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Spremna beseda

Dandanes, ko Zivimo v ¢asu globalizacije, v kateri so globalizirane tudi krize, s
katerimi se ¢lovestvo sooca, je medkulturni dialog pomemben bolj kot kadar koli
poprej. Strategij za resevanje teh globalnih kriz namre¢ ne moremo vzpostavljati
zgolj v zamejitvah posami¢nih nacionalnih drzav, saj so mozne samo na temelju

sodelovanja in solidarnosti celotnega ¢lovestva.

V tem okviru ter na temelju izmenjave znanja in izkusenj je dobro, ¢e tudi huma-
nizem dojamemo kot koncept, ki presega omejitve posami¢nih kultur. Evropski
tip humanizma, ki se je razvijal skozi evropsko zgodovino in dosegel vrhunec v
diskurzih razsvetljenstva, je postal zaradi neoliberalnih in utilitaristi¢nih tendenc
sodobnih ekonomij ter z njimi sovpadajocih politik porozen, nezanesljiv in krhek.
Ker pa gre pri tem za pomembno dedi$¢ino evropske kulture, je dobro, ¢e vendarle
poskusamo temeljne vrednote tega koncepta, kamor sodita avtonomija svobodne
subjektnosti in med¢loveska solidarnost, ohranjati in razvijati naprej. Prav zato je
pri tem pomembno upostevati tudi tiste sorodne konceptualizacije, ki so nastale v

drugih, neevropskih delih sveta.

Tovrstni premislek je botroval tudi nastanku pric¢ujoce knjige, ki je napisana v so-
avtorstvu Jana Vrhovskega in Jane S. Rosker. Nastala je kot nadaljevanje temeljne
studije slednje avtorice o tradicionalnem kitajskem humanizmu, ki je pri Znan-
stveni zalozbi izsla pred nekaj meseci. Medtem ko je temelj in osrednji namen tega
dela, ki je iz8lo pod naslovom Humanizem v transkulturni perspektivi: Primer Kitaj-
ske, v raziskavi in kriti¢ni predstavitvi tradicionalne kitajske humanisti¢ne misel-
nosti, njenih konceptualnih osnov in mehanizmov druzbenega delovanja, se delo,
ki ga imate pred seboj, ukvarja v glavnem z vprasanji o tem, na kaksen nacin so se
te idejne osnove spremenile in v kaksni smeri so se razvijale naprej v obdobju kitaj-
skih modernizacijskih procesov, ki so temeljili na kriti¢nem prevprasevanju lastne
idejne tradicije na eni in poglobljenem soocanju z zahodno, predvsem evropsko

miselnostjo na drugi strani.

V svoji vsebinski zamejenosti na idejne osnove specifi¢no kitajskih pogledov na
¢loveka se je torej prej omenjeni prvi del te Studije posvecal zlasti analizam in
kritiénim interpretacijam tradicionalnega kitajskega pojmovanja sebstva ter spe-
cifiéno kitajskih modelov koncepta avtonomije; na tej osnovi je $tudija predstavila

vrsto razli¢nih kitajskih modelov humanizma.

V tem kontekstu so bili pomembni predvsem taksni koncepti sebstva oziroma oseb-
nosti, ki so se izkazali sorodni oziroma primerljivi evropski ideji subjekta, hkrati pa

bi lahko predstavljali tudi alternativo sodobni razprsenosti oziroma fragmentaciji



in z njo povezani degeneraciji razsvetljenskih vrednot. Pri tem je §lo za koncepte,
ki torej niso bili rezultat zgodovinskih razvojev evropske idejne tradicije, temve¢ so
predstavljali rezultate drugalnih, a enako plodnih in relevantnih diskurzov. Ta prva
Studija pa ni zgolj izpostavila osnovnih parametrov, ki zakoli¢ujejo specifi¢no kitaj-
ske poglede na pojma subjekta in avtonomije, temvec je v tem kontekstu obrazlo-
zila tudi nastanek, razvoj in druzbeno funkcijo temeljne paradigme tradicionalnega

kitajskega humanizma, tj. kreposti (so)cloveenosti (ren 122).

Na osnovi rezultatov analize tovrstnih modelov se je knjiga osredotocila na poli-
tiéni in eti¢ni pomen paradigem subjektnosti, ki jih je mozno izpeljati iz njih in
ki so — vsaj za sodobni zahodni svet — inovativne ter zato vredne, da jih podrob-
neje spoznamo. Zato je Rosker v prvi knjigi poskusala izpostaviti njihov potencial
za rekonceptualizacijo idejnih osnov sodobnih politik vkljucevanja in novih oblik

demokracije.

Pricujoca knjiga predstavlja torej drugi del raziskave podobne tematike, tj. kitajske-
ga humanizma in kitajskih konceptualizacij subjekta, kakrsne so se na Kitajskem

na novo vzpostavile na pragu moderne dobe, zacensi z 19. stoletjem.

Glavni oziroma prvi avtor te nadaljevalne Studije je Jan Vrhovski, ki je specializiran
za obdobje kitajske modernizacije, saj je ta v sredisCu njegovega raziskovalnega in
teoretskega interesa. Vrhovski se v svojem delu osredotoc¢a predvsem na zgodovino
novoveske kitajske znanosti in njene povezave z modernizacijo (ter delnim poza-

hodnjenjem) kitajske miselnosti.

V ospredju knjige pa bo skupna raziskava obeh, avtorja in avtorice, ki bo posvece-
na transformacijam tradicionalne ideje humanizma in njenim modifikacijam, do
katerih je prislo zaradi soocanja kitajskih izobrazencev in izobrazenk z zahodno

filozofijo in znanostjo.

Pricujoca knjiga namre¢ temelji na prepric¢anju, da je poznavanje idejnih trans-
formacij, ki so se v pojmovanju ¢loveka in ¢loveskosti vzpostavile oziroma razvile
v tem obdobju, izjemno pomembno za izboljsanje razumevanja sodobne kitajske
druzbe in kulture.



1 Metodoloski uvod: od medkulturnega do
transkulturnega pogleda

Kot njen prvi del je tudi pri¢ujoca knjiga, ki torej predstavlja drugi del studije o ki-
tajskem humanizmu, napisana na osnovi metodologije transkulturnih raziskav. Ker
pri obravnavanju neevropskih kultur v slovenski teoriji razlikovanje cezkulturnosti,
medkulturnosti' in transkulturnosti $e ni uveljavljeno, bomo tukaj najprej razcistili

nekaj osnovnih pojmov, povezanih s to diferenciacijo.

Cezkulturnost je zelo splosen izraz, ki sluZi univerzalnemu poimenovanju vsakr$ne
interakcije, ki nastane oziroma do katere pride med dvema razli¢nima kulturama.
Medkulturni diskurzi temelje na taksnih éezkulturnih interakcijah, ki vkljucujejo
tudi prenos pomena. Kot pa vemo, pomenov, ki se izrazajo v konceptih in kategori-
jah, ne moremo enostavno in neposredno prenasati iz enega jezikovno-kulturnega
konteksta v drugega, saj se pomenske konotacije terminov le redko popolnoma
prekrivajo. Ta razlika je toliko bolj ocitna, ¢im bolj sta dve kulturi vzajemno od-
daljeni, torej ¢im bolj izolirano in lo¢eno druga od druge sta se razvijali v svojih
zgodovinskih tokovih. Vegja ko je ta zgodovinska razlika, globlje in kompleksnejse
so tudi razlike v strukturi jezikov, ki so se oblikovali na podro&ju teh kultur, ter

slovnic, v skladu s katerimi ti jeziki delujejo.

Pomene lahko sporocamo ¢ez meje zgodovinsko vzajemno oddaljenih kultur zgolj
s pomogjo zelo natan¢nih in kulturno senzibilnih transferjev, ki se lahko ustvarijo
samo s pomodjo tega, kar imenujemo diskurzivni prevodi. Pri tem ne gre zgolj za
prenos pomena posamicnih besed, ampak vkljucujejo taksni prevodi tudi interpre-

tacije ter natancne razlage konceptov, fraz in celo filozofskih paradigem.

Osebe, ki so sposobne izdelati taksne prevode, ki so torej zmozne diskurzivnega
transferja pomenov ¢ez meje posami¢nih kultur in jezikov, ki so vzajemno zgodo-
vinsko in zato tudi strukturno zelo oddaljeni, morajo seveda zelo dobro poznati ne
samo oba jezika, s katerima delajo, temve¢ tudi referen¢ne okvire konceptualnih

sistemov, v katere sta umescena.

To seveda hkrati pomeni, da so za medkulturni transfer pomenov izjemno po-
membni tudi sami referené¢ni okviri. Razli¢ne kulture ustvarjajo razli¢ne referencne
okvire, ki pa so po drugi strani povezani z razli¢nimi metodologijami, uporabljeni-
mi v procesu zaznavanja, razumevanja ter interpretiranja realnosti. Tu se nanasam
specifino na okvire referenc, ki opredeljujejo teorije in druge oblike abstraktno

urejenih kognitivnih konstrukeij v znanosti in humanistiki. Referen¢ni okvir lahko

1 Termin ezkulturnost je tukaj uporabljen kot prevod angleske besede cross-cultural, termin medkulturnost pa kot
prevod izraza intercultural.



v tem smislu opredelimo kot relacijsko strukturo oziroma omrezje konceptov, ka-
tegorij, terminov, idej in pa vrednot, ki se uporabljajo znotraj kognitivnega pro-
cesiranja objektov dojemanja. Vkljucuje tudi paradigme in stalis¢a, ki vplivajo na
ter definirajo dojemanje in evalvacijo dolo¢enih semanti¢nih elementov znotraj te
strukture, pa tudi strukturo kot celoto.

A ti problemi niso omejeni zgolj na teorije ali metode, ki se oblikujejo v razli¢nih
kulturnih tradicijah; pogosto se pojavljajo tudi pri raziskavah, ki so osredotocene
na objekte znotraj enega samega jezika ali tradicije. To, o ¢emer je tukaj govor, je
pravzaprav splo$ni problem, ki so ga obravnavali mnogi zahodni teoretiki, npr.
Kuhn, Quin, Lakatos, Feyerabend itd. Pri tem lahko pomislimo, denimo, na znani
primer odnosa med Newtonovo in Einsteinovo teorijo: ker sta umesceni v dva
razli¢na referen¢na okvira, so tudi funkcije in semanti¢ne konotacije istih idej, upo-
rabljenih znotraj obeh, razli¢ne. Ko Thomas Kuhn v svojem vplivnem delu o struk-
turi znanstvenih revolucij spregovori o »paradigmatskem preobratu«, pravzaprav
govori o tem, na kaksen nacin v zgodovini dolo¢enega kulturnega kroga doloceni
referen¢ni okvir nadomesti drugega. Cetudi torej govori o preobratu paradigem in
ne o preobratu referenc¢nih okvirov, se meni zdi izraz paradigma za ta kontekst ne-
koliko preve¢ posplosujo¢, saj paradigma v bistvu ne pomeni ni¢ drugega kot idejni
vzorec. A ne glede na to, na kaksen nacin ta fenomen poimenujemo, gre v bistvu
za eno in isto stvar. Osrednje lastnosti in funkcije referencnega okvira, v katerega
je torej umescena prav vsaka teorija, so lepo vidne iz naslednjega Kuhnovega cita-
ta, v katerem govori o paradigmatskem preobratu v tisti tocki zgodovine, v kateri
Kopernikova teorija heliocentrizma nadomesti prejsnje geocentri¢ne kozmologije:
V okviru nove paradigme se stari termini, koncepti in eksperimenti po-
javijo v novih medsebojnih odnosih. Neizogiben rezultat tega je nekaj,
kar moramo, kljub neustreznosti izraza, imenovati nesporazum med
dvema konkuren¢nima Solama ... Za primer vzemimo cloveka, ki je
Kopernika oznadil za norega, ker je razglasil, da se Zemlja premika. Ta
¢lovek se ni preprosto motil, niti se ni v veliki meri motil. Del tega, kar
je razumel kot Zemlja, je bila fiksna pozicija. Zemlja, vsaj njegova, se ni
mogla premikati. Skladno s tem tudi Kopernikova inovacija ni bila zgolj
premakniti zemljo. Bila je povsem nov naéin obravnavanja problemov
fizike in astronomije, taksna, ki je nujno spremenila pomen tako »ze-

mlje« kot tudi »gibanja«. (Kuhn 1996, 149)

Seveda pa so referenc¢ni okviri posami¢nih teorij pomembni tudi v medkulturnih
kontekstih. Bolj ko sta dve kulturi vzajemno zgodovinsko in jezikovno oddaljeni,

vedje so torej razlike v referen¢nih okvirih, ki zamejujejo ter dolocajo teorije in



idejne sisteme, ki nastajajo v teh kulturah. Referen¢ni okvir je semanti¢no omrezje,
ki doloc¢a, kot smo videli v gornjem citatu, pomen vsakega posami¢nega pojma
oziroma termina znotraj teorije, ki se oblikuje v tem okviru. In ne samo to: poleg
pomenov posami¢nih terminov dolo¢a tudi vzajemne relacije med temi termini in

s tem tudi pomen celotnega semanti¢nega omrezja kot takega.

Razli¢nost referencnih okvirov posami¢nih kultur pa seveda ne pomeni (kar so
zmotno menili mnogi teoretiki, ki so zagovarjali medkulturno nesoizmerljivost),
da kultur med seboj ne moremo primerjati oziroma da ne moremo prevajati njiho-
vih konceptov, pomenov in metod v jezike drugih kultur, tudi &e so ti e tako zelo

oddaljeni.

Prav nasprotno. Ravno poznavanje problematike referenénih okvirov nam lahko
ponudi moznost, da se s pomodjo spoznavanja specifinih znacilnosti teh doko-
pljemo do najbolj ustreznih paradigem, ki nam pomagajo prenasati pomene ozi-
roma prevajati idejne diskurze iz enega kulturno-jezikovnega konteksta v drugega.
Referen¢ni okviri torej nikakor niso nekaj, kar bi razli¢ne kulture in njihove idejne
dedis¢ine med seboj lo¢evalo, temve¢, nasprotno, predstavljajo moznosti gradnje

mostov, ki lahko omogocijo plodne interakeije in izmenjave med njimi.

Vendar so kulturno pogojeni referen¢ni okviri seveda tesno povezani s pojmom
kultur. Kljub dandanes precej razsirjenemu (in vecinoma dobro utemeljenemu)
prevprasevanju samega pojma kulture le-tega ne moremo zavreci kot obleko, ki

nam jC postala pretesna.

Kritiki in kriticarke medkulturnih raziskav so tovrstnim $tudijam in opredelitvam
kultur, na kakr$nih so temeljile, namre¢ pogosto upraviceno ocitale esencialisti¢no
povzemanje jezikovnih, zgodovinskih, idejnih, etni¢nih in druzbenih faktorjev. Ta
kritika je bila uperjena proti temu, da so medkulturne $tudije te faktorje pogosto
reducirale na elemente, ki naj bi konstituirali nekaksne pretirano posplosujoce in
na $ablonskih predsodkih temeljece okvire kulture v smislu fiksne, jasno zamejene
in nespremenljive entitete. »Kulturac, ki je dojeta na tak nacin, pa naj bi seveda vrh
vsega merodajno zaznamovala tudi ljudi, druzbene sisteme in zgodovinske razvoje,

ki so z njo povezani.

Na osnovi vse $ire refleksije teh problemov se je v sodobni sinoloski akademiji
vse jasneje oblikoval diskurz transkulturnih $tudij, ki naj bi temeljile na drugac-
nih predpostavkah ter predvsem na druga¢nem pojmovanju same kulture in njene
vloge v interakcijah med razliénimi kulturami. Prvi¢ kultura v tak$nem okviru ni
ve¢ pojmovana kot nosilka nekaksne esence, temve¢ je njena ontoloska podstat

relacijska. To pomeni, da predstavlja dinami¢no, spremenljivo in spreminjajoco se



entiteto, ki se vzpostavlja na osnovi razgibanih relacij, ki povezujejo posami¢ne
elemente, ki skupaj tvorijo to, Cemur pravimo kultura, npr. principov zgodovin-
skega razvoja, strukture, delovanja, ter simbolnih razseznosti jezika in slovnice,
verovanj, ideologij, kozmologij itd. Zato taki pristopi, kot nam pove Ze sama pred-
pona trans-, statino konceptualizacijo kulture presegajo (transcendirajo). Po drugi
strani pa ta predpona namiguje tudi na to, da se kulture v procesu transkulturnih

interakcij tudi same transformirajo, torej spreminjajo in modificirajo.
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2 Zgodovinsko ozadje: modernizacija in novo
razumevanje c¢loveka na Kitajskem

Na pragu prejsnjega stoletja, ko je dvatisocletna vladavina konfucianizma posto-
poma, a vsaj na videz precej radikalno, izgubljala svoje prej prvenstveno mesto, se
je Kitajska znasla v precej kriti¢cnem polozaju. Ze po opijskih vojnah (1842-1844)
se je izkazalo, da je konfucijanska ideologija zastarela in da v svoji takratni obliki
$e zdale¢ ne ustreza ve¢ pogojem nove dobe, ki jo je opredeljeval tudi ekonomski,
politi¢ni in idejni stik s kolonialno premodjo zahodnih sil. Sredi 19. stoletja se je — v
prvi vrsti kot posledica soocenja z zahodnimi silami — med kitajskimi izobrazenci
razplamtela debata o modernizaciji kot obdobju transformacije in odcepitve od
tradicionalnih politi¢nih, ekonomskih in aksioloskih paradigem, ki so dotlej mero-

dajno dolocale druzbeno stvarnost tako imenovanega Cesarstva sredine.

V tem kontekstu je seveda jasno, da sta bila tudi znotraj teh transformacij ¢lovek
ter njegova vloga v druzbenem in naravnem svetu v sredi$¢u pozornosti ter priza-
devanj »novih« kitajskih izobrazencev in izobrazenk. Modernizacija druzbe je s
seboj prinesla tudi modernizacijo ¢loveka, ki se seveda ni kazala samo v njegovih
pozahodnjenih obla¢ilih ter v njegovi uporabi sodobne tehnologije, temvec¢ tudi v
njegovih prizadevanjih za razumevanje, ob¢utenje in realizacijo nove etike, osnova-
ne na konceptu svobodnega in avtonomnega individuuma. A preden se posvetimo
tem novotarijam znotraj nove podobe kitajskega ¢loveka, si nekoliko podrobneje
oglejmo $e ekonomsko, politi¢no in kulturno ozadje, znotraj katerega se je ta obli-
kovala. Kaksna je bila torej dejanska narava procesov kitajske modernizacije in na

kaksnih druzbenih osnovah so se ti procesi odvijali?

Ce pri analizi tega procesa izhajamo iz »splo$nih« teoretskih predpostavk moderne
dobe in si poskusamo priklicati v spomin osrednje paradigme, ki so v evro-ameri-
skih socioloskih, kulturoloskih in filozofskih diskurzih odlo¢ilno vplivale na njeno
idejno refleksijo, moramo biti pozorni tudi na klasi¢no definicijo, ki jo je osnoval ze
Hegel, pozneje pa so jo s pomocjo socioteoretskih predpostavk razvijali tako Marx
kot tudi Weber, zgodnji Lukdcs in starej§i predstavniki frankfurtske sole. Ti dis-
kurzi so temeljili na absolutisti¢ni kritiki razuma in so zato privedli do slepe ulice
samoreferencnosti; zatem so se razvili alternativni teoretski projekti samokriti¢ne
utemeljitve moderne s pomodjo drugac¢nega, jezikovno determiniranega razumeva-
nja pojma razuma. Ta lingvisti¢ni preobrat je zopet privedel do dveh razli¢nih ute-
meljitev oziroma izhodi$¢ za razlago moderne. Prvo tako izhodisce se je pokazalo
v postmodernem »preseganju« normativnega razumevanja, drugo pa v intersubjek-
tivnem preoblikovanju klasi¢nega pojma (Habermas 1998, 195). V prevladujoc¢em

zahodnem razumevanju torej ne gre zgolj za razlaganje neke specificne druzbene
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situacije, ki se ve¢inoma kaze kot kritika razuma, temvec¢ za taksen uvid v pojmovni
spekter moderne, ki vkljucuje tudi konotacijo »zavestne diskontinuiranosti novega

od starega« oziroma modernega od tradicionalnega.

2.1 Nove miselne struje in nove poti k alternativnim
paradigmam ¢loveskosti

Kitajska miselnost 20. stoletja se zaradi svoje dinamike, raznolikosti in Sirokega
druzbenega vpliva v strokovni literaturi pogosto primerja (ali celo enaci) z obdob-
jem tako imenovane zlate dobe kitajske filozofije, torej z obdobjem »stoterih $ol«
(Baijia H %), ki so nastale v &asu »vojskujocih se drzav« (Zhan guo Bk 475-221
pr. n. §t.) Vzhodne dinastije Zhou 5 J& (770221 pr. n. §t.).
TEFR 22040 BT B A, A AP 6 85 AR B AR R AL 1)
fife, EVBEACEE iy BB B B K, RAFAT T LA, R 2 1204,
IS8 EA SO ER T — (SRR, T3 AR B P BT 1) K PR BRR AR

Kadar govorimo o kitajski filozofiji 20. stoletja, se ljudje ¢esto spomnijo
na obdobje pomladi in jeseni ter na dobo vojskujocih se drzav.? Da, prav
zares — od dinastije Han, v kateri je Dong Zhongshu ,odpravil sto Sol in
ohranil zgolj konfucijanstvo', je bilo treba ¢akati vse do 20. stoletja — Sele
takrat je Kitajska ponovno dozivela ¢as, primerljiv z obdobjema pomladi
in jeseni oziroma vojskujocih se drzav; Sele takrat se je na Kitajskem

ponovno pojavilo ,stotero $ol‘. (Hu Weixi 2002, 1)
Podrobnejsa predstavitev vseh vplivnih kitajskih filozofov 20. stoletja bi seveda

zdale¢ presegla okvire tega uvoda, e zlasti sprico dejstva, da poskusamo v njih raz-
iskati in pojasniti predvsem nastanek in vpliv modernega kitajskega humanizma,
zato se bomo tukaj omejili zgolj na prikaz oziroma kratek pregled najpomemb-
nejsih filozofskih tokov, ki so v tem obdobju opredeljevali razvoj moderne kitajske

miselnosti.

Kot omenjeno, se je kitajska filozofija v prvi polovici 20. stoletja $e vedno razvijala
v znamenju razmer, ki so zakoli¢ile zaton kitajskega novega veka. Domala vsak
teoretik, vsaka teoreticarka tega obdobja sta se skoraj nujno morala soo¢iti z vpra-
$anjem o tem, na kakSen nacin sprejemati in predstavljati miselnost tehnolosko
neprimerno razvitejsih zahodnih drzav. Radikalno prozahodno usmerjeni (guan-
pan Xihua pai =¥ V51LIR) intelektualci so ikonoklasti¢no zavracali vso tradicio-
nalno kulturo in videli resitev kriznega obdobja v ¢&im popolnejsem pozahodnjenju

2 Dobi pomladi in jeseni (Chungiu HHK, 770-476 pr. n. §t.) ter vojskujocih se drzav sta bili poslednji epohi
Vzhodne dinastije Zhou 3 J&.
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kitajske druzbe. Konservativne;jsi ucenjaki (fugu pai 18 17VK) so predlagali prepo-
rod starokitajske miselnosti, predvsem konfucijanstva, kajti v njem so videli edini
mozni idejni temelj za ponovno vzpostavitev samostojnosti in suverenosti kitajske
drzave. Vecina teoretikov tega obdobja je ubrala srednjo pot in se osredotocila na
iskanje sinteze obeh tradicij. Na osnovi poznavanja zahodne filozofije so poskusali
reinterpretirati lastno tradicijo; iskali so najprimernejse na¢ine in metode integra-
cije zahodnih idejnih sistemov v ogrodje klasi¢nih kitajskih diskurzov. To obdobje,
ki je trajalo priblizno do pricetka druge svetovne vojne, sta na filozofskem podro¢ju

zaznamovali predvsem dve struji.

Prvi je botrovala vera v napredek ter v odresilni potencial racia in naravoslovnih
znanosti. Na druzbenem podrodju se je ta struja prikazala v Sirokem vplivu liberali-
sti¢nih ideologij, na filozofskem pa v sprejemanju neorealisti¢nih in pragmati¢nih

diskurzov novejse ameriske filozofije.

Druga miselna struja, ki je merodajno opredelila duh takratnega ¢asa in nove para-
digme razumevanja ¢loveka in ¢loveskosti, se je pokazala v precej obseznih posku-
sih revitalizacije tradicionalne (zlasti seveda konfucijanske in neokonfucijanske)
miselnosti s pomo¢jo novih impulzov zahodnih idejnih sistemov. V tem okviru
iskanja sintez je bil pomemben predvsem duh nemskega idealizma; dolo¢en interes
je v krogih teoretikov, ki sodijo v to skupino, vzbudila tudi predstavitev vsebin-
skih izhodis¢ Dunajskega kroga. Ta filozofska struja je bila v obdobju prvih 25 let
Ljudske republike — vsaj na eksplicitno formalni ravni — uti$ana, vendar so njena
izhodi$¢a v tem Casu razvijali naprej predvsem tajvanski in v nekoliko manjsi meri
tudi hongkonski teoretiki. V' procesu eksplozivnega razvoja politike ekonomskega
odpiranja ter z njim povezane liberalizacije je v zadnjih dveh desetletjih prej$njega
stoletja tudi v LR Kitajski prislo do postopne rehabilitacije te struje. Zato tvori
njena tendenca revitaliziranja tradicije, ki je znana pod imenom »novo konfuci-
janstvo« (Xin ruxue ¥ fii5%), $e danes eno najpomembne;jsih idejnih struj sodobne
kitajske teorije.

V stiridesetih letih 20. stoletja so teoretske procese utisale vojne vihre; po ustano-
vitvi LR Kitajske je v tako imenovani socialisti¢ni druzbi — po sili razmer — pre-
vladala sinizirana ideologizacija marksisti¢nih teorij. Za obdobje petdesetih pa do
konca sedemdesetih let je bila filozofija po eni strani predvsem orodje teoreti¢nega
utemeljevanja maoisti¢ne politike, po drugi pa sredstvo vsesplosne ideologizacije
druzbe. Popularizacija in simplifikacija tistih vidikov »marksisti¢no-leninisti¢nih«
in maoisti¢nih teorij, ki so sluzili aktualnim politi¢nim trendom, je v tem obdobju
predstavljala eno temeljnih nalog kitajskega intelekta. Za to obdobje je znacilen

specifi¢en diskurzivni premik, ki ga je povzrocila tovrstna vse obsirnejsa politizacija
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vsakdana: teorija je bila opredeljena s simbolno govorico. V njenem okviru abstrak-
tni koncepti niso sluzili kot metodolosko orodje formuliranja ali konstituiranja
novih idejnih sistemov, temvec so, podobno kot v doktrinah ortodoksnega konfuci-
anizma, nastopali na formalni ravni kot reprezentacije razli¢nih ideoloskih smernic

in njihovih nosilcev.

Nadaljnji razvoj »dejanske« teorije v smislu sistemati¢nega formuliranja filozofskih
in humanisti¢nih vsebin se je pricel na zacetku osemdesetih let 20. stoletja. V post-
maoisticnem obdobju LR Kitajske, torej v zadnjih dveh desetletjih prej$njega sto-
letja, smo na Kitajskem lahko pri¢a zanimivim poskusom sinizacije dialekti¢nega
materializma ter vse pogostej$im ponovnim poskusom fuzije kitajskih in zahodnih
tradicij, ki se kazejo tudi na podro&ju razumevanja ¢loveka ter njegovih spoznavnih
sposobnosti in moralnih vrlin. Medtem ko se slednji elementi kazejo predvsem v
metodologkih osnovah sodobne kitajske teorije ne glede na specificno podrocje, ki
ga dolocena teorija obravnava,’ se je sinizacija marksisti¢nih diskurzov prikazala
predvsem v dveh miselnih strujah. Prva je opredeljena z diskurzi dialektike, logike
in sodobne lingvisti¢ne teorije, druga pa predvsem z obravnavo eti¢nih in estetskih
vidikov sinteze marksisti¢nih ter tradicionalnih kitajskih teorij in v poskusih opre-
delitve novega, v vsakem pogledu superiornega, socialisti¢nega oziroma komuni-

sti¢nega cloveka.

A vrnimo se najprej k obdobju, ki je bilo za novi kitajski humanizem odlo¢ilnega
pomena, in si na kratko oglejmo, kaksno je bilo stanje na Kitajskem v ¢asu, ko se
je tam pricela oblikovati moderna doba, uvozena z Zahoda ter vsajena v zemljo, ki
so jo pestile notranje krize in stagnacija, povezana z zatonom prezivele konfucia-
nisti¢ne tradicije. Sele na osnovi tak$nega zgodovinskega vpogleda bomo namre¢

lahko razumeli transformacijo podobe ¢loveka in ¢loveskosti.

2.2 Specifika druzbenopoliti¢cnega in kulturnega ozadja
kitajske modernizacije

Ko govorimo o procesih modernizacije na Kitajskem, moramo seveda vedeti, da
gre pri tem za vrsto zaporednih, po ve¢ desetletij trajajocih faz, ki so bile — vsaka
na svoj nacin — povezane bodisi s specifiko kitajske tradicije bodisi s problemi
sprejemanja in transformiranja »nekitajskih« oblik proizvodnje in reprodukcije ter
Zivljenjskih stilov. Ce torej poskusamo zgoraj orisana teoretska izhodis¢a prenesti
na refleksijo obdobja »moderne« in aksiomov »modernizacije« na Kitajskem, mo-

ramo biti pri tem pozorni na naslednje posebnosti:

3 Tukaj gre predvsem za vzpostavljanje komparativnih metodologij ter za hkratno obujanje tradicionalnih kate-
gorij in konceptualnih vzorcev.
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Tako sama modernizacija v smislu vseobseznega politi¢nega, ekonomskega
in kulturnega procesa kot tudi njena teoretska refleksija sta na Kitajskem od
vsega zaletka potekali v znamenju soo¢anja z vdorom zahodne vojaske in
tehnoloske premoci; zato ni slucaj, da so postali tako zahodna tehnika kot
tudi zahodni politi¢ni sistemi in zahodna kultura neke vrste referen¢ni okvir
za modernizacijo Kitajske (Geist 1996, 13).

Iz tega sledi, da je ta teoretska refleksija opredeljena z izenacitvijo tradicije z
lastno, modernizacije pa z zahodno kulturo.

Zgodovinsko gledano, se je debata modernizacije na Kitajskem odvijala v
okviru klasi¢ne kitajske diskurzivne metodologije, opredeljene s tradicional-
nimi binarnimi kategorijami: v kontekstu modernizacije so kitajski teoretiki
19. in zgodnjega 20. stoletja poskusali razjasniti razmerje med modernostjo
(Zahodom) in tradicijo (Kitajsko) s pomo¢jo binarne kategorije »esence« (#1)
in »funkcije« (yong). V 19. stoletju je v tem kontekstu najprej prevladal Zhang
Zhidongov slogan »Esenca naj bo kitajska, uporabnost pa zahodna« (Rosker
2008). V tem lahko vidimo poskus ohranitve kitajske tradicije kljub moder-
nizaciji, ki je razumljena izkljuéno kot prevzemanje zahodne tehnologije in
uprave. Sodobni teoretik Li Zehou je v 20. stoletju to predpostavko obrnil, s
tem da je zamenjal oba protipola binarne opozicije; zanj je lahko moderni-
zacija namre¢ samo transformacija esence v smislu splosne druzbene zavesti,
proizvodnih nadinov in Zivljenjskih stilov.

Notranja logika tradicionalne kitajske druzbe je bila intrasistemska (Moritz
1993, 60) v smislu prioritetnega zagotavljanja stabilnosti in centriranosti
druzbenih skupnosti. Pri tem sluzi preteklost vseskozi kot osrednja referencna
tocka za refleksijo sedanjosti in kot neke vrste kazipot za prihodnost (p. t., 61).
Razsvetljenje v smislu siritve ideoloske prevlade razuma, ki je bilo videno kot
esencialna predpostavka modernizacije, svojega dinami¢nega in modifikacij-
skega potenciala zato v najvecji meri ni érpalo iz ustreznih osnov lastne idejne

zgodovine, temve¢ iz prevzemanja zahodnih racionalnih tradicij.

Modernizacija, opredeljena z zgoraj omenjenimi specifi¢nimi znacilnostmi, na Ki-

tajskem torej ni predstavljala nekak$nega »naravnega« procesa (Luo Rongqu2008,1)

oziroma procesa, ki bi bil opredeljen zgolj z notranjo dinamiko avtohtonega razvo-

ja kitajske druzbe kot take, temvec se je v 19. stoletju pokazala kot nujna potreba

po radikalnih spremembah obstojecega politi¢nega in ekonomskega sistema, ki

nikakor ni ve¢ ustrezal pogojem in zahtevam aktualne dobe. Pri tem ne moremo

mimo dejstva, da so procesom modernizacije na Kitajskem botrovali stiki s tuji-

no; v tem smislu je kolonialna preteklost Evrope — ¢etudi ne povsem neposredno
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— vsekakor merodajno opredelila te procese. Seveda je po drugi strani jasno tudi
dejstvo, da je bila Kitajska v 18. in 19. stoletju soo¢ena $e z globoko notranjo krizo,
katere razseZnosti so bile precej veéje in so precej globlje posegale v tradicionalni
ustroj druzbe in drzave, kot je bilo to v dotedanji paradigmi cikli¢nih vzponov in
propadov dinastij obi¢ajno. To pomeni, da bi bila radikalna prenova vrednot, pro-
izvodnih nacinov in ekonomsko-politi¢nega sistema v tistem ¢asu nujna tudi brez
stikov z Zahodom. Ta prenova zagotovo ne bi bila primerljiva z modernizacijo
»zahodnega« tipa in samo ugibamo lahko, kaksna bi bila Kitajska danes, ¢e bi to
prenovo izvedla »iz sebe same« — torej zgolj na osnovi érpanja lastnih gospodarskih,

politi¢nih in idejnih virov.

Za naso razpravo je pomembno dejstvo, da so ti viri, v katerih igra konceptuali-
zacija ¢loveka in njegove vloge v svetu pomembno vlogo, preziveli vse do danes,
Cetudi v okrnjeni in pogosto latentni obliki. Zlasti od preloma tiso¢letja naprej
smo bili pri¢a ponovnemu razcvetu kitajskih zgodovin in preteklosti, ki jih je
vlak modernosti poprej navidezno zZe povozil in jih odvrgel na svoja smetisca
prezivelih ideologij. Ta razcvet se ne kaze kot zanikanje modernosti, temved se
dogaja pod njenim praporom. Predstavniki preporoda tradicije nikoli niso za-
govarjali vrnitve v predmoderno obdobje. Tudi danasnji filozofi in filozofinje v
globalizaciji ne vidijo ve¢ zmage ali prevlade evrocentri¢ne modernosti, temveé
prej izziv za njeno historizacijo (Dirlik 2001, 17) v smislu usklajevanja tradicije
s sedanjostjo, v kateri imata prostor tako modernizacija kot tudi globalizacija. To
usklajevanje se vsekakor kaze tudi v novem razumevanju ¢loveka in humanizma,
ki temelji na poskusih ustvarjanja sintez med tradicionalnimi kitajskimi, evrop-
skimi razsvetljenskimi in posthumanisti¢nimi tendencami oziroma elementi.
Preden pa si podrobneje ogledamo moznosti tovrstnih sintez, se moramo neko-
liko podrobneje pomuditi $e pri samem zgodovinskem ozadju in razvojih, ki so

privedli do tovrstnih potreb in ide;j.

23 Zgodovina druzbenih transformacij: od opijskih vojn do
konca monarhije

Korenine te transformacije segajo dale¢ v pricetek 18. stoletja, ko so se konfuciani-
sti¢ne institucije pricele vse jasneje krhati, hkrati pa se je Kitajska vse intenzivneje
sreCevala z zahodno miselnostjo, ki je prihajala v starodavno Cesarstvo sredine kot
posredna spremljevalka zahodnega kapitala, kot neposredna dedis¢ina evropskih
misijonarjev, predvsem pa tudi ez Japonsko, ki je s svojim intenzivnim uvozom
modernizacije iz Evrope v obdobju Meiji (1869-1912) Kitajsko prehitela za ved
desetletij.
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Prvo zares $iroko zastavljeno ozaves¢anje potrebe po spremembi je Kitajska dozi-
vela $ele v procesu opijskih vojn in neposredno po njem, zato bomo naso zgodovin-
sko pripoved o novi podobi kitajskega ¢loveka ter njegove vloge v druzbi in svetu

priceli z opisom teh procesov in njihovih idejnih implikacij.

Poraz v obeh opijskih vojnah (1840-1842) je pomenil zacetek konca kitajske dr-
zavne, s tem pa tudi politiéno-ekonomske in kulturne suverenosti. Tako imenovana
Nanjingka pogodba (1842), ki mu je sledila, je odprla dotlej hermeti¢no zaprta
vrata starodavnega Cesarstva sredine zahodnemu kapitalu; ker so bile kitajske tr-
govske in industrijske panoge Sele v povojih, je domaca ekonomija tako reko¢ takoj
klonila pred konkuren¢nim pritiskom tujih proizvodov. Hkrati si je tradicionalni
sloj veleposestnikov in uradnikov na vse kriplje prizadeval tudi v tem kriznem
polozaju ohraniti svoje politi¢ne in ekonomske privilegije, kar se je seveda odrazilo
v neslutenem porastu davénih in zakupninskih obremenitev pretezno agrarnega
prebivalstva. Kot opisujejo sodobni kitajski zgodovinarji, je moralo le-to poslej tr-
peti dvojno breme:

Bk, TBRANRENEEZEHEFRIBE, 5230

FEBYGEIIZHE, LTEEKIRKEAZ F .

Tako je moralo kitajsko ljudstvo v notranjosti Se naprej trpeti pod jar-
mom fevdalnih* pritiskov, hkrati pa je postalo Zrtev nasilnega vdora tu-
jega imperializma. Zato je zivelo v neskon¢ni bedi. (Liu Wenying 2002,
2.del, str. 655)

Ta polozaj je ze v drugi polovici 19. stoletja privedel do $tevilnih vstaj in odpor-
nikih gibanj, usmerjenih tako proti mandzurski vladi kot tudi proti zahodnim
zavojevalcem. Med njimi velja omeniti predvsem tako imenovano taipinsko vstajo
(Tuiping tianguo geming NV RIE 4y, 1858-1864) in reformatorsko gibanje
Wuxu bianfa JX X375, ki je na Zahodu bolj znano pod imenom stodnevna pre-
nova (Bai ri weixin 1 H#EHT), iz leta 1898. Taipinsko vstajo je vodil pripadnik
ljudstva Hakka (Kejia % %%) Hong Xiuquan #t754%, ki se je zavzemal za reli-
giozno obarvano, na enakopravnosti spolov, narodnosti in vseh slojev temeljeco
utopijo »Nebeske drzave«. Pobudniki drugega tukaj omenjenega gibanja, ki je
imelo precej vedji vpliv na poznejsi idejni razvoj in ga bomo zato v nadaljevanju
$e nekoliko podrobneje obravnavali, so bili Kang Youwei 5 %%, Liang Qichao
PG in Tan Sitong il [7], ki so izhajali iz vrst vodilnih kitajskih izobrazencev

4 Struktura druzbene proizvodnje tradicionalne Kitajske se (z izjemo obdobja dinastije Zhou, 1066221 pr. n. §t.)
ne ujema s strukturo fevdalnega sistema, kot ga opredeljujejo evropske teorije. Sodobno kitajsko poimenovanje
tradicionalne druzbene ureditve s terminom »fevdalna druzba« je rezultat umetnega in nasilnega prilagajanja
zgodovinskih razvojev Kitajske marksisti¢nim kategorijam.
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19. stoletja. Reforme, ki so jih predlagali, so bile osnovane na poskusu izérpne pre-
nove tradicionalne, zlasti konfucijanske miselnosti in njene prilagoditve modernim
razmeram. Obe navedeni gibanji je mandzurski dvor uspesno zatrl; ¢eprav se je
konec monarhije kot senca neizogibne ujme v tem ¢asu Ze jasno zacrtal na obzorju
kitajske stvarnosti, je bila dinastija Qing i dokon¢no porazena Sele leta 1911
z zmago mescanske revolucije (Xinbai geming FZ AN in z ustanovitvijo prve

parlamentarne republike na Kitajskem (H#E [ [, 1911-1949).

Ta politi¢na in ekonomska kriza se je na idejnem podroju — kot je to za krizna
obdobja obicajno — odrazila nadvse stimulativno. Vse to se je seveda merodajno

odrazilo tudi v pojmovanju ¢loveka in njegove vloge v druzbi.

Kar se tice sootanja z zahodno miselnostjo in njenimi ideologijami, ki so si kot
nekaksne spremljevalke zahodnega kapitala v tem ¢asu Ze v precej$nji meri utrle
pot v Cesarstvo sredine, se je kitajsko izobrazenstvo sprva znaslo v hudi dilemi: po
eni strani se je zavzemalo za ponovno vzpostavitev kulturne, s tem pa tudi politi¢ne
samobitnosti in suverenosti svoje drzave; po drugi pa je ravno ta teZnja po osvobo-
ditvi izpod jarma tujih kolonialnih sil nujno vkljucevala tudi potrebo po pridobitvi
dovolj konkuren¢ne tehnologije in s tem specifi¢nih, za to potrebnih znanj. Dani
polozaj jim je namre¢ z vso brutalno jasnostjo predo¢il dejstvo, da tradicionalna
miselnost in tradicionalni sistem vrednot nikakor ne moreta ve¢ sluziti kot idejno
ogrodje druzbenega sistema, ki naj bi ustrezal pogojem moderne dobe. Osovrazeni
zahodni uzurpatorji so torej hkrati nastopali tudi kot novi osvoboditelji; zahodni
imperializem, v katerem je vecina izobrazencev videla enega klju¢nih krivcev za
trenutno vseobsezno krizo, je v svojem kulturnem ozadju razpolagal tudi s kazi-
poti, ki lahko izmozganemu kitajskemu ljudstvu pokazejo »pravo pot« do novega
blagostanja.

— )7, EHE AR R E v E R, AR FI

AR R, H—J7m, BN R J7 5 s R g, (H

NABAETETTEE .

Po eni strani tradicionalna filozofija ni mogla ponuditi poti, ki bi vodila
k samostojnosti, bogastvu in modi, kljub temu pa ni bilo mozno preki-
niti zgodovinske povezave z njenimi idejami; po drugi strani pa so bili
Kitajci sooceni z nasilnim vdorom Zahoda, a so bili kljub temu prisiljeni

se hkrati od njega uciti. (Liu Wenying 2002, 2. del, str. 656)

Na tej tocki se je med kitajskim izobrazenstvom razplamtela debata o tem, na
kaksen nacin bi bilo moZno prevzeti zahodno miselnost, ne da bi hkrati izgubili

tudi idejno podlago lastne tradicije in z njo povezane kulturne identitete. Precej
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izobrazencev je v tej dilemi zastopalo stalisce, ki ga je oblikoval konservativni po-
litiéni teoretik Zhang Zhidong 3R (1837-1909) in ki je postalo znano pod
nazivom »lzkoristimo zahodno tehnologijo in ohranimo kitajsko esenco« (Zhong
ti Xi yong ‘:Pﬁ%ﬁﬁﬁ)s
Sodobna kitajska filozofija se je na Kitajskem pricela razvijati kot del
odziva na sibkost, okostenelost in pokvarjenost dinastije Qing ob koncu
19. stoletja. Izobrazenci in izobrazenke so se bale, da bi tuje sile unicile
Kitajsko kot enotno drzavo in preplavile kitajsko kulturo. Japonska, ki
se je po obnovi Meiji hitro posodobila, je v tem pogledu veljala za Se
posebej zanimivo drzavo, saj je bila zelo blizu $tevilnim vidikom kitajske
miselnosti in kulture. (Bunnin 2002, 3)

24 Obdobje Narodne (1991-1949) in Ljudske republike
(od 1949)

Po padcu monarhije in ustanovitvi Republike Kitajske leta 1911 se je kitajska
miselnost $e naprej razvijala v duhu soocanja z zahodnimi idejami in hkratnih
poskusov prenove avtohtone kitajske filozofske tradicije. Poleg Ze omenjenega slo-
gana o prevzemanju zahodne tehnologije ob hkratnem ohranjanju kitajske esence
(Zhongxue wei ti, xixue wei yong R il PHER 25 ) sta se glede vprasanja o pri-
mernosti prevzemanja zahodnih idej med izobrazenci oblikovali $e dve radikalnejsi
struji. Prva se je zavzemala za popolno odpravo kitajske miselne tradicije in za po-
polno idejno pozahodnjenje (quanpan Xihua 4= # Ptift), druga pa, nasprotno, za
njeno prenovo in preporod (Fu gu zhuyi 1817 F78) v smislu nove vodilne kulture

(Zhongguo benwei wenhua T BIANI SAL).

V politi¢nem pogledu je bilo obdobje prve republike $e vedno zaznamovano z
globoko krizo in vseobsezno nestabilnostjo. Pod krinko parlamentarne demokra-
cije je bila vladna politika opredeljena z avtoritarnimi ambicijami in boji posame-
znih vojaskih generalov za oblast. Po pricetku prve svetovne vojne so bili seveda
tudi Kitajci pric¢a bankrotu politicnih teorij Evrope, ki se je odrazil v vsesplo$ni
bedi in krutem prelivanju krvi. Vse to je nekoliko zavrlo prvotno kitajsko nav-
dusenje nad »napredno« evropsko miselnostjo; stalis¢a tistih, ki so v njej videli
najvisjo razvojno stopnjo civilizacije ¢lovestva, so bila s tem precej omajana. Zah-
teve po vseobseznih reformah na podro¢ju miselnosti in kulture, ki so izhajale iz
negacije prezivetega konfucijanskega izroc¢ila, so konec koncev eksplodirale v tako
imenovanem gibanju 4. maja (Wausi yundong TiVUIEH]), ki ga bomo podrobneje

predstavili nekoliko pozneje.

5 Pri tem gre za uporabo tradicionalne bipolarne kategorije esence in uporabe (i 8 in yong F).
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Gibanje 4. maja je Ze nekaj let po svojem, nadvse nadebudnem, pricetku ponov-
no poniknilo v vseobseznih rivalskih bojih med Komunisti¢no (Gongehan dang
3L %) in Narodno stranko (Guomin dang |8 [ #). T so vodili k dodatni zaostri-
tvi Ze tako nestabilnega notranjepolitinega polozaja. Politi¢ni in vojaski konflikti,
ki jih je spremljala kroni¢na podkupljivost in neucinkovitost vladajo¢e Narodne
stranke, so izzveneli kot preludij k japonski zasedbi Mandzurije (1931), ki ji je est
let pozneje sledila vseobsezna japonska invazija. Po koncu druge svetovne vojne,
ki se je na Kitajskem odrazila predvsem v protijaponski vojni (kang Ri zhanzheng
L HEL ), se je pricela drzavljanska vojna med pripadniki Narodne in Komuni-
sti¢ne stranke. Ta se je koncala leta 1949 z zmago slednjih in ustanovitvijo Ljudske
republike Kitajske pod vodstvom Mao Zedonga i (1893-1976). Politi¢ni
vrh Narodne stranke je emigriral na otok Tajvan i (Formosa) in tam ustanovil
vlado v eksilu, ki je formalno nadaljevala politicno tradicijo Republike Kitajske.
V Ljudski republiki je cenzuro prej$nje, na vseh podrodjih neucinkovite nacional-
ne vlade nadomestil sistematicen intelektualni nadzor, ki je dopuscal zgolj notra-
njepolitiénim interesom vladajoce elite ustrezajoco reprodukeijo in interpretacijo
marksisti¢nih ideologij. Vlada in Komunisti¢na stranka sta preoblikovali univerze,
ki so bile na Kitajskem ustanovljene na pragu 20. stoletja po angleskem in ame-
riskem vzoru. »Komunisti¢na« reforma visokega $olstva je temeljila na ideoloskih
smernicah, ki jih je formuliral Mao Zedong v svojem znamenitem Yan‘anskem
govoru (1942) o kulturni in intelektualni politiki. Sledilo je obdobje mnozi¢nih,
centralno vodenih kampanj, naperjenih proti tradicionalnim in modernim idejnim
nasprotnikom novega rezima. Poskus osvobajanja izpod jarma tovrstnih politiénih
pritiskov, ki se je izrazil v kratkotrajnem obdobju tako imenovanih stoterih roz
(Bai hua H1E, 1956), je bil zadusen z novim protidesnicarskim gibanjem (Fan
you pai JXATYK). Katastrofalnemu fiasku utopicne politi¢no-ekonomske kam-
panje velikega skoka naprej (Da yue jin K, 1958) je sledilo obdobje tako
imenovane velike proletarske kulturne revolucije (Wuchan jieji wenhua da geming
W BE A U R A, 1966—-1976). »Kulturna revolucijac, ki je bila plod intrig in
bojev za oblast v najvisjih krogih vladajoce politi¢ne elite, je popolnoma razbila vse
novoustanovljene strukture izobraZevanja; v njej je na najokrutnejsi nacin izgubilo
zivljenje ve¢ milijonov intelektualcev. Tudi tisti izobrazenci, ki so se tovrstni uso-
di uspeli izogniti, so bili ve¢inoma poslani na podezZelje, kjer naj bi »sodelovali v
agrarni proizvodnji« in se z izkuSanjem trdega vsakdana kmeckih mnozic priblizali
resni¢no bistvenim Zivljenjskim in politiénim spoznanjem, zato v teh letih seveda
niso imeli nikakr$ne mozZnosti intelektualnega dela. Po desetletju tega, s politicnim
in ekonomskim kaosom ter obsezno intelektualno represijo zaznamovanega giba-

nja sta sledili dve desetletji relativne notranjepoliticne stabilnosti in postopnega
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»idejnega osvobajanja« (Jiefang sixiang fRIUEAE) v okviru Deng Xiaopingove
BB/INF politike odprtosti navzven in gospodarskih reform. Vendar je bilo tudi to
obdobje 4. junija 1989 prekinjeno z brutalnim masakrom $tudentov in $tudentk,
ki so na pekinskem Trgu nebeskega miru (Tian an men K %[") demonstrirali
za hitrej$o demokratizacijo kitajske druzbe. Tudi ta dogodek je za nekaj let zavrl
svoboden razvoj sodobne kitajske miselnosti, saj se je med izobrazenci ve¢inoma
odrazil bodisi v nihilizmu bodisi v resigniranem umiku s podro¢ja intelektualnega
ustvarjanja. Tovrstne debate so se previdno in postopoma ponovno razplamtele
Sele v zadnjih nekaj letih. Renesansa sodobne kitajske miselnosti se odraza pred-
vsem na podrodjih razvoja in nadgrajevanja marksisti¢éne miselnosti, iskanja sinteze
zahodnih teorij ter starokitajske, zlasti konfucijanske miselne tradicije, pa tudi v

diskurzih novega, specifi¢no kitajskega liberalizma.

Tudi na Tajvanu je bila ve¢ina obdobja po letu 1949 zaznamovana s precej rigidno
politicno diktaturo in z vseobseznim intelektualnim nadzorom. V zadnjih dveh
desetletjih je tamkajsnji gospodarski razcvet kljub temu nasledila tudi vse vecja

intelektualna svoboda.

Zato lahko na kratko povzamemo, da so bili idejni razvoji kitajske moderne, ka-
terih prve kali so prikukale na plano ob prelomu 19. in 20. stoletja, ob koncu tri-
desetih let slednjega v veliki meri prekinjeni za dobra stiri desetletja. Sodobna
kitajska filozofija se dandanes polagoma prebuja iz dolgoletnega dremeza; vendar
moramo pri tem pomisliti na ogromne razseznosti ¢asa in prostora, v katerih se
razprostira obzorje kitajskih idejnih tradicij. V njegovi brezkrajni $irini pomenijo
stiri desetletja zgolj kratek hip, ujet v zrcalu neizbezne minljivosti vsega stvarnega.
To novo prebujenje, ki v marsikaterem pogledu spominja na tako imenovano zlato
dobo kitajske filozofije iz obdobja vojskujocih se drzav, je vsekakor pripravljeno na

plodna soocéenja z novimi izzivi globalnega sveta.

Trenutno ji sicer ponovno slabo kaze, saj Xi Jinpingova vlada ni najbolj naklonjena
svobodnemu filozofiranju, §¢ manj pa svobodnemu ¢loveku, zato se je v zadnjih

letih in mesecih na Kitajskem ponovno razbohotila stroga cenzura.

Za konec tega poglavja pa si na kratko oglejmo $e, kaksne oblike modernizacije in
njenih idejnih osnov so se v LR Kitajski uveljavljale od ustanovitve te drzave pa do
sedanjosti. Na splosno lahko trdimo, se je Ljudska republika Kitajska od svoje usta-
novitve v letu 1949 razvijala in udejanjala razlicne koncepte modernizacije. V pr-
vem desetletju je pri tem $lo predvsem za imitacije sovjetskega modela, v katerem
je bila v ospredju socialisti¢na industrializacija. Po letu 1956 si je kitajska vlada pri-

zadevala ustvariti lastni model modernizacije, pri ¢emer se je v ekonomiji posvetila
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predvsem kmetijstvu; na podro¢ju avtohtone modernizacije politike in kulture je
v tem obdobju prislo do eksperimenta »velike proletarske kulturne revolucije«. Po
smrti Mao Zedonga in zafetku ekonomske liberalizacije so se prizadevanja po pre-
mostitvi antagonisti¢nega brezna med kapitalisti¢no stvarnostjo in socialisti¢nimi
vrednotami najprej izrazala v ideologijah »socializma s kitajskimi posebnostmi« in

konceptih, h katerim sodi, denimo, koncept »socialisti¢ne trzne ekonomije«.

Taks$ni modeli »modernizacije« so pravzaprav izhajali iz tradicionalne nelo¢ljivosti
med drzavo in druzbo. Pri tem je $lo za holisti¢en sistem, v katerem niti politika in
ekonomija nista predstavljali lo¢enih sfer. Dominacija drzave v gospodarstvu je to-
rej ze tradicionalno predstavljala eno od osnovnih znacilnosti tradicionalne druzbe.
Koncept zasebne lastnine je bil v tem sistemu vseskozi razmeroma irelevanten, saj
je bila moZnost uresnicevanja njegovega inherentnega potenciala za osamosvojitev
in kontrastni razvoj ve¢inoma omejena na minimum. V zgodovini kitajske drzave
so ostali vsi poskusi koncentracije obdelovalne zemlje jalovi in vsi poskusi posame-
znikov svojo lastnino iztrgati drzavnemu nadzoru so bili klavrno obsojeni na pro-
pad. Zato se je lastnina na ravni druzbe manifestirala kot lastnina klana, kar je se-
veda — poleg ideolosko moralnih faktorjev — Se dodatno otezZevalo njen transfer ali
njeno odtujitev. Moritz (1963, 65) zato poudarja, da postane, ¢e vse to premislimo,
popolnoma jasno, da imajo postopki podrzavljenja (»podruzbljenja«) proizvodnih
kapacitet in sil v LR Kitajski popolnoma druga¢no kulturnozgodovinsko ozadje
in popolnoma drugacen kulturni pomen kot formalno enaki procesi v Vzhodni
Evropi po drugi svetovni vojni. Konec koncev nam v tem kontekstu postane jasno
tudi dejstvo, da so vsi poskusi razdeljevanja kitajske zgodovine zgolj po kriterijih
razli¢énih lastninskih (ali proizvodnih) struktur na kronolosko zaporedne, distink-
tivne epohe opredeljeni z neupostevanjem nadvse bistvenih znacilnosti druzbene
stvarnosti v njeni tradicionalni druzbi, kar pomeni, da konec koncev tudi ne morejo
privesti do logi¢no konsistentnih rezultatov. Pri tem ostanejo skriti ucinki ustvar-
janja kontinuitete, ki so povezani s funkcijo drzave. Holisti¢cnemu u¢inku drzave v
prostoru — v smislu imperium mundi — namre¢ ustreza tudi njen holisti¢ni u¢inek

v Casu (p. t., 66).

Za razliko od prej$njih faz pa ta nova, na zakonitostih trzne ekonomije temeljeca
prenova ni privedla do dlje trajajodega mnozi¢nega gibanja, ki bi si lastilo vsaj
utvaro o tem, da temelji na idejah razsvetljenstva, torej da izpolnjuje neko teoret-
sko predpostavko modernizacije. To dejstvo samo po sebi niti ni presenetljivo, ¢e
pomislimo, da je bila ekonomska liberalizacija, do katere je po smrti Mao Zedon-
ga prislo pod vodstvom Deng Xiaopinga v zadnjih dveh desetletjih 20. stoletja,

v glavnem plod vladnega dekreta; Ze v tem pogledu je opaziti bistveno razliko s
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»klasi¢nim« (beri: zahodnim) modelom modernizacije. Po drugi strani je v teku
postopne ekonomske liberalizacije prislo tudi do kratkotrajnega in spontanega
mnozi¢nega gibanja, ki se je zavzemalo tudi za vzporedno politi¢no »demokratiza-
cijo«. To sprva studentsko gibanje, ki je bilo podobno nereflektirano in naivno kot
gibanje 4. maja, se je, kot vemo, koncalo z mnozi¢nim pokolom demonstrantov na
Trgu nebeskega miru 4. junija leta 1989, Ceprav je tudi v tem obdobju na drugih
ravneh vsekakor prihajalo do refleksije danega poloZaja, pri emer se je politicna

kritika pogosto kazala v obliki iskanja novih izrazov kulture.

Metode in nacin priklju¢itve Hongkonga mati¢nemu ozemlju seveda niso veli-
ko doprinesli k liberalizaciji pogleda na druzbo in ¢loveka. Politika asimilacije xi-
njianskih Ujgurov in strogi ukrepi zajezitve pandemije COVID-19, ki so prisli v
ospredje politi¢nih agend kitajske vlade nekaj let pozneje, so to liberalizacijo tako

reko¢ popolnoma zadusili.

Kljub temu lahko trdimo, da je razsvetljensko gibanje v moderni kitajski teori-
ji seveda obstajalo; pravzaprav je v vseh letih obstoja Ljudske republike sodilo k
osrednjim teoretskim refleksijam kitajske druzbene stvarnosti; razlog za to, da ta
refleksija nikoli ni postala del mnozi¢nih gibanj, pa ti¢i v dejstvu, da je vladnim
ustanovam uspelo razelektriti kritiéni potencial intelektualcev ne zgolj s pomodjo
represivnih ukrepov, ampak tudi in predvsem s profesionalizacijo teorije. Zlasti po
letu 1989 — potem pa ponovno v zacetku dvajsetih let 21. stoletja — so bili kitaj-
ski izobrazenci tako ali tako prisiljeni ponovno razmisliti o svojih zgodovinskih

izkusnjah.

Bodisi pod pritiskom okolja bodisi zaradi lastne odlo¢itve se je velika vecina iz-
obrazencev s podro¢ja humanistike ali druzboslovja odrekla svojemu stilu novega
razsvetljenstva, ki jih je opredeljevalo v osemdesetih letih 20. stoletja. Po tem, ko so
predebatirali problem intelektualnega dela in se priceli vse bolj posvecati vse oZjim,
vse bolj specializiranim raziskavam, so se zelo jasno preusmerili v profesionalizacijo
svojega dela. Na zacetku so se za utemeljevanje tega preobrata opirali na Webrove
teorije o profesionalizaciji raziskovanja. To lahko razumemo kot metodo samoo-
pravicevanja v tezkem polozaju, v katerem so se znasli po letu 1989. Skoraj isto-
¢asno, e posebej pa po letu 1992, je proces trzne transformacije pospesil nastanek
bistvenih socialnih stratifikacij. Ta tendenca je bila ocitno v skladu z notranjo pro-
fesionalizacijo raziskav; razvoj profesionalizacije in institucionalizacije intelektual-
nega Zivljenja je postopno privedel do bistveno spremenjene vloge izobrazencev. V
glavnem so bili intelektualci osemdesetih let postopno spremenjeni v strokovnjake,

ulenjake in profesionalce. (Wang Hui 2000, 4)
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Posledica te tendence se ni pokazala zgolj v alienaciji izobrazencev od drzave in nje-
nih struktur politiénega odlo¢anja, temve¢ tudi v vzajemni razprsitvi njih samih; in-
telektualci kot homogena socialna skupina v sodobni Kitajski ne obstajajo vec (p. t.).
Reakcija kitajskega izobrazenstva na ta novi polozaj je temu ustrezno zelo razlicna.
Medtem ko manjsina od njih poskusa vztrajati pri kriti¢ni teoriji ter osves¢anju dr-
Zavljanov in drzavljank kot tradicionalnem poslanstvu intelektualcev, se jih je ve¢ina
v zadnjih petnajstih letih 20. stoletja usmerila bodisi v ozko, a v strogo aplikativnem
pogledu neposredno »koristno« znanstveno specializacijo znotraj svoje stroke bodisi
v iskanje metode za modernizacijo lastne tradicije in s tem za izpolnitev »vakuuma

vrednotc, ki naj bi po mnenju vecine izobrazencev medtem prevladal v druzbi.

Pojav »vakuuma vrednot« in njegove problematizacije ter njegova zveza z deloma
nasilno, deloma pa s strani modernizacijskih procesov determinirano preobrazbo
strukture, vloge in funkcije druzbenega znanja je lep primer za posledice eksplo-
zivnih druzbenih transformacij. Izpostava tega pojava in njegovo problematiziranje
v akademski, pa tudi v $irsi javni sferi Kitajske je bila osnovana na splo$ni metodi
transferja vsebin in problemov iz politi¢ne v zasebno sfero, ki je dobro znana vladajo-
¢im elitam vseh latentno avtokratskih druzb. To je bilo tudi v skladu z uradno ideo-
logijo modernizacije »na kitajski na¢ing, ki je od izobrazencev zahtevala, da novemu

trgu sluzijo bodisi kot strogi tehnokrati bodisi kot neokonservativni misleci (p. t.).

Kljub vsemu velja izpostaviti, da so bila osemdeseta leta 20. stoletja vsekakor libe-
ralno in intelektualno najbolj razgibano obdobje LR Kitajske. C(:prav so se koncala
v stra§nem in mnozi¢nem prelivanju krvi nedolZzne mladine, se je pred tem na
Kitajskem oblikovalo veliko novih, svezih idej, vkljuéno z novo obliko humanizma.
Cetudi je ta Ze opisana delu Jane S. Rosker o tradicionalnem kitajskem humaniz-
mu, bomo te ideje ponovno povzeli v spodnjih odstavkih, saj zgodovinsko gledano
bolj sodijo v to knjigo, ki je osredotofena na novejsi tip kitajskega humanizma,
torej tak, ki se je oblikoval skozi dialoge z zahodno miselnostjo.
Ideja humanizma je prisla ponovno v ospredje javnega intelektualne-
ga zivljenja v druzbeni in politi¢ni areni Kitajske s pricetkom osemde-
setih let, predvsem na ozadju $e svezih spominov na mnoge izkusnje
individualnega in skupinskega raz¢lovecenja, ki so jim bili Kitajci in
Kitajke prica v zgoraj omenjeni »kulturni revoluciji«. Predvsem mlajsi
teoretiki in teoreticarke, umetnice in umetniki, Studentje in $tudentke,
ki so takrat prvi¢ zazivele v atmosferi postopne (tudi ¢e v glavnem zgolj
ekonomsko pogojene) liberalizacije, so si strastno zelele najti teoretski
klju¢, s pomodjo katerega bi lahko enkrat za vselej resile problem dehu-

manizacije znotraj kitajske druzbe. (Rosker 2022, 17)
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Preporod humanizma, ki se je Ze takrat dogajal tudi v reminiscenci tradicionalne
konfucijanske ideje (so)¢lovednosti (ren), se je morda na najbolj strasten, a vsekakor
na najvplivne;jsi nacin izrazil v besedilih Wang Ruoshuija, ki je hrepenel po vzpo-
stavitvi »marksisticnega humanizma«. Osrednje ideje njegovega znanega eseja z
naslovom »V obrambo humanizma« (Wei rendaozhuyi bianhu)® so temeljile na kan-
tovskem stali§¢u o tem, da je clovesko bitje vselej cilj, in ne sredstvo. V tem je Wang
videl najgloblji pomen in hkrati najvi§jo esenco ¢loveskosti. Najvisje vrednote, po
katerih naj bi ljudje stremeli, so zanj ¢love¢nost, svoboda in samoizpolnitev vseh
ljudi. Ta Wangov znameniti esej se pri¢ne s parafrazo znanega zacetka Marxove-
ga komunisti¢nega manifesta.” Wang torej pri¢ne svojo razpravo takole: »Cudna,
precudna posast je, ki blodi preko prostranih kitajskih $irin« (Wang Ruoshui 1986,
217). Avtor je bil mnenja, da je bil Mao Zedongov kult osebnosti oblika odtujeno-
sti (p. t., 190), ki naj bi jo bilo treba presedi in premagati, Ce naj bi Kitajci in Kitajke
kdaj koli ponovno odkrile svojo notranjo in zunanjo svobodo ter resni¢ni smisel

svojega Zivljenja.

To besedilo je imelo na kitajsko bralstvo tedanjega ¢asa ogromen vpliv; Wang je
postal neke vrste heroj kitajske mladine, zlasti $tudentk in $tudentov. A poleg vla-
dajoce politike, ki je esej oznacila za politi¢no problematicen (gl. Yang Bin 2015,
83), ga je razmeroma negativno ocenila tudi vrsta njegovih kolegov in kolegic iz
vrst kriti¢nega izobrazenstva. Avtorju so ocitali povr$nost, plitkost in Custveno ma-

nipulativnost (p. t.).

6 Wangov prevod besede humanizem je napacen, saj gre pri zloZenki rendaozhuyi N3 F3% za besedo, ki izraza
prevod zahodnega termina humanitarizem, in ne humanizem.
7 »Posast strasi po Evropi — posast komunizma« (Marx in Engels 1969, 98).
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3 Idejnozgodovinsko ozadje: reforme, revolucije in
druga vrenja

Vse zgoraj opisane druzbene transformacije, ki so se dogajale v burnih tokovih mo-
dernizacije Kitajske, so seveda pustile neizbrisen pecat tudi na (samo)razumevanju
kitajskega ¢loveka in njegove pozicije v druzbi. Ta proces se je pricel Ze konec 19.
stoletja v teku prej omenjene stodnevne prenove (1989), ki je bila sicer kratkotraj-
na, a je v oblikovanju podobe novega kitajskega ¢loveka vendarle zapustila neiz-
brisen pecat; pomemben mejnik v teh razvojih predstavlja seveda gibanje 4. maja
(1919). Mnoge dileme in debate, ki so se pricele v teku tega gibanja, pa so se po-
zneje bolj konkretno izrazile v Kontroverzi med znanostjo in metafiziko (1923), ki
je prav tako merodajno zaznamovala dinamiko in smernice kitajske modernizacije.
Te tri mejnike in njihove implikacije si bomo podrobneje ogledali v nadaljevanju

pricujocega poglavja.

3.1 Stodnevna prenova

Pobudnik reformatorskega gibanja Wauxu (Wuxu bianfa X EEIE), ki je pri nas
bolj znano pod imenom stodnevna prenova (Bairi weixin 11 H4EHT), je bil Kang
Youwei A& (1858-1927), eden najzanimivejsih kitajskih teoretikov svoje
dobe. Liang Qichao ZRUH (1873-1929) in Tan Sitong Hjifil [] (1865-1898),
njegova najbolj znana ucenca, sta v okviru tega gibanja sodila k njegovim najte-
snej$im sodelaveem in aktivistom. Vsi trije misleci so izhajali iz druzin tradici-
onalnih izobrazencev, kar pomeni, da so bili v mladosti delezni klasi¢ne splosne
izobrazbe, zlasti na podro&ju konfucijanstva, neokonfucijanstva in budizma. Ce-
prav so se v odrasli dobi vsi trije precej vestno ukvarjali tudi s $tudijem evropskih
idej, je ta osnovna izobrazba v njih in njihovih delih zapustila neizbrisen pecat.
Njihovi poskusi prenove starokitajske duhovne tradicije oziroma njene prilago-
ditve sodobnim druzbenim razmeram ter njihovi poskusi idejnih sintez, ki po-
vezujejo kitajsko klasiko z elementi zahodne kulture in filozofije, predstavljajo
pomemben mejnik v zgodovinskem razvoju kitajske miselnosti. Ne nazadnje se
ta njihova vloga mo¢no odraza tudi v idejnih tokovih, ki so zakoli¢ili nadaljnje
razvoje kitajskih epistemoloskih teorij v obdobju moderne. Zato lahko trdimo, da
brez poznavanja splosnega politi¢no-ideoloskega ozadja te dobe in brez dojetja
funkcije tradicionalnega misljenja v kontekstih modernih, z evropskimi idejami
prezetih sistemov ne moremo razumeti ne vsebinskih niti formalnih premikov

znotraj kitajskih teorij novega humanizma.
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Ker so vsi trije reformatorji ves ¢as neomajno verjeli v to, da se bo lahko Kitajska iz
svojega kriznega polozaja resila samo s pomocjo radikalnega preoblikovanja celotne
drzavne uprave, je staresina, Kang Youwei, Ze od zacetka devetdesetih let 19. sto-
letja vladi ponovno pricel posiljati vrsto predlogov svojih reform. Leta 1894 je v ta
namen zbral Ze ve¢ kot 1000 podpisov kandidatov najvisje stopnje drzavnih izpitov.
Sele leta 1898 je cesar Guangxu Y4 spoznal, da se Kitajska vdoru zahodnih sil ne
bo mogla ucinkovito upirati, dokler se jim ne bo zoperstavila z njihovim lastnim
orozjem. Zato je 16. junija 1898 povabil Kang Youweia na dvor in sprejel vecino
njegovih predlogov za reforme. V sto dni trajajoem reformatorskem obdobju so
Kang, Liang in Tan oblikovali novo kitajsko vlado. Usodna napaka, ki so jo pri tem
storili, je bil njihov predlog, da naj dvor konservativni cesarici Ci Xi 241 odvzame
vse pravice do politi¢nega odlo¢anja. Ta je namrec takoj za tem sama zavihala rokave
in namesto tega odvzela opravilno sposobnost cesarju. Po tem, ko je tega svojega
neposlusnega necaka zaprla v jeco, kjer je ostal vse do svoje smrti leta 1908, je prekli-
cala tudi reforme in obsodila vse tri glavne pobudnike le-teh na smrt. Kang Youwei
in Liang Qichao sta uspela pobegniti v tujino (v Hongkong, na Japonsko, v ZDA in
Mehiko), kjer sta ostala vse do ustanovitve prve republike leta 1911. Tan Sitong pa
se je, Ceprav so mu tuja poslanstva ponudila enako za$¢ito in moznost azila v tujini,
prostovoljno odlo¢il, da pocaka na aretacijo in usmrtitev, ker je bil mnenja, da vsaka

korenita sprememba druzbe potrebuje tudi Zrtve (prim. Forke 1934, 618).

3.1.1 Politi¢ne teorije

Kang Youwei je bil prvi mislec moderne dobe, ki je nakazal osnovne smernice

nadaljnjih miselnih razvojev na Kitajskem. W. Bauer je o njem in njegovi vlogi

zapisal:
Na tem neobicajnem pragu, na katerem se je po eni strani zdelo, kot bi
se tok kitajske miselnosti, ki je bil zadnja tri stoletja usmerjen v prete-
klost, po izérpanju filozofije obdobja Han pricel porazgubljati v ni¢, in
na katerem so po drugi strani tokovi zahodne miselnosti Ze pricenjali
preplavljati vse jezove, se je prikazal, kot figura arhai¢ne, a tudi tragi¢ne
veli¢ine, ucenjak in politik Kang Youwei. Oba razvoja sta se ga dotaknila
in s svojo interpretacijo $ole novih besedil je postal poslednji eksponent
ucenjakov, ki so v 17. stoletju priceli iskati resnico v vse bolj oddalje-
ni preteklosti, hkrati pa tudi prvi predstavnik popolnoma novega sloja
izobrazenstva, ki ga je navdihovala zahodna vera v napredek in ki je
iskal resitev v utopi¢ni prihodnosti ... Vendar mu je oboje spodletelo,

kajti najprej je bil pred, potem pa za svojim asom. Tako reko¢ nihce
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ne dvomi o tem, da se je tradicionalna kitajska filozofija z njim koncala,
medtem ko se je nova — Ce je dotlej sploh Ze nasla svojo obliko — prav
z njim pricela. Tako lahko Kang Youweija primerjamo s kitajskim bo-
zanskim stvarnikom Pangujem, ki je po tem, ko sta se nebo in zemlja
razdvojila, tudi sam razpadel na koscke in katerega ogromne kosti ter

Zile so poslej sluzile kot gore in reke sveta. (Bauer 2000, 312)

CCPrav je Kang Youwei nadvse cenil zahodno miselnost in kulturo, so njegove ide-
je, kot rec¢eno, vendarle temeljile na konfucijanski osnovi. Pomen ohranjanja lastne
tradicije je Kang vseskozi poudarjal:
W CAALER AT 32, S B — V) SO B BB B A R, A5 fL 3K
ArEE, Rl—YIciEE M t, R — )R 2 s, W
R NTA S, A0k ?

Mar tisti, ki se zavzemajo za popolno odpravo konfucianizma, ne vedo,
kako tesno je z njim povezana vsa kitajska civilizacija? Ce bi odpravili
konfucianizem, bi z njim izginili tudi vsi nasi civilizacijski dosezki in vsa
narodnostna identiteta. Le kaj si mislijo Kitajci, ki se zavzemajo za to?

(Kang 1981, 2. del, 738)

Celo Tan Sitong, ki se je nadvse poglobljeno ukvarjal s preucevanjem zahodne zna-
nosti in moznosti njenih raznovrstnih aplikacij v okviru prenove kitajske druzbe, je
videl osnovo idejnega sistema nove kitajske stvarnosti kljub vsemu e vedno v kon-

fucijanskih krepostih, zlasti v njihovem osrednjem konceptu ¢loveénosti (ren 1-):

R R ED PR, WL, HOMER .

Clovecnost je tisto, na emer temelji vse obstojece; je osnova vseh idej in

osnova vsakrinega spoznanja. (Tan 1958, 5)

Kot vsi predhodni predstavniki novodobne kitajske tekstne kritike je tudi Kang
Youwei svoje reformatorske ideje osnoval na kontroverzah med konfucijanstvom
tako zvanih Novib (Jinwen % 3L) in Starih besedil (Guwen T4 3L). Pri tem je §lo
za spor, katerega korenine lahko zasledujemo vse v obdobje dinastije Han ; pri
njem je §lo za vprasanje avtenti¢nosti dveh inacic konfucijanskih besedil. Kot veci-
na pripadnikov nove tekstne kritike je tudi Kang pri tem zastopal tezo, da so tako
zvana Stara besedila v bistvu ponaredki; resni¢no avtenti¢na in precej starej$a naj
bi bila torej »Nova« besedila. Izhajajo¢ iz te perspektive je Kang zavzel stalisée o
tem, da naj bi bil Konfucij reformator in utopist; iz njegovih del naj bi bilo mogoce
razbrati temeljno vizijo idealne druzbe, osnovane na &loveénosti (ren 1=), politiéni

in ekonomski enakopravnosti ter demokraciji (prim. Liu Wenying 2002, 2. del,
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str. 698). To so bile seveda njegove lastne ideje, ki pa jih je — kot se za pripadnika
konfucianizma spodobi — polozil v usta najvecji avtoriteti kitajske tradicije, torej
samemu Konfuciju. Svojo utopi¢no vizijo te nedvoumno socialisticne druzbe je

opisal v delu Velika enotnost (Da tong K [A)).

Kang je torej predstavil vizijo, ki je leta 1898 spodbudila pric¢etek stodnevne preno-
ve. V tem gibanju je bilo slutiti upanje na modernizacijo in prenovo vlade dinastije
Qing . Kang je prvi predlog reform poskusal poslati na dvor Ze deset let pred
pricetkom gibanja Wuxu. Ker si takrat nobeden od direktorjev literarne akademije,
ki ji je pripadal, njegove poslanice ni drznil posredovati dvoru (prim. Forke 1934,
576), je Kang zapustil Peking in svojo tamkaj$njo uradnisko sluzbo ter se vrnil v
Kanton, kjer je ustanovil lastno $olo z imenom dvorana nestetih dreves in trave
(Wan mu cao tang 8K FLAL). Sola je bila oblikovana po vzoru novih pedagoskih
modelov prakti¢nega ucenja, ki so se razvili v tem obdobju. Tukaj sta se mu kot
ucenca pridruzila tudi Liang Qichao in Tan Sitong. Kot Ze omenjeno, se je Kang
kljub svojemu obéudovanju napredka ter politi¢ne kulture zahodnih drzav vseskozi
zavzemal za previdnost pri prevzemanju zahodnih idej:

SR Ve E TN S ET NN

RefrmaRes, JiEmrEsLT-.

Azijske drzave, ki Zelijo slepo posnemati Americ¢ane, spominjajo na
portugalskega decka, ki je bil tako navdusen nad letali, da si je sam nare-
dil enega iz papirja; ko je Zelel z njim poleteti, je seveda padel in se ubil.

(Kang 1981, 683)

Liang Qichao je pri obravnavanju ustreznih metod soo¢anja z zahodno miselno-
stjo izhajal iz prej omenjene predpostavke o prevzemu zahodne tehnologije (upo-
rabnosti, yong F) ob hkratnem ohranjanju lastne, kitajske esence (i ##):
W &VREM S R, HhBRnf A, Srhaim e,
HPOE b A HE, BEARRIBRT.

Teorije tistih, ki hocejo odpraviti uéenje zahodnih naukov ter ohraniti
izklju¢no kitajske, so brez koristi. Teorije onih, ki hocejo odpraviti vse
kitajske nauke in se osredoto¢iti izklju¢no na zahodne, pa so brez esence
/vsebine/. Drzavo bo mogoce urediti samo z uporabo obeh naukov sku-

paj. (prim. Liu Wenying 2002, 2. del, str. 750)

V poudarjanju avtonomije in naravnih, iz loveskega dostojanstva izhajajo¢ih pra-
vic individuuma vidi Kang most, ki povezuje bistveno esenco konfucijanskega hu-

manizma oziroma ¢love¢nosti (ren /=) z modernimi zahodnimi idejami:
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K&, RIrdw, Ao HaHES, RIgEERRE, &
REERR R, B, ERIY, HARRMILZRE B,

Naravno je, kar je rojeno iz narave. Vse, kar ima okonéine in trup, ima
tudi pravice. Kdor drugim odvzema te pravice, torej kréi naravno dane
pravice. In komur so te pravice odvzete, temu je s tem odvzeto nekaj,
kar mu po naravi pripada. Moski in Zenske, denimo, se sicer po videzu
razlikujemo, in vendar smo vsi del naravnega roda ljudi in imamo zato

enake pravice, ki nam po naravi pripadajo. (p. t., 706)

Tudi Tan Sitong poudarja, da bi morala nova, enakopravna druzba temeljiti na
konfucijanskem konceptu ¢lovecnosti (ren 12):

A, BUzaEt. R, R R R

Enakopravnost je tisto, cemur pravimo osnovna ,enovitost'. Ta je mozZna
samo na podlagi pretoka /svobodne interakeije/. Tak pretok pa ni ni¢
drugega kot ¢lovecnost. (p. t., 716)

Kang Youweijeva idealna druzba, ki je osnovana na teh idealih, nosi nedvoumno

socialisti¢ne in v marsikaterem pogledu celo komunisti¢ne poteze. Opis idealov, na

katerih temelji, nas hudo spominja na Beatlese in njihovo pesem »Imagine«:
KRz, BEL Ly, MR, BB, B, S
F, ANTFEE, REPEE. KREZH, FAHEEL, BorsE, i
HE .

V svetu Velike enotnosti ni razlik med polozaji, ne med rasami. Tam ni
ve¢ in manjvrednih ljudi, ni plemstva, ne religioznih voditeljev. Vsi so
enakopravni, vse pod nebom je enakopravno. V svetu Velike enotnosti
se zabridejo meje med druzinami in spoli. Zakonska zveza temelji na

svobodi. (p. t.)

Tudi otroci naj ne bi bili vec last starSev, temve¢ bi jih takoj ob rojstvu predali v
oskrbo kolektivnim domovom, kjer bi bili vsi do svojega 20. leta starosti delezni
popolnoma enake izobrazbe. Potem bi si morali najti delo, in drzava bi morala
poskrbeti za to, da bo vselej na razpolago dovolj delovnih mest. Kdor se ne odlo¢i
za poklic, ki je povezan s socialnim delom ali medicinsko oskrbo, mora po 20. letu
najprej odsluziti eno leto tovrstne »civilne sluzbe«. Po 60. letu bi se spet vrnili v
kolektivno, druzbeno oskrbo, da s svojimi potrebami ne bi bremenili svojih po-
tomcev. Ker otroci ne bi bili ve¢ lastnina svojih mater, bi morala drzava Zenske
seveda Se dodatno motivirati k rojevanju otrok. Kang bi v svoji idealni druzbi v
veliki meri odpravil tudi zasebno lastnino in denar, kriminal pa bi v takih pogojih
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seveda sam od sebe poniknil in se razblinil v ni¢. Tako je njegova idealna zakono-
daja predvidevala samo dve kazni — eno za lenuharjenje, drugo pa za splav (prim.

Forke 1934, 596).

Medtem ko je Kangova vizija idealne druzbe, kakr$no opisuje v svoji Veliki eno-
tnosti (Da tong K [A]), nedvomno utopi¢na, velja Liang za enega najpomembnejsih
utemeljiteljev moderne kitajske politi¢ne teorije. Njegove najbolj odmevne teorije
so zbrane v njegovih zbranih delih (Liang Qichao quanji GRS 4 4E). Liang je bil
prvi, ki je na Kitajskem opredelil razmerje med narodom, narodnostno zavestjo in
drzavo, pri ¢emer je seveda izhajal iz izto¢nic modernega evropskega nacionalizma.
Podrobno se je ukvarjal tudi s funkcijo in pomenom prevladujocih ideologij in
njihovega vpliva na druzbo (prim. Liang 1896c). Temeljni predpogoj za pozitivno
spremembo kitajske druzbe vidi Liang v nadgraditvi zavesti njenega prebivalstva:
le-to naj bi se s pomodjo tovrstnega razvoja spremenilo v »nove drzavljane« (xin
min FT ), zrele za vzpostavitev moderne demokrati¢ne ureditve. Ta nova zavest
vkljucuje tri razvojne stopnje. Prva je povezana z avtonomijo in samostojnostjo
individuuma. Ta se mu je zdela za kitajsko ljudstvo $e posebej pomembna, ker so ti-
soCletja trajajoce na avtokratskih hierarhijah temeljece strukture druzbe povzrocile,
da Kitajci in Kitajke s svobodo demokrati¢nega soodlo¢anja o druzbi in politiki ne
bi vedele, kaj poceti, tudi v primeru, da bi jim bila ta podeljena. Zato je treba najpre;
dosedi, da se prebivalstvo kitajske drzave osvobodi svoje podlozniske, pravzaprav

suzenjske mentalitete:

EHPCREA WY, o RO RTGRS

Kdor hoce dosedi resni¢no svobodo, se mora najprej osvoboditi svoje su-
zenjske zavesti /dob.: suznja v svojem srcu/. (prim. Liu Wenying 2002,

2. del, 746)

To seveda zahteva tudi odpoved paternalisti¢ni skrbi nadrejenih in prevzem od-
govornosti do samega sebe. Slednje je hkrati tudi predpogoj prevzemanja resni¢ne
odgovornosti do soljudi. Drugo stopnjo preoblikovanja zavesti vidi namre¢ Liang
prav v tem, da postanejo tuje hegemonije osvobojeni duhovi sposobni preseci ego-
isti¢ne vzgibe svojih »malih jazov« (xiao wo /NK) in dozoreti v resni¢no druzbena
bitja, tj. v »velike jaze« (da wo KIK):

FERIR? T BERER . IFE/INR? R (EBE 2,

Kaj pomeni veliki jaz? To sem jaz kot druzbeno bitje. In kaj pomeni mali

jaz? To sem jaz kot posameznik. (Liang 1916, 154)
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Tretjo stopnjo, ki predstavlja osnovni predpogoj za oblikovanje nove zavesti, pa vidi
Liang v aktivnosti posameznika in v njegovi pripravljenosti tveganja. Pasivnost in
strah pred negativnimi posledicami lastnih dejanj sodita zanj namre¢ k temeljnim
slabostim kitajske tradicije:

BN EERE Y, BECR, S AN

B, o o BAKEZ TR !

Nase kitajsko ljudstvo se boji vsakrinega tveganja. To je Ze od nekdaj
tako in postaja dandanes vse hujse ... Res ne vem, kako naj na taki osno-

vi izgradimo drzavo! (prim. Liu Wenying 2002, 2. del, 748)

Tudi Tan Sitong, ki se je v svojih teorijah osredotocil bolj na opredelitve onto-
loskih in epistemoloskih osnov idejnega sistema, ki naj bi sluzil kot vezivo nove,
modernizirane kitajske druzbe, se je pri tem vseskozi zavedal dejstva, da je nova
teorija samo orodje, s pomocjo katerega naj bi se dokopali do politicnega siste-
ma, v katerem bi lahko odpravili neznosno bedo, izkori$¢anje in zatiranje naj§irsih
krogov kitajskega prebivalstva. Pri tem izhaja iz svojega, nedvomno iz zahodnih
teorij privzetega, mehanisti¢nega pogleda na ¢lovesko telo, njegovo delovanje in
njegov odnos z zunanjim svetom. Poznavanje teh mehanizmov je zanj predpogoj
emancipacije posameznika, hkrati pa tudi predpogoj za njegovo zavedanje lastnega
¢loveskega dostojanstva. Zato vidi prav v tem tudi osrednji cilj, smisel in pomen
svojih teoretskih studij:

A BRI S BRI, ARUNEBRE, (R4 BN,

Ce bodo vsi ljudje znali izmeriti in razumeti veli¢ino delovanja svojih
teles in njihov ustroj, ne bodo ve¢ hoteli biti obravnavani kot suznji ali

Zivina. (prim. Xia 1996b, 453)

3.1.2  Evolucijain ideja napredka

Cepravje bilo ob koncu 19. stoletja na Kitajskem dostopne $e zelo malo prevedene
zahodne literature (pa $e pri tej je lo v glavnem za zelo pragmati¢na dela s podro-
&ja tehnike, naravoslovja ter vojaske in civilne uprave), je v delih vseh treh ome-
njenih mislecev Ze jasno Cutiti vpliv evropskih idej, zlasti nemskega idealizma. Ta
postane seveda e veliko bolj opazen v Kangovih in Liangovih delih po tem, ko sta
bila oba prisiljena emigrirati v tujino. Precej$en vpliv na nove idejne tokove so imeli
tudi predstavniki teorij socialnega darvinizma. To je seveda povezano z dejstvom,
da je bil njihov koncept povezanosti narave in druzbe tradicionalno kitajskemu,
holisti¢nemu, dojemanju sveta veliko bliZje kot teorije, ki so temeljile na rigidnem

lo¢evanju obeh navedenih entitet. Kitajcem je bila v tem okviru posebej zanimiva
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ideja evolucije (jinkua ML), ker je vsebovala koncept napredka, ki je bil dotlej
v prevladujocih miselnih tokovih kitajske tradicije veinoma prezrt.® Pri njegovi
utemeljitvi so izhajali iz klasi¢ne kitajske ideje o ve¢ni premeni vsega obstojeCega.
Tako je Kang Youwei zapisal:
B, REW. RARAEMEK, ARMES, RKRUEEMN
A, o o« o« NASIEMILE, WHEBEOHESN, &A%, &2

Sprememba je pot /zakon/ narave. V naravi ne more biti jutra brez vece-
ra, ne zime brez poletja. Narava lahko obstoja samo na osnovi nenehnih
sprememb ... Tudi ¢lovek spreminja oblike svojega telesa od zgodnje-
ga otrostva, preko zrelosti, pa vse do starosti. Nicesar ni, kar se ne bi

spreminjalo, in noben trenutek ni brez sprememb. (prim. Liu Wenying

2002, 2. del, 700)

Kang pa ne ostaja zgolj pri utemeljevanju premene kot naravne zakonitosti biva-
joCega, ki se kaze v nenehnih spremembah, temve¢ pri¢ne — za razliko od tradici-
onalnih diskurzov premene — vanjo vnasati tudi vrednotenje. Njegova misel o tem,
da gre pri spremembah vselej za nadomes¢anje starega z novim, tako tvori osnovo
ideje napredka kot »naravno« pozitivnega dejavnika in gonilne sile bivanja, kajti
»novo« enadi z Zivljenjem, »staro« pa s smrtjo.

YR, BRI, BrREE, ERIRE, BRINE, 8 ARk, SRR,

BRI, Yz B,

Nove stvari so mocne, stare pa krhke; nove so sveze, stare pa gnile; nove
so Zive, stare okostenele; nove se pretakajo, stare so zajezene. To je zakon
stvarnosti. (p. t., 701)

Predstavniki stodnevnih reform prenasajo to idejo tudi na podro&je druzbe in
njene politi¢ne ureditve; v njej vidijo nazorno utemeljitev temeljitih in vseob-
seznih reform, za katere se zavzemajo, ter hkrati u¢inkovit protiargument svo-
jega boja proti pristasem konservativne politike in kulture. Tako Kang Youwei
poudarja:

BORCHEE R, & DUSRAT R, FEAIT,

8 Dejstvo, da sre¢amo koncept napredka ze v 17. stoletju v delu Wang Fuzhija ERZ (prim. pogl 4.1), si je
mogoce obrazlagati tudi kot iztocnico, ki je Ze v samem okviru razvoja avtohtone, v slepo ulico zabredle miselne
tradicije nakazovala potrebo po oblikovanju tovrstnega »drugacnega« pogleda na druzbo in zgodovino. Zato je
mozno, da bi na Kitajskem v tem obdobju, ki bi Ze iz inherentne logike celotnega sistema nujno privedlo do
vseobseznih idejnih in politi¢nih preobratov, tudi brez zahodnega vpliva prislo do uveljavitve ideje napredka.
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Ce opazujemo vse drzave, bomo videli, da se vselej okrepijo tiste, ki
spreminjajo svoje sisteme,” medtem ko so one, ki ohranjajo staro,'® ob-

sojene na propad. (p. t.,702)

V tem kontekstu je pomembna — in za starokitajsko tradicijo precej nova — tudi
Kangova misel o tem, da je treba, ¢e Zelimo spremeniti sistem, najprej spremeniti

njegovo osnovo. Tudi to misel seveda razume politi¢no, saj pravi:
B A T e T

Ce zelimo spremeniti celotni politi¢ni sistem, je pri tem najpomembne-

je spremeniti veljavno zakonodajo in doloditi ustavo. (p. t.)

Tudi Liang Qichao utemeljuje potrebo po spremembi druzbe s premeno kot
osnovno lastnostjo narave.
ALY LR R [, SEANEE. HEBOEMMRH, JEg58
MK - « —HTE, mlAEN. FHAE, AR,
ISHIPSE

Le kako naj bi bilo mogoc¢e ne spreminjati druzbenega sistema? Vse,
kar je med nebom in zemljo, se nenehno spreminja. Jutra in veceri se
menjavajo in tako nastajajo dnevi, zime in poletja se menjavajo in tako
nastajajo leta ... V enem samem dnevu je tiso¢e sprememb, in tako na-
staja tudi ¢lovesko Zivljenje. Ce bi spremembe za en sam dan prenehale,

bi takoj pomrlo vse pod nebom, vklju¢no s clovestvom. (p. t., 740)

Ta sprememba pa ni zgolj cikli¢na, temve¢ vsebuje tudi element napredka:

RIBLE, B, HEk .

Zemlja je vse bolj povezana in vse drzave se razvijajo k vse visjemu.

(p.t., 741)

Tan Sitong prenese to idejo napredka in evolucionarnega razvoja Ze v svojo ontolo-
gijo; v njej namre¢ ne govori ve¢ zgolj o spremembi, temve¢ neposredno o prenovi.
Krovni pojem, s katerim le-to izraza, je izraz ri xin F3, ki bi ga lahko prevedli s
frazo ;vsakodnevna (tj. kontinuirana) prenova‘ in ki ga — v nekoliko drugaénih kon-

tekstih — sre¢amo Ze pri Zhang Zaiju SR in pozneje pri Wang Fuzhiju FR2.

9 Izraz bianfa 551 se v kontekstu stodnevne prenove obicajno prevaja z besedo ,reforma’, ¢etudi sta sodobnejsa
kitajska izraza za ta pojem gaige I oziroma gexin #:#i. Dobesedno pa zlozenka bianfa $£7J: pomeni ,spre-
meniti zakon' oziroma ,metode (vladanja)‘. Zato se mi je v kontekstu gornjega citata zdel ustreznejsi prevod v
smislu spremembe (druzbenega in politi¢nega) sistema.

10 Izraz shoujiu 7%, dobesedno ,ohranjanje starega’, se v sodobni kitajs¢ini uporablja kot termin, ki oznacuje
konservativizem. V kontekstu gornjega citata se mi je zdel dobesedni prevod primernejsi.
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Brez prenove narava ne bi mogla obstajati v svojem krogotoku, in brez
prenove se tudi ljudje ne bi mogli rojevati. Vse to je zaradi /principa/
vsakodnevne prenove. (prim. Liu Wenying 2002, 2. del, 717)

Tan, ki je v svoje teorije vnasal najve¢ zahodnih naravoslovnih dognanj, poleg
tega Ze izrecno navaja, da poteka naravni razvoj od najenostavnejsih k vse bolj
kompleksnim, vse »vi§jim« oblikam Zivljenja (prim. p. t., 719).

Napredek je viden, kot poudarja Liang Qichao v svojih, proti konservativizmu
narejenih, argumentih, tudi v sami preteklosti. Ta namre¢ nikakor ne predstavlja
stati¢nega obdobja ortodoksnih »pravilnosti«, temvec je sestavljena iz razli¢nih
razvojnih faz:
RABEERE, BT E T BREM B R, B, Pl A
HUESH, MOAMEATE. SHE AR mT 2, K
AN, A BT BUE BT !

Tisti, ki so proti spremembam, kar naprej propagirajo ohranjanje pre-
teklosti. Pri tem pa se sploh ne zavedajo, da je bilo tudi v preteklosti
na milijone sprememb, ki so vodile od pradavnine, preko starega, sre-
dnjega in novega veka, vse do danasnjih dni. Tisti, ki dandanes vidijo
samo preteklo ureditev in se je oklepajo, so od dejanskih idej preteklih
ljudi oddaljeni nesteto milj! (p. t., 740)

3.1.3  Epistemologija

Ta ideja napredka se izraza tudi v spoznavnih teorijah vodilnih predstavnikov
reformatorskega gibanja. Najdemo jo Ze v njihovih ontoloskih predpostavkah,
kot tudi v konkretnih metodah pridobivanja in posredovanja znanja. Kljub temu
velja omeniti, da je bil Tang Sitong edini izmed njih, ki je v svoji filozofiji iz-
delal tudi obsezen in v sebi zakljuen epistemoloski sistem. Kang Youwei in
Liang Qichao sta bila bolj osredoto¢ena na politi¢ne teorije. Zlasti Kang se s
problemom spoznanja ukvarja zgolj na ravni njegovega posredovanja, torej na
ravni pedagoskih metod in strukture oziroma politike izobrazevanja. Tudi tukaj
seveda izhaja iz svojih socialisti¢nih nazorov o tem, da je izobrazevanje potrebno
za vse ljudi, ne zgolj za pripadnike privilegiranih slojev. V posredovanju znanja
najsir§im krogom prebivalstva vidi temeljno orodje vsakr$ne pozitivne druzbene

spremembe.
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Dandanes ne gre brez reform, tudi majhne spremembe niso dovolj, ker
potrebujemo korenite spremembe. Korenite spremembe pa brez izobra-
Zevanja kmetov, delavcev in trgoveev niso mozZne. (p. t., 702)

Tan Sitong izhaja iz podobnih stali$¢, pri éemer podrobneje opredeli tudi vsebino
te splosne izobrazbe:
S NI A AaH TR, IR BRI AT . praf 2 i,
ﬂ]ﬁ; ?£ﬁ$’ )%’ ﬁga T, ﬁ‘j’ %’ ;i\’ g 7% 'f”kn FH, » .,
ﬁ l:lﬁ El

Tujci zelo poudarjajo potrebo po izobrazevanju vseh ljudi, in tudi nasa
drzava se mora opreti na izobrazbo, e noce popolnoma propasti. Pod
tako imenovano izobrazbo razumevamo vsa podrodja, od politi¢nih ved
in prava, preko agronomije, metalurgije, tehnologije, ekonomije, medi-
cine, vojaske uprave, pa vse do fonologije, optike, kemije, elektrotehnike,
zemljepisa in matematike. (prim. Xia 1996b, 451-452)

Ta postavka tvori tudi prvo in temeljno toc¢ko Liang Qichaotovega politi¢nega
programa:

SRR, EENA, NAZHL, fERSRL.

Osnova reform so izobrazeni ljudje. Ce hocemo izobrazene ljudi, mora-
mo seveda ustanavljati Sole. (prim. Liu Wenying 2002, 741)

Kaj so pravzaprav osnovne izto¢nice tega izobrazevanja? Kaksno spoznanje je
tisti temelj, ki ga mora v ta namen osvojiti ¢im vedje Stevilo ljudi? Liangovi
nazori idejne emancipacije individuuma in njegovega novega podruzbljenja, ki
smo jih spoznali Ze v njegovih stalis¢ih o »malemc« in »velikem« jazu (da wo
KK, xiao wo /1K), se odrazajo tudi v teoriji »resniénega« spoznavanja, njego-
vih predpostavk in njegovega pomena. Izhajajo¢ iz neokonfucijanskih epistemo-
loskih terminov raziskovanja stvari (ge wu #%4)), zavestne refleksije (win si /L2

in izérpnega dojemanija zakonitosti (giong /i %3 P#) vsega obstojecega, ustvari
Liang Qichao slavospev novemu spoznanju, ki temelji na zlitju spoznavnega
subjekta z objektom spoznavanja. To zlitje ni ve¢ apriorna in nujna posledica or-
ganske narave vsega bivajocega. Zato temeljno orodje njegovega dojetja ni zgolj
distancirana, izolirajo¢a introspekcija osebne zavesti posameznika, ki je ujeta v
ozke okvire objektivizacije subjektivnih zaznav. Novo razumevanje resnice ob-
stojeCega je aktivno ter se lahko izrazi Sele v zavestnem sprejemanju svojega
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individualnega bistva in v hkratnem dojetju njegove nelocljive povezanosti z
objektivno obstojeco stvarnostjo. Osnovna predpostavka, ki posamezniku omo-
goca spoznanje te nove enovitosti, ter nujni pogoj za njegovo zavedanje obstoja
stvarnosti in svoje dejavne vloge znotraj le-te je v tem kontekstu torej prizna-
vanje sebe kot svobodne in odgovorne osebe. Kriteriji tega novega spoznanja
temelje na nacelih splo$nosti in nujnosti, ki smo jih spoznali Ze v Dai Zhenovi
# 7% epistemologiji in kakrsne je Liang verjetno sre¢al tudi v izhodis¢ih nove, z
Zahoda uvozene filozofije.

REHH, RYFHE, RAEOLE, REFLSE, melTHEL, KR

WIEAT, o « o DMABRMMC.

Imam usSesa in o¢i. Sem stvar in raziskovanje. Imam /moznost/ zave-
stne refleksije. Sem zakonitost in njeno izérpno dojetje. Stojim na vrhu
najvisje gore in potujem po dnu najglobljega oceana ... Moja mera je

zakonitost splosnega. (p. t., 746)

Tovrstna epistemologija se izraza ze v Liangovih ontoloskih predpostavkah. Liang
Qichao je bil prepri¢an chan budist, hkrati pa zavzet prista§ novega kitajskega
realizma, zato je v teh predpostavkah cutiti poskus sinteze obeh, na prvi pogled

vzajemno nasprotujocih si, nazorov.

Osnova nasega dojemanja je zanj zavest. Za ¢loveka kot zavestno bitje je svet zuna-
njih pojavnosti po svojem bistvu prazen; svojo konkretno resni¢nost si na tej ravni

pridobi Sele s pomodjo zavedanja:

BiFnigth, —VIMEEE LT, ML 8 AR

Vsako stanje nastane v nasi zavesti. Nam je vsaka stvar po sebi prazna,

in resni¢nost vseh stanj je samo tista, ki jo proizvede nasa zavest. (prim.

Forke 1934, 608)

Vendar je ustroj resni¢nosti tak samo na ravni individualnega zavedanja, zakaj Li-

ang v isti sapi priznava tudi resni¢ni (objektivni) obstoj zunanjega sveta, ki je sam

zase in v sebi resnicen ter popolnoma neodvisen od nasega dojemanja resni¢nosti:
Rz —mE, Eim—ad, L, J1Nah, #8%, &
Bk o o Bl MHAE.

Stvari tega sveta so osnovane na enovitosti, iz katere izhaja nesteto
pojavnih oblik. Gora je sama po sebi gora, reka je sama po sebi reka,
pomlad sama po sebi pomlad in jesen sama po sebi jesen ... To je bilo

vedno in povsod tako. (p. t.)
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In vendar specifiénega delovanja zavesti kot osnove nase individualne resni¢nosti
ne moremo izkljuciti iz nase podobe sveta. Vsakr$na teznja po dojetju objektivnega
obstoja stvarnosti je iluzorna, kajti ljudje kot spoznavni subjekti smo opredeljeni in
omejeni s strukturo nasih zaznavnih aparatov:

B2 RE, S22 BERgHE, WE, Eopnt e EA

o

i

Stanja, kot jih jaz dojamem, so zame resni¢na podoba stvarnosti, kakr-
$na se meni predoca. Zato pravim, da je resni¢nost vseh stanj samo tista,

ki jo proizvede nasa zavest. (p. t.)

Vsaka entiteta bivanja je torej opredeljena s svojo lastno nedotakljivo in nedou-
mljivo resni¢nostjo. Vse, kar je izven nje same, ima na ravni te omejene resni¢nosti
nujno lastnost iluzije. Prav zaradi te zakljucenosti svoje identitete je resnicnost
posameznika omejena na njegovo dozivljanje le-te. Na osnovi tovrstne interakcije
z zunanjim okoljem ustvarjamo ljudje na milijone razli¢nih resni¢nih svetov. In
vendar vidi Liang v svoji teoriji tudi epistemoloski most, ki nas povezuje z vseobse-
Zno enovitostjo bivanja, most, Cez katerega lahko najdemo pot do preseganja nase
omejenosti v &as in prostor, kakrinega nam zakoli¢i nasa individualna zavest. Ta
most je nasa apriorna lastnost povezovanja v skupnosti, ne glede na to, ali so le-te
simbolno abstraktne ali konkretno druzbene.
JAAE R RO T R, NGB R RTH L, B
Z, BIEMMA 2, ettgmae, mEsAs, #E ANz,
FORRE TR f KR AL, RV IS KR XK T 2 b /N 2 AR
T EAIE

Velika skupnost zaobjema na milijone razli¢nih svetov, majhne pa so
vidne v vsaki druzini, vsakem ljudstvu, vsaki drzavi in vsaki druzbi. Sku-
pnosti ne morejo umreti. Zato tudi moje individualno Zivljenje spada v
to veliko skupnost in skupaj z njo veéno Zivi. Tudi ¢e bi spadalo zgolj k
nekoliko manjsi, $e manjsi, ali celo najmanjsi mozni skupnosti, nikoli ne

bi moglo umreti. (p. t., 611)

Te neumrljivosti, ki je plod interakcije zavesti s tem, kar je zunaj nje, pa seveda
ne gre povezovati z individualno identiteto. V Liangovi teoriji preseganja neo-
sveStenega egocentrizma »malega jaza« (xiao wo /ME) in njegovega dozorenja v
druzbeno in kozmopolitsko bitje, tj. v »veliki jaz« (da wo KIK), ki presega asovno
in prostorsko omejenost (samo)zavedanja kot posledice dolo¢ne strukture zavesti,

je jasno zaznati vpliv budizma chan:
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PASE R BB F R R R, RESCE Fp i, TiilE3k.

V enem samem hipu se lahko osnovna esenca mene samega popolnoma
spremeni. Kako naj vem, ali se to, kar sem danes jaz, ¢ez teden dni ne bo
spremenilo v smreko, kos premoga, kravo, psa ali zrak? Zato vem, da so
drugi drugi, in ne jaz sam. (p. t.)

Kljub svojemu chan budisti¢nemu prepri¢anju — ali morda prav zaradi njega — nas
Liang Qichao Cesto ognjevito svari pred kvarnim vplivom slepega religioznega ve-
rovanja in pred njegovim izmali¢evanjem objektivne resnice. Medtem ko v naukih
budizma chan ne vidi prav nikakr$nega nasprotja z izsledki sodobnih naravoslov-
nih znanosti, sodijo zanj vse religije, ki temelje na slepi veri, k praznoverju, proti
kateremu se je treba boriti:

AR, RSO, RHIAL A KIS AT,

T IEAN T 153

Cim pride do praznoverja, si resnica prekrije polovico svojega obraza.

Clovek, ki mu sledi, se nikakor ne more dokopati do spoznanja; to pa
zavira tudi splo§ni napredek. (Liang 1896a, 638)

Tan Sitongov epistemoloski sistem je sicer veliko obseznejsi in precej bolj sistema-
ticen kot spoznavnoteoretske izto¢nice, ki jih lahko zasledimo v delih obeh drugih
predstavnikov stodnevnih reform. Ceprav je Tanova spoznavna teorija torej ne-
primerno obseznejsa, pa v bistvu temelji na precej podobnih osnovah kot Lian-
gova. To je zagotovo povezano z dejstvom, da sta se oba nadvse Zivo zanimala za
zahodno znanost ter njene takratne razlage percepcije in interpretacije stvarnosti,
po drugi strani pa sta bila oba tudi zavzeta in prepri¢ana chan budista. Poleg tega
sta oba, podobno kot Kang Youwei, Zelela oblikovati novo druzbo, ki bi temeljila
na posodobitvi in prenovi starokonfucijanske eti¢ne tradicije. Tan Sitongova onto-
logija temelji na enem od uvozenih zahodnih pojmovanj (oziroma poimenovanj)
osnovne substance. Tako je mnenja, da je vse obstojece v bistvu sestavljeno iz etra
(yitai LAK), ki ga v skladu s takrat na Kitajskem poznanimi razlagami zahodnih
znanosti dojema kot elektromagnetno valovanije (¢i lang IR, dian lang TEIR).
WESL, AR, B, AEK, BHE, WFREE, S
ta, ALK s, BAGMEG, BAGmE, Heh
Rk, LA, BZEBIR.

V vseh kozmicnih svetovih, tako v praznini kot tudi v svetu zivih bitij,
obstoja nekaj, kar je najvecje in hkrati najmanjse. Povsod se razteza in
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§iri ter tako zaobjema vse bivajoce. Ker je brezbarvno, ga ne moremo
videti; ker je neslisno, ga tudi sliSati ne moremo, in ker je brez vonja
in okusa, ga ne moremo zaznati z vohom ali okusanjem. Samo po sebi

nima imena, zato mu pravimo »eter«. (prim. Xia 1996b, 445)

Ta definicija mo¢no spominja na Laozijev % ¥ opis poti (dao 1), s katerim se
pri¢ne njegov Klasik poti in kreposti (Dao de jing TEFEZL). Tudi sicer prihaja v Tan
Sitongovi ontologiji vselej znova do izraza njegovo tradicionalno, tj. holisti¢no ra-
zumevanje stvarnosti. Tako je eter po njegovem mnenju osnovna entiteta bivanja,
ki vklju¢uje tako materijo kot tudi idejo. Idejni vidiki etra se v ¢loveski druzbi
manifestirajo v konfucijanskem konceptu ¢love¢nosti (ren 1-2).

RAZ, BERZH, MR EYa 2 A, A2 .

Clove&nost je uporabnost etra. Iz nje se rojeva vse obstojece, kajti ona je

tista, ki omogoca pretok. (Tan 1958, 10)

Clovecnost je zanj torej ne zgolj eti¢ni, temve¢ tudi spoznavnoteoretski termin,
ki oznacuje tisto socialno funkcijo etra, ki ljudem omogoca delovanje enega naj-
pomembnejsih temeljev vsakr§nega spoznavnega procesa, namre¢ pretoka (fong
J#). V skladu s Tangovim mehanisti¢nim razumevanjem konkretne stvarnosti je
namre¢ prav moznost pretoka tisti predpogoj, ki vzpostavlja tako notranje kot
tudi zunanje pogoje zaznavanja, dojemanja in posredovanja resni¢nosti. Na ravni
notranjosti je pretok tisti, ki omogoc¢a usklajeno in koordinirano delovanje ¢util
(wu guan TLH), mozganov (nao fif§) in Zivénega sistema (naogi jin 5 ). Tan
Sitong je eden prvih kitajskih teoretikov, ki je zastopal zahodno mnenje o tem,
da se misljenje in zavest rojevata v moZganih (nao i), in ne v srcu (xin 0»), ki
je na Kitajskem dotlej veljalo za sedez zavesti in kognitivnih procesov. Tan v
skladu z zahodnim naravoslovijem obrazlaga, da je srce zgolj organ, ki omogoca
pretok krvi po telesu in s tem posredno tudi prehrano vitalnih organov s kisi-
kom. Vendar pri tem zastopa mnenje, da tudi starokitajsko razumevanje srca kot
osrednjega organa ¢loveske zavesti le ni tako zgreseno, kot se zdi na prvi pogled,

kajti predpogoj za delovanje mozganov je tudi neopore¢no delovanje srca (prim.

Xia 1996b, 450):
PARZ HZ B Ak, NS 25

Tisto, v ¢emer se ta idejna uporabnost etra manifestira znotraj ¢loveske-

ga telesa, so mozgani. (p. t., 8)

Za tovrstno porajanje zavesti fiziéna osnova mozganov kot osrednjega organa doje-

manja seveda ne zadostuje. Zavest se v njih poraja kot rezultat elektri¢ne napetosti.
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Mozgani so fizi¢nost elektrike, ta pa je nesnovni del mozganov. (prim.
Liu Wenying 2002, 2. del, 714)

Poleg te, sistemsko imanentne ravni cloveskega telesa pa mora biti za pridobivanje

spoznanj zunanje stvarnosti vzpostavljen tudi pretok notranjosti z zunanjostjo, ki

poteka skozi Cutila, torej perceptivne organe.
AR, B A EE, MRE, R, B?
figFne . Froji TR, ARMith, TRz ? BragE Rz
K, ARMEE, BT RIZ? KR S AR TR A, FIR SR A A R R
AR DU, KB/ R AT R AR ARRE . — A prD), AR
AR, TR A, ARE, A JLHERRE, JLATARIE.

Kadar se s telesom dotaknemo kaksne stvari, se tega dotika takoj zave-
mo. Z drugimi besedami: to nas bo zasrbelo ali zabolelo. Ampak kdo se
tega zave? Mozgani. Ampak saj so vendar roke in noge tiste, s katerimi
se dotikamo stvari, saj se jih vendar ne dotikamo z moZgani; kako se
torej mozgani tega dotika zavedo? MozZgane si moramo predstavljati
kot vrsto elektri¢ne napetosti. Zivéni sistem je sistem elektriénih pre-
vodnikov, ki posiljajo tok po vsem telesu; njihov center pa je v velikih
in malih mozganih. Cim pride do dotika, potuje informacija o tem po
teh prevodnikih v mozgane, ki se takoj zavedo, da je prislo do dotika, ki
nam ga izrazijo bodisi kot srbenje ali kot bole¢ino. Ta sistem je skrajno
izpopolnjen in njegova hitrost skrajno velika. (p. t., 450)

Slednj, tj. zunanji pretok drazljajev in informacij med zunanjim svetom in ¢love-
kom kot individualnim, v sebi zaklju¢enim sistemom, se torej kaze kot ¢love¢nost
(ren 1=). Povezava med pretokom in ¢love¢nostjo povzroca sodobnim kitajskim in
zahodnim sinologkim interpretom Tanove filozofije precejsnje preglavice; ker si
je ne znajo obrazloziti," jo ve¢inoma opredeljujejo kot teoretsko povr$nost (prim.
Forke 1934, 609), kot nereflektiran sinkretizem (prim. Liu Wenying 2002, 2. del,
711) oziroma kot misticizem (prim. Xia 1996b, 450). In vendar te povezave prav-
zaprav sploh ni tezko razumeti, ¢e izhajamo iz osnovnega pomenskega spektra
konfucijanskega termina ren 1=, zakaj Ze sam etimoloski pomen pismenke nam
jasno pokaze, da gre pri tem izrazu za osnovni pojem vsakr$ne socialne interakcije,
ki je seveda vrsta komunikacijskega »pretoka« med ljudmi. Tezavnost razumevanja
tega razmerja po vsej verjetnosti izvira iz dejstva, da se je pomen tega termina v ra-
zvoju kitajske idejne in politi¢ne zgodovine postopno omejil izkljuéno na njegove

11 Seveda lahko govorim tukaj zgolj o tistih virih, ki so mi bili v teku pricujoce raziskave dostopni.
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eti¢no-ritualne konotacije. Le-te so v Tanovem sistemu najjasneje vidne v njego-
vem konceptu volje, ki jo imenuje mo¢ zavesti (xin /i 0> /7).

OAMRE? Bl NZPrf g2,

Na vprasanje o tem, ali je mo¢ zavesti /voljo/ mogoce videti, odgovar-

jam, da je to tisto, na kar se ljudje opiramo pri vsem svojem delovanju.

(Tan 1958, 8)

Tan Sitongov pomen je tudi v tem, da je nadgradil in podrobno razélenil oziroma
obrazlozil idejo, ki smo jo pravkar omenili in prihaja do izraza Ze v epistemoloskih
izto¢nicah Liang Qichaotovega dela; pri tem gre za stalis¢e nujnega »popacenja«
objektivnega stanja stvarnosti, ki izvira iz fiziolosko pogojene omejenosti nasih za-
znavnih organov. Tovrstne teorije seveda nujno temeljijo na priznavanju objektiv-
nega, od nasega zaznavanja in dojemanja neodvisnega, obstoja resni¢nosti. Seveda
ta ideja tudi na Kitajskem nikakor ni nova; pri predstavnikih filozofije stodnevnih
reform je zanimiva in zabavna predvsem zaradi tega, ker jo — precej po svoje — po-
skusajo obrazlozZiti s pomodjo metod in izsledkov moderne zahodne »znanosti.
HIRHpr AR, NAEEgeREM. REWE, BAmEHLE, H
MEM TR AR, MRFHRRT 2 H, HEREE AR
e o s

To, kar vidimo z o¢mi in slisimo z usesi, seveda ne pomeni, da smo re-
sni¢no sposobni videti in slisati stvari. O¢i so organ, skozi katerega vsto-
pajo oblike /zunanje stvarnosti/ in v katerih se zariSe podoba njihovih
senc. Ko /informacija/ o tej podobi prispe do mozganov, se tega zavemo
kot videnje. Ampak to, kar vidimo, je zgolj senca, nastala v nasih oceh, ki

je od resni¢nega videza stvari neskonéno oddaljena ... (p. t.)

Pri Tan Sitongovi spoznavni teoriji velja omeniti tudi dejstvo, da je lahko prav s
pomocdjo opredelitve tovrstne perceptivne omejenosti oziroma nezanesljivosti ute-

meljil tudi idejo spoznavnega relativizma, ki jo omenja ze Kang Youwei:

ST BT, SE R, RN,

Ce skozi povecevalno steklo pogledamo $korpijona, se nam bo zdel ve-
lik, kot ogromno kolo. Ce skozenj pogledamo mravljo, se nam bo zdela

velika kot slon. (prim. Liu Wenying 2002, 2. del, 723)

Tan Sitong pa navede $e naslednji primer:
EEAREZEH, EHAREEST, A RR. R,
BN HAARERZWMEY, BMEDA R LMY, W
AN RN R, DUIRK
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V praznini je neizmerno vesoljstvo in v vesoljstvu je neizmerna prazni-
na. Ta imamo lahko za velika. Vendar ni tako, da bi bila resni¢no velika;
velika sta zgolj zato, ker smo mi majhni. Mikrobe, ki jih ¢lovek s pro-
stim ofesom ne more ugledati, ali /e manjse/ mikrobe, ki jih niti /vecji/
mikrobi ne morejo ugledati, lahko imamo za majhne. In vendar sami

po sebi niso majhni, temve¢ so majhni samo zato, ker smo mi veliki.

(p.t., 723-724)

V svojem razmeroma obseznem spoznavnoteoretskem sistemu, ki je v okviru nje-
govih zbranih del objavljen v knjigi z naslovom Ren xue {~5% (Nauk o clovecnosti),
se Tang dokaj izérpno ukvarja tudi s tradicionalnim epistemolodkim konceptom
raziskovanja stvari (ge wu #4)) ter binarne kategorije opredeljevanja razmerja
med znanjem in izvajanjem oziroma teorijo in prakso (zhi, xing A, 17). Med-
tem ko obravnava prvo v neposredni navezavi na razumevanje realisticne struje
neokonfucijanstva, zavzame glede slednje bolj tradicionalno stalisce, ki nekako ne
ustreza novemu, bolj ali manj brezpogojnemu povelievanju aktivnosti, kakrsno je

bilo tipi¢no za moderne kitajske teoretike 19. in 20. stoletja:

FEA, ARATH. mE, S HE, 178, M.

Jaz cenim znanje, ne pa izvajanja. Znanje je namrec stvar duha, izvajanje

pa zgolj stvar telesa. (p. t., 724)

Iz tovrstnih besedil jasno izhaja, da so se novi kitajski izobrazenci, ki so se za-
vzemali za modernizacijo Kitajske po vzoru Zahoda, ravnali po nacelih zahodne
znanosti in filozofije, ki je Kitajski na prelomu stoletja ponujala ne zgolj novo zna-
nost, temve¢ hkrati tudi novo podobo ¢loveka, taksnega namreg, ki je bil osnovan
na kartezijanski delitvi materije in ideje ter telesa in duha. Vzajemna odvisnost ter
komplementarnost racia in intuicije, Custev in razuma, ki je dolocala tradicionalni
pogled na ¢loveka, se je umaknila novemu, precej bolj prozahodnemu in pozaho-

dnjenemu pojmovanju ¢loveskega bitja in njegove aktivne vloge v svetu.

3.2 Cetrtomajsko obdobje

Za Cetrtomajsko obdobje Stejemo ¢as med izbruhom prve svetovne vojne in leta,
ki so neposredno sledila dogodkom, ki so se odvijali po 4. maju 1919 v Pekingu.
Ker so bile v gibanje vkljucene razli¢ne skupine kitajskih intelektualcev in idejnih
struj, je Ze samo ime gibanja simboliziralo izredno Sirok spekter idej in vplivov,
po drugi strani pa je mogoce enovit znacaj gibanja kot celote izlus¢iti iz skupnih
gesel in osrednjih pojmov, ki so katalizirali formacijo gibanja na zacetku. Ceprav je

gibanje izbruhnilo v obdobju, ki ga je mo¢no zaznamoval povecan pritok zahodne
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misli na Kitajsko, pa samega gibanja kot idejnozgodovinskega pojava vsekakor ne
moremo preprosto izenaciti s pozahodnjenjem kitajskega idejnega sveta. Prav na-
sprotno. Ce si poblizje pogledamo prav vidike, kot so pojem ¢loveka in druzbe,
pojem druzbenega napredka, revolucije, svobode itd., ki so prevevali javne idejne
diskurze Ze od vznika gibanja nove kulture (Xin wenhua yundong ¥ XAVIEH)),
lahko na globljih pomenskih in konceptualnih ravneh prepoznamo mocno ne-
pretrganost z reformnim gibanjem iz poznega 19. stoletja. Da bi bolje razumeli
tovrstne povezave in njihov vpliv na pojem ¢loveka v etrtomajskem obdobju, si
bomo na tem mestu najprej pogledali omenjeno ozadje. Postopno uveljavljanje in
integracija svetovnega nazora, ki se je pricel oblikovati pod peresi starejsih genera-
cij reformistov, sta namre¢ predstavljala temelje, na katerih so se osnovala poznejsa
gibanja v zgodnjem republikanskem obdobju. Ker so se jedrne poteze svetovnih
nazorov reformistov oblikovale na prese¢is¢u med tradicionalnimi kozmologijami
in pojmovanjem ¢loveka ter raznimi teorijami evolucije z Zahoda, je prepoznava
tovrstne idejne kontinuitete nujna za nase razumevanje kitajskega idejnega znacaja

Cetrtomajskega obdobja.

3.2.1  Clovek na presecis¢u med tradicijo in evolucijo:
o temeljih kitajske moderne

Kot smo Ze poudarili zgoraj, je bilo, v idejnozgodovinskem smislu, obdobje od
pozne dinastije Qing dalje prelomnega pomena predvsem v oziru do pojmovanja
Kitajske in »kitajskega cloveka« (Zhongguo ren H1[# N\) v evolucijskem ali razvoj-
nem smislu. Ce so darvinisti¢ne paradigme — od Darwinove teorije evolucije do
Spencerjevega socialnega darvinizma — najprej tr¢ile ob tradicionalno, bistveno re-
trospektivno in cikli¢no, pojmovanje razvoja vesolja, so socialnodarvinisti¢ne teori-
je, kot sta Spencerjeva ali Huxleyjeva, v ospredje elite kitajske prosvete postavljale
pojem druzbe ali vrste kot celote. Izvor velike privla¢nosti, ki so jo misleci, kot so
Yan Fu, Kang Youwei in Liang Qichao, ¢utili do skupnosti ali druzbe kot enote
razvoja, je mogoce prepoznati v kitajski tradiciji. Tudi sami moderni misleci so
razumeli krizo Kitajske kot kozmoloske entitete tako kot znak nujnosti prekinitve
z nekaterimi segmenti tradicije kot tudi povod za ponovni premislek o tem, kateri
vidiki tradicije si zasluZijo »obstanek« v prenovljeni kitajski druzbi. Predvsem v
misli bolj naprednjaskih pripadnikov generacij reformistov (pozna dinastija Qing
in prvo desetletje Kitajske republike) je tako mogoée zaznati zametke »smrti staro-
davnega modreca« kot posledice prvega vidika in rojstva »znanstvenega subjekta«
kot posledice drugega vidika. Hkrati pa lahko zaznamo tudi zacetke razvoja nekih
novih hibridiziranih vrst svetovnih nazorov na eni strani in zametke »modernizi-

ranega« pojmovanja druzbe (gun #F) kot integralnega dela tega sveta na drugi. Da
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bi lahko ¢im bolje razumeli kontinuiteto prevoja idejnega sveta od reformisti¢nega
do republikanskega obdobja, si bomo tukaj podrobneje pogledali predvsem zgoraj
omenjene koncepte v kontekstu Yan Fujeve in Liang Qichaotove misli. Pri tem pa
se moramo vrniti vse do trenutka, ko so ostri obronki »novega sveta na zahoduc

prvi¢ globje zarezali skozi starodavne zidove »Cesarstva sredine« (Zhongguo H1[8).

Premirje, ki sta ga qingovski dvor in japonski cesar sklenila v Shimonosekiju leta
1895, je predstavljal neke vrste moralni poraz prav tistega pojmovanja ¢loveka in
njegovega razvoja, ki ga je Kang tako prizadevno iskal v kitajskih tradicionalnih
virih. Porazil ga je moderni zahodni svet, ki je bil v oceh kitajskih uéenjakov usta-
novljen na druga¢nih kozmoloskih temeljih, o katerih so pricale znanstvene knjige,
ki so pocasi prihajale z Zahoda, japonskih univerz in evropskih $ol v pristaniskih
mestih. Klju¢nega pomena je bilo pri tem vprasanje: ali kitajska tradicija ve¢ ne
vsebuje pravih principov oz. vzorcev (/4 ) za doseganje enotnosti s svetom? Se
je svet spremeni, ne da bi se kitajski ucenjaki in vladarji tega zavedali in v skladu
s svetom preobrazili svoje ljudstvo? Nedvomno je »vojaska ucinkovitost«, ki je iz-
hajala iz moderne misli tujcev z Zahoda, v oleh ucenjakov potrjevala prav taksne
spremembe. Kitajska misel in ¢lovek, oblikovan v skladu z njo, sta tako ostala brez
modi. Kljuénega pomena pa so postala naslednja vprasanja: Kaksen mora biti novi
¢lovek, ki bo imel mo¢ ponovno vzpostaviti sredino? Kaksen je novi ali resni¢ni
svet, po katerem se mora oblikovati? In katere tradicionalne in moderne vire je
treba pri tem uporabiti? V teh svojih iskanjih pa so ti ucenjaki, vede ali nevede,
razmisljali skozi prizmo tradicionalnih kozmoloskih paradigem, ki so dolo¢ale po-
vezave ter odnose med kljuénimi kategorijami, kot so, na primer, povezave med
etiko in vesoljem, odnos med ¢lovekovo notranjostjo in zunanjostjo, odnos med

posameznikom in druzbo, ¢lovestvom in naravo itd.

Yan Fujev doprinos k usmerjenemu ucenju, ki ga je vzpodbudila kriza zadnjih
desetletij dinastije Qing, je bil sprva predvsem v prevajanju klju¢ne literature v
kitaj$¢ino. V obravnavanem obdobju pa je, seveda, tovrstno prevajanje, tako idejno
kot jezikovno-semanti¢no, tezko lociti od interpretacije. Med pomembnejsa Yano-
va prevodna dela tako $tejemo knjigo Zianyan lun R ali Teorija evolucije iz
leta 1898 (objavljena po delih, najprej v Guowen huibian 5[5 4; npr. Huxley
1897). Gre za delo Ewvolucija in etika (Evolution and Ethics, 1893), ki je nastalo pod
peresom »Darwinovega buldoga«, enega najvplivnejsih zagovornikov teorije evo-
lucije na Britanskem oto¢ju, Thomasa Huxleyja. Ce se je knjiga v svojem izvornem
kontekstu posvecala predvsem razreSevanju pomena dejstva ¢lovekove evolucije v
novem druzbenem redu, ki je izhajal iz porusenja tistega, osnovanega na kr§¢an-

ski kozmologiji, pa je bila verjetno v kitajskem kontekstu povezava med etiko in
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evolucijskim redom samoumevna kategorija same teorije evolucije, ki se lahko Sele
kot celota uporabi kot orodje ¢lovekove preobrazbe v skladu z zakonitostmi spre-
membe. Kot smo omenili Ze poprej, sta tako Yan kot Kang v svojem spoznavanju
zahodnega znanja o teh zakonitostih hkrati iskala vire ali pri¢evanja o znanju o teh
zakonitostih ali celo samem procesu razvoja tudi v kitajski tradiciji. Ce si pobliZje
pogledamo nacin, kako in na kaj sta se nanasala v svojem iskanju, vidimo, da je v
ospredju pojem ¢loveka in druzbe. V tem oziru bi lahko dejali, da je zgodnja ki-
tajska fascinacija s teorijo evolucije preskocila zahodno ¢udenje nad »naravnostjo«
Clovekovega izvora (gl. Pusey 1983, 54) in se osredotocila na idejno bistvo lastne

humanisti¢ne kozmologije, ki ga je nevede prepoznavala v tuji modernosti.

Kdo je torej tradicionalni kitajski ¢lovek v kontekstu evolucije? Kako se njegove
razvojne stopnje razlikujejo od modernega pogleda? Kot sta se zavedala oba, Kang
in Yan, je bila v tradicionalni kitajski misli klju¢nega druzbenega pomena kate-
gorija modreca, shengren B\, saj je le-ta predstavljal poosebljenje pozitivnega,
ustvarjalnega, ohranjujocega se reda v vesolju. Z drugimi besedami, v kontekstu
Darwinove evolucije bi moral tak modrec izpolnjevati pogoje napredka in ohra-
njanja, s tem pa bi bilo mogoce reci, da ima posnemanje modreca in na koncu tudi
postati modrec univerzalno evolucijsko veljavo. Vendar pa kar hitro dojamemo, da
lahko to velja samo znotraj teleoloskih danosti tradicionalne kitajske kozmologije.
Z drugimi besedami, posnemanje modreca iz antike in usvajanje njegove modro-
sti je lahko uéinkovito samo v cikliénem pojmovanju ¢loveske zgodovine — kot
pripovedi o druzbeni ustreznici naravne evolucije, ko je zlata doba evolucijske
izpopolnjenosti obstajala v preteklosti in ne v potencialni prihodnosti, v pribli-
Zevanju kateri posnemanje postane $ibkost, mesto kreposti pa zasede sposobnost
preseganja drugih vrst v utilitarni razli¢ici pojma mo¢i. Ce se pri tem svet spreme-
ni onkraj prepoznavnosti modrecev iz antike, potem tudi njihova modrost ve¢ ne
deluje kot je neko¢. Morda je Yana vodilo ravno to spoznanje, da je v svojem spisu
»O nujnosti svetovnih sprememb« (» Lun shibian zhi ji i {H5# 2 1x«) podal svoje
spoznanje o tem, da modreci niso bili prav ni¢ ve¢ kot samo dobri opazovalci toka
sprememb, ki so na podlagi svojih opazovanj lahko predpostavljali spremembe,
morda za naslednjih nekaj dni vnaprej, nikakor pa ne stoletja (Yan 1903a, 38).
Poleg tega se je Yan Se zmeraj ubadal z idejo determinizma, vrsta katerega je prav
tako izhajala iz teorije naravne in druzbene evolucije. V zvezi z neke vrste »usodo«
in modrecem je Yan zapisal:

Ce opazujemo danasnje spremembe v svetu: Ze od dinastije Qin ni bilo

tak$ne nuje. Kar se ti¢e sprememb sveta, nihée ne pozna njih vzrokov.

V prizadevanju, da bi jih poimenovali, so jim rekli usoda (yunbui I ET).

Usoda je ze ustvarjena. Tako da, ¢etudi bi bil modrec, ¢lovek nad njo
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nima modi. Tudi modrec je namre¢ zgolj en ¢len v usodi. Ker je sam
predmet usode, bi bilo re¢i, da jo je zmozen dojeti in spreminjati, nesmi-
selno. Ta modrec pozna predvsem smernice, ki izhajajo iz usode, in zna
predpostaviti skrajnosti njenega poteka. Ker pozna samo njene smer-
nice, bo lahko sledil [delovanju] neba in spostoval ¢as, [ki ga narekuje]
nebo. Ker je zmozen samo predpostavljati skrajnosti njenega poteka,

lahko ravna pred nebom pa mu nebo ne bo nasprotovalo. (p. t.)

Ovrzenje pojma modreca je bila neizogibna posledica sprejetja drugacnega reda
in veljave kitajske ali ¢loveske zgodovine, kakor tudi druga¢nega tipa kozmolo-
gije. Nova, znanstvena kozmologija je bila namre¢ strogo linearna in progresivna.
Ravnotezje in skladje sta po novem sluzila napredku, brez katerega ¢lovestvu in
njegovim vejam ni bil zagotovljen niti osnovni obstanek. Kitajska in »kitajski
¢loveke sta bila v o¢eh njenih modernisti¢nih buditeljev ravno na tovrstni prelo-
mnici. Preteklo znanje o preteklih spremembah je bilo, vsaj za trenutek, videno

kot nekoristno v sodobnem, spremenjenem svetu.

Taksna videnja so bila vsekakor globoko povezana z dejstvom, da so se kitajski
progresivni ucenjaki, v obdobju med pozno dinastijo Qing in zgodnjim republi-
kanskim obdobjem, zelo mo¢no zanimali predvsem za spencerjansko razli¢ico
teorije socialne evolucije in precej manj, na primer, za Kropotkinovo ali celo
Huxleyjevo interpretacijo le-te. Hkrati pa, kot smo nakazali poprej, je bil Yan Fu
sam tudi zelo dobro seznanjen s Huxleyjevo mislijo, ki je, v nasprotju s Spencer-
jevo idejo »prezivetja najmocnejsega« (v Spencer 1864), predpostavljal locenost
druzbene evolucije od evolucije vrst in njeno eti¢no naravo. Ze pri Yanu pa moc-
no nagnjenost k spencerjanski razlagi druzbene evolucije prepoznamo ne samo
po temah veéine njegovih del, ampak tudi po njegovih prevodih Spencerjevih
del o druzboslovju (npr. Study of Sociology — prvo poglavije prevedeno leta 1897,
celotna knjiga izdana pozneje). Tovrstni idejni premiki, $e posebej zavrnitev vzo-
ra modrecev, so prav gotovo pomenili zavrnitev dolo¢enih vidikov tradicionalne
ideje ¢loveka in druzbe same po sebi. V Spencerjevem delu Yan ni nasel samo
teorije, ki primerno opisuje stisko sodobnosti, ampak vsekakor na neki na¢in tudi
povezano s problematiko kitajske preteklosti. Prav gotovo ni nakljucje, da je Yan
v Spencerju ponovno odkril modrosti enega izmed, recimo temu, »problematic¢-
nih« ali »vprasljivih modrecev« konfucijanske tradicije, namre¢ Xunzija Hj¥.
Xunzi ni predstavljal le poglavitnega vira tradicionalne aluzije samo v primeru
Yan Fuja, ampak je igral pomembno vlogo tudi pri Kang Youweju. Poleg nujno-
sti napredka in linearnega razvoja ¢lovestva, ki ga na eni strani poganja brezno

izumrtja, sta oba namre¢ prepoznavala vir »mo¢i« v ¢loveski druzbi. Druzbeno
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organizacijo ¢lovestva sta namrec oba videla kot izraz racionalne prevlade ¢love-
ka nad drugimi vrstami. Podobno misel sta nasla tudi v besedilu Xunzi, kjer se
v skoraj istem pomenu pojavi pismenka gun #f. Po eni strani lahko tako vidimo,
zakaj je Yan Fu pojem »sociologija« prevajal kot qunxue #%, po drugi strani pa
Xunzi predstavlja tudi sti¢no tocko, ki zdruzuje tradicionalni ideal druzbe kot
enega telesa ter pomembnost ucenja s pojmoma druzbe in znanosti v modernih
razpravah o druzbeni evoluciji. Dejstvo, da je na primer Kang Youwei prepoznal
vir modi, ki je klju¢éna za ohranitev in napredek, v skupnosti in solidarnosti, ni
prav ni¢ presenetljivo. Na neki nacin je le-to namre¢ ohranjalo konfucijanski
druzbeni optimizem, po katerem ¢love¢nost in pravi¢nost v medsebojnih odno-
sih vodita k blagostanju, miru itd. Po drugi strani pa je Yan Fu, ¢eprav njegovo
delo potrjuje podobno zavest, ko gre za pomen druzbe, svoj spencerianski umik
od tega optimizma storil predvsem v smeri znanja in znanosti. Pri tem ne sme-
mo pozabiti, da sta izobrazba in sledenje vzoru (v skupnosti) obravnavana kot
klju¢na tudi pri Xunziju. Vrzel demistifikacije, ki je sledila »smrti anti¢nega mo-
dreca« v Yanovi misli, je namre¢ zapolnil lik »znanstvenika«, nekoga, ki poseduje
podoben vpogled v delovanje vesolja in zakonitosti ¢lovekove misli. Na primer

nekoga, kot je Darwin (gl. Yan 1903b, 23).

Tako lahko vidimo, da je modreca iz davnine na kitajski poti k modernosti med
prvimi nadomestil Darwin, kot predstavnik modreca novega, spreminjajocega se
sveta. Hkrati s prihodom novega pa je prislo tudi do ponovnega odkritja stare-
ga. Clovek kitajske preteklosti se je srecal s ¢lovekom zahodne modernosti. Po
zaslugi Kanga in Yana je nujnost napredka in razvoja kitajskega ¢loveka posta-
la eno izmed bistvenih gesel reformnega gibanja, ki je doseglo svoj vrhunec v
»stodnevnih reformah« leta 1898 (Wuxu bianfa X JX3#1%) in svoj zaton v 103.
dnevu. V letih, ki so sledila neuspehu prvega gibanja za modernizacijo Kitajske,
so se vodilni reformisti, kot sta Yan in Kang, ter ¢lani mlajsih generacij njihovih
sledilcev, kot je Liang Qichao Z2R{H, se bolje seznanili s teorijo evolucije vrst
in njenimi druzbenimi interpretacijami, ki so nastajale v zahodnih idejnih dis-
kurzih. Darwinova teorija evolucije se je tako postopoma spajala s samim jedrom
kitajskega reformnega gibanja in postala ena izmed idejnih temeljev moderniza-
cije v republikanskem obdobju. Vendar, po drugi strani, nikakor ne bi mogli zato
trditi, da je §lo v tem primeru za enostavno in dobesedno prevzemanje zahodnih
»darvinizmov« v kitajski moderni diskurz. To¢neje bi bilo trditi, da je §lo za pro-
ces posamezne integracije posameznih konceptov in kategorij v izrazito kitajski
»tradicionalni« kontekst, ¢igar prvine je mogoce razbrati predvsem na ravni rela-

cij in implikacij dolo¢enih propozicij.
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Poglejmo si poblizje, na primer, Yan Fujevo razumevanje pojmov evolucije vrst in
boja za obstanek iz leta 1903.V eseju »V iskanju izvira moci« (»Yuan qiang 5 5#«)
je zapisal naslednje:
Darwinova knjiga pravi, vse vrste v svoji raznolikosti izvirajo iz ene. Ra-
zlog, da so skozi ¢as postale tako razli¢ne med seboj, so bili v vedji meri
raznoliki vplivi neba in zemlje ... V svoji raznolikosti se ve¢ ne morejo
vrniti nazaj k enosti. To vse je rezultat razvoja. Stvari so se oblikovale v

taksne, kot so, postopoma in v skladju z naravo. (Yan 1903b, 23)

Omenjene enost, skladje, vpliv neba in zemlje mo¢no spominjajo na tradicionalno
kozmologijo. Nas na tem mestu, seveda, najbolj zanima, kako prisotnost tradici-
onalnih kategorij odraza prisotnost ali odsotnost tradicionalnega pojma ¢loveka
v Yanovi viziji evolucije. O tem nam veliko pove njegovo pojmovanje pojma boja
med bitji (wujing ¥)3t), namreé boja za obstanek. V konfucijanskem izro¢ilu, tudi
v Xunzijevi teoriji, je namre¢ fizi¢ni boj predstavljal nekaj slabega, nekaj, kar lahko
vodi samo v nered (/uan il; gl. Pusey 1983, 61). Yan je zapisal:
Ljudje (min &) in bitja [vseh vrst] se rojevajo na svetu v velikem Stevilu
ter se skupaj hranijo z naravnimi dobrinami neba in zemlje. Hkrati pa
se povezujejo med seboj in vsako ljudstvo in vsaka vrsta se bori za svoj
obstanek (zicun [ 47). Tako se na zacetku vrsta bori z vrsto in skupina
(qun #f) s skupino, pri cemer moéni (giang 78) pogosto pojedo ibke,
pametni si podredijo neumne ... (Yan 1903b, 23 (levo in desno))

Vendar pa se Yan ni tako enostavno odrekel humanisti¢ni misli svojih prednikov
in uditeljev:
Mok vodi v smrt ... Ce je ¢lovek spreten v ohranjanju svoje trdnosti
(gu [l), potem je ta tista, ki mu zagotavlja preZivetje ... Ce ¢lovek ni
spreten v uporabi svoje mehkosti (rou Z%), potem ga bo ta hitreje pripe-

ljala k smirti ... (Yan 1903b, 29 (levo))

V Yanovem pojmovanju razvoja sveta in evolucije vrst ostaja ¢lovekov boj za obsta-
nek osrediséen predvsem na skupnost oziroma druzbo (gun), medtem ko je njegov
posamezni napredek bolj v domeni tradicionalnega iskanja tehtnosti, skladja ali
modrosti upravljanja s svetom, kot jo je v Yanovih oceh zagovarjal Laozi (p. t.)
v svoji filozofiji poti mehkosti (roudao ZZiE) in principa »dveh spolov« (xiongci
HEHE). Tz misli, kot je zgornja, lahko razberemo, kako postopno je bilo v resnici
Yanovo prevzemanje zahodnega pojmovanja ¢loveka v evolucijski misli. Lahko bi
dejali, da je bilo njegovo razumevanje, konec koncev, usmerjeno predvsem k iska-

nju novega ideala druzbe, novega tipa modreca. Kljub navideznemu poglabljanju
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v Spencerjevo in Darwinovo misel je glavnina Yanovih premislekov tezila pred-
vsem k povsem pragmati¢nemu pristopu do zahodnega ucenja. Tako kot preostali
reformisti in poznejsi naprednjaki je tudi Yan moéno poudarjal predvsem pomen
ucenja vseh vrst zahodnih znanosti od Zahoda, predvsem pa naravoslovne znanosti
(predvsem fizike), logike (mingxue % %5%) in matematike. Se posebej zanimivo je,
da je Yan videl ravno v teh znanostih vir clovekovega spoznanja o raznih principih/
vzorcih (/i ) stvarnosti. Spoznanja, ki omogoca ¢loveku ucinkovito ravnanje s
fizi¢nim svetom. V Yanovih océeh vede, kot je Spencerjev nauk o druzbi (gunsxue
HfE2), niso bile prav ni¢ drugega kot podaljski ali izpeljave poprejsnjih. Moderni
kitajski modrec bi bil tako ¢lovek kot pripadnik druzbe, ki bi bil izveden (zhi V)
v teh »zahodnih« vedah in bi si na njihovi osnovi izoblikoval ves¢ine (shu #7) ugo-
dnega ravnanja s svetom (p. t., 24). Pri tem se nam dozdeva, da so v Yanovi misli
osnovne kozmologke kategorije (komplementarnost binarnih nasprotij) ostale bolj
ali manj nespremenjene. Podobno pa pri njem $e ni prislo do grobih posegov v
samo bistvo ¢loveka kot posameznika — v bistvu ni neposredno prepoznal vprasanja
individualnosti (Pusey 1983, 79), vprasanje povezave med znanjem in etiko pa je,

na globljih nivojih njegove misli, prav tako ostalo bolj ali manj v tradicionalnih

okvirih.

3.2.2  Clovek kot racionalno bitje: od boja za preZivetje do boja
za svobodo

V letih, ki so neposredno sledila stodnevnim reformam, se je osredje kitajske na-
prednjaske druzbe prestavilo za nekaj ¢asa na Japonsko, kamor so se zatekli takra-
tni zagovorniki reform in kjer so se urili prihodnji vodje prihodnjih revolucij. V
prvem desetletju 20. stoletja je spadal med najpomembnejse kitajske intelektualce
prav gotovo tudi Liang Qichao, ¢igar misel se je kalila pod neposrednim vplivom
idej in besedil Yana in Kanga. O tem, kako je mladi Liang dojemal evolucijsko nuj-
nost druzbene preobrazbe, ki sta jo zagovarjala Yan in Kang, lahko beremo v enem
izmed njegovih najzgodnejsih esejisticnih ciklov z naslovom »Splosne razprave o
reformah« (»Bianfa tongyi 3#7%1#7%«). V seriji besedil, ki so izsla med letoma
1896 in 1897 v casniku Shiwu bao 5 ¥R (anglesko ime China Progress [Napredek
Kitajske], dobesedno C’asopis za sodobne zadeve), je Liang izpostavljal predvsem
pomembnost vkljucevanja zahodne znanosti v drzavni sistem izobrazbe (natanc-
neje, cesarski izpitni sistem, eju F}E&; Liang 1896b), vzpodbujanje izobraZevanja
za vse (Liang 1896c; 1896d; 1897a), prevajanja zahodne literature (Liang 1897b)
in ustanavljanja znanstvenih drustev (Liang 1896¢). Prav te iste iztocnice so pred-
stavljale temelje Liangovega intelektualnega in druzbenega udejstvovanja tudi v

obdobju njegovega najve¢jega vpliva, med prvim in tretjim desetletjem 20. stoletja.
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V omenjenem obdobju so se namre¢ Liangova prizadevanja osredotocala pred-
vsem na princip preudarnosti izbiranja vsebin in vidikov zahodnega znanja, ki lah-
ko najbolj koristijo kitajski in kitajskemu ¢loveku na poti moderne preobrazbe. Ker
je Liang toliko pozornosti posvecal organiziranju in vzpodbujanju uravnotezenega
ter ¢im obseZnejSega pritekanja zahodne znanosti na Kitajsko, v sodobnih raziska-
vah njegovega dela velikokrat spregledamo bistvo njegovega pogleda na ¢loveka
in kitajsko druzbo. Kot v primerih Yan Fuja in Kang Youweija, velikokrat namre¢
spregledamo globoko pragmati¢no bistvo Liangovega prevzetja evolucionisti¢ne
druzbene narative in tako formule, ki se pojavljajo v njegovih zapisih »modernega
stila«, preve¢ samoumevno dojemamo kot dokaze, ki naj bi pricali o prevzemu
celotnih paradigem ali zahodnega pogleda na svet. V resnici pa je, s podobno mero
samoumevnosti, tudi Liang sam »bral« omenjene paradigme v kontekstu $e precej

tradicionalnega pogleda na ¢loveka ter njegovega odnosa do druzbe in sveta.

V prvem desetletju 20. stoletja je Liang predstavljal vzor modernega intelektualca,
ki zagovarja predvsem preobrazbo druzbe s pomo¢jo znanja in izobrazbe. Darvini-
sti¢no jedro Liangove misli je pri tem predstavljalo njegovo prepricanje, da pred-
stavlja intelektualni prevoj bistvo druzbene spremembe Kitajske, ki lahko edina
zagotovi njen obstanck. Toda, Ceprav je Liang, vsaj v doloenem smislu, prevzel
pojem boja (jing i) za obstanek, je bilo njegovo razumevanje determinizma, ki
je prezemal sodobne interpretacije druzbenega boja na individualni in kolektivni
ravni, izjemno nefatalistino. Natané¢neje, Liang je odlo¢no nasprotoval pesimizmu
v kitajskem javnem diskurzu, ki je krizo gingovskega imperija razumel kot usodo,
ki izhaja iz volje neba (tianming K1) in se ji ni mogode izogniti. Ravno naspro-
tno, Liang je bil v odnosu do moznosti preobrazbe kitajske druzbe, in s tem seveda
tudi posameznika v kitajski druzbi, navdan z veliko mero optimizma, ki je mo¢no
spominjal na tistega, ki ga lahko najdemo v tradicionalnih konfucijanstvih. V nje-
govem primeru je §lo za dvojni optimizem: (1) zanikanje npr. fizioloskega, objekti-
vistinega determinizma na podlagi ideje avtonomije subjekta; (2) zanikanje nad-
vlade mo¢i kot edinega smisla prezivetja. Za naso razpravo je velikega pomena
prva tocka, ki je znacilnost Liangovega optimizma v poznej$em obdobju, medtem
ko njegova zgodnejsa dela $e zmeraj izkazujejo sorazmerno negativno in absolutno
razumevanje »boja za prezivetje« med rasami — v delu iz leta 1898 je imel v mislih
Kitajce in Mandzure.? Ideje iz prve tocke lahko najdemo v obdobju, ko je Li-
ang zagovarjal tako imenovano demokratsko revolucijo. V jedru Liangove poznej-

$e misli, kjer je, vsaj na povr§ju, naivni darvinizem zamenjala ideja demokrati¢ne

12 Tukaj imamo v mislih Liangova besedila iz zgodnjega obdobja izgnanstva. Natancneje, besedila, ki so izhajala
v njegovem Casniku Qingyi bao i k¥R od leta 1898 dalje (gl. npr. Pusey 1983, 181-182). O »akumulirani $ib-
kosti« (jiruo fE55) Kitajske v devetdesetih letih 19. stoletja lahko beremo v prvem delu zbirke esejev z naslovom
Zgodovinska razprava o Kitajski v zadnjem desetletju (Zhongguo jin shinian shilun HB{IT4F 5 3#) iz leta 1901.
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revolucije, je bistvo preobrazbe predstavljalo prosvetljenstvo, torej ozaves¢anje in
izobrazevanje ljudi. V razsvetljevanju ljudstva, ki ga je v svojih delih zagovarjal
Liang, pa bila pomembna vloga dodeljena moralni izobrazbi, temi, ki ji je Liang

posvetil obsiren opus besedil v prvem desetletju 20. stoletja (gl. Liang 1905).

Zgoraj lahko vidimo, kako je postopoma nastajal obris novega, modernega ideala
¢loveka kot posameznika in kot druzbe. Med pomembnejsimi sestavinami nekega
splosnejsega ideala cloveka, ki ga lahko najdemo v osredju ¢etrtomajskega idejne-
ga diskurza, pa je bilo Ze v misli zgodnjih »buditeljev« mogoce najti tudi pojem
»svobode« (ziyou H H). Poleg drugih vidikov, ki so se posredno ali neposredno
dotikali vprasanja ontoloskih pocel ali posledic ¢lovekove preobrazbe, je namre¢
ravno pojem »svobode« segal najglobje v bistvo posameznosti subjekta in njegove
avtonomije. Pri tem velja poudariti, da je ziyou kot tak seveda treba obravnavati
skupaj z njegovim nasprotjem, ki ga lahko v tradiciji najdemo v pojmu ming iy ali
entiteti tianming R, v modernejsem diskurzu pa je negativno definicijo pojma
svobode mogoce najti v pojmu »reda« (zhixu F£J5). Prav tako je pomembno pre-
poznati tudi povezavo med zgodnjimi izrazi in idejo »revolucije« (geming F-1i), ki
je zacvetela prav v Cetrtomajskem obdobju in ni simbolizirala samo menjave med
razli¢nimi »mandati« ming fir, ampak na neki nadin celo prevrat same kategorije
ming fir. Oboje je klju¢nega pomena za nae razumevanje preobrazbe, ki se je od-
vijala na nivoju pojmovanja tako ¢loveka in druzbe kakor tudi kot posameznika.
O tem bomo povedali ve¢ pozneje. Na tem mestu pa si bomo najprej na kratko
pogledali Liang Qichaotovo idejo svobode, v obdobju, ko je bil Ze bolje seznanjen s

sodobnimi zahodnimi in japonskimi interpretacijami teorije evolucije.

Liang je poblizje zapopadel pojem svobode $ele v poznejsem obdobju svojega udej-
stovanja kot buditelj in reformist. Cas, v katerem pojem svobode stopi v ospredje
Liangove misli, pa je mogoce povezati s preusmeritvijo njegove pozornosti k idealu
»demokrati¢ne revolucije«. Kot smo Ze omenili zgoraj, se je Liang odlo¢no zo-
perstavil pesimisti¢nemu fatalizmu svojega ¢asa. V nekem $irSem smislu je to na-
znanjalo nek pomembnejsi preobrat v misli sodobnega kitajskega reformisti¢nega
gibanja, saj je tovrstni optimizem prav tako potrjeval idejo, da ima ¢lovek ali druzba
sama vpliv na tako imenovani nebeski mandat kot gibalo in pocelo determinirano-
sti poteka spremembe sveta samega. Ze leta 1902 je Liang tako zapisal, da so »na-
ravne (ziran [1%R) spremembe pot neba (tiandao RXiE). Toda ali so te spremembe
na bolje ali slabse, zavisi od poti ¢loveka (rendao N\i)« (Liang 1907, 1). Cetudi e
vedno predvsem v implicitnem smislu, je Liang tako pricel pripravljati prostor za
nastop ideala ¢lovekove svobode (ziyou H H) v svoji misli. Premiki, ki so se dogaja-

li v njegovi misli na zacetku 20. stoletja, pa so na neki na¢in naznanjali vzpon ideje
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svobode misli v prvem valu revolucionarnih gibanj, ki so zatresla kitajski idejni svet
in postavila temelje moderne Kitajske. Pri tem pa je treba poudariti da je, ¢eprav je
imenovani pojav vzklil v prsti, ki je bila tako jezikovno kot tudi idejno prepojena
z zahodno znanstveno mislijo, v Liangovi misli mogoce prepoznati prav kontinu-

iteto optimizma in subjektnosti, ki je tako znacilna za konfucijansko metafiziko.

Kot smo omenili zgoraj, lahko v Liangovih delih iz zgodnjega 20. stoletja najdemo
zaletke obrata avtonomnosti, znotraj katerega je narava nujnega toka sprememb
v rokah ¢lovestva, in ne neba ali narave, od koder sicer izhaja vsespreminjajoce
gibanje. Medtem ko ta ideja sama po sebi ne predstavlja ve¢je novosti znotraj kitaj-
ske tradicionalne misli, pa je precej vecjo inovacijo predstavljalo njeno vzporedno
razumevanje v okviru zahodnih evolucionisti¢nih teorij o naravi in cloveski druzbi.
To dejstvo postane vidnejse, Ce ga obravnavamo z vidika evolucijske vloge in od-
nosa med posameznikom in druzbo. Simboli¢ni smrti starodavnega modreca, ki
je naznanjala zaton tradicionalnega reda, je namre¢ sledila revolucija ali »prevrat
mandatac, geming .1, v katerem naj bi ¢lovestvo samo, skozi samopreobrazbo
izobrazbe, spremenilo svojo lastno usodo (yunming i ). Pri tem pa je pomemb-
no vedeti, da je bila »usoda« tukaj najverjetneje razumljena v totalnem, ontoloskem
smislu. Prav to videnje je botrovalo idejnim premikom v Liangovi poznejsi misli, v
¢asu, ko je zadnji kitajski imperij drsel k svojemu koncu in ko je bilo na obzorju ze
mo¢ videti Zar prvega revolucionarnega gibanja, iz katerega se je leta 1911 rodila
nova republika. Na konceptualni ravni je tvoril osredje Liangovega preobrata po-
jem »demokrati¢ne revolucije, ki je v kozmoloskem smislu podajal tudi diagnozo
krize kitajske druzbe, namre¢ pomanjkanje duha demokracije; kot metodo dose-
ganja slednjega so ¢lani Liangove generacije reformistov prepoznavali predvsem
osebno/kolektivno izobrazbo. Z drugimi besedami: smrt modreca preteklosti je
mogoce pozdraviti z izobrazbo novih modrecev, ki so po znac¢aju napol znanstve-
niki in napol revolucionarji, s ¢imer zdruzujejo red zunanjega sveta s cloveskim,
moralnim redom. Ker je bil potencial tovrstne preobrazbe tudi v tradicionalni
druzbi razumljen kot inherenten ¢loveskosti, je moral biti tudi »naraven« v evolu-
cijskem smislu. Pojmovanje »naravnosti« kot »biti taksen sam po sebi« (ziran F9R)
pa se je tako, tako iz semanti¢nih kot jezikovnih vzrokov, skoraj neizogibno odra-
zalo tudi v pojmovanju »svobode«, namre¢ ziyou H b ali »izhajati iz sebe« ozi-
roma »delovati po sebi«. Tako bi na tem mestu lahko hipoteti¢no zatrdili, da se
je povezava med »naravo« in »svobodo« iz kitajske tradicije, vsaj do neke mere,

ohranila tudi v njeni moderni razli¢ici.

Z demokratskim prenosom taksnosti bivanja v domeno sebstva — bodisi ¢loveka

kot posameznika ali kot druzbe — je v Liangovi misli doZivel vzpon tudi pojem
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razuma ali inteligence (Pusey 1983, 187). Modrec v moderni revoluciji je bil ra-
zumljen kot ve$¢ uporabnik razuma, s katerim je prepoznal evolucijske $ibkosti
kitajske tradicije in nove poti gibanja druzbe v skladu s spremembami sveta, po
drugi strani pa se je, kot modreci tradicije, posvecal tako samojacanju (fizicna
moc¢) kot jatanju razsvetljevanja mnozic. Nova linearna evolucijska perspektiva pa
je prispevala predvsem k temu, da se je njegov podvig spremenil iz »vraanja« (gui
i) v »napredovanje« (jinbu 1 ). Ne nazadnje pa je v $irsem kontekstu tovrstno
napredovanje pomenilo tudi osvobajanje (jiefang f# /i) misli (sixiang BAH), Cigar
bivanjski cilj je predstavljala posebna oblika miselne in sebstvene svobode, ki je

temeljila na moé¢no »skupnostnem«*? ali celostnem pojmovanju vloge posamezni-

ka v druzbi.

3.23  0Od gibanja nove kulture do 4. maja: zahodna znanost in
osrednost individuuma

Zgoraj orisane osnove Liangove misli iz obdobja med pozno dinastijo Qing in
zgodnjo Republiko (1900-1914) dobro povzemajo tudi osnovne konceptualne pr-
vine bolj naprednjaskih intelektualnih in revolucionarnih gibanj, ki so se oblikovala
v Cetrtomajskem obdobju. Eno izmed pomembnejsih taksnih gibanj je bilo tudi
gibanje nove kulture (Xin wenhua yundong Fi LALTEEN), v okviru katerega je upor
proti tradicionalni konfucijanski druzbi napredoval na visjo raven. V osnovi pa so
pripadniki gibanja, kot so Chen Duxiu %75, Li Dazhao 25 K#/, Lu Xun & il
Hu Shi #3# (po letu 1917) in drugi, zagovarijali oblikovanje nove kitajske kulture,
zgrajene na podlagi liberalnih in egalitarnih vrlin zahodne druzbe in zahodne zna-
nosti. Ceprav so vodilni ¢lani tega gibanja v zagovor idealov svobode, enakoprav-
nosti in racionalnega napredka uporabljali vire iz razli¢nih zahodnih teoretskih
okvirov, pa so se njihova pojmovanja razmerij med ¢lovekom, druzbo in svetom
znotraj svetovnega razvoja mocno zanasala na premisljevanja njihovih »zmernej-
$ih« predhodnikov, kot so Liang Qichao, Tan Sitong, Yan Fu in drugi. Podobno bi
bilo mogoce dejati za vlogo in razumevanje teorij druzbenega darvinizma v sklopu
teh gibanj. Ista idejna podlaga pa je sluzila tudi kot ozadje formacije alternativnih
struj, ki so skupaj tvorile spekter moznih stalis¢ do vloge zahodne misli v kitajski
modernizaciji. Tako je glede idejnih razseznosti tega obdobja mogode na splosno
trditi, da se je kitajska miselnost Se naprej razvijala v duhu soocanja z zahodnimi
idejami in hkratnih poskusov prenove avtohtone kitajske filozofske tradicije. Poleg
Ze omenjenega slogana o prevzemanju zahodne tehnologije ob hkratnem ohranja-
nju kitajske esence (Zhongxue wei ti, Xixue wei yong Hh R s pl DHER 25 H) sta se

13 S tem izrazom se poskusamo oddaljiti od pojma »kolektivizem«. Slednji namre¢ vsebuje diskurzivne konotacije,
ki se ne skladajo s tistimi v kitajskem tradicionalnem pojmovanju druzbe in z zakonitostmi njenega delovanja.
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glede vprasanja o primernosti prevzemanja zahodnih idej med izobrazenci obli-
kovali $e dve radikalnejsi struji. Prva se je zavzemala za popolno odpravo kitajske
miselne tradicije in za popolno idejno pozahodnjenje (quanpan Xibua 2= V51L),
druga pa, nasprotno, za njeno prenovo in preporod (fir gu zhuyi 18t F %) v smi-
slu nove vodilne kulture (Zhongguo benwei wenhua FEAALLAL). Znotraj tega
spektra so pripadniki gibanja nove kulture, vsaj na zacetku, predstavljali strujo na
skrajnem naprednjaskem polu, saj je vecina njegovih ¢lanov dojemala pot obsezne-
ga pozahodnjenja in zamenjave tradicionalne misli z znanostjo kot edino moznost

za prezivetje kitajske kulture.

Spremembe, ki so zaznamovale intelektualni svet zgodnjih let gibanja nove kul-
ture, so izhajale predvsem iz uvoza novih idejnih struj z Zahoda. Kot navadno je
tovrstni priliv idej potekal na dva nadina: porast ¢asnikov, strokovnega ¢asopisja ter
ustanavljanje modernih zalozb, ki so se specializirale za izdajanje prevodov zaho-
dne literature na temo naravoslovnih in druzbenih znanosti, sta skupaj tvorila en
nacin predstavitve, medtem ko je drugi nadin potekal na bolj aktiven in neposreden
nacin. Ta drugi nacin so poosebljali pripadniki nove generacije ucenjakov, ki so
prejeli svojo osnovno univerzitetno izobrazbo bodisi na japonskih ali ameriskih
(ZDA) in evropskih univerzah. Prav ti misleci pa so najpomembneje prispevali
k integraciji novih miselnih struj v kitajski idejni svet, saj so omenjene tuje ideje
najprej kontekstualizirali v domace idejne diskurze, paradigme in teorije, ki so se
jih priucili v tujini, pa nato integrirali v tkivo nastajajocih kitajskih modernih ki-
tajskih akademskih institucij, znanstvenih zdruzb in ne nazadnje tudi v preostale
vidike kitajske druzbe.™ V ¢asu in kontekstu omenjenega gibanja so bile, po zgoraj
omenjenih poteh, Kitajski predstavljene prav tiste zahodne miselne struje ali te-
orije, ki so najglobje zaznamovale potek idejne zgodovine v preostalih desetletjih
republikanskega obdobja. Najpomembnejse med njimi zajemajo tako druzbena gi-
banja, osnovana na znanstvenih objektivizmih, kot so anarhizem (v manjsi meri),
liberalizem in socializem, kakor tudi popularne $ole znotraj so¢asne zahodne filo-
zofije, med katerimi so $e posebej izstopali novokantovstvo, ameriski pragmatizem,

zgodnji neovitalizem (Bergson) ter razne oblike materializmov in realizmov.

Posebna znacilnost zgodnjega obdobja gibanja nove kulture so bila velika prepre-
denost in prekrivanja med zgoraj imenovanimi strujami ali teorijami, med katerimi
so v njihovih izvornih miselnih kontekstih vladale veliko jasnej$e razmejitve. Tako

se je, na primer, krog intelektualcev, ki ga je vse od svojega izgnanstva na Japonskem

14 Prve generacije tudentov, ki so se v Zdruzenih drzavah izobrazevale s pomogjo stipendij, ki so jih ZDA Kitajski
namenile kot odskodnino za skodo, prizadejano v boksarski vstaji, so zacele ustanavljati posebne druzbe in ¢as-
nike Ze med §tudijem v ZDA. Reprezentativni primer takinega &asopisa je Znanost (Kexue FH5:), ki ga je nekje
od leta 1904/5 dalje izdajalo istoimensko drustvo kitajskih studentov v ZDA (Kexueshe FFE4L).
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oblikoval Liang Qichao, nagibal pretezno h kantovski epistemologiji ter filozofiji
Bergsona in Jamesa. Medtem so hkrati nekaterih najozji ¢lani Liangovega kroga,
na primer Zhang Dongsun 5k 7%, v letih pred 1919 zagovarijali ideje »socializ-
mac, v Cetrtomajskem obdobju pa so v sklopu Nove akademske druzbe (Xinxue she
BrE24t) celo ustanovili naprednjasko revijo Osvoboditev in reforma (Jiefang yu gaizao
fife TR AU ; gl. Zuo 1998, 101). Cepravje med letoma 1914 in 1919 poplava idej
z Zahoda povzro¢ala mnogo nejasnosti, povezanih z njihovimi to¢nimi pomeni,
implikacijami in diskurzivnimi mejami, je v oéeh kitajskih intelektualcev omenjene
ideje povezovala domneva, da naj bi vse izvirale iz enotne znanstvene misli in tako
tvorile zgolj razli¢ne veje enotnega drevesa spoznanja. V smislu kontinuitete no-
tranjega intelektualnega razvoja pa je bila velika vecina naprednjaskih ucenjakov se
vedno pogreznjena globoko v diskurz, ki se je oblikoval okoli trka med zahodnim
evolucionizmom in kitajsko tradicijo. V letih med 1914 in 1918 so v splosni vro-
Cici prevzemanja vsega, kar je imelo pridih zahodnega znanstvenega objektivizma,
tako e vedno izstopale klju¢ne besede, kot so »svobodac, »osvoboditeve, »refor-
mag, »enakost«, »misel«, »svoboda misli« in podobne. Ce so v oceh progresivistov
ontolosko jedro moderne misli predstavljale enote, ki so jih poznali pod skupnimi
imeni, kot so »dejstva« (shishi % B), »znanstvena metoda« (kexue fangfa B2 75 15)
in »duh znanosti« (kexue jingshen FFHZAE5 ), pa naj bi zgoraj imenovane katego-
rije novega kolektivnega eti¢nega reda novega ¢loveka predstavljale neposredno
uresnicitev (77 B5) posameznikovega racionalnega spoznanja z uporabo zgoraj na-

vedenih sredstev (yong H).

Med prvimi sredisci, kjer se je odvijala ali vsaj vzporedno odrazala velika vedi-
na omenjenih intelektualnih sprememb, je bila tudi slavna Pekinska univerza
(Beijing daxue JE K. Za naso razpravo pomembnost te univerze ne ti¢i samo
v dejstvu, da je kot prva kitajska univerza v obravnavanem obdobju predstavljala
model akademske filozofske discipline, ampak predvsem v dejstvu, da je, na primer,
oddelek za filozofijo na tej univerzi predstavljal sti¢is¢e najodmevnejsih idejnih
struj in pojmovanj. V tem smislu nam lahko Ze bezZen pogled v arhive filozof-
skih $tudij na tej prestizni ustanovi omogo¢i dober vpogled v intelektualne trende
v vsej dezeli, ki so bili na sami univerzi sicer uteleSeni tako v posameznikih kot
zagovornikih razli¢nih nazorov kot tudi v politiki univerze kot celote, organizira-
nih dejavnostih njenih $tudentov, v uveljavljenih uénih programih in seveda tudi
v objavah, ki so rezultirale iz nastetih vidikov njenega delovanja. Z drugimi bese-
dami: ¢e Zelimo razumeti prevoje pojma ¢loveka in ¢loveskosti v obravnavanem
obdobju, moramo nujno upostevati dogajanje na Pekinski univerzi. Slednja na-
mre¢, navsezadnje, predstavlja osredno kitajsko organizacijo, v kateri so snovali

in na koncu tudi urili nove generacije kitajskih »modrecev-reformistov« oziroma

57



»intelektualcev-revolucionarjev« (gl. dalje Lin Xiaoqing 2005; 2012). Ne nazadnje
pa predstavlja Pekinska univerza v tem obdobju reprezentativen vir zgodovinskih
podatkov o takratnih idejnih trendih tudi po zaslugi njenega rektorja Cai Yuanpe-
ija #7085, ki se je po vseh svojih moceh trudil uresniciti znano vodilo vsesplogne
»tolerantnosti in vkljucevanja« (jianrong bingbao 75N H) idej v poucevanje na
Pekingki univerzi, v duhu katerega naj bi se tudi v sklopu filozofije na univerzi
uravnotezeno poucevalo tako razne teorije moderne zahodne kot tudi tradicional-
ne kitajske filozofije. Kljub Caijevim prizadevanjem pa je resni¢nost na Pekingki
univerzi bila dale¢ od Zeljenega ravnoteZja, saj je okoli leta 1917 na univerzi prislo
do prevlade ameriskega pragmatizma in zgodnjih vitalisti¢nih idej. Ta razvoj pa
je nadalje mo¢no vplival ravno na pojmovanje objektivisti¢nih temeljev clovekove

svobode in druzbene revolucije v splosnem idejnem diskurzu.

Zasluge za prevlado pragmatizma med naprednjagkimi (v smislu njihove nagnje-
nosti k moderni znanosti) ¢lani kitajske intelektualne srenje ne gre pripisova-
ti samo dejstvu, da je bil v ¢asu izobrazevanja nove elite na amerigkih univerzah
pragmatizem najvplivnejsa filozofska struja, ampak v veliki meri tudi predvsem
ustreznosti njegovih vsebinskih danosti. Takratni ameriski pragmatizem, za ka-
terega neuradno sredi$ce je veljala Univerza Columbia v New Yorku, je namre¢ v
svojih temeljnih epistemoloskih predpostavkah zdruzeval tako moderno teorijo
naravne evolucije, na kateri so bili osnovani zacetki kitajskega reformnega giba-
nja, kot tudi pojmovanje razmerja med ¢lovekovim sebstvom in spreminjajo¢im
se (bian %) vesoljem, ki je bilo po svoji naravi sorazmerno blizu tradicionalnemu
pojmovanju. Pomemben vidik relevantnosti pragmatizma za Kitajsko je bil po-
vezan tudi z njegovim pojmovanjem ¢lovekove idejne in materialne zgodovine,
ki je temeljilo na »pragmati¢ni« predpostavki, da se potreba po spoznanju rodi in
konca v prakti¢nosti njegove uporabe za ¢lovekovo dobrobit ali prezivetje. Izhaja-
jol s tega stalisa, so pomanjkljivosti kitajske tradicije kot tkivo miselnega orodja
kitajskega cloveka relativne, v smislu, da njihova »pomanjkljivost« izhaja iz dejstva
spremembe okolidCin in sveta samega. Tak pogled je bil tako veliko bliZje tistim
reformistom intelektualcem, ki niso bili posebej naklonjeni popolni odpravi bistva
tradicije. Poleg tega pa je takratni pragmatizem Johna Deweyja, ¢igar ime je kmalu
postalo nelocljivo povezano s koreni kitajske modernizacije, veliko pozornosti po-
sveCal pomembnosti sistemati¢ne izobrazbe, ki bi zajemala vse vidike ¢lovekovega
obstoja in hkrati temeljila na moderni znanosti kot utilitarno najbolj u¢inkovitem
idejnem produktu ¢lovestva (gl. Dewey 1909; 1910a; 1910b; 1916a, 1-5). CCprav
tovrstna izobrazba poudarja racionalni razvoj posameznika, je njeno bistvo osre-
dis¢eno okoli subjekta in kvalitete njegovega bivanja, medtem ko je objektivno

zgolj sredstvo za izbolj$avo clovekovega Zivijenja. Njegovo amerisko poreklo pa je v
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takratno pragmatisti¢no filozofijo po neki naravni poti veepilo tudi druzbenopoli-
ti¢ne prvine, kot, so »enakost, svoboda (liberalizem) in individualizem. Medtem
ko je bil ¢lovek kot posameznik obravnavan kot srz »¢loveskosti, so bile ¢lovekove
druzbene tvorbe, moralni standardi in eti¢nost razumljeni kot potencialno efekriv-
na ali neefektivna orodja v sluzbi posameznika kot subjekta. Ce upostevamo nje-
gove epistemoloske predpostavke, pa je prav efektivnost Clovekovih orodij utelesala

meje Clovekove svobode.

Zgoraj orisane lastnosti pragmatizma jasno ponazarjajo mozne razloge, zakaj so
tako pomembni in vplivni kitajski misleci, kot sta Hu Shi in Jiang Menglin, v
pragmatizmu prepoznali filozofijo z mo¢jo preobraziti Kitajsko in »kitajskega ¢lo-
veka« v moderno drzavo. Ne samo, da je njegova eksperimentalna metoda (»ekspe-
rimentalna logika«, gl. Dewey 1916b) dajala vtis dinamicnega spoznavnega odnosa
&lovekovega sebstva (zi [ ali ji C\) z nenehno spreminjajoéim se svetom, am-
pak je v svojem relativisticnem odnosu do kultur in njihove zgodovine sam $tudjj
pragmatizma na ameriskih univerzah v nadebudnih mladih srcih tudi vzbujal ob-
Cutek sprejetosti njihove kulturne subjektnosti. Tako ni prav ni¢ presenetljivo, da
je vedina kitajskih $tudentov, ki so $tudirali pragmatisti¢no filozofijo na Univerzi
Columbia, v svojih magistrskih in doktorski delih bodisi obravnavala samo zgodo-
vino kitajske misli (logika, izobrazevanje, etika) ali pa primerjala ideje iz kitajske
tradicije z zahodnimi (gl. npr. Vrhovski 2020, 4-5; 2021a, 11-17). Velik interes za
kitajsko idejno zgodovino pa so vztrajno kazali tudi vodilni predstavniki ameriske-
ga pragmatizma, kot je bil sam John Dewey (Jessica Wang 2007, 123 etc.). Studije,
ki so jih omenjeni Studentje opravljali na Columbii, pa so s¢asoma postale temeljni

gradniki moderne kitajske filozofije.

Jedrne poteze pragmatisticnega svetovnega nazora so se na Pekingki univerzi uve-
Jjavile $e pred vrnitvijo prvih generacij kitajskih filozofov, ki so prejeli svojo univer-
zitetno izobrazbo pod vplivom pragmatizma na ameriskih univerzah. V prostore
te prestizne univerze so namre¢ nazorske poteze zgodnje pragmatisti¢ne misli in
njenih vitalistinih prednikov pritekale iz japonskih univerz in idejnih diskurzov.
Poprejsnje generacije kitajskih filozofov in psihologov, izobrazenih na japonskih
univerzah, so namre¢ bile ob¢utno — upostevajo¢ njihova dela in vsebino njihovih
predavanj na univerzi — naklonjene paradigmam, ki jih najdemo pri Bergsonu, Ja-

mesu in drugih (gl. Vrhovski 2021b).

Zacensi z letom 1917, je bilo po zaslugi Hu Shija in Jiang Menglina jedro kitaj-
skega intelektualnega gibanja na Pekinski univerzi tako mo¢no prepojeno s prvi-
nami pragmatisticne filozofije. Hu Shijev vpliv je pri tem segal globje v sodobno

zgodovinopisje kitajske filozofije, v kontekstu katerega si je prizadeval vzpostaviti
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pragmatisti¢no narativo evolucije kitajske misli (predvsem logika in filozofija).”
CCprav Hujev doprinos iz obdobja med letoma 1917 in 1921 pri¢a o posebnostih
kitajskega idejnega sveta — teznja po prenovi lastne identitete v evolucijskem okvi-
ru — pa v tem zgodnjem obdobju njegova razmisljanja o filozofski preteklosti niso
bila v ospredju interesov pekinskih revolucionarnih krogov. Veliko ve&jo afiniteto
so pripadniki raznih revolucionarnih struj ¢utili prav do zgoraj omenjenih princi-
pov svobode, posameznika, racionalnosti in znanstvene izobrazbe. Okoli leta 1919
pa je svetlobo Zarometov nase pritegnil e en pojem, ki je prav tako predstavljal eno
izmed kljuénih idej v delu Bergsona, Jamesa in pozneje tudi Jiang Menglina, na-
mre¢ pojem Cloveskega Zivljenja (rensheng N*E£). Kot ena izmed osrednjih, ciljnih
kategorij revolucionarne preobrazbe »kitajskega cloveka« v etrtomajskem obdobju
(1917-1921) je bil pojem rensheng razumljen predvsem kot domena evolucijske
preobrazbe tako individuuma kot druzbe. Njegova spoznavna ali dusevno-bivanj-
ska razgiritev, pojem »Zivljenjskega nazora« (rensheng guan N4#i), pa je predsta-
vljala prvino mentalne (sixiang JEA8) preobrazbe posameznika, tako kot stransko
posledico kot tudi predpogoj druzbene revolucije. Ce vzamemo pod drobnogled
raznolike ideje o revoluciji, ki so jih zagovarjali vodilni intelektualci v Pekingu
na predvecer Cetrtomajskih dogodkov, lahko vidimo, da je, ne glede na njihovo
ideolosko pripadnost, velika ve¢ina operirala ravno z zgoraj navedenimi prvinami.
Pri tem je seveda jasno, da pragmatisti¢na struja, ki je sluzila kot vir marsikaterega
pomembnega pojma, Se zdale¢ ni bila edino idejno gonilo za burnim razvojem in
dogodki, ki so sledili. Od leta 1914 dalje se je, ravno tako znotraj gibanja nove kul-
ture, postopoma oblikovala izredno razvejana socialisti¢na revolucionarna struja, iz
katere se je v prihodnjih letih oblikovala tako Komunisti¢na partija Kitajske (KPK,
po uradnem angleskem nazivu »Communist Party of China«) kot tudi mnoge
druge »svobodnjaske«, demokrati¢ne in celo nacionalisti¢ne stranke ali lo¢ine. V
obdobju gibanja nove kulture pa vse te globoke vrzeli, ki so se s¢asoma zarezale
v tla domovine kitajske kulture, Se niso obstajale v vseh svojih poznejsih razse-
znostih. V tem odlocilnem trenutku kitajske modernizacije so bila revolucionarna
gibanja bolj ali manj poenotena v svoji usmerjenosti proti branikom tradicije, ki jih
je mednje in zagovornike kitajskega bistva moderne kulture postavila predvsem
zgoraj opisana evolucijska narativa. Ko so najbolj zagreti progresivisti (svoboda,
znanost, demokracija itd.) Zeleli dokonéno pokopati Konfucija in druge onemogle
modrece iz davnine ter so na pomo¢ klicali »gospo znanost in gospo demokracijox,
so jadra idejnega napredka ponovno napolnili vetrovi politi¢nih sprememb. Vetrovi
spremembe so tudi tokrat prihajali z Zahoda, s seboj pa so nosili vonj pogorele in

moralno kapitulirane Evrope, kjer se je pred kratkim koncala prva svetovna vojna.

15 Pozneje je bilo, prav zaradi tega, njegovo delo tarca ostrih kritik ¢lanov tsinghuajske sole filozofije (gl. Jin 1934, 5).
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3.24  Gibanje 4. maja (1919): kriza zZivljenjskega nazora in
revolucija

Pomemben mejnik v procesu modernizacije Kitajske vsekakor predstavlja gibanje
4. maja. Pri tem gibanju gre za idejno in politi¢no prelomnico v kontekstu kitajske
modernizacije. To gibanje se je pricelo leta 1919 s Studentskimi protesti proti za
Kitajsko nepravi¢nim odlo¢itvam versajske mirovne konference in se je v naslednjih
letih razplamtelo v mnozi¢no vsekitajsko gibanje pod vodstvom tako imenovanih
novih intelektualcev, ki so se zavzemali za radikalne kulturne in idejne prenove
kitajske druzbe. To gibanje, katerega $ir§i vpliv je v zgodovini znan pod imenom
gibanje nove kulture in ki ga sodobni teoretiki in teoretiarke pogosto enacijo s
pri¢etkom obdobja kitajskega razsvetljenstva, pa je v sebi zdruzevalo tako patriot-
sko-nacionalisti¢ne elemente kot tudi elemente ostre kritike oziroma popolnega
zanikanja kitajske tradicije, zlasti njene konfucijanisti¢ne drzavne doktrine. Po Li
Zehouju (1996, 568) sta bili obe komponenti na zacetku komplementarni, ¢etudi
se nam na prvi pogled lahko dozdeva, da sta druga drugi pravzaprav nasprotni.
Razsvetljenska tradicija 4. maja pa je po njegovem mnenju polagoma poniknila v
ni¢ prav zaradi tega, ker so dane okoli§¢ine v letih, ki so sledila, narekovale mo-
bilizacijo vseh fizi¢nih, ekonomskih in idejnih silnic v pripravi notranje revolucije
ter v boju proti tujim agresorjem in za ohranitev suverenosti kitajske drzave (p. t.).
Prevladal je »socialisti¢ni centralizem, v katerem se manjsine podrejajo veini in
v katerem sledijo nizje ravni visjim« (p. t.). Ta princip naj bi po Liju predstavljal
revolucionarno dedi$¢ino, ki so jo na dolgo in §iroko utemeljevali, pro-
pagirali in posredovali naprej, dokler iz nje ni nastalo splosno druzbeno
stanje in dokler ta dedi$¢ina ni postala del splosne druzbene zavesti ...
Prav to torej Zelim povedati s svojo tezo, po kateri se je razsvetljenstvo
zadusilo pod teZo nacionalne resitve. To je zgodovinsko dejstvo in tukaj

ne moremo nicesar ve¢ spremeniti (p. t.).

Ta Li Zehoujeva teza je v sodobni teoriji precej razirjena; kljub temu velja razmi-
sliti o tem, ali ti¢i razlog za propad tega razsvetljenskega projekta resni¢no zgolj
v takratni politi¢ni konstelaciji. Po mnenju Liu Huiruja ta zunanji faktor ni imel
neposrednega vpliva na izgubo neposredne idejne dedis¢ine in modernizacijskega
potenciala samega gibanja. Zanj je razlog za vse to iskati predvsem v dejstvu, da
etrtomajsko gibanje Ze po svoji zasnovi ni bilo resni¢no razsvetljensko. Liu Huiru
(1993, 48) povzema, da se je »inkongruenca med ,tem, kar se izgovori, in ,tem, kar
se dejansko misli‘,« ki so jo zavestno uporabljali intelektualci ¢etrtomajskega giba-
nja, pri podrobnejsi preiskavi izkazala kot preizkusena in dobro znana strategija ki-

tajske tradicije, katere izvor naj bi bilo najti v konfucijanski pragmatiki. Iz virulence
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domnevno na smrt obsojene tradicije naj bi torej jasno izhajalo, da njihova navzven
proklamirana negacija ni predstavljala resni¢nega preseganja tradicije, temvec¢ je v

resnici kve¢jemu ovirala njeno stvarno predelavo.

Kriti¢na negacija preteklih idej in praks bi namre¢ nujno morala vsebovati priza-
devanja za osvoboditev izpod jarma konservativnih in destruktivnih vidikov tra-
dicije. Dejstvo, da so aktivisti in aktivistke 4. maja postavile pod vprasaj njeno prej
neprevprasljivo sakralno avtoriteto, seveda kaze vrsto razsvetljenskih elementov
znotraj tega gibanja; vendar pa so si hkrati vse premalo prizadevali za to, da bi
vzpostavili in utemeljili splosno zavezujoco instanco razuma, ki bi presegla de-
klarativno raven in ustvarila neki resni¢no nov diskurz. Zato ni ¢udno, da se je to,
povsod na veliko hvaljeno gibanje za prenovo kulture, katerega glavna naloga naj bi
bila prebujanje moderne zavesti, v o¢eh mnogih teoretikov konec koncev izkazalo
kot nesposobno za to, da bi proizvedlo tudi nov nacin misljenja (p. t., 49), ki ne bi
bil omejen zgolj na nove metode razlaganja in razumevanja preteklosti ter eval-
vacije novih strategij prihodnosti, temve¢ bi vseboval tudi moznosti ustvarjalnega

preseganja obi¢ajnih meja zavedanja in refleksije dane resni¢nosti.

Povr$no razumevanje tradicije, ki seveda ni zadostovalo za njeno resni¢no presega-
nje, se je navezalo na povr$no in idealizirano podobo »znanosti«, ki naj bi kot nosil-
ka vseprevevajocega in nezmotljivega razuma po negaciji lastne tradicije nastopila
kot odresilni surogat za premostitev transcendentalnega brezdomstva in izgube
lastne kulturne identitete. Naslednja teza Wang Furuja nam lahko precej nazorno
predoci tovrstno naivnost takratnih »modernih« izobrazencev:

Znanost sestavljata principa vzro¢nosti in identitete. Kar zadeva zivlje-

nje, se magicni sili teh dveh principov ne more izogniti niti Zivljenjski

nazor ne Zivljenjska naravnanost. Iz tega torej sledi, da lahko znanost

razresi vse probleme Zivljenja. (Wang Furu, v Hu Shi 1990, 127)

Vsa tovrstna izhodisc¢a, stalis¢a in nove norme Cetrtomajskega gibanja, ki so priha-
jale do izraza v parolah in so zase deklarativno zahtevale priznanje splosne veljav-
nosti, niso nikoli bile legitimirane v okviru kakrsne koli diskurzivne utemeljitve, ki
pa predstavlja splo$ni in nujni predpogoj za vsakr$no razsvetljenstvo. V tem smislu
velja pritrditi Liu Huiruju (1993, 55), ki je v njem videl nekaksno »nerazsvetljeno

razsvetljenstvoc.

Ideja razuma kot jedro modernizacije in napredka pa je seveda tesno povezana z
idejama subjektnosti in individualizma. Idejna zasnova in politi¢na prizadevanja
Cetrtomajskega gibanja so bila zato osredotocena na osvoboditev posameznika (ali

celo posameznice) izpod jarma tradicionalnega sistema, v katerem so bile tesno
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povezane nadzorne institucije drzave in njenega birokratskega sistema na eni ter
lastnikov proizvodnih sredstev (veleposestnikov) in njihovih klanskih povezav na
drugi strani. Te institucije niso izvajale zgolj nadzora navzven (javna in politi¢na
sfera, institucionalizirani nepotizem in korupcija, strategije politicnega in ekonom-
skega povezovanja klanov), temveé tudi navznoter (formalna in realna razmerja
med pripadniki/pripadnicami klana). Konfucijanska druzba je temeljila (in Se ve-
dno temelji) na prioriteti skupnosti pred individuumom, druzbe pred posamezni-
kom. Izobrazenci, ki so bili aktivni v sklopu Eetrtomajskega gibanja, so si priza-
devali za vzpostavitev obrnjenega razmerja, kar je nazorno prikazano v njihovih
zavzemanjih za svobodo posameznika, enake moznosti vseh ljudi in predvsem za
svobodno ljubezen, s ¢imer seveda ni bila misljena nikakr$na seksualna revolucija,
temvec¢ zgolj mozZnost sklepanja zakonov in svobodne izbire partnerjev ne glede na

potrebe in interese klanov, katerim sta potencialna partnerja pripadala.

Kljub temu je bilo gibanje 4. maja precej pomembno; zahteve po vseobseznih re-
formah na podro¢ju miselnosti in kulture, ki so izhajale iz negacije »preZivetega«
konfucianisti¢nega izrocila, so konec koncev v njem eksplodirale na nacin, ki je
pomembno sooblikoval osnovne poteze kitajske modernosti. Cetudi smo omenili,
da je treba prevladujoce stali¢e o tem, da naj bi bilo to gibanje ekvivalentno neka-
kinemu kitajskemu razsvetljenstvu (in s tem idejni osnovi modernizacije) dvomlji-
vo, pa je vendarle preve¢ pomembno, da ne bi tudi o njem na tem mestu povedali
$e nekaj besed. Pri tem se bomo osredotodili predvsem na odnos njegovih pripa-

dnikov in pripadnic do kitajske idejne tradicije ter na poskuse njene modernizacije.

Osrednja publikacija tega gibanja, revija Nova mladina (Xin gingnian ¥175 F), ki
jo je leta 1915 ustanovil Chen Duxiu (%75, je postala najvplivnejsi medij nove
kitajske generacije. Duh nove Kitajske se je v njem izrazal v zahtevah po odpra-
vi zastarele konfucijanske miselnosti ter njenih spon, ki zavirajo svobodni razvoj
posameznika in druzbe. Zavzemal se je tudi za enakopravnost spolov in svobodno
ljubezen' ter za odpravo ekonomske in politine prevlade privilegiranih slojev.
»Novi intelektualci« so v tem videli temelj ter predpogoj za pravi¢nej$o poraz-
delitev materialnega in idejnega bogastva kitajske druzbe. Vse te zahteve so bile
seveda povezane s potrebo po korenitem preoblikovanju splosne zavesti. Revija
Nova mladina je zato predstavljala enega prvih kitajskih medijev, ki je objavljal
¢lanke v pogovornem jeziku (bai hua [15). S tem je revija bistveno pospesila pro-
ces postopnega odpravljanja klasi¢ne kitajicine (wen yan ) kot edine dopu-

stne oblike pisnega izrazanja. Pri tej je §lo za arhaicen jezik, ki se je od sodobne

16  Pri tem seveda ni bila misljena nikakr§na na svobodni promiskuiteti temeljeca seksualna revolucija, temve¢ zgolj
svobodna izbira zakonskega partnerja — za razliko od tradicionalnih, na medklanskem dogovoru temeljecih
zakonskih zvez.
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kitaj¢ine precej razlikoval in katerega se je bilo treba nauciti v dolgotrajnem in
dragem procesu klasi¢ne izobrazbe, zato je bila vecina kitajskega prebivalstva, ki si
tovrstne, le redkim privilegirancem dostopne, izobrazbe ni mogla privoséiti, dolga
stoletja odrezana od vsakr$ne pisne kulture, in sicer tudi v primeru, da je $lo za lju-
di, ki so poznali dovolj pismenk, da so se lahko §teli za pismene. Tako imenovano
gibanje pogovornega jezika (baibua yundong 5HIEH)) je zato postalo osrednji
steber v izgradnji nove, moderne kitajske kulture. Rojstvo tega duhovnega otro-
ka Getrtomajskega gibanja je bilo najprej opaziti v razcvetu nove knjizevnosti. Ta,
izpod peres »novih intelektualcev« (in ve¢inoma pod mocnim vplivom zahodnih
literarnih smernic) nastala knjizevnost, se je od klasi¢ne razlikovala ne zgolj po
tem, da je bila zapisana v pogovornem jeziku, temve¢ tudi v vsebinskem oziroma

tematskem smislu.

CCprav so se znotraj Cetrtomajskega gibanja, vsaj na konceptualni ravni, posame-
zne struje med seboj tesno prepletale in celo prekrivale, pa to vsekakor ne pomeni,
da le-te v svoji posameznosti niso vplivale na potek idejne modernizacije. V ¢asu
med letoma 1917 in 1920 velja podrobneje obravnavati vsaj tri struje: pragmati-
zem, socializem in oblika znanstvenega realizma, ki je sprva prezemala poprej$nj,
vendar se je pozneje od njiju tudi oddaljila. Poleg zgoraj omenjenih konceptov
so bili vsem smerem skupni nacin obravnave vprasanja evolucije sveta in druzbe,
poudarjanje znanstvene objektivnosti in osnovne predpostavke za raznovrstne mo-
derne individualizme/kolektivizme. Na tem mestu pa velja poudariti tudi to, da se
kljub svojevrstnim naprednjastvom omenjene struje niso popolnoma odcepile od
tradicionalnih kozmologij in njihovih temeljnih kategorij. Lahko bi dejali, da je
bila stopnja njihove oddaljenosti od tradicionalnih nazorov sorazmerna s posame-

znikovo izpostavljenostjo zahodni izobrazbi.

a.  Pragmatizem in novo Zivljenje individuuma

Pragmatisti¢na struja, od svojih vitalisticnih zametkov (Bergson) do ameriskega
eksperimentalizma, je igrala Se posebej pomembno vlogo v dogajanjih, ki so obli-
kovala kitajski idejni svet od druge polovice drugega desetletja 20. stoletja. Vendar
pa je prisotnost pragmatizma presegala okvir njegovega eksplicitnega diskurza.
Njegove teoretske implikacije so bile namre¢ vezane neposredno v tkivo obseznejse
svetovnonazorske tvorbe, ki je na eni strani temeljila na zgoraj obravnavanih evo-
lucijskih pojmovanjih in poznanstvenjenju epistemoloskih nazorov, po drugi strani
pa je svojo relevantnost ¢rpala iz svoje — v¢asih predvsem strukturne — »skladnosti«
ali podobnosti s tradicionalnimi koncepti in kategorijami. Klju¢na sestavina njego-
ve znanstvenoobjektivisticne komponente je bila njegova navezanost na bioloske
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znanosti, v nasprotju s fizikalnimi znanostmi, ki je izhajala iz osrednjosti ¢loveka in
njegovega »Zivljenja« v druzbenem, psiholoskem in biolosko-evolucijskem smislu.
Posledi¢no so, na primer, kitajski zagovorniki pragmatizma na Pekingki univerzi
poudarjali pomen psihologije in biologije v §tudiju filozofije (gl. Vrhovski 2021b).
Tukaj si bomo pogledali, kako je ta misel vplivala na pojmovanje ¢loveka in lovec-

nosti v Cetrtomajskem obdobju.

V splosnem intelektualnem diskurzu je bil ameriski pragmatizem, prisotnost kate-
rega se je okrepila po zaslugi vodilnih kitajskih filozofov in izobrazevalcey, kot sta
Hu Shi in Jiang Menglin, v ¢etrtomajskem obdobju nelo¢ljivo povezan s pojmi, kot
so svoboda (ziyou), individuum (geren flHl \), Zivljenje (shenghuo i), in ne naza-
dnje tudi z zgodnjim pojavom pojma Zivljenjskega nazora (rensheng guan N4 #i).

Jiang Menglin je bil eden izmed glavnih glasov pragmatistinega »humanizma« v
Cetrtomajskem obdobju. Za $tudjij filozofije izobrazbe na Univerzi Columbia se je
odloéil zatem, ko je dognal, da slednja pooseblja iste prvine kot znanost o vzgoji
rastlin, agronomija, ki je bila Jiangova prva izbira za $tudij na ameriskih univerzah
(Jiang 2004, 121-123). Jiang si je prisluzil naziv doktorja znanosti leta 1917, ko je
z disertacijo Studija o kitajskih principih izobrazbe (A Study of Chinese Principles of
Education; gl. Jiang 1918 (kitajska izdaja)) zakljucil svoj dolgoletni $tudij filozofije
in pedagoskih znanosti na Columbii. Ze v samem uvodu k omenjenemu delu, ki
je Jiangu sluzilo kot temeljna teoretska dispozicija za njegovo prihodnje udejstvo-
vanje, je med drugim zapisal: »Pri Kitajcih je dolZnost med najbolj temeljnimi
Zivljenjskimi pojmi. Ziveti pomeni izpolnjevati Zivljenjske dolZnosti« (Jiang 1918,
1). V samo dveh povedih je Jiang tako nakazal dve izredno pomembni smernici
pragmatisti¢nega humanizma, ki se je kmalu prenesel tudi v okvir kitajske idejne
modernizacije: prva smernica se navezuje na preoblikovanje vrednosti druzbene
morale v Zivljenju posameznika, druga pa na sam pojem Zivljenja v ¢lovekovem
slek, pa sta predstavljali pragmatisti¢ni kategoriji uporabnosti (ali u¢inkovitosti) in
eksperimenta. Tako v Jiangovi kot Hujevi redefiniciji idejne evolucije »kitajskega
Clovekax je torej glavno tocko preloma igrala epistemoloska (verifikacijska) tehtni-
ca »uporabnosti«, glavno reformno vodilo pa je poleg prejsnje predstavljalo episte-
molosko (spoznavno) orodje eksperimentalnega pristopa do stvarnosti. Samo tako
se je lahko »ucinkovitost« na kognitivni, racionalni ravni v ¢im vedji meri prelevila
v »koristno postajanje« v Zivljenju posameznika. Z drugimi besedami, tradicio-
nalni konfucijanski moralni sistem, ki je temeljil na »dolZnosti« kot mehanizmu
inhibicije »svobodne volje«, ne koristi Zivljenju posameznika, saj niti ne izhaja iz

trenutnih evolucijskih karakteristik sebstva niti ni utemeljen na eksperimentalnem
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spoznavanju karakteristik nenehno spreminjajocega se sveta. Med kriterije, ki so
potrjevali »nekoristnost« tradicije za ¢lovekovo Zivljenje, je namre¢ spadalo Ze
samo dejstvo zapostavljanja sree posameznika (po Aristotelu), kakor tudi oviran
znanstveni in tehnologki razvoj kitajske druzbe, ki naj bi izhajala iz prejsnjega (gl.
Vrhovski 2021b, 12-16). V prenesenem pomenu bi lahko dejali, da taksna oko-
relost in neuporabnost tradicionalne moralne vzgoje pomeni nujnost preobrazbe

same ideje »Zivljenja« (rensheng) v kitajski druzbi.

V Jiangovih oceh je evolucija tako terjala »smrt starega Zivljenjac, proces, ki se je,
po njegovem, odvijal hkrati na racionalnem in psiholoskem nivoju, proces, ki sta
ga posledi¢no zaznamovala nova intelektualna (sixiang JAA8) formacija in dusevni
preporod. Medtem ko je bilo prvo mozno sproziti s pomodcjo novega sistema iz-
obrazbe, je drugo nujno zahtevalo nastop dusevne stiske, ki je sledila propadu in
ponovni vzpostavitvi »Zivljenjskega nazora«. Ko se je Jiang leta 1917 vrnil na Ki-
tajsko in zasedel mesto profesorja na prestizni Pekingki univerzi, se je posvetil prav
omenjenemu podvigu, namre¢ preobrazbi Zivljenja posameznika. Kot je poudaril
v svoji disertaciji, je namre¢ »izobrazba metoda Zivljenja in misli, Zivljenje in misel

pa sta tudi vsebina izobrazbe« (Jiang 1918, 1).

Ko se je Jiang kon¢no pridruzil intelektualnim elitam v Pekingu, v vrstah katerih
so, ob zakljucku prve svetovne vojne leta 1918, Ze pricela vreti obcutja blizajoce se
revolucionarne pomladi, je njegovo retrospektivno ovrednotenje kitajske tradicije
dobilo tudi ustrezne druzbenopoliti¢ne konotacije. CCprav je v vrstah pripadnikov
gibanja nove kulture naceloma vladal konsenz, da modernizacija kitajske druz-
be nujno vkljucuje odpravo konfucijanskega druzbenega reda, pa so se ti mo¢no
razhajali v svojih argumentacijah, pojmovanju metode, bistva ter navsezadnje tudi
nosilcev in vrsilca druzbene preobrazbe ali revolucije. V odnosu do slednjega je bila
pragmatisti¢na socialna teorija namre¢ mo¢no individualisti¢na in s tem, po Jian-
govem mnenju, v popolnem nasprotju s konfucijanskim pojmovanjem Zivljenja, ki
naj bi bilo tako »socialisti¢no in ne individualisti¢no« (p. t., 2). Glavni izraz Zivlje-
nja v tradicionalni druzbi naj bi bile tako ustanove, medtem ko je bila dobrobit lju-
di pod absolutnim nadzorom vladarja, ki je utelesal mo¢ druzbene ustanove (p. t.,
4). Podobno kot Hu Shi je tudi Jiang v tradicionalni kitajski misli prepoznal prvine
nasprotnega; tako na primer »radikalni individualizem« daoizma in »humanizemc
mohizma, ki je kot najbolj uravnoteZen med omenjenimi predstavljal potencialni

vir kitajske moderne (p. t., 10).

Na povrsju je takSen humanistiéni pragmatizem v kitajski idejni svet vnasal &iste
prvine zahodnega individualizma. Kaksen je bil dejanski znacaj novega Zivljenj-

skega nazora (rensheng guan), ki so se ga u€enjaki, kot sta bila Jiang in Hu, trudili
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vzpostaviti na Kitajskem, se je zacelo jasneje kazati, ko je bilo treba iste ideje raz-
§iriti na konkretne dogodke in primere konkretne rabe v izzivih gibanja leta 1919.
V besedilih, ki jih je Jiang objavljal med letoma 1919 in 1920, je mogoce razbrati
veliko pomembnost pojma »novega Zivljenjskega nazora« (xin rensheng guan), ki so
ga zaznamovale ideje, kot so nov tip izobrazbe, individualizem in osebna svobo-
da. V namen ¢im $irSega seznanjanja kitajske intelektualne srenje z novim tipom
izobrazbe, ki je po njegovem predstavljal klju¢ do vseh preostalih oblik pozitivne
preobrazbe in osvobajanja, je v istem ¢asu prav tako ustanovil ¢asnik Nowo izobra-
tevanje (Xin jiaoyu Hi#HH).

Vrhunec svoje popularnosti je pragmatizem na Kitajskem dozivel prav v letu Cetr-
tomajskega gibanja. Poleg Ze dalj Casa trajajocega pronicanja njegovih idej v tkivo
kitajske modernizacije in njegovega vzpona na Pekinski univerzi pa je v omenje-
nem letu strmemu vzponu njegove popularnosti botroval tudi prihod »oceta« so-
dobnega ameriskega pragmatizma, Johna Deweyja. Dewey, ki je prispel na Pe-
kinsko univerzo leta 1919 in tam ostal vse do konca leta 1921, je bil prvi izmed
najbolj vplivnih zahodnih filozofov, ki so jih na Kitajsko povabili z namenom, da
domacim intelektualcem posredujejo znanje, ki ga Kitajska potrebuje za uéinkovito
preobrazbo v moderno dezelo. Njegov obisk so, seveda, nacrtovali in organizirali
njegovi ucenci in privrzenci na Pekinski univerzi, ki pa so obisk svojega ucitelja
na Kitajskem razumeli v kontekstu svojih lastnih prizadevanj za »pragmatizacijo«
Zivljenja kot kategorije, ki veZe posameznika z druzbo in druzbo s stvarnostjo. V ta
namen so Ze pred njegovim prihodom njegovi privrzenci, kot sta bila Hu in Jiang,
priceli na siroko predstavljati vse vidike njegove misli, ko pa je Dewey konéno pri-
spel na Pekinsko univerzo, so velik del kurikula na oddelku za filozofijo namenili
njegovim predavanjem, preostanek pa priceli postopoma prilagajati pragmatisti¢ni

agendi (gl. Vrhovski 2021b).

Ce je vedina Stevilnih publikacij o Deweyju in pragmatisti¢ni filozofiji predvsem
ponavljala paradigme iz njegovega opusa, pa se je resni¢na narava razumevanja pra-
gmatizma med njegovimi privrzenci med vodilnimi kitajskimi uéenjaki pokazala
predvsem v njihovih razmisljanjih o konkretnih dogodkih ter problemih in izzivih,
ki so izhajali iz trenutnega dogajanja. Pri tem je bilo popolnoma samoumevno, da
so se pragmatisti, kot je bil Jiang, osredotocali predvsem na dusevne in kognitivne
vidike, ki so jih razumeli kot odlo¢ilne ali najpomembnejse s stalis¢a pragmatistic-

ne epistemologije itd.

V dnevih in tednih burnega dogajanja in politi¢nih zaostrovanj, ki so sledila do-
godkom 4. maja 1919, je poleg stevilnih ¢lankov o avtonomiji Studentov, proble-

mih individualizma in individuuma ter izobrazbi Jiangovo pozornost pritegnil
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tudi problem du$evnih stisk in samomorov, ki so se priceli $iriti med Studenti na
»Cetrtomajskih« univerzah. Ob ve¢jih spremembah druzbenega reda samomor si-
cer ni bil redek pojav v kitajski tradiciji, v ¢etrtomajskem obdobju in v kontekstu
modernega pojmovanja posameznika in druzbe pa je dobilo samo dejanje nove
pomenske razseznosti. V revolucionarnem vzdusju leta 1919 je posebej zapleten
pomenski znac¢aj samomora izhajal tudi iz dejstva, da je predstavljal odlocitev za
smrt kot nasprotje novemu Zivljenju, ki je povrhu vsega lahko pomenila neko skraj-
no obliko svobodne volje posameznika. Samomor kot revolucionarno dejanje pa je
ne samo nujno imel eti¢ne konotacije, ampak je tudi naslavljal pomembna razmerja
med posameznikom in druzbo, med svobodo posameznika in njenimi kolektivnimi
omejitvami ter ne nazadnje tudi smisel in nacin druzbene preobrazbe. Prav zara-
di tega je nenaden porast samomorov med mladimi leta 1919 sprozil razpravo, v
kateri so se izredno jasno nakazale razlike med pojmovanji ¢loveka in ¢loveskosti
med vodilnimi ¢lani revolucionarnega gibanja. V Pekingu se je razprava o samo-
moru zaostrila po samomoru Lin Deyanga ##£45, novembra 1919. V razpravi so
prvotno sodelovali Cai Yuanpei, Luo Jialun & ZXffir, Chen Duxiu in Jiang, kmalu
pa je iz razprave znotraj univerze prerasla v javno razpravo, v kateri so svoje mne-
nje izrazili tudi Dewey, mojster Taixu X — vodilni klerik v kitajski budisti¢ni
skupnosti — in drugi."” Problematika samomora je zatresla tla javnega diskurza o
miselni preobrazbi druzbe in zarezala lo¢nice med stali¢i tam, kjer poprej $e niso

bile tako o¢itne.

V letu 4. maja je Jiang prevzel iniciativo predstavnika pragmatisti¢ne struje v Pe-
kingu ter posvetil svoj ¢as predavanjem in pisanju o izzivih in problemih, ki izha-
jajo ali sledijo iz »spremembe odnosa do Zivljenja« (gaibian rensheng de taidu C{5%
NAERIREEE). Kljub oditnemu poudarku, ki ga je Jiang dajal na posameznika in
njegovo osvoboditev, pa je v njegovih predavanjih iz leta 1919 mogoce zaslediti
prisotnost elementov, ki so blizje tradicionalnemu, konfucijanskemu pogledu. V
besedilu z naslovom »Spremeniti odnos do Zivljenja« (Jiang 1919a) je tako zago-
varjal, da mora sprememba Zivljenjskega nazora potekati v smereh: od ozkega do
Sirokega pogleda na Zivljenje, od druzinskega do druzabnega Zivljenja, od Zivljenja
v samoti do Zivljenja v skupnosti, od posnemanja do ustvarjalnosti, od poslusnosti
tradiciji do svobode migljenja (p. t., 4). Temu ustrezno je Jiang poudaril, da je treba
v taks$ni preobrazbi uporabiti metode »zavrnitve starih navad in idej, preucevanja
zahodne literature, filozofije, znanosti in umetnosti ter obravnavanja samega sebe
kot posameznika, ki je poln Zivljenja« (p. t.). Tako lahko vidimo, da mora, v Jiangovi

viziji, revolucionarni individualizaciji sebstva slediti njegova socializacija. Zivljenje

17 Dalje gl. Liu Changlin 2008; Wang Jessica Ching-Sze 2007; Zhang Xuegian 2017, 1427 itd.
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kot taksno pa tako, v svoji polnosti, poteka v skupnosti, kjer se lahko dokonéno
realizira, njegova posamicnost pa dobi dejansko vrednost v nujni pluralnosti sku-
pnosti. Po dogodkih 4. maja je Jiang predaval tudi o »Psiholoski dispoziciji mladih
za §tudentskimi protesti in najugodnej$i metodi za njeno obravnavo« (1919b) ter
poudaril, da psiholoske tezave mladine, skupaj s samomori, izhajajo iz »revolucije
razumac (xin de geming /0> I¥] 57i7), saj slednja zahteva popolno preobrazbo, vklju¢-
no s potrebno vzpostavitvijo samostojnega misljenja in izrazanja lastnega mnenja
(Jiang 1919b, 113-115). Samo en dan, preden je Lin naredil samomor, je Jiang,
skupaj z Deweyjem in drugimi kolegi, $e razpravljal o tem, kako je trenutna mi-
selna preobrazba lahko »nevarno pocetje, zaradi katerega bo v prihodnosti veliko
mladih ljudi storilo samomor« (Jiang 1919c¢, 349).

Ko je »novo zivljenje« tako zadelo ob stari problem ¢lovekovega bivanja, se je
prvi odzval Luo Jialun, ¢lan Pekinske univerze in pozneje predsednik Univerze
Tsinghua,' ki je Linovo dejanje opisal kot resni¢no domoljubno dejanje vzornega
$tudenta, ¢igar Zrtev ni bila zaman (Luo Jialun1919, 347). V dokaj tradicionalnem
smislu je namre¢ Luo o samomoru razmisljal skozi perspektivo volje (z4i &) na
eni strani in ontoloske mo¢i druzbenega dejanja subjekta na drugi. Menil je na-
mre¢, da je Lin v samomoru nasel edino pot, kako lahko odlo¢no vpliva na red, ki
vlada pod nebom (#ianxia X ). To razmigljanje seveda predpostavlja neke vrste
kavzalno odvisnost med kakovostjo subjektovega bivanja in svetom, bodisi preko
etinega tkiva, ki veze svet v skupajcuteci nevronski splet, ali pa preko ontoloske-
ga bistva subjektnosti, v okviru katerega so ¢lovekova notranjost in elementi sa-
moizpopolnitve bistveno koherentni (kavzalno) z dolo¢enimi prvinami zunanjega
sveta. Kot uéenjak, razgledan v moderni zahodni misli, pa je Luo prepoznaval tudi
tako imenovane negativne ali patoloske razseznosti samomora, namre¢ kot stanja
pomanjkanja volje (z4i) do Zivljenja. V nasprotju z Linom, ¢igar smrt naj bi po
Luojevem mnenju neposredno prispevala k novemu Zivljenju, pa naj bi bila posredi
preostalih samomorov iz istega Casa eksistencialna stiska. Se posebej zanimivo je
to, da je Luo vzroke za nastanek taksne stiske povezoval predvsem s »pomanjka-
njem umetnigkega Zivljenja« in »druzabnega Zivljenja« posameznikov (p. t.), in ne,
na primer, neuspehi v ljubezni ali v $oli, kar naj bi bila glavna povoda za podobna
dejanja pri mladini na Zahodu. K temu je Luo $e dodal, da vse oblike samomora
niso nemoralna dejanja, marve¢ prej dejanja, ki sledijo posameznikovim uvidom v
naravo »ostudnega sveta« (keyan de shi 7] JikI¥J1H), uvida, ki je lahko znak superi-

ornega moralnega znacaja. Stud in esteti¢ni dojem sveta sta v tem smislu pozitivni

18  V tem obdobju je Luo gojil mocan interes do pragmatizma in zahodne znanosti. V letih, ki so sledila, se je Luo
celo odlocil obiskati Univerzo Columbia v New Yorku, v knjiznici katere je sredi dvajsetih let 20. stoletja dokon-
¢al rokopis knjige Znanost in metafizika. Med profesorji, ki naj bi mu svetovali ob pisanju, naj bi bil tudi Dewey.
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epistemoloski kategoriji, ki ju je mogoce enaditi z bivanjem sveta kot celote in s tem
tudi obravnavati kot univerzalna razloga za dejanje, kot je samomor. Ker je eti¢na
nujnost enaka ontoloski nujnosti, je dejanje, ki izhaja iz zavesti modreca, istovetno
dejanju neba (#ian). V konfucijanski filozofiji je namre¢ vedenjsko-eti¢na odlic-
nost modreca odvisna od njegove skladnosti z daotom i ali strukturami (4 B),
v katerih se odraza »pot neba« (tiandao KiH). Ce je sodobna razli¢ica modreca
spoznala, da je stanje pod nebom taksno, da je mozno kaj spremeniti samo s samo-
morom, potem je dejanje v skladu s tem spoznanjem stvar poguma in eti¢nosti. Po
drugi strani pa je tovrstni imperativ v primerih sinov naroda, ki se urijo v moderni
razli¢ici modrosti, odgovornost preostale druzbe. Slednje je bil zakljucek, ki ga je
podal Luo, in v konéni instanci ni bil ravno v skladu s tradicionalnim pojmova-

njem, nasprotno pa bi lahko dejali za prej omenjene vidike njegovega sklepanja.

Medtem ko so nekateri drugi politi¢ni aktivisti iz istega obdobja samomor obrav-
navali kot Zrtev v dobro napredka skupnosti — po Durkheimu altruisti¢ni samo-
mor, za kar so sicer ponujali razli¢ne utemeljitve —, pa je bilo seveda to drugace v
oceh pragmatistov, kot je bil Jiang, ki so samo dejstvo samomora obravnavali kot
kombinacijo med egoisti¢nim in anomi¢nim samomorom (po Durkheim 2002,
175-200). V ludi tega, kar smo o temeljih Jiangovega pragmatizma povedali zgo-
raj, bi bilo mogoce dejati, da je Jiangovo pojmovanje samomora bilo dokaj blizu
Durkheimovemu, ki je v samomoru videl posledico oblike skrajnosti bodisi v smeri
pretirane bodisi v smeri premajhne individuacije ¢loveka. Po njegovem je pred-
stavljal samomor, in s tem verjetno tudi marsikatera druga oblika smrti, popolno
nasprotje prispevku druzbi ali ¢lovestvu kot celoti. Jiang je namre¢ ocitno pojem
individualizma razumel v vitalisti¢cnem smislu, kjer je glavna enota Zivljenja kot na-
rave posamezno Zivljenje in Sele nato vrsta kot tak$na. Na ta nacin je bila dobrobit
ali sre¢a posameznika postavljena pred »kolektivino moralo«, to razmerje pa je bilo
razumljeno kot eti¢no predvsem z epistemoloskega in teleoloskega vidika. Zdi se,
da je v Jiangovem pojmovanju nasprotja boja za Zivljenje, ki dosega svojo uresni-
Citev v svobodi, prisotna ideja osvobajanja ¢loveka od vsakr$ne oblike »transcen-
dentalne morale«, medtem ko je pragmatisticna razli¢ica morale, ki jo nadomesti,
predvsem situacijska, imanentna in osredi$¢ena okoli subjekta. Seveda pri tem ne
gre za neko obliko subjektivizma, saj etika, po kateri se v tem oziru sodi samomor,
$e vedno obstaja kot kolektivna kognitivna in izkusenjska kategorija in tako izhaja
iz zakonitosti spreminjajocega se sveta. Jiang je torej o Linovem samomoru sodil s
stalis¢a druzbenosti kot smisla ali kon¢nega cilja osvobajanja posameznika. Zapisal
je: »Druzba ne more spremeniti same sebe, temve¢ za to potrebuje nas. Ce nare-
dimo samomor, preden se je druzba spremenila na bolje, ali bo tako sploh nastopil

dan, ko se bo druzba izboljsalar« (Jiang 1919¢, 349) Psiholoska stiska posameznika
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pri tem ni ni¢ drugega kot posledica kreativnega boja, v katerem se, v obliki novih
Zivljenjskih nazorov, preobraza ¢loveskost sama: »Novega pogleda na Zivljenje ni
mogoce ustvariti v hipu. Vmes bodo neprestano nastajale tezave in brezupne situ-

acije ... Tezave so pot, ki vodi k uspehu« (p. t., 350).

Eti¢no je pri tem $e vedno to, kar je pozitivno v evolucijskem smislu: namre¢, bo-
gatenje in ohranjanje Zivljenja. Tezava pa nastane pri opredelitvi do dejanja samo-
mora s strani morale, saj pri tem naletimo na problem zapovedi ali dolZnosti Ziveti,
kar neposredno negira avtonomnost subjekta v smislu naravnosti (ziran), biti po
sebi. Podobno potem velja za sreco, za katero je Jiang veroval, da sledi neposredno
iz osvoboditve izpod »neudinkovitih«, protizivljenjskih konvencij. Ali sta potem
dolznost in oblika svobode posameznika prav tako predmet eksperimentalne me-
tode? Med najbolj absolutnimi segmenti Jiangovega pragmatisti¢nega pojmovanja
Zivljenja in smrti je tako prav anatomija ¢loveskosti, tema, ki ji posledi¢no tudi
preostali kitajski pragmatisti tistega ¢asa posvecajo najmanj pozornosti in jo v bi-
stvu prepuscajo v obravnavo psihologiji, to pa predvsem v oziru ¢lovekovih potreb
in gonov (motivacija na bazi instinkta je sicer Sele predmet McDougallove teorije
instinkta iz zgodnjih dvajsetih let 20. stoletja). Absolutnost Jiangove anatomije
¢lovekovega duha pa je hkrati tudi deloma tradicionalna, saj je, sicer v kolektivnem
smislu, ¢loveska stiska tudi v konfucijanstvu ontoloska kategorija, medtem ko je v
posameznosti psiholoska stiska primarno stvar samokultivacije. Kot je poudarjal

ze Mencij in za njim Liang Qichao, modrec vedno najprej i¢e krivdo pri (v) sebi.

V pragmatisti¢nem pojmu »novega Zivljenja« iz Cetrtomajskega obdobja je tako ob-
stajalo veliko pomanjkanje neke univerzalne metode, ki so jo iskale tako mlade kot
stare generacije reformistov, metode, ki bi kot konfucijanstvo iz preteklosti povezo-
vala ¢lovekovo notranjost s svetom in hkrati ponujala recepte za njuno preobrazbo.
Zagovorniki pragmatizma iz tistega ¢asa, na ¢elu s Hu Shijem in Deweyjem, so se
sicer trudili predstaviti vsestranskost ter univerzalnost eksperimentalne logike in
epistemoloskih prvin pragmatizma, vendar je njihov projekt na koncu ostal neu-
resnicen. V resnici so ga nadomestile neke druge razlicice vitalizma, ki pa so bile
osnovane na epistemoloskih teorijah, ki so vkljucevale tako bioloski neovitalizem

in novokantovsko filozofijo kot tudi prvine konfucijanstva in budizma yogacara.

b.  Clovek v zgodnjem »poznanstvenjenem« socializmu

Kot smo lahko videli zgoraj, so se pragmatisti Cetrtomajskega obdobja moé¢no za-
nasali na neko obliko individualisti¢nega vitalizma, ki je anatomijo ¢loveka osno-
val na absolutu »eudaimonizmac. Iz tega ozira avtonomnost subjekta ne vkljucuje
Custvenih podrocij, kot sta nesreca in stiska ¢loveka, saj gre pri tem, podobno kot
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na primer v tomizmu,* za popolnoma objektivno kavzalnost, ki ima lahko svoje
pocelo bodisi v transcendentnem bodisi v univerzalno imanentnem. V zgodovini
zahodne moderne misli je bila, v nekem obdobju, narava, ki izhaja iz univerzalno
imanentnega, samoumevno izenacena z materializmom. Nekaj podobnega je ob-
stajalo tudi v zgodnjih oblikah socializma, saj je slednji v ¢asu gibanja nove kulture
veljal predvsem kot neke vrste »druzbenonazorska« nadstruktura in logi¢na posle-
dica moderne znanosti kot celote. Zato, vsaj pred prihodom Deweyja na Kitajsko,
ni bilo prav ni¢ nenavadnega, da je veliko samoproglagenih »socialistov« hkrati
posegalo tudi, na primer, po pragmatizmu.” V ¢asu ustanavljanja Nove mladine
pa so se pozivi bodo¢ih partijskih vodij, kot je bil Chen Duxiu, skladali s pozivi
in pogledi, ki jih je zagovarjal Hu Shi (gl. Chen in Hu 1918). Vsekakor pa je bila
splosna tendenca, tudi med zgodnjimi »komunisti«, zagovarjanje neke oblike splo-
$nega znanstvenega objektivizma, ki je tako pokrival materialisti¢no stran dialek-
ticnega materializma, medtem ko je bil pojem dialektike obravnavan kot princip,
istoveten s pojmom xiangfan xiangcheng AH SAH R (medsebojno nasprotovanje in
ustvarjanje) iz tradicionalne kozmologije. Prav to mo¢no sinkretisticno doumeva-
nje marksizma pa je, za prihodom radikalne sovjetske dogme v zacetku tridesetih
let 20. stoletja, postalo tarca ostrih kritik nove elite v komunisti¢ni partiji (npr. Mao

Zedong v svoji Razpravi o protislovju iz leta 1937).

Omenjeno vkljucevanje vsega, kar je znanstveno objektivno, fakti¢no in podobno
njihovemu doumevanju marksisti¢ne dialektike, je v vrstah bodocih intelektualnih
elit komunisti¢ne partije naletelo na ostrejse idejne lo¢nice od drugih pripadnikov

gibanja prav v obravnavanem letu Cetrtomajskih dogodkov.

19 Gre za manjSo podobnost, ki je ne gre posplositi. Zanimiv je, na primer, predvsem vidik Tomazeve filozofije
zalosti, po kateri je telo kot nosilec duse sicer pasivni, a hkrati tudi edini prevodnik delovanja »gibal« v stvarstvu,
po katerih se giblje vednoaktivna dusa. Kot je v knjigi Philosophie des Un-Gliicks zapisal Ludwig Marcuse (1981,
179): »Nadrejeni pojem je dolor, bolelina; Zalost je samo neki pododdelek — in tako slecena svoje vrednosti.
Samo telo lahko biva v pasivnem stanju, to pomeni: utrpevati; med utrpevanjem in trpljenjem se ne razlikuje.
Zato je ,trpljenje’ isto kot: biti podvrzen gibanju’. V spisu De veritate najdemo zapis: , To, kar se po sebi srecuje
z dejanskim passiom, je telesna substanca. Ce se zatem duse, v kateri koli obliki, dotakne dejansko trpljenje, se
je dotakne samo do te mere, do katere je ta povezana s telesom.‘« Verjetno ni treba poudarjati, da je v kricanski
anatomiji ¢loveskosti prisotna bistvena delitev med duso in telesom (idejami in tvarjo), po emer se — med
drugim — bistveno razlikuje od, na primer, tradicionalnega daoisti¢nega in kitajskega pojmovanja. Kljub temu pa
gre za podobno intuicijo, sicer stopnjevane ali kategorizirane, objektivnosti clovekovega trpljenja, z razliko, da je
dozivljanje posameznika odresujoce ali katartino samo za tega posameznika, in ne za druzbo ali svet, katerega
gibala so samo absoluti, kot sta bog-stvarnik ali njegov protipol. Prav v tem oziru pa lahko, vsaj s primerjalnega
stalisa, v primeru kitajske filozofije govorimo o bistveni, Ceprav spet ne absolutni, avtonomiji subjekta. Narava
avtonomnosti tako, povsem pricakovano, izhaja iz narave pogleda na svet kot kozmoloskega, epistemoloskega
itd. sistema prvin, konceptov in kategorij. Prav s to povezavo se nam tudi razkriva sama logika razumevanja
ustvarjanja novega pogleda na svet kot rekonstrukcije ¢loveskosti, ki ima za svoj cilj sicer svobodo, vendar pa
samo avtonomnost subjekta postavlja na drugo mesto, takoj za objektivno evolucijsko nujnostjo.

20  Tlustrativne primere lahko najdemo tudi med ustanovnimi ¢lani kitajske komunisti¢ne partije, kot je Zhang
Shenfu.
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V okviru Pekinsgke univerze se je okoli leta 1917 pricelo oblikovati komunisti¢no
gibanje, na Celu katerega so bili prihodnji ustanovitelji komunisti¢ne partije in ¢la-
ni univerze Chen Duxiu (Chen je pozneje odsel v Sanghaj, kjer je ustanovil drugo
glavno vejo partije), Li Dazhao, Zhang Shenfu in drugi. Redna srecanja ¢lanov iz
Studentskih vrst in njihovih mentorjev so potekala v knjiznici Pekinske univerze, ki
je kmalu postala neuradni sedez komunisti¢ne mladine. Med glasnejsimi in plodo-
vitej$imi pisci omenjene novonastale intelektualne elite sta bila tudi Chen Duxiu
in Zhang Shenfu, pri ¢emer je imel glas prvega nedvomno reprezentativno vlogo

za celotno gibanje.

V Casu §irSega Cetrtomajskega obdobja je Chen Duxiu praviloma sodeloval v
razpravah o vseh pomembnejsih vprasanjih in v svojih mnogih zapisih obravna-
val ve¢ino osrednjih konceptov v trenutnem osrednjem idejnem diskurzu. Leta
1919 je prav tako sodeloval v razpravi o samomoru, k ¢emur je prispeval tudi
svojo »Teorijo o samomoru« (»Zishalun [ #fi«; Chen Duxiu 1919). Pri tem
je bistveno, da je v besedilu ponudil svojo interpretacijo ¢lovekove dusevnosti v
okviru splosnih sprememb objektivnega sveta in druzbe, ki je bila po eni strani
po pristopu izredno blizu Durkheimovi obravnavi samomora kot druzbenega
pojava, po drugi strani pa je nazorno prikazala globlje dimenzije njegovega razu-
mevanja ¢loveka in ¢loveskosti. Chenovo razumevanje pojava eksistencne stiske
je bilo tako, na neki nacin, bistveno materialisti¢no, v smislu, da je priznaval
materialnost kot absolutno in izkljuéno kavzalno podlago oblik subjektovega bi-
vanja, pri Cemer sta vse oblike moralnosti nadomestila principa kvantitativnosti
in zakonitosti (evolucijskih) sprememb. Z drugimi besedami: stiska, ki vodi ljudi
k samomoru, ne samo izhaja iz materialne okolis¢ine, ampak tudi je materialna
okoliscina. Ce torej mladi storijo samomor, je krivda kolektivna, skoda ob izgubi
Zivljenja pa sorazmerna s kvantitativnim razmerjem posameznika proti druzbi.
Na tem mestu prav gotovo ni treba obnavljati historinega materializma, ki im-
plicitno pojasnjuje izvor kvalitete clovekovega Zivljenja. Za naSe razumevanje
idejnih trendov moderne Kitajske pa je nedvomno koristno ponoviti tisti del
doktrine, v skladu s katerim je Chen zagovarjal prednost druzbe pred posame-
znikom in se tako tudi na sekundarnem nivoju oddaljil od nekaterih vidikov
pragmatisti¢nega individualizma Jianga, Huja in drugih. Po drugi strani pa je
njegova argumentacija posegala po istih klju¢énih pojmih kot v primeru poprej
omenjenih, namre¢: svoboda, osvoboditev, individuum, nasprotovanje vrazever-
ju, revolucija, nov Zivljenjski nazor in, nazadnje, tudi pojem sre¢nega Zivljenja.
Ze leta 1918 je v besedilu »Resni¢ni pomen &lovekovega Zivljenja« (»Rensheng

zhenyi N2 H #«) tako zapisal:

73



Ker je pojav rojevanja in smrti v celoti neizogiben, moram v svojem
Zivljenju na tem svetu premisljevati in preucevati, zakaj je to tako in
kako mora biti, da je prav. Kr§¢anski odgovor na to je popolna izmi-
§ljotina, ki je ni mogoce podpreti z dokazi. Ce je bog ustvaril ¢loveka,
katero bitje je potem ustvarilo boga? Ker ni mogoce dokazati obstoja
boga, je krs¢anski zivljenjski nazor v celoti neverodostojen. Konfuci-
jev in Mencijev nauk ... obravnava ¢lovekovo Zivljenje zgolj kot vrsto
ravnanja in prizadevanja, s tem pa ne more zaobjeti celotne resnice
o ¢lovekovem zivljenju. Ce izkljuéno Zrtvujem samega sebe v korist
drugih, potem Zivim za druge, in ne zase, kar pa definitivno ni temeljni
razlog za prezivetje posameznika. Tudi Mozijeva misel se ni mogla
ogniti pretirani pristranosti. Ceprav stalis¢a Yangzhuja in Nietzscheja
odpravljajo pojem resni¢nega znacaja ¢lovekovega Zivljenja, pa bi nas
ravnanje v skladu s to skrajnostjo tezko vodilo v organizacijo komple-
ksnih civiliziranih druzb. Ce celo svoje Zivljenje prezivimo v miru in
zadovoljstvu, sprejemamo vse stvari taksne, kot so, ter pri tem nimamo
svojih zahtev, bomo seveda zelo sre¢ni. Toda tovrstna sreca (xingfu ¢
##) spokojnega Zivljenja v primeru vigjih Zivali ni enaka tisti v primeru
nizjih zivali, tako kot civilizirana druzba ni enaka barbarski druzbi.
Ker smo Kitajci prejeli lekcije Laozija in Zhuangzija, smo nazadovali
do te nizke razvojne stopnje. Znanstveniki pravijo, da ob ¢lovekovi
smrti ni duse, vse trpljenje in sreca, vse dobro in slabo, ki nas doleti v
¢asu nasih zivljenj, pa je odvisno od naravnih zakonitosti materialnega
sveta ... Toda, Ceprav moramo umreti kot posamezniki, narod kot ce-
lota ne umre enostavno, celotno ¢lovestvo pa umre $e tezje. Civilizacij-
ski podvigi, ki jih ustvari celoten narod ali celotno ¢lovestvo, ostanejo
na svetu, so zapisani v zgodovini in se prenasajo na naslednje rodove.
Mar to nista tisti spomin in zavest, ki naj bi se nadaljevala $e po nasi

smrti? (Chen Duxiu 1918, 91)

CCPrav na koncu zgornjega izvlecka Chen nakaze, da resni¢ni pomen Zivljenja
presega Zivljenje posameznika, pa vidi razvoj »civilizirane druzbe« (wenming shehui
SCEHHEE) kot komplementaren 7z razvojem posameznika, ki #ivi zase in prispeva
k ¢lovestvu kot svobodni posameznik. V nadaljevanju Chen tudi nasteje temeljne

sestavine resni¢nega Zivljenja, ki temelji na znanstveni objektivnosti:

. Civiliziranost in sre¢o druzbe tako ustvarja kot uziva posameznik.

*  Druzbo sestavljajo posamezniki, brez katerih ni druzbe. Zato je treba posve-

Cati veliko pozornosti volji in zadovoljstvu posameznika ...

74



*  IzvrSevati svojo voljo in zadovoljiti svoja hotenja predstavlja temeljni razlog
obstoja posameznika, ki se nikoli ne spreminja.

*  Religije, zakoni, morala in politika so vse samo neogibne metode ohranjanja
druzbe, in ne nekaj, kar bi si posameznik Zelel za sre¢no Zivljenje, zato jih
lahko spreminja v skladu s trenutno situacijo.

. Zivljenjsko sreCo ustvarja ¢lovek sam ...

«  Clovek v druzbi je kot celica na telesu, katere Zivljenje ni ve¢no, saj stare ce-
lice nadomescajo nove. To je eden izmed temeljnih nujnih principov, ki se ga
zaradi tega ni vredno niti malo bati.

«  Ce zelimo uzivati sreco, se ne smemo bati bolegine. Danasnjo bolec¢ino posa-
meznikov bo namreé v prihodnosti mogoce spremeniti v sreco. Tako lahko, na
primer, kri, ki jo prelivamo v ideoloskih vojnah, pogosto izpere madeze ¢lo-
veStva ali naroda; ogromne epidemije bolezni pa lahko pogosto vzpodbudijo

znanstveni napredek. (Chen Duxiu 1918, 92)

Ustvarjanje in uzivanje srece (zaoc/yeng xingfu, xiangshou xingfu iGN EEE, B2
SE4), je $e dodal Chen (1918, 93), predstavljata posameznikov prispevek k druzbi
in njenim prihodnjim rodovom. Videti je, kot da Chenov eudaimonisticni evolucij-
ski optimizem v svojem bistvu zdruZuje tako evolucijski obrat, ki so ga predstavile
prejsnje generacije reformistov, kot tudi izvlecek nekega komplementarnega odnosa
med druzbo in posameznikom. Prav gotovo pa, v nasprotju s Chenovimi trditvami, ta
vizija v svojem kon¢nem idealu vsebuje eti¢no nacelo, ki ga izpolnjuje posameznik, in
ne druzba kot celota. Druzba je pri tem zgolj edina oblika telesa, v kateri lahko ¢lovek
doseze »neskonénost« (wugiong #%). Na tem mestu lahko ponovno prepoznamo
globok odtis, ki ga je v miselnosti »novih modrecev« etrtomajskega gibanja pustilo
spoznanje zakonov naravne evolucije in nevarnosti, ki jih oznanjajo. V nasprotju s
pragmatisti je Chenovo razpravo odlikoval nadin celostnega ukvarjanja s Custvova-
njem subjekta in njegovega pozitivnega osmisljanja v okviru splo$nega toka stvarno-
sti. Prav gotovo pa je v tej fazi Chenov »socializem« pomenil predvsem poudarjanje

pomena druzbe in svobode posameznika na podlagi naravnih in fizikalnih znanosti.

Te dimenzije zgodnjega poznanstvenjenega socializma pa niso temeljito spremeni-
le niti vesti o boljsevisti¢ni revoluciji niti postopno Sirjenje sovjetskega dialekti¢ne-
ga materializma na Kitajsko, marve¢ neki posameznik, ki je takrat po svoji slavi na
Kitajskem prekasal samega Lenina, njegova podoba v kitajskem javnem diskurzu
pa se je v veliki meri skladala s pojmovanjem znanosti, kozmopolitstva in nekate-
rih vidikov socializma pri intelektualcih, kot so bili Chen, Li Dazhao in Zhang
Shenfu. Govor je o britanskem filozofu, logiku in politi¢nem aktivistu Bertrandu

Russlly, ki je na Kitajsko prispel leto in pol za Cetrtomajskimi dogodki.

75



¢.  Bertrand Russell in objektivisticne dimenzije levicarskega humanizma

Za obcutjem resignacije Zahoda kot civilizacijske avtoritete, ki so ga s seboj
na Kitajsko prinasale novice o »veliki vojni« (poimenovanje pred drugo svetov-
no vojno), je med vodilnimi kitajskimi intelektualci prislo do prvih soglasnih
dvomov v primernost zahodnih paradigem za kitajsko modernizacijo. Nekateri
med njimi so zato svoje popolno zaupanje v Zahod nadomestili z veliko bolj
kritinimi siti za negativne ali neuporabne elemente zahodne »civilizacije« (v
zgodnjih dvajsetih letih 20. stoletja sta bili besedi »kultura« (wenhua) in »ci-
vilizacija« (wenming) v javnem diskurzu pogosto rabljeni kot sopomenki), spet
drugi pa so si na Zahodu poiskali nove vzornike, ki so na¢eloma prihajali iz vrst
»socialistov«. Po boljsevisti¢ni revoluciji leta 1918, ki je spremenila vlogo Rusije
v omenjeni vojni, je namre¢ veliko ljudi vzpon komunizma ali socializma videlo
kot upor proti nemoralnim, negativnim elementom zahodnih druzb, zaradi ka-
terih je prislo do vojaskega spopada. Med najpomembnejsimi intelektualnimi
konflikti na strani zahodnih sil pa je v tistem casu bilo tudi rivalstvo med Rus-
sllovim »socialisti¢nim« pacifizmom in Bergsonovim zagovarjanjem vojne, ¢e ne
celo pozivanjem k njej. Ceprav ga je sprva stal tako sluzbe kot osebne svobode,
je Russlla javni upor proti vojni na koncu, ko sta nesmisel in nepopisno raz-
dejanje vojne postala splosen konsenz vecine, pripeljal do moralne zmage tako
nad Bergsonom kot tudi nad nasprotnimi miselnimi strujami. Zatem, ko so se
kitajski progresivni intelektualci in politi¢ni aktivisti seznanili z dejansko vse-
bino Deweyjevega pragmatizma ter dojeli njegovo neustreznost in neskladje z
njihovimi idejnimi potrebami, so se nekateri med njimi — Se posebej zagovorniki
»socializma« — dokaj samoumevno obrnili k Russllu. Se preden je Russell prispel
na Kitajsko, se je govorilo o veliki trojici zahodnih mislecev: Bergsonu, Deweyju
in Russllu. Zdaj, ko sta se prva dva izkazala kot nezadostna ali celo povezana z

moralnimi polomom Zahoda, pa ju je kot »modrec zahoda« nadomestil Russell.

Ko govorimo o »vzorni§tvu« v kontekstu Cetrtomajske Kitajske, imamo v mislih
nekaj malce bolj celostnega, kot bi si verjetno predstavljali na Zahodu. Tako v
kitajski tradiciji kot Se tudi v ¢asu zgodnje republike je bil modrec namre¢ kate-
gorija, ki je v skladje povezovala vse vidike posameznikovega bivanja. Pri tem ni
bilo eksplicitnega razlikovanja med modrecem kot subjektom ali kot objektom,
prav tako pa ni bilo razlike med subjektnostjo in objektnostjo v modre¢evem
pojmovanju samega sebe in sveta. Njegova narava ali tak$nost ni bila zgolj mi-
§ljena, produkt dojma ali doseZena na duhovni ravni, kar bi veljalo na primer v
oblikah zahodnega idealizma. Prej bi lahko dejali, da je modrec sam predstavljal
uclovedenje »stanja« (jingjie 35 51), ki ga ni zgolj dosegel, ampak je vanj postajal
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in v njem obstajal. Ali je pri tem modrec kot »drugi« $e predstavljal subjektovo
sebstvo, kot nekaj lo¢enega od sveta v celoti, ostaja vprasanje. Pomembna sesta-
vina njegovega stanja je bila namre¢ skladnost ali harmonija (be i, xie 17) s te-
meljnimi gibali-prvinami sveta, tako strukturami (/) sveta, ki jih je bilo mogoce
dojeti (zhi A1), kot »naravo« lastnega sebstva (xing 1), ki jo je utelesal ali izvajal
(xing 1T) v enosti z daotom I&.

Nekaj podobnega so pripadniki vseh struj kitajske intelektualne elite Zeleli pre-
poznati v Russllu. Zrelejsi in previdnejsi med njimi, kot je bil Liang Qichao in
njegov krog, so do Russllove osebe pristopali izredno utilitaristi¢no ter Zeleli iz
njega predvsem izlu§éiti orodje njegove vsemogocéne metode, medtem ko pa so
drugi, ki so v njem videli znanstvenika-socialista, na¢eloma do njegove osebe
sprva pristopali izredno tradicionalno. Prav tisti, ki so sanjali o tem, da bo upanje
prislo v obliki rdece svetlobe z Zahoda, so v njem namre¢ videli »novega Kon-
fucija« ali pa vzor oCeta socialisti¢ne revolucije na Kitajskem, taksne, ki bi bila
podobna tisti, ki se je zgodila skoraj dve leti prej v Rusiji. Povrhu vsega pa je prav
med veéino bodocih vodilnih ¢lanov komunisti¢ne partije interes za Russlla se
posebej zrasel, ko so izvedeli za njegov obisk Sovjetske Rusije. Za naso razpravo
seveda niso pomembni vsi vidiki Russllovega obiska in posledi¢nega vpliva na
Kitajsko, prav gotovo pa nam lahko neki dodaten uvid v njegov vpliv na takratno
pojmovanje ¢loveka ponudi to, kako so ga kitajski intelektualci razumeli kot ose-
bo. Poudariti velja predvsem to, da so ga njegovi takratni zagovorniki dojemali
na podoben nacin kot modreca iz antike. S tem mislimo predvsem na to, da so
njegovo osebnost videli kot skladno z njegovim znanjem in modrostjo. Russell
naj bi tako Zivel v skladju s svojim znanjem o svetu, kar naj bi dokazal s svojo
nacelnostjo, ki ga je stala svobode. Njegova moralnost, etika, liberalizem, koz-
mopolitanizem in socializem so bili tako samo druga stran njegovega razumeva-
nja relativisti¢ne fizike, behavioristi¢ne psihologije, realisti¢ne epistemologije in
matemati¢ne logike. Slednje pa je, v oceh kitajskih intelektualcev, predstavljalo
tudi neko novo objektivisti¢no paradigmo, ki je bila skladnejsa z materialisti¢nim
socializmom in primernejsa od pragmatisti¢ne, ki je slonela predvsem na pojmu

Zivljenja, biologiji in neki obliki darvinisti¢ne evolucije.

Prav v zgornjem smislu pa je Russlla in njegovo misel razumel Zhang Shenfu, prvi
in najpomembne;jsi zagovornik njegove filozofije in matemati¢ne logike na Kitaj-
skem. Zhang, ki je okoli leta 1917 zakljucil svoj $tudij matematike in filozofije na
Pekingki univerzi, je Russllovo misel odkril po nakljudju, ko je brskal po tujejezic-
nem »koti¢ku« univerzitetne knjiznice (okoli 1916; Zhang Shenfu 1993, 72-77).

Ceprav se je sam zZe sorazmerno zgodaj seznanil z nekaterimi vidiki Russllove
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epistemologije in matemati¢ne logike, je Zhang pozneje, ko so ga zaposlili kot
predavatelja na pripravljalni $oli in na oddelku za filozofijo Pekinske univerze, se
vedno posegal po Deweyjevih delih o logiki in naravi ¢lovekovega misljenja. Po-
dobno je pocel tudi na predavanjih o logiki in moderni znanosti, ki jih je izvajal na
rednih srecanjih komunisti¢ne mladine v univerzitetni knjiznici. To se je spremeni-
lo leta 1918, ko je Zhang ugotovil, da pragmatizem ni pozel prav velikega odobra-
vanja med obéinstvom. Postopoma, s spoznavanjem Russllove misli in marksizma,

je Zhang nato opustil interes za pragmatizem in biologijo.

Zhang je postal glavni zagovornik in razirjevalec Russllove misli ravno v revolu-
cionarnem letu 1919, ko je pricel z objavljanjem spisov o njegovi filozofiji, zenski
emancipaciji, svobodi, znanosti, matemati¢ni logiki itd. Kot eden izmed vodilnih
¢lanov komunisti¢nih intelektualnih krogov in soustanovitelj Komunisti¢ne partije
kitajske je Zhang veliko pozornosti posvecal tudi razpravam o naravi druzbenih
reform in socialisti¢ne revolucije. Posebnost njegovih del pa je bil sinkretisti¢ni pri-
stop do obravnave zahodne znanosti in Russllove matemati¢ne logike na eni strani
in kitajske tradicije na drugi. CCpraV je Zhang iz kitajske tradicije izbiral povsem
v skladju z duhom gibanja nove kulture, je eden izmed klju¢nih tradicionalnih
elementov njegove misli bila njegova celostna ter izérpna obravnava konceptov
in kategorij v okviru komplementarnih parov, ki jih je sam enacil s principom di-
alektike v dialekti¢nem materializmu. Zhangovo pojmovanje etike pa je bilo po
drugi strani osnovano deloma na kljuénih pojmih Russllove socialne filozofije in
deloma na tradicionalnih (tudi konfucijanskih) pojmih, kot sta »&lovecnost« (ren)
in »umerjenost« (zhong ). V duhu sodobnega progresivnega trenda, v katerem se
je strukturna objektivnost fizikalnih znanosti in matemati¢ne logike prepletala s
socialisti¢nimi idejami, je tudi Zhang dajal velik poudarek racionalnosti in izobra-
Zevanju, ki bi temeljilo na formalizirani znanstveni metodi in dejstvih — vidik, po

katerem se ta bistveno razlikuje od pragmatizma.

Cesi pobliZje pogledamo Zhangove spise iz Cetrtomajskega obdobja, lahko v njih
odkrijemo vse zgoraj omenjene teznje in druge znacilnosti. V besedilu z naslo-
vom »Nova $ola« (»Xin xuexiao #EE 1 «), objavljenem v Novi mladini leta 1919, je
Zhang zapisal tudi naslednje:
Menimo, da morajo biti vse druzbene reforme osnovane na izobrazeval-
nih reformah. Ce Zelimo ljudi spodbuditi k dejanjem, jith moramo naj-
prej osvestiti ... Kar lahko naredimo, je samo to, da se jih trudimo spod-
bujati, jih voditi k spoznanju in popravljati njihova sklepanja, da bodo
tako sposobni samostojnega misljenja. Poleg tega mora biti njihovo

razmisljanje tudi osnovano na resnicnosti ... Ce bi bili ljudje sposobni
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kreativnega misljenja in zmozni udejanjiti svoje misli, na svetu ne bi bilo
taksnega zla, kot obstaja danes, prav tako pa ne bi bilo nenaravnosti (bu

ziran A [ 9R) in brezredja (wu tiaoli FEAREE). (Zhang Shenfu 19194, 3)

Iz zgornjega citata lahko razberemo, da Zhang spoznanje obravnava kot vrsto sa-
mouresnicitve. Spoznanja, ki temelji na svobodi misljenja (sixiang ziyou), ne more
nadzorovati drugi, saj se nahaja v domeni subjekta kot posameznika. Drugi kot
druzba lahko na ta naravni, skoraj samodejni, proces vplivajo predvsem motiva-
cijsko in pa s pomodjo vzdrzevanja logi¢nih principov (pravilnost misljenja). Med
najpomembnej$imi vidiki zgornjih misli pa je vsekakor predpostavka, da svobodna,
ustvarjalna misel vodi k eti¢nosti celotne druzbe. Podobno kot modrec iz davnine
tudi modrec novega reda s pozitivnim znanstvenim spoznanjem postaja dober ter
v dobro spreminja druzbo, na katero prenasa svoje spoznanje in samouresnicitev
(postaja taksen, kot je po sebi). Pozitivno kognitivno bistvo vesolja je torej dobro, v
smislu reda in skladja z naravo (ziran). Zakaj pa se po Zhangu tovrstna preobrazba
druzbe ne zgodi samodejno? Odgovor na to vprasanje je Zhang nasel v razlagi, ki
spominja na Marxov razredni boj:
Tisti, ki so [dandanes] v vlogi uciteljev, so vsi majhni hegemoni, ... brez
temeljnega razumevanja resni¢ne vrednosti svojih uéencev, zaradi ¢esar
jih zmeraj podcenjujejo. Najbolj se bojijo ravno sposobnosti misljenja
pri svojih uéencih. Ce je svoboda misli zatrta Ze v majhnih skupinah, v
tovrstnih $olah, kako lahko potem pric¢akujemo, da to v prihodnosti ne

bo tako tudi v velikih skupinah? (p. t.)

Za Zhanga »svoboda« tako ni bila samo stvar, ki bi bila omejena izkljuéno na
domeno subjekta, ali pa zgolj zunanja ureditev druzbenega reda, ki omogoca ¢lo-
veku svobodno gibanje, izrazanje ali razvoj, temve¢ prej temeljno strukturno tkivo
(%), ki povezuje vse nivoje bivanja in postajanja. Kot relacijska zakonitost, ki spaja
notranje in zunanje pri ¢loveku ter ki jo je mogoce razumeti in udejanjiti, je stanje
svobodnega bivanja, kot je poudaril Zhang sam, »naravna svoboda« (ziran de ziyou
H SR ) I H). Seveda pa se je Zhangovo pojmovanje ¢loveka, ¢loveskosti in svobo-
de spreminjalo skupaj z njegovim spoznavanjem moderne znanosti in behaviori-
sti¢ne (vedenjske) psihologije. Leta 1920, ko se je trudil obraniti svojega zahodnega
ucitelja pred napadi, ki so prihajali iz pragmati¢nega tabora na Pekinski univerzi, je
v Zhangovi misli tako Ze mogoce zaslediti neko bolj pozitivisti¢no dojemanje svo-
bode. V besedilu »Troje svobod v prihodu« (»Jiulai de san ziyou B3R [1) = H Hi«)
Zhang tako poudari, da poleg treh konvencionalnih oblik svobode obstaja(jo) tudi
tako imenovane naravne svobode. Iz jedra omenjenega besedila je mogoce razbrati,

da je pod terminom »naravna svoboda« Zhang verjetno razumel stanje, ki povezuje
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razumske, kognitivne sposobnosti ¢loveka in psiholoske nagone ali »impulze«. O
slednjih se je Zhang podudil iz Russllovega dela Principles of Social Reconstruction
(1916), kjer je govor ravno o pomembnosti dusevnih/vedenjskih dejavnikih v druz-
beni preobrazbi, na kar se je Russell nanasal s pojmi, kot so »kreativni impulzi« itd.
Veliko pozornost, ki jo je, v veéini prihodnjih razprav o druzbenih spremembabh,
Zhang pripisoval moderni psihologiji, od behaviorizma do psihoanalize, gre pri-
pisati ravno paradigmatskemu vplivu Russllove misli. Poleg fizikalnih znanosti,
matematike in matemati¢ne logike je namre¢ psihologija tvorila pomemben steber
svetovnega nazora, ki so ga takrat povsem upravieno povezovali z Russllovim

realisti¢nim, znanstvenim humanizmom.

Tako Russllova zivljenjska zgodba kot tudi njegovo aktivisti¢no delovanje sta bila
$e posebej relevantna tudi v kontekstu takratnih prizadevanj za spolno svobodo, ki
pa je takrat pomenila predvsem emancipacijo od tradicionalne navade dogovorje-
nih porok in dozivljenjskega trajanja zakonske zveze. V bistvu je v Zivljenju veliko
revolucionarjev in revolucionark predstavljala prav tovrstna spolna osvoboditev, ki
je pomenila tudi upor proti podloznosti patriarhalnemu klanu ali druzini (jia),
neko prvo simbolno dejanje, s katerim so priceli ustanavljati svojo identiteto. Tudi
Zhangova zgodba se je v izhodi$¢u osredis¢ala okoli spolne svobode. Samega sebe
je v tem obdobju oznacil kot »sovraznika porok in ljubitelja logike« (Schwarcz
1992, 42). Vendar pa Zhang ni razumel svojega boja za »spolno svobodo« kot zgolj
svojo osebno Zeljo, ampak ravno nasprotno, kot zahtevo, ki izhaja iz objektivnega
spoznanja, iz znanosti in iz njene metode. Prav zaradi tega pa je bil zanj Russell, s
svojo uporabo moderne psihologije, tudi najprimernejsi zgled modernega misleca
in aktivista. Russllova dela so ga namre¢ pripeljala k odkritju behavioristi¢ne psi-
hologije in pozneje tudi psihoanalize, ki sta Zhangu ponudili objektivisti¢no za-
ledje, ki ga je tako intenzivno iskal. Do tega odkritja je prisel ze leta 1920, ko je tudi
prvi¢ spregovoril o svobodi spolnih odnosov kot eni od treh temeljnih oblik na-
ravne osvoboditve subjekta. Se veg, v »svobodi spolnih odnosov« je videl neko bolj
zapleteno stanje ravnotezja, saj je bila to zanj »svoboda, ki harmonizira instinkt,
intelekt, duha in razvoj« (Zhang Shenfu 1920, 1). Posledi¢no je Zhang podobno
razmisljal tudi o ljubezni, ki jo je v svoji filozofiji povzdigoval Ze Zhu Xi in jo med

drugim izenadil s pojmom Clovecnosti (ren).

Toda Zhang se ni ustavil pri razglasitvi spolne osvoboditve kot stanja, v katerem
posameznik doseze neke vrste sozvodje vseh svojih naravnih danosti. V svoji glo-
boki veri v vseobseznost znanstvenega pogleda na svet je konéni cilj samouresni-
Citve namre¢ videl prvotno v razumskem razsvetljenju. Tako je Ze v svojih esejih iz

leta 1919 poudarjal, da je mogoce vse oblike osvoboditve doseci s pomogjo logike,
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dejstev, pridobljenih z eksperimentacijo in, seveda, analizo (jiexin f##/T). In prav
pojem analize je v naslednjih desetletjih postal srce njegovega pogleda na svet.
Zhang je namre¢ v analizi prepoznal osrednje orodje moderne misli, v katerem so
skoncentrirane vse zakonitosti logike in znanstvene metode. Kljub svoji globoki
veri v zahodno znanost pa Zhang hkrati ni prevzel tudi absolutnega objektivizma,
ki lahko sledi iz predikamentov realisti¢ne filozofije, kot je logocentri¢ni predi-
kament, in seveda materialisticne dialektike. V tem oziru so prevladale njegove
korenine in dejstvo, da je svojo osnovno izobrazbo prejel v tradicionalnem okolju.
Poglavitna sistemska lastnost Zhangovega razumevanja zahodnih konceptov in
kategorij je bila namre¢ njegovo tradicionalno razumevanje nasprotnih konceptov
kot medsebojno komplementarnih. Ob tem pa je, kot je bilo nakazano zgoraj, po-
sebno kategorijo predstavljalo stanje ravnotezja med nasprotji. Ze svoboda sama je
bila namre¢ oblika uresnicitve, kjer se lahko naravne danosti med seboj udejanjijo

v neke vrste harmoniji.

Klju¢na tocka, v kateri je Zhangov harmonizem igral odlo¢ilno vlogo, je bila tako
prav razmerje med subjektom in objektom oziroma subjektivnostjo in objektiv-
nostjo. V iskanju ravnotezja kot stanja, do katerega po Zhangu vodi tudi utele-
$enje eti¢nega nacela Cloveénosti (ren), je bil namre¢ primoran postaviti omejitve
tako objektivnemu dojmu kot objektivnosti zunanjega sveta in druzbe. Na neki
nadin se je tako, povsem zavestno, trudil oklepati oblike avtonomije subjekta,
Ceprav je vanjo posegal izvorni pomen velike ve¢ine pojmov, ki jih je prevzemal
od Russlla, raznih oblik socializma in moderne psihologije. Ze sam pojem »na-
rave« (ziran) v »naravni svobodi« je predstavljal veliko tezavo, ki se jo je trudil na
vsak nacin premostiti z vzpostavljanjem novih komplementarnosti in ravnoteZij
znotraj »naravnosti« same. S podobno resitvijo, vendar na splosnejsi ravni, se je
Zhang ukvarjal tudi v svojih razmisljanjih o »Svobodi in redu« (»Ziyou yu zhixu
H HELFE T «) iz leta 1919, kjer je druzbeni red definiral kot red niZje stopnje,
»naravni red« pa kot stanje, h kateremu dejansko tezijo vse oblike znanstvenega
spoznanja. Tako je zapisal:
Red mora biti vzpostavljen samo zavoljo svobode. Red, ki ovira svobodo,
je vsekakor nedopusten ... Visji ideali so nujno blizji naravi (ziran). Sis-
tem, ki je v nasprotju z naravo, pa ne more voditi do dobrih rezultatov.
Ce so posameznik, skupina, rasa ali druzbeni razred obravnavani na na-
¢in, ki jim dopusca samoevolucijo in razvoj, ¢e vidijo, da se jim pomaga
in jih ne ovira, potem so ta oseba, skupina, rasa ali razred na pravi poti
... Narava sama Ze vsebuje zakone in red. Ce ljudje naravo ponarejajo,
namesto da bi ji sledili, Ce Zelijo popraviti njene pomanjkljivosti, potem

se bodo nedvomno izgubili in povzrodili nastanek raznih nenaravnih
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oblik nereda, kot obstajajo v svetu dandanes, ¢etudi njihov namen ni bil

zagresiti tovrstnih pokvarjenih dejanj. (Zhang Shenfu 1919b, 1)

Red je torej v svobodi in svoboda je v redu. Toda ne v kateri koli obliki reda, am-
pak samo tistem, ki ga utelesajo naravni zakoni. S to precej daoisti¢no zveneco
formulo je Zhang verjetno Zelel pojasniti tudi moralni poraz sodobnih evropskih
svetovnih nazorov, ki so pripeljali do izbruha prve svetovne vojne. Politi¢ne sile
Zahoda so tako postale preve¢ slepe za naravni red in naravno svobodo, ki izhaja
neposredno iz njega. Osvoboditev skozi spoznavanje naravnosti pa ni cilj, ki ga
mora najprej doseci neki kolektiv ali druzba, ampak ima svoje izhodisée pred-
vsem v posamezniku: »V upanju na svobodo moramo najprej osvoboditi sami
sebe. Nagemu razumu in nasi dusi ni treba postati samo velika, $e pomembnejsa
je njuna osvoboditev« (p. t., 1-2). Osvoboditev seveda ni zgolj enoznac¢na ali
enostranska, ampak celostna: »Vse, kar nas v nafem razumu omejuje in veze, vse
spone naSega misljenja, vse to je treba odpraviti najprej ... O zunanji svobodi
lahko govorimo §ele zatem, ko smo dosegli notranjo svobodo« (p. t.). Na tej poti,
kjer se spoznavanje prekriva z osvobajanjem, je glavno vodilo tudi vseobseznost
kognitivnega dojma:
Is¢emo samo resnico in priznavamo samo to, kar je resni¢no. V nagem
iskanju bomo upostevali vse, brez izjeme: od tako velikih stvari, kot je
celotno neizmerno vesolje, katerega velikost si lahko zgolj predstavlja-
mo, vse do najmanjsih delcev tvari, ki je ne moremo videti jasno niti

skozi mikroskop z najvejo povecavo. (p. t.)

Od naravnih kategorij, ki ¢loveka vodijo v samouresni¢itvi, o kateri govori Zhang,
so pri tem klju¢nega pomena eti¢ne kategorije in koncepti, kot je clovecnost (ren).
Slednja po Zhangu ne predstavlja samo vrednote, ampak naravni princip, ki je sam
po sebi del naravnega reda in ¢lovekovo osrednje vodilo pri pretvorbi spoznanja v

notranjo svobodo. Pomemben del nacela ¢lovecnosti je odnos do drugega:

Pomen [Konfucijevih besed] wuwo #FK ni to, da ne smemo predpo-
stavljati obstoja sebstva, ampak to, da se moramo v vsaki stvari izogibati
postavljanju samega sebe za glavnega in postavljanju samega sebe za
kriterij vseh stvari. Ko sprejmemo obstoj sebe samega, moramo spre-
jet tudi obstoj Stevilnih drugih posameznikov v zunanjem svetu, ki so
enaki nasemu jazu ... To je pomen [Konfucijevih besed] ... Vedno, ko
osvobajamo svoje razume in misli, moramo tudi prepoznavati §tevilne in
raznolike »moZnosti«, ki obstajajo poleg tega, kar resni¢no biva. (Zhang

Shenfu 1919¢, 1)

82



Naslednji pomemben vidik Zhangove misli je Se posebej reprezentativen za vr-
sto znanstvene objektivnosti, ki se je §irila znotraj intelektualne elite socialisti¢ne
usmeritve, po drugi strani pa je vznikala tudi v obliki poznanstvenjene filozofije
v $ir8i akademski skupnosti, e posebej med tistimi ¢lani kitajskih univerz, ki so
prejeli svojo univerzitetno izobrazbo na zahodnih univerzah. Govor je namre¢ o
striktno znanstvenem, objektivisticnem pojmovanju znanstvene metode, v Zhan-
govem primeru matemati¢ne logike. Pri tem je treba povedati tudi to, da je logika
imela, vse od reform s konca dinastije Qing, izredno pomembno vlogo v kitajskem
modernem diskurzu, kar je mogoce pripisati predvsem lastnostim idejnega sub-
strata, namre¢ tradicionalni kozmologiji in epistemologijam, po katerih so v logiki
(lunli #W3E) prepoznali vzorce/zakonitosti (/4 #E) sveta. Ta inherentno kitajska va-
rianta »predikamenta logike« je v Zhangu rodila veliko fascinacijo nad, po njego-
vem mnenju, najvi§jo obliko logike, matemati¢no logiko. Se posebej v zgodnjem
obdobju ji je zato pripisoval vsemogocnost, tako v domeni subjektove osvoboditve
kot udejanjanja nacela ¢lovecnosti ali naravne svobode na ravni druzbe. Zev spisu
»Svoboda in red« je tako zapisal:
Najmodernejsa logika (matemati¢na logika) lahko da krila nagim mi-
slim, okrepi nado abstraktno domisljijo in nas opremi z orodjem taksne
modi, ki si je nismo nikoli predstavljali. Obstaja ve¢ svetov kot samo
ta svet. Kdor to spozna, je Nietzschejev nad¢lovek. (Zhang Shenfu
1919c¢, 8)

Ce zgornje govori o vlogi logike v racionalnem delu notranje osvoboditve, govori
naslednji odlomek o tem, kako nam lahko poznavanje »matemati¢ne logike« in
matemati¢nih zakonov pomaga razumeti druzbo in poti do njenega optimalnega
razvoja:

V vedno spreminjajocem se svetu zmeraj obstajata dve strani, ki si med-
sebojno nasprotujeta in se medsebojno ustvarjata (xiangfan xiangcheng).
Ker sta medsebojno korelativni, skupaj tvorita funkcijo in spremenljiv-
ko ... Ce ena napreduje, potem druga nazaduje. Ce je ena raznolika in
kompleksna, je druga enoli¢na in preprosta. Dinami¢ni dejavnik ima za
svoje nasprotje stati¢nega. Ce obstaja neki napreden dejavnik, obstaja is-
tocasno tudi neki komplementaren konservativen dejavnik ... Metoda,
kako vladati svetu, se zato ne razlikuje od harmonizacije in uravnavanja
teh dveh strani. Njuno ravnovesje bomo gotovo dosegli, ¢e se ravnamo

po njuni naravni postavitvi. (Zhang Shenfu 2004, 18)

Ista vera v mo¢ in uporabnost matemati¢ne logike je ohranila svojo prisotnost v

Zhangovih delih e nadaljnjih nekaj desetletij. Tako lahko $e v njegovih zapisih
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beremo o, na primer, »Zenskah in revoluciji«, kjer poudarja nujnost uporabe mate-
mati¢ne logike v emancipaciji, saj kon¢nega cilja emancipacije ne predstavlja samo

socialna revolucija, ampak »naravna revolucija« (ziran geming H 98 5:17; gl. Zhang

Shenfu 1930).

Zhangov primer ni vreden tolik$ne pozornosti zgolj zaradi tega, ker se v njegovi
misli lepo kazejo lo¢nice in prekrivanja med zahodno in kitajsko mislijo, ampak
predvsem zaradi njegovega velikega vpliva na kitajsko akademsko filozofijo in po-
pularni diskurz v vrstah marksistov, ki so pozneje prevzeli v roke vajeti komu-
nisti¢ne partije. Zhangovo razumevanje logike, na primer, ni samoniklo, ampak
prihaja iz njegovega dojma splosnega diskurza in miselnosti, ki je bila na Kitajskem
splosno prisotna vse do ustanovitve Ljudske republike in, prav gotovo, e vsaj ka-
kéno desetletje dlje. Do dolo¢ene mere velja enako tudi za Russllovo znanstveno-
filozofsko in druzbeno, humanisti¢no misel. Medtem ko so v letih, ki so sledila
njegovemu obisku na Kitajskem, Russllove ideje in koncepti, ki so se pojavljali v
njegovem delu, igrali pomembno vlogo v diskurzivnih zaostrovanjih znotraj kitaj-
skih intelektualnih krogov, pa istega ne moremo trditi za teoretske implikacije ozi-
roma konkreten pomen njegovih idej. Tako je, na primer, Russllov argument pro-
ti organiziranim religijam in religioznemu verovanju postal eno izmed osrednjih
gradnikov »gibanja za nereligioznost« (fei-zongjiao yundong >R FUEH)), ki je
izbruhnilo na pekinskih univerzah leta 1922, njegove ideje emancipacije, enakosti
in svobode pa so odmevale v citatih in formulai¢nih trditvah, ki so jih uporabljali
doloéeni, obi¢ajno progresivnejsi, intelektualci in aktivisti v svojih traktatih (gl. Vr-
hovski 2022). Vendar pa, ¢e pod drobnogled vzamemo samostojno argumentiranje
kitajskih mislecev iz tistega ¢asa, vidimo, da njegov vpliv ni segel mimo splo$nejsih
diskurzivnih potez, terminologije in nekaterih drugih teoretskih vzorcev. Tradicio-
nalno »pojmovanje« je tako $e vedno nosilo temelje moderne misli, kjer so zahodni
koncepti in kategorije obi¢ajno predstavljale nadstavbo, temeljne danosti, kot so
odnos med subjektom in objektom, pojmovanje samouresnicitve, pomen svobode

in vloge etike v osvobajanju, pa so ostale v veliki meri nespremenjene.

Sc¢asoma so se spremembe v smeri zahodnega znanstvenega objektivizma pricele
dogajati predvsem zaradi vpliva objektivistiéne paradigme, ki sta jo zakoli¢ila Rus-
sllova realisti¢na misel na eni strani in znanstvena metodologija v naravoslovnih
znanostih, ki je bila tesno povezana s prej$njo, na drugi. Ravno v zvezi s pomenom
slednje pa so na zacetku dvajsetih let 20. stoletja v ospredje prisli tudi vodilni ki-
tajski znanstveniki na podro&ju naravoslovija in tehnologije, ki so se povecini izo-
brazevali v tujini. Poleg izredno vplivne druzbe Znanost in njenega istoimenskega

¢asnika so bili vse glasnej$i tudi profesorji naravoslovja in znanstvene metode na
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osrednjih kitajskih univerzah. V javnih diskurzih, ki so potekali v vodilnih znan-
stvenih in splo$nejsih Casnikih, se je posledi¢no izoblikovala tako imenovana sci-
entisti¢na (kexue zhuyi FHEFF8) struja, ki so jo sestavljali zagovorniki Russlla,
¢lani komunisti¢ne intelektualne elite, zgoraj omenjeni znanstveniki in ¢lani pra-
gmatisti¢nega gibanja. Ceprav v samem diskurzu ni prislo do dejanskega, ekspli-
citnega soglasja znotraj imenovane struje, so jih zdruzevala predvsem skupna na-
sprotovanja in kritiziranje istih idej, od vrazeverja, religije pa vse do pojmov, kot
so intuicija, subjektivnost in dusa, ki so se priceli uvrscati v kontekst »metafizike«
in »idealizma« kot protiznanstvenih, neracionalnih kategorij. Kot enotno strujo pa
so jo nedvomno dojemali njeni nasprotniki, ki so v njej prepoznavali nevarnost za

kitajsko bistvo, »subjektivnost« ali duso modernizacije.

33 Kontroverza o znanosti in metafiziki

Moc¢no nasprotje zgoraj omenjenemu »scientizmug, znotraj katerega se je domena
subjekta in njegove narave vedno bolj podrejala znanstveni objektivnosti, temeljni
vedi, matematika in logika, pa sta bili razumljeni kot pravilni strukturi ¢loveko-
vega razuma (xin), se je razvilo iz vrst Liang Qichaotove zdruzbe. Ce pogledamo
pobliZje, lahko vidimo, da se je odpor proti Russllovemu realizmu in logicizmu
pricel oblikovati Ze v ¢asu njegovega obiska na Kitajskem. CCpraV je prav Liango-
vo Predavateljsko drustvo (Jiangxue she ifi#:+1:) organiziralo in financiralo ve¢ino
Russllovega obiska na Kitajskem, so v prihodnjih letih najmoc¢nejsa nasprotovanja
vzklila ravno iz Liangove najozje druzbe. Znanilca neke nove zavesti o ¢loveskosti
in ¢loveku, predvsem v kulturnorelativisticnem smislu, sta postala njegova najozja
sodelavca, Zhang Dongsun in Zhang Junmai. K oblikovanju alternativne struje,
ki se je pricela vracati tudi h kitajskemu kulturnemu bistvu in pomenu njenega
izrocila za Kitajsko samo, sta prispevala vsak na svoj nain in s svojimi teoretski-
mi pristopi. Medtem ko je bil Zhang Dongsun neke vrste epistemolog in logik
omenjene struje, je bil Zhang Junmai predvsem zagovornik in iskalec neke splo-
$nejse objektivisti¢ne podlage za pojma »Zivljenjskega nazora« (rensheng guan) in
»Clovekovega Zivljenja, okoli katerih se je oblikoval $irsi upor proti znanstvenemu
objektivizmu. Kot smo omenili Ze zgoraj, sta bila oba omenjena ucenjaka Ze od
zgodnjih let dalje filozofsko nagnjena bolj k Bergsonu ter z njim povezanemu
neovitalizmu in novokantovstu. Kot bomo lahko videli, sta prav novovitalizem in
novokantovstvo postala dva stebra zagovora »Zivljenja« in subjektivnosti, ki se je
leta 1923 razvil v izredno obsezno Kontroverzo o znanosti in metafiziki (kexue yu

xuanxue FHEHL 2 ali znanosti in zZivljenjskem nazoru (kexue yu renshen guang

FHF BN A1)
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3.3.1  Zhang Dongsunova zgodnja epistemologija

Ko v idejni zgodovini obravnavamo nasprotja, ki se oblikujejo med naprednjaski-
mi in tradicionalisti¢nimi strujami v procesu modernizacije kot uvoza bistva mo-
dernosti, lahko pogosto zaznamo pojav prevzemanja dojemanja »demonstracije
objektivnosti« iz naprednjaskega diskurza v tistega, ki v nekem trenutku obvelja
za »konservativnejSega«. Nekaj podobnega lahko zasledimo tudi v razli¢nih se-
gmentih in na razli¢nih stopnjah kitajske idejne modernizacije. Kaj to¢no imamo
s tem v mislih, je naslednje: ko se je v zacetku dvajsetih let 20. stoletja pricela
oblikovati struja, ki je primarno zagovarjala tradicionalni kitajski pogled na ¢lo-
veka in njegovo razmerje z objektivnim svetom, so njeni ¢lani pogosto uporabljali
ista sredstva in pristope za zagovor svojih stalis¢, kot so jih uporabljali njihovi
nasprotniki. S tem pa so pravzaprav, v nekem §ir§em smislu, privzeli ravno tisto
»objektivnost«, ki so ji v osnovi nasprotovali. Po tem kopitu bi na primer naspro-
tniki Russllove objektivnosti kot sistema, ki je osnovan na matemati¢ni logiki,
ustvarili svojo logiko ali logicizem kot osnovni »anatomski element« objektivne
in moderne filozofske teorije. V vedji meri je to veljalo, recimo, za sklicevanje na
znanost ali »znanstvenost« predpostavk kot nadin verifikacije stalis¢, pa ceprav v

nekem oziru protiznanstvenih.

Zhang Dongsun se je zacel z Russllom ukvarjati, $e preden ga je imel priloznost
spremljati na popotovanju od Sanghaja do Pekinga, vendar je $ele osebno sreca-
nje z Russllom v njem vzbudilo interes za epistemologijo in logiko neorealizma,
pozneje pa tudi posebno teorijo relativnosti iz fizike. Njegov izredno temeljiti
znacaj in Zelja po znanju sta Zhanga kmalu popeljala v globine novorealizma in
logicizma, v odnosu do katerih se je kon¢no opredelil tudi do Russllove filozo-
fije kot enovitega sistema. Leta 1922 je Zhang tako spisal prvo temeljito kriti-
ko epistemoloskih temeljev Russllovega logicizma, v kateri je zacrtal izhodis¢ne
argumente za pojmovanja znacaja logike v kitajskih idejnih strujah, ki so se v
naslednjih desetletjih postavljale po robu scientizmu in materializmu ter v kon-
tinuiteto s tradicijo, s tem pa seveda tudi po robu neovitalizmu, ki se je oblikoval
v zgodnjih dvajsetih letih 20. stoletja. CCprav govori o epistemoloskih prvinah
logicizma in naravi logike v zahodnem modernem realizmu, pa je Zhangov ¢lanek
»Logicizem neorealizma« (»Xin shizailun de lunli zhuyi HrE IR R R
glej Vrhovski in Rogker ur. 2021) izredno pomemben za utemeljitev filozofije
»zivljenjskega nazorac, osredisCenega okoli subjekta in intuicije, saj pod vprasaj
postavlja ravno razmerje med ¢lovekovim razumom in predmetom spoznave, ki je
v realizmu povezano z logocentri¢nim predikamentom ter pojmovanjem odnosa

(relacije) kot eksterno, in ne interno bivajocega. Tovrstni in preostali Zhangovi
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doprinosi pa so bili izrednega pomena predvsem za uveljavitev semitradicionalnih

modernih epistemologij znotraj kitajskega filozofskega diskurza.

Kot nam Zhang razlozi v uvodu k svoji dolgi §tudiji o logicizmu, predstavlja osredni
cilj njegove kritike Russllovega logicizma vzpostavitev neke zakljucene in ucinko-
vite neokantovske razli¢ice logicizma oziroma epistemologije logike. Slednje pa je
bilo kljuénega pomena za njegov projekt sinteze med Bergsonovo filozofijo Zivlje-
nja in neokantovsko epistemologijo. Ravno v tej kombinaciji lahko prepoznamo
Zhangov osebni pristop do struje, ki je leto pozneje postala poznana pod imenom
»Zivljenjski nazor« ali »Zivljenjska filozofija« (nem. Lebensphilosophie). Pravzaprav
je bil Zhangov projekt, podobno kot pri mnogih socasnikih, ki so svoje ideje ¢rpali
tako iz tradicije kot iz zahodne moderne, poizkus uravnoteziti dve osrednji struji
zahodne filozofije na tak nacin, da bi bila pridobljena sinteza skladna s pojmovanji,
na primer, razuma ali vloge subjektnosti v procesu spoznavanja v kitajskem pogle-
du na svet. Po njegovem mnenju so omenjeni dve glavni struji zahodne filozofije
definirala naslednja nasprotja kategorij: logicizem proti psihologizmu, filozofija
misli proti filozofiji Zivljenja, poudarjanje univerzalne forme proti poudarjanju
posebne forme, transcendentalizem proti empiricizmu, zagovarnjane racionalnega
znanje proti nasprotovanju racionalnemu znanju. Iz zgornjih parov lahko vidimo,
da je omenjeni Zhang Dongsunov podvig Zelel zaobjeti logicizem in psihologizem
ter transcendentalizem in empirizicem v enotno epistemolosko stalisce, medtem
ko se je Zhang Junmaijevo predavanje o »znanosti in Zivljenjskem nazoru« iz leta
1923 ubadalo s komplementarnim odnosom med kategorijama na drugi ravni. To
je bila v bistvu tudi glavna strategija celotne struje iz zgodnjih dvajsetih let 20.
stoletja, namre¢ ustvariti neke vrste vseobseZno ravnotezje med dvema nasprotni-
ma si filozofskima strujama. Kar pa ni povsem razvidno na prvi pogled, je to, da
prav novokantovski epistemoloski temelji logike, za katere si je prizadeval Zhang
Dongsun, lahko pripeljejo tudi do kulturnega relativizma ali pluralizma v odnosu
do logike same. To je naceloma skupna znacilnost novih teorij logike, ki so se na
kitajskem pojavile v tridesetih letih. Zhangovo delo iz zgodnjih dvajsetih let pa je
pomembno tudi kot primer zagovora subjektivnosti s pomodjo razprave o episte-

moloskih osnovah logike in njeni vlogi v strukturi ¢lovekove objektivne zavesti.

CCprav je v ¢lanku iz leta 1922 Zhang Dongsun obravnaval navidezno popol-
noma »tehni¢ne« ali nepomembne partikularnosti Russllove teorije, je bil njegov
cilj izredno splosen in univerzalen, s celostnimi posledicami za celoten filozof-
ski sistem. Njegov argument proti Russllovi epistemologiji se je osredis¢al okoli
predpostavke obstoja lo¢enega »sveta logi¢nih entitet« in definicije relacije kot te-

meljne epistemolosko-ontoloske kategorije (Zhang Dongsun 2021, 173). Tako je
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zelel pokazati, da relacija ne more obstajati neodvisno od stanja odnosnosti, zaradi
Cesar ne more predstavljati temeljnega pogoja resni¢nosti. Naslednja stvar, ki jo je
Zhang izpostavil kot pomanjkljivost neorealisti¢nega logicizma, naj bi bila ta, da
slednji obravnava samo domeno »taks$nosti« in ne tudi »kaksnosti?«. To je opisal
na naslednji nadin:
Recimo, da je zdaj tukaj pred nami miza in da jo prepoznamo kot mizo
popolnoma na podlagi nase sodbe. Kar imenujemo sodba, je »taksnost«
vsake nove enostavne izkusnje, ki jo umestimo v zapleten sistem pre-
teklih izkusenj, ki pa se posledi¢no spremeni v »kaksno?«. Tako, zatem
ko pogledamo mizo, re¢emo, da je miza Se zmeraj miza, ki $e zmeraj
obstaja tukaj. Te izjave pa ne moremo zatrditi. Saj, po Russllu, lahko
samo reemo, da je miza samo ena perspektiva, medtem ko danasnja
perspektiva ni nujno enaka jutri$nji. Zato lahko re¢emo samo to, da se
zmeraj obstaja »taksnost« mize. Kar se tice vprasanja, ali se bo le-to po-
novno spremenilo v »kaksno?«, pa tega ne moremo zatrditi brez dodatne

kognicije. (Zhang Dongsun 2021, 182)

Zaradi pomanjkljive obravnave sveta »kaksnosti?« v neorealisti¢ni filozofiji je

Zhang nadaljeval:
Ker predstavlja svet »kaksnosti« neki popolnoma poznan svet, vedenje
pa sestoji iz sodb, Ce tako re¢emo, »A je A, potem drugi A vkljucuje
nasprotje »ne A« ali pomen »A« v »A, B, C, D« Ce A ne bi vseboval
»ne A« ali »B, C in D¢, potem A-ja ne bi utemeljili Ze od samega za-
Cetka. Zato sta razlikovanje in sodba enaka temu, kar je Hegel imenoval
»koncepti, uporabljeni v partikularnostih«. Na osnovi tega je mogoce
realisti¢no filozofijo uporabiti v svetu »taksnosti«. Toda pri tem mogoce
tudi razlikovati med svetovoma »tak3nosti« in »kak$nosti«. Ni »tak$no-
sti«, ki se ne bi spremenila v »kaksnost«. Ker obstaja samo ta svet, so
edini pogoji poznavanja tega sveta razlikovanje in sodbe, saj bi v naspro-
tnem primeru vladala samo kaos in nevednost. V osredju nasih raziskav
zato niso nakljuéne »relacije«, ampak skrivnostne »sodbe, saj morajo
biti omenjene relacije vedno predmet presojanja. Z drugimi besedami,
relacije se tvorijo in oblikujejo s pomoéjo sodb samih. Ce sprejmemo
to tocko, vidimo, da nasega problema ne predstavlja ve¢ forma relacij,

ampak samo in zgolj narava sodb. (p. t.)

Iz zgoraj navedenih razlogov je Zhang zakljudil, da je neorealisti¢ni logicizem
nepopoln. Hkrati pa je Se vedno poudarjal, da logicizma ne gre zavre¢i kot ne-

uporabnega ali ga nadomestiti z obliko psihologizma. Namesto tega je primerno
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obliko logicizma iskal v sodobni nemski novokantovski filozofiji. Kar pa se tice
ideje logike, ga je zavrnitev relacionizma vodila do zakljucka, da logika ne more
pojasniti sama sebe, saj, kot naj bi menili neorealisti, logi¢na forma zgolj odseva
zunanje relacije (p. t., 183). V tem lahko vidimo stalisce, ki je odlo¢no zavracalo
logocentri¢ni predikament realisti¢ne filozofije matematike in logike. Posledi¢no
je Zhang menil, da je mogoce razresiti vprasanje narave logike z obravnavanjem
tako logi¢ne relacije kot tudi bistva idej kot nosilcev in podlage logi¢ne forme.
Ravno to stalis¢e pa pojasnjuje Zhangovo poznejse pojmovanje genealogije logike
kot vezane na posamezne idejne kulture in posamezne jezike, saj potemtakem ne
obstaja univerzalna formulacija logike, po kateri bi bila oblikovana misel, ampak
obratno: misel kot odraz vidika narave razuma je pluralna in kot tak$na podlaga
za oblikovanje pluralnosti logik. Prav to razumevanje razuma (xin) pa Zhang po-
udari v zakljucku ¢lanka, kjer kritizira realisti¢ni pojem »zavestnega razumac in
Russllov pojem razuma kot posebne oblike relacije. V' zaklju¢nih odstavkih svo-
je analize Zhang med drugim trdi, da resni¢na narava razuma presega »delitev
med subjektivnim in objektivnim ter obstaja pred podano razlikujoco sodbo« (p. t.,
184). Tukaj je seveda govor o pojmu Cistega (raz)uma, ki naj bi dostopal do »iste
izkusnje«, katere manifestacije se nato odrazijo v razli¢nih kognitivno-zaznavnih
oblikah. Se pomembneje pa je to, da je Zhang ¢lovekov »razum« in njegovo se-
kundarno realizacijo, na primer v obliki idej, dojemal kot jedro in pocelo narave
sodb ter posledi¢no tudi logike. Razum je bil tako resni¢na in samostojna entiteta,
in ne samo odsev zunanjih relacij, logi¢no-matemati¢ne strukture sveta itd. Kot je
bilo nakazano zgoraj, pa je v koné¢ni posledici Zhangova kriti¢na analiza neoreali-
sti¢nega logicizma pomenila bistveno komplementarnost oziroma nerazlikovanje
med subjektivnim in objektivnim, vsaj v dovrseni obliki ¢lovekove zavesti, ki pa v
sebi zdruzuje intuicijo z racionalnim uvidom. Prav to pa je bilo predstavljeno kot
osnovna paradigma s strani zagovornikov »Zivljenjskega nazora« znotraj Kontro-

verze o znanosti in metafiziki leta 1923.

3.3.2  Kontroverza o znanosti in metafiziki ter drugi vznik
neovitalizma

Kaksne posledice naj bi imela Zhangova kritika Russllovega logicizma za pojmo-
vanje ¢loveka in vrednosti subjektivnosti, je postalo jasno leta 1923, ko je v $irsi ki-
tajski intelektualni srenji prislo do razvoja tako imenovane Kontroverze o znanosti
in metafiziki. Pravzaprav so Zhang Dongsunova dela iz leta 1922 vnaprej napo-
vedovala prihod nove struje filozofije na osrednji oder kitajskih idejnih diskurzov.
To seveda ni bilo nikakr$no nakljucje, saj je kontroverzo zanetil Zhang Dongsunov

bliznji sodelavec in somisljenik Zhang Junmai, ki pa je bil leta 1922 e v Evropi,
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kjer se je pobliZje seznanjal s takrat popularno neovitalisti¢no mislijo in oblikami
idealizma, ki so se prepletale z vse bolj bioloskimi temelji neovitalisti¢ne filozofije.
Ko se je tako Zhang Junmai $e posvecal ucenju od svojega novega ucitelja in soav-
torja Rudolfa Euckna, se je Zhang Dongsun na Kitajskem Ze posvecal postavitvi
epistemoloskih in logicisti¢nih temeljev njunega prihodnjega intelektualnega pod-
viga. Klju¢no vlogo pa je igral tudi nemski neovitalist in embriolog Hans Driesch,
ki je ravno v tem Casu prispel na Kitajsko, v okviru tretjega in zadnjega gostovanja

velikanov zahodne misli na Kitajskem.?

Zhang Junmai, ki je postal osrednja osebnost omenjene kontroverze, je med leto-
ma 1921 in 1922 gostoval na Univerzi v Jeni, kjer je studiral pod in pozneje tudi
sodeloval z Rudolfom Eucknom. Del razgovorov, ki so potekali med Eucknom
in Zhangom leta 1921, je zapisal Lin Zaiping #52°F, ki jih je v naslednjem
letu objavil v reviji Reforma (Gaizao Bi&), ki jo je urejal Liang Qichaotov krog
somisljenikov (gl. Lin 1922). Iz njunega sodelovanja je leta 1922 tudi nastala
knjiga Problem Zivijenja na Kitajskem in v Evropi (Das Lebensproblem in China
und Europa), v kateri je Zhang naredil prve korake proti svojemu poznejsemu
pojmovanju »Zivljenjskega nazora« in ¢lovekove subjektivnosti. Po vzoru takra-
tnih trendov v evropskem neovitalizumu, kjer se je nadgradnja Bergsonovega
vitalizma spojila z biolo§kim objektivizmom, je tudi Zhang »&lovekovo Zivljenje«
razumeval kot del kategorije bioloskega zivljenja na splosno. Prav ti vidiki so bili
reprezentativno spojeni v filozofski misli Hansa Driescha, ¢igar objektivisti¢ni

temelji so segali do sodobnih razprav v embriologiji, zoologiji in teoriji evolucije.

Izredno znana Kontroverza o znanosti in metafiziki je izbruhnila leta 1923, za-
tem ko je bil objavljen prepis Zhang Junmaijevega predavanja o »Zivljenjskem
nazoru« (»Rensheng guan A #i«; 1923). Osnovna teza Zhangovega predava-
nja je bila neodvisnost domene subjektivnosti od domene znanstvene objektiv-
nosti, ki jo predstavlja doseg znanstvene metode. Omenjena delitev ¢lovekovega
dojma kot povezanega z dvema samostojnima domenama se je odrazila tudi v
Zhangovi klasifikaciji znanosti na »du$evne« in »materialne znanosti, pri Ce-
mer so nekateri segmenti »dusevnih znanosti« oblike zivljenjskih pogledov in
tako ne medsebojno izklju¢ujoce. V tem tici izredno pomembna ideja nujne plu-
ralnosti Zivljenjskih pogledov, ki jih Zhang imenuje subjektivne (zbuguan F-8i),
saj pluralnost, kot odnos neizkljucevanja in nepotrjevanja med posameznimi
Zivljenjskimi nazori, pomeni bistveno neucinkovitost oziroma neaplikabilnost
logike in tako znanstvene metode v domeni subjektivnosti. V tem pogledu lahko

nadalje vidimo, na kaksen nacin je Zhang Junmai gradil na Zhang Dongsunovi

21 Driesch je bil povabljen zatem, ko je njegov bivsi mentor, Bergson, zavrnil povabilo na gostovanje.
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epistemolosko-logi¢ni teoriji. Preostala nasprotja, v katerih je Zhang Junmai
leta 1923 definiral domeno subjekta in, pravzaprav, sfere subjektnosti kot is-
tovetne kulturni in vidikom idejne sfere, so naslednja: (1) znanost temelji na
logi¢ni metodi (/unli fangfa im¥EJ77%) in Zivljenjski nazor izhaja iz intuicije
(zhijue J15E), iz Cesar izhaja, da Zivljenjski nazori ne rabijo biti logi¢no konsi-
stentni; (2) metoda znanosti je analiza in metoda Zivljenjskega nazora je sinteza
(zonghe %5 4r), racionalna argumentacija pa ni enaka obliki misljenja v Zivljenj-
skem nazoru; (3) medtem ko znanost temelji na zakonu kavzalnosti, temeljijo
zivljenjski nazori na svobodni volji (ziyou yizhi H & &); (4) znanost izhaja
iz univerzalnosti, splosnosti podob objektov, Zivljenjski nazori pa temeljijo na
edinstvenosti ¢lovekovega znacaja; znanost tako uporablja psihologke teste,
da bi lo¢ila med inteligentnimi in neumnimi ljudmi, medtem ko Zivljenjski na-
zor temelji na individualnosti; (5) ne nazadnje, Zhang razlikuje med znanostjo
kot diskurzom o materiji in Zivljenjskim nazorom kot diskurzom o ¢loveko-
vi dusevnosti (duhovnosti), prva se osredi§¢a okoli zunanjega sveta in relacij
med objekti, medtem ko se slednji posveca kultivaciji notranjega zivljenja

(gl. Zhang Junmai 1923, 3—4).

Zgoraj navedena nasprotja v osnovi vzpostavljajo obliko avtonomnosti domene
individualne uresnicitve subjekta, pri ¢emer Zhang dejansko omejuje dome-
no intuicije, kultivacije itd. na posameznega ¢loveka, medtem ko je kolektivni
odraz omenjenih subjektivnosti idejna formacija, ki jo prepoznava izkljuéno v
»zivljenjskem nazoru«. Omenjena »subjektivnost« je bila prav v istem obdobju
pogosto enacena z bistvom kitajske kulture, ki je v oziru sodobne znanstvene
objektivnosti bila na splosno videna kot »neznanstvena«. 0 »subjektivno-
sti« kot bistveni znacilnosti kitajske kulture je bilo Se posebej veliko govora v
okviru novega »razsvetljenskega gibanja« (gimeng yundong F =2 1EH)) iz sredine
tridesetih let 20. stoletja. S tega vidika je Zhangovo zatekanje h konceptu »Zi-
vljenjskega nazora« oziroma »notranjega zivljenja« ¢loveskosti kot kategorije,
ki je neodvisna od objektivisti¢nega znanstvenega dojma, pravzaprav iskanje
avtonomije kitajske kulturnosti od objektivnosti zahodne civilizacije. Toda, &e,
ob prebiranju Zhang Junmaijevih del iz zgoraj imenovane kontroverze, uposte-
vamo tudi Zhang Dongsunove zapise iz istega obdobja (1923-1924), se nam

morda pokaze drugacna slika.

V zakljuénih vrsticah svojega ¢lanka »Filozofija relativizma in novi logicizem«
(»Xiangduilun de zhexue yu xin lunli zhuyi«) iz leta 1923 je Zhang Dongsun tako

zapisal naslednje kriti¢ne besede:
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Odnos nekaterih sodrzavljanov do zahodne filozofije ni enak tekstualni
kritiki iz kitajske filologije (Hanxue %), namre¢ podrobno premislje-
vati in preucevati eno ali dve tocki zahodnega empiricizma, ampak je
dejansko pristop iz budisti¢ne metafizike, nekriti¢no izbrati eno ali dve
tocki zahodnega sofizma, celo do te mere, da postajajo [njihove obrav-
nave] podobne songovskemu konfucijanstvu, kjer je filozofija poeno-
tena z moralo. Sam menim, da ta pristop ni skladen s popolnim spo-
znavanjem zahodne filozofije. Menim, da si lahko ustvarimo vpogled
v zahodno filozofijo samo tako, da zapustimo vse te stvari in se nepo-
sredno poglobimo vanjo. Podobno tudi v Polemiki o znanosti in metafi-
ziki nasprotniki sploh ne razumejo, kaj to¢no napadajo, in predstavljajo
znanstveno metodo, ki jo zagovarjajo, brez vsakrsnih standardov. Vedeti
moramo, da Ockhamova britev zares predstavlja enega izmed duhov
znanosti, vendar pa hkrati ne zados¢a za povzemanje celotnega telesa
znanstvene metode. Zato menim, da tekstualna kritika vendarle vsebuje
nekaj znanstvenega duha, vendar pa hkrati ni povsem enaka znanstveni
metodi. Navsezadnje menim tudi to, da sta bili znanost in filozofija do
sedaj Ze dokonéno razcepljeni zaradi njunega medsebojnega nepozna-
vanja. Znanost namre¢ ni ve¢ ista kot v preteklosti, filozofija pa se je
prav tako spremenila. Prav zaradi tega ni dvoma, da bo zastareli materi-
alizem kmalu zavrzen, skupaj s prav tako zastarelim idealizmom. Bese-
di, kot sta »bozanstvo« (shen 1) in »dusa« (/inghun ), se ne smeta

ved pojavljati v filozofiji. (Zhang Dongsun 1923, 81)

Zhangov ¢lanek, iz katerega smo navedli zgornji odlomek, je izredno pomemb-
no delo, ki nadaljuje razpravo obravnavanega ¢lanka iz leta 1922. V eseju iz leta
1923 Zhang namre¢ poseze globje v svoj pogled na moderno fizikalno znanost
kot objektivno znanje, ki je osnovano na teoriji relacij (p. t., 63), Einsteinova re-
lativnost pa je s tem zgrajena na podobnih problemati¢nih temeljih kot Russllov
logicizem. V istem eseju Zhang ponudi tudi oért svojega novega logicizma, ki je
osnovan predvsem na epistemologiji in filozofiji razuma nemskih novokantovceyv,
kot je bil Heinrich Rickert (1863-1936). Za naso razpravo morda najpomemb-
nejsi vidik Zhangovega drugega ¢lanka pa se nahaja v zgornjem izseku iz besedila.
Zgornje besedilo ne pri¢a samo o Zhangovem odnosu do obravnave bistva zaho-
dne znanosti in moderne filozofije v obravnavani kontroverzi, ampak izpricuje,
z vidika idejne zgodovine, izjemno pomembno dejstvo, namre¢, da je $e vedno
obstajal velik razkorak med »&istim« pojmovanjem zahodne misli same zase in
pojmovanjem »zahodne filozofije« na tradicionalnih spoznavnih in svetovnona-

zorskih temeljih. V zgornjem odlomku namre¢ Zhang poziva k pravilni obravnavi
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temeljev zahodne misli, ki ne vkljucujejo identitete filozofije (epistemologije, on-
tologije) z etiko in povsem verjetno tudi enakega pojmovanja razmejitve med
subjektivnostjo in objektivnostjo. CCprav je Zhang Dongsun v svojem odkriva-
nju novokantovstva Zelel nasloviti in resiti ravno omenjeni problem odnosa med
vsemi vrstami ¢lovekovega zavedanja in pojmovanja ter domeno objektivnosti,
pa ravno neizbeznost ukvarjanja z omenjeno (ne)delitvijo postavlja v drugacno
lu¢ tudi podvige Zhang Junmaija, ki se je bolj osredotocal na zgoraj imenovane
splosne ontoloske in epistemoloske lo¢nice. Vprasanje je torej, ali je z omenjeno
teorijo Zhang Junmai Zelel prevzeti neki »zahodni pristop« do subjektivnosti in
objektivnosti ali pa je taksen pristop razumel kot znanstveno objektiven prikaz
veljavnosti kitajskega tradicionalnega dojemanja omenjenih kategorij. Kakor koli
Ze, svojo razpravo je vsekakor dojemal kot veljavno tako za zahodni kot kitajski

idejni diskurz in s tem univerzalno.

Zhang Junmaijevo predavanje o razmerju med znanostjo in Zivljenjskim nazo-
rom je izzvalo $tevilne odzive, predvsem s strani zagovornikov »znanstvenega
pragmatizmac,* znanstvene metode, izvedencev v modernih fizikalnih znano-
stih in nekaterih zagovornikov modernih $ol psihologije (kot vede z znanstveno
metodo). Prvi odmevnejsi odziv je prisel s strani geologa Ding Wenjianga ]
L, enega izmed pomembnejsih udeleZencev in prevajalcev Russllovega obiska
na Kitajskem. Ding je Zhangov »Zivljenjski nazor« (rensheng guan) poimenoval
»metafizika« (vuanxue % %), zaradi Cesar se je celotna kontroverza preimenovala
— vsaj s strani zagovornikov znanosti — v »Kontroverzo o znanosti in metafizi-
Ki« (kexue yu rensheng guan FHFELNEH). Vecina argumentov zagovornikov
znanosti je, prav ni¢ presenetljivo, zagovarjala stalis¢e, da je ne samo mogoce,
ampak tudi nujno znanstveno metodo uporabljati v domeni subjektivnosti in
tako »objektivizirati« domeno subjektivnega dojma posameznika. Kar ni v skladu
z domeno objektivnosti in logi¢nih zakonitosti, je tako v absolutnem nasprotju z
resni¢nim ali dejanskim. Posledi¢no pa je tudi »intuicija« zgolj neutemeljeno, ne-
resni¢no in nemetodi¢no predpostavljanje. Se pomembne j$e: tovrstna razprava
je potekala na sami prelomnici med kitajskim in zahodnim pojmovanjem odnosa
(identitete, komplementarnosti ali nasprotja) med omenjenimi domenami, prav
tako pa se je dotikala vprasanja razmerja med substanco in ¢lovekovim razumom.
V kontekstu nase celotne razprave je pomembno zgoraj imenovane idejne zna-
Cilnosti obravnavati v kontinuiteti z dogajanjem v Cetrtomajskem obdobju itd.

Spor med »znanstveno« in »metafizi¢no« stranjo v kontroverzi iz leta 1923 je

22 Okoli leta 1925 so realisti in materialisti na ameriski pragmatizem gledali kot na »znanstveno« obliko pragma-
tizma, Bergsonovo filozofijo in vitalizem pa so imenovali intuicionisti¢ni pragmatizem ali idealisti¢ni pragma-
tizem (gl. npr. Yu 1924, 1-2).
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treba tako obravnavati kot stopnjo v postopnem procesu asimilacije »scientizmac

v kitajski idejni svet.

Kontroverza o znanosti in metafiziki, katere poglavitni del se je raztezal vse do
konca leta 1924, je vkljucevala izredno veliko $tevilo prispevkov posameznih znan-
stvenikov in intelektualcev. Ze kmalu, v letu 1924, sta obe strani priceli izdajati
svoje antologije poglavitnih prispevkov k javni razpravi. Glavna razlika med ome-
njenimi antologijami je, med drugim, vkljucevala tudi razli¢na poimenovanja same
kontroverze, saj je znanstvena stran svoje nasprotnike vztrajno imenovala »metafi-
ziki«, medtem ko so slednji same sebe dojemali kot zagovornike filozofije Zivljenja.
Imenovana kontroverza je imela velike posledice predvsem za kitajsko akadem-
sko filozofijo in poznejsi razvoj filozofskih struj, ki so dajale zahodno znanstveno
objektivnost na drugo mesto za kitajsko filozofsko tradicijo oziroma so do znanja
o konceptih in metodologiji zahodne filozofije pristopale izredno utilitaristi¢no.
Ze kmalu za zaklju¢kom glavnine kontroverze se je v kitajski akademski filozofiji
formirala nova veja, »Zivljenjska filozofija«, v sklopu uvedbe nove kategorije pa so
se na univerzah uvajali isto imenovani predmeti, znanstvene asnike so preplavili
¢lanki o »Zivljenjskih nazorih«, osrednje zalozbe pa so pricele na veliko izdajati
ucbenike in pregledne monografije o »Zivljenjskem nazoru« in »filozofiji Zivljenja«
(rensheng zhexue NHEF15E). V naslednjih dveh desetletjih je skoraj vsaka nova
struja filozofije na Kitajskem zasnovala svoj »Zivljenjski nazor« ali »Zivljenjsko filo-
zofijo«, nekateri pripadniki tujih filozofskih $ol pa so se trudili predstaviti Zivljenj-
ske nazore njenih pripadnikov. Nekaj podobnega se je odvilo tudi v Soli akademske
filozofije, ki je vzklila iz Russllove znanstvene in humanisti¢ne misli, namre¢ $oli
neorealizma, ki se je pricela uveljavljati v kitajskih miselnih diskurzih sredi dvajse-

tih let 20. stoletja.

3.3.3  FengYoulan in neorealisti¢na filozofija Zivljenja

Feng Youlanova filozofska pot je bila vse prej kot enostavna. Popotovanje skozi
nove filozofske Sole z Zahoda ga je najprej vodilo na Univerzo Columbia, kjer je
leta 1924 dokoncal doktorski studij filozofije pod mentorstvom Johna Deweyja.
Ker je Feng zapustil Kitajsko pred Russllovim gostovanjem na Pekinsgki Univerzi,
je bil slabse seznanjen z njegovo filozofijo, medtem ko se je odlo¢il za $tudij na
Columbii pod vplivom pragmatisti¢ne Sole, ki se je uveljavila na omenjeni univerzi.
V ¢asu studija v Zdruzenih drzavah je bil Feng tako pod vplivom pragmatizma,
v duhu katerega je tudi napisal svoje doktorsko delo, ki se je posvecalo primerja-
vi med zahodnimi in kitajskimi Zivljenjskimi ideali (4 Comparative Study of Life
Ideals; Feng 1924). Fengova filozofska pot pa se ni koncala s pragmatizmom.
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Kmalu po vrnitvi na Kitajsko je Feng namre¢ postal profesor filozofije na Univerzi
Yenching, kjer je pouceval zgodovino kitajske filozofije in pozneje tudi filozofijo
clovekovega zivljenja. Ker se je v istem ¢asu na pekingkih univerzah zacela razra-
§¢ati neorealisti¢na filozofija, je kmalu tudi Feng prisel v stik z Russllovo epistemo-
logijo, vpliv omenjene filozofije pa je dosegel vrhunec na Univerzi Yenching, kjer se

je pod Huang Zitongom prav tako mo¢no uveljavil neorealizem z moderno logiko.

Ze okoli leta 1926 je Feng preoblikoval svojo doktorsko disertacijo in jo dopolnil z
dvema poglaviema o »novi filozofiji Zivljenja«, kjer sta glavni vlogi igrala pragma-
tizem in neorealizem. V uvodu k svoji »novi filozofiji Zivljenja« je o neorealizmu
zapisal naslednje:
[Njegova] teorija popolnoma sprejema znanstveni pogled na svet in to,
kar se dojema v znanstvenem raziskovanju. Vendar pa istoasno pri-
znava tudi status tako imenovanih vi§jih stvari, ne da bi jih poskusila
odpraviti z besedami »ni¢ drugega kot«. Filozofi, kot so Spinoza in
drugi sodobni neorealisti, vsi zagovarjajo taksno teorijo ... Kar v tem
delu imenujemo filozofsko stalis¢e yidao #iiE (pot naraitanja), je na
splosno blizu znanosti. Filozofska stali$¢a, ki pa jih imenujemo sundao
$HIE (pot zmanjsevanja), so primerjalno blizje religiji ... Filozofija je
bogata s tem, kar je »skrito«, medtem ko je filozofija zhongdao &
(srednja pot), kot jo obravnavamo v tem delu, sorazmerno brez takinih
»skritih« stvari. Tukaj bom uporabljal filozofski vidik srednje poti, da
bi lahko obojestransko obravnaval pragmatizem in neorealizem ter ju
skupaj s svojimi mnenji oblikoval v eno razpravo, ki po moje mnenju
predstavlja primerjalno pravilno teorijo o ¢lovekovem zivljenju. (Feng

Youlan 1926, 275-276)

Tako vidimo, da so v dvajsetih letih 20. stoletja tudi predstavniki »Russllove« fi-
lozofije na Kitajskem v odnosu do ¢lovekove subjektivnosti zagovarjali neke vrste
harmoni¢no sintezo med naceloma nasprotujocimi si strujami zahodne filozofije.
Feng je sicer na splo$no znan po svojih vztrajnih teznjah k metafizi¢nim stalis¢em,
ki so dokaj podobna Kantovim epistemoloskim pogledom. Na zacetku tridesetih
let se je Feng ponovno zazibal v smeri proti »materializmu« ter pozneje, v voj-
nem vzdug§ju na Narodni jugovzhodni zdruzeni univerzi (Guoli Xinan lianbe daxue
I 37 75 e 1A K EE), ponovno v smeri budisti¢ne in konfucijanske filozofije. Po-
membna sestavina njegovega neorealisticnega obdobja pa je vsekakor omenjena
sinteza, v kateri igrata neorealisti¢na analiti¢na metoda in matemati¢na logika po-
sebno vlogo kot objektivna osnova za psiholoske, fizioloske in druge dimenzije

posameznikove subjektivnosti. Osnovna prvina njegove misli je vsekakor izérpnost
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in ravnotezje tako vzporednih kot prekrivajocih se domen ¢lovekovega Zivljenja.
Tovrstno paradigmatsko razmerje pa je vzpostavljeno v kontekstu humanisti¢ne
modernosti, ki so jo sestavljali klju¢ni pojmi Cetrtomajskega obdobja, razumljeni v

duhu dvoma v eti¢ne osnove zahodne modernosti.

Vsi ti idejni dejavniki skupaj so prispevali k postopnemu oblikovanju nove subjek-
tivnosti kitajskega cloveka, ki se je pricela oblikovati v vzdusju kulturnega relativiz-
ma, ki se je razsiril v poznih dvajsetih letih 20. stoletja. Pri tem je §lo ravno za teme-
lje tistega obrata nazaj k tradiciji, ki je spremljal modernizacijo kitajskega budizma
in pomembno prispeval k oblikovanju modernega konfucijanstva. Neovitalizem,
ki je prisel v ospredje Kontroverze o znanosti in metafiziki, pa je bil neposredni
prednik novega vitalizma (weishenglun MEA=5) Chen Lifuja B37.5K, ki je postal
nova drzavna doktrina nacionalisti¢ne Kitajske. V tem novem vitalizmu, ki je imel
tudi svojo »sintetiéno logiko« (zonghe luoji %5 ¢ i#¥E), pa je na podlagi Chenove
revizije tradicionalne kitajske kozmologije individuum ponovno izgubil svobodno
voljo in postal podrejen evolucijskemu dobru kolektivnega (gl. Bodenhorn 2002,
93-113).
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4 Sodobni pogledi na ¢cloveka in njegovo druzbeno
viogo

4.1 Moderno konfucijanstvo: od moralnega sebstva do
empiri¢nega subjekta in nazaj

Osrednje teze teoretikov struje tako imenovanega modernega konfucijanstva izha-
jajo iz prepricanja, da lahko konfucijanstvo kot temelj specifi¢no kitajske socialne,
politicne in moralne miselnosti — seveda v prenovljeni, pogojem moderne dobe
ustrezajo¢i obliki — sluzi kot temelj eticnega osmisljenja sodobnega Zivljenja ter
kot mentalno zdravilo proti odtujenosti, v kateri vidijo nekaksen stranski proizvod
kapitalisticnega poveli¢evanja konkurence in gonje za dobickom. V tem smislu
predstavlja zanje konfucijanski humanizem temelj prenove globalnega humaniz-

ma, ki se je v moderni in postmoderni dobi znasel na razpotju krize in upanja.

Kot smo videli Ze v prejsnjih delih pricujoce knjige, je revitalizacija kompleksnih
tradicij lastne filozofske miselnosti v moderni kitajski filozofiji 20. stoletja po-
stajala vse pomembnejsa. K zacetnikom tega gibanja sodobni sinologi $tejejo vse
pomembnejse kitajske filozofe, ki so v prvi polovici 20. stoletja iskali mozZnosti
aktualizacije osrednjih metodoloskih in teoretskih vidikov kitajske tradicije, zlasti
predmoderne filozofije, ki je nastala po neokonfucijanski teoretski prenovi. Poleg
Xiong Shilija in Feng Youlana, ki sta zagotovo najvidnej$a predstavnika te struje,
velja v tem okviru omeniti tudi Liang Shuminga, Zhang Junmaija in He Lina. Pri
tem prav tako ne moremo mimo doprinosa Fang Dongmeija, katerega delo je v
tem kontekstu vsekakor treba omeniti, Cetudi se sam nikoli ni izrecno opredelil za
pripadnika modernega konfucijanstva, saj je vseskozi poudarjal, da je po dusi tako
konfucijanec kot tudi daoist in budist (Bresciani 2001, 23). Zato nas ne preseneti
dejstvo, da ta filozof ni bil zgolj uditelj osrednjih predstavnikov Cetrte generaci-
je modernega konfucijanstva, temve¢ tudi ucitelj enega najbolj znanih sodobnih
raziskovalcev daoizma Chen Guyinga (1997, 96). Vendar velja pri tem vsekakor
opozoriti na dejstvo, da izraz konfucijanstvo (Ruxue ff*#)* pogosto na splogno
oznalyje tradicionalno kitajsko miselnost; ¢etudi so se neokonfucijanci dinastij
Song in Ming (torej tisti filozofi, ki so ustvarili miselnost, ki tvori osnovo mo-
dernega konfucijanstva) od budizma, daoizma in sorodnih, bolj misti¢nih in manj
racionalnih tradicij navzven vselej odlo¢no distancirali (in jih pogosto definirali
celo kot svoje idejne sovraznike), pa je eden najvedjih teoretskih premikov oziro-

ma preobratov neokonfucijanskh diskurzov prav v tem, da so pripadniki te struje

23 V pricujoci knjigi razlikujemo med konceptom konfucianizma, ki predstavlja drzavno doktrino oziroma nacio-
nalno ideologijo, in konfucijanstvom, ki pomeni filozofski nauk oziroma filozofske teorije.
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uspeli v ogrodje klasi¢nega konfucijanstva integrirati vrsto pomembnih konceptov
in metod iz budisti¢nih ter daoisti¢nih filozofij.?* Pravzaprav je bila prav ta inte-
gracija idej, ki so bile z vidika klasi¢ne, ortodoksne konfucijanske doktrine videti
»hereti¢ne«, nevarne in nepravilne, tista, ki je pomenila pravo reformo takrat Ze
zelo okostenele in formalizirane konfucijanske klasike. Poleg tega so se tudi mnogi
drugi filozofi iz struje modernega konfucijanstva v svojih poskusih sintetiziranja
evro-ameriskih in kitajskih miselnosti ter v postopkih aktualizacije kitajske filo-
zofske tradicije precej izdatno ukvarjali s tradicionalnimi diskurzi, ki ne sodijo v
okvir konfucijanstva v oZjem pomenu besede. In koné¢no, tudi pri tem velja uposte-
vati razlike med izvornimi kitajskimi pojmi in njihovimi konotacijami, ki izvirajo
iz prevodov teh pojmov v indoevropske jezike. Izraz »ru xue«, ki se v indoevropske
jezike prevaja kot »konfucijanstvo« (vkljuéno s pojmom »modernega konfucijan-
stva«), seveda avtomatsko vkljucuje konotacijo Konfucija (Kong Fuzi, Kongzi) in
izrecno napeljuje na misel, da gre pri tem za (bodisi izvorni bodisi reformirani ali
modernizirani) Konfucijev nauk. V bistvu pa izraz »ru xue« v kitaji¢ini pomeni
»nauk izobrazencev«, kar pomeni, da v nominalnem smislu apriorno ne izkljucuje
nobenih elementov, ki so merodajno oblikovali zgodovino kitajske miselnosti. To,
kar imajo skupnega konfucijanska in daoisti¢na filozofija ter sinizirani budizem, je
torej tisto, kar v resnici opredeljuje tradicionalno kitajsko filozofijo in njene »nauke

izobrazencev.

Tendence revitalizacije konfucijanstva in konfucijanskega humanizma so bile opa-
zne Ze ob pricetku znamenite Polemike o znanosti in metafiziki (kexue yu xuanxue
Bl 5 Z %) v letu 1923, v kateri je skupina mladih teoretikov pod vodstvom
Zhang Junmaija nadvse resno in argumentirano debatirala o konceptih, kakr$ni
so skrajni pol ali zaiji, wuwei ali nedelovanje ipd. Njihov pristop je vil analiti¢en,
medtem ko so teorije predstavnikov idealisticne struje neokonfucijanske filozofije
(Sola sréne zavesti, Xin xue £%) tako reko¢ temeljile na budisti¢nih in daoistic-

nih onto-epistemologijah.” Moderni konfucijanci se sicer zelo redko opirajo na

24 Na primer koncepta subjekta in objekta spoznanja (neng-suo BEJIT), ki izvirata iz budisti¢ne epistemologije in ki
so ju uporabljali tudi predstavniki najbolj racionalisti¢nih filozofij znotraj sole strukture (/i xue ¥1%%). Celo Zhu
Xi 2K 7, osrednji predstavnik te 3ole, je v svojo filozofijo vkljugil vrsto daoisti¢nih idej in postopkov. Prav budis-
ti¢ni in daoisti¢ni impulzi so bili tisti, ki so v obdobju od 10. do 14. stoletja resili konfucianizem pred propadom
in ki so iz klasi¢ne drZavotvorne doktrine (ponovno) naredili miselnost, ki si zasluzi ime filozofija.

25  Tezko je reci, do kaksne mere je pri tem §lo za zavestni proces, vendar je integracija (in s tem »razelektriteve)
budizma in daoizma neokonfucijanskim filozofom zagotovo predstavljala izziv; formalizirana klasi¢na kon-
fucijanska doktrina je bila v 10. stoletju izpraznjena vsakrnih resni¢nih vsebin in izobrazenci so jo morali
obvladovati zato, da so uspesno opravljali drzavne izpite, ki so njim samim in njihovim klanom odpirali vrata do
politi¢ne oblasti. Seveda taksna doktrina izobrazencem ni mogla ponuditi nikakrsne duhovne in intelektualne
zadovoljitve. V ta namen so se raje ukvarjali s studijem ter raziskovanjem daoizma in budizma. To je bilo za
konfucianizem in s tem pravzaprav za celotni ideoloski sistem, na katerem so slonele tradicionalne drzavne
institucije, precej ogrozajoce. V tem smislu je bila neokonfucijanska reforma nujno potrebna za ohranitev kon-
fucijanstva kot osrednje socialne, eti¢ne in filozofske miselnosti Kitajske.
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daoizem, kar je po svoje razumljivo, saj ta struja v bistvu ni nastala samo zato,
da ohrani kulturno identiteto, temve¢ tudi z namenom aktualizacije in »resitve«
institucionalnega ustroja kitajske druzbe, medtem ko anarhisti¢ni klasiki daoizma
za tak$ne drzavotvorne namene seveda niso preve¢ primerni. Se je pa vrsta po-
membnih modernokonfucijanskih filozofov izdatno ukvarjala s $tudijem in inte-
gracijo budisti¢ne miselnosti v svoje teorije. Naj v tem kontekstu omenimo samo
dva najbolj znana moderna konfucijanca, Xiong Shilija in Mou Zongsana. Pri
specifiénih znacilnostih tradicionalne kitajske filozofije, ki so torej skupne vsem
strujam anti¢ne in klasi¢ne kitajske miselnosti, moramo omeniti predvsem koncept
imanentne transcendence, binarno strukturirani holizem, ki deluje prek binarnih
kategorij (npr. yin-yang W FH, you-wu TG, ti-yong H, ming-shi 4455 itd.), ter
nacelo komplementarnosti, ki predstavlja metodo interakcij med obema protipo-

loma znotraj njih.

Pri svoji rekonstrukeiji tradicionalnega kitajskega humanizma so moderni konfu-
cijanci torej izhajali iz teZnje po rekonstrukciji tistih osrednjih izto¢nic tradicional-
ne (konfucijanske) miselnosti, ki naj bi bile zmozne preseéi prevladujoce ideoloske
trende in ohraniti kitajsko kulturno identiteto, hkrati pa bi lahko na svoj nacin
marsikaj doprinesle tudi k nadaljnjemu razvoju filozofskih ter teoretskih dialogov

med evro-ameriskimi in kitajskimi kulturnimi krogi.

Ta struja je zlasti po letu 1949, torej v asu delovanja tistih filozofov, ki so sodili k
tako imenovani drugi generaciji modernega konfucijanstva, merodajno opredelila
duh kitajske modernizacije. Njene osrednje ideje so se kazale v obseznih poskusih
revitalizacije tradicionalne (zlasti konfucijanske in $e posebej neokonfucijanske)
miselnosti s pomo¢jo novih impulzov zahodnih idejnih sistemov. Ta sinteza se je
kazala tudi in predvsem na podro¢ju novega razumevanja ¢loveka ter njegove vloge

v svetu in druzbi.

V tem okviru iskanja sintez je bil pomemben predvsem duh nemskega idealizma;
dolocen interes je v krogih teoretikov, ki sodijo v to skupino, vzbudila tudi predsta-
vitev vsebinskih izhodis¢ dunajskega kroga. Alternative obstoje¢im razvojem, ki so
tudi v modernizaciji Azije vodili do tendenc socialne odtujenosti in do tako ime-
novanega vakuuma vrednot, v katerem je postal vrednostni sistem tradicije nepri-
meren in zastarel, novih vrednot pa tranzicijski druzbi tudi kitajska modernizacija
ni uspela ponuditi. Zato so ti teoretiki nove oblike in paradigme moderniziranega

kitajskega humanizma iskali predvsem v ogrodju klasi¢ne konfucijanske miselnosti.

Struja modernega konfucijanstva je v drugi polovici 20. stoletja delovala na Taj-

vanu, zato je najpomembnejsi doprinos k oblikovanju prenovljenih paradigem
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novega kitajskega humanizma izviral iz tajvanske filozofije. Vendar pa se je po dru-
gl strani prenova konfucijanske miselnosti in tradicionalnega humanizma pricela
razvijati tudi na kitajski celini, in sicer predvsem od osemdesetih let 20. stoletja
naprej. V procesu eksplozivnega razvoja politike ekonomskega odpiranja in z njim
povezane liberalizacije je torej v zadnjih dveh desetletjih prej$njega stoletja tudi v
LR Kitajski prislo do postopne rehabilitacije konfucianizma. Sirsi kontekst iskanja
novih oblik moderniziranega konfucijanstva pa je nekoliko bolj kompleksen, saj

segajo njegove korenine nekaj stoletij v preteklost.

Kot smo videli Ze v prejsnjih delih te knjige, je tema kulturne prenove, ki se je
najprej odprla Ze v obdobju dinastije Qing, povzroc¢ila, da so se kitajski izobrazenci
znasli v nezavidljivi situaciji, opredeljeni s tezZavami in zaskrbljenostjo. Vecina je
slepo ob¢udovala pisano privlacnost materialne kulture modernosti in si je na vse
pretege prizadevala za to, da bi tudi Kitajska ¢im prej vstopila v to oboZevano ob-
dobje. Tradicionalna kitajska kultura je bila zanje zaostala in staromodna, zato jo je
bilo treba ¢im prej odstraniti. Glasovi modernih konfucijancev so v poplavi teh ide;
popolnoma poniknili. Sele dandanes oziroma Sele pred kratkim smo se zavedeli,
da je Kitajska soocena s taksno obliko modernosti, ki jo dolo¢ajo negativni vidiki
lastne tradicije, hkrati pa jo ogrozajo tudi novi »tuji zavojevalci«. Njena kulturna
prenova je ubrala popolnoma napacno pot in se znasla v slepi ulici. Vrnitev k tra-
diciji je ponovno postala tema mnogih pogovorov. In tako so kitajski izobrazenci

»odkrili« moderne konfucijance in »odkrili« so tudi njihovo idejno vrednost.

Zato tvori tendenca revitaliziranja tradicije $e danes eno najpomembnejsih idejnih
struj sodobne kitajske teorije. Zaradi potencialno stabilizirajo¢e druzbene funkcije
in harmoni¢ne zdruzljivosti s kapitalizmom njegove u¢inke mnogi primerjajo z
ucinki protestantske etike, kot jih je opredelil Max Weber. To stalis¢e se v sodobni

sinologiji pogosto oznacuje kot »postkonfucijanska teza.

Predstavniki obeh omenjenih struj revitalizacije konfucijanstva, torej tako tajvanski
moderni konfucijanci kot tudi pristasi konfucijanske prenove, ki so Ziveli in delo-
vali v LR Kitajski, so ve¢inoma mnenja, da je razvojni uspeh vzhodnoazijskih druzb
v veliki meri pripisati specificnemu modelu modernizacije, ki ga nekateri teoretiki
(Kahn 1979; Vogel 1979) oznacujejo tudi z izrazom konfucijanski kapitalizem. Ta
model naj bi imel karakteristi¢ne posebnosti, kakr$ne so moé¢no drzavno vodstvo
z razvito strukturo administracije, hierarhi¢ni ustroj druzbenih odnosov in raz-
vita mreza socialnih relacij, visoka raven evalvacije izobrazevanja ter poudarjanje
vrednot vestnosti, vztrajnosti in marljivosti, dobro razviti modeli sodelovanja ter

lojalnost in obcutek pripadnosti lastni skupini ali organizaciji (p. t).
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Pomemben teoretik, ki se poglobljeno ukvarja s problematiko kitajske moderni-
zacije in razumevanjem vloge ¢loveka v procesih, ki jo opredeljujejo, je Tu We-
iming, ki sodi k tako imenovani tretji generaciji modernega konfucijanstva. Kot
izpostavlja Heiner Roetz (2008, 367), Tujeva kritika modernizacije ne temelji na
kritiki razsvetljenstva. Kljub temu pa Tu kritizira oba »osnovna stebra« zahodne-
ga modela razsvetljenstva, ki ju vidi v pretiranem individualizmu in instrumen-
talni racionalnosti (Tu 2000, 207). Taksna idejna podlaga modernizacije naj bi
moderne druzbe pahnila v odtujenost od narave in od soljudi. Tu Weiming vidi
v kitajski, zlasti konfucijanski tradiciji moZnost pozitivnega vplivanja na preno-
vljeno konceptualizacijo moderne dobe. Pri tem izhaja iz koncepta »raznovrstnih
modernosti« (multiple modernities, gl. Hobsbawm in Ranger 1995). Ta koncept
je zanj tudi dokaz, da vzhodnoazijska oziroma kitajska modernizacija nikakor ni
nujno enaka pozahodnjenju. V tem okviru »modernost« namre¢ ni ve¢ nekaj, kar
bi bilo v diametralnem nasprotju s »tradicijo; prav nasprotno — tradicije so tiste,
ki tvorijo esenco pomena konkretne modernosti. Konfucijanska tradicija, ki jo
vidi kot obliko religije, je zanj nadvse primerna za oblikovanje taksne moderno-
sti, ki bi lahko predstavljala alternativo slepi ulici odtujenosti in determinirano-
sti, v kakr$no nas je privedel zahodni model modernizacije. V njenem »$irokem
humanisti¢nem duhu« vidi moZnost za hkratno sobivanje »ekonomskega razvo-
ja, drzavotvornosti, druzbene stabilnosti in kulturne identitete« (Tu 2000, 212).
Zahodno aroganco, ki vidi »svojo« sedanjost kot bodo¢nost vseh drugih, oznaci
za ne samo neokusno, temve¢ tudi popolnoma deplasirano. Podobno kot vedina
modernih konfucijancev je tudi Tu mnenja, da je konfucijanska etika dale¢ od
tega, da bi zavirala razvoj modernizacije; prav nasprotno — le-to naj bi pospeseva-
la. Zgolj dejstvo, da kitajska tradicija sama od sebe ni razvila pogojev za pricetek
industrializacije in modernega trznega sistema, seveda $e zdale¢ ne pomeni, da

tega — v drugih zgodovinskih kontekstih — ni sposobna.

Heiner Roetz (2008, 371-372) izpostavi problemati¢nost tovrstnih predpostavk.
Pri tem velja spomniti na dejstvo, da je bilo izvorno konfucijanstvo precej nega-
tivno nastrojeno do koncepta ¢iste koristoljubnosti ali profita (4 H|). Poleg tega
je treba priznati dejstvo, da se vzhodnoazijski »gospodarski ¢udez«, ki ga opevajo
vsi moderni konfucijanci, v zadnjih desetletjih najjasneje odraza v eksplozivnem
razvoju LR Kitajske. Pri tem ne moremo mimo pogojev, ki opredeljujejo ta bli-
skoviti vzpon Kitajske med svetovne velesile in pri katerih gre za pogoje trdega,
pogosto brezobzirnega zgodnjega kapitalizma, ki ga spremlja avtokratski poli-
ti¢ni sistem, razvojna politika, ki se ne ozira na pravne in eti¢ne standarde ter ki

vselej znova vodi k ekoloskim katastrofam.
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Vse to niti najmanj ne spominja na ideale konfucijanske »moralne vladavine«, ki
temelji na »negi osebnosti« ter harmoni¢ni zdruZitvi »notranjega modreca in zuna-
njega vladarja«. Prav nasprotno: idejne osnove, ki dandanes v kitajski drzavi prevla-
dujejo, so osnove &istega in neposrednega neoliberalizma, ki temelji prav na tistih
konceptih, ki jih pripadniki modernega konfucijanstva s Tu Weimingom na Celu
najostreje kritizirajo kot tipi¢ne proizvode zahodnega modela modernizacije, torej

na konceptih pretiranega individualizma in instrumentalne racionalnosti.

Roetz v svoji kritiki modernokonfucijanskih diskurzov o modernizaciji izpostavi
tudi dejstvo, da ti v marsikaterem pogledu spominjajo na evropsko romanti¢no re-
akcijo na razsvetljenstvo. Njihovo nostalgi¢no povzdigovanje povezanosti z naravo
in holisti¢ne, organske enovitosti ¢loveka in narave je dejansko podobno idejnim
strujam, ki so se na prehodu v modernost pojavile v evropski kulturi kot poskus
vrnitve k izvorni povezanosti individuuma z njegovim naravnim in druzbenim
okoljem ter kot poskus upora proti novi prevladi tehnike in izoliranega, mehani-

stinega dojemanja Zivljenja.

Moderno konfucijanstvo kot osrednji filozofski diskurz sodobne Kitajske torej ni
vzniknilo samo iz Zelje po moderni sintezi konfucijanskih in evro-ameriskih tradi-
cij, temve¢ pravzaprav iz krize obojega. Kriza konfucianizma kot prevladujoce dr-
zavne doktrine tradicionalne Kitajske je bila konstitutivni element in osrednji del
SirSe krize, v kateri se je znasla kitajska drzava na pragu moderne in ki se je kazala
v tehnoloski zaostalosti, ekonomski bedi in neprilagojenosti politicnega sistema
danim razmeram v takratni druzbi. Po tem, ko je konfucianizem celi dve tiso¢le-
tji kitajske zgodovine namre¢ predstavljal osrednjo drzavno doktrino in ideoloski
temelj tradicionalne kitajske druzbe, se je v specifiénih pogojih 19. in 20. stoletja
pokazalo, da ta idejni sistem v dani obliki nikakor ne more ve¢ sluziti kot idejna
osnova sodobne, tj. »moderne« druzbe. Na pragu 20. stoletja se je tovrstna kritika
konfucianizma najjasneje odrazila v okviru prej omenjenega Cetrtomajskega giba-
nja, ki je bilo po eni strani opredeljeno kot patriotska, proti Japonski in zahodnim
imperialnim silam naperjena kampanja, po drugi pa kot obsezna kritika okostene-
losti in destruktivnega druzbenega vpliva tradicionalne drzavne doktrine. Vendar
so novi kitajski intelektualci, ki so zdravilo za krizo prezivelega sistema svoje do-
movine sprva videli pretezno v moznostih prevzema zahodnih miselnosti, Ze po
prvi svetovni vojni sprevideli, da tudi evropskih idej ne gre nekriti¢no idealizirati.
Kriza moderne evropske filozofije, ki jo bomo kot ozadje predstavitve specifi¢nih
idejnih smernic kitajske modernizacije podrobneje predstavili v poglavju o »rojeni-
cah modernih kultur, se je v tem ¢asu — v nekoliko modificirani obliki — pokazala

tudi na Kitajskem, saj so bili tudi tamkaj$nji izobrazenci v prvih desetletjih 20.
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stoletja prica bankrotu politi¢nih teorij Evrope, ki se je odrazil v vsesplo$ni bedi in
krutem prelivanju krvi. Vse to je nekoliko zavrlo prvotno kitajsko navdusenje nad
»napredno« evropsko miselnostjo; stalis¢a tistih, ki so v njej videli najvisjo razvojno

stopnjo civilizacije ¢lovestva, so bila s tem precej omajana.

Moderno konfucijanstvo kot diskurz, znotraj katerega so se najjasneje odrazile ra-
zvojne smernice rehabilitacije tradicionalizma, se je dokon¢no oblikovalo po letu
1957. Prvi dan leta 1958 je namre¢ skupina tajvanskih in hongkonskih filozofov
objavila znano »Deklaracijo za ponovno ovrednotenje kitajske kulture kot svetovne
dedis¢ine«, ki v sebi zdruzuje protikomunistiéno povelievanje demokracije za-
hodnega tipa s poudarjanjem patriotizma in ohranjanja vrednot lastne tradicije.
Ta deklaracija predstavlja temeljni manifest ter opredeljuje cilje in vsebine struje

novega konfucijanstva (Bresciani 2001, 22).

Clani skupine, ki je izdala to deklaracijo, so bili filozofi Zhang Junmai 5K 7 Jil
(Carsun Chang, 1887-1969), Mou Zongsan #5% = (1909-1995), Tang Junyi
JEEF (1909-1978) in Xu Fuguan #RE W (1903-1982). Ti sodobni teoretiki
$e danes veljajo za utemeljitelje modernega konfucijanstva kot sistema, ki naj bi
zagotovil bolj sistemati¢no reinterpretacijo tradicionalne kitajske filozofije ter kul-
ture v luci globljega in obseZnejSega poznavanja osnov zahodne filozofije, zlasti
Platonove, Kantove in Heglove miselnosti (prim. Bunnin 2002, 11). Sicer gre pri
teh filozofih v glavnem za tiste, ki jih sodobna sinologija za razliko od pionirjev
tega diskurza oznacuje kot pripadnike tako imenovane druge generacije moderne-
ga konfucijanstva. To so filozofi, ki so v glavnem ziveli in ustvarjali na Tajvanu, za
razliko od pripadnikov tako imenovane prve generacije modernega konfucijanstva,

ki so (vsaj do leta 1949, vecinoma pa vse do svoje smrti) Ziveli na celini.?

Ce pa hocemo bolje razumeti, kaksni naj bi bili dejanski doprinosi modernega
konfucijanstva k modernizaciji konfucijanskega humanizma in z njo povezanim
razre$itvam krize tradicionalnih konfucijanskih vrednot, moramo najprej razjasniti
vpra$anje, kakSen je pravzaprav vpliv njegove miselnosti na kompleksno ogrodje
kitajskih druzbenih in individualnih identitet.

Pri tem moramo najprej kriti¢no prevprasati koncept tradicionalne konfucijanske
identitete. Raziskovanje te identitete je pomembno in potrebno, kajti natan¢na de-
finicija konfucijanstva (in konfucianizma kot temeljne drzavne doktrine, ki je sko-
raj dve tisocletji prevladovala v kitajski tradiciji kot osnovna ideologija regulacije

individualnih in politi¢nih razmerij) nam ne ponuja samo diskurzivnega ogrodja za

26  Izjema je pri tem Zhang Junmai, ki je kot edini predstavnik prve generacije modernega konfucijanstva po letu
1949 pobegnil v ZDA, kjer je ostal do svoje smrti.
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razumevanje kitajske zgodovine, temve¢ nam zacrta tudi dovolj utemeljen kontekst
za celostno obravnavanje sedanje in bodoce druzbene stvarnosti. V tem kontekstu
je klju¢no predvsem vprasanje o tem, na kaksen nacin je transformacija tradicije,
kakr$no so zaértali moderni konfucijanci, privedla do bistvenih sprememb parame-
trov, ki so pomembno vplivali na predmoderne definicije konfucijanske identitete.
Dileme, s katerimi se moderni konfucijanci soo¢ajo v kontekstu redefiniranja pre-
teklih in iskanja novih identitet, se kazejo v ve¢ razli¢nih konceptualnih izhodis¢ih,
ki jim je skupno raziskovanje moznosti za ponovno vzpostavitev konfucijanske

identitete, primerne sodobnim druzbenim zahtevam in pogojem.

V modernih konfucijanskih diskurzih se ta prizadevanja kazejo predvsem v nasle-

dnjih treh druzbenih kategorijah:

*  Racionalisti¢ni teoretiki, ki razvijajo in nadgrajujejo konfucijanstvo v smeri
filozofskega ali metafizi¢nega diskurza ter poudarjajo, da naj bi njegovo razu-
mevanje in obvladovanje sluzilo kot osrednji kriterij za konfucijansko identi-

teto posameznika.

*  Filozof, ki so bolj osredotoceni na »religiozne« elemente oziroma vidike kon-
fucijanskega nauka in ki vidijo ¢aséenje njegovih utemeljiteljev kot osrednji

element konfucijanske identitete.

*  Posamezniki in skupine, ki v vedenjskih vzorcih vsakdanjega zivljenja zave-
stno reproducirajo klasi¢ne konfucijanske vrednote in konfucijanski moralni

kodeks. Pri tem gre za implicitne razseznosti konfucijanske identitete.

Pri razumevanju in interpretaciji konfucijanskih principov razumevanja ¢love-
ka in humanizma pa smo sooceni s problemom jasnih in nedvoumnih definicij
samih konceptov, ki opredeljujejo tako podobo ¢loveka kot tudi celotni diskurz
humanizma. Pri tem ne gre zgolj za problem moderne dobe, saj so bila vprasa-
nja »pravilne« interpretacije in »pravilnega« izvajanja konfucijanskega nauka v
ospredju idejnih sporov skozi vso zgodovino kitajske miselnosti. Razli¢ne idejne
struje, ki so zagovarjale razli¢ne interpretacije pojma »ru xue«, so bile formirane
ze konec obdobja vojskujocih se drzav (475-221 pr. n. §t.). Cas, prostor, kulturno
ozadje, filozofska metodologija in religiozna verovanja so pri tem vselej predsta-
vljali osrednje elemente vrednotenja. Ta heterogenost konfucijanskih doktrin in
njihovih interpretacij je vsekakor pomembno vplivala na temeljno problematiko
konceptualnih zasnov modernega konfucijanstva in na njegova prizadevanja za
oblikovanje enotne konfucijanske identitete, ki je opredeljevala tudi moderne

oblike razumevanja ¢loveka.
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Eden osrednjih problemov, s katerimi so moderni konfucijanci v okviru teh pri-
zadevanj sooCeni, je problem izgube klasi¢nih kriterijev, ki so v kitajski tradiciji
opredeljevali konfucijansko identiteto (»7u«), vendar znotraj kompleksnosti sodob-
nih industrijskih druzb ne morejo ve¢ izpolnjevati te funkcije. Glede na mnenje
Stevilnih teoretikov in teoretiCark naj bi kitajska tradicija pri definiciji konfuci-
janske identitete upostevala predvsem tri parametre: 1. razli¢ne genealoske linije
posredovanja »konfucijanske poti« (dao fong); 2. povezava konfucijanskega znanja
in drzavne birokracije, ki je prihajala do izraza v drzavnih uradniskih izpitih; 3.
kodeks obnasanja (si wen) in poseben ideal osebnosti (junzi). Ti trije parametri so
bili v veliki meri odpravljeni ali pa so vsaj izgubili svoj osrednji druzbeni pomen
na pragu 20. stoletja, ko je tudi sam konfucianizem izgubil svojo vodilno vlogo na

odru druzbenega, politicnega in ekonomskega Zivljenja.

Razkroj politi¢ne veljave konfucianizma, ki je bil povezan z ukinitvijo konfuci-
janske ideologije v vlogi osrednje drzavne doktrine, se je pokazal tudi v razkroju
konfucijanskega sistema druzbenih razredov. Zaradi lo¢itve drzavnega izobrazeva-
nja od konfucijanskega znanja tradicionalni ucenjaki niso bili ve¢ zazeleni kot naj-
pomembnejsi nosilci drzavnega administrativnega aparata, zato zgoraj omenjeni
parametri niso mogli ve¢ sluziti kot kriteriji definiranja konfucijanske identitete
(p. t.). Le-ta je izgubila normativno obvezujoe pomensko jedro in tako postala
bolj ali manj problem subjektivne opredelitve. To dejstvo seveda prav ni¢ ne zmanj-
$uje zmede, ki glede vprasanja, kaj je pravzaprav moderno konfucijanstvo in kdo
je pravzaprav zastopnik tega nauka, trenutno vlada ne samo v zahodni sinologiji,

temved tudi v celotni Vzhodni Aziji.

Kljub tovrstni nedefinirani arbitrarnosti so se predstavniki druge generacije mo-
dernega konfucijanstva — na razli¢ne nacine — nac¢eloma poistovetili s principi, za-
pisanimi v Deklaraciji. T so zato predstavljali nekaksno rdeco nit, ki je povezovala
pripadnike postopno moderniziranih vzhodnoazijskih druzb s to na videz prezi-
velo idejno tradicijo. Zato ni nakljuje, da je vprasanje »modernizacije konfucijan-
skega tipa« sodilo k temeljnim vprasanjem, ki so zaposlovala te teoretike. Moderni
konfucijanci so v modernizaciji videli predvsem racionalizacijo sveta. Pri iskanju
njenih filozofskih osnov so se osredotocali predvsem na vprasanja ontologije, kakr-

$no so obicajno spoznali v okviru novopriucenih zahodnih ide;j.

Vecdinoma so izhajali iz predpostavke, da so vprasanja o najgloblji resni¢nosti ve-
soljstva, o substanci bivajocega in o Absolutnem vprasanja, ki opredeljujejo smi-
sel Zivljenja. Kot taka naj bi bila ta vprasanja torej klju¢na za vzpostavitev novih,
danim okolis¢inam prilagojenih vrednostnih sistemov in ter ohranitev celostne,
neodtujljive kulturne in osebnostne identitete (Rosker 2008, 112). Ta »obsedenost«
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z ontologijo se je pravzaprav pricela Ze na zacetku dvajsetih let prej$njega sto-
letja (1923-1924), ko je pozornost kitajske intelektualne javnosti pritegnila prej
omenjena Polemika o znanosti in metafiziki. Privrzenci slednje so poudarjali, da
je metafizika edini diskurz, ki lahko resuje temeljne probleme sveta in ¢loveske-
ga zivljenja. Tudi v okviru njihovih raziskav tradicionalnega konfucijanstva je bila
torej ontologija tista filozofska disciplina, od katere so si obetali jedrnate resitve
problemov, ki jih prinasa modernizacija zahodnega tipa. Samo z resni¢nim in ja-
snim razumevanjem substance kozmosa naj bi moderni ¢lovek mogel ponovno
najti domovanje svojega duha, s tem pa tudi svoje mesto znotraj ¢lovestva. Zato
so moderni konfucijanci svojo glavno nalogo v okviru prenove konfucijanskega
humanizma videli predvsem v iskanju »pravilne« orientacije, torej novih, jasnih
kazipotov na poti razvoja k moderni kulturi. Te kaZipote so videli tudi kot osre-
dnje kriterije za reSevanje prakti¢nih problemov v sferi politike in ekonomije. Brez
tovrstnega orientacijskega ogrodja bi druzba po njihovem mnenju zapadla v vse-
obsezno duhovno revi¢ino in delovanje posameznikov bi vodili samo zakoni teh-

nokratsko-mehanisti¢nega utilitarizma.

Dojemanje zahodne miselnosti kot idejne osnove aktualne modernizacije, ki je
privedla do krize razsvetljenskega humanizma, bi v tem primeru nujno ostalo ujeto
v okvire fragmentarnih, inkoherentnih in povr$nih predstavitev, zato ne bi prispe-
valo k obogatitvi, temve¢, nasprotno, k $e hitrej$im procesom duhovne zmede in

medcloveske odtujenosti.

Za ponazoritev eti¢no-politi¢nih izhodis¢ modernega konfucijanstva in njegove
podobe notranje strukture ¢loveka lahko uporabimo prej omenjeni tradicionalni
ideal »notranjega modreca in zunanjega vladarja« (neisheng waiwang M50 E);
v zdruzitvi osebne morale s §irSo socialno etiko in hkrati z uspes$nim Zivljenjem v
druzbi, ki naj bi odlikovala takinega konfucijanskega »plemenitnika« (junzi 4 1),
so namre¢ tudi moderni konfucijanci videli eno moznih osnov obvladovanja nepre-

gledne kompleksnosti sodobnega sveta.

Feng Yaoming na osnovi razli¢nega razumevanja tega klasi¢nega ideala opredeli
tudi razliko med tremi zgoraj navedenimi generacijami modernega konfucijanstva:
tradicionalni konfucijanci so koncept tako imenovanega zunanjega vladarja pre-
vzeli po daoisticnem klasiku Zhuangzi, v katerem je opredeljen kot tisti, ki skupaj
z notranjim modrecem sestavlja idealno pot ¢loveka. V diskurzu konfucijanstva je
pri tem §lo za ideal moralne vladavine. Prva generacija modernih konfucijancev je
v svojem videnju tako imenovanega zunanjega vladarja ta tradicionalni ideal pre-
vzela, vendar je poleg tega vedno bolj poudarjala tudi pomembnost znanstvenega

znanja. Druga generacija modernih konfucijancev je Ze opazila, da ideala moralne
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vladavine v takratni druzbeni stvarnosti ni bilo mozno realizirati; zato je njihov
»novi zunanji vladar« vseboval predvsem zahodno znanost in demokracijo. Sodob-
na, torej tretja generacija modernih konfucijancev in drugi danasnji teoretiki tega
gibanja pa menijo, da vsebin modernizacije ne gre iskati samo v znanosti in demo-
kraciji, temve¢ je pri tem Se pomembneje poiskati razumno prilagoditev razvoju in

dosezkom modernega kapitalizma (Feng Yaoming 1992, 228).

Kot Ze omenjeno, je struja modernega konfucijanstva vzniknila iz poskusov sinteze
zahodne in tradicionalne miselnosti, pri ¢emer so bili poskusi sami opredeljeni s
krizo obeh vrst diskurzov. Ideali modernih konfucijancev torej nikakor niso bili
omejeni na Zeljo po revitalizaciji in rehabilitaciji idejnih tradicij, iz katerih so iz-
hajali; v tem pogledu je bilo jasno, da bodo lahko modernizacijo konfucijanstva
speljali samo na osnovi miselnosti, uvoZene iz tujine, od tam, od koder je moder-
nizacija iz§la. Njihova prizadevanja zato niso izhajala le iz teznje po resitvi lastne,
temvec¢ tudi te tuje idejne tradicije, ki se je bila o¢itno nepreklicno zapletla v lastne

filozofske zanke.

Konfucijanstvo je bilo tukaj videno kot filozofija odresenja. Recept za resitev kri-
ze modernega sveta vidijo moderni konfucijanci v prioritetni vlogi moralnosti, ki
po njihovem mnenju pogojuje razvoj novega kitajskega humanizma, v katerem bi
moral vsak posameznik, vsaka posameznica skozi aktivno moralno kultivacijo la-
stne notranjosti postati tako imenovano moralno sebstvo (daode ziwo TH 15 [ 3K),
ki temelji na principih avtonomne in hkrati moralno osvescene osebnosti. Samo
tak$na osebnost, ki je empati¢na ter razume komplementarni in vzajemno odvisni
odnos med posameznikom, posameznico in druzbo, je torej lahko temelj novega

kitajskega humanizma.

Tak pogled na ¢loveka vkljucuje iskanje taksnih resitev za vsa pomembna vprasanja
Cloveskega obstoja, ki poleg tehni¢nih, organizacijskih ali pogodbenih dejavnikov
upostevajo tudi eti¢no pogojenost vseh vprasanj, povezanih s ¢lovesko eksistenco.
Pri tem je pomembno, kot izpostavi Heiner Roetz (2000, 379), da ima vsako ¢lo-
vesko bitje kot moralno bitje (ens morale) potencial za ohranjanje in kontinuirano
reformuliranje te prioritete, ki predstavlja osnovo za modernost solidarnosti. Ta
prioriteta je jasno izrazena v Lee Ming Hueijevih poskusih kantovske rekonstruk-
cije konfucijanske etike (Li Minghui 1990; 2001), v katerih je izpostavil svoj kon-
cept njene »ustvarjalne transformacije« na raven »moderne zavesti« (xiandai yishi

BIACEIR) (Lee Minghui 1990, 2001).

Pomemben metodoloski korak na tej poti je naredil Ze Mou Zongsan s svojim kon-

ceptom samonegacije moralnega sebstva (daode ziwo kanxian E1E B FIKFE), ki
P gacy g )
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temelji na prej omenjeni raz¢lenitvi ¢loveskega sebstva v transcendentalni in empi-
ri¢ni subjekt (neisheng waiwang). Ker je po njegovem mnenju v kitajski tradiciji pre-
vladal prvi na racun slednjega, je to pomenilo, da se je tradicionalno konfucijanstvo
pretirano osredoto¢alo na moralne ter veliko premalo na politine in znanstvene
elemente, ki so potrebni za razvoj druzbe. Zato naj bi po Moujevem mnenju na
doloceni tocki razvoja moralno sebstvo (tj. »notranji modrec«) negiralo samo sebe
in se s tem samo postavilo v ozadje druzbenih interesov. S tem bi (seveda zgolj
zalasno) naredilo prostor za empiri¢ni subjekt, ki lahko pridobiva znanje o fizi¢-
nem svetu, ki ni nujno in neposredno povezano z moralo, temve¢ omogoca razvoj
znanosti, hkrati pa deluje tudi na podrogju politike. Sele s tem, ko bi se kitajska
tradicija transformirala in modernizirala na tak nacin, ki omogo¢a razcvet znanosti
in demokracije, bi lahko priceli govoriti tudi o zametkih novega, moderniziranega

kitajskega humanizma.

4.2 Razvoj filozofije socialisticnega humanizma od
ustanovitve LRK naprej

Pomemben sodobni kitajski teoretik je Li Zehou (1930-2021), ki je imel od osem-
desetih let 20. stoletja naprej ogromen vpliv na kitajsko intelektualno sfero, in sicer
predvsem s svojimi teorijami estetike kot discipline, ki sodi k teoriji percepcije,
nekoliko pozneje pa predvsem s histori¢no antropolosko ontologijo in teorijo tako

imenovane subjektnosti (zbutixing FARIE).

A preden se bomo podrobneje posvetili Li Zehoujevi zanimivi ter precej specifiéni
podobi ¢loveka in njegove vloge v svetu, si bomo nekoliko natanéneje ogledali
$irsi kontekst filozofskih teorij, ki so tvorile idejno ozadje njegove enkratne sinteze

marksisti¢nega in konfucijanskega humanizma.

Najvplivnejsi »moderni intelektualci«, ki so se Ze v dvajsetih, predvsem pa v tri-
desetih letih prej$njega stoletja osredotocali na posredovanje in popularizacijo
marksistiéne miselnosti na Kitajskem, so bili Chen Duxiu &7 (1879-1942),
Li Dazhao 2 K% (1889-1927) in Ai Siqi ¥ &2 (1910-1966). Medtem ko je
slednji znan predvsem po prvih sistematskih delih na podro&ju »socialisti¢ne fi-
lozofije«, ki so v LR Kitajski dolga leta veljala za standardne filozofske ucbenike,

sodita prva k osrednjim utemeljiteljem sinizacije marksizma.

V svoji vlogi visokega kadra Komunisti¢ne stranke je Chen Duxiu veliko inte-
lektualcev preusmeril od zgodnejsih radikalnih gibanj, na primer anarhizma. Li
Dazhaotovi argumenti za vzajemno odvisnost moralnih in ekonomskih revolucij

pa so utemeljili kitajsko marksisti¢no etiko (Bunnin 2002, 9). Pri delu teh prvih
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kitajskih marksistov je §lo torej predvsem za pionirske predstavitve in populariza-
cije teoretskega ogrodja ter druzbenih in zgodovinskih konstruktov dialekti¢ne-
ga materializma. Tukaj je treba omeniti tudi modernega logika Zhang Shenfuja
R (1893-1986), ki je poleg tega, da je prevedel Wittgensteinov Logicno—fi-
lozofski traktat, znan tudi po svojem poskusu fuzije konfucijanstva, Russllove filo-
zofije in dialekti¢nega materializma. Poglobljene raziskave in poskusi teoretskega
nadgrajevanja teh miselnosti v smislu integracij dolocenih vidikov tradicionalnih
kitajskih izhodis¢ v ogrodje marksizma so nastali v obdobju LR Kitajske, zlasti po
koncu kulturne revolucije (1976). V vrsti teoretikov, ki so — vsak po svoje — dopri-
nesli k tovrstnim poskusom oblikovanja idejnih sintez in ki jim je uspelo vzposta-
viti tudi lastne, bolj ali manj inovativne, teorije, gre poleg modernega konfucijanca
Feng Youlana #5/ R (1895-1990) omeniti zlasti Feng Qija #5% (1915-1995),
Zhang Dainiana R 154 (1909-2004) in seveda tudi samega Li Zehouja 25 /&
(1930-2021), ki ga bomo nekoliko podrobneje predstavili malo pozneje. Vzpore-
dno z vzpostavljanjem tovrstnih novih idejnih sistemov je »filozofija«, kot Ze ome-
njeno, sluzila tudi kot ¢ista oblika simbolnega orodja za oblikovanje prevladujocih
ideologij. Te popularizirane oblike »marksisti¢no-leninisti¢ne« 0z. »maoisti¢ne«
teorije so sluzile zlasti interesom ohranjanja politi¢ne oblasti vladajoce oligarhije
oziroma utemeljevanju aktualnih smernic konkretne politike. Tovrstna populari-
zirana filozofija, ki se obicajno izkristalizira v razli¢nih druzbeno vseprisotnih slo-
ganih, prevzema vlogo ideoloskega veziva obstoje¢ih razmerij oblasti na podoben
nacin, kot je bilo to obi¢ajno pri ortodoksnih oblikah konfucianisti¢ne doktrine v
Casu kitajske monarhije. Tako nastopa vsak osrednji vladni politik Kitajske vse-
lej hkrati tudi kot »vodilni filozof«, ki oblikuje »najbolj korektno« interpretacijo
marksisti¢ne (oziroma na Tajvanu modernokonfucijanske) »resnice«, ki je v zadnji
polovici prejsnjega stoletja nadomestila dogme ortodoksnega konfucianizma. Zato
ni ¢udno, da je vecina vodilnih politikov ovekovecena tudi v filozofskih enciklope-
dijah in v modernih idejnih zgodovinah. Ta tradicija se pri¢ne Ze v obdobju prve,
Narodne republike in vse do danes veselo Zivi $e naprej, tako v Ljudski republi-
ki kot tudi na Tajvanu. Tako sega paleta podrobnih opisov tovrstnih »teoretskih
sistemov« v sodobnih kitajskih enciklopedijah in filozofskih uc¢benikih od Sun
Zhongshanovega 2 H 111 (Sun Yat-Senovega) koncepta »Treh narodnostnih nacel
— R F F« preko Mao Zedongovega Maoizma % H L AH ter Deng Xiaopingove
BB/INF »Teorije socializma s kitajskimi posebnostmi 9 [#] 47 €4 [t 18 = 2 B R,
Jiang Zeminove YL [X; ideologije »Treh reprezentacij —fil{{#«, Hu Jintaovega
1 #15F konstrukta »Harmoni¢ne druzbe Fl15% 41 & « pa vse do trenutno aktualnih
»Kitajskih sanj H1[# £« ki predstavljajo ideal Xi Jinpingove i1 -¥ vlade. Kljub

dejstvu, da so imele te ideoloske politizacije teorije v ¢asu njihove prevlade znotraj
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kitajske stvarnosti veliko veéji vpliv kot zametki novih, kompleksnejsih in teoretsko
utemeljenih idej, jih v pri¢ujo¢em delu ne bomo podrobneje obravnavali. Prvi¢ so
te teorije v strogo filozofskem pogledu povsem nezanimive, saj pri njih ve¢inoma
resni¢no ne moremo govoriti o kakr$nih koli novih teoretskih sistemih. Poleg tega
je popolnoma jasno, da omenjeni politiki tudi teh del ve¢inoma niso napisali sami,
temved njihovi »dvorni ideologi«. Tako je v sodobni sinologiji Ze zdavnaj dokazano,
da gre pri delih Mao Zedonga E¥# 5, ki sicer $e vedno marsikje velja za idejnega
oleta »maoizmax v smislu sinizirane nadgradnje marksisti¢no-leninisti¢nih teorij,
velinoma za plagiate. Transformacija marksizma v maoizem je temeljila predvsem
na inercijskih nacelih kitajske tradicije. Le-ta so bila vseskozi prisotna tudi v druz-
beni stvarnosti nove, »socialisti¢ne« drzave. Ni prepricljivega dokaza o tem, da naj
bi sodobna Kitajska kadar koli eliminirala kateri koli pomemben element sinkre-
ticne konfucianisti¢ne ortodoksije. Dinasti¢no vodstvo sodobne Kitajske $e naprej
ohranja vrsto znacilnosti, ki so v druzbi prevladovale vse od dinastije Han napre;.
Pri tem gre za vladajoco drzavno ideologijo, ki postavlja vse ljudi na njim primeren
polozaj znotraj skupnosti, za dojemanje ljudstva kot ene same druZine, za progra-
mati¢no ustavo, ki deluje bolj kot vrsta »ceremonialnih predpisov« kot pa dejanska
za$Cita pravic. Gre tudi za brezpogojno spostovanje vladarja v vlogi »oceta in ma-
tere« ljudstva in za posledi¢no dojemanje vladavine kot osebne izkusnje. Glede na
tak osebni karakter vladavine predstavlja vsakr$na kritika politike in obstojecega

sistema hkrati tudi neposreden napad na osebo vladarja.

Edini znacilni spremembi, ki se pokazeta v Maotovi predelavi marksisticne mi-
selnosti, najdemo v njegovem poudarjanju specificnih posebnosti, ki zanj oprede-
ljujejo vsako, Se tako splosno kategorijo, in v ideji permanentne revolucije. Slednja
ideja, ki je Mao Zedongu vselej znova sluzila kot idealna utemeljitev mobilizacij
ljudstva v interesu ohranjanja njegove oblasti, je osnovana na klasi¢cnem konceptu
korelativne dialektike, znotraj katere do sinteze (kot vselej vnovi¢nega kvalitativ-
no novega stanja) ne prihaja v hipnih preskokih, temve¢ v kontinuiranem proce-
su interakcije med obema nasprotnima poloma. Tudi prvo znacilnost najdemo v
klasi¢ni kitajski idejni tradiciji, saj se pokaze v njenem specifitnem razumevanju
&loveske narave (ren xing A1) in posledi¢no v teznji po fleksibilnejsem, specifiko
dane situacije upostevajo¢em kriteriju urejanja medcloveskih odnosov v druzbi, ka-
kr$na se najjasneje izraza v klasi¢énem konceptu obrednosti (/i #8). Prav situacijska
prilagodljivost tega koncepta predstavlja namre¢ kljuéno razliko od normativno
pogojenega, legislativnega urejanja druzbenih interakcij, na kakr§nem so osnova-
ne pravne drzave. Vsekakor pa ne smemo pozabiti, da je prav maoisti¢na inacica
populariziranega marksizma vzpostavila temeljne kriterije vrednotenja javnih de-

bat, ki so zaobjemale $iroko paleto druzbeno relevantnih ved, vkljuéno s filozofijo
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in spoznavno teorijo. Kot tipi¢nega predstavnika teoretikov, ki so vestno delova-
li v sluzbi ideoloskih direktiv vladajoce stranke, lahko omenimo Guo Moruoja
TR (1892-1978), ki je sestavil novo periodizacijo zgodovine kitajske filozofi-
je. Njegova razclenitev je osnovala nove, na poenostavljeni uporabi marksisti¢nih
kategorij temeljece, kriterije vrednotenja posami¢nih filozofov in miselnih tokov.
Njegove sodbe ali evalvacije filozofov, ki so se nanasale bodisi na njihovo progre-
sivnost bodisi na njihovo reakcionarnost, so veliko doprinesle k oblikovanju novih
metod Studija zgodovine kitajske filozofije. V odprtih izmenjavah, do katerih je
prihajalo v zgodnejsih obdobjih 20. stoletja, je Guojeva negacija stati¢ne esence
kitajske druzbe veliko doprinesla k razvoju zgodovinskega razumevanja. Ko pa je
bila vzpostavljena kot ortodoksija, so tovrstni pogledi postali ovira za filozofsko
razmisljanje. Na podobni, politi¢no in ideolosko opredeljeni periodizaciji temelji
tudi vecina novejsih del idejnega zgodovinarja Hou Wailuja {4k (1903-1978),
ki pa so vendarle osnovana na precej kompleksnejsih, teoretsko bolje utemeljenih
in predvsem bolj diferenciranih vsebinskih izhodis¢ih. Najjasnejse in najobseznej-
$e oblike udejanjanja tovrstne »permanentne revolucije« v interesu oblasti so se
pokazale, denimo, v velikem skoku naprej K, v protidesnicarskem gibanju
JRATIRIEH) in v veliki proletarski kulturni revoluciji 44 /2 Fi& &5 SC Ak K e

4.3 Li Zehoujeva histori¢noantropoloska ontologija ¢loveka:
sedimentacija in subjektnost

Kot omenjeno, se bomo v nadaljevanju osredoto¢ili na humanisti¢ne faktorje, ki
se kazejo v delu enega najprodornejsih in najvplivnejsih kitajskih mislecev dru-
ge polovice 20. stoletja, Li Zehouja 45355 (1930-2021). Ta zanimivi teoretik in
inovativni neomarksisti¢ni filozof je od Sestdesetih let naprej kitajsko zgodovino
obravnaval z uporabo marksisti¢ne teorije in metodologije; opravil je ogromno pi-
onirskega znanstvenega dela na podrodjih socialne in idejne zgodovine. Njegova
vel zvezkov obsegajoca Splosna zgodovina kitajske miselnosti, ki jo je izdal skupaj z
drugimi avtorji, vse do danes predstavlja najpopolnejse idejnozgodovinsko delo, ki
je imelo na kitajske akademske kroge izjemno velik vpliv. Znan je tudi po svojih
delih Socialna zgodovina anticne Kitajske, Zgodovina starokitajske miselnosti, Zgodo-
vina novodobne kitajske miselnosti itd. Poleg tega je bil glavni urednik del Zgodovina
novodobne kitajske filozofije, Oris kitajske idejne zgodovine in Zgodovina Sole zakoni-
tosti dinastij Song in Ming. Kljub ob¢asno skoraj nevzdrznemu pritisku politi¢nih
in ideoloskih diktatov smo lahko tudi v drugi polovici stoletja prica vrsti teoretikov,
ki so premogli dovolj subtilne ustvarjalnosti (in dovolj poguma), da so znali znotraj
ozkih okvirov dovoljenih diskurzov oblikovati zametke novih teorij, ki so nastajale

kot ustvarjalne povezave marksisti¢nih, konfucijanskih ter daoisti¢nih in deloma
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celo budisti¢nih izhodis¢. Taksni teoretiki, h katerim nedvomno sodi tudi Li Ze-
hou, so poskusali rekonstruirati kitajsko filozofijo in njene humanisti¢ne izto¢nice
ter hkrati ohranjati marksisti¢no perspektivo in metodologijo. S tovrstno kombi-
nacijo prispevkov so bili morda kulturno $e bolj reprezentativni kot mnogi drugi
kitajski filozofi, ki so delovali od §tiridesetih pa vse do sredine devetdesetih let.

Kot izjemno ploden pisec je Li Zehou objavil tudi nepregledno vrsto ¢lankov in ese-
jev. Najpomembnejsi med njimi so zbrani v delih Zou wo zijide lu EFK H CLIY
(Hoditi po lastni poti) in Za zhu ji $# 5 (Razlicni spisi). Li Zehou je eden najbolj
znanih, a hkrati tudi najbolj kontroverznih sodobnih kitajskih teoretikov. Levicarski
kritiki so zanikali to, v ¢emer so sami videli njegov psevdomarksizem, desnicarski
pa so mu ocitali degeneracijo v dogmatizem zastarelega marksizma. Nekateri kritiki
so v njegovem teoretskem okviru videli nekaksno »minestro«, sestavljeno iz Marxa,
Kanta in drugih filozofov, ali pa v najboljSem primeru »ustvarjalno imitacijo« teh
likov. Drugi so ga uvrstili med sodobne pripadnike eklekti¢ne Sole. Li Zehou sam se
s tem ne obremenjuje preve¢, prav nasprotno:
Slisal sem, da je nekdo neko¢ o meni rekel, da sem »eklektik, ker se
ukvarjam tako s kitajsko idejno zgodovino kot z zahodno filozofijo, pa
spet z estetiko ... No, to kritiko prav rad sprejmem. Nikoli si namre¢
nisem Zelel postati strokovnjak, ki se vse Zivljenje ukvarja zgolj z enim

samim klasikom. (Li Zehou 1996, 5)

Tudi politi¢no usmerjena kritika naj bi dokazovala zgolj njegovo sposobnost sa-
mostojnega razmisljanja, ki se kaze v avtonomiji njegove osebnosti. Kljub temu
poudarja, da je imel sreco, da do teh kritik ni prislo Ze v Zeleznih ¢asih kulturne
revolucije in jo je v tistem obdobju — kljub mnogim Sikaniranjem — pravzaprav Se
razmeroma poceni odnesel:
Zanimivo je dejstvo, da so me v domovini napadali kot »antimarksista«
in »liberalca«, medtem ko so mi ljudje zunaj domovine /seveda vklju¢no
s Stevilnimi v tujini Zive¢imi sonarodnjaki/ o¢itali, da sem »dogmaticen
marksist« in »konservativec«. Taksne kritike me Ze od zdavnaj sploh ne
ganejo ve¢. Neskoncno hvaleZzen sem samo, da se niso pojavile Ze takrat,
ko so se kritike z velikimi érkami pisale $e po Velikih stenskih ¢asopisih.
(p-t)

Vsekakor je Li eden najvidnejsih sodobnih kitajskih filozofov, ki raziskujejo in
ustvarjajo zlasti na podro¢ju estetike. Tudi na Zahodu sodi k najpopularnejsim so-
dobnim kitajskim teoretikom, za kar se ima med drugim prav gotovo zahvaliti tudi
svojemu statusu politi¢nega oporecnika. Lijeva priljubljenost med kriti¢no mladino

je temeljila predvsem na njegovem poudarjanju vrednot individualne avtonomije,
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demokracije in na njegovem nacelnem prevprasevanju formaliziranih avtoritet. Ta

»neposlusnost« se odraza tudi v njegovih teoretskih spisih.

Oglejmo si torej njegov pogled na ¢loveka, saj ta predstavlja nekaksno paradigmo,
ki je moéno vplivala na sodobne kitajske poglede na ¢loveka in njegovo funkcijo v

skupnosti, druzbi in drzavi, pa tudi v okviru ¢lovestva.

V sredis¢u Lijevega nauka o ¢loveku je pojem »subjektnosti« (zbutixing F-H& 1), ki
ga, kot sam poudarja, ne gre razumevati v epistemoloskem pomenu subjektivnosti
(zhuguanxing FHINE), temved v smislu aktivnega subjekta kot samostojne entitete
in kot potencialnega nosilca udejanjanja idealov. Zgodovino je videl kot proces, ki
doseze svoj idealni cilj v domeni estetskega, ki jo razume kot poenotenje narave
in svobode. Njegov najpomembnejsi cilj je vselej bil v tem, da bi nasel primeren
nacin za definiranje ¢loveskih iniciativ, ki so v nasprotju z determinizmom na eni

in voluntarizmom na drugi strani.

Sistemati¢no preucevanje njegovega dela je pokazalo, da je bil njegov filozofski in
teoretski interes pozneje vse bolj povezan z vprasanjem razumevanja ¢loveskega bi-
tja oziroma nanj osredotocen. V osemdesetih letih se je pricel ukvarjati s filozofsko
antropologijo, v ospredje katere je postavil svojo prej omenjeno teorijo subjektnosti
oziroma njene prakse. Le-ta se premika med dvema protipoloma. Po eni strani se
Clovestvo razlikuje od drugih zivali zaradi svoje sposobnosti spreminjanja okolja
na ciljno usmerjen nadin s pomoc¢jo orodja, kar pomeni, da se ¢loveska subjektnost
udejanja v tem, da lahko ¢lovek v veliki meri — s pomod¢jo namer — nadzoruje svojo
usodo. Po drugi strani pa je ¢loveski nadzor nad naravo opredeljen z omejitvami
konkretnih ravni tehnologije in druzbene organizacije na posamic¢nih razvojnih

stopnjah.

V tem kontekstu se njegova kritika kitajskih socialistinih ideologij osredotoca
na maoisti¢no predpostavko obstoja transformacijske sile ¢loveske volje ne glede
na razvoj znanosti in tehnologije. Kot Ze omenjeno, je bil Lijev vpliv na mlajse
intelektualce in intelektualke, zlasti na $tudentke in Studente, v osemdesetih letih
tako mocan, da so ga po Cetrtojunijskem masakru na Trgu nebeskega miru (1989)
razglasili za nevarnega nasprotnika kitajske drzave ter mu za nekaj let prepovedali
poucevanje in objavljanje. Po vztrajnih in nenehnih pritiskih tujine (zlasti ameri-
skih akademskih in politi¢nih krogov) so ga leta 1991 rehabilitirali in mu hkrati
dovolili tudi obisk ZDA. Kot politicnemu disidentu »komunisti¢nega reZzima« mu
je ameriska vlada takoj zatem ponudila stalno reziden¢no vizo. Od takrat je pro-
fesor Li Zehou predaval na $tevilnih ameriskih univerzah in se vracal v domovi-

no zgolj ob kratkoro¢nih $tudijskih dopustih. Odtlej je objavljal svoje akademske
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Studije in razprave v glavnem v angles¢ini; kljub »gostoljubnosti« ameriske vlade
pa je tudi v eksilu ohranil kriti¢ni, rahlo provokativni in svobodomiselni dubh, saj je
vse do smrti veckrat poudarjal, da politiki zelo radi izkoris¢ajo pojem kulture in ga
uporabljajo kot zastavo, s katero Zelijo prekriti svoje dejanske interese in namere.
Zato vlad ne moremo imeti za predstavnice kultur. Zato bo prihodnost sveta po
njegovem mnenju mozna samo v harmoni¢nem sobivanju najrazli¢nejsih kultur, ki
bodo osnovane na isti moderni materialni civilizaciji. To je bila zanj prihodnost, za

katero se moramo boriti.

Ta teznja po egalitarnem sobivanju razli¢nih kultur v globalnem svetu ga je pri-
vedla do ponovnega poudarjanja pomembnosti temeljnih marksisti¢nih pozicij. V
okviru $tudij kitajskega humanizma je ponovno odprl kontroverzno temo »vrnitve
h klasi¢cnemu marksizmu« in v $ali je svojo filozofijo poimenoval z izrazom »filo-
zofija hrane«. »Hrana pred moralo« je zanj enostavna, domaca, a hkrati pomembna
resnica. Li je veckrat zapisal, da nekateri ljudje, zlasti intelektualci (ki nimajo pro-
blemov s hrano), to vse prelahko pozabijo. Zato se mu je zdelo, da je kljub vsemu
$e vedno pomembno vselej znova poudarjati, da je ekonomski razvoj, zlasti razvoj
znanosti in tehnologije (ki je po klasi¢nem marksizmu odlo¢ilen element proizvo-
dnih sil), predpogoj za bistvene spremembe vseh drugih vidikov civilizacije. Eko-
nomija, in ne kultura, je zanj tista primarna sila, ki dolo¢a sodobni polozaj ljudi po
vsem svetu, in ona je tudi dejanski razlog za to, da je modernizacija tako silovita, da

lahko premaga prav vsako oviro in povzroca vrsto kulturnih preobratov.

44 Sodobni neodaoizem in transformativni subjekt
vitalnega potenciala

Precej druga¢no podobo ¢loveka in njegove vloge v svetu pa nam posredujejo tudi
diskurzi sodobnega neodaoizma, ki poudarjajo predvsem enoto ¢loveka in narave,
sklicujo¢ se na tradicionalno paradigmo triade neba, zemlje in ¢loveka. To enoto,
ki je tesno povezana tudi z idejo naravnega ravnovesja, obravnavajo predvsem v
luci sodobnih ekoloskih problemov in nove okoljske ozavescenosti. V teh diskurzih
ekoloskega humanizma pa so najbolj vplivni teoretiki in teoreticarke iz Tajvana,
Hongkonga in Macaa. Morda najvidne;jsi predstavniki te struje med tajvanskimi
raziskovalci so Yang Rubin, Chen Guying in Lai Xisan. Stevilne pomembne ¢lanke
na to temo je napisala tudi tajvanska raziskovalka daoizma Wu Hui-ling, a mnogi
teoretiki te struje so ljudje zahodnega porekla, ki pa Ze ve¢ desetletij Zive in delujejo
na razli¢nih univerzah in raziskovalnih institutih sinofone regije. Sem sodijo, deni-
mo, Fabian Heubel s tajvanske Academie Sinice, Eric S. Nelson z Univerze znanosti

in tehnologije v Hongkongu in Hans-Georg Moeller z Univerze v Macau.
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Po svojem bistvu ti diskurzi neodaoizma sodijo v sodobne teoretske razvoje post-

in transhumanizma.

V daoisti¢nih idejah, predvsem v Zhuangziju, vidijo ti teoretiki nekaksno novo »pa-
radigmo subjektivnosti«. Ta se razlikuje od paradigme, ki je prevladovala v sodob-
ni evropski filozofiji od Renéja Descartesa (1596-1650) do Edmunda Husserla
(1859-1938). Zavestnofilozofsko razumevanje subjektivnost postavlja v nasprotje s
telesnofilozofskim. Knjiga Zhudngzi jim pri tem sluzi kot kulturni vir, ki v metodo-
loskem pogledu omogoca distanciranje od zavestnofilozofske paradigme. Pri tem
je pomembno izpostaviti, da ti novi diskurzi ekoloskega posthumanizma tradicio-
nalnih, na konceptih razuma temeljecih idej subjektivnosti ne odlagajo enostavno
na smetisce idejne zgodovine niti jih ne reducirajo na zgolj racionalisti¢no inter-
subjektivnost (Heubel 2021, 272), temve¢ jih posku$ajo postaviti v tvorni dialog z

novimi paradigmami in filozofijami telesnosti.

Gre za taksno konceptualizacijo subjekta, ki ni ve¢ ukoreninjena v dualizmih telesa
in duha, torej za taksno filozofijo subjekta, ki uposteva oboje ter razume koncepte,
kakr$ni so materija in forma, Custva in razum ali subjekt in objekt, kot vzajemno
soodvisna in komplementarna protipola, med katerima ne vlada vzajemno izklju-
Cevalno protislovje, temve¢ sta namesto tega umescena v dinami¢no interakcijo

znotraj tega, Cemur pravimo binarne kategorije.

Pri tem je morda najpomembne;jsi koncept »energetsko transformativnega« (gibua
zhuti AMFHE) subjekta, ki ga je vzpostavil Yang Rubin in ga razvijata naprej

tajvanska teoretika Lai Xisan in Fabian Heubel.

Tovrstne ideje seveda niso povsem nove, saj temeljijo na tradicionalni teoriji »ener-
gije dihanja« (¢i ), ki predpostavlja, da je le-ta organski temelj, ki povezuje clove-
ka in naravo ter omogoca prej omenjeno »enoto ¢loveka in vesolja«. Vendar je bila
ta teorija pogosto tarca kritike, ¢es da gre pri tovrstni konceptualizaciji subjekta in
subjektnosti za konservativno paradigmo, ki naj bi predstavljala monisti¢ni temelj
tradicionalno kitajskega avtokratskega centralizma (p. t., 274). Ravno zaradi tega
novejsi teoretiki in teoreti¢arke poudarjajo, da gre pri tem pravzaprav za koncept,
ki bi ga bilo bolje poimenovati z izrazom »energetsko transformativni subjektx, saj
gre pri tem za dinamicen in nenehno spreminjajo¢ se pojem sebstva kot nenehne
premene subjektivnosti. S tem Zelijo ti novejsi diskurzi poudariti, da pri tovrstni

konceptualizaciji ne moremo govoriti o esencialisti¢nih ali monisti¢nih pristopih.

Po drugi strani pa vecina teh piscev in pisk poudarja tudi dejstvo, da tovrstnega
koncepta svobodne in transformativne subjektnosti, ki v bistvu izhaja iz Zhuang-

zijevega opevanja individualne svobode ¢loveka in njegove integritete, nikakor ne
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moremo enaciti z nietzschejanskimi hvalnicami stanja opojnosti, krepitve moc¢i in
polnosti (p. t.) niti z umetnostjo dionisti¢nega uzivanja. Njegovi idejni ocetje in
matere ga vidijo predvsem kot koncept, ki se povezuje z »estetiko mo¢i in ustvar-
jalnosti«. Ta se poraja v obmodju nezavednega ter je vecno razpeta med lo¢nice te
domene neizrazljivosti na eni in subjektovim zavedanjem svojih potencialov na
drugi strani. Zato teoretiki in teoreti¢arke energetsko transformativne subjektnosti
poudarjajo, da je treba v interpretacijah tovrstnega subjekta vselej upostevati tudi
moment »desubjektivizacije«, ki neizogibno zaznamuje in vselej znova preoblikuje

razmerje med zavestno ZmozZnostjo in nezavedno mocjo.

Pri tovrstnih izpeljavah in tak$nih razumevanjih ¢loveka, ki je v ospredju dinami¢-
nih energetsko transformativnih subjektnosti, je namre¢ pomembno videti tudi
njegovo vpetost v dinamiko relacijskih paradigem subjektivnosti, ki nas lahko ob-
varujejo pred tem, da bi narobe razumeli koncept tovrstne ¢loveskosti in bi jo videli

kot nekaj, kar je v nasprotju s pluralnostjo bivanja.

Ce se na tej osnovi ponovno vrnemo k vprasanju konfucijanskega relacionizma
(guanxizhuyi 7 F ) oziroma konfucijanske etike odnosnosti, ki smo jo po-
drobno obravnavali v prvem delu pricujoce monografije, potem nam kaj hitro po-
stane jasna tudi integracijska komponenta (neo)daoisti¢ne konceptualizacije ¢love-
Skega sebstva in njegove osebnosti. Taks$ni pristopi nam namre¢ jasno pokazejo, da
lahko prav v razumevanju ¢loveka in njegove subjektnosti najdemo tisto tenko in
prosojno, a hkrati nelo¢ljivo vez, ki povezuje daoisticno in konfucijansko filozofijo

v enotno paradigmo dinami¢ne intersubjektivnosti.?’

27  To se Se posebej jasno pokaze v Yang Rubinovi knjigi z naslovom Rumen neide Zhuangzi RPN T
(Zhuangzi kot predstavnik konfucijanske sole).
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5 Zakljucek

Zgornja pregledna $tudija pojmovanja ¢loveka in ¢loveskosti v obdobju od zgo-
dnjega modernega obdobja do LR Kitajske je privedla do ve¢ razli¢nih, a izredno
pomembnih zakljuckov. Prva skupina zakljuckov in lekcij, ki jih lahko podamo na
podlagi zgoraj povedanega, se navezuje na idejnozgodovinski vidik obravnavanih
pojmovanj, ki je lasten Kitajski sami. Ceprav smo zgoraj obravnavali ve¢ kot sto-
letje intelektualnih sprememb, lahko znotraj kitajske idejne modernizacije zazna-
mo globoko kontinuiteto temeljnih epistemoloskih in kozmoloskih pojmovanj, ki
so povezana predvsem z razumevanjem odnosa med »sferama« subjektivnosti in
objektivnosti, vrednostnim in nematerialisti¢nim pojmovanjem relacij ter na koncu
tudi z intenzivno teznjo k dinami¢nim, holisti¢no zasnovanim sistemom tako ¢a-
sovnih pocel in prvin kot tudi kategorij in konceptov. Poleg obravnavanih tradici-
onalnih idejnih substratov bi morda lahko dejali, da je glavno gibalo modernizacije
kitajskega idejnega sveta na koncu 19. stoletja bilo v resnici uteleSeno v zahodnih
idejah linearne evolucije, saj je prav omenjena moderna evolucija ostala sestavni
del velike ve¢ine moderne kitajske misli, od njenih zacetkov pa vse do sodobnosti.
Ce je evolucijska oziroma linearna razvojna perspektiva sveta in ¢lovestva predsta-
vljala konstantno sestavino kitajske modernizacije, pa je morda najbolj izstopajoce,
stalno nihajoce nasprotje v omenjenem procesu bilo neposredno povezano s poj-
movanjem odnosa med ¢lovekom kot posameznikom in ¢lovestvom ali druzbo.
Ko obravnavamo tovrstne spremembe v sklopu druzbenopoliti¢nih okolis¢in ¢asa,
v katerem so nastale, vidimo, da se omenjene zamenjave precedencnosti posame-
znika in druzbe skladajo z ob¢imi Zivljenjskimi dejavniki, ki so takrat prevladovali
na Kitajskem. Vendar pa to $e ne pomeni, da sta na primer pojma posameznik in
individualizem, ki naj bi bila v ¢etrtomajskem obdobju predstavljena na Kitajskem,
imela v kontekstu kitajske idejne preteklosti enak nabor pomenov in konotacij kot
na Zahodu. Pomembna lekcija, ki se jo lahko iz nase $tudije nau¢imo o »medkul-
turni« idejni zgodovini, nam namre¢ razodene dejstvo, da so pri idejni izmenjavi
koncepti in kategorije nujno »kontekstualizirani« v novo idejno okolje. To pa na-
¢eloma pomeni, da so konotacije pojmov, kot so svoboda, posameznik, revolucija
in celo druzba, v kitajski modernizaciji, kljub navidezni terminoloski identi¢nosti
z ustreznimi zahodnimi termini, v resnici temeljile na epistemoloskih, kozmolo-
skih, ontoloskih itd. danostih kitajskih temeljev modernizacije. V tem oziru je celo
nominalno »pozahodnjenje« kitajskega modernega diskurza treba identificirati
primarno v teoretskih nadstrukturah in v manjsi meri v samih temeljih. »Poza-
hodnjenje«, »kolektivizacija«, »individualizacija« in podobne idejne pojave je tako
treba razumeti relativno, v kontekstu odmika od konceptualnih nadstruktur ali va-

riacij skupnih temeljev kitajske tradicije, in ne kot enostavne premike proti bistvu
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zahodne idejne tradicije. V sami metodoloski osnovi nam tako tovrstno idejnozgo-
dovinsko raziskovanje podaja trden argument za pluralisti¢no izhodis¢e sodobnega

»transkulturnega« humanizma.

Zgoraj opisano pa ne pomeni, da lahko lekcije, ki se jih lahko nau¢imo iz procesa
kitajske modernizacije kot vsebinskega projekta, obravnavamo kot kulturno rela-
tivna dejstva. Da je stvar ravno obratna, nam kaze v nekem smislu »konkretiziran
znacaj dojemanja idej iz drugega kulturnega okolja ali idejnozgodovinske tradi-
cije, ki nima istih epistemoloskih in kozmoloskih osnov kot »nasa«. O tem, po
eni strani dokaj pragmati¢nem, vendar $e zmeraj globoko kognitivno pogojenem
dejstvu nam prica ravno zgoraj obravnavani proces kitajske modernizacije, ki jo
je v tek pognala najprej fizi¢na ter nato $e dusevna in idejna prisotnost kultur-
nega »drugega« v zgodovini. Cetudi na podlagi »nerazumevanja« in »zmote, so
zahodne ideje in teorije, o katerih so prebirali kitajski reformisti in buditelji, imele
konkreten ucinek na njihovo razumevanje ¢loveka in sveta. Prav iz zgoraj obravna-
vanega izseka in segmentov kitajske idejne zgodovine pa lahko razberemo $e eno
pomembno dimenzijo »transkulturnih« perspektiv: obliko hierarhi¢nosti idejnega
povzemanja, znotraj katere so vidiki »zunanjega sveta« lahko prevzeti bolj neposre-
dno in hitreje kot notranji vidiki ¢loveskosti. Gre za metodoloski princip drugace
izredno preproste in ob&e zakonitosti ¢lovekovega bivanja, iz katerega sledi delitev
domen notranje in zunanje bivajocega (ontologko) in ki postavlja ¢loveka v sredisce
dojemanja (kognitivno). Kar je pri tem manj oéitno in do Cesar se je véasih treba
dokopati tudi s pomodjo idejnozgodovinskih obravnav filozofskih vsebin, pa je
to, da je kljuénega pomena pojmovanje relacije med temi sorazmerno univerzal-
nimi kategorijami. Relacije, ki so, vsebujejo ali zdruzujejo vse, od psiholoskih in
formalnih asociacij, referen¢nosti, raznovrstnih analogij, paradigmatskih vzorcev
do verjetnosti, pa po svojem bistvu niso samo racionalne, ampak tudi izkustvene,

jezikovno pogojene itd.

V nasi zgodovinski perspektivi na pojmovanje ¢loveka v kitajski modernizaciji se
tako, Ze v samih razpravah in argumentih, ki jih jemljemo pod drobnogled, ukvar-
jamo z bistvom ¢lovecnosti kot relacijskega bivanja, ki spaja izkustveno s kogni-
tivnim, posamezno s splo$nim, zunanje z notranjim itd. V idejnozgodovinski per-
spektivi sta kulturno in osebno, po Eemer se razlikujemo, primarno stvar percepcije
o relacijah ter Sele sekundarno stvar razmisleka o konceptih in kategorijah, ki jih te
relacije povezujejo. Uéenje od »drugega« pa je proces, ki najprej poteka s pomodjo
ucenja konceptov in kategorij ter $ele nato vkljucuje tudi ucenje o relacijah, ki so

pI‘VCI’lStVCI’lC.
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Povzetek

Pricujoca knjiga obravnava razvoj pojmovanja subjektnosti v obdobju kitajske mo-
dernizacije, med reformnim obdobjem v pozni dinastiji Qing in zgodnjim obdo-
bjem Ljudske republike Kitajske. Knjiga, ki je napisana v soavtorstvu Jana Vrho-
vskega in Jane S. Rosker, je nastala kot nadaljevanje temeljne Studije avtorice o
tradicionalnem kitajskem humanizmu, pod naslovom Humanizem v transkulturni
perspektivi: Primer Kitajske.

Osrednja tema knjige sloni na vprasanju, na kaksen nacin so se te idejne osnove
spremenile in v kaksni smeri so se razvijale naprej v obdobju kitajskih moderniza-
cijskih procesov, ki so temeljili na kriti¢cnem prevprasevanju lastne idejne tradicije
na eni in poglobljenem soocanju z zahodno, predvsem evropsko miselnostjo na
drugi strani. V svojem skupnem delu se avtor in avtorica poblizje ukvarjata pred-
vsem z idejo humanizma in kitajskimi konceptualizacijami subjekta, kakr$ne so se

na Kitajskem na novo vzpostavile na pragu moderne dobe.

Medtem ko Vrhovski do osrednjega raziskovalnega vprasanja pristopa predvsem
s stali§¢a sreCevanja znanosti in tradicionalnega pojmovanja subjektnosti v kitajski
moderni, se Rosker vprasanja loteva predvsem s celostnega, teoretskega gledisca, ki
je postavljeno na presecis¢e med zahodnim in kitajskim humanizmom. Osrednje
telo razprave tako predstavlja preplet idejnozgodovinskih in teoretskih perspektiv,
ki zdruzene v eno ponujajo bolj celostno sliko procesa modernizacije, ki je zaobjel
obravnavane diskurze. V ospredju knjige je tako skupna raziskava obeh, avtorja
in avtorice, ki se posveca transformacijam tradicionalne ideje humanizma in nje-
nim modifikacijam, do katerih je prislo zaradi sooc¢anja kitajskih izobrazencev in
izobrazenk z zahodno filozofijo in znanostjo. Pri¢ujoca knjiga namre¢ temelji na
prepricanju, da je poznavanje idejnih transformacij, ki so se v pojmovanju ¢loveka
in ¢loveskosti vzpostavile oziroma razvile v tem obdobju, izjemno pomembno za

izbolj$anje razumevanja sodobne kitajske druzbe in kulture.
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Summary

'The present book surveys the development of the notion of subjectality in the
period of Chinese modernisation, between the reform period of the late-Qing
Dynasty and the early years of the People's Republic. This volume, created in co-
authorship by Jan Vrhovski and Jana S. Rosker, follows as a sequel to the founda-
tional study on traditional Chinese humanism, Humanism in Transcultural Perspec-

tive: The Case of China, authored by the latter.

The main topic of this book rests on the question as to how the aforementioned
intellectual grounds changed, and to what extent they underwent further develop-
ment in the period of Chinese modernisation, which was generally based on the
critical re-evaluation of China's own intellectual tradition, on the one hand, and
on a new series of in-depth encounters with the Western — particularly European
— thought, on the other hand. In their joint survey, the authors engage in a close
investigation of, above all, the idea of humanism and the Chinese conceptualisa-
tions of the notion of the subject, which were re-established again in China at the

threshold of the age of modernity.

While Vrhovski approaches to the main research question mostly from the per-
spective of the encounters between science and traditional Chinese notions of sub-
jectality in modern China, Rosker approaches the same question from a more ho-
listic, theoretical standpoint, set on the crossroads between Western and Chinese
humanism. In this way, the main part of the discussion consists of an interlacement
of intellectual-historical and theoretical perspectives. Combined into one single
perspective, these offer a more complete picture of the process of modernisation,
which encompassed the above-mentioned discourses. Consequently, the heart of
the book represents the joint research of both authors, which devotes itself to the
transformation of the traditional idea of humanism and its modifications, which
were facilitated by the encounters of Chinese intellectuals with Western philoso-
phy and science. The present book is thus founded on the authors’ conviction that
our familiarity with intellectual transformation — which was established or devel-
oped in the context of the notion of humanity and humaneness in the focal period
— plays an extremely important role in improving our understanding of modern

Chinese society and culture in general.
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