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Filozofski temelji konfucijanstva kot

skupne idejne dedis¢ine Vzhodne Azije

Povzetek

Konfucijanstvo spada med elemente, ki ne le povezujejo, temvec tudi pomagajo defini-
rati vzhodnoazijsko kulturno sfero. Vendar pa se ob pristopanju k studiju konfucijanstva
kot takega kaj hitro pokaZe, da gre za izredno bogat in raznolik, zato pa tezko zajemljiv
pojem, ki v sebi nosi tudi Stevilne napetosti: konfucijanstvo kot tradicija, ki Ze dve ti-
socletji in pol povezuje razlicne filozofske Sole; kot izhodisce civilne religije ter politicne
doktrine konfucianizma; kot prenasalec specificnega, na kulturni dedisc¢ini temeljecega
vrednostnega sistema — ki se mu uspe v razli¢nih oblikah uveljaviti tako v ozjem kultur-
nem okolju Kitajske kot tudi Sirse. Pricujoci ¢lanek skusa predstaviti enega od pristopov
k Studiju konfucijanstva — in sicer s pomocjo metode primerjalne filozofije. Najprej skusa
predstaviti filozofske temelje konfucijanstva ter ocrtati podobo enovitega konfucijanske-
ga eti¢nega nauka, nato pa s kontrastiranjem poglavitnih elementov konfucijanske tradi-
cije na Kitajskem in Japonskem pokazati na odnos med univerzalnim in partikularnim, ki
ga razvija tradicija. Tako se v ¢lanku pokaZejo prednosti in pasti obravnave konfucijanstva
kot opisane enotne filozofske tradicije.

Kljuéne besede: Vzhodna Azija, primerjalna filozofija, konfucijanska etika, konfuci-
janstva, dao
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Abstract — The Philosophical Foundations of Confucianism as a Shared Ideological He-
ritage of East Asia

Confucianism is among the elements that not only connect, but in a way, help define the
East-Asian cultural sphere. Nevertheless, when approaching the study of Confucianism
as such, it soon shows itself to be an extremely rich and diverse, and, consequently, a
hard to grasp notion that carries many tensions within itself. Confucianism as a tradition
that for two and a half millennia has connected different philosophical schools; as the
starting point of the civil religion and the political doctrine of Confucianism; as a trans-
mitter of a specific, cultural heritage-based system of values — a system that managed
to establish itself within the narrower cultural context of China, but also in the wider
environment. This article tries to present one of the approaches to the study of Confu-
cianism through the use of comparative philosophy. It tries to present the philosophical
foundations of Confucianism and to show an outline of a unified Confucian ethical tea-
ching; then to contrast certain main elements of the Confucian tradition in China and in
Japan and thus the tense relationship between the universal and particular, which the
tradition develops. Through such a presentation, both the pros and the cons of seeing
Confucianism as a unified philosophical tradition can be evaluated.

Keywords: East Asia, Comparative philosophy, Confucian ethics, Confucianisms, Dao

1 Uvod

onfucijanska idejna tradicija sodi med elemente, ki ne le povezujejo,
temvec tudi pomagajo definirati vzhodnoazijsko kulturno sfero. Hkrati
ta pojem predstavlja izziv na vec ravneh.

Pri¢ujoci ¢lanek poskus$a ponuditi razmislek o tem, ali je v okviru Studija
konfucijanstva (ali, bolje, konfucijanstev) diskurz, ki od kanonic¢nih del vodi
skozi bogato komentatorsko tradicijo ter obravnava pojme, ki so v njenem
okviru odpirali razpravo o ¢loveka vrednem Zivljenju prek raznolikih geo-
grafskih, ¢asovnih in disciplinarnih kontekstov, mogoce razumeti kot del
enotnega, razvijajoega se in Se vedno Zivega dialoga o konfucijanski eti-
ki ali pa se je zaradi izjemne raznolikosti, ki jo je v dobrih dveh tisocletjih
in pol v stevilnih oblikah ponudila tradicija, morda nemogoce sklicevati na
kakrsnokoli pravo filozofsko kontinuiteto.

Glavni del ¢lanka posku$a pokazati, na kakSen nacin konfucijanska misel v
svojih zacetkih obsega razmislek o pojmih eti¢nega, politicnega in kulturnega
ter kako fleksibilni so lahko njeni doloceni idejni okviri. Zatem skusa na pri-
meru Japonske, ene izmed deZel, ki so konfucijanstvo prevzele (med njimi
je od Kitajske kot izvorne deZele konfucijanstva geografsko najbolj oddalje-
na), na kratko pokazati, da je konfucijanstvu kljub svojemu kulturno speci-
ficnemu izvoru ter kulturno specifiénim okvirom in zahtevam v ¢asu razcveta
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japonskega konfucijanstva v Stevilnih pogledih uspelo ohranjati svoje osre-
dnje pojmovno jedro, hkrati pa sprejeti raznolike znacilnosti novega kultur-
nega okolja.

Clanek nazadnje posku$a problematizirati pojem konfucijanstva v okviru pri-
merjalne filozofije — hkrati pa kljub vsemu pokazati, zakaj ima ta akademska
disciplina nepogresljivo mesto v preucevanju konfucijanske idejne tradicije.
Zakljuci se z mislijo, da konfucijanstvo kot odprt, vkljuCujoc in Se vedno raz-
vijajoc se diskurz prav zaradi svoje kompleksnosti in veéplastnosti tudi v dobi
globalnih diskurzov ponuja izredno bogat vir filozofskih uvidov, ki je hkrati
globoko vpet v zgodovinsko realnost specifi¢nih vzhodnoazijskih skupnosti, a
vendar vedno znova in znova odpira nikoli iz¢érpane dialoge tako o univerzal-
nosti kot o partikularnostih deljene ¢loveske izkusnje.

2 Oris tradicije

Konfucijanstvo je pojem, ki so ga prvi zapisali zahodni misijonarji. Je torej
pojem, ki izvira izven tradicije same, vendar kljub temu ni brez dolocenega
ustreznika v vzhodnoazijskem svetu.

Ime je torej tradicija na zahodu dobila po Konfuciju (kar je nekoliko nerodna
latinizirana oblika imena in spostljivega naziva mojstra Konga (Kong Fuzi L
K, 551-479 pr. n. §t.)) iz driave Lu — najstarej$ega izmed velikih kitajskih
mislecev). V kitajskem jeziku nauk ter z njim povezane socialne in politicne
sisteme dandanes razlikujemo s pojmi, ki vsebujejo razlicne pomenske od-
tenke: ruxue %%, rujia % 2%, rujiao 1%% ali celo kongjiao L, v slovensci-
ni pa navadno uporabljamo dva pojma: konfucijanstvo — filozofski diskurz, ki
so ga razvijali Konfucij in njegovi nasledniki — ter konfucianizem — normativni
eticni sistem, ki se je razvil v okviru prve reforme konfucijanstva v dinastiji
Han 7 (202 pr. n. §t. — 220 n. &t.) ter stoletja predstavljal temelj drzavnih
ideologij in politi¢nih sistemov v razli¢nih vzhodnoazijskih dezelah.

Nobenega dvoma ni, da je Konfucij resni¢na zgodovinska oseba, hkrati paigra
v tekstih, ki posredujejo njegovo misel, posebno vlogo modreca, ki je s Casom
pridobil svetniski poloZaj. Da bi razumeli konfucijanstvo in zakaj je Konfuci-
jevo ime tako Cislano, si moramo poblizje ogledati, kako se je tradicija sploh
uveljavila, ohranjala in razvijala.

Konfucijanski kanoni¢ni teksti so bili dolgo veliki kitajski klasiki: Shu jing &
&8 [Knjiga dokumentov], Shi jing &5&% [Knjiga pesmi], Yi jing %% [Knjiga
premen], Liji #4350 [Knjiga obredja] in Chungiu FFK [Pomladno-jesenski leto-
pisi], ki naj bi jih po izrocilu uredil sam Konfucij. Ze iz naslovov je razvidno, da
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Pet klasikov zaznamuje Sirok vsebinski razpon — od zgodovinskih opisov del
svetniskih pravladarjev do poezije, od napotkov za pravilno obredje do siste-
ma za prerokovanje; v razlicnih obsegih pa so teksti tudi izhodisca razlicnim
idejnim smerem kitajske filozofije.

Glavni poudarki v klasikih se dokaj razlikujejo od glavnih poudarkov Stirih
knjig, ki tvorijo kasnejsi konfucijanski kanon in med katerimi so tudi Razpra-
ve. Lunyu Fae [Razprave] je sestavljen kot zbirka kratkih pogovorov med
Konfucijem, njegovimi u€enci in drugimi; tu ne gre za sistematizirano filozof-
sko besedilo. Dialoska je tudi druga od Stirih knjig, Mengzi 71, ki je dobila
ime po Menciju (Meng Zi i §-372-289 pr. n. 3t.). Mencij je bil eden najvpliv-
nejsSih Konfucijevih naslednikov, tekst, ki nosi njegovo ime, pa se je razvil v
druga¢nem c¢asu od Konfucijevega ter je bolj sistemati¢en in polemicen. Zad-
nji dve od Stirih knjig — Daxue K% [Veliki nauk] in Zhongyong F & [Nauk o
sredini] — sta pravzaprav poglavji Klasika obredja.

V dinastiji Han je konfucijanstvo na Kitajskem dozZivelo prvo reformo. V ura-
dne ideologije je vladarska dinastija posvojila doktrinarne elemente kon-
fucijanske tradicije, zatrla pa njeno odprtost in Sirino. Tako je ustvarila Ze
omenjeni normativni eti¢ni sistem, ki ga imenujemo konfucianizem. Konfu-
cija je pretvorila v skoraj religiozno figuro in simbol, ¢esar, sodec¢ po mislih,
ki so nam z izro¢ilom posredovane kot njegove, brzkone ne bi odobraval.
Dinastija Han je tako za kar nekaj ¢asa povzrocila zamrlost odprtega kon-
fucijanskega filozofskega diskurza, konfucijanska tradicija pa se je zatem
vecinoma ohranjala s pomocjo centraliziranega izobraZevalnega sistema in
uradniskih izpitov.

Mislec, s katerim je konfucijanstvo doZivelo naslednji vrhunec, je Zivel sko-
raj tiso¢letje zatem. To je bil Zhu Xi 2&F (1130-1200); uvréamo ga na ko-
nec dolge vrste uéiteljev, ki so v dinastiji Song ‘& (960-1279) z oZivljanjem
konfucijanskega filozofskega diskurza poskusali odgovoriti na izzive, ki sta
jih konfucianizmu skozi stoletja postavila daoizem in budizem. Zhu Xi je
sintetiziral nauke svojih predhodnikov ter ponudil obsezen in urejen filo-
zofski sistem. Poleg tega je preoblikoval uradno konfucijansko Solanje na
Kitajskem ter predrugacil konfucijanski kanon.! Njegova Sola ¢loveskosti in
strukture (xinglixue 143 %%)? je pomenila razvoj konfucijanske misli v smeri
poglobljenega in izErpnega metafizicnega sistema, ki je zdruzeval elemente
konfucijanske, daoisti¢ne in budisti¢ne tradicije. Zhu Xijev nauk se je v ka-
snejSih stoletjih Siril in pomembno vplival na miselni razvoj konfucijanskih

1 Prav Zhu Xi je poudarek s Petih klasikov prenesel na Stiri knjige.

2 Zahodna akademska sfera je to strujo poimenovala »neokonfucijanstvo«.
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tradicij okoliskih dezel, med drugim Koreje in Japonske. Postal je podlaga
novim konfucianizmom ter bil nenehen intelektualni izziv prihodnjim kon-
fucijanskim mislecem.?

Nazadnje pa se je bilo v vseh deZelah, v katerih si je pridobilo vpliv, konfu-
cijanstvo primorano spopasti z izzivi modernizacije. Na Kitajskem (in dalje
na Tajvanu) se je tako kot odgovor na zgodovinsko gibanje 4. maja porodila
nova oblika konfucijanskega diskurza xin rujia 1% 2%, ki jo v slovens¢ini
prevajamo kot moderno konfucijanstvo, medtem ko je sploSna zavest kon-
fucijanske tradicije v Koreji in na Japonskem ob pretresih 20. stoletja pocasi
poniknila.

3 Konfucijanstvo kot filozofija

Konfucijanstvo in konfucianizem sta bila v zgodovinskem smislu izhodisce in
podlaga mnogoterim praksam, zato sta bolj kompleksna pojma, kot se mor-
da zdi na prvi pogled. Kiri Paramore v knjigi o japonskem konfucianizmu? iz-
postavi Sirino in kompleksnost zgodovinskih primerov konfucijanske prakse:

Konfucijanska praksa (...) je bila odvisna od zgodovinskega konteksta.
Znala je biti mesSanica razli¢cnih elementov, ki bi jih danes lahko opisali
s pridevniki, kot so religiozni, politi¢ni, knjizevni, umetniski, izobrazeval-
ni, znanstveni in medicinski, ter z mnogimi drugimi. Konfucianizem je/je
bil torej v dolocenih oblikah religija, v dolo¢enih politicna znanost, spet
v drugih pa literarna praksa ali medicinska tradicija. Najpogosteje je bil
konstelacija vseh teh in Se drugih elementov. Narava tak$ne konstelacije
se je razlikovala glede na zgodovinski trenutek in druzbo, v kateri se je
konfucijanstvo pojavilo (Paramore 2016).

Paramore opise razlicne izraze konfucijanske prakse ter s tem ponudi izho-
dis¢e pomembnemu vprasanju: Kako je mogoce iz takSne raznolikosti iz-
lusciti nekaj, kar bi predstavljalo skupno idejno podstat, in ali se tak projekt
sploh izplaca?

Pristopati k razlicnim oblikam konfucijanstva in konfucianizma ne more biti
preprosto in Ze od samega zacetka zahteva multidisciplinarnost — s tem pa
se zastavi tudi vprasanje o ustreznih raziskovalnih metodah. Ce so pristopi
h konfucijanski tradiciji razli¢ni, lahko re¢emo, da veckrat ciljajo na razli¢ne
vidike. Hkrati pa je lahko vsakrsno kategorialno razkosavanje arbitrarno in

3 Med njimi je morda najbolj znan Wang Yangming TF% ] (1427-1529) s svojim »naukom o
sréni zavesti« (xinxue ‘L>%7).

4 Angleski jezik razlike med konfucijanstvom in konfucianizmom ne pozna.
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nasilno. Taksnih napetosti skorajda ni mogoce enkrat za vselej razresiti. Tudi
filozofskemu Studiju konfucijanstva bi lahko marsikdo ocital prav pomanjka-
nje ¢uta za neverjetno paleto razli¢nih izrazov, ki jih ponuja tradicija.

Prav tu pa se zdi, da v vecji meri pride do izraza zgoraj opisana razlika, s ka-
tero anglescina ne razpolaga. Konfucianizem in konfucijanstvo sta namrec
nerazdruzljivo povezana, vendar pa sta tudi v dolo¢eni napetosti, ki se po-
kaze razlicno glede na kulturni, zgodovinski in druzbeni kontekst. Resnicna
razlika med konfucijanstvom in konfucianizmom, ¢e ni le zgodovinska, se
nemara pokaZze ravno v njuni obliki in namenu: v diskurzivni odprtosti ene-
ga in doktrinalni zaprtosti drugega. Konfucijanstvo je v tem smislu dinami-
¢en in odprt pojem, ki je lahko podlaga povezanosti razlicnim zgodovinskim
izrazom tradicije.

Huang Chun-chieh pravi:

Poleg tega pa, ker vzhodnoazijska konfucijanstva obstajajo sredi, ne pa
¢ez in nad kulturnimi izmenjavami in interakcijami drzav Vzhodne Azije,
jih ne moremo razumeti kot eno, zakoli¢eno in nespremenljivo intelek-
tualno obliko, ki izvira in je bila rigidno definirana Ze pred vec kot 2.600
leti na polotoku Shandong na Kitajskem. Pozorni moramo biti na to, da
je Sla tradicija skozi nenehen in Se vedno potekajoc¢ dvatisocleten proces
razvoja Sirom Vzhodne Azije. Ne le, da so vzhodnoazijska konfucijanstva
s tasom napredovala; prilagodila so se tudi razlicnim okoljem, s katerimi
so se soocala, tako da konfucijanska tradicija v vsakem okolju jasno od-
seva dolocene lastnosti kraja, medtem ko vanje Se naprej vnasa osrednje
vrednote konfucijanstva (Huang 2018, 76, 77).

Huang torej meni, da ne moremo govoriti o enem konfucijanstvu — konfuci-
janstev je ve¢; morda toliko, kolikor je lokalnih okolij, v katerih se je tradicija
uveljavila. Vendar pa hkrati meni, da lahko temeljne konfucijanske vrednote
prezivijo proces kulturne in ¢asovne rekontekstualizacije.

Tako se torej zdi, da je mogoce takSne vrednote v vseh teh razli¢nih kon-
tekstih kljub vsemu preucevati, hkrati pa je to opozorilo, da je taksna zmo-
Znost prevzemanja novih lastnosti v novih kulturnih okoljih morda Ze vse-
bovana v konfucijanski filozofski tradiciji in jo je zato treba upostevati Ze na
samem zacetku. Konfucijanski pojmi v taksnih procesih v odprtem dialogu
razlicnih skupnosti pridobivajo na kompleksnosti — konfucijanstvo pa kot
diskurz, ki ni vezan na bogove in metafizicne predpostavke, temvec se v
svojem bistvu nanasa na Zivljenje, ki je vredno cloveka kot ¢loveka, taksne
procese ne le lahko prezivi, temvec se, ob upostevanju zgodovinskih parti-
kularnosti, v njih bogati.
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4 Filozofski temelji konfucijanstva

Seveda pa se tudi filozofskega pristopanja k Studiju konfucijanstva ne gre
lotevati naivno. Tradicija namrec poseduje dolocene znacilnosti, ki bistveno
vplivajo na njen razvoj in so temeljnega pomena za njeno razumevanje.

Rosemont in Ames pri svojem pristopu h konfucijanski etiki tako najprej opo-
zorita na jezikovne razlike: ne le, da konfucijanski pojmi izhajajo iz drugac-
nega kulturno-jezikovnega ozadja in so del drugaénih »pojmovnih skupkov,
temvec se tudi klasi¢ni kitajski jezik obnasa drugace kakor evropski jeziki
(Ames in Rosemont 2016, 17-21), iz katerih izhajajo pojmovni sistemi, ki da-
nes prevladujejo v globalnih filozofskih diskurzih. Pristopati h konfucijanski
etiki pomeni v prvi vrsti pristopati k jeziku, v katerem se je ta porodila in
razvijala: eden od naporov filozofskega pristopa h konfucijanskim pojmom pa
je skusati razumeti temeljne predpostavke, na katerih so osnovani, razumeti
njihov referencni okvir.

Prav zaradi zgoraj omenjene lastnosti konfucijanske misli, da se prilagodi
razlicnim kulturnim okoljem, v katerih se je razvijala, konfucijanski pojmi
posedujejo neverjetno Sirino. Prevodi pojmov so tako nujno priblizki, ki se
od izvirnika morda razlikujejo na tako temeljni ravni, da lahko brez previ-
dnega ravnanja Ze nehote izgubimo njihovo Sirino in globino ali jih obreme-
nimo s pomenskimi odtenki, ki so jim povsem tuji. Tako Rosemont in Ames
zagovarjata tezo, da konfucijanske etike kljub elementom, ki jih morda na
prvi pogled prepoznamo,® ni mogoce preprosto zvesti na eno od poglavi-
tnih klasi¢nih vej etike, ki jo je razvijala zahodna filozofija,® temvec gre pri
konfucijanski etiki za eti¢ni sistem sui generis, ki na zahodu Se nima prep-
rostega ustreznika (ibid., 14).

Konfucijanstvo je ena najstarejsih filozofskih tradicij in hkrati tradicija, ki je
bila zmozna dve tisocletji in pol odpirati dialog o ¢loveka vrednem Zivljenju
v razli€nih kulturnih, zgodovinskih in disciplinarnih kontekstih. Da je tako, je
morda zasluzno prav eno temeljnih del konfucijanske tradicije — Konfucijeve
Razprave —, poleg njih pa podoba modreca Konga, ki je v njih predstavljen.
Konfucij v Razpravah namrec kljub temu da se v dialogih in rekih, ki so v te-
kstu predstavljeni, pokaze slika kompleksnega eticnega sistema, nikjer ne po-
daja sistemati¢nega filozofskega nauka, temvec ucence predvsem nagovarja
k lastnim eti¢énim naporom.

5 Konfucijanstvo na primer vsebuje tako doloceno obliko »zlatega pravila« kakor tudi pojme
»univerzalnih kreposti«, vendar pa oboje gradi na drugacnih temeljnih predpostavkah.

6 Deontoloske, utilitaristi¢ne ter etike kreposti.
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Konfucijanska filozofija se je skozi stoletja in tisoCletja razvijala predvsem v
obliki obseznih komentarjev in interpretacij kanoni¢nih del ali celo komen-
tarjev komentarjev, hkrati pa je omogocala razvoj izvirnih, ¢asu in prostoru
primernih uvidov. Konfucij je namrec trdil: »Posredovalec sem, ne ustvarjam
novega« (Lunyu, 7.1). Toda njegova filozofska pot je Ze spocetka zakolicila
precej skrajno reinterpretativno dejavnost, ki ji je konfucijanstvo Se danes
zapisano.

Na tem mestu se zato zdi smotrno lotiti orisa filozofskih temeljev nauka na
nacin, ki ga tradicija razvija sama: z branjem kanonic¢nih tekstov in spremlja-
jo¢im komentiranjem. Seveda so bili vsi v nadaljevanju predstavljeni konfu-
cijanski pojmi skozi stoletja delezni Se dosti podrobnejse obravnave in kopi-
ce razliénih dodatnih interpretacij, vendar pa se za potrebe tega ¢lanka zdi
preudarno omejiti se na Ciste temelje, kot so predstavljeni v Razpravah (ter
nekoliko tudi v Menciju).

Kot dober uvod v obravnavo konfucijanskih pojmov lahko sluZi naslednji se-
stavek, ki predstavi tri klju¢ne pojme konfucijanske etike:

Mojster je dejal: »Ljudje si Zelijo premozenja in ¢asti. Ce ju pridobimo
tako, da ob tem zaidemo s poti (dao i#), ju ne bi smeli imeti. Ljudje
prezirajo reviééino in necast. Ce vanju zapademo, ker smo ostali na
poti, se ju ne bi smeli izogibati. Kako bi si plemenitnik (junzi 7 ¥), ki
opusti so¢loveénost (ren 1=), lahko zasluZil svoj naziv? Soélove&nosti
plemenitnik ne opusti niti za ¢as enega obroka. Kadar se mu mudi, se
je oklene. Kadar je v tezavah, se je oklene.«’

Odstavek na prvi pogled vsebuje preprost razmislek o tem, Cesa si ljudje Zelijo
in ¢esa ne, hkrati pa na enem mestu predstavi tri klju¢ne pojme konfucijan-

VD,

ske etike: pot (dao J&), plemenitnik (junzi & ) in so€loveénost (ren 12).

Dao &8 se v delu pojavi na ve¢ kot osemdesetih mestih in je osrednji filozof-
ski pojem konfucijanskih, pa tudi drugih klasi¢nih kitajskih idejnih tradicij.
Pismenka je sestavljena iz radikala, ki pomeni »hoditi« ali »iti preko, in ra-
dikala, ki ponazarja »glavo« (gre za stilizirano podobo las in ocesa). V Knji-
gi dokumentov je pismenka prvi¢ uporabljena v smislu kopanja kanalov in
»usmerjanja« reke, da ne bi prestopala struge (Shu jing, Xia shu). Stevilni po-
menski odtenki pojma, ki so se razvili, se lepo pokazejo Ze v tej podobi. Ti so

7 TH: [EBEEER AN, AUHES, TR, AR N frEd, AL
HiERZ, AEW. BTEC, EFMA? BT RE&aCHIECD, ERURE, B
WA E. | (Lunyu, 4.5).

8 Prirazlagi pojmov se ponekod moc¢no naslanjam na leksikon izrazov, ki ga ponujata Rosemont
in Ames v uvodu v svoj filozofski prevod Razprav (Rosemont & Ames 1998).
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na primer: voditi skozi, pot, cesta, nacin, metoda, umetnost, nauk, razloziti,
povedati in doktrina.

Ta pojem je prisoten v razlicnih kitajskih filozofskih tradicijah, zato moramo
konfucijansko pot opredeliti v razmerju do drugih.

Mojster je rekel: »Shen, mojo pot preveva vseobsegajo¢a enotnost.«
Ucenec Zeng je odgovoril: »Da.« Mojster je odsel in ostali u¢enci so zace-
li sprasevati: »Kaj pomenijo te besede?« Zeng je odgovoril: »Pot nasega
mojstra pomeni potruditi se do konca (zhong /&) ter postaviti se v kozo
drugega (shu A). To je vse.«®

Dao je torej pot, ki poseduje vseprevevajoco enotnost: je nacin, ki ga ljudje
delijo. V tem smislu je pot ljudem skupna izkusnja, skupen nacin sobivanja
in hkrati urejevalno nacelo takSnega sobivanja. Ker je skupna izkusnja lju-
di odprta in kompleksna, je odprt in kompleksen tudi pojem daota; enako
velja za kreposti (de 1), ki ohranjajo dao — skoznje pa v konfucijanski filo-
zofiji potekajo meje med eti¢no, socialno in politiéno filozofijo, ki so veckrat
zabrisane.®

V zgornjem odstavku sta predstavljena $e dva pojma. Zhong ‘& sestavlja-
ta radikala za »sredino« in »srce (ali sréno zavest)«. Gre za konfucijansko
vrednoto, ki jo veckrat prevajamo s pojmom »zvestobe« ali v smislu »potru-
diti se za drugega po svojih najboljsih moceh«. Tudi tu se pokaZe omejenost
prevajanja kitajskih pojmov. Winnie Sung v ¢lanku »Zhong in the Analects
with Insights into Loyalty« pokaZe, kako drugacno je lahko delovanje poj-
mov »zvestobe« in zhong (Sung 2018). Medtem ko zvestoba pomeni po-
seben odnos in ne nujno zavezanosti drugim eticnim nacelom, je zhong
zmeraj vpet v pojem same poti.

Drugi zgoraj predstavljeni pojem je shu, ki ga lahko prevajamo kot »socutje«
— Se bolje pa opisno, kot »zmoZnost postaviti se v koZo drugega«. Kot tak
nastopa tudi v sestavku, v katerem je zastavljeno konfucijansko zlato pravilo:

Zi Gong je vprasal: »Ali obstaja ena beseda, po kateri se lahko ravnamo
vse Zivljenje?« Mojster je odgovoril: »To je shu #1: ne stori drugemu,
¢esar si sam ne Zelis.«*!

9 TFH: [£T! BE-UHZ. ] ¥7H: M. ] 7d. PARE: [{TEEd? ]
MEE. [ RTZiE, B8mMEsR. | (Lunyu, 4.15).

10 Zabrisane pa so tudi druge meje med kategorijami, ki so se vzpostavile v okviru evropskih
tradicij in ki jih konfucijanstvu ne gre vsiljevati — to so na primer meje med naravnim in
druzbenim, med posameznikom in skupnostjo itd.

11 FHEE: [THA—smaU&SIT2HEF? | FH: [HEF DA, 255
j\o J
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Dao torej poseduje vsepovezujoco enotnost, hkrati pa ga (na tem mestu)
podpirata pojma, ki pomenita »potruditi se za dobro drugega« ter »ne sto-
riti drugemu slabega«. Pot torej ni nekaj zakritega ali tezko razumljivega, pa
vendar od ¢loveka zahteva jasen napor. Konfucijanski dao ni le pot, ki nam je
dana in ji je treba le Se ubogljivo slediti. Dao je pojem, ki hkrati prenasa, kar
je Ze bilo — prenasa celoto ¢loveske izkusnje —, in je vendar v vsakem trenutku
prisoten in Ziv.

Dao torej zajema razlicne vidike ¢loveskega Zivljenja ter je nacin in prostor,
kjer se ljudje sreCujejo in sobivajo. Seveda pa ne gre le za opisni pojem — kot
Stevilni drugi pojmi v konfucijanstvu in kitajski filozofiji nasploh dao poseduje
kljuéno eti¢no dimenzijo in zahteva dolo¢eno predanost. Tako poseduje tudi

najvisji smisel: harmoniéno sobivanje pomeni najvisji izraz ¢lovestva. Clovek
je temeljno vpet v takSno urejenost — je odgovoren zanjo.

O tem prica tudi naslednji odstavek:

Mojster je rekel: »Clovek je tisti, ki lahko razsiri pot. Pot ne more razsiriti
Cloveka.«*?

Clovek je torej nerazdruiljivo vpet v prenos, interpretacijo in izoblikovanje
poti — pot ni nekaj onkraj ali nad. Konfucij je sicer razpravljal tudi o pojmih
neba (tian JX) in njegove volje, ki sta za ¢loveka nedosegljiv urejevalec in
urejevalno nacelo; omenjal je na primer duhove ter opravljal predpisano ¢as-
cenje, vendar pa se je v svojih naukih vedno znova vracal k eticnemu Zivljenju
Cloveka ter do nadsvetnega vzdrzeval agnosti¢no drzo.*

Pot zahteva ¢loveka, ki preudarno sprejema, kar mu je bilo posredovano; ¢lo-
veka, ki aktivno sooblikuje skupno izkusnjo — z dejanjem in besedo; ¢loveka,
ki svojo izkusnjo posreduje naprej, kakor jo je bil prejel sam, ter s tem obo-
gati Zivljenja svojih naslednikov. V tej luci je treba razumeti tudi konfucijanski
projekt, ki je v sredis¢u konfucijanske reinterpretativne dejavnosti in je Se
eden izmed temeljev konfucijanske filozofije. To je nacelo »pravilnosti imen
(zhengming 1E44)«.

Konfucij je o tem dejal:

Ce imen ne uporabljamo pravilno, jezik ne odgovarja redu. Ce jezik ne
odgovarja redu, zadev ne moremo privesti do uspeha. Ce zadev ne mo-
remo privesti do uspeha, izvajanje obredja in glasbe ne bo cvetelo. Ko iz-
vajanje obredja in glasbe ne cveti, zakoni in kazni niso pravilno odrejeni.

12 FHE: [ ANggsAiE, JEE50AN. | (Lunyu, 15.29).
13 Za njegov pogled na duhove glej npr. Lunyu, 6.22,7.21, 11.12.
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Ce zakoni in kazni niso pravilno odrejeni, ljudje ne vedo, kako se obna-
Sati. Zato plemenitnik pazi, da imena uporablja tako, da jih je mogoce
pravilno izgovoriti ter da se je, ko so izgovorjena, v dejanju mogoce po
njih ravnati. Ko gre za tisto, kar izgovori, ni v dejanju plemenitnika ni¢
nepazljivega.'*

Nacelo »pravilnosti imen« brez dvoma pomembno oblikuje nadaljnji razvoj
konfucijanskega filozofskega projekta, ker jasno zacrta potrebo po tem, da
konfucijanski plemenitnik zmeraj razmislja v smeri praktiénega — da se torej
nenehno posveca etiki, ki je Zivljenjska, hkrati pa konfucijanski filozofski pro-
jekt vedno napravi za politicnega. Nacin, s katerim se konfucijanci lotevajo
razjasnitve in zastavljanja pojmov, ne more biti le abstrakten napor, katerega
namen bi bil dokopati se do najvisje resnice — imena se nanasajo neposred-
no na druzbene vloge in prakso. Kot taka Ze v osnovi — v svoji »pravilnosti«
— ucinkujejo kot neke vrste eti¢ni kompas ter poziv k delovanju v skladu s
pravilno potjo.

Vendar po drugi strani dao kot tisto, po ¢emer se ljudje ravnajo, prav zaradi
svoje takSnosti za Konfucija ne more biti podlaga togim legalisticnim nace-
lom. Ce kaj, Konfucij zavra¢a vodenje ljudi le s pomo¢jo zakonov.

Mojster je rekel: »Ce ljudi upravljamo z zakoni in med njimi ohranjamo
red s kaznimi, se bodo izogibali kazni, a ne bodo poznali sramu; ¢e jih vo-
dimo s krepostjo (de 1) in med njimi ohranjamo red z obredno spostlji-
vostjo (/i #8), bodo razvili obéutek sramu in se poboljsali.«*®

Diskurz o pravilnih imenih torej ni tog legalisti¢ni diskurz, temve¢ Zivahen in
Ziv filozofski diskurz ter poziv h kreposti. V zvezi z daotom Konfucij govori o
pojmu kreposti (de %), ki pa je v konfucijanskem izro&ilu predmet razprav
— tako po svojem Stevilu kakor po svojem ontoloskem statusu. V vsakem pri-
meru je tu umestna pripomba Amesa in Rosemonta, da konfucijanskih kre-
posti (ali odlicnosti) ni mogoce razumeti psihologizirano, kot da so pogojene
z razumom ali kot da pripadajo posamezniku, temvec relacijsko (Ames in Ro-
semont 2016, 112).

V tem smislu pa je tudi pojem avtoritete v konfucijanstvu vezan na odnose, ki
jih gojijo krepostni vladarji, ne pa na absolutni vladarski poloZaj.

14 ZAIE, AIEANE; SAME, RIFEAR; FAM, RIELEAHE, YA, R & A
sy HEAF, AIREREFE. MEBETFAZ UM, S20iTH. Bl
5, MR CE S (Lunyu, 13.3).

15 FH: [BzZUB, MZU0H, RAemED; S 08, %208, FIHEK. |
(Lunyu, 2.3).
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Mojster je dejal: »Kdor vlada s krepostjo, je kakor zvezda severnica.
Zvezda severnica ohranja svoje mesto in mnogotere zvezde se obracajo
po njej.«'®

Pot povezuje ljudi, in ¢eprav lo¢uje med poloZzaji, ki jih ljudje v danem tre-
nutku zasedajo, v vseh vlogah in trenutkih od ljudi zahteva krepostno in
aktivno (so)delovanje. Na podlagi taksne zasnove deluje tudi konfucijansko
nacelo kraljeve poti (wangdao FiH). Vladar je nekdo, ki mora viadati s
krepostjo in ne z zatiralskimi zakoni. Mencij celo pravi, da lahko ljudje, ki
jih vodijo slabi vladariji, takSne vladarje odstavijo.'” Konfucijanska tradicija
v svojih politiénih idejah tako strogo nasprotuje avtokratski vladarski drzi,
ki se je kot zgodovinska realnost Zal znova in znova uveljavila pod vplivom
konfucianisticne ideologije.

Konfucijanstvo pojem plemenitega celo prevzame kot svoj in iz pojma, ki iz-
vorno predstavlja plemiskega ¢loveka, razvije pojem, ki predstavlja ¢loveka
plemenitih odnosov. Ta pojem je Ze omenjeni »plemenitnik« (junzi 2 ).

Plemenitnik je pojem, ki je izvorno pomenil princa ali sina plemenite druzi-
ne, v konfucijanskem kontekstu pa plemenitost postane tudi metafori¢na in
oznacuje cloveka, ki je dosegel doloceno raven samovzgoje. V skladu s prej
zastavljeno predstavitvijo kreposti plemenitnik tudi ni nekdo, ki bi svojo in-
dividualnost okopal v svoji plemenitosti, temvec je, ravno obratno, nekdo, ki
plemenitost gradi z razvijanjem Ze omenjenih relacionalnih odli¢nosti: gre za
¢loveka, ki samega sebe aktivno udejanja z izpopolnjenimi odnosi, ki jih goji
kot ¢lan SirSe skupnosti.

O plemenitniku v Razpravah med drugim pise:

Mojster je dejal: »Plemenitnik razume, kar je prav (yi #3); malenkostnes
razume, kar mu je v osebno korist (/i F1]).«®

Plemenitnik si torej jemlje, kar je prav (ali »pravicnost«), za svoje vodilo in
se ne poskusa okoristiti na racun drugih. Oba pojma — tako »pravi¢nosti« kot
»osebne koristix — pa sta znova par, ki globoko zaznamuje vzhodnoazijsko
eti¢no tradicijo.”

Pravi¢nost je pojem, ki pokaZe tudi naravo konfucijanske eti¢ne naravna-
nosti. Pismenka namrec predstavlja »ovco« in »oroZje« — v tem smislu njen

16 TH: [ZBUUE, BaduR, BEHEAmMAELZ. | (Lunyy, 2.1).
17 Glej npr. Mengzi 2.15.
18 TH: [ErmiAE, NANWRAF. | (Lunyu, 4.16).

19 Mencij o tem razpravlja celo na samem zacetku dela, ki nosi njegovo ime (glej Mengzi, 1.1).
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pomen morda izhaja iz pravilnega nacina obredne daritve. Med drugim
kaZe na to, da konfucijanska etika ni etika, ki bi izhajala iz abstraktnih idea-
lov dobrega in zlega v odnosu do kakrsnegakoli absoluta —, temvec je vse-
skozi pragmati¢no in celo estetsko naravnana. Pri konfucijanski pravi¢nosti
gre torej za tisto, kar je »primernox, in tisto, kar je »prav« v doloceni situ-
aciji — da lahko clovek takSen »prav« prepozna, pa mora pri sebi nenehno
razvijati odnos s krepostjo.

Mojster je dejal: »Plemenitnik skusa izpopolniti dobre lastnosti, ne pa
slabih. MalenkostneZ se obnasa ravno obratno.«?°

Plemenit ¢lovek je torej nasprotje malenkostneza. Je ¢lovek, ki razvija soclo-
vecnost, modrost in pogum (Lunyu, 14.28). Je ¢lovek, ki si prizadeva za skro-
mnost, spostljivost, velikodusnost in pravi¢nost (Lunyu, 5.16). Je Clovek, ki
zasleduje krepost — taksen ¢lovek pa je osvobojen Stevilnih Zivljenjskih tes-
nob. Misel, da krepost prinasa kvaliteto v Zivljenje, je prisotna v razli¢nih de-
lih Razprav. Plemenit ¢lovek tako sicer povzdigne samega sebe, povzdigne pa
vedno tudi tiste, ki ga obdajajo. Konfucijanska tradicija ne pripisuje vrednosti
temu, da se Clovek povzpne nad ostale — ¢lovek mora storiti, kar je v dani
situaciji v skladu s krepostjo, zase in za druge.

In s tem so zastavljeni temeljni medcloveski odnosi, ki jih je Mencij opisal v
skladu z naslednjimi vrednotami:

»Med oetom in sinom naj bo naklonjenost (gin #1); med vladarjem in
ministrom naj bo praviénost (yi #£); med moZem in Zeno naj bo razlika
(bie i'l); med starejgimi in mlaj$imi naj bo red (xu J+#); med prijatelji naj
bo resnicoljubnost (xin 15).«*

»Prav« se zmeraj udejanja v okviru medcloveskih odnosov in druzbenih vlog.
Rosemont in Ames zato trdita, da lahko konfucijanski eti¢ni sistem razumemo
kot neke vrste »etiko vlog«.??

Pravi¢no in plemenitnika povezujeta Se dva pomembna pojma, ki predsta-
vljata temelje vzgoje:
Mojster je dejal: »Plemenitnik, ki se $iroko pouéi (xue £*) o kulturi (wen
) in svoje uéenje umeri z obredno spostljivostjo (/i #4), lahko ohrani
svojo smer, ne da bi prestopil, kar je prav.«?

20 FHE: THTHRAZE, AEAZE. DMANRE. | (Lunyu, 12.16).
21 RTEH, BEAZE, KEaR, RyET, MEKEHE.
22 Zarazlicne vidike argumenta, ki takSno tezo podpira, glej Rosemont & Ames 2016.

23 TH: [BATHRRI, 2L, IR UERER R | (Lunyu, 6.27).
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Ucenje (ali izobrazba) je nekaj prijetnega in cilj samemu sebi — nikakor ni
namenjeno temu, da bi se ¢lovek s svojim znanjem proslavil (Lunyu 1.1); po-
leg tega Cloveka privede do kreposti. V tem smislu Konfucij v pouéevanju ne
priznava razrednih razlik (Lunyu 15.39). Pojem kulturnega, ki je zajet tudi v
pojmih obredja in glasbe, je prav tako eden temeljev eti¢ne vzgoje — Clovek
iz teh kontekstov preprosto ne more izstopiti, ker zaznamujejo vse vidike nje-
govega Zivljenja.

Konfucijevo lastno poucevanje je v Razpravah opisano takole:

Mojster je posredoval nauke o tirih zadevah: o kulturi (wen ), o pra-
vilnem delovanju (xing 17), o trudu po najboljsih mo&eh (zhong *£) ter o
drzanju besede (xin 15).2*

Mojster je udil razlicne vidike kulture in etike, hkrati pa je ucil, da se mora ¢lo-
vek za druge zmeraj potruditi po najboljsih moceh in da mora drzati besedo.
Jezik Konfucijevih pogovorov se tudi na tem mestu izkaZe varljivo preprost —
pot oem ni posebej skrita; a ¢e Konfucij v svojih naukih ni rad podajal obse-
Znih definicij predstavljenih pojmov, je svoje u¢ence vendarle zmeraj pozival k
lastnemu naporu ter razvijanju prakti¢cnega razumevanja in realnih zmoZznosti.

Glavna krepost, ki je prisotna v celotnih Razpravah, nikjer pa ni posebej de-
finirana, je temeljna krepost so¢love¢nosti (ren 1=). So&love&nost je pravza-
prav osrednji pojem kreposti v konfucijanski etiki. Sestavljata jo radikal »¢lo-
veka« in radikal »Stevila dva«. So¢lovecnost je brez dvoma kompleksen in
velplasten pojem, v katerem so lahko zdruZene tako ideje kreposti so¢loves-
ke naklonjenosti in ljubezni, dobrotljivosti in Sirokosrénosti, pa tudi kreposti
predanega delovanja in celo dobrega vladanja. Soclove¢nost na neki nacin
ponazarja kompleksen napor harmoni¢nega sobivanja — projekt, v katerem
je brez dvoma udeleZen vsak ¢lovek.

Kljub temu je v Razpravah zapisano:

Mojster je dejal: »Nisem Se spoznal ¢loveka, ki bi zares ljubil so¢lovec¢nost, ali
takSnega, ki bi zares sovraZil, kar je v nasprotju z njo. Kdor jo ljubi, ne ceni ni-
Cesar visje; kdor sovrazi, kar je v nasprotju z njo, ne bi nikoli dovolil, da bi mu
kaj takSnega prislo blizu. Obstaja kdo, ki je za vsaj en dan vso svojo moc vioZil
v soclovecnost? TakSnega Se nisem spoznal. Dvomim pa tudi, da obstaja kdo,
ki ne bi imel dovolj moci za to — tudi takSnega Se nisem spoznal.«*

24 FLAUH: 3¢, 17, A8, 1F. (Lunyu, 7.25).

25 FHE: TIRRRME, BACHE. 05, BUMz; BACE, HACR, AME
MEBEMTHE. Fee—HHARLCRT? KRR AR E. AR, RZH
. | (Lunyu, 3.6).
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Soclovecnost je torej pojem, h kateremu Konfucij u¢ence poziva znova in zno-
va, hkrati pa svari, da gre za krepost, ki zahteva neizCrpljiv napor. Ne gre torej
za abstrakten pojem kreposti, temvec za poziv k temeljnemu naporu ¢love-
kovega Zivljenja z ljudmi — tak napor se v resnici nikoli ne iz€rpa, hkrati pa je
edini pravi nacin, da se ¢lovek udejanji kot ¢lovek.

Tudi soc¢lovecnost se nazadnje pokaze kot prakti¢na krepost in je tesno pove-
zana z drugimi klju¢nimi vrednotami konfucijanske tradicije. V nekem odlom-
ku mojster You (in ne Konfucij) pravi:

Plemenitnik se posveca temeljem. Ko ti stojijo, pot poZene iz njih. Sino-
vska spostljivost (xiao Z£) in bratska ljubezen (ti {3) — ali nista to temelja
soClovecCnosti??®

Sinovska spostljivost je v konfucijanski tradiciji osrednja prakti¢na vredno-
ta in veckrat nastopa kot temelj so¢love¢nosti. Pomembno vlogo igra tako
v Razpravah? kot v Menciju, posvelen pa ji je celo lastni klasik XiaojingZ*
# [Klasik sinovske spostljivosti]. Na kljuéno vlogo druZine pri razumevanju
konfucijanske etike opozarjata tudi Rosemont in Ames, ki v svojem prevodu
Klasika sinovske spostljivosti razpravljata o pomenu, ki ga metafora druzine
vnasa v konfucijansko etiko. Rosemont in Ames namre¢ menita, da se rav-
no na tem mestu pokaZe Se ena temeljna razlika med konfucijansko etiko
in etiénimi sistemi, ki jih je razvijala Evropa: medtem ko si vse tradicionalne
evropske etike za izhodisce jemljejo posameznika, so pri konfucijanski etiki
razmerja, ki jih v prvi vrsti ponazarja druzina, celo bolj temeljna od njega
(Rosemont in Ames 2009, 1-6).

Soclovecnost je torej napor harmoni¢nega sobivanja, ki se za¢ne v druZini in
je kot taka tudi osrednji napor konfucijanskega projekta. A ¢e je v Razpravah
ta pojem uporabljen Se kot splosna in vseobsegajoca krepost, je v Menciju
soclovecnost Ze mnogo bolj sistemati¢no dolo¢ena — in sicer kot ena od stirih
univerzalnih kreposti, na podlagi katerih Mencij utemelji svojo znamenito te-
orijo »&loveskosti kot dobre (xingshan 143 )«.

V Menciju je zapisano:

Mencij je dejal: »Na podlagi situacijskega obcutja, ki ji pripada, je pos-
tavljena za delovanje, ki je dobro. To mislim, ko pravim, da je ¢loveskost
(xing %) dobra. Ce ljudje po&nejo, kar ni dobro, tega ne moremo o¢itati
njihovim prirojenim zmoZznostim. Vsi ljudje imajo v srcu (xin /») soéutje;
vsi imajo v srcu sram in odpor; vsi imajo v srcu skromnost in vsi imajo v

26 BFBA, ARSLMiEA. ZpE, HACZ AR (Lunyu, 1.2).
27  Glejtudi Lunyu, 1.11, 2.5; Mengzi, 8.58 in drugje.
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srcu obcdutek, da je nekaj prav in nekaj ni. Srce, ki pozna socutje, je za-
Cetek soclovecnosti; srce, ki pozna sram in odpor, je zaCetek pravicnosti;
srce, ki pozna skromnost, je zacetek obredne spostljivosti, in srce, ki cuti,
da je nekaj prav in nekaj ni, je zacetek modrosti. So€lovecnost, pravic-
nost, obredna spostljivost in modrost nam niso dane od zunaj, temvec
jih imamo vsi. Kdor misli drugace, je premalo razmislil. Zato pravijo: 'I5€i
in bos nasel. Zanemari in bos izgubil.' Nekateri ljudje posedujejo petkrat
toliko kakor drugi, tretji spet neStetokrat veé, to pa zato, ker mnogi pac
ne zmorejo razviti svojih prirojenih zmoznosti.«?®

Mencijanska teorija ¢loveskosti kot dobre je sicer dozZivela Stevilne kritike (npr.
Xunzija Hj ¥ (313 pr. n. §t. — 238 pr. n. t.)), a je imela tudi izjemen vpliv na na-
daljnji razvoj konfucijanske misli. Gre za sistematizacijo idej konfucijanskih kre-
posti ter eno od poglavitnih idej konfucijanske tradicije. Poleg tega navedeni
odstavek opisuje Se klju¢na pojma, ki sta v konfucijanski tradiciji nerazdruzljivo
povezana — »&loveskost (xing )« in »srce ali sréna zavest (xin 2)«.

Cloveskost (xing 1'£) je pismenka, ki je sestavljena iz radikala za »srce« ter
radikala za »poganjajoco rastlino«. Mencij meni, da so vsi ljudje po svoji ¢lo-
veskosti obdarjeni s stirimi kaléki (siduan PU¥%) univerzalnih kreposti — te
so: so¢lovecnost, praviénost, obredna spostljivost in modrost, ki temeljijo
na situacijskem obcutju ¢lovekovega srca;* ¢loveskost kot tisto, kar doloca
¢loveka kot Cloveka, poseduje dolocen normativni znacaj, hkrati pa je zopet
pojem, ki klice k naporu.

Pismenka za »srce« (xin :») je piktogram, ki ponazarja obliko srénih Zil in je
sprva zares predstavljala organ. Tudi srce pa je kot pojem kasneje dozivel
pomemben razvoj in ga zdaj po navadi prevajamo s precej bolj kulturno spe-
cificnim izrazom, torej »sréna zavest«. V pojmu je veckrat zajeta prepletenost
Custev, Zelja, misli, volje in intuicije, ki niso razdeljeni kakor v evropski filozof-
ski tradiciji; hkrati pa je »sréna zavest« v svojem temeljnem ustroju zavezana
odnosu z univerzalnimi krepostmi.

Nazadnje se zdi prav na tem mestu primerno spregovoriti $e o konfucijan-
skem pojmu dobrega (shan ). Ames in Rosemont znova izpostavita, da v
konfucijanski tradiciji pojem »dobrega« izvorno nikoli ni uporabljen kot dobro

28 HTHE: [J3F3EE, RInTLLaER, IAnESEd. SRS, 42T d. Mk
iy, NEFZ; HEZL, NEFZ HFgzen, NEFZ; 2920, ANBE
Zo Mgz 0, Aot FHEZ O, F R0, EE ZEza, Bl [CRE
B, AEhAMERE, REH W, BEBHEHLE, W [RAKBZ, SRk, ] il
EREM A, AReHHEAE M. (Mengzi, 11.6).

29 Kot primer Mencij navaja obc¢utek nelagodja, ki naj bi ga, ko je soocen s prizorom otroka, ki
bo zdaj zdaj padel v vodnjak, zadutil vsak (Mengzi, 3.6).
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v abstraktnem smislu. Shan je zmeraj dobro v smislu »dobro za nekaj« ali
»dobro za nekoga« (Ames in Rosemont 1998). Gre torej za nacelo, ki je znova
in znova izpeljano iz praktiénih Zivljenjskih situacij ter ni zavezano ne¢emu
absolutnemu. Ko govorimo o dobrem v smislu konfucijanske misli, je torej
treba »dobro« zmeraj razumeti v kontekstu zgoraj predstavljenih pojmov —
v kontekstu nauka, ki si prizadeva za Zivljenje, v katerem ¢lovek izpolnjuje
samega sebe kot del harmoni¢ne skupnosti: najprej v druzini, potem SirSe v
druzbi. Nenazadnje pa se izrazi tudi kulturno zgodovinsko.

5 Vprasanje mej filozofskega pristopa

Ko so temelji konfucijanskega eti¢nega sistema, kot je predstavljen v kano-
ni¢nih tekstih, zarisani, pa je treba vendarle izpostaviti tudi nekatere poseb-
nosti, ki se pokaZzejo s takSnim pristopom. Preucevanje kanoni¢nih tekstov
je namrec filozofsko zanimivo. Tako lahko konfucijanstvo kot komentatorska
in interpretativna tradicija predstavlja odprt in razvijajoc¢ se dialog o ¢loveku
in njegovem Zivljenju; pa vendar gre, kot ze poudarjeno, za dialog, ki je star
okoli 2600 let in ki je potekal v zelo razlicnih kontekstih. Zato je treba tudi na
ravni filozofskih znacilnosti nauka pokazati, kako lahko na videz enaki pojmi
vodijo do zelo razliénih miselnih sistemov. Hkrati je treba izpostaviti druge
dejavnike, ki so vplivali na razvoj konfucijanstva v razli¢nih dezelah.

Chen Lai izpostavi grobo delitev vrednot, ki se v diskurzu razli¢nih konfuci-
janskih skupnosti pokaZejo kot vodilne, ter opozori, da do taksnih delitev ne
pride le s filozofskim razvojem:

Gledano z vidika vrednostne orientacije druzbenega Zivljenja, lahko rece-
mo, da je kitajsko konfucijanstvo med krepostmi poudarjalo »soc¢lovec-
nost«® (ren 1=), v korejskem konfucijanstvu so poudarjali »praviénost«
(ali yi #), v japonskem pa »biti do kraja zvest« (zhong ). Ce si to ogle-
damo poblize, vidimo, da kitajsko konfucijanstvo poudarja »postavljati
se na mesto drugega« (ren in shu #1), korejsko poudarja pravi¢nost (ali
primernost) in umerjenost (jie fifi), japonsko pa zvestobo (zhong &) in
pogum (yong 5 ). Te razlike in poudarki v omenjenih drzavah niso le aksi-
oloski, temvec tudi kulturni. Zakljucki, ki jih lahko potegnemo v vzhod-
noazijskih primerjalnih studijah, ne vzniknejo le na ravni kanonicne lite-
rature in filozofije, temvec tudi na podrocju sociologije in antropologije
(Chen 2018).

30 Eden od moznih novejsih prevodov tega pojma, ki je v ¢lanku uporabljen na tem mestu, je
»consummate persons/conduct«. V slovenséini ohranjam »soéloveénost«.
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Chen Lai torej izpostavi potrebo po multidisciplinarnem pristopu k Studiju
konfucijanstva, Se vedno pa ne zanika privilegiranega statusa filozofije kot tis-
te, ki se na poseben nacin pribliza konfucijanskemu dialogu o eticnem. Zdi pa
se tudi, da si pri Studiju konfucijanstva zgodovina idej in primerjalna filozofija,
med katerima veckrat obstaja dolocena napetost, ne bi smeli biti v napoto —
delovati bi morali z roko v roki.

Za natancnejsi oris nekaterih posebnosti prenasanja nauka iz enega kultur-
nega okolja v drugega si je koristno z vec vidikov ogledati primer Japonske,
ki je med konfucijanskimi (in konfucianisti¢nimi) dezelami geografsko najbolj
oddaljena od Kitajske in njene tradicije. Hkrati pa je okno razvoja konfuci-
janstva na Japonskem dosti oZje kakor v zgoraj opisani zgodovini kitajskega
konfucijanstva. Najsilovitejsi razmah je konfucijanstvo na Japonskem namrec
doZivelo 3ele v 17. stoletju — v obdobju Edo YL.J7 (1600-1867).

Obdobje Edo se pri¢ne leta 1603, ko Tokugawa leyasu 7 )| 5% B (1543-1616)
zdruzi Japonsko in ustanovi svoj Sogunat. S tem se je pojavila potreba po novi
civilni ideologiji, ki bi pomagala vzdrZevati stabilnost in mir v novonastali drzavi.
Ideologija, ki si v tem obdobju na Japonskem izbori vodilno mesto, je konfuci-
anizem, ki ga najbolj navdihujejo Ze omenijeni kitajski misleci iz obdobij Song
in Ming BH (1368-1644). Gre torej za nov val konfucianizma na Japonskem, ki
ga iz Koreje prinesejo vracajoci se japonski zavojevalci in ki v marsicem odli¢no
ustreza novi japonski politicni realnosti. TakSen konfucianizem zaznamuje naj-
razlicnejSe vidike Zivljenja ter sproZi najrazlicnejsa gibanja — s pomocjo natura-
lizacije pa postaja tudi vse bolj preZet z elementi japonske druzbe in kulture.?*

Novo konfucianisti¢no gibanje na Japonskem ima tudi svoje posebnosti. Ce
se je na Kitajskem nauk stoletja ohranjal s pomocjo centraliziranega izobraze-
valnega sistema, so bili konfucijanci na Japonskem predvsem zasebni ucitelji
(de Bary 2005, 69); njihova misel se je trudila prilagajati druzbeni realnosti, ki
je zaznamovala Japonsko obdobja Edo. Ni torej ¢udno, da sta se v druzbi, ki je
poveli¢evala zvestobo gospodarjem in pogum na bojis¢u, tudi v konfucijanski
misli, ki so jo Japonci prevzemali, »zvestoba« in »pogum« zavihtela na vrh
hierarhije vrednot. Ni ¢udno, da so se v strogo hierarhizirani druzbi z lastno
avtohtono religijo razvili interesi, posebej znacilni za japonski konfucianizem:

(...) jasneje pa se je vse to pokazalo v tipicnem konfucijanskem interesu
za Clovesko zgodovino, v kateri se pokaZzejo nespremenljivi zakoni ¢loves-
kega obnasanja in politi¢cne moralnosti. Kot se je razvijal na Japonskem,
je ta Studij prevzel obliko, ki ni imela predhodnic v kitajski izkusnji. Osre-
dotocala se je, na primer, na vprasanje legitimnosti Sogunalne in cesarske

31 Za podrobnejsi opis procesa naturalizacije konfucianizma na Japonskem glej Nakai 1980.
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oblasti ter na nepretrgano linijo nasledstva vladarskih his, kar je kasneje
pripeljalo do gibanja za obnovitev cesarske vladavine. To je omogocilo
vzpon novega nativizma: gibanja nacionalnega ucenja, ki je prispevalo
k Studiju japonske literature in obnovitvi Sintoizma. S€asoma sta se ta
trenda zlila v intenziven nacionalizem, ki je zavestno zavrgel kitajske vpli-
ve, medtem ko je Se vedno uporabljal kljuéne elemente velike zapuscine
konfucijanske intelektualne in moralne vzgoje (de Bary 2005, 5).

Konfucijanstvo je bilo kot tradicija, ki ponuja Sirok in izdelan pojmovni apa-
rat, dovolj fleksibilno, da je bilo na Japonskem podlaga izrazito japonskim
Studijam. Njihova raznolikost — od religije, literature in politicne znanosti do
medicine — je, kot omenjeno, tudi na Japonskem taksna, da konfucijanstva ne
moremo preprosto zvesti na njegove filozofske temelje; hkrati se zdi, da ga
soc¢asno ni mogoce preprosto v celoti odrezati od njegovih filozofskih kore-
nin. Tudi na podrodju filozofije tako lahko pokazemo na kriti¢ni razvoj, ki ga je
konfucijanski nauk dozivljal v tem okolju.

Stevilni japonski konfucijanci so nasprotovali Zhu Xijevemu miselnemus siste-
mu. Med njimi sta bila na primer vplivna utitelja It6 Jinsai /1= 72 (1627-
1705) in Ogy( Sorai #kAE1H7K (1666—1728). Prvi je pozival k etiki vsakda-
njega in sekularnega ter k opustitvi vseh neZivljenjskih praks samovzgoje, ki
naj bi jih v Zhu Xijev sistem po njegovem mnenju zasejal predvsem budizem,
drugi pa je skozi obravnavo klasi¢nih konfucijanskih pojmov razvijal nauke, ki
jih lahko razumemo bolj kot politicno znanost.

Med njunima naukoma pa se pokaze tudi Sirina razli¢nih pojmov, ki jo zmo-
re tradicija celo znotraj enotnega referencnega okvira. Tudi Jinsai in Sorai
razpravljata o »soclovecnosti«. Jinsai jo vidi kot naklonjenost in ljubezen,
za Soraija pa je soclovecnost krepost, ki vladarjem omogoca pomiriti »kra-
ljestvo pod Nebom«. Oba razpravljata o »pravicnosti«. Ta je za Jinsaija v
komplementarnem paru s soclovecnostjo temelj »poti ¢lovestva« (rendao
i), za Soraija pa so to predvsem temeljna nacéela predpisanega obredja.
Oba razpravljata o teoriji »¢loveskosti kot dobre«. Za Jinsaija je to temeljni
potencial ¢loveka, da deluje v skladu s krepostmi in se vzgaja z vsakodnev-
no eti¢no prakso; za Soraija je to brezpredmetna razprava, ki naj bi jo spro-
zil Mencij, ker je rad polemiziral z drugimi Solami. Zakljucki, do katerih se
dokopljeta Jinsai in Sorai, so zelo razli¢ni, vendar pa oba Se vedno spadata
v konfucijansko filozofsko tradicijo.3?

Tudi japonski misleci so torej vsak po svoje razvijali pojme, ki so jih prevzeli od
kitajske filozofske tradicije, ter se naslanjali na dela predhodnikov — vkljucevali so

32 O razlikah med Jinsaijem in Soraijem podrobneje razpravljam v ¢lanku: Ogrizek 2016.
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se v tradicijo, ki se je raztezala od Kitajske in Koreje do Japonske. Ce je torej mo-
goce reci, da je golo poznavanje kanonicnih tekstov konfucijanstva nezadostno
za poglobljeno razumevanje prostrane konfucijanske tradicije, se zdi obsezni pro-
jekt konfucijanske etike kot filozofskega diskurza Se zmeraj nekaj, ¢esar ne mo-
remo zanemariti. Zdi se tudi, da lahko pravilni filozofski pristop opise tako razvoj
misli posameznih deZel kakor razvoj konfucijanske etike kot povezane tradicije.

Konfucijanstvo tako ponuja bogat eti¢ni nauk, ki je sicer naravnan h konkret-
nemu, a ima kljub temu mo¢, da ohranja Ziv filozofski dialog o univerzalnem.
Vsaka nova zgodba, v kateri takSen dialog poteka med razli¢nimi kulturnimi
konteksti in v njihovem okviru, ga kot dinamicen in Ziv proces le Se obogati.
Studij razli¢nih konfucijanstev se zato pojavlja tako v kontekstu $tudije kul-
turnih dejavnikov — kontekstu, ki se konfucijanstvu tudi v njegovih filozofskih
temeljih zdi klju¢nega pomena — kakor v kontekstu filozofskega preucevanja
konfucijanske etike kot take.

Oba pristopa gresta zopet z roko v roki.

6 Zakljucek

Ce je konfucijanstvo na Kitajskem, Japonskem, v Vietnamu in Koreji povezano
tudi s Studijem kulturnih, zgodovinskih in lokalnih kontekstov, se zdi, da s tem
Studije konfucijanske filozofije, sploh v kontekstu danasnjih primerjalno-filozof-
skih Studij, ne izgubljajo svoje moci ter lahko s ¢rpanjem iz globokega vodnjaka
konfucijanske tradicije $e vedno pripomorejo k novim filozofskim razpravam v
Casu, ko se zdijo obnovljeni globalni eti¢ni diskurzi klju¢nega pomena. Diskurz,
ki o konfucijanstvu zdaj poteka tudi na globalni ravni, pa se da prav tako videti
kot Se eno novo in zanimivo oblika konfucijanstva.

Ce gre pri razliénih izrazih konfucijanstva kljub vsemu za tradicijo, ki je sicer
bogata in kompleksna, vendar vedno odpira pogovor o vrednotah, ki so jih na
podlagi razumevanja svoje kulturne dedis¢ine predstavili Konfucij in njegovi
nasledniki — vrednotah, ki so dve tisocletji in pol bistveno vplivale na razvoj
miselnih tradicij Vzhodne Azije —, je Studij konfucijanstva v vseh oblikah, tudi
primerjalno-filozofski, Se vedno pomemben projekt.
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