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Uvod

UVOD: EPISTEMOLOGIJA IN NJENE KOLONIJE
— O KULTURNI POGOJENOSTI SPOZNANJA

V teoretskih tokovih sodobne sinologije in moderne kitajske filozofije v zadnjih letih
opazamo vse vec¢ razprav, katerih predmet je primerjava vsebinskih in metodoloskih pred-
postavk »vzhodnih« in »zahodnih«! tradicij. Ne glede na to, iz ¢esa izvira interes po
»raz€iscenju« in »dolocitvi« skupnih tock ter razlik obravnavanih spoznavnoteoretskih
sistemov,? poteka iskanje tovrstnega dialoga vselej v znamenju nenchnega preseganja in
ponovnega vzpostavljanja lo¢nic vednosti, na ozki brvi med razodevanjem in sprejema-
njem, pripovedjo in interpretacijo.’ Vsa ta nenehno razvijajo¢a se mnozica razprav izhaja
med drugim seveda tudi iz vse jasneje izrazene neobhodnosti razjasnitve metodoloskih
temeljev sodobne teorije znanosti, ki mora slediti in ostajati v aktualnem soskladju s teh-
noloskimi in politicnimi razvoji sodobnih druzb.

V zadnjih desetletjih postaja namre¢ vse bolj jasno nekaj, kar se je vecini »zahodnih«
teoretikov $e pred slabim stoletjem zdelo nepredstavljivo. Prej* absurdna predpostavka o
tem, da »zahodna« spoznavna teorija ni edini in splosno veljaven epistemoloski diskurz,
postaja splosno priznano dejstvo, ki ga najdemo v misljenju najrazli¢nejsih kulturnih sku-
pnosti. Domala vsakomur je jasno, da predstavlja »zahodna epistemologija« (zgolj) eno
od mnogih oblik zgodovinsko posredovanih druzbenih modelov percepcije in interpreta-
cije stvarnosti. Obogatitev, kakrsne se lahko nadejamo v procesih spoznavanja tistih ka-
tegorialnih in vsebinskih premis dojemanja, raz€lenjevanja ter posredovanja resni¢nosti,
ki so se oblikovale na osnovi drugace strukturiranih sociopoliticnih kontekstov, pa nas ne
more popolnoma odvrniti od vprasanja po razlogih za to novo strpnost, ki v akademskih
krogih »razvitega sveta« oc€itno spet prihaja v modo.

1 Sama terminov zahod in vzhod v funkciji kategori¢nega razlagalnega modela ne uporabljam v smislu
strogo politicne ali celo geografsko pogojene kulturne specifikacije, temvec kot izhajajoca iz refleksije
razlikovanja med transcendentalno in imanentno metafiziko (prim. Galtung, str. 7).

2V evropski sinologiji izhajajo tovrstne $tudije obicajno iz teZnje po reSevanju »krize evropske filozo-
fije«. Tako »zahodne« kot tudi kitajske teoretike pa pri tem Zene tudi proces iskanja lastne kulturne
identitete v zrcalu »drugega«.

3 Ceprav so v danem trenutku razprave o interkulturni hermenevtiki v sodobnih teoretskih tokovih
Evrope precej vroce (kar zagotovo ni nakljucje), so dela s tovrstno vsebino pri nas Se precej skromna
(in tudi to ni nakljucje).

4V ¢&asu kolonializma in postkolonializma.
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Zakaj se je v serijo »postmodernih« in »tranzicijskih« kriz zahodnega sveta ponovno
vpletla vedno znova »nova« in vsake toliko ¢asa konjunkturna debata, ki temelji na med-
kulturnih raziskavah? Od kod to nenadno in novo navdusenje za iskanje nove, tokrat
»azijsko® pogojene« renesanse? Ce poskusamo slediti notranji logiki zahodnih renesans,
potem prav lahko pomislimo, da ima ta nova »azijomanija« (prim. Sloterdijk, str. 89)
svoje razloge v strukturni pogojenosti specificnih zahodnih »Zeitgeistov«: ustvarjalni
zagoni postkrs¢anske civilizacije v njej namre¢ poskusajo najti moznost dinamic¢ne samo-
refleksije, ki je potrebna za premostitev zatohlih prostorov postmodernega Casa.

Izhod iz slepe ulice mehanisti¢no-dualnega dojemanja realnosti, moc¢ za preboj iz kalupov de-
terminiranih miselnih tokov se ponovno isce v antiki. Vendar tokrat ne gre za »lastno« antiko,
torej za idejni konstrukt nekaksne »zibelke evropske civilizacije«, temve¢ za klasi¢no kulturo
v »tuji preobleki«. Tukaj torej ne gre toliko za iluzijo nekaksSnega »spomina« na nekdanjo
duhovno lastnino, temvec bolj za »esenco starega« kot takega (prim. p.t., str. 90).

De(kon)strukcija nasih lastnih izro€il s pomocjo »moderne« analitike je tkim. zahodno
kulturo obzrla vse do kosti in nas pustila same sredi zavedenja anonimnosti sveta, v ka-
terega smo vrzeni, in ki se nam kaze kot lasten ter hkrati kot tuj. Ta zavest ponovne od-
vrzenosti v svet osnutkov in konceptualizacij torej iS¢e nov zagon, s pomocjo katerega
bi si lahko predocila svoj lastni, precej nelagoden polozaj. Pri tem je vseeno, ali se nauci
budinega ali Platonovega jezika, zakaj v procesu atomiziranja druzbenih stvarnosti je po-
stal vsak jezik ze zdavnaj tuj.

»Iz anonimnosti te anarhicne eksistence ni pot, ki vodi k Laoziju ali Zhuangziju, prav nic¢
daljsa od tiste, ki pelje do Parmenida ali Avgustina. Vzpon v visavja Plotina in Hegla ni
prav nic bolj strm kot tisti, ki nas privede do Nagarjune ali Shankare. Prebijanje skozi
Aristotelova dela ni ni¢ manj suhoparno kot skozi dela Ptanjale in vstop v nacin biti moj-
stra Eckharda ni¢ manj skrivnosten kot vdor v misticni svet mojstra Dogena. Ne glede na
to, ali so ta stara imena in doktrine vzhodnega ali zahodnega porekla; nad njimi v enaki
meri lebdi enaka utrudljiva neverjetnost, enaka ocarljiva osupljivost. Ker je moderniza-
cija v procesu progresivne mobilizacije posrkala vecino nasih staroevropskih izrocil in
identitet, se nam tisto, kar je najbolj oddaljeno in najstarejse, ne zdi ni¢ bolj tuje kot tisto,
kar nam je bilo pred kratkim Se lastno.« (p.t., str. 91)

V tej luci postaja funkcija azijske renesanse za sodobni Zahod precej bolj jasna: z vprasanjem
o staroklasi¢nih predpogojih Novega sveta nas sooca na nacin, kateremu se ni mo¢ izogniti. V
procesu tega soocanja lahko to vprasanje sicer $e vedno podcenjujemo, ga napacno razumeva-
mo, se proti njemu borimo, ali ga zlorabljamo — ne moremo pa ga ve¢ preprosto ignorirati.

»Tako dolgo, kot bodo casi ostali moderni, bo ostajalo aktualno tudi vprasanje o moznosti
zdruzevanja procesov cloveskega zZivljenja ter modernosti. Ker je dokazano, da je c¢love-

W

V¢asih naj bi bile tovrstne »renesanse« tudi »afriSko« pogojene, ¢etudi se tovrstni »eksotizmi« — veli-
ko tezje uvazajo v preobjedene sfere »zahodne filozofije«, ki hlepi po »drugacnosti«. Vzroki za to so
seveda vecplastni. Prvi¢ gre tukaj za pomanjkanje oziroma domala popolno odsotnost pisnih virov iz
obdobij afriskih antik, drugic¢ Afrika ne sodi ravno k najbolj konjukturnim trgom eksplozivno razvijajo-
Cega se globalnega kapitalizma ... Kakorkoli Ze, kot »zavedna« sinologinja se bom v tem okviru seveda
osredotocila na raziskave azijske, zlasti kitajske tradicije.
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Uvod

Ska kultura precej stara, medtem ko je obdobje moderne zelo novo in nedokazano, lahko
recemo, da ni postranskega pomena ugotoviti, ali je moderna s sredstvi novega prekosila
staro, ali pa njena novost pomeni enostavno to, da je starega konec. To vprasanje je po-
stalo tako nujno in bistveno, da razlikovanje med lastnim in tujim tukaj sploh vec ne igra
posebne vioge«. (p.t., str. 92)

Kljub tej narasc¢ajoci inflaciji iskanja kulturne identitete »Zahoda« ostaja vsaka »zaho-
dna« $tudija s podrocja sinologije po svojem bistvu primerjalna. Vsaka medkulturna raz-
iskava namrec¢ temelji na miselni refleksiji dolocenega predmeta, ki se izraza v povezavi
z jezikom in kulturo. Oba dejavnika se v medkulturnih, torej tudi sinoloskih raziskavah
vecinoma razlikujeta od jezika in kulture raziskovalca, pa naj bo le-ta Se tako razvodenela
in postmodernizirana.

Neupostevanje specificnih pogojev, ki jih narekujejo razli¢ni druzbeni, zgodovinski, je-
zikovni in kulturni konteksti, nas kaj lahko privede do napacnih interpretacij. Tudi v
medkulturnih raziskavah je zal Se vedno obicajno, da se vsebinski in formalni kriteriji
tistih diskurzov, za katerimi je (v danem trenutku) nakopiceno najve¢ politi¢ne (in s tem
tudi ekonomske) oblasti, projicirajo na obravnavani material, tudi ¢e gre za preucevanje in
interpretacijo vsebin, ki so nastale pod druga¢nimi pogoji, v okviru drugace strukturiranih
sociokulturnih kontekstov. To nevarnost so spregledali tudi nekateri sodobni, »zahodno«
izobrazeni kitajski teoretiki, ki se v svojih delih posvecajo raziskovanju in ponovnemu
odkrivanju tradicionalno kitajskih filozofskih miselnosti. V predgovoru k svoji knjigi o
tradicionalni kitajski logiki je profesor Cui Qingtian £ 7 Hl zapisal:

»ICHE, B HI, U 70 A5 7 I A B R, BER A AP 4 FAT i 4 Ik #Y
Xt H R, GEE AR, EEE R GEE R FE N EAXZERE, LR
HI UL I #E A HG A [ 28 i 1555 2 JE 1 6 R P FTAF 2 1. R [, T R
J] Y LR L JE R 2, T A RE A i g 1) 2 FE P, A RE R ik i B Y
FEL, B A GEEE— IR R 15 1 3R

»Primerjati kitajsko in zahodno logiko pomeni, da moramo na vsako od njiju gledati kot
na samostojni pojav, ki je pogojen z lastno kulturo. Ob upostevanju njunih kulturnih ozadij
bomo opazili marsikaj skupnega, vendar moramo biti pri tem Se bolj pozorni tudi na ogro-
mno Stevilo elementov, ki ju med seboj merodajno razlikujejo. Sele na taki osnovi bomo
opazili skupne lastnosti in specificne posebnosti posamicnih tradicionalnih logik. Primerjati
pomeni iskati skupne lastnosti, Se pomembneje pa je na podlagi teh skupnih lastnosti po-
iskati tudi razlike. Sele e bomo pozorni na razlike, bomo lahko spoznali mnogovrstnost
logike, njeno zgodovino ter zakonitosti njenega razvoja.« (Cui Qingtian, str.9)

Soocanje in razumevanje tako imenovanih »tujih kultur« je seveda vselej povezano s
problematiko razli¢nih jezikov, tradicij, zgodovin in socializacij. Interpretacije razli¢nih
vidikov in elementov »neevropskih« kultur so vselej povezane z geografsko, politicno in
ekonomsko pozicijo interpretirajocega subjekta kot tudi interpretiranega objekta.

Diskurzi sodobne znanosti pa kljub svojim teznjam k odprtosti in interdisciplinarnosti $e
vedno ohranjajo jedro tistega omrezja paradigem, ki sluZi interesom »Novega sveta«. Cui
takole nadaljuje s svojo kritiko paternalisti¢nih diskurzov, ki se kot edini veljavni kriterij
vrednotenja pojavljajo znotraj komparativnih, tudi kitajskih raziskav (logi¢na metoda,
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ki sluzi tukaj kot obligatorno vodilo vrednotenja, je seveda metoda »zahodne« formalne
logike, Getudi avtor tega nikjer izrecno® ne navede):

»EE]Y, 27— FE B 25 0T — P AI Y, B, B, SN E R
XA H R E KX ZZLR, IR L TR o] 1 (F52 [ B 5 P, i
A BRR . — R SR A, BTN L —FE AL T 1Y A 2 B, 1
1 XA HHY R, LR 6 e M — FE o [ g HAT R AR, (8 A
BRI AE 7] T P 1 1 02 ) 2 AR, T A A2 5 [ JBE 52 I R LA R AL
R HY A [ A IR e FE T «

»Ce pa na neko vrsto logike gledamo predvsem kot na nekaj, kar naj bi bilo sorodno ali
celo identicno z neko drugo vrsto logike, potem to ni primerjava, temvec kopiranje. Pri
taksnih postopkih se ne uposteva velikanskih razlik med metodami kitajske in zahodne lo-
gike, ne specificnih posebnosti, ki ju dolocata. Taki postopki hocejo po vsej sili najti sku-
pne poteze obeh metod, pri cemer izhajajo iz kriterijev ene same logicne tradicije, kateri
morajo potlej ustrezati vse ostale oblike tradicionalnih logik, vkljucno z razvijanjem novih
metod. Primerjalne raziskave na podrocju logike tako ne morejo privesti do pozitivnih
rezultatov v smislu novih spoznanj ter plodne analize mnogoplastnosti razlicnih, kulturno
pogojenih, logicnih tradicij, ampak proizvajajo zgolj plagiate in slabe kopije obstojecih
metod.« (Cui Qingtian, str. 9)

Tudi sinologija kot znanstvena disciplina se je prvotno konstituirala v sklopu diskurzov
orientalizma, ki utemeljuje in pogojuje kolonialisti¢ni ustroj obravnavanja kultur, ki niso
plod zahodne tradicije. Zato je kritika orientalistiénih elementov sinologije hkrati tudi
kritika razmerja nasilja, ki se kaze v klasicnem odnosu med znanjem in oblastjo. V tem
okviru postane namre¢ vsakr$no soocanje nujno tudi interpretacija na podlagi vredno-
stnega sistema, ki ga vsebinsko dolo¢a ideologija materialnega napredka, metodi¢no pa
evropska formalna logika.

Seveda pri nobeni sinoloski raziskavi, pa najsi bo globalna ali specifi¢na, ne gre za posto-
pek Cistega objektiviranja, torej za postopek vrednotenja z uporabo istih kriterijev. Konec
koncev vsebuje vsak posamezni pojem, ki se pri tem uporablja, v dolo¢enem kulturnem
sklopu tudi specifi¢en pomen, ki je razumljiv samo v okviru ustrezne druzbe in njenih
(vrednostnih) norm. To velja celo v primerih, kadar naletimo na pojme s sovpadajoco
zunanjo, torej formalno vsebino. Zato se nereflektirana uporaba znanstvene razclenitve,
ki je seveda tudi sama po sebi ze plod Cisto specifiénih zgodovinskih procesov in z njimi
povezane, tipi¢ne organizacije druzbe, pri tem kaj lahko izkaze kot nevaren in zmoten
mehanizem.

Najpomembnejsi metodoloski pogoj, na katerega osnovi se lahko kljub tej kompleksni
problematiki dokopljemo do kolikor toliko relevantnih spoznanj, bomo prav gotovo iz-
polnili v zavestnem prizadevanju za ohranitev karakteristicnih strukturnih sklopov in
upostevanje specifiénih kategorialnih zakonitosti obravnavanih kulturnih krogov.

6 Tukaj gre spet enkrat za pregovorno kitajsko vljudnost, ki kritike ne izraza na neposreden, temve¢ raje
na mehkejsi, »medvrsti¢ni« nacin.
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I KITAJSKA FILOZOFIJA IN EPISTEMOLOGIJA:
RAZKRITJE NEKEGA SKRIVNEGA RAZMERJA

Ceprav je pri¢ujo¢a knjiga posveena predvsem osrednjim vprasanjem in temam s po-
drocja starokitajske spoznavne teorije, se v njenem prvem delu ne moremo izogniti pred-
stavitvi sploSnega zgodovinskega razvoja klasi¢ne kitajske miselnosti. Prvi¢ je tovrstna
predstavitev potrebna Ze zato, ker v naSem kulturno-jezikovnem prostoru §e nimamo
dela, ki bi starokitajsko filozofijo opisalo na podlagi strukturno urejenih smernic krono-
loskega razvoja, drugi¢ pa seveda zato, ker bomo Sele na temelju poznavanja specifike
tega razvoja, ki je bil sam po sebi seveda najtesneje povezan z ekonomskimi, politicnimi
in kulturnimi pogoji posameznih obdobij, lahko razumeli sociokulturne okvire klasicne
kitajske epistemologije.

Seveda pa se bomo, kot zahteva osrednji predmet pricujocega dela, pri vsakem obrav-
navanem diskurzu osredotocili predvsem na vprasanja, ki so v obicajnih pregledih zgo-
dovine kitajske filozofije ve¢inoma spregledana,’ torej na spoznavnoteoretske elemente
posamicnih teorij.

V okviru te razprave bomo zunanje, torej ideoloske in politicne vidike te problematike
zaenkrat poskusali pustiti ob strani. Osredotocili se bomo na temeljne probleme, ki te
kategorialne zakonitosti dolocajo, torej na problematiko zaznavanja, razumevanja in po-
sredovanja »resnicnosti«. Pri tem bomo poskusali prisluhniti »glasovom prizadetih«, torej
filozofskim izhodis€em najvplivnejsih klasi¢nih kitajskih spoznavnih teorij.

Debata o epistemoloskih razseznostih klasi¢nih in sodobnih kitajskih besedil ter o njihovi
vlogi v kontekstu tradicionalne kitajske miselnosti se v sodobnih §tudijah vse uspesneje
odvija v znamenju ponovnega odkrivanja in uporabe specifi¢nih tradicionalno kitajskih
metodoloskih pristopov in tradicionalnih kategorij. Poskusimo torej odstreti tan¢ico skriv-

7 To ne velja samo za poloZaj v nasi ljubi domovini, temveé tudi za sinoloske $tudije v tujini. Raziskave
s podrocja starokitajske spoznavne teorije so Se vedno v povojih, zato pricujoca tema v sinologiji Se
zdale¢ ni sistemati¢no obdelana in predstavlja eno izmed zloglasnih »¢rnih lukenj« v raziskavah tra-
dicionalne kitajske filozofije. Zato upam, da bo zastor usmiljenja zagrnil vsako sramotno neumnost,
ki jo bodo v teh vrsticah odkrili/e morebitni kasnejsi raziskovalci in raziskovalke. Vsled pomanjkanja
materiala, iz katerega bi bilo mogoce lagodno povzemati (Ce ze ne prepisovati) informacije, teze in
teorije, predstavlja namre¢ vsaka od teh neumnosti izklju¢ni plod mojih avtorskih raziskav in mojega
izvirnega razmisljanja.
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nosti, v katero je odeto obli¢je spoznanja v prostorih kitajske antike, in pokukajmo v
labirinte njegovega razvoja.

1 ALI »KITAJSKA FILOZOFIJA« SPLOH OBSTAJA?

Preden se posvetimo nadvse zanimivemu, v evropski javnosti zelo redko obravnavanemu
in zato precej nerazjasnjenemu vprasanju o epistemoloskih vidikih kitajske filozofije, mo-
ramo najprej raz€istiti temeljno vprasanje o tem, ali je o nasi temi sploh mozno govoriti
na ta nacin. Kadar namre¢ sinologi in sinologinje spregovorimo o kitajski filozofiji, smo
Cesto sooceni z vpraSanjem, ali je uporaba tega termina sploh umestna.

1.1 ARGUMENTI IN PROTIARGUMENTI, TERMINOLOSKA PROBLEMATIKA

Nasprotniki poimenovanja sistema tradicionalne kitajske miselnosti z izrazom »filozofi-
ja«utemeljujejo svoje nasprotovanje predvsem s tremi vrstami argumentov, ki si jih bomo
(skupaj z ustreznimi protiargumenti) ogledali v naslednjih odstavkih.

1.1.1 Filozofija kot »evropska zadeva«?

Najenostavnejsi in najbolj povrSen argument, ki ga — zacuda Se vedno neverjetno pogosto
— sliSimo ali preberemo v tem kontekstu, temelji na predpostavki, po kateri naj bi bila
filozofija miselni sistem, ki predstavlja izklju¢ni plod »evropske tradicije«.® Filozofija naj
bi bila torej teoretska disciplina, ki temelji na specifi¢nih premisah in metodah »zahodne«
znanosti. Zato naj bi bili vsi idejni sistemi, ki so nastali v sklopu »drugih« tradicij, nujno
neznanstveni in nefilozofski.

Metodolosko gledano gre pri gornjem argumentu seveda za evrocentrizem par excellence,
zlasti, ¢e pri pojmovanju filozofije izhajamo iz etimoloskega pomena omenjenega izraza.
Filozofija je namrec, to ve vsak otrok, ljubezen do modrosti. Seveda — na nekoliko kom-
pleksnejsi ravni — drzi tudi predpostavka, po kateri oznacuje beseda filozofija v evropski
tradiciji zgolj ljubezen do neke posebne vrste modrosti: namrec tiste, ki se ukvarja s spe-
cificnimi vprasanji metafizike, ontologije, fenomenologije, spoznavne teorije in logike.
Vendar ostaja navedeni argument tudi na tej, nekoliko bolj diferencirani ravni, brez poseb-
no razumne podlage. Prvi¢ lahko nanj odvrnemo, da kitajska filozofija pa¢ ni filozofija v
evropski tradiciji in drugi¢, da so se tudi znotraj kitajske filozofije oblikovale dolocene,
dovolj jasno razmejene discipline; samo njihova kategorizacija se razlikuje od tiste, ki je
obi¢ajna v evropskih diskurzih. Ce bi bili nekoliko zlobni (kar ob&asno vsekakor smo),
bi lahko sli $e korak naprej in odvrnili, da velja ravno obratno: evropska filozofija je
tista, ki ni filozofija v pravem smislu besede. Ce namre¢ ostanemo pri tem, da naj bi bila
filozofija ljubezen do modrosti, potem lahko trdimo, da filozofska znanstvena disciplina
s strogo, domala tehnokratsko zamejenim kategorialnim in terminoloskim aparatom (torej
natanéno to, kar se v Evropi — ali dandanes nasploh v svetu — pojmuje kot filozofija v

8 Ze izraz »evropska tradicija« je sam po sebi dovolj problematicen in ¢esto povezan z nereflektirano ter
zato posploSujoco uporabo terminov »zahod« in »vzhod«.
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ozjem smislu) sploh ne more biti filozofija, temvec kve¢jemu »filozofologija« (veda o
ljubezni do modrosti).

»Kdor dandanes govori o filozofiji glede na razdelitev predmetov na danasnjih univerzah,
bo s tem mislil na majhno katedro, ki je vecinoma naseljena na fakultetah za humani-
sticne znanosti. ... Preostaja nam Se vprasanje, kaj vendar ti akademski filozofi pocno.
Sociolosko veljavni odgovor na to vprasanje se glasi: filozofi se ukvarjajo z zgodovino
filozofije (to velja za priblizno 95 % filozofov, ki s tem porabijo priblizno 95 % svojega
¢asa).« (Janich, str. 22)

1.1.2 Stigma religije in druzboslovja

Drugi argument, s katerim se postavljajo nasprotniki uporabe termina »kitajska filozofi-
ja, je povezan s prvim (kar pomeni, da je tudi ta osnovan na evropocentricni percepciji in
interpretaciji »orientalskih«® diskurzov). V glavnem torej temelji na predpostavkah o tem,
da naj bi tradicionalna kitajska miselnost pokrivala samo del vsebinskega in pojmovnega
spektra, ki ga oznacuje oz. izraza termin filozofija. Zagovorniki in zagovornice teh pred-
postavk trde, da gre pri tem, kar v sinologiji velja za filozofijo, bodisi za religijo bodisi za
druzboslovje. Prvi podargument vecinoma uporabljajo tisti, ki vso tradicionalno kitajsko
miselnost enacijo z (povr$no poznanim) daoizmom ali chan-budizmom, drugega pa tisti,
ki jo enacijo s (povrSno poznanim) konfucianstvom. Naj se najprej na kratko pomudimo
pri slednjem argumentu, po katerem naj bi osrednja dela tradicionalne kitajske miselnosti
ne sodila na podrocje filozofije, temvec na podrocje druzboslovja. Kot Ze omenjeno, izha-
ja tovrstna argumentacija v glavnem iz predpostavke, ki tradicionalno kitajsko miselnost
v veliki meri enaéi z veg stoletij prevladujoo drzavno doktrino. Ze to enaéenje samo po
sebi predstavlja nedopustno reduciranje klasicne kitajske miselnosti na tisto ideologijo,
ki je sicer ohranjala in zastopala interese vladajocih slojev, vendar v vseh teh stoletjih
Se zdale¢ ni pomenila edinega idejnega sistema, ki je merodajno vplival na druzbeno
stvarnost tradicionalne Kitajske. Poleg tega nam bo ob nekoliko bolj poglobljenem po-
znavanju konfucianskega miselnega sistema samega kaj kmalu postalo jasno, da se tudi
Konfucijeva Sola sama ne ukvarja zgolj z vpraSanji druzbe, politike in etike, temvec poleg
tega v nekaterih osrednjih izhodisc¢ih obravnava ve¢ pomembnih problemov s podrocja
fenomenologije in spoznavne teorije.!?

Kar se tie prvega podargumenta, namre¢ tistega, ki v tradicionalnih kitajskih filozofskih
Solah vidi predvsem razli¢ne sisteme religij, moram reci, da izhajam sama iz predpostav-
ke, po kateri je prenaSanje abstraktnih terminov iz enega kulturno-jezikovnega kroga v
drugega precej zahtevno in nevarno podjetje (prim. Rosker 1996, str. 91-100). Zlasti velja
to za tista kulturno-jezikovna podrocja, na katerih so se oblikovale tradicije, ki temelje na
strukturno razliénih ekonomskih in socialnih pogojih in ki uporabljajo jezike z bistveno

9 lIzraz »orientalski« ima v sodobni evropski sinologiji, ki se — vsaj od Saidovega »Orientalizma« naprej
— seveda vselej izrecno negativno konotacijo in sodi zato tako rekoc a priori v narekovaje.

10 Pri prvem omenjenem podroéju gre zlasti za Konfucijevo teorijo o pravilnosti imen (zheng ming lun iF
£ %), pri drugem pa za vse splosne dispute, v katerih obravnavajo problem kategorialne razmejitve
med stvarnostjo in njenim poimenovanjem (ming/shi lun # £ i), med resni¢nim in neresniénim
(shi/fei lun /2 F i) itd.
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drugaénim semanti¢nim ustrojem. Se posebej klju¢na pa postane ta predpostavka v prime-
ru, ko gre za termine, ki oznacCujejo abstraktne, s splos$no veljavnimi sistemi vrednotenja
povezane, kompleksne eti¢ne pojme, h kakr$nim sodi pojem religije.!! Nereflektiran in
neutemeljen prenos takSnih pojmov iz enega sociokulturnega konteksta v drugega veci-
noma vodi do nesporazumov, ki so lahko usodni za razumevanje obravnavanih tradicij.
Tudi ¢e bi klasi¢no kitajsko miselnost torej lahko reducirali na, denimo, konfucianski ali
daoisti¢ni idejni sistem, sama nikakor ne bi bila pripravljena podpisati mnenja, da gre pri
kateremkoli od obeh sistemov za religijo v splosno veljavnem smislu te besede.!?

V klasi¢nih filozofskih diskurzih tradicionalne Kitajske so, kot je splosno znano, iz poli-
ti¢no-ideoloskih razlogov, prevladale eticno-moralne premise. Kljub temu pa to dejstvo
samo ne zadosCa za utemeljitev predpostavke, po kateri naj bi vladajoce filozofske Sole
klasi¢ne Kitajske sodile v domeno religioznih sistemov. Etike oziroma morale namre¢ ne
moremo a priori enaciti z religijo. Ve€ina druzbeno relevantnih starokitajskih miselnosti je
namre¢ zagovarjala pragmati¢no, iz popolnoma utilitaristicnih izhodis¢ izhajajoco etiko.
Problemati¢na, da ne re¢emo zmotna predpostavka o »religioznem znacaju« starokitaj-
skih druzbenih teorij deloma zopet temelji na povrsnem razumevanju in zato na zmotnih
prevodih oziroma evrocentri¢nih interpretacijah nekaterih osrednjih terminov tradicional-
ne kitajske filozofije. Mnogi prvi pionitji sinoloskih znanosti'? so osrednje idejne kon-
cepte klasi¢ne miselnosti ¢esto prevajali s termini, ki v tradicinalnih »zahodnih« diskurzih
sodijo v podrocje metafizike ali religij. Tako se koncepta dao & in tian X v zgodnjih
»zahodnih« sinoloskih delih Cesto pojavljata kot (v€asih celo antropomorfni) bozanstvi,
vsekakor pa kot visji sili, ki krojita ¢lovesko usodo. Ker predstavljajo tovrstna zgodnja

11" Seveda je tudi izraz filozofija kompleksen in abstrakten pojem, vendar vsebuje tradicionalna kitajska misel-
nost, kot bomo videli v naslednjih odstavkih, tako reko¢ vse znacilnosti, ki so nujni vsebinski elementi tega
pojma, medtem ko tega za pojem religije nikakor ne bi mogli trditi. Eden od odlo¢ilnih argumentov, ki go-
vori v prid tezi, da gre pri tradicionalni kitajski miselnosti za sklop filozofskih, ne pa religijskih sistemov, pa
je vsekakor dejstvo, da jo tudi Kitajci in Kitajke same oznacujejo s terminom, ki v prevodu pomeni filozofija
(zhexue ¥ 42), ne pa religija (zongjiao 7% #{). Seveda pa lahko, ¢e smo dovolj napihnjeni in o$abni, in ¢e
nas ni sram zagovarjati najprimitivnejsi evrocentrizem, Se naprej trdimo, da gre pri teh diskurzih za religije
in ne za filozofske discipline, kajti Kitajci tako ali tako ne morejo dojeti Cesa tako sofisticiranega, kot je
razlika med religijo in filozofijo (da o Kitajkah, ki so Ze po svojem dvojno inferiornem bioloskem poslanstvu
— rumena rasa in zenski spol — brez dvoma intelektualno nadvse skromna bitja, sploh ne govorimo...).

Pod doloc¢enimi pogoji bi lahko trdili, da predstavlja budizem — kot eden od idejnih sistemov, ki so
vplivali na sistem tradicionalne kitajske miselnosti, tukaj izjemo, ¢etudi vecina izobrazenih budistov
in budistk to izhodii¢e problematizira. Ceprav je namre¢ popolnoma jasno, da temelji budizem na
verskem prepric¢anju, pa se le malokdo vprasa, ali to versko prepricanje zares vsebuje vse atribute,
ki jih najdemo pri »obi¢ajnem, t.j. »zahodnem« razumevanju pojma religije. Ce bi namreg Zeleli ta
sistem oznaciti s pojmom religija, potem gre tukaj za ateisti¢no religijo; vse to Se toliko bolj velja za
Solo chan ## ki predstavlja eno najvplivnejsih siniziranih oblik nadgradnje klasi¢nega budizma na
Kitajskem. Ve¢ o tem vprasanju v poglavju o chan-budizmu.

Pri tem ne smemo pozabiti dejstva, da izhaja sinologija kot kulturoloska disciplina iz imperialisti¢nih
oziroma kolonialnih tradicij »zahodnega« sveta. Zato ni ¢udno, da so zgodnji pionirji te vede, ki so vrh
vsega izhajali iz vrst misijonarjev, v svojih interpretacijah politi¢nih, kulturnih in socioloskih idej izha-
jali iz orientalisti¢nih konceptov. Tudi zavest o problematiki prenasanja tovrstnih konceptov iz enega
sociokulturnega ozadja na drugega, torej zavest o nevarnostih, ki so povezane z evrocentricno optiko,
Se ni bila dovolj razvita, da bi omogocala kakr$nokoli poglobljeno refleksijo o tej problematiki.
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dela prve predstavitve starokitajske kulture in civilizacije »zahodnemu svetu«, so seveda
odloc¢ilno vplivala na oblikovanje prevladujoce druzbene zavesti o tej kulturi v Evropi in
ZDA; zato prevodi oziroma interpretacije omenjenih konceptov v glavnem niso postajali
predmet pretirano kriti€nega izpraSevanja. Kot bomo videli kasneje, so le redki klasi¢ni
filozofi tovrstne koncepte — tudi, kadar so jih uporabljali kot razlagalni model svojih etic-
nih sistemov — resni¢no dojemali na tak, religiozno obarvan nacin.

Oba zgoraj omenjena koncepta namre¢ zaobjemata tako kozmicne kot tudi druzbene konotacije.

» MR, K, UET FERA AR, LR A 2 K, ANF (L)
<z KN Z KA LEAS 2 E AN (L) 2 EH AL E

WE, 235 R A FEAR — A2k 1 5 A, A2 SR A i R K FEHY
RAH R —. L EEE D, T8, HEFd, ANFFNAER ARG, &L
e 1 B 7 529 P9 85 HY 18 18 FT 17 «

»Na splosno lahko trdimo, da se koncept neba (‘tian’) kot ontoloske kategorije nanasa
tako na naravo kot tudi na druzbo in na vsakega posameznika. Isto velja za koncept
‘dao’.

... Tudi ‘dao’predstavija objektivno kategorijo, enega temeljnih predmetov filozofskih debat
in filozofskega razmisljanja. V kitajski filozofiji predstavija ‘dao’ tako bistvo vesoljstva,
druzbe in vsake osebnosti kot tudi moralno substanco, ki zaobjema clovecnost, pravicnost,
obrednost, lojalnost in podobne vrednostne vsebine.« (Liao 1994, O posebnostih..., str. 46)

Z dolocenimi zadrzki bi lahko rekli, da od vplivnih filozofov klasi¢ne kitajske miselnosti
med tovrstne interprete sodita samo konfucianec Mencij (Mengzi # ¥-) in utemeljitelj
moisti¢ne Sole, Mo Di #& . Moisti¢na $ola je sicer bolj znana po svoji logiki in epi-
stemologiji, vendar je bila Mo Dijeva »protikonfucianska« etika bolj religioznega kot
racionalnega znacaja.

»iti T HI KA F SR, T2 fig PE 1 5% 57 #5 B«
»Mencijevo ‘nebo’ni narava, temvec predstavija najvisje utelesenje morale.« (Gong, str. 22)

».. FBEH] K Ty AFZGINE M, B2 SRR GEN B A 25, T
17 23 AT A2 77 [ 7] B9 5 52 7 — T T, K (F 7 K AR T B T
B ERZ KT BB ERE I IIRE T KT AR T FE A«

»... Mo Diju predstavlja ‘tian‘ po eni strani neko zunanjo zakonitost, ki nadzoruje ¢loveka
in odloca o njegovi usodi; zato predstavlja predmet cloveskega strahospostovanja in ¢lo-
vesSke Zelje po identifikaciji. Po drugi strani pa ima ta koncept mocne moralne konotacije.

Prav ta moralna narava neba (‘tian’) pogojuje njegovo previado nad clovekom.« (Liao
1994, O posebnostih ..., str. 46)

Veliko ljudi starokitajsko miselnost razume kot religijo ze samo na osnovi dejstva, da so pre-
vodi osrednjih filozofskih kanonov v zahodne jezike ve¢inoma povrsni in netocni. Prevajalci
in prevajalke tovrstnih, na hitro narejenih prevodov (katerih gastronomsko analogijo najdemo
na primer v instantno konzervirani hrani in amerikaniziranih »fast food« restavracijah) ve¢ino-
ma ne razpolagajo z dovolj$nim poznavanjem semantinega ter slovni¢nega ustroja klasicne

v
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svobodec, brez pravega vpogleda v notranjo sistematiko izvirnih del.'* To je privedlo do po-
splosujocega in obce razsirjenega predsodka, po katerem naj bi tradicionalna kitajska misel-
nost kot taka ne bila racionalno-analiti¢nega, temve¢ intuitivno-literarnega znacaja.

Drugi razlog za vse prehitro pospravljanje tradicionalne kitajske filozofije v predalcek
z napisom »Religija« je povezan z dejstvom, da ljudje vse preradi kategoriziramo stvari
glede na tiste njihove povrsinske znacilnosti, ki so najbolj opazne. Le-te pa so lahko zgolj
formalnega znacaja in nimajo prav nobenega opravka s konkretnimi vsebinami, ki pred-
stavljajo pomensko srz opazovanih oziroma obravnavanih predmetov. Tako smo ljudje,
ki smo odrascali v okoljih, v katerih prevladujejo monoteisti¢ne religije, kakr$ni sta na
primer kr§¢anstvo ali islamska vera, vajeni v vsaki zgradbi, kjer se opravljajo ¢ascenja in
obozevanja malikov, ter s tem povezane svecane ceremonije in obredi, videti neke vrste
»boZzji hram, torej posvecen prostor, kjer se prakticira neko religiozno verovanje. Tudi
Kitajska je polna templjev. To so prostori, ki smo jih — prav zaradi tega, ker se v njih
izvajajo rituali ¢ascenja, katerih ne razumemo in ne poznamo — vajeni dojemati kot neke
vrste ekvivalent kr§¢anskim cerkvam ali islamskim dzamijam.!¢ Tudi to je razlog, zaradi
katerega se tako konfucianstvo kot tudi daoizem Cesto a priori uvrs¢ata med religiozna
verovanja. Saj vendar poznamo na Kitajskem vrsto daoisti¢nih in celo konfucianskih
templjev! Tudi tukaj gre za argument, ki je osnovan na nepoznavanju sociokulturnega
konteksta druzbe, o kateri razpravljamo. Oglejmo si torej, kaksne so dejanske funkcije
konfucianskih in daoisti¢nih templjev na Kitajskem.

Kot vemo, je konfucianstvo idejni sistem, ki je dolga stoletja merodajno vplival (in Se
vpliva) na druzbeni sistem Kitajske, in sicer v glavnem v dvojni funkciji: prvi¢ kot vre-
dnostno ogrodje osnovnih in splosno veljavnih eti¢nih premis, drugi¢ pa v vlogi edine
in izkljuéno veljavne drzavne doktrine. Ker tvori posredovanje principov hierarhi¢nega
ustroja oblasti z ene generacije na drugo eno osrednjih nacel, ki so skupna obema nave-
denima socialnima funkcijama, je konfucianstvo temelj klasi¢ne kitajske socializacije in
kitajskega izobrazevalnega sistema. Zato je Konfucij v kitajski kulturi pomemben tudi kot
simbol avtoritete ucitelja. Ljudi, ki ne poznajo temeljnih kontekstov starokitajske tradici-
je, bo lahko Ze samo dejstvo, da najdemo na Kitajskem vrsto konfucianskih templjev in
malikov, ki so vsesplosni predmet ¢aséenja, privedlo do poenostavljenega prepri¢anja o
tem, da je konfucianstvo religija, Konfucij kot utemeljitelj tega idejnega sistema pa meta-
fiziéno razumljeno boZanstvo. Na osnovi nekoliko podrobnejSega poznavanja kulturnega
— pa tudi vsebinskega — ozadja konfucianske etike!” pa nam kaj kmalu postane jasno, da

14 Vse to v dolo¢eni meri velja celo za nekatere prevode teh del iz klasi¢ne v sodobno kitaji&ino.

15 Konkreten prikaz tovrstnih neto¢nosti smo podrobneje obravnavali v poglavju 6.2 pri¢ujoée knjige.

16" Zaradi specifiénih okolis¢in, ki so v zadnjih desetletjih pogojevale druzbeno stvarnost L. R. Kitajske, je
bilo veliko templjev sicer uni¢enih (zlasti v obdobju kulturne revolucije), in tudi danes jih vecina deluje
samo Se kot muzeji ali izletniske tocke; neprimerno vec Se »zivecih« templjev, torej taksnih, ki Se delu-
jejo v svoji prvotni funkciji, najdemo na ulicah taiwanskih, hongkonskih in singapurskih mest ter vasi.

17 Kot bomo videli v poglavju o konfucianstvu, je bil Konfucijev nauk izrecno antimetafizi¢en. To an-

timetafizicno oziroma pragmati¢no-agnosti¢no naravnanost najdemo na ve¢ mestih v vrsti del, ki so
pripisana Konfuciju (gl. ustrezne navedbe v 5.1 in 5.2).
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so vsi ti templji, (skupaj z vsemi kipci, svetinjami in maliki, ki so varno!® spravljeni pod
njihovo streho), postavljeni zgolj v Cast simbolu »velikega uéitelja« in so torej izraz spre-
jemanja nacela avtoritete znotraj jasno razmejenega sistema druzbenih vrednot. Pri tem
torej nikakor ne gre za ¢as¢enje bozanstva, ki bi imelo karkoli opraviti z »nadnaravnimi,
»onostranskimi« ali kakorkoli drugace metafizi¢no pogojenimi silami.

Pa Se nekaj besed o daoisti¢nih templjih: v kitajski tradiciji sta se oblikovali dve vrsti dao-
izma, namre¢ tako imenovani filozofski ali klasi¢ni (dao jia 18 5<) in tako imenovani reli-
giozni oziroma ljudski daocizem (dao jiao 15 #¢)."° Kot pove Ze njegovo ime,? sodi slednji
nedvomno k religioznim verovanjem, saj vsebuje ideologija, na kateri temelji, vse bistvene
elemente, ki so znacilni za religije (prim. Yang, C.K., str. 197). Vse to pa nikakor ne velja
za klasicni, torej filozofski daoizem, ki tudi po vseh splosnih kitajskih kategorizacijah sodi
k tradicionalnim filozofskim $olam starokitajske klasike. Ceprav je denimo Laozi, zname-
niti (domnevni) avtor klasike Knjiga poti in kreposti (Dao de jing if & %), v ideologiji
religioznega daoizma povzdignjen v bozanstvo, katerega je z molitvami in drugimi obredi
ter ceremonialnimi postopki mogoce prositi za blagostanje in sreco v zivljenju ter po smrti,
v njegovem delu samem ni zaslediti nikakr$nih tovrstnih elementov.?!

Isto lahko trdimo tudi za drugega velikega predstavnika klasi¢nega, torej filozofskega dao-
izma, Zhuangzija. Skratka, gre za to, da je pri obravnavi starokitajske miselnosti nujno po-
trebno potegniti ostro lo¢nico med daoisti¢no teorijo na eni ter daoistic¢no religiozno prakso
na drugi strani. Medtem ko je ta lo¢nica v kitajski terminologiji jasna, kar nam dokazujeta
razli¢na termina, s katerima se struji oznacujeta ze od prvega stoletja naSega Stetja, se je v
splosno veljavnem prevodu v indoevropske jezike enostavno izgubila: oba omenjena, med
seboj divergentno razli¢na diskurza, sta v »zahodnem«?2 svetu znana pod posplosujo¢im
imenom »daoizem«. Tukaj je iskati enega nadaljnjih razlogov za dejstvo, da nepoucena
javnost v daoizmu Se vedno vidi prej vrsto religije kot vrsto filozofskega diskurza.

18 Tale varnost je na Kitajskem, kot vselej, seveda relativnega zna¢aja. Pomislimo samo na izjemno
antiavtoritativno vedenje Rdecih gard v ¢asu »Velike proletarske kulturne revolucije« in na to, da je
vecina svetinj, malikov, podobic in podobne krame takrat izginila tudi iz konfucianskih, ne zgolj iz
daoisti¢nih ali budisti¢nih templjev...

Nekateri sodobni teoretiki to razlocevalno kategorizacijo opuséajo, kajti obe veji naj bi se med seboj
prepletali. Sama menim, da njen nastanek na Kitajskem ni nakljucen, kajti filozofski in religiozni da-
oizem v marsikaterem pogledu izhajata iz ne zgolj razli¢nih, temve¢ celo medsebojno nasprotujocih si
predpostavk. Zato bomo kategorialno lo¢nico med njima v pri¢ujoéem pregledu e naprej uporabljali,
zlasti tudi zaradi tega, ker po klasikih filozofskega daoizma, torej po koncu dinastije Zhou, v daoizmu
ne najdemo ve¢ izvirnih in samostojnih teoretskih avtorjev ali avtoric.

20V tem primeru tudi v kitaj§¢ini.

2

Za podrobnejso razlago gl. 6.1, 6.2 in 13.2.2

22 Terminov »zahod« in »vzhod« v funkeiji kategoriénega razlagalnega modela zato tukaj ne uporabljam v smislu

strogo politi¢ne ali celo geografsko pogojene kulturne specifikacije temve¢ kot izhajajoca iz refleksije diferen-
ciacije med transcendentalno in imanentno metafiziko. »Zahod« je tukaj misljen kot kulturno-civilizacijsko ob-
mocje, ki je zaznamovano z rekurzi treh abrahamitsko-semitskih religij, namre¢ judovstva, islama in kr$Canstva.
Najpomembnejse skupne znacilnosti teh religij so: transcendentalizem, monoteizem (oz. triniteta v kr$¢anstvu),
singularizem (monopol veljavnosti), univerzalizem (univerzalnost veljavnosti), individualizem, (ki se konstituira z
loceno in samostojno eksistenco sebstva, nastanjenega v dusi), ter ideja nesmrtnosti (prim. Galtung, str: 7). Kadar se
uporaba termina »zahod/no« nanasa na jezike, so misljeni tisti jeziki, ki sodijo v indoevropsko jezikovno skupino.
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1.1.3 Vprasanje splosnosti in nujnosti

Splosnost in nujnost naj bi bila v okviru zahodne filozofije (zlasti po Kantu in Heglu)
temeljna postulata filozofskega razmisljanja. Tradicionalna kitajska filozofija pa naj bi
vselej govorila zgolj o konkretnem in o kontingentnem, zatorej naj ne bi zasluzila naziva
filozofija.

Tudi ta predpostavka temelji na preve¢ povrSnem poznavanju obravnavanega predmeta.
Konkretnost in kontingenca kot osrednji vsebinski in metodoloski premisi veljata — pa Se
to z dolocenimi omejitvami — zgolj za dela zgodnjega daoizma in sorodnih smeri. Celo
v tem pogledu pa je splosno razsirjen predsodek o normativno-eticni naravnanosti najv-
plivnejsih filozofskih Sol, kamor brez dvoma sodi tudi daoisticna, zahodnim teoretikom
dolga desetletja prepreceval poglobljeno in metodolosko ustreznej$o analizo njihovih
osrednjih del. Chad Hansen tukaj opozarja na — do pred kratkim domala popolnoma spre-
gledane — elemente jezikoslovnih teorij, ki tvorijo podlago klasi¢nim, zlasti daoisticnim
diskurzom:

»Traditional neglect of the theory of language has led scholars to stereotype Chinese phi-
losophy as strong in ethics and weak in analytic philosophy. This is misleading. Chinese
normative ethics is embarrassingly weak. Its main strength lies in a novel moral psycho-
logy (novel, that is, from the western point of view)... The preoccupations of modern
analytic philosophy are precisely where Chinese philosophers make some of their most
interesting contributions. The results of their theory of language and mind, furthermore,
profoundly influence Chinese normative ethical dialogue and their view of education. The
Chinese theory of language is the key to understanding Chinese philosophy in general.«
(Hansen 1989, str. 75)

Ravno vprasanje splosnosti (pubianxing 2fi#7 %) in nujnosti (biranxing £ Z51%F) je
hkrati tudi eno kljucnih vprasanj, s katerimi se ukvarja klasi¢na kitajska spoznavna teo-
rija. Dejstvo, da so v veljavnih ideologijah prevladali drugi postulati, je politi¢no in ne
teoretsko vprasanje. Tudi v Evropi so bila v posameznih obdobjih v ospredju posamezna
religiozna vprasanja, ki so takrat veljala za filozofska (npr. ontologija in metafizika, vpra-
Sanje Boga v srednjem veku itd.).

Posredni dokaz za obstoj nacela sploSnosti in nujnosti v klasi¢ni kitajski filozofiji pa
najdemo v samem ustroju kitajskega jezika, ki Ze po svoji notranji strukturi omogoca
neproblemati¢no in razumljivo prevajanje tozadevnih pojmov, terminov in konceptov
»evropske filozofije«.

1.1.4 Termin

Ob koncu nase debate o vprasanju, ali je kitajska filozofija resni¢no filozofija, ali pa gre
pri klasi¢nih miselnih sistemih tradicionalne Kitajske zgolj za skupek literarno obarvanih
dogem, pa velja poudariti, da je razumevanje samega pojma filozofija na Kitajskem — za-
radi kompleksnih dejavnikov specifi¢nega zgodovinskega procesa — seveda drugaéno kot
v Evropi. Tako na Kitajskem vse do 19. stoletja niso poznali izraza, s katerim bi poimeno-
vali filozofijo kot samostojno disciplino. Sele v obdobju, ko so za&eli spoznavati evropske
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in ameriske ideologije in v njih okviru tudi filozofska dela zahodne tradicije, se je (prek
Japonske, katere izobrazenci so Ze v obdobju Meiji priceli sistemati¢no preucevati vse
zahodne ideologije, prim. Piovesana, str. 17) tudi na Kitajskem udomacil prevedeni izraz
zhexue # %2, katerega etimoloski pomen sicer ni popolnoma enak starogrikemu (»lju-
bezen do modrosti«), vendar $e bolje izraza bistvo filozofije kot Studijske ali znanstvene
discipline, saj v dobesednem smislu pomeni »nauk o modrosti«.

»As a case in point, Lao Sze-kwang points out, the word ‘philosophy’ (and here I may add
‘religion’) is purely of ‘western’ origin and did not exist even in translated forms until as
late as Meiji in Japan and thence from Japan into China. However, the equally important
fact is that these terms have existed for the past hundred years as translated terms and
are now used (in their translated forms) by some as terms to describe ways of thinking
which previously were referred to as ‘schools of thought’ or ‘teachings’. For good or ill,
the ‘East’ now uses Western labels to describe and thus to understand its own traditions.
In these respects, cultural isolationism ended in the Far East over one century ago.«
(Allinson, 89, str. 5)

Isto velja za samostalnisko izpeljanko »filozof/inja«. Do 19. stoletja so bili na Kitajskem
za oznacevanje filozofov in filozofinj v uporabi izvirni splosni izrazi, kot na primer xi-
ansheng 7t/ (ugitelj/ica), fuzi A 7 ali, okraj$ano zi 7 (mojster).?3 Izraza kakrsna sta
na primer sheng ren ## A ali xian ren /il A (svetnik/svetnica) nista primerna, ker imata
religiozni priokus in ker oznadujeta etiéne kategorije, podobno kot na primer junzi 7 7~
(plemenitnik).

1.2 EPISTEMOLOGIJA V KITAJSKI MISELNOSTI — SPLOSNO

Mnenja teoretikov se razlikujejo tudi glede vprasanja o tem, ali znotraj tradicionalne
kitajske filozofije obstaja kaj takSnega, kot je veda o spoznanju, spoznavanju ali znanju,
torej spoznavna teorija oziroma epistemologija. V klasicni kitajski filozofiji, podobno
kot v vsakem drugem anti¢nem idejnem diskurzu, seveda ne najdemo discipline s tem
imenom.

»AREZ, ] €T RN B, KA e B BT 5. H a5 FE BT
ZFH T B e g P 8 7 5P 7 1 B 2 B ZE R WG LR e
R AR 25— P70 715250 3 B2l WG T H SR 20 B, 5
- T H ] R R AT I, AR TE K TR B, MEEE A, JE R, SR
Al it i DY I € BT SR A 1 i I, 7 1 LR T A
BTy 2, W B, KR R, T AT T«

»Naj povzamemo: klasicna kitajska filozofija je, podobno kot klasicna evropska filozofi-
Jja, poznala zgolj zametke epistemologije. Poleg tega so se ti zametki med seboj nekoliko

23 Ta izraz je po svoji tradicionalni uporabi §e najblize pojmu filozofa, Geprav od Liu Xinove %7k
kategorizacije v eni prvih splosnih enciklopedij iz obdobja dinastije Han 7, »Han shu 7 «, pomeni
tudi u€enjake in literate. Tako so v kategoriji zi T~ omenjene enciklopedije zbrana dela vseh devetih
najpomembnejsih filozofskih ol (jiu liu 7L Ji) klasi¢nega obdobja kitajske filozofije. Mimogrede, v
tem kontekstu je zanimivo in nekako zabavno tudi dejstvo, da je izvirni etimoloski pomen te besede
»sin« oziroma »otrok«.
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razlikovali, kajti kitajska filozofija je bila bolj osredotocena na etiko in moralo. Pred ob-
dobjem moderne se znotraj filozofije nikjer ni izoblikovala natancno razmejena disciplina
spoznavne teorije. V obdobju moderne se je v Evropi — vzporedno z razvojem naravoslovnih
znanosti — filozofija vse bolj osredotocala na raziskovanje spoznavnega subjekta, kar je
privedlo do oblikovanja razlicnih spoznavnoteoretskih struj, kot na primer empirizma, raci-
onalizma, apriorizma, refleksivizma itd. V klasicni kitajski filozofiji ne najdemo niti taksnih
struj niti z njimi povezanih nacinov razmisljanja, kamor sodijo na primer dualna nasprotja
med Custvi in razumom, bitjo in pojavom, subjektom in objektom itd.« (Gong, str. 23)

Vendar to seveda ne pomeni, da se klasi¢ni filozofi kitajskega Starega veka niso ukvarjali
z vprasanji, povezanimi s spoznavno teorijo. Kot bomo videli kasneje, se je le-ta v mar-
sikaterem temeljnem pogledu locevala od epistemoloskih izhodis¢, kakr$na so se razvila
v vplivnih diskurzih stare Gréije. A vendar zagotovo ni nakljucje, da so ljudje na obeh
navedenih koncih sveta — priblizno ob istem ¢asu — prisli do podobnih izto¢nic, ki pogo-
jujejo vsakrSno resno epistemologijo. Pomislimo samo na znani Sokratov rek, s katerim
ta znameniti filozof nekoliko resignirano prizna vso neskonéno globino svojega neznanja,
in s katerim hkrati tudi apriorno zanika moznost pridobitve kakrSnegakoli »resni¢nega«
spoznanja:

»Samo to vem, da nic¢ ne vem.« (prim. Kunzmann, str. 37)

Tudi Kitajska se lahko pohvali s podobno naravnanimi duhovi. Tako sta se do bistva re-
sni¢nega spoznanja dokopala tudi oba osrednja mojstra klasi¢nega daoizma. Proti koncu
svoje drobne knjizice, potem ko je izustil ze prenekatero globoko modrost, ugotavlja
Laozi v 71. poglavju naslednje:

A, 1 2R«
»Najbolje je vedeti, da ne ves.« (Laozi 2001, 71/str. 61)

Tudi Zhuangzi v svojem »Resni¢nem klasiku juznih cvetov« prihaja do istega zakljucka:

»ECHLIE B AN HI, £ 2«

»Najvisja modrost je, znati ustaviti se pri svojem neznanju.« (Zhuangzi 2001, Jiwu lun, str. 93)

V drugi polovici prej$njega stoletja, zlasti po ustanovitvi Ljudske Republike, so se sodob-
ni kitajski filozofi pri¢eli vse intenzivneje ukvarjati z vprasanji spoznavne teorije znotraj
kitajske filozofske tradicije. Ker je bila vecina teh raziskav plod politi¢nih direktiv, njiho-
vih rezultatov seveda ne gre jemati povsem resno, ¢eprav so ti raziskovalci uspeli poiskati
in »dokazati«?* obstoj ve¢ine modernih epistemoloskih izhodis¢ tudi znotraj starokitajske
filozofske klasike (prim. Gong, str. 15-22). Kljub jasnim holisticnim izhodis¢em, na ka-
terih temelji starokitajska miselnost, so te raziskave vsakemu posami¢nemu filozofu — kot
davek marksisti¢nim ideoloskim direktivam — najprej prisodile bodisi »materialistiCni«,
bodisi »idealisti¢ni« svetovni nazor. Tovrstna temeljna, ¢etudi vsekakor umetna in za lase
privlecena delitev je seveda omogocila tudi oblikovanje vrste drugih binarnih opozicij, ki
so specifi¢ne za percepcijo v okviru evropske formalne logike.

24 Glede moznosti manipulacije besedil pri metodolosko neoporeénih znanstvenih verifikacijah prim.
Rosker 1996, str. 112-117.
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V zadnjih letih je ekonomski razvoj Kitajske prerasel potrebo po tovrstnih ideologijah.
Nove ideoloske direktive trzne ekonomije zahtevajo ve¢ kriti¢nega izprasevanja®’ in ved
odkrivanja novih, specificnih dejavnikov znotraj lastne tradicije. Sodobni teoretiki zato

odkrito nasprotujejo diskurzom, ki so bili v veljavi $e pred nekaj leti:2°

» B I B — 2B T = TR 0 2 52 B DA R ST e Y T T
LT ik i S 1= i g [T LT HER, BLIRSE T I Y 5«
»Nekateri teoretiki so bili v tistem casu pod mocnim vplivom radikalno levicarskih idej
Sovjetske Zveze. To velja na primer za gospoda Hou Wailuja. V njegovi knjigi o sistemski
zgodovini boja med idealisticno in materialisticno epistemologijo Kitajske je vsekakor
zaznati tovrstni vpliv.« (Gong, str. 25)

Poleg tega je tovrstnim raziskavam botrovala tudi Zelja po nevtralizaciji orientalisticnih
zahodnih interpretacij, ki so — vsaj v latentni obliki — izpostavljala domnevno inferiornost
kitajske kulture in civilizacije:

» 73 Ib, PR FE D R, AT A G, A TR, B
B, B AP T S LA HY R, o SR SR — G ] LA F
AR LR T 7, B2 D BESL BT, 7 B 1 4 58 25 A A
5 iy B ME T iy H JIC 5 AT 57, SE B g P e i Y 71 . 2 # (F € [T L 78 17
T BRI, BTEE LA AE T BT R R R A A
1H. 15 1 TEAF B2 T IR T W0 7 vy, 1H BT R L« 0 I 752 58 0 28 T Ik W 27
E2 LR IR, FETE 17 ST AL T B A i«
»Poleg tega so imeli takratni kitajski teoretiki skupno Se eno znacilnost: vsi so se namrec na
smrt bali, da bi zahodnjaki rekli, ¢e$ da Kitajci nimajo filozofije, in bi zato Kitajsko oma-
lovazevali. Vse znacilnosti zahodne filozofije so zato nasli tudi v kitajski filozofiji in vse naj
bi se na Kitajskem pojavile Se prej kot v Evropi. Pod vplivom tovrstnega psihicnega pritiska
se je uveljavilo mnenje, da je tudi na Kitajskem obstajal boj med empirizmom in racionaliz-
mom, ter med apriorizmom in refleksionizmom. Tovrstno pocetje je navidezno dvignilo slo-
ves zgodovine kitajske filozofije, v resnici pa je popolnoma negiralo njeno resnicno vrednost
in njene specificne zakonitosti. Taksno pocetje naj bi premagalo evrocentrizem, vendar je
v resnici ‘Zgodovino kitajske filozofije’ degradiralo na slabo kopijo ‘Zgodovine evropske
filozofije’ ter s tem na neformalni ravni evrocentricno pozicijo samo Se okrepilo.« (p.t.)

Vsekakor je jasno, da kitajska spoznavna teorija v klasi¢nih teorijah tradicionalne Kitajske,
podobno kot v anti¢ni Evropi, ni obstojala kot natan¢no razmejena veda o spoznanju.
Vendar zaradi tega seveda Se zdale¢ ne moremo trditi, da se klasicni kitajski teoretiki niso
ukvarjali z vprasanji spoznavnih procesov oziroma z vprasanji, ki so povezani z notranjim
bistvom samega (spo)znanja. Kljub temu pa drzi, da je bil njihov pristop k tem vprasa-
njem oziroma metoda raziskovanja tovrstne problematike v splosnem precej drugacna

25 Podobno kot na t.im. »demokratiénem zahodu, oziroma povsod, kjer zivimo ljudje v visoko diferen-
ciranih socialnih sistemih, pod taktirko kapitala in njegovih zakonitosti trzne svobode, je to kriticno
izprasevanje seveda omejeno na podrocje teorije.

26 Seveda pa tudi v tovrstnih besedilih za ideoloske direktive ne more biti kriva lastna vlada, temve¢ je
sovraznika treba najti nekje zunaj. V vsakem pogledu propadla in porazena Sovjetska Zveza se kot
nala$¢ ponuja v ta namen ...
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kot tista, ki je prevladala v diskurzih, ki so kasneje oblikovali idejni konstrukt »evropske
miselnosti«. Formalna metoda vseh spoznavnih teorij kitajske klasike je temeljila na
holisticnem svetovnem nazoru, njihova vsebinska optika pa je izhajala iz postulatov pra-
gmati¢ne oziroma utilitaristi¢ne etike.

» il it iy A T W B o [ 1 — 0 B 25, 1 1P 09 2 52 ik DM 12525 3 A 1L A
Ty HY R G A S A FILEAE T S G, ] LA A I PP A
. A1 ik B A I, BN (S A 1 e A Y 7B SR, T 0 PR
HY 77 1546 5 XY, BT AR i S E g 7 ) 32— 1] 7 el A B e Y A
P IF, B SE A0 F HY A2 08 EF SR B T 1% Ak, Hk A &
A8 JEK I 8 JE 77 B A . 7 LE 2 2 B ) e A T, A A2 6 e Y
BERE. — T A9 M e, AR A Ak, 17 AR S Y PR, A 6
(H &3 2 7%) 8 PR . (a1 F LA, Jras o B (€% A s i i,
M EE A A2 2 1 AE P«

»Epistemologija je koncept, ki je prisel na Kitajsko iz Evrope; njegove vsebinske konotacije
so tesno povezane z evropsko metodo misljenja. Ce jih poskusimo ovrednotiti s stalis¢a
tradicionalne kitajske kulture in specificno kitajskega nacina razmisljanja, bi lahko trdili,
da gre pri tem za spoznavno teorijo, ki je pravzaprav zamejena z zelo ozkimi okviri. Kar se
tice, denimo, vprasanja o izvoru spoznanja (spoznavanja), moramo priznati, da obravnava
tradicionalna evropska epistemologija to vprasanje zgolj s stalis¢a spoznavnega subjekta, z
uporabo kognitivnih oziroma psiholoskih metod. Sele na taksnem temelju se je lahko obliko-
valo nasprotje med empirizmom in racionalizmom. Kadar se je vprasanje izvora spoznanja
obravnavalo na Kitajskem, so bile raziskave vselej primarno osredotocene na posredno
spoznavanje, torej taksno, do katerega se je mogoce dokopati prek izobrazevanja in ucenja.
Raziskovanje spoznanja, ki je plod cutno-zaznavne percepcije in razmisljanja, je bilo pri
tem samo sekundarnega pomena. Tudi kar se tice vprasanja o tem, kaj je pravzaprav znanje,
moramo priznati, da ga je evropska tradicija razumevala v zelo zoZenem smislu; znanje je
obicajno razumevala samo kot razumsko pridobljeno, torej kot znanje, ki je plod znanstve-
nega pogleda na svet. Kitajska tradicija je to vprasanje vselej obravnavala v precej Sirsem
smislu, namrec kot znanje, ki izhaja tudi (oziroma celo v glavnem) iz moralnih vsebin. Ce
torej govorimo o tem, da tradicionalna Kitajska ni poznala spoznavne teorije, potlej govo-
rimo samo o evropski epistemologiji, torej o epistemologiji v tem ozZjem smislu.« (p.t.)

Sodobni kitajski teoretik Liao Xiaoping ZL/N*F- je v svojem &lanku »Poglavitni pogoji
in kognitivne metode moralne epistemologije v klasi¢ni kitajski filozofiji« (prim. Liao
2000, str. 35) poskusil povzeti temeljne znacilnosti specifi¢no kitajske spoznavne teorije.
Le-ta naj bi — za razliko od »zahodne« — temeljila na »odstranitvi« aktivnega spoznavnega
subjekta. »Subjekt« spoznavanja mora — in v tem naj bi si bile vse tradicionalne episte-
mologije ve¢ ali manj edine — razpolagati z naslednjimi lastnostmi:

»IRGLTH R, D, TER, TER «

»Subjekt mora biti umirjen, prazen, brez osebnih interesov in zelja.« (Liao 2000, str. 35)

Spoznavni proces, ki ni razumske, temve¢ moralne narave, mora po klasi¢nih teorijah
temeljiti na treh osnovnih pogojih:
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1. Pogoj ¢lovecnosti (»ren, 1~«): Umirjenost in praznina spoznavnega subjekta je lastnost, ki je
v popolnem soskladju s tem temeljnim eti¢nim postulatom klasi¢nega konfucianskega huma-
nizma. Ta postulat namre¢ predstavlja umirjenost, ne pa aktivnosti spoznavnega subjekta.

2. Osnovna zahteva, ki mora biti izpolnjena, ¢e zelimo doseci tovrstno umirjenost oziro-
ma praznino duha, je v odstranitvi vseh osebnih interesov in individualnih zelja. Cilj
spoznavnega procesa namre¢ ni v spoznanju, ki bi omogocilo spremembo objektivnega
zunanjega sveta, temve¢ v duhovni rasti spoznavnega subjekta, ki se kaze v soskladju
¢loveka in narave, individuuma ter druzbe.

3. Tretji pogoj spoznavnega procesa v okviru klasi¢nih epistemoloskih teorij tradicional-
ne Kitajske je v jasnem stanju duha, ki mora biti enak »Cistemu zrcalu« (xin ru ming
Jjing /L 41 1] #%), torej osvobojen vseh zunanjih, s &utnostjo pogojenih in zato iluzornih
vplivov. Ta koncept se razlikuje od evropskega koncepta »tabule rase«, ker izhaja iz
izhodis$¢ popolne morale (prim. p.t.).

Tudi klasi¢ni kitajski pristop k spoznavni teoriji se po Liaotu razlikuje od klasi¢nega
evropskega; medtem ko naj bi slednji temeljil na razumskem razumevanju zunanjega
objekta spoznanja, na analizi in striktni loCitvi subjekta in objekta, naj bi se klasi¢ni kitaj-
ski epistemoloski diskurzi posluzevali iracionalne in intuitivne, na holisti¢cnem dojemanju
sveta temeljeCe spoznavne metode (prim. p.t.).

Tovrstni holisti¢ni pristop k dojemanju in interpretaciji stvarnosti, ki predstavlja eno osre-
dnjih posebnosti kitajske idejne tradicije, je temeljil na zdruzitvi naravnih (kozmicnih) in
¢loveskih (druzbenih) dejavnikov. V formalnem pogledu je bil osnovan na komplementar-
nosti bipolarnih opozicij. Ta je dojeta kot gonilo nenehnih, vecnih sprememb in transforma-
cij, ki pogojujejo bivanje, to pa je zopet dojeto kot enota vseh obstojecih razli¢nosti. TakSen
starokitajski koncept kozmogonije, kakrsen prihaja do izraza, denimo, v Knjigi premen %
%X, je pomembno vplival tudi na razvoj ontoloskih in epistemologkih teorij kitajske tradicije.
V tem okviru je ¢lovek nelo¢ljiv del kozmiéne in druzbene celote; vsaka njegova aktivnost
se vselej odrazi tudi znotraj pisanega konglomerata te vseobsezne enote bivanja, ki zaob-
jema vsakrs$no posamic¢no divergenco. V takSnem videnju in obcutenju sveta in ¢loveskega
bivanja je znanje vselej apriorno povezano s konkretno uporabo; nobena teorija ne more
obstajati loceno od prakse. Po drugi strani predstavlja vsaka (inter)akcija v svojih nujnih
posledicah tudi spremembo spoznanja. Holisti¢no dojemanje enovitosti ¢loveka in sveta je
bistvenega pomena za razumevanje nelocljive povezanosti (spo)znanja in dejavnosti. Zato
nobeno (druzbeno vplivno) spoznanje v starokitajski tradiciji ne ostaja na ravni razumeva-
nja in posredovanja univerzalnih zakonitosti in oblikovanja abstraktnih konceptov, temve¢
se vselej umesca v optiko neposrednega uvida v naravo strukturnih razmerij interakcije med
¢lovesko individualnostjo in svetom, t.j. njegovim naravnim in druzbenim okoljem.

»The more a man is to separate his knowledge from his action, the more he is separated
from the world in which he finds himself. In the closeness of knowledge and action, there
is closeness of man and the world, because action is a mediation for his self-transforma-
tion and the transformation of the world in the world. Hence unity or non-unity of kno-
wledge and action is always a measure of the unity or non-unity of man and the world.«
(Cheng, 1989, str. 207.)
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»The understanding of the inseparability of knowledge and action is essential for under-
standing the inseparability of the world and man and leads to the inseparability of the
world and man, and conversely.« (p.t., str. 172)

Vsaka vrsta znanja je torej neobhodno povezana tudi s praktiénim samouresnic¢evanjem,
ki je vselej plod elementarne potrebe po reflektiranju okolja in lastne pozicije v njem.
Prav negotovost te pozicije je tista, ki skupaj z dojemanjem kozmicne celovitosti cloveku
omogoca iskanje spoznanja in mu hkrati nudi moznost odlocitev v luc¢i njegove organske
povezave s svetom in s totalistino ustrojenimi interrelacijami vsega obstojeCega.

Ta vidik je pomemben tudi za eksistenéni polozaj ¢loveka. Ce namre¢ spoznavanje re-
sni¢nosti hkrati pomeni tudi dejavno vkljucevanje cloveka v interaktivni, s specifiénim
vedénjem in konkretno dejavnostjo pogojeni odnos z njegovim druzbenim in naravnim
okoljem, potem se mora taisti ¢lovek hkrati nauciti tudi delovanja v skladu s svojim po-
znavanjem oziroma razumevanjem resni¢nosti. V bistvu gre tukaj torej za interaktivno
razmerje ¢loveka s svetom, ki po eni strani zaobjema zunanjost, katera ga obkroza, po
drugi pa preveva vsa, tudi najtanjSa, najintimnejSa vlakna notranjosti, iz katerih je stkana
enkratnost in neponovljivost njegove osebne individualnosti.

Idejne osnove epistemologije so vselej kulturno pogojene in ustrezajo specifiki ustroja ter
pogojev druzbene stvarnosti, v kateri nastajajo. Odnos med ¢lovekom kot eksistenéno en-
titeto zavedanja in svetom, ki je torej dojet bodisi kot labirint zunanjega okolja bodisi kot
odraz (ni¢ manj tuje) notranjosti oziroma osebne intime posameznika, se lahko oblikuje
na razli¢ne nacine. Njegova osnovna struktura, ki se hkrati odraza tudi v temeljnih postu-
latih specifi¢ne spoznavne metode, je vselej odvisna od motivacije oziroma namembnosti
spoznavnega procesa:

»In the Chinese philosophical tradition, knowledge is centered on the harmonization of
self and the world, whereas in the mainstream of Western philosophy knowledge is for
overcoming the world, and in the Buddhistic philosophical tradition knowledge is for
overcoming the self.« (p.t.)

Harmonizacija, torej soskladje, o katerem je govora v gornjem citatu, pa seveda ne pomeni
nujno egalitarnosti vseh dejavnikov kozmicne in druzbene celovitosti. Osnovno vodilo te
harmonizacije je urejenost, ki je lahko, kot bomo videli kasneje pri obravnavi posamicnih,
Cesto kontradiktornih spoznavnih teorij kitajske klasike, osnovana tako na prilagajanju
esencnim zakonitostim kozmicne celote kot tudi na hierarhi¢no ustrojeni determinaciji
bivanja, ki doloca konkretne dejavnosti in zivljenjsko pot vsakega posameznika.

Seveda ni nakljucje, da je postulat skladne urejenosti v obdobju kitajske antike prevzel
vlogo osrednje idejne smernice filozofskih diskurzov. Kot bomo videli kasneje, se je
osnovna naravnanost klasi¢ne kitajske miselnosti oblikovala v razgibanem, kriznem ob-
dobju ekonomske in politi¢ne tranzicije, katero so pogojevali boji za prevlado posamic¢nih
oblastnikov, ki so nadzorovali kulturno, jezikovno in ekonomsko divergentna podrocja
razmeroma majhnih fevdnih »drzav«. Klasi¢na kitajska filozofija se je torej oblikovala na
ozki brvi med hegemonisti¢nimi tendencami razliénih lokalnih knezov na eni in konflikti
med razli¢énimi, vzporedno obstoje¢imi proizvodnimi procesi na drugi strani. Ta pisan
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konglomerat agrarnih, nomadskih, rokodelskih in semitrgovskih kultur je na ozadju di-
vergentnih vrednostnih in verskih sistemov vkljuceval tudi mnozico razli¢nih jezikov in
pisav. Zato ni ¢udno, da so hegemonisti¢ne teznje posamicnih nosilcev oblasti zahtevale
poenoteno ideologijo, katere oblikovanje in ohranitev je bila mozna samo na temelju
poenotenega dojemanja stvarnosti. Tovrstno poenotenje naj bi hkrati predstavljalo tudi
temelj socialne varnosti vseh ¢lanov skupnosti, ki so bili v teh kriznih obdobjih prav tako
zrtve konfliktnosti konkretnih medsebojno nasprotujocih si sistemov oziroma ustrojev
druzbenih stvarnosti.

Samorefleksija cloveka, kakr$na se odraza v vseh najvplivnejsih tokovih klasi¢ne kitajske
miselnosti, temelji torej na zavedanju lastnega polozaja znotraj celovitega sveta, v kate-
rega nismo vrzeni »od zunaj«, temve¢ smo z njim organsko zraSceni v celoto bivanja. To
bivanje je pogojeno z zavedanjem, ki je specificno ¢lovesko, torej nelo¢ljivo povezano
z dojemanjem, ki se ne dogaja zgolj na ravni ¢utnega zaznavanja, temvec vkljucuje tudi
miselno, torej jezikovno pogojeno refleksijo. Na tej tocki se pojavi tudi temeljni problem,
ob katerem se kresejo tradicionalne epistemoloske teorije kitajske antike, namrec¢ problem
interpretacije ter posredovanja kot osnove druzbenih interakcij. Harmoni¢na urejenost,
ki predstavlja temeljni postulat apriorno aplikativnega spoznavnega procesa, je v tem
okviru seveda nujno povezana z vprasanji jezika in njegovega razmerja do resni¢nosti.
Uresnicevanje te urejenosti torej predpostavlja univerzalizacijo jezikovnih struktur, ki naj
bi sluzile kot formalno ogrodje druzbenega sporazumevanja. Normiranje jezika (in s tem
kognitivne refleksije zavedanja) mora potekati v skladu s strukturno urejenostjo bivanja.
Zato ni ¢udno, da je temeljna kategorizacija, ki pogojuje tako vsebinske kot tudi formalne
izto¢nice klasi¢nih kitajskih epistemologij, tesno povezana z vpraSanjem urejanja razmer-
ja med strukturo jezika in resni¢nostjo. Ta kategorizacija prihaja do izraza v bipolarno
komplementarnem odnosu med imenom (ming #7) in stvarnostjo (shi 7).
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II KRATEK ZGODOVINSKI PREGLED

2 KONCEPT KRONOLOSKE RAZCLENITVE

Kronolosko razélenitev zgodovine kitajske filozofije povzemamo po Xie Wuliangu i#f 4
Hit, Hu Shiju #]## in A. Forkeju:

I. Stari vek (2. tisoCletje pr. n. §t.—207 pr. n. $t.): To obdobje zaobjema oblikovanje
protofilozofskih idej klasi¢ne kitajske miselnosti, vanj pa sodi tudi tako imenovana »Zlata
doba kitajske filozofije« z vsemi najvplivnejsimi filozofskimi Solami, ki so oblikovale
specifiko kitajske filozofije. Obdobje Starega veka se konéa s prvo zdruzitvijo Han ¥ ki-
tajskega cesarstva v kratkotrajni dinastiji Qin Z& (221-206 pr. n. §t.) in prevlado legalizma
kot prve univerzalne starokitajske drzavne doktrine.

II. Srednji vek (207 pr. n. §t.—960): Na podrocju filozofskih razvojev in najvplivnejsih
teorij je bila v tem obdobju osrednjega pomena sinteza konfucianstva in legalizma. Tukaj
bomo obravnavali metode in vsebinske koncepte tako imenovane renesanse konfucian-
stva, ki je ustrezala njegovi novi funkciji splosno veljavne drzavne doktrine, katero je ta
miselni sistem obdrzal prakticno vse do 20. stoletja. V to obdobje spada tudi prihod prve
»tuje« miselnosti na Kitajsko; tukaj gre za budizem, ki je kasneje pomembno vplival
oziroma postal integrativni del kitajske kulture in civilizacije. Pri obravnavi budisti¢ne
miselnosti se bomo osredotocili predvsem na obravnavo Sole chan, ki vsebuje najvec
siniziranih elementov, saj predstavlja sintezo budizma, daoizma in konfucianstva.2’

III. Novi vek (960-1911): Osredotocili se bomo predvsem na obravnavo neokonfuci-
anskih filozofov dinastije Song /& (960-1279), torej na teorije in miselne sisteme, ki
so na idejnem podroc¢ju — prav zaradi svoje kompleksnosti in popolnosti — zakoli¢ili
kulturno oziroma miselno stagnacijo, ki je na Kitajskem prevladala vse do obdobja kitaj-
ske Moderne. Ta stagnacija Se posebej velja za epistemoloska vprasanja znotraj kitajske
filozofije. V tem smislu pomeni neokonfucianstvo namre¢ konec tradicionalne kitajske
spoznavne teorije in hkrati tudi konec prvega dela pricujoce Studije.

27 Kar se ti¢e slednjega sistema, stvar ni tako jasna, kot se zdi na prvi pogled. Konfucianski elementi so
po mojem mnenju iz ideolosko-politiénih vzrokov vsiljeni v to triadno sintezo — gl. 11.4.3.
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IV. Moderna (1911 - sedanjost): Nova in sveza izhodis¢a moderne kitajske epistemolo-
gije, ki jih bomo podrobneje obravnavali v drugem delu pri¢ujoce studije, se na Kitajskem
pojavijo Sele na pragu 20. stoletja, med drugim seveda tudi pod vplivom evropskih in
ameriSkih teorij. V tem obdobju so na podro¢ju spoznavne teorije posebej zanimivi tudi
prevlada »komunisti¢ne« ideologije, poskusi sinteze »zahodne« in »vzhodne« miselnosti
ter sodobni pogledi kitajskih teoretikov na lastno epistemolosko tradicijo.
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3 IDEJNE OSNOVE KITAJSKE FILOZOF1JE:
»PROTOFILOZOFSKI« KONCEPTI

Kot najzgodnejsa dela, v katerih najdemo temeljne koncepte, ki so specifi¢ni za tradicio-
nalno kitajsko miselnost, veljajo »Knjiga pesmi« (Shi jing #¥ #%), wKnjiga dokumentov«
(Shu jing & #%) in »Knjiga premenq, (Yi jing [Z #%). Vsa tri dela so postala kasneje, v
dobi »Vojskujocih se drzav« (Zhan guo B [, 475-221 pr. n. §t.) Vzhodne dinastije Zhou
3 J#, del opusa petih konfucianskih klasikov (»Wu jing 7 &%, gl. pogl. 5.1). Pri vseh
treh delih se Cesto postavlja vprasanje avtenticnosti; marsikdo namre¢ zagovarja hipotezo,
da gre pri klasikih za Konfucijeve ali Se kasnejSe ponaredke (prim. Forke I, str. 18). Za
predmet oziroma temo pricujoce knjige je najpomembnejSa »Knjiga premen«. »Knjiga
pesmi« je antologija najstarej$ih?® narodnih pesmi in himen Kitajske. Zbirko naj bi zbral
in uredil sam Konfucij, ki je izmed 3000 ohranjenih pesmi izbral in 305 reprezentativ-
nih in (po konfucianskem izro¢ilu) ideolosko neopore¢nih del. Knjiga sicer vsebuje tudi
dolocene filozofske elemente, ki pa sodijo izklju¢no v domeno etike in socialne teorije;
Konfucijev izbor pesmi seveda ni nakljucen: med vrsticami izbranih pesmi je vselej raz-
brati namige na postulate »pravilnega« vedenja, ki mora biti v skladu z normami, ki se
odrazajo ze v strukturi in v ciklicnih premenah narave.

» Gf RS T R 0 i B, (AR T Bl ik e B R B, L RAEE T
B L T4 B EF AL, & TR EBEAEH. AR TR A6 Z
H, BEIEEA, B2 A pil . T R RN T
AR R R E, A LU, (AT LR, e CF#E T 9
w, e AT WM. MAEE [CFE, REEE Y ST
] 3 AL R T AT IR A«

» ‘Knjiga pesmi’ ni samo najstarejsa kitajska zbirka pesmi, temvec tudi najstarejsi kitajski
ucbenik. Ta knjiga je ogromno doprinesla k oblikovanju in ohranitvi nase vectisocletne
tradicionalne kulture. Knjiga pesmi utelesa konfuciansko metodo vodenja drzave, katero
lahko povzamemo z dvema besedama, namrec ‘li’ (obrednost) in ‘yue’(glasba). ‘Obrednost’
ponazarja zunanjo urejenost narave, ‘glasba’pa njeno notranjo harmonijo, ‘obrednost’ne-

28 Pesmi iz tega dela naj bi nastale v obdobju od 11. do 6. stoletja pred nasim Stetjem.
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guje znacaj, ‘glasba’pa ureja obcutke. ‘Obrednost’je zunanja manifestacija ‘yi’ (pravicno-
sti), ‘glasba’ pa zunanja manifestacija ‘ren’ (Clovecnosti). V osebnem Zivljenju si moramo
prizadevati za clovecnost in pravicnost, v politicnem pa za obrednost in glasbo, vse to je
razlog za dejstvo, da se je kitajska kultura ohranila vec tisocletij.« (Shi jing ying yi, str. 1)

»Knjiga dokumentov« (»Shu jing = #«) je zgodovinski vir. Vsebuje vrsto »izrogil« iz
predzgodovinskih asov. Pri tem gre seveda za mite in legende, medtem ko temeljijo po-
rocila o kasnejSih obdobjih na avtenti¢nih virih (prim. Forke I, str. 18-20).

Tudi glede te knjige se je veckrat postavljalo vprasanje avtenticnosti. Skeptiki, ki so v
njej videli ponaredek iz kasnejsih obdobij, so kot osrednji argument za potrditev svojih
predpostavk navajali vseobsezni pozig knjig, ki so ga v letu 213 pr. n. §t. izvedli legalisti
(gl. 8.1). Vendar je po drugi strani splosno znano, da ta ukrep ni bil povsod dosledno
izveden; posamezniki so namre¢ uspeli skriti kar nekaj izvodov pomembnih knjig, ki so
se znasle na spisku za pozig. Poleg tega je bilo v tistem obdobju ustno izrocilo $e vedno
najpomembnejsa oblika posredovanja druzbeno relevantnih vsebin. Vecino pomembnih
knjig, ki so predstavljale u¢no snov, so se ucenci morali uciti na pamet, kar pomeni, da so
tovrstne vsebine brez vecjih tezav prezivele tudi ta drasti¢ni ukrep, Se posebej, ¢e pomi-
slimo, da se je absolutisticna vladavina legalizma obdrzala na oblasti samo borih petnajst
let. Nadalje, jezik Shu jinga je veliko bolj arhai¢en kot Konfucijev. Novejse raziskave
so pokazale, da celo starejsi od »Knjige premen, ki je dolgo veljala za najstarejSe delo.
Jasno je torej, da je morala knjiga »Shu jing & %« nedvomno obstajati Ze pred obdob-
jem, v katerem je zivel Konfucij; v njegovem ¢asu je bilo to delo namre¢ Ze preve¢ znano,
da bi ga bilo mogoce ponarediti.

Filozofska vprasanja pa so tudi v Knjigi dokumentov zgolj eti¢ne narave oziroma sodijo
v obmocje politi¢ne teorije.

Vsi trije protofilozofski klasiki pa vsebujejo osnovna nacela in osrednje metodoloske
predpostavke, ki tvorijo formalno ogrodje vseh kasnejsih filozofskih sistemov tradicio-
nalne Kitajske. Tu gre v glavnem za nacelo bipolarnih klasifikacij (paralelizmi in ana-
logije), komplementarnosti (binarna teorija yina in yanga) ter holisti¢énega pogleda na
svet. Vsekakor pa je »Knjiga premen« (»Yi jing 7 £« tisto delo, v katerem so ta nacela
povzeta v najjasnejsi in najbolj sistematic¢ni obliki.

3.1.1 Yijing % #% (Knjiga premen) in binarna epistemologija trigramskih simbolov

Ta, tudi na Zahodu precej znan starokitajski klasik se je izvorno imenoval samo »Yi 5«
(»Premena« ali »Premene«). Kasneje se je zanj udomacilo tudi ime »Zhou yi J& 2«
(»Premene iz obdobja Zhou«), kajti celotna knjiga z izvornimi, klasi¢nimi komentarji je bila
koncana v obdobju dinastije Zhou J& (1066-221 pr. n. §t.). Naziv, pod katerim je najbolj
znana po svetu, torej »Yi jing 7 8, izhaja iz imena, s katerim se je delo esto navajalo v
tradicionalni Kitajski. »Yi jing 7y &£« v dobesednem prevodu pomeni »Klasik premene« in
se tako imenuje predvsem zato, ker sodi v uradni kanon tako imenovanih Petih klasi¢nih del
konfucianstva (»Wu jing F1. £%«). Ce hogemo biti kolikor toliko natanéni, pa moramo pri-
pomniti, da je »Yi jing« zgolj prvi del knjige; »Zhou yi« je namre¢ raz¢lenjen na dva dela;
poleg omenjenega »Yi jinga« sodi vanj tudi del, ki je na Kitajskem znan pod nazivom »Yi
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chuan %} 1%« (»lzrocilo premene«) in vsebuje v glavnem konfucianske komentarje, torej
konfuciansko interpretacijo osrednjega dela knjige, ki, kot bomo videli v naslednjih vrsti-
cah, temelji na posebnem tipu osnovnega ustroja kozmogoni¢nih formalizacij. »Izrocilo«
se zopet podrobneje deli na deset poglavij (»Shi yi - #4«); epistemologki elementi tega
klasika so ve¢inoma zbrani v dvojnem?® poglavju »Xi ci & Ak« (»Razlaga sistemac).

Od vseh konfucianskih klasikov je prav to delo Se najblize temu, kar smo vajeni ozna-
cevati kot »filozofija«. Knjiga se osredotoca na kozmogoni¢no problematiko; ve¢inoma
prevladuje mnenje, da gre pri njej za vedezevalsko delo.3?

Recepcijska zgodovina »Knjige premen« obsega tako veliko Stevilo $tudij, da bi z njimi
lahko napolnili srednje veliko knjiznico. Vse do danes predstavljajo tako imenovane
»Studije premen« (»Yi xue 4 “2«) eno osnovnih $tudijskih usmeritev kitajskih filozofskih
raziskav.3! Tako v Ljudski republiki Kitajski kot tudi na Taiwanu izhaja vrsta strokovnih
revij, ki so posvecene samo raziskavam tega podro¢ja. Pri tem je seveda pomembno raz-
likovanje med samim besedilom in kasnej$imi, ve¢inoma konfucianskimi komentarji.

Osrednji del Yi jinga po vsej verjetnosti resni¢no izvira iz obdobij pred vladavino di-
nastije Zhou J&. Kot Ze obstojece delo je namre¢ omenjen v vrsti pisnih dokumentov
tega obdobja. In ker njegovega imena ne najdemo na spisku knjig, ki so bile v obdobju
dinastije Qin %% obsojene na pozig (gl. poglavje o legalizmu), pri njem verjetno ne gre za
kasnejsi ponaredek.

Vsebinski in formalni ustroj knjige temelji na 64 heksagramih, od katerih je vsak sestavljen
iz Sestih celih oziroma prekinjenih ¢rtic. (Po eni najbolj razsirjenih legend o njihovem na-
stanku naj bi heksagrame kot formaliziran izraz binarne strukture kozmosa izumil kralj Wen
S v letu 1143 pr. n. §t.). Komentarji, s katerimi so bili ti heksagrami kasneje ‘opremljeni’,
tvorijo konkretno besedilo dela. Prvi legendarni avtor tovrstnih komentarjev naj bi bil knez
Zhou Kong J& fL iz leta 1105 pr. n. §t. Kasneje so se ti komentarji razmnozili kot gobe po
dezju. Njihove vsebinske predpostavke so seveda vselej odvisne od ideoloske usmeritve
oziroma politiénih namenov posameznih avtorjev. Pri komentarjih, ki so Se danes najbolj
raz§irjeni po vsem svetu, gre seveda za klasi¢ne konfucianske interpretacije.

Metoda uporabe Yi jinga v vedezevalske namene je podrobno opisana v prej omenjenem
»Yi chuanu 5 ¥ « (»Izrocilo knjige premen«) in tudi v enem od osrednjih virov konfuci-
anskega zgodovinopisja, namre¢ v knjigi »Shi ji %! #C « (»Zgodovinski zapiski«). Naé¢in
vedezevanja, kakrSen se uporablja pri interpretacijah Knjige premen, po vsej verjetnosti
izhaja iz doloc¢enih Samanskih tradicij. Tovrstno vedezevanje so ze v obdobjih pred dina-

29 Tudi to poglavje je namreé razdeljeno na 1. (»Shang _L«) in 2. (»Xia [ «) del.

30 Izvorno, torej zlasti obdobjih dinastij Shang T in Zhou /i, se je »Knjiga premen« dejansko v glavnem
uporabljala v vedeZevalske namene. Sele v sklopu konfucianskih interpretacij je postala pomembna
tudi v smislu eti¢nega vodila; precej kasnejsih filozofov (tudi zahodnih, npr. Leibniz) pa je omenjeno
delo preucevalo tudi v epistemoloskem smislu, torej kot vseobsezni sistem kozmogonicne strukture,
formalizirane v kombinacijah binarnih klasifikacij.

31 Podrogja oziroma tudijske usmeritve filozofije se povsod v akademskem svetu Kitajske delijo na ka-
tedre za kitajsko (Zhongguo zhexue H' ] # £%) in zahodno (Xifang zhexue P4 /5 #722) filozofijo.
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stijo Zhou J# izvajali svec¢eniki,3? ki so heksagrame tudi interpretirali. Ena najstarejsih in
najbolj znanih metod tovrstnih jasnovidskih tehnik je bila metoda z uporabo zelvjih okle-
pov; zelve so namre¢ (zaradi svojega dolgega zivljenja oziroma mozne visoke starosti) na
Kitajskem pomenile simbol modrosti. Najprej so sveceniki v oklep izvrtali luknjo, nato so
ga razzarili na Zerjavici, potem pa so iz poteka razpok, ki so se razsirile okrog luknje, skle-
pali na sporocilo oziroma na odgovor na vprasanje, ki jim je bilo pred tem postavljeno.
Pri interpretacijah Knjige premen je bila zelo razsirjena tudi metoda naklju¢nega izbora
celih (yang /%) in prelomljenih (yin) rmanovih palicic, s katerimi so sveceniki sestavljali
trigrame oziroma heksagrame.

Vsak heksagram je namre¢ sestavljen iz dveh trigramov, ki so osnovna enota, sestavljena
iz treh celih ali prekinjenih Crtic. Pri tem pomenijo cele értice simbol yina, prekinjene
pa simbol yanga. Trigramov je osem (ba gua /{ #) in vsak od njih ima kozmogoni¢ni
pomen:

. qian ¥7 (nebo) .
. dui #¢ (vodni hlapi) - —  —
. 1i Bt (ogenj) _ - = —
. zhen /= (grom) - - = —
. sun 3% (veter) _ — ==
. kan X (voda) - — ==
. gen K (gore) —_— - = ==
. kun 3! (zemlja) - - = ==

0N L bW —

Trigrami predstavljajo prvi poskus formalizirane razlage naravnih pojavov na Kitajskem
in seveda tvorijo simbol, ki mora biti precej starejsi od same Knjige premen. To je razvi-
dno tudi iz knjige same, saj med drugim govori tudi o legendi, po kateri naj bi trigrame
v letu 2852 pr. n. t. izumil mitoloski stvarnik Fu Xi R 2§ (prim. Forke I, str. 21). (Tudi
dolocene pismenke naj bi nastale na podlagi trigramnih simbolov, npr. arhai¢ni obliki (gu
wen I 1) pismenk za vodo in zemljo (prim. p.t.). To nas napeljuje na hipotezo, da so
trigrami obstajali ze pred kitajsko pisavo.

Zaradi pomanjkanja oziroma odsotnosti virov iz ustreznega obdobja, teorije, ki tvori
osnovo trigramov, ni lahko rekonstruirati. Opiramo se lahko zgolj na sam sistem, na
tradicijo, ki obravnava njihov pomen, in na en sam komentar, namre¢ tisti iz V. poglavja
samega dela, ki pa izvira Ze iz pokonfucianskih ¢asov.

Najpomembnejsa trigrama sta prvi ( =nebo) in zadnji (- - - - — -
= zemlja). Kasneje so ta protipola poimenovali yang [% in yin [, vendar gre tudi tukaj
za kasneje vpeljani abstrakciji.33 Ostalih 6 trigramov so kombinacije obeh pranacel (figu-
rativno so to simboli otrok, ki izhajajo iz spolne zdruzitve neba in zemlje). Predstavljajo
racionaliziran izraz kozmicnih premen.

32 Razvoj in spremembe socialnih funkcij teh, iz $amanskih tradicij izvirajo¢ih sve¢enikov so podrobneje
opisane v poglavju 4.1 pri¢ujoce knjige.

33 Kot re¢eno, je obstoj teorije yinyang sicer je dokazan samo do 12. stol. pr. n. §t., vendar to ne pomenti,
da ni obstajala ze prej, vsaj v ideji dualnega sistema in binarnih kombinacij, ki sledijo iz njega.
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Trigramski sistem je osnova klasi¢ne kitajske, na paralelizmih temeljece klasifikacije
in tvori vrsto protoznanstvenega svetovnega nazora, ki je temeljno izhodisce specifi¢ne
kitajske naravne filozofije. Kljuénega pomena je pri tem razvrs¢anje dejstev oziroma
pojavov v kategorije in razrede.

Eden prvih sinologov, ki so zagovarjali tezo, da naj bi trigrami izvorno pomenili precej ve¢
kot zgolj orodje za vedezevanje (Ceprav so se kasneje uporabljali v glavnem v ta namen), je
bil Georg Eitel. V svojem ¢lanku Chinese Philosophy before Conficius (1878) pise:

»There is underlying these diagrams a recognition of the truth that things are groups of
relations. The diagrams themselves are, to my mind, clearly ideal constructions, expres-
sing real facts and built up from the real elements of imperfect and fanciful experience,
but have after all a kind of experience for their basis. These diagrams are simply abstract
types, substituting an ideal process for that actually observed in nature. They are formulae
in which the multifarious phaenomena are stripped of their variety and reduced to unity
and harmony. Causation is here represented as imminent change, as the constant interac-
tion of the bi-polar power of Nature, which is never at rest, balanced or free, the mutually
sustaining opposition of two forces which are essentially one energy and in the activity of
which divergence and direction is inherent and essential.« (c. p. Forke I, str. 22)

Ze dobri dve stoletji prej, t.j. sredi 17. stoletja, pa se je imel tudi Leibnitz prek svoje kore-
spondence s pekinskimi jezuiti priliko dodobra seznaniti s Knjigo premen. Ko je raziskal
prekinjene in neprekinjene ¢rte heksagramov, je naletel na presenetljivo dejstvo, da je
mozno te linije dojeti kot binarna Stevila, torej sistem, na katerem sloni sodobna racunal-
niska tehnologija. Leibnitz je bil namrec prvi, ki je nekaj let pred tem sam izumil binarni
sistem raCunanja ter ga uporabil kot alternativo dotlej obicajnemu decimalnemu sistemu.
Ucenjak je predvideval, da so ta sistem ze pred tisocletji odkrili tudi Kitajci. Needham
sicer trdi, da to ni drzalo, kajti

»lzumiteljem heksagramov je slo zgolj za permutacije in kombinacije, katere je bilo mogoce
izvajati s pomocjo dveh osnovnih elementov, cele in prekinjene linije. Na Kitajskem ni bilo
ideje o binarni aritmetiki in takratni Kitajci niso niti pomislili na moznost tovrstnega racuna-
nja. Vendar je Leibnitz menil, da so s tovrstnim znanjem razpolagali, in to ga je vzpodbudilo k
temu, da je razvil svoj lastni sistem ter razvil prve racunske stroje.« (Needham, str. 249)

Kombinacije trigramov pa tvorijo tudi formalizirano obliko kozmosa, ki poslej ni bil
omejen zgolj na ¢utno zaznavno sfero »Sestih smeri prostora« (prim. Xiang Shiling, str.
25). Formalno, na binarnih opozicijah temeljece ogrodje tega klasika je predstavljalo te-
meljno strukturo vesoljstva, torej osnovo naravne urejenosti kozmosa, ki se hkrati odraza
v ustroju druzbe. Ze najzgodnejsi znani komentarji Yi jinga izhajajo iz za tradicionalno
Kitajsko tipicnih paralelizmov med zakonitostmi narave in druzbe. Izvor te strukture je
holisti¢en in se izraza v simbolu zdruZitve nasprotij, poimenovanem »tai ji A #«.3% V
prvem delu zgoraj omenjenega epistemoloskega poglavja »Xi ci & &k je izpostavljena
metoda delitve enote na dva, medsebojno nasprotujoca si protipola, iz katerih postopno
— skozi nenehno premeno — nastaja vse bivajoce:

34 Dobesedni prevod: »Najvisja skrajnost«.

37



Jana Rogker: Iskanje poti K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

» 556 K PE, A2 W, VIR, VIR A4/ Fha
rojevata Stiri simbole (podobe). Ti Stirje simboli (podobe) ustvarjajo osem trigramov.«
(Xiang Shiling, str. 25)

Osnova dojemanja oziroma razumevanja vsega obstojecega je v Knjigi premen empiric-
no izkustvo. Le-to je temelj vsakrSnega spoznanja. Zato je osrednja spoznavna metoda,
uporabljena v Yi jingu, sklepanje na podlagi analogije. Kitajski interpreti so ve¢inoma bili
in so mnenja, da je tako sklepanje — tudi v najsplos$nejSem pogledu — Se vedno temeljna
metoda vsakr$nega spoznanja, kajti ne samo vse predstave, tudi vsak miselni kompleks
ali akt naj bi bil mozen Sele na podlagi preteklih izkusenj. (prim. p.t.) Epistemolosko
poglavje »Xi ci R Ef« navaja:

» K L BELE TS AR, R 11T I 1«
»Zato izhaja Premena iz izkuSenj preteklosti. Na tej podlagi raziskuje danosti, razkriva
najmanjse podrobnosti ter osvetljuje temacnosti.« (p.t.)

Empirizem Knjige premen temelji na ¢utnem zaznavanju; ta metoda je v »lzro€ilu« po-
sebej nazorno izpostavljena:

» B EPFJ, K H 2 E AT H R«
»S pomocjo opazovanja na podlagi cutil lahko dojamemo notranjo naravo vsega obsto-
jecega.« (p.t., str. 26)

Simboli trigramov so nastali kot poskus formalizacije na ta nacin razumljene strukture
kozmosa, ki — glede na komentarje Knjige premen — omogoca tudi spoznavanje njegovih
zakonitosti:

»HEANG LUK FZH, MEZFATER. RAYEH, £ R«

»Modreci so opazovali ustroj sveta okrog sebe. Iskali so nacin izraza (opisa) vseh njego-
vih oblik. Pri tem so uporabili simbolne podobe, ker so bile le-te najprimernejse«. (p.t.,
str. 25)

V tovrstnih formaliziranih podobah in kombinacijah posami¢nih simbolov se pokazejo
zakonitosti, katerih logicno strukturo je mozno prenesti tudi na ustroj druzbe. Iz te pred-
postavke izvirajo vsi konfucianski komentarji tega klasika:

wag LA T X208, 55 A FEZ B«
»Potem ko tako™ spoznamo zakonitosti narave, lahko prek njih raziséemo tudi dogajanja
med ljudmi.« (p.t.)

Ne glede na dejansko starost tega klasika najdemo v njem ze vecino tistih elementov, ki
tvorijo specifiko tradicionalne kitajske, zlasti konfucianske in daoisticne epistemologije.
Sem sodi, denimo, binarna osnova strukture formalizacij ter metoda paralelizmov in ana-
lognega sklepanja, s pomocjo katerega se zakonitosti narave prenasajo na ustroj druzbe.

35 5 /&« se tukaj nanaga na simbole, torej na nadin spoznavanja prek formaliziranih trigramov.
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3.1.2 Teorijayinyanga F2 % in petih elementov 71 17, posebnosti klasicne komplementarne
dialektike

Temeljna tradicionalna kitajska metoda klasifikacij in formalnega razclenjevanja narave
temelji na relativnosti nasprotij. Simbolni par, ki v kitajski tradiciji oznacuje protipola
vseh obstojecih oblik oziroma lastnosti, je izrazen s pojmoma yin /% in yang /% Ta sim-
bolni par izvorno pomeni sen¢no (yin) oziroma prisojno (yang) pobocje. V kasnejsih virih
se pojem yanga povezuje s svetlobo, aktivnostjo, trdnostjo ter moskostjo, medtem ko je
yin povezan z antagonisti¢nimi protipoli tega pomenskega spektra, torej s temo, pasivno-
stjo, mehkobo, zenskostjo itd. Medtem ko simbolna protipola v virih, ki so nastali pred
obdobjem dinastije Han & (206 pr. n. §t.—220) e nista povezana z nikakr$nimi vredno-
stnimi konotacijami, temve¢ predstavljata zgolj formaliziran izraz relativnosti nasprotij
vsega obstojecega, se s postopno krepitvijo konfucianske drzavne doktrine polagoma
spremenita v ideolosko osnovo hierarhi¢nega pogleda na kozmos in zlasti na ustroj druzbe
(prim. Rosker, 1996, str. 118—127).

Obstoj teorije yinyang je dokazan do 12. stol. pr. n. §t., vendar to ne pomeni, da ni ob-
stajala Ze prej, vsaj v ideji sistema bipolarnih parov in binarnih kombinacij, ki sledijo iz
njega (prim. Forke I, str. 22).

»Knjiga premen« predstavlja prvi pisni vir, v katerem je teorija yinyang obdelana in
izrazena na sistemati¢en in formaliziran nacin. V kasnejsih obdobjih so to binarno meto-
do &esto kombinirali s tako imenovano »Teorijo petih elementov« (»Wuxing shuo 7117
#«). Zato ni ¢udno, da so kasnejsi klasifikatorji, ki so sestavljali enciklopedije obdobja,
znanega pod imenom »Zlata doba kitajske filozofije«,3¢ veé razli¢nih filozofov, katerih
nauki oziroma sistemi so temeljili na obeh teorijah, povzemali pod skupnim imenom
»Sola yinyanga in petih elementov« (»Yinyangwuxing jia 2 57 71 17 5«) ali krajse »Sola
yinyang« (»Yinyang jia & % 5«). Ta $ola je na Zahodu znana tudi pod nazivom »Sola
filozofov narave« (gl. 4.2).

»In the ‘Appendices’ of the Book of Changes, much is said about the Yin and Yang, but
nothing about the Five Elements. Later, however, these two lines of thought became inter-
mingled. This was already the case by the time of Suma Tan (died 110 B.C.), so that in the
Historical Records he lumps them together as the Yinyang school.« (Fung, str. 336)

Ceprav se izraz Wu xing (1. 1T) v zahodne jezike najveckrat prevaja kot »Pet elementov«, pa
si tega koncepta ne smemo predstavljati kot nekaj statiCnega, temve¢ kot pet dinamic¢nih in in-
teraktivnih sil. Kitajska beseda »xing 77« namre¢ pomeni tudi »delovati« ali »(nekaj) po&eti«,
»obnasati se«. Dobesedni prevod tega termina bi se torej moral glasiti »Pet aktivnosti« ali »Pet
vrst delovanja«.3” Prvi zagotovo avtenti¢en opis petih elementov najdemo v konfucianskem
historiografskem klasiku »Shu jing 2 £ « (»Knjiga dokumentov«) (gl. 5.1). Pet elementov,

iz katerih naj bi bilo po tej teoriji sestavljeno vse bivajoce, je povzetih v naslednjih entitetah:

36 Ty gre za obdobje Vojskujo¢ih se drzav (Zhan guo ¥ [8, 475-221 pr. n. §t.) vladavine Vzhodne
dinastije Zhou (3 J&, 770221 pr. n. §t.)

37 Druga, nekoliko manj razsirjena beseda, ki oznaGuje ta koncept, se glasi »Wu de 7 1%, t.j. »Pet
silnic« (»Pet moci ali kreposti«).
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1. Voda (shui, 7K)
2. Ogenj (huo, °K)
3. Les (mu /&)

4. Kovina (jin &)
5. Zemlja (tu -1).

Ti elementi se pojavljajo v kombinacijah z razli¢nimi lastnostmi, substancami, metoda-
mi, klimatskimi razmerami itd. in tvorijo osnovo tradicionalnega sistema kategoriziranja
vsega obstojecega. Vse te kombinacije temelje na prepri¢anju o organski povezanosti med
naravnimi in socialnimi komponentami.

»Two theories have been advanced to explain the reasons for this interaction. One is te-
leological. It maintains that wrong conduct on the part of the sovereign causes heaven to
be angry. That anger results in abnormal natural phenomena, which represent warnings
given by Heaven to the sovereign. The other theory is mechanistic. It maintains that the
sovereign's bad conduct automatically results in a disturbance of nature and thus mecha-
nically produces abnormal phenomena. The whole universe is a mechanism. When one
part of it becomes out of order, the other part must automatically be affected. This theory
represents the scientific spirit of the Yinyang school, while the other reflects its origin.«
(p.t., str. 338)

Yin in yang sta torej protipola, ki predstavljata konkretizacijo principa korelativnosti. Tu
gre za dialektiko, katere notranja dinamika ne temelji na nacelu medsebojnega izkljuceva-
nja, boja in konkurence, temvec na nacelu komplementarnosti. V nasprotju s konceptom
Heglove dialektike gre pri bipolarnih osnovah tega koncepta namrec za kategoriji, ki sicer
prav tako tvorita simbolno nasprotje, vendar kljub raznolikim podobam, v kakr$nih se
pojavljata, vendarle posedujeta eno in isto, v sebi nasprotno in medsebojno dopolnjujoce
se bistvo. Ta simbolni par v tradicionalni kitajski miselnosti preveva celotno naravo in
oblikuje Siroko paleto vseh zivljenjskih procesov.

» B G TEGATT, ARG AT, TG KA, G EA T, AR EH K,
Qi 2, Fi ) FEA A A A R«

»Yang ne more obstajati brez yina, in yin ne brez yanga. Ce torej obstaja nebo, mora
obstajati tudi zemlja, in ¢e obstaja ‘gan’,’® mora obstajati tudi ‘gian’; ¢e obstaja viadar,
mora obstajati tudi obic¢ajno ljudstvo, in tako naprej. Vsaka stvar ima svoje nasprotje, in

vse obstojece je dvojne narave.« (Xiang Shiling, str. 26)

Kompleksnost, raznolikost in vecplastnost Zivljenja, ki racionalno ni oprijemljivo, se pri
tem ne omejuje s prav nikakrSnimi zahtevami po Absolutnosti. Tako predstavlja staroki-
tajsko dojemanje komplementarnega bivanja (prisotnosti) dveh (ali ve¢) elementov pred-
vsem obliko u¢inkovanja (delovanja) premene, v kateri yin in yang neprestano prehajata
in se spreminjata eden v drugega. In ne samo to: bistvo yina je yang in obratno. Tovrstni
koncepti pa seveda onemogocajo vsakr$no vrednotenje v skladu s kriteriji tradicionalnih
evropskih diskurzov. Prav to dejstvo je konec koncev privedlo do tezkih nesporazumov v
evropskem (oz. zahodnem) dojemanju tradicionalne kitajske dialektike in logike.

3% Qian ¥z in gan T sta prvi oziroma zadnji trigram v heksagramskem sistemu Knjige premen.
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Pri tem moramo seveda ponovno opozoriti tudi na dejstvo, da je bila ta, sprva izrazito komplemen-
tarna, cikli¢na struktura, ki s svojimi pricetki sega v dobo najzgodnejsega starokitajskega pismen-
stva, nestekokrat »preinterpretirana« in »prekomentirana« v smislu drzavotvorne konfucianske
doktrine, ki je v teku stoletij, kot bomo videli v naslednjih poglavjih, postajala vse bolj rigidna.

Kot omenjeno, lahko obstoj teorije yinyanga v verodostojnih pisnih virih sicer zasle-
dujemo samo do 12. stoletja pred naSim Stetjem, vendar iz tega nikakor ne sledi, da ni
obstajala Ze dolgo poprej. Ohranjeni viri

»najstarejse dobe kitajske civilizacije so namrec tako redki, da iz neomenjanja neke insti-
tucije nikakor ne moremo sklepati na njen neobstoj.« (Forke, I, str. 22)

Veliko sinologov in sinologinj, pa tudi vecina kitajskih strokovnjakov in strokovnjakinj
je mnenja, da sta pojma yin in yang kot taka sicer nastala $ele v obdobju med pri¢etkom
dinastije Zhou (11. stoletje pr. n. §t.) in obdobjem, v katerem je Zivel Laozi & 1 (4.
stoletje pr. n. $t.), vendar naj bi bila sama ideja nacela polaritet, ki izvira iz delitve neba
in zemlje (ne v metafizicnem, temve¢ v Cisto materialnem smislu) mnogo starejsa. Svoj
prvi konkretni izraz je ta ideja nasla v osmih trigramih, ki smo jih nekoliko podrobneje
obravnavali ze v prejSnjem poglavju.

V zadnjih desetletjih se tudi sodobni kitajski filozofi precej ukvarjajo z vprasanji o sku-
pnih tockah in razlikah med tradicionalno evropsko in specifi¢no kitajsko dialektiko. Pri
tem izhajajo iz spoznanja, da je razmerje med yinom in yangom sicer dihotomno, torej
tako kot razmerje med poloma tradicionalne evropske dialektike, vendar za razliko od
slednjega ni v sebi protislovno. To je nekatere sodobne teoretike L. R. Kitajske privedlo
do novih interpretacij dialektike, ki sledi iz medsebojnega razmerja yina in yanga, in ki
predstavlja nekaksen davek marksisti¢ni teoriji.

Tako Liu Changlin %/ #K, denimo, tej tradicionalni kitajski metodi, ki se odraza v di-
nami¢nem razmerju yina in yanga, o¢ita »konzervativnost«. Po njegovem mnenju lahko
v teoriji yina in yanga sicer opazimo nekatere, posamic¢ne elemente razmerja nasprotij,
kot na primer nacela medsebojne negacije, medsebojne odvisnosti in komplementarnega
delovanja, vendar pa v njej nikjer

W AN FI G EGE— I A JEE A«
»ni opaziti tako pomembnih konkretnih kategorij, kot sta na primer naceli ‘enotnosti’ in
‘boja’« (Liu Changlin, str. 87).

Zgoraj citirani sodobni kitajski avtor izrecno konstatira, da naj bi bila poglavitna napaka
tradicionalne kitajske, na teoriji yinyanga osnovane dialektike v njenem pomanjkanju
kategorij, kakrSne uporablja Engels — iz Cesar sledi, da tovrstna dialektika ni marksisticna,
torej ne more biti »pravilna«. Poleg tega — oziroma, bolje re¢eno, v zvezi s tem, ga pri
tradicionalni kitajski yinyang dialektiki moti tudi pomanjkanje linearnega pojmovanja
Casa, s tem pa tudi odsotnost ideje absolutnega napredka.

Po njegovem mnenju medsebojnega delovanja yina in yanga ne gre razumeti v smislu
oblikovanja spirale, ki vodi navzgor. Njuno delovanje naj bi tvorilo zgolj ciklus, ki ostaja
v isti ravnini in se ne giblje navzgor. Zato teorija yinyanga
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»A BESE 2 17 3T B 2 [ 19 2 77 e Y Tt it Jo 1% ««
»ne more popolnoma obvladati dialekticnega razmerja medsebojne negacije starega in
novega« (p.t.).

V isti sapi pa Liu navaja, da je medsebojni boj najti tudi v teoriji yinyanga, samo da ni
tako »radikalen« kot v evropskih dialekti¢nih teorijah (prim. p.t., str. 289). Kljub »po-
manjkanju boja« avtor namre¢ vseeno ugotovi, da je »dinamicna funkcija« (prim. p.t.,
str. 288) yina in yanga nekaj, Cesar ne gre zanemarjati. Potem ko je poplacal nujni davek
ideoloskim direktivam, pa lahko mirne duSe namigne tudi na dolocene prednosti, ki jih
ima koncept yinyanga v primerjavi z evropsko dialekticno miselnostjo. Zato poudarja, da
je najvecji prispevek te teorije v njenem harmonic¢nem potencialu; harmonija obstojecih
protipolov naj bi bila (kar naenkrat) namre¢ prav tako pomembna, kot njihova medseboj-
na negacija. Dinamika menjave soskladja in neskladja je zanj ciklus, ki zaobjema prav vse
obstojece. Brez tovrstnega ciklusa naj ne bi bil mogoc¢ nikakrSen razvoj stvari, nikakr$na
kategorizacija in tudi nikakr$na resni¢na »kakovost«. Dinamika soskladja in neskladja naj
bi v bistvu dolocala lastnosti vsega obstojecega (prim. p.t., str. 289).

Vprasanje, kaj vse nam lahko nudi tovrstna, za klasi¢no kitajsko miselnost nadvse ti-
picna dialekticna metoda, ki ne temelji na nacelu identitete in izkljucevanja (ali »enote«
in »boja«), ampak na nacelu menjave soskladja in neskladja, torej na nacelu dinamike
korelativnosti, Se zdale¢ ni popolnoma preuceno. Ker ne predstavlja metode misljenja, ki
bi bila usmerjena proti nekemu cilju, je ena njenih navideznih »pomanjkljivosti« zagoto-
vo prav v pomanjkanju duhovne podlage materialnega razvoja, hkrati pa tudi kopicenja
vidnih manifestacij moc¢i oziroma oblasti. Ker pa smo v zadnjih desetletjih poleg tega,
da smo lahko uzivali kopicenje »civilizacijskih dobrin«, ki vodi k diktatorskim pritiskom
potrosnistva, postali Se neprostovoljne price katastrofalnim posledicam misljenja, ki te-
melji na linearno navzgor uperjeni, agresivni dialektiki napredka, se postavlja vprasanje,
do kolikSne mere je to »pomanjkanje« sploh negativno.

4 OBDOBJE DINASTIJE ZHOU (11. stol.—221 pr. n. §t.): »ZLATA
DOBA KITAJSKE FILOZOFIJE«

4.1 ZGODOVINSKO OZADJE

Tako imenovana »Zlata doba kitajske filozofije«, torej obdobje oblikovanja osrednjih
diskurzov specificno kitajske miselnosti, sodi v politicno nemiren ¢as »Dobe vojskujoc¢ih
se drzav« (Zhan guo shidai %5 [ 18 481221 pr. n. §t.)3°

39 Dinastija Zhou, ki naj bi se po tradicionalnem kitajskem zgodovinopisju pri¢ela nekje med 1122 in
1028 pr. n. §t., se deli na obdobje Zahodne in Vzhodne dinastije Zhou (Xi Zhou P4 J& 1050-771 pr. n.
§t., Dong Zhou ¥ J& 771-221 pr. n. &t.). Slednja, torej Vzhodna dinastija Zhou se kronolosko zopet
deli na Obdobje pomladi in jeseni (Chungiu, & K 770481 pr. n. §t.) in Obdobje vojskujocih se drzav
(Zhan guo ¥[8 481-221 pr. n. 5t.)
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V prvih stoletjih dinastije Zhou & (1066-221) se je prvi¢ pojavila beseda, ki oznacuje »Ki-
tajce« (Han ren 7% A ) kot civilizacijsko skupnost. Ceprav v tradicionalni Kitajski ne moremo
govoriti 0 pojmu drzavnih meja v modernem pomenu,*’ nam ta izraz dokazuje, da je Ze takrat
obstajala jasna locnica med agrarno kulturo kitajskih dinastij in med razli¢nimi nomadskimi
plemeni. Novo nastajajoco kitajsko civilizacijsko skupnost je v smislu enotnega kulturnega
kroga $e dodatno povezal jezik in uradna pisava, ki so jo vladarji dinastije Zhou prevzeli pred-
vsem od kultur dinastije Shang T (16. st—1066 pr. n. §t.) in jo pri¢eli uvajati po vsej drzavi.
Zelo hitro se je razsirjala in uveljavljala predvsem v mestih, pa tudi po vaseh je ta, s pismen-
kami opremljena govorica ze pricela polagoma izpodrivati posamezne lokalne jezike.

Religije semiagrarnih kultur nastajajocih drzav na obmoc¢ju Vzhodne Azije so temeljile
na nebeskem kultu. Tukaj je Slo za enega tistih elementov prototurske in prototibetanske
kulture, ki so jih v kontekst starokitajske civilizacije vnesli pripadniki plemen, ki so pre-
magali dinastijo Shang F in ustanovili dinastijo Zhou . Tako se je morala shangovska
religija, ki je veCinoma temeljila na ¢ascenju plodnosti, kar je tipi¢no za agrarne civiliza-
cije, bolj ali manj podrediti religiji neba s kulti sonca in zvezd, kar je bila sprva tipi¢na
prvina nomadskih plemen in njihovih pretezno Samanisti¢nih verovan;j.

Pomemben element, ki ga je kultura Zhou prevzela od te agrarne, s plodnostjo povezane
religije dinastije Shang, in katerega je razvila ter sistematizirala do popolnosti, se posto-
poma pokaze v tako imenovanem kultu prednikov. Le-ta predstavlja rdeco nit, ki jo sre-
¢ujemo skozi vsa obdobja kitajske zgodovine, in tvori tako osnovo religioznih predstav*!
kot tudi temelj kodeksa socialne etike.

Kult neba so novi vladarji namre¢ zdruzili s sistemom druzine, s ¢imer je najvisji vladar
postal »sin neba« (tian zi X -7°). To dejstvo je po eni strani opravicevalo njegovo abso-
lutno oblast, po drugi pa se je lepo skladalo s prvotno nomadsko tradicijo kulture Zhou.
Nomadska tradicija seveda $e ni poznala sloja sve¢enikov,*? kajti pri patriarhalnih stepnih
plemenih osrednje Azije, kamor so izvorno spadali tudi nosilci kulture Zhou, je vse kultne
obrede in ceremonije opravljal posamezni druzinski glavar. V obdobju pretezno agrarne
kulture dinastije Shang pa se je bil ze oblikoval nekaksen sloj »profesionalnih« svec¢enikov.
Le-ti so sedaj, po ustanovitvi nove dinastije in prihodu njene delno nomadske kulture, osta-
li brez prave zaposlitve. Vendar se je vecina od njih novim razmeram znala kar dobro prila-
goditi. Ker je bil ta sloj najbolj izobrazen, so ve¢inoma priceli opravljati dve funkeciji:

40" Mejo v tem pomenu so na Kitajskem spoznali Sele konec 19. stoletja ob vdoru zahodnih sil in z njimi
povezane ideje o nacionalnih drzavah. Po tradicionalnem kitajskem izro€ilu pa meja v tem smislu
sploh ni bilo, kajti formalno je kitajski cesar, torej nebeski sin, vselej predstavljal absolutnega in naj-
vi§jega vladarja vseh zemljanov. Razen kitajskega cesarstva torej na vsem svetu teoreticno ni obstajala
nobena samostojna drzava. Vsa ostala podro¢ja so bila namre¢ formalno odvisna od cesarskega dvora.
Seveda je ta odvisnost upadala z naras¢ajoco oddaljenostjo od prestolnice oziroma od sredisca cesarje-
ve oblasti. Prakti¢na meja pa je bila seveda vselej tam, kjer se je koncalo podrocje vpliva posameznih
dinastij oziroma najbolj oddaljenih vazalov (prim. Rosker, 1995, str. 35-61).

4

=

V skladu s temi predstavami zivita v ¢loveskem telesu dve dusi. Prva, zivalska, sama od sebe odmre
kmalu po smrti telesa, druga, tako imenovana dusa osebnosti, pa se tudi po njej lahko prosto giblje in
zivi tako dolgo, dokler zive ljudje, ki se je spominjajo in ji prinasajo hrano.

42 7 izjemo $amanov in zdravilcev, ki pa niso razpolagali z nikakr$no politi¢no oblastjo.
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1. Ker niso mogli $e naprej sluziti dvoru, ki jih je bil poprej nastanil v osrednjih templjih
agrarne religije, so se razkropili po vaseh in na lokalni ravni opravljali enaka opravila
(obrede in ceremonije), kakr$na so prej opravljali v dvorni sluzbi.

2. Poleg tega, da so ohranjali najpomembnejSe prvine agrarne religije, so v svoj prid
uspesno uporabili tudi marsikateri element nove, nomadsko obarvane kulture, h ka-
kr$nim sodi na primer premisa o vzroc¢ni povezanosti neba in zemlje. Le-ta je imela
namre¢ za posledico, da se mora vladar (kot »sin neba«) na zemlji pravilno vesti, saj
se vsaka njegova napaka kaj kmalu pokaze v delovanju neba, kar privede do naravnih
katastrof in podobnih tragedij. Nasvete o pravilnem vodenju in delovanju so zopet
ponudili prejs$nji sveceniki, ki so pac¢ imeli najboljSo tovrstno izobrazbo.

Zlasti slednja funkcija se je tem, v procesih socialne tranzicije sprva nekoliko izgubljenim, a
vecinoma pismenim in tudi sicer nadpovprecno izobrazenim ljudem, pokazala kot novi vzvod
za postopno ponovno prevzemanje politicnega vpliva. Iz sloja svecenikov se je namre¢ na ta
nacin postopoma izoblikoval nov sloj, namre¢ sloj »uéenjakov« (shi 7-). Ti ljudje niso opra-
vljali nobenega »produktivnega« dela, vendar tudi niso spadali k vladajo¢emu plemstvu.

Od pricetka osmega stoletja pred nasim Stetjem so vladarji dinastije Zhou vse hitreje
izgubljali nadzor nad svojimi vazali, njihovimi rivalskimi boji in zaveznistvi. Leta 771
pred nasim Stetjem se je zveza severnih fevdov odlocila napasti prestolnico. To jim je s
pomodcjo nekaterih protomongolskih plemen tudi uspelo. Zavzeli so mesto Hao Hf pri
danasnjem Xi’anu P4 % in ubili vladarja. Vendar je vladajo¢i klan $e vedno lahko ra¢unal
na nekaj lojalnih vazalov, ki jim taka menjava oblasti ni bila prevec¢ pogodu, saj so imeli
drugacne nacrte. Zato so resili enega od princev in ga preselili v novo prestolnico, mesto
Luoyi #% %43 na vzhodu drzave. S tem premikom se je pri¢elo tako imenovano obdobje
Vzhodne dinastije Zhou (Dong Zhou * J#, 771-221 pr. n. §t.).

Njen prvi vladar Ze od vsega zadetka ni imel nikakrine dejanske oblasti. Zivel je sicer
sredi drzave, torej je bil vsaj na varnem, kajti nove prestolnice neposredno ni mogel ogro-
ziti noben sovraznik, vendar pa njegov dejanski vpliv ni segal veliko dlje od mestnih vrat.
Razen tega je moral izkazovati hvaleznost vazalom, ki so mu resili zivljenje. Zato raje ni
veé nastopal kot njihov nadrejeni; zadovoljil se je z vlogo formalnega razsodnika. Postal
je torej politi¢no-arbitrarni, pa tudi religijski simbol, ki so ga vazali potrebovali pri zr-
tvenih obredih in ceremonijah v povezavi s kultom neba. Dejanska politicno-ekonomska
oblast je bila v tem Casu torej precej razdrobljena; nosilci oblasti so bili lokalni fevdni go-
spodje (in gospe, ki so v tem obdobju Se trdno stale za njimi). Ti so za uveljavljanje svojih
politiénih ambicij potrebovali nasvete izobrazencev, torej novega sloja »ucenjakov«. V
obdobju Vzhodne dinastije Zhou vidi zgodovinopisje dobo, ki je bila za kitajske razmere
precej nestabilna in krizna. Zato ni ¢udno, da je to obdobje za ta novi sloj postalo pravi raj
na zemlji. Uveljavilo se je nesteto potujocih filozofov in poklicnih politikov, ki so se selili
z enega fevdnega dvora na drugega, in ki so od svojih dragocenih nasvetov razmeroma
dobro ziveli. Tako je tudi samo zgodovinopisje v tem obdobju postajalo vse bolj pomemb-
no: poleg Konfucijevih »Spomladanskih in jesenskih letopisov« (Chun qiu lu % £%)
je takrat nastala Se vrsta drugih klasi¢nih del, ki so kasneje predstavljala orodje osnovne

43 Danasnji Luoyang ¥ % v provinci Henan i 74 .
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izobrazbe celotnega uradniskega in vladnega aparata tradicionalne kitajske drzave, kot
na primer »Pet klasikov« (Wu jing 71 45) in »Stiri knjige« (Si shu /), o katerih bomo
podrobneje govorili v poglavju o razvoju konfucianstva.

4.2 DEVET SOL (JIU LIU FL & OZ. JIU JIA /L &)

Za predmet naSe razprave pa je najpomembnejse dejstvo, da je v tem obdobju nastalo devet
osrednjih filozofskih $ol,** ki so pogojevale razcvet klasi¢ne kitajske miselnosti. To so:

4.2.1 Konfucianizem (Ru jia 1# %)

4.2.2 Daoizem (Dao jia 18 %)

4.2.3 Legalizem (Fa jia £ %)

4.2.4 Moizem (Mo jia =& %)%

4.2.5 Sola imen oz. nomenalizem*® (Ming jia £ %)
4.2.6 Sola naravne filozofije (Yinyang jia [ % %)
4.2.7 Sola strategov (Zongheng jia i £ %)

4.2.8 Sola agronomov (Nong jia i %)

4.2.9 Sola drobnih izrekov (Xiaoshuo jia /] it %)%

V naslednjih poglavjih bomo podrobneje obravnavali zlasti prve $tiri Sole, kajti vpliv
ostalih petih je v stoletjih, ki so sledila, vse bolj slabil; ve¢ina njihovih naukov je skupaj
z imeni njihovih utemeljiteljev pocasi zatonila v pozabo. Od tistih petih Sol, ki torej niso
imele pomembnejSega vpliva na kasnejsi razvoj klasi¢ne kitajske miselnosti, bomo neko-
liko bolj poglobljeno obravnavali samo dela Sole imen (nomenalistov) (Ming jia #7 55),
kajti ta struja pravzaprav predstavlja nekaks$no nadaljevanje in nadgraditev epistemolo-
$kih izhodi$¢ moisti¢ne Sole (Mo jia 58 5¢).48

44 Simboli¢no se to krizno obdobje veckrat omenja kot obdobje stoterih ol (bai jia £ 55), konkretneje
pa je — po vedini uradnih klasifikacij — §lo zlasti za devet najvplivnejsih 3ol (jiu jia 71 5¢ oziroma jiu
liu 7).

V zahodni sinoloski literaturi se je kot prevod naziva »Mo jia 255 «, torej imena, ki ga je ta $ola dobila
po svojem utemeljitelju Mo Diju 227, Ze na zacetku prej$njega stoletja uveljavil termin »mohizem«
(»mohism«, »Mohismus« itd.). Crka »h« je bila v tej besedi verjetno vstavljena na podlagi katere od
zastarelih, neuradnih in vec¢inoma strokovno slabo utemeljenih zahodnih latiniziranih transkripcij, ki
ze dolgo niso ve¢ v uporabi. (Po tovrstnih transkripcijah bi tudi Mo Dijevo ime pisali »Moh Ti« ali
celo »Meh Ti«.) Ker je, skratka, ¢rka »h« tukaj popolnoma nepotrebna in celo moteca, jo je vecina
razumnih in racionalnih sinologov ter sinologinj odstranila iz prevedenega naziva te $ole. Cetudi ne
sodim k najbolj razumnim sinologinjam tega stoletja, sem to ¢rko tudi sama odstranila, ker menim, da
je skrajni ¢as, da se tudi pri nas pri¢ne s poenotenim in pravilnim pisanjem kitajskih lastnih imen.

45

46 Ming jia #4%¢ (dobesedno: Sola imen) se v zahodni sinologki literaturi najveckrat poimenuje z izrazom

»nominalisti¢na Sola«. Ker pa termin nominalizem v zahodni literaturi pomeni epistemolosko strujo,
nasprotno realizmu, smo v pricujoci knjigi za prevod termina Ming jia uporabili izraz »nomenalizem«.
Na ta nacin se izognemo morebitnim zamenjavam in nesporazumom.

Po Liu Xinovi %/ #ik enciklopediji obdobja Han % (Han shu %) poteka kategorizacija nekoliko
drugace: namesto Sole drobnih izrekov (Xiaoshuo jia /) #5<) ta vplivni kompilator omenja Solo
eklektikov (Za jia #ES).

Zato jih v sinologki literaturi pogosto najdemo tudi pod imenom »Pozni Moisti« (Hougi Mo jia % ]
£ 7). Véasih pa se s tem nazivom ozna¢ujejo tudi Mo Dijevi neposredni ali posredni ugenci.
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Preden se bomo torej posvetili vplivnim tokovom klasiéne kitajske filozofije, si na kratko
oglejmo temeljne znacilnosti ostalih Sol, ki se v tej tekmi za prevlado niso posebej uve-
ljavile.

»Filozofi narave« (Yinyang /wuxing/ jia [ F7 /72 17/ 52, ki so svojo $olo poimenovali
po bipolarnih simbolih yina in yanga ([ [%), so v svojih razpravah izhajali iz obseznega
astroloskega in vedezevalskega izrocila. Eden prvih in najbolj znanih filozofov narave,
Zou Yan 5977 (okr. 320-250 pr. n. §t.), ki velja za enega od utemeljiteljev protoznan-
stvene miselnosti na Kitajskem, je na osnovi tega izro€ila izgradil sistemati¢ni nauk o
medsebojnih odnosih in povezavah v naravi. Sola yinyang je poudarjala egalitarnost in
strukturo medsebojne odvisnosti vseh obstojecih odnosov, torej tudi razmerja med nebom
in ¢lovekom. Nauke te $ole je kasneje, v obdobju dinastije Han 7%, delno prevzel in upo-
rabil konfucianec Dong Zhongshu # 17, ki je miselnost te naravne filozofije povezal
tudi s Steviléno simboliko in jo »obogatil« z eti€nimi in nravstvenimi interpretacijami.
Ceprav je $ola yinyang kot zaokroZena celota kmalu utonila v pozabo, so se mnoga njena
izhodis¢a ohranila in se tudi v kasnejSih obdobjih uveljavljala kot pomembni in vplivni
dejavniki razvoja specificno kitajske miselnosti.

Na podobni »ekoloski« zavesti je temeljila tudi »Sola agronomov« (Nong jia £ 5¢), ki
se v svojih razpravah ni ukvarjala s posameznimi vprasanji poljedelstva, kot bi utegnili
misliti na osnovi njenega imena, ampak je poudarjala predvsem socialno enakost. Njeni
glavni predstavniki so se zavzemali za to, da bi vsakdo, tudi sam vladar, lastnoro¢no
obdeloval svoje polje in postal s tem aktivno soudelezen v ve¢nem ciklicnem procesu
naravne ustvarjalnosti in zadovoljitve potreb, ki ga narekuje in zivi celotno vesoljstvo.

»Sola diplomatov« oziroma »Sola strategov« (dobesedno: »Preéno-navpiéna $ola,
Zongheng jia #EH5<) se je ukvarjala predvsem z vprasanji politiéne in vojaske strate-
gije, ki sta bili v Obdobju vojskujocih se drzav Se posebej pomembni. Kot je razvidno
7e iz njenega imena, so predstavniki te Sole v svojih teorijah zastopali mnenje, da lahko
posamezne fevdne drzavice prezivijo samo, ¢e se glede na svoj geografski polozaj med
seboj povezujejo v »preéne« in »navpicne« zveze. S svojimi zgodovinskimi in filozofski-
mi argumenti je ta Sola ustvarila prvo vplivno teoreticno ogrodje sistema kitajske politi¢ne
diplomacije.

Tudi »Sola drobnih izrekov« (Xiaoshuo jia /)32 5<), katere teoreti¢na izhodis¢a kaZzejo
na mocan vpliv daoisti¢ne mistike, je s pomocjo zgodovinskih primerjav zelela dokazati
organsko povezanost fiktivnih, torej literarnih prvin s politicno miselnostjo in moralnimi
nauki.

V kasnejsih obdobjih, predvsem pa po obdobju dinastije Han ¥4, je ve&ina teh 3ol izgubila
avtonomijo v smislu zaokrozenih in neodvisnih filozofskih sistemov. Poleg prevladujocih
(konfucianskih) drzavnih doktrin je tovrstno celovitost pravzaprav uspelo ohraniti samo
daoisti¢énim mislecem, medtem ko veliko idej ostalih $ol najdemo v sklopu sinkretistic-
nega konfucianstva.
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5 KONFUCIANSTVO: MOJSTER KONG FL. X F IN NJEGOVA SOLA

5.1 SPLOSNO

Ta bolj ali manj svetovno znani pojem oznacuje sistem misljenja, ki je dolga stoletja po-
menil temelj socialne in politi¢ne etike, drzavne doktrine in sistema vrednot tradicionalne
Kitajske. Svoj evropski naziv je dobil po Konfuciju. To je latinska inacica imena Kong
fuzi 7L K T (»Mojster Kong), s katero so jezuitski misijonarji v 17. stoletju poimeno-
vali najznamenitejSega predstavnika filozofske smeri, ki je na Kitajskem sicer bolj znana
pod imenom »Nauk izobrazencev« (Ru xue 1% 42).

V zgodnjem konfucianstvu kot specificnem miselnem sistemu kitajske antike lahko vidi-
mo predvsem poskus duhovne refleksije predkonfucianskih religiozno-socialnih tradicij.
Ta poskus se je izoblikoval v procesu podozivljanja starodavnega izroéila v smislu zave-
stnega sprejemanja na eni in interpretacije na drugi strani. Konzervativnost konfucianske
ideologije se kaze ze v tem, da se je ta Sola od vsega zacetka v najveéji meri ukvarjala s
Studijem klasiénih del predkonfucianskih izro¢il. Sem sodi tudi zbirka tako imenovanih
»Petih klasikov« (Wu jing 71 #%), ki naj bi jih zbral in uredil sam mojster Kong in ki so v
kasnejSih obdobjih predstavljale osnovo izobrazbe vseh drzavnih uradnikov. Poleg proto-
filozofskih klasikov Shi jing i £%, Shu jing ##% in Yi jing %) £, ki smo jih na kratko
predstavili v prej$njem poglaviju, sodita sem tudi deli L ji 72 7! (Knjiga obredov) in Chun
qiu lu Z # £# (Spomladanski in jesenski letopisi). »Knjiga obredov« samo $e delno &rpa
vsebino iz predkonfucianskega izroc€ila in je Ze kmalu po koncu tako imenovane »Zlate
dobe kitajske filozofije«, torej v obdobju dinastije Han % (206 pr. n. §t.-220), sluzila
samo Se kot nekaksno navodilo za pravilno izvajanje kultnih dejavnosti — seveda na iz-
kljucni podlagi konfucianske ideologije. Avtor »Spomladanskih in jesenskih letopisov«
naj bi bil sam Konfucij. To, samo po sebi nadvse suhoparno in dolgoc¢asno delo opisuje
najpomembnejse zgodovinske dogodke v obdobju med letoma 722 in 481 pr. n. §t., ki je
kasneje po tej kroniki dobilo celo svoje ime. Precej manj utemeljena je teorija, po kateri
naj bi Konfucij s svojimi komentarji opremil tudi prej omenjeno »Knjigo premen« (Yi
Jjing % #%), ki sodi k najbolj misti¢nim in tezko razumljivim knjigam anti¢ne Kitajske.
Komentarji in interpretacije tega dela so sicer brez dvoma konfuciansko obarvani, ven-
dar temeljijo na kozmogoni¢nih $pekulacijah, ki jih je konfucianstvo razvilo sele veliko
kasneje.

Najstarejsi neposredni viri nauka konfucianske $ole so t.i. »Stiri knjige« (Si shu /4 Z),4
ki povzemajo glavne vidike njene miselnosti:

1. Lun yu i % (»Pogovori«)

Knjiga je sestavljena iz dvajsetih poglavij in v glavnem zajema zapise Konfucijevih izre-
kov in pogovorov, ki so se sprva ohranjali prek ustnega izrocila njegovih uéencev. Prve
zbirke zapisov teh pogovorov sodijo v obdobje dinastije Han 7% (206 pr. n. §t.—220).

49, Stiri knjige« so bile v klasiéni konfucianski kanon privzete Sele v obdobju neokonfucianstva dinastije
Song.

47



Jana Rogker: Iskanje poti K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

2. Mengzi i 1~ (»Mencij«)
To delo vsebuje zapise razprav enega najpomembnejSih predstavnikov konfucianske
Sole, filozofa Mengzija, ki je pri nas znan tudi pod svojim latiniziranim imenom Mencij.
Ta filozof je bil verjetno rojen Sele dobrih sto let po smrti mojstra Konga, vendar je znal
ta ortodoksni nauk obogatiti z naceli fleksivne dinamike. Mencijeva idejna nadgradnja
je konfucianstvu s svojo notranjo zaokroZenostjo in hkratno odprtostjo navzven kasne-
je omogocila prvenstveni polozaj tako reko¢ izkljuénega kodeksa socialnih in eti¢nih
vrednot tradicionalne Kitajske.

3. Zhong yong ‘P J# (»Nauk o sredini«)
To delo je pravzaprav eno od poglavij »Knjige obredov« (Li ji ¥4 7C), ki sodi k prej
omenjenim petim konfucianskim klasikom. Ta knjiga vsebuje vrsto kozmogonicnih ter
psiholoskih razprav in velja za eno najbolj misti¢nih del klasi¢nega konfucianstva.

4. Da xue A2 (»Vzviseni nauk«)
Tudi ta knjiga je vzeta iz »Knjige obredov« (Li ji #4 L ). V nasprotju s prej omenjenim
»Naukom o sredini« vsebuje precej konkretnej$e vzgojne napotke, ki naj bi vzposta-
vljali eti¢ne in politi¢ne kriterije harmoni¢ne druzbene ureditve. Poleg tega vsebuje
precej teoreti¢nih izhodi$¢ in argumentov, ki jih je zastopal Xunzi ] -, tretji pomem-
ben predstavnik konfucianstva.

Religiozni vidiki tega nauka izhajajo iz kulta prednikov, ki je v obdobju dinastije Shang
in zahodne dinastije Zhou Se vseboval predstave o obstoju najvisjega bozanstva Shang
dija _I- 7. Vendar se je namesto tak$nega antropomorfnega »praprednika« kmalu zatem,
pravzaprav Ze v drugi polovici zahodne dinastije Zhou P4 J& (1066-771 pr. n. §t.), na
Kitajskem bolj udomacil pojem neba (tian X), katerega politi¢ne razseznosti oziroma
druzbene funkcije se kazejo v obredu (/i #2). Ta termin je eden osrednjih konfucianskih
konceptov.V ciklicnem ritmu letnih ¢asov zdruzuje kult prednikov s tradicionalnim po-
ljedelskim kultom. Tovrstne ritualne elemente so pripadniki konfucianstva v obdobju
dinastije Han 75 (206 pr. n. §t.-220) tudi eti¢no utemeljili, in sicer s sistemom kozmogo-
ni¢nih Spekulacij. Na osnovi taksnih kozmi¢no-eti¢nih sintez je nastala mogocna drzavna
doktrina oziroma nekaksna civilna teologija, ki naj bi temeljila na harmoniji med ¢love-
kom in vsemi ostalimi kozmi¢nimi dejavniki. Kultu neba je Konfucij pripisoval zelo velik
naravnih zakonitosti kozmic¢nega obstoja. Vsako dejanje neba poteka v skladu z daotom,
velikim pranacelom, ki ureja zivljenje in bit vsega sveta in vsakega posameznika.

Kljub nekaterim religioznim elementom pa ostaja konfucianstvo kot temeljna socialna in
politi¢na ideologija tradicionalne Kitajske druzbe pomembno zlasti kot nauk o nravnosti
in politi¢ni etiki. Tudi sami predstavniki konfucianstva v svojem mojstru nikoli niso videli
utemeljitelja kakSnega novega religioznega ali filozofskega sistema, temvec predvsem
posredovalca temeljnih nacel vecne in univerzalne ureditve sveta, v kateri najdejo svoje
mesto tako vsi zemeljski kot tudi nadzemeljski pojavi. Zato se v tem sistemu med seboj
prepletajo kozmicni, drzavnopoliticni in najintimne;jsi ¢loveski dejavniki.

V politicnem in socialnem kaosu 3. stoletja pred nasim Stetjem se je vpliv Konfucijevega
nauka sprva porazgubil, delno tudi zato, ker so ga oblasti dinastije Qin % (221-206 pr.
n. $t.), ki je uvedla strogo legalisti¢ni koncept druzbene ureditve, nacrtno iztrebljale.
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Ponovni razevet je konfucianstvo dozivelo Sele v obdobju dinastije Han, vendar tokrat
v bistveno strozji obliki, ki je prevzela vse politicno relevantne elemente legalizma. Na
tej podlagi je konzervativni filozof Dong Zhongshu #% /& T iz njega razvil ortodoksno
drzavno doktrino, po kateri naj bi bila narava nelocljivo povezana z zgodovino in eticnimi
zakonitostmi, ki jo usmerjajo, medtem ko postaja vladar — in clovek nasploh — s tem odgo-
voren za neoporec¢no delovanje druzbe in narave. Tako je nastal obsezen sistem vzro¢nih
povezav med kozmi¢nimi elementi zunanje narave na eni ter znacilnostmi druzbe in ljudi
na drugi strani. Ta sistem je dolga stoletja mocno vplival na politiko kitajskega dvora, pa
tudi na specificen, v takratni kitajski druzbi splosno sprejet svetovni nazor.

Priznavanje te nove, legalisticno pogojene konfucianske morale, ki je a priori izkljucevala
utrjevanje kakrSnihkoli individualisti¢énih miselnih vzorcev in absolutisticno zagovarjala
druzbeni centrizem, je odtlej pomenilo idejni temelj duhovne in stvarne identifikacije s
kitajsko druzbo in kulturo.

V obdobju med 3. in 8. stoletjem je bilo konfucianstvo na Kitajskem nauk, o katerem ni
bilo ve¢ mogoce kriticno razmisljati. Iz preprostega reproduciranja hierarhi¢no ustrojenih
ideologij starokitajske mitologije se je konfucianstvo postopoma prelevilo v vseobsegajoci
eti¢ni in socialni kodeks. Ta je vse bolj avtokratsko in monopolisti¢no urejal formalne
vedenjske in vrednostne kriterije, po katerih naj bi se ravnali vsi ¢lani (in zlasti ¢lanice!)
kitajskih skupnosti. Kljub temu, da je bilo tudi temelj vse klasi¢ne izobrazbe, pa samim
izobrazencem razen formalnih smernic ni mogel nuditi nobene duhovne zadovoljitve vec.
Zato je v tem obdobju prislo do preroda misti¢nih in manj racionalisti¢nih tradicij. V tem
¢asu sta postala zelo vplivna zlasti daoizem in budizem. Sele v obdobju dinastije Song 7
(960-1279) pa so izobraZenci ponovno zaceli iskati misti¢ne tradicije tudi v sklopu konfuci-
anstva. Tako je nastal prenovljen in razsirjen koncept konfucianske teorije — tako imenovani
neokonfucianizem, ki ga je razvil Zhu Xi %k #%. Vendar mistiéne razseznosti, ki jih je Zhu
Xi vnesel v konfuciansko miselnost, in ki so v dolo¢enem smislu gotovo pomenile oboga-
titev tega nauka, konfucianstvu v politi¢cnem pogledu niso prinesle nikakr$ne nove duhovne
Sirine. Prej nasprotno, Slo je zgolj za strukturno vkljucitev mistike v sistem ortodoksno
hierarhi¢ne doktrine, s pomocjo katere so neokonfucianci metafizicno utemeljili tradicio-
nalno etiko. Zhu Xi je bil gotovo eden najbolj restriktivnih mislecev tradicionalne Kitajske,
Ceprav hkrati sodi tudi med najvecje in najprodornejSe svetovne filozofe. Svojo nalogo je
izvrstno opravil — konfucianstvo je zaokrozil v popoln filozofski sistem. Najboljsi dokaz
Zhu Xijeve genialnosti je, da se ima Kitajska med drugim prav njemu zahvaliti za stoletja
trajajo¢o, domala brezizhodno duhovno stagnacijo, ki je tam zavladala po tem obdobju.

V obdobju dinastije Qing 5 (1644-1911) in Republike Kitajske (1911-1949) je bilo
konfucianstvo seveda delezno izdatne kritike. Nenazadnje so temu botrovale tudi obsezne
druzbene in politi¢ne spremembe v drzavi, ki so pokazale, da Konfucijev nauk v radikalno
spremenjenih razmerah ob vplivu zahodnega kapitala in zahodne miselnosti ne more ve¢
sluziti kot ideoloski in eti¢ni temelj kitajske druzbe. Tudi kasnejsi ideologi komunizma
so v njem videli predvsem orodje za zatiranje ljudskih mnozic. Zato konfucianstvo tudi
v Ljudski Republiki (1949—?) uradno ni prevec priljubljeno. Po drugi strani pa tudi v so-
dobni vladajoci etiki kitajske moderne najdemo Se mnogo elementov tega starodavnega,
na hierarhi¢no strukturiranih vrednotah temelje¢ega nauka.
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5.2 KONG FUZI 7, & F (MOJSTER KONG, KONFUCLJ) (551-479 pr. n. §t.)

5.2.1 Pot mojstra povzemanja in posnemanja

Vetino podatkov o Konfucijevem Zivljenju izvemo iz obseznega poglavja Sima Qianovih ]
# »Zgodovinskih zapisov« (Shi ji 5 #L ). Mojster Kong naj bi bil rojen leta 551 pred nasim
Stetiem v drzavi Lu 45 (danasnja provinca Shandong 11| 5). Njegovo pravo ime je Kong Qiu
fL [T, znan pa je tudi pod imenom Zhong Ni ' JE . Njegovi predniki naj bi izhajali iz vrst
obubozanega plemstva kraljevskega klana Song “<. Pri devetnajstih letih se je oZenil in nastopil
sluzbo nizjega uradnika. Sprva se ni mogel pohvaliti s posebno uspesno kariero, vendar se mu
je pri petdesetih kljub temu posrecilo postati minister, ¢eprav so ga kmalu zatem Zal »dali na
Cevelj« in je moral ta polozaj razoCaran zapustiti. Potem je ob sebi zbral kopico nadobudnih
uéencev, s katerimi je potoval iz kraja v kraj in razgirjal svoj nauk.>! Pri tem je veckrat deloval
tudi kot svetovalec posameznih fevdnih gospodov. Tri leta pred smrtjo se je ponovno vrnil v do-
movino, kjer je leta 479 pred nasim Stetjem za vselej zatisnil o¢i. Kot ustanovitelj konfucianstva
si je posmrtno slavo in trajno kultno obozevanje mnozic pridobil Sele po obdobju dinastije Han
J# (206-220), ko je njegov nauk — Eeprav v spremenjeni in sinkretisti¢ni obliki — postal osnova
politi¢nih, moralnih in drzavnih doktrin kitajske druzbe in kulture. Njegov dejanski pomen je
pravzaprav v tem, da je posamezne nauke, ki sicer niso zrasli na njegovem zelniku, povzel in
povezal v zaokrozen sistem, katerega je posredoval svojim ucencem.

5.2.2 Plemenitnik in malenkostnez

Konfucij je bil povsem preprican v obstoj vseobseznih zakonitosti, ki urejajo ves koz-
mos, in jih je mogode povzeti v konceptu neba (tian X) kot najvi§jega izraza naravne
Urejenosti. Vendar se je v svojem misljenju osredotocil predvsem na konkretno problema-
tiko in pragmatiéne resitve med¢loveskih odnosov ter politicnega sistema svoje druzbe.
Svojih privrzencev nikoli ni tolazil z boljsim Zivljenjem po smrti — kar bi bilo tradicional-
nemu kitajskemu pogledu na svet popolnoma tuje — ampak se je raje zavzemal za utrjeva-
nje eti¢nih meril, katerih izpolnjevanje naj bi v druzbi ponovno ustvarilo prvotno — torej
naravno — harmonijo in red. Ta merila naj bi veljala tako za najvisjega vladarja, ki bi v
svojem delovanju moral brezpogojno slediti na¢elom veénih naravnih zakonitosti neba,>2

50 To biografijo je najti v 47. poglavju »Zgodovinskih zapisov«. V Chavannesovem prevodu obsega
— skupaj z izdatnimi in podrobnimi komentarji — kar 150 strani (prim. Forke, str. 99-110).
5

Konfucij naj bi imel okrog 3.000 uc¢encev. Ta Stevilka niti ni tako ogromna, ¢e pomislimo na njegov precej
dolg poucevalski staz in na njegova $tevilna potovanja. V ozjem smislu pa je imel 72 »resni¢nihg, t.j. nepo-
srednih ucencev (tore;j tistih, ki so ga povsod spremljali in pod njegovim vodstvom Studirali klasike).

52 V Konfucijevem poudarjanju eti¢ne in duhovne kakovosti, ki naj bi pomenila poglavitno merilo oziro-

ma najbistvenejso legitimacijo vladarjeve oblasti, se odseva tudi njegovo nasprotovanje spremembam
politi¢nega sistema v smislu uvajanja patriarhalnega dednega prava pri dodeljevanju oblasti. Konfucij
je vselej izrecno nasprotoval vse jasnejSim teznjam po dednem nasledstvu, po katerem je prestol po
vladarjevi smrti avtomatsko zasedel njegov prvorojenec, saj je vselej poudarjal potrebo po izboru
vrhovnega vladarja glede na njegovo moralno-eti¢no primernost. Precej sinologov pa je mnenja, da
je v konfucianski egalitarnosti mogoce zaslutiti tudi Konfucijeve osebne komplekse, saj je bil sam
potomec plemiske veje, katere zacetnik je bil sin kraljeve prileznice. To »polzakonsko« poreklo mu je
v strogi patriarhalni ureditvi vnaprej onemogocalo uresni¢evanje kakr$nihkoli vladarskih ambicij.
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kot tudi za ljudstvo, ki bi moralo v medsebojnih odnosih ravnati v skladu z nravnostjo, ki
ima pomen absolutnega in predstavlja prvi pogoj za harmoni¢nost ¢loveskega bivanja.

Konfucianska teorija »nebeskega mandata« (tian ming A 7)) kot edine resni¢ne legi-
timacije vrhovne oblasti namre¢ temelji na predpostavki, da nebo samo ureja cesarjev
mandat. Ce torej doloGen prevratnik ubije vrhovnega vladarja, potlej si je ta svojo nasilno
smrt zagotovo tudi zasluzil, kajti nih¢e ne more uspeti proti volji neba. Prevratnik s tem
postane heroj — ideolosko gledano, »po volji neba«. V nasprotnem primeru, ¢e prevratnik
v svoji nameri ne uspe, pa seveda postane terorist.>3

Da pa se ne bi ze koj na zacetku pregleda klasi¢nih filozofskih disputov pretirano ukvarjali
s prevratniki in prevratni§tvom, si raje poblize oglejmo polozaje obicajnih ljudi. Konfucij
7e govori o jasni loénici med »plemenitnikom« (junzi #f 7°) in »malenkostnezem« (xiao
ren /> A ). Oba termina predstavljata nekaksno dihotomno nasprotje ne samo v moralnem
smislu, temvec tudi v smislu moznosti (pozitivnega) spreminjanja sebe in svoje okolice.
Junzi je za Konfucija v bistvu nadpovprecen, xiao ren pa podpovprecen ¢lovek. Prvi pred-
stavlja najvisjo, slednji najnizjo raven duhovnega in fizicnega razvoja. Izobrazba sama Se
ni zadostni pogoj za doseganje statusa plemenitnika.

» T BB AN, L E AL, LE R, R T«

»Mojster pravi: ée je znacaj mocnejsi od izobrazbe, dobimo diviaka. Ce je izobrazba moc-
nejsa od znacaja, dobimo ucenjaka. Plemenitnik je Sele tisti, pri katerem sta izobrazba in
znacaj v ravnovesju.« (Lun yu, VI: Yong ye, str. 50)

Obe kategoriji torej nista socialno pogojeni; kljub temu pa vplivata na kakovost zivljenja
posameznikov:

» I H: F T B DAL .«

»Mojster pravi: plemenitnik je v sebi miren in zadovoljen, majhen ¢lovek pa neprestano
zZivi v bedi.« (p.t., VII: Shu er, str. 61)

5.2.3 Osnovne kreposti

Kljub vnaprej dani in naravno pogojeni druzbeni neenakosti pa ima vsak ¢lovek v svo-
jem Zivljenju moZnost postati »plemenit« (junzi # -). Le tako bo dosegel harmonijo
s svojim druzbenim in naravnim okoljem, s tem pa tudi notranje ravnovesje, mir in
zadovoljstvo. Plemenit ¢lovek je tisti, ki zavestno neguje svojo osebnost v smislu petih
glavnih vrlin:

ren {—. (medsebojna ljubezen, ¢love¢nost, humanizem)
yi 7% (praviénost)

zhong /& (zvestoba ali zanesljivost)

shu 7 (prizanesljivost in strpnost)

zhi EL (iskrenost ali postenost).

Osrednji pojem konfucianstva pa predstavlja koncept /i #Z. ki v prevodu pokriva celo pa-
leto razli¢nih pomenov: nravnost, spodobnost, vljudnost, ceremonije, izobrazba, kultura,

53 Ta princip seveda ni omejen zgolj na konfuciansko doktrino, ampak tvori osnovo vsakega drzavnega
zgodovinopisja, zakaj veljavna, »resni¢na« zgodovina je vselej zgodovina zmagovalcev.
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pravilni obicaji, obred, zivljenjska pravila, ¢ascenje, praznik itd. Ta pojem je v kitajski
tradiciji pridobil prav ontoloske razseznosti, saj v bistvu izraza povzetek vseh temeljnih
nravstvenih nacel, ki usmerjajo ljudi k dobrim dejanjem.

Junzi & T in xiao ren /)N A sta torej nekaksna bipolarna simbola, ki izrazata nespremen-
ljivi skrajnosti znotraj druzbene sfere, v kateri se prepletajo osebnostne in znacajske ter
zunanje, eticno pogojene danosti. Junzi je tisti ¢lovek, ki dovolj dobro pozna zakonitosti
narave in druzbe, tisti, ki jih je poleg tega ponotranjil do te mere, da se z lahkoto odvrne
od vseh kvarnih vplivov, ki bi ga morebiti lahko vrgli iz tira. Junzijeva neomajnost je v
paralelisti¢nih konfucianskih izrekih vselej postavljena ob bok xiao renovi ozkosrénosti.
»Malenkostnezi« so tisti poosebljeni viski neumne toposti in ignorantskega nerazumeva-
nja, ob katerih postane jalovo vsakr$no upanje na napredek, na socializacijsko pogojeno
izboljsanje. Ogromna mnozica tistih »povprecnezev, ki ne sodijo v nobeno obeh katego-
rij, je pravzaprav predmet vseh Konfucijevih vzgojnih prizadevan;.

5.2.4 Odnos do znanja in ucenja

Konfucija v njegovi matiéni kulturi, pa tudi drugod po svetu, vidijo predvsem kot ucitelja,
torej kot posrednika znanja. V tej vlogi se je zavzemal, kot kaze Ze njegov osebni primer,
za ponotranjenje in nego obstojecega znanja. Bil je pragmatik, ki se je zavzemal za pri-
dobivanje znanja v smislu poznavanja moralnih vrednot in njihove druzbene utemeljitve;
bil je proti religioznemu, pa tudi proti protoznanstvenim diskurzom. Posredovanje religio-
znih resnic je bila zanj dokaj nevarna zadeva, zakaj v vsakrsni metafiziki je videl naspro-
tje zdravorazumskega pogleda na svet in mozno orodje manipulacij. Ni bil ateist, temve¢
agnostik; posmrtna zavest je zanj podrocje, ki se apriorno izmika ¢loveskemu dojemanju,
zato se po njegovem mnenju s tovrstnimi vprasanji ni smotrno preve¢ ukvarjati:

w5 RHE, 55 IS«

»(Mojster) pravi: saj Se Zivljenja ne poznamo: kako naj bi karkoli vedeli o smrti?« (Lun
yu, XI: Xianjin, str. 85)

Kar se tice protoznanstvenega pogleda na svet, je videl Konfucij v njem potrato casa.
Pretirana radovednost zanj ni prav lepa ¢ednost — prav narobe. Tudi razmisljanje in iska-
nje novih idej je lahko druzbeno nevarno; znanje je zgolj moralno-eticna kvaliteta in vse
najgloblje resnice so ¢lovestvu ze na razpolago: ljudje se jih morajo nauciti in se poskusati
ravnati v skladu z njimi. U€enje obstojecega znanja ima pri njem torej veliko vecjo tezo
kot samostojno razmisljanje — s tem je Konfucij, po svojih najbolj§ih moceh, razmeroma
uspesno postavil idejne temelje za zaviranje razvoja znanosti v tradicionalni Kitajski
(prim: Forke, str. 125). Kljub temu mu delajo krivico tisti, ki mu pripisujejo krivdo za
duhovno stagnacijo, do katere je postopoma prihajalo v obdobju od 3. do 8. stoletja, torej
v Casu, v katerem je konfucianstvo prevladalo kot monopolisti¢éna druzbena in drzavna
doktrina, zlasti pa po vzponu neokonfucianske ideologije v obdobju dinastije Song 7
(960-1279). V izvornem konfucianizmu namre¢ ni najti popolne negacije razmisljanja,
prav obratno: modro vodeno razmis$ljanje je osnova vsakr$nega kakovostnega ucenja.
Resnice, ki jih posreduje Konfucij, je namre¢ potrebno resni¢no razumeti. Razmisljanje
je nevarno samo takrat, kadar zanj nimamo potrebne osnove znanja.
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» I HE: BTN A (wang), BLTTAEE, HIAE (dai).«
»Mojster pravi: ucenje brez razmisljanja je brez koristi, razmisljanje brez ucenja pa ne-
varno.« (Lun yu, II: Wei zheng, str. 23)

5.2.5 Teorija pravilnosti imen (Zheng ming lun I 77 i)

Preteklost, zlata, Se nepokvarjena doba herojskih vladarjev v kitajski prazgodovini, je slu-
zila konfucianstvu kot model druzbe, v kateri Se vladajo naravne vrline in duhovna Cistost.
Da bi ponovno dosegli harmonijo teh pozabljenih ¢asov, so se konfucianci zavzemali za
to, da bi vsak drzavljan zasedal mesto, ki mu ga dolo¢a nespremenljiva hierarhija druz-
be, saj je osnovni pogoj za harmonic¢no zivljenje v druzbi uresni¢en samo, ¢e prav vsak
¢lan skupnosti izpolnjuje svoje dolznosti do nadrejenih. Ta pravilna razmerja je Konfucij
povzel v svoji teoriji o petih vrstah med¢loveskih odnosov (wu lun 77 fi7). Pri tem gre
za odnos med vladarjem in podloznikom, o¢etom in sinom, mozem in zeno, starej$im in
mlajSim bratom ter za odnos med prijateljema. Dejstvo, da kar tri kategorije njegovega
socialnega kodeksa izvirajo iz druzinskega okolja, kaze na politicni pomen klanske sku-
pnosti. Vsi navedeni odnosi (razen odnosa med prijateljema) imajo strogo hierarhi¢en
znacaj. Vedenje podrejenega (podloznika, sina, Zene, mlajSega brata) do nadrejenega
mora vselej prevevati obéutek spostovanja in brezpogojne poslusnosti (xiao ), ki prav
tako predstavlja eno osrednjih konfucianskih vrlin. Konfucijevo obozevanje pretekle, uto-
picno popolne in harmoni¢ne druzbe se odseva tudi v njegovi »Teoriji pravilnosti imen«
(zheng ming lun I 45 i7),>* v kateri se zavzema za to, da bi vsakdo Zivel v skladu s pr-
votnim pomenom tega, kar izraza naziv njegovega polozaja v druzbi oziroma skupnosti.
Kajti besede so ob svojem nastanku v idealni pretekli druzbi pomenile tudi bistvo, esenco
tega, kar oznacujejo.>> Vse tezave novejiega ¢asa po njegovem mnenju izvirajo iz dej-
stva, da prihaja do vse obseznejSih odstopanj med nazivi, ki jih nosijo posamezni ljudje
(in pomenijo njihov socialni polozaj), ter njihovo Zzivljenjsko potjo oziroma dejanskim
vedenjem. Idealne razmere bodo torej v druzbi zavladale takrat, ko bo vladar res zazivel
tako, kot se vladarju spodobi, ko se bo podloznik obnasal tako, kot mu narekuje naziv
podloznik, itd.:

»HH, HE, L 7T«
»Vladar naj bo (resnicno) viadar, podloznik (resnicno) podloznik, oce (resnicno) oce in
otrok (resnicno) otrok.« (Lun yu, XII: Yanyuan, str. 94)

54V indoevropske jezike se ta termin veginoma prevaja kot »Teorija popravljanja /retifikacije/ imeng, torej
tako, da je beseda »zheng 1FE« razumljena kot glagol; ta prevod se mi ne zdi najbolj primeren, ker izhaja
Konfucij iz predpostavke, po kateri bi bilo treba stvarnost prilagoditi imenom in ne obratno. Imena so zanj
a priori »pravilna; tisto, kar bi bilo potrebno »popraviti, je torej struktura odnosov v druzbi, ne pa nazivi,
ki oznadujejo posamezne polozaje znotraj le-teh. Ceprav gre pri tej tematiki za sociolosko-epistemoloski
problem, ki so se ga lotevali predstavniki vseh pomembnejsih teoretskih struj anticne Kitajske, in ceprav so
nekateri med njimi zastopali obratno stali$¢e, gre pri tem diskurzu kot celoti vsekakor prej za vprasanje o
»pravilnosti« imen, ne pa za nacelno problematiko njihovega popravljanja.

35S svojimi razpravami v okviru »teorije imen« so se konfucianci — ¢etudi zgolj obrobno — dotaknili

enega temeljnih epistemoloskih vprasanj, ki so v sredis¢u tradicionalnih kitajskih spoznavnoteoretskih
diskurzov. Gre za vprasanje o razmerju med poimenovanjem in stvarnostjo, s katerim se bomo podrob-
neje ukvarjali kasneje, zlasti v okviru $tudija moisti¢ne Sole in Sole imen.
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Kategoricna dolocitev zivljenjskega smotra je posamezniku, v zameno za brezobli¢no in
neoprijemljivo svobodo, tak§no, ki naj bi potemtakem sama sebe vselej pripeljala do absur-
da, nudila obcutek socialne varnosti. Taksna idejna osnova druzbenega sozitja je bila v kr-
vavem in negotovem kriznem obdobju, v katerem se je rojevalo konfucianstvo, gotovo zelo
dragocena. Vendar so konfucianci svojo tezo o tem, da je varnost pomembnejsa od svobode,
znali Se naprej razvijati in izpopolnjevati. Tudi v vseh kasnejsih obdobjih kitajske zgodo-
vine je taka miselnost pomenila eno glavnih postavk konfucianskega nauka, se kot rdeca
nit vlekla skozi vse oblike druzbenega razvoja in se vselej brez veéjih tezav prilagodila in
vkljucila v poglavitne kulturne, politi¢ne in civilizacijske smernice posameznih obdobij.

Izvorni konfucianizem se v marsikaterem pogledu razlikuje od kasnejse, z legalizmom oplo-
jene drzavne doktrine, $e bolj pa od Zhu Xijevega /K 7% neokonfucianskega pogleda na svet.
Konfucijeva egalitarnost v smislu, da naj bi imel prav vsak ¢lovek, ne glede na svoj socialni

pravi prezivelega fevdnega sistema in njegovih plemiskih, dedno zavarovanih privilegijev.

Tudi ljudstvo po Konfuciju namre¢ ni zgolj predmet vladarskih manipulacij, ampak ima
vso pravico, da vladarja v primeru, da se obnasa preve¢ despotsko, odstrani:

»E T AL, JEAZ KA, KT LAY, 2517 LA F«
»Vladar je kot coln, njegovi podlozniki pa kot voda. Voda lahko nosi coln, lahko pa ga
tudi prevrne.« (Jia yu: Xinyu, c.p. Forke I, str. 136)

5.3 MENGZI & F (MENCIJ) (372-289 pr. n. §t.)

Drugi najpomembnejsi konfucianski filozof je bil Mengzi, ki je v Evropi bolj znan pod svojim
latiniziranim imenom Mencius (v slovens¢ini Mencij).>® Tudi on je bil po rodu iz drzave Lu
48 v danasnji provinci Shandong 11| 3. V rani mladosti je izgubil oéeta, vzgojo in izobrazbo
mu je nudila mati. Podobno kot Konfucij je tudi Mencij vecino svojega odraslega zivljenja
prezivel na vazalnih dvorih kot filozofski svetnik, zlasti glede vprasanj, ki se tiejo drzavne
teorije in etike. V ¢asu njegovega zivljenja je bil konfucianizem tako reko¢ Ze pozabljen,
najbolj priljubljena filozofa tega obdobja sta bila Yang Zhu #5 & in Mo Di #& 7. Zato je
bil velik del Mencijevih disputov uperjen prav v kritiko teh dveh mislecev in njunih naukov.
Njegovo osrednje delo je ohranjeno v sedmih knjigah. V katalogu Han shu 7% & se sicer
omenja 11 Mencijevih knjig. Od teh so kasneje stiri izvzeli, ker naj bi predstavljale ponared-
ke. Te stiri knjige so se kasneje porazgubile, zato poznamo danes, kot na zacetku, zopet samo
sedem Mencijevih knjig. Znane so pod imenom samega mojstra; celotno delo se torej imenuje
Mengzi i# 7~ in sodi, kot smo Ze omenili, k §tirim temeljnim knjigam konfucianskega nauka.

Ceprav se tudi Mencij drzi temeljnih predpostavk Konfucijevega nauka v smislu, da se
je raje posvecal pragmati¢nim vprasanjem med¢loveskih odnosov na politi¢ni in osebni
ravni kot vprasanjem metafizike, je iz njegovih navedb razvidno, da je bil v tendenci pre-
cej bolj idealistiCen kot njegov vzornik, prvi utemeljitelj konfucianstva. Najvisje nacelo
sveta je tudi za Mencija nebo (tian X). Za razliko od Konfucija pa v njem ne vidi zgolj

56 Tudi naziv Mengzi i |~ pravzaprav pomeni »mojster Meng«, kajti pismenka zi -, ki tvori drugi zlog
tega naziva, pomeni mojster. Njegovo osebno ime je bilo Meng Ke i 1.
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esencialnega izraza naravnih zakonitosti, temvec hkrati vrsto duhovnega potenciala, kate-
rega sicer ne bi mogli enaciti z Bogom v smislu antropomorfnega stvarnika vesoljstva, in
vendar bi naj po Menciju posedoval nekaksno voljo, torej tudi moznost odlocitev.

» AN, I N2 E R«

»Nebo ne govori, vendar s svojim vedenjem in s svojimi dejanji izraza svojo voljo.« (Men-
gzi 2001, 11I/1, str. 290)

Kljub svojim idealistiénim izhodis¢em pa je bil Mencij vse kaj drugega kot fatalist. Po
njegovem ima vsak posameznik pravico, vzeti vajeti svojega zivljenja v svoje roke. Usoda
ni nekaj vnaprej dolocenega, temvec si jo krojimo ljudje sami:

» A IEAN H C R 2«

»Sreco in nesreco si vselej izberemo sami.« (Mengzi, 1997, 1I/1, str. 54)

Osrednji pojem njegovih psiholoskih razprav je pojem gi %, ki je sinologom in sinolo-
ginjam cela stoletja povzrocal precejsnje preglavice; v zahodnih jezikih je namre¢ tezko
najti ustrezen izraz. Legge, denimo, je za svoj prevod tega termina iznasSel poseben izraz,
passion-nature, Couvreur govori v tej zvezi o senzibilnosti, Faber o nagonih, Wilhelm pa
ga prevaja kot zivljenjsko energijo, podobno kot Julien, ki ga oznacuje kot spiritus vitalis
(prim. Forke I, str. 200). Ta zivljenjska energija pomeni Menciju nekaj, kar je loceno od
volje, duha, ali ¢iste fizioloske moci.

»KERLZ N, |, B2 AW, KEZ R, RAE, H, 7S R«
»Volja vodi zZivijenjsko energijo, ta pa izpolnjuje telo. Volja je najvisja, zivljenjska ener-
gija je drugotnega pomena. Zato pravim: ohranjaj voljo, ne da bi posiljeval zZivljenjsko
energijo.« (Mengzi, 2001, Gonsun Qiu, str. 194—195)

Ceprav Mencij torej poudarja, da je najpomembnejsa prvina ¢loveskega duha volja, ki naj
bi vodila zivljenjsko energijo oziroma moc, pa sta nacelno obe prvini med seboj v kom-
plementarnem razmerju; njun vpliv je obojestranski. Vselej, ko volja vpliva na zivljenjsko
energijo, tudi ona recipro¢no vpliva nazaj na voljo — prav zato je Menciju toliko pomemb-
nejsi zadnji stavek gornjega citata: za harmoni¢no bivanje mora biti nasa volja usklajena
z naso Zivljenjsko energijo, nac¢eloma naj torej ne bi delovala proti njej:

»&ETZ, HBR, w8, 5 KW (ue) 7, 8 7, BT, TR B AL .«
»Kadar se volja osredotoci, premakne Zivijenjsko energijo; kadar se osredotoci zivijenj-
ska energija, pa premakne voljo. Ce, na primer, premaknemo noge in tecemo, potlej je to
zivljenjska energija, ki pa spet vpliva nazaj na duha.« (p.t., str. 195)

Mencij je cesto poudarjal, da je nega zivljenjske energije zelo pomembna. V svojih poskusih
definiranja te energije nekoliko spominja na sodobne mojstre ves¢ine gi gong 5 2.7

»E, BES W, AR 15, 220, LI EIHESZ, AIZET XM, A2

57 Qi gong % P je praksa urjenja telesa in duha, ki je v zadnjih letih na Kitajskem precej razsirjena. Pri
tem naj bi $lo za vrsto elektromagnetnega valovanja, ki obstaja tako znotraj ¢loveskih (in vseh drugih)
teles kot tudi v okolju, ki nas obkroza. Vadba qi gonga naj bi pripomogla k zavestnemu usmerjanju in
nadzorovanju tega valovanja. U¢inki te vadbe naj bi bili zdravilni in harmonizirajo¢i.
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th, F 75 HE, JEE R (nei) 18, ZHEZ A, TR, 176 5 HR D,
/‘/ﬁ}%%.«

»Pravim, da jo je tezko opisati. To, cemur pravimo zZivljenjska energija, je najvecje in
najmocnejse. Kadar jo iskreno negujemo, nam ne more skoditi. Zapolnjuje prostor med
nebom in zemljo. To, Cemur pravimo Ziviljenjska energija, je v soskladju s prawcnost]o in
z daotom.>® Brez nje smo popolnoma izérpani. Izhaja iz nakoplcene pravicnosti. Ce samo
tu in tam storimo kaksno pravicno dejanje, to Se ni dovolj. Ce je ne negujemo s srcem,
potem zalostno zakrni.« (p.t.)

Medtem ko se Konfucij v svojih razpravah nikoli ni ukvarjal s problemom »c¢loveske
narave« in njenih eticnih komponent, je bilo to vprasanje v Mencijevem c¢asu predmet
burnih filozofskih debat. Ze konfucianec Shi Shi tH 1, ki je Zivel nekaj desetletij pred
Mencijevim rojstvom, je razvijal teorije o tem, da naj bi imel vsak ¢lovek vrojena izho-
disca dobrega in zlega delovanja, in menil, da v vsakem prevladajo tista, ki jih v procesu
socializacije najbolj neguje.”” V Mencijevem ¢asu je bila najbolj popularna predpostavka
filozofa Gao Zija 7 ¥, ki govori o tem, da ¢loveska narava sama po sebi ni niti dobra niti
slaba. Eti¢na naravnanost posameznika naj bi bila torej povsem odvisna od njegove vzgo-
je. (prim. Forke I, str. 201) Mencij mu je v tem ugovarjal in se zavzemal za predpostavko,
po kateri naj bi bila ¢loveska narava v svojem bistvu dobra. To svojo tezo utemeljuje
Mencij z znamenitim rekom, v katerem pravi, da bo vsak ¢lovek, ki bo opazil, da je nek
otrok padel v vodnjak, v sebi zacutil socutje in bo zato naredil vse, da bi otroka resil:

2T LGB B BN Z L, S N L g TAFATRIE, B A0 B2 0 FE AT
LA TR e 72 BB, FE P LA R 27 ] A0, J/:‘,u/\éﬁﬁﬁfi «

»Zato pravim, da imajo vsi ljudje srce, ki ne more prenesti trpljenja soljudi. Kdorkoli bo
videl otroka, ki je padel v vodnjak, bo takoj obcutil socutje z njim; zelo se bo razburil in
zajela ga bo panika. To ni zaradi tega, ker bi si ta ¢lovek zato obetal kakrsnekoli koristi
od otrokovih starsev, ne zato, ker bi si s tem hotel pridobiti naklonjenost oziroma sposto-
vanje prijateljev in kolegov, pa tudi zato ne, ker bi mu otrokovo vrescanje Slo tako zelo na
zivce«. (Mengzi 1997, str. 57)

To socutje je po Menciju nekaj naravnega, cloveku prirojenega. Zla dejanja so zanj posle-
dica napacne ali nepopolne vzgoje, ne pa posledica bioloskih zasnov. A ne samo socutje
in dobrota kot taka, tudi zametki vseh klasicnih konfucianskih kreposti so namre¢ apriorni
del ¢loveske narave:

»H KX, A ZTFEW, WEZ D, NEGZ, FEZD, NEHZ, Fite
Ly, /L “ﬁz B, NEHZ, M2 0, (-1, FEZLD, Fih, 7862
Ly, B, BIEZ L, T, 1, 2, 7 F, i’ﬁﬁﬁﬁ?%ﬂ, A Z .«

»Kadar clovek ne ravna dobro, to ni zaradi njegove zasnove. Vsi ljudje imamo socutno

38 0O izrazu dao jE bomo podrobneje spregovorili kasneje; v danem kontekstu bi ga lahko prevedli z
izrazom, kakrSen je na primer »vseobsegajoce pranacelo« ali kaj podobnega. Ker pa gre pri izrazu dao
za izredno kompleksen pojem, katerega pomen se pri konfuciancih nekoliko razlikuje od daoisti¢nega
pojma dao iH, ga v pri¢ujocem citatu zaenkrat pus¢amo neprevedenega.

59 Podobna izhodis¢a so zastopali tudi njegovi sodobniki, konfucianci Qi Diaokai % fiff I, Mi Zijian 1%
¥ 18 in Gongsun Nizi 2 4 JE T
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srce; vsi imamo srce, ki se sramuje zla, ki je polno spostovanja do soljudi in zna razliko-
vati med pravilnim in nepravilnim. Socutno srce je clovecno; srce, ki se sramuje zla, je
pravicno; srce, ki spoStuje soljudi, je obredno, in srce, ki zna razlikovati med pravilnim in
nepravilnim, je modro. Clovecnost, pravicnost, obrednost in modrost torej niso /kreposti/,
ki bi jih prejeli od zunaj, temvec so izvorni del nas samih.« (Mengzi 2001, Gaozi shang,
str. 313)

Prirojeno socutje je torej osnova vseh zasnov dobrega, vseh prirojenih kreposti, ki jih
velja razvijati do ¢im veéje popolnosti. Vera v ¢lovesko dobroto je pri Menciju tesno
povezana z vero v nacelno enakovrednost vseh ljudi — Mencij je torej razvijal in izpopol-
njeval Konfucijeva nacela egalitarnosti. Tako pravi:

» L[ BIET, AT, (70 2N T FEZ, BEN FF ] B«
»Vse stvari, ki so dijo v isto vrsto, so si podobne. Le zakaj pricnemo dvomiti o tem, ko
govorimo o cloveku? Svetnik in jaz sva iste vrste.« (Mengzi, 1997, Li lei xia, str. 151)

Razlike med ljudmi v moralnem smislu so torej, kot vselej znova poudarja Mencij, se-
kundarna posledica zunanjih okolis¢in. Seveda mora vsak ¢lovek svoje prirojene kreposti
negovati, sicer zakrnijo. Namen ucenja in pridobivanja znanja je torej moralna izpopol-
nitev oziroma ponovna vzpostavitev izgubljene naravne dobrote. Ucenje je metoda, ki
vzpostavlja in ohranja zasnove vseh naravno danih kreposti. Hkrati predstavlja ucenje
enega izmed nacinov ohranjanja kulture in civilizacije:

wifi TH: A Z P LLE 3 (QIN) B, %, IERAZ, BT #Z.«
»Mencij pravi: Razlika med ljudmi in zZivalmi je zelo majhna. Obicajno ljudstvo jo iznici,
plemenitnik jo ohranja.« (p.t., str. 141)

Najbrz je prav zanemarljiva majhnost te razlike tudi tista, ki Mencija navdaja s socutjem
do vseh zivih bitij. Konfucianska nacelna egalitarnost se pri njem v dolo¢enem pogledu
ne nanasa zgolj na ljudi, temve¢ tudi na zivali. Znano je njegovo odobravanje ravnanja
vladarja Xuana iz drzave Qi (% H ), ki je sedel na prestolu v slavnostni dvorani, ko
so mimo njega slucajno privedli vola, ki naj bi bil zaklan v zrtvene namene. Vol je moral
slutiti, kaj ga caka, kajti zival se je tresla po vsem telesu. Vladar ni mogel prenasati po-
gleda na njegov smrtni strah, zato je ukazal, naj ga pustijo pri zivljenju in namesto njega
v zrtvene namene zakoljejo ovna. Kot ortodoksni konfucianec bi se bil moral Mencij nad
takSnim obnaSanjem zgrazati, kajti korektno in natan¢no izvajanje predpisanih obredov
predstavlja enega izmed ideoloskih temeljev konfucianske doktrine. Kljub temu je pri
Menciju krepost socutja ocitno prevladala nad krepostjo obrednosti:

»HFIRE B, FHEAE BRI, HHE T8RP, 2 LUE 7R
th.«

»Plemenitnikov odnos do zivali je tak, da jih ne more videti umirati, ce jih je kdaj videl
Zive, in da ne more jesti njihovega mesa, ce je kdaj zaslisal njihove glasove. Zato se ple-
menitniki izogibajo (klavnic) in kuhinj.« (p.t.)

Problem socutja do zivali so konfucianci torej resili veliko bolj elegantno kot, denimo,
ubogi budisti, ki so morali v ta namen postati kar vegetarijanci. Dejstvo, da revezi, ki so
morali delati v klavnicah in kuhinjah, kljub vsej teoretski egalitarnosti ne morejo postati
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plemenitniki, Mencija o€itno ni preve¢ motilo. Plemenitniki so v praksi lahko samo ari-
stokrati, tisti sloj torej, h kateremu je tudi sam spadal. Zato je precej razsirjeno mnenje o
tem, da je bil Mencij demokrat, zmotno. V svojih politicnih razpravah se je sicer zavzemal
za odvzem absolutne pravice odlocanja vrhovnemu vladarju, vendar je bila njegova »de-
mokracija« omejena na visje sloje veleposestnikov in izobraZencev:

»ili FH: ZGECTEE AR ER I E, EZ R —HE 2, 25 KR

I L.«

»Vladanje ni tezko. Paziti je treba samo, da ne uzalis pomembnih klanov. Tiste, ki spostu-
jejo pomembne klane, spostuje vsa drzava. Tiste, ki jih spoStuje vsa drzava, spostuje ves
svet.« (p.t., Li lei xia, str. 118)

Egalitarnost zgodnjega, izvornega konfucianstva Mencij precej relativizira. To je razvi-
dno tudi iz njegove kritike razli¢nih sekt, zlasti naslednikov agronomske $ole, ki so se
zavzemali za popolno enakopravnost vseh slojev in posameznikov. Kot Ze omenjeno,
gre pri teorijah agronomov za predpostavko, po kateri naj bi bilo skladje v druzbi mozno
doseci samo v primeru, ko bi vsak ¢lovek, vkljuéno z vladarjem, prezivljal samega sebe.
Tovrstnim teorijam Mencij kot pripadnik vodilnega sloja aristokratov seveda ni bil prevec
naklonjen, zato je vselej znova poudarjal, da enakost v druzbi ni niti mozna niti zazelena,
kajti ljudje se po svoji »kakovosti« precej razlikujejo med seboj, in te razlike je potrebno
upostevati.

» KW ZATR, W2 IE1H, B (XD, A, 2HT &, FEmEZ, 2
BLA T .«

»To, da imajo stvari razlicno kakovost, je v naravi stvari samih. Nekateri (ljudje) so
deset ali stokrat, nekateri celo tisockrat ali desettisockrat vec¢ vredni od drugih. Ce bi se
vse obravnavalo enako, bi to privedlo do popolne zmede na svetu.« (p.t., Teng wen gong
shang, str. 90)

Zavzema se tudi za brezpogojno ohranitev druzbene delitve dela: delo intelektualcev pri
tem vrednoti precej vi§je od fizi¢nega dela:

»ECH, BGSFID, BLEFT). S0 F, TGN, S E, 8RN, IR, BN, BN,
BN, X F2ZilZE M.«

»Zato pravim: nekateri delajo z mozgani, drugi z mocjo. Tisti, ki delajo z mozgani, vlada-

Jjo tistim, ki delajo z mocjo. Tisti, ki delajo z mocjo, so podlozni tistim, ki delajo z mozgani.
Tisti, ki so podlozni, prehranjujejo tiste, ki vladajo. To je nacelo pravicnosti, ki velja po
vsem svetu.« (p.t., str. 89)

Zato pa se tudi Mencij pridruzuje ortodoksni konfucianski teoriji o »nebeSkem mandatu,
ki pripada vrhovnemu vladarju, torej »nebeskemu sinu« (tian zi A 7). Kadar vladar tega
mandata ni vreden, kadar torej ne ravna v skladu s kriteriji kanonskih kreposti, se mu
lahko ta mandat tudi odvzame.

»EFE T BIEE, B RRA, Al 73 H: REAZ, H, B BA A
P H, AR, i, M, i BN, iHZ K, B K AR
KA«
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»Kralj Xuan iz drzave Qi je vprasal: Ali je res, da je Tang premagal Jieja in da je kralj
Wu unicil Zhoua? Mencij je odgovoril: To drzi. Kralj je nadaljeval: Ali je potem prav, ce
podrejeni umori vladarja? Mencij je odgovoril: Tisti, ki tepta clovecnost, je bandit. Tisti,
ki tepta pravicnost, je krut. Clovek, ki je krut bandit, je lahko samo obicajen moz. Slisal
sem za to, da je bil ubit obicajen moz Zhou. Ni¢ ne vem o tem, da bi bil umorjen kaksen
(resnicen) vladar (plemenitnik).« (p.t., Liang Hui wang 1, str. 31-32)

Kaksen mora biti torej vladar, ki si resni¢no zasluzi svoj plemeniti naziv? Mencij je
prepri¢an, da mora tak vladar vladati predvsem v skladu s ¢love¢nostjo (ren 1-) in pra-
viénostjo (yi #&). Izvajanje teh dveh kardinalnih kreposti po njegovem mnenju zadoi¢a
za mir in harmonijo v vsej drzavi, zakaj plemenit vladar predstavlja vzor vsem svojim
podloznikom:

WEZ, HA, B RA T«
»Ce je vladar human, potlej ni nikogar, ki ne bi bil human, in ce je vladar pravicen, potlej
ni nikogar, ki ne bi bil pravicen.« (p.t., Li lei shang, str. 129 in Li lei xia, str. 136)

5.4 XUNZI & F (okr. 310-230 pr. n. §t.)

Njegovo pravo ime je Kuang Qing 71t #l. V starejsih virih se obi¢ajno pojavlja pod ime-
nom Sunzi & 7.0 To¢ne letnice njegovega rojstva in smrti niso dokazane, vendar se
vecina strokovnjakov strinja v tem, da je moral Ziveti priblizno 100 let za Mencijem.

Ideolosko gledano je bil Xunzi Mencijev osrednji tekmec. Njegova interpretacija konfu-
cianstva je precej neortodoksna, zato v kasnejsih obdobjih ni bil posebno priljubljen. V
konfucianizem je vnasal precej daoisti¢nih elementov, zato so ga nekateri komentatorji
pripisovali daoisticni, Se pogosteje pa eklektic¢ni Soli. V dolocenem pogledu lahko v njem
vidimo predhodnika legalistiéne doktrine, saj sta med njegove ucence spadala Qin shi
huangdijev % ffi & 7% ministrski predsednik Li Si %% H7 in eden izmed osrednjih ute-
meljiteljev legalisti¢ne ideologije, Han Feizi # i 7. Zato ni nakljugje, da je njegova
interpretacija konfucianizma sluzila tudi kot osnova pri vzpostavitvi nove, z legalizmom
prepojene konfucianske teorije, ki jo je sestavil in utemeljil filozof Dong Zhongshu i fi
7 v obdobju dinastije Han 7 (206 pr. n. §t.-220).

Kot omenjeno, Xunzijeva filozofija zaradi svoje neortodoksnosti in nekaterih nekoliko
svojstvenih idej na Kitajskem — ve¢inoma tudi v krogih samih konfuciancev — ni preve¢
priljubljena. Na Zahodu pa velja Xunzi za enega najbolj zanimivih konfucianskih filo-
zofov. To slavo si je prisluzil ravno z lastnostjo, zaradi katere je v svoji domovini precej
nepriljubljen — namre¢ s slovesom samostojnega, precej izvirnega misleca.

Prva izdaja njegovega dela je izsla v sklopu obseznih enciklopedij, ki jih je po cesarskem
dekretu kompiliral Liu Xiang ¥t [, Iz 322 izvirnih poglavij je Liu Xiang sestavil jedro

60O razlogu za to dejstvo strokovnjaki/nje $¢ nimajo enotnega mnenja: nekateri trdijo, da mu je bilo
v ¢asu zivljenja prepovedano uporabljati lastni priimek, kajti osebno ime cesarja Xuandija &
dinastije Zhou J# je bilo . Drugi so mnenja, da tovrstni socialni tabuji poimenovanja v dinastijah
Zhou J# in Han 7 $e niso obstajali. Vsekakor pa drzi, da je bila takrat izgovorjava obeh pismenk (%]
in f4) enaka (kak$na?).
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njegovega dela, ki je iz§lo v 32 zvezkih. Delo, ki nosi, kot obic¢ajno, avtorjevo ime (Xunzi
i/ -7), velja v glavnem za pristno, in njegovo avtorstvo je bolj ali manj neoporeéno.

Xunzi je precej bolj racionalisticen kot Mencij. Osrednji pojem konfucianske »metafizi-
ke, termin, ki oznacuje nebo (tian X), je pri njem zgolj izraz naravnih zakonitosti, ki
nima nikakrsnega neposrednega vpliva na druzbeno in osebno zivljenje. Njegovo delova-
nje ni nacrtno ali zavestno, temve¢ popolnoma spontano:

» NG, AN KT 12, A2 75 K ik«

»To, kar nastane brez (zavestnega) dela, to, kar se doseze brez zahtev, to imenujemo de-
lovanje neba.« (Xunzi 2002, Tian lun, str. 234)

Xunzi v tem, kar poimenuje »nebo«, ne vidi nikakr$nega vladarja vesoljstva, kot ga je doje-
mal Konfucij, e manj pa kakrSnokoli eti¢no oziroma nravstveno silo, za kakr$no ga je imel
Mencij. Nebo je zanj narava, ki deluje nezavedno, vendar v skladu z dolocenimi temeljnimi
zakonitostmi, katere lahko ¢lovek prepozna v procesu ucenja in zbiranja izkusen;.

» KA IGN Z T, B, A 29 N 2R, B .. KA E R, A
R«

»Nebo ne postane hladno zaradi cloveske hudobije — to se zgodi zgolj zaradi zime. Zemlja
ni ogromna zaradi cloveske hudobije — ogromna je zgolj zaradi svojih razseznosti. Nebo
ima svoje vecne zakonitosti, zemlja svoja vecna merila.« (p.t., str. 237)

Kot pravi konfucianec tudi Xunzi v svojih kozmogoniénih razpravah torej govori v glav-
nem o nebu (tian %), hkrati pa uporablja tudi termin »dao 1B«, vendar ne v daoistiénem
smislu,®! temveé zgolj kot izraz, ki oznacuje »pot«®? oziroma esenco druzbene morale:

W, FIHZPrE . HE 1?2 FRERFE.«
»Kaj je dao? To je pot moralno popolnega cloveka /viadarja/. Kaj pa je moralno popoln
clovek Wvladar/? To je tisti, ki obvlada Ziviljenje v skupnosti.« (p.t., Jun dao, str. 168)

Kadar Xunzi govori o daotu, ga nikoli ne razlaga kot kakrsnokoli kozmi¢no pranacelo
absolutnega; dao je zanj zgolj eti¢ni, torej umetni princip. Zato je teza o tem, da naj bi
Xunzi sodil med neodaoiste, precej problemati¢na. To nam postane toliko bolj jasno, ¢e
pomislimo, da predstavlja Xunzi prvega filozofa, ki je glede vprasanja o ¢loveski naravi
izrecno zastopal mnenje, da je le-ta izvorno slaba.

»w A Z P HFEE .«
»Clovek je po naravi hudoben; to, kar je v njem dobrega, je umetno.« (p.t., Xing e, str. 331)

Kreposti torej niso nekaj, kar bi bilo ¢loveku prirojeno, temve¢ nekaj, kar se v druzbi uve-
ljavlja kot kriterij socializacije, ki ne temelji na nikakr$ni metafizi¢ni mistiki, temvec na
popolnoma racionalnih osnovah. Kljub osrednjemu pomenu, ki ga kot pravi konfucianec
pripisuje morali, je ta zanj zgolj (¢etudi nujno potrebno) orodje, s pomocjo katerega je
mozno v ¢loveski druzbi vzpostaviti mir, red in harmonijo.

61O daoisti¢ni interpretaciji tega, za daoizem osrednjega termina in o pomenskih razlikah konfucianskega
ter daoistinega pojmovanja tega izraza bomo podrobneje spregovorili v poglavju o daoisti¢ni Soli.

62 Pot je izvirni etimoloski pomen pismenke dao 4.
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»LHEZE A, TR N G, FEAETIN Z 1.«
»Vsa obrednost in pravicnost je zgolj nekaj, kar so ustvarili modreci; to ni nekaj, kar bi
izviralo iz ¢loveske narave.« (p.t., str. 333)

Tako kot obrednosti se je potrebno nauciti tudi razlikovanja med dobrim in zlim. Ucenje
je Xunziju edina pot, ki lahko posameznika povede do moralnega zivljenja. Modrec ali
ucitelj je tudi zanj torej predvsem moralna kategorija.

w2 A FETE A Z A, FEAR AT Z .
»Ko je dobro dobro in zlo zlo, govorimo o vedenju. Ko je zlo dobro, dobro pa zlo, govo-
rimo o neumnosti.« (p.t., Xiu shen, str. 12—13)

Xunzi uvaja $e drugo bipolarno nasprotje znotraj posredovanja konfucianske etike: poleg
plemenitnika (junzi #7 7, kateremu stoji naproti malenkostnez (xiao ren /> A), upora-
blja tudi pojem vedca (zhizhe #'7), katerega antipod je bebec (yu ren /# A). Ker gre
tudi tukaj za moralni kategoriji, prihaja tesna povezava med znanjem in etiko v Xunzije-
vih teorijah posebej jasno do izraza.

V njegovih razpravah o razmerju med imeni in stvarnostjo (ming/shi lun 7 /i) se ze
bolj ali manj jasno kazejo prvine, ki so botrovale legalisti¢ni doktrini. Tudi nazivi so zanj
dogovori, tako kot je obrednost ali etika postavljena od pravi¢ne oblasti. Mitoloski vladarji
preteklosti so izumili in uvedli imena, katera je bilo potrebno splosno sprejeti; to namrec
po Xunziju ni zgolj preprecevalo nesporazumov, zablod in zmot, temve¢ je vrh vsega
predstavljalo tudi temeljno orodje razlikovanja dobrega in zla. »Ponarejanje« ali zloraba ze
obstojecih imen je zanj torej kaznivo dejanje, podobno deliktu ponarejanja utezi ali drugih
merskih enot. (prim. Forke I, str. 232) Tukaj se Ze kazejo zametki centralizma, ki je nje-
govim ucencem oc€itno dajal nemalo navdiha za sestavo legalisti¢nih doktrin.

Se jasneje je to Xunzijevo nagnjenost ¢utiti v njegovem zavzemanju za absolutizem:

»HE, B2 B, L, 2 FEW. [FE TR, Z 8L, B K5k G % FE,
M FERA .«

»Vladar je vrh drzave, tako kot je oce vrh druzine. Kadar je vrh eden, je mogoce viadati.
Kadar sta vrhova dva, izbruhne kaos. Se nikoli v zgodovini ni bilo tako, da bi dolgo ob-
stajalo nekaj, kar ima dva vrhova.« (p.t., Zhi shi, str. 195)

Preden pa se podrobneje posvetimo vprasanjem, kako so se tovrstne totalitarne smernice
razvijale naprej in kaksne politi¢ne posledice so potegnile za seboj v casu dinastije Qin
%% (221206 pr. n. §t.), si oglejmo kratek razvoj miselnosti, ki poskusa problem drzave
resiti na tako reko¢ diametralen nacin, namre¢ z vztrajnim odklanjanjem avtoritete njene
oblasti.
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6 DAOIZEM ALI KAJ SO POVEDALI STARI MOJSTRI

6.1 SPLOSNO

V teku stoletij sta se na Kitajskem izoblikovali dve osnovni veji daoizma: filozofska (dao
Jjia 15 5%) in religiozna (dao jiao 5 #).93

Podobno kot konfucianstvo se je tudi filozofski daoizem kot druzbeno relevantna mi-
selnost pojavil v obdobju stoterih $ol, torej v ¢asu postopnega razpada fevdalne druzbe
konec 5. in v zacetku 4. stoletja pr. n. §t. Posamezniki, ki so bili siti spletk in boja za
oblast in ki so zeleli zapustiti svet uradnih hierarhij, so v individualisti¢no-anarhisti¢cnem
filozofu Yang Zhuju #% K nasli prvega preroka osebne svobode in prvega upornika proti
najrazli¢nejSim druzbenim prisilam. Yang Zhujevo filozofijo sicer poznamo samo iz zol¢-
nih razprav drugih filozofov, v katerih ti obi¢ajno izrazajo svoje ogorcenje nad njegovo
»nedopustno« sebic¢nostjo. Naj bo kakorkoli ze, Yang Zhu, ki je zaslovel po svoji radi-
kalni izjavi, ¢e$ da za reSitev sveta in vsega clovestva ne bi bil pripravljen zrtvovati niti
enega samega lasu s svoje glave,%* je bil prvi filozof, ki je poskusal relativizirati splogno
veljavna merila o vrednosti druzbe in posameznika. Problematiko svobode, ki je osrednji
predmet njegovih razprav, sta obravnavala tudi oba najbolj znana utemeljitelja daoisticne
filozofije, Laozi % - in Zhuangzi it 7.

V sredi$¢u daoistinega nauka je pojem dao 15,9 ki je nastal ze v veliko zgodnejsih
obdobjih, torej kar nekaj stoletij pred nastankom stoterih Sol klasi¢ne kitajske filozofije.
Dao je nevidna in neoprijemljiva, a vendar povsod prisotna, vecna in vseobsegajoca
manifestacija narave oziroma vsega obstoje¢ega. Clovek obluti dao v tem, kar ima za
njegove zakonitosti: poti zvezd, menjava dneva in noci, letni ¢asi, itd. Dao kot simbolic-
no, a tudi dejansko manifestacijo teh zakonitosti najdemo tudi v konfucianskih klasikih.
Nadaljnja skupna znacilnost obeh naukov je, da oba poudarjata organsko povezavo med
zakonitostmi zunanje narave in zakonitostmi ¢loveskega oziroma druzbenega zivljenja.
A medtem ko so konfucianci v teh zakonitostih videli predvsem naravno dano hierarhijo
oblasti in podlozniStva in so zato v svojih teorijah poudarjali predvsem moralo kot iz-
kljuéno zvezo med naravnimi in druzbenimi vsebinami, med metafiziko in pragmati¢nim
racionalizmom, so daoisti svoj svet dojemali kot naravno dano svobodo. Tako predstavlja

63 Kot smo omenili Ze v uvodu, se v zadnjem Gasu vse veé sinologov in sinologinj, zlasti na Kitajskem,
zavzema za opustitev tovrstne kategorizacije, kajti veji se med seboj prepletata. Kljub temu bomo v pri-
Cujocem pregledu tovrstno razlocevanje obdrzali, kajti po klasikih filozofskega daoizma, torej po koncu
dinastije Zhou Jii, v daoizmu ne najdemo ve¢ izvirnih in samostojnih teoretskih avtorjev ali avtoric.

64 Ta izjava je med konfucianci seveda sprozila pravi val ogoréenja, Eeprav ni bila podana v eksplicitni,

temvec¢ zgolj v implicitni obliki. Ko ga je njegov ucenec namre¢ vprasal, ali bi bil pripravljen zrtvovati
las s svoje glave, ¢e bi s tem lahko resil ¢lovestvo, je Yang Zhu namreé¢ najprej odgovoril, da to ni
mozno. Ko je uCenec vztrajal in Se naprej spraseval, kaj bi njegov mojster storil, ko bi bilo to mozno,
je Yang Zhu odgovoril z molkom. Njegov molk je ucenec (tako kot vsa kasnejsa zgodovina kitajske
miselnosti) interpretiral kot negativen odgovor, kar po vsej verjetnosti tudi drzi.

65V evropski literaturi je ta pojem bolj znan v Wade-Gilesovi transkripciji tao. Tukaj je uporabljen

uradni latinizirani zapis LR Kitajske, ker gre za pojem oziroma pismenko, ki se v kitaj$¢ini $e danes
uporablja in pomeni »pot«. Isto velja za naziv celotne filozofske Sole; v preteklosti je bila daoisticna
Sola pri nas po Wade-Gilesovi transkribirani obliki bolj znana kot »taoizem« (prim. 6.3).
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konfucianski dao predvsem eti¢no kategorijo, tisto pot namrec, ki je posamezniku vnapre;j
dana v socialnem smislu. Pri daoistih je isti pojem uporabljen predvsem kot holisti¢ni
kozmogoni¢ni termin — gre za naravno dano pot (zakonitost) vecnih premen vesoljstva in
vsega bivajocega.

Etimoloski pomen besede dao je torej »pot«. Ta vkljuc¢uje nenehno gibanje, dinamiko
oziroma nenehno spreminjanje, ki hkrati predstavlja tudi nacin zivljenja, torej neke vrste
klju¢no metodo ali nacelo. Zato ni ¢udno, da se konfucianske in daoisti¢ne interpretacije
tega pojma med seboj bistveno razlikujejo. Dao je za konfuciance tista pot, ki je v svojem
globljem smislu predvsem eti¢no vodilo skozi grozljiv pragozd kozmicne in druzbene
nepreglednosti, za daoiste pa tista, ki obstoji sama po sebi, ki je neodvisna tako od Custev
kot tudi od razuma, tista pot torej, ki ne potrebuje nobenih dodatkov ali odvzeman;.

Ker je dao v svojem vseobsegajo¢em delovanju odlocilna in zaokrozena sila, ki v sebi
in prek sebe doloc¢a vse bivanje, so daoistom vsi nasilni posegi v svet odve¢. Ker naj bi
naj se ¢im manj dejavno vmesavajo v naravni in s tem tudi druzbeni tok zivljenja. Osre-
dnji pojem daoisti¢ne filozofije je koncept nedelovanja (wu wei ## 23), ki je kot zrcalna
slika konfucianskega, po kategorijah raz¢lenjenega sistema odgovornosti skupaj z njim
odlo¢ilno vplivala na proces antagonisti¢nega duhovnega razvoja med politiénim idealiz-
mom in tisto zavestjo, ki jo v pomanjkanju ustreznega izraza v evropski svet dojemanja
zal lahko prevedemo samo z izmali¢ujo¢im izrazom »vdanost v usodo«. Pri tem gre za
proces, katerega vpliv je Se danes cutiti tako v politi¢ni in druzbeni stvarnosti Kitajske
kot tudi v dusi vsakega posameznika. Sicer pa ideal nedelovanja ni pasivne narave, saj
omogoca, da se v posamezniku, druzbi ali naravi izrazi edina dejavnost, ki zmore ustvariti
resni¢no sozitje med vsemi »desettiso¢imi stvarmi«.°® To je »de 72, sila oziroma mo¢
naravno dane, osnovne kreposti, ki jo, kot bomo videli v naslednjem poglavju, najdemo
ze v naslovu osrednjega daoisti¢nega klasika.

Za daoisti¢no miselnost je tipi¢na tudi odsotnost vsega absolutnega, ki odseva tudi v
samem daotu. Dao je povsod prisoten, vseobsezen, trajen in veéen — in vendar popolno-
ma neoprijemljiv, saj dao, ki ga dojamemo, vselej ostaja omejen na nase predstave, nase
subjektivno dojemanje in, kar je Se posebej vprasljivo, posredovanje. Resnicni dao, ki se
hkrati nahaja tudi zunaj nase zavesti in celo onkraj lo¢nice med subjektivnim in objektiv-
nim, lahko zacutimo v trenutku ve¢nosti bodisi kot bistvo samega sebe bodisi kot rahel,
mavri¢ni most brezimnosti, ki ljudi povezuje z naravo in med seboj, kadar »pozabijo« na
vsa lazna hrepenenja in vse umetne ideale druzbenega sozitja.

Zato tudi ideja nedejavnosti nima absolutnega pomena. Notranja svoboda, ki jo dopusca
posamezniku, je v nasprotju z vsakr$nim, tudi najbolj dobronamernim in pragmati¢nim
totalitarizmom, saj je izvedljiva le v okviru relativizacije vsega obstojecega.

V tem je tudi vsa umetnost zivljenja, ki jo najdemo, kadar znamo prisluhniti tudi tiSini
in ko se posvetimo tistemu, kar je na videz skrito. Zato so se daoisti na vseh podrocjih
Zivljenja zavzemali za tako imenovane »mehke postopke« (rou dao F 18), ki prihajajo
do izraza tudi v kljuénih simbolih daoisti¢ne filozofije; vodi zenskosti, otrostvu itd.

6 Tukaj gre za klasic¢ni kitajski termin wan wu & 47, ki oznacuje vse obstojece.
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Medtem ko se klasiki filozofskega daoizma, h katerim sodita Laozi in Zhuangzi, nikoli
niso ukvarjali z nesmrtnostjo, temve¢ so se prej zavzemali za ideal mirne smrti po dolgem
in izpolnjenem Zivljenju, se je od obdobja dinastije Han ¥ (206 pr. n. §t.—220) naprej vse
ve¢ daoistov ukvarjalo z raziskovanjem metod in tehnik za podaljSanje zZivljenja, kar naj
bi privedlo do nesmrtnosti. Medtem ko so vsa tovrstna vpraSanja poskusali sistematizi-
rati ze posamezni filozofi v 3. stoletju pred nasim Stetjem, kot na primer pripadnik Sole
yinyang [ [% Zou Yan B £, pa se je iz nauka prvega znanega daoisti¢nega alkimista
iz obdobja dinastije Han %, Liu Shaojuna #/#% F, razvilo pravo pravcato religiozno
ljudskimi mnozicami.

Daoisticna religija, ki jo ponekod imenujejo tudi ljudski daoizem, je svoj duhovni poten-
cial ¢rpala iz kultov agrarne mitologije, simboli¢nih prvin daoisti¢ne filozofije in popula-
riziranih ina¢ic budisti¢ne religije. Ze v obdobju dinastije Han 7% (206 pr. n . §t.-220) je
daoisti¢na religija poznala najvisje bozanstvo Huang Laojuna & & #, ki je nastalo kot
nekaksna mesanica kozmi¢nega boga Huang dija #% #ff (»Rumenega cesarja«) in mojstra
Laozija # . Viri iz obdobja 3. do 6. stoletja ga opisujejo celo kot inkarnacijo daota.
Verjetno $e starejSega izvora pa je daoistiéni »bog tedilnika« Zao Jun %I £, na &igar
oltar so zlasti radi zrtvovali alkimisti, preden so se lotili svojih eksperimentov, v katerih
so proizvajali najrazlicnejSe (pogosto najbrz smrtno nevarne) zvarke za podaljSevanje
zivljenja.

Mojstri in mojstre daoisti¢ne religije so sCasoma razvili pravo znanost o nacinu zivljenja,
ki naj bi privedel do nesmrtnosti. V grobem vsi ti nauki izhajajo iz dveh locenih Sol. Ge
Hong £ 7%, glavni predstavnik tako imenovane alkimisti¢ne Sole (wai dan 71 1), je v 4.
stoletju zaslovel s svojo razpravo »Bao puzi 1R i 7« (Mojster, ki ohranja preprostost).
Najpomembnejse nauke tako imenovane ezoteri¢ne Sole (nei dan /9 /F) pa lahko naj-
demo v razli¢nih delih religioznega daoizma iz 2. stoletja nasega Stetja. Ta priporocajo
telesne vaje, s katerimi naj bi telo samo od sebe proizvedlo sestavine, ki so potrebne
za nesmrtnost. Ljudje, ki jim ni do smrti, bi se morali najprej nauciti tako imenovane-
ga »embrionalnega dihanja« (tai xi /7 %), s katerim bi postali neodvisni od zunanjega
zraka. Moski bi morali varcevati s spermo, saj naj bi s troSenjem le-te v nenadzorovanem
spolnem izzivljanju izgubljali zivljenjsko energijo. Prav vsi kandidati za nesmrtnost bi se
morali drzati tudi stroge diete, redno uriti gibnost svojega telesa in opravljati obredno
soncenje.

Seveda so take ambicije gojili samo tisti daoisti, ki so si to lahko privos¢ili. Mnozice
revnih kmetov so se morale zadovoljiti s tolazilnim ¢a$¢enjem bozZanstev; obema prej
navedenima bogovoma se je ob naras¢ajo¢em vplivu budizma v daoisticnem panteonu
pridruzilo Se nepregledno Stevilo razlicnih malikov. Najpomembnejsa bozanstva so pri
tem vselej tvorila trojico »nebo-zemlja-clovek« (A #4 A ), njihov sedez pa je bil tako v
notranjosti posameznika kot tudi v sredi$¢u vesolja. Daoisti¢na religija je prevzela tudi
veliko tradicionalnih ljudskih verovanj in obrednih tehnik, kakrSen je na primer sistem
»vetra in vode« (feng shui /& 7K). To je specifi¢na kitajska geomantika, ki se je kot veda
o kriterijih za celostno in prav vse kozmi¢ne dejavnike upostevajoce doloCanje najprimer-
nejSega mesta in najprimernejSih razmer za postavitev kaksnega objekta ali za izvedbo
dolocene ceremonije vse do danes ohranila v ve¢ini vzhodnoazijskih drzav.
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V obdobju Sestih dinastij (Liu chao 75 ¥, 220-581) se je med pripadniki imenitniskega
sloja udomagil tako imenovani neodaoizem (xin daojia #7 18 5%). Njegova utemeljitelja
sta Wang Bi - i in He Yan i %, ki sta ustanovila »Solo za spoznavanje misterija«
(xuan xue % “%). Zdolgotasena smetana kitajske druzbe, ki ni vedela, kam s prostim
asom, se je zbirala na tako imenovanih Cistih pogovorih (ging tan 7& #), kjer so iskali
bistvo posameznih besed. Medtem ko so jim kmetje v potu svojih obrazov vzdrzevali raz-
kosne dvorce, so se plemeniti izobrazenci na ta nacin dokopavali do najnovejsSih spoznanj
s podrocja logike, metafizike in nove morale.®’ V tej %oli se je oblikovala tudi antiinte-
lektualna skupina »Tokovi vetra« (feng liu /& 77i), ki so jo sestavljali predvsem pesniki in
slikarji. K skupini Cistih pogovorov je sodilo tudi tako imenovanih »Sedem modrecev iz
bambusovega gozdicka« (Zhu lin qi xian 7 #£ - 11l)), njihov najpomembne;jsi predstav-
nik pa je bil Ji Kang % HE. Ta skupina se je na vse pretege noréevala iz poduhovljenih
debat svojih sodobnikov, s katerimi so se ti po njihovem mnenju samo Se bolj oddaljevali
od resnicnega daota. Sami so povelicevali spontanost, kritizirali okostenele norme kon-
fucianske druzbe in uzivali ob provokacijah in Skandalih. Sicer pa so bili veliki ljubitelji
umetnosti in ustvarjalnosti in Se vecji ljubitelji dobre kapljice. Ta skupina je kasneje, v 7.
in 8. stoletju, mo¢no vplivala tudi na nastanek budisti¢ne $ole chan f# (japonsko zen).

V vlogi svobodnjaske opozicije vladajocemu konfucianskemu nauku je daoizem skozi
vso zgodovino tradicionalne Kitajske ostal vpliven dejavnik druzbenega in kulturnega
zivljenja. Posebno pomemben je bil njegov vpliv na razne tajne druzbe, ki so pogosto
igrale zelo pomembno vlogo pri padcih posameznih dinastij.

Komunisti¢ni ideologi LR Kitajske so daoizem kot idealisticno filozofijo vselej strogo
kritizirali, vendar zaradi svojega idealisticnega in apolitinega znacaja nikoli ni bil tako
ociten sovraznik socialisticne drzavne ideologije kot konfucianstvo. Po kulturni revolu-
ciji, kateri je sledilo obdobje precejSnje liberalizacije kitajske druzbe, je vlada ponovno
pokazala trohico strpnosti do razlicnih verskih skupnosti. Zato je v zadnjih letih na Ki-
tajskem ponovno opaziti ozivljanje in obnavljanje nekaterih tradicionalnih daoisti¢nih
samostanov.

6.2 LAOZI # T (okr. 6. do 5. stol. pr. n. §t.)

Laozi velja za avtorja znamenitega dela »Dao de jing 18 72 7« (Klasik poti in njene kre-
postne sile). Pri tem velja poudariti, da morda sploh ni bil resni¢no obstojeca zgodovinska
osebnost; ime Laozi v prevodu lahko pomeni Stari mojster ali Stari mojstri.®® Zato je
povsem mogoce, da je omenjeno delo sestavilo ve¢ avtorjev/avtoric. Vsekakor je to eno
najpomembnejsih in po vsej verjetnosti tudi najstarejSe klasi¢no delo filozofskega dao-
izma. Skozi vso zgodovino je obéutno vplivalo na duhovni razvoj posameznih izobrazen-
cev, pa tudi na vso kitajsko druzbo. Ta, v glavnem v pesniski obliki sestavljena knjiga je
na Kitajskem $e danes zelo aktualna. Ne glede na prej omenjeno dvomljivost izklju¢nega

67 Vsakrina podobnost s katerimikoli §¢ Zive¢imi osebami (npr. z avtorico pri¢ujoce $tudije) ni le zgolj
naklju¢na, temvec predstavlja nesramno podtikanje.

68 Ker kitaji¢ina ne pozna samostalniskega razlikovanja spolov, lahko izraz % T seveda pomeni tudi
»Stara mojstra« ali »Stare mojstre«.

65



Jana Rogker: Iskanje poti K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

avtorstva je postal Laozi, ki ga ponekod imenujejo tudi Lao Dan # J}, simboli¢na figura
in bozanstvo daoisti¢ne ljudske religije.

6.2.1 Kozmicna in cloveska pot (tian dao X 18, ren dao A 15)

Ce se spomnimo razlike med konfuciansko in daoistiéno interpretacijo pojma dao iH,
potem velja omeniti, da jo nekateri sodobni kitajski filozofi opredeljujejo kot razliko med
»nebeskim« in »zemeljskim« daotom (tian dao X 18, ren dao A 7). V okviru tovrstne-
ga razlikovanja naj bi se daoisti¢ni klasiki ukvarjali predvsem s prvim; bolj kot eti¢ni,
med¢loveski vidik delovanja te prasile naj bi jih torej zanimale kozmogoni¢ne prvine.
Nekateri so mnenja, da naj bi tudi Laozi pri tem ne bil izjema, ¢eprav velja na splo§no
za precej bolj politicnega misleca kot njegov naslednik, Zhuangzi. Laozijevo delo je na-
mre¢, kot nam pove Ze njegovo ime, razdeljeno na dva dela, namre¢ na del, ki obravnava
ontoloske dimenzije samega daota, in na del, ki obravnava pojem de 7Z Kot reeno, gre
pri tem za krepost, oziroma za tisti na¢in Zivljenja, ki prek nedelovanja (wu wei ## %3)
omogoca skladje z daotom in s tem harmoni¢no bivanje. Kot Ze omenjeno, nedelovanje
v tem pomenu ne predstavlja pasivnosti, temve¢ samo odsotnost nasilnega poseganja v
naravni tok stvari, torej v vseobsezni krogotok veéne poti.

» T 25 1T TEAS 2.

»Ce se izvaja nedelovanje, ne bo ostalo prav ni¢ neopravljenega.« (Laozi, 2001, 48/str. 41)

Za klasi¢ne daoiste je namre¢ vsak tak poseg, tudi ¢e gre za navidezno regulativni ukrep,
po svojem bistvu razdiralen, destruktiven in vodi k neredu (poruSenju naravne urejeno-
sti):

»ﬁn\//% //»\Z_‘fé\((

»Ce bomo izvajali nedelovanje, bo povsod viadal red.« (p.t., 3/str. 3)

Pri tem se — v duhu svoje dobe — osredotoca zlasti na napotke vladarju. Ta naj bi se ¢im
manj dejavno vmesaval v druzbo in politiko.

Wil TS, BE B, K TR B, (R ELFETFZ, B HE «
»Dao je vecen in brezimen. Je enostaven, a ceprav je majhen, si ga nihce ne more podjarmi-
ti. Ce bi ga viadar znal ohranjati, bi mu vse stvari same po sebi sluzile.« (p.t., 32/str. 29)

Z izvajanjem nedelovanja naj bi torej prvenstveno deloval kot neke vrste model, ki ze
samo s svojim obstojem zagotavlja arbitrarno funkcijo, katera omogoca socialni mir in
medclovesko harmonijo.

»iB T HEZS T HEN 2, (R FEFZ, HHAH K.«
»Dao je vecen in ne deluje, in vendar je vse opravljeno. Ce bi ga vladar znal ohranjati,
bi se vse stvari razvijale same po sebi.« (p.t., 37/str. 32)

6.2.2 Krizi in teZave interpretacije

»Dao de jing 15 7% #%« opisuje dao kot kljuéno, toda ne idealistiéno manifestacijo na-

ravne urejenosti, ki jo je moc¢ najti za vsako posamezno konkretno re¢jo, hkrati pa kot
zivljenjski pojav, ki ga ni moc opisati z besedami. Vec€ina interpretacij Laozijeve filozofije
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izhaja iz (hudo poenostavljene) predpostavke, da je dao izraz metafiziéne resnice. Ceprav
je dao temeljna naravna zakonitost vsega obstojeCega, pa hkrati ne predstavlja nikakr-
$nega pojava, ki bi bil, kot se za vsak posten objekt metafiziénega sveta spodobi, locen
od sfere materializiranih oblik, katere prav tako utelesa. Dao ni in ne more biti (zgolj)
metafiziCen, saj je hkrati prisoten tudi v vsaki konkretni stvari, ki biva (tudi) na ravni
fizikalnega, konkretno dojemljivega in obstoje¢ega. Njegova brezmejnost je zakoli¢ena
s kon¢nostjo vsakega trenutka, iz katerega neprestano izhaja in v katerega vselej znova
ponikne. Dao je dinamicna celota, v kateri se iznic€i (ali izenaci) vsakrsno nasprotje med
vidnim in nevidnim, ¢utno zaznavnim in »nadéutnim«.%?

»Dao operates like a mass noun. If X is dao and Y is dao, then the sum of X and Y are dao.
This mass-like behaviour of dao gives it the generality of ‘being’, the Western philosophi-
cal concept most confused with dao. Dao, however, is practical, not metaphysical. The
interpretation of dao as metaphysical is one of the key mistakes of the ruling interpretive
theory.« (Hansen 1989, str. 92)

Sicer pa to, kot bomo videli, ni edina zanka, v katero se lahko zapletemo, ¢e poskusamo
Laozijevo filozofijo interpretirati v skladu z filozofskimi kategorijami zahodne tradicije.
Poglejmo si, na primer, prvo poglavje Laozijevega klasika, tisti predgovor torej, v kate-
rem domnevni avtor poskusi razloziti bistvo neizrekljivosti tega zapletenega pojma.

»IB A E T E, S A A KM IG. A5 HY A s R
B, 75 AR P)OK5: I, AEME S, 2 22 XK, #
w2z«

»Dao, ki ga lahko poimenujemo, ni vecni dao. Ime, katero lahko izrazimo, ni vecno ime.
Pricetek stvarstva imenujemo odsotnost. Mater vsega obstojecega imenujemo prisotnost.
Zato se lahko zazremo v globino njegovega bistva, kadar smo resnicno brez zelja. Kadar
smo polni zelja, lahko uzremo /zgolj/ povrsino njegovih oblik. Oboje, /tako prisotnost, kot
odsotnost/, ima isti izvor, a razlicni imeni,; oboje lahko imenujemo skrivnost. Skrivnost
vseh skrivnosti pa so duri vseh cudeznih pojavov ...« (Laozi 2001, 1/str. 1)

»iH 0] 5 Dao, ki ga lahko izrecemo,

FE 7 E ni vecni dao.

# A Ime, ki ga lahko izrazimo,

FEH A ni vecno ime.

TS KM 2 1 Odsotnost pomeni zacetek neba in zemlje
HEHWZ 1F prisotnost pa mater vsega bivajocega.

AL 7 HEBL Zatorej lahko z vecno brezzeljnosjo

U 21 dojamem njegova cudesa

A vecno poln/a zelja

9 Zato je vsakr$no govorjenje (ali pisanje) o »Laozijevi metafiziki« milo re¢eno, problemati¢no.

70 Pismenka FIT se je pojavila $ele v najnovejsem odkritem izvodu, ki je bil v 70-ih letih najden v vasi
Mawangdui. Prej znane inacice Dao de jinga je ne vsebujejo.
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LA B dojemam zgolj njegovo povrsino.
Vi k=R To dvoje

Je] H T E ima isti izvor, a razlicni imeni.
[AFHZ & Oboje je nedoumljivo
ZZX%E v globini nedoumljivosti
KW so duri vseh cudes.«

(Laozi 2001, 1/ str. 1)

Preden se osredoto¢imo na razlago osrednjih pojmov tega prvega poglavja, velja razcistiti
nekaj o€itnih napak, ki se prav v tem uvodnem delu Cesto pojavljajo pri zahodnih (in zlasti
»pozahodenih«) prevodih oziroma interpretacijah Laozijevega dela. Prvo tovrstno napako naj-
demo ze v prvem stavku, v katerem je govor o »vecnem daotu« oziroma o »vecnem imenu«.

Tukaj je v izvirniku uporabljena pismenka »chang 75«, ki pomeni vecno(st), hkrati pa izraza
tudi pogosto(st) ali obi¢ajnost.”! Ker je razumevanje pojma ve¢nosti v zahodni in kitajski
tradiciji razlicno, je evropocentriCni pristop razli¢nih zahodnih interpretov na tem mestu
privedel do napa¢nih prevodov navedenega stavka. V okviru zahodne tradicije je veéno tisto,
kar je nespremenljivo, npr. v smislu »Bozje besede« v vecini interpretacij starega evangelija.
V sistemu starokitajske miselnosti pa je ve¢na samo premena, torej proces neprekinjenega
rojevanja in smrti, nastajanja, spreminjanja pojavnih oblik in odmiranja, ki daje (metafizi¢en
in konkreten) prostor novemu nastajanju. Ustvarjalno silo zivljenja, iz katerega premena Crpa
svojo energijo vetne geneze, je Laozi poimenoval dao i (pot). Dao zato nima konkretne
pojavne oblike, temve¢ Laoziju zavestno pomeni zgolj poskus osmisljenja ve¢ne premene,
torej veénosti kot take. Dao kot realnost potemtakem obstaja samo v procesu vecne preme-
ne. Dao, ki ga dojemamo in izrazamo s svojimi omejenimi Cutili, znotraj omejenega ¢asa in
prostora, v katerega nas zapre nase fizi¢no bivanje, je zgolj nepopolna abstrakcija, priblizek
resni¢nemu daotu, ki je ve€en. Zaradi pomembnosti tega razlikovanja med konkretno realno-
stjo in abstraktnimi nazivi, ki tvori perceptivni temelj Dao de jinga, ga Laozi izrecno prikaze
ze v prvem stavku. Poimenovani dao prav zato ne more biti resni¢ni, veéni dao, ker nujno
predstavlja zgolj abstrahirani povzetek, dojet in poimenovan na podlagi nezanesljivih ¢util
subjektivnega, smrtnega, spremenljivega ¢loveka v omejenosti danega trenutka in danega
prostora. V logiki klasi¢no kitajskega koncepta dojemanja stvarnosti je to popolnoma jasno
in razumljivo. Kljub tej, domala v nebo vpijoCi jasnosti pa nam tudi te enostavne predpo-
stavke ne bo mogoce razumeti, ¢e se prej ne otresemo tradicionalnih evropskih perceptivnih
struktur in njenih premis. Arthur Walley, ki je Se pred dobrim desetletjem v o¢eh celotne
zahodne sinologije veljal za enega najvecjih avtoritet in za enega najboljsih poznavalcev
ter interpretov Laozijeve miselnosti, je avtor, katerega prevodi in komentarji Dao de jinga
so dolga desetletja tvorili najvplivnejsi most med (zlasti anglesko govore¢im) Zahodom in
Laozijevo filozofijo. Cele generacije bralcev in bralk so to filozofijo spoznavale prek njego-
ve interpretacije. In vendar je ta, tako vplivna sinoloska avtoriteta ze sam zacetek, torej kljuc-
no perceptivno izhodis¢e Dao de jinga, prevedla skozi prizmo evropocentri¢nih spoznavnih
ustrojev. Walleyeva interpretacija prvega odstavka se namre¢ glasi:

71V epistemologiji tudi: norma.
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The Tao we can speak about, is not the eternal, unchanging Tao. (Laotse, The Way ..., str. 3)

Kot re¢eno, pomeni pismenka chang 7, ki prislovno opisuje neizrekljivi, torej resni¢ni
dao, vecno/vecnost, nikakor pa ne tudi nespremenljivosti. Ta pridevnik je zgolj odvecni
in hudo napacen plod Walleyeve interpretacije, ki sledi evropskim konceptom, v katerih
sta pojma vecnosti in nespremenljivosti tako reko¢ sinonimna.

Sicer pa prevod prve kitice razmeroma jasno izhaja iz samih metri¢nih zakonitostih kla-
si¢nega kitajskega pismenstva.

Pri prvih stirih vrsticah gre, kot vidimo, za vsebinska paralelizma, za tisti izrazni stil
torej, ki je v poslednjih stoletjih pred nasim Stetjem formalno zakoli¢il zgodnjo kitajsko
poezijo.

Prvi izraz »dao iE« je tukaj uporabljen samostalnisko in pomeni »pot«, drugi nastopa v
glagolski funkciji in pomeni »govoriti«.

Beseda »ke ]« ki nastopa med obema izrazoma, oznaduje moznost.
»Dao, o katerem lahko govorimo«, je v drugi vrstici definiran kot »nevecni dao«.

Isto velja za drugi paralelizem. Tudi prvi »ming #4« je tukaj uporabljen samostalnisko
in pomeni »ime, naziv, jezik, govorica«, medtem ko nastopa drugi, enak izraz, v vlogi
glagola s pomenom »imenovati«.

vIme, ki ga lahko imenujemo, ni vecno ime«, se torej glasi prevod tretje in Getrte vrstice.”

Drugi, podoben »nesporazum« se v pojavi v tretjem in Cetrtem stavku, v katerih je govor o pri-
sotnosti (you #7) oziroma odsotnosti (wu ##%).73 Precej strokovnjakov in strokovnjakinj je mne-
nja, da Laozi tukaj ne govori o poimenovanju oziroma imenu prisotnosti in odsotnosti, temve¢
o brezimnosti (wuming ## £7) in imenu (youming 4 #7).”* Pismenka ming £7 (/po/imenovati,
ime) naj bi se po tej teoriji dojemala samostalnisko, torej kot drugi del zlozenk wuming ## 7
in youming 7 #7. Sama nasprotujem slednji interpretaciji, in sicer z naslednjimi argumenti.

Prvi izhaja slovnicne strukture klasi¢ne kitajs¢ine, v kateri se izenacenje med dvema samo-
stalnikoma izraza s pomocjo stavénih obrazil ye 1 ali yi 2. V primeru, da stavek vsebuje
besedo v glagolski funkciji, pa to obrazilo odpade. Ker navedena stavka ne vsebujeta nobe-

72 Ta metriéni paralelizem si lahko za bolj$o preglednost ponazorimo z naslednjo formulo:

1 JE ] JE 9E G E
S-M-Gl-N-P-S§

PR A
S-M-Gl-N-P-S8

73 Obicajni prevod terminov you 4 in wu £ je bit in nebit oziroma bivajo¢e in nebivajoce; zaradi
pomenskih konotacij, ki jih imajo ti termini v zahodnih filozofskih diskurzih, in ki se ne pokrivajo
popolnoma s pomenom obeh navedenih konceptov (gl. pogl. 13.2.2), sem se sama odlocila za prevod,
ki je najblizji terminologiji sodobne kitaj$¢ine in pomensko nevtralnejsi.

74 Oba stavka se v izvirniku glasita: »#, & 8 ¥ 2 Ifii, A, % &Y Z £« Zapisi, katerih avtorji
se strinjajo z interpretacijo, po kateri tukaj ne gre za opis odsotnosti in prisotnosti (ali bivanja in
nebivanja), temveg za opis imena in brezimnosti, postavljajo vejico za pismenko ming 44 namesto za
pismenki wu f oziroma you A.
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nega od obeh obrazil, mora pismenka ming 77 v tem primeru nastopati v glagolski, ne pa v
samostalniski funkciji, in torej pomeni poimenovati, ne pa ime oziroma brezimnost.

Poleg tega se samostalniski prevod pismenk »wu ming ## 77 « tudi vsebinsko ne zdi ustre-
zen ze zaradi tega, ker bi tovrstno razumevanje nasprotovalo realni logiki vzrocnosti, ki
jo Laozi v Dao de jingu vseskozi uposteva. Poglejmo na primer eno vodilnih tovrstnih
razlag najstarejSega znanega Dao de jinga v inacici, ki je bila sredi sedemdesetih let
odkrita v vasici Mawangdui. Avtor razlage Huang Zhao #%j sodi k interpretom, ki v
prvem poglavju zagovarjajo samostalniSko dojemanje omenjenih terminov. Zato komen-
tira navedeni odstavek takole:

WHEE 2B B A, A2 A2 BT # A«

»Brezimnost je prazacetek vsega obstojecega, ime pa pramati vsega obstojecega.« (Huang
Zhao, str.15)

Odstavek, v katerem je govor o izvoru teh terminov, (»Oboje ima isti izvor, a razlicni
imeni«),” pa razlozi takole:

»HES T 4, 5 W FEB R, A FE 1, A2 T HY 57—«

»To dvoje, brezimnost in ime, na enak nacin izhajata iz daota, vendar imata razlicni
imeni.« (p.t.)

Slikovita nazornost kitajs¢ine tukaj zelo natan¢no prikaze dejanski pomen obravnavanih
pojmov. V tem pomenskem sklopu je »brezimnost« lahko samo tisto, kar nima imena.
Vsakr$no abstrahiranje tega pojma na raven »brezimnosti« kot formalnega imena (nazi-
va, ubeseditve) dolo¢enega pojma je kitaj$éini Se vedno tuje, Se toliko bolj pa to velja za
ustroj klasi¢nega kitajskega jezika. Ce je »brezimnost« torej to, kar je (in Laozi kljub svoji
domnevni nedolocljivosti vseskozi govori o stvareh na zelo konkreten nacin, namre¢ tako,
da jih dojema kot to, kar izrazajo), je njena temeljna znacilnost v tem, da nima imena.
Zato je nedopustno, da avtor Ze v drugi polovici istega stavka govori o brezimnosti kot o
necem, kar ima ime, drugacno od imena.

Poleg tega ne smemo pozabiti, da Laozi — kot sistematicen protoznanstvenik — Ze v prvem
poglavju Dao de jinga poskusa definirati vse tri osrednje koncepte svojega dela. Poleg
nepoimenljivega in neizrekljivega daota sta to prav ideji you in wu, medtem ko se termina
»imena« in »brezimnosti« v smislu »youming H £« in ywuming ## %« v »Klasiku«
nikoli ne ponovita.”® You in wu (prisotnost in odsotnost) sta osrednjega pomena zato, ker
tvorita, podobno kot yin A% in yang /7 v protofilozofskih delih, osnovo bipolarne konk-
retizacije nepoimenljivega in hkrati temeljni simbolni par nasprotij v okviru komplemen-
tarne dialektike, ki tvori rdeco nit Laozijeve filozofije (gl. naslednjo tocko).

To je pomembno zlasti, ¢e pomislimo, da pri tem ne gre zgolj za vsebinske, temve¢ tudi in

75 Tzvirnik: »I W &, A 11— 44 «.

76 7 izjemo 32. poglavja, kjer Laozi med drugim pravi »i# ¥ #£ £ «, torej »Dao je veden in nima
imena«, (Laozi 2001, 32/str. 28), Kar je v bistvu krajSa ponovitev oziroma povzetek uvodnega stavka
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predvsem za metodoloske predpostavke. Zato tovrstna »nenatanénost«’’ nikakor ne ostaja
omejena zgolj na percepcijo posamicnih terminov, ampak pomembno vpliva tudi na modus
dojemanja celotnega idejnega sistema, ki prihaja do izraza v Laozijevem delu. Tako prihaja
do, milo receno, deformacij pomenskega ustroja, ki ne temelji na pojmih biti in ne-biti,
temve¢ na holistiénem konceptu dinami¢ne komplementarnosti obeh omenjenih entitet.

Zato ni ¢udno, da se debata o ontoloskih razseznostih Klasika poti in kreposti in o njegovi
vlogi v kontekstu tradicionalne kitajske miselnosti v sodobnih sinoloskih (zlasti kitajskih)
Studijah Ze precej uspesno odvija v znamenju ponovnega odkrivanja in uporabe speci-
fi¢nih tradicionalno kitajskih metodoloskih pristopov in kategorij.”® Pri tem ne moremo
mimo novejsih interpretacij izpod peresa najvidnejsih predstavnikov mlajSe generacije
sodobnih kitajskih teoretikov (npr. Wang Bo F f#, Xiang Tuijie JH#4%).7° Podobne
tendence pa postajajo vse vidnejse tudi v zahodnih sinoloskih Studijah; tako postaja prese-
ganje tovrstne metodoloske evropocentri¢nosti vse vidnej$a smernica vodilnih strokovnih
publikacij s tega podrocja. Sicer pa gre pri tem za teznjo, ki ni zgolj razveseljiva, temvec
tudi nujno potrebna, kajti le s pomocjo avtohtonih formalno kognitivnih konceptov bo
sinologiji kot vedi uspelo najti pot, ki vodi iz slepe ulice »pozahodenih« interpretacij v
prostor diskurzov, ki se razvijajo na plodnem obmogju interkulturnega dialoga.8?

Kadar torej to temeljno Laozijevo delo prebiramo z vidika logi¢ne urejenosti, kakrsna je
lastna kategorizaciji tradicionalnih evropskih diskurzov, vzbuja vtis kopice esejisti¢nih
spevov v obliki naklju¢nih spoznanj nekak$ne »metafizi¢ne resnice«.

»In so far as Chinese metaphysical thinking, in the form of the Yizhuan and the Laozi,
preserves the phenomenon of change and transformation as an essence of metaphysical
thinking, we may rightly say that Chinese metaphysics is non-metaphysics in the sense of
‘quest of being’ in the western metaphysical tradition.« (Cheng, 1989, str. 205)

Morda bi bil za opise Laozijeve kozmogonije bolj primeren izraz »inherentna metafizi-

77 Feng Youlan, denimo, enaéi Laozijev »dao i« z njegovim pojmom »wu i« (odsotnost, ni¢, praznina,
nebivajoce), (prim. pogl. 12.2.2), pri Cemer je utemeljitev tega mnenja zgrajena na logicni analizi, ki
vse premalo uposteva celotni pomenski in formalni kontekst oziroma notranjo sistematiko strukture
njegovega »Klasika poti in kreposti« (Dao de jing 18 1 #%). Pri tem je Feng prezrl tudi etimologko

bistvo samega pojma dao. Do tovrstnega izenacenja je Feng Youlan mogel priti zgolj in samo zaradi
tega, ker je pojem daota prenesel na raven metafizike kot zakljucene vede. Fengovo osmisljenje daota
reducira njegov pomen na raven abstrakcije in ga s tem izkljuci iz njegove konkretne Zivljenjske de-
janskosti. Ta izgon daota iz ciklicne biti tistega ¢asa, ki mu pripada in ki je od njega nelocljiv, vodi do
interpretacij, ki so sicer same v sebi konsistentne, vendar niso zato — glede na pomensko in formalno
strukturo celotnega dela — prav ni¢ manj zmotne. Tovrstne interpretativne napake so v ortodoksni
sinologiji precej pogoste; tudi v klasi¢nih prevodih Laozija v zahodne jezike (A.Walley, R.Wilhelm,
itd) taksnih, milo re¢eno, zablod, kar mrgoli.

78 Le-te so namre¢ — etudi zgolj za nekaj kratkih stoletij — pod vplivom »zahodnih« konceptov zatonile

v pozabo.

79 Njune pomembnejie razprave so v ustreznih strokovnih revijah na voljo tudi v evropskih jezikih, npr.

v Asian Philosophy, Journal of Chinese Philosophy itd.

80 To je e toliko pomembneje, Ee pomislimo, da sodi sinologija k disciplinam, ki so si cela desetletja

privoscile nedopustno in domala popolno ignoriranje potrebe po ustvarjanju kolikor toliko ustrezne
metodologije medkulturnih raziskav.
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ka«, ki za razliko od starogrSske »transcendencne metafizike« lahko izraza enoto vseh,
tako materializiranih kot tudi »nadcutnih« oblik.

6.2.3 Dinamika komplementarnosti

Ce torej poskusamo Dao de jing 18 {5 4% razumevati skozi specifiko inherentne formalne
strukture, ki opredeljuje domala vsa temeljna dela klasi¢nega daoizma, bomo ugotovili,
da »Klasika poti in kreposti« odlikuje sicer samosvoj, a vendar natancen in v sebi zaklju-
¢en logiéni ustroj. Temeljne postavke tega sistema prihajajo do izraza v Ze omenjenih
pojmih dao 15, you 7 in wu F# ki so v kozmogoni¢nih delih Laozijeve filozofije vse-
skozi tesno povezani.

Glede vprasanja o specifiki razmerja med termini you, wu in dao se mnenja stroke razhajajo.
V raziskavah 20. stoletja so prevladale tri osrednje interpretacije: prva enaci koncept daota
s konceptom wu, druga, obratno, istoveti koncept daota s pojmom you, tretja pa to razmerje
razlaga kot sinteti¢no zvezo, v kateri predstavlja dao zdruZzitev obeh navedenih bipolarnih
konceptov. Najpomembnejse argumente vsake od treh omenjenih interpretacij, ki prihajajo
izpod peres nekaterih izmed najvidnejsih predstavnikov moderne kitajske oziroma sinoloske
teorije, bomo na kratko izpostavili v poglavju o ontoloskih predpostavkah tradicionalne
kitajske epistemologije (g/. 13.2.2). Pri tem je posebej zanimivo dejstvo, da se vse tri, delno
med seboj kontradiktorne interpretacije pri dokazovanju svoje pravilnosti opirajo na posa-
mezne dele Laozijevega besedila, ki so kljuéni za razumevanje navedenega razmerja. Se bolj
zabavno je dejstvo, da pri tem delno uporabljajo celo iste fragmente besedila; ker pa so po-
samicne kombinacije teh fragmentov vsaki¢ (pri vsakem od navedenih teoretikov) razli¢ne,
omogocajo oziroma celo narekujejo (z uporabo formalno popolnoma »¢istih« in neoporec-
nih, a vsaki¢ razli¢énih metodoloskih postopkov) popolnoma razlicne interpretacije.

Vsekakor je bilo razumevanje komplementarne dinamike, ki se kaze v prisotnosti oziroma od-
sotnosti, v absolutnosti in relativnosti, dinamiki in statiki itn., Laoziju o¢itno nadvse pomemb-
no, zato ga nazorno opise ze v drugem poglavju, katerega torej lahko razumemo tudi kot neka-
ks$no dopolnilo prvega. Tukaj neizrekljivost daota zamenja dualna kategorizacija obstojecega.

KT EAH Ko vsi pod nebom spoznajo,

HZ A, kaj je lepo,

Hr 2, nastane grdo.

Zgil] Ko vsi spoznajo,

A, kaj je dobro,

B # 2. nastane slabo.

174 Zato

A T, se prisotnost in odsotnost vzajemno rojevata,
HEL 1, tezko in lahko se vzajemno izpopolnjujeta,
RHA I, dolgo in kratko se vzajemno oblikujeta,

E P visoko in nizko sta v vzajemni soodvisnosti,
-2k zvok in ton sta vzajemno v sozvocju,
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HI & 1A K. spredaj in zadaj drug drugemu sledita.
Al 10 je vecnost.

LN Prav zato modrec

V&7 2 F, izhaja iz opravljanja nedelovanja
1THEZ 2 H. in izvaja nauk nedelovanja.

=Y Vse obstojece

TE# A B, Jje ustvaril, a ga ne zapusca;
£ A, Je rodil, a ga ne poseduje;

2SI AN 1F, (SHI) Je storil, a ni od njega odvisen;
L/ 17 9 . Je izpolnil, a ne ostaja v njem.

x Torej:

It 75 7, prav zato, ker v njem ne ostaja,
LT ga nikoli ne zapusti.

(Laozi 2001, 2/str. 2)

V prvem poglavju je Laozi svojo razpravo pricel s postavko, po kateri tisto, kar je izre-
kljivo, ne more biti ve¢no. Kaj je torej veéno? Vecno je, kot vidimo ob koncu drugega od-
stavka (oziroma druge kitice), tisto, kar zdruzuje oba pola dualizmov, nastetih v drugem
poglavju. Komplementarna narava vecnosti (»absolutnosti«) je torej ocitna.

Na kaksen nacin se binarno strukturirane protipolne pojavne oblike vselej vrnejo k svoje-
mu izvoru? V okviru starogr§kega, na transcendentni metafiziki temeljecega modela dia-
lekti¢nega razvoja vlada v medsebojnem boju nasprotij med protipoloma teze in antiteze
napetost, iz katere ustvarjalnega naboja vznikne nov rezultat v obliki sinteze. Kaj pa je
gonilna sila, ki poganja kolesa te »mehke« dialektike, ki ne temelji na medsebojnem iz-
klju¢evanju, temve¢ na medsebojni komplementarnosti? V 40. poglavju je Laozi poskusal
opredeliti dinamiko tovrstnih procesov:

»RE, B2 H), §57, HZ M.«
»Vracanje (krozno gibanje)3! je gonilo daota in mehkoba je njegova metoda.« (p.t., 40/str: 35)

Dao torej ni staticno abstrakten koncept, temvec proces dinami¢nega krogotoka vedno
vnovi¢nega zdruzevanja in vedno vnovi¢nih lo¢itev. Kadar oba protipola konkretiziranih

81 Tukaj prevladujeta 2 razli¢ni interpretaciji termina fan /< (prim. Laozi 2001/str. 35, komentar Chen/
Liu) in malce nerodno je dejstvo, da je lahko vsaka od njiju pravilna. Pismenka »fan [ « namre¢ lahko
pomeni »nasprotje«, medtem ko je v gornjem prevodu ta pismenka razumljena kot zgodnja oblika
kasneje dopolnjene pismenke iste izgovorjave, namre¢ kot pismenka »fan iZ«, ki pomeni »vradanje«
oziroma »krozno gibanje«. V Laozijevem ¢asu oba pomena te besede namre¢ Se nista bila razlocena
z razli¢nimi pismenkami. V skladu s to prvo interpretacijo, ki je zgoraj nismo navedli, bi se prevod
omenjenega stavka torej glasil »nasprotja so gonilo daota«. To bi sicer prav tako potrjevalo nacela
komplementarne dialektike, vendar v splosne;jsi, manj eksplicitni obliki. Morda pa gre pri tem stavku
tako ali tako za zavestno besedno igro, v kateri je avtor skusal zdruziti oba pomena v eno sporocilo.
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delnih oblik pojavnosti dosezeta skrajno to¢ko3? (nakopigenosti) lastnosti, ki jo izrazata,
se vrneta k svojemu izvoru, ki je ve&en in brez (wu #%) kakrsnih koli pomenskih konotacij
(ming #9); (vdao chang wu ming 18 75 # £« p.t., 32/str. 29).

Zato ni naklju¢je, da je tudi »vecénost (chang 77)«, o kateri govori Laozi, cikli¢na v smislu,
da ne izhaja iz neCesa, kar bi bilo od nje lo¢eno (kot je npr. »stvarnost« lo¢ena od »stvarni-
ka«). Ker izhaja sama iz sebe, nima ne zacetka ne konca. Za ponazoritev te predpostavke
si oglejmo na primer 2. del 25. poglavja Laozijevega »Klasika«:

HY Uk, Nekaj nastane iz kaosa,
IE A i/: . rojeno je pred nebom in zemljo,
F G Z A samotno in prazno,

g 7 AN L samostojno in nespremenljivo,
JHTT 148 (DAL, povsod neutrudno,

aJ LA K4 kot mati vsega pod nebom.
HFAHH A, Ne poznam njegovega imena,
FZHEHE, zato ga klicem kar dao,

Vi A= trudim se, imenovati ga in mu pravim veliko,
A H A, veliko pomeni odhajati,
%, odhajati pomeni daljava,
/T daljava pomeni vrnitev.

wiE A, Zato je dao velik,
XA, veliko je tudi nebo
A, in zemlja
NTF K. in clovek,
T i YA, Stiri velicine so torej v prostoru
A JEH— 5. in prva med njimi je clovek.
N &M, Clovek se ravna po zemlji,
%X, zemlja po nebu,
A KA, nebo po daotu

15 % H 2. in dao sam po sebi®3

(p.t., 25/str: 22-23)

82 Ta yskrajna tocka« je v kitaj§ini izrazena s terminom »tai ji A #«, ki se — zlasti v drugih delih
klasi¢nega daoizma, pa tudi v nekaterih kozmogoni¢nih delih ostalih filozofskih Sol — Cesto enaci s
pojmom »dao .

83 Yzraz wziran |7 #«, katerega sem tukaj prevedla s frazo »sam po sebi, se je ve& kot dva tiso¢ let kasneje

pricel uporabljati tudi kot prevod indoevropskih terminov, ki oznacujejo »naravo«, ali »naravno(st)«. Zato
nekateri tudi gornji citat prevajajo z omenjenenim terminom. Tak prevod sicer ni napacen, kajti dao se po
Laoziju (in tudi po marsikaterem kasnejsem filozofu, ki je uposteval oziroma obravnaval kozmogoni¢ne
vidike »poti«) lahko ravna tudi po naravi oziroma po naravnih zakonitostih; vendar je v tem primeru je
oboje isto, zakaj dao sam po sebi predstavlja tudi naravo oziroma osnovno nacelo njenih zakonitosti.
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Kot smo videli ze prej, je nadvse pomembno, da poskusamo diskurze klasi¢nega daoizma
sprejemati in interpretirati znotraj njihove lastne logike. Ce bomo pri tem poéetju kolikor
toliko dosledni, bomo kaj kmalu ugotovili, da Laozijevega dela v ontoloSkem pogledu ne
moremo opredeliti z nikakr$nimi izklju¢ujodimi koncepti statiéne biti.8*

Tako v razpravah o specifi¢ni povezavi pojmov prisotnosti (you), odsotnosti (wu) in poti
(dao) kot tudi v interpretacijah ¢asovnih vidikov Laozijeve filozofije lahko najdemo kup
dokazov za pomembnost povezave celotnega konteksta in posameznih stavkov. Formalna
analiza slednjih nas namre¢ ob neupos$tevanju celotne miselne naravnanosti lahko zavede
v napacne logi¢ne sklepe, s tem pa tudi v zgreSene interpretacije tega temeljnega dela
starokitajske filozofije.

K tak$nim temeljnim nesporazumom sodijo tudi razprave o »Laozijevi metafiziki«.
Vprasanje metafizike je pri zgodnjih daoistih, ¢e se spomnimo na vsebinski moto
Laozijevega Dao de jinga, precej deplasirano. Teorijska srz Klasika poti in kreposti nam
namre¢ vseskozi daje vedeti, da v holisti¢nih svetovih, skozi katere se lebde premikamo,
ni lo¢nice med konkretnim in abstraktnim, ne med fizi¢nim in duhovnim. Nobena abstrak-
cija ne more obstajati sama zase, tako kot noben p/ysis ne more bivati brez predstave o
sebi in svojem okolju. Relativnost, relacija do necesa, kar ni vseobsezna (torej nujno tudi
moja) identiteta, je tisto, kar vsako identiteto kot tak$no sploh vzpostavlja.

Druga znadilnost tovrstne holisti¢ne identitete kot take pa je v njeni moznosti biti poi-
menovana. Jezik in vse ideologije, ki so obeSene na njem, je Laoziju ze stvar druzbe in
druzbenosti, s katero se ukvarja v drugem, aplikativnem oziroma politi¢cnem delu svojega
spisa, katerega smo na kratko obravnavali v prej$njih odstavkih. Ampak vrnimo se k te-
orijski srzi, skriti v prvem delu, v katerem je govor o Poti. Sele nepoimenljivi dao je pri
njem tista toCka, ki preseze ne zgolj relativnosti, kakr$no poznamo pri Heglovih sintetic-
nih sintezah, temve¢ tudi relativizacijo stvarnosti. Kljub temu pa dao ni uteleSenje abso-
lutnega, kajti tudi njegovo »bivanje« je pogojeno z vsem, kar presega, z vso relativizacijo
relativnih relacij vred.®>

6.2.4 Spoznavna metoda

Ta relativnost nasprotij, ki so sama po sebi zgolj idejne narave, je torej nujni predpogoj za
ubeseditev vsakr$nega pojma. Le-ta pa, kot bomo bolj nazorno videli v poglavju o antije-
zikovni struji starokitajske epistemologije (prim. 13.4.2) za razumevanje bistva njegovega
nauka ni pomembna. Ne samo, da jezik prav ni¢ ne prispeva k razjasnitvi kompleksnih
vsebin daotove esence; v Laozijevi spoznavni teoriji so mehanizmi jezikovnega izrazanja
kvec¢jemu faktor, ki resni¢no spoznanje zavira. Spoznavanje daota je torej

2 EZ H«
»nauk brez besed« (p.t., 43/str. 38).

84 Za podrobnejso razlago ontoloskih predpostavk klasi¢nega daoizma gl. pogl. 13.2.

85 Kot bomo videli v naslednjem poglavju, privede Zhuangzi to vseobsegajoco relativizacijo domala do
absolutne popolnosti — in s tem do popolne absolutnosti; vendar se tik pred korakom, ki bi njegova
sporocila zakodiral kot stati¢no, abstraktno metafiziko, ustavi. Zanalas¢.
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Ne samo vseobsezne enovitosti kozmi¢ne »poti«, celo vsakr$no manifestacijo njenih po-
javnih oblik na konkretni ravni materializiranega bivajocega je bolje spoznavati skozi ne-
posredno izkustvo kot prek abstrahiranih »imen«. Laozi tukaj postavi naslednje retori¢no
vprasanje:

» 75 B, H 2«

»Kaj nam je blize: telesnost ali ime?« (p.t., 44/str. 39)

Besede, jezikovni izrazi, so nekaj, kar ¢loveka v bistvu odtujuje od samega sebe:

»7 &, H i«
»(Cim) manj govorimo, (bolj) bomo taksni, kot smo.« (p.t., 23/str. 21)

Clovek, ki poseduje resni¢no spoznanje, zato 0 njem ne govori:

2HIE N E, && A«
»Kdor ve, ne govori; kdor govori, ne ve.« (p.t., 56/str. 48)

Ker jezik v bistvu lahko izrazi samo povrsino, torej samo doloCene lastnosti spoznavnega
predmeta, predstavlja racionalizacijo spoznanja; faktografske informacije torej po Laoziju
nimajo ni¢ skupnega z resni¢nim znanjem:

» AN 1, 152 H«

»Tisti, ki imajo resnicno (spo)znanje, nimajo nakopicenega znanja; kdor ima veliko nako-
picenega znanja, pa nima resnicnega (spo)znanja.« (p.t., 81/str. 68)

Ucenje znanja v smislu njegovega kopicenja nas torej oddaljuje od spoznanja daota. Le-
ta se spoznava skozi lastno izkustveno prakso. Za ta proces je znacilna obratna reakcija:

¢im blize bomo prepoznavanju daota, tem manjse bo postalo nase nakopiceno (torej fak-
tografsko) znanje.

» 7352 H i, 238 H 17 .«
Pri ucenju se nase znanje z vsakim dnem povecuje, pri izvajanju daota (poti) pa iz dneva
v dan zmanjsuje.« (p.t., 48/41)

Spoznavna »praksa«, za kakrsno se zavzema Laozi, spominja na (budisti¢ne) tehnike
meditacij, v katerih si ¢lovek prizadeva doseci odsotnosti vseh vsebinskih predstav. Vse-
kakor pa njegova spoznavna metoda temelji na samorefleksiji:

»HINZE, H R W«
»Kdor pozna druge, je pameten, kdor pozna sebe, je moder.« (p.t., 33/str. 38)

Tovrstna modrost prihaja od spoznanja veénosti (chang 7).

w55 H ]«

»Spoznanje vecnosti imenujemo modrost.« (p.t., 16/str. 15)

Do vecnosti pa se prikopljemo prek uvida v nujnost vseobseznega soskladja bivajocega.
» HIHTH 7 «

»Spoznanje harmonije imenujemo vecnost.« (p.t.)
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6.3 YANG ZHU #%k (okr. 5.—4. stol. pr. n. §t.)

Yang naj bi bil po nekaterih virih Laozijev ucenec, po drugih naj bi zivel Sele po Mencijevi
smrti.80 Vsekakor je imel v obdobju Vzhodne dinastije Zhou 5 J& (770-221 pr. n. §t.) kar
nekaj vnetih privrZzencev in njegova filozofija je bila v tistem casu precej vplivna, kljub
svoji neortodoksnosti — ali pa morda prav zaradi nje. Po legalisti¢ni zdruzitvi cesarstva je
mojster Yang popolnoma zatonil v pozabo. Njegov nauk, ki se zavzema za senzualizem
in neposredni Cutni uzitek kot edini in poslednji smisel Zivljenja, se je dostojnim konfuci-
ancem moral zdeti neznosno amoralen Zato ni ¢udno, da so njegovi nauki ohranjeni zgolj
v fragmentarni in nepovezani obliki. Vecino teh fragmentov najdemo v 7. poglavju dela
Liezi %] — po Hu Shijevem #i# mnenju je Yang Zhujeva filozofija v tem delu tako
ali tako ohranjena zgolj po pomoti, namre¢ »zaradi neumnosti in nepazljivosti Liezijevih
ponarejevalcev« (prim. Hu Shi, str. 176). Tako se imamo »neumnosti in nepazljivosti«
kon¢no enkrat zahvaliti za zajeten kupcek — zelo nenavadnega in Ze iz tega razloga nadvse
zanimivega — znanja, ki bi sicer za vselej koncalo na grmadi drzavotvorne historiograf-
ske morale konfucianskih cenzorjev. Znani moderni in na Kitajskem Se vedno cenjeni
zgodovinar filozofije Feng Youlan®” 1§ A B se s tako razlago ne strinja. (Sicer pa, kdo
bi mu to tudi zameril, ko pa Hu po njegovem mnenju s tovrstnim — spet nedostojnim
—namigovanjem oziroma podtikanjem po nepotrebnem blati sloves inteligence in moralne
neoporecnosti starokitajskih konfucianskih ucenjakov ...) Kakorkoli ze, Fengu je ljubsa
naslednja inacica razlage:

»There is reason to suppose, that after death of Lao Tzu, his followers, owing to the
different interpretations of the meaning of ‘Tao’, divided into two diametrically opposite
schools, the one represented by Chuang Tzu, the other by Yang Chu, just as after the death
of Socrates, his followers, owing to the different interpretation of the idea of good, divided
into three schools, two of which were diametrical opposite: the Cynics and the Cyreanics.
Then came a later Taoist, who, seeing that both schools called themselves Taoists, drew
materials from both of them and composed the book, in the name of Lie Tzu, whose exi-
stence still lacks historical proof.« (Fung, str. 65)

Yang je skozi vsa naslednja stoletja pa vse do dandanes na Kitajskem uzival dvomljiv
sloves ckstremnega egocentrika, radikalnega hedonista in asocialnega individualnega
anarhista. Vse te ni¢ kaj laskave nazive si je »prisluzil« v glavnem z zgodbo o dlaki, ki
opisuje njegov pogovor z uéencem Qin Gulijem (& JH):

»& LB ARE: X7 —F, L, £52F? B HEF—EZ
P, & 7 H: R 252 Frka K I M«

»Qin Guli je vprasal Yang Zhuja: Ce bi lahko resili svet s tem, da bi Zrtvovali dlako s
svojega telesa, ali bi bili to storili? Yang Zhu je odgovoril, da z eno samo dlako zagotovo

86 Slednja predpostavka zagotovo ne bo drzala, saj v Mencijevem delu najdemo pikro kritiko, uperjeno
proti temu filozofu (prim. Mengzi 1997, str. 109)

87 Feng (prim. 2. del pricujoce knjige, pogl. 6.3.2) je bil po Hu Shiju eden prvih kitajskih profesorjev
filozofije, ki so svoje interpretacije kitajske miselnosti pisali tudi v angles¢ini ter jih objavljali v
Ameriki. Na zahodu je bolj znan po Wade Gilesovi transkripciji svojega imen in priimka, torej kot
Fung Yu-lan.
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ni mozno resiti sveta. Vendar je Qin vztrajal: — Pa denimo, da bi bilo to mozno. No, kaj bi
storili? — Yang Zhu na to ni odgovoril.« (Liezi, Yang Zhu pian, str. 217-218)

Za puritansko moralisticne konfuciance je bil Yangov molk Ze ve¢ kot dovolj za obsodbo
njegove osebnosti kot nezasliSano pokvarjene, pohujsljive in zato javnemu blagru nadvse
skodljive.®® Te obsodbe, kateri smo lahko pri¢a v vedini kasnejsih Liezijevih komentarjev,
ni moglo omiliti niti nadaljevanje zgodbe, v katerem od ne-odgovora zmedeni Qin poisce
dodatno razlago pri starejSem disciplu. 1z nje je jasno razvidno, da Yangova odklonitev
ne izhaja iz primitivnega egoizma, temvec¢ iz spostovanja integritete ter nedotakljivosti
Cloveskega duha in telesa (prim. p.t.).

Vsekakor je bil Yangov nauk eden redkih ohranjenih filozofij, ki so se v kriznih tranzicij-
skih ¢asih Obdobja vojskujocih se drzav (Zhan guo ¥4/, 475-221 pr. n. $t.) zavzema-
le za osebno svobodo posameznika. Samovoljnost oblastnikov in njihove morale je Sla
Yangu ocitno precej na zivce:

» IR 2T EH Z P 55, 4 % 2 FraEa, &% i«

»S kaznimi in pohvalami se ljudem vse mogoce prepoveduje, po drugi strani pa se jih pri-
ganja; vrednotenje in zakoni prihajajo in se spet zamenjajo, tako da so ljudje neprestano
zmedeni in nemirni.« (p.t., str. 208)

Kot pravi daoist je tudi on izhajal iz holisticnega pogleda na svet; ¢lovesko Zivljenje je
videl kot del ve¢nih kozmi¢nih premen, v sklopu katerih je tudi smrt enakovredna Zivlje-
nju; Se ved, Sele smrt je pravzaprav tista, v kateri postanejo vsa bitja v svojih medsebojnih
odnosih tak$na, kot v resnici so, namre¢ enaka in enakovredna, neobremenjena z negoto-
vimi in minljivimi postulati moralnih in politiénih polozajev.

3K L B EL A, . PR, JE B, 4, I & E, R 2P #41, I8 )
AR, W, AT 1«

»Yang Zhu pravi: To, v cemer se obstojece razlikuje, je zZivijenje. To, v cemer si je vse
enako, je smrt. V Zivljenju so modreci in bedaki, bogati in revezi, v tem je razlicnost. V
smrti pa postanejo vsi zgolj smrdeci, gnijoc¢i kosi mesa. V tem je enakost.« (p.t., str. 209)

Tudi Yangovi fragmenti, ki opisujejo to nelocljivo povezanost bivanja in nebivanja, so
obic¢ajno napacno interpretirani kot poveli¢evanje smrti in skrajni nihilizem. Vendar tudi
ta, splosno razsirjeni predsodek ne drzi; kot je razvidno iz naslednjega citata, Yang ni
zanikal vrednosti cloveskega zivljenja, ampak ga je zgolj vrednotil kot del vseobsezne
relativizacije stvarnosti, v kateri je smrt enakovredna oblika pojavnosti kot zivljenje. Ko
ga eden njegovih ucencev, kateremu je ravnokar postalo jasno, da zivljenje kot tako nima
prav nikakr$nega posvecenega, vi§jega smisla, vprasa, ali mar potem ni bolje ¢imprej
umreti in si morda celo sam vzeti zivljenje, ga Yang Zhu poduci o tem, da je zivljenje
samo po sebi — torej zivljenje brez visokoletec¢ih, vi§jih ciljev — edina zares obstojeca
vrednota. To vrednoto moramo sprejeti in spostovati tako, kot sprejemamo in spostujemo
smrt, zakaj oboje je del naravno pogojenega krogotoka bivanja:

88 Medtem ko vecina tradicionalnih zahodnih sinologov precej nereflektirano prevzema konfucianske
obsodbe tega klasicnega daoista, ga nekateri primerjajo z individualnim anarhistom Maxom Stirnerjem
(prim. Forke, str. 361).
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IR L B BEAE, RIBEITTEZ, T8/ Arak, LURIIE, #4558, HIETTIEZ, 7
Hprz, LOg it &, M T, (T8 &3 7 A P«

»Yang Zhu odgovori: Ne, ni tako. Ce Ze Zivis, se ne obremenjuj s tem in pusti Zivljenju
prosto pot. Raziskuj njegova pozelenja in radosti, ter mirno pocakaj na smrt. Ko bo ta
enkrat prisla, pa se ti tudi z njo ni treba obremenjevati. Pusti ji prosto pot in raziskuj, kam
te bo odpeljala, dokler ne bo vsega konec. Potem pa itak ne bo vec nikakrsnih obreme-
nitev in vse bo Slo svojo pot. Cemu bi torej hotel pospesiti ali upocasniti tok Zivljenja?«
(p.t., str. 217)

Predsodek o njegovem hedonizmu izvira iz njegove skepti¢ne naravnanosti do vrednot, ki
so ljudem posredovane skozi splosno veljavne moralne postulate. V konfliktnih obdobjih,
ki so jih pogojevali spori in hegemonisticne teznje posameznih fevdnih oblastnikov in
njihovih dvornih ideologov, od katerih je vsak razglasal svojo resnico kot edino veljavno,
je ta filozof ocitno prisel do zakljucka, da takSna splo$no veljavna resnica v smislu absolu-
tnega osmisljenja zivljenja ne more obstajati. Edini konkretni smisel, ki nam kot ljudem,
ujetim v bezni trenutek minljive eksistence, preostaja, je prizadevanje za ¢im vecjo zado-
voljnost. Zato je Yang zagovornik uzivanja lepote zivljenja, dokler le-to traja.

»IK B2 P s, K F & s, a2 L& TS, i TR
AT, KA, o2, A58, 52 Mg B2 rstsd &, %
@, A TEH, i 2 W, o2 Z Pral i 2, #. B, A 73 08, a5 2 B, 1.2 P
B, 2T AR E, B, L, EE T RE &2, &
IR, R, AT, i R, JL UL 55 e < 1, £ 2 1, R
kLU TE, — H —H — 44, BT 7, P REIE T, BRI 2, B 28 LA
B, FETEHRE JEH I«

»Naj uho poslusa, kar zZeli slisati; naj oko vidi, kar Zeli gledati; naj nos zavoha, kar Zeli
vohati, naj usta povejo, kar zele govoriti, naj si telo odpocije in duh naj pocne, kar se mu
zahoce. Uho rado poslusa prijetne melodije. Ce se mu tega ne dovoli, potem je to zame na-
silje nad sluhom. Oko rado gleda lepoto elegance in cutnosti. Ce se mu to prepove, potem je
to zame nasilje nad vidom. Nos rad voha vonjave cvetja. Ce se mu to ne omogoci, potem je
to zame nasilje nad vonjem. Usta rada povedo, kaj je prav in kaj ne. Ce se jim to prepove,
potem je to zame nasilje nad modrostjo. Telo si rado odpocije v prijetnem udobju lepote; ce
se mu tega ne dovoli, potem je to zame nasilje nad primernostjo. Duh si zeli sprostitve in ce
se mu to ne omogoci, potem je to zame nasilje nad samoumevnostjo. Vsa tovrstna nasilja so
razlogi muk in trpljenja. Komur se posreci odstraniti te razloge muk in trpljenja ter tako v
miru docakati svojo smrt, ta po mojem mnenju zivi v skladu z nego svoje osebnosti, pa tudi
Ce zivi samo dan, mesec, leto ali deset let. Kdor pa ostaja ujet v te razloge muk in trpljenja,
Jje obsojen na klavrno Zivotarjenje, pa cetudi bo morda dolgo zivel. Tudi ¢e bo (taksno Zivo-
tarjenje) trajalo sto, tiso¢ ali deset tisoc let, to zame ni nega osebnosti.« (p.t., str. 211)

Predsodek hedonizma je po vsej verjetnosti napacen tudi zaradi tega, ker Yang resni¢nega
uzivanja zivljenjskih radosti ne enaci s kopi¢enjem materialnih dobrin ali politi¢ne obla-
sti, temve¢ z osebno avtonomijo v smislu obc¢utenja skladnosti s samim seboj.

WL — I 2 i, BT Je 2 AR A, A A, 1R H 2 B, 1 2
# 2 B R I, E N E L, L F G«
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»Ljudje se potegujejo za nic¢no, hipno minljivo slavo in si prizadevajo za odvecne casti,
ki naj bi jih prezivele. Tako v bistvu ostajajo osamljeni. Budno pazijo na to, kar vidijo in
slisijo, ter si prizadevajo za vrednostne sodbe, ki bi bile v prid njihovemu telesu in duhu.
Pri tem pa izgubljajo najdragocenejse trenutke sedanjosti in se ne znajo niti trenutka
prepustiti svojim resnicnim obcutkom. Le v cem se sploh razlikujejo od kaznjencev v
verigah?« (p.t., str. 208)

Tako kot sam nikomur ne vsiljuje svojega mnenja, tudi zase zahteva pravico do uresni-
¢itve svojih zivljenjskih idealov in svoje »poti« bivanja. Prej bi torej lahko rekli, da je
Yang tisti predstavnik klasi¢énega daoizma, ki poskusa v svojem nauku najbolj dosledno
uresniciti nacelo strpnosti in individualne svobode v smislu »Zivi in pusti ziveti«. Seveda
pa nosi prav to nacelo v svoji srzi libertaren politi¢ni naboj, kakrSnega konfucianci nika-
kor niso mogli tolerirati.

Prvemu kitajskemu anarhistu, ¢igar dela so ohranjena, se torej ni godilo prav ni¢ bolje
kot vsem ostalim, ki so ziveli za njim: drzavotvorne ideologije oblastnikov so jih vselej
posiljale »na smetis¢a zgodovine«. Tako kasneje tudi Mencij 7 [~ ozna¢i Yang Zhuja za
nekaksno zver v ¢loveski podobi:

w7 G 23 F, AT . A BB«
»Gospod Yang je bil egoist, torej ni priznaval viadarjev. Kdor ne priznava ocetov ali
vladarjev, pa je tak kot divje zveri.« (Mengzi 1997, str. 109)

6.4 ZHUANGZI 3EF (okr. 380 — 300 pr. n. §t.)

Tudi zgodovinska avtenti¢nost mojstra Zhuangzija kot avtorja istoimenskega filozofskega
dela znanstveno ni utemeljena. Kljub temu pa marsikaj govori za to, da gre pri tem filozo-
fu (za razliko od Laozija, pa tudi Yang Zhuja, ki sta v tem pogledu precej bolj problema-
ti¢na) po vsej verjetnosti le za zgodovinsko osebnost. (prim. Forke I, str. 303)

6.4.1 Svoboda brezvladja in korist neuporabnosti

Kakorkoli Ze: njegovo polno ime se je glasilo Zhuang Zhou #% & . Rojen je bil v danasnji
provinci Hunan 4] . Sprva je v svoji domovini deloval kot nizji uradnik, kasneje pa
se je tega birokratskega posla navelical in se odlo¢il za skromno Zivljenje svobodnega
modreca na podeZelju. Kljub temu, da mu je vladar dinastije Zhou & kar dvakrat ponudil
visoko drzavnisko pozicijo, ga Cast in slava nista premamila. Obakrat je ponudbo odbil.
Na tem mestu velja omeniti znano anekdoto, ki pripoveduje o tem, kako sta k njemu prisla
dva vladarjeva odposlanca, da bi mojstru ponudila sluzbo drzavnega ministra. Zhuangzija
sta nasla na blatnem obrezju reke Pu, kjer je ravno lovil ribe. Ko je slisal razlog njunega
prihoda, ju je vprasal, ne da bi odlozil svojo ribisko palico:

» G RIEA AR, L E = TR, L& s B w2 L MR, BRI
B E TP AR EREF ZAKH: SRR T
H: R G452 ERET. «

» ‘Slisal sem, da imajo v drzavi Chu cudezno zelvo, ki je ze vec kot 3000 let mrtva. Viadar
Jje njeno truplo zavil v svilene rjuhe in ga hrani sredi oltarja v templju prednikov. Kaj
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menita, kaj bi bilo tejle zZelvi bolj vsec¢? Ali vsa ta cast in slava, s katero obsipajo njeno
truplo, ali pa bi bila raje Se ziva in bi svoj rep vlacila po blatu?’ Odposlanca sta v en
glas odgovorila, da bi bila zelva seveda veliko raje Se naprej svoj rep viacila po blatu.
Zhuangzi je na to odvrnil: ‘No, potlej pa raje odidita v miru, kajti tudi sam raje svoj rep
Se naprej vlacim po blatu ... « (Zhuangzi 2001, Qiu shui, str. 193)

Vsekakor je filozofska zbirka »Zhuangzi«, Se zlasti pa njen osrednji, verjetno loceno in
samostojno zastavljeni del »Nan hua zhen jing B /¢ H #%« (Resni¢ni klasik Juznega cve-
tovja), katerega avtorstvo pripisujejo temu filozofu,®” nastal v 4. stoletju pred nasim Ste-
tjem. Drzava in problematika idealnega vladarja sta v Zhuangzijevi filozofiji potisnjena v
ozadje. Veliko bolj ga zanima osvoboditev ¢loveka izpod jarma njegove individualnosti,
ki se kaze v materialnem pozelenju in duhovnih ambicijah. Izhajajo¢ iz dosledne nede-
javnosti, se ne upira prav ni¢emur na svetu, kar ga postavi v neranljivi polozaj sredisca
vsega obstojecega; prav ta in edino ta polozaj mu omogoca vpogled v nasprotja, iz katerih
izhaja in v katera se vra¢a samo Zivljenje.

Vsa ta nasprotja so neresljiva in nedeljiva in vsako posamezno mu je enako dragoceno in
enako brez vrednosti. To nihilisti¢no, a vse prej kot fatalisticno izhodisce prihaja do izraza
v Zhuangzijevih znamenitih zgodbah o »koristi brezkoristnosti« (Wu yong zhi yong # }H]
= H).99 Poglejmo si eno od anekdot, v katerih je obravnaval to temo, namre¢ zgodbo z
naslovom »Shan mu 11/ K« (Gorsko drevo):

WHEFATF L, AR BRI (e LB SF AR . R H: AT
. A7 E: R DR R, K T, @A N E,
B TRMET B E TR H—RElE, H— N BN, g EK? FAH: K
NFEMGA. W] H, 437 [ JFAE 7 H: BEH 1l .2 K, LR IG#&H XA, £ A
ZE, LU FBE. 55 4 A 8 ? HE T2 F - Ji A5 & T AT HL ¥ 2 [, B 2
f#], W2 T FE 1, BOR TR, 7K TE 18 ST 7E A 5, MR £7, — fE —
A, BABFRLE, TTHE B2, — L —F, LAFI 234, 370 T2 YAy
Vi 7SR ITE ¥/

»Ko je Zhuangzi nekoc sel preko hriba, je zagledal mogocno drevo z bujnim vejevjem in
bogato krosnjo. Poleg njega je stal drvar, vendar ga ni posekal. Zhuangzi ga je vprasal,
zakaj ne, in drvar je odgovoril, da je to drevo neuporabno. Zhuangzi je odvrnil: to drevo
bo lahko docakalo naravno smrt, ker ga ni mozno uporabiti za nic koristnega. Potem se je
skupaj s svojim ucencem odpravil z gore v dolino. Tam sta prespala pri starem prijatelju.
Ta se je obiska zelo razveselil, zato je ukazal hlapcku, naj zakolje divjo gos in jo pripravi
gostoma za vecerjo. Hlapcek je vijudno vprasal: Katero naj zakoljem? Tisto, ki zna peti,
ali tisto, ki ne zna peti? Gospodar je odvrnil, naj zakolje ono, ki ne zna peti. Naslednji
dan je ucenec vprasal Zhuangzija: Drevo, ki sva ga videla véeraj, se ima za to, da bo
docakalo naravno smrt, zahvaliti zgolj dejstvu, da ni za nic koristnega uporabno. Tale gos

89 Zhuangzi naj bi ve¢ let svojega Zivljenja prebil v gorovju Nan Hua, kjer naj bi nastalo tudi njegovo
osrednje delo. Zato ga nekateri viri imenujejo tudi Nan Huazi B £ 1-.
90 Na to temo je sicer namigoval Ze Laozi v tistih delih svojega Klasika poti in kreposti, ki govore o tem,

da je edina resnic¢na korist predmetov v njihovi praznini (odsotnosti), prim. 11. poglavje (Zhuangzi
2001, str. 10).
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pa je morala umreti ravno zato, ker ni od nje nobene koristi. Kaj je torej bolje, mojster?
Ali ste na strani uporabnosti ali na strani neuporabnosti? Zhuangzi se je nasmehnil in
odgovoril: Sam sem Se vedno med obema. Videti je, kot da bi bil koristen, pa to vendarle
nisem. To je precej utrujajoce. Ce bi bil sposoben zalebdeti po poti krepostnih sil, bi bilo
drugace. Ne bi mi bilo mar ne slave, ne obrekovanja, zdaj bi bil zmaj, zdaj spet kaca;
spojil bi se s premenami casovja in ne bi bil prav ni¢ dolocenega, oprijemljivega vec.
Zdaj bi bil zgoraj, zdaj spodaj in moje edino merilo bi bila skladnost. Lebdé bi se spojil s
prastarsi vsega bivajocega. Lahko bi bil vse in nic¢ hkrati. Pa Se utrujen bi ne bil nikoli!«
(Zhuangzi, 2001, Shan mu, str. 217)

Wang Fuzhi F B 7, denimo, takole interpretira sporo¢ilo »koristne nekoristi«:

HIEH] w8 # W« FR ) KB » FEA W« TR B2 L B A
B2 . E B A PR B R — R F R A BRI — A AR A
B, i K v HEH « A A2 IE ) »H e

»Resnicna transcendenca vsega obstojecega je ‘vkljucevanje vsega obstojecega’, izhaja-
joc iz vidika neba (kozmosa). Ravno v tem, da se dvignemo nad vse obstojece, smo zadeli
v njegovo jedro. To razmerje dialekticne logike — namrec stalisce, da je preseganje hkrati
vrnitev (iz) prostranosti — se zakljuci v ve¢ dialogih, ki izrazajo, da je prav nekorist re-
snicna korist.« (Wang Fuzhi, str. 115)

V Zhuangzijevi filozofiji je nenehno prisoten tudi odpor do vsakr$ne prisilne nadvlade
¢loveka nad ¢lovekom ali Eloveka nad naravo. Njegov esej »Ma ti /5 #i« (O konjskih
podkvah), v katerem kritizira latentno nasilnost vsakr$ne kulture in civilizacije in se za-
vzema za radikalno svobodo, katere ne enaci z neredom, temve¢ nasprotno, z edinim
moznim redom, mu je med drugim prinesel sloves enega prvih anarhisticnih mislecev
tradicionalne Kitajske.

RGBT LA 27, T A LA FE, WS AR K, AL T R, MR B . i
A;‘E’%ﬂ% MR 2. R E0% FH: v FH GG« B2, 2, 2.2, #EZ. 2 UL
T, < LIF R, B2+ — =R, CAlZ, 52, é?féz B B2 EZ,
i B2 A, T R R, MRS IEE ClFR - WIFIRA F &2
.«

»Konjske podkve pomagajo konjem stabilno hoditi po snegu in ledu, njihove dlake jih
Scitijo pred vetrom in zmrzaljo. Konji se pasejo na travi in se napajajo z vodo, skacejo
in tekajo po travnikih. To je v njihovi naravi. Ce bi jih postavili v dragocene sobane
razkosnih dvorcev, tam ne bi imeli kaj poceti. Nekoc se je pojavil Bo Le, ki je trdil, da je
odlicen krotilec konjev. Zato jih je najprej ozigosal, jim ostrigel grive, jih podkoval in jim
nataknil uzde. Zvezal jih je z verigami in vrvmi, jih ogradil z ogradami in hlevi, nakar jih
Jje dvajset do trideset odstotkov poginilo. Potem jim je odtegnil hrano in vodo ter jih silil
v divji galop. Tako jih je uril in dresiral, jih od spredaj brzdal z uzdami, zadaj z ostrogami
in bicem, dokler jih ni spet poginila Se polovica ... Taksni so tudi zlocini tistih, ki vladajo
svetu.« (p.t., Ma ti, str. 163—164)

Ena temeljnih znacilnosti starokitajskega pogleda na svet je, kot smo ze veckrat omenili,
holisti¢no dojemanje resnicnosti, ki vkljucuje tudi nelocljivo povezanost kozmicnih in
druzbenih elementov. Zato Zhuangzijev anarhizem, t.j. odklanjanje vsakrS$ne prevlade
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¢loveka nad ¢lovekom ali ¢loveka (»kulture«) nad »naravo«®! ne prihaja do izraza zgolj
v sferi druzbenih stvarnosti; njegovo dosledno odklanjanje prevlade in formalnih oblasti
temelji na zanikanju tiste ontoloske strukture, ki je pomenila osnovo konfucianskega
svetovnega nazora. Zhuangzijev svet ni razclenjen na urejene hierarhije podrejanja in
prevlade, nadzora in poslusnosti. V tej hierarhi¢ni strukturi vidi nemoc¢ni poskus (kon-
fucianskega in moisti¢nega) ¢loveka ubezati neoprijemljivosti kozmosa in (zlasti pred
seboj samim) prikriti strah vzbujajo¢e nerazumevanje svojega polozaja v njem. Narava in
druzba zanj torej nista hierarhi¢no strukturirani.

6.4.2 Sanje in smrt

Ta nacelna enakovrednost vseh dejavnikov bivanja se zato pokaze celo v egalitarnem
polozaju razli¢nih entitet ¢loveske zavesti. V zgodbi o lobanji nam Zhuangzi nakaze svet
smrti, kjer so stvari postavljene na svoje mesto. V »onostranstvu« torej vlada resni¢no
stanje, neobremenjeno z laznimi ¢loveskimi strahovi in s hlepenjem po nadzoru in po
prevladi. Zato v tej sferi »resnicnosti« ni gospodarjev, ne podloznikov (»wu jun yu shang,
wu chen yu xia JEA L, FEET F«) .92 Sicer pa sta, kot bomo videli kasneje, tudi
sferi zivljenja in smrti ekvivalentni; njuno enakovrednost Zhuangzi vselej znova poudarja,
zlasti napram ljudem, ki cenijo zivljenje neprimerno visje kot smrt. Ampak Se preden si
bomo ogledali tole (smrt povelicujoco) zgodbo o Zhuangzijevem dialogu z lobanjo, se
za hip posvetimo Se drugi navidezni lo¢nici, ki naj bi razmejevala nase zavedanje na dve
lo€eni podrocji. Prvo je stanje budnosti oziroma zavesti in je obi¢ajno ovrednoteno visje
kot drugo, t.j. stanje nezavednega in sanjskega. Slednje je »manjvredno«, ker se izmika
navideznemu nadzoru nasega »jaza«.”> Ker je Zhuangzi naéeloma proti kakr$nemu koli
nadzoru ali nadvladi, tudi v navidezni nadvladi zavednega nad nezavednim vidi absurdni
izraz ¢loveske nemoci, njegovega neznanja in strahov. Posami¢ne pojavne oblike zavesti
pri njem, podobno kot v budizmu, obstojajo vzporedno in neodvisno ena od druge; med
njimi ni ¢asovne ne prostorske kontinuitete. Zato je njihova neodvisnost po eni strani med-
sebojna, po drugi pa se nanasa tudi na iluzornost moznosti nadzora kakr$nega koli zuna-
njega, arbitrarnega ali neodvisnega »jaza« nad katerokoli obliko (»lastnega«) zavedanja:

B AL 25 I, B S IIREA, FE g aed i B S AR 4. e SK R, A s 2%
JE. R B T MR, M 7 R B e AR, R R M A
» Y.

»Neko¢ (v vecerni zarji) Zhuangzi sanja, da je Metulj. Veselo in lahkotno metuljcka sem
ter tia. Sam sebi v radost in zadovoljstvo. Ne ve, da je Zhuangzi. Kar naenkrat se zbudli.
Ne ve, ali je Zhuangzi, ki sanja sebe kot metulja, ali Metulj, ki sanja sebe kot Zhuangzija?
Zhuangzi in Metulj, torej mora med njima biti razlika. To je sprememba materialnih oblik
(fizicnega in organskega).« (p.t., Jiwu lun, str. 98)

91 Primer za kritiko prvega tipa prevlade smo si ogledali v anekdoti o Zelvi, ki vlagi svoj rep po blatu,
primer za drugega pa v gornji zgodbi o konjskih podkvah.

92 Ni¢ ¢udnega torej, da se je prvi prevod zahodnega termina »anarhizem« na Kitajskem glasil »wujun
lun I i «.

93 Katerega obstoja Zhuangzi (podobno kot chan) verjetno ne priznava, ¢etudi za to predpostavko v
Zhuangzijevem delu nisem nasla nobenih konkretnih oziroma izrecnih dokazov.
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Zhuangzijeve »Sanje o metulju (Hudie meng 4% %)« (ali »Metuljeve sanje«) lahko ra-
zumemo tudi kot poskus posredovanja razlike med posameznimi entitetami zavesti. Tukaj
gre za razliko, ki je hkrati tudi most: sanje so lahko odraz resnicnosti v prav toliksni meri,
kot je lahko resni¢nost odraz sanj. Tisto, kar obe ravni zavesti med seboj locuje, je zgolj
najkonkretnejsi trenutek bivanja, ¢utno zaznavni tukaj in zdaj. To ¢utno zaznavanje je po
Zhuangziju — v tem kontekstu — edini kriterij, ki opredeljuje zavest. Vse to se lepo odraza
v strukturi jezika, ki ga uporablja: »Hudie meng ] # 2 « lahko namre¢ prevedemo s
stavkom Sanje o metulju, ali pa s stavkom Metuljeve sanje. V izvirnem »naslovu« namre¢
ni izrazeno, ali je metulj tisti, ki sanja, ali je »zgolj« predmet sanj. Subjekt in objekt osta-
jata nerazpoznavna, nedolocena, neizrazena.

To pa seveda Se zdale¢ ne pomeni, da ne obstajata. Zhuangzi in Metulj, oba imata svojo
realnost in vsak zase svojo dejanskost. Med njima ni hierarhi¢ne razlike. Loc¢nica, ki ju
kot razli¢ni entiteti locuje, se kaze zgolj v prebliskih samozavedanja in Casa, ki le-to do-
loca. Ista locnica je hkrati tudi most, ki ju povezuje v konkretno identiteto. Zhuangzi in
Metulj sta torej entiteti, ki tvorita zgolj razlicni pojavni obliki identi¢nosti. Samozavedanje
kot temelj zavesti po Zhuangziju torej ni odvisno od oblike misljenja oziroma govori-
ce. Je zgolj del sistema, omrezja organske povezanosti vseobsezno bivajocega. V vseh
Zhuangzijevih esejih o sanjah lahko zaslutimo prevpraSevanje cloveske nepotesenosti, ki
se ne kaze zgolj v zelji po spoznanju, katerega temelj je vselej spoznavanje sebe, temvec
tudi v zelji po nadzoru, po vedno vnoviénih poskusih po doseganju varnosti v strukturah
govorice, s katero konec koncev lahko izrazamo samo sami sebe. Hrepenenje po svobo-
di, ki ga je cutiti skozi ves Zhuangzijev opus, zato prihaja jasno do izraza v njegovem
spominu na dejanskost metuljevih sanj. Zhuangzi kot Metulj ne razpolaga z misljenjem,
ki bi bilo strukturirano na ravni govorice, in ga tudi ne potrebuje. Metulj je tista pojavna
oblika Zhuangzija, ki je svobodnejsa, neopredeljena s prevprasevanjem dejanskosti ali z
vpraSanji njenega nadzora. Spomin na to, svobodno obliko bivanja prihaja jasno do izraza
v stavku, s katerim posku$a Zhuangzi opisati to stanje. »Ziyu shizhi /7 /i 1 &5« lahko
razumemo kot samozrcaljenje ali samorefleksijo (ziyu /7 /i = samoposredovanje, samo-
primerjava v (stanju) ustrezanja (shi 1) volji (zhi )). Obicajni prevod slednje pismenke
je lahko zavajajoc, kajti pismenka zhi je v klasi¢ni kitajs¢ini pomensko najblize izrazom
xinyi /0> & (duhovni pomen, misel), jiyi #Z.& (spomin) ali biaozhi #2535 (simbolna po-
vezanost, zaznamek, spomenik). Svobodo, ki jo Zhuangzi zacuti v svojem bivanju kot
metulj, in katero poskusSa izraziti s tem stavkom, bi lahko torej poimenovali »svoboda
samozavedanja v harmoniji s simbolnim spominomx«.

Eksplicitna razlika med obema pojavnima oblikama prihaja jasno do izraza tudi v paraleliz-
mu pridevniSkih izrazov, s katerima ju Zhuangzi opredeljuje. Njegova identiteta Metulja je
xuxuran P F 2% (taka kot Zivahnost oziroma fleksibilnost), medtem kot je pojavna oblika
¢loveskega samozavedanja jujuran 15 & £ (taka kot otopelost oziroma determiniranost).

Problem zakolienja posameznih entitet oziroma vprasanje o tem, katera od njiju je »re-
sni¢na«, se nakaze $ele v dejanskosti, v kateri je Zhuangzi ¢lovek. Sele Zhuangzi kot
Clovek se pricne vprasevati o tem, ali je ¢lovek, ki sanja, da je metulj, ali metulj, ki sanja,
da je ¢lovek. Vprasanje ostaja brez odgovora. Edino sporocilo, katerega nam Zhuangzi
nudi ob koncu eseja, je sporocilo, da med obema entitetama (Ceprav sta obe del ene in iste
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identitete) mora obstajati lo¢nica oziroma razlika (bi you fen % %) in da lahko to raz-
liko poimenujemo metamorfoza oz., to¢neje, sprememba material(izira)nih oblik (wuhua

w1L).

W. Bauer tukaj postavlja hipotezo, da se Zhuangzi v tem svojem eseju o sanjah, v katerem
poskusa izpostaviti prav problematiko nezmoznosti prosredovanja razlo¢evanja posameznih
entitet zavesti znotraj identitete samozavedanja, ni naklju¢no odlo¢il za prehajanje med obli-
ko c¢loveka in metulja. Metulja samega je namre¢ mozno dojeti kot simbol metamorfoze.

»Metulj, ki sam po sebi v svojem razvoju prehaja skozi ve¢ metamorfoz, je Se posebej
jasen in nedvoumen, ter zato nedvomno namenoma izbran, simbol metamorfoze. Prav
metamorfoza pa predstavlja enega temeljnih daoisticnih izhodisc: seveda gre pri tem
za tisto metamorfozo, ki v mislih presega vsakrsno spremembo narave in ki naj bi s tem
premagala tudi vso grozo smrti. Prikaz trepetajoce negotovosti v vsej navidezni realnosti
sluzi zgolj prenosu cloveka v sfero vseobsezne, vecne dejanskosti.« (Bauer 1974, str. 75)

Metamorfoza sanj v budnost in nazaj je po Zhuangziju povezana tudi z metamorfozo
zivljenja v smrt in obratno.

» IET7 B2 74 AT«

»Samo jaz in ti veva,«

razlozi skozi usta Liezija, ki se pogovarja z lobanjo, katero najde ob poti,

»ITAR EIE, KB4«

wda kaj taksnega kot zivljenje ali kaj taksnega kot smrt ne obstoja.« (Zhuangzi 2001, Zhi
le, str. 201)

Zivljenje in smrt sta po Zhuangziju kategoriji, ujeti v abstraktno strukturo misljenja in
potrebe po poimenovanju tistega, kar ni mozno poimenovati (dao i2). Ce poskusamo
postaviti Zhuangzijevo miselnost v nekoliko $ir$i kontekst tistih druzbenih razmer, katere
je sooblikoval njen vpliv, lahko razumemo, zakaj se je daoizem kasneje mogel spojiti z
na Kitajsko priromanim budizmom v triado budizma, daoizma in konfucianstva, znano
pod imenom filzofija Chan ##.

Pomen nepoimenljivega oziroma njegovo ozavedenje je namre¢ tudi pri Zhuangziju, tako
kot v budizmu, tisto, kar pogojuje bivanje, zaznavanje in (ob)cutenje. Ista predpostavka je
tvorila Ze idejno osnovo Laozijevega Klasika poti in kreposti (Dao de jing 18 72 #%). Pot
(kreposti) je namrec, kot smo izvedeli ze koj v prvem verzu tega monumentalnega dela,
nepoimenljiva. Morda je eno temeljnih razlik med Laozijem in Zhuangzijem zaznamo-
vala tudi Zhuangzijeva odvrnitev od ideje kreposti: njegov Resnicni klasik Juznih cvetov
(Nanhua Zhenjing F £ EH #%) sicer izhaja iz (ideje in ob&utenja) Poti, vendar na njej
zavraca vse kazipote, ki vodijo h kreposti. Tako postane krepost z Zhuangzijem nekaksna
domena konfuciancev in vsega konfucianskega.

Zhuangzijev vpliv na kasnejsi chan ## je viden predvsem v njegovem stremljenju po
nestremljenju ter v navidezni paradoksalnosti dialoga, kakrsnega sreCamo v znamenitih
wJavnih aktih« (Gong an 4* %) te kasnejse, iz budisti¢ne religije izhajajoce filozofije.”*

94 Vet o tem v poglavju 11.4.3
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V Zhuangziju sicer $e ni govor o pojmu razsvetljenja in bolj kot meditacija v mirovanju je
avtorju (avtorici? avtorjem?) pomembno naseljevanje Casa in prostora, v katerem se giblje
kot ¢lovek, ujet v svojo ¢loveskost.

Vprasanje o tem, kaj pomeni samozavedanje ¢loveka, je pri Zhuangziju tesno povezano
z vprasanjem samozavedanja vsega bivajocega. To, nekoliko po religiji zaudarjajoco
predpostavko pa Zhuangzi mo¢no omili oziroma celo postavi pod vprasaj s svojim pou-
darjanjem &utnostne komponente tega samozavedanja. Cutnost ni zgolj domena Zivljenja;
po Zhuangziju je neobhodno povezana z bivanjem, ki pa seveda ni pogojeno z (njegovim
konkretnim) zivljenjem. Ne glede na to, ali je Zhuangzi ¢lovek ali metulj, pomembno je
to, da cuti svoje bivanje. Liezi je s svojo zgodbo o sre¢anju z lobanjo, kot vemo, izrekel
nekaksno abstraktno dolocilo, da je lo¢nica med zivljenjem in smrtjo prav tako abstrak-
tna kot tista med sanjami in budnostjo. Srecanje samega Zhuangzija z lobanjo je veliko
konkretnejse.

it 2, A SRHTE. B PE, I 2 H e T B A R 2
Fr AT H LB F, TR AU F? A5 T A H AT, EECH 372
H 23 F2 A5 T AR T 25 M F? A5 72 B KA UL TP2 A i A 1%
HIREFL T B2 F, S 25 H: ] 2 i WA, BT hrE, BEENZ W,
SERNREUE R, THRIAE 2 382 AF 7 E: 2% #E A SLAEE R, FEER R, IF
HEVYIF 2 1, SR LUK G 235 B, T JET T 48, S REA 5. i A 15 H: & (Ul
T I, 29T F WIS, R FLEL, 257, [HZE ik, 702 F2 IR E
WOAE 1 2 GE 2 7 1] T 48T 12 7% N Jf] 2 45 T2«

»Nekega dne je Zhuangzi na svoji poti v drzavo Chu ugledal lobanjo, ki je bila sicer neko-
liko pobeljena od vrocine soncnih Zarkov, vendar se kar dobro ohranjena. Dotaknil se je
je z bicem in ji rekel: ‘Ali si bil neko¢ mescan, ki je od same pozresnosti izgubil razum in
zato takole koncal? Ali si bil drzavnik, ki so ga z mecem in sekiro umorili v vojni, v kateri
je bila unicena tvoja drzava? Ali pa si bil pridanic, ki je bil svoji druzini samo v sramoto?
Ali berac, ki je umrl v mrazu in lakoti? Ali pa si prisel tako dalec po tem, ko si v narav-
nem toku stvari dosegel visoko starost?’ Po teh besedah je vzel lobanjo, si jo polozil pod
glavo kot blazino in zaspal. Ponoci se mu je sanjalo, da se mu je prikazala lobanja in mu
odgovorila: ‘Gospod, govorili ste tako lepo, kot kak odvetnik. Vendar so se vase besede
nanasale samo na zivljenje med ljudmi in na skrbi smrtnikov. V smrti ni nicesar taksnega.
Ali Zelite slisati kaj vec o tem?’ Zhuangzi je bil za to in lobanja je nadaljevala: ‘V smrti
ni gospodarjev zgoraj, ne podloznikov spodaj. Tek stirih letnih casov nam je neznan, nase
Ziviljenje se meri po vecnosti. Noben kralj na zemlji ni tako srecen, kot smo mi.’ Zhuangzi
ni bil tako preprican o tem, zato je vprasal: ‘Ce bi jaz s pomodjo kreativnih sil lahko do-
segel, da se ti vrne telo, da se ti obnovijo kosti in meso, da se lahko povrnes nazaj k svoji
druzini, k Zeni, otrokom in starim prijateljem, ali ne bi bil ti koj zato?’ Lobanja je Siroko
razprla ocesni votlini ter namrscila celo: ‘Cemu naj bi odvrgel sreco, vecjo od kraljevske,
samo zato, da se vinem v tegobe in skrbi ¢loveskega? '« (p.t., str. 198)

V tem odlomku smo pric¢a nekaksni sintezi metarmofoze »zavesti« (in »nezavednega«):
budnost in sanje se v njej prepletata prav tako kot zivljenje in smrt. Dialog s smrtjo je celo
Zhuangziju mozen samo v sanjah; dokler je buden in ziv, se s smrtjo pogovarja zgolj na
ravni metaforicnega. Vse te metamorfoze in metafore, o katerih je tukaj govor, nas prav
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hudo napeljujeta na vprasanje metafizike in na vprasanje o tem, ali Zhuangzijev diskurz
lahko umestimo v podro¢je nadfizi¢nih razprav.

Vprasanje metafizike je pri zgodnjih daoistih, ¢e se zopet spomnimo na vsebinski moto
Laozijevega Dao de jinga 15 12 4%, precej deplasirano. Laozijeva Pot (dao &), kot vemo,
nikakor ni zgolj utelesenje necesa »absolutnega«, kajti tudi njeno bivanje je pogojeno z

vsem, kar presega, z vso relativizacijo relativnih relacij vred.

Zhuangzi privede to vseobsegajoco relativizacijo domala do absolutne popolnosti, vendar
se tik pred tem, tik pred korakom torej, ki bi njegov opus lepo in urejeno zakolicil v zlo-
$¢eno podrocje metafizicnih razprav, ustavi. Zhuangzi ostaja v umetelnosti svojih dialo-
gov neprekosljiv pragmatik. Ves njegov beg pred kompleksnostjo bivanja, hierarhi¢nimi
strukturami druzbe, diktaturami nadzora zavesti, ves njegov beg pred tako imenovano
realnostjo, vse to se ne dogaja v imenu nikakr$nih svetlih idealov in resnic. Kaj nam
lahko Zhuangzi ponudi v zameno za muke, ki jih dozivljamo ob branju njegovih zaplete-
nih besedil? Nobene svetle prihodnosti, nobene domovine ali herojstva. Njegov beg pred
realnostjo, beg v dejanski svet, kjer lahko spregovorijo tudi metulji ali lobanje, je pogojen
zgolj z banalno Zeljo po dobrem zdravju in $e boljSem pocutju. Ker pa Se zdale¢ nismo
tako dalec, se zaenkrat vrnimo k vprasanju smrti, ekvivalenci Zhuangzijevih sanj.

Tudi ta znameniti rek o smrti kot prostoru, »kjer ni gospodarjev in podloznikov« (ne
gospodaric ali podloznic), je Zhuangziju ponekod prinesel »sloves« anarhista. Ne glede
na problemati¢nost tovrstnega ukalupljanja starokitajskih idej in idealov v kategorije dru-
gacnih zgodovinskih in kulturnih kontekstov lahko tej predpostavki — z doloceno mero
zdrave distance oziroma v dolo¢enih okvirih — pritrdimo. In ne samo to; pozorno branje
Resnicnega klasika nam odkrije miselnost, katere odpor do vsega, kar je strukturirano v
hierarhicnem ustroju razmerij oblasti, presega anarhi¢nost Bakunina in Kropotkina sku-
paj. Njegovo hrepenenje po svobodi tiSine in glasne radozivosti, budnosti in sanj, se spaja
z vednostjo o identi¢nosti vseh pravic, povezanih z dolznostjo prezivetja. Zanj narave ni,
kakor tudi ne obstaja nikakr$na lo¢nica med zavedanjem in bivanjem.

Zhuangzi, katerega je treba brati v kontekstu daoisti¢nih pobegov iz stvarnosti (v dejan-
skost), seveda spregleda vso ni¢evost ¢loveskosti in druzbe, vseh njunih domnevnih Zelja,
prevar in razocaranj. Zhuangzijev miselni, razumski in umetniski odmik je nedvomno
tvorna negacija Zivljenja, zaslepljenega s preobilico bolecih oblik. Sprememba druzbe
mu je (za razliko od Laozija) deveta briga. Zhuangzi ostaja individualist. Prav nemarno
egoisti¢no se zavzema za subjektivno zadovoljstvo. Blagor drzave mu prav prisréno dol
visi. In kljub temu je bilo njegovo delo »obvezno branje« v vrstah tajnih druzb, ki so
sopogojevale padec marsikatere dinastije (prim.. Chesneaux, str. 28—46).

Mehkoba Zhuangovskih negacij nikoli ne tr¢i ob robove apriornega povelicevanja
Destrukcije, in Zhuangzijev ni¢ v sebi razpira vsa obzorja moznega in nemoznega.
Zhuangzijevo miselnost od sveta »zahodnih« in »pozahodenih« nihilistov locujejo celi
svetovi (budnosti in sanj, prostora ter ¢asa). Destrukcija obstoje¢ega v praznino Nica mu
je prav tako tuja kot poveli¢evanje (pozitivnih ali negativnih) malikov. Navidezna pasiv-
nost in apoliti¢nost, ki na prvi pogled vejeta iz njegovih besedil, je zgolj plod taksnega
branja (in razumevanja) njegovih del, ki je omejeno na optiko hierarhi¢nih struktur ume-
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tnega prostora in ¢asa. Zakaj vpliv te miselnosti na kitajsko druzbo v vseh njenih kasnej-
Sih razvpitih ciklih stagnacije in dinamike je cesto vecji, kot bi bilo pricakovati.

Ne sanje, ne smrt — Zhuangziju prav ni¢ od tega ne sodi v kategorijo nezavednega, tako
kot vanjo ne sodi zivljenje, ki ga je moc¢ resni¢no ziveti zgolj skozi prizmo dejanskosti.
Zavedanje obstoja, katerega poskusa posredovati skozi ve¢pomenske plasti svojih zgodb,
postane kasneje osrednji pogoj zavedajocCe se biti, kakr$na se kaze skozi razpr$ene situa-
cije filozofije chan #.

Zapletanje in prepletanje vseh moznih in nemoznih ravni stvarnosti v eno samo, krhko,
a nadvse ljubo in dragoceno bivanje, nas ob branju in prelistavanju Resni¢nega klasika
juznih cvetov vselej znova prestavi v svet smrti in sanj, v edini resni¢ni svet torej, ki si ga
lahko privos¢imo, ¢e pomislimo, koliko neresljivih problemov in tezav nas ¢aka v svetu
budnosti in zivljenja.

Zhuangzijeva misel ni toliko druzbeno nevarna zaradi svoje »pasivnosti«, »elitizma« in
»asocialnosti«®> kot zaradi svoje (prikrite) radikalnosti. Svetu ne ponuja religije, opija, ki
ljudstvo zaziblje v lazni svet utvar za boljSe ¢ase v onostranstvu (v kolikor bo poslusalo
napotke tostranske oblasti), temve¢ zivljenje samo, tukajs$nji in zdaj$nji trenutek, ki zaob-
jema zivljenje in budnost, sanje in smrt.

Zivljenje v budnosti je odraz sanjske smrti. Zhuangzi, ki umre za to, da zazivi Metulj, je
isti Zhuangzi, ki sanja, da je mrtev, ker razume govorico lobanje.

6.4.3 Problemi intersubjektivnosti

Zhuangzija pa niso zanimali samo razli¢ni nivoji (oziroma razli¢ne pojavne oblike) za-
vesti, temvec tudi njene funkcije, ki se kazejo, denimo, v zaznavanju in dojemanju re-
sni¢nosti. Kot bomo videli kasneje,”® je bil ta lirino navdahnjeni filozof skepti¢en glede
v njegovem c¢asu ve¢ ali manj splosno sprejetega mnenja, da predstavlja poimenovanje
(ki naj bi temeljilo na zgodovinsko in druzbeno etabliranih kriterijih izbora) enega od
odlo¢ilnih elementov nasega dojemanija stvarnosti. Ce torej ugotavljamo, da je nase za-
znavanje stvarnosti relativno, pa to $e zdale¢ ne pomeni, da je tudi stvarnost sama nujno
nekaj relativnega.

Na tem mestu se lahko za hip pomudimo pri Zhuangzijevi zgodbi o rajski ptici:

» H LW 2 5 AL A, BRI R, R L 2 4, A
P, LUZSNE. TR, R — 8, A, = H LI U C R
W, FLUBERW. KLUFEERE, HEZ RN I B F270W, 72
WA, BETT YN AL, A . PEIEN 5 2 ], LA e 2 2 i, T
ZHE R REZ BT, B Z A B2 AE, A, AR 2,
FRETHLZ. B KT, A H K TTIE. 0 582, R i il i SE A
T HFE NI HFE. H UL, PR, AL 2 TR T«

95 S takimi in podobnimi atributi ga radi opremljajo tisti moderni interpreti, ki njegovi filozofiji niso
ravno najbolj naklonjeni, npr. Forke, Fung, Hu Shi itd.
9% Gl. pogl. 13.4.4.
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»Ali Se nisi slisal zanjo? Nekoc se je v obrobju dezele Lu pojavila morska ptica. Cesar
dezele Lu jo je sprejel z vsemi castmi in ji izrekel dobrodoslico. Dal jo je prenesti v najvisji
tempelj, kjer jo je gostil z najbolj izbranimi vini in ji nudil najocarljivejso glasbo, ki naj
bi ji bila v veselje. Dal je zaklati lepo Stevilo goveda in ovac ter ji priredil obilen banket.
Ptica pa je ostala mrka in depresivna, niti grizljaja ni hotela pojesti in niti kozarcka
popiti. Ze po treh dneh je meni nic, tebi ni¢ poginila. To pride od tega, ¢e krmimo ptice
z naso lastno hrano, namesto da bi jih krmili s hrano za ptice. Tisti, ki vedo, da je treba
ptice krmiti s hrano, primerno zanje, bi to ptico spustili v globok gozd, kjer bi pocivala na
drevju, pustili bi ji veselo poletavati nad pescinami ter lebdeti nad rekami in jezeri. Pustili
bi ji, naj si sama nalovi in se nazre drobnih ribic, ki ji teknejo. Sledila bi svoji jati in se
ustavljala in pocivala tam, kjer bi jo bila volja. Pustili bi ji svobodo gibanja. Pticem gredo
najbolj na Zivee ¢loveski glasovi. Ce bi kje v divjini zaigrali simfonije najvecjih cloveskih
glasbenikov, bi ptici takoj odleteli proc, divje zveri bi pobegnile in ribe bi se pred njo
skrile v najgloblje vode. Kadar pa to glasbo slisimo ljudje, deremo skupaj in uzivamo ob
njej. Riba lahko Zivi samo v vodi, ¢lovek pa v njej umre. Ker imata torej oba (riba in clo-
vek) razlicne lastnosti, je razlicno tudi tisto, kar ljubita ali sovrazita. Zato davni modreci
posameznih sposobnosti in obnasanja niso merili z enotnimi kriteriji. Ime se ustavi pred
stvarnostjo. Pomen se oblikuje v ustreznosti.« (Zhuangzi 2001, Zhi le, str. 200)

Sele na podlagi zavedanja o tem, da Zivimo v razli¢nih svetovih, lahko navezemo pristne
medsebojne stike. Uresnicenje tak$nih stikov pa je zopet dokaz za to, da zivimo vsi v
enem, enotnem svetu. To pa je seveda Sele predpostavka Zhuangzijeve metode dojemanja
in posredovanja. Tukaj Se zdale¢ ne gre za logicno sistematizacijo (zaznane) resnicnosti.
Pripombe nomenalista Hui Shija 2 /ifi (Huizija ") v temeljnem Zhuangzijevem delu
vselej predstavljajo tisto vrsto argumentacije, ki skusa iz predpostavk izvajati logicne,
univerzalno veljavne sklepe. In se pri tem, seveda, kot vselej, nemalo osmesi.

... Ce kot ¢lovek ne more§ poznati pti¢ev, ker nisi pti¢, bi vendar moralo veljati tudi, da
ne mores$ poznati rib, ker nisi riba? Zhuangzi ni prepri¢an, da je stvar tako enostavna.
Prisluhnimo $e anekdoti o »Ribjem veselju« (Yu le 7 %) iz sklopa »Jesenskih voda« (Qiu
Shui F 7K) Zhuangzijevih »Zunanjih poglavij« (Wai bian 5} #):

Al FELE FUf iR Lo JETFHE: RS, ErZ4 EHT
H: ‘“TiEf, LH@mZ42 JrA: “TIERK LTHIFEAT G4 HT
H: "B 7R, TEFERAME, 72 AL 227 F7FH: i
BHAK 7H KaHg 4 =2 BEERGHZ T HE LB«
»Zhuangzi in Huizi se sprehajata po mostu nad reko Hao.

Zhuangzi pravi: ‘Kako lahkotno plavajo bele ribice sem ter tjia — to je ribje veselje!’
Huizi odvrne: ‘Saj vendar nisi riba, kje pa lahko ves, kaj je ribje veselje?’

Zhuangzi mu ne ostane dolzan: ‘Saj vendar nisi jaz, kje pa lahko ves, da jaz ne vem, kaj
je ribje veselje?’

Huizi se ne da: ‘Jaz sicer nisem ti, zato te ne morem razumeti, vendar pa tudi ti nisi riba
in zato ne mores razumeti rib. 1o je vse.’

Zhuangzi zakljuci: ‘No, pa se vrniva na zacetek. Vprasal si me: Kje pa lahko ves, kaj je
ribje veselje? To pomeni, da si takrat, ko si me to vprasal, ze vedel, da to vem. No, to vem
na mostu nad reko Hao. « (p.t., Qiu shui, str. 193—194)
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Hm. Ali se je Zhuangzi tukaj poigraval s sofizmi? Ce upostevamo sociokulturni kontekst
tradicionalne Kitajske v ¢asu, ko je (ali naj bi) to delo nastalo, bomo prej pomislili na to,
da je Zhuangzi s to anekdoto resni¢no hotel povedati, posredovati, sporociti nekaj vsebin-
skega. V njenem kontekstu in v njeni obliki lahko ze zaznamo specifi¢no vrsto pogovora,
ki je svoj najvedji razcvet dozivela po srecanju daoizma z dolo¢enimi elementi budizma,
torej v ze omenjenih »Javnih aktih« filozofije chan. »Cisti pogovori« (Qing tan 75 ), o
katerih je govor v (deklarativno nepismenem) chanu, naj bi zaobjemali celoto (torej tudi
omejenosti) vseh in vsega, kar je v njih udelezeno. Spoznanje v tem kontekstu ni samo
beseda, hipoteza, miselni konstrukt, ki ga je mogoce zapisati in tako overiti, temve¢ stvar
sama. Overitev spoznanja je torej lahko zakolicena zgolj z njegovim dejstvom.

Zaznavanje po Zhuangziju torej ni pogojeno s kriteriji objektivnosti (dogovorjenih imen,
ming #7), temved s stvarjo samo, torej z razumevanjem in njegovim situacijskim konte-
kstom. Dinamika omejenosti v intimo posameznice ali posameznika na eni ter nepregle-
dnih, kontinuiranih spojitev vseh posameznih svetov v enega samega na drugi strani pre-
zema nase bivanje in ga postavlja v tisti okvir, ki mu pravimo ¢as in prostor. Ta dinamika
omejenosti in zdruzevanja je seveda tesno povezana z intersubjektivnim dozivljanjem in
sooblikovanjem resni¢nosti. S tem pa smo kon¢no zopet pristali tam, kjer smo zaceli: pri
vpraSanju komunikacije.

6.5 LIEZI %] F IN HUAI NANZI }£ 5 +

Tudi knjiga »Liezi %1 -« istoimenskega avtorja®’ naj bi po nekaterih virih nastala Ze
v 5. stoletju pred nasim Stetjem. Vendar so raziskave pokazale, da so bili vsaj deli tega
klasi¢nega daoisti¢nega teksta — ¢e Ze ne vsa knjiga — napisani Sele v 3. in 4. stoletju na-
Sega Stetja. Liezijev nihilizem je radikalnej$i od Zhuangzijevega. V sedmem poglavju te
knjige naletimo celo na posamezne Yang Zhujeve ideje, ki pa so tako spretno skrite med
vrsticami, da jih ni opazilo niti budno oko konfucianskega puritanstva. V srediscu Liezije-
vega nauka je pojem praznine (xu /#) kot nekaksna odpoved vsakr§nemu potrognistvu in
vsakr$ni navezanosti na materialne ali duhovne dobrine, hkrati pa kot resignirana zavest
o nicevosti lastnega sebstva in vsega bivajocega. V Liezijevem delu je ¢utiti mocan vpliv
budizma, znadilni ton njegove filozofije pa v bralstvu kljub vsemu obicajno vzbudi vse
prej kot veselje do Zivljenja, kakr$no se iskri med vrsticami Laozijevih in Zhuangzijevih,
s pozitivno energijo nabitih spisov.

V 2. stoletju pred nasim Stetjem naj bi kot rezultat skupinskega dela nastalo Cetrto kla-
siéno delo daoistiéne filozofije, enciklopedija »Huai nanzi 7# F 7«, ki jo je dokonéno
uredil eklektik Liu An | 4. »Huai nanzi ¥ i ¥ « vsebuje tudi precej legalisti¢nih
elementov, v daoisti¢ni nauk pa vpelje nov pojem ¢loveskega ideala, tako imenovanega
»resni¢nega ¢loveka« (zhen ren £ A ). Ta idealni model ¢loveka so daoisti nasli v neod-
visnem modrijanu. Bistvo njegove modrosti je v tem, da se mu posreci najti pot iz nepre-
gledne raznovrstnosti nazaj v vseobsegajoco preprostost celote. Nasprotje med to celoto,
ki je sestavljena iz obeh antagonisti¢nih principov yin in yang, rojeva vse obstojece, torej

97 Obstoj Liezija kot zgodovinske osebnosti $¢ vedno ni dokazan.
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vseh »deset tiso¢ stvari« (wan wu & 4#/). Liezijeva obsezna kozmogonija je kasneje
mocno vplivala tudi na nastanek neokonfucianske filozofije.

Zbirka »Wenzi X T «, ki je nastala v 3. stoletju naSega $tetja, v bistvu predstavlja popu-
larizirano ina¢ico »Huai nanzija £ B F«. V tem delu najdemo tudi mnoge namige na
obstoj »alkimisti¢nih« tehnik, zato mnogi v njem vidijo nekaksen vezni ¢len med daoi-
sti¢no filozofijo in kasnejso ljudsko religijo.

7 MOIZEM (MO JIA) £ %2 IN NOMENALIZEM (MING JIA) 4 %

7.1 SPLOSNO: PACIFISTICNA ETIKA IN OSNOVE ANALITICNE
EPISTEMOLOGIJE

Prvi in najbolj znani predstavnik moisti¢ne $ole, filozof Mo Di #& £ (479-390 pr. n. §t.),
je v svojih teoreticnih izhodiscih prevzel in po svoje prikrojil precej idej konfucianskega
nauka, ¢eprav sta Soli po letu 350 pr. n. §t. druga drugo mo¢no kritizirali. Vsekakor je tako
Konfuciju kot tudi Mo Diju skupna pacifistiéna tradicija drzavice Lu %%, ki je poudarjala
pomembnost ljubezni med ljudmi, obtozevala agresivnost vojn in se zavzemala za tiste
vladarje, ki so zaradi svoje modrosti in izkuSenosti tudi resni¢no zasluzni. Poleg tega je
obe Soli povezovalo izrecno zanimanje za teorijo drzavnosti in politiko. Njune teorije
pa so vsaj do 3. stoletja pred nasim Stetjem v kitajski druzbi imele priblizno enak vpliv.
Ceprav sta obe $oli zagovarjali humanizem, sta pri tem izhajali iz razli¢nih konceptualnih
osnov: Konfucijeva »clovecnost« (ren 1-) temelji na druzbi, Mo Dijeva »vseobsega-
Jjoca ljubezen« (jian ai F# %) pa je odvisna od neba in ima izrazito religiozen znacaj.
Mo Di je bil preprican, da nebo kot najvisje bozanstvo ljudem nudi pravicnost, ki jo je
mogoce uresni¢iti samo z radikalno in povsod prisotno ljubeznijo med vsemi ljudmi. V
filozofskem pogledu so bile moisti¢ne predstave o aktivnem in vplivhem nebu seveda
nezdruzljive s konfucianskim, v tem pogledu fatalisti¢cnim naukom, katerega fatalizem se
odraza v zivljenjski usodi oziroma poslanstvu (ming 77) vsakega posameznika. Moisti so
bili mnenja, da ima vsak ¢lovek — seveda z moralno omejitvijo volje neba — pravico in
dolznost, da postane gospodar lastne usode. Iz tega naj bi ljudje ¢rpali aktivno energijo
za vse svoje dejavnosti. Moisti so v zvezi s tem uvedli pojem, ki je drugim kitajskim
tradicionalnim ideologijam povsem tuj; to je pojem profita, povezan z doslednim uposte-
utemeljevali tudi nacelo zmernosti in varcnosti, ki bi po njihovem mnenju moralo postati
eno poglavitnih meril za vso druzbo. Moisti so bili mnenja, da je vse, ¢esar ljudstvo ne
potrebuje, tudi za visje druzbene sloje odvec ali celo skodljivo. Tudi v tem pogledu so se
dodobra sprli z zastopniki konfucianskega nauka, ki so vselej poudarjali pomen obredov:
tako so na primer moisti izrecno zavracali drage in dolgotrajne konfucianske pogrebe, ki
so po njihovem mnenju po nepotrebnem zmanj$evali produktivno mo¢ prebivalstva, in
ostro kritizirali vsakr$no razkosje — lepa in dragocena oblacila in nakit, pretirano dobro
hrano in celo glasbo. Tako v klasi¢nem moisti¢nem delu »Mojster Mo« (Mozi £ 1), ki
povzema nauk Mo Dija in njegovih naslednikov, najdemo celo poglavje, ki zelo podrobno
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utemeljuje nekoristnost in Skodljivost sleherne glasbe. Ta pa je bila v konfucianstvu eden
bistvenih elementov drzavnih ceremonij in je sploh vedno igrala zelo pomembno vlogo
kot eden osrednjih dejavnikov »pravilne« socializacije ter nege osebnosti, ki privede po-
sameznika do »clovecnosti« (ren 1-) ter s tem omogo&a harmonijo celotne druzbe.”®

Za razliko od konfucianskih klasikov najdemo v moisti¢nih spisih veliko opisov najra-
zli¢nejsih duhov in demonov. V preprostem zrtvovanju in ¢ascenju teh duhov je Mo Di
videl zelo priro¢no orodje za vzgojo ljudi v strahospostovanju in pokors¢ini. Poleg tega
je duhovom treba izkazovati spostovanje, saj se z nadzemeljskimi pojavi ni dobro igrati.
V¢asih pa je v »Moziju« med vrsticami razbrati tudi namig, da tovrstno cas¢enje v nobe-
nem primeru ni Skodljivo — tudi ¢e duhovi v resnici sploh ne obstajajo.

V obdobju dinastije Han ¥ (206-220 pr. n. §t.) je ta izredno zanimiva in samosvoja
filozofska Sola skoraj popolnoma izginila. Posamezni izobrazenci iz poznejsih obdobij,
kot na primer konfucianec Dong Zhongshu # {11 &7, pa so vselej znova prevzemali
posamezne moisti¢ne ideje in jih skusali vkljucevati v lastne filozofske sisteme. V
obdobju kulturne obnove, ki jo je sprozilo gibanje 4. maja za ¢asa Republike Kitajske,
je moizem za nekaj ¢asa zbudil povecano zanimanje $ir§ih krogov tako imenovanih
»novih intelektualcev, ki so v njem videli kitajsko razli¢ico kr§¢anstva. Dandanes pa
je moizem, kot receno, na Kitajskem pomemben predvsem zaradi svojih spoznavnoteo-
retskih in logi¢nih izhodi$¢. Le-ta so nadgradili tako imenovani »Pozni moisti« (Hougqi
Mojia & #] %8 %) ter predstavniki Sole imen oziroma Nomenalisticne Sole (Ming jia
#7 5%). Teorije Poznih moistov so zbrane v osrednjem kanonu moisti¢ne Sole (zlasti
v poglavjih 40—45). Pri tem je $lo za filozofe, ki sicer niso bili neposredni Mo Dijevi
ucenci, vendar so sprejeli bistvene vidike njegovega nauka. Najpomembnejsi med njimi
so Xiang Fuzi /H K -1, Xiang Lizi fH H - in Deng Lingzi ¥ [% 1. Vsak od njih je
zastopal oziroma se posvecal razlicnim vidikom Mo Dijevih teorij. Ustanovili so tri,
med seboj v glavnem sprte Sole; vsaka od njih se je namre¢ razglasila za edino pravo
naslednico mojstrovih naukov. Tako lahko v »Han Feiziju ## 7F 7« o njih preberemo
naslednji komentar:

» 2B FZICW, GHERZE GIHLRZE GRS E W1EZE F
7173/, EEER =, IG A, 7B AL#E«

»Po smrti mojstra Moja so ostale Sola gospoda Xiang Lija, Sola gospoda Xiang Fuja in
Sola gospoda Deng Linga. Po Konfuciju in Mo Diju se je torej konfucianska Sola razce-
pila na osem, moisticna pa na tri struje. Njihove usmeritve so bile razlicne in cesto med
seboj kontradiktorne, in vendar se je vsaka od njih razglasala za edino resnicno nasledni-
co konfucianizma oziroma moizma.« (Han Feizi, str. 41)

Za osrednji predmet naSe razprave so zanimive tudi teorije in disputi glavnega in najbolj
znanega predstavnika Nomenalistov, Gongsun Longa A & #E, ki jih bomo zato na krat-
ko obravnavali na koncu pri¢ujocega poglavja.

98 Spoznavnoteoretski vidiki in posledice spora med konfucianci in moisti so podrobneje obravnavani v
poglavju 13.4.1 pricujoce knjige.
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7.2 MO DI £, MOISTICNA SOLA TER NEOMOISTI

Ceprav sta Mo Di in po njem poimenovana moistiéna $ola — morda ravno zaradi zgoraj
omenjenega vpliva nove politicne levice v devetnajstem in dvajsetem stoletju — na Zahodu
najbolj znana po svoji, za kitajske razmere nekoliko samosvoji etiki, je bil njihov glavni
predstavnik zelo pomemben tudi kot eden prvih zacetnikov znacilno kitajske spoznavne
teorije. V svojih jezikoslovnih §tudijah, v katerih je izhajal iz predpostavke o odsotnosti
jasne lo¢nice med stvarnostjo in njenim jezikovnim poimenovanjem, je razvil specifi¢en
sistem kitajske logike.

Kot receno, je moisti¢ni kanon Mozi zbirka disputov, ki obravnavajo zlasti vprasanja
etike in epistemologije, ukvarjajo pa se tudi z razli¢nimi teorijami znanosti, z matematiko,
fiziko, mehaniko in optiko.

Mo Di je bil eden prvih znanih kitajskih filozofov, ki je poskusal osnovati sistem pro-
toznanstvenih idej. Zato je pomemben tudi kot eden prvih sistemati¢nih metodologov
kitajske klasike.

7.2.1 Dejstva in moznosti

Posebno zanimanje med sodobnimi kitajskimi filozofi in jezikoslovci je vzbudilo ponov-
no odkritje kategorij dejanskosti in moznosti, ki jih je Mo Di uvedel pri dojemanju ¢asa
in prostora. Pri tem velja omeniti njegov znameniti citat, v katerem pravi:

» HAFFEA T«
»V bodoce skociti v vodnjak ni enako kot skociti v vodnjak« (Mo Di 2001, Xiao qu, str. 175)

Ta citat razlaga s teorijo, po kateri sodi sedanjost (= »skociti v vodnjak«) skupaj s pre-
teklostjo v kategorijo dejstva, medtem ko sodi prihodnost v domeno abstrakcije, torej
nedejanskega, nerealnega, ki se lahko manifestira zgolj v kategoriji moznosti. Tovrstna
kategorialna razmejitev dojemanja stvarnosti je Se danes prisotna v ustroju sodobnega
kitajskega jezika, ki bodo¢ih dejanj, dogodkov ali stanj ne izraza na morfoloski ravni,
temve¢ s pomoc¢jo modalnih glagolov, v kolikor prihodnost dolo¢ene povedi ni razvidna
iz sobesedila. Predpostavka kategori¢ne raz¢lenitve stvarnosti v sferi dejstva na eni in mo-
znosti na drugi strani je odlo¢ilno vplivala na moisti¢no dojemanje razmerja med casom
in prostorom (gl. 13.3.3).

7.2.2 Zametki metodologije znanosti: pojmi, teorije in podmene

Nova spoznanja so za moiste plod opazovanja, dojemanja in posredovanja ter plod vzaje-
mnosti, ki prihaja do izraza z dialektiko debat in disputov (bian 7i#). Zato se moisti, zlasti
Pozni moisti, v strokovni literaturi &esto imenujejo tudi Dialektiki (Bianzhe #¥#).9°

Prvi in odlo¢ilni korak pri pridobivanju novih spoznanj je v razjasnitvi pojmov in v
ustvarjanju natan¢nih terminov, ki naj bi jih bilo potrebno pravilno, torej smiselno razcle-
niti in vkljuciti v logi¢no strukturiran epistemoloski sistem. Tako v 45. poglavju moistic-
nega kanona preberemo naslednjo definicijo njihovih izhodis¢:

99 Ta naziv se §e pogosteje uporablja za oznadevanje nomenalistov.
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» KRB AG A &L 57, a2 A, W22 s, 555 B2 P, JEFI &, 7
L FERS, BEWs B2 B dn R IEFE 2, LS 5E LIGHTE, LI H L LA
B, LI T«

»Dialektiki razjasnjujejo locnico med obstojecim in neobstojecim, vzpostavljajo mejo med
urejenim in kaoticnim, razlagajo sticne tocke in razmejitve med identiteto in diferenco ter
raziskujejo zakonitosti razmerja med imenom in stvarnostjo. /Poleg tega/ zakolicujejo ko-
ristno in Skodljivo, dolocajo utemeljeno in dvomljivo in razmisljajo o razlogih in kakovosti
obstojecega. /Pri tem/ uporabljajo /metodo/ primerjave v raziskovanju besed in pojmov.
S pomocjo imen /ustroja jezika/ sklepajo na stvarnost in /v ta namen/ raziskujejo pomene
izrazov. V teorijah izpostavljajo vzroke, in jih tako razvrscajo v kategorije, katere so orodje
dojemanja in posredovanja.« (p.t., str. 173)

Kategorije predstavljajo moistom temeljno orodje izpeljevanja teorij. Le-te temeljijo na
podmenah. Podmene, torej predpostavke razli¢nih moznih razlag in utemeljitev, delijo
moisti na dve vrsti, namre¢ na iuo Z{ in jia ff. Obe besedi sta pojmovno $e najblize
nasemu izrazu »moznosti«, razlikovanje med njima, kakr$no vpeljujejo moisti, pa se ne
osredotoca na locnice kvantitativnih kriterijev, kakr$ni se uporabljajo v zahodni tradiciji
pri diferenciranju med tezami in hipotezami. Moisti¢na lo¢nica med obema kategorijama
podmen temelji na vsebinskih diferenciacijah med tistimi predpostavkami, ki izhajajo iz
sklepanja, temeljeCega na realno danih pogojih in na obstoju dolo¢ene moznosti (katere
sodijo, kot vemo, v domeno prihodnosti), ter onimi, ki se oblikujejo iz resni¢nostnih sodb
o stvarnosti. Slednje niso nikoli identi¢ne s samo stvarnostjo, temvec¢ se z njo pokrivajo
zgolj deloma.

»E( U A, N, RE DA«

»10, kar je mozno, ni dokoncno, in to, kar se lahko predpostavi, sedaj (Se) ni tako.« (p.t.)

V svojih disputih se moisti obrobno ukvarjajo tudi z zakoni vzro¢nosti in ugotavljajo, da
ima vse, kar obstaja, svoje razloge oziroma vzroke.

» AT 13 T I 1.«

»Vzrok je tisto, kar mora obstajati, da lahko potem nekaj nastane.« (p.t., Jing shang, str. 276)

Vendar pa vzroki niso vselej popolni; moisti jih delijo na »velike« vzroke, ki so nujni za
nastanek oziroma izpolnitev doloCene situacije, in na delne (»majhne«) vzroke, ki lahko
nastanek dolocene situacije sicer pogojujejo, ni pa to nujno:

»ill. IDCHZ, I, HEZ, A«
»Vzrok: kadar obstoja majhen /delni/ vzrok, potem ni nujno, da je tako; kadar pa ne ob-
staja, potem nikakor ne more biti tako.« (p.t., Jing shuo shang, str. 287)

Moisti so poskusali postavljati tudi prve definicije spoznavnoteoretskih terminov, pri
¢emer so trcili ob problematiko razmerja med besedami in njihovim pomenom. Pri tem
je zanimiva njihova predpostavka, da naj bi se pomenske ravni besed »premikale« (77
xing), kar naj bi privedlo do razli¢nih moZnosti razumevanja oziroma dojemanja posa-
micnih terminov.

» K RELABCAE, AR R, LI T«
»Besede so rojene iz stvarnosti (razloga). Razvijajo se s pomocjo zakonitosti in se premi-
kajo v skladu z (metodami) razvrscanja.« (p.t., Da qu, str. 172)
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To nekoliko spominja na Heglovo idejo samopremikanja!%? pojmov.

7.2.3 Problem identitete in diference

Tako kot se pomenske razli¢ice ene in iste besede lahko med seboj razlikujejo, je lahko
en in isti pojem izrazen z dvema ali ve¢ razli¢nimi besedami.

» H1 4] 117 H 78 AN A 15«

»Kdor pozna psa in hkrati trdi, da ne pozna cucka, je v zmoti.« (p.t., Jing xia, str. 286)

Pes je namre¢ pravzaprav isto kot cucek.

» I A«
»Pes je cucek« (p.t., str. 283)

Vendar se pomeni istih pojmov, izrazenih z razlicnimi besedami (t.j. sinonimi), med seboj
lahko razlikujejo glede na situacijski kontekst, v katerem se pojavljajo.

»IJ A, T TR 1«

»Ceprav je pes isto kot cucek, pa ubiti psa ni isto kot ubiti cucka.« (p.t.)

Na vprasanje o tem, ali je pes isto kot cucek, lahko torej odgovorimo pritrdilno, ali pa
nikalno. Isto pomenita oba izraza v primeru, da izrazata eno in isto realnost. Njuna iden-
titeta je v tem primeru ponovljena.

w5 A«

»Kadar /oznacujeta/ dve imeni eno in isto stvarnost, je to ponovljena identiteta.« (p.t.,
Jing shuo shang, str. 293)

Kadar pa imamo dve stvari, gre nujno za diferenco (torej tudi v primeru, da imata obe isti naziv):

» AW
»Dvoje je nujno razlicno.« (p.t.)
Sicer pa sta tudi sama pojma identitete in diference relativna; njuna definicija je mozna

zgolj v parcialnem smislu, t.j. v povezavi s konkretnimi relacijami, na katere se nanasa-
ta:

» SRR, B IE 1, (RUE R %, & A, AU, B8«

»Kar ni zunaj zdruzitve, je identiteta telesa /fizicne pojavnosti/. Kar se nahaja v istem pro-
storu /na enem in istem mestu/, je identiteta bivanja. Kar ima iste lastnosti, je identiteta
vrste /kategorije/.« (p.t.)

Analogne ugotovitve veljajo za pojem diference:

» U, I E, R, R, A, S E AL AR«

»Kadar dvoje ni povezano, ne gre za identiteto telesa /fizicne pojavnosti/. Kar se ne na-
haja na identicnem mestu /v enem in istem prostoru/, ni zdruzeno. In kar nima identicnih
lastnosti, ne sodi v /eno in isto/ vrsto /kategorijo/.« (p.t.)

100 5 Selbstbewegung«.
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Stevilo ena lahko pomeni tudi celoto. V tem smislu je razumeti tudi navidezno parado-
ksalen moistiéni stavek, ki pravi:

» PR I R L«
»Ena je lahko manj od dve, lahko pa je tudi vec kot pet.« (p.t. Jing shuo xia, str. 296)

Sledi podrobnejsa razlaga tega navideznega paradoksa:

v LH s, AL, T B«

»Ena/enota: v petih je ena, v eni je petero; v /Stevilu/ deset sta dve taki /peterni/ enoti.«
(p.t., str. 302)

7.2.4 Kategorije

Pri nekoliko bolj poglobljenem razmisljanju o nacinu oziroma o metodah vzpostavljanja
kategorij moisti seveda tréijo ob problem kriterijev, ki tvorijo razmejitve med njimi. Ce
zelimo dva predmeta (ne glede na to, ali sta konkretne, ali abstraktne narave) umestiti v
isto kategorijo, morata imeti vsaj eno skupno lastnost, torej si morata biti v ne¢em podob-
na, ¢eprav nista identic¢na.

2RO 2 2 A, TR T LA 2% 2 248, P AR E 8, IR, A
.«

»Podobnost je /tukaj/ norma; vse, kar /si/ je podobno, tej normi ustreza. Podobnost je
torej /v tem pogledu/ kriterij med resnicnim in neresnicnim.« (p.t., Xiao qu, str. 174)

Kar se tice zgoraj omenjenega »razvrs¢anja« pojmov, so moisti poznali krovne kategorije
in podkategorije oziroma mnozice in podmnoZice (xiao ming /) 44, da ming K £4).101

wIlERH 2 B TE A 2 K/«
»Tezavnost operiranja s kategorijami je v njihovi velikosti /v mnozicah in podmnozicah/«
(p-t., Jing xia, str. 282)

Moistom je bil znan tudi pomen oziroma pojav antinomije, ¢eprav za njeno oznacevanje
Se niso dolo¢ili specifi¢nega termina.

YU, FRGIEF A, K] ARG, K A], A EG i B /], L, FRGF, R
af, ARG JE 1 E IR AT .«

»Ni mozno reci, da voli in konji niso voli; prav tako ni mozno reci, da voli in konji so
voli. Vendar je nekaj vselej lahko samo mozno ali pa ne, in kljub temu ni mozno reci,
da voli in konji niso voli, pa tudi tega ne, da voli in konji so voli.« (p.t., Jing shuo xia,
str. 303)

Kadar torej zelimo zdruziti dve kategoriji, lahko to storimo samo tako, da vpeljemo novo, krov-
no kategorijo, ki ustreza obema osnovnima. Tako je, denimo, v tem primeru mozno reci:

2T FG —«
»Voli in konji so dvoje.« (p.t.)

101 7aradi tega je, sicer precej razsirjena, a zato ni¢ manj povr$na interpretacija Gongsun Longovega pro-
blema »belega konja« (gl. naslednje poglavje), ki izhaja iz predpostavke o tem, da naj pozni moisti
in dialektiki ne bi poznali te diferenciacije, po vsej verjetnosti napacna.
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7.2.5 Spozmnavna teorija

Kot zacetniki razmeroma avtohtone spoznavne teorije so se zgodnji moisti seveda ukvar-
jali tudi z vprasanjem dojemanja stvarnosti, oziroma, natancneje, s problematiko razmerja
med realnostjo in njeno percepcijo. To razmerje so razdelili na Stiri kategorije:

» WG T IR, BAE AN E, B — e I — AN JAf, B — A2 T — B 1.«

»Kar se tice stvari /obstojecega/, imamo naslednje moznosti: ali so in se kot take tudi
kazejo, ali so in se kazejo kot drugacne, ali je eno od obojega'? popolno, drugo pa ne-
popolno, ali pa eno obstoja, drugo pa ne.« (p.t., Xiao qu, str. 174)

Pri tem je zanimivo dejstvo, da jih glede na njihove interpretacije primerov, v katerih se
»zaznavanje« realnosti ne pokriva z realnostjo »samo«, ni mozno uvrstiti niti med so-
lipsiste niti med realiste. Kadar se namrec o¢itno pokaze, da se obe navedeni domeni ne
pokrivata oziroma nista identi¢ni, obstaja vselej apriorna moznost, da je lazna (oziroma
resni¢na) katera koli od njiju. »Objektivna resni¢nost« zanje torej ne obstaja v smislu ne-
kaksne apriori vecje kredibilnosti; po drugi strani pa obstojeci svet zanje tudi ni proizvod
&loveskih predstav o njem. Ceprav je tovrstne interpretacije mozno uvrstiti v splosno
kategorijo »predmodernih«9 kitajskih klasikov, ki temelje na holistiénem dojemanju
in interpretiranju stvarnosti, in ¢eprav so tovrstne razlage tako reko¢ »nujna« posledica
njihovega nepoznavanja (ali ne-priznavanja) lo¢nice absolutnega, ki naj bi razmejevala
materijo od ideje, objektivnost od subjektivnosti itd., pa moramo priznati, da je ideja o
mozni neresni¢nosti »objektivnega sveta« ob hkratni resni¢nosti dojemanja le-tega nacel-
no Se vedno precej sveza in zanimiva.

Vprasanje o bistvu spoznanja obravnavajo moisti na razli¢ne nacine. Po eni strani je
spoznanje ali védenje oblika oziroma raven dejanskosti, ki pa hkrati predstavlja doloceno
(vnaprej dano) sposobnost oziroma zmoznost.

» AT .«
»/Spo/znanje je substanca /sposobnost, orodje/.« (p.t., Jing shang, str. 276)

Do njega pridemo z iskanjem svojih razmisljanj,
W R«

»Razmisljanje je iskanje,« (p.t.)

... ali pa s povezovanjem (dejstev, misli):

» H A«

»Spoznavanje je povezovanje.« (p.t.)
Po drugi strani je (spo)znanje nekaj, do ¢esar pridemo tudi s pomocjo nasih cutil:
» 11 ] 7 H .

»/Spo/znanje temelji na sluhu, govorici in dotiku.« (p.t., str. 279)

102 Tukaj je misljena realnost in njeno dojemanje. Enako velja za paralelizem naslednjega stavka.

103 Tykaj je misljeno obdobje kitajske klasike in zgodnjega srednjega veka, ki traja nekje do dinastije

Song oziroma do prvih razvojev neokonfucianskih dualizmov.
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(Spo)znanje pa je tudi nekaj, kar nam omogoca posebno razumevanje sveta zunaj nas,
namre¢ razumevanje, ki temelji na (po)znanih strukturah. V tem smislu je (spo)znanje
vselej vrsta prepoznavanja oziroma zaznavanja stvarnosti:

» AT 11 2, LA HL ) 1T RESE 2 2 5«
»/Spo/znanje je tisto, s pomocjo cesar se lahko soocamo s stvarmi tako, kot bi jih dojeli.«
(p.t., Jing shuo shang, str. 288)

Vrsti (spo)znanja sta tudi modrost, ki je jasnost oziroma razsvetljenje,

(AT + ) B .
»Modrost je razsvetljenje,« (p.t., Jing shang, str. 277)

in védenje, ki temelji na (izkustvu) zaznanega oziroma videnega:

»FEULH H.
»Védenje je videnje /s pomocjo/ oci.« (p.t., Jing shuo xia, str. 300)

Ni¢ manj pomembno ni moistom vpraSanje posredovanja prepoznanih spoznanj. Vendar
je bilo Ze njim samim jasno, da je resni¢na komunikacija, ki bi potekala s pomocjo jezika,
precej problemati¢na zadeva. Prvi¢, z besedami nikoli ni mozno izraziti vsega, kar doja-
memo, kaj Sele vsega, kar je (ali naj bi bilo):

2 G233 (7 - F + &)«

»Neumno je /meniti, da/ je mogoce z besedami vse izraziti.« (p.t, Jing xia, str. 285)

Tako kot nikoli ne bomo mogli vedeti, ali je tisto, kar zaznamo, enako resni¢nosti, nikoli
z gotovostjo ne moremo vedeti, ali je bilo tisto, kar smo poskusali izraziti, razumljeno
tako, kot je bilo misljeno.

W) Z P LA ZR B LA 2 B LA 1.2 5 [ o«

»Stvari po sebi, spoznavanje teh stvari ter posredovanje spoznavanja teh stvari — vse to
ni nujno identicno.« (p.t., str. 283)

7.2.6 Problem konsistence in lastnosti

Tukaj gre za vprasanje, ki se, podobno kot vprasanje o razmerju med imenom in stvar-
nostjo, kot neke vrste rdeca nit vlece skozi vse epistemoloske razprave v klasi¢ni kitajski
filozofiji.1%% Moisti ga zakoli¢ijo z definicijo obstoja substance, ki zveni podobno kot
moderni stavek o nujni ohranitvi materije:

» ] JE, 2, T K«

»Mozno je, da necesa /nicesar/ ni, ¢e /kadar/ pa nekaj je, se ne da odstraniti.« (p.t., str. 284)

Ali, z drugimi besedami:
» B JEA, 55, R i 28, A5 A FE4 .«

»Mozno je, da necesa /nicesar/ ni, ¢e pa nekaj na nek nacin je, potem je tdako, kot je, in
ne more ne biti.« (p.t.)

104 Problem razmerja med konsistenco in lastnostjo je v kitajski filozofiji znan kot problem »trdote in

beline« (jian bai), problem razmerja med jezikom in realnostjo pa kot problem »imena in stvarnosti«
(ming shi).

98



Stari vek

Substanca torej ne more izginiti brez sledu. Lahko se spreminja, a potem obstaja naprej v
drugi obliki. Obstoj realnosti je pogojen z izpolnjevanjem prostora z materijo:

» i BN H W«
»Kar je zapolnjeno, mora nujno obstajati /Kjer je zapolnjenost, ne more biti neobstoja/
neprisotnosti/.« (p.t., Jing shang, str. 278)

Materija je za moiste torej neke vrste zapolnjenost, katero enacijo s konsistenco (»debelino«):

i, JEE TS, AT T T A 12«
»Zapolnjenost: kjer je ni, ni konsistence /debeline/. V kamnu je povsod.« (p.t., Jing shuo
shang, str. 291)

Kot dosledni protoznanstveniki nam moisti pri tem seveda ne pozabijo postreci z defini-
cijo konsistence oziroma debeline same:

»E. A«

»Debelina/konsistenca je tisto, kar ima /doloceno/ velikost.« (p.t., Jing shang, str. 277)

Ta debelina, konsistenca oziroma snovnost je torej tista, ki opredeljuje materijo kot tako.
Ena osrednjih lastnosti materije je njena nezmoznost hkratnega zapolnjevanja vec teles.
Vsako fizi¢no telo je namre¢ samostojna entiteta:

»H—ie, A«

»Vsaka stvar je telo, povezano v enoto.« (p.t., Jing xia, str. 283)

Ce se zdruzita dve telesi, se lahko premesata ali prepletata, v kolikor sta mehki. Sicer pa
dve razlicni telesi ne moreta hkrati obstajati na istem mestu. V tem primeru se namrec
medsebojno negirata oziroma drug drugega izkljucujeta:

»iGF BRI R M, H A M«
»Kadar imamo dve trdni telesi na razlicnih mestih, se ne moreta medsebojno zapolnjevati,
temvec se medsebojno negirata oziroma izkljucujeta.« (p.t., Jing shuo shang, str. 291)

Vsaka substanca je v dejanskosti seveda opredeljena z dolocenimi lastnostmi: le-te pa v
njej niso apriorno vsebovane, temve¢ so tudi plod naSega nacina dojemanja konsistence
oziroma fizi¢nih teles:

» KA, 7 T

»Ogenj /sam po sebi/ ni vroc; tak je, kadar se ga dotaknemo.« (p.t., Jing xia, str. 282)
Lastnosti torej niso apriorno vsebovane v konsistenci kot njen nelo¢ljiv del, temve¢ so
zgolj del naSega zaznavanja. Tako tudi trdnost /konsistenca/ in barve v materialnem svetu
nimajo objektivne eksistence. Tako kot pri vro¢ini gre tudi tukaj za subjektivne kvalitete
obcCutenja, s katerimi dojemajoca oseba reagira na okolje:

» AT IEEE F«.
»V Easu in prostoru ni trdnosti in beline« (p.t.)

Lastnosti substance tako niso objektivne; kadar pa jih dojemamo, jih dojemamo skupaj,
torej v kombinaciji prepletanja s konsistenco:
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»HEEX L, 18, T i «.
»Trdota in belina /sami po sebi/ ne obstojata, kadar pa ju dojamemo, se nujno med seboj
prepletata.« (p.t. Jing shuo xia, str. 296)

»EE IR E ... B2 B .
»Trdota in belina se med seboj ne izkljucujeta ... Kadar se zdruzita, se ena v drugi izpol-
nita.« (p.t., Jing shang, str. 278)

Nobene substancne entitete ne moremo dojeti tako, da bi zaznali samo eno (ali samo del)
njenih lastnosti. Substanca tvori v povezavi z vsemi lastnostmi, ki jih znotraj nje dojame-
mo, samostojno, v sebi zakljuéeno celoto:

AT, B Al T A«
»Kamen je en, trdnost in belina pa sta dvoje, in vendar sta obe v kamnu.« (p.t., Jing shuo
xia, str. 299)

7.3 NOMENALISTI (MING JIA (£ %)

Razprave te Sole nas v marsi¢em spominjajo na osnove zahodne formalne logike, vendar
izhajajo iz drugacne osnove: poznih moistov namre¢ niso toliko zanimale zakonitosti
misljenja, kot njihova konkretna uporabnost, torej umetnost »pravilnega« misljenja kot
predpogoj natancnejSega izrazanja. Zato so predstavniki te Sole posvecajo veliko po-
zornost obliki, raz¢lenitvi in definicijam, ki so zapisane v obliki disputov. Zaradi tega
jih v zahodni sinologiji ¢esto oznacujejo kot »dialektike«. Najpomembnejsi cilj poznih
moistov je v sestavi metode, ki bi onemogocila kognitivne zmote in v kon¢ni fazi sluzila
drzavi, katera za svojo zakonodajo potrebuje jasno dolocene pojme ter norme. Logika,
kakr$no razvija Sola imen, torej izhaja iz utilitaristi¢nih predpostavk. Njeni predstavniki
so raziskovali predvsem odnose med pojmi in sodbami na eni ter njihovim jezikovnim
izrazom na drugi strani. Iz tega sledijo vprasanja o konkretnih metodah, ki naj se — v
obliki predpisanih pravil — uporabljajo za spoznavanje oziroma razlo¢evanje resni¢nosti
od neresnic¢nosti in napak.

7.3.1 Deng Xi E5T (6. stol. pr. n. §t.) in teorija »dveh moznosti« (liang kezhi shuo
WA Z #2)

Deng Xi je v Liu Xinovem %/ #X katalogu Han Shu 7% 3 naveden kot prvi nomenalist.
Po vsej verjetnosti je zivel v drzavi Zheng ¥ kot vladni minister in sodobnik znanega po-
liti¢nega teoretika Zi Chana - £ . Liu Xinov osrednji interes je veljal pravnim teorijam;
znan je po tem, da je sestavil enega prvih zakonikov, tako imenovani »Bambusni kodeks«
(Zhu xing 17 #).195 Njegovo raziskovanje pojmov in pomenov je torej v glavnem izha-
jalo iz njegove teznje po jasnejSih in ucinkovitejsih definicijah zakonov. Bil je tudi prvi
znani poklicni odvetnik anti¢ne Kitajske. Zato je svoje jezikoslovne raziskave rad upo-
rabljal v retori¢ne namene in kot osnovo logike argumentativnih struktur ter kompozicij.

105 Zato ga v nekaterih kasnejsih katalogih pristevajo tudi k legalistom.
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obi¢ajno, imenuje po avtorju, torej Deng Xizi Z5 7 7-19 (»Mojster Deng Xi«).

Poleg svojih odvetniskih dejavnosti je Deng Xi ustanovil tudi Solo, kjer je kot mojster
pouceval vec¢ kot sto ucencev.

Cilj ucenih disputov in raziskav jezika je Deng, kot omenjeno, videl v jasnih definicijah
in nedvoumno zamejenih pomenih jezikovnih izrazov. Ime (ming #7) in stvarnost (shi %)
sta zanj v korelativnem razmerju; medtem ko naj bi imena dolocali glede na stvarnost,
se lahko do poslednje esence stvarnosti dokopljemo tudi prek raziskave njenih poimeno-
vanj.

w5 B, PR, HEHES, 52, 2L, B 252 E
.«

»Stvarnost, ki jo raziS¢emo prek imen, je skrajna (poslednja) stvarnost. Imena, ki jih do-
loc¢imo na podlagi stvarnosti, so skrajna (poslednja) imena. Z uporabo obeh (navedenih)
metod, ki sta enakovredni in se medsebojno dopolnjujeta, lahko pridobimo imena posa-
micnih objektov (form).« (Deng Xi, str. 73)

Iz njegove teorije poimenovanja je razvidno tudi, da je bil Deng eden prvih starokitajskih
filozofov, ki so vzpostavili in obravnavali pojem kategorije (lei #%).

Tako je v svojem nauku o pravilih diskutiranja, denimo, zapisal:

»BCR A, I LA 13, 752 3 (6 1 B, i e, FE ) 1T 1 2 Al 1
B, B, JF o2 R«

»Diskutanti morajo paziti na to, da jasno razlocujejo posebnosti v kategorije, ki se ne
smejo med seboj mesati. Poleg tega morajo razlike v posamicnih izrazih razcleniti tako,
da med njimi ne bo viadal nered. Sele na ta nacin bodo lahko posredovali svoja mnenja
tako, da se bo njihovo sporocilo v komunikaciji ohranilo in da stvari ne bodo dvoumno
(izrazene). Ce se namrec¢ besede med seboj pomesajo in se njihovi prikriti pomeni spre-
minjajo, potem to ni pravilna debata.« (p.t., str. 48)

V svojem nauku o dialektiki diskutiranja je opredelil razliko med razumnimi in smi-
selnimi (»velikimi«) debatami (da bian A 7F) na eni ter nesmiselnimi, t.j. »majhnimi
debatami« (xiao bian /> Ji¥) na drugi strani. Medtem ko so prve zanj eden moznih virov
(druzbeno in politicno uporabnega) spoznanja, so druge nepotrebni, odvecni in ¢esto celo
Skodljivi prepiri.

W B Kb, WA F 217, AX T2 Y, #H#EE (EHFRE, 27 #EE R ..
2%?5#%%@5%?;@1‘5 LS 15T, LTI, (& Fe 72 JEM 5, s

-«

»Tako imenovane velike debate razlocujejo dejavnosti v druzbi, povzemajo mnozico ob-
stojecih predmetov ter izbirajo dobro in odvrzejo slabo. Njihove rezultate je mozno upo-
rabiti v najprimernejse namene, in poleg tega nam pomagajo oblikovati temeljna nacela
morale ... Majhne debate pa niso taksne. Uporabljajo kopico razlicnih besed v razlicnih
kontekstih, in vse to samo zato, da se lahko z njimi med seboj obstreljujejo, tako kot se

106 Vegina vsebine po prevladujoéem mnenju stroke ni ponarejena, z izjemo manjiih vsebinskih vrzeli,
ki so jih kasneje dopolnili drugi, manj znani filozofi (prim. Forke, str. 419).

101



Jana Rogker: Iskanje poti K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

med seboj napadajo s svojimi dejanji. Taksne debate vodijo do tega, da ljudstvo sploh
veC ne ve, kaj je pravzaprav zares pomembno. Te debate ne izhajajo iz prav nobenega
drugega razloga kot iz plitkosti znanja.« (p.t., str. 59)

Njegova spoznavna metoda je razmeroma kompleksna, saj vkljucuje tako empiri¢no, na
cutni zaznavi temeljece izkustvo, kot racionalno analizo spoznavnih objektov:

YU SRR, ZOHIE, 5 HPE, IEHE .«
»Prek zaznave njegove pojave dojamemo njegovo obliko, nato razis¢emo njegove princi-
pe, nakar ga pravilno poimenujemo.« (p.t., str. 35)

Podobno kot kasnejsi legalisti se je tudi Deng Xi v politicnem pogledu zavzemal za
ustanovitev absolutne monarhije. Vladar, ki avtokratsko dolo¢a osnovno politiko svoje
drzave, ne sme pustiti, da bi nanj vplivala kakr$na koli subjektivna, pristranska custva. V
tem mora posnemati nebo oziroma naravo (tian “X) in njene zakonitosti. Ta, politi¢ni del
njegovih izhodi$¢ je znan kot »teorija brezéutnosti« (wuhou lun #/Zi7). (prim. Wang
Zuoli/LiYuanming, str. 76—77). Njegovo videnje avtokratsko-hierarhi¢nega ustroja druz-
bene stvarnosti prihaja jasno do izraza v naslednjem odstavku:

»EFH L, AR, EHAZE, REHZ . 28, A2, e, AR
5y, ENE, AIRG R, R, Al 7, 2580 5, W #0575 R 17 i B2 B«
»Mocna oblast je viadarjevo vozilo; avtoriteta je njegov bic; uradniki so vlecni konji in
ljudstvo je kolesje. Ce je njegova oblast mocna, bo to vozilo stabilno. Ce je njegova avto-
riteta trdna, bo njegov bi¢ mocan. Ce so njegovi uradniki lojalni in poslusni, so tudi konji,
ki vlecejo vozilo, izjemno dobri, in e zivi ljudstvo v soskladju, so kolesa tega vozila dovolj
trdna. Drzava, (katere viadar) ne izpolnjuje teh pogojev, bo zagotovo koncala kot razsuto
vozilo, katerega konji so podivjali in katerega kolesa so se polomila.« (p.t., str. 38)

Zato predstavlja vladar tudi poslednjo instanco, ki naj overi in dolo¢i uporabo imen, s tem
pa tudi izide pravnih investigacij v sodnih procesih. Uradniki so vselej samo eksekutivni
del vlade.

»EEEE, A2 F W, FEES, 2R«
»Raziskava stvarnosti prek imen je naloga viadarja, razglasanje dekretov in objava zako-
nov pa je dolznost uradnikov.« (p.t., str. 35)

V Deng Xijevem delu postane povezava med disputiranjem in dialektiko jasno vidna;
predpogoj za vsakr$no ucinkovito zakonodajo je natan¢no definiranje pojmov in jasna,
torej nedvoumna pravna terminologija. Vladar kot zakonodajna oblast bi moral tudi sam
imeti pravno izobrazbo v smislu sposobnosti juridi¢énega razmisljanja.

»Po vsej verjetnosti je tudi Deng Xizija samega do dialektike privedlo njegovo ukvarjanje
s pravom. Kdor namre¢ hoce izdajati zakone, mora najprej natancno poznati pomen in
ucinek pravnih izrazov. Njegovo poznavanje dialektike mu je po drugi strani omogocalo
poucevanje ucencev v umetnosti disputov, pa tudi uspesno zagovornistvo v sodnih pro-
cesih, kar ni ravno prispevalo k njegovi splosni priljubljenosti. Delno je njegov polozaj
morda primerljiv s polozajem uciteljev retorike v klasicni antiki,'"7 kajti dialektika in

107°S tem izrazom je Forke seveda mislil anti¢no Gréijo.
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retorika mejita ena na drugo.« (Forke L., str. 421)

Na podrocju razvoja tradicionalnih logi¢no epistemoloskih metod anti¢ne Kitajske je
Deng najbolj znan po svoji »teoriji dveh moznosti«. Zgodba, ki ponazarja to njegovo
metodo, ki je imela precejien vpliv na kasnejse nomenaliste, zlasti na Hui Shijev 2 Jifi
(prim. naslednje poglavje) relativizem, je ohranjena v Lii Buweijevih /= A~ komen-
tarjih Konfucijevih spomladansko-jesenskih letopisov. (»Lii shi chun qiu /7 [C 2 #«).
Anekdota nosi naslov »Prodaja trupla« (»Shiti maimai /7 #2 5 E «):

»HIKEX, B2 FE NG W&, NFRIEZ, ENEZ, ANLREHZE, LG
B B H: £, NS H R [GIZ L, UG BT X EZ H: £2,
M BT PIF EH R «

»Vodovje reke Wei je mocno naraslo, in v njem se je utopil nek bogatas iz drzave Zheng.
Potem ko je njegovo truplo nekdo potegnil iz vode, so ga bogatasevi sorodniki hoteli od-
kupiti, vendar je ta ¢lovek za truplo zahteval ogromno denarja. Sorodniki so Deng Xija
povprasali za nasvet. Deng Xi jim je odgovoril: Pomirite se, saj ta clovek nima trupla
nikomur prodati razen vas. Potem pa je zaskrbelo tudi prodajalca in tudi on je povprasal
Deng Xija za nasvet. Ta je spet odgovoril: Pomiri se vendar, saj ne morejo trupla kupiti
nikjer drugje kot pri tebi.« (Lii Buwei, Li Wei, str. 285)

Pri njegovi teoriji dveh moznosti gre torej za metodo sklepanja, ki izhaja iz istih objek-
tivnih predpostavk, vendar njuna analiza iz razli¢nih izhodis¢ (namre¢ z vidikov dveh
posamicnih, medsebojno kontradiktornih interesov) privede do dveh, medsebojno naspro-
tujocih si sklepov (prim. Wang Zuoli/LiYuanming, str. 76).

»il A 75 BE 7 Y 2 5 A R, B R A BB, B A EB T A RE A I
W w2 A E T, A TR 5 A R A A, B
2 6] 1 FEH) 1Y IE S AT, 7E W7 T TE 5B, 78 WAL F i BT«

»Prav zaradi razlicnih interesov obeh strani je razlicen tudi vidik, ki tvori izhodisce
razmisljanja o danem vprasanju. Zato je Deng Xi lahko obema stranema odgovoril, ces
da sta lahko pomirjeni. Tako je vsaka od njiju dobila, kar je hotela. Posebnost metode
dveh moznosti je torej v tem, da hkrati uposteva obe plati ene in iste medalje in da zato
isti predmet analizira z dveh razlicnih stalis¢, ki na koncu seveda privedeta do razlicnih
sklepov.« (p.t.)

7.3.2 Hui Shi ;& Jit; (okr. 370-310 pr: n. $t.): absolutnost relativnosti ali zdruZitev iden-
titete in diference (he tong yi 7 7] #Z

Hui Shi je bil sodobnik in prijatelj Zhuangzija; bil je vladni minister drzave Song. Bil je eden
najbolj znanih nomenalistov, znan predvsem po svojih navidezno sofisti¢nih paradoksih, s
katerimi je poskusal izraziti absolutno relativnost lastnosti vsega obstojecega, ki se kazejo
v njihovih medsebojnih razmerjih. Nadgradil je tudi takrat obstojece definicije identitete in
diference. Hui Shi je moral biti precej ploden pisec, saj je Zhuangziju ostal v spominu kot

» R £ Ty, B2 Hg

»zelo vsestranski, kajti z njegovimi deli bi bilo mogoce napolniti 5 vozov« (Zhuangzi
2001, Tianxia, str. 276).
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Zal je vetina teh del izgubljena; v obdobju dinastije Han 7% (206220 pr. n. §t.) je — po
komentarju Liu Xinove #| &\ enciklopedije Han shu {3 — ohranjeno samo $e eno
poglavje knjige, ki nosi njegovo ime. Danes je ohranjenih samo Se nekaj fragmentov
njegovih filozofskih izhodis¢. Recepcijsko in interpretativno zgodovinopisje je pri tem,
nedvomno izjemno zanimivem filozofu, omejeno na njegovih znanih »/0 postulatov ob-
stojecega« (Wanwu shi shi 4 %/ -1~ %) ter na kopico posami¢nih (veg¢inoma paradoksalno
konstruiranih) stavkov brez izrecnega konteksta, ki so se ohranili v razlicnih komentarjih
njegovih sodobnikov in naslednikov (zlasti v delih Zhuangzi 3 ¥ in Xunzi #] ).

Mnogi od teh fragmentov moc¢no spominjajo na izreke Eleata Zenona. Iz njegovih
»Postulatov« je jasno razvidno, da izhaja Hui Shi v svojih teoremih iz predpostavke o
organski in strukturni povezanosti vsega obstojeega. V okviru holisticnega svetovnega
nazora, ki je opredeljen ze v protofilozofskih klasikih in kot tak skupen vecini klasi¢nih,
zlasti daoisti¢nih, filozofov, se Hui Shi namre¢ med drugim osredotoca tudi na razmerje
med &asom in prostorom kot izraz relativistiéno strukturirane celote,'%8 npr.:

»— R ZHE, HIREF, 5.«
»Ce vzamemo palico, dolgo en chi'? in vsak dan od nje odrezemo eno polovico, ne bomo
nikoli prisli do konca.« (p.t., str. 277)

Isto misel najdemo v Zenonovi zgodbi o Ahilu in Zelvi: Ahil ne more Zelve nikoli dohi-
teti, kajti vsakic, ko pride do mesta, na katerem se je zelva Se malo prej nahajala, se je ta
medtem ze pomaknila nekoliko naprej. (prim.: Wuchterl, str. 32, Waismann, str. 135)

Realna nelocljivost Cistega Casa in prostora vkljucuje predpostavko o nemoznosti realne-
ga gibanja. Ta je, kot je znano, Zenona privedla do predpostavke, po kateri naj bi »leteca
puscica mirovala« (prim. Kunzmann, str. 33). Opazovanje lete¢ih pus€ic je o€itno sodilo
k priljubljenim opravilom obeh, ¢etudi med seboj precej oddaljenih filozofov. Tudi Hui
Shi je namre¢ ugotovil nekaj zelo podobnega:

WHERZ I, T AT 12 B«
»Obstaja cas, v katerem hitro leteca puscica hkrati miruje in ne miruje.« (Zhuangzi 2001,
Tianxia, str. 277)

Morda lahko najpomembnejse Hui Shijeve doprinose k razvoju tradicionalne filozofije,
zlasti njenih logi¢nih in spoznavnoteoretskih diskurzov, povzamemo v dveh bistvenih
tockah: prvic je Hui Shi pomemben zato, ker je razvil in nadgradil Deng Xijeva izhodisca
teorije »dveh moznosti« (liang ke A 7i/), zlasti v smislu njene aplikacije na problem raz-
merja med identiteto in diferenco (tong /A yi #£). Drugi¢ je konkretiziral in formaliziral
metodo sklepanja z analogijo, ki so jo v zametkih opredelili ze zgodnji moisti. Po citatih, ki
so ohranjeni v Lii Buweijevih /4 /% komentarjih,!! je Hui Shi to metodo, ki je temeljila
na klasiénem terminu »pi £« (primerjava, primerjanje), opredelil kot metodo, pri kateri

» LA 7 3] iy Al A F41 17 1A A«

108 Veg o tem v poglavju 13.3.3
109 En chi = okr. 35 cm.

1105, Pomladno-jesenski letopisi gospoda Liija« (Lii shi chungiu).
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s pomocjo znanja, ki ga ljudje zZe posedujejo, izrazis tisto, cesar Se ne vedo, in s tem pov-
zrocis, da vedo.« (Wang Zuoli/LiYuanming, str. 84—85)

Vendar se najprej vrnimo k najobseznejSemu ohranjenemu (in po vsej verjetnosti temelj-
nemu) fragmentu njegove filozofije, ki je povzet v »Desetih postulatih vsega obstojece-
ga« (Wanwu shi shi 4 ¥ ):

1.

10.

111

112

» 2R, K —, 2 DA, #HZ D

Skrajna velikost je tisto, kar nima nicesar (vec) zunaj sebe; imenujemo jo makroenota.
Skrajna majhnost je tisto, kar nima nicesar (vec) znotraj sebe. Imenujemo jo mikroe-
nota.

HEJZA B, AT .

Kar nima debeline (konsistence), tega ni mogoce kopiciti; (in vendar obsega) njegova
velikost tisoce milj.

KH Ay, 1) 57

Nebo je pod zemljo,'!! gore so v isti ravnini z vodno gladino.

H 77 77 W, 89 77 2 T BE.

Sonce zaide, ko je v zenitu, in vse obstojece umre hkrati s trenutkom svojega rojstva.
VNCITE N CTE= N i WAV CTE- S 2 7/E Y CTE 2R e = N CTE=

Velika istovetnost je razlicna od majhne; temu pravimo majhna identiteta ali dife-

renca. Vse obstojece pa si je konec koncev v necem enako in v necem razlicno; temu
pravimo velika identita oziroma velika diferenca.

Jug je neskoncen in vendar ima mejo.

S H 1 B I A

Danes se odpravim v drzavo Yue in véeraj sem tja prispel.

I 0] fE .

Vozel (iz medsebojno prepletenih obrocev) je mozno razvozlati.

K FZ 2, #Z I, B2 2B,

Vem, kje je sredisce sveta; (nahaja se) severno od drzave Yan in juzno od drzave
Yue.!?

72 HY), Ky — i
Ljubimo vse obstojece, kajti nebo in zemlja sta eno (telo)«

(.t.)

kot tudi »bolj kot (v primerjavi z)...«, je nekoliko drugacen prevod prvega stavka drugega postulata,
namreC »nebo je tako nizko kot zemlja« prav tako mozen oziroma pravilen. Sicer pa ta pomenska
razlika ne vpliva na splo$no sporocilo tega postulata, ki izraza relativnost prostorskih dimenzij.

»Objektivno« gledano, je bila drzava Yan na severu, Yue pa na skrajnem jugu takratnega kitajskega
ozemlja.
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Ti postulati so v disputih z ostalimi »dialektiki« dopolnjeni z naslednjimi paradoksi:

L »IHE

V jajcecu je dlaka/pero.
. #H=A

Kokos ima tri noge.
n. #HELF

Ying"13 zaobjema cel svet.
Iv.  AKHLUZFE.

Cucek je lahko ovca.
V. HHEI

Konj ima jajceca.
vi. T THE

Krastaca ima rep.

VIL - KA
Ogenj ni vroc.

VL 1

Gora prihaja iz ust.
IX. g A

Kolo se ne dotika tal.
X. H 4

Oci ne vidijo.

XL 512 E1H
S prikazovanjem nikoli ne prikazemo popolnoma vsega, kajti popolnost nima
konca.

XIL 8 R
Zelva je daljsa od kace.

XU JE AT, B A]EL 25 [
Kvadrat ni kvadraten, krog ni okrogel.

XIV. # NEW

Dleto se ne more prilegati zaticu.

XV. HBZRE=H) REHE

Senca letece ptice se nikoli ne premakne.

XVI. #f K225, ITENTAIEZ B

Obstaja cas, v katerem hitro leteca puscica hkrati miruje in ne miruje.

XVIL 7 JEX

Pes ni cucek.

113 Prestolnica takratne drzave Chu.
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XVIIL. = &, B =

Rjavi konj in ¢rna krava je troje.

IXX. H

Bel pes je crn.

XX. MEIREH

Zrebicek, ki Jje sirota, nikoli ni imel matere.

XXI. — N ZHE HBCAFE, i1«
Ce vzamemo palico, dolgo en chi, in vsak dan od nje odrezemo eno polovico, ne
bomo nikoli prisli do konca.« (Zhuangzi 2001, str. 277)

Seveda ni cudno, da se je skozi stoletja ohranilo tako malo fragmentov Hui Shijeve filozofije,
kajti Se to, kar je po legalisticnem sezigu knjig ostalo, so konfucianski komentatorji, interpreti
in historiografi na kratko zapecatili kot dela hereticnega sofizma, ki — v najboljSem primeru
—pricajo kvecjemu o dekadenci tistih izobrazencev, ki »so zasli na krivo pot, t.j. tistih, ki niso
ponotranjili premis prevladujoce socialne teorije in etike. (prim. Hansen, 1989, str. 113-115)

Z ohranjenimi fragmenti njegovih del so se tako kitajski kot zahodni sinologi priceli po-
novno ukvarjati Sele na pragu 20. stoletja. Tako med kitajskimi kot tudi med zahodnimi
interpreti je vse do zadnjih desetletij, ko se je pod vplivom novejsih razvojev zahodnega
jezikoslovja razvila nova, na konceptu aplikacije »poimenovanja« temeljeca optika razi-
skovanja tradicionalno kitajskih filozofskih diskurzov, v strokovni literaturi prevladovalo
mnenje, da so Hui Shijevi postulati zgolj odraz »neresni¢nosti prostora in ¢asa« oziroma
odraz »neresni¢nosti pojavnega sveta nasploh.« (prim. Forke I, str. 428, Hu Shi, str. 250)
Sele v zadnjih letih se njihova analiza osredoto¢a bolj na vprasanja njegovega razumeva-
nja razmerja med relativnim in absolutnim, ter med identiteto in diferenco:

»His most important result is concerning similarity'\* and difference in general.« (Hansen,
1989, str. 115)

»1& Mk, o H ‘ﬁE’ ‘Y I FE ST G
Tl 7, EfﬁfJQ HY, Wi H P9 IS¢ G G5H ZF WM 77 H] H9HEE R IR, =
—J7 I, i KA, IT?:T@Z? 1% AR F R ik, A2 5 7,
FEFH T A S, UL — R 5 B8 A [ A i 5 2
KA, AT, 22 f0 R D T HY .«

»Glede na obicajno, ‘zdravorazumsko’ razumevanje so koncepti in kategorije, kot na primer
‘danes / vceraj (‘sedanjost / preteklost’), Zivijenje / smrt’ipd, med seboj razlicne in kontradik-
torne. Ne glede na to, ali govorimo o njihovi intenziji ali ekstenziji — v vsakem primeru je loc-
nica med njimi jasna in nedvoumna. V tem pogledu sami postulati ne nasprotujejo obicajnemu
razumevanju, temvec zgolj izrazijo in pokazejo, da imajo vse stvari Se drugo, nasprotno plat.
Zato so razlike in nasprotja med temi koncepti in kategorijami hkrati tudi relativna in se lahko
spreminjajo ter povezujejo v procesu transformacije.« (Wang Zuoli/LiYuanming, str. 80)

114 Ta prevod (»similarity«, t.j. »podobnost«) termina »tong« — iz meni popolnoma neznanih in nedou-
mljivih razlogov — uporablja vecina zahodnih sinologov, ¢eprav je njegov dejanski pomen povsem
nedvoumen: ta termin tako v klasi¢ni kot tudi v sodobni kitaj$¢ini izraza enakost, istovetnost oziroma
identinost v smislu ne-razli¢nosti.
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Osnovno sporocilo teh postulatov se v bistvu pokaze prav skozi ta vidik relativisticno
strukturirane pomenske dvojnosti, ki je — glede na razlicne kontekste — inherentna lastnost
vsakega koncepta. Na tovrstni dvojnosti temelji logika Hui Shijeve analize jezikovnih
izrazov in njegovi zakljucki.

WIEFLAZBBHTE AR WA T T H, G L P R HG A R
B, A LR 2 0 s a8 W Z g XA T 5 8 K«
»Tu gre za metodo ‘dveh moznosti’, ki jo je kot prvi vzpostavil prav Deng Xi, in ce si
ogledamo globino in Sirino spoznavnega sklopa, ki ga predpostavljajo ti postulati, lahko
recemo, da predstavljajo nadgraditev te Deng Xijeve metode.« (p.t.)

Hui Shijeva nadgraditev Deng Xijeve teorije »dveh moznosti« (liang ke # /) v smislu
enote identitete in diference kot koncne absolutnosti vseh relativnosti tvori pravzaprav
formalno osnovo in hkrati pomenski klju¢ za razumevanje njegovih paradoksov. To dej-
stvo najjasneje prihaja do izraza v tistih postavkah, v katerih Hui Shi obravnava splo$no
naravo medsebojnih razmerij posamicnih stvari.!!> Zato se bomo tukaj najprej posvetili
predvsem tej skupini postulatov,''® kamor sodijo peti, osmi ter deseti stavek.

Holisti¢no izhodis¢e Hui Shijeve filozofije je povzeto v desetem, torej zadnjem postu-
latu, ki govori o »enovitosti vsega obstojecega (A 1 — f%)«. Pri postulatu, ki govori
o0 moznosti razvozlanja vozla, sestavljenega iz medsebojno prepletenih obrocev, gre po
vsej verjetnosti za parafrazirano sporocilo, ki se nanasa na zgodbo o vozlu, ki ga ni bilo
mogode razvozlati.!!” Mojster, ki je sestavil tak vozel, ga je ponosno podaril kralju Yuanu
JC drzave Song 7K. Ta je Zelel preveriti mojstrove sposobnosti, zato je razpisal visoko
nagrado tistemu, ki bi se mu posregilo, vozel razvozlati. Ceprav se je zato te naloge lotilo
lepo Stevilo najpametnejsih glav iz vse drzave, vozla ni mogel nih¢e razvozlati. Nazadnje
je tudi u¢enec mojstra Er Shuoja 5. #i zaprosil za dovoljenje, da sme poskusiti. Njemu se
je dejansko posrecilo razvozlati vozel, ¢etudi ga je »razvozlal« zgolj s tem, da je ugotovil,
da tega vozla ni mozno razvozlati.

Mojster, ki je vozel sestavil, je nato Er Shuojevemu ucencu izkazal cast z naslednjimi
besedami:

»ETHIAS B BE . F6 2.2 TR A RF . 5 2% T 1 FHAN AT R 1, 217 7 F.«
»Sam sem seveda od vsega zacetka vedel, da tega vozla ni mogoce razvozlati. Vendar sem
to vedel zato, ker sem ga sam izdelal. Ce pa to ugotovi nekdo, ki ga ni sam izdelal, potlej
njegove vescine Se presegajo moje.« (Lii Buwei, Lii shi chunqiu, Jun shou, str. 255)

115 Vegina interpretov analizira temeljne Hui Shijeve postulate v skladu z razélenitvijo na tri temeljne
kategorije: v prvi skupini postulatov gre predvsem za stavke, ki obravnavajo problem casa, v drugi
za tiste, ki obravnavajo problem prostora, v tretji pa za tiste, ki obravnavajo medsebojna razmerja
(npr. Wang Zuoli/LiYuanming) oziroma lastnosti (npr. Forke, Hu Shi) posami¢nih stvari. V svoji
raz¢lenitvi zaradi boljSe preglednosti interpretacij uvajam Se Cetrto kategorijo, kamor sodijo postulati
transformacije bivajocega.

116 Ostale skupine, ki obravnavajo ¢asovno-prostorske probleme oziroma vprasanja transformacije biva-
jocega, bomo podrobneje analizirali v poglavjih 13.2.3 in 13.3.3

117 Neskrajsana inacica te zgodbe je objavljena v Lii Buweijevih komentarjih k »Spomladansko-jesen-
skim letopisom«, prim. Lii Buwei, str. 255.
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Tako je ucenec

wEL RNEET HREZ «

»resil uganko s tem, da je (ugotovil) njeno neresljivost.« (p.t.)

Poleg moralno-filozofskega sporocila te zgodbe (vcasih so problemi resljivi tudi skozi
uvid v njihovo nacelno neresljivost) gre pri njej tudi za izraz povezanosti posameznih, na-
videzno samostojnih entitet v eno samo, nelocljivo celoto. Ta enovitost celote, sestavljene
iz razli¢nosti, spet povzema Hui Shijevo holisticno dojemanje razmerja med identiteto in
diferenco, ki ga podrobneje in Se nazorneje opredeli v petem postulatu. Hui Shi namre¢
obe razmerji zdruzi, ker pokaze,

»that between any two things, no matter how alike, some difference exists. Between any
two things, no matter how different, there is some similarity. This attacks the weak point
in Neo-Moist realism about the separation of kinds.« (Hansen, 1989, str. 115)

Identiteta in diferenca tukaj tvorita bipolarni normativni par, ki kot kriterij enotnosti ozi-
roma razliénosti opredeljuje naravo razmerij med posamiénimi predmeti.!'® V ta namen
uvede dve osnovni ravni, na katerih se ta par manifestira:

1. velika (da tongyi A /A #2) in majhna (xiao tongyi A /7] #£) enakost oziroma razli¢-
nost, ki izhaja iz razlike med veliko ter majhno istovetnostjo (oziroma razlicnostjo).
2. konéna (absolutna) identiteta (bi tong ## /i) ali diferenca (bi yi ##4%), ki izhaja iz
nujne konc¢ne istovetnosti (oziroma razli¢nosti) vseh stvari.
ad 1.) Majhna identiteta ali diferenca je enakost oziroma razli¢nost, torej struktura
medsebojnih razmerij med predmeti na ravni vrst. Na tej ravni sodijo stvari v
iste oziroma razlicne kategorije glede na lastnosti, ki so jim skupne oziroma
razli¢ne. Cim ve¢ je lastnosti, v katerih se dva predmeta pokrivata oziroma
v katerih sta si enaka, tem »vecja« je po Hui Shiju njuna identiteta. To hkrati
pomeni, da je Stevilo mnozic istovetnosti, v katere sodita ta dva predmeta,
tem vecje, ¢im ve¢ skupnih lastnosti imata. (Analogno seveda velja za kriterij
razliénosti). Tako je, denimo, enakost krave in ovce vedja (da tong A /A]), kot
enakost krave in $korca (xiao tong /> [7]). Razli¢nost slednjega para pa je zopet
vedja (da yi A #Z) od razlicnosti prvega (xiao yi /> #2). Kriterij, ki doloca sto-
pnjo velikosti enakosti oziroma razli¢nosti na ravni vrst, je torej Stevilo skupnih
oziroma razli¢nih lastnosti obravnavanih predmetov.

ad 2.) velika identiteta oziroma diferenca se kaze na globalni ravni, torej na splo$ni
ravni vsega bivajocega; celota bivanja kot taka je — po Hui Shijevem holi-
sticnem svetovnem nazoru — identiteta, ki v sebi zdruzuje vse diference. Ta
identiteta je kon¢na (oziroma popolna, absolutna) istovetnost (bi tong #[m]),
saj nujno predstavlja identicnost v smislu istovetnosti s samo seboj. Poleg tega
je vsak predmet v smislu dolocene (dolocljive) entitete seveda samostojen, za-

118 po drugi strani bi bila prva beseda (»tong«) tega kategorialnega para lahko uporabljena (oziroma
dojeta) tudi v glagolski funkciji; v tem primeru bi se prevod obeh, skupaj uporabljenih terminov glasil
»zdruzitev razlicnosti«. Vendar ta razlika ne vpliva na temeljno sporocilo. obravnavanega postulata,
zakaj bistveno pri obeh izrazih je dejstvo, da sluzita v smislu raz¢lenitvenega kriterija
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mejen navzven in s tem popolnoma razlicen od vsega, kar ni on sam. Tukaj gre
torej za konéno (absolutno, popolno) diferenco (bi yi ##2) vsega bivajocega.

To nacelo razlikovanja razli¢nih ravni identitete in diference prihaja do izraza tudi v po-
samicnih paradoksih (I-XXI.), ki so nastali kot plod Hui Shijevih disputov s sodobniki
in so zgoraj navedeni za osnovnimi postulati. Izrecno se na tovrstno kategorialno zdru-
zitev identitete in diference nanasajo predvsem paradoksi Stevilka II, IV, XVII in IXX
(Zhuangzi 2001, str. 277):

a) I & =2

Kokos ima tri noge

Tukaj imamo opravka s kriteriji majhne enakosti oziroma razli¢nosti, torej z uporabo
tega razlocevalnega kriterija na ravni kategorij. Po kasnejSem Gongsun Longovem
N4 HE komentarju (prim. Wang Zuoli/LiYuanming, str. 87) lahko ta paradoks inter-
pretiramo kot vsoto dveh mnozic, ki v sebi zdruzujeta iste lastnosti kokosi: prvi¢ gre
za mnozico zivali z nogami. Po tem kriteriju je koko$ ena od »nogatih«. Drugi¢ gre
za mnozice, razdeljene po kriteriju $tevila nog. Ce torej noge kokosi prestejemo, je
razlocevalni kriterij, ki koko§ druzi oziroma jo loCuje od ostalih predmetov stvarstva
dejstvo, da ima dve nogi. Ce sedaj koko$ opredelimo kot bitje, ki je predmet katego-
riziranja po teh dveh kriterijih, potlej je vsota njene nogatosti stevilo tri. (Pri tem ne
smemo pozabiti dejstva, da je ena temeljnih lastnosti kitajskih besed — kar $e posebe;j
velja za klasi¢no kitaj$¢ino — njihova funkcionalna fleksibilnost v smislu zamenljivosti
besednih vrst. Zato lahko besedo zu /Z, ki je uporabljena v gornjem paradoksu, razu-
mevamo bodisi v samostalnigki bodisi v glagolski ali pridevniski funkciji. Zu /£ kot
»noga« lahko tukaj torej pomeni tudi »nogatost« v smislu lastnosti). !

b) IV, XA LA+

Cucek je lahko ovca

119 Seveda pa to ni edina mozna interpretacija tega paradoksa. Ker Hui Shija samega Zal ne moremo
vprasati po kljuu za razumevanje njegovih izrekov, nam tukaj ne preostane prav ni¢ drugega, kot
da ostanemo popolnoma subjektivni in sledimo tisti interpretaciji, ki se nam osebno zdi $e najbolj
smiselna. Kot kontrast k svojemu osebnem razumevanju tega paradoksa naj navedem $e Forkejevo
interpretacijo, ki pravi naslednje: » 7o seveda ne pomeni, da naj bi kokos resnicno imela tri noge,; Hui
Shi zeli s tem samo razbiti iluzijo, ¢es da naj bi imela dve nogi. V resnici namrec kokosi sploh ne
obstajajo, tako kot ne obstaja prav nobeno posamicno bitje. Edino, kar obstaja, je eno samo bitje, ki
ga lahko imenujemo dao. Ta pa seveda nima nog, ali pa jih ima poljubno Stevilo, kajti vsa mnogo-
vrstnost je zgolj prevara nasih cutil.« (Forke I, str. 433) Osebno se mi ta interpretacija ne zdi ravno
posrecena, in sicer prvi¢ zato ne, ker lahko na tak nacin (ki v bistvu ne pove nicesar) interpretiramo
vse, ¢esar ne razumemo, drugi¢ pa zato ne, ker je Hui Shi ocitno sodil med najbolj »realisticne« sim-
patizerje daoizma. (Pri tem velja opozoriti na dejstvo, da je kategorizacija oziroma splo$no sprejeto
poimenovanje posami¢nih filozofskih $ol dinastije Zhou nastala Sele v obdobju dinastije Han; Hui Shi
je v vecini enciklopedij kasnejSih obdobij opredeljen kot nomenalist, ker se je filozofskih problemov
loteval na nomenalisticno-analiti¢en nacin. Vsekakor pa gre pri njem za nomenalista, ki je izhajal iz
daoisti¢nih predpostavk oziroma pozicij.) Ceprav lahko med daoizmom in budizmom najdemo vrsto
o¢itnih podobnosti, med katere gotovo sodi tudi prepricanje o konéni iluzornosti obstojecega, ki ga
najdemo, denimo, pri Zhuangziju, sodi ravno ta izto¢nica k najvecjim vsebinskim razlikam, ki so
zaznamovala dela obeh obravnavanih filozofov.
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Z vidika kategori¢ne ravni identitete in diference gre tukaj za »veliko enakost« (da tong
A /A]) kajti cucek sodi, prav tako kot ovca, v kategorijo zivih bitij, Zivali, vretencarjev,
sesalcev, dlakastih zivali itd. Zato lahko cucka jemljemo na isti nacin kot ovco.

) XVIL Jy FEL

Pes ni cucek

Ta izjava je opredelitev razmerja med obravnavanima predmetoma z nasprotnega vi-
dika, namre¢ z vidika »majhne razlicnosti« (xiao yi //’#Z). Obe plati tega paradoksa
so opredelili, kot smo videli ze v prejSnjem poglavju, Ze moisti in neomoisti, ki so po
eni strani izjavili, da »je napacno reci, da poznas psa, in hkrati, da ne poznas cucka«
(kajti oba izraza sta sinonima), po drugi strani pa, da »ubiti psa ne pomeni isto kot ubiti
cucka« (kajti oba izraza vsebujeta razlicne pomenske oziroma vrednostne konotaci-
je).120 Pes in cucek sta tukaj predmeta, ki se ju vrednoti s kriteriji razli¢nih lastnosti in
sodita zato v razlicne mnozice. S tega slednjega vidika (z vidika »majhne razlicnosti«)
sta pes in cucek torej veliko bolj razlicna kot pes in ovca, kadar slednja opredeljujemo
z vidika »velike istovetnosti« (da tong K [if).12}

d) IXX. [0 2

Bel pes je ¢rn

Tudi tukaj gre za opredelitev obeh navedenih predmetov (belega in ¢rnega psa) z vidi-
ka velike istovetnosti. V njuni lastnosti »pasjosti« sodita oba predmeta v mnozico, ki
zaobjema vse pse, ne glede na njihovo barvo. V njuni lastnosti konstitutivnih elemen-
tov te mnozice sta beli in ¢rni pes torej identicna.

Postulati in paradoksi, ki izrazajo problem zdruzevanja identitete in diference, so po-
membni za razumevanje nadaljnjega razvoja epistemoloske miselnosti nomenalistov.
Ostale izreke lahko razdelimo Se na dve skupini: prva obravnava problem premene oziro-
ma transformacije (metamorfoze) razli¢nih entitet obstojecega in si jo bomo podrobneje
ogledali v poglavju o ontoloskih predpostavkah starokitajske spoznavne teorije (prim.
13.2.3), druga pa problematiko prostora in ¢asa, zato jo bomo analizirali v poglavju o
njenih prostorsko-casovnih dimenzijah (prim. 13.3.3).

7.3.3 Gongsun Long 474 7E (okr. 284-259 pr. n. $t.) ter vprasanje konsistence in la-
stnosti (jianbai (%% [']): Problem belega konja (Bai ma lun (155 i)

Najpomembnejsi predstavnik $ole imen je bil Gongsun Long 2 f& HE, v svojem Gasu
precej cenjen filozof, ki je bil znan predvsem po svojih obravnavah razmerja med kon-
sistenco in njenimi lastnostmi in po svojih izsledkih na podroc¢ju problematike imena in
stvarnosti. Njegovo delo je ohranjeno v knjigi »Gongsun Longzi /A ¥4 #E ¥ «. Tema, po
kateri pa je najbolj znan, prihaja do izraza v njegovem znamenitem »Disputu o belem
konju (Bai ma lun I /& i#)«. Disput je napisan v stilu, kakrSen zaznamuje celotno Gon-

120 G1. tudi Gongsun Longov disput o »Belem konju« (7.3.3).

121 Ppes, cucek in ovea vsi sodijo v mnozico, denimo, §tirinozcev (vidik velike istovetnosti). Pes in cucek pa po
svojih pomenskih oziroma vrednostnih konotacijah sodita v razliéne mnozice (vidik majhne razlicnosti).
Zato sta si pes in cucek, kadar ju opredeljujemo s slednjega vidika, bolj razli¢na kot pes in ovca, kadar ta,
»objektivno« zagotovo bolj razlicen par obravnavamo s prvega navedenega vidika.
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gsun Longovo delo,'?2 namre¢ v obliki dialoga s tezami in antitezami. Teoreti¢no osnovo
—in s tem pomoc pri interpretacijah tega razmeroma kompliciranega dialoga — nam nudijo
ostala osrednja poglavja njegove knjige, namre¢ »Disput o imenu in stvarnosti (Ming shi
lun#; B i) «, »Disput o referencah (Zhi wu lun 754 i)« in »Disput o trdoti /konsisten-
ci/ in belini (Jian bai lun 5% [ 7i)«. Nekateri teoretiki so mnenja, da je »Beli konj« v
bistvu prakticni primer, s katerim je Gongsun zelel prikazati konkretno aplikacijo svoje
nadgradnje konfucianske teorije »pravilnosti imen, ki jo sistemati¢no razlaga v zgoraj
omenjenem »Disputu o imenu in stvarnosti«:

» 2R HEAS (R 1 P g LAG M T H C 09 IE 4 2258, 17 H A i AR 1 &
i) 2 L IE 7 P i ETT T JRE B A B 2 75 E JH AR g B L LE 7 P iy 19 AL 17 iy 128
FAEZFWH] FRG I«

»Ne samo, da je Gongsun Long na podrocju teorije ustvaril lastni sistem ‘popravljanja
imen’, temvec je le-tega nadgradil in ponazoril tudi na primeru konkretnih problemov. Pri-
mer, ki ga je Gongsun uporabil za konkretno ponazoritev svoje teze v teorijah popravljanja
imen, je znani disput o tem, da ‘beli konj ni konj’.« (Wang Zuoli/LiYuanming, str. 105)

Ceprav Gongsun ni bil prvi, ki je obravnaval vprasanje o tem, ali je beli konj konj ali
ne,'?? je moral biti Ze za ¢asa svojega Zivljenja precej znan po svojem tozadevnem dis-
putu. V njegovi biografiji je namre¢ ohranjena tudi anekdota o tem, da ga je nek visoki
dvorni uradnik po imenu Kong Chuan fL ¢ ogovoril in mu povedal, kako zelo spostuje
njegovo modrost in slavo. Rekel je tudi, da bi se pocutil zelo poc¢ascenega, ¢e bi ga moj-
ster Gongsun pripravljen sprejeti za ucenca, vendar samo pod pogojem, da se prej distan-
cira od svoje teze, po kateri naj bi beli konj ne bil konj, kajti to da je edina mojstrova teza,
ki je sam ne more sprejeti. Gongsun Long je uradniku odgovoril, da se je s svojo prosnjo
zapletel v nasprotje s samim sabo, kajti:

»HEZ T A2 52, JI LAFIRG Z g i, S (ERE L2, Rl HELL A5«
»Slaven sem postal ravno zaradi svoje teze o belem konju. Ce bi jo preklical, ne bi imel
vec cesa poucevati.« (Gongsun Long, str. 71-72)

Mnenja o najprimernejsi interpretaciji »Belega konja« so Se danes precej deljena. Zato
bo najbolje, ¢e si ogledamo besedilo tega disputa v izvirniku in si posku§amo na podlagi
izvirnika ustvariti svoje lastno mnenje.

Disput o belem konju (Bai ma lun [ f5 77)
W& H: [ AERG, 1] F?

122 Katalog Han shu 7% 3% omenja 14 poglavij njegovega dela. Do dinastije Song 7 se jih je 8 izgubilo,
ostalih 6 pa je (z izjemo prvega poglavija, ki je najbrz dodatek njegovih ucencev) po vsej verjetnosti
avtenti¢no avtorsko delo.

123 Ta tema naj bi temeljila na zgodbi o Er Shuoju iz drzave Song, ki se je Zelel na ta na¢in — namreg s

trditvijo, da njegov konj ni konj, temve¢ ‘beli konj” — izogniti placilu davka na konje, katerega je od
njega zahteval carinik na mejnem prehodu (prim. Harbsmeier, str: 152, Feng Qi, str. 227). Kasneje so
nekateri viri vlogo protagonista te zgodbe pripisali kar Gongsun Longu samemu (prim. Huang/Duan,
str: 158). Tudi Su Qin, avtor znamenite kronologije »Zhan guo ce« (»Obdobje vojskujocih se drzav«),
navaja, da se je v tem obdobju z vprasanjem »belega konja« ukvarjala vecina legalistov in nomena-
listov (»... & H B AE B L «), (prim. Xia Zhentao, str. 133).
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Ucenec vprasa: Ali je predpostavka »Beli konj ni konj« pripustna?

() H: A].
Mojster Gong odgovarja: Je.

(&) E: 1] 72
(U). Kako (je to mozno)?

(L) H: G2, Prllap Bt [, rilla G, mEdJFaBw. E: [R5

(G): Konj je nekaj, s ¢imer poimenujemo obliko; belo je nekaj, s ¢imer poimenujemo
barvo. Tisto, kar poimenuje obliko ni enako tistemu, s cimer poimenujemo barvo. Zato
pravim: beli konj ni konj.

() H: GG, A E L. G, FHWE? GHEERZARK A2
K, o 12

(U): Ce imamo belega konja, ne moremo reci, da nimamo konja. Ker torej ne moremo
reci, da nimamo konja, od kod potlej /predpostavka/, da ni konja? Ce imamo belega
konja, potem imamo konja. Kako naj bi zaradi tega, ker je bel, (trdili, da) ni konj?

() H: RKIG, 2, BRI KRG, &, B2 fEERGTT M1, 2K
— . R, AEANEGE. R, Qi B, A A, i i)
BT, HAER. i, RS — 1, A LGRS, A B LUEA F1RG, 2 F1AG
IR, HRI

(G): Ce zahtevamo konja, potem so to lahko tudi rjavi in ¢rni konji. Ce pa zahtevamo be-
lega konja, potem rjavi in ¢rni ne ustrezajo tej zahtevi. Ce predpostavimo, da je beli konj
enak konju, potem bi bilo tisto, kar zahtevamo, isto; beli ne bi bil razlicen od konja. Ker
bi torej zahtevali tisto, kar ni razlicno od konja, bi rjavi in crni konji tej zahtevi ustrezali
in hkrati ji ne bi ustrezali. Kako naj bi bilo to mozno? To, da sta ustreznost in neustreznost
nasprotni, je jasno. Zato lahko rjavi in ¢rni konji enako ustrezajo besedi ‘konj’, ne pa tudi
besedi ‘beli konj’. Zaradi tega trdim, da ‘beli konj ni konj’ in pika.

(B HE: LG B ORI K THFAEOZEGW. XTI, P2

(U): Ce bi iz dejstva, da imajo konji barve, sklepali na to, da /zaradi tega/ niso konji,
potem — glede na dejstvo, da na vsem Sirnem svetu ni konja brez barve — na svetu sploh
ne bi moglo biti konj. Kako je torej s tem?

() H: FG 1A C, AR R GRYEE, ZREE? %2R
. G, GH 1. GHEE, (J)2 G 1. 3 85T .

(G): Seveda imajo konji barve. Zato tudi obstajajo beli konji. Ce bi bili konji brezbarvni
in bi obstajali samo konji per se, kako bi potlej lahko izbrali ‘belega konja’? Zato beli
konj ni konj. Izraz ‘beli konj’je sestavljen iz ‘konja’in ‘belega’; zato je ‘konj’razlicen od
‘belega konja’, zatorej trdim, da ‘beli konj ni konj’.

124V izvirniku se ta del (» FTHLEIE ) glasi » F1HLE L« Po mnenju vseh vplivnejgih interpretov
je natem mestu besedila o¢itno moralo priti do napake, kajti izvirni fragment naj ne bi imel nikakrsnega
smisla. Zato ga ve¢inoma dopolnijo z besedo 3F , katero vrinejo med 55 in }5 (prim. Forke str. 439,
Fung 1991, str. 289). Nekateri pa spremenijo doti¢ni del besedila v » F1HLEthi«, kar se potem v
prevodu glasi »belo in konj« (prim. Xia, str. 134, Huang/Duan, str. 159)
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(%) H: K RHL 255G, FIARHEIGRE. G RGHE, $5 F1RG, 2 8 LT 18
2445, R A BHE 1R FERS AR AT

(U): Konj ni konj zaradi beline in belina ni belina zaradi konja. Ce pa bi zdruzili konja
in belo v podvojenem imenu belina konj, potem bi to pomenilo, da bi ime necesa, kar ni
skupno /razmerje/, oznacevalo nekaj, kar je skupno /razmerje/. To pa ni dopustno. Zato
ne moremo reci, da beli konj ni konj.

()T LUGT LI 25, W06 25 1905, 7T 2
(G): Ce mislis, da imeti belega konja pomeni imeti konja, ali je dopustno misliti tudi, da
Jje imeti belega konja imeti rjavega konja?

(%) H: K],
(U). To ni dopustno.

G2 AERG, ARG 2GR, ITEG AT ITIE B IE, WK T 217 5 arartt
(G): Ce torej imeti konja ni enako kot imeti rjavega konja, potlej to pomeni, da je rjavi konj
razlicno od konja. Ce je rjavi konj razlicno od konja, potem velja, da rjavi konj ni konj. Ce
torej trdimo, da rjavi konj ni konj, beli konj pa je konj, potem je to popoln nesmisel.

(5): A F1RGA A i HERG &, BEFIZ 5B 1 AEZ, A F1RGAN A a8 K5 1. i
LUGH G ARG 2, B LURG 25 G RGH, JELLE G 25 G 45, R 25 F K518, 17 LU « 45
Fiath.

(U): Tisti, ki pravimo, da ‘ce imamo belega konja, ne moremo trditi, da ni konja’, govorimo
s predpostavko izlocitve beline. Kdor je ne izloci, seveda ne more trditi, da imamo konja,
¢e imamo belega konja. Izhajajoc iz te predpostavke, trdite, da imamo lahko samo konja za
konja, medtem ko belega konja ne moremo imeti za konja. In vendar tistega, kar je za vas
imeti konja, ne moremo poimenovati (z izrazom) »konjski konj« (ali »konjstvo konja«).

(F): LEZEAREA, &2 M. G2, & EERE W, &5 FE 2T .
H: K527, BRI 3. 3087, SRS BT LU, F1R6 2, L6, 4, RGBT
LU A, i HE 7RG A UL, A L2 JE A4, BCH RS FE A

(G). Belina (kot taka) ne more dolocati tistega, kar je belo — to lahko kar lepo pozabimo.
Pri belem konju pa beseda belina doloca, kaj je belo. To, kar doloca, kaj je belo, pa ni
enako belini kot taki. Ce torej recemo, da konja ne moremo definirati z njegovo barvo,
potem ustrezajo /konjem/ tako rjavi kot tudi c¢rni konji. Ko govorimo o belem konju, ga
izberemo glede na barvo, in /v tem primeru/ zaradi svojih barv odpadejo tako rjavi, kot
tudi ¢rni konji. Zato lahko /belemu konju/ ustrezajo samo beli konji. Tisti, ki ne odpadejo,
niso enaki tistim, ki odpadejo. Zato beli konj ni konj.« (Gongsun Long, str. 76—78)

Preden se posvetimo podrobnejsi razlagi, si oglejmo nekaj najbolj razsirjenih interpre-
tacij. Prvi vtis, ki ga vec€ina ljudi dobi ob branju tega dialoga, je, da se je Gongsun pri
tem poigraval s sofizmi; morda se je hotel pred svojimi sodobniki zgolj postavljati in jim
pokazati, kako umetelno in dovrSeno obvlada jezik in njegove besedne igre:

w25, —HANHAFFEFIR FHEFLE MIEFAEBHERE. 1
i, FIRG AR IR L BN 25 e R . 2% F1 5 A2 R, 52 AR &
.«
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»0d antike pa vse do danes je bilo veliko ljudi mnenja, da je bil Gongsun Long sofist,
ker je zastopal mnenje, da beli konj ni konj. Saj ni cudno, da imajo ljudje izjavo ‘beli
konj ni konj’ za sofizem, ko pa je vendar vsakomur jasno, da so beli konji konji.« (Wang
Zuoli/LiYuanming, str. 105)

Ena od — do pred kratkim najbolj razsirjenih — razlag tega disputa je tudi interpretacija, po
kateri naj bi v dialogu §lo za vprasanje razlikovanja med splosnimi in posebnimi kategorijami,
torej za vprasanja krovnih in delnih pojmov oziroma mnozic in podmnozic, vrst in podvrst.

»EEFNTF 5k MG TR, a1 @ B 6 EE AR R H T A
Tt A 1T K 22 FFHE SR 1 b 5 o 5«

»Pravzaprav vsebuje tale enostavni in vsakdanji izvek o tem, da ‘beli konj ni konj’, dialektiko
medsebojnih povezav in medsebojnih izkljucitev posameznega in splosnega.« (Feng Qi, str: 227)

wig H, PR F M F AT — i B 1 [«

»Tu gre za vprasanje odnosa med splosnim in posameznim«. (Xia Zhentao, str. 132)

» & WEBCTE 2B GBI A A, MG B G F 2% W 35 i B A2 ] —
B IR 25 7RG B0 75 75 K5 3 7, T G FE I A € 25 7 W5 280«

»Ce gledamo z vidika sodobne formalne logike, potem ‘beli konj’in ‘konj’ resnicno ne so-
dita v isti koncept, kajti kategorija belega konja je vsebovana v kategoriji konja, medtem
ko kategorija konja ni vsebovana v kategoriji belega konja.« (Huang/Duan, str. 159)

»lezava se pojavi zaradi tega, ker pojmuje Gong konja v splosnem smislu, njegov naspro-
tnik pa v posebnem. Beli konj je konj v posebnem smislu, torej posebna vrsta razreda konyj,
s katero se konji seveda ne morejo popolnoma prekriti, kajti predstavljajo zgolj del genusa
konja. Samo tako lahko trdimo, da pojem belega konja (specifike) ne more biti identicen s
pojmom konja (genusa), da torej beli konj ni konj. Vendar pa je posebnost vsake podvrste
ravno v tem, da se z genusom ne pokriva popolnoma, temvec samo v osnovnem tipu, in
da se razlicne podvrste enega in istega genusa med seboj razlikujejo po svojih posebnih
znacilnostih. Tukaj imamo torej pokrivanje v velikem in razlicnost v majhnem. V tem smi-
slu imajo vse podvrste pravico, da se jih poimenuje z imenom svojega razreda, s katerim
se pokrivajo v vsem, razen v svojih posebnostih.« (Forke, I, str. 439—440)

Ta interpretacija po vsej verjetnosti ne drzi popolnoma; prvic je bilo razlikovanje katego-
rij vrste in podvrste v Gongsun Longovem c¢asu ze dolgo znano (prim. 7.2.4), drugi¢ so
avtorji gornjih citatov pri svojih razlagah upostevali zgolj prvi del dialoga. Tudi veéina
sodobnejsih kitajskih teorij zavraca tovrstne interpretacije:

» 30, CEIRG ARG A BN RS Z R CH S IEE T B T H
KR NG RGZ A, A2 TR HY B LG HY B
& P2, MEENEE “mE, ZFNFE . B, ZFRERT CHAGE
K57 Z i, A AFAE B REAF IR L — RS 2 I 25 1Y 8«

»Poleg tega disput o ‘belem konju’ ne obravnava konceptualnih razmerij. ‘Beli konj’ in
‘konj’iz tega disputa izrazata imeni ‘beli konj’in ‘konj’, ne pa konceptov ‘belega konja’in
‘konja’. Koncepti namrec ne morejo ‘poimenovati’niti ‘oblike’niti ‘barve’. Zato Gongsun
Longov disput o ‘belem konju’ ne vsebuje problematike razmerja razlikovanja med splo-
Snimi in posebnimi koncepti.« (Wang Zuoli/LiYuanming, str. 106)
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Po nekaterih razlagah naj bi imel Gongsun Long glede sinteti¢nih sodb enake pomisleke
kot cinik Antisthenes (prim. Forke I, str. 439), ucenec sofista Gorgiasa in Sokrata, ki je
pripustil veljavo samo identi¢nim in analiti¢nim sodbam, kajti bil je mnenja, da noben su-
bjekt ne pripusca nobenega predikata, razen samega sebe, zato naj bi bilo mozno reci, da
je moz moz, ne pa tudi, da je moz dober. Celo Aristotel predvideva, da glasbenik Koriskus
ni identicen s Koriskusom, kajti prvi zdruzuje dve kategoriji, namrec¢ substanco in kvalite-
to, drugi pa zgolj substanco. Ta predpostavka je nekoliko bolj utemeljena, saj jo priznava
tudi sam avtor disputa (prim. Gongsun Long, str. 72). Kot overitev svoje predpostavke o
tem, da beli konj ni konj, je namre¢ — v nadaljevanju anekdote o svojem pogovoru s Kong
Chuanom — navedel zgodbo o Konfuciju, ki naj bi kritiziral vladarja drzave Chu #£, ker je
le-ta enacil ime ‘¢loveka® (ren A) z imenom ‘¢loveka iz /drzave/ Chu’ (Chu ren 75N ).

Sodobnejsi interpreti so v glavnem mnenja, da gre pri omenjenem disputu za obravnavo
dolocenih spoznavnoteoretskih predpostavk z jezikoslovnega vidika. Nekateri pri tem
izhajajo s stalis¢a, da gre pri pricujo¢em dialogu za obravnavo splo$nih kategorij »konj-
stva« in »beline«.

»Then the question ‘Of what is ma /horse/ the name?’ has a natural answer, the mereological set
of horses. ‘Horse-stuff”is thus as object (substance or thing-kind) scattered in space-time ... As a
result, Chinese theories of language tend to treat adjectives as terms denoting mass substantives;
for example, red is the stuff that covers apples and the sky at sunset.« (Hansen, 1983, str. 35)

Vecinoma pa zagovarjajo stalisce, po katerem fiktivni konflikt, opisan v disputu med
Gongsunom in njegovim ucencem, temelji na razli¢nosti pomenskih ravni, iz katerih
izhajata oba sogovornika v debati. Medtem ko je uc¢encevo izhodisce diskurz o konkre-
tnih stvareh, govori Gongsun namre¢ vseskozi o jeziku, t.j., 0 poimenovanju: pri njem
ni govor o konju, belini in belem konju, temve¢ o imenih, ki te stvari oziroma pojave
poimenujejo. Zato nikjer ne rece, denimo, da naj barva ne bi bila enaka obliki, temve¢, da
beseda barva ni enaka besedi oblika. Sele zato tisto, kar poimenuje beseda barva, ne more
biti isto kot tisto, kar poimenuje beseda oblika.

»How, then, could Gongsun Long defend such a plainly untrue thesis? This is the crucial
question, and for once I do have a clear answer. He defended it by using a peculiarity
of the ancient Chinese language, which makes the sentence ‘bai ma fei ma’ ambiguous
between two interpretations: (a) A white horse is not a horse, and (b) ‘White horse’is not
(the same as) ‘horse’. While the opponent would be furiously attacking the statement on
interpretation (a), Gongsun Long would quietly persist in defending his statement under
the interpretation (b).« (Harbsmeier, str. 153)

Sicer pa Gongsun takoj na zacetku — torej v svoji prvi podrobnejsi razlagi ucencu (4. vrstica dia-
loga) — jasno definira svojo uporabo (in s tem pomen) osrednjih terminov »konja« ter »beline«.
»BEVIBR I F R 2w A, B E R mEL K HERGZ A,
sz F17 REEZFIZ A T, 2P FIAGIER " B R2, F
WG ERRGZE. FFIFAEE —#d, BelP s 2 i il LAKIE, 2 BERT RS
FERG ™ A2 A, TTAZ 7 i 45 B 2 [ B 119 18«

»Pismenka ‘ming’ /77/ iz tretjega stavka pomeni (po)imenovati oziroma (po)imenovanje.
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‘Konj’, ki poimenuje obliko, je torej lahko samo ime konja, in ‘belo’, ki poimenuje barvo,
Jje torej lahko samo ime beline. Zato pomeni Gongsun Longov izrek, po katerem ‘beli konj
ni konj’, da ime beli konj ni enako imenu konj. Ko to enkrat razumemo, nam takoj postane
Jjasno, da Gongsun Longov disput o ‘belem konju’ni sofizem, temve¢ disput, ki obravnava
odnose med imeni«. (Wang Zuoli/LiYuanming, str. 106)

Pri tem velja omeniti, da izvira tezavnost razumevanja pri branju in komentiranju tega
besedila tudi iz dejstva, da zapisi klasi¢ne kitaj$¢ine niso uporabljali vecine locil, ki so
se razmeroma zgodaj razvila v vecini foneti¢nih pisav. Zato tudi v pricujo¢em besedilu
ni bilo mozno ustrezno oznaciti oziroma raz-lociti terminov, ki se nanasajo na imena, od
tistih, ki izrazajo konkretne stvari (prim. p.t.).

Zgoraj navedene teze filozofsko-jezikoslovnih analiz niso nujno v medsebojnem na-
sprotju; ¢e si namre¢ poblize ogledamo besedilo, bomo lahko opazili, da Gongsun svojo
predpostavko, da ‘beli konj ni konj’, utemeljuje z ve¢ razli¢nih vidikov. Kar se tice for-
malno-logi¢ne metode njegove argumentacije, gre pri »Belem konju« o¢itno za deduk-
cije, ki so dopustne zgolj v smislu (ne)-identitete (¢e bi jih obravnavali z vidika krovnih
mnozic in podmnozic, pa Gongsunovi sklepi ne bi izhajali nujno iz obeh premis, ki jih
navaja v posamicnih primerih). Oglejmo si nekaj primerov, ki jih najdemo v besedilu
disputa:1%

L (... B, G —, i i LUEG R, AU JER F1/5, 2 52 IER,
HFRI
(G):... Zato lahko rjavi in crni konji enako ustrezajo besedi ‘konj’, ne pa tudi besedi
‘beli konj’. Zaradi tega trdim, da ‘beli konj ni konj’.

Ce so torej rjavi in ¢rni konji enaki konjem in hkrati niso enaki belim konjem, potem beli
konji niso enaki konjem. (Ce je A enako B in hkrati ni enako C, potem B ni enako C.) Z
vidika identitete oziroma ne-identitete je torej Gongsunov sklep pravilen in dopusten.

1. RC=K
2. RC#BK
3. BK#K

(G)... Ce mislis, da pomeni imeti belega konja imeti konja, je dopustno misliti tudi, da
je imeti belega konja imeti rjavega konja?

(% ): A Hf

(U): (To) ni mozno.

Ce so beli konji enaki konjem in hkrati rjavi in &mni konji niso enaki belim konjem,
potem rjavi in érni konji niso enaki konjem. (Ce je A enako B, in hkrati ni enako C,
potem C ni enako B.)

1. BK=K
2. BK#RC
3. RC#K

125/ teh primerih sem uporabila naslednje kratice (RC = rjavi in &mi konji, BK = beli konj, K = konj).
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Kakorkoli, Gongsunov, na diferenciaciji (ne)-identitete temeljeci sklep tudi po »zdra-
vorazumski« logiki seveda vodi v popoln absurd:

LA K525 TF ARG, T LA 1RG5 25 6 55, IS A TG TTHE I8, I K 2 17 5 &
L

(G): Ce torej imeti konja ni enako imeti rjavega konja, potlej to pomeni, da je rjavi konj
razlicno od konja. Ce je rjavi konj razlicno od konja, potem velja, da rjavi konj ni konj. Ce
torej trdimo, da rjavi konj ni konj, beli konj pa je konj, potem je to popoln nesmisel.

3. () H: K, EXBOR O, s, B E L G, 7L 6, & B
K5 PP LA 25, BOME 7 05 5 ] LU JEL 2 TE G 2248, i 7RG TERS.
(G): Konja ne moremo definirati z njegovo barvo. Zato ustrezajo /konjem/ tako rjavi kot tudi
¢rni konji. Ko govorimo o belem konju, ga izberemo glede na barvo, in /v tem primeru/ zaradi
svojih barv odpadejo tako rjavi kot tudi ¢rni konji. Zato lahko /belemu konju/ ustrezajo samo
beli konji. Tisti, ki ne odpadejo, niso enaki tistim, ki odpadejo. Zato beli konj ni konj.«

Ce torej predpostavimo, da so konji enaki rjavim in ¢rnim konjem in beli konji hkrati
niso enaki rjavim in érnim konjem, potem beli konji niso enaki konjem. (Ce je A enako
B in hkrati B ni enako C, potem A ni enako C.)

1. K=RC
2. BK#RC
3. BK#K

Tudi gornja izpeljava, analogno kot smo videli v obeh prejsnjih primerih, ni dopustna,
&e jo opredeljujemo z vidika razmerij med mnoZicami in njihovimi podmnozicami. (Ce
bi torej v gornji formalizaciji simbol # nadomestili s simbolom [, potem uporabljeni
sklepi zopet ne bi sledili iz predpostavljenih premis.)!2® Na ravni vsakdanjega jezika
(in razmisljanja) kljub temu ne zgresijo nameravanega ucinka. Kar se tice Ciste tehnike
formalnih argumentacij oziroma uporabljene metode, bi lahko Gonsuna torej mirne duse
uvrstili med sofiste.

»There is a logical technique in the sophist ‘s arguments which is of special interest to the
historian of logic: he seems to apply something like Leibnitz’ law of identity which says
that if X and Y are identical then one must be able to substitute them for each other in
any sentence, salva veritate, without this affecting the truth or otherwise of the sentence
involved. Thus the sophist reasons that if ‘white horse’ was the same as ‘horse’ then ‘I
am looking for a white horse’ should be true under exactly the same circumstances as ‘I
am looking for a horse’. But this is not so. Therefore, ‘white horse’ cannot be the same.«
(Harbsmeier, str. 154)

Tukaj naletimo na naslednji tehni¢ni trik, ki ga Gongsun s pridom uporabi in za katerega
je skoraj tezko verjeti, da bi bil lahko plod nakljucja; verjetno je uporabljen domisljeno in
namenoma. Kdor ima belega konja, ima konja, medtem ko tisti, ki belega konja zahteva, ne

126 ' tako zastavljenih dedukcijah, ki izhajajo iz optike razlikovanja identitete oziroma neidentitete,
lahko vidimo $e en dokaz za dejstvo, da Gongsuna pri obravnavanju pricujoce problematike ni zani-
mal (takrat vsekakor Ze precej znan in splosno ozavesc¢en) problem mnozic in podmnozic.
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zahteva zgolj konja, temve¢ posebno vrsto konja, ki je bele barve. Zato najbrz ni slucaj, da
Gongsun na uc¢encevo tretje vprasanje (ki je hkrati Ze prva antiteza), v katerem ucenec govo-
ri 0 »posedovanju« (imeti/ you #7) konja, neposredno odgovori z izjavo, v kateri uporabi ta
navidezno nepomemben (in zato precej neopazen) pomenski preobrat; namesto o njegovem
»posedovanju« je kar naenkrat govor o »zahtevanju« oziroma »iskanju« (giu 3£) konja.

Kljub sporadi¢ni uporabi tovrstnih sofisticnih (in zato morda nekoliko »cenenih«) trikov pa
Gongsun Longov dialog ni brez relevantne vsebinske podlage, ki jo vsekakor velja jemati
resno. Ce upostevamo prej omenjeno (in po mojem mnenju dovolj utemeljeno) predpostavko,
po kateri je v dialogu govor predvsem o »imenih« in ne o konceptih ali konkretnih stvareh, ki
jih jezik izraza, se Gongsunovo teoreti¢no sporocilo pokaze predvsem na treh ravneh:

a) raven intenzije terminov »konj« (ma #5), »belo« (bai [7) in »beli konj« (bai ma 1 /%),

b) raven ekstenzije terminov »konj« (ma 4%) in wbeli konj« (bai ma 7 /%),

¢) raven univerzalnosti pojmov vkonjstvo« (ma £5) in »belina« (bai ) oziroma »belo-
konjstvo« (bai ma 1 #5).127

ad a) Ta vsebinski argument temelji na prvi Gongsunovi definiciji uporabljenih terminov:

»IGE, Tl e, F&, rlla G . ar @& Fa B, sE: GRS«
»Konj je nekaj, s cimer poimenujemo obliko; belo je nekaj, s cimer poimenujemo barvo.
Tisto, kar poimenuje obliko, ni enako tistemu, s ¢imer poimenujemo barvo. Zato pravim:
beli konj ni konj.«

Z vidika semantike lahko torej trdimo, da gre tukaj za razliko v intenziji terminov »konj«
(ma 1), »belo« (bai 1) in »beli konj« (bai ma [ 55) (prim. Wang Zuoli/LiYuanming,
str. 106). Intenzija prvega termina je vrsta zivali, intenzija drugega vrsta barve, intenzija
tretjega pa vrsta zivali in vrsta barve. Ker je intenzija vsakega od teh treh terminov torej
razlicna, termina beli konj in konj ne moreta biti enaka.

ad b) Vsebinski argument, ki se nanasSa na ekstenzijo uporabljenih terminov, temelji na
naslednjih dveh izhodis¢ih:

L »E: KFG, 77, BIGE A KA, # G2 A(EH KBTI G, 2K

—th. TR — 2, FHETEEGW. IR s, B A A, 82
A BN 1], HFFAE . 3T, ARG — 1, T A LAJE ARG, TS AT LU RS, A2
H G2 FER, R«
»Ce zahtevamo konja, potem so to lahko tudi rjavi in ¢rni konji. Ce pa zahtevamo
belega konja, potem rjavi in ¢rni ne ustrezajo tej zahtevi. Ce predpostavimo, da je
beli konj enak konju, potem bi bilo tisto, kar zahtevamo, isto; beli ne bi bil razlicen
od konja. Ker bi torej zahtevali tisto, kar ni razlicno od konja, bi rjavi in ¢rni konji
tej zahtevi ustrezali in hkrati ji ne bi ustrezali. Kako naj bi bilo to mozno? To, da sta
ustreznost in neustreznost nasprotni, je jasno. Zato lahko rjavi in ¢rni konji enako
ustrezajo besedi ‘konj’, ne pa tudi besedi ‘beli konj’. Zaradi tega trdim, da ‘beli konj
ni konj’in pika.«

127 Kot lahko zopet precej nazorno vidimo, se razlodevanje posami¢nih pomenskih sklopov (tukaj upo-
rabljenih) besed v klasi¢ni kitaj$¢ini ne izraza na morfoloski ravni.
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W»H: G, X, g, BRI LUE BB, AL 6, 5 B
EPAT LA 25, BTHE 7 55 8 F] LA JEE . 25 A £ 3 7RG E RS«
»Konja ne moremo definirati z njegovo barvo. Zato ustrezajo /konjem/ tako rjavi kot
tudi ¢rni konji. Ko govorimo o belem konju, ga izberemo glede na barvo, in /v tem
primeru/ zaradi svojih barv odpadejo tako rjavi kot tudi crni konji. Zato lahko /belemu
konju/ ustrezajo samo beli konji. Tisti, ki ne odpadejo, niso enaki tistim, ki odpadejo.
Zato beli konj ni konj.« (Gongsun Long, str. 76—78)

V obeh gornjih citatih Gongsun Long ocitno poudarja razliko med ekstenzijami terminov
»konj« (ma F5) in »beli konj« (bai ma [ 5§). Ekstenzija termina »konj« vkljucuje vse
konje, ne glede na njihovo barvo, medtem ko ekstenzija termina »beli konj« vkljucuje
samo tiste konje, ki so bele barve. Ker je torej ekstenzija obeh tukaj obravnavanih termi-
nov razli¢na, »konj« ni enak »belemu konju«.

ad c) Tretji argument se pokaze v naslednjem odstavku:

» 4G B G, A R RS TEC, ARENEH, ] RG?

B2 ARG, F1AG 2, FGHLE . 55 HL T, (FF) G 1E. 2R TEAG 1.«

»Seveda imajo konji barve. Zato tudi obstajajo beli konji. Ce bi bili konji brezbarvni in bi
obstajali samo konji per se, kako bi potlej lahko izbrali ‘belega konja’? Zato beli konj ni
konj. Izraz ‘beli konj’je sestavljen iz ‘konja’in ‘belega’; zato je ‘konj’razlicen od ‘belega
konja’, zatorej trdim, da ‘beli konj ni konj’.« (p.t.)

Univerzalni pojem »konjstva« (ma ) je torej bistvena lastnost vseh konjev. Ker ne
vkljuéuje (nobene) barve, zaobjema vse »konje kot take« (ma ru yi er F5 1 £ ). Ta-
kino »konjstvo« (ma F5) se seveda razlikuje od »belokonjstva« (bai ma [1 f&). To torej
spet pomeni, da je konj (kot tak) razlicen tudi od belega konja (kot takega).

Poleg univerzalnega »konjstva« pa obstoja tudi univerzalni pojem »beline« (bai ). Gon-
gsun Long tudi tega vklju¢i v svojo argumentacijo, in sicer v naslednjem odstavku:'28

WA EZATEDFHE, B Z A, [, & FEAE, &P E 2 FF A .«
»Belina (kot taka) ne more dolocati tistega, kar je belo — to lahko kar lepo pozabimo. Pri
belem konju pa beseda belina doloca, kaj je belo. To, kar doloca, kaj je belo, pa ni enako
belini kot taki.« (p.t.)

Ta, doloGujo¢a (in hkrati doloéena, torej posebna v smislu posamiénega!2?) belina je kon-
kretna barva, ki jo vidimo na konkretnih predmetih. Beline oziroma bele barve, ki jih torej
zaznavamo na konkretnih predmetih, so hkrati tudi same dolocene s tem predmetom. Univer-
zalni pojem »beline« kot take pa seveda ni dolocen z nobenim partikularnim predmetom.

Tukaj moramo pripomniti, da Gongsun Long univerzalnim pojmom ni priznaval samo-
stojnega obstoja v konkretni stvarnosti. »Konjstvo« in »belina« sodita zanj torej k lastno-
stim, ki v stvarnosti lahko obstojata samo v povezavi z drugimi, partikularnimi objekti.

128 Ta del Gongsunove argumentacije spominja na moderno zahodno teorijo tropov.

129 Beseda »ding«, ki se tukaj uporablja v smislu dologitve (»tega, kar je belo«, suo bai), ima v klasi¢ni
kitaj$¢ini oba pomena, torej tako pomen dolocanja oziroma determinacije (definicije) kot tudi pomen
posebnosti oziroma posebne lastnosti (prim. Feng Qi, 91, str. 289).

120



Stari vek

»féz)(f’?f’tﬁ EIARHRG R AN, AFEN B E A R, Y
Flig " di: “HAE B, X FARGLEE FHEAREH . 52600
1], Z\fj‘?ﬁgmb% B2 ] I T A7, TS A2 R ) EH 7«

»lzrek ‘Belo ne postane belo zaradi konja* iz pricujocega besedila pa ne pomeni, da je
Gongsun Long dojemal belino kot samostojno obstojeco substanco. V svojem ‘Disputu
o trdnosti in belini’ pravi: ‘Zunaj predmetov stvarnosti ni trdnosti, na svetu ne obstoja
trdnost kot taka’, ‘Zato belina ne more obstojati sama zase’. Te teze izrazajo Gongsun
Longovo stalisce, po katerem trdnost in belina nista abstraktni substanci, temvec nujno
obstojata samo v povezavi s konkretnimi predmeti.« (Wang Zuoli/LiYuanming, str. 108)

Vendar to ne vpliva na sporoc€ilo njegovih topoglednih, torej iz univerzalnosti pojmov
izhajajoc¢ih argumentov. V tem delu Gongsunove argumentacije je namre¢ bistvena dolo-
¢itev pomenskih lo¢nic med razli¢énimi modalitetami obstoja teh pomenskih ravni, ne pa
razlikovanje med njihovo splo$nostjo in posebnostjo. Gre torej za razlike v relativnosti
razmerij, ne pa za razlike med absolutnostjo in relativnostjo.

8 IDEJA CENTRALIZACIJE IN ROJSTVO DESPOTIZMA:
LEGALIZEM

8.1 SPLOSNO

Legalizem je sluzil kot temeljna ideologija — in hkrati pravna osnova kitajske drzave v
obdobju prve zdruzitve vsekitajskega cesarstva pod oblastjo kratkotrajne dinastije Qin Z&
(221-206 pr. n. §t.) in njenega ustanovitelja Qin shi huangdija Z& 1f & 77 . Idejni temelji
legalisticne doktrine so bili postavljeni Ze v obdobju Vojskujo¢ih se drzav (Zhan guo
B, B, 475-221) Vzhodne dinastije Zhou 5 & (770-256). Pojem legalizem (fa jia i
%) je pravzaprav nastal $ele v obdobju dinastije Han 7 in oznacuje razli¢ne filozofske
smernice, ki so obravnavale predvsem metode delovanja moc¢ne drzave. Najpomembnejsi
predstavniki legalizma so bili Shang Yang T # (okr. 390 do 338 pr. n. §t.), Shen Buhai
F1 N 2E (okr. 400 do 337 pr. n. §t.), Shen Dao & £/ (350 do 275 pr. n. §t.) in Han Fei
4E (280-233 pr. n. §t.). K legalisti¢nim pohtlkom pa sta poleg Shang Yanga sodila tudi Lii
Buwei 7 /~ & (okr. 290235 pr. n. §t.) in Li Si 2= I (okr. 280-208 pr. n. §t.). Od izvirnih
pisnih dokumentov legalisti¢ne filozofije je pravzaprav ohranjeno samo delo Han Feija
(»Han Feizi # 9E T-«). Avtorstvo »Knjige gospoda Shanga« (»Shang jun shu R # F«)
sicer pripisujejo Shang Yangu, vendar je zagotovo ni napisal sam, ¢etudi je verjetno, da
to delo res vsebuje njegove ideje. Spisi Shen Buhaija in Shen Daota pa so ohranjeni samo
delno; njune citate najdemo v nekaterih knjigah drugih filozofov.

Legalisti¢ni nauk o obstoju in delovanju drzave v nasprotju z ostalimi politi¢nimi teorija-
mi tradicionalne Kitajske ne priznava dejavnikov, ki bi bili neodvisni od drzavne instituci-
je. Legalisti niso nikoli verjeli v politi¢éno mo¢ moralnih idej, kot so na primer ¢lovec¢nost,
pravi¢nost, dobra vzgoja itd. V legalisti¢nih teorijah, katerih dosledna pragmatika pogosto
meji na oster cinizem, avtoritativna drzava nikoli ni oprta na kakrsno koli obliko morale.
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Vsem legalistom je skupno prepri¢anje, da je ¢lovek po naravi slab in da je pokornost
drzavljanov mogoce zagotoviti samo z drzavno prisilo.

V ospredju legalistiénega nauka je pojem »fa #%«, ki ga v evropske jezike najveckrat pre-
vajamo kot »pravo« ali »zakon«. Kljub temu ga ne moremo razumeti v smislu juridicne,
toc¢no dolocene norme, saj njegov etimoloski pomen izvira iz pojma »velike uravnovese-
nosti«, kakrsno najdemo v mirni gladini vode. Pri tem moramo poudariti, da legalizmu
zapisani zakoni nikoli niso pomenili kriterija, ki bi moral veljati kot »ultima ratio«. Pojem
»fa« je legalistom sluzil predvsem kot sredstvo za vzpostavitev zazelenega reda v mocni
drzavi. Politicna teorija legalistov temelji na totalitarnem centralizmu absolutnega vladar-
ja. V obdobju dinastije Qin Z& (221206 pr. n. §t.), ko je legalizem pomenil edino veljavno
doktrino, se je ta centralisticna ideologija konkretno izrazila po vsej drzavi, in sicer naj-
prej v poenotenju mer, utezi, osnih razdalj itd. Qin shi huangdijeva & 1fy 2 7 diktatura
je seveda na vse pretege preganjala predstavnike konfucianske Sole, katere humanisticni
egalitarizem je bil aparatu absolutne drzave nevaren sovraznik. Hkrati je drzava Qin na
najokrutnejsi nacin preganjala tudi vse ostale oporecnike, ki so si drznili izre¢i kakr$no
koli kriticno opazko na racun novo nastale drzave ali njenega vladarja. Vsa klasi¢na dela
filozofskih $ol iz obdobja dinastije Zhou J# so postala Zrtev nasilne cenzure, ki je dosegla
vrhunec z znamenitim pozigom knjig leta 213 pr. n. §t.

Poleg pojma »fa ¥4« je v legalizmu pomemben tudi starej$i pojem »xing ik, ki ga je
Shang Yang, utemeljitelj legalisti¢nega sistema kaznovanja in nagrajevanja, uporabljal v
smislu kazenskega prava. Omenjeni sistem je temeljil na skupinski odgovornosti za ka-
zniva dejanja in s tem povezanem institucionaliziranem splosnem ovadustvu. Legalisti¢na
misel je bila pretezno teoreticne narave in zato v svoji zakonodaji ni obravnavala posame-
znih podrobnosti. V bistvu je imel legalizem en sam cilj: vzpostavitev absolutne oblasti
najvisjega vladarja in s tem povezan nadzor nad slehernim posameznikom v druzbi. V
ta namen je zagovarjal ve¢ razli¢nih metod. V skladu z moisti¢no doktrino utilitarizma
so kmete in vojake razglasili za najpomembnejse ¢lane druzbe, polozaj uradnikov pa so
omejili na izvajanje administrativnih funkcij drzavnega aparata. Tako je bila pot do ura-
dniske sluzbe odprta prakti¢no vsakomur. To se je pokazalo tudi v povecani mobilnosti
druzbe. Vendar se uradniski sloj kljub vsemu ni bil pripravljen podrediti svoji novi, do
skrajnosti instrumentalizirani vlogi.

Ze Shen Dao je spoznal, da upravne metode same po sebi ne morejo zagotoviti dovolj
intenzivnega druzbenega nadzora. Za to je bila potrebna predvsem prisila oblasti. Tak$no
mnenje je zagovarjal tudi Han Fei, ki je v prisilnem aparatu drzave videl edino moznost
za izkoreninjenje ¢loveskega zla. Shen Buhaijev nauk je bil tenkocutnejsi: poudarjal je
predvsem taktiko in razli¢ne metode vladanja.

Prvi legalisti so bili razmeroma samostojni misleci. V svojih teorijah so se zavzemali za
uresnicevanje zelo razli¢nih idej: Shen Buhai je najbolj poudarjal metode in umetnost
vladanja, Shang Yang zakone, Shen Dao pa oblast in avtoriteto. Zadnji veliki legalist, Han
Fei, pa je zbral in uredil vse legalisti¢ne nauke in jih strnil v samostojen sistem.

Najhujsi ideoloski nasprotniki legalizma so bili vselej konfucianci. Po obdobju dinastije
Qin, torej po koncu prve in edine popolnoma legalisti¢no urejene kitajske drzave, pa je
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postala legalisti¢na teorija tar¢a mnozi¢nih kritik, zlasti v sklopu splosnih propagandnih
kampanj, ki so bile naperjene proti drzavi Qin. V drugi polovici 2. stoletja pred nasim
Stetjem je konfucianstvo postalo uradna drzavna ideologija, njegovo dokon¢no zmago
pa je prinesla Sele smrt cesarja Xuana F, ki je bil po dusi ortodoksen legalist. Xuan je
bil ognjevit privrZzenec legalisticnega nauka in njegovega sistema kaznovanja, zato je
dal brez pomislekov usmrtiti vsakega kolikor toliko kriticnega uradnika. Ko so prisli na
oblast Xuanovi nasledniki, je legalizem — ¢eprav bolj ali manj zgolj formalno — izginil
s politicnega prizori$éa kitajske druzbe. Vendar pa je prenovljeno konfucianstvo v tem
obdobju prevzelo v svoje teoretiéno ogrodje precej legalisticnih prvin, ki so ta, prvotno
razmeroma humanisti¢en nauk postavili na temelje restriktivne politike. Kasneje, ko se
je polozaj konfucianstva kot vodilne drzavne doktrine Ze popolnoma utrdil in uveljavil,
ko mu torej legalizem ni ve¢ pomenil ideoloskega tekmeca, ki bi ga kakor koli ogrozal,
so zaceli konfucianci v $e ve¢jem obsegu poudarjati in izvajati legalisticna nacela. Zato
je razsirjeno mnenje, da je ustroj tradicionalne kitajske drzave izkljuéno konfucianski,
napacno. Legalisti¢ni nauk je tudi v mnogih kasnejsih obdobjih kitajske zgodovine, zlasti
v absolutisti¢nih teznjah dinastije Ming W] (1368-1644), vedno znova, &eprav prikri-
to, ob¢utno vplival na vladno politiko. Tako je bila ze vladavina ustanovitelja dinastije
Ming, Tai Zuja X 1H, prepojena z absolutistino samovoljo, ki naéeloma ni upostevala
niti mnenja najvplivnej$ih ministrov. Znameniti heretik iz 16. stoletja, Li Zhi 2% &, je
v svojih delih opeval prvega vladarja dinastije Qin, Qin shi huangdija Z& Ifi & 77, in
ga opisoval kot najveéjega vladarja vseh ¢asov, odkrito pa je poudarjal tudi pomen vseh
ostalih legalistov v kitajski zgodovini. Njegov sodobnik, vrhovni minister Zhang Juzheng
5 J& IE, ki je v zadnjem desetletju svojega zivljenja prakti¢no sam vladal vsej Kitajski,
je obcudoval Shen Buhaijeve ter Han Feijeve metode in je svojo dinastijo primerjal z
vladnim obdobjem omenjenega cesarja Xuana. Legalisti¢éna miselnost na Kitajskem tudi
v modernejiih obdobjih ni povsem izumrla. V spisih Liang Qichaota % il i, znanega
reformatorja iz obdobja zadnje kitajske dinastije (Qing &, 1644—1911), pa tudi v teorijah
mnogih kasnejsih politikov in filozofov, se legalisti¢ni vpliv kaze v povsod prisotni zelji
po okrepitvi drzavne oblasti. Ceprav legalizem vse od smrti cesarja Xuana ni veé nastopil
kot samostojni teoreti¢ni ali filozofski sistem, je ohranil svoj vpliv na politino miselnost
in prakti¢no politiko tradicionalne Kitajske. Tako lahko re¢emo, da je bila fasada tradicio-
nalne kitajske drzave sicer konfuciansko-humanisti¢na, njeno jedro pa je bilo kljub vsemu
prepojeno tudi z legalistiénim despotizmom.

Za ponazoritev teoretskega ozadja te, za kitajsko druzbo nikakor ne nepomembne doktrine,
si na kratko oglejmo deli dveh osrednjih legalisti¢nih mislecev, Shang Yanga in Han Feija.

8.2 SHANG YANG Fg #t (390 - 338 pr. n. §t.)

Shang Yang je bil rojen v jugozahodnem delu dana$nje province Shaanxi P& P4, torej na
obmodju, v katerem je v njegovem ¢asu vladala dinastija Qin %, predhodnica istoimenske
mogocne drzave, ki je dobro stoletje po njegovi smrti pod svojo vlado zdruzila celotno
Kitajsko. Gre torej za drzavo, ki je prva — in edina v vsej kitajski zgodovini — konkretno
uresnicila doktrino, katere duhovni oce je bil ta filozof. Izviral je iz skromnih razmer, ven-
dar se mu je uspelo prebiti v sam politi¢ni vrh svoje druzbe. Kot minister se je zavzemal
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za reforme, s ¢imer si je v okolju, ki je poudarjalo tradicionalne vrednote, nakopal precej
sovraznikov. Reformiral je tudi davéni sistem in v svoji domovini odpravil tradicionalni
patriarhalno-klanski sistem, ki na Kitajskem $e danes prevladuje. Velike druzine je razde-
lil na toliko samostojnih gospodinjstev, kolikor poroc¢enih ¢lanov so Stele. Vsaka od njih
je morala seveda lo¢eno placevati tudi davke. Razlog te reforme ni bila samo zelja po
vedji preglednosti in uéinkovitosti pravnega sistema, ampak tudi okrepitev individualne
avtonomije posameznikov. Le-ta je bila v danih okolis¢inah mladi drzavi precej potrebna:
kraljestvo Qin ni potrebovalo nesamostojnih mevz, ki so vse do srednjih let popolnoma
podrejeni najstarejSemu poveljniku klana, temve¢ patriotske vojake z mo¢no voljo, ki se
lahko izkazejo v bojih za Siritev drzave.

Shang Yang je bil preprican v politi¢no in socialno ucinkovitost politike »trde roke«. V
Casu svojega najvecjega politicnega vpliva je uvedel izjemno strog sistem kaznovanja, ki
ni prizanasal niti najmogoc¢nejsim veljakom. Ta ideja o enakopravnosti vseh, tudi najbolj
privilegiranih slojev pred zakonom, ga je konec koncev stala glavo. S svojimi ukrepi si je
bil namrec¢ nakopal nemalo sovraznikov med uradniki, ki so bili vajeni privilegijev, katere
jim je zagotavljala konfucianska druzbena hierarhija. Znan je primer, ko je celo kronske-
mu princu, ki je prelomil zakon, dal odrezati nos, prav tako, kot bi bil storil, ¢e bi Slo za
navadnega kmeta. Ko je leta 338 pr. n. §t. umrl knez Xiao 74, ki je bil njegov najvecji pod-
pornik, je pri dvoru izgubil svoj ugled. Uradniki, ki so mu bili zamerili njegovo despotsko
ravnanje in neupostevanje njihovega privilegiranega polozaja, so pri vthovnem vladarju,
ki mu seveda nikoli ni odpustil kaznovanja svojega necaka in njegovih dveh uciteljev,
dosegli, da so za njim razpisali tiralico. Na begu se je poskusal skriti v neki gostilni, kjer
pa so mu odrekli prenocisce, kajti pri sebi ni imel potnega lista. Pri tem je $lo za ukrep,
ki ga je bil sam predpisal. Shang Yang je torej postal zZrtev svojih lastnih zakonov. Zato
so ga preganjalci nasli in ubili. Njegovo truplo so razcetverili, njegovo druzino pa kmalu
za tem popolnoma iztrebili.

Shang Yang, eden prvih ideologov legalizma, je zapustil delo v 29 zvezkih, od katerih so
se trije izgubili v 12. stoletju. Dela, ki nosi njegovo ime, in ki je zbrano v petih knjigah,
verjetno ni sam napisal. Njegove izreke so po vsej verjetnosti, kot je bilo takrat v navadi,
zapisali njegovi ucenci, zlasti tisti, ki so jih zanimale legalisti¢ne teorije in reforme. Shang
Yang se je zavzemal za sistem diktature z absolutnim vladarjem. Po njegovem mnenju je
to edini nacin, s katerim naj bi bilo mozno doseci mir in harmonijo v druzbi, in tudi edini
nacin, s katerim naj bi bilo mozno premagati sovraznike ter osnovati moc¢no, stabilno
drzavo:

»EEVGK T4, MIEHRH EE . REIF#ME, Wb RE 1. 5O e AR 1F
i K.«

»Kdor hoce zavladati svetu, si mora najprej podrediti ljudstvo. Kdor namrec¢ hoce prema-
gati mocne sovraznike, mora najprej premagati svoje ljudstvo. Osnova za to, da premagas
ljudstvo, pa je v tem, da si ga podredis.« (Shang Yang, str. 53)

Osnova za »premaganje« ljudstva, o kateri Shang Yang tukaj tako navduseno razpravlja,
pa seveda ni ni¢ drugega kot pravo, torej sistem zakonov:

» X, R [T BB, A GER 22 AR, B, B 76 2 7 LA«
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»Ce ta osnova ni trdna, bo ljudstvo pobegnilo kot leteci ptici in zbezljalo kot divje zveri.
Le kdo si ga bo potlej Se lahko podredil? Temelj /podrejanja/ ljudstva je zakon. Kdor torej
dobro vlada, bo svoje ljudstvo zvezal z zakoni.« (p.t.)

Svoje dispute je osnoval na predpostavki, ki zveni precej nenavadno, kajti v njem prihaja
do izraza Shang Yangovo prepricanje, da bodo dosegle blagostanje samo tiste druzbe, v
katerih vladajo hudobni vladarji, medtem ko naj bi bile one, v katerih vladajo dobroho-
tnezi, vnaprej obsojene na propad. Vendar to svojo predpostavko tudi podrobneje utemelji
oziroma obrazlozi:

» £, WD, (L%, AIFCHA B ... Z 3, A # 2, (L7, A JF % 18I,
HI R, JE %, R . R, AL, 05 R, 7 .«

»Ce je vladar dobrohoten, potem ljudstvo ljubi svoje bliznje. Ce je hudoben, potem ljud-
stvo ljubi njegov sistem. Kadar previada dobrota, se napake prikrivajo, kadar pa viada
hudobija, se zlocini kaznujejo. Kadar se napake prikrivajo, ljudstvo zmaguje nad zakoni,
kadar pa se zlocini kaznujejo, zakoni premagajo ljudstvo. Kadar ljudstvo premaga zakone,
vlada v drzavi nered, kadar pa zakoni premagajo ljudstvo, dobimo mocno vojsko.« (p.t.)

Posebnost Shang Yangovega stila je v tem, da je Cesto uporabljal izreke, ki so bili na prvi
pogled slisati precej paradoksalno. Ceprav je bila poslusnost drzavi ena temeljnih vrednot,
ki jih je Zelel veepiti svojemu ljudstvu, je tako zapisal:

»ECH B Z B, T8, AT .«
V drzavi, ki sledi Poti (daotu), viada ne poslusa plemenitnikov in ljudstvo ne sledi ura-
dnistvu.« (p.t.)

Seveda moramo pric¢ujoci citat razumeti v smislu Shang Yangovega nasprotovanja privi-
legijem konfucianske kreposti in pogoste samovolje uradnistva, ki obic¢ajno deluje bolj v
svojem lastnem, zasebnem interesu, kot v interesu drzave in zakona. Ljudstvo v urejeni
drzavi naj torej ne bi izkazovalo poslusnosti tovrstnim laznim krepostim, ne tovrstnim
zasebnim interesom. Njegova poslusnost naj bi veljala zgolj drzavi in njenim predpisom.
Tudi ta citat torej v bistvu dokazuje zgolj dejstvo, da pomeni Shang Yangu zakon tisto
absolutno normo, ki je nad vsemi tradicionalnimi vrednotami, kakr$ne vseskozi opeva
konfucianstvo.

MZF, BELCRN, MTAFERN(. 2 FEERN, TTAFE (€ NZE. LA, A=
7o Z AL LR K T 1.«

»Humanist je lahko human do drugih ljudi, vendar le-teh ne more pripraviti do tega, da
bi bili tudi sami humani. Pravicnez lahko ljubi soljudi, vendar jih ne more pripraviti do
tega, da bi tudi oni ljubili druge. Zato vem, da humanost in pravica nista dovolj za via-
danje.« (p.t., str. 26)

V mladosti je bil Shang Yang delezen sploSne izobrazbe, ki je seveda vkljucevala tudi
ucenje osrednjih daoisticnih klasikov. Kot pri ve€ini drugih legalistov je tudi zanj zna-
¢ilno, da je kmalu postal zagrizen nasprotnik konfucianstva, medtem ko je v njegovih
idejah zacutiti mocan vpliv daoistiéne miselnosti. Ta vpliv se ne kaze samo v njegovi
kozmogoniji, ki je tako rekoc¢ klasi¢no daoisti¢na, temve¢ tudi v njegovih razmisljanjih
o etiki in politiki. V bistvu sloni vsa njegova drzavna teorija na dolocenih daoisti¢nih
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predpostavkah. To je nekoliko nenavadno, ¢e pomislimo, da sta oba nauka na prvi pogled
zelo razli¢na, pravzaprav skoraj kontradiktorna: medtem ko daoizem, kot vemo, preveva
ideja absolutne svobode, ki jo je najti v izni¢enju nasilnega znacaja kulture in njenih
disciplinskih mehanizmov, gre pri legalizmu za izrazito despotsko doktrino, ki temelji na
nesvobodi in najstrozjem discipliniranju posameznika. Kljub temu pa je idealna Shang
Yangova druzba zelo podobna daoisticnim utopijam nedolzne blazenosti in vrnitve k
praizvorni naravi ¢loveka in druzbe. Resni¢no urejena druzba, kakr$no si zamislja Shang
Yang, naj ne bi potrebovala prisile, ne kakr$nih koli mehanizmov zatiranja; njen vladar
bi lahko pozabil na stroge kazni, kajti le-te bi postale nepotrebne. Tako bi lahko uresnicil
idejo ne-delovanja. Ideal je torej v obeh primerih enak; samo metode doseganja tega
ideala so pri obeh omenjenih naukih povsem razli¢ne. Shang Yang je namre¢ preprican,
da je mozno sistem prisile odpraviti samo s strogo vzgojo drzavljanov in drzavljank; Sele
ko bodo zakoni zanje samoumevni in ko jim bo spostovanje zakonov preslo tako rekoc
v meso in kri, se bo v druzbi vzpostavil red, v katerem vladarjem ne bo ve¢ potrebno
izvajati sistema nagrajevanja in kaznovanja.

» LW LT, HEETH ... BILH, &R, RIEH BELH, LAER K
MNIE H o«

»Hude kazni so potrebne zato, ker se s kazen odpravija s kaznijo. Kadar so kazni hude,
nagrade pa redkost, oblast ljubi svoje ljudstvo, in to je pripravljeno umreti za nagrado.
Kadar pa so nagrade obilne, kazni pa klavrne, oblast ne ljubi svojega ljudstva, in tudi
ljudstvo samo ni pripraviljeno umirati za nagrade.« (p.t., str. 36)

Shang Yang je bil torej tipini predstavnik teorije zastraSevanja, ki ponekod Se dandanes
tvori temelj utemeljevanja radikalno primitivnih in nekulturnih ukrepov, h kakr$nim sodi,
denimo, smrtna kazen.

8.3 HAN FEIZI ¥ JEF (280-233 pr. n. §t.)

Bil je potomec enega od knezov drzave Han 7%, ki je kasneje premagala kratkotrajno
dinastijo Qin % in zavladala nad celotnim han-kitajskim ozemljem (206 pr. n. §t.—220).
Kot plemiski sin je bil delezen najboljSe izobrazbe; zanimivo je dejstvo, da so ga pou-
&evali skupaj z Li Sijem 2=}, kasnej§im prvim ministrom zdruZenega cesarstva Qin &
(221206 pr. n. 8t.), ki ga je osnoval znani in zloglasni prvi cesar celotne Kitajske, Qin
shi huangdi % Ifi 577 .

Kljub razmeroma visokemu polozaju v vladi drzave Han ¥, ki je sicer cenila njegovo
politiéno ucinkovitost in izjemno razgledanost, se Han Feizi ni mogel pohvaliti s Stevil-
nimi pristasi ali somisljeniki. Njegovi legalisti¢ni nazori so bili med uradni§tvom vse
prej kot priljubljeni. Sele ko je leta 234 pr. n. §t. drzava Qin Z napadla drzavo Han 7%,
katere konec se je s tem ze pocasi zacrtal na obzorju, je vladar v njem ugledal svojega
najsposobnejSega ministra, zato ga je poslal na pogajanja z agresorsko vlado dinastije
Qin. Qinski vladar je bil ob teh pogovorih nad njegovo bistroumnostjo tako navdusen, da
ga je zelel sprejeti v svojo sluzbo, vendar mu kot sovraznemu odposlancu seveda ni mogel
popolnoma zaupati. Posvetoval se je s svojima vrhovnima svetnikoma, Li Sijem 2% Hf
in Yao Jiajem %k & . Oba, zlasti prvi, ki je Han Feija poznal Ze od mladih nog, sta se ob
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njem pocutila ogrozeno, zato sta vladarja prepricala, da bo $e najbolje, ¢e ga pod pretvezo
obsodi na smrt, kajti Han ¥ je sorodnik vladarske druzine drzave Han . Vladar se jima
je dal prepricati in dal Han Feija zapreti. Li Si mu je v celico pretihotapil strup in mu sve-
toval, naj ga popije, da se izogne mucenju. Vladar je medtem svojo odlocCitev obzaloval
in poslal poslanca, ki naj bi zapornika osvobodil — vendar je bilo ze prepozno; Han Fei je
medtem v zaporu naredil samomor.

Kljub vsem pogostim kritikam kasnejSih filozofov so si zgodovinarji kitajske miselnosti
edini v tem, da je bil Han Fei najprodornejsi legalisti¢ni filozof oziroma drzavni teoretik.
Bil je mislec, ki je legalisti¢no teorijo poglobil in privedel do zaokrozenega zakljucka.
Zapustil je 20 knjig v 55 zvezkih.

Han Fei izhaja, podobno kot ve€ina ostalih legalistov, iz daoisti¢nih kozmogoni¢nih in eti¢nih
izhodis¢. Tudi on naceloma zagovarja princip ne-delovanja, vendar je osnova pragmaticne
politike, za katero se zavzema, vrhovna drzavna oblast. Ve¢ji del njegovih razprav se nanasa
na vojskovanje in vzgojo drzavljanov v poslusne, a mocne vojake. Han Fei je preprican mili-
tarist, ki zagovarja ne samo vojske v obrambne namene, temve¢ tudi osvajalne vojne:

wAE BT 2, N B, T1 558, RN, B H 7 7).«

»Zato pravim: kdor ima oblast, k temu prihajajo drugi ponizno na dvor. Kdor nima obla-
sti, mora sam ponizno obiskovati dvore drugih. Zato modri viadarji skrbijo za svojo
oblast.« (Han Feizi, XIX, c.p. Forke I, str. 476)

Kot preprican legalist udriha tudi on, kjer le more, po konfucianskih krepostih, ki po
njegovem mnenju vodijo zgolj do nereda in nemarnosti.

» & LAY, (- F5 2 Z AL, R H 2 A LR [«
»lz tega zame jasno sledi, da clovecnost, pravicnost, ljubezen in dobrotljivost Se zdale¢ ne za-
doscajo; drzavo je mozno voditi samo s strogim kazenskim pravom in hudimi kaznimi.« (p.t.)

Kazni seveda niso prav priljubljene; vendar predstavljajo zanj edino pot do urejene drzave
in druzbe:

» K EF 2, B2t B2 pr a1, /5, B, K200
B, T2 B LE B, B 75 7% B2, 538, 0T B e«

»Strogo zakonodajo in hude kazni ljudstvo sovrazi, vendar pa je z njimi mozno voditi dr-
Zavo. Socutje in milost do ljudi ter mile kazni ljudstvo odobrava, vendar spravijajo drzavo
v nevarnost. Razsvetljeni vladarji vodijo svoje drzave v skladu z zakoni; taksna politika
Jje sicer v nasprotju z merili obicajnega sveta, zato pa v soskladju s potjo (daotom) in
(resnicno) krepostjo (de).« (p.t.)

Forke k temu citatu pripomni:
»Avtor Dao de jinga bi se s tem le tezko strinjal ...« (Forke, I, str. 477)

Ce zelimo, da bodo kazni uginkovite, morajo po Han Feijevem mnenju torej biti &im
strozje; blage kazni nikamor ne pripeljejo. V tem kontekstu kritizira Han ucenjake, ki se
zavzemajo za milejSe kazni, kajti le-te nimajo zadostnega zastrasevalnega ucinka. Dober
vladar mora biti strog do svojega ljudstva, tako kot so dobri starsi strogi do svojih otrok:
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»IUK 1] 2 ZEJE R H T I8 T2, e BG4 5, H I R«

»Samo starsevska ljubezen Se ni dovolj za vzgojo otrok. Prav tako so tudi po vsej drzavi
potrebne stroge kazni; le na ta nacin zna ljudstvo ceniti dobrohotnost /oblasti/ in je tudi
voljno podrejati se /njeni/ avtoriteti.« (Han Fei, str. 13)

Han Fei kazni Cesto primerja z zdravljenjem, kajti zlo€ini so zanj primerljivi z boleznijo.
Kljub temu pa je potrebno razlikovati med strogostjo in krutostjo. Kazensko pravo mora
biti nepopustljivo, a pravicno, kajti pretirana strogost in krutost vodi do upornistva (prim.
Forke I, str. 479). Vladar torej ne sme biti pravi¢en iz naivnega upanja na to, da si bo s
tem pridobil zaupanje in s tem poslusnost svojega ljudstva.

»ORIGE H, 17 T2 0, BUF7 F¢Z 00 il 7] LA 2578«
»Tisti, ki nimajo pojma o viadanju, govore, da si je treba pridobiti naklonjenost ljudstva;
menijo torej, da je z naklonjenostjo ljudstva mozno zavladati.«'3° (p.t., str. 52)

Le-to je namre¢ poslusno samo, ¢e ga vladar zna posteno zastrasiti:

»ECH] T T, P FEH G, L) SN «
»Zato se moder vladar zanasa samo na svojo moc in ne na besede. /Moder vladar/ nagra-
Juje tiste, ki mu pomagajo, in odstrani one, ki so zanj brez koristi.« (p.t., str. 19-20)

130 Tukaj gre po vsej verjetnosti za Han Feijevo kritiko Mencija, ki govori o tem, da mora vladar pridobiti
naklonjenost svojega ljudstva, ¢e hote dobro vladati (» 7% X F G 18, 4 R, HITE A i, 12
A HE, 1D, A2 R 22 «) (Mengzi 2001, Li lei shang, str: 259).
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9 PREPOROD KONFUCIANSTVA: ZDRUZITEYV Z
LEGALIZMOM V VLOGI NOVE DRZAVNE DOKTRINE
(Dinastija Han ¥, 206 pr. n. $t.-220)

Najvedji pomen za nadaljnji razvoj in izpopolnitev tradicionalnega kitajskega koncepta
drzavnosti je imelo obdobje prve polovice dinastije Han 7% (206 pr. n. §t.—220), obdobje
Vzhodne dinastije Han (Dong Han 5 4, 206-24 pr. n. §t.). V tem obdobju — natanéno v
obdobju vladavine cesarja (Han) Wu Dija (&) % 77 (156-87 pr. n. §t.) — je bil konfucia-
nizem povzdignjen v drzavno doktrino, vendar pod vplivom politi¢no bistvenih faktorjev
legalizma. Legalizem sam v tem ¢asu sicer ni uzival posebno dobrega slovesa, zakaj oci-
tali so mu ikonoklasti¢no negiranje kulture in neprikrito represijo. Zato se je v obdobjih,
ki so sledila dinastiji Qin Z& (221-206 pr. n. §t.), le redko kdo upal uradno nastopati kot
legalist. Vendar pa je sam konfucianizem po tem, ko si je v paleti vseh politi¢nih ideologij
ze zagotovil uradni vladajoci polozaj, v sebi asimiliral nemalo legalisti¢nih elementov.

Drzava, druzina in individuum so se (ponovno) spojili v celoto. Le-ta ni bila dolocljiva
samo od spodaj navzgor, temvec tudi obratno: drzavi je bilo (najveckrat z argumentaci-
jo, €e$ da sama po sebi tako ali tako ni locljiva od druzine) brez nadaljnjega dopusceno
»vmesavanje« v oblikovanje in razvoj druzin njenih drzavljanov in drzavljank. V svojih
konkretnih posledicah se je tovrstna druzbena ureditev torej resni¢no komajda razlikovala
od legalisticne, Ceprav so drzavni ideologi in politiki svoje ukrepe vselej utemeljevali z
moralnimi in ritualnimi naceli.

Tako je drzavna doktrina, kakr$na se je oblikovala v obdobju dinastije Han 7 (206 pr. n.
$t.—220), vseskozi moc¢no vplivala na kasnejsa obdobja vse do 19. stoletja. Kljub temu, da
se je ta doktrina imenovala konfucianstvo, je z zgodnjekonfucianskimi idejami v bistvu
imela bore malo skupnega. Polemika med zgodnjimi konfucianisti in legalisti anticne
Kitajske namre¢ kaze na pomembno fazo ideoloSkega boja v tej drzavi. V tem boju je
bilo namre¢ jasno cutiti nepremostljivo razliko med zgodnjim »konfucianizmome, ki je
po svojem bistvu odlo¢no nasprotoval vsakrSnemu despotizmu, in kasnejSim »konfucian-
stvomg, ki je postal ideologija drzavnega despotizma.
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Prevzem legalisti¢nih elementov v konfuciansko drzavno doktrino jasno kaze, da je di-
nastija Han predstavljala ve¢ kot pa samo kronolosko naslednico dinastije Qin (edinega
obdobja, v katerem je bil legalisti¢ni nauk uporabljen tudi v praksi). Ceprav so se vladarji
dinastije Han v ideoloskem pogledu od svoje predhodnice vselej jasno distancirali, pa so
vendarle od nje prevzeli vrsto gospodarskih struktur in z njimi povezanih vidikov druz-
bene ureditve.

Ze prva vlada dinastije Han je najprej stabilizirala poenotenje drzave, ki je bilo doseZeno
v obdobju dinastije Qin. Hanski vladarji so od dinastije Qin prevzeli koncept politi¢ne
enotnosti in se poleg tega lotili razvijanja novega politi¢no-gospodarskega sistema, kate-
rega zasnove je prav tako oblikovala drzava Qin.

Fevdni sistem je bil v tem ¢asu Ze popolnoma propadel in na Kitajskem se je pricel razvi-
jati nov vladajoci sloj, ki ga na Zahodu zaradi pomanjkanja ustreznejSega izraza najveckrat
imenujemo »gentry« oziroma »plemenitniki«. Ta sloj je bil sestavljen iz vrste velikih dru-
zinskih klanov, katerih gospodarska osnova je bilo lastniStvo veleposestev. Vecinoma so
ziveli od dohodkov zakupnin. Ponavadi je en del klana upravljal mati¢no posestvo, drugi
pa je zivel v prestolnici oziroma v upravnih enotah posameznih provine, kjer so delovali
kot drzavni uradniki. Tak sistem je plemenitniskim klanom omogocal dvojno varnost ozi-
roma dvojno oblast: politiéno in ekonomsko. Najpomembnejsi predpogoj te oblasti pa so
seveda tvorile mocne interne druzinske povezave. Le-te Se vedno predstavljajo pomem-
ben sestavni del konfucianske ideologije druzbe. Ne glede na mogocen vpliv legalisticne
teorije na legislaturo kitajskega cesarstva je namre¢ zanimivo dejstvo, da je dinastija Han
konfucianski princip druzinskih povezav vrednotila visje kot obveznosti do drzave.

Nova drzavna ideologija je torej brez dvoma sluzila tudi interesom novega sloja ple-
menitnikov, katerim se je veckrat moral podrediti tudi sam cesar. Nove antagonisti¢ne
konstituente enote drzave in druzbe so s tem tvorili:

a) vladar
b) uradniki iz sloja plemenitnikov
¢) ljudstvo

Dinastija Han je sicer ohranila celotno politiéno organizacijo dinastije Qin, vendar je
cesar Wu Di ¥ I 77 odpustil vse uradnike, ki so neprikrito delovali v skladu z lega-
listi¢nimi teorijami. Na predlog Dong Zhongshuja # ! ¥, o katerem bomo podrobno
spregovorili kasneje, je bila konfucianska Sola povzdignjena v vladajo¢ idejni sistem, in
na drzavnih $olah ni bilo dovoljeno poucevati nobenih drugih teorij. Seveda ni potrebno
posebej poudarjati, da je konfucianstvo poslej tvorilo tudi osnovo na novo vpeljanega
sistema drzavnih izpitov.

Plemenitniski uradniki, ki so se bili prekalili v teh izpitih, so se v konfliktih z interesi
vladarja najveckrat kar dobro obnesli. Tako je razcepljenost v konceptu napol legalisticne
in napol konfucianske drzave privedla do specificne delitve oblasti: vladar in uradniki so
drug drugega nadzorovali.

W. Bauer nazorno opisuje proces vpeljevanja in konsolidacije te nove drzavne teorije, ki
je vse do devetnajstega stoletja ostala merodajna za vso politicno sfero Kitajske:
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»wPrav tako, kot je dinastija Han na politicnem podrocju poskusila enotno in na province
razdeljeno drzavo, katere ustroj je prevzela od dinastije Qin, povezati z idejo fevdalnega
imperija iz obdobja dinastije Zhou, s tem, da je poskusala sredi te enotne drzave usta-
noviti posamezne fevde v obliki otockov, ki pa seveda nikoli niso imeli posebno dolgega
zZivljenja, je poskusala tudi legalisticno doktrino utemeljiti s konfucianskimi koncepti. V
ta namen se je kot najbolj primeren izkazal Xunzijev nauk, saj je prav on v marsikaterem
pogledu dejansko predstavljal idejno osnovo legalizma, ceprav se je sam seveda vselej
opredeljeval kot konfucianist. Po drugi strani pa je k Xunzijevim ucencem sodil tudi Han
Feizi in to dejstvo je njegovo ime seveda neposredno povezovalo z legalizmom. Zato je
bilo njegove ideje tezko razsirjati kot idealne. Srednja pot, za katero so se naposled od-
locili, je posebej poudarjala in razvijala besedila in komentarje Knjige obredov, v kateri
Jje bil zbran precej heterogen material. Ker pa je vsebinsko kljub temu tvorila celoto, jo
je bilo potrebno samo reinterpretirati, in ze se je lahko strnila tudi v notranjo celoto.«
(Bauer 1974, str. 108)

V prvih desetletjih dinastije Han so tvorci nove vladne ideologije med seboj kar tekmova-
1i; vsi so poskusali najti takSno interpretacijo stvarnosti, ki bi kar najbolj ustrezala novim,
spremenjenim politicnim razmeram. Pri tem velja omeniti legalisticno navdahnjenega
konfucianca Lu Jiaja [4 ¥, uéenjaka Jia Yija & #H, ki si je prizadeval za sintezo konfu-
cianstva in klasi¢nega daoizma, zlasti pa daoisti¢nega eklektika Huai Nanzija ¥ i 1, ki
je v zgodovini bolj znan pod svojim pravim imenom Liu An X% kot politik in fevdni
vladar.

9.1 DONG ZHONGSHU # ff &F (179-104 pr. n. 3t.)

V splosnem pa velja za utemeljitelja t.im. »konfucianske« drzavne doktrine filozof ozi-
roma drzavni teoretik Dong Zhongshu. Bil je eden najznamenitejSih ucenjakov svojega
Casa, ki je zaslovel tudi kot eden prvih borcev proti vsem ostalim filozofskim Solam.

Rojen je bil v danasnji provinci Shandong. Prvo polovico svojega zivljenja je prebil v ere-
mitski osami gora, kjer je preuceval klasike, zlasti temeljno konfuciansko delo Chungiu
ZF A (Pomladni in jesenski letopisi). To delo je postalo srediée njegovega svetovnega
nazora in njegovega nauka. Medtem ko je vecina prej$njih konfuciancev klju¢ do bistva
Konfucijevih naukov videla v njegovem izvirnem delu »Pogovori« (Lun yu i %), je
Dong kot podlago za interpretacijo mojstrovega uc¢enja vzel tristo let star komentar k
zgoraj omenjenim analom. Samo besedilo je bilo namre¢ po njegovem mnenju okrnjeno,
kajti Konfucij si v svojem ¢asu ni upal odprto in jasno kritizirati takratnih vladarjev. Leta
150 pr. n. st. je Dong Zhongshu postal svetnik na cesarskem dvoru. Ko je leta 140 pr.
n. §t. zasedel prestol cesar Wu di 1 77, je razpisal nate¢aj za najboljse predloge vladne
politike. Zmagal je Dong s svojimi tremi eseji. V njih se je zavzel za ustanovitev javnih
izobrazevalnih zavodov in za uvedbo uradniskih izpitov, ki naj bi zagotavljali, da bi ura-
dniki v bodoce postali ljudje, ki so resni¢no najsposobnejsi, ne pa tisti, ki se do tovrstnih
pozicij prikopljejo prek svojih bogatih druzinskih zvez in politi¢no vplivnih poznanstev.
Kot osnovo za reinterpretacijo drzavne doktrine je predlagal zgoraj omenjeno delo Po-
mladanski in jesenski anali. S ponovnim poudarjanjem pomena neba (tian X) je Dong
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dosegel tudi ponovno utrditev pozicije cesarja, ki je v kitajski tradiciji na simbolni ravni
nebeski sin. Po letu 135 pr. n. §t. je imel Dong teZave z intrigami na dvoru. Ceprav so ga
v dvornih krogih najprej obsodili, nato pa spet pomilostili in mu vrnili vso prej$njo Cast
in slavo, se je odlocil za vrnitev v samoto in zasebnost. Po tem do konca zivljenja ni ve¢
sprejemal nikakr$nih vladnih ali politicnih funkcij in se namesto tega posvetil Studiju in
raziskavam. Njegova filozofija, ki zaobjema predvsem drzavno teorijo in ideologije vla-
danja, je ostala ohranjena v enem najpomembnejSih druzboslovnih del kitajskega Starega
veka, namre¢ v delu »Biserna rosa pomladansko-jesenskih letopisov« (Chungiu fanlu Z&
FL ¢ #5). Njegova filozofija je ohranjena tudi v zbirki »Zbrana dela Dong Zhongshuja«
(Dong Zhongshu ji # 1! #F %), ki so jo po njegovi smrti sestavili njegovi privrzenci.

V svojih teorijah je elemente zgodnjekonfucianske etike in njenih kozmogoni¢nih $pe-
kulacij zdruzil z legalisti¢nim, centralno ustrojenim sistemom zakonov in kolektivne od-
govornosti oziroma kontrole. Celotni teoreti¢ni koncept organizacije druzbe je pri Dong
Zhongshuju temeljil na premisi medsebojnega vpliva med ¢lovekom in naravo (nebom).
Tako je nastal celovit, vseobsezen sistem ustrezanj med kozmicnimi elementi in vsemi
pojavnimi oblikami in lastnostmi ¢loveske druzbe. S tem je Dong Zhongshu odlocilno
vplival ne samo na neposredno politicno dogajanje svojega ¢asa, temvec tudi na celotno
kitajsko miselnost kasnejsih obdobij.

Dong je bil izjemno aktiven pri utemeljevanju in vpeljevanju metafizi¢ne, obstojeco stvar-
nost presegajoce in kozmiéno utemeljene racionalizacije ter centralizacije drzave Han.

Konfuciansko etiko je namre¢ povezal s kozmogoni¢nimi $pekulacijami tretjega stoletja
pr. n. §t. in z legalisticnim, centralno strukturiranim sistemom zakonov ter kolektivne
odgovornosti (medsebojni nadzor). Na ta nacin mu je uspelo vzpostaviti sinkretisticen sis-
tem, v katerem sta bili narava in zgodovina najtesneje povezani, ¢lovek pa je tako postal
odgovoren ne samo za svoja lastna dejanja, temvec tudi za vse, kar se dogaja v naravi in
druzbi. Posebno velikega pomena je bila pri tem seveda odgovornost cesarja, kajti ta je
predstavljal osrednje vozlis¢e celotnega Dong Zhongshujevega univerzalizma. Posamic¢ne
ideje, na katerih je temeljila Dongova ideologija, so bile seveda Ze stoletja znane; vendar
so njegove teorije pomembne zlasti iz dveh razlogov: ne samo, da je ta najznamenite;jsi
politolog hanskega obdobja te starodavne ideje sistemati¢no povzel, njihovo abstraktno
nedolocljivost pa preoblikoval v jasne in konkretne formulacije, ampak je hkrati poiskal
in dolo¢il tudi moznost njihove konkretne uporabe v politi¢ni praksi.

Pojma ¢loveka in narave je strnil tako, da je poskusal naravoslovne pojave razloziti v
njihovem odnosu do ¢lovekovega bivanja, in obratno. Nebo in zemlja zanj nista zgolj
materialna, temvec tudi eti¢na, hierarhi¢no ustrojena celota. Triada neba, zemlje in ¢lo-
veka pri njem tvori osnovo vsega obstojecega. Pod premiso medsebojnega vplivanja med
¢lovekom in naravo (nebom) je izgradil celovit teoreti¢ni koncept organizacije druzbe.

Tudi Dong Zhongshu se je, kot vec€ina filozofov klasi¢ne Kitajske, podrobno razpisal o
polozaju posameznika v druzbi. Kot pravi konfucianist ga je seveda videl kot zive¢ se-
stavni del kozmicne in socialne enovitosti; kljub temu pa je Dongov posameznik primarno
odvisen od narave (neba ). Ker naj bi nebo ustvarilo ¢loveka, je le-ta tudi svojo naravo
prejel od njega. Zato svoje usode v bistvu ne more spremeniti.
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2 AR, G M, AT AT, AT IR A T, AR R B
S, A B 7, AR B, RE 2 P A, T RE R B 5 M«

»Svoje zZivljenje /usodo/ je clovek prejel od neba. Zato odobrava dobro in sovrazi slabo. To
svojo naravo lahko sicer neguje, ne more pa je spreminjati. Lahko jo ljubi, ne more pa je
odpraviti, prav tako, kot lahko svoje telo okrepi ali ga oslabi, vendar ga ne more spremeniti
v nekaj drugega. Zato lahko tudi najmodrejsi clovek samo brzda svoje sovrastvo do kneza ali
do svojih sorodnikov — ne more pa ga odpraviti.« (Dong Zhongshu, Chungiu fanlu, str. 12)

Tudi Dong Zhongshu je mnenja, da ¢loveska narava vsebuje zametke dobrega. V tem po-
gledu njegov nauk spominja na Mencijevega. Kljub temu pa je Dong poudarjal, da cloveske
narave ne moremo imenovati dobre samo na podlagi dejstva, da vsebuje nastavke dobrote.

Clovek namre¢ v sebi nosi tudi Sustva, ki ga vselej znova premamljajo k hudobiji:

» B HIEIGH, HXZ GG N E TG, P a5 X2 5.«
»Telo vsebuje naravo in custva, tako kot sta v nebu vsebovana yin in yang. Ce govorimo
o bistvu ¢loveka, ne da bi pri tem upostevali njegova custva, potem je to tako, kot ce bi
govorili o yangu, ne da bi ob tem omenili yin.« (p.t., str. 61)

Clovek torej ni samo in izkljuéno dober. Razpolaga zgolj z zasnovo, ki mu dobroto omo-
goca. Vendar je razvijanje in »kultiviranje« te zasnove po volji neba. Clovek, ki skrbi za
svojo moralno neoporecnost, s tem izpolnjuje smisel neba. V ta namen pa je potrebno, da
se pokori zakonom in predpisom:

»H BEZ i M, HEFEEAE K, ANBCZ G5, 17 TF T Ik«

»Bistvo posameznika imenujemo njegovo naravo. Le-te pa ni moc izpopolniti brez ucenja.
Cloveska koprnenja imenujemo custva, le-teh pa ni mogoce nadzorovati brez predpisov.«
(Dong Zhongshu ji, c.p. Forke 11, str. 58)

Tudi za svoj razum in za moznost eticnega spoznanja se ima clovek zahvaliti nebu:

» 4L AT SN E, FENGE F A, IEK il 2 A«
»Odobravati dobro in sovraziti zlo, ceniti cast in omalovazevati necast — vsega tega clovek ne
zmore sam. Nebo je tisto, ki mu pri tem pomaga.« (Dong Zhongshu, Chungiu fanlu, str. 18)

Clovek je torej v vsakem pogledu odvisen od neba, v druzbeni stvarnosti pa s tem tudi od
nebeskega sina, torej od cesarja. Dong Zhongshu je ponovno okrepil kult neba in njegove
misti¢ne povezave s cesarjem. Le-ta je v tem ¢asu tudi uradno pridobil naziv »Huang di %2
## « (Bozanski vladar). Gre za pojem, ki izvira Ze iz obdobja dinastije Qin in s katerim
se je kitil prvi vladar, ki je pod svojim zezlom zdruzil ogromno drzavo, Qin shi huang di
Z I 8.

K najpomembnejsim nalogam cesarja sodi njegova dolznost, da svojim podloznikom pomaga
ykultivirati« njihovo naravo. Zakaj »navadni zemljani« naj tega sami ne bi bili sposobni ...

» A4 RIE, HEHEHE MR GES, AR VT UHFEZ, X E .«

»Nebo je ustvarilo ¢lovesko naravo. Le-ta razpolaga z zametki dobrega, vendar ni izkljuc-
no dobra. Zato je nebo postavilo vladarja, ki mora skrbeti za to, da se dobrota (v naravi
ljudi) razvija. Vse to je volja neba.« (p.t., str. 61)
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Zato Dong Zhongshu vselej znova poudarja dragocenost kulture. Sele s kultivacijo svoje
narave ¢lovek namre¢ postane enakovreden nebu in zemlji. Zato je bil Dong eden prvih
klasi¢nih intelektualcev, ki so se zavzemali za ustanovitev drzavnega izobrazevalnega
sistema.

»Z ustanavijanjem Sol v poglavitnih krajih in trgih mora cesar poskrbeti za to, da se
ljudstvo seznani s ¢lovecnostjo /ren {F/, pravicnostjo /2&/ in nravnostjo /li 12/, kajti samo
vzgoja privede do velicastnega delovanja v nravnosti.« (Granet, str. 274)

Seveda se je Dong Zhongshu zavzemal za ustanavljanje tovrstnih institucij predvsem tudi
zaradi tega, ker je upal, da bodo ljudstvo moralno vzgajale. Izobrazba v smislu zbiranja
konkretnega znanja mu pri tem ni bila pomembna; glavni smisel tovrstnih Sol je bila in-
tegracija posameznika s pomocjo indoktrinacije.

Eti¢ni vidiki Dongovih drzavnih teorij so povzeti v nauku o »treh bistvenih faktorjih« (=
A san gang) in »petih osnovnih pravilih« (wu chang 71 7).

»Trije bistveni faktorji« pomenijo tri vrste med¢loveskih odnosov, ki so bili po njegovem
mnenju osnovni: vladar — podloznik, o¢e — sin, moski — zenska. K »petim osnovnim pra-
vilom« pa sodijo:

— 1~ ren (Clovednost)

- 3% yi (pravi¢nost)

- % zhi (modrost)

& 1i (obred, ritual, nravnost)
{i% xin (zaupanje, zanesljivost).

Te tri bistvene faktorje in teh pet osnovnih pravil so Dongovi uc¢enci pogosto med seboj
povezovali v najrazli¢nejSe kombinacije, Ceprav on sam teh povezav nikoli ni posebe;j
poudarjal (prim. Forke II, str. 63—64).

1z petih osnovnih pravil je sestavljena krepost posameznika, iz treh bistvenih faktorjev
pa etika celotne druzbe. Skovanka iz obeh izrazov (»# 75 gangchang = bistveni faktor +
osnovno pravilo«) je v tradicionalni Kitajski oznacevala moralo oziroma splosne moralne
zakonitosti. Kdor ne ravna v skladu z njimi, s tem razbije harmoni¢ni medsebojni vpliv
yina in yanga. Zato je taksSnega cloveka potrebno kaznovati, da se lahko ta harmonija
ponovno vzpostavi. Tako Dong Zhongshu potrebe po kaznih ni utemeljil samo z eti¢nega,
temve¢ tudi z metafizinega vidika. Po njegovem mnenju mora posameznik torej svojo
naravo vestno razvijati v smeri, ki jo nakazujejo moralni zakoni, saj le-ti tvorijo osnovo
kulture in civilizacije.

Zaradi svoje utemeljene bojecnosti in pristranosti, pa tudi zaradi vseobsezne popolnosti
Dongovega sistema, se kitajskim izobrazencem vse do 19. stoletja ni posrecilo, da bi
ustvarili kakr$nokoli vplivno alternativo k tej vladajoci ortodoksiji oblasti, katere sestavni
del so bili tudi sami. Zato so bile drzavne teorije kasnejsih obdobij praviloma omejene na
neobhodna prilagajanja in korekture obstojecega koncepta. Sem sodi zlasti povezovanje
»konfucianskih« in daoisti¢nih elementov z budisti¢nimi v okviru tkim. »neokonfucianiz-
ma« dinastije Song & (960-1280) (prim. China Handbuch, str. 1298).
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10 V VRTINCU ZGODOVINE: VZPONI IN PADCI SESTIH
DINASTIJ (LIU CHAO 7~ ¥j 222-589)

Medtem ko lahko o dobrih stirih stoletjih prevlade dinastije Han na Kitajskem govorimo
kot o »razcvetu politike« (in seveda tudi politicne teorije), predstavljajo naslednja Stiri
stoletja (od 220 do 618) obdobje politi¢ne in gospodarske nestabilnosti. To krizno obdobje
so zaznamovali nenehni boji v notranjosti, pa tudi zunaj posamicnih drzav. Dinastija Han
8 (206 pr. n. §t.—220) je najprej razpadla na »Tri cesarstva« (San guo — [, 220-265) in
Sele dinastiji Jin £ (265-420) je uspelo za kratek ¢as zdruziti veino obmogja, ki je pri-
padalo Kitajski ob prvi zdruzitvi cesarstva. Vendar je ze leta 316 drzava ponovno razpadla
na dva dela, ki sta se veselo razcepljala Se naprej (obdobje Severnih in juznih dinastij /
Nanbei chao Fd At 5, 420-581). Sele konec Sestega stoletja je kratkotrajna dinastija Sui
15 (581-618) pod svojo oblastjo ponovno zdruzila vse posamezne drzavice v veliko,
hankitajsko drzavo.

To pisano obdobje se v recepcijski zgodovini kitajske miselnosti najveckrat oznacuje kot
obdobje mrac¢njastva, dogmatike in neizvirnosti. Seveda to ne drzi popolnoma, ceprav
je res, da so novi konfucianci iz obdobja Han v dominaciji svojega ortodoksnega nauka
uspeli do te mere, da je bilo v tem, politicno prevladujo¢em miselnem okviru resnicno
tezko ustvariti karkoli inovativnega. Sodobna, zlasti zahodna sinoloska receptivna zgo-
dovina kitajske miselnosti nam ve¢inoma namiguje, da naj bi daoizem kot edina kolikor
toliko ohranjena idejna protiutez »regresiral« na v bistvu nenevarno, politi¢ni sistem
ohranjajoco, populisti¢no ideologijo pobega v notranjost. Le-ta se je manifestirala bodisi
v religijah malikovanja, bodisi v alkimisti¢nih tehnikah in drugih ezoteri¢nih praksah,
ki so zavestno ostajala na subjektivni ravni apoliticnega, torej na ravni politicnega »ne-
delovanja«.

Vendar je tudi obdobje Sestih dinastij, kot vsako krizno!3! obdobje, zaznamovala pre-
cejSnja mera nacelne odprtosti, katero so krepili predvsem stiki z razlicnimi kulturami,
ki niso bile hankitajskega izvora. Tako je ta nacelna odprtost zagotovo vplivala tudi na
proces asimilacije in sinizacije budizma, ki je v tem Casu postal najbolj razsirjena religija.
Prek sinteze s konfucianskimi, zlasti pa daoisti¢énimi elementi pa je tudi budisti¢na misel-
nost v zgodovini kitajske filozofije zapustila neizbrisen pecat.

Eden najdragocenejsih virov, iz katerega lahko ¢rpamo ne zgolj zgodovinsko faktografi-
jo, temve¢ tudi idejno ozadje tega obdobja, je Liu Yigingova | 5 & (403-444) zbirka
»Shishuo xinnyu 1237 7%, (Novi zapisi druzbenih razprav)«, ki zaobjema obdobje od
konca dinastije Han 7 (220) do Vzhodne dinastije Jin ¥ & 317-420).

Poslednja leta vladavine dinastije Han so bila polna krvavih spopadov, katerim se je
pridruzila Se vrsta naravnih katastrof. TisoCe ljudi je pomrlo in kitajsko prebivalstvo je
bilo tako zdesetkano, da je njegovo Stevilo po vsej verjetnosti padlo na najnizjo to¢ko v

131 Kljub nemirnim politi¢nim in druzbenim situacijam nosijo »krizna« obdobja v sebi vselej tudi ustvar-
jalni potencial; zato ni ¢udno, da je kitajska beseda, ki izraZa pojem krize (weiji & #) sestavljena iz
dveh zlogov, od katerih pomeni prvi nevarnost (wei /&), drugi pa priloznost (ji ).
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zadnjih dveh tisoéletjih. Ustanovitelj dinastije Wei je prisel na oblast z uzurpacijo in koj
zatem ponovil nelepo in krvavo igro ustanovitelja dinastije Han. Na dvoru, kjer so se
Sopirili mogoé¢ni evnuhi in sorodniki cesarja ter njegovih zena, so prevladovale intrige
in umori.

»Many scholars of integrity refused to serve under such corrupt governments, and others,
looking for freedom and security, preferred to withdraw in search of transcendental values.
Consequently, the whole intellectual movement was marked by a transcendental quality, with
emphasis on non-being, vacuity, and the noumenal world.« (Chan, Wing-Tsit, str. 314)

10.1 IDEJNE PREMENE: FORMALIZACIJA KONFUCIANSKE DRZAVNE
DOKTRINE IN ISKANJE NOVE ENOVITOSTI

Kot Ze omenjeno, zastopa vecina sinoloskih virov mnenje, da naj bi daoizem kot edina,
kolikor toliko ohranjena idejna protiutez novi drzavni doktrini, v tem Casu »regresiral« na
populisti¢no ideologijo pobega v notranjost. To staliSce je neosnovano, zlasti, ¢e si neko-
liko podrobneje ogledamo prvi dve stoletji obdobja Sestih dinastij (t.j. obdobje dinastij
Wei #llin Jin#%, ki sta skupno vladali drzavi od 220. do 420. leta).!32

»The movement was negative only on the surface, for there were positive forces at work.
One of these was the sharp reaction against the intellectual trends of the Han. The minute
and endless studies of Confucian Classics had turned the study of Confucian thought into
sheer scholasticism.« (p.t.)

Vera v vzajemni vpliv narave in ¢loveka, kakr$na je prevladala od Dong Zhongshujaifi fi
&7 naprej, v tem kriznem obdobju ni mogla ve¢ zadovoljivo sluziti kot edina in nezmo-
tljiva razlaga aktualnih dogajanj. Temu se je pridruzil Se vse vecji vpliv novih daoisti¢nih
religij (dao jiao iH #), od katerih je bila najbolj razsirjena vera v bozanstvo Huang-
Lao.!33 Vse te populisti¢ne vere, oziroma natanéneje, vsa ta vrazeverja, so v vse vedji
meri vkljucevala tudi elemente filozofije yina in yanga, astrologije ter razli¢nih umetnosti
vedezevanja, ki so se bujno razcvetale na pogoriscih nekdanjega blagostanja. Njihov vpliv
je bil tako mocan, da je kitajska filozofija v dolo¢enem obsegu dejansko pricela degene-
rirati v okultizem (prim. p.t.), torej v ritualih malikovanja, v alkimisti¢nih tehnikah in v
drugih ezoteri¢nih praksah, ki so zavestno ostajala na ravni politinega »ne-delovanja«.

»All of these deteriorating developments called for revolt, and for some years after A.D.
190 several thousand scholars, gathered in Ching-chou (in present Hupeh), turned away
from scholasticism in their study of Classics.« (p.t.)

Prav ti ucenjaki, presiti puhle nadutosti in strogosti formaliziranega konfucianstva, so po-
skrbeli za preobrat v prevladujoc¢i miselnosti. Ta preobrat je prisel do izraza v strastni po-

132 Dinastija Wei (220-265) je bila ena od »Treh cesarstev (San guo 220-280)«, na katere je kitajska
drzava razpadla po koncu vladavine dinastije Han. Zato se doba prvih dvestotih let obdobja Sestih
dinastij, v kateri je nastala vecina najvplivnejsih idejnih gibanj, v kitajskih virih ¢esto oznacuje kot
obdobje Wei-Jin.

133 Gre za kombinacijo oziroma zdruZitev likov legendarnega Rumenega cesarja (Huangdija) in
Laozija.
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lemiki med pristasi dveh razlicnih interpretacij konfucianskega misljenja, ki sta temeljili
na dveh razlicno komentiranih izdajah konfucianskih klasikov. Prva, ki se je oblikovala
na temelju uradne doktrine dinastije Han, se je imenovala »Sodobno besedilo (Jin wen
4~ X )«, druga inacica pod imenom »Staro (klasicno) besedilo (Gu wen 5 )« pa se je
razsirila v sklopu novih akademskih gibanj dinastij Wei #% in Jin . Sola »Sodobnega
besedila« je vztrajala pri predpostavki, po kateri naj bi bil Konfucij nekakSen »nekronani
vladar« ali odreSenik kitajskega ljudstva, svetnik, katerega bozanski nauki so na subti-
len nacin skriti med vrsticami klasikov. Druga, novejsa struja s (paradoksnim) imenom
»Sola starega (klasi¢nega) besedila« pa se je zavzemala za spremembo tovrstnega vide-
nja. Zastopala je stalis¢e, ki v Konfuciju vidi zgolj Se ucitelja in posrednika starodavnih
modrosti.

»The Ancient Script School ... rejected the position of the Modern Script School as su-
bjective, unhistorical, and corrupted by the belief in prodigies. Regardless of the issues
of the controversy, it had created a spirit of free inquiry, critical study, and independent
thinking. It was impossible for this new spirit not to seek new frontiers.« (p.t., str. 315)

Tako se je v tem obdobju pojavilo precej mislecev, ki so se, izhajajo¢ iz klasi¢nih daoi-
sticnih idealov individualne svobode in nedotakljivosti celovite osebnosti, zavzemali za
socialno pravicnost in odstranitev nepravi¢nih razmerij oblasti. Tukaj velja omeniti uto-
piste Ji Kanga %k (223-262), Tao Yuanminga & i B (365-427) in Bao Jingyana fifl
W5 (okr. 250-330). Prvi se je zavzemal za vrnitev v stanje naravne harmonije, kakrsno
naj bi vladalo v pradavnini, torej v obdobju legendarnih bozanskih vladarjev Yaota &
in Shuna %#%. Tao Yuanmingova literarno izdelana mojstrovina »Tao hua yuan ¥k 7£ i«
(»1zvir breskovih cvetov«) prikazuje idili¢no zivljenje in preprosto zadovoljstvo harmo-
nicne skupnosti, ki ne pozna vladarja, temve¢ zivi zgolj v skladu z naceli spoStovanja
medcloveskih ter druzinskih odnosov. Druzbenokriti¢na dela tretjega zgoraj omenjenega
utopista, anarhistiénega misleca Bao Jingyana, pa si bomo nekoliko podrobneje ogledali
v poglavju 10.6.

Vse te svobodomiselne teznje pa se niso mogle uveljaviti, saj so klonile pred pritiski
novih, modno prevladujocih ideologij, ki so se kazale v integraciji daoizma v konfuci-
anske koncepte druzbenosti (prim. Wan, str. 8), o katerih bomo podrobneje spregovorili
kasneje.

Na podrocju kitajske epistemologije so bila tovrstna utopi¢na gibanja pomembna pred-
vsem zaradi preoblikovanja nekaterih logi¢nih in ontoloskih predpostavk teorij spoznanja.
Tukaj gre predvsem za vzpostavitev oziroma reinterpretacijo dveh temeljnih konceptov.
Prvi pojem, katerega pomen so privrzenci taksnih gibanj v svojih diskurzih precej modi-
ficirali, tako da je po obdobju Sestih dinastij polagoma postal eden osrednjih konceptov
kitajske filozofije, je /i 2 (zakonitost, razum). V teh novih okvirih je /i viden kot temeljno
nacelo, ki doloca tako umetnost argumentacij (vklju¢no s poimenovanji) kot tudi samo
stvarnost, ki se v njej odraza. V tem pogledu so filozofi tega obdobja poskusali nadgraditi
moisti¢ne in dialekti¢ne dispute o razmerju med imenom in stvarnostjo (ming shi 24 &)
ter ob tem razvili nov diskurz, znan pod imenom »Zakonitosti poimenovanja (ming li "

H)«.

137



Jana Rogker: Iskanje poti K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

»Ze ob pricetku viadavine dinastije Wei so prisli v modo nomenalisti in legalisti. Wang
Can'3* in Fu Gu, denimo, sta bila zelo izurjena v zakonitostih poimenovanja.« (Wenxin
Diaolong, cp. Tang Yiming, str. 58-59)

»The flurishing of scholarship in the Wei — Jin period began with the revival of the School
of Names (or the School of Logicians) and the Legalist school ... The restoration of social
order became a pressing matter for the ruling class. The doctrines of the School of the
Names and the Legalist School were thus taken seriously by the scholar-official class ...

... Later on, Taoism became central to Wei — Jin scholarship, but interest in the School of
names and the Legalist School did not abate. The School of Names was especially favored
for its emphasis on logical reasoning. The term ‘Names and Principles’ continued to be
used, and it came to be equated with logical thought itself.« (Tang Yiming, str. 59)

Pri drugem gre za daoisti¢ni koncept wu # (odsotnost, ne-bivanje), katerega ta nova $ola
ni videla veé¢ zgolj kot protiutez svojemu protipolu you # (prisotnost, bivanje), temveé
kot osnovo ¢istega obstoja, torej kot nerazdeljivo celoto vsega obstojecega.

10.2 CISTI POGOVORI (QING TAN & #) IN SOLA MISTERIJEV (XUANXUE
Z )

To novo idejno gibanje se je izrazalo predvsem v dveh, cesto medsebojno prepletajocih
se strujah. V receptivni zgodovini kitajske filozofije sta ti struji znani pod imeni Cisti

pogovori (qing tan 7% #£) in Sola misterijev (Xuan xue % £2)133

»In their conversations they avoided the vulgarism of politics or traditional mores and
concentrated on the pure or light aspects of matters, whether sex or poetry, in such a way,
as to free the spirit and sharpen the imagination, and to display a lofty ideal and a carefiee
manner. The whole outlook was a romantic wandering over the universe, as Chuang Tzu
would put it, and an intimate union with ultimate rveality«. (Chan, Wing-T5it, str. 315)

Najbolj znana skupina struje »Cistih pogovorov« so bili tako imenovani »Sedmi modreci
iz bambusovega gozdicka (Zhulin gi xian 17 #k-£ #)«. Poleg Zze omenjenega ucenjaka
Ji Kanga i FE (223-262) je bil na &elu te sedmerice literat Ruan Ji it #% (210-263), ki
se je v svojem znamenitem delu Legenda o Vélikem cloveku (AN Jt % 1#) zavzemal za
poenotenje s kozmosom, ter za dozivetja transcendencnih stanj, katera naj bi bilo mozno
doseci z odsotnostjo Zelja in ambicij, s skromnostjo in s preprostim zivljenjem v skladu
z naravnim redom. Tukaj velja omeniti tudi filozofa He Yana {7 2, (prim. Yu Dunkang,
str. 17)13% ter Wang Bija T 35, katerih delo bomo podrobneje obravnavali spodaj. Oba

134 Wang Can (177-217) je bil stari stric osrednjega filozofa Sole misterijev, Wang Bija.

135 Izraz xuan xue se v kitaj$¢ini obéasno $e danes uporablja kot termin, ki ozna¢uje metafiziko. Kot
uradni strokovni izraz, ki se uporablja kot prevod tega zahodnega termina, pa se je bolj udomacil
izraz xinershang xue.

136 (He Yan je bil vodja Cistih pogovorov), (p.t.). Temeljna kitajska filozofska enciklopedija Zhexue
da cidian ga pristeva k obema strujama in prav tako tudi Wang Bija (prim. Zhexue da cidian, str.
1137.)
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slednja u¢enjaka ve¢ina kasnejsih virov omenja predvsem kot predstavnika »Sole misteri-
jev« (prim. Chan, Wing-T5sit, str. 325). Sicer pa to niti ni tako nenavadno, kajti, kot re¢eno,
sta se obe struji prepletali; morda bi lahko rekli celo, da je $lo pri prvi za iskanje metode
dozivljanja, pri drugi pa bolj za teorijo osnove bivanja. Medtem ko so predstavljali »Cisti
pogovori« nekaksno anti-intelektualno gibanje, ki je s svojimi (pogosto paradoksalnimi)
disputi moéno vplivalo na nastanek anti-literarnega chana # (prim. 11.4), so predstav-
niki »Sole misterija« v svojih komentarjih k razli¢nim klasikom sestavljali traktate, ki so
mocneje vplivali na kasnejsi razvoj osrednjih kitajskih filozofskih teorij.

»(E95) B 2, B X TR B X, 5
»Wang Bi je skupaj s He Yanom, Xia Houxuanom in ostalimi utemeljil strujo misterija, ter
se z njimi rad pomeril v ‘Cistih pogovorih .

Lahko bi torej rekli tudi, da je pri teh dveh strujah v bistvu §lo zgolj za dve razli¢ni metodi
iskanja in posredovanja »resnice«. Zato ni ¢udno, da je marsikateri ucenjak tega obdobja
pripadal obema strujama hkrati.

V sklopu »Cistih pogovorov« so izobrazenci ve¢inoma prakticirali in razvijali logiéne metode
klasi¢nih disputov, kakr$ne poznamo iz nomenalisti¢ne in dialekti¢ne tradicije. S pomocjo teh
metod so poskusali prese¢i omejenost jezika in tako izkusiti poslednjo resni¢nost.

»It is characteristic of both the Light Conversation movement and the Metaphysical School'3’
to reject all words and forms as descriptions of the ultimate reality. These may be used, then
forgotten, as the fish trap is forgotten once the fish is caught.'3® The whole spirit is to get at
the ultimate totally, which is not to be limited even by name.« (Chan, Wing-T5it, str. 324)

»Sola misterijev«, ki torej ne temelji na debatah in disputih, temve¢ na zapisanih virih, je
sicer strozja in manj simpaticno bohemska, vendar je v filozofskem pogledu nedvomno
zanimivejia (in predvsem vplivnejsa) od (ohranjenih) idejnih prebliskov struje »Cistih
pogovorov«. Kot ze omenjeno, se je prevladujoca miselnost dinastije Han osredotocala
na korelacije in vzajemne interakcije ¢loveka in narave. Zato se je ve¢inoma ukvarjala z
raziskovanjem naravnih pojavov in z razlaganjem njihovih vplivov na ¢loveka in druzbo.
V nasprotju s tem so &lani »Sole misterijev« iskali poslednjo, absolutno resni¢nost, ki
naj bi se skrivala za refleksijami pojavnosti. Ker so jo menili odkriti v Ze omenjenem
daoisti¢nem konceptu odsotnosti (wu ##), katerega so opremili z novo vsebino, jih precej
sodobnih teoretikov oznacuje tudi z izrazom neodaoisti (Xin daojia #ri& 5%). Pri tem se
sklicujejo na poimenovanje kasnejse idejne $ole dinastij Song 7% (960—1279) in Ming H]
(1368-1644), ki je na Zahodu znana pod nazivom neokonfucianstvo:

»1t is no doubt, that the Taoism of Wang and Kuo'3® came closer to Confucianism than
did the earlier Taoism of Lao Tzu and Chuang Tzu. This is because Wang and Kuo were
not only the expositors of Lao and Chuang, they were at the same time critics of them and
modifiers of their ideas. We today are in the habit of using the name Neo-Confusianism

137 S tem je misljena »Sola misterijev«.

138 Ta metafora je vzeta iz 26. poglavja Zhuangzijevega »Resniénega klasika Juznih cvetov (Nanhua
zhen jing), (prim. Zhuangzi 2001, Za pian, str. 234).

139 Tukaj sta miljena osrednja predstavnika Sole misterijev, Wang Bi in Guo Xiang.
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to describe the movement known during the Sung and Ming dynasties as the Tao hsiieh
or ‘Learning of the truth’ 140 It seems equally reasonable, therefore, to apply the name
Neo-Taoism to the ‘Mysterious Lerning’ developed by Wang Pi, Kuo Hsiang, and their
groups.« (Fung 1952/53, str. 175)

Taksno poimenovanije je kljub vsemu vprasljivo, kajti v teorijah »Sole misterijev« je §lo prav-
zaprav za integracijo posamicnih daoisti¢nih konceptov v neprevprasljiv okvir konfucianske
miselnosti. Vegina predstavnikov »Sole misterijev« je namre¢ v Konfuciju $e vedno videla
svojega najvecjega ucitelja in vzornika, v njegovem hierarhi¢no ustrojenem druzbenem siste-
mu pa ideal, ki naj sluzi kot moralna osnova vsakrsne pravi¢ne in harmonicne drzave.

»EBEFMT . L AE I AR 35 17 5 o £ 2 4 #, FE i L E, 5 28 SR AT 10
WA ke, IR E AT G, BRSO BE, A A R
AR AR R E R KRR BESEARBY, fEE E 7 v b
18] 5 1] IR LA 75

»Ucenjaki Sole misterijev ... so se v svojih temeljnih vrednotah e vedno opirali na konfu-
cianske nauke o poimenovanju. Na ¢udezen nacin so zdruzili konfucianstvo in daoizem ter
povezali teorije poimenovanj z naravo. Prav zaradi tega poenotenja pa je pripadnike Sole
misterija tezko stlaciti v kalup posamicnega nazora. Ne moremo zagotovo trditi, da so
bili bodisi eno ali drugo. Sicer pa so pristasi Sole misterija v svojih transcendencah itak
vse to presegali. Zato jih je prav malo brigalo, ali pripadajo konfucianski, ali daoisticni
struji.« (Yu Dunkang, str. 17)

Sinkretizem, ki je ena najznacilnejsih potez »Sole misterija«, se ne kaZe zgolj v njeni in-
tegraciji daoizma v sistem konfucianstva, temve¢ tudi v njeni absorpciji in transformaciji
budizma. Zato se ta Sola v€asih oznacuje tudi z izrazom »Struja, ki zdruzuje tri nauke (san
jiao he liu = # & 9 )«

» 2R G P I %58 5 Ll B B Y 00 B BT A T, 2 v I Y AP
FEE T — (] 1 17 B L6 K AT (E (EPEAE, ABEEE] T E IR, & 55 X LUE
FEH B CH) O BB & T SN HY 1 2B, 8 1 330 5/ 18, (6750 - H 4
TR G, X ZH N, B T # R _L ) & e

»Ce pravimo, da so privrzenci Sole misterija v obdobju Zahodne dinstije Jin s svobodno
neobremenjenostjo zdruzili konfucianstvo in daoizem, s cimer so ljudem ponudili v razmislek
ideal iskanja vrednot, potem moramo pripomniti Se, da so v obdobju Vzhodne dinastije Jin z
ni¢ manj lahkotno neobremenjenostjo vsrkali vase tujo, budisticno miselnost. To miselnost so
aktivno sprejemali in razvijali, kar je vodilo do tega, da so se najimenitnejsi ucenjaki in najzna-
menitejsi menihi zdruZili v soglasju in nauki Sole misterijev so se zlili z budisticnimi. S tem so
/pristasi Sole misterija/ ustvarili kulturni cudez svetovnih razseznosti.« (Yu Dunkang, str: 17)

Vsekakor drzi, da je tudi obdobje 3estih dinastij, kot vsako »krizno«!*! obdobje, zazna-
movala precej$nja mera nacelne odprtosti, katero so krepili predvsem stiki z razli¢nimi

140 Neokonfucianska $ola je v sodobni kitaj§¢ini poleg tega znana tudi pod imeni »Sola zakonitosti
(Lixue)« oziroma »Sola zavesti (Xin xue)«.

141 Kljub nemirnim politi¢nim in druzbenim situacijam nosijo »krizna« obdobja v sebi vselej tudi ustvar-
jalni potencial; zato ni ¢udno, da je kitajska beseda, ki izraza pojem krize (weiji f&#) sestavljena iz
dveh zlogov, od katerih pomeni prvi nevarnost (wei &), drugi pa priloznost (ji 14).
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kulturami, ki niso bile hankitajskega izvora. Tako je ta nac¢elna odprtost zagotovo vplivala
tudi na proces asimilacije in sinizacije budizma, ki je v tem ¢asu postal najbolj razsirjena
religija na Kitajskem. Kot bomo videli kasneje, je tudi budisticna miselnost — prek sin-
teze s konfucianskimi, zlasti pa z daoisti¢nimi elementi — v zgodovini kitajske filozofije
zapustila svoj neizbrisni pecat.

Tukaj seveda ne moremo govoriti zgolj o obogatitvi in transformaciji budisticne misel-
nosti; pri sintezi dolocenih elementov budisti¢ne in avtohtone kitajske filozofije je slo
za vzajemni vpliv, ki je bil zlasti mocan na tistih podrocjih, kjer sta si bila oba idejna
sistema tako ali tako podobna. Pri tem gre zlasti za elemente meditacije in introspek-
tivnih metod spoznanja, pa tudi za holisticne diskurze poenotenja z naravo (oziroma
odsotnostjo), kakrsne najdemo v obeh sistemih. Pomemben vidik meditativnih tehnik je
v obeh primerih odsotnost zelja, temeljni budisti¢ni postulat, katerega najdemo hkrati v
klasiénem daoizmu. Predstavniki Cistih pogovorov oziroma Sole misterijev so ta postu-
lat podrobneje raz¢lenili. Postopek odsotnosti Zelja se tukaj deli na tri stopnje, katerim
hkrati ustrezajo tri oblike duhovnega razvoja, uteleSene v osebah obicajnega ¢loveka
(xiao ren /N \), modreca (xian ren & A\) in svetnika (sheng ren &2 \).142 Medtem ko
je prvi poln posvetnih nagibov, slabosti, Zelja in hrepenenj (po slavi, bogastvu in po-
dobnih pritlehnih prebliskih laznega zadovoljstva), je drugi opredeljen s paradoksalno
»zeljo po odsotnosti Zelja« oziroma s »hrepenenjem po odsotnosti hrepenenja«. Sele
svetnik, t.j. ¢lovek, ki je dosegel najvisjo stopnjo duhovnega razvoja in s tem premagal
pasti in navidezne omejenosti svoje ¢loveskosti, doseze tudi stanje odsotnosti zelje po
brezzeljnosti:

»Not even to have desire for the state of non-desire: this is the constant quality of the
sage.!®3 To have desire for this state of non-desire; this is the distinguishing quality of
the worthy.!** By being equally lacking both kinds of desire, (i.e. the desire of the ordi-
nary men for things, prestige, etc., and the desire of the worthy to be without desire) one
becomes wholly ‘empty’ and thereby may be called a sage. By having one (kind of desire
only) while lacking the other, one can very often enter a state of ‘vacuity’, and thereby be
called a worthy. The worthy, from the point of view of ‘having’ something, does not have
any desire for having desire; but from the point of ‘not having’he does have desire for not
having desire.« (Fung 1952/53, str. 174)

Kot omenjeno, je Sola misterijev izhajala iz predpostavke, po kateri naj bi daoisti¢na
klasika Laozi % 1-in Zhuangzi it T~ prav zaradi tega, ker &esto govorita o potrebi dose-
ganja stanja brezzeljnosti, predstavljala utelesenji modrecev (xian ren £ A ), medtem ko
naj bi bil Konfucij L - (kateri o teh re¢eh modro molé&i) resni¢ni svetnik (sheng ren &2
N). To izhodii¢e je bilo skupno veéini vplivnejsih uéenjakov te dobe. Osrednji in najpo-
membnejsi predstavniki Sole misterijev oziroma struje &istih pogovorov so bili Wang Bi

142 posamiéni predstavniki Sole misterija vcasih poimenujejo ¢loveka, ki pooseblja najvigjo stopnjo du-
hovnega in eti¢nega razvoja, ter s tem razvije vrsto nadnaravnih sposobnosti, tudi z izrazom »popolni
clovek (zhi ren)«.

143 Sheng (ren), op. avt.
144 Xian (ren), op. avt.
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i (226-249), He Yan {i] %2 145 (190-249) in Guo Xiang 5% (252-312).

10.3 DAOIZEM V KONFUCIANSKI PREOBLEKI: WANG BI E 5 (226-249)

10.3.1 Nenavadni komentarji cudeznega otroka

Wang Bi!#® je v vegini virov opisan kot eden najlucidnejsih duhov kitajske zgodovine.
Veliko virov ga §teje ne zgolj k osrednjim predstavnikom, temve¢ tudi k ustanoviteljem
Sole misterijev:

» L =B K 5, BE X BT ERIRE S«

»Wang Bi je bil filozof Sole misterijev, po rodu iz drzave Wei iz obdobja Treh cesarstev.
Bil je eden glavnih ustanoviteljev Sole misterija iz obdobja dinastij Wei in Jin.« (Zhexue
da cidian, str. 1488).

Rojen je bil v mestu Shangyang, ki se nahaja na podro¢ju danasnje province Henan, takrat
pa je sodilo v drzavo Wei Z{. Bil je prane¢ak znamenitega ucenjaka Wang Canga T 4¢
(177-217). Ze v rosni mladosti je zasedel vrsto pomembnih uradniskih poloZajev v vladi.
Med sodobniki je bil izjemno cenjen in Ceprav je umrl ze pri 24 letih, so imela njegova
dela mocan in dolgotrajen vpliv na kasnejSe idejne razvoje. Najbolj znani so njegovi
komentarji h Knjigi premen (Yi jing 4 #5)'47 in k Laozijevi & T~ Knjigi poti in kreposti
(Dao de jing 18 72#%).148 Medtem ko je v slednjem delu poskusal obrazloziti predvsem
globlji smisel Laozijeve filozofije, je v svojih komentarjih h Knjigi premen 2 % razvijal
zlasti svoje lastne ideje (Prim. Fung, str. 183).

10.3.2 Substanca heksagramov kot enotno pranacelo obstoja

Bil je eden najzgodnejsih in najprepricljivejsih zagovornikov predpostavke, po kateri
odrazajo heksagrami Knjige premen (Yijing %} #%) razlago temeljnih zakonitosti bivanja.
Le-te naj bi bile izrazene v razli¢nih kombinacijah posameznih linij v trigramih, kateri naj
bi zato hkrati predstavljali temeljno orodje analiziranja stvarnosti.

»By this he means that among the six lines comprising any given hexagram, there is
always one that acts as ruler over the others. That is why he begins his treatise with the
general thesis that all multiplicity must be ruled by oneness, and all activity controlled by
quiescence.« (Fung 1952/53, str. 180)

Po njegovi interpretaciji ima vsak heksagram svojo »substanco (ti #2)«, ki nakazuje
osnovno nacelo, iz katerega je sestavljen. To nacelo je enotna in v sebi zaokrozena enti-
teta, kajti pluralnost nacel po njegovem ne more biti osnova oziroma nadzorna instanca
pluralnosti (t.j. razli¢nih pojavnih oblik) bivanja. To enotno nacelo je osnovni razlog, ki
bivanje sploh omogo¢a, kajti vse njegove pojavne oblike oziroma »funkcije (yong /H)«

145 Kot smo videli zgoraj, je bil ta filozof tudi eden vodilnih predstavnikov gibanja »Cistih pogovorov.
146 Njegov zasebni vzdevek oziroma odraslo ime (zi) je Fu Si.

147 5 Zhouyi Liieli (Kratki primeri iz Zhou yija)«.

148 ' Laozi zhu (Komentarji k Laoziju)«.
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lahko delujejo samo zaradi tega, ker izhajajo iz enotnega vira. Vsa raznoterost bivajocega
torej vselej sledi enotnemu nacelu, ki jih vodi in ki ureja tako delovanje vsake posamiéne
stvari kot tudi interakcijo med njimi. Zato so vse stvari (wan wu & %) po Wangovem
mnenju sicer kompleksne, vendar nikakor kaoti¢ne, kot se nam morda zdi na prvi po-
gled.

Kot smo videli zgoraj, srecamo v Wang Bijevem delu prvi¢ omembo binarne kategorije
substance in delovanja oziroma esence (ti #%) in funkcije (vong /#), ki je v kasnejgih idej-
nih razvojih — tudi na podroc¢ju tradicionalne kitajske epistemologije — postala izjemno
pomembna:

»This is the first time in the history of Chinese thought that substance (t’i) and functi-
on (yung) are mentioned together. In the ‘Book of Changes’, it is said that ‘the state of
absolute quite and inactivity... when acted on, immediately penetrates all things.’ Neo-
Confucianists interpreted the two states as substance and function, but they are so only by
implication. The concepts of substance and function definitely originated with Wang Pi.
They were to become key concepts in Chinese Buddhism and Neo-Confucinism.« (Chan,
Wing-Tsit, str. 323)

10.3.3 Reinterpretacija Laozijevega koncepta odsotnosti (wu #%) kot osnovnega nacela
bivanja

Njegov najvecji doprinos k nadaljnjemu razvoju tradicionalne kitajske miselnosti pa je
najti v njegovi kozmogoniji. Kot smo videli zgoraj, Wang v svojih razpravah izhaja iz
enotnosti in nedeljivosti osnovnega nacela bivanja. To nacelo zanj ne sodi k samemu
bivanju, ki je manifestno in izrazljivo, temve¢ se nahaja izven njega, presegajoc¢ vsakrsno
razlikovanje in vse opise.

» &I T A ﬁfi@’/@‘f/ﬁﬂ?&ﬁ%ﬁﬁﬁ ARV %) 2 38, FITE 2K, AR
P, RIS, BN, RE. 2B g HE? A 235 FEE, H 2%, Eﬂﬂ/{
HZ HEEIEE T «

»Po Wang Bijevih komentarjih Laozijevega ‘Klasika poti in kreposti’ je odsotnost
najizvornejsi dao, ki je enak naravi, brezskrajnosti, novorojenemu, preprososti in re-
snici. Ampak zakaj se imenuje ‘odsotnost’? Zato, ker je vse to — namre¢ dao, narava,
preprostost, resnica — nepoimenljivo. Kakor hitro se pojavi ime, se dao izgubi.« (Wan,
str. 7)

Wang Bi sodi torej k tistim interpretom Laozijeve »vecplastne« filozofije, ki njegov pojem
odsotnosti (wu #) enaéijo z daotom iH, s prazatetkom in razlogom vsega obstojetega
(prim. pogl. 13.2.2):

wEE T CHAERHE B BT LAY, e AR, T A«
»Laozijev izrek, v katerem pravi, da je prlsotnost rojena iz odsotnostl’ 149 je razvil v
smeri enacenja odsotnosti s substanco. Poudarjal je ‘dragocenost odsotnosti’ in ‘manj-
vrednost prisotnosti’.« (Wang Bi, cp. Zhexue da cidian, str. 1488)

149 7a izvorni Laozijev citat gl. Wang Bi, Laozi 40, str. 57.
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Znamenito Stirideseto poglavje, ki vsebuje osrednje predpostavke Laozijeve ontologi-
je,'3 Wang Bi zato razlaga v smislu primarnosti principa odsotnosti:

2K T2Z2Y), EELUA 24 B2, LR K.

»Vse pod nebom je rojeno iz prisotnosti. Pricetek prisotnosti, torej njen izvor, pa je odso-
tnost.« (Wang Bi, Laozi ..., str. 57)

Zato je koncept odsotnosti zanj temeljno nacelo bivanja:

w A HE R, LAAEZ v«

»Cetudi sta nebo in zemlja prostrana, je njuna sréika'>' odsotnost.« (p.t., str. 51)

Po drugi strani ostaja Wang zvest nac¢elu komplementarnosti vseh vzajemno nasprotujo-
¢ih si polov; zato je koncept odsotnosti zanj sicer izvorni in primaren, nikakor pa ne tudi
neodvisen protipol koncepta prisotnosti:

»IEN T L BEW, AT«

»Vendar tudi odsotnost ne more biti nenehno v temi, zato potrebuje prisotnost in ji mora
tudi slediti.« (Zhexue da cidian, str. 1488)

Wang Bi torej v bistvu prevzame osnovno obliko klasicnega daoisticnega koncepta odso-
tnosti (wu #%), katerega razvije naprej v smislu primarnega naéela. Tukaj torej prvi¢ nale-
timo na vrednostno razlikovanje v okviru nac¢ela komplementarnosti; tovrstna vrednotenja
so klasi¢nemu daoizmu tuja (prim. Luo/Rosker/, Laozi, str. 187-213); tudi v tem pogledu
je Wang postavil prvi temeljni kamen za kasnej$i razvoj neokonfucianskih dualizmov
(prim. pogl. 12). To osnovno nacelo, katerega je torej mozno definirati samo negativ-
no, imenuje Wang »Osnovna odsotnost (ben wu K #)«. Le-to istoveti s cisto, izvorno
substanco (ben ti 7K#%), ki je enotna, vseprezemajoca in apriorno usklajena z vsemi
zakonitostmi bivanja. Temu osnovnemu nacelu bi moral po Wangovem mnenju v svojem
delovanju aktivno slediti tudi vsak ¢lovek (kot del raznovrstnih entitet vsega obstojecega),
ki se zeli priblizati idealu modreca (xian %) oziroma svetnika (sheng ).

10.3.4 Ideal modreca (xian ) ali svemika (sheng %) in vprasanje njegovih custev (qing 15)

Wang Bi zavra¢a Laozijev fatalisti¢ni koncept usode (ming 77) in s tem postavi pomem-
ben temelj kasnej$im neokonfucianskim diskurzov sinteze etike in kozmogonije (g/. drugi
del, poglavje 12.5).

»WEREA, F (B) BT 20 R, &5, BH. RERER R, FEL, BHEF
R, FLAEFE, BT RS E, (R E . 5 FE A A A, FE
JA. i 19 352 7 8 A DAL B R IR«

»Po njegovem se /izvorna/ preprostost, t.j. dao razprsi, nakar se oblikujejo razlicna imena
in vrednotenja. Samo v primeru, da bomo spostovali nadrejene in upostevali razlicna
imena ter vrednostno hierarhijo pozicij, bomo nasli pot do dobrega, delovali v skladu s
posredovanimi obicaji ter se vrnili k preprostosti. To ni samo v nasprotju z Ji Kangovim,

150° Za izvorni Laozijev citat gl. Wang Bi, Laozi 40, str. 57.

151 Yzraz wxin« (dob.: »srce), ki je tukaj preveden z besedo »sréika«, lahko pomeni »sredisce«, ali pa
tudi »zavest«.
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temve¢ tudi v nasprotju z Laozijevim staliS¢em. Iz tovrstnih Wang Bijevih izjav se je ka-
sneje oblikovala struja poenotenja konfucianstva in daoizma.« (Wan, str. 8)

Podobno kot ve¢ina njegovih kolegov je bil tudi Wang preprican, da sta bila klasi¢na daoista
samo modreca, medtem ko naj bi bil Konfucij resni¢ni svetnik. Konfucij naj bi resni¢no
dojel neizrazljivo celoto bivanja, medtem ko sta jo Laozi in Zhuangzi samo slutila. To Wang
utemeljuje z dejstvom, da sta oba daoista nenchno govorila o sferi nedoumljivega in nepoi-
menljivega, medtem ko naj bi se Konfucij popolnoma zavedal absurdnosti govorjenja o ne-
izrekljivem (prim. Fung, str. 170). Prav zato, ker je bil resni¢ni svetnik, se je torej Konfucij v
svojih naukih osredotocal zgolj na pragmati¢no smiselno urejanje medéloveskih odnosov.

(1) @A THEE T E W, ML, e R«
»Menil je, da je Konfucij veliko bolj prosvetljen kot Laozi. Ceprav je nenehno govoril o
naukih poimenovanyj, je v resnici podozivijal odsotnost.« (Zhexue da cidian, str. 1488)

»HEN i HE, MEXASE] 5], AT, & T2 A, BE & A AE «

»Svetnik podozivlja odsotnost. Ker se odsotnost ne da stlaciti v nikakrsen nauk, svetnik
pac ne govori. Laozi je bil se vedno ujet v sfero prisotnosti, zato je vselej govoril o vec-
nem. Seveda pa tega nikoli ni mozno popolnoma izraziti z besedami.« (Wang Bi, San guo
zhi; Wei shu, Zhong hui zhuan, cp. p.t.)

Vendar je Wang Bi je nasprotoval He Yanovi predpostavki, po kateri bi moral svetnik
presegati vsakr$na Custva in zato biti popolnoma ravnodusen do sveta. Svetnik se zanj
sicer nahaja na tako visoki stopnji duhovnega razvoja, da se ga Se zdale¢ ne da primerjati
z obicajnimi ljudmi. Kljub temu je tudi sam se vedno ¢lovek, obcutljiv za vse Cutne dra-
zljaje svojega okolja. Razlika je samo v tem, da svetnik prej nadzoruje svoja Custva, kot
da bi, obratno, ona nadzorovala njega.

»HENZETAF MBI, 7T AFLAG1. #0€, 5RE RS MR, 0 10
»Svetnik ima veliko jasnejsega duha, kot obicajni ljudje, vendar pa ima prav tako kot
oni 5 osnovnih obcutij. Ker je njegov duh tako jasen, lahko odplakne telo in tako doseze
odsotnost. Ker pa ima svetnik, prav tako kot vsi ostali ljudje, pet osnovnih obcutkov, se ne
more soocati s stvarmi brez radosti ali bolecine.« (p.t.)

Razlika med svetnikom in obicajnim ¢lovekom je torej zgolj v tem, da slednji sicer

»ER) T HER TP«
»stvari obcuti in nanje reagira, vendar se nanje ne naveze« (p.t.).

vzema za vzpostavitev njegove absolutne oblasti. To reakcionarno, uniformisti¢no politic-
no stalis¢e je v soskladju z Wang Bijevo ontologijo; kot smo nakazali zgoraj (prim. pogl.
13.3.2), izhaja Wang iz predpostavke nujnega obstoja enotnega nacela, ki vlada vsemu
obstojecemu. Za red, mir in blagostanje v druzbi je zato po njegovem mnenju potrebno
»#— K H «

»vzpostaviti metodo /pot/ enote, ki vlada mnogoterosti« (Lunyu shiyi, cp. Zhexue da ci-
dian, str. 1488).
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10.3.5 Epistemoloske novosti: razmerje med besedami (yan =), simboli (xiang 5%) in
pomenom (yi &)

V teoriji imen (oz. v nauku o poimenovanju /ming jiao 44 #{/) je Wang Bi zastopal sta-
lis¢e, po katerem sta narava (ziran [ &) in poimenovanje medsebojno povezana. Prav-
zaprav gre tukaj za dve plati ene in iste stvari: narava mu predstavlja osnovo (ben 7),
poimenovanje pa vrh (mo K) te epistemoloske entitete. To razmerje med osnovo in
vrhom tvori temeljno ontolodko strukturo Wangovih interpretacij stvarnosti.!>2 Zato je
poimenovanje, ki se zgleduje po naravi, v kateri apriorno obstojajo naj¢istejSe in najbolj
neposredne oblike imen, vselej pravilno. Ker pa druzba, v kateri ljudje zivimo, ni ve¢
neposredno povezana z naravo, ampak je raz¢lenjena v skladu s hierarhijo posami¢nih so-
cialnih polozajev, v njej obstoja tudi nujna potreba po »nauku o poimenovanjih (ming jiao
£ #)«. Njegova naloga je iskanje, preverjanje in konsolidacija taksnih poimenovanj, ki
resni¢no ustrezajo resni¢nosti (ne zgolj v smislu druzbene, temve¢ tudi in predvsem v
smislu naravne stvarnosti).

Razprave o razmerju med naravo in poimenovanjem, ki so bile v Wangovem ¢asu med
izobrazenci precej razsirjene, so seveda izhajale iz splo$nega diskurza o razmerju med
imenom in stvarnostjo (ming/shi 44 /7). Ena od debat, ki so v tem ¢asu prevladale v pa-
leti tovrstnih razprav, je bila debata o razmerju med besedami (jezikom) in pomenom (yan
5 —yi B) (prim. pogl. 13.1.2). V tej debati je Wang izhajal iz predpostavke, po kateri

))1/5,%‘::{7?/75%; ’75%/555 ?{(
»dojamemo pomen, ko pozabimo simbole. Simbole pa dojamemo, ko pozabimo besede«
(Wang Bi, Zhou yi liie li, Ming xiang, str. 11).

Gornjo predpostavko je Wang seveda podrobneje obrazlozil:

»EUR M RUGEH. WFHITLWR, 1325 5.« (p.t)
»Pomen se iz¢rpa v smibolih. Ti so odeti v besede. Besede so zato, da nam pomagajo
razjasniti simbole, in ko le-te dojamemo, lahko besede pozabimo.« (p.t.)

Wang Bi pri tem parafrazira oziroma razvije Zhuangzijevo teorijo, saj v tem okviru upo-
rabi tudi (v njegovem casu nadvse modno) Zhuangzijevo metaforo o ribah in mrezi,
katero lahko pozabimo, kakor hitro ujamemo dovolj rib (p.t., str: 12). (Zhuangzi namre¢
v svojih »Raznih zapisih« (Za pian #£ J#) govori o tem, da lahko »kosaro za lovijenje
rib odvrzemo, potem ko smo ribo zZe ujeli«, in prav tako lahko »pozabimo besede, potem
ko smo dojeli pomen«'33 (prim. Zhuangzi 2001, Za pian, str.23)). Poleg te, v filozofskih
krogih tako priljubljene ribolovske koSare je Wang za opis razmerja med dojemanjem in
posredovanjem uporabil tudi metaforo pasti za lovljenje zajcev. Medtem ko mu je prva
sluzila za primerjavo s simboli, mu je druga predstavljala metaforo za besede:

152 Sodobni viri ve¢inoma zastopajo mnenje, da je $lo pri tem za zametke lodevanja resniénosti na fiziéno
(osnova /ben Z%/) in metafizi¢no (vrh, /mo #/) sfero. To stalisce se mi zdi problemati¢no zaradi pasti,
ki jih v sebi skrivajo druzbeno in kulturno nereflektirani paralelizmi znotraj klasi¢nih filozofskih
sistemov anti¢ne Evrope in anti¢ne Kitajske (gl. pogl. 6.2 in 13.2).

I3 (B LATE S, R4S B A AT, 13 BT &) (Zhuangzi 2001, Za pian, str.
234).
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»& RBIRR, WL EZR %, REFRE, WEZFR A«
»Besede so simbolom tisto, kar je zajcem past. In simboli so pomenu to, kar je mreza
ribam.« (Zeng Chunhai, str. 175)

Podobno, kot lahko pozabimo tako na past kot tudi na mrezo v trenutku, ko smo ujeli
zajca ali ribo, lahko torej simbole in besede pozabimo, kakor hitro dojamemo pomen.
Po Wang Biju pa iz vsega tega sledi tudi obratno; kdor namre¢ uspe pozabiti na simbole,
bo avtomatsko dojel pomen. In obratno: simbole bo lahko dojel samo tisti, kdor bo uspel
pozabiti besede, v katere so vpeti.

2EAETR, HA[F 5 LUBR, RERE. HAFRUBE... ERE, 118
HW, BEFH, IERE . GEAEER, (FRIEE 5.«

»Besede so rojene iz simbolov, zato lahko prek opazovanja simbolov spoznamo besede.
Simboli so rojeni iz pomenov; zato lahko spoznamo pomen prek opazovanja simbolov.
... Kdor pozabi simbole, dojame pomen. Kdor pozabi besede, dojame simbole. Pomen
dojamemo, ko pozabimo simbole. Te pa dojamemo, ko pozabimo besede.« (Wang Bi,
Zhou Yi lie li, Ming xiang, str. 11)

Besede in simboli so torej po eni strani orodje, ki nam pomaga dojeti pomen. Po drugi
strani pa taiste besede in simboli (v primeru, da se nanje pretirano »navezemo«) prav-
zaprav predstavljajo predvsem prepreke, ki ovirajo popolno dojetje pomena. To je po-
membno hermenevtsko vpraSanje, katerega velja po Wangu upostevati zlasti pri Studiju
in interpretacijah klasi¢nih knjig.

WIREFZE, W 5 TRERFIRE, R, U2 LUFFEENRRR 2
B EE HHXEE ERLYEV: K5E R R, ERE
. AHE, R ZURY «

(Po Wang Bijevem mnenju se raziskovalci Zhou Yija ne bi smeli pretirano oklepati besed
in simbolov. To ga je privedlo celo do trditve, po kateri naj bi besede popacile pomen,
simboli pa naj bi ga zameglili. V delu ‘Wenyan chuan interpretacije linije gian''>* Wang
Bi izpostavi: ‘Premena’’? so simboli. Ti izvirajo iz pomena. Cim imamo nek pomen, ga
lahko pojasnimo s stvarjo /materializacijo/, kateri pripada)’. (Zeng Chunhai, str. 177)

Simboli so po Wangu torej nekaksno mentalno orodje, ki nam pomaga pri dojemanju po-
menov; besede sluzijo kot opisi, ki nam pomagajo razumeti simbole. Vendar oboje skupaj
pomena ne more popolnoma izraziti, temvec ga lahko zgolj nakaze, zakaj pomen kot tak
je jezikovno in vizualno neizrazljiv. Po nekaterih modernih interpretacijah naj bi bilo
temu tako zaradi tega, ker naj bi »pomen« Wang Biju predstavljal entiteto metafizicnega,
v besedah in simbolih pa naj bi videl »zgolj« pojavnosti fizi¢nega sveta.

w20, A2 B LRE, GREz EHC, M R TN E
B R AR, BRI AR, 2B T AU, B A K B 1
RN E, B RIEINLAER TR CF, R gL K # AT
R EOE FLOR B«

134 Tukaj gre za komentarje k enemu od poglavij »Knjige premenc, op. avt.

155 Tudi tukaj najbrz ni miljena »premena« kot samostojen pojem, temve¢ gre spet za »Knjigo premen
(Yi jing)«, op. avt.
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»Zato je ‘pomen’ metafizicno nacelo, ki ga lahko poimenujemo s skupno besedno zvezo
‘pomensko nacelo’. ‘Besede’in ‘simboli’ pa so v skladu s tem nacelom nastali kot opisni
/metaforicni/ izrazi pomena. Ti izrazi imajo zaznavne oblike, prek katerih jih je mozno
dolociti; zato sodijo v sfero fizicnega. Ce jih torej poskusamo opredeliti skozi optiko Wang
Bijeve strukture osnove in vrha, potem sodi ‘pomen’v sfero metafizicnega in tvori ‘osno-
vo’, na kateri se oblikujejo ‘besede’ in ‘simboli’. Glede na ‘pomen’, ki ga metaforicno
izrazajo, pa so ‘besede’in ‘simboli’ ‘vrhovi'.« (Zeng Chunhai, str. 175)

Seveda se je bil Wang glede na to, da je pisal komentarje o tistem konfucianskem klasiku, ki
temelji na simbolih, tako rekoc prisiljen ukvarjati z razmerjem med simbolom in pomenom.
Kljub temu (nevrednemu razlogu) je z uvedbo termina xiang 5 (podoba) v smislu simbola v
klasiéno debato o imenu in stvarnosti (ming 44/ shi ) vnesel kar nekaj svezih elementov.

» HarE &N TR Wi AR WRUREGRAGENFESE BER EH
R OFEHIE I, A EAXEE «

»Njegovi postulati so imeli izjemno velik vpliv na kasnejse oblikovanje estetske misel-
nosti, temeljece na iskanju najglobliega pomena, ki se razkriva v doZivetju konkretnih
podob stvarnosti. Prav tako mocno je vplival tudi na oblikovanje kategorije vizualno-
sti’.« (Zhongguo zhexue da cidian, str. 1488)

10.4 HE YAN {2 (190/2/-249) IN GUO XIANG 3% (252/?/-312)

Tudi He Yana!5¢ pogosto navajajo kot enega ustanoviteljev Sole misterija; Wang Bi in He
Yan sta Cesto debatirala o filozofskih problemih; kljub precejsnji razliki v letih sta bila
prijatelja (prim. Zhexue da cidian, str. 1488).1%7

He Yan je bil rojen v mestu Nanyang danasnje province Henan kot vnuk He Jina fi it
znanega generala dinastije Han . Pri sedmih letih starosti se je z materjo preselil na
cesarski dvor, kjer je bil vzgajan skupaj s podmladkom cesarjevega klana (prim. Zhexue
da cidian, str. 516). Ze kot otrok si je pridobil sloves izjemno bistrega de¢ka. Zato ni
¢udno, da je ze kot mladeni¢ zasedal ve¢ vplivnih polozajev v vladi. Pri Sestdesetih letih
je podlegel atentatu politiénega nasprotnika Sima Yija 7] 5584, V akademskem smislu
se je ukvarjal predvsem z reinterpretacijami Knjige premen (Yi jing % %), Laozijevega
Klasika poti in kreposti (Laozi, Dao de jing & T8 £ £%) in Konfucijevih Pogovorov
(Lun Yu 7 ii#).158 Poleg teh komentiranih klasikov in nekaterih lokalnih zgodovin je
izdal Se vrsto precej zanimivejSih del, ki pa so ve¢inoma bodisi izgubljena bodisi samo Se
fragmentarno ohranjena. Tukaj velja omeniti predvsem njegove razprave »O daotu (Dao

Iun 15 i) «, »O nepoimenljivosti (Wu ming lun J 45 7))« in »O nedelovanju (Wu wei lun
HE 2370«

156 7asebno ime (zi): Zixuan.

157 Cetudi zgoraj navedena letnica He Yanovega rojstva (cp. Zhexue da cidian, str. 516) ni popolnoma

dokazana, lahko z gotovostjo vemo, da sta oba, tako on sam kot Wang Bi, umrla v istem letu (249);
poleg tega je znano, da je bil Wang v Casu svoje smrti $e rosno mlad, He pa Ze v zrelih letih.

158 Pomembni so predvsem njegovi komentarji prvega in tretjega dela, z naslovi: »Pravilni pomen Zhou
Yija (Zhou Yi zhen yi)« oziroma »Zbrane razlage Pogovorov (Lunyu jijie)«.
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»EATHI B LFFH i a FERE AT S B BEEA M, ASER KR Gy
B A 2 = KT 1 X B«

»Iz dela ‘Zbrane opombe k Pogovorom’, katerega je sam uredil in izdal, je razvidno,
da je razlagal dao na zelo konfucianski nacin. Tako je tudi daoisticni ontoloski koncept
‘odsotnosti’ enostavno dodal h klasikom, ki govore o konfucianski kozmogoniji.« (Zeng
Chunhai, str. 163)

Podobno kot Wang Bi je tudi He Yan ze zelo zgodaj zasedel ministrski stol¢ek in po-
dobno kot on se je v svojih Studijah tudi sam ukvarjal zlasti s konceptom »odsotnosti
(wudi)«.

»While he never developed the concept of non-being to the level of Wang Pi, he brought
out more strongly the idea that non-being is nameless and is beyond words and forms.
In their social and political thought, both, he and Wang Pi were Confucian, Confucius,
rather than Lao Tzu, was the sage, for in their view, he and not Lao Tzu, was the one who
demonstrated the highest truth within human society.« (Chan, Wing-Tsit, str. 317)

W 2 i J7 B 1] 2, 75 75 ik S, 1H 58 25 3 E T HY FEAE 2 (55 B
F A, BT AR 75 1L R R«

»Ceprav je bil He Yan viadni svetnik ministrstva za civilne zadeve, in cetudi je nastopal v funkciji
vodje »Cistih pogovorov, je bil sam mnenja, da se njegovo lastno razumevanje Laozija Se zda-
lec ne more meriti z Wang Bijevim. Zato je Wang Bija prav oboZeval.« (Yu Dunkang, str. 17)

V svoji skromnosti naj bi o njem izjavil, da ga ...

»1JERETE A4 T2, A AN, AT AN Z B«

»... tisti Konfucijevi nasledniki, ki so vredni njegovega imena, navdajajo s strahospostova-
njem. Tak je na primer tudi ta clovek, ki je zmozen razpravljati o locnicah med clovekom in
nebom /naravo/« (San guo zhi, Wei shu, Zhong Hui zhuan, c.p. Zhexue cidian, str. 1488).

Od He Yanovih del so v celoti ohranjeni zgolj $¢ komentarji razli¢nih klasikov. V svojem
osrednjem, zgolj $e fragmentarno ohranjenem, eseju »Dao lun 1 i (O daotu)« izhaja He
Yan iz Laozijeve filozofije; njegov dao i ena¢i z nevidno, nedoumljivo in neizrekljivo
odsotnostjo (wu ), ki naj bi ustvarila vse obstojece.

WIHZ T #EGH, 52 TS, H2 TR, 352 02«

»Ce hocemo o njej spregovoriti, nimamo besed /jezika/ zanjo. Ce jo hocemo poimenovati,
nimamo imena zanjo. Ce jo hocemo ugledati, nima oblike, in ce ji hocemo prisluhniti,
nima zvoka.« (He Yan, Lun dao,; cp.: Zhexue da cidian, str. 516)

Kljub temu, da je sama po sebi torej latentna, predstavlja odsotnost osnovni razlog vseh ma-
nifestnih oblik, lastnosti in zakonitosti v sferi konkretnih, vidnih in dojemljivih pojavnosti.

wHEWB P, HEV L), T T T EGIF L, B LTE k. B2 ¥
LA 18, S F 215 LA 5«

»Odsotnost ne nastane iz nobene stvari, nima preteklosti, ne prihodnosti. In vendar sta yin
in yang v svojem rojstvu in svojih premenah odvisna od nje. Tudi vse obstojece jo potre-
buje za svoj nastanek in svojo obliko. Svetnik jo potrebuje za izpopolnitev svojih kreposti,
in nevidno je odvisno od nje, ce se hoce zares skriti.« (p.t.)
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Kot smo videli v gornjem citatu, je dao oziroma odsotnost torej tista, ki povzro¢i tudi,
da modrec postane to, kar je, kar pomeni, da lahko s tem, ko ji sledi, izpopolni svoje
(izvorno ¢loveske in zato apriorno nepopolne) kreposti. Popolnost kreposti pa je po He
Yanu pogojena z odsotnostjo ¢utenja in ¢ustvovanja. Kot smo ze prej omenili, je He Yan
torej preprican, da

»HEN R
»svetniki ne poznajo srece, ne jeze, zZalosti ali radosti« (p.t.).

Ceprav so He Yanove topogledne razprave 7al izgubljene (prim. Zhexue da cidian, str.
516), je iz Wang Bijevih E35i protiargumentov moZno razbrati, da je He zastopal stali-
$¢e, po katerem se svetnik ne more navezati na nobeno stvar, ker se z nobeno ne soo¢i na
nacin, ki bi bil kakorkoli pristranski oziroma obarvan s subjektivnostjo ¢loveskih Custev

(prim. p.t.).

Tudi pravilna in moralno neoporeéna poimenovanja (ming 4%) izvirajo iz odsotnosti 0zi-
roma daota in so zato popolnoma naravna. He je bil

» 1 S5 L E 2 A BN 5 1E R A, R 1 SR 2 IR A«
»nasprotnik vztrajanja pri formalizirani /poimenovani/ morali; nasprotoval je tudi vsakr-
Snemu umetno vzpostavljenemu moralnemu sistemu. Poudarjal je pomembnost uposteva-
nja in sledenja naravnim nacelom nedelovanja« (p.t.).

Ta naravna pristnost pa ne velja zgolj za eti¢ne in moralne sisteme, temve¢ tudi za vla-
darja in njegovo (ne)delovanje. Zato se He Yanov idealni vladar precej razlikuje od Wang
Bijevega absolutista: po He Yanu bi moral v idealnem primeru na ¢elu druzbe vladati
modrec oziroma svetnik, kakrSnega je opisal ze Laozi. Njegovo delovanje je vselej po-
polnoma usklajeno z naravnim daotovim tokom in ni nikoli usmerjeno proti njemu. He
Yanov modri vladar torej nujno izvaja ne-delovanje (wu wei £ %%).

Cetudi je njegova sinteza konfucianstva in daoizma v vsebinskem pogledu nekoliko pro-
blemati¢na (prim. p.t.), pa je njegov doprinos v tem, da je vzpostavil temelje diskurza, v
okviru katerega se je kasneje lahko razvila ontologija daoisti¢ne esence (ti #%) in konfu-
cianske funkcije (yong f):

»EATH T RAFE e B B Z R A RREEH) I A % R A
IS, ASHLAEM LB A 8 R ) T, EA SR
1w Z R REEfE, P 2 7% B A X SRR R IE 5 PR T AT H AR
$H 1«

»He Yan je razlagal ‘Pogovore’ tako, da je predstavil svetnika, ki utelesa daoisticno ‘od-
sotnost’, kot osnovo konfucianske etike in morale. Na ta nacin je vsadil daoisticni ‘dao’
/pot/ v ogrodje konfucianske ‘de’ /kreposti/ ter ustvaril nov razlagalni vzorec ‘daoisticne
esence in konfucianske funkcije’. S tem je He Yan Soli misterijev dinastij Wei in Jin odprl
nova filozofska obzorja.« (Zeng Chunhai, str. 165)

Tudi Guo Xiang % je bil visok vladni uradnik, ki se je hkrati navduseval za daoistiéna
besedila. V nasprotju z Wang Bijem, ki je med drugim zaslovel po svojih komentarjih
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Laozijevega »Dao de jinga 18 1Z#%«, se je Guo osredotogil na interpretacije Zhuangzi-

jeve filozofije.!?

Tako kot je Wang Bi poskusal razkriti domnevno skrita medvrsti¢na sporocila v Laozi-
jevem delu, se je Guo Xiang posvetil iskanju subtilnih pomenskih razseznosti Zhuangzi-
ja. Po njegovi interpretaciji Zhuangzijev osrednji koncept ni pot (dao jH), temve¢ ideja
narave (ziran |4 #%, prim. Guo Xiang, Ji wu lun zhu, str. 29). Vse obstojece biva in se
spreminja spontano; vse stvari so

))l%é??/ﬁgéé((

»v /locenih/ kosih in nastajajo same zase« (Guo Xiang, Ji wu lun zhu, str. 27).

Nobena zunanja sila ne vpliva na to, kar se z njimi dogaja. Guo Xiang zato nikjer ne vidi
potrebe po kakrs$ni koli vseobsegajoci izvorni resni¢nosti, ki naj bi jih ustvarila, nadzo-
rovala in urejala.

wIEWE T, T H i«

»Nastanku stvari ne vlada nikakrsen vladar. Stvari nastanejo same po sebi.« (Guo Xiang,
Ji wu lun zhu, str. 63)

Tako tudi Nebo (tian %), ki je po Dong Zhongshuju # {1 %7 v kitajski miselni tradiciji
pridobilo skoraj bozanski znacaj, v njegovih spisih ni ve¢ nekaj, kar bi »od zunaj« urav-
navalo in nadzorovalo procese v naravi.

» K HAGE H A, T AEA Wik 2«
»Nebo niti samo sebe ne more nadzorovati. Kako naj bi potlej nadzorovalo /druge/ stva-
ri?« (Guo Xiang, Ji wu lun zhu, str. 30)

Guo Xiang ga obravnava zgolj kot nekaksno univerzalno poimenovanje, nekaksni krovni pojem,
ki zaobjema vse obstojece. Nebo mu torej predstavlja zgolj Se nekaksen sinonim narave.

YUK B2 5«

»Zato je nebo zgolj skupno ime za vse obstojece.« (p.t.)

Vse stvari se rojevajo, spreminjajo in minevajo v skladu z daotom J& kot osnovnim na-
¢elom bivanja, vendar se to nacelo ne nahaja zgolj zunaj, temve¢ tudi znotraj njih samih.
To inherentno nacelo je ponotranjenje univerzalnega, hkrati pa tudi izraz vseh posebnosti
in enkratnosti vsake posamic¢ne entitete obstoja.

Guo Xiang je poudarjal medsebojno odvisnost sebstva in drugega; oboje sodi k oblikam
pojavnosti, ki si vzajemno pogojujejo obstoj. Vsaka posamicna entiteta potrebuje celotni
kozmos, da lahko obstaja taka, kot je. Ce bi se v tem krogotoku zgodilo karkoli, kar bi bilo
v nasprotju z enim samim nacelom bivanja, potem ni¢ ve¢ ne bi moglo obstojati.

159 Dokazano je, da je Guo Xiang celo vrsto »svojih« komentarjev nongalantno prepisal od svojega so-
dobnika Xiang Xiuja (+ 250). Glede na dejstvo, da plagiati v tradicionalni Kitajski niso imeli posebno
negativne konotacije, nas to ne sme preve¢ ¢uditi. Nekateri sodobni raziskovalci gredo celo tako
dale¢, da Guojeve teorije poimenujejo z izrazom »Komentarji Guoja in Xianga (Guo Xiang zhu)«.
Vsekakor so njune ideje zelo podobne in v tradicionalni receptivni zgodovini je kot edini komentator
vseskozi naveden Guo Xiang. (prim. Chan, Wing-Tsit, str. 317)
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Tako tudi koncept odsotnosti, ki Wang Biju pomeni najosnovnej$o (in hkrati najvisjo)
obliko bivanja, po Guo Xiangu ne predstavlja nikakrSne »visje« sile, ki bi bila zmozna
karkoli ustvariti.

»KIE )G AB? TEAE? T, B 5] GEE ) i6? H 18, RIALE L) T «.

»Kaj naj bi torej ustvarilo stvari? Odsotnost? Odsotnost je odsotna, le kako naj bi ustvar-
Jjala stvari? Pa tudi prisotnost sama po sebi ne zadosca za ustvarjenje tolikih razlicnih
oblik!« (Guo Xiang, Ji wu lun zhu, str. 63)

Stvari nastanejo spontano, brez vpliva kakrsne koli (tudi svoje lastne) zavesti; vse obsto-
jeCe zanj torej obstaj a zgolj po nakljuéju:

» ) 75 A T HEA . I K8 1.«

»Vse stvari nastanejo same po sebi, brez zunanjih vplivov. Taka je pac pot /dao/ narave.«
(Guo Xiang, Ji wu lun zhu, str. 30)

» A LA 0T 4 2R«
»Kar je rojeno, ne ve, zakaj je bilo rojeno. Vse je rojeno /in zivi/ samo po sebi.« (Guo
Xiang, Ji wu lun zhu, str. 35)

Iz tega logi¢no sledi, da mora Guo Xiang zanikati tudi Wang Bijevo ontolosko pred-
postavko, po kateri naj bi odsotnost ustvarila prisotnost, in bi torej nebivajoce rojevalo
bivajoce.

»JELJE 2, HI B RE 4 A «

»Odsotnost je odsotnost in pika. Kako naj bi ustvarila prisotnost?« (Guo Xiang, Ji wu
lun zhu, str. 35)

» EFZ P H AR IR TERE A Z 5.«
»Vse stvari nastajajo v same po sebi, naravno. Ne nastajajo iz nikakrsne odsotnosti.«
(p.t., Zeyang zhu, str. 460)

Tudi v konceptu vseprevevajoce »poti (dao iH )« Guo ne vidi nikakr$nega osnovnega nace-
la:

U SRH L HET B CIEH T 25T AR R AR R S«

»Nasprotoval je teoriji o tem, da naj bi ‘odsotnost’ali ‘dao’ bila substanca oziroma izvor
vsega bivajocega.« (Zhexue da cidian, str.490)

Prav v tem se kaze glavna razlika med njegovo in Wang Bijevo filozofijo:

»Everything is therefore self-sufficient and there is no need to combine or govern them, as in
the case of Wang Pi. In other words, while Wang Pi emphasizes non-being, Kuo emphasizes
being, and while Wang Pi emphasizes the one, Kuo emphasizes the many. To Wang Pi, prin-
ciple transcends things, but to Kuo, it is immanent in them.« (Chan, Wing-T5it, str. 317)

Tudi po svojem temeljnem svetovnem nazoru se oba u¢enjaka med seboj razlikujeta.
Medtem ko je Wang Bi zagovarjal pomen svobodne volje in pravilnih odlocitev posame-
znika, je bil Guo determinist in posledi¢no celo fatalist.

» RS 7 H R AT IR ORE 1«
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»Nastajanje in minevanje poteka samo po sebi, za to ni nikakrsnega razloga in s tem se
nicemur ne sledi.« (Guo Xiang, Zeyang zhu, str. 460)

» Kl BE R G A4 J BE AL B 25 M 30, AT, 2 B R SRR
KB al T HYFE R AR, HEHT AT B R R«

»Nebo in zemlja ter vse obstojece nastaja in se spreminja samo po sebi, brez vzajemnih
povezav. Za to ne potrebuje nikakrsnih pogojev ... V tem pogledu je zanikal potrebo ka-
krsnih koli predpostavk ali razlogov in konec koncev celo obstoj kakrsnih koli vzrocnih
povezav.« (Zhexue da cidian, str. 490)

Ker je po njegovem mnenju vse obstojece opredeljeno z naravo in z lastnimi elementar-
nimi naceli vsakega sebstva, je vse vnaprej doloceno in (edino) pravilno.

» KIEITE, 56 K53, A F 2, T8 7 Hl«.
»Narava daje vsakomur, kar mu pristoji. Nicesar od tega ni mogoce odvzeti, in temu ni
moc nicesar dodati.« (Guo Xiang, Ji wu lun zhu, str. 35)

Zato je zanj zadostnost (zizu qi xing I /£ 1%, prim. p.t.) osnovna krepost, katero bi
moral ponotranjiti vsak, kdor se zeli priblizati »svetnikom«. V njegovem idejnem siste-
mu ni prostora za svobodno voljo, ne za izbiro med razli¢nimi moznostmi, kaj Sele za
avtonomne odlocitve.

» REKE A, BT H 7, T RESE.... REEK FIE, 51 BE i«
»Kar naenkrat se rodim, in sam nimam pri tem nic; tega tudi prepreciti ne morem. In prav tako
kar naenkrat umrem, pa se temu ne morem zoperstaviti.« (Guo Xiang, Ziyang zhu, str. 462)

Usoda (ming 7) je edina sila, ki vodi nasa zivljenja:

» LB 4 7 A«

»Smrt in Zivljenje — vse to je usoda.« (Guo Xiang, Da zong shi zhu, str. 131)

Kljub vsemu pa najdemo v delih vseh treh osrednjih predstavnikov Sole misterija tudi
precej vzporednic. Skupno jim je, denimo, dejstvo, da je v sredisc¢u njihove pozornosti lik
svetnika (sheng #). Guo Xiang v tem pogledu zagovarja isto mnenje kot He Yan, torej se
zavzema za staliSCe, nasprotno Wang Bijevemu. Njegov svetnik ni obremenjen s kakr$no
koli Custveno navlako:

» KN JELED. B2 FE T H .«

»Svetnik ne obcuti radosti. Pred nicemer se ne zapira, zato se lahko vse samo od sebe
pretaka.« (p.t., str. 126)

» BN JE T 58 B«
»Svetnik ne obcuti l[jubezni. Tak je kot zrcalo.« (p.t., Zeyang zhu, str. 445)

Vendar tudi Guo, podobno kot Wang Bi, poudarja njegovo inherentno povezanost z naravo:

» K HENHETE S 2 L, SR JERL PR
»Tudi ce se svetnik nahaja v svecanih dvoranah, je njegova zavest enaka, kakrsna bi bila
v gorskih gozdovih.« (Guo Xiang, Xiaoyao you zhu, str. 17)

Za razliko od klasi¢nega daoisticnega modreca pa to ni ve¢ ideal, ki se odreka zgagam in
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nadlogam posvetnega Zivljenja in namesto tega negibno sedé lebdi v samotnih meglicah
borovega gozdi¢a sredi samotnih gora. Novi svetnik ostaja v sredis¢u druzbenega doga-
janja, ¢etudi je aktiven na nacin, ki ni v nasprotju z naravnim tokom stvari. Tak svetnik
gleda na vse transformacije okrog sebe brez kakr$nih koli osebnih nagibov ali pristranosti,
saj ga odlikuje »prazna zavest (wu xin /0> )« (prim. Neo-Taoism, str. 317, Guo Xiang,
str. 46),190 ki omogo¢a, da se nanje odziva spontano in zato nujno »pravilno« (p.z.). Po tej
novi interpretaciji je torej prav vseeno, ali se svetnik nahaja »zunaj« ali »znotraj« sveta.
V obeh primerih bo deloval v skladu z nadelom ne-delovanja (wu wei £ 7).

»Neither Wang Pi nor Kuo Hsiang considered Lao Tzu or Chuang Tzu a sage. Instead, their
sage was Confucius. This is amazing, but the reason is really not far to seek. For to Kuo
Hsiang, especially, the ideal person is a sage who is ‘sagely within and kingly without "' and
who travels in both the transcendental and mundane worlds. According to the Neo-Taoists, Lao
Tzu and Chuang Tzu traveled only in the transcendental world and were therefore one-sided,
whereas Confucius was truly sagely within and kingly without.« (Chan, Wing-T5it, str. 333)

Glede razmerja med »naukom o poimenovanjih (ming jiao 45 #{ )« oziroma »zakonitost-
mi poimenovanja (ming li 44 ¥ )« in »naravo (ziran H 94 )« je bil tudi Guo prepri¢an,
da so (resni¢na) poimenovanja vselej nujno naravna (prim. Zhexue da cidian, str. 491).
Podobno kot veéina predstavnikov Sole misterija je torej tudi on zastopal klasi¢no kon-
fuciansko epistemolosko stalis¢e, po katerem so imena (ming £%) apriorno vsebovana v
objektivni stvarnosti (shi ).

Vrtinec novih miselnosti, ki so se kot stranski proizvod politiéne krize razvile na obrobju
drzavno diktirane konfucianske dogmatike, je Cesto preplavil okvire politicno sprejemlji-
vih idejnih kalupov. Kot predstavnika tovrstnih inovativnih zametkov drugac¢ne filozofije
si na kratko oglejmo delo anarhistinega misleca Bao Jingyana fifl 4§ 7 in daoisti¢nega
uéenjaka Ge Honga #& &, ki je v zgodovini kitajske miselnosti bolj znan pod svojim
psevdonimom Bao Puzi f& i ¥ (Mojster, ki ohranja preprostost).

1.5 DAOIZEM MED FILOZOFIJO IN RELIGIJO: GE HONG % 3t (BAO PUZI
i T) (253-333)

Ge Hong, ki se je zaradi svoje pregovorne molcecnosti in razmeroma asketskega nacina
zivljenja v zgodovino kitajske miselnosti zapisal kot »Mojster, ki ohranja preprostost« (Bao
Puzi % ), naj bi po nekaterih virih predstavljal enega najznamenitejsih filozofskih mi-
slecev Kitajske v celothem obdobju od konca dinastije Han 74 do pri¢etka dinastije Song
2. Na prvi pogled se nam lahko zdi nekoliko kontradiktorno, da ga je po eni strani odliko-
valo precej kriticno razmisljanje, ki je mejilo ze skorajda na skepticizem, po drugi strani pa
je globoko zabredel v vrazeverje, katerega osnove, izhodis¢a in rezultati so bili ve¢inoma
popolnoma neutemeljeni, kaj Sele dokazani. Seveda sta v ¢asu, v katerem je zivel, tako al-
kimija kot tudi magija veljali za znanstveni disciplini, podobno kot astronomija, geografija,

160 Guo Xiang govori v tem kontekstu tudi o odsotnem jazu (Guo Xiang, str. 45).

161 Op. avt.: Tukaj gre za konfucianski ideal »Nei sheng wai wang, ki igra veliko vlogo tudi v trenutno
aktualni struji Novega konfucianstva (Xin rujia) dvajsetega stoletja (prim. 2. del, pogl. 6.3).
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medicina, matematika in mehanika. Mnogi sinologi ga zato primerjajo s Paracelzijem, ki
se je poleg filozofije prav tako ukvarjal zlasti s teozofijo, medicino ter alkimijo. Vsekakor
pa predstavlja Ge Hong neke vrste vezni ¢len med klasicnim, filozofskim, in novejsim,
vulgarno-religioznim daoizmom. Daoisti¢ni panteon, njegova specificna mitologija in hi-
erarhi¢na cerkvena organizacija — vse to se je oblikovalo Sele po Ge Hongovi smrti. Kljub
temu velja ta filozof za predhodnika religioznega daoizma, kajti v njegovih delih je Ze najti
prva izhodii¢a tega nauka. Cesto nam je predstavljen kot edini produktivni daoist obdobja
Sestih dinastij, ki je odlogilno prispeval k razsiritvi daoizma in njegovemu preoblikovanju
v ljudsko religijo. Nekateri ga postavljajo celo ob bok najve¢jemu klasiku daoisti¢ne filozo-
fije, Zhuangziju. Slednja interpretacija je po vsej verjetnosti nekoliko pretirana, ceprav drzi,
da je Ge Hong s svojim naukom o svetnikih, duhovih in nesmrtnikih zares presegel tovrstne,
izjemno redke teze Laozija in Zhuangzija. Vsekakor drzi, da njegovo delo kljub misti¢nim,
fantasti¢nim in vrazevernim elementom predstavlja tudi nadvse sistematic¢en povzetek dao-
isticne miselnosti, katero Ge obravnava z dobr$no mero dialekti¢ne ostrine. Zato ni popol-
noma napacno, ¢e ga pristevamo k najpomembne;jSim predstavnikom tega nauka.

Ge Hong je bil izjemno ploden pisec. Prve eseje in pesmi je pricel objavljati ze pri 15
letih. Okrog leta 320 sta iz§li njegovi najpomembne;jsi deli, namre¢ Notranja (Nei pian
A #%) in Zunanja poglavija (Wai pian 5} f%). Prvo obsega 20, drugo 50 zvezkov (Prim.
Forke I, str. 206). V Notranjih poglavjih najdemo predvsem daoisti¢ne in alkimisti¢-
ne vsebine, medtem ko obravnavajo Zunanja poglavja zlasti Ge Hongove interpretacije
konfucianskega nauka. Njegovo osrednje filozofsko delo je poimenovano po njegovem
psevdonimu, torej Bao Puzi 781 7. Precej vplivno je tudi njegovo delo Shenxian zhuan
# il B (Legende o svetnikih) ter obsezna zbirka medicinskih receptov pod naslovom
Jinkui yaofang & [E % J# (Lekarna v zlati omarici).

Po rodu je bil iz danasnje province Jiangsu {I. #£ . Ker je njegova druzina izgubila oceta,
ko je Ge stel komaj 12 let, je vecino mladosti prezivel v zelo skromnih razmerah. Zelo
zgodaj je moral s fiziénim delom p rispevati k druzinskemu proracunu, tako da mu je za
$tudij primanjkovalo ¢asa in sredstev. Ker si ni mogel privos¢iti ucitelja, je postal samouk
in ni razumel vsega, kar je prebiral. Zato je Se kasneje, ko je bil zZe odrasel in razmeroma
znan ucenjak, vedno znova obiskoval znane mojstre in ucitelje po vsej drzavi, ter jih
naprosal za razlage razli¢nih tezko razumljivih odlomkov klasi¢nih besedil. V svoji mi-
selnosti je izhajal iz konfucianstva in se $ele kasneje osredoto¢il na daoizem.

V svoji primerjavi Laozijevega in Kong Fuzijevega nauka je zapisal:

»IPJE M Z B, TR B, [ HV T 5 52, BN 2 AR R, B T
Hatt, BUEZ TR .«

»Zhong Ni (Kong Fuzi) je svetnik konfucianizma, Laozi pa svetnik daoizma. Konfuciani-
zem nam je blizu in je lahko razumljiv, zato ima veliko privrzencev. Pomen daota je odda-
ljen in tezko razumljiv, zato ga le redki uspejo osvojiti.« (Ge Hong, Nei pian, str. 123)

2B H LKW, (5 EZ K B«

»Daoizem je osnova konfucianstva, konfucianstvo pa koncni rezultat daoizma.« (p.t.)

Kljub svojemu dobremu poznavanju konfucianstva ostaja Ge po svoji dusi vsekakor da-
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oist, zato ga daoisti lahko mirne duse sprejemajo kot enega svojih mojstrov. V bistvu je
njegov svetovni nazor daoisti¢en, ¢eprav vsebuje precej konfucianskih elementov. Tako
je Ge na primer mnenja, da je izobrazba pomembnej$a od samega izvajanja kreposti
oziroma ne-delovanja, torej prakticiranja harmonije z daotom. Studij je zanj pomemben
zato, ker mu literatura predstavlja vrsto orodja, ki je za prakticiranje daoizma neobhodno
potrebno. Zato jo primerja s pastjo za lov rib ali man;jsih zveri.!62

» 25 A LA, JTT K, R A7 JE4E, XA LAKE, TTTABE FETT, A AN T3 HEX .«
»Kosaro za lovijenje rib lahko odvriemo, vendar tako pac ne bomo ujeli nobenih rib. Zato
ne moremo biti brez nje. Prav tako se lahko odpovemo literaturi (kulturi), vendar brez nje ne
bomo mogli izvajati daota. Zato ne moremo biti brez nje.« (Ge Hong, Wai pian, str. 156)

Vecina njegovega dela je prepletena z magic¢nimi elementi; tezko bi rekli, da je racionali-
sticno. O daotu kot nadCutnem, osnovnem principu govori na podoben nacin kot Laozi:

»UBETH: X2 HRZ A5, TTHEA Z X754, BUe-FH R, MRS, 3
B B, R «

»Mojster, ki ohranja preprostost, pravi: skrivnostno je prvi prednik narave in najvecje
bozanstvo vseh njenih konkretnih manifestacij. V svoji globini je tako neoprijemljiv in
teman, da ga imamo za najmanjSe. Po drugi strani pa se razsirja v neskoncno daljavo,
zato ga imamo za nedoumljivega.« (Ge Hong, Nei pian, str. 3)

Daotove transcendentnosti se ne da izraziti z besedami, zato ostaja dao brez imena. Nje-
govo nebivanje je nad¢utno bivanje; njegova sence in njegovi odmevi so zgolj prikazni,
iluzije. Le-te pa ljudje zamenjujemo z resni¢nimi pojavi. Bivanje je isto kot nebivanje,
ki je edina resnicnost. Svet, kakrSnega zaznavamo, torej ni resnicen, njegovo resnicno
bivanje je nebivanje. Pravo bistvo daota nam ostaja vselej prikrito.

W 7GR, WY, BT, AL 5«
»Dao je zvok vseh zvokov in oblika vseh oblik.« (p.t.)

Ta Ge Hongov citat vsebuje predpostavko, da je dao esenca vseh zvokov, form, podob in
pojavov. Daotova esenca je vsebovana v vseh stvareh in predstavlja osnovo, ki dolocuje
njihovo pojavno obliko.

Dao zanj ni zgolj temeljna kozmogoni¢na in eticna zakonitost; predstavlja tudi temelj
vsakr$nega resni¢nega spoznanja:

w A GEH]—, B FHAE, M —Z T —Z PRI, R —F T2 BEHI .«

»Ce clovek spozna celoto, potem so vse stvari izpopolnjene. Ce poznamo celoto, potem
ni nicesar, cesar ne bi vedeli. Dokler pa celote (enovitosti) ne poznamo, ni nicesar, kar bi
lahko resnicno razumeli.«(p.t.)

Dao je torej vsebovan v vseh stvareh in pri tem tudi ¢lovek ni izjema. Nekoliko ¢udno

162 v tem citatu gre brezdvomno tudi za parafrazirano kritiko Zhuangzijevega »antikulturnega« odnosa
do narave in druzbe, zakaj v svojih »Raznih zapisih« (Za pian) govori o tem, da lahko »kosaro za
lovijenje rib odvrzemo, potem ko smo ribo Ze ujeli«, in prav tako lahko »pozabimo besede, potem ko
smo dojeli pomen« (»%%Z/%‘L)(Z{@, FRREIMEA.. UG, 18« Zhuangzi
2001, Za pian, str. 234)
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izzveni njegov citat o tem, da je dao pri moskih dolg devet, pri Zenskah pa Sest centime-
trov. Svoj sedez naj bi imel v razli¢nih delih telesa; najdemo ga lahko pod popkom, ali pod
srcem, vCasih pa se nahaja med obrvmi. Tovrstne teorije pa Ze tvorijo osnovo njegovega
alkimisti¢nega opusa. Kot vecina kasnejsih, populisticnih mojstrov religioznega daoizma
se tudi Ge Hong v tovrstnih delih osredotoca zlasti na razlicne tehnike podaljSevanja
zivljenja oziroma doseganja nesmrtnosti. V ta namen je nauk religioznega daoizma raz-
vil razlicne metode, ki segajo od uzivanja razli¢nih substanc in zdravilnih eliksirjev do
sestavljanja razli¢nih diet in pravilnega dihanja.

wHIR ST —, B, GG B, 75 R«
»Popij eliksir Zivljenja in ohranjaj enost, pa se bos izpopolnil v povezavi z nebom. Prak-
ticiraj embrionalno dihanje in svoje zivljenje bos podaljsal do neskoncnosti.« (p.t.)

Ge Hong je tako preprican v pravilnost svojega nauka, da je celo Laoziju, ki predstavlja
prvega daoisti¢nega klasika in najvi§je bozanstvo daoistine religije, v usta polozil na-
slednje besede:

»EFH: FATFEEIR, i & T«
Laorzi je rekel: ¢e ne uzivas zZivijenjskega eliksirja in tekocine iz zlata, potem je ves tvoj
trud zaman.« (p.t., str. 17)

Daoisti¢ni alkimisti so se, kot je znano, na veliko ukvarjali s poskusi proizvodnje zlata iz
razli¢nih drugih elementov, zlasti iz cinobra. Tega seveda niso poceli iz zelje po pridobitvi
bogastva, temvec zato, ker so bili prepricani, da je z njim mogoce dosec¢i nesmrtnost. Tudi
zato ni ¢udno, da so bili njegovi privrzenci v glavnem revni, za razliko od konfuciancev,
ki so vecinoma ziveli v blagostanju, obdani z vsemi ¢astmi druzbenega zivljenja. Spodnji
Ge Hongov citat je na Kitajskem kasneje dobil pregovorne razseznosti:

»HEG AN, & EH A1«
»Ni debelega svetnika, in ni bogatega daoista.« (p.t., str. 145)

Ge Hong je zapisal kar nekaj receptov za proizvajanje zlata. Te je precej tezko prevajati,
kajti starokitajska alkimisticna terminologija je Se razmeroma nerazvozlana. Poleg tega
so podatki, ki jih alkimisti navajajo, ¢esto netocni, brez navedb natan¢nih mer in tez po-
samicnih substanc.

Kot ze omenjeno, je veliko zahodnih sinologov, pa tudi kitajskih interpretov in interpretk
mnenja, da predstavlja Ge najpomembnejSega misleca celotnega obdobja od dinastije Han
do dinastije Song. Tovrstno mnenje je, kar se tice vsebinskih predpostavk Gejevega dela,
zagotovo pretirano; kljub vsemu je njegov polozaj zanimiv, ker v marsikaterem pogledu
predstavlja vezni ¢len med klasi¢no daoisti¢no filozofijo in religijo, ki se v kitajskih virih
poimenuje s podobnim, v zahodnih pa z istim izrazom.!®3

163 'V zahodnih virih se tako daoistiéna filozofija, kot tudi daoisti¢na religija poimenuje z izrazom ‘da-
oizem’, medtem ko kitajska terminologija razlikuje med izrazoma ‘dao jia’ (filozofski daoizem) ter
‘dao jiao’ (religiozni daoizem).
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10.6 ZGODNJI SOCIALIZEM BAO JINGYANA ffl % & (okr. 250-330)

Vrtinec novih miselnosti, ki so se kot stranski proizvod politi¢ne krize razvile na
obrobju drzavno diktirane konfucianske dogmatike, je cesto preplavil okvire politic-
no sprejemljivih idejnih kalupov. Kot predstavnika tovrstnih inovativnih zametkov

drugacne filozofije si na kratko oglejmo delo anarhisticnega misleca Bao Jingyana
LR/

Tega filozofa poznamo pravzaprav samo iz fragmenta, ki se pojavi v poglavju pod naslo-
vom Ji Bao juan 7+ # % osrednje Ge Hongove &) It knjige Bao Puzi i1 1, v kateri
ga Ge kritizira. To pa je tudi vse, kar o njem vemo. Tudi letnici njegovega rojstva in smrti
ostajata skrivnost; gotovo je samo dejstvo, da je moral biti Ge Hongov sodobnik. Ge ga
sprva predstavi kot daoista, kot pripadnika Laozijevih in Zhuangzijevih naukov. Pove
nam tudi, da je bil Bao precej spreten dialektik. V duhu klasi¢nega daoizma vidi kulturo
kot najvecje zlo ¢lovestva. V svojih delih se je zavzemal za iskanje resni¢nega, naravnega
stanja, katerega priporoca zlasti pripadnikom visjega sloja, knezom in uradnikom. Bao
velja za enega prvih anarhistov in antimonarhistov v kitajski zgodovini.

V najstarejsih obdobjih ¢loveske druzbe, tako Bao, le-ta Se ni bila razslojena, zato naj tudi
ne bi bila poznala vladarjev in podloznikov. Ljudje naj bi bili takrat veliko srecnejsi kot
kasneje, v »civiliziranih ¢asih«. O tem sre¢nem obdobju je Bao napisal sledece:

»i#r H, KR, M2 A, 5 R 2 XA, I %0k, KE2Z R
5, RG22 2=, E#FF (zha) &, AIEZFZ R, RS, MAEZEET, F
Z, T R 5, SRAERET 17 1T F 55 59 T8 E, I X RIS«
»Konfucianci trde, da naj bi nebo ustvarilo ljudstvo in mu postavilo viadarje. Kako naj
bi se vzviseno nebo za to zavzelo? Kako naj bi to svojo zeljo izrazilo? Ker so mocnejsi
zatirali Sibkejse, so se jim slednji predali. In ker so pametnejsi izkorisc¢ali neumnejse, so
Jim le-ti sluzili. Iz tovrstnega podrejanja se je izoblikovalo razmerje vladarja in podlozni-
ka. Posledica sluzenja je bila taka, da je prisio Sibkejse ljudstvo pod nadzor. Dejstvo, da
morajo tisti, ki so odvisni, izvajati tlako in placevati tribute, izvira iz konflikta med moc-
nejsimi in Sibkejsimi ter iz nasprotja med pametnejsimi in bolj neumnimi ljudmi. Azurno
nebo nima pri vsem tem prav nic opraviti.« (Bao Jingyan, str. 891)

Pred vzpostavitvijo taks$nih, za Baotov okus vsekakor nepravi¢nih razmerij, je bilo Zivlje-
nje ljudi po njegovem mnenju precej bolj enostavno:

»ilr Z (HEA ML, SFIEIME BRI, H S, HA A, REETE K
H 17, AR5, TERIEE, 17 B EAEAF R, 538, BT, LR
F, I E A«

»V starih casih ni bilo viadarjev in podloznikov: ljudje so kopali vodnjake, da so lahko
potesili svojo zZejo, in obdelovali polja, da so lahko potesili svojo lakoto. Ob soncnem
vzhodu so odhajali na delo, in ob zahodu so se vracali domov. Vsi so se gibali svobodno
in nevezano in uzivali so v zadovoljstvu. Nihce ni poznal tekmovalnosti, ne potrebe po
ustvarjanju. Nihcée ni vedel za sramoto ali ¢ast. Po hribovju so bile stezice, v vodovju pa
ni bilo ladij, ne mostov, ki bi vodili preko njih. Doline so bile neprehodne, zato se nihce
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ni spomnil, da bi napadal tuje dezele. Ni bilo moznosti, da bi se zbrala ogromna vojska,
zato se ljudje med seboj niso bojevali.« (p.t.)

Tudi zivali so ljudje ve¢inoma puscali pri miru, zato se jih le-te niso bale, temvec so z
njimi zivele v soskladju. Nasilje in prednost po njegovem takrat nista predstavljali kljuc-
nih vrednot, zato ni prihajalo do vstaj in ostalih nesre¢. Nih¢e ni potreboval orozja, utrdb
ali vojaskih jarkov.

» B XA, TR E «

»Med vsemi bitji je viadala c¢udovita harmonija in druga drugo so pozabila v daotu.«

(p-t)

Tudi bolezni naj se takrat ne bi Sirile; vsi ljudje naj bi doziveli visoko starost. Med ljudmi
je vladala iskrenost, nih¢e ni razmisljal o zvijacah in intrigah. Kadar so bili siti, so bili po-
polnoma zadovoljni in nih¢e ni imel potrebe po tem, da bi to, kar je imel povedati, zavijal
v visokoleteCe, umetelne besede. Ljudstvu nih¢e ni odziral prihodkov s tem, da bi moralo
placevati tribute. Nihce jih ni mucil s krutimi kaznimi. Vsa tovrstna nesreca se je nad ljudi
zgrnila $ele kasneje, takrat namre¢, ko sta se izgubila dao & in de f& (pot in krepost), torej
Sele takrat, ko se je na svetu oblikovala kultura in morala (prim. p.t.).

Odkar obstojajo vladarji in njihovi uradniki, je ljudstvo zatirano in izkori§¢ano. Vladarji
zbirajo svoje zaklade, si gradijo ¢udovite palace ter zivijo v blagostanju. V svojih haremih
kopicijo cele vrste zensk, tako da ostajajo mnogi navadni mozje brez druzic:

»Dragocenosti, kakrsne kopicijo viladarji, je tezko pridobiti. Zbirajo redke stvari, si dajejo
izdelovati razkosne, a nekoristne predmete in se mucijo s svojimi zeljami, katerim nikoli
ni konca ...« (p.t.)

Tako se tezko pridelan dohodek revnih kmetov zapravlja za plehke in nekoristne zabave
visjega sloja. Ljudstvo mora ziveti v bedi, zmrzovati in trpeti lakoto, in poleg tega za
vladarje in uradnike opravljati tezko tlako. Tudi vladarji se ne pocutijo dobro; ves ¢as so
ogrozeni, kajti pogosto prihaja do vstaj. Zato se morajo za$€ititi z utrdbami in vodnimi
jarki. Zakoni in predpisi so po Baovem mnenju brez vsakr$ne koristi, saj se jim izmuzne
vsak, ki to zmore storiti. Tudi orozje, ki ga kopi¢ijo vladarji, je nekoristno, kajti v ¢asu
vstaje si ga podlozniki lahko prisvoje (prim. p.t.).

Bao Jingyan se sprasuje, ali je lahko

2 NBEE =T, & X, &P AR«
»volja neba, da imajo viadarji po tri tiso¢ zZena? Ker kopicijo zivila in druge reci, mora
ljudstvo trpeti lakoto in mraz.« (p.t.)

Ucenjaki kasnejsih obdobij (vkljucno z ve¢ino zahodnih sinologov in sinologinj) so v to-
vrstnih utopijah seveda videli predvsem otro¢jo naivnost, v opisih nepravié¢nih druzbenih
razmerij pa ogrozajoc¢e pamflete, ki podzigajo terorizem in krvave revolucije. Kljub temu
(ali morda prav zaradi tega) predstavlja Bao Jingyan enega najzanimivejSih socialnih
mislecev obdobja Sestih dinastij.
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11. DINASTIJI SUI (581-618) IN TANG (618-907): RAZCVET
BUDIZMA (FOJIAO i 164

Obdobje dinastije Tang JF (618-907) je bilo na podrocju tradicionalne kulture in misel-
nosti eno najbolj zivahnih ter navzven odprtih obdobij kitajske zgodovine. Duhovna at-
mosfera, ki je prevladovala v tem obdobju, in ki je bila delno pogojena tudi z odpiranjem
trgovskih poti, ki so Cesarstvo Sredine povezovale z dezelami Osrednje in Jugovzhodne
AZzije, je vzpodbujala raziskovanje in sintegracijo!® novih, kitajski miselnosti sprva tujih,
idej in idejnih sistemov. Znacilen za to obdobje je tudi nesluten razvoj ljudskih religij,
zlasti seveda ljudskega daoizma. Ta je v svoji novi, z elementi nekitajskih miselnih sis-
temov oplemeniteni podobi nastopil ne zgolj kot formalno in institucionalno ogrodje
popularnih verovanj in ritualov, temve¢ tudi v vlogi nove, precej vplivne filozofske Sole,
znane pod imenom »Sola misticizma« (Xuan xue % ). V teh treh stoletjih se je budizem
na Kitajskem dokon¢no zakoreninil in dozivel svoj najvecji vzpon in razvoj. Za nadaljnji
razvoj kitajske idejne zgodovine in kulture v SirSem, pa tudi kasnejse epistemologije v
ozjem pomenu pa je v tem obdobju vsekakor najpomembne;jsi razcvet budizma.

11.1 SPLOSNO: INDIJSKE KORENINE

Budisti¢na religija in filozofija izvirata iz Indije in sta na Kitajskem sprva veljali za tuj,
tezko razumljiv in sprejemljiv nauk. Zato sodi njegova podrobna predstavitev pravzaprav
v zgodovino indijske in ne kitajske miselnosti. Ker pa je budizem v kasnejsih stoletjih
zelo pomembno vplival na nadaljnji razvoj kitajske filozofije, kulture in civilizacije, se
mu mora — vsaj na najosnovnejsi ravni — posvetiti vsakdo, kdor zeli razumeti komple-
ksnost idejnega razvoja v nadaljnji zgodovini kitajske miselnosti.

Po legendi naj bi bil utemeljitelj budisticnega nauka Siddharta Gauthama, ki je bil rojen
leta 560 pr. n. §t. kot prestolonaslednik majhnega kraljestva v severni Indiji. Ker je bilo
njegovemu ocetu prerokovano, da se bo Gauthama neko¢ odpovedal posvetnemu Zzivlje-
nju in se posvetil religiji, ga je zaprl v palaco, ga obdal z vsem moznim razkosjem in
poskusal tako prepreciti, da bi princ sploh zaslutil trpljenje, ki pogojuje zivljenja navadnih
smrtnikov. Legenda pripoveduje, da naj bi Gauthama nekega dne kljub vsem tem varno-
stnim ukrepom — skozi okno svoje kocije — vendarle uzrl vidne manifestacije situacij,
ki jih je njegov kraljevski oce zZelel pred njim skriti. Slabo zagrnjeno okno kocije mu je
namre¢ omogocilo pogled na revsc¢ino, ki je vladala zunaj palace in sredi katere je naletel
na bolnika, starca in truplo. V vsem tem naj bi mladi princ prepoznal trpljenje, ki spre-
mlja ¢lovesko zivljenje od rojstva, prek staranja in bolezni, pa vse do smrti. Hkrati naj bi
spoznal osnovo tega trpljenja, ki ¢aka vsakogar, ne glede na pogoje njegovega rojstva in
zivljenja: ta osnova je zavedanje lastnega obstoja in neizbeznosti lastne smrti.

Po tem klju¢nem dozivetju naj bi princ pobegnil iz palace svojega oceta in se podal na pot
iskanja odresitve. Sprva se je v ta namen posvecal domala vsem takrat obicajnim verskim

164 Tzraz fojiao 1 # v prevodu pomeni »nauk o Buddhi« ali »Buddhin nauk«.

165 Sintegracija je beseda, ki izraza sintezo med sinizacijo in integracijo.
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in duhovnim disciplinam. Po dolgih letih ucenja, askeze in razlicnih duhovnih praks je
dozivel razsvetljenje in spoznal, kje je kljuc, ki odpira duri, ki vodijo h koncu trpljenja;
odresitev je nasel v prebujenju v neobstoj individualne ¢loveske zavesti kot neCesa »traj-
nega« in s tem v vstopu v izvorno, nedeljivo celovitost bivanja. Po tem dozivetju se je
Gauthama imenoval Buddha (fo 1#), kar izvorno pomeni »Prebujeni«. Njegov nauk se
zato imenuje budizem, ¢etudi bi bil izraz Buddha-Dharma (fofa 17 ) primernejsi (prim.
Hayward, str. 67).

Prvi znani buda je torej razglasal nauk odresSitve, ki je temeljil na veri v to, da je Zivlje-
nje trpljenje, in na veri v moznost odresitve izpod jarma tega trpljenja. Zato gre, kot
omenjeno, pri budizmu za religijo, ¢etudi za vero brez stvarnika oziroma kakrsnega koli
zunanjega Boga, torej za ateisti¢no vero. Budisti izhajajo iz predpostavke, da so vsa ziva
bitja rojena v ve¢nem krogotoku rojevanja in smrti (samsara, shengsi lun “£ 7€ #3), ki je
zaznamovan s Stirimi osnovnimi vrstami trpljenja: rojstvom, staranjem, boleznijo in smr-
tjo. Odresitev iz samsare je mozna Sele po milijonih ponovnih rojstev, in budisti morajo
prakticirati odsotnost misli in Zelja, torej osredotoceno zavedanje v stanju meditacije, ter
Ziveti v skladu z etiko, ki temelji na $tirih plemenitih resnicah!®® ter desetih osnovnih
zapovedih, ki eti¢no utemeljujejo tako imenovano osmero¢leno pot odresitve. 67

Metoda osredotoenega zavedanja v stanju meditacije (dhyana, /chan #/) temelji na
predpostavki, da individualna zavest v stanju iluzornega samozavedanja vpliva na doje-
manje resnicnosti, in sicer tako, da popaci tisto, kar v resnici je, in nas s tem zaslepi, za-
vede v stanje, v katerem menimo, da obstaja neka entiteta nasega lastnega sebstva, poleg
entitete pisanega konglomerata zunanjih pojavov, ki naj bi to naSe sebstvo obkrozali. V
resnici naj bi bila vsa ta fizicno dojemljiva materialnost ne samo minljiva, temvec¢ v svo-
jem bistvu popolnoma prazna — skupaj s tem, kar smo vajeni dojemati kot svojo individu-
alno zavest, torej kot sebe samo/samega. Po budisticnem nauku predstavlja dojetje tega
dejstva — in sicer ne zgolj na povrSinski, racionalni ravni, temvec¢ tudi na globljih nivojih,
ki racionalnosti niso dostopni — predpogoj za prebujenje iz samoprevare in za moznost
dojetja resnicnosti, kakr$na naj bi bila v resnici.

Taksna odreSitev naj bi vodila v blazeno stanje, v katerem vsakemu zivemu bitju uspe pre-
kiniti peklenski krogotok vselej vnovi¢nih rojevan;j in vselej vnovicnega umiranja. Beseda,
ki oznaduje to stanje, je nirvana (niepan 72 %%); njen etimoloski pomen bi lahko prevedli
z izrazom »stanje ugaslega plamena«. Ta pomen je morda nekoliko zavajajo¢, saj pri njem
najprej pomislimo na smrt, torej na »ugasnitev« zivljenja. V bistvu pa nirvana ne oznacuje
tak$nega konca, kot smo ga vajeni povezovati s pojmom smrti. Ugasnitev, o kateri govori, se

166 Na kratko lahko $tiri plemenite resnice povzamemo kot sledi: (1) Zivljenje oziroma obstoj individu-
alne zavesti je nujno pogojeno s trpljenjem. (2) Vzrok tega trpljenja je v navezanosti na lastno indi-
vidualnost ter nezmoznost sprejetja njene iluzornosti in minljivosti, ki se kaze v zeljah. (3) To stanje
trpljenja je mozno preseci oziroma ozdraviti ter dose¢i stanje brezpogojnega umirjenja, nedeljivosti in
odprtosti (nirvana). (4) Metoda, s katero je mozno to doseci, je pot meditacije in eti¢no neoporecnega
bivanja (prim. Schumann, str. 139).

167 Ta osmero¢lena pot odresitve je sestavljena iz: 1. pravilnega vidika, 2. pravilnih namenov, 3. pra-

vilnega govora, 4. pravilnega obnasanja, 5. pravilnega zivljenja, 6. pravilnega truda, 7. pravilnega
zavedanja in 8. pravilne meditacije (prim. p.t., str. 68).
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nanasa na ugasnitev sebstva in njegovega laznega (samo)zavedanja. Le-to temelji na iluziji
identitete, 8 ki je obremenjena z Zeljami; Zelje so namreé v bistvu vzrok vsakrinega trplje-
nja. S tem pa smo pristali ze pri naslednjem osrednjem pojmu budistiénega nauka, namre¢
pri pojmu karma (ye 3%), katerega bi lahko prevedli z izrazom »zakon vzroénosti« oziroma
»zakon vzroka in posledice«. V skladu s karmo ima vse, kar se zgodi ali kar kdo pocne,
posledice. Vsaka akcija vodi do reakcije. Karkoli torej naredimo, ima dolo¢en uéinek, zato
se ni¢ ne zgodi slucajno, temvec nastane kot ¢len v neskonc¢ni verigi tovrstnih akcij in reak-
cij. Vsako zivo bitje je na sebi lasten na¢in povezano s svojo osebno karmo, ki predstavlja
nekaksen kodirani zapis vseh preteklih dejanj in s tem do dolocene mere tudi determinirani
potek prihodnje usode. Karma kot tovrstna spominska plos¢a je seveda nujno tudi eti¢no
obarvana. Vsako »dobro« dejanje bo za seboj nujno potegnilo tudi »dobre« posledice — in
obratno. Zivljenje, ki nastane po vsakem ponovnem rojstvu, je torej do dolodene mere od-
visno tudi od »c¢istoCe« tovrstne osebne karme. Zelo poenostavljena ponazoritev tovrstnih
karmi¢nih povezav je na primer predstava, da bo vsako zivo bitje za vsako dobro dejanje
v tem Zivljenju poplaéano z doloéenimi olaj§avami v naslednjem,!®” in obratno. Koncept
karme je torej mozno uporabiti kot religijski opijat v smislu utemeljevanja »eti¢nega« vede-
nja (pri ¢emer lahko kriterije dobrega oziroma zla postavljajo tisti, ki razpolagajo z zadostno
mero politiéne in ekonomske oblasti). V tem smislu bi lahko pojem karme primerjali s kr-
$¢anskim konceptom dobrega in zla, ki najde svoje placilo v nebesih oziroma peklu. Vendar
so razlike med obema konceptoma — celo na najosnovnejsi ravni — vendarle preve¢ v nebo
vpijoce. Predvsem koncept karme ne pozna in ne vsebuje idej, h kakr$nim sodita, denimo,
pojma »greha« ali »krivde«. Kulpabizacija, ki predstavlja enega temeljnih mehanizmov
»urejanja medéloveskih odnosov«!7? v druzbenih hierarhijah zahodnega sveta, v budizmu
nima nikakr$ne relevantne socialno-politi¢ne funkcije, kajti budisti¢na religija ne razpolaga
s konceptom stvarnika. Zato nima zunanjega Boga, ki bi karkoli vrednotil ter o ¢emerkoli
razsojal; eti¢na odgovornost za lastna dejanja ostaja zato v domeni posameznika. Buda torej
ni pojem, ki bi oznaceval kakrsno koli »vi§jo«, zunanjo silo, kateri bi se bilo treba pokoriti.
»Budina narava« (foxing 1% 1) je bistvo narave vsakega Zivega bitja. Razsvetljenje (kai
wu [# 1%), ki predstavlja nekaksno »vstopnico« za prehod v stanje nirvane in o katerem
bomo nekoliko podrobneje spregovorili kasneje, se med drugim manifestira prav v tem, da
dojamemo oziroma v sebi najdemo svojo budino naravo, da se zavemo svojega »prvotnega
oblicja« (benlai mianmu 7K 5 JH H), ki je budovstvo (foxin 1# /). Vsako zivo bitje, ki
je razsvetljeno, je torej buda. Buda je Cista zavest, bivajoca v nirvani in osvobojena sam-
sari¢nega trpljenja ter — Cesto krutih — produktov karme. Etika karme je torej veliko manj

168 V nekaterih zahodnih predstavitvah budisti¢nega nauka je ta, na laznem samozavedanju temeljeca
identiteta oznacCena z izrazom »ego«, ki pa je povezan s prevelikim Stevilom pomenskih konotacij,
tipi¢nih za idejne konstrukte »evropske kulture«. Zato se bo moja malenkost uporabi tega izraza raje
izognila, ¢etudi je tudi beseda »identiteta« v tem pogledu nekoliko deplasirana.

169 Tydi predstava, da si reinkarnacije sledijo v nekem linearnem, kronolosko dojemljivem zaporediju, je

seveda preve¢ poenostavljena. Koncept ¢asa je v budisti¢ni percepciji bivanja veliko kompleksne;jsi
(gl. 13.3.4), zato so diskurzi o »preteklih« in »prihodnjih«, o »prej$njih« ter »naslednjih« zivljenjih
zgolj zelo poenostavljena formalizacija, neke vrste miselna opora, ki omogoca lazje dojemanje teorije
reinkarnacij v okviru utecenih in obicajnih predstav, tipi¢nih za omejenost vsakdanjih ¢loveskih re-
ceptivnih ter kognitivnih aparatov.

170 Beri: »podrejanja formaliziranim avtoritetame.
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Custveno obarvana kot krs¢anska etika nebes in pekla. Tudi na podro¢ju morale je karma
v prvi vrsti temeljna zakonitost vzroka in posledice. Delovanje v smislu dobrega je zato
— pragmati¢no gledano — najpametnejs$a inacica bivanja. Ker je budisti¢na percepcija ¢asa
in prostora solipsisti¢na v smislu, da zunaj nas ne obstaja nikakr$na realnost in da je ¢utno
zaznavni svet enostavno materializacija projekcij nase zavesti, je ta nauk nujno tudi holisti-
¢en v smislu elementarne hkratnosti in enovitosti vsega bivajocega; vsako moje dejanje, ki
se nanasa na katero koli drugo entiteto bivanja, se zato nanasa tudi name. Identiteta na tej
ravni je namre¢ vseobsezna, tudi ¢e se nam v danem trenutku (ki je zamejen s konkretnimi,
&eprav iluzornimi koordinatami ¢asa in prostora) kaze v obliki individualne zavesti.!”!

Podobno ontolosko dvojnost najdemo tudi pri naslednjem osrednjem konceptu budistic-
nega nauka, namreé pri pojmu dharma (Ifol fa /1% 7). Le-ta je po eni strani (lahko bi
rekli, na makro ravni) osrednja zakonitost, ki ureja bivanje celotnega vesoljstva, po drugi
strani (mikro raven) pa so to najmanjSe mozne in nedeljive, torej nekako atomske entitete
bivanja, iz katerih je sestavljeno vsako zivo (in tudi vsako nezivo) bitje. Te atomske enti-
tete ne dolocajo zgolj fizicnega ogrodja, temvec tudi osnovno duhovno ter celo vedenjsko
strukturo vsake biti. Prehod med obema ontoloSkima ravnema ni transcendentne, temve¢
inherentne narave, saj predstavlja enovit in nedeljiv proces, ki je hkrati kontinuirano,
veéplastno in kompleksno stanje.! 72

»Vstopnica« za prehod v nirvano je razsvetljenje. Do tega zvelicavnega stanja se do-
kopljemo s prakticiranjem meditacij in z zivljenjem, ki je v skladu z zgoraj navedenimi
postulati budisti¢ne etike. Tudi razsvetljenje samo ni enoten pojem; budisti — zlasti pri-
padniki in pripadnice $ole »chan ##« (gl. 11.4) namre¢ govore o razliki med »majhnim«
in »velikim« razsvetljenjem (xiao kaiwu /) 1%, da kaiwu X [ 1%). V siniziranem
budizmu se ta razlika ¢esto ponazarja s ¢lovekom, ki je od rojstva ujet v posuseno ogrodje
poljske buée z zamaskom.!”3 Ker povsod okrog njega vlada tema, ta ¢lovek ne razpolaga
z nikakr$nim znanjem in meni, da je ves svet, vsa resni¢nost, omejena na stene buce in na
temo v njej. Ena od lastnosti tovrstnih bu¢ pa je ta, da lahko njihova lupina — stena Cutare
— poci, kadar je predolgo izpostavljena son¢nim zarkom in vroc€ini. S tem v steni buce
nastane razpoka, in ¢lovek, ki je v njej ujet, prvi¢ v Zivljenju zagleda zarek sonéne svetlo-
be, ki vdira v notranjost buce; zato dojame, da je ujet in da obstaja zunaj sten njegovega
ujetnistva nek drug, svetlejsi svet. Ko pa vro¢ina — in z njo povezana su$a v zraku — mine
(in tukaj gre spet za naslednjo specifi¢no lastnost kitajskih Cutar, ki so narejene iz ogrodja
buce), se tovrstna razpoka zopet zaraste, in &lovek je spet ujetnik teme. Zarek svetlobe, ki
je za hip posvetil vanjo in mu nudil hipno slutnjo razumevanja, je hitro pozabljen. Tako

171 Na vprasanje, katera (oziroma kak$ne kakovosti) je identiteta, ki prek razsvetljenja doseZe stanje
nirvane, bom znala odgovoriti Sele po tem, ko bom sama dosegla — vsaj kaksno skromno, manjse
razsvetljenje ...

172 v tem pogledu spominja pojem dharme na holisti¢no razumevanje dvojnosti koncepta dao & v

starokitajski filozofiji. Dao je po eni strani osnovna kozmi¢na zakonitost, po drugi pa se kaze v
vsakem posamicnem dejavniku konkretnega fizi¢nega bivanja ter v osnovni strukturi vsakega
delca materije. Prav to je tudi eden od poglavitnih razlogov za to, da ga ne moremo uvrstiti v sfero
metafizi¢nih konceptov.

173 Takine posusene bude so kitajski kmetje (zlasti pa potujo¢i daoistiéni in budistiéni menihi) upora-

bljali kot ¢utare za vodo.
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je tudi z »majhnim« razsvetljenjem. Bitju, ki ga doseze, postanejo v samem trenutku raz-
svetljenja jasne dolocene strukturne povezanosti bivanja in lastne identitete, vendar sodi
k nasi zavesti tudi sposobnost pozabe; zato se védenje o tovrstnih strukturnih povezavah
kaj kmalu (obic¢ajno Ze v »naslednjem« Zzivljenju oziroma v naslednjem drobcu nasega
zavednega bivanja) izgubi. V ¢em je torej smisel majhnega razsvetljenja, ¢e nas ne more
privesti v odresilno nirvano? Njegov smisel naj bi bil v tem, da bitja, ki ga dozivijo, po-
slej niso ve¢ zgolj igracke karme; spekter njihovih osebnih odlocitev (in s tem povezanih
odgovornosti ter svobo$¢in) znotraj samsare postane bistveno $irsi.

Indijski budizem se je v 2. stoletju pred nasim Stetjem (prim. Schumann, str. 60) razcepil
v dve $oli, ki sta poslej znani kot $ola Velikega (mahayana) (da sheng X 7€ in Malega
(hinayana'™) (xiao sheng /> 7€) kolesa. Severna, mahayanska $ola je znana tudi pod na-
zivom »sanskrtski budizem, kajti njen kanon je napisan ve¢inoma v sanskrtu, medtem ko
so se pripadniki/ce juznega budizma v glavnem posluzevali jezika pali. Za predmet nase
raziskave je mahayanska Sola pomembnejsa, kajti v tej obliki se je budizem razsiril na
vecino podrocij Vzhodne Azije, vkljucno s Kitajsko. Eden od razlogov za lazje sprejema-
nje tega nauka je morda v tem, da velja mahayanska Sola za »bolj socialno«. Ta »socialna
komponenta« naj bi ustrezala tradicionalnim druzbenim ustrojem Vzhodne Azije, kjer naj
bi bila druzba pomembnej3a od posameznika.!”> Tehravadski oziroma hinayanski budizem
se je namre¢ osredoto¢al predvsem na osebno razsvetljenje posameznika. Sele mahayan-
ska 3ola je v svoj nauk med drugim uvedla pojem »boddhisatve« (puti 75 #2), svetnika,
ki se potem, ko doseze razsvetljenje, ne umakne v nirvano, temvec se sam »prostovoljno«
odlo¢i za ponovno rojstvo, torej za ponovno vrnitev v samsaricni svet trpljenja, ker zeli
— preden se sam za vselej odresi — do odresitve pomagati tudi vsem ostalim sobitjem.

11.2 BUDISTICNI NAUK NA KITAJSKEM

Budisti¢ni, v glavnem mahayanski nauk se je na Kitajskem razsiril v 4. stoletju nasega
Stetja. Ta, sprva tuja doktrina, se je v »Cesarstvu Sredine« uveljavila zlasti v okviru na-
slednjih desetih $ol:

Ju she zong {2 % 7 (Kosa Sarvastivadin);

Cheng shi zong Jif, B 7% (Sautrantikas);

Fa xiang zong % fH %% (Madhyama —yana);

San lun zong — ¥ 5% (Aryadeva, $ola mojstra Nagarjune);
Hua yan zong ¥t 5 7% (Avatamsaka);

Tian tai zong X 5 7%;

Lii zong (Vinaya) fF %%;

Jing tu zong ¥ 1 7% (Sola buddhe Amithabe);

N

Zhen yan zong E. 5 % (Tantra — oz. Mantra — $ola);

ORI n kWD =

174 Slednja $ola je starejsa in ortodoksnejia: pripadniki/ce te Sole se sami seveda ne imenujejo Sola
»Malega kolesa« (kajti pri tem imenu gre za slabSalno konotacijo in izum mahayanske Sole), temvec
Sola »Stare poti« (Tehravada).

175 Ta posplosujoéi predsodek je $e vedno v veljavi, in to ne samo na Zahodu, temve¢ zlasti v Aziji sami;
prim. anketo v okviru raziskave o pojmu »avtonomija«, Rosker 1996, str. 91-100.
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10. Chan zong ## 7% (Dhyana).

Od teh Sol oziroma usmeritev sta se po drugem vecjem pregonu budistov leta 845 — bolj
iz politi¢nih kot iz vsebinskih razlogov — ohranili zlasti dve, namre¢ tako imenovana
Sola ¢iste zemlje (Jingtu zong /# 1- %) in Sola chan budizma (Chan zong # 7%). Obe
omenjeni struji sta politi¢no diktirane pogrome preziveli zaradi postulatov avtohtonosti
in samozadostnosti svojih templjev. Njun meniski stan se je v veliki meri sam prezivljal
in ni kopic¢il neobdavcljivega bogastva v obliki daril svojih vernikov. Zato ti dve Soli
hankitajski drzavi in njenemu birokratskemu aparatu nista predstavljali vecje ekonomske
nevarnosti (prim. Rosker, 1992, str. 207). Na Tibetu, ki je bil v tistem ¢asu samostojen in
ni sodil k hankitajski drzavi, se je razsirila tantristi¢na oziroma mantristi¢na Sola Zhen yan
zong H 7 7% (»Sola resni¢ne besede«), znana tudi pod imenom Mi zong % 5% (»Sola
misterija«), ki je predstavljala osnovo, iz katere se je kasneje razvil tibetanski lamaizem.
Ker sta nauka »Sole &iste zemlje« in »Sole chan budizma« iz zgoraj omenjenih razlogov
postali najvplivnejsi dejavnik, ki je poslej na podrocju budisticne miselnosti sooblikoval
razvoj kitajske filozofije, se jima bomo na kratko posvetili tudi v pricujoci razpravi.

11.3 SOLA CISTE ZEMLJE (JINGTU ZONG # t+ 5%)

Ta $ola je poimenovana po raju (»Cisti zemlji, kit. »Jing tu % 7-«) buddhe Amithabe.
Zato je znana tudi pod imenom Amitizem (Amituofo zong M i FE 1# 5. Njen nauk
prvotno izvira iz Indije; na Kitajskem ga je razsiril menih Hui Yuan 2 i (333-416).
»Sola &iste zemlje« je Se danes zelo razgirjena na Tajvanu, v Singapuru in v Hong Kongu,
po postopnem ponovnem toleriranju »verske svobode« v osemdesetih letih pa je tudi v
Ljudski Republiki Kitajski v dolo¢enem okviru dozivela ponoven razcvet. Njen nauk
ima z izvornim, najstarej$im budizmom bore malo skupnega; na mesto prvega znanega
bude, ki je bil zgodovinska osebnost, je postavila pet oltarnih vrst, od katerih vsaka Steje
po tri svetnike. Prvi od njih sodi vselej k budam meditacije (»dhyani Buddha«), drugi k
boddhisatvam meditacije (»dhyani Boddhisattva«), tretji pa je buda v ¢loveski obliki in
naj bi ponazarjal budino naravo, ki je skrita v vsakem obicajnem smrtniku.

Po nauku Sole &iste zemlje naj bi bila globoka vera osnovni predpogoj za preboj samsa-
ricnega kroga ponovnih rojstev in smrti. Na osnovi taksne, povsem nekriticne vere naj
bi bilo za odresitev (seveda poleg eticno neopore¢nega zivljenja) dovolj ze ¢im pogoste-
je recitiranje Amithabinega imena, zlasti v frazi »Namo Amituo fo F #E FT 3§ f¢ i«
(»Precastiti buda Amithaba«). Cim vec¢krat in ¢im bolj osredotoéeno bodo pripadniki
in pripadnice tega nauka v zamaknjeni gorecnosti osredotoceno ponovili to frazo, tem
vecéja naj bi bila verjetnost, da se bodo v naslednjem zivljenju rodili iz lotosovega cveta
v Amithabinem raju, osvobojeni vsega gorja in trpljenja tuzemskega bivanja. Zato se ta
$ola ponekod imenuje tudi »Sola lotosovega cveta« (Lian zong ## 579).

Filozofska osnova njenega nauka je relativizem, ki ne zanika niti subjektivnega, niti
objektivnega obstoja; vendar filozofija kot taka pri tej Soli ni posebno pomembna, kajti
na Kitajskem se je razvila v populisticno religijo, ki je s svojimi recitalnimi utvarami in
(po vsej verjetnosti) laznimi upi na moznost resitve v onostranstvu mnozicam preproste-
ga ljudstva stoletja dolgo pomagala prenasati njihov ni¢ kaj zavidanja vreden tuzemski
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polozaj. Tisti amitisti, ki so razpolagali s privilegijem izobrazbe, pa tega rajskega sveta
seveda kljub vsemu niso razumevali v dobesednem smislu, temve¢ so ga dojemali na
simbolni ravni, kot splo$no prispodobo za budisti¢no odresitev iz samsari¢nega trpljenja.
Najpomembnejse sutre te Sole, ki so kasneje do dolo¢ene mere vplivale na eti¢ne in koz-
mogoni¢ne vidike tradicionalne kitajske epistemologije, so Amithaba-vyitha (»Sutra ne-
skoncnega bivanja, kit.: Wu liang shou jing H ## 75 #%«), Sukhavati-vyiha (»lzreki budd-
he Amithabe, kit.: Fo shuo Amituo 1# 7 P 4 Ft«) in Amitayur-dhyana-sutra (»Sutra

= == a

opazovanja neskoncnega bivanja, kit.: Guan wu liang shou jing # HE i 75 #5«).

11.4 SOLA CHAN BUDIZMA (CHAN ZONG # %)

Ceprav je ta Sola kitajskega izvora, ga na Zahodu ve¢inoma poznamo pod japoniziranim
imenom zen.!7® Vsekakor je bil vpliv chana # na nadaljnji razvoj tradicionalne kitajske
miselnosti izjemno mocan, zato si bomo njegov filozofski sistem nekoliko podrobneje
ogledali.

11.4.1 Zgodovinsko ozadje

»To Solo meditacije je leta 520 ustanovil 28. patriarh Bodhidharma, ki je prisel na
Kitajsko. Ta ni hotel nicesar slisati o Studiju svetih suter. Zadoscalo mu je spoznavanje
lastne narave in lastnega duha. Na ta nacin naj bi bilo mogoce pridobiti resni¢no znanje
ter postati buda. V ta namen je bilo potrebno izvajati dolocene vrste meditacij, ki vodijo
do modrosti (prajiia). Teorija meditacij se je ucencem posredovala ustno, kljub temu pa
obstojajo zbirke izrekov znanih dhyana — uciteljev. Ta teorija je bila za visje duhove tisto,
kar je amitizem pomenil ljudstvu. Njen pomen za kitajsko in japonsko miselnost ter du-
hovnost je neprecenljive vrednosti.« (Forke II, str. 194)

Ceprav je namre¢ eden njenih temeljnih postulatov v nemoznosti pisnega posredovanja
kakrsnih koli relevantnih vsebin in ¢eprav zaradi tega odklanja vso pismenost ter literatu-
ro, vkljucno z u€enjem in pisanjem budisti¢nih suter, je filozofija chan tvorila sistemski
okvir za nadaljnji razvoj marsikatere od klasi¢nih kitajskih, zlasti daoisti¢nih epistemo-
loskih izhodis¢. Metoda posredovanja, kakrsno zagovarja filozofija chan, lahko poteka
zgolj na individualni ravni in ostaja tako v dolo¢enem smislu zasebna stvar ucitelja (ucite-
ljice) in ucenke (ucenca). Edini pisni viri, ki jih ta Sola zapusca kasnej$im generacijam, so
tako imenovani »Javni akti« (Gong an 24* “%),'77 v katerih so opisane biografije znanih
mojstrov chana ter zlasti njihovi pogovori z ucenci.

Ceprav izvira ime chan iz staroindijskega budizma, saj predstavlja prevod termina dhyana,
ki oznacuje stanje osredotocenega zavedanja ob hkratni odsotnosti misli ter ¢ustev v me-

176 Japonska izgovorjava pismenke #f, ki se v kitaj§¢ini izgovarja chan.

177 Tudi ta izraz je na Zahodu bolj znan po japonski izgovorjavi obeh pismenk 7 % ‘koan’. Vendar je tudi
pri prenosu tega termina prislo do napacnega posredovanja, kajti veliko ljudi na Zahodu je mnenja, da
gre pri ‘koanih’ za eno od po bistvu iluzornega ‘jaza’ oziroma eksistence vprasujocih rekov, ki tvorijo
duhovno orodje dolocenih chanovskih meditativnih tehnik. Taka vprasanja namreé¢ tvorijo samo del
‘javnih aktov’ in se imenujejo ‘huatou’ (jap.: Watd) “iif HH’, kar pomeni ‘osnova (oziroma konec)
jezika’.
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ditaciji, je filozofski sistem chan pravzaprav sinizirana veja budistinega nauka, ki se
je od 6. stoletja naprej na Kitajskem razvijala dokaj avtohtono. Chan bi naj — po ve€ini
strokovnih virov — nastal kot specifi¢no kitajska sinteza budisti¢nih, daoisti¢nih in konfu-
cianskih elementov. Medtem ko najdemo v njem veliko prvin, ki so skupne tako izvorno
budisti¢nim kot tudi daoistiénim meditativnim praksam,!”® pa se nauk chana in sistem
konfucianskega razmigljanja!7® med seboj mocno razlikujeta. In ne samo to: v marsikate-
rem pogledu so si osnovna izhodis¢a obeh naukov med seboj nasprotna.

Prvi¢ so eti¢ni postulati, ki tvorijo vsebinsko srz socialnoteoretsko orientiranega konfu-
cianstva, v sistemu filozofije chan povsem postranskega pomena. Drugi¢ pa deklarativno
antipismenstvena in antiintelektualna filozofija chan popolnoma negira osrednji kon-
fucianski koncept formalne avtoritete, temeljece na hierarhi¢nem ustroju celotne (tako
druzbene, kot tudi kozmicne) stvarnosti. Chan izhaja iz postulata nedeljivosti in enovitosti
vsega bivajoCega. Bistvo njegove spoznavne metode je, podobno kot v filozofskem dao-
izmu, prav v dojetju tovrstne ontoloske celote. Medtem ko je v konfucianstvu kljucnega
pomena ideja neprevprasljive avtoritete Ucitelja kot poosebljenja posredovanja »pra-
vilnih« eticnih vrednot, brez katerih ni mogoce dosec¢i harmonije cloveskega bivanja v
naravi in druzbi, mojstri chana vselej poudarjajo svojo nemoznost posredovanja kakr$nih
koli spoznavnih vsebin.!8 Njihova vloga je omejena kve&jemu na poucevanje medita-
tivnih tehnik, kajti epistemoloske vsebine kot take ostajajo nujno predmet individualnih,
radikalno intimnih duhovnih izkustev samih ucencev in ucenk (prim. p.t.).

Zato tudi »Javnih aktov«, zgoraj omenjenega kulturnega izro€ila chanovske Sole, ne gre
razumevati kot neke vrste ucbenikov, v katerih naj bi bila razlozena teoretska oziroma
vsebinska izhodisc¢a te Sole. Ta porocila, ki vsebujejo zivljenjepise znanih mojstrov, njiho-
ve izreke in dialoge z u¢enci, véasih pa tudi vprasanja oblike »huatou 75 HH« (vosnova /
konec jezika«), se obi€ajno (zlasti na Zahodu) berejo tako, kot da bi vsebovali neke vrste
skrita sporocila, ki naj bi v sebi nosila semena nekak$ne chanovske »resnice«. Vendar
imajo zgodbe, ki jih vsebujejo, ve¢inoma zgolj zgodovinsko vrednost. Tako poskusa bral-
stvo teh zanimivih in nenavadnih dialogov chanovskih mojstrov z ucenci, ki v — Cesto
navidezno nesmiselni — izmenjavi mnenj dozivijo hipno razsvetljenje, iz njih izlus¢iti
nekaksen skrivni poduk, ki naj bi se skrival v »navidezno nelogi¢nem« ustroju dialoga.
Sporocila tovrstnih zgodb seveda ni mozno dojeti prek logicne analize, in tudi medvrstic-
no branje pomenov, ki naj bi se skrivali onkraj logi¢ne urejenosti jezika, ostaja pri tem

178 Praznina esence vsega bivajoega, jezikovna nezmoznost posredovanja pomenskega bistva, negacija
navezanosti in zelje, pomen Cutno zaznavnega izkustva kot osnova (meditativne) prakse itd.

179 Vsaj glede na izrecno subjektivno osebno razumevanje moje malenkosti.

180 Morda je k domnevni participaciji konfucianstva kot enega konstitutivnih elementov chana — poleg

ideoloskih diktatov (kot vsak drug filozofski sistem bo tudi chan na Kitajskem v irSem obsegu veliko
lazje sprejemljiv, ¢e se mu pripne nalepka »konfucianske neopore¢nosti«) — doprineslo tudi dejstvo,
da je vecina menihov, zivecih v samostanih, kjer se prakticirajo metode chana, hkrati tudi amitisticno
usmerjenih (prim. Forke, str. 194). V amitizmu pa sta, kot smo videli v prej$njem poglavju, osrednje-
ga pomena tako etika kot tudi avtoriteta. Seveda tukaj spet ne moremo mimo vprasanja, na kaksen
nadin lahko ti menihi, ki so hkrati amitisti in chanovci, v sebi zdruzujejo popolnoma kontradiktorna
teoretska izhodis¢a. Odgovor na to je morda v dejstvu, ki presega okvire obicajnih formalno logicnih
sistemov in se glasi, da je chan v nasprotju z vsem, torej tudi sam s seboj.
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brezplodno. Te zgodbe namre¢ enostavno nimajo poante, v kateri bi se skrival kakrSen koli
recept za doseganje razsvetljenja. Vsi izvirni opisani dialogi so namre¢ zgolj dokumenta-
cija razmerja med uciteljem in uéencem, ki je vselej zelo osebno in zato pogojeno z indi-
vidualnimi posebnostmi obeh udeleZenih ljudi, vkljuéno s posebnostmi ¢asa, prostora, in
ostalih okoli§¢in, v katerih se dani dialog odvija. Ceprav mnogi med njimi na prvi pogled
vsebujejo jasen moralni ali vsebinski »napotek«, le-tega ne gre razumevati v smislu splo-
$no veljavnega, pedagoskega postulata. Spoznanje, za kakrSnega si prizadeva $ola chan,
namrec kljub vsemu ni razumsko dojemljivo. Podobno lahko vrednotimo tudi meditativna
vprasanja vrste »huatou 7% ZH«. Ko uéenec ali u¢enka dovolj dolgo!8! meditira v iskanju
odgovora na eno takih vprasanj,'®2 bo dozivel/a (ne zgolj razumel/a) odgovor in s tem
razsvetljenje. In vendar je resni¢ni odgovor na tovrstno temeljno vprasanje pri vsakem po-
samezniku tako razli¢en, kot se njegova individualna osebnost razlikuje od vseh ostalih.

Kot primer lahko tukaj navedemo dialog iz enega najbolj znanih Javnih aktov, namre¢
enega od dvogovorov prvega patriarha $ole chan, Boddhidharme (Damo i /%), z njego-
vim naslednikom Hui Kejem £ 7]

»Potem, ko je Hui Ke skupaj s svojim mojstrom nekaj let vztrajno meditiral, ne da bi na
svoji poti do razsvetljenja opazil kakrsen koli napredek, se je obrnil na Boddhidarmo z
naslednjim vprasanjem:

— »Mojster! Cetudi vsak dan vztrajno meditiram, ne morem umiriti svojega srca.'®3

Prosim, povejte mi, kaj naj naredim, da se bo moje srce umirilo?«

— »Torej je v tvojem srcu nemir?«

— »Tako je. Poskusal sem uporabiti najrazlicnejse metode, pa vendar mi svojega srca
nikakor ne uspe pomiriti.«

— »Ce je pa tako, potlej izvleci svoje srce in mi ga izroci: pomagal ti bom, da ga umiris.«

— »?2?? Svojega srca vendar ne morem prijeti ... Kako naj vam ga izrocim?«

— »Ker je srce nekaj neoprijemljivega in nedotakljivega, tudi ne mores govoriti o srcu, ki
ga ni mogoce umiriti ... No, kot vidis, sem tvoje srce ze umiril.«

Po tem, ko je dosegel razsvetljenje, je Hui Ke nasledil svojega mojstra Bodhidharmo in
postal drugi patriarh chan budizmag. (prim.: Haruhiko, str. 52)

Kot omenjeno, je bil Bodhidharma 28. patriarh indijskega budizma; na Kitajskem pa je
kot njegov utemeljitelj postal prvi patriarh nove veje siniziranega chana. Zgoraj omenjeni
ucenec Hui Ke je postal Bodhidharmin naslednik, torej drugi patriarh nauka chan. Temu
so sledili $e $tirje patriarhi; zadnji je bil nepismeni drvar Hui Neng £ fE; po njem je bila
znotraj libertarnega chana odpravljena Se zadnja avtoritativna institucija, ki se je kazala v
poziciji patriarhov in njihove oblasti. S poslednjim patriarhom se je $ola v 7. stoletju, torej
v obdobju dinastije Tang J& (618-907), razcepila v dve struji; predstavnik Severne $ole,

181 5,Dovolj dolgo« tukaj pomeni vsaj nekaj tiso¢ Zivljen;j.
182 Na primer »Kdo je ta, ki meditira?«, »Kaksen je zven ploska z eno dlanjo?«, »Kaj je budina narava?«,
»Kdo je ta, ki nosi truplo?« itd.

183 Tukaj »sree« (xin /LY ni misljeno zgolj kot kognitivni organ (v kitajski antiki je namre¢ prevladovalo
mnenje, da ljudje razmisljamo s srcem, ne z mozgani), temvec¢ tudi oziroma predvsem kot duh. Chad
Hansen, denimo, ta termin obi¢ajno prevaja z izrazom »hearth-mind« (Prim. Hansen 1989, str. 75-124).
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ki je zagovarjala koncept vztrajne, kontinuirane in prakti¢no orientirane meditacije, je bil
Hui Nengov tekmec Shen Xiu ! 75, medtem ko je poslednji patriarh zagovarjal strujo,
ki jo je sam ustanovil in ki je postala znana kot Juzna Sola chana. Slednja ni temeljila
zgolj na meditativni praksi, temve¢ tudi na filozofskih Spekulacijah (prim. Forke II, str.
194); zagovarjala je nov koncept, katerega je uvedel Hui Neng %% fE, namre¢ koncept
hipnega razsvetljenja.!8* Razlika med obema konceptoma prihaja precej jasno do izraza
v §tirivrsticnicah, ki sta ju sestavila oba omenjena meniha, potem ko je njun mojster, peti
chan patriarh Hong Ren 54 #, objavil, da bo njegov polozaj nasledil tisti menih, ki bo v
taksni kratki pesniski obliki najbolje predstavil bistvo chana. Oglejmo si torej zgodbo o
nastanku obeh pesmi (in s tem o nastanku severne in juzne Sole), kakr$na je posredovana
v enem od »Javnih aktov«, ki opisujejo Hui Nengovo zivljenje in delo.

Se isti dan so mu dodelili delo. Hui Neng se je zacudil, ker mu niso obrili glave, vendar
mu je ucenec, ki mu je razkazoval delovno mesto, pojasnil, da Se zdale¢ nima te pravi-
Dodelili so mu delo mlinarja. Vsak dan je v mlinu moral poganjati mlin na nozni pogon
in zmleti riza za tiso¢ oseb. Delo je bilo telesno izredno naporno in hkrati zelo enolicno,
vendar je Hui Nengu nenehno, celodnevno vrtenje mlinskega kamna pomenilo vrsto me-
ditacije. Tako so minevali dnevi, tedni in meseci. Nekega dne je Hui Neng opazil, da so
vsi ucenci zbrani na dvoriscu templja, ceprav je bil cas za fizicna opravila. Na njegovo
vprasanje, zakaj ne delajo, so povedali, da mora vsak od njih poskusiti svoje obcutenje
oziroma dojemanje chana zapisati v Stirivrsticni pesmi. Kdor bo napisal najboljso pesem,
torej taksno, ki bo dejansko posredovala srz budinega nauka in njegove metode, temu bo
mojster prepustil insignije, ki simbolno predstavijajo polozaj in funkcijo patriarha chan
budizma. Ucenec, ki bo napisal zadovoljivo pesem, bo torej postal naslednik mojstra
Hong Rena in Sesti patriarh chan budizma.

Vsi menihi so napenjali mozgane in na vse pretege razmisljali, Hui Neng pa jim je svetoval,
naj pri tem ne uporabljajo samo svojih mozganov. Ce bodo pesem napisali samo s pomocjo
svojega razuma, je dodal, potem zagotovo ne bo prava. Pesem, kakrsno Zeli mojster, mora
biti rojena iz dozivetja budine narave vsakega posameznika. Menihi so se cudili, od kod na-
vadnemu mlinarju tako globokoumne besede. Sicer pa nobeden od njih ni dvomil o tem, da
bo najboljso pesem napisal mojstrov najbolj nadarjen ucenec Shen Xiu # 75, ki je neuradno
ze dalj casa veljal za Hong Renovega naslednika. Zares so ze kmalu zatem vsi lahko obcudo-
vali Stirivrsticnico, ki jo je Shen Xiu napisal na samostanski zid, in ki se je glasila takole:

Ly 21 B B A,

184 7a razliko od Shen Xiujeve metode, s katero se Zivo bitje do razsvetljenja dokoplje polagoma, z
vztrajnim in postopnim meditativnim precisc¢evanjem, govori Hui Nengov koncept hipnega razsve-
tljenja o razsvetljenju, ki ¢loveka obide precej nepri¢akovano, ¢esto v trenutku, ko to najmanj pri-
cakuje. Vendar Hui Nengov koncept razsvetljenja le ni tako »poceni«, kot se zdi na prvi pogled; do
hipnega razsvetljenja namrec¢ pride pri bitjih, ki imajo za seboj ze milijone let trdega meditativnega
dela, in katerim je v zadnjem prej$njem zivljenju do tja zmanjkalo le $e, denimo, nekaj mesecev. Zato
lahko v dolo¢enih Javnih aktih beremo o menihih ali laikih, ki so bili prakti¢no zacetniki v meditaciji
in so kljub temu — obicajno po kaksnem zelo stimulativnem pogovoru s svojim mojstrom ali po uvidu
v globlji smisel vrabca, ki je ravno preletel nebo — meni ni¢, tebi ni¢, doziveli razsvetljenje.
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I By A,

Drevo razsvetljenja — to je telo
duh gladko in jasno zrcalo
nezno pobrisi ga vsak dan lepo
da ne bi prahu se nabralo.

Hui Neng je poprosil enega izmed menihov, naj mu pesem prebere. Potem je povedal, da
se je tudi sam pravkar spomnil Stirivrsticnice, in zaprosil meniha, naj jo namesto njega
napise na zid, saj je bil sam nepismen. Menih mu je ustregel, ceprav ni bil preprican, ali
se sploh spodobi poleg pesmi najznamenitejSega ucenca napisati Se pesem navadnega,
neizobrazenega fizicnega delavca. Hui Nengova pesem se je glasila tako:

W &5 I JF &,

KK AE— 1,

1 JE & BE IR,

V osnovi svetega drevesa ni.
Zrcalo jasno nima povrsine.

V resnici sploh ni bivanja stvari,
le kje nabirajo prahu se usedline?

Ostali menihi niso vedeli, ali je Hui Nengova pesem pravzaprav dobra ali popolnoma neu-
mna. Vtem se je na dvoriscu pojavil mojster Hong Ren. Ogledal si je obe Stirivrsticnici, nato
pa se brez besed vrnil v svoje prostore. Menihi so bili prepricani, da je mojstra nesramna
pesem fizicnega delavca uzalila in razjezila. Razmisljali so o tem, da ce nicesar ne bi bilo,
potlej bi bil tudi ves njihov Studij in vse njihove naporne meditacije zaman. Nato so se razsli
in vsak od njih se je posvetil svojim vsakodnevnim opravilom ... (Prim: p.t., str. 55-89)

Ampak pustimo to, nadvse zanimivo zgodbo, katere nadaljevanje je vsekakor vredno
ogleda, kajti zapus¢amo jo ravno v najbolj napetem in razburljivem trenutku. Oglejmo
si raje chanovsko spoznavno metodo, ki je, kot bomo takoj videli, prav tako zanimiva in
napeta. Podobno kot daoisti¢na temelji na objektivizaciji introspekcije in zlasti, zlasti,
zlasti — na iluzornosti in PRAZNINI vsega obstojecega.

11.4.2 Spoznavna metoda
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11.4.3 Teoretska izhodisca sinizacije

Kot rec¢eno, gre pri chanu torej za sinizirano vejo mahajanskega budizma, ki vkljucuje
veliko elementov klasic¢ne kitajske miselnosti. Poleg strogo formalnih logi¢nih izhodisc,
ki jih je v 3. stoletju pred nasim Stetjem razvil najpomembne;jsi predstavnik Sole imen
(oz. Nomenalistov, ming jia 44 %) in klasik kitajske spoznavne teorije Gongsun Long 2
4 HE (gl. 7.7.3), je za sinizacijo budisti¢ne miselnosti — zlasti na vsebinski ravni — najpo-
membne;jsi prispevek daoisti¢ne filozofije. Zato bi sinizacijo izvornega nauka pravzaprav
lahko poimenovali tudi »daoizacijo« budistiéne miselnosti, zakaj konkretnega procesa
Siritve in sprejemanja budizma na Kitajskem si ne moremo predstavljati brez uvajanja
dolocenih daoisti¢nih elementov, ki so, sicer v nekoliko spremenjeni obliki in Cesto zgolj
posredno, a vendarle bistveno prispevali k razumevanju budizma na Kitajskem. Ze sami
termini klasicnega daoizma so igrali v tem procesu precej odlo¢ilno vlogo. Budisti¢na
filozofija, ki je nastala pod druga¢nimi zgodovinskimi in kulturnimi pogoji, je sprva
predstavljala »tujek« v miselnosti tradicionalne Kitajske. Izvorni indijski koncepti, ki so
bili plod te »drugacne« miselnosti, so bili zato Kitajcem sprva precej tuji. Prav daoisti¢ni
vsebinski (na primer pojem praznine) in metodoloski (na primer koncept negacije) pojmi
so pri tem tvorili nekakSen pomenski most, na katerega podlagi je postalo mozno dolo-
¢ene budisti¢ne ideje, ki so bile sprva precej tuje in tezko razumljive, priblizati kitajski
kulturi oziroma tradicionalnemu kitajskemu izro€ilu. Seveda je to po drugi strani vplivalo
tudi na specifi¢ne spremembe v razvoju same budisti¢éne miselnosti.

V splosnem sicer velja, da gredo najvecje zasluge za osnovanje omenjene sinteze izvorne
indijske in tradicionalno kitajske miselnosti §estemu patriarhu chan budizma, Hui Nengu £
fiE, ki je nedvomno tisti mojster, ki je miselnost siniziranega (oziroma daoiziranega) chan
budizma izpopolnil in zaokrozil v nov, celovit teoretski sistem. Ce se ob tem ozremo na kon-
kretno zgodovinsko kontinuiteto tega procesa, pa vendarle ne moremo mimo dejstva, da Hui
Neng seveda ni bil edini ali prvi mojster chana, ki je v svoj nauk vkljuéeval daoisti¢ne ele-
mente. Ta proces sintetiziranja obeh miselnosti se je pricel ze veliko prej, namre¢ ze s prvim
patriarhom kitajskega chan budizma, Bodidharmo (Da mo i %) (prim. p.t.) in njegovim
ucencem, Hui Kejem 2% A . Tudi za njima se je zvrstila $e nepregledna mnoZica budisti¢nih
mojstrov, ki so — vsak po svoje — prispevali k sinizaciji oziroma daoizaciji budizma.

Ce si poblize ogledamo proces izoblikovanja tega novega sistema, bomo opazili, da Hui
Neng klasikov tradicionalne kitajske filozofije tako reko¢ nikoli ni konkretno omenjal.
Kljub temu pa je svoj miselni sistem med drugim izgrajeval s pomocjo dolocenih idej,
ki jih v indijskem budizmu ne najdemo, zato pa tvorijo osrednje koncepte klasi¢nega
daoizma in konfucianizma. Pri tem ne gre toliko za formalne zakonitosti, po katerih
lahko te klasike prepoznamo; prej gre za vsebinske prvine, ki tvorijo stz posebnosti Hui
Nengovega nauka.

Xu Xiaoyue je mnenja, da bi lahko trdili tudi, da je osnovna duhovna naravnanost Hui
Nengovega chan sistema zelo blizu tistemu specificnemu duhu, ki veje iz Laozijevih in
Zhuangzijevih del. Nepismeni Hui Neng se nikoli ni mogel posebej obSirno seznaniti z
vsemi klasicnimi deli mahajanskega budizma, in vendar mu je uspelo ustvariti miselni sis-
tem, ki je to vejo budizma privedel do novega, poglobljenega in hkrati v sebi zaklju¢enega
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vrhunca. Isto velja za daoizem: Hui Neng ni konkretno $tudiral del daoisti¢nih klasikov.
Ker pa so ti klasiki v njegovem ¢asu predstavljali eno od osrednjih kulturnih dedis¢in
tedanje Kitajske, je v procesu svoje socializacije moral spoznati osnovne daoisti¢ne kon-
cepte ter njihovo temeljno duhovno naravnanost (prim.: Xu Xiaoyue, str. 217).

Ti koncepti so bili Hui Nengu torej blizu, ¢etudi jih ni konkretno prepoznal kot plod neke
dolocene filozofske Sole oziroma miselnosti.

Koncepti, h kakr$nim sodijo pojem praznine in neizrekljive »poti« (dao i&), so torej tra-
dicionalnemu kitajskemu nac¢inu dojemanja in interpretacije lahko priblizale tudi komple-
ksne budisti¢ne ideje, kakr$na je na primer ideja iluzornosti obstojecega ali ideja ne-biti.
Tako je dao, katerega materializacija in celovitost tvori prazacetek in hkrati kon¢no stopnjo
vsakr$nega obstojeCega stanja, v klasi¢ni daoisti¢ni miselnosti tisti osrednji objekt, h kate-
remu vse tezi in h kateremu se vse vraca. Prav celovita in vseobsezna afirmacija obstoja
tega objekta oziroma cilja pa je tista, ki sama po sebi vkljuCuje tudi obstoj vseobsezne
negacije, ki omejuje pojavnost istega, ze vnaprej dolocenega objekta oziroma cilja. Cilj
te negacije ni v zanikanju bistva substance, temve¢, prav narobe, v zanikanju negativnega
bistva materializacije daota. Prvobitne, izvorne, torej resni¢ne lastnosti, ki tezijo k vrnitvi
h konkretni, materializirani substanci, morajo prebiti te elemente negacije; tako prihaja
do procesa negiranja negacije. Ta teoretski sklop je Ze znotraj sistema klasi¢nega daoizma
nudil konkretne pogoje in metodo za uresnicitev regresije iz materializacij k resnicnemu
(dejanskemu) stanju, kar pomeni zdruzitev kozmicnih in subjektivnih dejavnikov.

»FCANIHIE, £ H: P 19T 77 LK 8 19 85 1 K5 R Al 1 i B, &
JIT i B8 1Y 4 B B JR 7 g il i BN — e, KNG — B IE R K. i £
KRAEHFFFR “H 2 FEA 6 T 777485 KA A T 8 580 R 7
JFTE. A T, FE RGBTSR, E SRR R, RN 5 R
HY A B3 1E 70 5 K e A 2 5 SR i K B E L«

»Kot vemo, je temeljna lastnost absolutne metafizicne biti klasicnega daoizma narava
praznine, odsotnosti, nica, ki najde svoj izraz na ravni absolutnega v obliki zdruzenja
‘poti’ (dao) in cloveka oziroma v obliki izenacitve cloveskih in kozmicnih dejavnikov
(otian ren heyi X A & —«). Poleg tega pridobi ta absolutna bit v specificni daoisticni
kategoriji narave (»ziran K ) lastnost transcendence in brezmejne celote. Po drugi
strani pa se tisto, kar doloca transcendentnost, brezmejno celovitost in identiteto absolu-
tne biti, torej njen osnovni princip, na ravni absolutnega kaze prav skozi njeno znacilnost
prazne odsotnosti ali nica (xuwu /& #), ki je izenacen z globino (xuandong % 7).« (p.t.,
str. 217)

Ce poskusamo zaobjeti bistvo klasiéne daoistiéne miselnosti, &e torej poskusamo posplo-
Siti oziroma abstrahirati temelj njenega idejnega sistema, pridemo do koncepta negacije
in hkrati do koncepta izenacitve cloveskih in kozmi¢nih dejavnikov oziroma subjektivne
zavesti ter objektivno obstojecega sveta.

Osrednjega pomena za razvoj siniziranega budizma je pri tem izni¢enje vseh afirmacij,
ki kljub nedorecenosti posamicnih konceptov tvori metodolosko jedro klasi¢ne daoisti¢ne
dialektike. Vsaka afirmacija je pri tem dojeta kot zaprta definicija, kot osnova zaprtih

vvvvv
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kot tudi daoisti¢ni filozofiji, je v principu radikalne odprtosti, ki tvori osnovni pogoj za
prebijanje determinacij zavesti. Preseganje teh omejenosti pa je konéni cilj, h kateremu
tezi tako budisticna metoda dvojne negacije kot tudi komplementarna dialektika daoisti¢-
nih klasikov.

Razlika med obema sistemoma prihaja do izraza v okviru kvalitativne analize: medtem
ko nam pomenski ustroj budisti¢nih negacij narekuje zanikanje obeh polov bipolarne dia-
lektike (tako x, kot tudi ne-x), pa pri klasi¢nih daoisti¢nih konceptih odsotnosti (wu #) in
pozabe (wang .&3) stvarnosti ne gre za negacijo vsega v absolutnem smislu, temve¢ zgolj
za negacijo trdovratne navezanosti na objekte realno obstojeCe stvarnosti prek pozabe
dojemanja, ki vkljucuje tudi zelje, ki so plod navezanosti. Tu gre za specifi¢en koncept
klasi¢nega daoizma, ki Se vedno predstavlja izraz protofilozofske miselnosti tradicionalne
Kitajske.!85

Klasi¢ni daoisti so na osnovi moisti¢nih (Mo jia #& Z%) in Gongsun Longovih 2 & HE
epistemoloskih izhodi$¢ poskusali razviti metodo negacije skrajnih bipolarnih konceptu-
alnih polov (zunanjosti in notranjosti), ki naj bi bila v nasprotju s konceptom dao if. To
je negacija znotraj dualne strukture, ki konec koncev zopet privede do vse presegajocega
stanja absolutnega. To stanje pa je hkrati stanje, ki izhaja iz neke medsebojnosti oziroma
vzajemnosti. Specifika tradicionalne, klasi¢ne kitajske miselnosti, ki ne zmore udejanjiti
absolutne negacije, ostaja torej tudi tukaj Se naprej vidna (prim. p.t.).

Ker pri tem ne gre toliko za vsebinsko kot za metodolosko problematiko, pa se ta razlika
seveda ne izraza samo ob posamicnih vprasanjih, temve¢ je univerzalne narave.

Kot smo videli v prejsnjih poglavjih, vidi klasi¢na kitajska filozofija dao, torej »pot«, kot
prvobitno, izvorno oziroma naravno stanje, ki ni nastalo in ni bilo ustvarjeno, in ki zato
presega ¢asovno in prostorsko determiniranost vsega ¢loveskega, vklju¢no s clovesko
zavestjo. VsakrSen poskus razumskega ali Cutnega zaznavanja te »poti«, vsakrSen poskus
dejavnega vplivanja nanjo nas oddaljuje od (njene) resnicne narave, ki je v sebi zakljuce-
na, enostavna in Cista. Vztrajanje ¢loveka pri navezanosti na stvarnost je v klasi¢cnem da-
oizmu pogojeno z vztrajanjem ¢loveka pri navezanosti samega nase. To je navezanost na
pojavno obliko telesa ter na determinacije »laZnega« oziroma »majhnega jaza« (jia wo 1%
F, xiao wo /N F%). Potem ko radikalno preseZejo vse omejene oblike, ves prah obi¢ajnega
sveta, in vse lazne locnice med ¢lovekom in njegovim sebstvom, lahko daoisti sprosceno
zalebdijo v prostoru absolutnega. V tak$nem videnju (resni¢nega) sebstva lahko uzremo
izraz stagnacije klasi¢ne daoisti¢ne miselnosti.

Budisti¢ni teoretiki so v primerjavi s tem konceptualnim ustrojem precej radikalnejsi:
metoda budistiéne dvojne negacije se ne ustavlja ob ideji pozitivne absolutnosti, pa naj
bo ta Se tako neizrekljiva: to je metoda, ki izni¢i vse logi¢no dane moznosti, ne pa zgolj
posamicnih entitet znotraj njihovega obstoja.

Tudi klasiéni daoisti¢ni koncept »sebstva, ki pokoplje svoj jaz«, ostaja ujet v isto zanko. Z
njim se daoisticni filozofi poskusajo dokopati do odsotnosti dojemanja, odsotnosti duha in
s tem do odsotnosti stvarnosti. Premisa te odsotnosti je zanikanje »trmastega vztrajanja«

185 Prim. zlasti osrednje koncepte »Knjige premenc (Yi jing % #5), gl. Zhou yi &l 5.
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pri navezanosti. Sele »pokopani jaz« zmore to navezanost, vkljuéno z vsemi Zeljami, ki
iz njega izhajajo, zanikati tako od zunaj kot tudi od znotraj. Prav ta »pokopani jaz« pa
je v tem kontekstu znova viden kot »resni¢no sebstvo, torej »resnicni« oziroma »veliki
Jaz« (zhen wo E #, da wo A F). Osrednji cilj daoisti¢nih metod je prav v doZivetju
bistva tega sebstva, ki predstavlja holisti¢no bivanje enosti z brezmejnim vesoljstvom in
daotom. Budisti¢no izni¢enje vseh konceptov s pomoc¢jo metode dvojne negacije pa naj
bi vodilo do globljega prepoznavanja narave praznine in s tem do dojetja tistega, kar bi
— seveda ne brez doloc¢enih pomislekov — lahko imenovali »budisti¢ni vidik resnice«.

Vendar velja pri tem opozoriti na dejstvo, da je metoda negacije znotraj komplementarne
dialekti¢ne strukture tudi v samem daoizmu dozivela dolo¢en razvoj. Medtem ko ostaja
Laozijev relativizem enote v nasprotjih ujet v spone konceptualnih struktur, ki nujno prive-
dejo do afirmacije absolutnosti,!8¢ je Ze v delu drugega daoisti¢nega klasika, Zhuangzija,
opaziti nedvoumno teznjo po preseganju tega v sebi zakljuc¢enega konceptualnega ustroja
in po iskanju transcendence v radikalnejSem iznicenju biti. Tako pravi Zhuangzi:

WALE AT, 1D Z B8, N5, INE, F LB, 15T R R B, &
Z A«

»Znati pozabiti (na razlikovanje med) resnicnim in neresnicnim ustreza duhu, biti stano-
viten v sebi in ne slepo slediti zunanjemu ustreza zivljenju v druzbi; zaceti pri ustreznem
in priti do tja, kjer prav nic¢ vec¢ ni neustrezno — to pomeni pozabiti na ustrezanje ustre-
znosti.« (Zhuangzi 2001, Da sheng, str. 213)

Ce si poblize ogledamo vso serijo pozab, ki po Zhuangziju privedejo do neobremenje-
nega, lebde¢e svobodnega stanja »popotovanja brez cilja« (»Xiaoyao you 15 & Jif«)
(t.j. bivanja v sozvocju s sebstvom), ¢e se poskusamo vziveti v to radikalno miselnost
pozabe,

WA BRI I AT, G147 P aE R HY H R, T FE — M A H Bk AT i
FEE AR HERE LA CTEA T 2 8 S0 #.«

»bomo v njej dejansko zacutili pridih iznicenja vseh navezanosti, vkljucno z vsemi Zeljami
in cilji. Vse to Ze spominja na brezmejno Cistino chanovskih misli. V tem pogledu lahko
recemo, da se je Zhuangzi v svojih disputih pozabljenja Ze priblizal preseganju omejenosti
klasicnih daoisticnih konceptualnih struktur.« (Xu Xiaoyue, str. 220-221)

Kljub temu ostaja tudi Zhuangzijevo delo v tem pogledu nedoreceno. Absolutnost ostaja
vidna in zaZelena tudi v njegovem »Klasiku juznih cvetov« (Nan hua zhen jing FJ £
A #%). V njegovih fragmentih radikalizirane »pozabe« (wang /) lahko sicer uzremo
prebliske necesa novega in zametke transcendence. Vendar se to izhodis¢e v popolnosti

udejanji ele v diskurzih sinizirane $ole chan budizma.!8’

186 Cetudi je le-ta povsem drugaéne narave kot, denimo, starogrska ideja absolutnosti.

187 Zhuangzi ostaja namre¢ v splosnem e vedno ujet v dualno strukturo duha in stanja (bivanja). Ze
kasnejsa filozofa Seng Zhao i £ in Dao Xin & /0> (i {5 ) sta v svojih interpretacijah ugotovila, da
ostaja Zhuangzijev miselni sistem kot tak — kljub prebliskom transcendence — »zakoli¢en z enostjo«.
Ta »enost« se manifestira v Zhuangzijevih konceptih »daota JE «, »neba K, ali »samostojne identitete
H 9K « (prim. Xu Xiaoyue, str. 221).
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Daoisti¢ni doprinos k sinizaciji budisticne miselnosti je zlasti v tem, da so klasiki daoizma
v tradicionalno kitajsko izroc¢ilo vnesli dolocen duh veénega transcendenénega procesa, s
tem pa tudi slutnjo prostosti, ki je v tem procesu mozna. Opevanje svobodne naravnosti,
ki naj sledi zgolj poti lastnega duha, »lebdenje sebstva, ki naj bo prilagojeno zgolj samo
sebi, predstavlja nove, ¢eprav nedorecene razvojne moznosti, na katerih so kasnejsi teore-
tiki siniziranega budizma lahko razvijali in izpopolnjevali svoje metodoloske koncepte.
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12 POPOLNOST IN STAGNACIJA - NEOKONFUCIANSTVO
(LI XUE ¥ 2) DINASTIJE SONG & (960-1280)

Konec dinastije Tang J# (618-907) ter obdobje petih manjsih dinastij, ki so prevladale po
njem, in ki skupno niso prezivele niti Sestdeset let, je bil cas gospodarskega propada, no-
tranjih bojev za oblast in nenehnih bitk v zunanji politiki. Podroc¢ja, ki so jih Han-Kitajci
osvojili v Osrednji Aziji, so bila ponovno izgubljena. Tudi povezavo z Zahodom so one-
mogocile vojske nomadskih plemen. Pomorski promet je sedaj kitajski drzavi predstavljal
edino moznost trgovskih, s tem pa tudi kulturnih stikov z bolj oddaljenimi podro¢ji.

Obdobje vladavine dinastije Song “ (960—1279) predstavlja predvsem ¢as bojev Han-
kitajskega prebivalstva proti nomadskim plemenom severa in severozahoda. To obdobje
zaznamuje politi¢na Sibkost kitajskega dvora, isto¢asno pa tudi razvoj kulture, zlasti slikar-
stva. Zaradi nestabilnosti splo$nega politicnega polozaja ni naklju¢je, da so prevladujoce
ideologije na podrocju filozofske miselnosti ter religioznih praks pricele negirati budizem,
pa tudi daoisticne ter druge ljudske religije. Potreba po popolni — precej rigidnejsi — re-
orientaciji kitajske drzave in njene vladajoce kulture se je najprej pokazala v restriktiv-
no-konzervativni miselnosti novih predstavnikov najortodoksnej$e in najmanj tolerantne
konfucianske doktrine. Tukaj velja omeniti predvsem Han Yuja % &% in Li Aota 4= 5.

Hkrati pomeni obdobje vladavine dinastije Song ponovni razcvet kitajske filozofije in roj-
stvo doktrine, ki se imenuje neokonfucianstvo. Ta idejni sistem je bil pogojen z izjemno
vplivnim ponovnim razcvetom starokitajske kulture, ki je medtem — prav zaradi razvoja
budizma in drugih tujih idejnih sistemov — stopila popolnoma v ozadje. V tem ponovnem
vzponu starokitajske miselnosti vsekakor lahko vidimo renesanso konfucianizma in nje-
govih tradicionalnih vrednot.

»Medtem ko se je obdobje Tang navdusevalo predvsem nad tujimi dezelami in njihovimi kuriozi-
tetami, je v casu dinastije Song ponovno pritegnil car lastne kulture.« (Bauer 2000, str: 241)

Precej zahodnih sinologov in sinologinj je mnenja, da zasluzi Sele kitajska miselnost tega
obdobja naziv filozofija, ¢etudi gre pri tem za neke vrste sholastiko. Alfred Forke, deni-
mo, opisuje to dobo kot
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wresnicni razevet kitajske filozofije. Na kaksen nacin bi lahko to obdobje primerjali s
prvo, tako imenovano Zlato dobo kitajske filozofije obdobja Zhou? Vecini Kitajcev, ki jim
pomeni nauk mojstra Konga absolutno resnico, predstavlja obdobje Song zgolj pocvitanje
konfucianske filozofije. Sam menim, da pripada prav temu obdobju najvec lovorik, in da
je njegova filozofija na visji ravni kot miselnost obdobja Zhou, prav tako, kot je Zhu Xi
vecji mislec kot Konfucij. Sele v obdobju dinastije Song postane kitajska filozofija resnic-
no razvita veda. Filozofi tega obdobja se posvecajo kompleksnim vprasanjem, kakrsnih
klasicni filozofi obdobja Zhou se slutili niso. Slednji so oblikovali zgolj temelje filozofske-
ga razmisljanja.« (Forke, IIL, str. 7)

Vecina sodobnih teorij kljub temu zastopa mnenje, da ne bi mogli reci, da neokonfuci-
anstvo ravno blesti s svojo izvirnostjo; njegov doprinos k razvoju kitajske miselnosti ni
toliko vsebinske kot formalne narave. Zato tudi ne moremo mimo dejstva, da je neokonfu-
cianski sistem prav zaradi svoje vseobsezne sistematike, ki je znala v svoj ustroj vkljuéiti
prav vse bistvene in kljuéne vidike materialne ter duhovne kulture,!®8 etike in politike,
po svoje »sokriv« za vseobsezno stagnacijo kitajske miselnosti v naslednjih obdobjih.
Prevzem neokonfucianskih miselnih ustrojev je omogocal zgolj Se reprodukcijo, ne pa
tudi ustvarjalnega zagona, kakrSen pogojuje nove miselne smernice in sisteme.

V kitaji¢ini je neokonfucianska (dob.: Xin ruxue #1 f# %) filozofija obdobja Song
znana predvsem pod imenom »Nauk o principu« (li xue #££2) ali Nauk o bistvu in princi-
pu (xing li xue 11 #£).18% V zahodni literaturi se je zanjo udomagil zgoraj omenjeni naziv
neokonfucianstvo. Ta naziv je upravicen, kajti pri miselnosti tega obdobja gre dejansko
za precej radikalno prenovo konfucianskih nacel. Neokonfucianstvo je namrec v tradicio-
nalno doktrino vneslo precej ve¢ novih, prej neznanih elementov kot vse prejSnje reforme
konfucianskega nauka, kakrsnim smo prica, denimo, pri prenovi konfucianske filozofije,
ki je nastala pod peresom Dong Zhongshuja {ifi ' U v obdobju dinastije Han . Forke
oznacuje filozofijo tega obdobja kot »konfuciansko sholastiko«:

»Tako, kot so bili sholastiki nasega srednjega veka vezani na Sveto pismo, so bili sholasti-
ki obdobja Song vezani na Pet klasikov in Stiri knjige. Ce kot filozofi niso prisli dlje, kot
so, moramo pri tem pomisliti na dejstvo, da jim je konfucianska dogma pri tem zavezala
noge in roke. Zato si njihov duh ni mogel privosciti tiste gibcnosti, ki pogojuje vsako
pravo filozofijo. Iz stalisca filozofije pa je tisto, kar so konfucianizmu dodali, torej njihove
nove stvaritve, katere so jim ortodoksni konfucianisti precej zamerili, veliko pomembnejse
kot sama konfucianska osnova, iz katere so pri tem izhajali.« (p.t., str. 8)

188 Neokonfucianstvo je v svoj vseobsezni filozofski sistem vkljugilo tudi bistvene elemente daoizma in bu-
dizma, s ¢imer je povzrocilo nekaksno »pokonfucianjenje« tovrstnih miselnosti. Posledica tega procesa
je bila seveda tudi v »razelektrenju« oziroma odvzemanju uporniskega naboja obema navedenima sme-
rema, ki sta poprej v svoji vlogi konkurence konfucianstvu predstavljali faktor politicnega ogrozanja.

189 Poleg obeh navedenih terminov se za poimenovanije te filozofije uporabljajo tudi izrazi »Song Ming
lixue« (Nauk principa Li dinastij Song in Ming), ali, skrajsano, »Song xue« (Nauk dinastije Song) ter
»Dao xue« (Nauk o Poti). Z izrazom, ki je dobesedni prevod zahodnega termina neokonfucianstvo
(xin ruxue) se v sodobni kitajski teoriji namre¢ obic¢ajno oznacuje miselna smer modernega konfuci-
anstva, ki se je na kitajskem oblikovala konec 19. stoletja, in o kateri bomo podrobneje spregovorili
v 2. delu pricujoce knjige.
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Pri tem velja omeniti, da je pred razvojem neokonfucianstva tvorilo ideoloski temelj
konfucianske doktrine zgolj »Pet klasikov F1. £ «, medtem ko so bile »Stiri knjige VY 55 «
kot druga zbirka osrednjega pomena, ki je Se natanéneje zakoli¢ila smernice nadaljnjega
razvoja konfucianske miselnosti, izbrane $ele v tem obdobju. »Pet klasikov 1. %8 « prav-
zaprav $e ne bi mogli oznagiti kot dela, ki naj bi bila v ozjem smislu konfucianska, % kajti
ti klasiki dokumentirajo zgolj konfucianske preference v okviru najstarejsih del staroki-
tajskega pismenstva. Konfuciju pripisani »Pogovori« (Lun yu i i) seveda nikakor niso
smeli manjkati na tem spisku nove obvezne literature.!®! Medtem ko dejstvo, da je bilo
za enega od $tirih novih klasikov izbrano istoimensko delo filozofa Mencija (Mengzi i
“J), pri¢a o splo$ni naravnanosti nove doktrine, sta obe preostali, iz »Knjige obredov« (Li
Jji #27t)) privzeti deli'®2 pomembni prav za razumevanje neokonfucianske epistemologije,
kajti kot bomo videli v naslednjih poglavjih, predstavlja vsako od njiju doloceno smer
znotraj novih spoznavnih teorij.

12.1 BREZSKRAJNOST SKRAJNOSTI: ZHOU DUNYI & 2 B (1017-1073)

Zhou Dunyi, znan tudi pod imenom »Mojster Zhou« (Zhouzi J& ), je bil rojen v dana-
$nji provinci Hunan 18] 9. Ker je pri 14 letih izgubil o&eta, je njegovo vzgojo in izobrazbo
prevzel njegov stric. Bil je izjemno ostroumen mislec. Ze zelo zgodaj je pokazal zanima-
nje za Studij. Stric in zasebni ucitelji so mu pomagali osvojiti konfucianske klasike, hkrati
pa je Zhou Studiral tudi osnove daoizma in budizma. Zlasti daoisti¢ne ideje so v njegovi
filozofiji precej prisotne, medtem ko v njej ni Cutiti tako rekoc¢ nikakr$nega budisticnega
vpliva.

Zhouzi je, kot je bilo v sloju, kateremu je pripadal, obicajno, opravil vse potrebne izpite,
ki so bili potrebni za uradniSsko kariero, hkrati pa je deloval tudi kot ucitelj. Njegova
najbolj znana ucenca sta bila brata Cheng Hao % 5 in Cheng Yi F£ i, katerih dela
bomo podrobneje obravnavali kasneje. Velik vtis pa je naredil tudi na znanega teoretika
in reformatorja Wang Anshija F % £1. Kot uradnik je bil precej priljubljen in znan po
svoji praviénosti. Leta 1068 ga je dvor poslal sluzbovat v provinco Guangdong & * na
jugu Kitajske, kjer je ¢ez nekaj let zbolel za vrocico in umrl.

Ker je bil Zhou Dunyi po dusi bolj ucitelj kot filozof, je objavil zelo malo avtorskih
del. Njegova zbrana dela obsegajo samo Stiri zvezke, v katerih je njegovih skupno samo
dobrih trideset strani — ves ostali prostor zavzemajo komentarji in interpretacije njegovih
ucencev ter drugih izobrazencev. Zhou je zaslovel zaradi znanega komentarja, s katerim
je njegovo osrednje delo, Taiji tu shuo A 4% [& #¢, opremil Zhu Xi 4 7% (prim. Zhouzi,
str. 50-76). Ta traktat dopolnjuje nekoliko daljsi esej pod naslovom Tong shu i# &, ki
obravnava predvsem vprasanja etike (prim. p.t., str. 77—103), medtem ko vsebuje osrednji

190 Razen »Spomladansko-jesenskih letopisove, ki so pripisani Konfuciju, gre pri vseh ostalih, kot vemo,
za protofilozofske in ne zgolj za konfucianske klasike. Tako sodi eden od petih konfucianskih kla-
sikov, namre¢ »Knjiga premen«, poleg »Dao de jinga« in »Zhuangzija« tudi h klasicnim knjigam
daoisti¢ne religije.

191 7 yzponom neokonfucianstva so »Stiri knjige« seveda postale tudi del obvezne snovi uradnigkih izpitov.

192 ,)Nauk o sredini« (Zhongyong) in »Vzviseni nauk« (Da xue).
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traktat domala izkljuéno kozmogoni¢no problematiko. Njegova obravnava pranacela, iz
katerega se oblikuje vse obstojece, je torej pomembna predvsem zaradi tega, ker tvori
ontologko osnovo Zhu Xijeve < 7% kozmogonije in s tem tudi temelj nove, vseobsezno
utemeljene neokonfucianske etike ter socialne teorije. Obe deli sta njegova u¢enca Cheng
Hao 2 5 in Cheng Yi % il izdala $ele po njegovi smrti. Poleg tega osrednjega dela je
Zhou zapustil Se 9 esejev in 28 pesmi.

Zhou opisuje 5 etap, v katerih se oblikuje stvarstvo.
Obstaja pranacelo (tai ji A fif).

Iz tega pranacela nastaneta skozi gibanje in mirovanje obe prasubstanci, namre¢ yin [
in yang [%.

Iz premeSanja obeh prasubstanc se razvije pet elementov (ogenj, voda, zemlja, les in ko-
vina — huo K, shui 7K, tu £, mu /K, jin £).

Pet elementov oblikuje protipola neba (tian X)) in zemlje (di 1), ki sta dojeta kot spolni bitji.
Skozi skupno delovanje neba in zemlje se rojeva vse obstojece (wan wu £ 47)).

PRANACELO K #%

YIN [ (MIROVANJE %) IN YANG % (GIBANJE )

OGENJ ‘K, VODA 7K, ZEMLJA +, LES /K, KOVINA 4

NEBO X (MOSKI PRINCIP %) IN ZEMLIJA #b (ZENSKI PRINCIP %)
VSE OBSTOJECE # ¥

Zhou to svojo skico obrazlozi na naslednji nacin:

» TR 77 AP, PR B 1T 4 B, BIRRTT A, BFIT A [2, iFPEE ), — B, 7%
HIR, 7715, MR, B E, TR KR E A, Zog A, PIIFTT 45,
TfT— kG, G — i, KPR IR, 772 4, &R AT, JER
ZH, IZH WE T BB, HOE L, SR S LAY, A
»Pranacelo je hkrati brezskrajnost in skrajnost. Ta v gibanju rojeva yang. Ko doseze
gibanje vrhunec, se spremeni v mirovanje. Mirovanje rojeva yin. Ko doseze mirovanje
vrhunec, se ponovno pricne gibanje. Gibanje in mirovanje se enakomerno menjavata in
koreninita eno v drugem, kadar se razcepita na yin in yang, se vzpostavita dve pojavno-
sti. Yang se skozi transformacijo zdruzuje z yinom ter rojeva vodo, ogenj, les, kovino in
zemljo. Teh pet energij se razprostre in tako se pricne delovanje stirih (letnih) casov. Tako
Jje pet elementov en yin in en yang. Yin in yang sta zopet isto kot pranacelo poslednjih
skrajnosti, ki pa je v bistvu pranacelo brezskrajnosti. Vsak od tako nastalih petih elemen-
tov predstavlja po eno stvarno (resnicno, konkretno) manifestacijo pranacela brezskraj-
nosti (in hkrati skrajnosti). Esenca te dvojnosti v peterem se zdruzi in materializira na
pot neba in zemlje. Prva postane moskost, druga Zenskost. Ko se njuni energiji zdruzita,
se v njuni medsebojni (skupni) transformaciji rojeva desettisoc¢ stvari (vse obstojece). To
nenehno rojevanje stvarstva je brezkoncno spreminjanje (brezkoncna transformacija).
(Zhou Dunyi, str. 48)
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12.2 SHAO YONG FB%E (1011-1077) IN CUDOVITI SVET STEVILK

Shao Yong je drugi predstavnik zgodnjega neokonfucianstva. Podobno kot Zhou se je tudi
on ukvarjal predvsem z raziskovanjem in sistematiziranjem kozmogonije, natancneje,
njenih numeroloskih elementov. Njegov teoretski svet je bil svet Stevilk, zato ga nekateri
kitajski teoretiki oznacujejo tudi kot »kitajskega Pitagoro« (prim. Bauer 2000, str. 247).
Vendar je pri Shaotu — za razliko od omenjenega starogrskega ucenjaka, katerega so
zanimali predvsem formalni vidiki matemati¢nih procesov — veliko moc¢neje v ospredju
vedezevalska funkcija $tevil.!?3 Zato ni ¢udno, da je »Knjiga premen 5 € « v njegovi
filozofiji zavzemala Se pomembnejSe mesto kot v teorijah Zhou Dunyija. Medtem ko se
je slednji osredotocal predvsem na besedilo in komentarje tega klasika, je Shao Yonga v

njem oc€itno najbolj o¢aral sam numeroloski sistem, na katerem ti komentarji temeljijo.

11.2.1 Mojster miru, radosti in matematike

Shao je odrascal v precej revni, a izobrazeni druzini. Viri o njegovem zivljenju porocajo,
da je bil od malega pravi knjizni molj, in da si je kmalu zadal za cilj postati modrec. Kmalu
je bil zaradi svoje izjemno $iroke izobrazbe in svojih izvirnih spisov znan po vsej dezeli.
Razli¢ni veljaki naj bi mu Cesto ponujali visoke uradniske polozaje, vendar nobenega ni
sprejel, temvec je vse do smrti raje prebival v revscini in preproscini. Kljub temu so ga na
podezelju, v njegovi eremitski kolibi, ki jo je imenoval »Gnezdo miru in radosti« (An le
wo 4 4575 )194 Gesto obiskovali najznameniteji u¢enjaki njegovega &asa, kajti pogovori
z njim so bili tako stimulativni, da so v njem tako reko¢ vsi videli ne zgolj enakovrednega
sogovornika, temve¢ predvsem uéitelja. Ceprav Shao namreé ni razpolagal z nikakr§nim
uradnim nazivom, je bil splogno priznan kot eden najvedjih duhov svojega &asa. Ceprav
mu zaradi njegove slave tega ne bi bilo treba, je sebe in svojo druzino prezivljal sam, z
obdelovanjem krpice zemlje pred svojim pragom. Tudi kuhanje hrane naj bi bila vecino-
ma njegova domena. Poleg opravljanja vseh teh hisnih opravil se je ob jutrih obicajno
posvecal meditacijam, medtem ko je znal popoldne — za zdravje in boljSo voljo — zvrniti
kar nekaj kozarckov Zganja. Vendar je bil tudi pri pitju alkohola zmeren, kajti vselej naj
bi znal pravocasno, Se pred pijanostjo, odnehati (prim. Forke 111, str. 18-21).

Shao Yongovo najpomembnejse delo nosi naslov »Klasik castitljivega najvisjega nacela
za posvetno rabo« (vHuang ji jing shi shu 2 #8 Z lf Z«). V izvirni inacici obsega 64
poglavij v dvanajstih zvezkih. V nekoliko skrajSani obliki je ta knjiga ponatisnjena v osre-
dnjem klasiku neokonfucianske doktrine, »Celotna zbirka neokonfucianske filozofije«

(»Xingli da quan 12K 2«) (prim. p.t., str. 21).

Tudi v tem delu najdemo skico ustroja vsega bivajocega, ki pa je veliko natan¢neje raz-
delana kot Zhou Dunyijeva. Podobno kot Zhou pa tudi Shao v svojih shemah izhaja iz
formalnih osnov Dong Zhongshujeve # 1T kozmogonije ter jih poskusa razsiriti v &im

193 1zvorni in klasi¢ni pomen kitajske pismenke shu #f, ki oznaduje 3tevilo, izraza »izradunljivost
usode«. Vsekakor je ta pomen Stevilskih izracunov »kozmicnih struktur« pri Shao Yongu vseskozi
precej v ospredju.

194 Py tem svojem »gnezdecu« je Shao Yong prejel tudi svoj vzdevek, namre¢ »Mojster miru in radosti«
(An le xiansheng % 4475 /2.
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bolj vseobsezen sistem. Svojo skico opiSe Shao Yong v fiktivnem dialogu med ribi¢em
in drvarjem (prim. 1a R Y qiao wen dui/, iz: Xingli da quan, XIII, 8b, 1. zv., str.
927-954). Ti figuri nastopata v njegovem delu kot neke vrste rdeca nit; njuni dialogi nam
poskusajo priblizati vse najkompleksnejSe teme Shaotovega filozofskega sistema. (Shao
Yong, ta »Mojster miru in radosti«, je z liki teh dveh filozofov, ki hkrati poosebljata pre-
prostost in neodtujenost naravi, brez dvoma Zelel nakazati, da je ves njegov kompleksni
miselni sistem osnovan na najenostavnej$ih ustrojih naravnih zakonitosti.) Prvo vprasanje
postavi drvar, rekoc:

» H B 55 G KPR, KRBT, H, M52 K1, P8R GE wEE i 2 i
P, H, WX 1, JEiE7 T EWw, K —, i —7i— &
1#—2% =, — 23k WEEEVIR, IR Y, HAXRE LT G125
PR T LUK, A 881 7T LA I«

»Naj si vas drznem vprasati naslednje: Knjiga premen omenja pranacelo. Kaj je sploh
to, pranacelo? (Ribic¢) odgovori: To je osnova nedelovanja,; pranacelo ustvarja oba
potenciala. (Drvar): Ali sta s tema dvema potencialoma misljena nebo in zemlja?
(Ribic¢) odgovori: Ta dva potenciala sta prednika neba in zemlje, ne zgolj nebo in
zemlja sama. Pranacelo se razdeli na dva dela. Najprej se pokaze en del, in ta je
prvi. Potem se prikaze se drugi in ta je drugi. Ta prvi in drugi del skupaj tvorita oba
potenciala. Ta dva potenciala zopet ustvarita Stiri pojavne oblike. — Kaj pa so te Stiri
pojavne oblike? (Ribic) odgovori: Te stiri praoblike so yin, yang, mehkoba in trdnost.
Yin in yang ustvarita nebo, trdnost in mehkoba pa zemljo.« (Xingli da quan XIII, 1. zv.
8b, str. 941-942)

V formalizirani obliki je Shao Yong shemo stvarstva prikazal takole:

Pranacelo K fif

Gibanje ) Mirovanje /i

Mehkoba 7 Trdnost ] Yin [& Yang %

Zemlja } Nebo K

Motno 58 | Sibko 59 | Mogno 58 | Sibko 59 | Mogno 5 | Sibko 59 | Mogno 5 Sibko 55
Dez Ty Rosa #% Veter JE, | Grom & | Mraz % Not & Vroge # Dan H
Hodege /T | Rastline fi | Lete¢e ¢ | Drevie /K | Obcutki 1& | Telo & Narava K Oblika 1%
Okus Bf Zvok & | Zrak & Barva ff, | Uho H- Usta [ Oko H Nos &
Ura % Mesec }| | Dan H Leto 4F 1080 Let ¥ |30 Let | 129600 Let JC | 360 Let i

Zadnja vrstica se seveda Ze nana$a na Steviléno opredeljena ¢asovna obdobja. Po Shao
Yongu znaSa 12 (tradicionalnih kitajskih, torej dvojnih) ur (chen /<) 1 dan (i /7). 1 mesec
(yue /) ima 30 dni, eno leto (nian 4F) 12 mesecev. 1 generacija (oziroma enota ¢loveske-
ga zviljenja, shi /1) znasa 30 let, 12 generacij pa je enako enemu osnovnemu ¢asovnemu
ciklu (yun ). 30 taksnih ciklov tvori posami¢no kulturo (hui ), obdobje trajanja posa-
meznega sveta (yuan J0) pa je sestavljeno iz 12 kulturnih obdobij. Posamicen svet torej
traja tako dolgo, kolikor znasa kvadratna potenca $tevila let, ki tvori en osnovni ¢asovni
cikel (129.600 = 360).
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Razli¢ne kombinacije in izracuni, osnovani na temeljnih $tevilih 2 (yin in yang), 4 (parne
kombinacije yina in yanga), 6 (Stevilo mo¢nega yina), 7 (Stevilo Sibkega yanga) 8 (Ste-
vilo vseh trigramov in hkrati Stevilo Sibkega yina), 9 (Stevilo moénega yanga), 12 (Ste-
vilo osrednjih heksagramov) in 64 (Stevilo vseh heksagramov), ki polnijo cele strani
Shaotovega dela, naj bi ljudem pomagale izraziti oziroma razumeti strukturo kozmosa in
dinamiko vsega bivajocCega.

Ce si torej ogledamo Shao Yongov sistem z vsemi njegovimi tabelami in formalno-ra¢un-
skimi izpeljavami kot celoto, se bo marsikdo med nami vprasal, kaj ima ta numerologija
pravzaprav sploh opraviti s konfuciansko doktrino, ki je po svojem bistvu, kot vemo, izrazi-
to eti¢no naravnana socialna teorija. Kako to, da velja kozmogoni¢ni numerolog Shao Yong
za enega ustanoviteljev oziroma najzgodnejsih utemeljiteljev renesanse konfucianstva?

»Ce najprej odmislimo samo dejstvo, da so pojmi, h kakrsnim sodita ‘konfuciansko’,
‘daoisticno’, itd., tako ali tako zgolj priblizki, ki lahko ponazorijo kvecjemu dolocene te-
meljne smernice, potlej najdemo odgovor na to vprasanje v dejstvu, da je potrebno vselej
razlikovati med vsebino dolocenega nauka in njegovo utemeljitvijo. To, kar je bilo pri
zgodnjih neokonfucianistih odlocilno, je bilo, da so se — kljub nekaterim jasnim budistic-
nim in daoisticnim vplivom — pri svojih argumentacijah vselej sklicevali na dela, katera
si je Ze od antike naprej lastilo konfucianstvo.« (Forke III, str. 246)

Pri tem seveda ni toliko odlocilno samo vsebinsko in formalno ogrodje dela, na katerega
se nanasa vec¢ina Shao Yongovih komentarjev, kajti, kot reCeno, pri »Knjigi premen« je
Slo za protofilozofski klasik, ki je imel osrednji pomen tudi znotraj ritualov popularnih
daoisti¢nih religij. Pomembnejse je dejstvo, da je Shao Yong v svojih interpretacijah upo-
rabljal izkljucno tiste izdaje »Knjige premeng, ki so bile opremljene z anti¢nimi konfuci-
anskimi komentarji, ki so ve¢inoma nastali ze v 2. in 1. stoletju pred nasim Stetjem.

Vsakdo, kdor nekoliko bolje pozna anti¢no kitajsko miselnost in vsaj prelista Shao Yongova
osrednja dela, bo verjetno zacutil, da ta avtor v svojih kozmogoni¢nih izpeljavah cesto
precej bolj spominja na Laozija # T~ kot na katerega zgodnjih konfucianskih mojstrov.!%
Kljub temu ga zgodovina kitajske filozofije vselej uvrsc¢a med najzgodnejSe utemeljitelje
neokonfucianstva. Na to kategorizacijo so zagotovo vplivali naslednji stirje dejavniki:

Prvi¢ velja poudariti, da je bil Shao Yong, kot omenjeno, vsled svoje izjemne inteligence
in hkratne Zivljenjske preprostosti ter pozitivne naravnanosti za ¢asa svojega zivljenja
izjemno priljubljen in je sluzil kot velik vzgled vsem sodobnikom. Zato ni ¢udno, da so
med njegove obCudovalce in najtesnejSe prijatelje sodili tudi skoraj vsi ostali utemeljitelji
neokonfucianske teorije. Zhang Zai 7 # in Cheng Yi £ il naj bi bila pri njem celo ob
njegovi smrti. Pri tem ga je Zhang vprasal, ali resnicno meni, da mu je ta smrtonosna
bolezen usojena. Ce temu namreé ni tako, potlej bi se namre¢ moral, tako Zhang Zai, na
vse kriplje boriti proti njej.

»IELH, & K, A EMZ R, G 7 g, AT, # 5, 564K i 2, #
rT &, I H, F64: 2, A JELLZS 77, JE A TR, FEC ], A 3 5R 2 .«

195 Tako ga tudi japonski sinolog Watanabe opredeljuje kot misleca, ki naj bi bil veliko blize Laoziju kot
Konfuciju (cit. po Forke I1I, str. 20).
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»Mojster Shao je odgovoril. Usodo (zakonitosti) narave poznam, a to, kar obicajni ljudje
ponavadi imenujejo usoda, mi ni znano. (Zhang) Zai je odvrnil: Ucitel], ¢e zares poznate
usodo neba, kaj naj potlej sploh se pripomnim k temu? Tudi Cheng Yi'%% se je oglasil,
rekoc¢: Mojster, sedaj ste prisli ze tako dale¢, da drugi ljudje ne moremo prav nic vec
storiti. Vendar upam, da se boste znali sami odlociti. Shao je odvrnil: Tukaj ni nikakrsne
moznosti odlocitve vec.« (Li xue zongchuan, V., 3a, str. 261)

Poleg tega je Shao po vsej verjetnosti tudi sam cutil pripadnost konfucianskemu sistemu
oziroma njegovi etiki. Ceprav je omenjeni u¢enjak nedvomno visoko cenil tudi Laozija in
Zhuangzija, v njegovih delih namre¢ ¢esto naletimo na posebno lepe slavospeve Konfuciju
fLF - . Mednje sodi, denimo, naslednji citat:

» i, HIETGFHEL, EHFLLZG AL, LU 291, KK LB 251, &
BLAVI I 2542, M T LU 251, 0 JE LLE 175 1, A2 7 5, B4 K
LA, ARG AL T, TR 25212 o .«

»Ljudje pravijo, da je skoda, ker Konfucij ni imel nobene posesti. Samo jaz menim, da
to ne drzi. Za lokalnega uradnika predstavlja 100 mujev zemlje Ze posest, za visokega
uradnika je posest, ce poseduje 100 lijev zemlje. Za kneze je posest, ce razpolagajo s
celotnim svojim teritorijem, posest nebeskega sina'®’ je vseh devet provinc. Konfucijeva
posest pa znasa desettisoc generacij.\%® Ce je temu tako, potlej tudi Mencijev izrek, da je

Konfucij najvecji pod soncem, odkar je na svetu clovestvo, nikakor ni pretiran.« (Xingli
da quan, IX, 36b, str. 732)

Hkrati pa je pri tem vsekakor pomembno tudi dejstvo, da se je tako v svoji teoriji kot tudi
po svojem zivljenjskem nazoru, odkrito distanciral od budisticnega nauka, kateremu je
ocital pomanjkanje vsakr$ne (konfucianske) druzbene etike.

2R ICRB KT KEZHE, & HRZ ik .«
»Buddha ni uposteval nacela razmerij med viadarjem in podanikom, ocetom in sinom ter
mozem in zeno. Zato ne more biti v skladu z zakonitostmi narave.« (p.t., XII, 24b, str. 922)

Konec koncev pa je za njegovo kasnejSo uvrstitev med klasike neokonfucianstva zagoto-
vo pomembno tudi dejstvo, da je Shao Yong v svojih kozmogoni¢nih izhodis¢ih kot eden
prvih filozofov novoveske kitajske miselnosti poudarjal pomen nacela /i # ki sodi k
temeljnim konceptom neokonfucianskih teoretskih prenov.1%?

»EETE K PEE) &, T o .«
»Kdor zna slediti nebeskemu principu li (naravnim zakonitostim), lahko sam ustvarja in
spreminja stvarstvo.« (p.t., 6b, str. 890)

Termin li ## je pri njem najpogosteje uporabljen v pomenu daoisti¢nega, zlasti Laozijevega
koncepta dao iH, ki je pri njem, kot vemo, nelo¢ljivo povezan s postulatom nedelovanja.

196 'Yi Chuan je bil Cheng Yijev psevdonim.
197 Nebeski sin = kitajski cesar.
198 S tem so seveda migljeni vsi njegovi nasledniki oziroma pristasi v dolgih stoletjih naslednjih rodov.

199 Pomislimo samo na e omenjeno dejstvo, da je eden osrednjih terminov, ki v kitaj§¢ini poimenujejo
neokonfuciansko filozoijo, »/i xue«.
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Tako trdi Shao Yong:
WIEFE, R HEZS, #2515 o .«

»Slediti nacelu li pomeni ne-delovanje. Posiljevati ga pomeni delovanje.«
(p-t., 24b, str. 922)

Tudi koncept daota Shao Se uporablja, ¢etudi najveckrat zgolj Se v konfucianskem dis-
kurzu (eti¢ne in s tem druzbeno najbolj smiselne) poti. Kljub temu $e veckrat opozori na
njegovo dvojno naravo imanentne transcendence:

» A Hi 18 /7?75'5 G H1 8 T, 2 HE TS, A B 77, KA R E A, BT 8
—i.

»Nebo (narava) Je rojena iz daota. Tudi zemlja nastane iz njega. Iz daota dobé vse stvari svojo

obliko, in ljudje se zaradi njega lahko sploh premikamo. No, seveda so nebo, zemlja, stvari in

ljudje med seboj razlicni — in vendar vsi izhajajo iz enega daota.« (p.t., X, 13b, str. 772)

11.2.2 Subjektivno in objektivno spoznanje

Shao Yongov drvar se s svojim prijateljem ribi¢em ¢esto pogovarja tudi o naravi spozna-
nja, o razmerju med tem, kar smo sami in tem, kar dojemamo:

»E 152, 1Y), 5T, B TIN5, L Fe, P78 Feth, 2ol ErEC
B, 12N, KIF B, (KGR, BB, (THEYZ AR, 25
%ﬁz 5.2 G55, T AF, (EA, 2R AT LS Hy, Al LLa] 4, i
TAP HTYFo I«
»(Drvar) vprasa: Kaj je to, jaz, in kaj je to, stvar? (Ribic¢) odgovori: Ce jaz izhajam iz
stvari, potem sem tudi sam stvar. Ce pa stvar izhaja iz mene, potlej je stvar enaka meni.
Oboje, tako ‘jaz’ kot tudi ‘stvar’, je (zgolj) izrazen pomen. Iz tega prav jasno sledi, da sta
nebo in zemlja tudi desettisoc stvari (vse obstojece). Kako naj bi torej obstajala nebo in
zemlja? Ce je tudi desettisoc stvari (vse obstojece) jaz, kako bi lahko obstajalo desettisoc¢
stvari (vse obstojece)? Ce sem jaz sam tudi desettisoc stvari (vse obstojece), kako bi lahko
obstajal jaz? Zakaj stvar ni jaz in zakaj jaz nisem stvar? Ce je tako, je lahko zavladati nebu
in zemlji ter ukrotiti duhove in demone, kaj Sele samo stvar!« (p.t., XIlI, 3b, str. 932)

Tukaj spet naletimo na stara epistemoloska vprasanja o razmerju med identiteto in dife-
renco (tong/yi [/ #£); razmejitev med njima sluzi Shaotu Ze precej konkretno za razmeje-
vanje subjekta (jaz, wo #) in objekta (stvar, wu %) spoznanja. Ta razmejitev ga privede
neposredno do opredelitve znacilnosti subjektivnega in objektivnega spoznanja:

»A B 1B, LB PG 1, 12807, 18 i T 1«

»Ce pri opazovanju stvari izhajamo iz njih samih, odkrijemo njihovo naravo (njih lastno-
sti). Ce pa pri opazovanju stvari izhajamo iz samega sebe, bomo v njih odkrili (svoje)
obcutke. Narava/lastnosti stvari so javne, torej splosno razumljive, medtem ko so obcutki
pristranski in nejasni.« (p.t., XII, 3a, str. 883)

V nevarnost subjektivnega dojemanja stvarnosti zapademo, kadar ne moremo ali ne
znamo prepoznati oziroma razumeti katere od naravnih zakonitosti. Za poimenovanje sle-
dnjih Shao Ze zelo dosledno uporablja termin /i ZZ. Fraza wu li # 2%, (zakonitosti stvari),
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katero Shao v tem razmeroma novem kontekstu uporablja zelo pogosto, se je v sodobni
ni ¢udno, da v Shao Yongovih delih ¢esto naletimo na teznjo po razmejitvi »resni¢nega,
ali, ¢e smo nekoliko drzni, »znanstvenega« spoznanja od laznih misticizmov. Tako Shao
Yong svari ucenjake:

» ) EZ B, BTN, R LU, G, A AR, G AR, A R
2o«

»V fizikalni znanosti (v nauku o zakonitostih stvari) se cesto zgodi, da necesa ne razu-
memo. Kadar pride do tega, si spoznanja ne smemo jemati na silo, kajti v tem primeru
bo nase spoznanje postalo subjektivno,; ne bo vec temeljilo na zakonitostih, temvec na
mistiki.« (p.t., 4b, str. 886)

Pomen termina /i ##, kakr§nega uvaja Shao Yong, pa ni omejen zgolj na izrazanje
zakonitosti narave oziroma resni¢nosti, ki nas obdaja, temve¢, podobno kot starogrski
logos hkrati zaobjema tudi metodo, s katero je mozno te zakonitosti prepoznati oziro-
ma razumeti. Li ## kot razum ali ratio namre¢ deluje strukturno enako kot takrat, ko
nastopa v vlogi zakonitosti narave in resni¢nosti.2? V obeh primerih gre torej za isto
nacelo, ki se pa¢ lahko izraza v razli¢nih funkcijah. Shao Yong precej natan¢no opredeli
razlike med razlicnimi »spoznavnimi metodami, ki jih razdeli v empiri¢ne, duhovne
in racionalne.

» KLU Z B2, FELLE B2 8, FE# 2 LUH, L2 LD, FEBLZ LD, T
Bz LUIFE . «

»Ko govorim o opazovanju stvari, ne mislim opazovanja z o¢mi. Namesto z ocmi lahko
stvari opazujemo tudi z duhom, in namesto z duhom jih lahko opazujemo tudi s pomocjo
razuma.« (p.t., X, 32a, str. 8§12)

Ceprav ima vsaka od navedenih spoznavnih metod dologeno funkcionalno vrednost, je
najpopolnejsa med njimi seveda racionalna metoda, ki temelji na nacelu li, in ki nas pri-
vede do najpopolnejSega ter najobjektivnejSega spoznanja:

»LAH B, ZYZTE, LLDBY, B2 1g UBBY, #92MH. «

»Z empiricno metodo lahko spoznamo zgolj obliko stvari; z metodo duhovnega opa-
zovanja lahko spoznamo zgolj njihove obcutke, z uporabo racionalne metode pa se
lahko dokopljemo do njihovega bistva (ali: do bistva njihovih lastnosti oz. narave).«

(p.t.)

Kljub vsej svoji predanosti »znanstvenemu« razmisljanju in pisanju pa Shao Yong ne
bi mogel biti pravi konfucianec, ¢e nam ob tem ne bi podal tudi kaksnega soénega mo-
ralnega nauka. Tako je resni¢na motivacija v spoznavnih procesih po Shao Yongovem
mnenju najmanj tako pomembna kot pravilna oziroma najucinkovitejsa metoda. Kot pravi
znanstvenik je tudi Shao spoznal, da predstavlja zadovoljevanje radovednosti posebno

200 7aradi njegove dvojne razseznosti (ta koncept novoveske kitajske filozofije nastopa kot osnovno
ontolosko nacelo vsega bivajocega in je hkrati bistvo vsake konkretizirane bivajoce entitete) je precej
modernih kitajskih teoretikov (med njimi tudi Feng Youlan 15 4 [ ) koncept /i 2 primerjalo tudi s
Platonovo Idejo (prim. Bauer 2000, str. 257).
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radost. Kdor se u¢i z odporom in brez veselja, za tega je torej najbolje, da se posveti cemu
drugemu.20!

Y YEY S AN X
»UCenje, ki ne prinasa veselja, ni resnicno ucenje.« (p.t. XII, 9a, str. 894)

12.3 ZHANG ZAI 3E# (1020-1077): IZPARINA QI & KOT MATERIJA

Rojen je bil v Chang’anu =%, kjer je tudi odra§¢al. Ze v zelo zgodnji mladosti mu je umrl
oce, tako da ga je morala prezivljati mati. Ker pa je bil po rodu iz razmeroma premoznega
in uglednega klana (med drugim je bil stric in ob&asni ucitelj znamenitih bratov Cheng, ki
ju bomo podrobno obravnavali v naslednjem poglavju), se je s svojo vedozeljnostjo kljub
nekoliko skromnejSim razmeram ze v mladih letih dokopal do precej visokih uradniskih
polozajev. Zal je vse te sluzbe izgubil, ker je padel v nemilost znanega reformatorja Wang
Anshija F4 1. Poslej je bil prisiljen Ziveti v precej skromnih razmerah; vse do svoje
razmeroma zgodnje smrti se je prezivljal kot ucitelj in obcasno kot nizji uradnik. Za nje-
gova najpomembneja dela veljajo »Vzhodni« (Dong ming 3 £5) in »Zahodni zapiski«
(Xi ming 7Y £), ter »Pravilnost in sleparjenje« (Zheng meng I 5%).

Kot vsi ostali utemeljitelji neokonfucianstva se je tudi Zhang v svojih mladih letih poleg
studija konfucianskih klasikov poblize seznanil tudi z budizmom in daoizmom. Ze pri
dvajsetih pa se je osredotocil zgolj Se na konfucianstvo. Kljub temu mu je podrobno
poznavanje obeh ostalih diskurzov po eni strani omogocilo utemeljeno kritiko njunih
idej, po drugi pa je tudi marsikaj doprineslo k njegovi filozofski prenovi tradicionalne
konfucianske miselnosti.

V maoisti¢ni filozofski propagandi Ljudske Republike je bil Zhang, podobno kot Xunzi,
vseskozi predstavljen precej pozitivno, ker velja za utemeljitelja materialisti¢nega pogle-
da na svet. Kot bomo videli v nadaljevanju, gre pri tem seveda za precej poenostavljeno
in enostransko interpretacijo Zhangovega filozofskega sistema. Vsekakor se ima Zhang
Zai za pozitivni ugled, ki ga njegov spomin uziva v modernih kitajskih teorijah, zahvaliti
dejstvu, da je bil prvi neokonfucianski filozof, ki je izpostavil in podrobno opisal nacelo
gi 5 kot osnovo snovnosti oziroma materije.2%2 Pri tem je §lo za podoben proces, kot
smo ga imeli priliko opazovati pri Shao Yongu il 4%, ki je utemeljil in izpopolnil koncept
li 7# kot nadelo kozmi¢ne — in hkrati razumske — zakonitosti. Oba termina sta se upo-
rabljala ze prej, vendar z drugimi, precej drugacnimi in — s staliS¢a nadaljnjega razvoja
kitajske filozofije — precej manj pomembnimi pomenskimi konotacijami.?3 V kontekstu
nastajanja neokonfucianske doktrine je Zhang pomemben predvsem zato, ker je nadalj-
njemu razvoju novoveske kitajske filozofije utrl pot, ki je vodila od kozmoloskih k bolj
ontoloskim oblikam filozofije.

201 Tykaj gre za enega redkih konfucianskih moralizmov, s katerim se skromno strinja tudi avtorica
pricujoce knjige.

202 Beseda ¢i 7 izvorno pomeni posodo, kasneje se je uveljavila kot splosen izraz, ki oznacuje orodje.
Ze v delih klasi¢nega daoizma pa jo najdemo tudi kot izraz, ki oznacuje snovnost, fizi¢nost oziroma
materialnost (uteleSenje) (prim. Zhou yi /443, Laozi, Dao de jing & 1, 1B 14 755).

203 Koncepta li 2 in qi %, postaneta kasneje temelja neokonfucianskih dualizmov.
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Qi %A, kot neke vrste izparina oziroma eter mu predstavlja osnovno obliko materije. Ta
dobi v njegovem delu nove, vseobsezne dimenzije.

» Kt HETE, 50 < K H o .«
»Velika praznina je brez oblike, a je zapolnjena s temeljno substanco snovnosti.« (Zhang
Zai /2/, str. 389)

Taksna opredelitev »velike praznine« hkrati pomeni tudi negacijo predstave nica, ki smo
ga $e vedno sredevali tako pri Zhou Dunyiju J& 2L v konceptu pranagela, kateri mu
predstavlja enoto skrajnosti, t.j. skrajne meje (taiji A %) in brezskrajnosti oziroma skraj-
ne brezmejnosti (wuji ###%), kot tudi posredno pri Shao Yongu #E %, v okviru njegovih
predstav o vnaprej programiranem zacetku in koncu stvarstva. Namesto tega postulira
Zhang dve agregatni stanji, ki naj bi bili temeljni pojavni obliki vsega obstojecega, ki je
po svojem bistvu enotno in vecno. Velika praznina po njegovem mnenju torej ni enaka
ni¢u, temve¢ zgolj brezobli¢ni, neomejeni formi pramaterije (gi 5).20* Ta predstavlja
nekaksne izparine konkretno neoblikovanega, v neskoncnost se raztezajocega potenciala
snovnosti. Pramaterija se uteleSa v procesu strjevanja oziroma kondenzacije, s katerim
prejme dolo¢eno materialno obliko. Ko posami¢no snovno telo ponovno zapusti svet
konkretno zamejenih podob, se ponovno razprsi in vrne v svojo brezobli¢no praobliko
kot del velike praznine.

W3R RO A 1 ok BE T, KA K e s, I JEAE o«

»Kondenziranje in njena ponovna raztopitev v stanje velike praznine poteka podobno
kot strjevanje in topljenje ledu v vodi. Cim spoznamo, da je velika praznina pravzaprav
izparina snovnosti (konsistence), nam postane jasno, da nica ni.« (p.t.)

Kot vse ostale ideje neokonfucianstva pa seveda tudi njegova ideja etericne snovnosti in
doslednega iznicenja ni¢a naceloma ni nova; to, kar je pri njej novega, so zgolj konotacije,
v katere jih Zhang vpenja.

»K temu je treba Se zlasti pripomniti, da prehod iz enega agregatnega stanja v drugega
po Zhangu nikakor ni nereguliran, temvec je dolocen z nespremenljivimi zakonitostmi, ki
so v njej vsebovane.« (Bauer 2000, str. 253)

Li # kot temeljna zakonitost narave igra torej tudi v filozofskem sistemu Zhang Zaija
odlo¢ilno vlogo. Ceprav je torej Zhang precej natan¢no opredelil snovnost (gi %) kot
ontolosko osnovo vesoljstva, je ta tudi pri njem pogojena in opredeljena z idejno strukturo
tega pranacela. Po Zhangu je koncept li P namre¢ $e vedno konkretizacija tiste temeljne,
idejne strukturne urejenosti,2% ki je naseljena v izparinah materije. Sele ta strukturna ure-

204 pray dejstvo, da je ta osnovni ontoloki prostor po Zhangu zapolnjen s — ¢etudi brezobli¢no —
snovnostjo, je verjetno »krivo« za materialisticno etiketo, s katero so tega filozofa opremili sodobni
kitajski teoretiki.

205 Ta pomen je delno razviden Ze iz izvornega, etimoloskega ustroja pismenke li, ki je sestavljena iz

foneti¢nega dela in radikala, ki oznacuje zad. Izvorno je pomenila linije oziroma barvne §lire v zadu;
v klasicni kitaj$¢ini je v prenesenem pomenu oznacevala tudi »strukturo«, npr. v smislu kristalne
mreze, ki predstavlja imaterialni princip urejenosti materije. V tem smislu je ta pojem uporabljen ze
v zgodnjih konfucianskih komentarjih h »Knjigi premen« 55 %8 (prim. Bauer 2000, str. 256-257).
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jenost je namrec tista, ki povzro€i, da te izparine na prehodu iz »najvisje praznine« v svet
materializiranih oblik kondenzirajo v konkretne predmete oz. telesa. Kljub njegovi vseka-
kor pomembni vlogi utemeljitelja neokonfucianskega koncepta materije Zhang Zaija zato
Se zdale¢ ne moremo priStevati k predstavnikom materialisticnega svetovnega nazora.

12.4 BRATA CHENG: CHENG HAO 7 5 (1032-1085) IN CHENG YI # [
(1033-1107)

Rojena sta bila v Luoyangu ¥ [%, otrostvo in mladost sta preZivela v dana$nji provinci
Hunan 5] 4. Hao je bil leto dni starejsi od svojega brata; umrl pa je kar 22 let pred njim,
ko je sam stel 53 let. Njun najpomembnejsi ucitelj je bil, kot omenjeno, Zhou Dunyi. Oba
sta poleg konfucianskih klasikov $tudirala tudi temeljna dela daoizma in budizma, vendar
sta se v odraslih letih osredotocila na pouk in interpretacije konfucianstva, katerega sta na
osnovi Zhou Dunyijevega sistema oba razvijala v nove, med seboj razlicne smeri. Cheng
Yi, mlajsi brat, je za nadaljnji razvoj kitajske filozofije pomembnejsi kot njegov brat, ki
je — verjetno zaradi prezgodnje smrti — zapustil tudi mnogo manj pisnih virov. Cheng Yi
velja za prvega filozofa, ki je oblikoval temelje neokonfucianske doktrine, na katerih je
Zhu Xi 4% # kasneje izgradil svoj kompleksen in v sebi zaokroZen idejni sistem.

Oba sta sluzbovala kot uradnika in kot ucitelja v zasebnih Solah. Sprva sta se oba otepala
uradniski izpit. Zlasti Cheng Yi je poudarjal, da svojega Zivljenja ne Zeli posvecati biro-
kratskim intrigam, temve¢ znanosti. Po opravljenih izpitih sta oba deset let poucevala v
Luoyangu in se hkrati posvecala raziskavam in interpretacijam klasikov. Njuna $ola je
pritegnila veliko ucencev, Ceprav sta bila kot ucitelja zelo razlicna in Ceprav sta se tudi
njuni filozofiji med seboj precej razlikovali. U¢enci in kasnejsi komentatorji so ju seveda
videli predvsem kot posredovalca klasi¢nega znanja. Tudi v svoji samorefleksiji se nobe-
den od njiju ni imel za filozofa, kajti vsi novi elementi, ki doloc¢ajo njuna nauka, so bili
razumljeni zgolj kot komentarji oziroma interpretacije ze obstojeCih miselnih sistemov.

Kasneje je Cheng Hao sprejel uradnisko sluzbo v danasnji provinci Shanxi Pk 7. Leta
1069 je bil vpoklican na polozaj cenzorja v prestolnico. Kmalu po tem so bile razglasene
Wang Anshijeve T % {1 reforme. Cheng Hao je na zasedanju vladnega sveta objavil svoj
protest proti tem reformam, takoj nato pa se je umaknil iz prestolnice. Nedolgo zatem je
kot rezultat svojih javnih kritik izgubil sluzbo. Leta 1085 ga je novi cesar Zelel poklicati
nazaj v prestolnico, kjer bi naj sluzboval kot njegov svetnik, vendar je Cheng Hao istega
leta, Se pred nastopom nove sluzbe, umrl.

Cheng Yi je prvo sluzbo na dvoru, katero so mu ponudili na predlog Sima Guanga =] &
7, sprejel Sele v letu, v katerem je njegov brat umrl. Novi cesar je bil v ¢asu svojega kro-
nanja star Sele 10 let, tako da je namesto njega kot regentka vladala njegova mati. Cheng
Yi je nastopil sluzbo ucitelja »njegovega veliCanstva«. V svoji sluzbi je videl veliko
odgovornost, zato jo je opravljal zelo zavzeto in resno. Ker je bil — za razliko od svoje-
ga veliko mehkejSega brata — znan po svoji neposrednosti in vzviSenosti, si je na dvoru
kmalu nakopal precej sovraznikov. Znan je, denimo, njegov konflikt s Su Dongpojem
fik % Y4, ki je sicer veljal za enega najvegjih pesnikov obdobja Song 7K, vendar je bil v
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svojem ¢asu tudi priznan filozof ter precej iskan ucitelj. Sprva se je Su samo norceval iz
Chengove pretirane strogosti, kasneje pa se je njun konflikt poglobil in dobil nove, tudi
vsebinske razseznosti. Tako je med obema filozofoma in njunima Solama nastalo ostro
nasprotje in v zgodovini kitajske filozofije sta njuna nauka vse do danes klasificirana kot
Sichuanska (/4 J1|) oziroma Luoyanska (¥ [%) $ola. Vsi ti spori so leta 1095 privedli do
Cheng Yijeve razresitve oziroma odpustitve. Po zgodnji smrti marionetnega cesarja je
bil Cheng Yi leta 1101 ponovno poklican v prestolnico. Vendar se je nove sluzbe kmalu
ponovno naveli¢al in se ze naslednjega leta dokon¢no umaknil v zasebno Zivljenje, med
svoje ucence in svoje ljubljene knjige. Pet let kasneje je umrl v starosti 74 let.

Znano je dejstvo, da se brata Cheng med seboj nista razlikovala zgolj v vsebinskem in
metodoloskem, temvec tudi v osebnostnem pogledu. Japonski sinolog Watanabe, denimo,
takole opisuje njuno razli¢nost:

»Cheng Hao je bil nezen in mil kot pomladno sonce, Cheng Yi pa jedek in hladen kot
jesenska slana. Prvi se je osredotocal na kreposti, drugi na znanje, prvi na intuicijo in
psihologijo, drugi na analizo in logiko.« (Forke III, str. 37)

Kljub nekaterim temeljnim razlikam v njuni filozofiji se brata Cheng vse do danes obi-
¢ajno obravnavata skupaj, kot bi $lo za eno samo osebo. Tudi njuno glavno delo je izSlo
v dveh skupnih zbirkah pod naslovom Er Cheng ji — F# % (Zbirka obeh Chengov) in Er
Cheng quan ji — F2 % & (Vsa dela obeh Chengov). Cheng Haojev delez znasa pri tem
3, Cheng Yijev pa 9 zvezkov. Razlog za skupno obravnavanje obeh filozofov je verjetno
iskati v dejstvu, da sta vrsto let delovala skupaj in da sta imela tudi skupne uc¢ence. Poleg
tega sta oba poucevala konfucianske klasike, ¢etudi na precej razli¢ne nacine. Ker imata
kljub vsem razlikam v svojih delih tudi precej skupnega, je v¢asih precej tezko dokoncno
razCistiti, katere dele besedil je napisal kateri od njiju. Kriterij razlikovanja je najti v nju-
nih stilnih posebnostih in seveda v vsebinski ter metodoloski usmerjenosti. Zhu Xi K 7%,
glavni utemeljitelj filozofije principa li (7i xue Z# %) in najznamenitejsi neokonfucianec,
je zapisal, da sta razpoznavna po tem, da je Cheng Yi svojo materijo obicajno razclenil v
zelo majhne, med seboj lo¢ene dele, medtem ko je njegov starejsi brat ljubil dolge dispute,
ki na prvi pogled ne tvorijo enote; Sele pri poglobljenem Studiju njegovih del je mozno
odkriti rdeco nit, ki povezuje celotno Studijo. Njegov stil naj bi bil manj natancen, a veliko
kompleksne;jsi kot stil obicajnih piscev (prim. p.t.).

Vecina sodobnejsih interpretov k tej opredelitvi dodaja Se vrsto metodi¢nih in vsebin-
skih kategorizacij, ki v tradicionalni Kitajski Se niso obstojale. Tako naj bi Cheng Hao
pri svojem raziskovalnem delu tezil k sintezam, Cheng Yi pa k analizi. Poleg tega velja
prvi za »idealista«, drugi za »realista«, prvi za »monista«, drugi za »dualista«. Vendar
lahko trdimo tudi, da sta oba obravnavana filozofa izhajala iz temeljnih predpostavk
bipolarno strukturiranega dinamicnega holizma, ki so tipi¢ne za klasi¢no kitajsko filo-
zofijo. Te predpostavke vsebujejo tako monisticne (celota bivanja) kot tudi dualisti¢ne
(bipolarna formalizacija stvarnosti) koncepte. Zato je razlikovanje med monisticnimi in
dualisti¢nimi elementi tudi v okviru neokonfucianstva bolj formalno-metodoloske kot
substan¢no-vsebinske narave. Tudi jasno razloCevanje med sfero idejnega in material-
nega sveta je zaslediti ze pri mnogih starokitajskih klasikih, ¢eprav dejansko drzi, da so

192



Novi vek

neokonfucianci prvi¢ v zgodovini tradicionalne filozofije tej locnici pripisali pomemben
vpliv na dojemanje in interpretacijo stvarnosti. Vendar to dejstvo samo po sebi $e ne za-
dosc¢a za umestitev posameznega filozofskega sistema v kategorijo materializma oziroma
idealizma. Primarnost ideje oziroma materije se namrec¢ lahko opredeljuje zgolj na osnovi
dialektike medsebojno izkljuCujocih se nasprotij (teza in antiteza), medtem ko formalna
osnova komplementarnih dualizmov tovrstno vrednotenje (vsaj v smislu absolutnosti)
onemogoca. Taks$na »pozahodena« kategorizacija neokonfucianskih diskurzov v okviru
(tako zahodnih kot tudi kitajskih) recepcijske zgodovine kitajske miselnosti je zato lahko
tudi plod teZnje po prikazu nekaksnega »kvalitativnega preskoka«,2¢ do katerega naj bi
prislo na tej, politi¢no precej relevantni stopnji razvoja tradicionalne kitajske miselnosti.

12.4.1 Monizem ali holisticna bipolarnost? Formalne osnove Cheng Haotove 1£ ;¥ filzofije

Najvisje kozmi€no nacelo, ki preveva vse obstojede in hkrati iz njega izhaja, je li ##
(razum, zakonitost/i, absolutna ideja)2?” neba oziroma vsega sveta:

» 32l 7, T 7o . T A B, (PR 7 B, 2 F 5 R A, H, A, AIA
A, KA DK Z A o«

» ‘Nekdo je rekel: Samo velika praznina je prazna.’ Mojster je odgovoril: ‘Li je v vsem
(Nic ne obstaja brez lija). Samo on je resnicen.’ Nekdo je rekel: ‘Nic ni vecjega kot velika
praznina.’ Mojster je odgovoril: ‘Veliko ali majhno je lahko samo tisto, kar ima obliko. Le
kako naj bi bilo mozno govoriti o velikosti velike praznine? '« (Cheng Hao/Yi, Er Cheng
Jji, IV, Sui yan, str. 1269)

Cheng Hao je torej mnenja, da ni izven lija *# ni¢ resni¢nega. Ves konkretni, vidni svet
torej ni realen na tak naéin, kot se nam kaze. Ceprav ta predpostavka spominja na budi-
sticno dojemanje stvarnosti, je bil Cheng Hao odloc¢en nasprotnik budizma. V svojih ese-
jih je budiste Cesto kritiziral, ¢es da je njihovo obzorje preozko, zato naj bi bil njihov nauk
zgreSen (prim. p.t. I, Yi shu, str. 64, 187, 194—196). Budisti naj bi v svojih predpostavkah
izhajali iz strahu pred smrtjo, zato naj bi se ukvarjali zgolj z abstraktnimi, nebeskimi
stvarmi ter s tem spregledali pomen konkretnega zivljenja in realnosti (prim. p.t.).

Svet, kakr$nega zaznavamo, je po Cheng Haotu zgolj nenehno nastajanje in spreminjanje.
Gornji citat je najveckrat razumljen kot kritika »realistiéne«2%® teorije. Ta naj bi bila v
Chengovem c¢asu precej razsirjena, in po njej naj bi »velika praznina« ter (duhovna) sub-
stanca, ki le-to zapolnjuje, predstavljali neskonéno velikost (prim. Forke III ). Cheng Hao
je torej mnenja, da imajo razseznosti lahko samo materialne stvari, ne pa tudi praznina ali

206 Seveda v smislu razvojev, kakr$ni so opredeljevali kvalitativni razvoj »evropske« miselnosti. To
postane e toliko pomembneje, ¢e pomislimo, da ima neokonfucianstvo sloves nekaksne »renesanse«
klasi¢ne kitajske filozofije.

207 Koncept li # v marsikaterem pogledu spominja na pomenski spekter starogrikega koncepta logosa.
Ker pa sta li in logos kot pojma umescena v bistveno razli¢ne vsebinske in formalne kontekste
dveh razli¢nih tradicij, se bomo v pricujoci Studiji prevajanju tega neokonfucianskega termina raje
izognili.

208 O problemu prenasanja metodoloskih konceptov, kakrina sta »realizem« in »idealizem«, na preude-

vanje neokonfucianskih del bomo podrobneje govorili v poglavju o Zhu Xiju.
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vseobsezne zakonitosti, izrazene v principu li 2. Zato tudi svet sam ne more zapolnjevati
realnega prostora, kajti edina resni¢nost, ki se manifestira v na¢elu 1i 3, nima razseZnosti.
Na ta nacin naj bi Cheng Hao ohranil svoj »idealizem« (prim.p.t.).

Kot pripadnik klasi¢ne konfucianske tradicije istoveti Cheng Hao svoj pojem razuma (li
P1) s pojmom neba (tian “K), torej najvisjega konfucianskega kozmi¢nega nacela, kate-
rega ob&asno (3¢ vedno) poimenuje tudi z besedo dao j&. Kot bomo videli kasneje, gre
pri tem za razli¢ne vidike oziroma razli¢ne elemente temeljnih zakonitosti obstojecega.
Vsekakor se ze v Cheng Haotovi filozofiji nakazuje strukturna povezanost zakonitosti
vseobseznega principa li 2 ter konkretnega ¢loveskega misljenja (in s tem jezika):

» A G H W, HHEYHY, 755 & 1.«

»Nebo je enako nacelu li; njegov duh na cudezZen nacin oplemeniti vse obstojece in ga
lahko jezikovno izrazi.« (Cheng Hao/Yi, Er Cheng ji IV, Sui Yan, str. 1179)

Cheng Hao se v svoji monisti¢ni filozofiji opira na holizem kitajskih klasikov in ga na
svoj nacin Se radikalizira, s tem, da poudarja apriorno enost ¢loveka, neba in zemlje (»ti-
anren heyi K A& —«):

»f Aﬁ‘rﬁﬂﬁéﬁ«

»Med nebom in c¢lovekom ni locnice.« (p.t. str. 1112)

»/L/ﬁ?ff@*,ﬁ??@.«

»Clovek je eno z nebom in zemljo.« (p.t., str. 1224)

2 AKNRKIE . NP EFE«

»Nebo in ¢lovek nista dvoje, zato ni potrebno govoriti o zdruzevanju.« (p.t.)

Kljub temu pa clovek te svoje enosti z nebom in vsem obstojeim ne more prepoznati,
&e ni kreposten. Cloveska krepost se manifestira v soskladju z daotom, ki Cheng Haotu,
kot vecini drugih konfuciancev, predstavlja najvisje nacelo druzbene etike. Prepoznavanje
neba oziroma strukture kozmosa je torej neobhodno povezano s prepoznavanjem ¢loveka
in strukture druzbe. Kdor pozna slednjo, mora torej nujno poznati tudi prvo:

» &GN HINGE [TTASHT A E 2«
»Kako naj bi bilo mozno poznati principe druzbe in ne poznati principov neba/narave?«
(p-t. 1, Yi shu, str. 182)

11.4.2 Cheng Yi F£IH: dualisticne osnove neokonfucianstva

Bistvo oziroma novost Cheng Yijevega nauka je vsekakor v tem, da je v ontoloskem po-
gledu izrecno izhajal iz dualisticnega principa locevanja ideje in materije. Tega je v svoji
kozmogoniéni skici sicer nakazal Ze njegov uéitelj Zhou Dunyi i 2, vendar je Cheng
Yi v svojih delih nacelo dualizma izdelal in ga sistematicno opredelil. Cheng Yijev sistem
je imel velik vpliv na Zhu Xija 7K %%, ki velja za najpomembnejsega filozofa dinastije
Song 7K in za dejanskega utemeljitelja neokonfucianstva kot filozofskega sistema.

Cheng Yi izhaja iz tradicionalnih predpostavk binarno strukturiranega holizma (enote
vseh relativnosti) in uéi, da vse stvari nastopajo v bipolarnih parih, med katerimi vlada
komplementarno nasprotje:
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» KMy HR) 2 P, KIS HH ... GGG, GG G276 A
M«

»V principu ni nic¢esar, kar ne bi imelo para, ¢e obstaja yin, obstaja tudi yang, ce obstaja
dobro, obstaja tudi zlo, ce obstaja pravilno, obstaja tudi napacno in ce ni enega, tudi
drugega ni.« (p.t., IV, Sui Yan, str. 2168)

K tak$nim parom $teje na primer tudi nebo in zemljo ter moskega in Zensko. Razmerje
med obema protipoloma je zanj — v skladu s klasi¢no tradicijo — Se vedno izrazito kom-
plementarno; yin in yang sta bistvo drug drugega. V njuni dinamicni interakciji, iz katere
se rojeva vse obstojece, ni nacela primarnosti:

» 1272 B A AT, BTG 1, A G, a5 H A K, g 89 H A B, 278 i
WS HATE, i H G 5.«

»V medsebojnem razpiranju in sklapljanju yina in yanga ni prej, ne potem. Ce pravimo,
da je danes yin, jutri pa bo yang, lahko prav tako trdimo, da so danes oblike, jutri bodo
pa sence.« (p.t., str. 1228)

Ker je v svetu, kjer je vse, kar obstaja, strukturirano znotraj dvojnosti interaktivnih bi-
polarnih razmerij, postavlja Cheng Yi tudi nacelu daota j& (poti) kot tradicionalnemu
osnovnemu principu kozmicnih zakonitosti ob bok njegov protipol, katerega imenuje qi
.. Obe osnovni naceli lahko v njegovem sistemu dojamemo kot idejni (dao i) princip
in princip materije (qi ):

»IE T H: IR R, MY 2 H «
»Vse, kar ima obliko, je vselej qi, dao je samo tisto, kar je brez oblike.« (p.t.)

Dao jH in qi % sta torej dojeta kot protipolarna koncepta ideje in materije. Na tej,
konceptualno abstrahirani ravni nista dojemljiva; vendar se dao iH udejanja kot li i,
katerega konkretne manifestacije so vidne v u¢inkih naravnih zakonitosti, medtem ko
se qi % v smislu materialne substance konkretizira v brezstevilnih elementih ¢utno-za-

znavnih pojavnosti, katere je mozno kategorizirati v dualnih protipolih yina [ in yanga
53 209

Cheng Yi torej poudarja, da je materija prav tako realna kot duh ali ideja. Fizicno telo
torej ni zgolj pojav, predstava, ali iluzija duha, temvec¢ je prav tako resni¢no kot duh
oziroma ideja. Vendar je qi 5 kot manifestacija vsega materialnega neobhodno povezan
z zakonitostmi (kozmicnega »razumac), ki so izrazeni v konceptu li . Njuno medse-
bojno razmerje je komplementarno; a medtem ko principa li  ne moremo neposredno
zaznati,?'0 lahko princip qi % dojamemo v njegovih nestetih materializiranih oblikah
pojavnega sveta:

209 Tuykaj Ze prvi¢ naletimo na poskus lo¢evanja oziroma razlo¢evanja obeh temeljnih razseZnosti bivanja
(imanentne in transcendentne), ki sta v holisti¢ni, anti¢ni kitajski filozofiji vselej nastopili spojeni v
celoto. Tako izraza termin dao tukaj zgolj Se osrednji element metafizi¢ne ontologije, medtem ko so
njegove fizicne manifestacije izrazene v nacelu li in njegovih strukturnih spremembah.

210 Kot smo videli Ze pri zgodnji neokonfucianski epistemologiji, pa je manifestacije tega pojma mozno
dojeti s pomocjo razuma. V bistvu li namre¢ poimenuje doloc¢eno temeljno strukturo, ki je lastna tako
naravnim zakonitostim kot tudi delovanju razuma.
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» I H: G RIG R, 57, AIA %«
»Kjer je zakonitost, je tudi materija, in kjer je materija, tam so tudi mnozice (fizicnih
stvari).« (p.t., str. 1225)

Tudi materija sama je torej znotraj sebe razdeljena na dva osnovna delca, katera Cheng
Yi imenuje yin [ in yang [, ki tako pri njem postaneta bipolarna osnova materialnega
sveta. Yin in yang kot izraza osnovne strukture materialnega sta torej, tako kot qi 5,
nujno povezana z osnovnim nacelom idejnega, torej z daotom JH:

»BIE I 17 I JEEGE, [ 17 S/ 10, TR T T 18, 18 K i 8, T E 1.«

»Brez yina in yanga ni daota, yin in yang skupaj tvorita qi /materijo/, ki je pod oblikami
oziroma pojavi /fizicna/, medtem ko je dao absolutna praznina, ki je nad oblikami oziroma
pojavi /metafizicen/.« (p.t., str. 2182)*11

Kaj pa Cheng Yi razume pod pojmom dao i&, ki pri njem oznacuje osnovno manifestacijo
idejnega sveta? Bistveni daotov element, katerega ucinke je mogoce zaznati in dojeti tudi
v svetu pojavnosti, je njegova pogojenost s temeljnimi zakonitostmi narave, ki jih filozofi
obdobja Song ve¢inoma ena¢ijo s kozmi¢nimi zakonitostmi (tian li A 7).

»IEH KT, R«
»Bistvo /duh/ daota je nebeski li /zakonitost/, zato je neskoncno majhen /brez oblike/.«
(p-t., L, Yi shu, str. 312)

Termin li 2, ki oznaduje temeljne (naravne) zakonitosti (in kateremu utemeljitelji neo-
konfucianstva pripisujejo vecino lastnosti, ki opredeljujejo vseobsezni razum v smislu
starogrskega logosa), je v tem okviru seveda hkrati tudi osrednje eti¢no nacelo. Holisti¢no
dojemanje dinamicne strukture kozmosa, v okviru katerega so naravni in ¢loveski dejav-
niki nelo€ljivo povezani, je tudi v Cheng Yijevi filozofiji torej Se vedno prisotno:

» HU78, 2 K% 48 AN EFFE, H AP«

»Kadar se, denimo, vzviseno nebo jezi, potlej to ne pomeni, da je zgoraj nek clovek, ki
se huduje, temvec gre zgolj za (vseobsezno zakonitost) li, ki tako postopa.« (p.t. IV, Sui
yan, str. 1187)

Razloga za eti¢no nekorektno vedenje ljudi po Cheng Yiju ne gre iskati v njihovi zlobi ali
naravno pogojeni hudobiji, temve¢ v nevednosti:

» I H, /ézl_nz/k/?]j/\jfﬁlb‘ ﬁ/uw\//b‘ .«
»Mojster pravi, da izvira ¢loveska hudobija iz tega, da ljudje ne znajo razmisljati. Kadar
razmislijo, se jim duh razsvetli.« (p.t.)

Cheng Yi primerja misljenje z izvirom:

» A BANPEAR, 52 AT Fr«
»Clovesko misljenje je kot bister izvir; bolj ko prodira na plano, bolj je svez.« (p.t. I, Yi

shu, str. 314)

211 Tzraza xing(er)xia (»pod oblikami /formami, materialnim, pojavnim/«) in xing(er)shang (»nad ob-
likami /formami, pojavi, materialnim/«) se $e danes, v sodobni kitaj$¢ini, uporabljata za oznacevanje
metafiziCnega oziroma fizi¢nega (materialnega). Prvi¢ sta omenjena v Yi jingu, najdemo pa ju tudi v
Laozijevem Dao de jingu.
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12.4.3 Osnovni epistemoloski elementi filozofije bratov Cheng — 7%

Na splosno lahko v skladu z zakonitostmi misljenja prepoznavamo vse stvari prek nji-
hovih temeljnih principov. Tako kot predstavlja dao & v okviru kozmogonije klasi¢nega
daoizma po eni strani vseobsezno pranacelo, ki se po drugi strani imanentno konkretizira
v vsaki posamiéni entiteti obstojecega, je neokonfucianski li PE tisti temeljni princip daota
1H, ki na obeh omenjenih ravneh omogo¢a konkretne manifestacije obstoja in delovanija te
esence bivajo¢ega. Li ! je vselej zakonitost daota 1, ne glede na to, ali se na njegovo de-
lovanje ozremo z vidika enotne celovitosti kozmosa ali z vidika katerekoli njegovih kon-
kretnih pojavnih oblik. Tako ima vsaka obstojeca stvar svoj lastni princip delovanja (1i ),
v katerem je izraZzeno njeno bistvo, in svojo posebno normo (dao iH), ki jo pogojuje. Zato
je tudi narava nacela li ! hkrati holisti¢na in dualno kategorizirana (v smislu makro- in
mikroentitete obstoja, kakr$no je definiral Hui Shi 21Jiti) (gl 7.3.2). Izhajajo¢ iz tovrstnih
principov zunanjega sveta se lahko dokopljemo tudi do prepoznavanja samega sebe.

» T E, PR, 57 7 ISR, K2 5, .2 /2, 2 R, 2 P AR,
B, KA R B A FEE ., B B R, 2R G E, i ] B 2«

»Mojster pravi: vsaka stvar ima svoj princip li, zaradi katerega je taksna, kakrsna je. Ce
torej spoznamo li katere koli stvari, bomo spoznali, zakaj je taksna, kot je. Tako je nebo
visoko, zemlja debela, in duhovi ter demoni se skrivajo in znova pojavljajo. Vsi ti pojavi
morajo posedovati nekaj, kar doloca, da so taksni, kakrsni so. Ce pa, na primer, recemo,
da je nebo visoko, zemlja debela, in da se duhovi ter demoni skrivajo ter pojavljajo, potlej
so to zgolj besede. Kako pa v resnici pride do tega?« (p.t., IV. Sui Yan, 1272)

Ce hotemo izvedeti odgovor na to vprasanje, moramo poznati najvisje kozmiéno nacelo
— dao JH. 1z njega namre¢ izvirajo vsi ostali, konkretni principi obstoje¢ih stvari. Dao je
sicer neoprijemljiv in na ¢utni ravni nedojemljiv, a vendar njegovo prepoznavanje pogo-
juje vsakrSen uvid v resni¢no bistvo obstojecega:

» AR HE 2 WA, 77 BRI, B2, R, LA .«
»Kdor ne pozna daota, je kot pijanec. Kadar je pijan, mu je vse jasno, in ko se strezni, se
vsega sramuje.« (p.t., I, Yi shu, str. 221)

Cetudi je dao & kot osnovno metafizi¢no naéelo abstraktne narave in ga ¢lovek s svojimi
omejenimi ¢utili torej ne more neposredno zaznati, pa moznost njegovega prepoznavanja
ni zgolj intuitivno, temve¢ tudi razumsko pogojena. Tudi zakonitosti cloveskega misljenja
so namre¢ strukturirane v skladu s principom li 3, ki predstavlja formalizirano mani-
festacijo daota iE. Zato ni ¢udno, da sta brata Cheng pomembna tudi kot prva novejsa
filozofa tradicionalne Kitajske, ki sta se — po dolgem casu — ponovno lotila obravnavanja
metodologije klasi¢ne kitajske logike. Tako sta pripisala velik pomen formalnemu skle-
panju, ki so ga razvili Ze moisti in nomenalisti dinastije Zhou /. Bila sta mnenja, da je
sposobnost logi¢nega sklepanja kljuéna lastnost, ki razlikuje ¢loveka od Zivali:

» B B BN ZE ) F U, e BEHE«

»Zivali so zelo podobne ljudem — samo sklepati ne morejo.« (p.t., str. 56)

» HAEY A FEHE, NAIFETEZ «

»Samo kreature ne morejo sklepati; clovek to vsekakor zmore.« (p.t., str. 34)
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Brata Cheng sta pri tem mislila predvsem na sklepanje po analogiji (tui lei 1 #4):

»WEGFH, JEE B HA T 2, (AT —F LG5, H ] LI«

»Ce hocemo spoznati elementarno zakonitost vsega obstojecega, nam v ta namen ni po-
trebno raziskati vseh zakonitosti vseh obstojecih stvari. Dovolj je, ce se dokopljemo do
osnovnega principa ene same stvari, potem pa lahko iz tega sklepamo na ostale.« (p.t.,
c.p. Wang Zuoli/LiYuanming, str. 250)

To je zanju mozno zato, kajti

» ) PR ) 2 P«
»Osnovno nacelo vsake posamezne stvari je hkrati osnovno nacelo vsega obstojecega.«
(Cheng Hao/Yi, Er Cheng ji, I, Yi shu, str. 13)

Kot bomo videli, je osrednji predstavnik neokonfucianske miselnosti Zhu Xi < %% $e po-
drobneje razclenil nacela oziroma zakonitosti sklepanja, ki sta jih brata Cheng razvila na
osnovi moisti¢nih in nomenalisti¢nih predpostavk. Ceprav sta se brata Cheng v osnovah
svojih filozofskih sistemov med seboj precej razlikovala, je njun skupni koncept bipolar-
nosti oziroma njuna eksplicitna dualisticna raz¢lenitev stvarnosti v sferi materije in ideje
pomembna novost v kitajski miselnosti, katero je Zhu Xi v celoti prevzel in jo utemeljil
kot osnovo svoje neokonfucianske ontologije. Kljub navidezni enotnosti njunega dela
prihajajo razlike med njunimi izhodi$¢i najjasneje do izraza prav v njuni epistemologiji,
zlasti tam, kjer obravnavata spoznavne metode. Medtem ko se Cheng Hao, izhajajoc¢ iz
epistemologije »Nauka o sredini A “«, nagiba k uporabi introspektivnih postopkov, se
njegov brat Yi dosledno drzi postulatov metode »Raziskovanja stvari (ge wu 15 #J)«, ka-
kr$na prihaja do izraza v delu »Vzviseni nauk A “£«. Zato zgodovina kitajske miselnosti
prvega uvrséa v strujo »idealisti¢nih«, drugega pa pristeva med tako imenovane »reali-
stine« neokonfucianiste. Sele Zhu Xiju 4 7%, ki je sam sicer zastopal realisti¢no strujo,
je v postopkih vseobseznih idejnih sintez uspelo v sistem neokonfucianskih dualizmov
vkljuciti tudi strujo idealistov — seveda na osnovi realisticnih metod, med katere sodi tudi
strogo upostevanje lo¢nice med subjektivnim in objektivnim spoznanjem. Vendar o tem
kasneje (prim. pogl. 12.5.4).

12.5 ZHU XI & E (1130-1200)
12.5.1 Zivijenje in delo

Bil je eden najvecjih in najvplivnejsih mislecev kitajske tradicije, hkrati pa tudi ¢lovek,
ki je na nek nacin »sokriv« za vseobsegajoco duhovno, politi¢no in kulturno, pa tudi go-
spodarsko stagnacijo, ki je sledila obdobju dinastije Song K (960—1279) na Kitajskem.
Neokonfucianstvo, katerega duhovni oce je bil Zhu Xi, namre¢ predstavlja dotlej najpo-
polnejsi in najbolj kompleksen filozofski sistem, ki postavlja eti¢ne in socialne premise
konfucianstva v §irsi, konsistentno zaokrozen — in zato tudi hermeti¢no zaprt — kozmo-
gonicni sistem. Zhu Xijev sistem predstavlja vrhunec, s tem pa tudi konec filozofiranja
na osnovi konfucianskih premis. Prav kompleksnost in zaokrozenost njegovega sistema
je tista, ki je onemogocila kakrSne koli nove, ustvarjalne razvoje znotraj konfucianskih
miselnih okvirov.
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Zhu Xi je bil rojen v danasnji provinci Anhui % 4. Njegov prvi uéitelj je bil njegov oce,
ki pa je umrl ze leta 1143, ko je bil Zhu Xi star 13 let. Kasneje se je izobrazeval pri reno-
miranih domacih uciteljih. Svoj $tudij je pricel z ucenjem konfucianskih klasikov, zlasti
»Pogovorov« (Lun yu 7 ##) in »Mencija« (Mengzi & ). Studiral je tudi temeljna
daoisti¢na in budisticna dela, vendar se je od njih kmalu odvrnil in se posvetil izklju¢no
preucevanju konfucianskega miselnega sistema.

Zelo zgodaj in zelo uspesno je opravil vse uradniske izpite. Leta 1152 je nastopil prvo
sluzbo kot namestnik zupana prefekture Quanzhou ‘& /i v provinci Fujian 4% . Tam je
reorganiziral javno Solstvo in osnoval izjemno dobro knjiznico. Njegov sloves je kmalu
segel do dvora in cesar ga je veckrat povabil na avdience, katere pa je Zhu Xi vselej zavr-
nil. Sele leta 1963 je popustil in obiskal cesarja. Njegovi trije eseji, ki jih je ob tej prilo-
znosti predlozil dvoru, in v katerih se je ukvarjal predvsem s kritiko budizma in daoizma,
niso bili preve¢ dobro sprejeti. Kljub temu mu je cesar po tem veckrat ponudil razli¢ne
visoke polozaje, katere je Zhu Xi sprva zavracal, ker se je hotel posvecati predvsem
svojim §tudijam. Sele leta 1979 je popustil prepri¢evanjem svojih prijateljev, ki so bili
mnenja, da se obnasa prevec nevljudno, in da v njem ni dovolj patriotizma. Tako je postal
prefekt okrozja Nankang R K¢ v danasnji provinci Jiangxi 1. PY. V blizini Nankanga se
je nahajala znana »Votlina belega jelena«, v kateri je v obdobju dinastije Tang J# Zivel
eremit s svojim udomacenim jelenom. Ta eremit je v votlini prirejal tudi Studijska sreca-
nja, predavanja in dispute o starokitajskih klasikih. Zhu Xi je to Solo obnovil in kmalu je
postala ena najbolj znanih univerz kitajskega cesarstva. V ta Studijski center so romali ve-
dozeljni Studentje iz vse dezele in tudi iz Japonske, kjer je Zhu Xijevo neokonfucianstvo
kasneje prevzelo precej pomembno vlogo, saj je predstavljalo idejno osnovo Sogunata.
Po Zhu Xijevi smrti so ob votlini zgradili dva templja — eden je bil posvec¢en Konfuciju,
drugi pa Zhu Xiju.

Zhu Xijev nauk pa ni povsod naletel na brezpogojno odobravanje. Med cesarskimi ura-
dniki si je filozof nakopal precej sovraznikov. Hu Hong # 7%, eden najvplivnejsih poli-
tikov svojega Casa, ga je denunciral kot nasprotnika cesarja in vodjo ilegalne uporniske
skupine, ki naj bi nacrtovala padec dinastije. Poleg tega naj bi se Zhu Xi ukvarjal s ¢rno
magijo. Posilil naj bi dve budisti¢ni nuni in si ju vzel za konkubini. Njegov nauk naj bi bil
hereticen, zato naj bi ga bilo treba prepovedati. Vse te obtozbe so privedle do Zhu Xijeve
odpustitve leta 1197. Njegovi sovrazniki so zahtevali zanj smrtno kazen. Zhu Xi je mirno
pocakal na konec razsodbe in ni pobegnil na sever, kjer bi se lahko prikljucil sovraznim
plemenom, kar so v tistem Casu obicajno pocenjali uradniki, ki so padli v nemilost. Po
tem se je v spremstvu vec stotih privrzencev vrnil v rodni kraj, kjer se je do smrti ukvarjal
zgolj $e s svojimi Studijami in s poucevanjem.

Kot vecina konfuciancev se je tudi Zhu Xi pri svojem delu v najvecji meri ukvarjal z izda-
janjem, reinterpretacijo ter komentiranjem konfucianskih klasikov. Svojega filozofskega
sistema Zhu Xi sam ni objavil, temvec¢ ga je pouceval zgolj ustno ter ga razvijal v pismih
kolegom. Njegove dispute s Studenti so le-ti — po svojih zapiskih — izdali leta 1230 pod
naslovom »Zhu Xijevi izreki« (Zhu Xi yulei & 7 7% #H). Zbirka njegovih razprav in
esejev, ki so nastali predvsem v obliki pisem, je kmalu zatem izsla pod naslovom »Zbrana
dela mojstra Zhuja« (Zhuzi wenji &7 X %E). Mandzurski cesar Kang Xi £ & je na
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osnovi obeh navedenih del ukazal zbrati in izdati Zhu Xijev filozofski sistem. Tako je leta
1713, v obdobju dinastije Qing i, izslo $e osrednje neokonfuciansko delo z naslovom
»Cesarska kompilacija celotnega Zhu Xijevega dela« (Yu zuan Zhu Xi quan shu 14 2

KT 2 ).
12.5.2 Zhu Xijev filozofski sistem: sinteza etike in kozmogonije

Zhu Xijev filozofski sistem je osnovan na osnovnem bipolarnem paru, ki je udejanjen v
konceptih li # (ideja, zakonitost, razum) in qi & (materija, konsistenca, fluid).2!2 Oba
principa lahko obstajata samo hkrati, torej vsak od njiju v relaciji do drugega. Njuno bi-
stvo in nasprotje, ki vlada med njima, definira Zhu Xi takole:

» KM 2 [ A PGSR, PR, B EZEM, EWZ K, g, Eil T
Zarth, EWZ AW, BUANYZ %, SR KEGHM, SRR, K
.«

»Med nebom in zemljo sta li in qi. Li je nacelo,*'3 /ki obstaja/ nad oblikami*'* in pred-
stavlja izvor zivih bitij in stvari. Qi je snovnost (konsistenca), /ki obstaja/ pod oblikami in
predstavlja orodje za Zivljenje /rojstvo/ Zivih bitij in stvari. Zato morajo /vsa ziva bitja in
stvari/ nujno prejeti li, da dobijo obcutja /svojo naravo/. Prav tako morajo nujno prejeti
qi, da lahko dobijo obliko /formo/.« (Zhu Xi 1996, str. 5680)

Kljub dejstvu, da predstavljata oba navedena elementa komplementarni par, ki tvori osno-
vo vsega obstojeCega, je Zhu Xijev dualizem — pod doloCenimi pogoji — mozno obravna-
vati kot idealisticnega. Kot je namre¢ razvidno iz naslednjega citata, Zhu Xi o materiji,
materializaciji in o vsem materiliziranem nima prav visokega mnenja:

»H, S HIIEAR, H, PR EREF5R, SKEIEN_LE, 0T, AEN
LR E, ST, FETY, A8«

»Vprasanje: ali je bil prej li ali qi? Odgovor: li ne more biti brez gija. Vendar je li nad
oblikami, qi pa pod njimi. Ce se na to ozremo z vidika fizike in metafizike, potlej moramo
seveda upostevati kronoloska zaporedja /dob.: prej in potem/. Li je brez oblike, medtem
ko je qi poln iztrebkov.« (p.t. Zhu Xi 2000, str. 137)

Na ta nacin bi se dal razumeti tudi njegov naslednji citat, iz katerega je razvidna Zhu
Xijeva »nagnjenost« k idejnim sferam:

212y oklepajih so navedeni najpogostejsi prevodi obeh osrednjih Zhu Xijevih konceptov, kakrine najde-
mo v zahodni sinoloski literaturi. Nobeden od teh pojmov pa ne predstavlja prevoda, ki bi v popol-
nosti ustrezal, oziroma ki bi se v celotnem pomenskem spektru pokrival s kategorijama li in qi, kot
ju definira Zhu Xi. Kljub temu, da gre pri sami razdelitvi na¢eloma za razmejitev med sfero ideje in
materije, imata ti kategoriji v kulturnem kontekstu, v katerem sta nastali in ki ju oznacuje, dolocene
konotacije, ki se razlikujejo od Zhu Xijevega sistema kategorizacije. Zato v pricujoci studiji obeh
navedenih klju¢nih konceptov ne bomo prevajali.

21

w

Izraz dao tukaj ni miSljen v izvirnem pomenu (»pot«), ne v daoistinem smislu vseobseznega pra-
nacela, pa tudi ne v klasi¢no konfucianskem smislu etiéne smernice, temve¢ v prenesenem pomenu
oznacuje metodo oziroma princip (nacelo) bivanja.

21

N

Tukaj spet naletimo na protofilozofski izraz xingershang (dob.: »nad obliko /formo/« oz. »nad obli-
kami /formami/«), ki se je kasneje uveljavil kot kitajski prevod zahodnega izraza »metafizika« (xi-
nershang xue, dob.: nauk /veda/ o tistem, kar je nad obliko /formo/).
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»IEAM K T, 4G5, 72 H, AR«
»Najprej je bil nebeski li, potem pa qi. Ko se zbere dovolj gija, nastane substanca /mate-
rija/. Tako se izpopolni narava /obcutenje/.« (p.t., str. 136)

»EF B, 1742«
»10 /kar je/, je li. Kar se rodi potem, je qi. /Ali: Ko je li, potem se rodi qi/.« (p.t., str. 137)

Se bolj izrecno izrazi Zhu Xi prioritetno vlogo idejnega, torej nacela li I, v naslednjem
odstavku:

»H AR, 8 AER, 10 E K«
»Ce obstoja li, obstoja tudi qi; ampak li je izvornejsi.« (p.t., str. 136)

Qi je zelo tanka konsistenca, ki spominja na zrak ali izparino in je zelo podobna duhu
(prim.: Forke, II, str. 173). Fizicna materija nastane takrat, kadar se nakopi¢i dovolj
gija 5. Lo¢nica med materijo in idejo je torej pri Zhu Xiju $e zelo tanka in ¢esto za-
brisana. Kategorizacija, po kateri naj bi termin li 2! ustrezal ideji, qi 5 pa materiji, je
torej v veliki meri kljub vsemu plod pozahodenega razmisljanja in zato ni popolnoma
umestna. Po Zhu Xiju lahko namre¢ tudi qi 5 (v smislu substance) ena¢imo z duhom
ali zavestjo:

wIE, T N«
»Zavest je najfinejse jedro gija.« (p.t., str. 223)

Razmerje med obema pojavnima oblikama bivanja je torej Se vedno komplementarno.
Kljub temu se neokonfucianski koncept 1i ¥ v modernih interpretacijah Cesto enaci s
starogrskim logosom, najveckrat na podlagi dejstva, da predstavlja tako naravne zako-
nitosti kot tudi najvisji in poslednji eticni kriterij. Po drugi strani je koncept tovrstne
organsko-strukturne povezanosti naravnih in (med)cloveskih dejavnikov bivanja osrednje
nacelo holistiéne kozmoontologije (gl. 13.2.1), ki tvori osnovo vseh specifi¢nih diskurzov
kitajske klasike. To, kar je v neokonfucianskem pogledu na svet resni¢no novo, je dualna
razélenitev te holisti¢ne strukture na koncepta ideje in materije. Medtem ko je dao j& v
klasi¢nih diskurzih osnova vseh duhovnih in fizi¢nih elementov vesoljstva, se v neokon-
fucianskem diskurzu prikazuje zgolj na ravni metafizike, ki v sebi zdruzuje tako naravne
kot tudi etiéne zakonitosti.?!> Za »urejanje« konkretnih procesov, ki ustvarjajo, soobliku-
jejo in ohranjajo dinamiko fizikalnega sveta, je v tem sistemu »pristojen« koncept qi %,
ki se udejanja skozi dualno strukturirane procese bipolarne, korelativne dinamike yina [
in yanga [%;.

Materialni pogoji Zivljenja so okvir, ki ga ljudje ne moremo spreminjati, tako kot ne more-
mo spremeniti osnovnih fizi¢nih oblik svojih teles. Znotraj tega okvira pa imamo pravico
in dolznost ziveti v ¢im tesnejSem soskladju z zakonitostmi vseobsezne urejenosti nacela
li 2, ki prevevajo druzbo naravo in so izraz spontane resni¢nosti daota j&. Etika je prav-
zaprav tisto podrocje, na katerem je Zhu Xi ustvaril najmanj novega. Na tem podrocju se

215 Osrednje eti¢no naéelo, ki predstavlja sedez petih kardinalnih konfucianskih kreposti, imenuje Zhu Xi
v skladu s tradicijo torej Se vedno dao. Na tej osnovi predstavlja dao pot, li pa »vzorec« t.j. nacin ali
metodo njene konkretizacije. V tem smislu sta dao in li zanj skoraj sinonimna pojma (prim: Forke 11,
str. 194): »Dao predstavlja veliko, univerzalno pot, li pa sistem stezic, ki razvejeno vodijo iz nje.«
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je zadovoljil z razlagami in razvijanjem osrednjega dela klasi¢ne konfucianske morale, s
tem, da jo je seveda uskladil s svojim filozofskim sistemom.

11.5.3 Formalne osnove: idealisticni dualizem ali korelativna dialektika?

Komplementarna naravnanost klasi¢ne kitajske dialektike pa tudi Zhu Xiju prepreci ra-
dikalno izpeljavo klasicnega idealizma. Njegove oCitne simpatije do sfere idejnega ne
morejo prebiti praga, ki vodi do popolne negacije sfere materialnega, torej do antiteze v
smislu zahodnega razumevanja dialekti¢nega nasprotja. Li 2 je torej primarni princip, ne
zgolj kot Casovno prvotnejse nacelo bivanja, temve¢ tudi v smislu — kot bomo videli kasne-
je —poslednje eti¢ne instance Vsega bivajocega. In vendar je li 2 koncept, ki je neobhodno
povezan s konceptom gija 5. Ce namreé ni oblik in materializacije, ugotavlja Zhu Xi,
potem ostaja tudi eksistenca lija 2 brezpredmetna, neosnovana v dobesednem smislu:

»EUSE K JETC 1R 2 ] &, SRAABCHE R EAK, R ZH 70 A2 2, SR K AF 7 7%
=, FIF e, TSR, Al A2 B ) T 1«

»Pravzaprav pri li in qi ne moremo govoriti o kronoloskem zaporedju /dob.: prej in
potem/. Ce pa jima Ze na vsak nacin hocemo slediti vse do izvora, potem moramo reci, da
je bil najprej li. Vendar pa to ni neka locena stvar, ker obstoja v qiju. Brez gija se li ne bi
imel kam dati /bi bil brez osnove/.« (Zhu Xi 2000, str. 137)

Kot smo Ze omenili v prejSnjem poglavju, je Zhu Xi podrobneje razélenil tudi nacela lo-
gi¢nega sklepanja, katera sta ponovno uporabila brata Cheng. Tako velja Zhu Xi za prvega
starokitajskega filozofa, ki je utemeljil naceli induktivnega in deduktivnega sklepanja:

» AN G EG W, —2& 2 H FIEMEL —F2H LB FK.«
»Poznamo dve vrsti splosnih postopkov raziskovanja, prva je razclenitev od spodaj nav-
zgor, druga pa razclenitev od zgoraj navzdol.« (c.p. He Yingcan, str. 257)

Kaj torej pomeni takozvani postopek »razélenitve od spodaj navzgor«? Zhu Xi ga takole
podrobneje razlozi:

» (82 L Fr L E 718 P A 2, 78 2L BT PR TR R — P«
»To pomeni, da v predmetih pois¢emo nacela, ter jih potem, ko smo poiskali njihov skrajni
pol, zdruzimo v eno samo.« (p.t.)

Se nazorneje to razlozi v naslednjem odstavku:

» EEFEIEEE G LA, I E I«
»Ce zdruzimo vse razprsene podrobnosti (v en sam princip), se bo ta kar sam od sebe
pokazal « (p.t.)

Ta postopek temelji na nacelu »raziskovanja stvari« (ge wu 1% #J), ki je po Zhu Xiju
proces razclenjevanja oziroma indeksiranja stvarnosti, o katerem pravi:

W& PR IENF 2

»(Nacelo) indeksiranja stvarnosti pomeni, da poisces v stvareh kriterij razclenjevanja.« (p.t.)

» IS AR«

»indeksiranje stvarnosti je nauk o razcélenjevanju.« (p.t.)
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w5V B YL G P «
»indeksiranje stvarnosti pomeni, da v nacelih vseh posameznih predmetov poisces skupno
nacelo.« (p.t.)

Sodobni kitajski teoretik Cui Qingtian £ & [ vidi v teh Zhu Xijevih principih postopek
induktivnega sklepanja:

»REZR, JITaE Y, EF AL 2 R A i 1Y B A 7«
»Popolnoma jasno je torej, da predstavilja Zhu Xijev princip ‘razclenitve od spodaj nav-
zgor’ induktivno metodo tradicionalne logike.« (He Yingcan, Logicno misljenje, str. 257)

Analogno velja njegov princip »raz€lenitve od zgoraj navzdol« za postopek uporabe de-
duktivne metode (prim. p.t., str. 257-260).

12.5.4 Pozicija realizma v polarizaciji spoznavnih teorij

Zhu Xi je pomemben tudi zato, ker je sestavil prvo sintezo neokonfucianstva, katerega
filozofija se je v njegovem Casu ze pricela cepiti na dve, med seboj konkurenc¢ni struji.
Ta naloga je bila tezja, predvsem pa pomembnejsa, kot se zdi na prvi pogled, zlasti, ¢e si
poskusamo priklicati pred o¢i krizni zunanjepolitiéni polozaj takratne Kitajske.21

Nastavki epistemoloskega razcepa so bili vidni celo pri tistih utemeljiteljih konfucianstva,
ki — vsaj na prvi pogled — vselej nastopajo popolnoma enotno. Kot smo Ze omenili, je osre-
dnje delo bratov Cheng izdano skupaj, zato je vecinoma tezko presoditi, kateri deli njune
filozofije so ¢igavi. Vsekakor velja, da je ze v njunem delu zaznati dolo¢ene tendence
polarizacije neokonfucianstva, ki je v ve¢jem obsegu prisla do izraza Sele precej kasneje.

Ta polarizacija je najvidnej$a prav na podro¢ju spoznavnih teorij. V glavnem gre tukaj
za dva epistemoloska tokova, katera je zahodna sinologija poimenovala z izrazi »rea-
listiéna« oziroma »idealisticna« ali »intuicionalisti¢na« filozofija. Ti, razmeroma novi
struji temeljita na obeh novih klasikih, ki sta prevzeta iz kanona »Knjige ritualov #2 iil«.
Epistemologija idealisti¢ne oziroma intuicionalistiéne smeri temelji na » Vzvisenem nauku
K2« ki postulira raziskovanje stvari (ge wu 154#) v smislu izpopolnjevanja znanja
(zhizhi £ #]). Tovrstne smernice so v svojih filozofijah zastopali zlasti Han Yu (7 %),
Zhou Dunyi (J& 2L i) in Cheng Hao (£ 5). Intuicionalistiéna spoznavna teorija novega
veka pa ve¢inoma izhaja iz »Nauka o sredini " }#« in se zavzema za spoznavanje resnic-
nosti skozi meditativnej$o prakso samotnega osredotocanja (shen du 12 7). Predstavniki
tovrstnih epistemoloskih smernic so bili zlasti Li Ao (%= #].), Zhang Zai (55 #) in Cheng
Yi (F£ EH).

Zgodovina kitajske filozofije uvrs¢a Zhu Xija v okvir realisti¢ne epistemologije. Tako je
izpopolnjevanje znanja (zhi zhi £ #) s pomocjo raziskovanja stvari (ge wu 75 47) tudi
zanj osnova vsakrS$nega resni¢nega spoznanja:

wEATEH) T A1 2555«

»Pri izpopolnjevanju znanja je najpomembnejse raziskovanje stvari.« (cit. po Xia, 2. str. 113)

216 Hankitajska drzava je v prvih stoletjih drugega tiso¢letja za vsaj delno ohranitev svoje hegemonije
nujno potrebovala vnoviéno poenotenje ter stabilizacijo idejnega ogrodja politi¢ne filozofije.
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Pod raziskovanjem stvari Zhu Xi, podobno kot Shao Yong A, razume razumsko spo-
znavanje njihovih objektivnih lastnosti. Zato tudi on poudarja razliko med subjektivnim
in objektivnim spoznanjem:

» H AL FZHE A7 LU0 51 - .«
»Tukaj je treba razlikovati med subjektivnostjo in objektivnostjo, nikakor ne smemo za-
menjevati enega z drugim.« (p.t., str. 115)

V skladu z njegovo osrednjo vlogo stvaritelja mojstrsko izdelane kompilacije pa mu je
uspelo tudi na tem podrocju izdelati sintezo; tako je meditativne struje idealistiCne episte-
mologije elegantno vkljucil v realisticno spoznavno teorijo. Osrednji dejavnik te miselne
integracije predstavlja njegova reinterpretacija osrednjega pojma samotnega osredotoca-
nja (shen du 15 7). Ta pojem, ki je izvorno izrazal metodo spoznavanja resni¢nosti prek
introspektivnega spoznavanja struktur lastne notranjosti, je opredelil skozi optiko konfu-
cianskih eti¢nih konotacij. Koncept »shen du {5 «, ki ga tukaj prevajamo kot »samotno
osredotocenje« ali »osredotocanje v osami«, lahko namre¢ pomeni tudi »osredotocanje
nase«, »biti pozoren nase« ali »biti pozoren na (svojo) samoto (osamo)«. Zhu Xi je ta
termin interpretiral v slednjem smislu. Njegova trezno-realistiCna razlaga te fraze pleme-
nitniku naroca, da mora v svojem razmisljanju in vedenju biti Se posebno pozoren, kadar
je sam, t.j. brez nadzora (in morebitnih opozoril) soljudi (prim. Bauer, 2000, str. 267). V
taksni obliki so ta osrednji pojem intuicionalisti¢ne epistemologije brez nadaljnjega lahko
sprejeli tudi predstavniki realisticne struje.
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VI POTI SPOZNA(VA)NJA

13 SPECIFIKA TRADICIONALNE KITAJSKE EPISTEMOLOGIJE

V obdobju nastanka najvplivnejsih filozofskih diskurzov anti¢ne Kitajske je bila torej
prav harmonizacija®!7 skupnosti tisti osrednji cilj, h kateremu je stremelo vsakr$no spo-
znanje. Na oblikovanje tovrstne kljucne epistemoloske motivacije so zagotovo vplivali
tudi specificni pogoji ekonomsko-politicne tranzicije ter z njo povezane socialne nesta-
bilnosti takratne Kitajske. Prav zaradi posebnosti teh pogojev je vecina najvplivnejsih
teorij uresnicevanje postulata harmonizacije enacila s potrebo po poenotenju temeljnih
druzbenih konvencij, kamor brez dvoma sodi tudi jezik. Ceravno je bilo torej usklajevanje
in formalizirano urejanje druzbenih interakcij vec¢inoma dojeto kot temelj vseh spoznav-
nih procesov, je vedina epistemoloskih izto¢nic?!® v svojih spoznavnih metodah izhajala
iz postulata samorefleksije. V okviru specifike anti¢nih kitajskih svetovnih nazorov sa-
morefleksija posameznika namre¢ ni v nasprotju z mehanizmi urejanja medcloveskih
odnosov v druzbi. Vsaka samorefleksija je v tem okviru namre¢ osnovana na holisticnem
razumevanju sveta, ki je strukturirano kot interaktivni odnos ¢loveka s svetom (tian ren
heyi XN %), torej s kozmosom kot celoto narave in druzbe. Samorefleksija kot osno-
va vsakr$nega spoznanja torej izhaja iz zavedanja vpetosti oziroma organske vrascenosti
lastnega bivanja v (razumsko) neoprijemljive konstitutivne strukture tega!® kozmosa.
Kot smo Ze omenili, je tak tip spoznavnih metod pogojen s »specificno ¢loveskim« za-
vedanjem, ki ni zgolj Cutne, temve¢ tudi kognitivno-jezikovne narave. Zato ni nakljucje,
da so kljuéni problemi klasi¢nih kitajskih epistemologij vselej povezani z raziskovanjem
oziroma obravnavanjem razmerja med zaznavanjem in dojemanjem na eni ter interpreta-
cijo in posredovanjem na drugi strani. Harmoni¢na urejenost, ki predstavlja osrednji cilj
apriorno pragmati¢nih spoznavnih teorij obdobja kitajske klasike, je v tem okviru seveda
nujno povezana z vprasanji jezika in njegovega razmerja do resnicnosti.

Pomemben problem, ki je sooblikoval osrednja vprasanja starokitajske epistemologije, je
zato prihajal do izraza v naéelnem vpraSanju, ali jezik oziroma jezikovni izrazi (yan =)
kot taki sploh lahko izrazijo kompleksnost pomenov (yi ).

217 Oziroma, nekoliko manj poetiéno izrazeno, red in mir v druzbi.
218 Te jztoénice bi morda lahko imenovali tudi protoepistemologije.

219 ali onega ... morda pa kaksnega tretjega ...?

205



Jana Rogker: Iskanje poti K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

Tovrstni disputi pa niso obstali na tej abstraktno-nacelni ravni; zaradi inherentne poveza-
nosti (spo)znanja in druzbene prakse so se najvplivnej$e debate o vprasanju razmerja med
jezikom in resni¢nostjo osredotocile na konkretnejSe izto¢nice. Potreba po poenotenju
glavnih konvencij, ki urejajo druzbene interakcije, je namre¢ zahtevala tudi univerza-
lizacijo tistih struktur, ki sluzijo kot formalno ogrodje teh interakcij. To pa seveda spet
pomeni, da je bila potreba po poenotenju oziroma normiranju jezika in njegovih struktur
vseskozi v srediScu (proto)epistemoloskih prizadevanj klasi¢ne Kitajske. Uresni¢evanje
te urejenosti torej predpostavlja univerzalizacijo jezikovnih struktur, ki naj bi sluzile kot
formalno ogrodje druzbenega sporazumevanja. Zato ni nakljucje, da je problem stvarno-
sti (shi ) in njenega poimenovanja (ming #7) oziroma problem njunega medsebojnega
razmerja postal temeljno epistemolosko vprasanje kitajske antike.

Seveda se pri tovrstnem izhodiScu takoj na zacetku pojavi vprasanje po normativnem kri-
teriju, prek katerega naj bi se to razmerje strukturiralo. Normiranje oziroma kontinuizacija
(chang 7%) jezika mora potekati v skladu s formalnimi premisami binarno strukturiranega
(shi : fei A2 : JF) vrednotenja (bian #¥), ki hkrati dolo¢a oziroma pogojuje tudi strukturno
urejenost vsakr$nega (tako kozmicnega kot tudi druzbenega in individualnega) bivanja
(dao 18). Sele ko bodo izpolnjeni ti pogoji, bo hkrati dosezen tudi konéni cilj pragmati¢no
naravnanih epistemoloskih prizadevanj klasi¢nih diskurzov: vsak jezikovni izraz, vsako
ime (ming #7) se bo uporabljalo v skladu z zakonitostmi, ki pogojujejo stvarnost (shi 7).

13.1 POVZETEK TEMELJNIH KATEGORILJ

13.1.1 Znanje (zhi #)) in izvajanje (xing 17)

V okviru diskurzov, ki obravnavajo razmerje med stvarnostjo (shi %) in njenim poime-
novanjem (ming 77), je znanje (zhi ) torej dojeto predvsem kot spozna(va)nje oziroma
prepoznavanje (shi i#) strukturnih zakonitosti vseobsezne poti (dao i), ki se — med
vsemi drugimi entitetami bivanja — odraza tudi v jezikovnih izrazih.

Kot v vsaki kulturi je znanje oziroma nacin njegovega pridobivanja (spoznavna metoda)
dojeto kot pomemben faktor sooblikovanja ¢loveske eksistence. V okviru holisti¢nega
svetovnega nazora, kakrSen je prevladoval v anti¢ni kitajski kulturi, je spoznavanje re-
sni¢nosti torej nujno povezano z dejavnim vkljucevanjem Cloveka v interaktivni odnos
z njegovim druzbenim in naravnim okoljem. Kot re¢eno, je zato tudi znanje (zhi #))
tukaj dojeto kot vrednota, ki je neobhodno in nelocljivo povezana s clovesko aktivnostjo
oziroma z izvajanjem (xing 77) druzbene prakse. Za prevladujoce diskurze (konfucian-
stvo, moizem, daoizem) pomeni ucenje znanja hkrati tudi uc¢enje delovanja v skladu s
priu¢enim poznavanjem oziroma razumevanjem resni¢nosti. To interaktivno razmerje
¢loveka s svetom je pogojeno z dinami¢nim odnosom med zunanjim okoljem, s katerim
je nelocljivo povezan, ter inherentnimi vidiki njegove notranjosti (xin /L, ki prek ¢love-
skih dejavnosti (wei 7%) sooblikujejo »zunanji« svet. Proces pridobivanja »resniénega«
oziroma »prav(iln)ega« znanja (chang zhi 7% #1), ki je samo po sebi primarno subjektivno
pogojeno, se torej uresni¢uje na podlagi prepoznavanja (shi 7#%) trajnih zakonitosti ve¢ne
premene bivanja (chang dao 7% 1H).
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Tukaj Zze naletimo na prvo bistveno razliko, ki doloca Cesto kontradiktorne spoznavne
metode znotraj razlicnih klasi¢nih teorij. Pri tem namre¢ ne moremo mimo dejstva, da je
tovrstna objektivizacija znanja prek »priu¢evanja, torej socializacije, legitimna izklju¢no
v tistih osrednjih idejnih konceptih, ki so prevladali v drzavnih doktrinah starokitajske
klasike, zlasti znotraj konfucianstva. Za antijezikovno strujo epistemoloskih teorij (gl.
13.4.2), Se posebej za njene daoistic¢ne predstavnike, je bila objektivna resni¢nost sestavni
del primarne konstitucije ¢loveske notranjosti (xin /). Socializacija v smislu »priuceva-
nja« pravilnega znanja in pravilnih dejavnosti (wei %) je torej zanje pomenila kvegjemu
mote¢ faktor v procesu prepoznavanja.

13.1.2 Ubesedenje (van 77) pomena (vi /&)

Eden osrednjih problemov starokitajske epistemologije se je zrcalil tudi v vselej vnovic-
nem postavljanju vpraSanj o zmoznosti posredovanja spoznanja. Ta sklop vprasanj je v
zgodovini kitajske filozofije obi¢ajno povzet v razpravah o binarni kategoriji, ki izraza
razmerje med besedo (van =) in pomenom (vi &).

W i k)R, 5, BAR G E, KT, RAEEREF P BRI,
A2 B Gk P & &2 HmE WHl 2 xntin i =7 X TR 11— AN B FYHY
RN B R 1 L e 76 35 HI A G [ 8. 15 0045 4 B, A = LA Y
17, g P22 «

»Z vidika jezika so jezikovni izrazi (yan) in besede (ci) del govorice in pisave, medtem
ko so /trigramske/ podobe (xiang) simbolni izrazi pojavnosti predmetov. Pomen (yi) pa je
miselno spoznavanje. Tako imenovane debate o jeziku (van) in pomenu (yi) so torej obrav-
navale vprasanje o tem, ali lahko jezik in pisava sploh izrazita ¢loveska miselna spozna-
nja najkompleksnejsih pojavov. To vprasanje torej obravnava razmerje med poimenovanji
(ming) in stvarnostjo (shi), med jezikom in kognicijo, in sodi v podrocje filozofije logike.«
(Cai Boming, str. 189)

Ena najzgodnejsih obravnav tega vpraSanja je zapisana v konfucianskih komentarjih
Knjigi premen (ZhouYi & %), kjer prvi¢ naletimo na frazo, ki se je kasneje skozi stoletja
uporabljala kot temeljni teorem, ki ga je bilo treba — pac¢ glede na splosno epistemolosko
usmerjenost Sole, katere nauk je posamezni filozof zastopal — bodisi potrditi bodisi ovreci.
Ta teorem se je glasil:

» 5 A # B«

»Jezik ne more /popolnoma/ izraziti pomenov.« (prim. p.t.),

Nasprotno staliSce pa je v zgodovini kitajske filozofije obi¢ajno povzeto v

» 7 R«

»postulatu o jeziku kot popolnem izrazu pomenov« (p.t.).

Najbolj Zivahna je postala ta debata po obdobju dinastije Han 7 (206 pr. n. §t.-220).
Glavna predstavnika kontradiktornih stali§¢ o tem vpraSanju sta Wang Bi £ 5 (prim.
10.3.5) in Ouyang Jian i [ & . Prvi zagovarja stali$¢e o nemoznosti jezikovnega izraza
popolnega pomena, drugi je nasprotnega mnenja.
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13.1.3 Dao 15 (pot) spoznanja

Tisti del osnovne strukture bivanja (chang dao 75 18), ki je »pristojen« za urejanje raz-
merja med stvarnostjo in imeni ¢loveskega sveta, ne doloca zgolj pomenskih okvirov
ter posami¢nih jezikovnih izrazov (ming #7), temve¢ hkrati determinira tudi njihovo
»pravilno (zheng iF)«*?% uporabo. Tu gre torej za tisti vidik vseobseZne in vsepreveva-
jo&e »poti« (dao 1), ki se odraza v jeziku in predstavlja osnovo urejene komunikacije,
katera je zopet temelj harmoni¢ne urejenosti druzbe. Dao i je v osnovi vselej dojet kot
kozmoontoloska pot, t.j. kot kontinuiran, dinamicen proces transcendencnih premen, ki
se manifestirajo tako v poslednji »absolutnosti« oziroma brezimnosti (wu ming H##7)
kot tudi v vsakem konkretnem elementu vsega obstojedega (wan wu i #7). Zato lahko
ta konkretni epistemoloski vidik njegove strukture poimenujemo z izrazom »dao jezika«
ali wjezikovni dao«.??! Temeljna vprasanja klasi¢nih epistemoloskih diskurzov kitajske
antike so se zato oblikovala kot iskanje tak$nega jezikovnega daota, ki ustreza naravnim
predispozicijam vseobseZnega, »absolutnega«, torej nepoimenljivega (wu ming ##7)
in veénega (chang 7#) daota. UresniGevanje postulata harmoniénosti namre¢ zahteva, da
se osnovna struktura daotove celote, ki je dojeta kot enota nestetih razli¢nosti, pokriva z
osnovno strukturo vsakega od njenih posamicnih, konstitutivnih elementov.

13.1.4 Vecnost ali trajnost (chang 7%) kot norma

Tukaj gre torej za vprasanje o tem, kakSno oziroma katero strukturo poimenovanja stvar-
nosti je potrebno normirati kot pravilno (zheng i), e ho¢emo doseéi skladje sveta in
posameznika, narave in druzbe. Predpostavka normiranja jezika je tukaj dojeta kot proces
kontinuizacije njegovih struktur. Z drugimi besedami: kaks$na ali katera struktura poime-
novanja mora postati trajna oziroma veéna (chang 7#), da bo jezik v smislu poimenovanja
stvarnosti ustrezal vecnosti oziroma trajnosti vseobseznega, univerzalnega daota? Trajni
dao (chang dao 7 i8) — ne glede na to, ali gre za njegovo univerzalno, ali za katero
njegovih delnih manifestacij — namre¢ ne potrebuje nikakr$nih nadaljnjih popravkov.
Koncept veénosti oziroma trajnosti (chang 7##) je torej dojet kot osnovna norma, po kateri
se ravnajo in iz katere izhajajo premene, kot osnova vsega obstojecega.

13.1.5 Razmerje imena/poimenovanja (ming #7) in stvarnosti (shi )

Osrednji predmet, na katerega se to normiranje stvarnosti (ski ) nanasa, je torej jezik
oziroma njegova struktura. Ta je dojeta kot izrazni mehanizem, ki je sestavljen iz besed
oziroma besednih zvez (van ), stavkov oziroma sodb (ci &, ter naukov oziroma te-
orij (shuo #Z, lun 7#7).?2? Imena oziroma poimenovanja (ming #7) fungirajo znotraj teh
elementov kot neke vrste semanticni kljuci, ki odlo¢ajo o vrednostni konotaciji teh ele-
mentov. Medtem ko tvorijo besede, stavki in nauki sami po sebi zgolj poljubne (in zato
zamenljive) morfoloske manifestacije izrazanja, prevzemajo imena znotraj jezika arbitrar-

220 y,7heng 1F«, torej »pravilnost«, zaobjema tukaj tako etiéne kot tudi funkcionalne konotacije.

221" Chad Hansen imenuje ta vidik daota »linguistic dao« (prim: Hansen 1989, str. 108).

222 7 izjemo termina ci /¥ lahko vse navedene besede nastopajo tudi v glagolski funkciji; termin yan =
pa poleg tega véasih izraza tudi jezik in pisavo na splo$no.
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no funkcijo, ki nosi v sebi pomenske esence, katere pripisuje posami¢nim morfoloskim
izrazom.223 Ta pomenska esenca, ki je zaobjeta v posamiénih imenih, vsebuje tako etiéne
kot tudi tehni¢no funkcionalne elemente, zakaj prevladujoci eti¢ni diskurzi starokitajske
klasike so v bistvu vselej izhajali iz socialno-aplikativnih postulatov.22* Imena (ming #7)
predstavljajo torej kljuce pravilnega »dekodiranja« stvarnosti in so zato dojeti kot osnovni
kriteriji u¢inkovite komunikacije.

13.1.6 Binarna struktura razlocevanja (bian #%): nacelo potrditve (shi A2) in zanikanja

(fei b

Proces tovrstnega dekodiranja poteka na ravni binarno ustrojenega izbora elementov,
ki se v okviru pravilnega, torej jezikovnemu daotu ustrezajocega jezika bodisi potrdijo,
bodisi zanikajo. V terminologiji klasi¢ne kitaj$¢ine se ta proces imenuje (bian ##). Bian
v dobesednem prevodu pomeni »razlo¢evanje« in predstavlja v tem okviru osnovni se-
lektivni kriterij, ki lo¢uje posami¢ne elemente dojete stvarnosti na afirmativne (shi 42) in
negativne (fei J£) komponente. Prvi izhajajo iz koncepta sebstva v smislu identifikacije
in zaobjemajo pomenski spekter resnicnosti ter pravilnosti, drugi predstavljajo sfero dru-
gega, ne-identi¢nega in se kazejo v semantiki neresni¢nega in napacnega.

13.2 ONTOLOSKE PREDPOSTAVKE SPOZNA(VA)NJA

Strukture in kategorije misljenja so vselej povezane s sociopoliti¢nimi in ekonomskimi
razvoji druzb, v katerih nastanejo in se uporabljajo. Tako so razliéne oblike formalnih
logik, ki se uporabljajo v razli¢nih kulturnih skupnostih, seveda vselej povezane z razlic-
nimi kulturnimi ozadji. Vse te oblike kognitivnega razélenjevanja stvarnosti pa — vsem
formalnim razlikam navkljub — vselej temelje na »realni logiki«, brez katere teoreticna
spoznanja sploh ne bi bila mogoca. Vsaka oblika formalne logike je tesno povezana z
ustrojem jezika, v katerem je nastala in katerega sooblikuje.

Tako naj bi »evropske« kulture lahko prevzele bistvene elemente Aristotelove logike zato,
ker so njihovi jeziki osnovani v enakih temeljnih strukturah kot starogrski.

»What functions as the mediation for such a quest for ontological being which gives rise
to all major metaphysical systems in the western philosophical tradition has been always
an intriguing and challenging question. If we compare and contrast the Greek quest for
ontological being (called einai) in Western philosophy with the Chinese search for co-
smological becoming (called the dao) in the Chinese philosophy, one important answer

223 Imena (ming #7) v tem pomenu spominjajo na Seiffertovo definicijo termina pojem (prim.. Seiffert,
str. 39—42). Tukaj velja omeniti tudi Wang Bijevo T35 (226-249) razlikovanje termina ming
kot izraza objektivnega poimenovanja, za razliko od termina cheng #f, ki predstavlja subjektivno
pogojeno poimenovanje predmetov v stvarnosti (» 77 t2 7, JE W Z th, Fi b2, 17 th« prim.
Cai Boming, str. 191).

Vsebinski spori med t.im. tradicionalisti¢no (konfucianizem) in utilitaristi¢no (moizem) strujo sta-
rokitajske epistemologije, ki jih bomo obravnavali v nadaljevanju (gl. 13.4.1), niso izhajali iz te
nacelne predpostavke, ki je bila obema skupna, temve¢ iz vprasanja o najustreznejs$i metodi za njeno
uresni¢evanje.

224
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derives from the nature of language in use. Both as a vehicle of thinking and as a form of
life, language both represents and makes the initial difference. As a phonetic language,**
the Greek language is auditorily orientated and tends to present a world of meaning in
separation from a world of concrete things. For there is nothing in the phonetic symbols
of the Greek language to suggest the presence of sensible objects, this easily leads to
conceptual abstractions, certainly more easily than would an image-language such as
Chinese language. The separation of the sensible of the non-sensible can thus become an
inherent tendency in the use of a phonetic language just as the cohesion of the sensible
with the non-sensible can become an fundamental feature of the use of an image — langu-
age.« (Cheng Chung — Ying 1989, str. 167)

13.2.1 Splosno: dao iH in vse obstojece (wan wu 2 #)

Prav glagol »biti« (z vsemi njegovimi nesrecno zapletenimi pomenskimi konotacijami
vred) predstavlja tukaj pojem, katerega obstoj je nujen, in sicer ne samo v funkciji kopule,
temvec tudi v smislu dolocitve eksistence. Iz mnogoplastnosti tega glagola, ki je pomen-
sko povezan s pojmom identitete, izhaja vrsta filozofskih problemov. Glagol »biti« je v
evropskih jezikih mogoce uporabiti v funkciji povedka. Struktura »osebek — povedek«
pa je spet neobhodno povezana z eno osrednjih kategorij »zahodne« ontologije, namrec¢ s
pojmom »substance«. To, za kar pravimo, da »je«, mora tudi obstojati.

Kitajski jezik ne pozna (in seveda ne potrebuje) glagola »biti« kot definicije obstoja, ki
bi lahko — in hkrati morala — znotraj strukture »osebek — povedek« ponazarjala naceli
identitete in diference. Zato tudi ni ¢udno, da v filozofskih in religijskih konceptih, ki
so skozi zgodovinske razvoje »avtohtono« nastajale na Kitajskem, zaman is¢emo idejo
najvisje oblike bivanja, ali idejo Absolutnega. (Oba pojma sta neobhodno povezana s
kategorijo substance. Tudi tukaj gre, mimogrede receno, za pomensko kategorijo, ki v
rijo kot izenacenja med definirajoCim in definiranim, temve¢ zados¢a, da se dolocen
izraz ponazori z drugim podobnega (pojmovno sorodnega) pomena. Tovrstno misljenje
torej ostaja v okviru jezika, medtem ko se »evropska« formalna logika zeli osvoboditi
spon neoprijemljivosti njegove Sirine. Kakorkoli — strukturne razlike v indoevropskih in
sino-tibetanskih jezikih so, skupaj z metodi¢nimi razlikami v foneti¢nih in ideogramskih
pisavah, pomembno vplivale na kontrast

»between the metaphysical orientation of the Greek quest for ontological being and the
metaphysical orientation of the Chinese search for cosmological becoming ...

Whereas being separates itself absolutely from the changing phenomenon of nature, the
dao never leaves things behind or aside but always embraces them in change. Whereas

225 Kot veéina Kitajcev in Kitajk tudi profesor Cheng v svojem razumevanju »jezika« ne razlikuje med
govorico in pisavo. Vzrok za to, na Kitajskem precej razsirjeno stalisce je najbrz povezan z dejstvom,
da pomen kitajskega termina wen X ki se najveckrat prevaja z izrazom »jezik«, zaobjema oboje,
torej tako govorico kot tudi pisavo. V pricujocem citatu avtor seveda misli predvsem na specificne
razlike med foneti¢nimi in piktogramskimi pisavami.

226 Se najblize temu pojmu je verjetno izraz »ti i, ki je izvorno pomenil »telo«.
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being denies reality to things in change and therefore condemns becoming to unreality,
the dao imparts both, being and becoming, thus making being and becoming equivalent.
Whereas being transcends the world by being self-identical, the dao immerses itself in the
world by producing difference and variety. Whereas being is the object of pure thinking,
the dao is the effect of a process of profound experiencing, including feeling and per-
ception. Thus being becomes the exclusive subject of ontology by excluding cosmology,
whereas the dao bridges the gap between ontology and cosmology by including both.«
(Cheng Chung — Ying 1989, str. 167)*27

Tako je ze sama ontologija, torej nekaksna »veda o biti«, kitajski tradiciji nujno tuja.
Izrazi, s katerimi se je pojem ontologije obicajno prevajal v kitajs¢ino, so nastajali Sele
konec devetnajstega stoletja, skupaj s potrebo poimenovanja tega, v zahodni epistemolo-
giji dokaj osrednjega koncepta. Po prvi polovici dvajsetega stoletja se je v L.R. Kitajski
za poimenovanje nomena, substance oziroma biti udomagil izraz »benti K %« (vizvorna
pojavnost«, »izvorna substanca« oziroma, dobesedno: »korenine telesnosti«).

»It must be noted that the ontological is intended to express the notion of original sub-
stance (benti), not the notion of Being, so the ontological refers to that which pertains to
the benti which unifies the meaning of origin (ben) and base or substance (ti). Ti refers
to both the bone frame of human body which gives the human body its shape and to the
base and centre of human activities, that is, ti is the unchanging base and the framework
for a system of activities on the other.« (p.t., str. 174)

Izraz »benti (4<% )« pa je hkrati tesno povezan z epistemoloskimi vidiki stvarnosti. Drugi
zlog te sestavljenke namreé¢ nastopa tudi v glagolski funkciji, v kateri lahko pomeni ma-
terializiranje, konkretizacijo ali uteleanje, ali pa osebno izkustvo necesa.?28 »Ti fifi« je
asimilacijski proces pridobivanja izkustvenega znanja, saj vsebuje tudi pomenske konota-
cije razumevanja v smislu integracije z objektom zaznanega. Tudi za ta proces dinami¢ne
integracije je znacilna interakcija, kajti to, kar se utelesi na ravni konkretnih pojavnosti,
postane v njem hkrati del tega, kar utelesa, ne da bi se pri tem spremenila identiteta utele-
Senega. Zato izraza »ti fi« tudi hkratno razumevanje integracije in harmonizacije.

V ostalih podro¢jih kitajskega jezikovno-kulturnega kroga (Tajvan, Hong Kong, Singapur)
se kot prevod zahodnih konceptov bivanja, biti ali bivajocega, v glavnem uporablja izraz
yeunyou 17 H« (wobstoj danosti«, »obstojeca prisotnost«).*2? Analogno se torej tudi
za poimenovanje ontologije uporablja na eni strani izraz »benti lun K # Fij«, na drugi
yeunyou lun 77 4 i« 23 Osrednji problem oziroma tezavnost pri prevodu pojmov bi-
vanja, bivajocega in biti po vsej verjetnosti izhaja iz razliénega pojmovanja oziroma iz
razliéne dinamike dojemanja resni¢nosti.

227 7ato predlaga Cheng za opisovanje specifi¢no kitajske ontologije izraz »kozmoontologija«.

228 Oba pomena sta ohranjena tudi v sodobni kitaj$¢ini (»tixian % 5 « = konkretna manifestacija, »tihui

8 « = osebno izkusiti).

229 Kot vidimo, izraza »benti X %« in »cunyou {7 H« nista posebej sorodna ne v fonetiénem, ne v

pomenskem smishu. Ceprav oba izraZata bivajo¢o substanco oziroma bivanja substance, je razlika med
njima jasno opazna: medtem ko prvi poudarja substanco, je pri drugem pomembnejsi pomen bivanja.

230 »Lun i« pomeni nauk ali teorijo.
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Prva, t.im. »evropska« metoda dojemanja temelji na stati¢nih izsekih stvarnosti, katere v
procesih kognitivne dinamike osmisli, torej na nek nacin konkretizira. V okviru formal-
nih zakonitosti njenih spoznavnih metod in specifi¢ne dialektike, ki iz njih sledi, poteka
zveza z resni¢nostjo na ravni abstraktnih kategorij. Le-te je mozno aplicirati na dolocena,
natanko definirana stanja konkretne dejanskosti. Temelj tovrstne percepcije je torej ab-
strahirana teorija, njen rezultat pa konkretna definicija.

V okviru klasicne kitajske miselnosti pa tvori interpretacija, ki je lo¢ena od socialne prakse,
»zgolj« puhlo abstrakcijo (prim.: Laozi 2001, 1/ str.1). Celovitost tako dojete resni¢nosti
(dao 15) namre¢ zdruzuje vse vidike stvarnosti in dejanskosti, ki se manifestirajo v »desetti-
so¢ih stvareh« (wan wu 2 #), torej v vsem obstojeem. Ta resni¢nost je vsak hip in povsod
konkretna (wan wu & #), vendar v svoji nenehni premeni popolnoma neoprijemljiva (dao
18). Njene neoprijemljivosti namre¢ ne preseZe nobena, e tako radikalna transcendenca.

13.2.2 Prisotnost in odsotnost (you -/ wu )

Kot smo omenili ze v poglavju o Laozijevem Dao de jingu (gl. 6.2), si sodobni teoretiki
e vedno niso edini glede splo$no veljavne interpretacije strukturnega razmerja med osre-
dnjimi koncepti njegove filozofije. Pri tem gre za razmerje med potjo (dao 12), prisotno-
stjo (you 7) in odsotnostjo (wu 7).

Kot receno, se oba slednja termina v indoevropske jezike obicajno prevajata s termini,
kot so »bit, bivanje, bivajoce« oziroma »ne-bit, ne-bivanje, ne-bivajoce«.>3! Ker pa se
pomenske konotacije teh terminov, kot bomo videli v nadaljevanju, ne pokrivajo s tem,
kar izrazata koncepta you in wu, sem se sama odlo¢ila za neposredne;jsi prevod (you 4 =
prisotnost, wu # = odsotnost), ki je hkrati pomensko (vrednostno) nevtralnejsi od ve¢ine
zgoraj navedenih terminov. Vprasanje o strukturi razmerja med temi koncepti ni tako
nebistveno, kot se morda zdi na prvi pogled, kajti formalna zakoli¢enost interakcije med
omenjenimi koncepti vsekakor merodajno vpliva na temeljne ontoloske, s tem pa tudi epi-
stemoloske predpostavke klasi¢nih filozofskih diskurzov tradicionalne Kitajske. Dejstvo,
da so v sodobni teoriji prevladale stiri mozne interpretacije tega interaktivnega razmerja,
in dejstvo, da za vsako od teh stirih interpretacij stoji vsaj ena sinoloska avtoriteta, skupaj z
vrsto pristasev, nam lahko da misliti. Naj za zacetek navedem vse §tiri omenjene hipoteze,
skupaj z argumenti, ki jih kot verifikacije navajajo njihovi najpomembnejsi predstavniki.

1. Hu Shi # i# in Feng Youlan #: pot je enaka odsotnosti
Hu Shi je v svojem »Orisu zgodovine kitajske filozofije« (H B £ £ 51 K 4 ) zapisal:
»E TN HET B E é?ﬁx?*ﬁ%ﬂ?. I LAl B3, 3B A —, A
A= B — XA KM B AL, A . JE A
A2 B EE, ARG AR T, SRR «

231 V¢asih naletimo tudi na prevode, kot npr. »polnost« in »praznina«, ali »afirmativni« in »negacijski
princip«. Tovrstni prevodi so po svoje $e bolj problemati¢ni: ne samo, da je obseg pomenskega spek-
tra, ki se uporablja v obeh obravnavanih jezikih, $e manjsi kot pri zgoraj omenjenem, bolj konven-
cionalnem prevodu; poleg tega v klasiéni kitaj$¢ini ze obstajajo termini, ki se nedvoumno in izrecno
nanasajo na te besede (polnost = shi B, praznina = xu i oz. kong %%, afirmativni in negacijski
princip pa sta v starokitajskih diskurzih tako reko¢ brezizjemno principa shi A& in fei JF).

212



Poti spozna(va)nja

»Dao in wu sta v Laozijevi miselnosti prakticno identicna. Zato po eni strani govori o tem,
da ‘dao rojeva eno, eno rojeva dvoje, dvoje rojeva troje in troje rojeva vse obstojece’, po
drugi pa zopet o tem, da sta ‘nebo in zemlja rojena iz you (prisotnosti), you (prisotnost)
pa je rojena iz wu (odsotnosti).’ Oboje, tako dao kot tudi wu, sta mati vsega obstojecega,
vendar je dao wu, in wu je dao.« (Hu Shi, I. del, str. 85)

Tudi Feng Youlan #§ /B zastopa enako mnenje. V svoji »Zbirki disputov o Laozijevi
filozofiji« (& T 1 %51 58 ) zapise:
WETE G I KA, 18 ] R 25 HE, Tl B TR 25 .«

»V daoisticnem sistemu lahko enacimo dao z wu, nebo, zemljo in vse obstojece pa z you.«
(Feng Youlan 1990, I1./str. 44)

Feng Youlanu se ne zdi vredno spuscati se v podrobnejse razlage te interpretacije. V svo-
jem najznamenitej$em delu, »Nova izdaja zgodovine kitajske filozofije« (HF B £ £ 51
%) jo definira celo kot neizpodbitno dejstvo:

»IBBEAE T, 15 A7 ARG«
»Dao je wu, to priznavajo vse interpretacije.« (Feng Youlan, 1984 Il/str. 123)

Po tej teoriji sta torej dao in wu eno in isto, pojem you pa predstavlja pojav, ki izhaja iz
daota. Pojem you je tukaj torej razumljen bodisi kot neke vrste prehodni dejavnik med
daotom in vsem obstoje¢im,232 bodisi kot z njim identi¢en.

2. Yan Lingfeng [i% %% I Pot je enaka prisotnosti

Kljub splosno priznani avtoriteti zahodno izobrazenega logika in poznavalca klasi¢ne
kitajske filozofije Hu Shija je precej odmevna tudi priCujoca razlaga, katere najvidnejsi
predstavnik je tajvanski strokovnjak za daoisti¢no filozofijo Yan Linfeng. Njegovo razu-
mevanje razmerja med tremi obravnavanimi pojmi je nasprotno Hu Shijevemu in Feng
Youlanovemu. Yan daota ne enaci s pojmom wu (odsotnosti), temve¢ s pojmom you (pri-
sotnosti). To mnenje je prvi¢ zastopal ze v 30-tih letih 20. stoletja, ko je v svoji razpravi
»Nova razlaga Laozijevega pojma dao« (211 T8~ WIHTARE) zapisal:

»H O GE A EYHI RS G 2 CHEZ A AIE, E
Al FE )7 T. 5 HEEK, el g, E e FAE E«

» ‘You’in ‘dao’sta dva razlicna izraza za eno in isto stvar. ‘You’je namrec ime za ‘mater
vsega obstojecega’, ‘dao’ pa naziv istega pojava. Iz tega sledi, da je ‘dao’ ‘you’in ‘you’
‘dao’.« (Yan 1934, str. 48)

Trideset let kasneje je Yan v svoji razpravi » Vprasanje prisotnosti in odsotnosti v daoistic-
ni filozofiji« (1B %27 22 B A i 7)) to mterpretacgo takole utemeljil:

WA, D A Y E R GE R CEYZ A K K
FHEYERE X, B LEEYZE /7//%', B
Hl, ET7U B XA #H H AR W ERE.«

» ‘Dao rojeva eno, eno rojeva dvoje, dvoje rojeva troje in troje rojeva vse obstojece.’;
to pomeni, da je ‘dao’ ‘mati vsega obstojecega’. Po drugi strani pa Laozi zopet navaja,

232 Vse obstojece = »desettisoé stvari« / wan wu & 4/
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da je ‘nebo, zemlja in vse obstojece rojeno iz you (prisotnosti)’. Laozi zapise tudi: ‘you
(prisotnost) pomeni mater vsega obstojecega.’ Kot vidimo, je torej tudi ‘you’ (prisotnost)
dojeta kot ‘mati vsega obstojecega’. Iz tega jasno sledi, da Laozi istoveti pojma ‘dao’ in
You’. Ta dva pojma sta zanj eno in isto, o tem ni dvoma.« (Yan Linfeng 1968, str. 79)

Kaksno pa je v tem kontekstu dojemanje razmerja med pojmoma dao 1 in wu ## Yan
Linfeng ga razlozi takole:

»E T, HALRME G R EAITH W T 20 N E

JE«

»Laozi pravi: ‘you (prisotnost) je rojena iz wu (odsotnosti)’. To zelo jasno izpostavija
dejstvo, da je wu (odsotnost) pred you (prisotnostjo), kar pomeni, da je wu (odsotnost)
pred daotom.« (p.t.)

V okviru te interpretacije tvorita pojma dao (oziroma you) in wu dve popolnoma loceni
podrogji.

To interpretacijo je v svoji razpravi »Debate o Laozijevi filozofiji« (¢ 1 1 5% %¥) nazor-
no predstavil sodobni kitajski filozof Zhang Dainian.

»ETFH) B2 FHTH M A EF B, W M U
A, #hH, SAABEMH EWZAETES H#HZx &ZXK, K82
[ GHfE BHZ, Z2ZXKHE. G ERE. EH— [ A2HE — 7
A«

»Laozijev dao je zdruzitev you (prisotnosti) in wu (odsotnosti). V prvem poglavju pravi
Laozi: “...zato je vecni wu (vecna odsotnost) izraz njenega jedra, vecni you (vecna pri-
sotnost) pa izraz njene povrsine. Ta dva pojma imata enak izvor, a razlicni imeni. Oba bi
lahko zajeli zgolj v pojmu nedolocljivosti (neoprijemljive, temne, misticne razseznosti), ki
predstavija duri vseh cudezev.’ Tako you kot tudi wu sta torej poimenovana kot nedolo-
cljivost, le-ta pa je v svojem bistvu dao. You in wu oba izhajata iz daota. To pomeni, da je
dao po eni strani you, po drugi pa wu.« (Zhang Dainian, 1979, str. 67).

Isti avtor je leta 1982 izdal knjigo z naslovom »Laozi, njegovo zZivijenje, njegova dela in
njegova teorija daota« (£ 1 H N, H3 L H &), v kateri se je ponovno zavzel za
to interpretacijo:

»HBAHEEELZ W, HHHEEHE 25, e BG5S, FROH, A
HZ I, B0, BOH: TSR R, A i, B
HIW & F, W R HHZ K. RETFFE & & LE
wOH T2«

»Dao je zdruzitev (prevlada) prisotnosti (vou) in odsotnosti (wu). Vecna prisotnost (chang
you) je izraz globine vecne odsotnosti (chang wu), vecna odsotnost pa izraz povrsine
vecne prisotnosti. Ko se dao prikaze v doloceni pojavni obliki, predstavlja prisotnost
(vou) sredi odsotnosti (wu). Zato govori Laozi o ‘istem izvoru in drugacnem imenu’;
preden se pojavi, pa je dao v stanju nedolocljivosti sredi odsotnosti (wu). Ker sta ‘oba
pojma’, kot pravi Laozi, ‘ena in ista stvar’, poimenuje njuno zdruZitev ‘nedolocljivost’ ...
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Kot vidimo, je Laozijev namen jasen. prikazati Zeli, da tvori zdruzitev prisotnosti (you) in
odsotnosti (wu).« (Zhang Dainian 82, str. 38-39)

4. Wang Bo F #: pot kot komplementarno porajanje prisotnosti in odsotnosti

Wang Bojeva kritika prej omenjenih interpretacij se osredotoca na njihove metodoloske
osnove, torej na nereflektirano uporabo zahodnega spoznavnega aparata. Logi¢na analiza
Laozijevih pojmov namrec¢ sledi kategorialnim predpostavkam evropske tradicije. Njihov
temelj je torej staticna predstava daota kot definiranega termina, izvlecenega iz zivljenj-
ske vpetosti v ve¢no premeno C¢asa in prostora, okostenelega v negibno zakoli¢en pojem,
v spoznavno kategorijo. Omenjena logicna analiza torej sledi zakonitostim evropske for-
malne logike brez upostevanja celotnega konteksta Laozijeve filozofije, v kateri se nam
dao predoci kot samo bistvo zivljenja, ki je premena (Prim.. Wang Bo, str. 43).

Wang Bo zastopa tezo, po kateri je Laozijev dao osnovna gonilna sila in izvor vsega priso-
tnega ter vsega odsotnega. You (prisotnost) in wu (odsotnost) sta formalno razli¢ni pojavni
obliki, skozi kateri se dao lahko udejanji oziroma konkretizira na ravni dojemljivosti. Pri
tem je pomembno dejstvo, da je razmerje med obema navedenima oblikama komplemen-
tarne, torej soodvisne in medsebojno dopolnjujocée se narave. Nobena od obeh oblik se ne
more pojavljati sama zase. Bistvo odsotnosti je torej prisotnost in obratno; bistvo polnosti
je praznina in obratno; bistvo dinamike statika in obratno, itd. To komplementarno raz-
merje se izraza v relativnosti cikli¢ne biti Casa.

Wang Bojevo tezo si lahko ponazorimo 7e s samim pricetkom Dao de jinga if & #£.

Kaksno je torej razmerje med pojmi dao, wu in you v prvem, zgoraj citiranem poglavju Dao
de jinga? Prvi vtis, ki nam ga posreduje Laozi, nam pravi, da je wu ## (odsotnost) ¢asovno
postavljena pred you 4 (prisotnost). Ta vtis se $¢ dodatno okrepi, e si ogledamo etimo-
logki izvor pojmov shi 47 (prazadetek) in mu 7F (mati), ki se tukaj istovetita z odsotnostjo
in prisotnostjo. Pismenka shi v svojem prvotnem pomenu namre¢ predstavlja mlado dekle
oziroma devico, pismenka mu pa noseco zensko. Prva lahko uteleSa odsotnost, ker izraza
praznino,?33 druga pa prisotnost, ker je polna (prim. p.t., str. 42). V Stirinajstem poglavju
Laozi to predpostavko o logi¢ni predhodnosti odsotnosti pred prisotnostjo Se dodatno kon-
kretizira, ko pravi:

» K FEYLERA, B4R

»Vse, kar pod nebom obstoji, je rojeno iz prisotnosti /polnosti/, le-ta pa je rojena iz odso-
tnosti /praznine/).« (Laozi 2001, 40/str. 34)

Medtem ko je linearnost enkratna, v vsakem trenutku nova in neponovljiva, se dinamika
cikli¢énih premen vselej, ko doseze kon¢ni pol, tekoce vrne k izvoru. Zato tudi vesoljstvo
ne more biti ustvarjeno samo enkrat, ampak se nenchoma ustvarja in nenchoma umira.
Isto je z odsotnostjo in prisotnostjo. Kitajska ontologija ne izhaja iz nikakrSne ¢asovno de-
terminirane »tocke 0« v vlogi pri¢etka stvarstva. Ce gledamo na odsotnost z vidika nasega
konkretnega polozaja, jo bomo dojeli kot nekaj, kar je predhodnega prisotnosti. Vendar je
nasSe konkretno dojemanje staticno in s tem omejeno zgolj na trenutne, minljive pojavne
oblike, ki se kazejo v krogu dinami¢ne, neoprijemljive in neizrazljive vecnosti. To, kar

233 Tudi izvorni pomen termina wu & je praznina.
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dojamemo z omejenostjo nasih ¢util in nasega razuma, ni veéno. Vecnost se namre¢ nene-
homa rojeva in zamira v procesu komplementarne relativnosti svojih posameznih delov,
ki so hkrati njene pojavne oblike, dojemljive za Cutne organe zivih bitij.

Veénost obstaja samo kot premena (yi £7), kajti v kozmoontoloskem videnju sveta kot
dinamiénega procesa je le-ta edina obstojeca stalnica vesoljstva. Hkrati je premena izraz
procesa, v katerem se v menjavi gibanja (dong %)) in mirovanja (jing /%) rojeva interakci-
ja konkretnega in abstraktnega, dejavnega in nedejavnega, relativnega in absolutnega. Tu
gre torej za interaktivno dinamiko neoprijemljive, nedoumljive in nepoimenljive poti (dao
18) na eni in kompleksne veéplastnosti njegovih manifestacij v okviru ¢asa in prostora na
drugi strani. Konkretizacije obstoje¢ega (wan wu 4 #/) lahko povzamemo v simbolni re-
dukciji njegove neskonénosti v podobah petih elementov (wu xing 72 77), po drugi strani
pa v razmerju med relativnostjo skrajnih polov vsake pojavne oblike bivanja (vinyang /£
B2, youwu # #E) na eni in stanja absolutne poti (dao &) na drugi strani.

Premena je torej proces sprememb obstoja iz daota 18 v you 7 in wu ## (vin fF in yang
/#3) ter obratno. Ta nenehni proces vedno vnoviénega loevanja in ponovne zdruZitve,
ki pogojuje in hkrati tudi osmislja obstoj in obstojece, je sam po sebi abstraktne narave.
Premene ni mozno zaznati, saj tvori povsod prisotno in zato nevidno, neoprijemljivo
podlago Zivljenja. Tako kot se neoprijemljivost daota j& konkretizira v nestetih vidnih
manifestacijah dejanskosti, t.j. dojemljive stvarnosti v smislu vsega, kar obstaja (wan
wu #%), se absolutna narava premene manifestira na ravni transformacij (bian %#).
»Bian %#« izraza tako proces spreminjanja znotraj premene (yi %) kot tudi vsakovrstna
posamicna stanja v spektru obstojecega, ki jih vsakokratna sprememba konkretno doloca.
Bivanje, bivajoce in bit je dinami¢na celota, katere osnovni princip je torej dao iH; yi
4 je nadin ali metoda, v kateri se uresni¢uje integracija obstojecega kot sinteza stanj in
procesov. Dao if bi lahko ponazorili tudi kot napetost, ki vlada med pozitivnim in nega-
tivnim polom (yowwu A & ali yin/yang [ F5), premeno (yi 5) z elektri¢nim tokom,
ki se pretaka med tema dvema poloma, spremembo ali transformacijo (bian %) pa s
konkretnimi spremembami, ki so zaznavni znaki u¢inkovanja elektrike. Ta transformacija
je torej izrazena na ravni pojavnosti. Integrativno-asimilacijska epistemologija pa v vsaki
delni manifestaciji pojavnosti dojema tudi elemente vseh ostalih moznih konkretizacij
narave. Tovrstna epistemologija stvarnosti ne raz¢lenjuje na statine pojavnosti v smislu
posamicnih, od celote lo¢enih entitet. Integrativna metodologija holisticnega dojemanja
stvarnosti posamicnega elementa obstojeega torej ne obravnava zgolj kot identicnega
s samim seboj v smislu substance. Ta je namre¢ vselej pogojena z okvirnim spektrom
lastnosti, ki jo konkretno dolo¢ajo v nekem ¢asovno in prostorsko zakoli¢enem stanju.
Ta vidik spoznanja je asimilacijski tudi v smislu identi¢nosti vsake obstojeCe entitete z
vsemi moznimi lastnostmi, ki bi se v njej potencialno lahko udejanjile v procesu ¢asovno,
prostorsko ali zaznavno nedeterminiranih transformacij. Tudi najkonkretnejSe entitete
bivanja torej niso zgolj tisto, kot kar jih dojamemo. Poleg eksplicitno izrazenih lastnosti
nosi njihova esenca v sebi tudi potencial vseh ostalih moznih modalitet, v okviru katerih
se lahko pojavljajo in izrazajo. Ta vidik konkretnih in potencialnih sprememb (bian %#) se
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kot rdeca nit vleée skozi vse kozmoontoloske $tudije klasi¢ne kitajske filozofije.

Po konfucianskih interpretacijah naj bi Ze sama Knjiga premen (Yi jing 2 %) nastala kot
rezultat opazovanja sprememb:

B 2 T I I T 7

»Trigrami so nastali iz opazovanja sprememb v yinu in yangu.« (Zhou yi, str. 43)

Koncept transformacije srecujemo tudi pri vseh klasikih filozofskega daoizma, zlasti
nazorno, denimo, v Zhuangzijevih metamorfozah budnosti in sanj (Hudie meng M4
£ gl 6.4.2). Toda 7e Laozi je poudarjal pomen temeljne esence znotraj razvitih oblik
obstojecega:

»EJUZ KK, EIRER, TLE ) &, B E A, T AT, A A T«

»Najvecja drevesa zrastejo iz vrsicka travne bilke, devetnadstropna pagoda je sestavljena
iz nakopicene gline in tisoc¢ milj dolgo potovanje se zacne s prvim korakom.« (Laozi 2001,
64/str. 54)

Tudi v Lieziju najdemo nemalo izrekov, ki opredeljujejo potencial, ki se kaze v spre-
membi:

» g BN 75—, —H I, HIE T«
»Premena se spremeni v enoto, njena oblika se spremeni v zacetek, iz katerega se rojeva
vse obstojece.« (Liezi, str. 4)

Neokonfucianci dinastije Song so v na¢elu bian poudarjali njegovo moznost ustvarjanja
nestetih, razlicnih oblik bivajocega.

» ZERITK, AN Y, EY A, T«
»V medsebojni interakciji obeh temeljnih principov se rojeva bivajoce. Spremembe biva-
jocega so brezstevilne (neskoncne).« (Zhou Dunyi, str. 48)

Princip transformacije kot inherentne esence vseh posamic¢nih pojavnih oblik bivajo¢ega
so analizirali tudi nomenalisti: v Hui Shijevih paradoksih najdemo Stiri izreke, ki se na-
nasajo na to nacelo:

»L HE.
V jajcecu je dlaka/pero.

V. BGH .
Konj ima jajceca.

VL. T 7FHE.

Krastaca ima rep.

XVIIL. 5 5%, 55 =

Rjavi konj in ¢rna krava je troje.«
(Zhuangzi 2001, Tianxia, str. 277)
Prva dva zgoraj citirana paradoksa (I. in V.) govorita o enoti dlakastih oziroma pernatih

zivali in ovuma. Zivali, ki imajo dlako, se razmnozujejo z jaj¢eci; iz jajcec po drugi strani
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zrastejo zivali z dlako ali perjem. Zival z dlako ali perjem in jajéece, iz katerega se je
razvila, tvorita torej zgolj razli¢ni pojavni obliki ene in iste entitete, torej dva konkretna
izraza transformacij identitete. Isto velja za (brezrepo) krastaco, ki se je razvila iz repatega
paglavca (VI.). Zadnji citirani paradoks izhaja iz prenosa nacela transformacije iz konkre-
tnih entitet posami¢nih predmetov na raven njihovih kategorij. Rjavi konj in ¢rna krava
sta lahko elementa, ki sodita, denimo, v kategorijo kopitarjev. Kot predstavnika moznih
transformiranih oblik kopitarjev torej tvorita enoto. Hkrati je vsak od njiju tudi posami¢na
in samostojna konkretizacija kategorije ¢rnih krav oziroma rjavih konjev; v tem smislu sta
to dve razli¢ni entiteti. Vsota vseh treh kategorij je Stevilo tri.

13.3 EPISTEMOLOGIJA NARAVE: UMESCENOST V CAS IN PROSTOR
(YUZHOU F )

Cetudi je torej osrednji predmet epistemoloskih teorij, ki so prevladale v tradicionalni
Kitajski, moralne narave, je bilo tudi odkrivanje kozmiénih dejavnikov kot vplivnih fak-
torjev ustroja druzbe ter njenih eticno politicnih komponent pomembna osnova specific-
no kitajskih spoznavnih teorij. Kitajska kozmogonija temelji na predpostavki organske
povezanosti ¢loveka in vesoljstva (tian ren heyi A A 7 —). Ta v prvi vrsti vkljucuje
umescenost Cloveka v €as in prostor, zato ni ¢udno, da je starokitajski pojem, ki pomeni
kozmos oziroma vesoljstvo, sestavljen iz besed »¢as« in »prostor«:

yu F (prostor) + zhou Hi (¢as) = yuzhou F* # (kozmos).

Vse klasicne teorije, katerih predmet je percepcija oziroma spoznavanje in interpretacija
Casa in prostora, in ki so nastale v obdobju najvec¢jega razcveta antic¢ne kitajske filozofije,
torej v tako imenovanem obdobju »stoterih Sol«, temelje na protofilozofskih idejah starej-
$ega porekla. Kot smo videli, sodi ze »Knjiga premen« (Yi jing 25 £%) k tistim delom, ki
s0 s svojo specifi¢no kozmogonijo pomembno vplivala na nac¢in dojemanja ¢asa, prostora
in njunega medsebojnega razmerja.

Kot vemo, je osnovni koncept »Knjige premen« dualni par yin in yang, dihotomi¢na
osnova specifi¢no kitajske, korelativne dialekticne metode. Njena notranja dinamika ne
temelji na nacelu medsebojnega izkljucevanja, boja in konkurence, temve¢ na nacelu
komplementarnosti. Kot smo videli v prej$njih poglavjih, preveva ta simbolni par v tra-
dicionalni kitajski miselnosti celotno naravo in oblikuje Siroko paleto vseh procesov, v
katerih biva zivljenje.

Tovrstni koncepti pa seveda onemogocajo vsakr$no vrednotenje v skladu s kriteriji tra-
dicionalnih evropskih diskurzov. Prav to dejstvo je konec koncev privedlo do tezkih
nesporazumov v evropskem (oz. zahodnem) dojemanju tradicionalne kitajske dialek-
tike in logike. Pri tem seveda ne smemo pozabiti dejstva, da je bila ta, sprva izrazito
komplementarna ciklicna struktura kozmogonicnih konceptov, ki v svojih pricetkih sega
v dobo najzgodnejSega starokitajskega pismenstva, nestetokrat »pre-interpretirana« in
»pre-komentirana« v smislu konfucianske druzbeno-drzavne doktrine, ki je v teku stoletij
postajala vse strozja. To drzavotvorno prevrednotenje koncepta yin-yang je doseglo svoj
vrhunec v obdobju dinastije Song & (960-1279), z uveljavitvijo politino reakcionarne
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neokonfucianske ideologije.

Komplementarna dialektika — oziroma njene posledice v dojemanju stvarnosti — se torej v
marsikaterem pogledu strukturno razlikuje od klasi¢nih zahodnih dialekti¢nih struktur. To
seveda velja tudi za razumevanje ¢asa in prostora. Komplementarnost binarnih polov:

a) ne pozna Casovne razmejitve, ki naj bi lo¢ila pred-stvarstvo, kaos ali ni¢ od «ustvarjene
stvarnosti«. Svet ni nekaj, kar naj bi ustvaril Bog v sedmih dneh; noben trenutek ne pred-
stavlja tistega pra-zacetka, odlocilne tocke 0, od katere naprej se Steje zgodovina. Svet,
univerzum, bivajoce je nekaj, kar je vecno, kar nima ne zacetka, ne konca. Rojevanje,
ustvarjanje, Zivljenje in smrt — vse to je organski in nelo¢ljivi del kontinuitete, ki se kaze
v neprestani premeni;

b) ne pozna prostorske razmejitve, ki naj bi posamezni individuum locila od stvarnosti, ki
ga obdaja. Tako, kot ve¢na premena ne pozna ¢asovnega zacetka in konca, so ji tuje tudi
lo¢nice, ki naj bi locevale zunanjost od notranjosti, naravo od ¢loveka, tebe od mene. Tako
kot je rojstvo del smrti, je tudi smrt del rojstva, del stvarjenja, ki ga v neprestani premeni
soustvarjata yin in yang. Znotraj yina in yanga je spet yin in yang.

Rojevanje in smrt ni ni¢ drugega kot nenehna menjava zunanjih oblik bivajo¢ega. Obe
strani dihotomne polaritete imata torej v starokitajski tradiciji pozitivno eksistenco!

Prihodnost in preteklost v tem sistemu sovpadata s sedanjostjo, kajti v vsaki uresniceni
situaciji so latentno prisotne tudi vse ostale. V takSnem miselnem ustroju se Cas, e si ga
poskusamo predstaviti vizualno, premika prej po enodimenzionalni plos¢i kot pa v krogu
(prim. Bauer 1974, str. 37). V tovrstno »ploscato« dojemanje Casa se lahko vgradijo tudi
cikli, kar pa ni nujno. Sedanjost znotraj tovrstnega sistema nikoli ne more biti omejena
na linijo ali celo na posamic¢no tocko znotraj casovnega krogotoka. Kljuéno omejitev tega
sistema najdemo povsem drugje, namre¢ v numerolo$ko nujni predpostavki, da je vsakr-
$no gibanje, vsakrsna premena, nacelno determinirano z doloc¢eno velikostjo. Tako se po
svojem bistvu vse spremembe lahko dogajajo samo znotraj zaprtega sistema.

13.3.1 Cas in prostor kot vrteca se plosca: zlata preteklost konfucianstva

Konfucianstvo, ki vse od dinastije Han i naprej predstavlja temeljno drzavno doktrino
in osnovo druzbene etike tradicionalne Kitajske, je v svojem konzervativnem svetovnem
nazoru oblikovalo Cas, zazrt v prostore preteklosti. »Zlata doba davne preteklosti« je s
svojim vrednostnim sistemom konfucianstvu pomenila vzor in utopijo, za katere ponovno
uresniCitev se velja potruditi. Zato ni ¢udno, da je dinamika, ki tvori osnovo notranjega
ustroja »Knjige premen«, v okviru konfucianskega pogleda na svet otrpnila v nepremic-
no obli¢je Casa, v katerem je novo, ki izhaja iz starega, po svojem bistvu Se starejse od
starega.

»Prav predpostavka, da je vse sprememba, je v vse te spremembe vnesla nekaksno poseb-
no, nenavadno statiko, nekaj sumljivo homogenega, nekaj, kar je izkljucevalo vsakrsen
resnicni razvoj.« (p.t.)

Taksno dojemanje &asa se je v konfucianstvu uveljavilo Sele po padcu dinastije Qin %%,
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torej v obdobju, v katerem je bil kratkotrajen despotski rezim legalisti¢nih vladarjev ze
premagan in v katerem je konfucianizem kon¢no prevzel vlogo drzavne ideologije.

»V ponovni preobrazbi iz legalisticne vladavine zakona nazaj k previadi obrednosti, ka-
krsna je uspela konfucianistom, je v psiholoskem smislu zZe slutiti misel na vrnitev, na
prenovo temeljnih, nesmrtnih nacel ...« (p.t., str. 110)

Namesto stare, dobro znane ideje o menjavi obdobij razpada z obdobji reform, ki naj bi
se ¢im bolj priblizale idealom davne, zlate dobe preteklosti, se je kar naenkrat pojavila
misel o razvr$€anju zgodovinskega Casovja v matrici »novo — staro — novo« (prim. p.t.,
str. 111). Ta misel je morala vsebovati moralno nevtralnost oziroma enakovrednost obeh
polov (torej tako starega kot tudi novega), saj bi bilo sicer precej tezko utemeljiti (Ze tako
absurdno) postavko, po kateri naj bi se nekaj novega uvedlo samo zato, da ga bo Cez
dologen ¢as zopet nadomestilo nekaj e starejiega. Tako je postala prva dinastija Han &
(206 pr. n. §t.—6) tisto obdobje, katerega je zaznamovala uvedba ciklicnega pogleda na
zgodovino.?3* V politi¢no-ideoloskem smislu je $lo pri tem za edini moZzen odgovor na
vznemirljiv, a nevaren izziv, ki ga je kot neke vrste duhovno dedis¢ino zapustilo obdobje
legalizma. Z uvrstitvijo v cikle so konfucianci vse novo na nek nacin »udomacili« in mu
s tem odvzeli vso nevarno eksplozivnost. Sicer jih je nova, cikli¢na matrica casa prisilila
k priznanju obstoja kvalitativno razliénih zgodovinskih obdobij,?3% ne pa tudi k temu,
da bi «novemu« pripisali kakr$no koli prioriteto v razmerju do »starega«. Tisto, kar je
bilo v tovrstnem ciklu novo, je bilo po eni strani sicer novejse, po drugi pa spet starejse
od tistega, cemur je neposredno sledilo. In prav slednje, namre¢ dejstvo, da je «novo« v
svojem bistvu Se starejSe od »starega«, je predstavljalo tisto utemeljitev oziroma idejno
legalizacijo, s pomoc¢jo katere je »novo« sploh lahko prevladalo. Tako je iz vsake novosti
nastala prenova, in iz vsake revolucije restavracija (prim. p.t.).

13.3.2 Stari mojstri daoizma in dinamika vecnih premen prostora

Daoisticna Sola, ki je vse od dinastije Han naprej obstajala kot nekak$na svobodomiselna
idejna protiutez deterministiénim drzavotvornim ideologijam konfucianstva, je ¢asovno
in prostorsko komplementarnost protofilozofskih dualizmov «Knjige premen« razvila v
precej drugacni smeri.

To dejstvo postane jasno vidno ze pri prvem klasiku daoisti¢ne filozofije, torej pri
Laozijevem »Klasiku poti in kreposti« i {8 #¢. Laozijev dao je osnovna gonilna sila in
izvor vsega bivajodega in nebivajodega. You 7 (bivajoce, prisotnost) in wu ## (nebiva-
joce, odsotnost) sta formalno razli¢ni pojavni obliki, skozi kateri se dao lahko udejan;ji
oziroma konkretizira na ravni dojemljivosti. Pri tem je pomembno dejstvo, da je razmer-
je med obema navedenima oblikama komplementarne, torej soodvisne in medsebojno

234 Seveda so bili cikli v dojemanju ¢asa tudi na Kitajskem Ze prej nekaj obi¢ajnega; to ni presenetljivo,
saj predstavljajo cikli, kakrsni se kazejo v naravi, osnovo vsakega koledarskega sistema. Vendar je
tukaj §lo za cikli¢nost, ki izhaja iz potrebe po utemeljevanju in »pravilni« interpretaciji tokov zgodo-
vine ter po oblikovanju njihovih ideoloskih predpostavk.

235 Ta postavka pred dinastijo Han nikakor ni bila samoumevna, kajti kontinuiteta legalnosti posami¢nih
dinastij se je prej avtomati¢no ohranjala s predajo »nebeskega mandata.
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dopolnjujoée se narave. Nobena od obeh oblik se ne more pojavljati sama zase. Bistvo
obstojecega je torej neobstojece in obratno; bistvo polnosti je praznina in obratno; bistvo
dinamike statika in obratno, itd. To komplementarno razmerje se izraza tudi v relativnosti
cikli¢ne biti ¢asa in prostora.

Temeljna razlika med za nas obic¢ajnim dojemanjem ¢asovno-prostorske determiniranosti
in Laozijevo cikli¢no percepcijo ¢asa kot veéne premene v prostoru je v tem, da prvo
dojemanje vsebuje vrednotenje, slednje pa ne. Linearna dinamika je enkratna, v vsakem
trenutku nova in neponovljiva. Cikli¢ni tok casa se vselej, ko doseze konéni pol, tekoce
vrne k izvoru. Zato v sklopu tovrstnega razumevanja tudi kozmos ne more biti ustvarjen
samo enkrat, ampak se nenechoma ustvarja in nenehoma umira. Isto je z nebivanjem in bi-
vanjem. Ce se na prvo ozremo iz natanko doloéenega vidika nase psihofizi¢ne determini-
ranosti, ga bomo dojeli kot predhodnega bivajo¢emu. Vendar je nase dojemanje omejeno
zgolj na izraze oziroma (pojavne) oblike stati¢nih tock, v krogu dinamic¢ne, neoprijemljive
in neizrazljive vecnosti. To, kar dojamemo z omejenostjo nasih ¢util in naSega razuma,
nima absolutne narave. Le-ta se nenehoma rojeva in zamira v procesu komplementarne
relativnosti svojih posameznih delov (pojavnih oblik).

Spomnimo se drugega odstavka drugega poglavja Laozijeve knjige, ki smo ga obravnava-
li ze v poglavju 6.2.3 Tukaj Laozi nazorno izpostavi in obrazlozi temeljni ustroj tovrstne
komplementarne dinamike ¢asa in prostora. Kot receno, sluzi to poglavje ocitno kot ne-
kaksno dopolnilo ali nadgradnja prvemu:

»IEW A, HE L 10K, RAHE, FIH &, 5B, JCEHEE, 1.«
»Prisotnost in odsotnost (bivajoce in nebivajoce; polnost in praznina) rojevata druga
drugo; tezko in lahko ustvarjata drug drugega; dolgo in kratko drug drugega oblikujeta,
visoko in nizko drug drugega zapolnjujeta; zvok in ton usklajata drug drugega, prej in
pozneje drug drugemu sledita. To je vecno/st/.« (Laozi 2001, 2/str. 2)

Kot smo videli v prej$njih poglavjih pricujoce knjige, je Laozi prepri¢an v komplemen-
tarno naravo vecénosti, zakaj kljub temu, da tisto, kar je izrekljivo, ne more biti ve¢no,
se vecnost vendarle razgali v vsem, kar zdruzuje oba pola tukaj nastetih dualizmov.
Bipolarni par, ki je omenjen na koncu, nam nazorno pokaze tudi temeljno znacilnost
nelinearnega, cikli¢nega ¢asa. Za razliko od linearne percepcije, kjer je prej lahko samo
prej in nikakor ne pozneje, sta lahko oba navedena pojma znotraj cikli¢nih tokov Casa
prostorsko zamenljiva, kajti »prej in pozneje drug drugemu sledita«. Tukaj postane pov-
sem jasno, da je gibanje ¢asa za Laozija krozno. Prej in pozneje zanj torej nista tocki (ali
Casovni kategoriji) znotraj statiCnega prostora, temvec¢ gre pri njiju za relativna pojma,
ki se lahko znotraj veéne premene oblikujeta zgolj v razmerju do ¢asovnih in prostorskih
koordinat konkretne situacije, na katero se nanagata. Sele v dinamiki kroZnega gibanja
namre¢ obstaja moznost, da je prej v€asih pred, druge krati pa zopet po pozneje. Veéno
torej ni tisto, kjer je prej vecno prej, pozneje pa veéno pozneje. Veéno je tisto, kar lebdi
za nazivi ¢asovnih kriterijev, pod pojavnimi oblikami ¢asa. Ve¢no se rojeva v igri spre-
memb.

Tovrstno dojemanje je prisotno v celotnem vzdusju Dao de jinga. Ce smo pozorni na na-
videzne malenkosti, lahko cikli¢no razumevanje ¢asa opazimo Se marsikje drugje, tudi v
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odstavkih, ki se ne osredotocajo izrecno nanj, na primer v enaindvajsetem poglavju, kjer
je med drugim zapisano tudi:

»H SR, A «
»0d danes pa vse do pradavnine se njegovo ime ne spreminja.« (p.t. 21/str. 19)

nasprotna besedna zveza, namreé »Zi gu ji jin [ & &K 4 (Od pradavnine pa vse do
danes)«.

Laozijev preobrat, ki se pokaze v drugem poglavju, torej ni zgolj slu¢ajna muha ali davek
nekaksni stilni harmoniji, temve¢ predstavlja Se en izraz ciklicne komplementarnosti po-
sameznih casovnih dejavnikov.

13.3.3 Dejstva in moznosti v casu in prostoru: moisticni in neomoisticni vidiki

Cas, kakrinega dojemamo, nastaja po moistiénem izro¢ilu z medsebojnim zapolnjeva-
njem razli¢nih trenutkov. Trajanje ¢asa je opazno skozi menjavo dneva in noci, ki pred-
stavljata naravna kriterija za dolocanje Casovnega zaporedja.

»E LA 7E S«

»Kadar je zaporedje kontinuirano, lahko govorimo o prej in potem.« (Mo Di 2001, Jing
xia, str. 284)

Premena, torej gibanje, predstavlja tudi zanje kljucni dejavnik pri nastanku in razvoju
tistega, kar dojemamo kot Cas; isto velja za prostor: le-ta nastaja iz medsebojnega zapol-
njevanja razli¢nih krajev. Obrazlozimo ga lahko s pomoc¢jo temeljnih kriterijev prostorske
orientacije, torej s stranmi neba. Prostor nastane z gibanjem telesa v razmerju z gibanjem
sonca in lune, ki ustvarjata obcutenje Casa. Na tej tocki se moisti povprasajo tudi o konc-
nosti oziroma neskonénosti prostora in ¢asa. Pri tem postavijo splo$no definicijo konéno-
sti oziroma neskoné¢nosti, ki se glasi:

»YEATR G E, ZABRIEG L.«
»Kar je mozno izmeriti /kar ne zaobjema vseh mer/, je koncno, cesar pa ni mozno izmeriti
/kar zaobjetma vse mere/, je neskoncno.« (p.t. Jing shuo shang, str. 290)

V absolutnem pogledu, torej apriorno, sta ¢as in prostor neskoncna, vendar to dejstvo
ne vpliva na dejansko clovesko bivanje, zakaj ¢as in prostor, kakrSnega dojemamo, sta v
vsakem konkretnem trenutku in na vsaki tocki prostorske orientacije merljiva, torej konc-
na. Mo Di pri definiranju ¢asa in prostora ne izhaja iz abstraktnih razmejitev ¢asovnih
kategorij, kakrne so preteklost, sedanjost in prihodnost. Cas je zanj kriterij, s katerim je
mozno resnicnost razmejiti na osnovni modaliteti dejstva in moznosti. Spomnimo se nje-
gova znamenitega citata, v katerem pravi, da »v bodoce skociti v vodnjak ni enako skociti
v vodnjak« (gl. 7.2.1).

Najbolj iz&rpno pa je ¢as in prostor opredelil Hui Shi 22 Jifi v svojih znamenitih »Desetih
postulatih« (Wan wu shi shi ##)1-%) in enaindvajsetih dopolnilnih paradoksih. Kot
vse ostale entitete obstojecega sta tudi prostor in ¢as za Hui Shija relativna. Njegovo do-
jemanje obojega je tesno povezano z razumevanjem konceptov konénosti (vou giong
#7) in neskonénosti (wu giong HE57).
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Cas obravnava Hui Shi v dveh postulatih, in sicer v ¢etrtem in v osmem:

» H 75 75 I, 99 75 4 5 P8«

»Sonce zaide, ko je v zenitu, in vse obstojece umre hkrati s trenutkom svojega rojstva.«
» 4 8 T K«

»Danes se odpravim v drzavo Yue in véeraj sem (tja) prispel.« (Zhuangzi 2001, Tianxia,
str. 276)

Prvi od obeh gornjih citatov obravnava hkratnost, zakaj v trenutku, ko doseze sonce naj-
vi§jo to¢ko na nebu, preneha proces vzhajanja in se hkrati pri¢ne proces zahajanja. Isto
velja za drugi del stavka: v trenutku, ko je katero koli zivo bitje rojeno, se za¢ne proces
njegovega umiranja. Zato lahko re¢emo, da sonce hkrati vzhaja in zahaja, ter da je proces
rojstva hkrati proces umiranja.

Drugi navedeni postulat obravnava relativnost ¢asovnih izrazov glede na razlicne ¢asovne
kontekste. To, kar je bilo v€eraj danes, je danes vceraj. To, kar je bilo v¢eraj jutri, je danes
danes; to, kar je danes danes, bo jutri v€eraj, in tako naprej. (Pri tem moramo opozoriti
pomenita bodisi danes oziroma vceraj, bodisi sedaj ali v preteklosti. Poleg tega ta jezik
ni poznal morfoloskega izrazanja ¢asov.) Hui Shi je spoznal, da doloceni ¢asovni izrazi
sedanjosti lahko vsebujejo elemente preteklosti. Ce se, na primer, z nekom pogovarjamo
danes popoldne, potem mu lahko z vidika dana$njega dne (jin i %~/7), ki sodi k seda-
njosti, re¢emo, da smo prispeli v drzavo Yue v preteklosti (xiri # /), tudi, &e je $lo za
danasnje jutro.23¢

Kar polovica Hui Shijevih osnovnih postulatov obravnava vprasanje prostora (1., 2., 3.,
5.1in 9. postulat).

» F R B A 4R, TETH 40T, 1850 B 53T«
»Med njimi so analize tocke, linije, povrsine in trodimenzionalnosti.« (Wang Zuoli/
LiYuanming, str. 81)

Tudi pri analizi prostorskih dimenzij izhaja Hui Shi iz kontekstualno oziroma pozicio-
nalno pogojene relativnosti, kakr$no je opredelil Deng Xi B{AfT v svoji teoriji o dveh
moznostih (liang ke zhi shuo M 7] Z 7). Oglejmo si torej dotiéne postulate $e poblize:
» EAMES), 2K — 2 DN, #HZ D«

»Skrajna velikost je tisto, kar nima nicesar (drugega) zunaj sebe; imenujemo jo makro-
enota. Skrajna majhnost je tisto, kar nima nicesar (drugega) znotraj sebe. Imenujemo jo
mikroenota.« (Zhuangzi 2001, Tianxia, str. 276)

Tudi enota (entiteta), spozna Hui Shi, je torej relativna; njena absolutnost prihaja do izraza
zgolj v odnosu do same sebe, in sicer v dveh skrajnih pojavnih oblikah: prva je absolutna
v svoji vseobseznosti, druga pa v svoji identiteti, ki ne zaobjema prav nicesar »drugega,

236 Tjudem, ki smo vajeni strukture izrazanja razliénih modusov &asa v indoevropskih jezikih, je ta
predpostavka nekaj samoumevnega; za anticne Kitajce in Kitajke, ki niso razpolagali s tovrstnim
jezikovnim orodjem, je morala predstavljati precejs$nji dosezek na podrocju abstraktnega misljenja.
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wrazli¢nega« (od nje same). Mikroenota je nedeljiva in zato hkrati enako neoprijemljiva
kot makroenota, v kateri so zaobjete vse razli¢nosti.

Konkretizacijo in hkrati vsebinsko nadgradnjo prvega postulata predstavlja peti postulat,
ki pravi

S B T BEGT T 57 .«

»Jug je neskoncen in vendar ima mejo (je koncen).« (p.t.)

Za razliko od zgoraj opredeljenih, skrajnih prostorskih entitet, ki nimajo usmeritve, je jug
tukaj konkretna smer, ki je torej lahko »konéna (vou giong # 53)« ali »neskonéna (wu
giong #E5F)«. Gledano z vidika prostorske makroenote (da yi A —) ima vsaka tocka na
jugu juzno od sebe spet jug in tako naprej; v tem smislu je jug torej neskoncen. Ta »brez-
konéni« jug pa je sestavljen iz nepregledne mnozice delnih, prostorsko omejenih entitet,
zato je njegova neskoncnost skupek neskoncnega Stevila koncnosti. Zato je jug lahko
hkrati omejen in neomejen, koncen in neskonéen (prim. Wang Zuoli/LiYuanming, str. 82).
Razsiritev tega nacela v trodimenzionalni prostor opisuje 9. postulat:

»E Kz e, 2 b, 2 B AE 1.«
»Vem, kje je sredisce sveta; (nahaja se) severno od drzave Yan in juzno od drzave Yue.«
(Zhuangzi 2001., Tianxia, str. 276)

Kot ze vemo, je bila »objektivno« gledano drzava Yan na severu, Yue pa na skrajnem jugu
takratnega kitajskega ozemlja. »Sredisce sveta« bi se glede na tradicionalno izro¢ilo, ki je
sredii¢e Hankitajske drzave vselej enaéilo s sredis¢em sveta,237 po zdravorazumski logiki
torej moralo nahajati juzno od drzave Yan in severno od drzave Yue;

» TR GAT F T MG W Ak E T L, a8y KR A m A B
15 i 7E A Ay T # A FT LLAY. IR 25 75 F AL D [ A BT LU R GE i (R 7Y Ty
B LIE) H9— 15 ELAR L, M B —1 & F B o A S A AT LAY,
I, MR T AEE TR K2 R«

»Hui Shi pa je spoznanje o ‘neskoncnosti juga’razsiril in tako zavzel stalisce, da se lahko
‘sredisce sveta’ kot koncni (omejeni) prostor pravzaprav nahaja kjerkoli. Kajti prostor se
lahko neskoncno razteza tako v severni kot v juzni smeri (isto velja seveda za vzhod in
zahod) po ravni liniji. Zato je vseeno, katero tocko na tej neskoncni liniji bomo dolocili
kot srediscno tocko, oziroma kot sredisce. Zato lahko tudi na ozemlje, ki je ‘juzno od
drzave Yue’ oziroma ‘severno od drzave Yan’ gledamo kot na ‘sredisce sveta’.« (Wang
Zuoli/LiYuanming, str. 82)

Naslednji koncept, ki se ga Hui Shi loti v okviru svojih prostorskih postulatov, obravnava
vpraSanja ploskve. Hui Shi jo definira v drugem postulatu:

»HEJE N AT, HA T«

»Kar nima debeline (konsistence), tega ni mogoce kopiciti; (in vendar obsega) njegova
velikost tisoce milj.« (Zhuangzi 2001, Tianxia, str. 276)

Tudi tukaj izhaja iz teorije »dveh moznosti«. Debelina ploskve (wu hou ##/Z) je enaka

237 Kitajsko ime Hankitajske drzave se zato $e danes glasi »Zhongguo« ("' [8), kar pomeni »Dezela
Sredine«.
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nekoli¢inski prostorski makroentiteti, definirani v opredelitvi tocke (zhi xiao wu nei 2
/NI = skrajna majhnost, ki nima nicesar /drugega/ znotraj sebe). Zato je seveda »ni
mozno kopi€iti«. Kljub temu pa lahko (njena velikost) obsega »tisoce milj«. To — v skladu
s teorijo »dveh moznosti« — dokazuje, da lahko koncept ploskve vsebuje tako mikro- kot
tudi makroentiteto prostora.

Poslednji prostorski postulat je tretji. Skozi relativistiéno optiko teorije »dveh moznosti«
analizira razmerja med viSinami znotraj volumna teles.

» KCHE S H ) HE P«

»Nebo je pod zemljo, gore so v isti ravnini z vodovjem.« (p.t.)

Glede na »zdravorazumsko» logiko je nebo seveda nad zemljo, medtem ko so gore visje
od vodovja. Po Hui Shiju pa je viSina vseh teles seveda relativna; vsaka viSina, ne glede
na vprasanje, ali gre za visino neba, gora ali stolpnic Trade Centra v New Yorku, je rela-
tivna glede na obe skrajni pojavni obliki te lastnosti. Nebo se pricenja tam, kjer se neha
zemeljska povrsina; ta linija je v ravninah ali grapah seveda nizja od one, na kateri se
stikata nebo in zemlja, denimo, na vrhu verige himalajskega gorovja. Isto nacelo najdemo
tudi v drugem delu stavka: vodovja, ki izvirajo v visokogorskih predelih, imajo seveda
vi§jo nadmorsko visino kot hribcek, ki se dviga zgolj nekaj sto metrov nad morjem.

Nekaj dopolnitev Hui Shijevega relativisticnega dojemanja prostora najdemo tudi v nje-
govih enaindvajsetih paradoksalnih izrekih. Tudi v njih najdemo izraze relativnostne
teorije »dveh moznosti«; Hui Shi se tukaj ve¢inoma ukvarja s problemi konc¢nosti in
neskonc¢nosti (XXI), makro- in mikroentitet prostora (III, IX, XIV), relativnosti dolzin
(XII) in oblik (XIII), razmerja med ¢asom in identiteto (XX), ter s ¢asom, prostorom in
gibanjem (XV, XVI):

WL A

»Ying (prestolnica drzave Chu) zaobjema cel svet.

IX. i AT,
Kolo se ne dotika tal.

XII. 98 R,
Zelva je daljsa od kace.

XIII. FE A7, BN 7] L2 1.
Kvadrat ni kvadraten, krog ni okrogel.

X1V, 32 N[E .

Dleto se ne more prilegati zaticu .

XV, 7 B2 (=8), K EH L.

Senca letece ptice se nikoli ne premakne.

XVI #f K25, ITTHTTA1EZ HE

Obstaja cas, v katerem hitro leteca puscica hkrati miruje in ne miruje.

XX. MEIR B H 4L

Zrebicek, ki Je sirota, nikoli ni imel matere.
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XXI — R ZFE, H IR, 5.«
Ce vzamemo palico, dolgo en chi in vsak dan od nje odrezemo eno polovico, ne bomo
nikoli prisli do konca.«

Za rekonstruiranje in ponovno dozivetje sistema tradicionalne formalne logike, ki je od
zacCetka 20. stoletja iz razli¢nih vzrokov precej kompleksne narave zatonila bolj ali manj v
pozabo in se v procesu uvajanja novodobne znanosti tudi na Kitajskem umaknila bolj ali
manj uspe$nim poskusom prevzemanja tradicionalne evropske formalne logike, se je torej
potrebno posvetiti ne samo preucevanju zakonitosti tega specificnega kognitivnega siste-
ma, temvec¢ tudi ponovnemu odkrivanju tradicionalnih kategorij, pokritih s tenko plastjo
prahu stoletne pozabe. Tej nalogi se v zadnjih letih precej uspe$no posveca vrsta mlajsih
kitajskih teoretikov (£ 1 Wang Bo, #| ¥ #k Liu Changlin, itd). Za nas pa je pri tem po-
membna predvsem zavest o tem, da je splosna relativnost zahodnih spoznavnoteoretskih
kategorij Se toliko bolj relativna, kadar gre za raziskave neevropskih kulturno-jezikovnih
krogov. Tudi na podroc¢ju dojemanja ¢asa in prostora torej velja, da se je lepote Spoznanja
vselej priporocljivo lotevati v plascu kritiéne Previdnosti.

13.3.4 Iznicenje ¢asa in prostora v meditaciji: chan 74

Budizem, zlasti budizem v svoji sinizirani obliki, predstavlja vrsto religiozne oziroma
kozmogoni¢ne miselnosti, ki je v tradicionalni kitajski kulturi, Se posebej po 3. stole-
tju, zapustila neizbrisen pecat. Njen vpliv se kaze tudi v dojemanju Casa in prostora.
Budisti¢ni koncept Casa se je tukaj preoblikoval v procesu medsebojnega oplajanja z in-
terpretacijami daoizma, torej tiste klasi¢ne filozofske Sole, ki je bila budisti¢ni miselnosti,
zlasti pa budisti¢ni meditativni praksi, v nekem smislu $e najblizja.

Struktura (neobstojecega) Casa, kakr$na se je izoblikovala v tem procesu, je nadvse po-
membna zlasti za nauk chan (zen) budizma, ki se je na Kitajskem, kot vemo, razvil kot
sinteza budisti¢ne in daoisti¢ne filozofije. Chan kot tovrstna sinteza v marsikaterem po-
gledu pomeni revolucionarno smernico tudi v razvoju samega budisti¢nega nauka.

Ta sinizirana veja mahajanskega budizma vkljucuje veliko elementov klasi¢ne kitajske
miselnosti. Poleg strogo formalnih logicnih izhodis¢, katere je v 3. stoletju pred naSim
Stetjem razvil najpomembnejsi predstavnik Sole imen in klasik kitajske spoznavne te-
orije Gongsun Long, je za sinizacijo budistiéne miselnosti — zlasti na vsebinski ravni
— najpomembnejsi prispevek daoisti¢ne filozofije. Konkretnega procesa Siritve in spreje-
manja budizma na Kitajskem si namre¢ resni¢no ne moremo predstavljati brez uvajanja
dolocenih daoisti¢nih elementov, ki so, sicer v nekoliko spremenjeni obliki in Cesto zgolj
posredno, a vendarle bistveno prispevali k razumevanju budizma na Kitajskem. Ze sami
termini klasicnega daoizma so igrali v tem procesu precej odloc¢ilno vlogo.

Eden bistvenih pomenskih mostov, ki je povezoval daoisti¢no in budistiéno dojemanje
realnosti, je njuna teznja k osredoto¢anju na tukajsnji in zdajsnji trenutek.

Ta tocka, na kateri sta se krizali dva, v prenekaterem drugem pogledu razlicna, vcasih
celo kontradiktorna nazora, pomeni izto¢nico, iz katere je vzbrstelo eno najpomemb-
nejSih spoznanj, namre¢ tisto, ki temelji na drugacnem, za klasi¢ne kitajske (pa tudi
indijske) razmere novem, pojmovanju ¢asa in prostora. To novo pojmovanje ni bilo
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v tolik§ni meri neposreden proizvod samega budizma, kot plod posrednega soocanja
kitajske miselnosti s to novo, Kitajcem sprva tujo religijo. Jedro tega novega nauka je
tvorila predstava o popolnem izni¢enju ¢asa in prostora. Chan budisti so pri tem izhajali
iz predpostavke, po kateri so vsi pojavi povezani s posameznimi ¢asovnimi enotami. To
velja seveda tudi za osnovne elemente vsakr$ne pojavnosti, torej za dharme, tiste naj-
manjse, atomske delce bivanja, ki v svojih neskon¢nih kombinacijah rojevajo svetove
eksistence. Gibanje in sprememba, ki v vzajemnem sovpadanju oblikujeta obCutenje
Casa, nista po svojem bistvu ni¢ drugega kot zgolj prevara, slepilo. Ta iluzija nastane
samo zato, ker ljudje v svojem zmotnem, omejenem, v okvire lastnih predstav ujetem
dojemanju vsem tem pojavom, katere navidezno dolocata gibanje in sprememba, pripi-
sujejo identiteto, ki naj bi se raztezala skozi ¢as. Kakor hitro pa se zavemo, da vsaka
faza gibanja in spremembe trdno in negibljivo lebdi v svoji lastni ¢asovni enoti, se gi-
banje, ki je dotlej v naSem dojemanju navidezno kontinuirano teklo skozi Cas, ustavi in
otrpne v niz posamicnih, negibnih entitet. Vse skupaj spominja na filmski trak, na niz
togih slik, ki enakovredno, a med seboj loceno obstajajo ena poleg druge (prim. Bauer
1974, str. 240). Samo nepopolnost opazovanja je torej tisto, kar rojeva iluzijo gibanja.
Vidik »sedanjega trenutka«, ki je po svojem bistvu pravzaprav nakljucen, nam pricara
neko vrsto ¢asovne perspektive, v kateri lahko nastajajo absurdne predstave o bodo¢em
razvoju ali o vracanju k preteklosti.

Mojstrov chan budizma torej — za razliko od zgodnjih daoistov — ni privlacilo zivljenje,
kipece v krogotoku rojevanja in smrti, temve¢ ideja brezcasja, ki jo vselej znova zabrise
raznolikost gibanja vsega obstojecega. Kljub prikritosti ostaja to brezcasje mirno in po-
polno, varno skrito za migetajo¢o pojavnostjo nestetih iluzornih oblik. Svoje obli¢je nam
lahko razgali samo v aktualnostih, v katerih uspemo ugasniti vsakr$no brlenje percep-
tivnega sveta. Tukaj je chan budisticno spoznanje o irealnosti vsakrSnega gibanja dobilo
nov, presenetljivo konkreten pomen: izniCeni Cas siniziranega budizma je postal merilo
meditacije, znamenje dotika z resni¢nim spoznanjem (p.z., str. 246).

»Poglobljeni stadiji meditacije vodijo do izpusc¢anja subtilnih misli in ujetosti v konstruk-
te ‘jaza’ter v matrice prostora in casa. Zavedanje pociva v sijoci energiji in jasnosti,
osvobojeno vsakrsnih pojmovnih predstav, kakrsne so na primer predstave o ‘jazu’, o
‘Casu’ ali ‘prostoru’. Po tem, ko tisti, ki meditira, ponovno izplava iz tega nedualnega
stanja, dozivi vrnitev v svet dojemanja prostora in casa, v svet dualnosti subjekta in
objekta. Dozivi tudi ponovno izgraditev grobega zaznavanja neke ‘zunanjosti’, ki vsebuje
dojemljive ‘objekte’.« (Hayward, str. 225)

Razpad, porusenje prostorocasa, kakrSnega je opaziti v prilagajanju tradicionalne kitajske
miselnosti temu novemu, sprva tujemu miselnemu sistemu, je pravzaprav pojav, ki ga
srecujemo v kitajski zgodovini vselej, kadar se njena kultura sooca z drugacnostjo (prim.
Bauer 1974, str. 241). Ne glede na vpraSanje, katero dimenzijo ¢asa in prostora ta drugac-
nost ravno poudarja, je v soocanju Kitajske s tujimi kulturami vselej opaziti tendenco k
brisanju meja, ki ju lo¢ujeta. Temu po vsej verjetnosti botruje Zelja po vnovi¢nem odkri-
tju (razkritju) neskoncne Sirine vpricnosti, tiste veéne sedanjosti, v kateri se zrcali lastna
kulturna identiteta, samosvoja kitajska »bit«.
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13.4 SOCIOLINGVISTIKA IMENA IN STVARNOSTI (MING/SHI £/E)

V pricujoci razpravi smo ze veckrat omenili, da predstavlja razmerje med konkretno ob-
stojeco stvarnostjo (shi ) in njenim poimenovanjem (ming 77) enega temeljnih izhodis¢
klasi¢nih kitajskih spoznavnih teorij. S SirSega, globalnejSega vidika bi lahko trdili, da
gre pri raziskavah te problematike ve¢inoma za Studije strukturne povezave med imenom
in stvarnostjo, oziroma za Studije mehanizmov ¢loveskega dojemanja, interpretacije in
posredovanja resnicnosti.

Imena (ming #7) so v teh diskurzih osrednji elementi, ki povezujejo spoznavno teorijo,
teorijo jezika ter etiko. Ker gre pri klasi¢ni kitajski epistemologiji v glavnem za teorije,
ki izhajajo iz vpraSanj druzbene morale (g/. 1.2), je ta povezava za razjasnjenje proce-
sov in kakovosti spoznavanja seveda osrednjega pomena. Jezik je namre¢ eden kljuénih
pojavov, ki oblikujejo in soohranjajo »druzbo« kot krovno entiteto cloveskih skupnosti.
Prevladujoce klasicne teorije v njem ne vidijo zgolj enoznac¢nega sredstva oziroma orodja
komunikacije, temve¢ tudi, kar je v tem okviru Se pomembneje, osrednji mehanizem
vsakr$ne socializacije. V jezikoslovnih teorijah klasi¢nih kitajskih epistemologij zato
najveckrat zaman iS¢emo semanticne ali stavéne analize. Njihova izhodi$¢a so osnovana
na eti¢nih in druzbeno uporabnih vidikih ¢loveskega kognitivnega aparata in njegove
»narave«. TakSna izhodis¢a se Ze v osnovi radikalno razlikujejo od stati¢no abstraktnih
konstruktov »objektivnosti«, ki so obic¢ajno prevladali v zgodovini zahodne, na transcen-
dentni metafiziki sloneée epistemologije.

Tukaj gre torej predvsem za izpostavljanje relativnosti jezika v njegovem razmerju do
druzbenih konvencij ter za odsotnost teorij, ki bi temeljile na »resni¢nosti« (ali splosni
veljavnosti) semantike. Namesto semanti¢nega modela so se filozofi kitajske antike raje
posluzevali pragmati¢nih pristopov. Ta posebnost je — kljub intuitivnim spoznavnim po-
stopkom — vecino starokitajskih epistemoloskih teorij privedla do prepri¢anja o nujnosti re-
lativizma kot temeljne strukturne lastnosti, ki pogojuje in merodajno doloca razmerje med
imenom in stvarnostjo. To razmerje je v tem okviru seveda hkrati tudi razmerje med jezi-
kom in njegovimi uporabniki, zato je osrednji problem, okrog katerega se kresejo klasicne
kitajske epistemoloske debate, vprasanje, ali je mozno doloc¢iti strukturo poimenovanja, ki
bi sluzila kot kriterij za definiranje splo$no veljavnih vedenjskih norm (»dao jezika«).

Razlike v odgovorih na tovrstna vprasanja nam lahko nudijo tudi nov klju¢ do konte-
kstualnega razumevanja bistvenih razlik in posebnosti posamicnih filozofskih diskurzov
in njihovega vpliva znotraj razvoja kitajske filozofske miselnosti. Z uporabo tovrstnega
kriterija se pri razumevanju anticne kitajske filozofije lahko ravnamo bolj po vsebinskih
izto€nicah, ki so zakolicevala posamezna obdobja ter njihove najvplivnejSe filozofske
izsledke, kot pa po tradicionalnem indeksiranju, ki temelji na — ve¢inoma politicno in
ideolosko pogojenih — znacilnostih posamiénih filozofskih Sol.

»Understanding the theory of language gives us a distinctive perspective on the chief fi-
gures and schools in Chinese philosophy. We cease to treat Chinese philosophy as obscure
and rationally incomprehensible. Theory of language is a central concern in forming the
theories of the pivotal theorists of the period. It gives us a novel and natural way to sub-
divide the period to replace the school approach.« (Hansen 1989, str. 107)

228



Poti spozna(va)nja

Skozi tovrstno vsebinsko optiko lahko starokitajske diskurze o imenu in stvarnosti raz-
¢lenimo na Stiri temeljne formalne parametre, ki so — vsak na svoj nacin — pomembno
vplivali na razvoj klasiéne epistemologije.238

Prvi parameter se pokaze Ze v fazi oblikovanja temeljnih vsebinskih izhodiS¢ za obravna-
vo razmerja med imenom in stvarnostjo. NajvplivnejSe debate tega obdobja so bile pogo-
jene z nacelnim konfliktom med klasi¢énim konfucianstvom in ortodoksnim moizmom, pri
¢emer so predstavniki prvega zagovarjali pozicije tradicionalizma, predstavniki drugega
pa so se zavzemali za utilitaristi¢ne pristope k obravnavi omenjenih vprasanj.

Reakcija na tradicionalisti¢ne in utilitaristicne smernice v starokitajski spoznavni teoriji
se je pokazala v dveh razli¢nih epistemoloskih izhodis¢ih. Prve bi lahko oznacili kot
»uniformiste«; teoretske osnove te epistemologije je razvil konfucianist Xunzi 41 ¥-.
Njegov uéenec Han Fei # F, ki je Ze sodil h glavnim predstavnikom legalizma, je ta
nauk razvil v filozofijo, ki je temeljne koncepte tradicionalistov in utilitaristov, namre¢
koncept avtoritete (wei /) in koncept koristi (/i /), povezovala v enoten, na ideji poli-
ticnega absolutizma temeljec sistem.

Drugo temeljno izhodisce izhaja iz negacije obeh prej navedenih smeri oziroma iz nega-
cije tistega, kar imata skupnega. Tukaj gre torej za negacijo pozitivisti¢nih funkcij jezika.
V tem okviru ponovno najdemo dve razli¢ni epistemoloski struji. Prvo bi lahko v grobem
oznacili kot strujo, ki izhaja iz predpostavke, da jezikovne strukture niso prirojene. To
pozicijo je zagovarjal, denimo, konfucianec Mencij % -. Drugo strujo lahko oznag¢imo
kot predjezikoslovno; njen glavni predstavnik je Laozi % .

Naslednja pozicija, ki je pomembno vplivala na nadaljnji razvoj epistemoloskih debat,
izhaja iz analiti¢nih pristopov, temeljecih bodisi na predpostavkah izomorfizma, katere so
zagovarjali predstavniki nomenalistiéne Sole (zlasti Gongsun Long / 4 #E), bodisi na
osnovi jezikovnega relativizma. Slednje izhodis¢e so predstavniki tako imenovane neomo-
isti¢ne $ole?3? obravnavali z metodo &iste formalne analize, medtem ko so drugi filozofi,
ki so blizje vsebinskim osnovam daoizma, kot na primer Hui Shi £ Jifi, tovrstne analiti¢ne
pristope poskusali povezati z nekaterimi predpostavkami holisticnega relativizma.

Slednje izto¢nice so povzete in nadgrajene zlasti v epistemoloskih pasazah Zhuangzijeve
filozofije, za katere bi lahko trdili, da predstavljajo Cetrto pozicijo oziroma Cetrti parame-
ter, ki zakoli¢i in v dolocenem smislu zaokroza razvoj starokitajskih spoznavnih teorij.
Zhuangzijevo epistemologijo bi lahko oznacili kot teorijo skepticnega korelativizma.

13.4.1 Tradicionalizem proti utilitarizmu

Prvi pomembni epistemoloski diskurzi v klasi¢ni Kitajski so se osredotocali na naturali-

sticne, druzbenotvorne teorije izobrazbe in socializacije. Filozofi, ki so oblikovali osnove

238 Osnova formalnega ogrodja pri¢ujo¢e razélenitve je povzeta po kriterijih sociolingvisti¢nih analiz
Chada Hansena (prim. Hansen 1989, str. 112). Tukaj uporabljeni interpretativni vzorci in epistemo-
loska kategorizacija posamicnih diskurzov znotraj tega ogrodja pa se v marsikaterem vsebinskem
pogledu merodajno razlikuje od izsledkov Hansenovih raziskav.

239 Mo Dijevi nasledniki so se po njegovi smrti razcepili na ve¢ skupin, ki so se ukvarjale z razli¢nimi, pre-
cej specializiranimi podrocji. Ena najbolj znanih je skupina tako imenovanih neomoistov (prim. Graham
1978, str. 3). Pregled njihovih najpomembne;jsih izsledkov je ohranjen v moisti¢cnem kanonu Mozi.

229



Jana Rogker: Iskanje poti *K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

teh »konstruktivisticnih« (prim. p.t., str. 108) diskurzov, so v svojih izhodis¢ih zaobje-
mali zlasti regulativne vidike jezika ter socialno-konstruktivne pedagoske teorije. V tej
fazi je kitajske filozofe zaposlovalo zlasti vprasanje, kaksne in katere oblike jezikovnih
struktur bi bilo treba normirati, definirati in jih s tem narediti za trajni temelj kriterijev
socializacije.

»H 5 LU AETTZ o
»Ali obstoja jezikovni izraz, po katerem se je mogoce ravnati celo Ziviljenje?« (Lun yu,
Wei ling gong, str. 119)

V okviru bolj avtohtone, sinoloske terminologije bi lahko torej rekli tudi, da jih je zani-
malo vprasanje o tem, kateri »jezikovni dao«?* je najprimernejii za splosno veljavno
kultiviranje in posredovanje druzbenega znanja in vescin.

W THEE T 15, AN 7557 ] T2 A«
»Plemenitnik neguje svoj dao in s tem ohranja moralo. Tudi v najvecjih tezavah in v naj-
hujsi bedi ne odstopa od svojih norm.« (Jia yi, str. 6)

Zgodnji konfucianisti so se v obravnavanju tovrstnih vpraSanj omejili na metodiko upo-
rabe in interpretacije obstojece klasicne literature (prim. Xiang Shiling, str. 21). V eti¢nih
razlagah protofilozofskih klasikov in v razvoju historiografske hermenevtike v smislu
»pravilnih« interpretacij zgodovine so videli temeljno orodje za vzpostavitev kriterijev
normiranja socializacije. Mozi =& - je kriti¢no prevpraseval ta model tradicionalnih stan-
dardov. »Zlata doba preteklosti« ga kot model idealnih odnosov v druzbi ni prepricala;
zato ga je bolj kot normiranje na podlagi standardizacije obstojecih pisnih virov zanimal
dao novih oblik jezika, ki naj bi nadomestila stare.

Konfucij L T ni nikoli niti najmanj podvomil v ble§¢e¢o vzvisenost tradicionalnih druz-
benih konvencij. S priucitvijo sprejemanja splo$no veljavnih socialnih norm naj bi ljudje
negovali svojo osebnost (xiu shen 15 4#) in s tem izboljSevali svojo naravo. Sele, ko
postanejo ljudje na ta nacin »programirani«, postanejo po Konfuciju resni¢no »¢loveski«.
»Ren 1—« je torej ¢lovecnost, ki pride do izraza Sele s kultiviranjem, torej s »pravilno«
socializacijo osebnosti.

»EKE LANAFG G, B FLLE, BN, HEAN, HFES 1
T«

»Modreci in ljudje, ki razpolagajo s clovecnostjo, zivijo v skladu s konvencijami: delujejo

in mirujejo v skladu s pravicnostjo. Veselijo se, ko je cas za to, in tudi jezijo se ob primer-

nem casu. Ker torej nikoli ne ravnajo proti svoji naravi, ni prav nic¢ ¢udno, da dozivijo

visoko starost.« (p.t.)

Proces tovrstnega kultiviranja je Konfucij videl v okviru preproste naturalisti¢ne peda-

240 Moisti¢ni modeli vedenjskih norm se v marsi¢em razlikujejo od konfucianskih, vendar gre pri obeh
za priucene (oziroma, natanéneje, za priucljive) mehanizme, ki so doloceni s specifiénimi razlikami
v jeziku, ko gre za razli¢nost poudarkov (vrednotenja) posami¢nih terminov oziroma za razlicnost
kriterijev razlikovanja. Vendar pa predstavniki obeh $ol poimenujejo ta svoj normativni vedenjski
sistem z besedo »dao 1B« (gl. 13.1.2)
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goske teorije: v idealni druzbi naj bi ljudje »izvajali« (xing 77) in se uéili (xue ££)241
doloc¢enih oblike kulture, kamor sodijo na primer obredi, glasba ali poezija:

» - H, B G, 7 A, S«
»Mojster pravi: pesmi pozivljajo nasega duha, obrednost narvedi iz nas pokoncne ljudi,
glasba pa nas izpopolni.« (Lun yu, Tai bo, str. 63)

Na tak naéin naj bi ljudje polagoma spreminjali svojo naravo tako, da jim taksni vedenjski
vzorci postopoma postanejo popolnoma samoumevni.

»Acquiring skills through practice in this way is deeply fulfilling for us. Indeed, it is our
nature.« (Hansen 1989, str. 108)

» FHEZ T EZ, IR T2«
»Mojster je rekel: Ali ni prijetno uciti se in nauceno nenehoma uporabljati v praksi?«
(Lun yu, Xue er, str. 15)

Kot smo opazili ze pri obravnavanju Konfucijeve »Teorije pravilnosti imen«, so zgodnji
konfucianisti pri oblikovanju tovrstne druzbene teorije naleteli na filozofski problem, ki
je bil v glavnem povezan z vprasanjem dojemanja in posredovanja oziroma interpreta-
cije:

»It became unmistakably clear to them that a gap lay between text and performance. We
see different performances of the same play, same musical score, same ritual or rules of
etiquette.« (Hansen 1989, p.t.)

Ta problem je postal Se pomembne;jsi za Konfucijeve ucence, ki so se ukvarjali z aplika-
cijo njegovih teorij in so zeleli definirati, denimo, »dobre« in »slabe« predstave oziroma
obrede.2*2 Tukaj torej ni §lo zgolj za razmerje med imenom (ming #) in stvarnostjo (shi
#), temved tudi za kriterij vrednostnega razlikovanja (bian #, ki tvori pomenski most
med obema navedenima entitetama in osnovo za konkretno vedenje v praksi:

»IPEZ, 1T 2«

»Kdor jasno razlocuje, lahko popolno deluje.« (Zhong yong XX, str. 147)

Njihovih vsebinskih sporov ni bilo mozno reSevati s starimi viri samimi, saj je pri teh
sporih seveda Slo za vprasanja njihove naknadne interpretacije. Konfuciancem je torej
kaj kmalu postalo jasno, da so z vprasanjem interpretacije jezikoslovnih diskurzov, ki je
potrebna za prakticno udejanjanje socialnih norm, zabredli globoko v tezave. Te tezave
so poskusali reSevati na dva nacina: prvic, s pomocjo metodoloskega ogrodja, ki ga nudi
Teorija pravilnosti imen (zheng ming lun IF #7 7). Kot vemo, je Konfucij v njenem
okviru svetoval vzpostavitev arbitrarne formalne avtoritete, ki naj bi odlocala o »pravil-

241 Druzbena praksa, torej izvajanje (xing 77) vedenjskih vzorcev je Konfuciju pri tem pomembnejse kot
sam uéni proces (xue %% studija klasi¢nih del; tako pravi v svojih »Pogovorihe: »77 A £f 77, A LA
A2 3« yKomur pri izvajanju (pravilnega obnasanja) preostane Se dovolj moci, se lahko loti Studija
klasicnih virov« (Lun yu, Xue er, str. 16).

242 Tole hudo spominja na »osem modelnih dram«, ki so bile med kulturno revolucijo, pod taktirko
Maove Zene in kulturne ministrice Jiang Qing #% 7, izbrane kot primerne za predvajanje ljudskim
mnozicam. Vse ostale so bile v najradikalnejsih letih kulturne revolucije prepovedane.
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nih« interpretacijah in uporabah jezika: tako naj bi politi¢ni oziroma druzbeni voditelji z
uporabo kodificirane tradicije vodili in usmerjali vedenje posameznikov.

I A IE 1«

»Politicni viadar predstavija (uveljavija, normira) pravilnost.« (Lun yu, Yan yuan, str. 95)

»For Confucians, this amounts to extending the application of model emulation in educa-
tional theory to include language.« (Hansen 1989, str. 109)

Drugi recept za reSevanje problemov, povezanih z interpretacijo kanonskih del, so kon-
fucianci poskusali najti v eni svojih osrednjih kardinalskih kreposti, namre¢ v konceptu
¢loveénosti (ren 1-). Ta naj bi v kontekstu u¢enja prevzela dvojno vlogo: po eni strani
predstavlja cilj socializacije, zakaj clovecnost je bistvo vsakega kultiviranega ¢loveka. Ta
kultivacija po Konfuciju namre¢ ni v nasprotju s prirojenimi lastnostmi ljudi, zakaj ti naj
bi bili po naravi socialna bitja. Ravno napacna socializacija, uéenje in izvajanje vedenj-
skih vzorcev, ki temelje na napacnih vrednotah, ljudi medsebojno odtujuje.

» T HE: FERTUCAE, 2 R 1«
»Mojster je rekel: Narava ljudi medsebojno zblizuje, socializacija pa jih medsebojno
oddaljuje.« (Lun yu, Yang huo, str. 129)

Zato naj bi ta, v ljudeh apriorno vsebovana krepost po drugi strani sluzila tudi kot kriterij
razlocevanja (med pravilnim in nepravilnim, dobrim in zlim, lepim in grdim, itd.) ze v
samem procesu socializacije.

V obdobju dinastije Song 7 (960—1279) je neokonfucianist Zhu Xi %K 7% predpostavke
tradicionalisti¢ne epistemologije razvil do popolnosti in jih vkljucil v svoj vseobsezni
eticno-kozmogonicni sistem. Pri tem pravzaprav sam ni imel toliko zaslug, kot je videti
na prvi pogled. Teoretske osnove te nadgradnje sta namre¢ v svojem skupnem delu razvila
ze predhodnika neokonfucianske doktrine, brata Cheng F£.

V svoji filozofiji sta nadaljevala epistemolosko tradicijo ortodoksnega konfucianstva,
zato sta poudarjala politi¢ni in eti¢ni pomen Teorije pravilnosti imen (Zhengming lun iF
4, ). Tako Cheng Hao £ # poudarja:

» & P IE K T AE «

»Ce so poimenovanja (porazdelitve imen) pravilna, potem na zemlji viada red.« (Cheng
Hao/Yi, Er Cheng ji, Yi shu str. 21)

Sodobni avtor Cui Qingtian £ Iij H takole interpretira gornji citat:

»EWPTHE, IE#A CHLIG PR IR A, BT TR E R AR
FH) LA, (g, 1355 LURE B ER adak L, S P .«
»(Teorijo) ‘pravilnosti imen’ sta povezala z viadanjem. V tej teoriji sta torej videla pred-
vsem orodje, ki sluzi interesom fevdalnega viadajocega razreda. Kljub temu pa ne more-
mo mimo dejstva, da sta k spoznavanju koncepta imena (ming) in k spoznavanju razmerja
med imenom in stvarnostjo (ming/shi) doprinesla kar nekaj razumnih argumentov.« (He
Yingcan, Logicno misljenje, str. 249)

Podobno kot tradicionalisti¢ni konfucianski filozofi konstruktivisti¢ne epistemologije sta
tudi oba omenjena neokonfucianista izhajala iz predpostavke o naravno pogojeni identic-
nosti imena in stvarnosti:
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»ﬁg?ﬁﬂﬁ g g%—%&,«

»Ce obstoja stvarnost, obstoja tudi (njeno) ime. Ime in stvarnost sta eno.« (p.t.)

Glavno novost njune neokonfucianske pozicije je najti v vlogi koncepta /i ZZ, ki v tem
novem sistemu predstavlja pranacelo vseh kozmicnih in druzbenih zakonitosti (gl. 12.2).
Zato mora ta koncept — podobno kot jezikovni dao — seveda sluziti kot klju¢ni kriterij
pravilnega razvrscanja in pravilne uporabe imen:

»LEVEIERN G5, GEREPE U7, UEZ T, FIE 1K 2T &
TEPF 18 T A2 1.«

»Vse (obstojece) stvari imajo obliko in zato tudi ime. Ker imajo ime, morajo imeti tudi
(svoj) li (osnovni princip). Ce imamo veliko za majhno, ali visoko za nizko, potem jezik ne
tece gladko, in ljudje nimajo nicesar oprijemljivega.« (p.t., Wai shu str. 67)

Poleg tega, da sta brata Cheng v kitajsko epistemologijo uvedla koncept /i Z# kot klju¢ni
kriterij jezikovnega normiranja, sta pomembna tudi zaradi svojega razlo¢evanja med ime-
nom v smislu pojma in njegovo konkretno ubeseditvijo. Zgodnji tradicionalisti namre¢
tovrstne diferenciacije Se niso priznavali. Medtem ko so Konfuciju konkretna imena (po-
imenovanja) v sebi zaobjemala pomensko esenco poimenovanih predmetov, zagovarjata
brata Cheng stalis¢e, da je konkretna morfoloska oblika imen (shengyinfa 7 £ 72, prim.
p.t.) poljubna — to, kar zanju §teje, so vrednostne konotacije imen v smislu pozicioniranja
ter definiranja medsebojnih razmerij znotraj jezikovne strukture poimenovanja stvarnosti.
Zato mitoloski heroji preteklosti po njunem mnenju stvarnosti niso zgolj poimenovali,
temve¢ so se ukvarjali predvsem z urejanjem tega poimenovanja, t.j. z definiranjem vre-
dnostnih pozicij posami¢nih imen:

»HN P E LI £«

»Modreci so urejali imena glede na stvarnost.« (p.t., Yi shu)

Kot smo ze omenili, so bili glavni nasprotniki konfucianstva pred prevlado legalisti¢ne
doktrine moisti. Konfliktnost naukov obeh 3ol prihaja do izraza tudi na podroé¢ju spoznav-
ne teorije. Sicer je tudi Mo Di, utemeljitelj moisti¢nega nauka — podobno kot Konfucij
— v svojih teorijah predvidel modelne vloge druzbeno-politi¢nih voditeljev kot arbitrarnih
instanc za overjanje, ponazoritve, poucevanje in uveljavitev normirane uporabe jezika.
Tudi zanj je namre¢ poenotenost jezika pomenila osrednje orodje koordinacije vedenja,
ki vodi k druzbeni urejenosti.

Vendar je Mo Di izrecno odklanjal celotni konfucianski diskurz prakticiranja jezikovnega
daota kot kriterija normiranih socialnih konvencij prek Studija klasi¢nih virov. Kot nami-
guje marsikateri njegov citat, o »zlati dobi preteklosti« in njenih herojskih vladarjih tako
ali tako ni imel posebej dobrega mnenja:

»EH AN REANTEE HZ0E NERDEZ .«

»Zlocinski viadarji treh preteklih dinastij niso znali obvladovati pozelenj svojih oci in
uses, in Se manj so se znali upreti nasladam duha ...« (Mo Di 2001, Shang xian, str. 31)

Namesto tega se je raje povprasal po dejanski, konkretni umestnosti teh konvencij.

» 1] 75 21 26 B 25 .2 K -2«

»V ¢em je pravzaprav razlika med pravicnim in nepravicnim?« (p.t. Fei zheng shang, str. 73)
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Kriteriji njegove kriti¢ne refleksije so pragmaticni in utilitaristicni (prim. Xiang Shiling,
str. 40-44). Nereflektirane jezikovne norme klasi¢nih virov naj bi torej nadomestilo nor-
miranje (chang 7#) taksnih oblik jezika (vkljuéno s socialnimi praksami ter obiéaji, ki
iz njih izhajajo), ki so v prid blagostanju ¢im $ir§ih ljudskih mnozic oziroma celotne
druzbene skupnosti.

»Human knowledge is based on the practical concerns of man and, no matter how ab-
stract human knowledge becomes, it always has a practical relevance and represents a
practical interest in man.« (Chen Xunwu, str. 483)

Kriteriji tega normiranja bi se po Mo Diju morali oblikovati glede na aktualne druzbene
potrebe, ne pa glede na idealizirane in konkretni druzbeni stvarnosti odtujene modele
preteklega sveta. Za Mo Dija je torej druzbena stvarnost tista, ki odlo¢a o uporabi jezika.
Njegov slogan se glasi:

»IEE T4«
»Stvarnost naj sluzi kot (kriterij) izbora imen.« (Mo Di 2001, Xiu shen, prim. str. 5-7)

Sodobna kitajska teoretika Huang Shouan # =& % in £ 47 7% Duan Fude takole obra-
zlozita omenjeni slogan:

I RETE BRREFNH TR, 5 THRER . AREF
A, HOBRIE EE MR T BT B, 2«
»Omenjena fraza ‘Stvarnost naj sluzi kot (kriterij izbora)’ pomeni, da naj bi se imena iz-
biralo glede na realne situacije znotraj stvarnosti ... Po Mo Dijevem mnenju je ,realnost’
pri tem osnova in je primarnega pomena. ‘Imena’so odvisna od stvarnosti in so zato zgolj
sekundarna.« (Huang/Duan, str. 70)

Izhajajo¢ iz takSnega, reformisticnega vidika oblikovanja in normiranja druzbenih kon-
vencij, se je Mo Di v svojih teorijah zavzemal tudi za spreminjanje ¢loveskega znacaja,
zakaj modifikacija jezikovnih norm je zanj nujno povezana z modifikacijo »¢lovecnosti«
kot temeljne kreposti.

»In socially promoting a utilitarian way of using ming and making bian, we change
people s dispositions towards behaviour.« (Hansen 1989, str. 109)

Tudi Mo Di se v svojem zavzemanju za oblikovanje jezika in njegovo ukalupljenje v »ide-
alni jezikovni dao« (splosno veljavno normo) ne posluzuje semanti¢nih metod, temvec
pri tem izhaja iz dosledno pragmaticnih izhodis¢. Utemeljitelj moisticne Sole se zavzema
za normiranje jezikovnih praks, ki so v skladu s tistimi vedenjskimi vzorci, ki bodo op-
timalno izpolnjevali aktualne zahteve in pogoje obstojeée druzbe. Za obstojeco druzbo
najprimernejSa praksa naj torej sluzi kot kriterij normiranja jezika:

» WE T 8T AR TR«

»Poleg tega fraza ‘Stvarnost naj sluzi kot (kriterij) izbora imen’ poudarja pomen izva-

Jjanja (druzbene prakse). Prek (tovrstnega) izvajanja lahko analiziramo in vrednotimo
posamezne jezikovne diskurze.« (Huang/Duan, str. 70)
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Za razliko od Konfucija Mo Di torej ni izhajal iz predpostavke o obstoju idealnega jezika
(esence koncepta ming,), ki naj bi se izrazal v ustroju univerzalnega jezikovnega daota in
kateremu bi se v interesu harmoni¢nega sobivanja morala prilagajati vsa (zunanja) resnic-
nost, torej druzbena stvarnost. Namesto ukalupljanja druzbenih odnosov po meri jezika,
ki naj bi v sebi zaobjemal esen¢no strukturo naravne urejenosti in cloveénosti, se Mo Di
zavzema za uresni¢evanje nasprotne metode: jezik kot sredstvo posredovanja stvarnosti
se mora le-tej prilagoditi.

Kot vidimo, so se zgodnje konfucianske in moisti¢ne teorije mocno razlikovale glede
temeljnih kriterijev normiranja, posredovanja in prakticiranja jezikovnega daota. V obdo-
bju »Zlate dobe kitajske filozofije« sta bili obe $oli enako vplivni. Medtem ko je slednja
Sola, kot smo videli v prej$njih poglaviih, po padcu dinastije Zhou /& (1066-221 pr. n.
§t.) polagoma potonila v pozabo, je bil konfucianizem v obdobju dinastije Han 7% (206
pr. n. §t.—220) preoblikovan in povzdignjen v drzavno doktrino. Vendar so Konfucijevi
nasledniki $e dolga desetletja po njegovi smrti, vse do pri¢etka dinastije Qin %% (221206
pr. n. §t.), morali epistemoloska izhodis¢a konfucianske Sole z vsemi sredstvi braniti pred
utilitaristiénimi smernicami moizma, ki so po njihovem deklarirano konvencionalnem
mnenju vodile do moralnega razvrata in propada civiliziranih druzb.

13.4.2 Negacija jezika in uniformizem

Konfucijev naslednik Xunzi 4] ¥ je z ustanoviteljem moisti¢ne $ole na hitro opravil, tako
da ga je zapecatil kot neukega in neizobrazenega pragmatika:

» 28T AR X«
»Mozi je bil dober pragmatik, a ni poznal pisnih virov.« (Xunzi 2002, Jie bi, str. 301)

Ceprav sodi omenjeni filozof uradno k najznamenitejsim predstavnikom konfucianskega
nauka, je ortodoksno konfuciansko teorijo v marsikaterem pogledu precej modificiral;
lahko bi rekli, da je s svojo filozofijo postavil temelje kasnejse legalisticne ideologije. Zato
ni ¢udno, da je postal eden njegovih udencev, Han Fei ¥ IE, kasneje osrednji teoretik
legalistiéne doktrine. Ceprav se Xunzi torej nikoli ni zavestno ali deklarativno distanciral
od konfucianske $ole, tudi na podroc¢ju epistemologije ni zastopal pozicij ¢istega tradicio-
nalizma. Ceprav je sam na svojo spoznavno teorijo gledal kot na nadgradnjo konfucianske,
tradicionalisti¢ne epistemologije, je v njegovih pozicijah prej opaziti kvalitativno novo
reakcijo na tradicionalisticna izhodis¢a. Tudi v tem pogledu lahko Xunzija torej uvrstimo
med predhodnike legalisticne spoznavne teorije, ki je zagovarjala pozicije uniformizma.

Xunzi se je ze zavedal problematike izsledkov analitikov in relativistov, ki jih bomo
obravnavali v naslednjih poglavjih. Teoreti¢no je torej izhajal iz relativisti¢nih postavk,
ki so temeljile na poznavanju odvisnosti jezika od druzbenih konvencij na eni ter na
zavesti o tezavnosti izbora kriterijev jezikovne selekcije na drugi strani. Kljub temu
je tudi on ostro obsodil moisti¢ni reformizem, ki mu je postavil ob bok »uspesno, ze
uteceno prakso« (prim. Xiang Shiling, str. 37) selekcioniranja po kriterijih, ki naj bi jih
uvedli ze mitoloski herojski vladarji »Zlate dobe preteklosti«. »Dao jezika« kot sistem
konceptualnih konvencij je zanj sicer vselej samo ena od neStetega Stevila moznih oblik
druzbenih reakcij na »nebeski dao K jE« (kozmiéne oziroma naravne zakonitosti, ki
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naj bi pogojevale druzbeno stvarnost). In vendar je v sistemu drzavno-konfucianskega
normiranja videl najboljSo mozno obliko jezikovnega daota, ki zagotavlja urejeno in
harmoni¢no druzbo.

»The application of rules depends on the purpose and context of a particular discourse...
Xunzi explicitely cautions us, that in general, established rules must be diligently enfor-
ced.« (Cua, str. 213)

Kljub temu, da — za razliko od Konfucija — ni verjel v primarno poslanstvo nekega ide-
alnega jezika, katerega koncepti naj bi vsebovali esenco vsega obstojecega, temvec je bil
prepric¢an v predpostavko, po kateri so imena oziroma jezikovni koncepti zgolj arbitrarno
sredstvo izrazanja konkretno (objektivno) obstojece druzbene stvarnosti, je iz pragmatic-
nih vzrokov zagovarjal konfuciansko teorijo pravilnosti imen. Zanj so imena (ming £%)
namre¢ tudi orodje posredovanja vrednot, ki sluzijo druzbenemu Redu, zato morajo biti
ustrezno normirana:

»ilill 5 I E, LU BB R, F LU A 22, I il 4 1«

»Imena se ustvarijo zato, da kazejo na stvari (v stvarnosti). Zgoraj razjasnjujejo, kdo je
pomemben in kdo ne, spodaj pa locujejo enako od razlicnega. To je torej tisto, kar pozna-
mo kot imena.« (Xunzi 2002, Zheng ming, str. 317)

Nadalje je Xunzi argumentiral, da klasifikacija oziroma kategorizacija imen ni nujno tako
tezavna, kot se kaze na prvi pogled, zakaj ¢loveski receptorji zaznavajo stvarnost na struk-
turno zelo podoben nacin; ta, fizioloSko pogojena strukturna podobnost nam omogoca
temelj oblikovanja jezikovnih konvencij.

» [T ] 1 27, HK B Z W A BCHE 77 BERLTT 2, 2 P AR A9 4 LU
it .«

»Vsa bitja iste vrste in istih obcutij imajo po naravi tudi enaka cutila, s katerimi na enak
nacin dojemajo stvari. Zato se lahko sporazumevamo prek primerjav in opisov; to je tudi
razlog, ki omogoca oblikovanje skupnih in splosno veljavnih dogovorov glede klasifika-
cije imen.« (p.t., str. 318)

Normiranje teh dogovorov omogoca delujoco druzbeno koordinacijo, vkljéno z razmer-
jem med c¢loveskimi dejanji in moralnimi postulati. Morda, priznava Xunzi, nikoli ne
bomo mogli z nekega »objektivnega« ali »absolutnega« stali§¢a presojati, ali so normi-
rane konvencije, ki tvorijo idejno vezivo nase druzbe, resni¢no »pravilne« (prim. Cua,
str. 213-215); vsekakor pa so, kot je pokazala tradicionalna druzbena praksa, najbolj
ucinkovite v pogledu ohranjanja in zagotavljanja socialnega reda in miru. Zato se je
tudi on — pravzaprav precej dosledneje od Konfucija — zavzemal za arbitrarno funkcijo
formalnih avtoritet na podrocju jezikovnih norm ter legalizacije vrednostnih kriterijev
pri razmejevanju pojmov. Cloveska narava, ki je, kot vemo, po Xunzijevem mnenju hu-
dobna, je zato toliko bolj odvisna od uciteljev in mojstrov, ki vzpostavljajo univerzalne
modele uporabe jezika. Hierarhi¢na, na premisah formalne avtoritete temeljeca struktura
razmerja med posredniki (konceptualnega ter evalvacijskega) znanja na eni in njegovimi
prejemniki na drugi strani torej po Xunziju zagotavlja kontinuirano trajnost ter poeno-
tenost jezikovnih konvencij, ki pogojujejo zivljenje v skupnosti. Druzba in druzbenost
sta zanj — za razliko od tradicionalistov — primarna; imena morajo biti urejena na tak
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nacin, da bodo vladajo¢emu sloju lahko sluzila kot formalno orodje vzpostavljanja in
ohranjanja oblasti:

» A 29 2 7 FIH 5 LUIF B, £ DL B GRS, LU 2. R, R 27, 21
A, AT Iy 2 A8, SF TR EZ 4. S A 4 1.«

»Tako so modreci izvedli razmejitev: normirali so imena, s katerimi so poimenovali stvar-
nost. Tako so (navzgor) jasno razmejili dragoceno od cenenega (vredno od nevrednega),
(navzdol) pa potegnili locnico med identiteto in diferenco. Ko je meja med dragocenim in
cenenim (vrednim in nevrednim) jasna, in ko sta identiteta in diferenca loceni, c¢lovekov
duh ni ve¢ zmeden in vsak posel se lahko gladko opravi. Temu pravimo poimenovanje.«
(Xunzi 2002, Zheng ming, str. 317)

Kljub uvidu v kompleksnost razmerja med jezikovnimi koncepti in stvarnostjo — ali pa
morda prav zaradi njega — je Xunzi svoj epistemoloski relativizem na podrocju politi¢ne
teorije torej nadgradil s formalno »tradicionalisti¢nimi« argumenti, ki pa so glede svojih
doslednih zahtev po strogi hierarhizaciji jezikovnih konceptov — in s tem druzbe — dale¢
presegali Konfucijev »mehki« konzervativizem. Ravno ti argumenti so kasneje — v delih
njegovih ucencev — prerasli v legalizem, torej v doktrino najbolj absolutisti¢ne diktature
kitajske antike.

Xunzijev uéenec Han Fei je konkretiziral in nadgradil njegovo tezo o »razmejevanju vre-
dnega od nevrednega« (ming guijian 4 £ /). Han Fei je poudarjal, da predstavlja »nor-
miranje pravilnih imen« (zhiding zhengquede ming | & 1F # 1 4, prim. He Yingcan,
str. 62) enega osrednjih in temeljnih pogojev urejene drzave. Koncept »pravilnih imen«
je pri tem zanj zaobjemal ne zgolj definicije socialnih polozajev, temvec¢ tudi dekrete,
zakone, ustavne listine ipd. (prim. p.t.). Tako lahko v poglavju Guishi & {# njegovega
osrednjega dela Han Feizi ¥ iF T* preberemo naslednji odstavek, v katerem definira
najpomembnejse pogoje ucinkovitega vladanja:

wEEANZ U6 E = —AF, ZHEME, = HEE KFE U RS, BE
A LATT 0, 54 L FArEE . JEiE =75, #E 15 R«

»Zato so modreci izpostavili tri osnovne pogoje vladanja: princip koristi, princip avto-
ritete in princip imen. S principom koristi bo (viadar) pridobil ljudstvo na svojo stran; s
principom avtoritete bo lahko izvajal dekrete, princip imen pa bo zagotavljal, da se bodo
pripadniki vseh slojev (visokih in nizkih) lahko identificirali s svojim druzbenim poloza-
jem. Kdor ne bo vzpostavil teh treh principov, ne bo mogel ucinkovito vladati, pa tudi ce
bo imel sicer za to vse pogoje.« (Han Feizi — Guishi, c.p. He Yingcan, str. 62)

Han Feijeva reakcija na obe antagonisti¢ni struji tradicionalistov je torej zdruzila
osnovna koncepta obeh Sol, ki sta ti struji zastopali. Od konfuciancev je prevzel kon-
cept avtoritete,”*3 od moistov pa idejo koristnosti. Kot smo videli v gornjem citatu, je

243 Koncept avtoritete je tudi v konfucianskem nauku predstavljal enega osrednjih ideoloskih teme-
ljev druzbenega sozitja, saj tvori eti¢no osnovo formalnih hierarhij. V konfucianstvu se sicer ideja
avtoritete praviloma ne izraza s terminom »wei /2« (= mogocnost), katerega uporablja Han Fei, in
ki izhaja iz opisa pozicije nadrejenega. Pedagosko usmerjeni konfucianizem raje operira s termini,
ki avtoritativno pogojena razmerja opisujejo »od spodaj«, in ki poudarjajo poslusnost (xiao=),
lojalnost (zhong ) ali spostovanje (jing #%). Kljub temu gre v obeh primerih v bistvu za opis enako
strukturiranega razmerja.
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uvodno oba koncepta obravnaval kot enakovredna postulatu »pravilnih imen«. Vendar
se ob branju njegovih teorij kaj kmalu izkaze, da zavzema slednji postulat tudi pri
njem osrednji poloZaj. »Pravilna« imena so zanj najnujnejsi pogoj za urejanje druzbene
stvarnosti:

W — 28, UERBE. HIEVE & .«

»Kdor hoce izgraditi za vse enotno pot (vi zhi dao),’** mora postaviti imena na prvo
mesto. Ce bodo imena pravilna, bo (v drzavi) vse na svojem mestu, ¢e pa ne bodo normi-
rana, bo prihajalo do nemirov.« (Han Feizi, Yang Quan, c.p. p.t., str. 63)

Han Fei je seveda poudarjal socialno konotacijo imen; tako naj bi formalna pozicija
posameznika v druzbi odlocala tudi o obsegu in kakovosti nagrad in kazni, ki pripa-
dejo posameznemu nosilcu dolocenega imena. Tako so imena igrala pomembno vlogo
tudi v njegovem kazenskem pravu; kot Ze omenjeno, je Han Fei pod izrazom »pravil-
na imena« razumeval tudi splosno veljavne norme drzavne zakonodaje. Kadar pogoji
konkretnega Zivljenja (shi Z) doloéene osebe niso bili v skladu z njenim druzbenim
poloZzajem (ming #7), je bil to Ze zadosten razlog za drasti¢ne sankcije s strani drzavne
eksekutive.

Popolnoma drugacno vrsto reakcij na konstruktivistiéne predpostavke oblikovanja klasic-
ne kitajske epistemologije najdemo v teorijah, ki so apriorno zanikale obstoj pozitivistic-
nih funkcij jezika. Prvi, ki je formuliral tezo o negaciji jezikovnega daota kot primarnega
nadela, ki naj bi vodil ¢lovesko vedenje, je bil Yang Zhu #% K (prim. Forke I, str. 356).
Tisto, kar bi naj ljudi vodilo, bi le-ti morali po njegovem mnenju najti v sebi samih; Yang
Zhu je pri tem mislil na &loveku inherentno notranjo energijo gi (%).%* Yang Zhujeva
negacija je (kot smo pri njem itak ze vajeni) precej radikalna, zakaj jeziku odreka kakr$no
koli realno povezavo z obstojeco stvarnostjo:

»EHEL, SHE SE GITE .«

»Stvarnost nima imena in imena niso resnicna. Vsa imena so lazna.« (Liezi, Yang Zhu
pian, str. 207)246

Prvi zares vplivni filozof, ki je odkrito nasprotoval jezikovno-konstruktivistiénim tenden-
cam zgodnjih konfucianistov na eni ter moistov na drugi strani, pa — proti pricakovanju
— ni bil daoist, temve¢ drugi od obeh najbolj znanih Konfucijevih naslednikov, torej
Mencij (Mengzi, i ). Ta filozof je formuliral prvo anti-jezikovno inacico konfucian-
skega nauka. S tem je Zelel po eni strani izpodbiti eno od vsebinskih srzi moisticne teorije,

244 Poti, »ki je za vse enotna«, tukaj seveda ne gre razumevati v smislu enakovrednosti vseh ¢lanov in
¢lanic druzbe, temvec kot idejni temelj centralizirane absolutne drzave.

245 Graham in Hansen ta termin prevajata z izrazom »material force«.

246 V¢asih si je prav zabavno ogledovati prevode sinoloskih pionirjev na podro&ju zgodovine kitajske

filozofije. Kot receno, so le-ti praviloma izhajali iz predpostavke o neobstoju specifi¢ne kitajske epis-
temologije. Ta predpostavka jih je seveda privedla do spregledanja taksnih osrednjih metodoloskih
aparatov, kakrsen je na primer kategorialni par ming /shi (% /). Izhajajo¢ iz nepoznavanja te
specificne problematike, je slavni sinolog Forke, denimo, zgoraj citirani stavek prevedel takole:
»Zares dober ¢lovek ostaja neznan, in kdor je slaven, ne more biti resnicno dober. Vsa cast in slava
sta namrec zgolj ponarejeni.« (Forke I, str. 364)
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po drugi pa je Zelel na ta nacin reSiti (oziroma se izogniti) osrednjemu epistemoloskemu
problemu konfucianstva, namre¢ problemu vnasanja nacela dao v vedenjske vzorce prek
jezikovnih interpretacij (prim. Hansen 1989, str. 110). Jezik zanj ne predstavlja priroje-
nega sistema, ki bi v sebi nosil esenco pravilne socializacije in socialnih norm, katere naj
bi omogocale harmoni¢no sobivanje v druzbi. Ta pozicija mu je omogocala oblikovanje
utemeljenih argumentov, naperjenih proti zgoraj prikazanemu reflektivnemu izzivu moi-
sti¢ne Sole (prim. Chen Xunwu, str. 483). Podobno kot Yang Zhu vidi tudi Mencij osnovo
nacela dao v naravni konstituciji ¢loveka. Le-ta pa je pri Menciju veliko kompleksneje
razdelana kot pri omenjenem protodaoistu. Naravna konstitucija ¢loveka zanj namred
zaobjema tudi moralnega duha (xin /), kar pomeni, da naj bi ljudje razpolagali z Ze
prirojeno sposobnostjo razlikovanja med resni¢nim in neresni¢nim oziroma pravilnim in
nepravilnim (shi/fei Z2/7E).

»For Mengzi, human nature is naturally disposed to be good. There is no need for a
transformation from ignorance to enlightment. If one is in touch with ones true nature,
one will inevitably act towards the good.« (Allinson, 89, str. 17)

Osrednji del te narave (xing 7%) je torej duh (xin /L), ki je Ze apriorno »opremljen« z
osnovno strukturo (eticnega) prepoznavanja in zato seveda ne potrebuje nikakr$ne nakna-
dne jezikovne socializacije.

»id 7 E: #E A, R, HIE AR R «
»Mengzi pravi: Kdor sledi svojemu duhu, spozna svojo naravo, in kdor spozna svojo
naravo, spozna vesoljstvo.« (Mengzi 2001, Jin xin shang, str. 336)

Ob rojstvu je ta osnovna struktura duha sicer prisotna Sele v kali, vendar se lahko — v
kolikor je ne zatremo z izrazito destruktivno socializacijo — sama od sebe razvije v zrelo
mentalno entiteto (prim. Xiang Shiling, str. 33). Tak, zrel moralni duh (xin /) je v vsaki
konkretni situaciji sam od sebe sposoben pravilnih (shi/fei #2/7F) odlogitev, pri Gemer se
ravna zgolj po svoji notranji, prirojeni »programski opremi«.

w KA AE, A ZIEWE, WEZ 0, NEAL, 2D, NEAZ, 282
D, NEFRZ, B0, NEFHZ, W20, 8, 2820, Fi, 3z
D, #h, BIEZ 0, F, (T, 7 E, IS (8 + B e, T2 i«
»Ce ljudje delajo slabe stvari, potem to ne pocnejo zaradi svoje zasnove. Socutnega duha
imajo vsi ljudje. Prav tako imajo vsi ljudje duha, ki se sramuje zla, duha, ki zna spostovati
in ki razlikuje med dobrim in zlim. Socutje je clovecnost, sram pred zlom je pravicnost,
spostovanje je obrednost in razlikovanje med dobrim in zlim je modrost. Clovecnost, sra-
mezljivost, spostovanje in modrost torej ni nekaj, kar bi prejeli od zunaj. Te kreposti so
nam dane same po sebi.« (p.t., Gaozi shang, str. 313)

Socializacija ljudi v idealni druzbi mora torej samo slediti prirojenim notranjim vzgibom
vsakega posameznika. Poglejmo, kaj ima Mencij povedati o ucenju:

» 2 [H] 2 1B HE A, SR T 2R«
»Pot (dao) ucenja (izobrazevanja) ni nic drugega kot osvobajanje duha (xin).« (p.t., c.p.
Forke I, str. 203)
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Poucevanje jezikovnih struktur in poimenovanj je pri tem popolnoma nepomembno. To
staliS¢e o prakticni nepomembnosti jezika obrazlozi Mencijevo domala popolno ignori-
ranje vsakrsnih hermenevticnih problemov. Vprasanje interpretacije starih besedil ga niti
najmanj ne zanima.

»As the Lu-Wang school slogan has it, Mengzi holds that all the traditional conventions of
Confusianism are ‘footnotes in my hearth-mind’ ... He never even mentions the Confucian
Theory of Recification of Names. The correct dao is hard-wired in our xin«. (Hansen
1989, str. 111)

Mencij sicer priznava, da lahko jezik vpliva na oblikovanje vedenjskih vzorcev in s tem
na socialno drZo posameznika, vendar — za razliko od Konfucija in Mo Dija —v tem vplivu
vidi prej nevarnost kot upanje. Ce namre¢ jezikovna socializacija lahko vpliva na xin /[,
ki je sam po sebi moralno popoln, potlej je za njegovo naravno »programsko opremo«
bodisi odvecen, bodisi destruktiven. Edini nacin za zagotavljanje pravilnega razvoja kali
moralnih struktur, ki so vrojene v ¢loveski duh, vidi Mencij v doslednem zavracanju vsa-
krSnega pospesevanja njegove naravno pogojene rasti. Jezikovni dao dao torej ni zgolj
odvecen, temvec tudi destruktiven. Jezik namre¢ lahko motece vpliva na naravne nagone,
ki so sami po sebi vselej pozitivni. Jezik lahko te vrojene instinkte samo oklesti, jih »po-
paci, okrni ali izkrivi« (prim. Hansen 1989, str. 111). Moralno zrel je zanj ¢lovek, ki mu
uspe ohraniti prvobitnost svojega duha.

witi T KNE, NKHIF P21«
»Mencij pravi: Zares velik je tisti ¢lovek, ki ne izgubi prvobitne preprostosti svojega
duha.« (Mengzi 2001, Li lei xia, str. 270)

V tem pogledu je Mencijev antikonstruktivizem $e radikalnejsi od daoisti¢nih episte-
mologij. Medtem ko Laozi in Zhuangzi obmolkneta, Mencij ze vnaprej negira vsakr$no
uporabo jezika (prim. Hansen 1989, str. 111).

Kasnejse neokonfucianske interpretacije so ravno na podlagi teh, navidezno podobnih
epistemoloskih izhodiS¢ vecino daoisti¢nih filozofov uvrstila v univerzalno kategorijo
»mencijancev« (prim. p.t.).

Ceprav se daoisti¢na Sola v marsikaterem temeljnem izhodi$¢u razlikuje od premis, ki jih
vsebuje Mencijev nauk, in ¢eprav je torej tovrstna klasifikacija v marsikaterem pogledu
prenagljena in preve¢ povrsna, pa moramo priznati, da je Laozijeva teorija negacije jezika
Mencijevi precej sorodna.

»Thus, with a different motive, Laozi also suggests that natural behaviour generated by
our natural constitution requires abandoning language. ... Like Mengzi, he accepts ,natu-
ral“ action — behaviour generated by our natural constitution. Mengzi and Laozi disagree
on how rich and extensive these natural dispositions are. They do agree in championing
guiding behaviour using these rather than a linguistic dao.« (p.t.)

Laozijev dao ni ujet v nikakrs$no jezikovno strukturo, in vendar predstavlja temeljni koz-
micni — in tudi etiéni — princip vsega bivajocega.

» K Z B AN T2«
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»Kozmicni (nebeski) dao nima besed, in vendar odgovarja z dobroto.« (Laozi, 2001,
73/str. 62)

Po Laoziju imena (ming #7), torej konceptualna struktura jezika, predpostavljajo in hkrati
pogojujejo druzbene konvencije, s pomocjo katerih razlocujemo in klasificiramo stvar-
nost. Pridobivanje (ucenje) imen torej nujno vpliva tudi na naSa naravna nagnjenja po
razlo¢evanju vedenjskih obrazcev.

»Knowledge is not only a matter of understanding universal principles and forming ab-
stract concepts, but a matter of direct insight into the nature of relationships and a grasp
of the particularity of things.« (Cheng, 1989, str. 173)

V tem smislu jezik preoblikuje nase zelje in nasa hotenja v skladu z vedenjskimi kriteriji
vladajocih druzbenih norm. Znanje oziroma modrost se kaze v ponotranjenju teh temelj-
nih, ortodoksnih besednih kontrastov. Znanje (ucenje splosno veljavnih vrlin in kreposti)
je torej po Laoziju vrsta socialnega pritiska, ki zavira naso naravno spontanost in nas odda-
ljuje od kozmicnega pranacela (dao), ki je v svojem prvobitnem stanju moralno popoln:

» KB JE, 127, FEH, G0, AR, GFZE BB A8«

»Ko se dao izgubi, je treba uvesti clovecnost in pravicnost. Ko izgine modrost, se pricne
sprenevedanje. Ko pride do sporov med sorodniki, morajo otroci priceti spostovati starse,
in ko vlada nemir v drzavi, se pojavijo lojalni uradniki.« (Laozi 2001, 18/str. 16)

Laozijevega koncepta znanja (zhi #/) torej ne gre razumevati kot deskriptivnega dojema-
nja stvari, kakr$ne so, temve¢ kot internalizacijo procesa druzbeno (oziroma politi¢no)
pogojene »normalizacije«. Ta proces uporablja jezik kot neke vrste kontrolni mehanizem
za obvladovanje in vodenje nasega obnaSanja.

Ker je po Laoziju vsakrSen jezikovni koncept ¢asovno in prostorsko determiniran, nujno
predstavlja samo delni, nepopolni izraz stvarnosti, ki je zvezna, dinamicna in holisti¢no
strukturirana. Ce torej ho¢emo ohraniti naravnost nasega bivanja, se moramo odvrniti od
vseh konvencij, vkljuéno s konvencijo jezika. Zato Laozi zagovarja radikalno drugacen
spoznavni proces, namre¢ tak, ki temelji na nejezikovni introspekciji:

AU, R, B, 52K, B, W, B, 2 LA AT,
AN SE T4, JE2G T«

»Vse vesoljstvo lahko spoznamo, ne da bi stopili iz svoje sobe. Ne da bi pogledali skozi
okno, lahko uzremo nebeski dao. Dlje ko bomo odsli, manjse bo nase znanje. Zato modrec
ne izvaja nikakrsne prakse, pa se vendar dokoplje do spoznanja. On lahko poimenuje stvari,
ki jih ne zaznava s cutili, in lahko doseze popolnost brez delovanja.« (p.t., 47/str. 40—41)

Paradoksalnost Laozijevih izpeljav se tukaj pokaze ze v sami epistemoloski osnovi njegovega
dela. Medtem ko po eni strani negira vsakrsno jezikovno pogojeno razlikovanje, temelji Ze ta ne-
gacija sama na predpogoju razlikovanja med naravnim in konvencionalnim vedenjem. Medtem
ko nas slednje oddaljuje od nasega naravnega bistva, je prvo, torej (ne)vedenje (prim. Xiang
Shiling, str. 45), ki je v skladu s kozmi¢nim (nebeskim) daotom, vselej nujno v naSem interesu:
» K Z B A o

»Kozmicni (nebeski) dao nam vselej koristi in nikoli ne skoduje.« (Laozi, 2001, 81/str. 68)

S pomod&jo nedelovanja (wu wei ## 7%) naj bi prvega afirmirali (shi /2), drugega pa ne-
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girali (fei 7F). Tudi Laozijev navidezni spoznavni anarhizem in antiideologizem konec
koncev torej temelji na vrednostnih predpostavkah.?4

13.4.3 Problemi jezikovne analize

Konstruktivisti¢na in antijezikovna struja pa sta kljub vsemu Se vedno izhajali iz do-
lo¢enih skupnih predpostavk. Osrednje skupno izhodisce, ki ju je povezovalo, je bila
predpostavka o kljuéni vlogi socializacije in izobrazevanja. V sredi$¢u njunih epistemo-
loskih interesov so se $e vedno nahajala vprasanja splosne pedagoske teorije, ne glede na
konkretno mnenje, katerega so glede vrednotenja socializacije in izobrazevanja zastopali
posamicni predstavniki obeh navedenih struj.

Njuni temeljni disputi so, kot smo videli v prej$njih poglavjih, v glavnem izhajali iz pred-
postavke, da je jezik kot spoznavno orodje (dojemanja in interpretacije) hkrati tudi klju¢ni
mehanizem socializacije. Prvi filozofi, ki so se priceli podrobneje in obSirneje ukvarjati z
jezikom zgolj na teoreticnem podrocju, namre¢ v njegovi vlogi inStrumenta kategorizacije
stvarnosti, so bili predstavniki nomenalistov in neomoistov. Pri tem jih vpraSanja o druz-
beni aplikaciji izsledkov teh teoreti¢nih problemov niso posebej zanimala.

W& ER, H R I, MRS 9 B R, (#E i & A, R 5 H
BFFENE 23 2 BE 19 i, L RN FIHEE, FI B 5 8«

»Predmet obravnav in raziskav neomoisticne ter nomenalisticne Sole je bil omejen iz-
kljucno na vprasanja, povezana z imeni (ming 77); s tem, ko so svoje razprave osredoto-
¢ili izkljucno na to tematiko, so hkrati prodrli globoko na podrocja konceptov, sodb ipd.«
(Huang/Duan, str. 151)

Medtem ko so neomoisti v svojih (zal le fragmentarno ohranjenih) Studijah izgradili in
razvili Mo Dijevo izhodis¢e o stvarnosti kot osnovi poimenovanja, sta oba predstavnika
nomenalistiéne analize jezika (Gongsun Long /2 4 H#E in Hui Shi £ Jifi) glede razmer-
ja med imenom in stvarnostjo zagovarjala razli¢na, med seboj nasprotujoca si mnenja.
Gongsun Long je zastopal stalis¢e, v sredis¢u katerega se je Se vedno nahajal idejni kon-
strukt idealnega jezika; sicer pa sta jezik in druZbena stvarnost zanj nelo¢ljivo povezana in
pomensko ekvivalentna (prim. Xiang Shiling, str. 52). Hui Shi je izhajal iz predpostavke,
ki je bila v diametralnem nasprotju z moisti¢no; zanj so imena (ming #7) predstavljala
osnovo kategorizacije stvarnosti (prim. p.t., str. 51).

» HJFRIAE, LA R E «
»Njegov princip pa je bil ‘iz imen sklepati na stvarnost’.« (Huang/Duan, str.147)

Vsekakor je ta, analitino-epistemoloska veja starokitajske tradicije — po svojem ponov-
nem odkritju v 2. polovici 20. stoletja — veliko doprinesla k odstranitvi predsodkov glede
metodoloske enoznacnosti klasi¢ne kitajske miselnosti:

247 Sicer pa smo paradoksalnosti pri Laoziju tako ali tako Ze od nekdaj vajeni. Pomislimo samo — spet
enkrat — na prvi odstavek Dao de jinga: ze samo dejstvo, da nekdo napise stavek o neizrekljivosti
in nemoznosti ubesedenja nekega koncepta, o katerem potlej v nadaljevanju napise celo knjigo, je
po svoje paradoksalno. Ampak kaj moremo — tudi paradoksi so del zivljenja in jih je zato najbolje
dobrohotno prenasati, zlasti v primerih, ko so popolnoma nevsiljivi in nikomur ne $kodijo.
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»Could a culture have developed such a sophisticated argument form as Gongsun Long's
White Horse dialogue if it could not practice systematic thinking or analysis by the means
of highly abstracted concepts?« (Allison, 1989 — An Overwiev, str. 8)

Gongsun Long je svoje staliS¢e opredelil kot izhajajocega iz Konfucijeve predpostavke,
po kateri naj bi idealna uporaba jezika temeljila na popolnem prekrivanju imena in objek-
ta, ki ga oznacuje. Kljub svojim — na Zahodu bi rekli idealisticnim — predpostavkam je ta
nomenalist mnenja, da jezik ni zgolj posvecena struktura, ki v sebi zaobjema esenco vsega
bivajocega, temve¢ vidi njegovo osrednjo funkcijo Se vedno v poimenovanju stvarnosti.
S to trditvijo pricne svoj osrednji disput, v katerem obravnava to tematiko, in ki se zato
imenuje »Disput o imenih in stvarnosti« (Mingshi lun 27 B i)

))7'46’/157, ,ggg&.«

»Imena poimenujejo realnost.« (Gongsun Long, Ming shi lun, str. 90)

Gongsun Longova ideja o nujni enovitosti (oziroma pomenski ekvivalenci) imena in
objekta je izpeljana prav iz te predpostavke:

»EEE KT AR AR R, A E ST«
»Ker je zanj ‘ime’torej v funkciji oznacevanja stvarnosti, si morata ime in stvarnost med-
sebojno ustrezati.« (Huang/Duan, str. 151)

V svojem razmerju do konkretnega daota (kompleksne situacije, v kateri jezik ravno upo-
rabljamo) ima lahko vsaka stvar po tej predpostavki zgolj en sam pomen. Pomeni naj bi
se prekrivali samo na abstraktni ravni.

w1l 35 58 5 0 T 7L 7 JE, B, A E W AT«

»Poleg tega je poudarjal, da pri normiranju besed ne smemo izbirati takih, ki bi si bile
medsebojno v nasprotju. Odlociti se je treba bodisi za eno bodisi za drugo. Tukaj ni dveh
moznosti.« (p.t.)

Seveda je tovrstna projekcija »nacela izkljucitve tretjega« (pai zhong lii HE 1 13) v na-
sprotju z obicajno rabo jezika, kajti ljudje smo vajeni uporabljati razli¢na imena za ene in
iste stvari. Pomeni besed v vsakdanjem jeziku se obicajno prekrivajo.

»I am both a son, a father, a husband, a teacher, a male, a human, a primate, a mammal,
an animal, and a thing. Ordinary ming, that is, have overlapping structures. I do not
want people to use the canons directing demeanour toward animals to command conduct
toward me. Thus I say, ‘I am a man, not an animal '« (Hansen 1989, str. 113)

Gongsun Long si je prizadeval to »pomensko prekrivanje« imen odpraviti ali ga vsaj
reducirati na raven, ki bi Se omogocala preglednost in nadzor jezika.

»EEBE YT L, 285 HE S i W 19 & 26 i TR DT, [EE, 1 RES K, 15 BB
LB E M R Y g 2L ] — R R«

»Glede uporabe konceptov jezika se je Gongsun Long zavzemal za njihovo pomensko
Jasnost in definiranost; pomeni po njem ne bi smeli biti nejasni; s tem se je v resnici zZe
dotaknil logicnih nacel identitete in nasprotja.« (Huang/Duan, str. 151)

V tej luci lahko beremo tudi ostale njegove najznamenitej$e dispute o »Belem konju« (Bai

243



Jana Rogker: Iskanje poti *K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

ma lun |1 55 7)), »Trdoti in belini« (Jian bai lun 5% F7 77) ter o »Splosnem in poseb-
nem« (Zhi wu lun 75 #J 7). Vsekakor gre tukaj za dispute, katerih predmet zagotovo ni
zgolj problematika pomenskega prekrivanja posamicnih terminov (gl. celotno interpreta-
cijo dialoga o Belem konju, pogl. 7.3.3).

»O7E FTRGIERG T i HY gt T FLRE A B AR, 7T RS Y S
HY 7T«

V svojem disputu s tematiko, da ‘beli konj ni konj’, se osredotoca tudi na razmerje med
krovnimi kategorijami in podkategorijami (mnozicami in podmnozicami), ter na analizo
intenzije in ekstenzije pojmov.« (Huang/Duan, str. 151)

Marsikaj namre¢ govori v prid dejstvu, da je Gong poleg pragmati¢nega vidika v teh
dialogih uporabil tudi optiko semanti¢ne analize.2*® Kakorkoli Ze,

»The proper interpretation of these dialogues is still the subject of debate.« (Hansen,
P. l‘)249

Tudi neomoisti so v svojih Studijah o kategorizaciji stvarnosti izpostavili nacelo izkljuci-
tve tretjega (prim. p.t., str. 114), cetudi so nasprotovali Gongsun Longovi teznji iskanja
idealnega jezika. V prekrivanju pomenskih spektrov so namre¢ videli naravno lastnost
jezika. Zato niso Cutili nikakr$ne potrebe po tem, da bi ga odstranili. To, kar jih je najbolj
zanimalo, je bilo vprasanje, na kaksen nacin jezik kot sredstvo kategorizacije stvarnosti
pravzaprav sploh deluje.

w1 1P 75 i e g T B T LB«

»V svoji spoznavni teoriji so ohranjali kriterij socialne prakse.« (Huang/Duan, str. 71)
Njihovi disputi so bili v glavnem uperjeni proti pozicijam negacije jezika:

» LU 5 25 317, 17«
»Absurdno je govoriti o popolni absurdnosti jezika.« (Mo Di 2001, Jing shuo xia, str. 285)

»To deny distinctions is incoherent — not assertable. Distinctions basically fix what is ‘shi’
— the thing in question, and 'fei’, not the thing in question. To fei ‘object to’ distinctions
is to ‘fei fei’. ‘To fei fei’, ‘to object to finding something outside the range’, the Moist tell
us, is ‘fei’— wrong.« (Hansen 1989, str. 114)

V sredis¢u njihovega zanimanja je bil termin bian #¥# (razlikovanje, lodevanje, divergen-
ca), ki v njihovih razpravah — za razliko od konfucianskih — ni bil obremenjen z kono-
tacijami moralno-etiénega vrednotenja. Pri tem so sprva izhajali iz iskanja zanesljivih
regulativnih struktur znotraj jezikovnih konvencij.

»E T F T IEGE, A2 TJEF 22 HEANTE T A5«

248 Mnenja o tem, ali so predstavniki nomenalisti¢ne $ole poznali koncepte semanti¢ne, na pojmu resnice te-
meljeCe analize ter koncept stavka kot sintakti¢ne entitete, se v sodobnih sinoloskih raziskavah s podrocja
tradicionalne kitajske logike Se vedno razhajajo (prim. Hansen 1989, str. 113, Harbsmeier; str. 127).

249 Glede na to, da Gongsun Longa samega ne moremo ve& prositi, naj nam razjasni nekaj nejasnosti
znotraj tega dialoga, bomo na »pravilno« interpretacijo morali po vsej verjetnosti pocakati Se kaksnih
par tiso€ let ...
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»Besede morajo imeti kriterij, kajti brez njega ne moremo locevati resnicnega od nere-
snic¢nega, ne koristnega od Skodljivega.« (Mo Di 2001, Fei ming I, str. 143)

Ker Zivobarvne kompleksnosti jezika niso mogli ukalupiti v taksne strukture,>3? so »ne-

zanesljivost« imen sprejeli kot dano dejstvo, iz katerega so sklepali na nemoznost splosno
veljavnega normiranja jezika. Njihov zakljucek se glasi, da je dolocena mera formalne

»neoprijemljivosti« jezika inherentna njegovi notranji strukturi.?>!

Namesto da bi se Se naprej v nedogled ukvarjali z dolo¢itvami pomenskih ekstenzij posa-
meznih izrazov, so se neomoisti raje posvetili vprasanju vzrocnih povezav. (prim. Forke
I, 410-412) Njihov pristop k tem vpraSanjem se je po svojem bistvu §e vedno mocno
razlikoval od metod zahodne formalne logike.

»That they could discuss — or appear to discuss — inference without either semantic con-
cepts like truth or a celar notion of sentence is testimony to their philosophical resource-
fulness.« (Hansen 1989, str. 115)*>2

Vsekakor so neomoisti poskusali definirati razlicne vrste sklepanja:

WIEHLET, RGBT LA B2 1, F 1 25 S @GP I (R T4, 1216 2 H, 72K, Fe Z i)
LAk, 2 AR IF IR Z, [ B 7.2 1.«

»Ce nekaj razlozimo s pomocjo necesa drugega, potem je to razlaga ali pojasnilo. Ce
postavimo vec izrazov (stavkov) v soskladje, potlej je to enacenje. Kadar nekdo pravi: ce
si ti tak, kot si, zakaj potem ne bi mogel tudi sam biti tak? — potem je to citatno sklepanje
(utemeljitev z navedbo). Analogni sklep pa je tak sklep, pri katerem nekaj, kar se ni bilo
izbrano, pripisemo necemu, kar je Ze bilo izbrano.>33« (Mo Di 2001, prim. Jing shuo
shang, str. 293)

»E ISR, AR 2B, d A AR«
»Ce imamo skupino stvari, ki so take, kot so, in trdimo da so tudi druge stvari take, ceprav
(se) Se niso (pojavile), potlej gre za induktivni sklep.« (p.t.)

Neomoisti so torej zanikali teznje po idealnem jeziku, kakrs$na je prisla do izraza v teoriji
imen. Namesto tega so se ukvarjali z analizami jezika, ki so jih privedle do pozicij, ki so
bile diametralno nasprotne Gongsun Longovim in zgodnjekonfucianskim stalis¢em glede
razmerja med imeni in stvarnostjo. Njihova analiza jih je privedla do zakljucka, da so
povezave med posameznimi imeni (ming #7), katere so razumeli enostavno kot arbitrar-
ne entitete jezika, vecplastne in inkoherentne. Medtem ko posamicni sestavljeni termini
zaobjemajo pomenski obseg, ki presega vse delne pomene posamicnih imen (jezikovnih
entitet, iz katerih so sestavljeni), je pri drugih namre¢ ravno obratno (prim. problem »ve-

250 Glej na primer razpravo o psih in cuckih (4] K, pogl. 7.2.3.

251 Tukaj velja ponovno opozoriti na njihove izpeljave glede volov in konjev, ki smo jo obravnavali v
poglavju 7.2.4.

252 Kot reeno, so mnenja o tem v raziskavah kitajske epistemologije deljena (za drugacno interpretaci-
Jjo, ki predpostavlja obstoj koncepta semanticne resnice, prim. npr.: Harbsmeier, str. 125-167).

253 Spomnimo se na to, da je nazornej3o in epistemolosko natanénejio definicijo analognega sklepanja
podal Hui Shi (gl. 7.3.2).
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likih« in ymajhnih« imen oziroma krovnih- in podkategorij; xiao ming /> 77, da ming X
£, gl. 7.2.4). Neomoisti so odkrili tudi vrsto sestavljenk, katerih pomenski obseg naj bi
bil manjsi od obsega katerega koli imena, ki jih sestavlja.

Kon¢ni rezultat, do katerega so se dokopali s svojimi analizami, pa — vsaj glede na ohra-
njene fragmente njihovih besedil, ki zagotovo niso popolna — ni presegel spoznanja ozi-
roma priznavanja nekonstantnega znacaja vseh jezikovnih struktur. Po neomoisti¢nih
izsledkih jezika torej ni mozno normirati v smislu kakrsnega koli jezikovnega daota. Zato
ni ¢udno, da si neomoisti — za razliko od Gongsun Longa — niti najmanj niso prizadevali
za oblikovanje univerzalne jezikovne teorije, s katero bi bilo mozno poenotiti divergentne
modele uporabe jezika. Poimenovanje v svojih formaliziranih oblikah po neomoisticnem
mnenju torej nikoli ne more zaobjeti vse kompleksnosti bivanja, ki se odraza v stvarnosti.
1z tega lahko zaklju¢imo, da neomoisti kljub formalno nezadovoljivim rezultatom svojih
raziskav nikoli niso odstopili od svojih nacelnih prepricanj, ki bi jih — po kategorizaciji,
kakrsna je obicajna v »zahodni« kulturi — lahko uvrstili med teorije, ki temelje na realiz-
mu oziroma na materialisti¢nem svetovnem nazoru. Jezik zanje nikoli ne more dose¢i, kaj
Sele preseci tistega, kar samo po sebi obstaja; zato objektivne lastnosti stvarnosti avtoma-
ticno omejujejo in determinirajo strukture jezika, s tem pa tudi naso uporabo jezikovnih
konstruktov ter izrazov.

» K RFLABCAE, LU R, AT T .«
Besedni izrazi (fraze) nastajajo iz dolocenih razlogov. Razvijajo se (rastejo) v skladu s
pravili (zakonitostmi) in se premikajo po kategorijah.« (p.t., Da qu, str. 172)

To seveda Se zdale¢ ne pomeni, da naj bi bil jezik produkt zgolj naklju¢nih socialnih
konvencij. Vendar pa po drugi strani v fragmentih njihovih del — razen tega odlo¢nega za-
nikanja — ne najdemo nikakr$ne konsistentne utemeljitve koncepta razlikovanja (bian #)
v smislu »naravnega« oziroma samega po sebi obstojecega (apriornega, samoumevnega)
kriterija. Edina formalno jezikoslovna osnova, ki jo omenjajo v tem pogledu, je klasi¢na
distinkcija med identiteto in diferenco (fong yi /Al #, gl. 7.2.3). Problem, na katerega
tukaj naletimo, je problem nujne relativnosti tega mehanizma glede na njegovo umesce-
nost v razli¢ne kontekste, zakaj razlika med njima ni ni¢ bolj konstantna kot, denimo,
razlika med pojmoma velikosti in majhnosti, ali dolzine in kratkosti. S stali$c¢a realizma
gre tukaj seveda za paradoksalnost, katero je, kot bomo videli v naslednjih odstavkih,
formuliral in analiticno obdelal tisti nomenalist, ki je najblize daoisticnim diskurzom,
namre¢ Hui Shi.

Kot smo videli v sedmem poglavju (gl. 7.3.2), je Hui Shi v svojih znanih desetih navi-
dezno paradoksalnih predpostavkah poskusal izpostaviti problem identitete in diference
v okviru holisti¢nega relativizma. Skozi izpostavo nasprotij, v katerih prihajajo do izraza
meje pomenskih ekstenzij posamicnih atributov, je Zelel prikazati konstantno relativnost
prostorskih in ¢asovnih imen v njihovem odnosu do posamié¢nih kontekstov.?>*

Zhuangzi, kateremu se imamo zahvaliti za vecino zapisov, v katerih so ostali ohranjeni

254 Tako sta, denimo, imeni, ki oznacujeta obe skrajni tocki oddaljenosti, namre¢ »dalec« in »blizu,
vselej odvisni od pozicije govoreée osebe.
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Hui Shijevi disputi, je z njim zelo rad polemiziral in je nadgradil precej njegovih izho-
dis¢, zlasti v poglaviju »Jesensko vodovie #£ 7K« 23 Eden najpomembnejsih ohranjenih
prispevkov Hui Shija h klasi¢ni epistemologiji analize jezika pa je prav gotovo njegov
komentar glede splosnega problema identitete in diference, ki ga neomoisti, kot smo vi-
deli zgoraj, niso uspeli privesti do konciznega zakljucka. Hui Shi obrazlozi (prim. Hansen
1989, str. 115-116), da sta si dve enaki stvari vselej v neCem razliéni, ne glede na to,
kako enaki sta v vecini kontekstov (sicer pri njiju ne bi $lo za dve loceni entiteti); po
drugi strani pa sta si vsaki dve, tudi najbolj razli¢ni stvari pod soncem vsaj v eni lastnosti
popolnoma enaki (saj sta obe del neke enotne strukture; sicer ju ne bi mogli izraziti /ali
nanju pomisliti/ v okviru istega jezika).

Hui Shijeve predpostavke doslednega relativizma so seveda uperjene proti neomoistic-
nemu realizmu, ki temelji na formalnem razlikovanju (bian ##) kot nujnem predpogoju
dojemanja. Tudi neomoisticna obsedenost z definicijami se mu zdi odvecna, kajti v svo-
jem XI. izreku pravi:

wIENE, B A«
»S prikazovanjem nikoli ne prikazemo popolnoma vsega, kajti popolnost nima konca.«
(Zhuangzi 2001, Tian xia, str. 277)

Termin prikazovanje (zhi 7/%) se tukaj nana$a na

»15 i, 75 HEIN R I8 1) 7 B 1 19 1 5«

»poimenovanja, torej na abstraktne koncepte, ki odrazajo esenco lastnosti predmetov«
(Wang Zuoli/LiYuanming, str. 90).

V okviru Hui Shijeve teorije kategorizacije identitete in diference oziroma absolutne re-
lativnosti predmetov gre tukaj torej za nemoznost konceptualnih definicij stvarnosti, kajti
vsakr$no jezikovno pogojeno spoznanje je nujno omejeno na kontekstualno determinirani
pomen, ki ne more zaobjeti celote spoznavnega predmeta v vseh dimenzijah njegove po-
javnosti. Cui Qingtian £ Jfj Hl interpretira gornji citat takole:

»AEFENMNY (W15 REHEE) ik V) B, AR TE ad ke AR 1 7€ J6T 19 /85 1 B
i, — B —EIRA, T HY R EIE 2 ZE RN, @ik TS, AR
H— B ] K # i, B A T RE 5 8 ) 19 AR g P«
»To pomeni, da ljudje, ko spoznavamo stvari (prek konceptov poimenovanja), pri tem
vselej izhajamo iz njihovih konkretnih, povrsinskih lastnosti, nakar to spoznanje korak
za korakom poglabljamo. Ker so lastnosti stvari vecplastne, bomo vselej, ko spoznamo
eno lastnost, naleteli na globlje (nadaljnje), Se nespoznane lastnosti, zato nase spoznanje
nikoli ne bo moglo zaobjeti koncnih lastnosti stvari v smislu njihove esence.« (p.t.)

Vendar se Hui Shijev holizem kljub vsemu bistveno razlikuje od logi¢no nereflektiranih
holistiénih predpostavk zgodnjega, intuitivno pogojenega daoizma (prim. n.pr. Laozi &
7, kajti predstavlja razmeroma neoporecen, formalno ¢ist poskus zaokrozene utemelji-

tve celovitosti vseh obstojecih, medsebojno divergentnih dejavnikov bivanja. Postopek te
utemeljitve zaobjema formulacijo njihovih nasprotij, analiticno razmejitev obravnavanih

255 Semkaj sodi tudi anekdota o »Ribjem veselju« (Yu le 74 %), ki smo jo obravnavali v poglavju 6.4.3.
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pojmovnih sklopov na njihove delne, medsebojno nasprotujoce si komponente ter njihovo
ponovno zlitje prek prikazovanja kompleksnosti razli¢nih prostorsko-¢asovnih konte-
kstov, ki jih pomensko (in s tem jezikovno) konkretizirajo.

13.4.4 Skepticni korelativizem

Neomoisti niso nasli enoznaénega odgovora23® na Hui Shijev radikalni relativizem.

Njegov sogovornik Zhuangzi pa je iz njega (iz relativizma namre¢, ne iz Hui Shija)
ocitno ¢rpal precej stimulativnih motivacij za oblikovanje lastnega filozofskega sistema
(prim. Huang/Duan, str. 150), ki bi ga lahko oznacili za strujo skepticnega korelativiz-
ma.

»Human knowledge is derived from the interaction between human self — reflection and
human long-term observation of the world and is in essence cosmological in the sense of
being both holistic and dynamic.« (Cheng, 1989, str. 167)

» N R LTG5 2 5 A2 B9 A7 1 15 7 T R 75 5 B AE 1 3 55
12 HE M, F k2 e IE, Hh, A, A A HY .«

»Ali ima clovek sploh moznost pridobiti splosno veljavno znanje? Zhuangzi, denimo, je
glede tega vprasanja zastopal skepticno pozicijo. Glede na njegovo stalisce je znanje vselej
razlicno in odvisno od casa, prostora ter cloveka, ki ga pridobiva.« (Li Kangmo, str. 101)

Za Zhuangzija je znanje nekaj neskoncnega; spoznavne sposobnosti ¢loveka so preved
omejene, da bi sploh lahko govorili 0 moznostih pridobivanja resni¢nega znanja:

» A B AT VE, T AT JEVE. LAFTJE I FEVE, 78 B«
»Nase Zivijenje je omejeno, znanje pa je neomejeno. Nevarno je, ¢e poskusamo z necim,
kar je omejeno, izslediti nekaj neomejenega.« (Zhuangzi, 2001, Jiwu lun, str. 101)

Ker je torej znanje neskoncno, je spoznanje vselej nekaj relativnega.

» B F T H: PRI AR F? H: GE-FRZ. FRT7Z 03752
H: G- PHIZ. SRR JERIFE? H: G- PR, #E5K, Bal 5.2 s R4
A A2 FEAHIFE? i b AT 57 75 A 1.2 FE R ?«

»Nie Que je vprasal Wang Nija: Ali veste, kaj je skupno vsem stvarem? Wang je odgovo-
ril: Od kod naj bi to vedel? (Nie je spet vprasal:) Ali veste, kaj je vzrok temu, da tega ne
veste? (Wang je ponovno) odgovoril: Od kod naj bi to vedel? (Nie:) Potem stvari ni mozno
spoznati? (Wang:) Od kod naj bi to vedel? A ceprav je tako, lahko poskusim, spregovoriti
o tem: Kako naj vemo, ali ni nase znanje v bistvu neznanje, in kako naj vemo, ali nase
znanje v bistvu ni znanje?« (p.t., str. 95)

Ljudje smo torej izgubljeni v labirintih laznih in resni¢nih spoznanj. Navidezna tragika,
ki veje iz tega (laznega ali resni¢nega?) spoznanja, pa je precej manjsa, kot se zdi na prvi
pogled. V svoji zaslepljenosti namre¢ nihce ni popolnoma sam; druzbo mu delajo — ni¢
manj zaslepljeni — soljudje. Vsi smo zaposleni z vprasanji obvladovanja stvarnosti in s
tem nedolocljivosti nasega obstoja:

256 Seveda moramo pri tem dopustiti tudi Zalostno moznost, da so ga nasli, a se ni ohranil.
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2 A Z A, [ AR B IR AN G A2 T2 K RER O i 2,
At e H JERT T2«

»Ali je ¢lovesko ziviljenje resnicno ena sama zabloda? In, ce je res tako, ali sem potem zares
edini, ki zivim v tej zablodi, medtem ko obstajajo ljudje, ki ne zive v zablodah? Prav vsak si kroji
stvarnost po meri svojega duha; le kdo bi lahko Zivel brez taksnega vodila?« (p.t., str. 85)

Ljudje, ki smo determinirani z omejitvami svojih spoznavnih aparatov, pa¢ tezimo k
temu, da priznavamo resni¢nost tistim vrstam spoznanja, ki se prilegajo nasim vredno-
stnim sistemom:

» A O], A JEE: A EE S A, AR A 2 2522, A 2 2 TEZ .«

»Strinjamo se s tistimi, ki imajo isto mnenje kot mi, in nasprotujemo tistim, katerih mnenja
so razlicna od nasega. Mnenje, ki je enako nasemu, imamo za resnico, mnenja, ki se od
nasega razlikujejo, pa za zmoto.« (p.t., Yu yan, str. 236)

Zlasti subjektivnost ljudi je torej tista, ki odlo¢a o tem, kaj je (resni¢no, splosno veljavno)
znanje in kaj ne. Navidezna objektivnost in neodvisnost ljudi se vselej znova izkaze kot
lazna, iluzorna utvara, s katero zavajamo sami sebe. Kakovost, lastnosti, vrsta in obseg
naSega zaznavanja in dojemanja stvarnosti — vse to je vselej pogojeno s konkretnimi po-
goji nasih zivljenj. V naSem dojemanju — in s tem v naSem vedenju, torej v nasih reakcijah
na svet, ki nas obkroza, smo torej vsi odvisni od zunanjih faktorjev, ki pa se konec koncev
vselej izkazejo kot vrsta odvisnosti od samega sebe. Tovrstna odvisnost in determinaci-
ja sta seveda povezani z naSim neznanjem, z naso nezmoznostjo spoznavanja oziroma
prepoznavanja bistva nas samih ter nasega okolja. Zhuangzi je to verizno determinacijo
ponazoril z zgodbo o pogovoru senc:

»IEI IR, H: 71T, F il #FE S FH ARG R &6
TR B2 G 1F XA 1F TSR A2 B A M W 2 82 ik I LA SR2 &
ST LA 52«

»Senca sence je vprasala senco: Prej si hodila naokrog, zdaj pa mirujes; prej si sedela,
zdaj pa zopet vstajas. Ali zares ne mores poceti kaj neodvisnega, samostojnega? Senca je
odgovorila: Mar ne vidis, da sem taka zato, ker sem odvisna? In mar ne vidis, da je tisto,
od cesar sem odvisna, tudi samo odvisno od necesa drugega? Mar menis, da mi je vSec
igrati vlogo koze na kacjem trebuhu, ali viogo musjih krilc? Kdo bi vedel, zakaj je temu
tako? In kdo bi vedel, zakaj temu ni tako?« (p.t. Jiwu lun, str. 101)

Kljub temu je Zhuangzi izhajal iz predpostavke, da nam sprejemanje relativnostne narave
vsega obstojeCega Se vedno ne onemogoc¢a uspesnega in neoporecnega utemeljevanja
najrazli¢nejsih enacenj in razlikovanj, ne glede na vprasanje, do koliksne mere so le-ta v
okviru ortodoksnih konvencij »dopustna«.

» KB ARIG A E], AL, 292 A .«
»Dao torej Se nikoli ni imel obsega, tako kot nobena beseda ni imela definicije. Zato je
bilo potrebno ustvariti razmejitve.« (p.t., str. 93)

Struktura nasSega kognitivnega aparata nam bo namre¢ v vsakem konkretnem primeru
omogocala najti vsaj eno skupno ali razli¢no lastnost, na podlagi katere bomo lahko uve-
dli nek kontrast, pa naj bo ta Se tako atipi¢en (prim. Xiang Shiling, str. 49-50).
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To izhodis¢e radikalnega relativizma je bilo Zhuangziju in Hui Shiju skupno, tako kot
jima je bil skupen tudi skepticizem glede predpostavke, po kateri naj bi bil kategorialni
mehanizem identitete in diference (tong/vi /7i]/ #£) zadostna osnova za univerzalno, trajno
veljavno (chang 7) normiranje konceptov (ming #7) in za oblikovanje splo§nega sistema
(splosne strukture) teh konceptov, namreé jezikovnega daota 18,

» N EF AL, AR R R T2 R T2 HE L, A 2, A A
LR R «

»Sedaj pa vzemimo jezik; ali sodijo posamicne besede v isto ali v razlicne kategorije?
Sicer pa je prav vseeno, ali gre za iste ali za razlicne kategorije. To, kar jim je skupno,
Jje lastnost kategorije kot taka, zato so si po svojem bistvu vse enake.« (Zhuangzi 2001,
Jiwu lun, str. 92)

Poleg vseh teh podobnosti sta se oba omenjena misleca v marsikaterem bistvenem pogle-
du med seboj seveda tudi razlikovala — saj sicer med njima sploh ne bi moglo prihajati
do tako plodnih debat, kakr$nim smo lahko pri¢a v »Nan hua zhen jing F 1€ H #%«.
Morda bi kot bistveno razliko med njima lahko opredelili divergenco v metodoloskem
pristopu k razstiranju filozofskih vprasanj. Medtem ko je Hui Shi vselej pazil na tehni¢no
»eistoco« svojih formalno-analiticnih postopkov, je Zhuangzi v svoje dispute vnesel tudi
imaginativni, formalno ¢esto neoprijemljivi element pomenske vecplastnosti in asociativ-
nosti. Primerjajmo naslednji Zhuangzijev odstavek, ki govori o korelativnosti nasprotij in
holisti¢ni enovitosti ¢asa in prostora, s Hui Shijevimi postulati (gl. 7.3.2):

» K FHEARRSEZR, 5 1) 75/), K5 745, —Z#iE X, KM T4, B
Py 5 T 75—«

»Ni¢ pod nebom ni vecje od vrsicka travne bilke, in majcena je gora Tai shan. Nihce pod
nebom ne Zivi dlje od umrlega novorojencka, in Peng Zu*>' premine v cvetu mladosti.
Nebo in zemlja sta rojena hkrati z menoj, ki sem eno z desettisocerim.« (p.t.)

Ta razlika je merodajno vplivala tudi na stilistiéne formulacije njunih sporo¢il.

»Hui Shi only authored ten terse paradoxical propositions. Zhuangzi was a literary giant.
He exploited Chinese philosophy'’s refreshing lack of Platonic bias against poetry and
fantasy. His masterpiece blends image and argument as no other philosophy, East or
West, has done.« (Hansen 1989, str. 116)

Kljub temu, da sta bila Zhuangzi in Hui Shi prijatelja,>>® pa si Zhuangzi ni mogel kaj, da
se iz svojega sogovornika ne bi kar naprej cini¢no, a dobrohotno noréeval:

AT T AR TE, 24 H B & H 2. & LG 2. 26, #Ea#
A H AN FEA, H M H 55 2«

»Ce si ustvaris mnenje o tem, kaj je resnicno in kaj ne, Se preden tvoj duh dozori, potem je

257 Starokitajska inagica Metuzalema.

258 Ob Hui Shijevi smrti je Zhuangzi Zalostno izjavil, da poslej nima nikogar veé, s komer bi se lahko

pogovarjal na enakovredni ravni (prim. Hansen 1989, str. 115).
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to tako, kot bi se bil jutri odpravil v drzavo Yue in bi bil véeraj tja prispel.?>° To pomeni,
da jemljes nekaj, kar ni, za nekaj, kar je. Vprasanje o tem, kako lahko nekaj, kar ni, jemljes
kot nekaj, kar je, pa je tako komplicirano, da ga niti tak genij, kakrsen je bil legendarni Yu,
ne bi mogel resiti — kaj Sele jaz, uboga para?« (Zhuangzi 2001, Jiwu lun, str. 85)

Njegova kritika konfucianstva in moistov je veliko ostrejSa in prav ni¢ dobrohotna:

»Chuang Tzu offers a brilliant critique of the Mohist and the Confucians. Among other
things, Chuang Tzu maintains that there are no fixed meanings of words nor neutral,
external standards for deciding the correctness or incorrectness, truth or falsity of their
claims. The best course is to transcend the dispute and maintain the clarity of mind
(ming).« (Cua, str. 445)

» U 1728 2 A2 FE, LA IE, T H A2, #E HrFE T FE B e, RS2
LI «

»Resnicno in neresnicno, kakrsno zastopajo, denimo, konfucianisti in moisti, se kaze tako, da
zanikas tisto, kar trdi nasprotnik, in da trdis tisto, kar nasprotnik zanika. Taksno pocetje se se-
veda Se zdalec¢ ne more meriti z resnicnim razumevanjem.« (Zhuangzi 2001, Jiwu lun, str. 86)

Zaradi relativnostne narave vsega obstojecega je namre¢ Zhuangziju celotna debata o
razloCevanju stvarnosti na resni¢nost in neresni¢nost popolnoma odve¢:

TR — A2 FE, IR — 2 E ... IR — MG, JETF— B«
»Drugi imajo svoja razlikovanja (resnice in neresnice), prav tako kot imamo mi svoja ...
Resnica je v bistvu neskoncna, in prav tako neresnica.« (p.t.)

Resnica in neresnica se zato lahko pokazeta samo v trenutkih konkretizacije bivanja,
kadar je le-to usklajeno s celovitostjo vesoljne stvarnosti:

»AELABEN 12 LUZFETT IR TR £, 42 25 1T«

»Zato poskusa modrec oboje uskladiti; (vprasanje) resnicnega in neresnicnega puscéa ob
strani in se namesto tega prilagaja (teku) narave. Tako lahko pride do izraza oboje, tako
resnicno kot tudi neresnicno.« (p.t., str. 87)

» BT RTFE, TFE AT A2 A2 LABEA Ny ITHE 2 1K, I8 A2 1.«

»Ce sledimo resnicnemu, sledimo neresnicnemu, in ce sledimo neresnicnemu, sledimo
resnicnemu. V tem je tudi razlog za to, da se modrec ne ukvarja s tovrstnimi razlikovanji,
temvec se raje ravna po naravi.« (p.t.)

Zvest tradiciji klasicnega daoizma, je tudi Zhuangzi v svojem osrednjem delu izhajal
iz predpostavke o inherentni neizrazljivosti oziroma neposredljivosti monisti¢ne esence
bivajocega. Njegova spoznavna metoda je klasi¢no daoisti¢na, a po drugi strani spominja
tudi na introspekcijo chan budizma:

» P JEFEDE, Y HEIAE, B 1 RIS, HAHTRIALZ « )
»Nobena stvar ne more obstojati brez drugih, in ne brez tega, kar je sama. Ce izhajamo iz
drugega, ne bomo nicesar spoznali; kdor pa pozna sebe, pozna tudi druge.« (p.t., str. 86)

259 Tukaj gre za enega od znanih desetih Hui Shijevih disputov, ki so v celoti navedeni v poglavju
7.3.2.

251



Jana Rogker: Iskanje poti *K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

» 2, BeT M, 2 HY &, BRI RN«
»Le zakaj ne bi stopili med sonce in mesec, ter objeli vesoljstvo, se z njim zIili v eno? Zakaj
ne bi odvrgli vse zmede, vseh laznih razlikovanj med vrednim in nevrednim?« (p.t., str. 97)

V Zhuangzijevem svetu, ki je svet klasi¢nega daoizma in kot tak holisti¢no strukturiran,
postanejo vsa razlikovanja odvecno breme. Vsaka relativnost nasprotij se v procesu vec-
nih premen preliva v enovit, organsko povezan sistem.

»ECH: 1 H AR, 2 T8 AT«

»Zato pravim: tisto (drugo) izhaja iz tega, ter obratno.« (p.t., str. 86)

Ta holisti¢na struktura je hkrati osnova vseobseZnosti daota iH, ki se izraza tako v priso-
tnosti (you ) kot tudi v odsotnosti (wu #) zavesti, in ki je zajemljiv zgolj sam v sebi.
V tej predpostavki se Zhuangzijeva filozofija v ni¢emer ne razlikuje od vsebinskih pre-
mis starejsih klasikov daoizma. Zhuangzi priznava tudi nacelno neizrazljivost daota. In
vendar je njegov pogled na vprasanje strukturne povezanosti dojemanja in posredovanja
kompleksnejsi od njegovih predhodnikov. Zato Zhuangzi ne tarna o nemoznosti definira-
nja monizma, kot v svojih spoznavnoteoretskih disputih to pocne Mo Di. Tudi inkomen-
surabilnost predmetov zaznavanja, ki pripadnike antijezikovne struje privede do posplo-
Sujocih (in zato aplikativno nezanimivih) zavracanj jezika ali razlikovanja, Zhuangzija,
kot kaze, sploh ne mece iz ravnotezja (prim. Wu, str. 236).

Ceprav na podro&ju intersubjektivne hermenevtike ne ponudi nikakr$ne instantne resitve
vecnih vprasanj, ki jih razpira, pa pri tem razpiranju izhaja z vidika, ki predstavlja nov
vpogled v to kompleksno problematiko:

» K EFC A, T T — ER —2% ARfA 5 F? BE ##Z —
=, Hii = F?

—HF A, CH g = UL LU, TTRE S RETR, L TR i A A
LT =, MEHENF2«

»Nebo in zemlja obstajata hkrati z menoj, jaz in vse obstojece smo eno. No, in Ce je vse
eno, kaj naj si potem sploh sSe pricnemo z jezikom? Ker pa smo sedaj vse ze poimenovali
kot eno, kako bi potlej lahko shajali brez jezika?

Eno in jezik je dvoje, dvoje in eno je troje; ce bi hoteli to razvijati Se naprej, bi celo
najboljsi matematik ne mogel izracunati koncnega rezultata, kaj Sele mi navadni ljudje!
Ze pri racunanju (Stevila, ki vodi) od odsotnosti do prisotnosti (od nebivanja do bivanja)
smo prisli do (Stevila) tri. Kam le bi prisli, ce bi hoteli izracunati (Stevila, ki vodijo) od
prisotnosti do prisotnosti (od bivanja do bivanja)? Prisli bi do neskoncnosti, zato bomo
raje kar takoj nehali s tem.« (p.t., str. 92)

Internalizacija jezika je zanj namrec¢ proces, inherenten ¢loveski naravi, tako kot uzivanje
hrane, pijace, kisika, ali ¢esarkoli drugega, od Cesar je odvisno nasSe prezivetje.

» KGN, 55 A«

»In vendar jezik ni zgolj pihanje zraka, kdor govori, ima nekaj povedati.« (p.t., str. 85-86)

Seveda pa negotova zveza med jezikom in miSljenjem ni enosmerna, temve¢ poteka v
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obeh smereh (prim. Allinson, 89, str. 11). Sporo€ilnost jezika je ujeta na ozki brvi med
posredovalcem in osebo, kateri je posredovanje namenjeno. Zato Zhuangzi nadaljuje:

HIr 5 HHREW. REEH? AREFFH? ALUBETEE, 75 HTF?
H AR -T2 1EH T BTG HE 2 5 P BRI A 2?2«

»Seveda pa ne vemo zagotovo, ali je zares povedal to, kar je hotel. Ali jezik pravzaprav sploh ob-
staja? Ali pa ga v resnici sploh ni? Mislimo, da se razlikuje od pticjega vresc¢anja — pa se res? Ali
ne? Ali se je dao skril, tako da je nastala razlika med resnicnim in laznim (zhen / wei)? Ali pa se
Jje skril jezik in je zato prislo do razlocevanja med resnicnim in neresnicnim (shi / fei)?« (p.t.)

Jezik je zanj nelocljivo povezan s spoznanjem; njune lastnosti so v bistvu enake:

» KHETHG, /DA, X & KK, /)&«
»leliko (resnicno) znanje je prostrano, majhno (delno) znanje pa omejeno. Isto je z jezikom: kadar
Jje velik, naredi mocan vtis; kadar je majhen, predstavija zgolj gostobesedne blodnje.« (p.t.)

Dao jezika se zato ne razlikuje od celovitosti kozmi¢nega daota, ki ni izrazljiv. Vse je-
zikovno pogojene locnice znotraj holisti¢no ustrojene stvarnosti so v bistvu lazne, kajti
jezik ne more izraziti samega sebe.

» KB ANFE, AKHEANE, ... HIBTTAE, &0 A K.«

»Dejanski dao se ne da poimenovati in dejanske locnice niso izrazljive ... Kadar je dao
prevec svetal, to ni resnicni dao; kadar jezik prevec jasno izrazi razlikovanje, ga v bistvu
ne izraza.« (p.t., str. 93)

Tako kot dao v svoji prvobitni funkciji osnovne, vseobsezne esence vsega obstojecega, in
tako kot spoznavanje te prvobitne poti, je tudi jezik po svojem sporocilnostnem ustroju
absoluten v smislu enotnosti vseh relativnih nasprotij, ki ga sestavljajo:

WiE AR, BRI SRR A, Al 4t 2 S PN B T Mk, SR Sk, Al %
ZELP SR TP JE R AL B TF, 2 H A F .«

»To hkrati tudi ni to. Kar je tako, hkrati tudi ni tako. Ce je nekaj resnicno to, potem sploh
ni treba debatirati o tem, kar ga razlikuje od vsega, kar ni to. Ce je nekaj resnicno tako,
potlej sploh ni treba razpravljati o tem, kar ga razlikuje od necesa, kar ni tako. Relativnost
Jezika (jezikovnih nasprotij) je hkrati tudi njegova absolutnost.« (p.t., str. 98)

Problemi, ki so v njegovem ¢asu zaposlovali vecino kitajskih filozofov, in ki so bili pove-
zani z nezmoznostjo poenotenja razli¢nih, individualnih zavesti v smislu dojemanja in po-
sredovanja (problemi intersubjektivnosti), so mu bili zato deveta skrb. Zhuangzi namre¢
vseskozi izhaja iz prepri¢anja, da nam tovrstni problemi — po svojem bistvu — niso vsiljeni
od zunaj, ampak predstavljajo plod nasih osebnih ujetosti v kalupe druzbenih, z vredno-
stnimi hierarhijami povezanih in zato laznih prizadevanj. Z nasilnimi posegi v celovitost
vsega obstojeCega, z umetnim in laznim razlo¢evanjem ter absolutnim vrednotenjem
nikoli ne bomo postali resni¢ni gospodarji svojih usod, kajti nasa zivljenja niso podrejena
nikakr$nim zunanjim, »vi§jim« silam, katere bi lahko nadzorovali prek spoznanja.

»IEWIETL, JEPAEI I, A2 TP R, AR (. 7, i AR

5//5“ «
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»Brez drugega tudi mene ne more biti; in brez mene ni nicesar, na kar bi se lahko (ta jaz)
nanasal. Kot kaze na prvi pogled, smo torej ze blize resitvi (nasega vprasanja). Vendar
§e vedno ne vemo, kdo (ali kaj) vse skupaj povzroca. Ce bi resnicno obstojal nek vrhovni
vladar, zakaj potlej nikjer ne najdemo njegovih sledi?« (p.t., str. 88)

Teznja po obvladovanju resnice je zanj torej plod laznih ¢loveskih hrepenenj, ki izvirajo iz
Custev. Tudi tukaj je jasno zaznati vzporednico, ki daje njegovi filozofiji pridih budisti¢ne
miselnosti:

»ENZIE, AN, BN NG, 2T 177«

»Ker imam obliko cloveka, se pac druzim z ljudmi; ker pa nimam obicajnih cloveskih
pozelenj, so mi vprasanja o razlikovanju med resnicnim in neresnicnim prav malo mar.«
(p.t., De chongfu, str. 131)

Zhuangzi — in v tem je morda (vsej simpatiji navkljub) zaslutiti njegovo vzviseno, iz pri-
padnosti sloju privilegiranih ucenjakov izhajajoco naivnost — vidi razmerje med (»objek-
tivho«) stvarnostjo in (»subjektivno pogojenim«) jezikom kot razmerje korelativnosti.
Le-to ni zgolj enakovredno, temve¢ enakovrednost celo presega v tem smislu, da je osvo-
bojeno vsakrsnih vrednostnih konotacij.

»EUE B HLAT TR, AT, BN A, 2 RAE 182 FRIFBAB? Bl 2, &1
A, R TR TFE A8 H e 2 HEGIEw 7 HAZW? A
T2 T L2 A BE R AT 1.«

»Vzemimo, da pricnem s teboj debatirati. Vzemimo, da me ti v debati premagas, jaz pa
tebe ne. Ali to zares pomeni, da je tvoje mnenje resnicno, moje pa neresnicno? Pa vzemi-
mo, da jaz premagam tebe, ti pa mene ne; ali to potlej nujno pomeni, da imam jaz prav,
ti pa ne? Ali ima sploh kateri od naju prav? Ali je sploh kateri od naju v zmoti? Morda
imava pa oba prav? Ali pa se oba motiva? Kakorkoli zZe: drug drugega ne bova nikoli
resnicno spoznala.« (p.t., Jiwu lun, str. 98)

V tej egalitarni epistemologiji imajo seveda celo realisti¢ni filozofi neomoisti¢ne in no-
menalisti¢ne Sole svoj prav; Zhuangzi seveda priznava, da izvirajo vse distinkcije po
svojem bistvu iz narave (tian dao X 1H). Vendar tej predpostavki ne pripisuje tako iz-
kljucujocega pomena, kakrSnega bi v njej Zeleli v uzreti analitiki, zakaj to velja za prav
vse konkretne (jezikovne in nejezikovne) izraze pojavnosti. V korelativno strukturiranih
daoisti¢nih diskurzih je namre¢ vsak konkretni dao & apriorno manifestacija holistiénega
sistema, katerega bistvo je veéni, chang dao 7% iH. Le-ta se kaZze v potencialno neizér-
pnem §tevilu razliénih moznih poti konceptualnega razélenjevanja (jezikovnega daota 1)
stvarnosti s pomogjo imen (ming 77).

Vsako od imen (ming #3) je lahko najbolj ustrezen izraz neke konkretne stvarnosti — v okviru

konteksta, kateremu pripada, in v okviru motivov, ki so botrovali njegovemu nastanku.

Po drugi strani velja seveda tudi obratno: vsaka od konkretnih poti (metod, dao &)
konceptualnega razélenjevanja stvarnosti na posamiéne, poimenovane (ming 77) dele
se lahko izkaze za popolnoma deplasirano, ¢e jo vrednotimo z vidika katere od drugih
moznih, konfliktnih konceptualnih perspektiv. Nevarnost, ki se pri tem pojavi, je zaznati v
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¢loveski subjektivnosti, ki tezi po obvladovanju stvarnosti in zato po absolutizaciji njenih
poimenovanj:

»EEFHY g — T A HTH ] i, 7.2 B = (7358 =7 JH 287 3 = i
AR EFES. SRR BV T = A JH BRI, & B, T B2, P P21«
»Naprezanje duha in iskanje neke enotne zakonitosti pomeni, da nismo prepoznali iden-
ticnosti vsega obstojecega. Tu gre za isto stvar kot v zgodbi o jutranjih treh (obrokih
hrane). Kaj to pomeni? Starec, ki je hranil opice, jim je ob delitvi hrane predlagal: zjutraj
vam bom dal tri obroke, zvecer pa Stiri. Vse opice so se na moc razjezile. Prav, je pripo-
mnil starec, ce je pa tako, potem vam bom dajal zjutraj po Stiri obroke, zvecer pa po tri.
In vse opice so se razveselile. Kot vidimo, je prav vseeno, kako stvarnost poimenujemo;
zaradi tega je ne bo ni¢ manj. In vendar so poimenovanja tista, ki v praksi povzrocajo
Jjezo ali veselje.« (p.t., str. 86—87)

Zhuangzijeva korelativnost nikjer ne predvidi absolutne perspektive, ki bi lahko prevzela
arbitrarno funkcijo glede vrednotenja katere koli poti ali metode. Tudi ve¢ni dao (chang
dao 77 7H) ne prevzema tovrstne funkcije, ker sam (po svojem bistvu) strukturno in in-
herentno vkljucuje ves zivobarvni spekter neskoncnih moznosti konkretnih jezikovnih
daotov, ki so kot kljuéi vsaki¢ drugaénega razmejevanja (bian ##) stvarnosti na afirmacijo
(shi 2) in negacijo (fei 7F), prisotnost (you /) in odsotnost (wu ).

»By affirming the natural equality of all daos, Zhuangzi is able to remain noncommittal
and skeptical of the possibility of making a meaningful choice among the competing phi-
losophical voices.« (Chinn, 473)

V tem sistemu korelativnega, skepti¢nega holizma nestetih moznosti konceptualnega raz-
¢lenjevanja stvarnosti je Mencijeva teorija duha (xin /) kot vodilne mentalno-moralne
organske entitete vsakr$ne interakcije prav tako legitimna kot, denimo, teorija budine na-
rave (fo xing 1# 1%) ali celo teorija legalisti¢niga koncepta zakona (fa 72) kot temeljnega
koncepta za urejanje med¢loveskih odnosov. Ta nacelna odprtost bivanja, ki Zhuangzija
in njegove misli nosi skozi fantasti¢ne svetove nestetih moznosti, nosi v sebi seveda tudi
nevarnost?%? diktatorskih prevzemov oblasti v druzbi. Jezikovni dao vsake absolutne
oblasti je seveda izkljucujoc in v trenutku, ko prevlada ena od njih (tista, ki ima v konkre-
tni situaciji pa¢ najvecjo moc¢ v smislu najboljsih pogojev, ali, ¢e ostanemo v terminologiji
kitajske epistemologije, najustreznejsi jezikovni dao), je te nacelne odprtosti konec in
ljudje, kakrSen je bil Zhuangzi, kon¢ajo na grmadah ogrozenosti oblastnikov.

Zhuangziju se to, na sreco, ni zgodilo. Morda je imel zgolj sreco, da je umrl samo nekaj
let pred vzpostavitvijo prvega vsekitajskega absolutistiénega imperija dinastije Qin .
Morda bi ga tudi legalisti¢ni oblastniki kljub vsemu raje pustili ziveti, kot sicer nekonfor-
misti¢nega, a v bistvu nenevarnega »odbiteza«. Morda pa mu s podtikanjem potencialno

260 Tykaj se nam naravnost vsiljuje povréna primerjava s postmodernimi diskurzi postkolonialnega
»Zahoda«. Odsotnost vsakr$ne vrednostne preference, navidezna svoboda »enakosti« — ne glede na
konkretno obstojeca strukturna razmerja druzbenih oblasti — kakr$no so propagirale njene filozofije,
je tudi v zahodnih socialno-politi¢nih kontekstih privedla do globalizacije pod taktirko absolutisti¢nih
zakonitosti kapitala.
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reakcionarnega naboja njegovih idej delamo krivico, kajti na osebni, individualni ravni
(na ravni konkretnega jezikovnega daota) se je Zhuangzi vselej izkazal kot ¢lovek neo-
majnih nacel in kot ¢lovek, ki dobro pozna klju¢ni druzbeno-politiéni pomen odgovorno-
sti do samega sebe. 20!

Kdo ve? Skepti¢ni korelativizem Zhuangzijeve epistemologije pusca tudi tukaj vse mo-
znosti odprte.

261 pomislimo samo na anekdoto o Zelvi, ki je opisana v poglavju o »svobodi brezvladja in koristi neu-
porabnega« (gl. 6.4.1).
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INDEKS STROKOVNIH TERMINOYV IN LASTNIH IMEN

ba gua /\ F (osem trigramov)

Bao Jingyan fifl #il &

Bao Puzi # 5 1 (gl. Ge Hong & 7%)

bian #¥ (razlocevanje)

bian %# (transformacija)

Budizem (fojiao i #0)

Chan budizem (Chan zong # %)

chang 7% (veénost ali trajnost, norma, normirati)

Cheng Hao 2 7

Cheng Yi F£ i

Cisti pogovori (qing tan 4 #%)

Dao de jing jE 2% (Klasik poti in njene
krepostne sile)

dao jiao 18 #{ (daoisti¢na religija, ljudski
daoizem)

dao & (pot)

Daoizem JH X

de 7

Deng Xi Bl Hr

Devet $ol (JLZ, L)

Dong Zhongshu & {1 &7

feng liu JE i (tokovi vetra)

feng shui & 7K

Feng Youlan 1§ A [

Gao Zi 15 1

Ge Hong £ 7% (Bao Puzi f# & 1+)

ge wu 1§ 4

Gong an A % (Javni akti /koan/)

Gongsun Long 2 #4& HE

Guo Xiang #h %

Han Feizi 8 3 +

He Yan {2

Hu Shi # #

Huai Nanzi W T

Huang di # 7 (Rumenl cesar)

Huang Lao jun # % (Osrednje bozanstvo
ljudskega daoizma)

Hui Shi s

Imanentna metafizika

Ji Kang i 5

jian B¢ bai [ (vprasanje konsistence ter lastnosti)

Knjiga premen (Yi jing & £)

Konfucianstvo(ru jia ff %)

Konfucij

Kong Qiu fL [ (gl. Konfucij)

kong %% (praznina /budist/)

Kongzi 1.7 (gl. Konfucij)

Kuang Qing ¥t M (gl Xunzi)

Lao Dan # #} (gl. Laozi)

Laozi % -

Legalizem (Fa jia 5 %)

lei #H (vrsta, tip kategorija)

Li Si &= M

Li xue ¥ (Sola principov; tudi splosni naziv
za neokonfucianstvo, gl.p.t.)

Liezi %1 1

Liu Shaojun %/ &

Liu Xiang i I

li ! — qi % (ideja in materija)

li # (nagelo, princip, zakonitost, vzorec,
struktura)

Mencij (Mengzi i )

ming % — shi B (ime in stvarnost)

Mo Di £ #

Moizem (mo jia 75 %)

Nacelo komlementarnosti (gl. komplementarna
dialektika)

Nanhua Zhenjing 4 /£ FL&¢ (Resni¢ni klasik
Juznih cvetov )

nei dan N

Neokonfucianstvo

Neomoisti (Hou qi Mo jia & ] 22 5¢)

Nomenalizem (ming jia 1 %)

Pet elementov (wu xing) F.17T

Pet knjig in $tirje klasiki (Si shu wu jing
= <))

Plemenitnik in malenkostneZ (junzi £ ¥, xiao
ren /N )

Problem »Belega konja« (Bai ma lun [ F5 7))

Qi gong % Y] (ves¢ina nadzorovnja in usmerjanja
vitalne energije)

qi % (snovnost, materija, plin, zrak, vitalna
energija)

Qin Guli &5 &

qing 1§ (Custva, obcutja, stanje)

ren {~. (medsebojna ljubezen, ¢lovecnost,
humanizem)

ren xing A PE (¢loveska narava)

Shang Yang T it

Shao Yong AR %

sheng ren ! A (modrec, svetnik)

Shi ji %! 7. (Zgodovinski zapisi)

shi & — fei 9F (nacelo potrditve in zanikanja)

shu & (prizanesljivost in strpnost)

Sima Qian 7] 58

Sunzi T (gl. Xunzi)

Sola ¢&iste zemlje (Jingtu zong e |

Sola misterijev (xuan xue % %)

tai ji KX FK (najvigja skrajnost, absolutni pol)

tai xi i

257



Jana Rogker: Iskanje poti *K i — Spoznavna teorija v kitajski tradiciji

Teorija »dveh moznosti« (Liang kezhi shuo

PRI Z )

Teorija pravilnosti imen (Zheng ming lun

)

tian K (nebo, narava)

tian dao K J&, ren dao A J& (kozmi¢na in

¢loveska pot)
tian ren heyi K A\ & —
tong [A] — yi 52
wai dan 4
wan wu {54 (vse obstojece)
Wang Bi £ (226-249)
Wang Bo 18
wu wei % (nedelovanje)
Xiang Tuijie JE 4 4¢
xiang % (simbol, podoba)
xin daojia 18 % (Neodaoizem)
xu Ji (praznina /daoist./)
Xunzi #] -
yan 5 (besede, govorica)
Yang Zhu % 2k
Yi jing 55 %€ (gl. Knjiga premen)
yi % (pomen)
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yi % (premena)

yi 7 (pravi¢nost)

Yin yang [ %

you A —wu & (prisotnost in odsotnost)

yuzhou 5 # (kozmos, ¢as in prostor)

Zao Jun kL7

Zhang Zai 55 i

zheng ming 1F 4% (gl. Teorija pravilnosti imen)

zhi zhi 2 A1 (popolno znanje, izpopolnitev
znanja)

zhi B (iskrenost ali postenost)

zhi A1 — xing T (znanje in izvajanje, teorija in
praksa)

Zhong Ni 1 JE (gl. Konfucij)

zhong & (zvestoba ali zanesljivost)

Zhou Dunyi J& 2

Zhu lin qi xian 77 #K-E Al (Sedem modrecev iz
bambusovega gozdicka)

Zhu Xi %K 3%

Zhuang Zhou 3t J& (gl. Zhuangzi)

Zhuangzi it 1

Zou Yan B AT
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Knjiga nam predstavi ustroj in
Sfunkcije tradicionalnih  kitajskih
epistemoloSkih kategorij in koncep-
tov, ki so sistematic¢no in pregledno
umesceni v kontekst zgodovinskega
razvoja kitajske idejne tradicije. Pri
tem gre za dragoceno ragkritje me-
todoloSkih temeljev diskurzov, ki so
strukturirani drugace, kot tisti, ki so
se oblikovali na temelju evropskih
kulturnih razvojev in so zato zaho-
dni javnosti ve¢inoma neznani. Av-
toricine teoretske interpretacije te-
melje na poglobljeni analizi izvir-
nih besedil kitajske klasike. Vecina
citatov iz teh virov predstavija prve
prevode obravnavanih klasikov v
slovenscino ali katerikoli drug indo-
evropski jezik. Z vidika znanstvene-
ga aparata predstavlja monografija
izjemno obogatitev v smislu zakoli-
Cenja novih metodoloskih postulatov
v medkulturnih raziskavah in na po-
drocju primerjalne filozofije.

Andrej Ule

Pric¢ujoca monografija je pionir-
sko delo ne samo v slovenskem, tem-
vec¢ tudi v mednarodnem prostoru.
Njena vsebinska srz namrec ni ome-
jena zgolj na sistematicen kronoloSki
pregled anticne in srednjeveSke ki-
tajske filozofije (kakrSnega v sloven-
skem jeziku doslej Se nismo imeli);
avtorica se v njenem teoretskem delu
osredotoc¢a na obravnavo specificne
tradicionalno kitajske epistemologi-
je. Tukaj gre za filozofsko disciplino,
ki na »zahodu« Se ni raziskana, kajti
Se pred dobrim desetletjem je v aka-
demskih krogih prevladoval predso-
dek, da klasicna kitajska idejna tra-
dicija ne zaobjema spoznavne teori-
Jje. Jana Rosker v svoji Studiji nazor-
no utemelji dejstvo, da je bil ta pred-
sodek osnovan na nepoznavanju (ali
povr§nem poznavanju) specifike ki-
tajske filozofije.

Igor Z. Zagar

Jana S. RoSker je bila rojena 21.
maja 1960 v Murski Soboti. Na du-
najski univerzi je Studirala sinologi-
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1988 je na isti univerzi doktorirala z
dizertacijo o teorijah drZave in anar-
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na pragu 20. stoletja. Ze med $tudi-
jem, pa tudi po njem, se je veckrat
(skupno 7 let) Studijsko izpopolnje-
vala v LR. Kitajski in na Tajvanu,
kjer je nastala tudi pricujoca knjiga.
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in afriske Studije na Filozofski fa-
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kot redna profesorica sinologije. V
svojem raziskovalnem delu se ukvar-
ja predvsem s tradicionalno kitajsko
logiko, spoznavno teorijo in 7 meto-
dologijo medkulturnih raziskav.





