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Splosno o bistvu teorije drzave L%

Speciﬁka kitaj skega koncepta

ri¢ujoéi Studiji je botrovala predvsem Zzelja po nadaljnjem razvo-
P ju in zblizevanju vseh dosezkov, ki so skupni obema zgoraj omen-

jenima kulturnima krogoma. Kot pri vsakem raziskovalnem delu
evropske znanosti, katerega predmet je proucevanje dolo¢enih elemen-
tov izvenevropskih kultur, se tudi tukaj pojavlja nevarnost nereflekti-
ranega dojemanja tujih jezikovnih, s tem pa tudi miselnih oziroma du-
hovnih, struktur in njihove deformacije, ki nastane zaradi uporabe za-
hodnih metodoloskih kriterijev in kategorij.

Zato nam ob tem ne gre za tak$no zblizanje, ki bi isto¢asno pomeni-
lo uniéenje posameznih kulturnih vrednot oziroma kulturno uniformi-
ranost. Cilj pri¢ujocega prispevka je tak$na premostitev bistvenih dru-
gacnosti, ki je mogoca samo na temclju nepristranskega spoznavanja in
razumevanja vzrokov ter konceptualnega ozadja vseh razli¢nosti, ki se
pojavljajo tako v zgodovinskem razvoju, kot tudi v aktualni druzbeni
stvarnosti obeh svetov.

Ta knjiga temelji na prepri¢anju, da predstavljata obe omenjeni tra-
diciji enakovredna prispevka k barvitosti zgodovine ¢loveskega duha.
Poglobljeni stiki z drzavami bistveno razli¢nega tipa in s kulturnimi
krogi, katerih izhodi$¢e tvori miselnost, ki se od klasi¢no evropske bi-
stveno razlikuje, so mozni edino na temelju vsaj osnovnega poznavanja
teoreti¢nega ozadja sociokulturnih odnosov, ki predstavljajo poglavitne
kriterije delovanja druzbe kot celote. Ti kriteriji oziroma njihov konkre-
tni vpliv pa postanejo najvidnejsi ravno v primerjalnem pregledu posa-
meznih drzavnih teorij. Poleg tega nam tovrstne raziskave pomagajo do
boljSega in globljega razumevanja lastne tradicije, saj nam spoznavanje



12 . JANAS. ROSKER = KJER VLADA S(,)CI,()\’F.CI\'OST,JF LJUDSTVO SRECNO

in $tudij vsake drugaénosti omogoca dolo¢eno mero zdrave distance ter
s tem razkriva nekatere prvine, ki so se nam poprej iz socializacijskih
vzrokov zdele samoumevne, v popolnoma novi lué¢i oziroma iz popolno-
ma novega zornega kota.

Problematika medkulturnih primerjav
Kot re¢eno, se moramo pri globalni primerjavi dveh razli¢nih tradicij na
vsak nacin izogibati metodoloske premise, po kateri bi naj $lo za » objek-
tivisti¢en« proces, ki bi mogel oba vidika opazovanja meriti z »enotni-
mi« kalupi. Isto velja seveda tudi za vsako raziskavo posameznih ele-
mentov razli¢nih tradicij, predvsem ker ima vsak posamezni pojem, ki
se pri tem uporablja, v sklopu razli¢nih kulturnih krogov tudi razli¢en,
strogo doloc¢en, pomen. Ta specifi¢en pomen je namre¢ mogoce razu-
meti samo v povezavi z zgodovinsko in idejno celovitostjo posamezne
druzbe in iz nje izhajajo¢ih vrednostnih norm, tudi ée se zunanja, for-
malna vsebina doti¢nega pojma pri tem ne spremeni. V tem pogledu se
lahko za posebej nevarno izkaze prav vsaka raziskava razli¢nih pojmo-
vanj drzave, ki veljajo v posameznih druzbah razli¢nih ustrojev. Se pose-
bej glede drzave kot ustanove, ki je nastala v razli¢nih zgodovinskih pro-
cesih pod razli¢nimi stvarnimi pogoji, se nepremisljena uporaba zaho-
dne znanstvene razélenitve, (ki je seveda tudi sama plod specifi¢no do-
lo¢enega zgodovinskega procesa in prav tako specifi¢no doloéene, z njim
najtesneje povezane, druzbene ureditve) kaj lahko izkaze za metodo, ki
je sama po sebi zmotna in nas lahko zapelje na napa¢no pot. Tudi vzor-
ci samih zgodovinskih raziskav namre¢ temeljijo na paradigmah, ki izvi-
rajo iz lastne zgodovine.

Najpomembnejsi pogoj, na ¢igar osnovi se lahko kljub tej proble-
matiki dokopljemo do kolikor toliko veljavnih hipotez o predmetu nase
raziskave, bomo izpolnili z zavestnim upostevanjem karakteristi¢nih
strukturnih odnosov znotraj posamezne druzbene stvarnosti in speci-
fi¢ne logike, ki je s temi odnosi tesno povezana.

Prva konkretna tezava pri obravnavanih vprasanjih izvira ze iz sa-
mega dejstva, da teorij druzbene stvarnosti Kitajske ni mogoce razdelje-
vati v posami¢na delna podro¢ja in jih na ta nacin raziskati lo¢eno — v
sklopu standardiziranih pojmovnih kalupov samostojnih disciplin — ka-
kor je to po metodah zahodne znanosti v navadi. Ceto kljub vsemu po-
skusamo, bomo izmali¢ili notranjo strukeuro specifi¢no kitajskega razu-
mevanja stvarnosti.
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Soodanje in razumevanje tako imenovanih »tujih kultur« je vselej po-
vezano s problematiko razli¢nih jezikov, tradicij, zgodovin in socializa-
cij. Interpretacije razli¢nih vidikov in elementov »neevropskih« kultur
so vselej povezane z geografsko, politi¢no in ekonomsko pozicijo sub-
jekta, ki jih interpretira, kot tudi interpretiranega objekta. Medkultur-
ne raziskave torej na vsak nadin vkljucujejo problematiko prevajanja. Pri
tem ne gre zgolj za jezikovno, temve¢ tudi za diskurzivno prevajanje, ki
vklju¢uje tolmacdenje posami¢nih besedilnih in govornih strukeur, kate-
gorij, konceptov in vrednot v razli¢nih sociokulturnih kontekstih. Kot
ze omenjeno, prihaja v obeh obravnavanih druzbah pogosto do diskre-
pance med enakim etimolo$ko-funkcionalnim pojmovanjem dologene-
ga izraza na eni, in v¢asih popolnoma razli¢nim dojemanjem istega iz-
raza na nivoju splo$nega, druzbeno veljavnega socialnega konteksta na
drugi strani.

Temeljni motiv preu¢evanja kitajske filozofije, ki konec koncev vedi-
noma e vedno izhaja iz premis tradicionalne evropske druzboslovne in
humanisti¢ne znanosti, ni zgolj v spoznavanju nekaksnega »drugaéne-
ga modela teorije«, temve¢ v relativizaciji sistemov vrednot in strukeur
dojemanja. Predpogoj za to relativizacijo je uvid v konceptualne ustroje
in povezave med konkretnimi zgodovinskimi, ekonomskimi, politi¢ni-
mi in kulturnimi sklopi, ki tvorijo materialne in idejne temelje kitajske
druzbene stvarnosti.

Druga pomembna posebnost medkulturno bolj ozave$¢enega razi-
skovanja kitajske filozofije je v tem, da se kitajskemu kulturno-jezikov-
nemu krogu pribliZuje skozi optiko mati¢nega jezika in pisave. To izho-
disce je temeljnega pomena, Ze zato ker je samo na ta na¢in mozno — vsaj
v dolo¢enem okviru, ki ga zakoli¢i samo bistvo znanstvene metodolo-
gije — premostiti absolutno dihotomijo aktivnega subjekta in pasivne-
ga objekta kulturoloskih raziskav: uporaba primarnih virov v kitaj$¢ini
omogoca vpogled v strukturo vprasanj in interpretacij, lastnih socializa-
cijskim, vsebinskim in metodi¢nim izhodi$¢em druzb, ki tvorijo pred-
met raziskav.

Pri raziskavah klasi¢ne filozofije gre tudi za problematiko dojema-
nja in posredovanja tradicionalnih vsebin, ki so tako v govorici kot tudi
v besedilih strukturirana na osnovi razli¢nih slovni¢nih in semanti¢-
nih ustrojev. Premise, na katerih temelji sodobna znanost, in metodo-
loski postopki, ki izhajajo iz njih, so po svojem bistvu $e vedno del ne-
prevpradljivih diskurzov zahodne (zlasti evropske) tradicije. Tlacenje
popolnoma drugace strukturiranih vidikov razli¢nih (torej »ne-evrop-



14 | JANA S. ROSKER = KJER VLADA SOCLOVECNOST, JE LJUDSTVO SRECNO

skih«) stvarnosti v kalupe tovrstnih formalnih predpisov, nas lahko pri-
vede v slepo ulico nerazumevanja, ali $e huje, popolnoma napaénega
razumevanja preucevane resni¢nosti. In vendar se moramo teh postop-
kov drzati, ¢e ho¢emo zares nekaj povedati o izsledkih nasih $tudij in pri
tem ostati razumljivi. Medkulturne raziskave torej na vsak nacin vklju-
¢ujejo problematiko prevajanja. Kot smo Ze omenili, pri tem ne gre zgolj
za jezikovno, temve¢ tudi za diskurzivno prevajanje, ki vklju¢uje tolma-
¢enje posami¢nih besedilnih in govornih struktur, kategorij, konceptov
in vrednot v razli¢nih sociokulturnih kontekstih. Pri tem se pokaze po-
treba po revitalizaciji klasi¢nih kategorij in konceptov tradicionalne ki-
tajske filozofije. Ta naloga zahteva medkulturno relativizacijo vsebin, ki
mora temeljiti na metodoloskih pristopih, ki ustrezajo specifiki prouce-
vanja kitajske idejne tradicije in primerjalne filozofije oziroma kulturo-
logije. Tovrstni pristop je osredotoen na celovito ohranjanje posebno-
sti tradicionalne kitajske filozofije ter ohranjanje in nadaljevanje avtoh-
tonih tradicionalnih metodoloskih principov. To pa seveda nikakor ne
pomeni negacije potrebe po soo¢anju z zahodno (in svetovno) filozofijo.
Svetovna (zlasti evropska in indijska) filozofija po vsebuje veliko elemen-
tov, ki jih v kitajski tradiciji ne najdemo. Raziskovanje in uporaba teh de-
javnikov nista potrebna zgolj kot dragoceno orodje oplajanja novih idej-
nih sistemov. Primerjalni vidik je pomemben tudi za bolj$e razumevanje
lastne tradicije. Vendar pri tem velja, kot je zapisal moderni kitajski teo-
retik znanosti Zhang Dainian, paziti na to, da se izognemo uporabi ne-
soizmerljivih metod, ki se preucevanja kitajske zgodovine lotevajo skozi
optiko zahodnih konceptov in kategorij:

AR P RO AR S, 8. ARRRKRNE
2P, ERAAAFMS, #H

Razlicne filozofske teorije uporabliajo razlicne koncepte in kategorije. Koncepti in ka-
tfgorge, ki /'z'b u/mml)//zzjq ﬁ/ozof%f leorz]e razlicnib mzmdozg pase med ‘rebo] se b/)/]
razlikujejo. (Zhang 2003, 118)

Kitajska filozofija se namreé Ze po svoji osnovi razlikuje od evrop-
ske ali indijske. Ce torej zelimo osnovati novo sistematiko kitajske idejne
tradicije, moramo najprej poznati njene lastne, temeljne posebnosti. Ce
jo bomo namre¢ poskusali sistematizirati z uporabo evropskih ali indij-
skih metodoloskih izto¢nic, se bo njeno subtilno bistvo nujno izmakni-
lo na§emu razumevanju.

Drzava kot najvisja oblika druZzbene institucije se v splo§nem poj-
movanju Evrope kaZe kot pravno politi¢en mehanizem, izpeljan iz
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individualnih potreb posameznika. Tak$no razumevanje je mozno 3ele
na podlagi pojmovne lo¢itve subjekta in objekta, ki je v pozni antiki
ustvarila abstraktum individuuma. Ta pojem je osnova in sestavni del
dualizmov starogr$kega racionalizma, ki je na podlagi razvoja diferenci-
acij, v zahodnih humanisti¢nih znanostih omogo¢il relativno jasno raz-
mejeno vejo teorij drzave.

Kitajskim teorijam drZzave ne moremo pripisati enakega druzbenega
polozaja kot evropskim. DrZava je bila v kitajski tradiciji najve¢krat poj-
movana kot naravni sestavni del organsko-individualisti¢nega kozmo-
sa. Zato kitajskih konceptov drzave in drZavnosti ne moremo razume-
vati kot faktorjev, ki bi bili lo¢eni od celovitosti vseh duhovno-material-
nih strukeur civilizacije.

Najvisji vrednostni kriterij, iz katerega izhajajo vse vplivne evrop-
ske teorije drzave, predstavlja ideja pravi¢nosti. Vsaka posamezna teori-
ja drzave zato v sebi tvori zaklju¢en poskus utemeljitve te ideje s pomo-
&jo (pravno) dolodljivih pravic in dolZznosti posameznika. Tovrstno ute-
meljevanje temelji zlasti po obdobju razsvetljenstva na linearno in cilj-
no usmerjeni diferenciaciji in osamosvajanju posameznih vidikov raz-
merja med subjektivno pojmovanim individuumom in objektivno poj-
movano druzbo. Bistvo vsake posamezne drZavne teorije pa pri tem tvo-
ri njen poskus ustvarjanja in iskanja ne¢esa novega, kar bi bilo uporab-
no za celotno druzbo.

V kitajski tradiciji po eni strani ne najdemo vere v to, da bi bilo mo-
goce enakovrednost in pravi¢nost med ljudmi dosedi z normativno-
-pravnimi metodami. Po drugi strani tradicionalni kitajski koncepti dr-
zave ne izhajajo iz principa enkratnosti in absolutne spremenljivosti kot
v Evropi, temve¢ prej iz nalela ve¢nih premen in cikli¢nega vradanja.
Zato kitajske teorije drzave ve¢inoma ne poudarjajo koristne uporabno-
sti v smislu pozitivnih sprememb, ampak neprikrito tezijo k izpopolni-
tvi (oziroma ¢im popolnejsi utemeljitvi) obstojecega stanja.

Medtem ko je drzavne teorije Evrope najkasneje od obdobja raz-
svetljenstva mogoce obravnavati kot kronolosko-linearni, v sebi nad-
grajujodi se razvoj, lahko na Kitajskem v tem pogledu prej govorimo o
zaokroZevanju in sinkretisti¢nih reinterpretacijah kot o razvoju. Nade-
lo razvoja je bilo v Evropi opazno Ze v obdobju antike. Vse jasneje se je
izoblikovalo v obdobjih, ki so sledila srednjemu veku, svoj najpopolnej-
§i razevet pa je dozivelo v 19. in 20. stoletju v obliki dinami¢nega vero-
vanja v napredek.
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Specifi¢no vzhodnoazijski kulturni razcvet pa temelji na stremljenju po
posnemanju in izpopolnjevanju idealov, ki so bili Ze v preteklosti prizna-
ni kot ve¢ni. Kitajski teoretiki drzave so se zelo redko spopadali z novimi
idejami. Pomembnejsi jim je bil problem »pravilne interpretacije« sta-
rih, Ze udomacenih pojmov.

Kulturno pogojeni nesporazumi: primer pojma

avtonomije

Beseda avtonomija se v kitaj$¢ino prevaja z besedo zilii E4#. Pri sle-
dnji gre za skovanko, ki je v kitajskem jeziku prisla v splosno rabo $ele na
pragu 20. stoletja. V procesu pocasnega razpada monarhije ter politi¢-
nega in duhovnega odpiranja Kitajske je nastala potreba po uvedbi vr-
ste novih besed, s pomo¢jo katerih naj bi bilo mogo¢e vsa temeljna dela
zahodne kulture predstaviti kitajskim bralcem. Splo$no znatilnost ta-
kratnih prevodov tujega izrazoslovja — znatilnost, ki je bila brezdvomno
pogojena tudi s specifi¢nimi pogoji pismenk kot simbolnih nosilcev po-
mena — je tvoril razmeroma dosleden poskus smiselnih integracij tujih
pojmov. Poskusi foneti¢nih prenosov tujk, kakrine so prevladale v indo-
evropskem jezikovnem prostoru, so na Kitajskem od vsega zaletka tvo-
rili zgolj zanemarljiv odstotek prevedenih izrazov. Termin zilii SEE:S pri
tem ni izjema. Gre za neposredni prevod starogrskega etimoloskega po-
mena besede avtonomija, ki je sestavljena iz besed »auto« (= sam, svoj,
lasten) in »nomos« (= zakon). Pomen pismenke zi [ smiselno popol-
noma ustreza pomenu prvega dela tega sklopa, pismenka lu ZE pa po-
mensko neopore¢no pokriva njegov drugi del. Kar se ti¢e etimoloskega
pomena, je kitajski prevod starogrskega izraza avtonomija popolnoma
pravilen. Oba izraza bi lahko smiselno opisali kot »sam (dolo¢ati) svoj
zakon« oziroma »sebi (dolo¢ati) lastni zakon«. Vendar pa bi bilo nevar-
no izhajati iz predpostavke etimoloske neopore¢nosti prevedenega izra-
za, &e bi zeleli le-to razumevati kot dokaz neopore¢nosti dejanskega po-
mena. Slednji se namre¢ vzpostavlja kot niz asociativnih simbolnih zvez,
ki so tesno prepletene z vrsto specifi¢nih kulturno-civilizacijskih dejav-
nikov. Za dolotitev natan¢nejsih razlik v kitajskem in splo$nem evrop-
skem pojmovanju avtonomije sem si najprej ogledala definicije obeh iz-
razov v nekaterih temeljnih slovarjih in enciklopedijah. Medtem ko je
avtonomija v ve¢ini zahodnih slovarjev in enciklopedij definirana kot
neodvisnost, svoboda, samoodlo¢ba ali samoupravljanje, so kitajski slo-
varji v razlagah tega pojma osredoto¢eni bolj na svobodo, ki temelji na
odgovornosti do druzbe in soljudi.
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Odgovor na vprasanje o sploSnem dojemanju in razlagi besede avtono-
mija (oziroma zilii FH#) v Sirfem sociokulturnem kontekstu sem po-
skusala pridobiti s pomo¢jo ankete, katere subjekt sta bili dve podobni
populaciji sodobne srednjeevropske oziroma kitajske druzbe. Srednjee-
vropsko populacijo anketirank in anketirancev je sestavljalo so §tudentk
in $tudentov Oddelka za pedagogiko Filozofske fakultete Univerze v
Ljubljani ter so Studentov in $tudentk Pedagoskega instituta dunajske
univerze (skupno je t. i. »srednjecvropska populacija« §tela torej 100
$tudentk in $tudentov). Kitajska populacija anketirank in anketirancev
pa je bila sestavljena iz 103 Studentk in Studentov Pedagoske fakultete
Hsinchu na Tajvanu. Anketa je bila izvedena pozimi leta 1994, in sicer
pri obeh populacijah isto¢asno.

Eno od osrednjih vprasanj ankete, ki je klju¢nega pomena za pri¢u-
joto debato, se je glasilo: »Kako razumevate pojem avtonomije? (/K&

JEE PR A2 «

Rezultati srednjeevropske populacije
Odgovori srednjeevropske populacije so bili razmeroma enoviti oziroma
podobni, v veliki ve¢ini so smiselno sovpadali z definicijami, navedeni-
mi v zahodnih enciklopedijah in slovarjih.

V odgovorih 91 anketirank in anketirancev (91 %) je razpoznaven
mocan vpliv interpretacij, kakr$ne prevladujejo v tradicionalnem evrop-
skem pojmovanju. Ta velika veina je svoje pojmovanje avtonomije opi-
sala z izrazi, kot so »samostojnost«, »neodvisnost«, »samoodlo¢ba,
»svoboda«, oziroma kot stanje »brez kakr$nih koli (zunanjih) omeji-
tev ali vplivov«. Pri tem je 62 anketirank in anketirancev (62 %) bolj po-
udarjalo (oziroma se omejilo) na vidike pomenskega sklopa »samostoj-
nosti« oziroma »neodvisnosti«, 14 (14 %) pa (na) vidike »svobode« in
»nevmesavanja (oziroma odsotnosti (zunanjih) omejitev ali vplivov)«.
V sklopu omenjenih 91, so 4 anketiranke in anketiranci (4 %) navedli
$e podrobneje razlage in interpretacije svojega dojemanja in sicer vse v
smislu »individualnega razvoja posameznika« oziroma njegove »samo-
uresni¢itve«. 10 anketirank in anketirancev (10 %) je poleg oziroma na-
mesto avtonomije posameznika omenilo avtonomijo razli¢nih druzbe-
nih skupin (organizacije, skupnosti /6 %/; institucije, narodi /4 %/). Od
91 anketirank in anketirancev, ki so bili mnenja, da sodi »avtonomija«
v pomenski sklop »neodvisnosti«, »samostojnosti«, »svobode« in po-
dobno je 20 Studentk in Studentov omenilo tudi etimoloski pomen »av-
tonomije« (»sam svoj zakon«, »sam sebi /dolocati/ zakon«. Od teh je
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8 anketirank oziroma anketirancev navedlo tudi starogrski izvor tega iz-
raza in ga cksplicitno oznatilo kot sestavljenko iz besed »auto (sam)« in
»nomos (zakon)«.

Od preostalih 9 anketirank in anketirancev je bilo s taksnih, ki so
izrazili mnenje, da predstavlja »avtonomija« sicer »neodvisnost«, ven-
dar pod dolo¢enimi pogoji oziroma v dolo¢enem okviru. 4 anketiranke
in anketiranci od omenjenih 9 so to mnenje $e podrobneje opredelili, in
sicer vselej v smislu, da pri teh okvirjih oziroma pogojih ne gre za omeji-
tve, temved zgolj za »smernice« ali »nalela, »principe«, ki naj bi po-
magali (»posamezniku«) »izbrati svoje lastne odlo¢itve«, »se razvijati
v pravi smeri«, ali pa bi sluzili kot »orodje dojemanja ali razlag«.

Preostali 4 odgovori na to vprasanje so popolnoma druga¢ni in ve
ali manj samosvoji, zato jih bomo tukaj navedli v celoti, éetudi za celovi-
to vrednotenje rezultatov niso klju¢nega pomena:

»pozitivna vrednota,

»samoodgovornost«,

»sposobnost samostojnega razmisljanja posameznika«,

»drzava brez diktatorja«.

Rezultati kitajske populacije
Od vseh 103 anketirank in anketirancev jih je bilo 6 (5,83 %), ki so na to
vprasanje odgovorili »ne vem«.

Od preostalih 97 je 18 anketirank in anketirancev najprej razlozilo,
od kod jim je taizraz znan. 4 anketiranke in anketiranci poznajo ta izraz
iz pogovorov s starsi, kolegicami in kolegi ali u¢itelji in uéiteljicami, 2 sta
nanj naletela v knjigah, 12 anketirank in anketirancev pa izjavlja, da ga
je mogoce razumeti po etimoloskem pomenu pomensko-zlogovnih sklo-
pov (pismenk), iz katerih je sestavljen.

91 anketirank in anketirancev (88,35 %) je avtonomijo (»zilii F1# «)
definiralo kot »samoomejevanje FFKATH « ali s pomoéjo pomensko so-
rodnih besednih zvez (»omejevanje samega sebe H AR H C«, »ka-
dar kdo omejuje samega sebe AL EHCOE PR «, »kadar ne presegas$
dolo¢enih eti¢nih meja ANEEIE—E [ 7P « in podobno) 62 $tudentk
oziroma Studentov je poleg te definicije navedlo Se eno ali ve¢ drugih, po-
dobnih razlag, kot na primer »samorestrikcija H 3¢ # «, »samokon-
trola HFFE ] «, »samodisciplina HFRALH «, »samostojno uposteva-
nje pravil FIIEFHLE «, »samostojno upostevanje eti¢nih okvirjev

H FE HESFE A # «, »postavjati samemu sebi najstrozje zahteve H
CUEAS I ZLR H Clw, »podenjati tisto, kar je potrebno, in ne pocenja-
ti tistega, kar ni potrebno sZ{EIIVE, AEEIERIATE«, in podobno. s
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anketirank in anketirancev je pri tem navedlo $e domnevni angleski pre-
vod izraza zilit 13, ki naj bi se glasil »self-restriction«, »self-control«
oziroma »self-discipline«. 11 anketirank in anketirancev je v pojmu sa-
moomejevanja, kakrsen izhaja iz njihovega razumevanja izraza zilii F
1, dojelo »eti¢ne ali moralne okvirje, smernice ali nacela posamezni-
ka TEFEFLH, # N TE LRI «, ali pa »visoko zavest =5 1B« (»vi-
soko stopnjo nege osebnosti 1R 51 ] AM% «), ki nastaja kot rezultat »po-
notranjenja druzbenih norm s strani posameznika i N\ Bt & R e
N4k «. Dve anketiranki sta to »visoko stopnjo zavesti ali nege osebno-
sti B TEEUE S« natanéneje opredelili kot »odgovornost do same-
ga sebe BN E O E{F « oziroma »ceniti in upostevati lastno oseb-
nost brez kakrine koli $kode za druzbo TEAN A & FLME & HH
O A& «. V sklopu omenjenih 91 odgovorov je najti tudi tri taksne,
ki navajajo razliko med zakonom (falit ¥£1F) in avtonomijo (zili FI4E).

1. »“Zakon (lii /)’ lahko razdelimo na notranji in zunanji.«'

2. »Zakon (falii ¥£#)’ so zunanje omejitve, ‘avtonomija (zilii H1#)’
pa pomeni, da posameznik nadzoruje samega sebe.«

3. »Kdor ne poseduje avtonomije (zilit FH7#), ga lahko doleti kazen za-
kona (falii V£7H).«

6 anketirank in anketirancev termina zilii F{4# ni dojelo neposre-
dno kot »samoomejevanje« ali podobno, temvet so izrazili nekoliko
druga¢no mnenje, vendar vselej v smislu »procesa socializacije oziroma
ponotranjenja druzbenih norm & 2 H SR F KNI «, »naravne-
ga prava FI9AH 243 « ali »subjektivnih kriterijev nadzora ali vedenja
posameznikov FIET{E AT 2] E B «.

V vseh 103 anketah kitajske populacije je najti samo tri odgovore, ki
spominjajo na ve¢insko dojemanje anketirank in anketirancev srednje-
evropske populacije. Ti trije odgovori se glase:

1. »Avtonomija (zilii i) predstavlja ‘visjo stopnjo zavestnega sooe-
nja z Zivljenjem, v kateri posameznik razvije sposobnost samostojne-
ga odlo¢anja glede svojega vedenja in aktivnosti, brez zunanjih ome-
jitev ali vplivov AR B AR RE NTEIR B IR IIATHR Bl 2
N AR TR T R E RS H O TARE )«

2. »Sistem lastnih naéel, brez zunanjih vplivov HHOKFER R
T, AR L «

1 Ce upostevamo celotni kontekst odgovora, je falii V248 ocitnorazu mljen v smislu pravno normira-
P
nih »zakonov«, zili F4E pavsmislu »avtonomije« (op.]. S.R).



20l JANA S. ROSKER = KJER VLADA SOCLOVECNOST, JE LJUDSTVO SRECNO

3. »Avtonomija (zilii FA£) je svoboda na podlagi samoodgovornosti

HOHHED MEE MNEH.«

Povzetek rezultatov in definiranje problema
Rezultati pri¢ujoce ankete jasno izpostavljajo dejstvo, da je razumevanje
besede avtonomija v srednjeevropskem kulturno-jezikovnem kontekstu
tesno povezano s pojmovanjem svobode v smislu nevmesavanja, medtem
ko se dojemanje njegovega uradnega sinonima v kitaji¢ini (zilic F%H)
v kitajskem kulturno-jezikovnem kontekstu ve¢inoma navezuje na po-
menski sklop »samoomejevanja« v smislu samonadzorovanja oziroma
samorestrikcije. Ce se sedaj za hip vrnemo k etimoloskemu jedru obrav-
navanega izraza, ki bi ga, kot re¢eno, v obeh sociokulturnih krogih (in
obeh obravnavnih izrazih »avtonomija/zilii [FH# «) lahko definirali kot
pomenski sklop, ki izraza »sam svoj zakon«, se moramo vprasati, od
kod izvira diskrepanca med enakim etimolosko-funkcionalnim pojmo-
vanjem na eni in oéitno popolnoma razli¢nima, ¢e ne celo medsebojno
nasprotnima, percepcijama na nivoju splo$nega, druzbeno veljavnega so-
cialnega konteksta na drugi strani.

Na podlagi dolo¢enega splo$nega poznavanja obeh kulturnih tradi-
cij lahko postavimo hipotezo, da do navedene diskrepance prihaja zara-
di vloge, funkcije in druzbene percepcije samega pojma »zakona«, ki je
v tej zvezi v kitaj$¢ini oznalen s (smiselno neoporeéno ustrezajoco) pi-
smenko »li #«.?

Za boljse razumevanje navedene problematike, v kateri je (po nave-
deni hipotezi) najti vzrok diskrepance med funkcionalnim in sociokul-
turnim pomenom besed avtonomija oziroma zilii {4, si moramo vsaj v
grobih orisih ogledati tudi razvoj razmerja med posameznikom in druz-
bo v obeh obravnavanih jezikovno-kulturnih krogih.

Nastavek razlage: pojmovanje zakona kot kriterija
druzbenih razmerij v evropski in kitajski tradiciji
Pojma zakona kot kriterija druzbenih razmerij ne moremo dojemati lo-
¢eno od druzbenega sistema, v katerem nastaja in deluje. Razmerje zako-

I

2 Zakon v smislu pravno-juriditncga normiranja sev kltajSCim' sicerizraza s 5klopom »fala ‘/Zﬁ?«
vendar ji pri scsmvljanju novih polimorl‘émov iz posamiénil), ze obstojcéih scstav]jcnk stilisticno
integrativne smernice n;lrckujcjo odlocitev za cnega od obch, v izvirni scst;l\'ljcnki upombl]cnih
zlogov. Slogovno—pomcnski ustroj kimjskcga jczika bi tezko prcncscl skovanko »zifalii @rz'f@«
kombinacija »zifa EWZ‘« pav tej zvezine bi bila pomcnsko ncoporcéna, Evropski termin»zakon«
in kitajski termin »li @« sta namrec v formalno-funkcionalnem smislu identi¢na, medtem ko sta
po vsebini, kakrsna se kaze skozi kultumo-civilizacijskc konotacijc, popolnoma razli¢nain celo kon-
tradikeorna.
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na in druzbe, ki jo ureja, pa je zopet vselej povezano s specifi¢nim ustro-
jem in naravo institucionalizacije obravnavane druzbe. Ce ho¢emo torej
dognati, kaksno je pojmovanje zakona v posami¢ni druzbi, moramo naj-
prej raziskati njegov institucijski kontekst. Pri tistem delu raziskave, ka-
terega predmet je tovrstni razvoj znotraj evropske tradicije, je vtanamen
potrebno definirati glavne znadilnosti oziroma osnovne kriterije social-
nih odnosov v okviru teorije drzave.

Kar se ti¢e raziskovanja kitajske tradicije, pa moramo upostevati dej-
stvo, da teorije drZave ne moremo obravnavati popolnoma lo¢eno od
ostalih teorij znotraj druzboslovja, temveé lahko znadilnosti te najsir-
$e druzbene institucije dojemamo samo v sklopu celovitosti vseh mate-
rialno-duhovnih struktur civilizacije. Pri tem gre za eno temeljnih zna-
¢ilnosti, po katerih se tradicionalna kitajska percepcija in interpretaci-
ja stvarnosti razlikuje od evropske. Za slednjo je namre¢ znaéilna stro-
ga klasifikacija posami¢nih vsebinskih podrodij in obravnavanje le-teh v
sklopih standardiziranih pojmovnih kalupov (kategorij). Temelj jasno
razmejene discipline teorij drzave v Evropi je pojem individuuma, ki se je
pojavil Ze v antiki kot osnova in sestavni del dualizmov grskega raciona-
lizma. Drzava kot najvisja oblika druzbene institucije se v tradicionalni
Evropi namre¢ izpostavi kot pravno-politi¢ni mehanizem, izpeljan iz in-
dividualnih potreb posameznika. Tak$no razumevanje je mozno $ele na
podlagi pojmovne lo¢itve subjekta in objekta. Pri tradicionalnem evrop-
skem razumevanju zakona gre za urejanje razmerja med subjektivno poj-
movanim posameznikom in objektivno pojmovano druzbo. Vse vpliv-
ne teorije drzave predstavljajo namre¢ poskus realizacije ideje »pravie¢-
nosti« s pomo¢jo pravno dolo¢ljivih objektivnih norm — pravic in dol-
znosti vseh posameznikov. V kitajski tradiciji se ideja o izenaditvi in pra-
vi¢nosti v druzbi ve¢inoma ne udejanja s poskusi konstituiranja mehani-
sti¢nih pravnih konceptov. Najvplivnejse ideologije tradicionalne kitaj-
ske druzbe so kot merilo socialnih konvencij definirale pojma obrednosti
(i) in &asti oziroma postenosti (yi). Za razliko od zakona (falii 113 ozi-
roma v klasi¢ni inaéici fa V%), ki je v funkeciji pravnega kriterija socialnih
razmerij popolnoma prevladal samo v kratkem obdobju dinastije Qin
7% (221-206 pr. n. §t.), pojma obrednosti in &asti ne temeljita na natané-
no definiranih, za vse ¢lane druzbe splo$no veljavnih, »objektivnih«
predpisih, temve¢ predstavljata ponotranjen sistem eti¢nih nacel, ki se
prilagaja danim situacijam znotraj konkretnih socialnih kontekstov. Po-
memben faktor v procesu tovrstnega prilagajanja predstavlja tudi eti¢-
no kultivirana subjektivna presoja posameznika. Ta interpretacija ne
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izhaja iz determiniranega polozaja posameznika v druzbi, temve¢ iz nje-
govih individualnih kvalitet. V nasprotju z legalisti¢nim pojmom demo-
krati¢nega prava je ta vedenjska etika sluZila predvsem kot orodje, ki naj
bi posamezniku pomagalo spoznavati smisel in konkretni ustroj hierar-
hi¢nih razlik med posami¢nimi osebami, stopnjo in funkcijo njihovega
socialnega polozaja ter njihovo druzbeno vlogo glede na starost in spol.

Samorazumevanje posameznika znotraj druzbe, ki tvori podlago to-
vrstnim socialnim konvencijam, se ne vzpostavlja kot individualisti¢na
zavest, temvec¢ kot zavest individualizacije.

V nasprotju z individualizmom, katerega temeljna znacilnost je pou-
darjanje in pozitivno vrednotenje domnevnih tipi¢nih lastnosti posame-
znika v nasprotju s kolektivnimi oziri in dolznostmi, predstavlja indivi-
dualizacija proces identitete posameznika kot organskega dela kozmi¢-
ne — s tem pa tudi druzbene — Celote. Samorazumevanje posameznikov
v okviru tak$nega videnja stvarnosti nikoli ne izhaja iz predstave taksne-
ga individuuma, ki bi bil lo¢en od kozmi¢ne in druzbene celovitosti. Tu-
kaj je pomembno omeniti tudi dejstvo, da tovrstnega samorazumevanja
posameznika kljub velikemu poudarku splo$nih druzbenih ozirov, ki je
v njem nedvomno prisoten, nikakor ne gre enaciti s principom koleketi-
vizma. Pri slednjem gre namre¢ za nasprotni pol individualizma kot me-
hanisti¢ne ideologije, katere temelj je dihotomija med individuumom in
druzbo. V individualizacijskem kontekstu posebnosti posameznika na-
mre¢ ne moremo razumevati kot nekaj, kar bi bilo tuje splo$ni celovito-
sti skupnosti, temve¢ prej kot posebno razmerje mesanja ali diferenciaci-
je tistih funkcij in sposobnosti, ki so same po sebi univerzalnega znaca-
ja. V tovrstnem samorazumevanju sta posameznik in druzba medseboj-
no v komplementarnem odnosu. Kadar pa se izrecno izpostavi vprasa-
nje o tem, kateri od obeh komplementarnih dejavnikov je pomembnej-
$i, bodo vse najvplivnej$e vzhodnoazijske drzavne doktrine (zlasti seveda
konfucijanstvo) postavile splosno pred posebnosti, druzbo pred posame-
znikom. Tudi to tradicionalno razumevanje med¢loveskih odnosov je v
obeh obravnavanih jezikovno-kulturnih krogih $e dandanes relevantno.
To prikazuje tudi eno izmed ostalih vpra$anj zgoraj omenjene kompara-
tivne ankete, v katerem je bila navedena vrsta binarnih nasprotij, anke-
tiranke in anketiranci pa so se morali pri vsakem od njih odlot¢iti za tisti
pol dihotomije, ki se jim zdi bolj pomemben. Pri nasprotju »posameznik
— druzba« je 78 % srednjeevropske populacije anketirank in anketiran-
cev kot pozitivnejsi dejavnik izbralo »posameznika«, 62,71 % kitajske
pa je bilo mnenja, da je pozitivnejsi ¢len nasprotja »druzba«.



SPLOSNO O BISTVU TEORIJE DRZAVE . 23

Zaradi specifi¢nih pogojev tradicionalnega politi¢no-ekonomskega sis-
tema kitajske druzbe v pomenskem sklopu, ki se navezuje na pojem »za-
kona« (falii ¥2:f#), prevladuje njegovo razumevanje v smislu omejitve in
prepovedi. Tudi pomenski sklop »zakona« v evropski tradiciji se sicer
navezuje na podobne pomene, vendar hkrati v okviru evropske tradici-
je pridobiva $e dodatno razseznost — razseznost osvoboditve (subjekta
pred zunanjimi heteronomnimi teznjami). Zakon je norma, ki ne defi-
nira zgolj prepovedi in dolZnosti, temve¢ tudi pravice posameznika. Po-
sebej pa to seveda velja za tisti subjekt, ki zakon dolo¢a, le-ta je najsvo-
bodnejsi ¢lan skupnosti. V tej logiki seveda nikakor ni presenetljivo, da
je avtonomni subjekt kot subjekt, ki si sam dolo¢a zakon, razumljen kot
svoboden subjekt, sam pojem avtonomije pa se asociira s pojmom (¢ctu-
di zgolj negativno definiranc) svobode.

V tem je po vsej verjetnosti potrebno iskati globlji vzrok medseboj-
no kontradiktornega razumevanja pojma avtonomije v $irsih plasteh
obeh obravnavanih kulturnih krogov. Avtonomni subjeke, ki si sam do-
lo¢a svoj zakon, je v kontekstu evropske duhovne tradicije svoboden in-
dividuum. Posameznik, ki si dolo¢a sam svoj zakon v druzbi, kjer se po-
jem zakona enadi s pojmom druzbeno definiranih restrikcij (Kitajska),
si lahko dolo¢a zgolj omejitve, zakaj v tem kontekstu je vsaka normirana
svoboda, pa naj bo $e tako radikalno individualizirana, zgolj oblika sa-
monadzorovanja.






Teorije drzave kot izraz M
(samo)razumevanja posameznika

Kolektivizem ali individualizacija?

N ajpomembnejse teorije drzave, ki so odlo¢ilno vplivale na kitaj-

sko miselnost, so nastale med t. i. »obdobjem najveé¢jega razcve-
ta kitajske filozofije«, torej v ¢asu vzhodne dinastije Zhou (5
J&l, 771-221 pr. n. §t.). Predhodna obdobja so za obravnavano temo po-
membna samo toliko, kolikor so bile Ze takrat formulirane dolo¢ene iz-
tocnice speciﬁénega nacéina mi§ljenja in pojmovanja, na ¢igar osnovi je
bilo v vzhodni dinastiji Zhou mogo¢e jasno izraziti tukaj omenjene te-
orije. Obdobyja, ki so sledila vzhodni dinastiji Zhou, lahko pojmujemo
kot proces premen in izpopolnjevanja Ze obstoje¢ih idej. Z vidika druz-
beno-politi¢nih sprememb, ki so bistveno vplivale na interpretacije te-
orije drzave (ideologija), je posebno velikega pomena obdobje dinasti-
je Han (¥, 206 pr. n. §t.—220). Pri obravnavanju drzavnih teorij obdo-
bja dinastij Zhou in Qin (28, 221-206 pr. n. §t.) se bomo omejili na ti-
sti dve druzbeno-filozofski $oli, katerih vpliv je dale¢ presegel obdobje
njunega nastanka. Pri tem gre za 3oli, ki sta — ¢eprav vsaka na svoj nacin
— zmagali na politi¢nem odru kitajske druzbe: konfucijanci in legalisti.
Teorije drzave iz obdobja dinastij Zhou in Qin v glavnem veljajo za
konfucijanske (kajti konfucianizem je kmalu po ustanovitvi dinastije
Han zavzel prioritetni poloZzaj uradne drzavne doktrine), éeprav je nanje
v kasnejsih obdobjih odlo¢ilno vplivala tudi legalisti¢na miselnost. Pro-
blematiki te polaritete se bomo iz¢rpneje posvetili kasneje.
Za razliko od evropskih teorij drzave, ki so v procesu svojega razvoja
vse jasneje izhajale iz pojma individuuma, pojmovanega kot samostojni



261 JANA S. ROSKER = KJER VLADA SOCLOVECNOST, JE LJUDSTVO SRECNO

subjekt, temeljijo kitajske teorije drzave na organsko-univerzalisti¢nem
dojemanju stvarnosti. V skladu s tovrstnim razumevanjem je posamez-
nik pojmovan kot organski, Zivljenjski sestavni del kozmi¢ne Celote, ki
v svojem bistvu zajema celotno naravo in vse druzbene tvorbe. Taksno
pojmovanje stvarnosti posamezniku nudi mocan obéutek identi¢nosti
z vsem obstoje¢im. Samorazumevanje posameznika v okviru tak$nega
videnja stvarnosti nikoli ne izhaja iz pojma individuuma, lo¢enega od
kozmi¢ne in druzbene Celote. Iz socioloskega vidika tvori torej njego-
va lastna »oseba« organsko celoto z njegovim oZjim (druzina) in $ir§im
(drzava) socialnim okoljem. Tovrstno razumevanje je seveda tesno po-
vezano z oblikami konkretne druzbene organizacije v tradicionalni ki-
tajski druzbi, pa tudi z ideoloskimi predstavami druzbene ureditve, ka-
kr$ne med drugim razsirjajo tudi kitajske teorije drzave. Kitajska oblika
druZbene organizacije zato ni predstavljala upravne ali teoreti¢ne osno-
ve, ki bi lahko privedla do bistvenih uporabnih dosezkov tehnoloskega
napredka. Njen pomen lahko najdemo zlasti v omogo¢anju akumulaci-
je dolgih zgodovinskih ué¢nih procesov na podroéju socialnih potreb in
obéevanja. Pojmovanje »osebnosti, iz kakrinega ti u¢ni procesi izhaja-
jo, se bistveno razlikuje od evropskega.

»Samouresni¢itev« (xiu shen 1&5) posameznika je v tradicional-
ni Kitajski predstavljala osnovo za dosego ideala osebnosti, ki je v vseh
druzbenih teorijah tradicionalne Kitajske igral pomembno vlogo. To

poudarja ze konfucijanski klasik Knjiga obredov (Li ji ¥470):
HRTURRIEN, BB MBS RAA.

Enako Z)é’/jﬂ 24 Nfﬁa’éegﬂ sina in za mzjboﬁ fzﬂwzdmgﬂ cloveka: njun [c’mzﬁ je nega
osebnosti. (Liji 2012, Da xue, 2)

Tradicionalna evropska psihologija je pojem samouresnicitve pogo-
sto oznadevala s terminom »individualizacije«. C. G. Jung ga opisuje na
naslednji nadin:

/m’z’w’dzm/z’zemv je zavestno poudﬂijm/e n ]Jazfzdz(’gamnje domnevnibh znacilnosti po-
sameznika v nasprotju s kolektivnimi oziri in dolznostmi. [ﬂdil’i&l’%d/lZﬂ[l]Zl pa sko-
rq/dﬂ prm’;z‘ﬂzzﬁﬂ bo/jfa in papo/nejﬁo z'z])o/nz’z‘ezz kolektivnib dolocitev cloveka, ki teme-
ﬁi na dawﬁfﬂem upof[ezwzju pwe/mwz‘z’ individuuma, kar lahko p;‘z’vede do ve{“/‘e $0-
cialne ucinkovitosti kot pa v primeru, da pwkm’amo te paxebizaxtz’ iztrebiti. Posebnost
individunma namrec nikakor ne moremo razumevati kot 716&4/, kar bi bilo tuje nje-
govemu bistvu ali njegovim sestavnim delom, temvec pre kot po;ebno ragmerje me-
fﬂnjﬂ ali gmduﬂ/ﬂo razliko dg[erem‘z'ﬂcz]f tistih ﬁm/a‘zj n xpwo/mwz‘z’, ki so same po
sebi mz’ﬁerza/ﬂegﬂ gnacaja. Viak cloveski obraz ima en nos, dvoje oci itd,, vendar so
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11 univerzalni féz/cto;jz’ variabilni in prav ia variabilnost 0m0goéﬂ individualne zna-
Cilnosti ]Jammeznz'/m. Zato lahko z'ndz'zzz‘dm/z’zﬂfzjﬂ pomeni samo ]J&z‘/}o/of/ez’ razvojni
proces, ki z'zpo/njuje dana individualna dolocila, ali = drugz’mz‘ besedami, ki iz clove-
ka naredi prav 1o doloceno bz’[j& katero je. S tem clovek ne postane samosvoj v utecenem
pomenute besede, temvec samo izpo/ﬂj@/@ pm/ma 2nacilnost, kar se, kot receno, od ego-
izma ali individualizma mz/z'/mje kot dan od noci. Glede na 1o, da e cloveski indivi-
duum kot iveéa celota J‘@J[ﬂl//jﬁl iz samib univerzalnib _/Zz/ctozjw, Je tore tudi popo/—
noma kolektiven in ne pmi;mvﬁﬂ nasprotja kolektivizmu. Individualisticno paudm—
Janje ]Ja;ebm’h 2nacilnosti pommezm}éﬂv Je torej v nasprotjus s tem osnovinim dcjﬂ‘wm
éivegn bz’[/ﬂ. [ndz‘w‘duﬂ/z'zﬂczjﬂ pa stremi ravno za 2ivl) 'eig’xkz’m x»éupm'm oz'e/wmjem

vseh faktorjev. (C. G. Jung, iz: Abegg 1970, 210)

Zaradi organskega ustroja tako urejene druzbe se tudi razdelitev pri-
stojnosti v druzbi popolnoma razlikuje od tradicionalne evropske. Tukaj
gre namred za t. i. »stopni¢asto odgovornost« (prim. ibid., 183).

To razumevanje se v svojem bistvu pokriva z osnovnim pojmovan-
jem stvarnosti, na kateri temelji kitajska tradicija. To, kar je »splosno-
¢lovesko«, ima tukaj vedji pomen kot individualne znaéilnosti (Rosker
1996, 14). Po tem pojmovanju ima vsak ¢lovek v druzbi svoje natanko
dolo¢eno mesto, h kateremu sodi tudi natanko dolo¢ena pot (dao ).
Kljub temu pa posameznik v druzbi stremi za tem, da bi ¢im bolje iz-
polnil svoj »socialni namen«, kajti ¢im bolje se nekdo znotraj organske
skupnosti razvija, tem skladneje je tudi zivljenje celotne druzbe, kar pa
se zopet pozitivno izraza v osebnem bistvu Vsakega posameznika. Nega
osebnosti (xiu shen 15£}), ki je predstavljala osrednjo metodo tovrstnega
notranjega izpopolnjevanja posameznika, naj bi videalnem primeru pri-
vedla do eti¢no in moralno popolnega modreca (sheng ren 22 \). Dvoj-
na narava notranje izpopolnitve na eni, in moralno neoporecne sociopo-
liti¢ne odgovornosti posameznika na drugi strani je prihajala do izraza
v klasi¢ni frazi neisheng waiwang WEEHT (notranji modrec in zunanji
vladar).

Tovrstno pojmovanje je mogoce razumeti tudi kot dedi$¢ino gen-
tilne druzbe, katere bistvo je kitajska zgodovina ohranjala v vsch forma-
cijah druzbe. Notranja enovitost skupnosti, ki temelji na »skupnem in
kombiniranem delu, se tako ni oblikovala na ravni normiranih pred-
postavk, ki bi jih narekovala lastniska razmerja (torej na osnovi nekaksne
od zunaj vsiljene, tuje objektivnosti) temve¢ kot kombinacija dela v smi-
slu »medsebojnih razmerij individuumov, ki delo opravljajo«. (ibid., 74)

Ta naéela so lahko po eni strani tudi plod posebnosti azijskega na-
¢ina proizvodnje, ki temelji na visoko razviti sposobnosti kooperacije, v
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psiholoskem smislu pa jo je mogoce povezati z odsotnostjo pojma antro-
pomorfnega boga. Vse filozofsko-religiozne izto¢nice v tej smeri so bile
na Kitajskem najveckrat Ze v kali zadu$ene. Zato nikoli niso bistveno
vplivale na oblikovanje konkretne druzbene stvarnosti Kitajske.

Metafizi¢na in pragmaticna ctika: od vere v bozanstva

do moralnega sebstva
Tekom 20. stoletja je bilo med kitajskimi izobrazenci, delno kot rezul-
tat vse obseznej$ega spoznavanja zahodne miselnosti oziroma zahodnih
teorij in idejnih struj, vse pogosteje v ospredju vpra$anje specifi¢nih po-
sebnosti razmerja med religijo in kulturo. Predvsem struja modernih
konfucijancev, ki se je oblikovala na pragu prej$njega stoletja, se je ve-
liko ukvarjala s tovrstnimi vpra$anji. Skozi optiko teh problemov —in s
pomogjo zahodnih socioloskih, kulturoloskih ter religioloskih teorij —
so se ponovno lotili raziskovanja verovanj in institucij, ki so prevladale
na kitajskem ozemlju v ¢asu t. i. »osnega obdobja« (Jaspers 2003). Pred-
vsem t. i. 2. generacija' modernega konfucijanstva se je na tem podroéju
dokopala do precej pomembnih novih spoznanj, katere bomo poskusali
na kratko predstaviti v tem poglavju, kajti za dosledno razumevanje po-
sebnosti kitajskega koncepta drzave in drzavnosti, so ti izsledki nadvse
pomembni.

Nastavke antropomorfnega Boga je mogoce najti $e v politi¢ni eti-
ki dinastije Shang (7 okr. 16.~11. stol. pr. n. §t.), katere druzbeni ustroj
se po vsej verjetnosti ni bistveno razlikoval od predhodne dinastije Xia (
). Vendar pa je o dinastiji Shang znanih veliko ve¢ konkretnih podat-
kov, kajti v znameniti Knjigi dokumentov (Shu jing &5 4£) je obravnavana
veliko izérpneje kot dinastije iz predhodnega obdobja. Shangski Bog bi
v svojih idejnih posledicah lahko privedel do pojmovnega lo¢evanja su-
bjekta in objekta in s tem do individualisti¢nega samorazumevanja po-
sameznika. Politi¢no etiko dinastije Shang je mogode razumeti samo v
povezavi z njeno religijo, kajti vse druzbene teorije tega obdobja so bile
zgrajenc na osnovi religioznih predstav. Med tema dvema miselnima sis-
temoma ni bilo jasne razmejitve.

|
I K prvi generaciji modernega konfucijanstva obicajno Stejemo Liang Shumlng’l PR (1893-
1988), Xiong Shilija RBE177 (1885-1968). Zh: mg]unmauq SREEN (1886-1969), l_quou[anlﬂ
K (18;) 9)0) ter He Lina#2 B (1902-1992).k drugi Mou ZOH"&JD’[ BIEZ (1909-1995),
Tang Junyij AFFEEL (1909-1978), Xu Fuguana TREBL (1903- 1)87_) in Fang Dongmeij Jff%?
(18)) 1)77) k tretji pa $e zivece filozofe Du \X,Ll]ﬂlnL‘l F4fEBH ("1940), Cheng g Zhongyinga
91 (*1935), Liu Shuxiana B3R5 (*1934) in Yu Yingshija %9%5%‘: ("1930).
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Kot najvisji bog je sprva, kot omenjeno, nastopal Tian (/K Nebo, Nara-
va). Ceprav ni predstavljal edinega Boga, so ostali bogovi v tem &asu iz-
gubljali prej$nji pomen in vse bolj stopali v ozadje. Tian je torej predsta-
vljal najvisjega vladarja in zato mora tudi »zemeljski« vladar izpolnjeva-
ti njegove ukaze. V logiki tega sistema torej tudi cesar sam ni svoboden
¢lovek, kajti nad seboj ima $e mogo¢nej$o oblast in tej oblasti se mora
brezpogojno ukloniti. Tian pa ne deluje samovoljno, temve¢ v skladu s
to¢no dolo¢enimi naéeli: ljubi dobro in sovrazi slabo. V skladu s tem bla-
goslavlja krepostne in kaznuje slabe ljudi. Tako torej deluje kot neke vr-
ste razumno bitje. Kljub temu pa ta shangski bog ni razumljen kot oseb-
ni Bog, kajti bozja duhovnost je pojmovana kot nekaj, kar je implicira-
no v nebu kot naravna danost. S tem je ta duhovnost postavljena na ra-
ven naravne zakonitosti.

Veliko redkeje pa se v tem obdobju omenja Nebo kot Shang di (.|
7i7), »Najvisji gospod ali vladar«. Toda niti on se ne kaze kot popolno-
ma antropomorfen Bog v evropskem pomenu, kajti Shang di se ne more
utelesiti v vidni obliki in tudi ne neposredno ukazovati izbranim bitjem
ali prerokom. Vendar pa je zanimivo dejstvo, da je pismenka, ki oznacuje
pojem cesarja (di 7i7), tistega ¢loveka torej, ki stoji na vrhu druzbene hie-
rarhije, enaka tisti, ki ponazarja pojem Shang dija, najvisjega boZanstva.

Xu Fuguan je videl razlog za razli¢na pojmovanja etike v kitajski in
v zahodnih druzbah v razli¢nih ideoloskih reakcijah na podobne pogo-

je druzbenih tranzicij.

Po /zjfg(wtm mnmju sevse /lﬂjzg()&/mj,\? oblike bultur /‘)Vz'éﬂo z rf/z'gzj/), ki izvira iz cas-
cenja B o0ga ali boganstev. Posebnost kz'lﬂ];éf »éu/mn{ je bila v tem, da se jeze zelo 200-
dﬂj, korak za korakom odvrnila od Bagﬂ inse powez‘z’/ﬂ konkretnenu z“z'z;ﬁerzju in de-
/owmju &‘udz’ LV olm’obju dz’mm]e Zhou (1459-249 pron. $t) se e ]Jrz'c%/o ]Joudmjﬂ»
ti zeme/;iv/ce reci- duh mmozﬂyedmzjﬂ je prezzze/ vodilno zr/ago n //u//z}e so razvili jasino
voljo in se /)rz'éf/i zavedati woﬁh namenov. Vse boﬁ s0 se osredotocali na /‘)odmfje eli-
ke, loceno od gférf vere. Ve od teh zgodnjz/] oé&[oég’ s0 bili &mﬁc na [(z’[&_zjx/cfm osvobo-
Jeni mmgﬁzz’fw’b pmb/fmaz/. Za razliko od starib Grkou, ki so se v tej isti, izjemno po-
membni fézzz', premakm’/z’ iz oémocjﬂ re/zgz]e k obmac‘“ju mez‘qﬁzz’/ce, 50 s stari /(z'z‘ﬂj[i

premakniliod religije k eriki” (Brecsciani 2001, 338)

I

2 Izvirnik: In his view, all culcure had their carliest bcginning in rcligion, originating from the worship
of God or gods. The pcculiarity of Chinese culture has been that it soon came down, step by step,
from heaven to the world of men, o the concrete life and behavior of humans /.../ During the Zhou
Dynasty (1459249 B.C.), the preoccupation with carth[y matters, had started: the spirit of self-con-
science was bcginm’ng to work and those pcoplc dcvclopcd clear will and purposc. Thcy were mo-
ving progrcssivcly from the realm of‘rcligion to the realm of ethics. Since that car]y stage, the Chi-
nesc pcoplc were free from mcmphysical concerns. Unlike the Greeks, who at the same cricical stage
in l)istory moved from rcllgion to mcmphysic& the Chinese moved from 1‘c]igion to ethics.
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Moralno sebstvo, kot ga v bistvu interpretirajo vsi pripadniki druge ge-
neracije modernega konfucijanstva, se je na Kitajskem, kot idejna srz
videnja in moznega identificiranja individuuma, vzpostavilo v obdob-
ju »spopada« lokalnih kultur. Le-temu je botrovalo dejstvo, da je bila
vsa nepregledna vrsta »fevdnih« drzavic v obdobju dinastije Zhou za-
koreninjena v razli¢nih tradicijah, ki so izoblikovale razli¢ne religio-
zne predstave. Tako kot velja v prevladujocih strujah zahodnega zgo-
dovinopisja anti¢na Gréija za »zibelko evropske kulture,« velja dinasti-
ja Zhou v okvirih narodotvornega kitajskega zgodovinopisja za »zibel-
ko« (han)-kitajske’ kulture. V grobem gledano, je bila dinastija Zhou
naslednica dveh razli¢nih tipov kultur: v njej sta se namre¢ zlila agrar-
ni sistem, ki je predstavljal tipi¢no proizvodno in reproduktivno obli-
ko premagane dinastije Shang (oziroma Yin, 1600-1066 pr. n. §t.) in sis-
tem lovstva in nabiralstva pretezno nomadsko usmerjenih zavojevalcev,
prednikov dinastije Zhou.* Posledica njunega trka je bila mesanica ele-
mentov agrarnih in nomadskih religij.

Religije semiagrarnih kultur nastajajo¢ih drzav na obmodju Vzho-
dne Azije so temeljile na nebeskem kultu. Tukaj je $lo za enega tistih ele-
mentov prototurske in prototibetanske kulture, ki so jih v kontekst sta-
rokitajske civilizacije vnesli pripadniki plemen, ki so premagali dinasti-
jo Shang in ustanovili dinastijo Zhou. Tako se je morala shangska religi-
ja, ki je ve¢inoma temeljila na ¢as¢enju plodnosti, kar je tipi¢no za agrar-
ne civilizacije, bolj ali manj podrediti religiji neba s kulti sonca in zvezd,
kar je bila sprva tipi¢na prvina nomadskih plemen in njihovih pretezno
$amanskih verovanj. Kljub temu pa je han-kitajska kultura — vsaj v laten-
tni in nekoliko spremenjeni obliki — ohranila precej elementov agrarne
kulture porazene dinastije Shang.

Eden taks$nih elementov, ki ga je kultura Zhou prevzela od religije
dinastije Shang, je bil kult prednikov. Idejni svet dinastije Shang je na-
mre¢ temeljil na ¢a$¢enju plodnosti, njen ekonomski sistem pa na sode-
lovanju in delitvi dela znotraj druzinskih klanov. Kult prednikov kot

I

3 V prvih stoletjih dinastije Zhou (1066-221) s je prvi¢ pojavila beseda, ki oznacuje »Kitajee« (Han
ren) kot ci\'ilizacijsko skupnost. Ccpmv vtradicionalni Kit;1|ski ne moremo govoriti o pojmu drzav-
nih meja v modernem pomenu, nam ta izraz dokazuje, da je ze takrat obstajala jasna lo¢nica med
agrarno kuleuro kimjskih dinastij in med razli¢nimi nomandskimi plcmcni. Novo nastajajoco kitaj~
sko civi]izacijsko skupnostjevsmis]u enotnega kultumcga l(roga§e dodatno povczal jezik inuradna
pisava, kiso jo vladarji dinasti]c Zhou prcvzcli prcdvscm od kulcur dinastijc Slmng injo priécli uva-
jati po vsej drzavi. Zelo hitro se je razsirjala in uveljavljala predvsem v mestih, pa tudi po vasch je ta, s
pismcnkami oprcmljcna, govoricaze priécln polagoma izpodrivati posamezne lokalne ]czikc.

4 Tukaj smo naletelinanazoren in konkreten prikaz napacnosti ]incarncga dojcmanja razvoja razli¢-
nih druzbenih sistemov, ukalupljcnih vabstrakene in nciiv[jcnjskc socioloske in ckonomske kate-

gorije.
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tip ritualiziranega ¢a$¢enja, ki zdruZuje oba vidika, je postopoma postal
rdeca nit, ki jo sre¢ujemo skozi vsa obdobja kitajske zgodovine.

V sinologiji je precej razsirjeno stalis¢e, ki kult prednikov smatra za
religijo, saj naj bi se nanasal na vero v posmrtno Zivljenje in na iskanje za-
$¢ite s strani duhov prednikov posameznika (in njegovega klana). Ker pa
je bil Konfucij agnostik,’ seveda tudi njegovega poudarjanja kulta pred-
nikov ne gre razumeti kot religiozni, temve¢ prej kot moralni ritual. To
stali$¢e je izpostavil in poudaril tudi Xu Fuguan v okviru svojih raziskav

ideologij predqinskega obdobja:

Kar se tice oéz’c‘“ﬂjﬂ cascenja dubov in bozanstev, /(oizﬁtfy na /eogm’z‘z’mz’ ravni ni mo-
gf/ dokazati nujne polrc‘bf po njem, a bhkrati tudi ni mogf/ dokazati nobene nujne po-
trebe po tem, da gane bi bilo. Zato se je zavzel za to, da se ta obzm] prmbmzz v obzm]
$pos l&zz ega cascenja pndméov pméa kater egaje labko pommzzmé P ikazalsvo je kre-
posti zx/eremjgﬂ spostovanja, clovecnosti in //ubfzm, Toé cascenye, kise 13 [)rzce/o s Kmﬁz«
cijenm in se mzz/gzz/o naprej po njem, v resnici torej i nikakrsna oblika rf/z('gz'ozm’/ﬂ de-
/zzwmﬂ, Pritem ém‘“émju gre samo 24 10, da se pn%o rzjfgﬂ prfc?’s[z’ m op/emmz’tz’ ego-
centricno samozavedanje posameznika.” (Fang in Li1989, 111/614)

Ta kult tvori tako temelje prvega han-kitajskega eti¢nega kodeksa,

kot tudi osnovo religioznih predstav te kulturne skupnosti. V skladu s

temi predstavami zivita v ¢loveskem telesu dve dusi. Prva, Zivalska, sama

od sebe odmre kmalu po smrti telesa. Druga, t. i. 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. Druzinski klani, ki so lepo skrbeli
za svoje umrle prednike, naj bi si s tem zagotovili njihovo zas¢ito in po-
mo¢. Kult neba so novi vladarji namreé zdruzili s sistemom druzine, s &i-
mer je najvisji vladar postal »sin neba« (Tian zi X¥). To dejstvo je po
eni strani opravicevalo njegove apetite po absolutni oblasti, po drugi pa
se je lepo skladalo s prvotno nomadsko tradicijo kulture Zhou. Nomad-
ska tradicija seveda 3¢ ni poznala sloja svedenikov,” kajti pri patriarhal-
nih stepnih plemenih osrednje Azije, kamor so izvorno spadali tudi no-
silci kulture Zhou, je namre¢ vse kultne obrede in ceremonije opravljal
druzinski glavar. V obdobju pretezno agrarne kulture dinastije Shang pa

——

5 Pomislimo na znani Konfucijcv citat, v katerem izpostavi, da je posmrtna zavest p()drotjc, ki se
apriorno izmika ¢loveskemu dojemanju: »(Mojster) pravi: saj $e zivljenja ne poznamo: kako naj bi
karkolivedeli o smrri? (El:ﬂi%uﬁi, %%ME) (K()ngzi 20122, Xian jin, 12)«

6 FTJARMMEACIEHE AR, FLFEMER LRSI UG, (BAREEE AR LB
FLOA I, T 2 5R0R 3 it 2 HE SR IR, — R IUE TR S 2 4. Rk, AL
FRABFUF IR TRIISAE, B0 LA S Sy, R —EADED S
FRUC T ERL A B B AR AR T 1S B — R R B A4

7 Z izjemo $amanovin zdravilcev, ki paniso 1‘azpolagali znikakrino po]itiéno obl;lst]o,
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se je bil Ze oblikoval nekak3en sloj »profesionalnih« svegenikov. Le-ti
so po ustanovitvi nove dinastije in njene delno nomadske kulture, ostali
brez prave zaposlitve, vendar se je ve¢ina od njih novim razmeram znala
kar dobro prilagoditi. Ker je bil ta sloj najbolj izobrazen, so ve¢inoma za-
¢eli opravljati dve funkeciji:

1. Ker niso mogli $e naprej sluziti dvoru, ki jih je bil poprej nastanil v
osrednjih templjih agrarne religije, so se ti sveceniki razkropili po
vasch in na lokalni ravni opravljali enaka opravila (obrede in cere-
monije), kot so jih prej opravljali v dvorni sluzbi.

2. Poleg tega, da so sveceniki ohranjali najpomembnejse prvine agrar-
ne religije, so v svoj prid uspesno uporabili tudi marsikateri element
nove, nomadsko obarvane kulture, h katerim sodi na primer premi-
sa o vzro¢ni povezanosti neba in zemlje. Posledica te je bilo preprica-
nje, da se mora vladar (kot »sin neba«) na zemlji pravilno vesti, saj
se vsaka njegova napaka kaj kmalu pokaze v delovanju neba, kar pri-
vede do naravnih katastrof in podobnih tragedij. Nasvete o pravil-
nem vodenju in delovanju so zopet ponudili prej$nji sveeniki, ki so
imeli pa¢ najbolj$o tovrstno izobrazbo.

Zlasti slednja funkcija se je za te, v procesih socialne tranzicije spr-
va nekoliko izgubljene, a ve¢inoma pismene in tudi sicer nadpovpreé-
no izobrazene ljudi, izkazala kot novi vzvod za postopno ponovno pre-
vzemanje politi¢nega vpliva. Iz sloja sve¢enikov se je namre¢ na ta nadin
postopoma izoblikoval nov sloj, namre¢ sloj »uéenjakov« (shi = ). Po-
dobno kot danasnji intelektualci tudi ti ljudje niso opravljali nobenega
»produktivnega« dela, vendar tudi niso spadali k vladajo¢im druzbe-
nim elitam.

Idejno ozadje, ki je botrovalo nastanku oziroma druzbeni transfor-
maciji tega sloja izobrazencey, se je seveda prav tako spremenilo. Agrarna
vera, ki je prevladovala na Kitajskem v obdobju dinastije Shang (Yin), je
namre¢ imela $e vse atribute naravne religije:

[z vidika re/z('gz‘o/agzje labko trdimo, déz’ je sodila rf/z('gg‘/ﬂ dinastije Yin k »naravnim re-

/zgz]ﬂm« in se ni imela znacilnosti »moralnib re/z('gy«. 1a pamembm predposmvkﬂ je

povezanas yp/afm'mz' zakonitostmi razvoja rf‘/z'gz]. Z goda vinarazvoja loveskih druzb

nam namrec jasno pa/méa da se re/zgz]e v bistou m‘/ej razvijajo iz naravnib v moral-

ne, in da ima ta proces zelo malo igjem. Obmnjenz’ napisi iz 0/742’0/)]4 dz’m;[g‘e Yin ni-

/ejer ne zzxe/mjeja moralnih modrosti oziroma moralne lermz'iza/ogz]a $(Chen1996,23)
——
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Bog oziroma »Najvi§ji vladar« (Shang di), v katerega so ljudje takrat
verovali, $¢ ni bil povezan z medé¢lovesko etiko (Yang 2007, 2). To nam
dovolj nazorno pokaze, da je bila religija obdobja Yin $e vedno na zale-
tni stopnji, in da je bila omejena na obmo¢je narave. To dejstvo pa se je
korenito spremenilo po tem, ko so pripadniki dinastije Zhou premaga-
li dinastijo Shang/Yin. Po Yang Zeboju (ibid.) naj bi bil razlog za trans-
formacijo prevladujoce religije iz naravne v moralno v »tesnobni zavesti
(youhuan yishi %% FZ5#k) « vladajodega sloja, ki si je v nemirnih ¢asih
politi¢nega in druzbenega kaosa Zelel zagotoviti oblast in jo v ta namen
tudi ideolosko utemeljiti (Sernelj 2013, 71). Sele v tem obdobju so ideji
neba (tian K) podelili osrednjo sakralno vlogo.’

Nebo jev oMof/]'u Zhou POS[ﬂ/O pzmropomm’ﬁzo boganstvo, ki je nenehno bdelo nad
svetom ﬁudz’. Po drugi strani se je vse, kar se je na tem svetu dogﬂjﬂ/o, zrcalilo tudi v
njen. Kadar ‘je bil po/oéﬂj dober, »se je k nebu dvz’gnz’/ opojni vonj, a kadar ‘je bil slab,
Jje zasmrdelo do neba'® « in nebo jev skladu s tem uresnicevalo svoje dekrete. (Yang
2007,3)

Medtem ko v obdobju Shang/Yin ljudsko verovanje v boga ali naj-
vi§jega vladarja (Shang di) oziroma v nebo (tian) Se ni vsebovalo nika-
krs$nih eti¢nih elementov, se je torej v obdobju Zhou povezalo z moralo.

Gledano iz vidika zgodow‘ne pa dej:tzza, da s0 &ua}e iz 0/)42’0/)]4 Zhou obravnava-
li nebo skozi opz‘z'ko krfpo&z‘i ni prezzze/o zgaﬁ pamembne ﬁwkc‘z]e razumske utemelji-
tve oblasti njz'boz;z'h zz/adﬂrjezz, temvec je bkrati mocno po&pefz'/o ragvoj igvorne kzmjske
re/zgz]e, ki se jes tem pavzdz(’gm’/ﬂ iz ravni naravne do ravni moralne re/zgz' ie" (ibid.)

|
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9 Kotomenjeno, je prevzemal v obdobju Shang/Yin funkcijo boga ali Najvisjega vladarja (Shang di
J:) To bozanstvo je sicer spada[o med bozanstva neba oziroma narave (tian =K), vcndarjc slcdnji
pojem takrat predstavljal sirso kategorijo, v katero so bili uvrs¢eni najrazlienejsi duhovi, in ne neke-
ga konkrctncga bozanstva (Y;mg 2007,2).

10 Taodstavek se nanasa na citatiz Zgodovine dinastije Zhou (Zhou shu) iz kontucijanske Knjige dokumen-
tov (Shzt]/ﬂg), v katerem lahko prcbcrcmo, da je bil zadnji vladar dinas[ijc Shang/Yin izjemno pre-
dan dobri kap]jici in drugim razvratnim uzitkom. Zato sp]oh ni imel ¢asa, niti volje, da bi se ukvar-
jal zzrtvovanjemin poskl‘bcl, dabiscknebu dvigal vonj opojnih zrevenih daril. Namesto tegascje k
nebu dvigal Smradpostancga alkoholain drugih nc]cpih razvad tervzajcmnih zamer med njegovimi
podloiniki. Zato seveda ni bilo ¢udno, dajc nebo njcgovo dinastijo unicilo. (%‘F&{%%%&TE s %
BT R BEMELRGAR, REHFE, MRMHTE b SR TR, RIS TR, k. Kk
e, MER FHEE. ) (Shujing 2012, Zhoushu, Jingao, 7)
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Tian v svoji vlogi najvi$jega, antropomorfnega bozanstva ni bil zgolj
stvarnik ljudi, temve¢ hkrati tudi njihov vrhovni sodnik, ki je — glede na
moralnost ali nemoralnost njihovega delovanja — delil pohvale in kazni.
Yang Zebo pa hkrati izpostavlja, da se je tovrstna moralno-religiozna za-
vest v desetletjih, ki so sledila, vse hitreje krhala. Zlasti konec 8. stoletja
pr. n. $t., torej na prehodu iz Zahodne v Vzhodno dinastijo Zhou, je ne-
ucinkovitost, korupcija in nepotizem vladajoéega sloja povzroéila zaton
te religije (ibid.). Kot lahko razberemo iz mnogih citatov Kujige pesmi
(Shi jing), se je v tem obdobju v prevladujo¢ih ideologijah razsiril gnev
(yuan tian Z%K) in dvom (yi tian %&°K) v neopore¢nost tovrstnega bo-
Zanstva."”

Kot je pokazal Xu Fuguan, je bila avtoriteta nebeskega mandata (tian ming) v ob-
dobju viadarja Youja® dinastije Zhou ze popolnoma razmajana. Labko torej trdi-
mo, da so tradicionalne verske prfds[az/a ki s0 koreninile v oédoé]‘u zgodnjf dz’ms‘[ﬁe
Zhou, domala popo/noma depﬂ&[/(’. Pri tem je slo za igjemno pomemém prm/mzl, ki
Jje nakazal, da je éz’mjskﬂ drugha v tem oba]obju ze :[opi/d v o/;doé]f, k&z[w’egﬂ Karl Ja-
Spers poimenuje z izrazom »osna doba« (glej Jaspcrs 2003, 98). Pri tem pamoramo
biti pozornina dcj&[{/a, da /(z'tﬂjséﬂ za razliko do dmgz’/] f[i/z'/izafg'/' v tem osnem obdo-
bju ni razvila [eo/ogya temvec se je od nje odvrnila* (Yang 2007,3)

Chen Lai (1996, 4) izpostavi, da pri tem ni $lo za to, da bi ljudje pre-
poznali lastno omejenost in bi se zaradi tega usmerili v iskanje nekaksne
transcendentne neskonéne eksistence oziroma v iskanje monoteisti¢ne
religije, temve¢ prav narobe: prepoznali so omejenost boZanstev in so
se zato usmerili v realni svet in v urejanje druzbe ter med¢loveskih od-
nosov. Namesto »preboja k transcendentnemu« je torej ta preobrat na
Kitajskem pomenil »preobrat k humanistiki«.” Medtem ko so ostale
civilizacije v tem obdobju zakorakale na pot »bolj razvitih« religij, se
——

12 Glnm primer naslcdnja verza: »Veliko nebo ni pravi¢no in vladar ne najdc miru. In vendar ne po-
mlr)a svojega srca, temved poskusa v gneva popraviti (nebo) <. (RRAP BWEAEE, I
Loy ?E@‘;H\:E (S/][/[ﬂg LOIL,Xm)/zz,jlfnzmx/mn, 9).

»Nebo nas ne hrani in razjeda nas dvom, ker nimamo kam-«. (RAB N - BEATIESE) (Shi jing
2012, Daya, Sang rou, 3)

13 795—771 pr.n.st.

14 X ANHEENEN, ThrEEPESUE I E N KR < FE U (Kad Jaspcrs)
BT BRI OB AR o ABAS OGRS, 5 AR ST AR, o [ Aty dal o A RAR A 11 5 4
R R BCH FE A, T AR RS Tk
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Kitajska torej ni usmerila v monoteizem, temveé v pragmati¢no oprede—
ljeno iskanje idealne druzbene ureditve. Razlog za to naj bi ti¢al v dej-
stvu, da je na Kitajskem Ze pred nastopom »osne dobe« pri§lo do ve-
like religiozne krize, v kateri je nebo v vlogi najvisjega boga in najvisje
moralne instance izgubilo verodostojnost. Ker je torej ta moralno opre-
deljena religija iz zgodnjih obdobij zahodne dinastije Zhou izgubila ves
svoj moralni blis¢, bi bilo tezko premagati dvom, ki je medtem Ze prevla-
dal v najsirsih plasteh prebivalstva, in ponovno vzpostaviti teolosko mi-
selnost, ki bi omogo¢ila razvoj monoteisti¢nega verovanja. Tega je nado-
mestila vera v racionalni ustroj vesoljstva in prejinje »nebo« (tian) se je
spremenilo v »naravo«.

Zaradi nepoznavanja A’Pé’L‘ZﬁX’E lega zgodow'méegﬂ razvoja je na Zahodu do/go pre-
vladovala ])rm’pox[m/kﬂ, po kateri je o;redn/kz kz’tﬂ/&kﬂ rf/z'gz]ﬂ poznega obdobjﬂ Zhou
(katere glavni predstavnik naj bi bil seveda Konfucij) predsiavljala najprimitivnejso
raven re/{giazrzqgﬂ verovanja. Hegf‘/ (1996, 320), denimo, je v svojem opisut te rf/z'gz]e po-
m/my'ﬂ/ dejs[w, da e bil Tian zgo&' m’fjﬂ konkretize drugbene resnicnosti, in da antic-
ni (’z’tﬂj&éz’ misleci (5 Kon itajfm na celu) zato niso bili :posobm’ zzpog/fdﬂ v z'df]o tran-
scendence (Lee 2001,199).

Konfucijanci so svoj nauk in svojo etiko razvijali na temelju imanen-
tne transcendence. Zgoraj opisana kreativna transformacija religije v eti-
ko je zato tudi temelj novega moderno konfucijanskega pojma subjek-
tnosti. Predstavniki druge generacije so namre¢ izhajali iz predpostav-
ke, da se je v (zgoraj opisanem) zgodovinskem procesu druzbenih trans-
formacij na Kitajskem ideja neba oziroma narave (tian) transformirala iz
antropomorfne vi§je sile v nekaj, kar opredeljuje notranjo realnost vsa-
kega ¢loveka (Fang in Li 1995, I1I/608). Tudi Fang Dongmei je zagovar-
jal podobno stalis¢e:

Tit kultura se je sprea oblikovala na osnovi rf/z'gz’azmgd ditha, a se je lmzz&_/brmz’m/ﬂ
v kulturo visoko razvite etike. Le-to je /)m}ze/ Konﬁm] i jo ustrezno uredil” (F ang

2004, 99)

Xu Fuguan je izhajal iz predpostavke, po kateri je izvorno konfuci-
janstvo poskusalo vzpostaviti osnovo moralnih odlo¢itev v ideji subjek-
tne pravi¢nosti, ki naj bi kot osnovni kriterij nadomestila prejsnji strah
pred duhovi.” Xu je izpostavil, da gre pri tej transformaciji za visjo ra-
ven duhovnega razvoja, kot ga najdemo v monoteisti¢nih religijah, ki
——

16 JE S RIT R, 2 B R SO A I L 2R, T 2% s P g S L
TR 0T LIS 4

17 All upanjc na ﬂCbCS&I oziroma gl‘OZO pl‘Cd [l’PlianCl“ﬂ VPCI\']U.
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temeljijo na ideji (zunanjega) Boga. Na Kitajskem je ta transformacija po
njegovem mnenju namre¢ privedla do humanizma, ki je temeljil na viso-
ki stopnji »samozavedanja« (zijuexing H 5 1HE):

NIISCHE,  #ROEREBALS,  PBItAMEIS (3
T — R A BB, ISR AR TR LS R b
fREre, RIRBRIGEARENARIE R
FANIBSE: BRIRRE, R A IR
AT AR R AR VE B R 2 IROARIK,  ARERIR T REH
TR, BEm LSRR =deh, WwRA,  RRZA
A, AR A NIE S0, AT R A E S PELE.
eI BIBAE MRS AR, B,  BIBHRCAH
TARRMEES, SEmc T E L EHE. (BRI, W)
DA BRSNS, SRR RER IR RGE, MRy,
ERFIRERRE. B MIAT A, DT i M
SEAPERAMERIH - HHIRA, BRM, K bar A
FIEER, MERAEEEHIEBCEE T, AT HRREM, T
SRS TR, SRTHI A B R, AL
P E A A SO A 5L

Vse kulture clovestva se pricenjajo z rf/zgz]'o. 7?4,(%] K z'mjskﬂ ni izjema. A kulture f()r«
mz’ij tudivrsto jﬂme n razumne z'dzy’e, ki v/)/lm na mzz!oj ﬁ/()szs%fgﬂ dejﬂ —raz-
viti morajo namrec doloceno stopnjo J‘ﬂ”l()Ztll/{‘dﬂ}’ljﬂ &'M&Zl', Prootne re/z'gzjf 50 vecino-
ma oprfdf&'me s /‘)rz'mm'wm vero v Cudezne nadnaravne moci, katere izvor j€ obcutek
groze /‘)r.%/ z'zm'b&'mjfm in nesrecami, éz’]’z’/ﬂ labko povzroca nebo/narava. Pri taksnib
rf/z'gz]’ﬂb ne }’lﬂjﬂ]fm() mkmérfn(gﬂ mmoszfdmzjﬂ. Visoko razvite rf/zgg'e se med S{’b(}j
mz/z'éujej() g/fdf na druzbo in obdobje, v katerem mxmmjo. Zato labko clovesko sa-
m()zzwm/ﬂnje bodisi [)oxpffzjo, ali paga mvrfjo, CL’ /)og/fdﬂmo bronaste /)()J’/)ﬂlf, kisose
do danes obranile iz oédobjﬂ Yin, Labko z;z’dz’mo, da je imela éim];v(’ﬂ kultura v tistem
casu za ,\‘fb/)j ze precej &/o/go zg{)d{)m’no in je bila na precej visoki ravni razvoja. Acesi
og/c‘ddmo takratne M/)z’,rf na kosteh in éf/zy’i/] /)é/fpz'h, bomo w’df/z', da /'f bilo duhov-
710 Zivl jl’ﬂj[’ &'m/z’ iz tega obdobjﬂ sevedno na /Ji'z'mz'[z'wzz' ravni, ﬂjz'}mm Vf/lg{jﬂ j€ seve-
dno sodila med primz'[z'wzf rf/zgg'& Iz izjz'/ﬁow'h oméﬁw izvemo, da so se vedno Uf;jf/i,
daso njz'bom éiv/jmjg popo/rzoma odvisna od razlicnib bozanstev. Pri tem je slo zlasti
za duhove prm’m)éov, naravna boganstva in za /M/’viﬁfgﬂ y/ﬂdmjﬂ Shng //W, Do-
przm.r &'udz’ iz obdabjd Zhou /E bil v tem, daso v to tradicionalno versko éivﬁmj@ vne-
sli duh samozavedanja. S tem so kulturo, ki je dotlej temeljila na materialnib dosez-
ki/], [Jatlzr/z'gm’/z’ v y@m z'dfj in tako przpomog/z’k Uzposmw'[w' bumw;z’slz’éﬂfgﬂ duba ki-
tajske morale. (Xu 2005, 15-16)
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Podobno kot ostali predstavniki modernega konfucijanstva vidi tudi
Xu Fuguan v tej transformaciji iz »primitivnhe« naravne religije v sis-
tem pragmaticne etike enega najve¢jih doprinosov idejnega sveta dina-
stije Zhou k nadaljnjemu razvoju kitajske kulture. Xu izpostavi, da so se
v druzbi obdobja Zhou sicer ohranila razli¢na boZanstva prej$nje narav-
ne religije, ki so jih ljudje $e naprej ¢astili in zanje izvajali Zrtvene obrede,
vendar pri tem ni ve¢ §lo za drzavno religijo, ki bi prevzemala funkcijo
ohranjanja politi¢ne oblasti vladajo¢ih slojev. To funkcijo je poslej pre-
vzela ideja »nebeskega mandata« oziroma »nebeskega dekreta« (tian
ming), katerega vrednostni kriteriji so bili opredeljeni z razumnostjo
oziroma nerazumnostjo ¢loveskega delovanja (Xu 2005, 24). Ideja ne-
beskega mandata naj zato ne bi ve¢ §¢itila nobenega konkretnega vladar-
ja oziroma njegovih konkretnih interesov. V skladu s to idejo naj bi bil
za vladanje vselej izbran tisti, ki je svojo ustreznost dokazal z razumnim,
odgovornim in pravi¢nim delovanjem. Ideja nebeskega mandata zato ni
bila ve¢ nekaj oddaljenega, nedoumljivega in ¢udeznega, kot prejsnji du-
hovi in prej$nja bozanstva, temve¢ nekaj svetega, a hkrati popolnoma
dojemljivega in ¢loveskega. Na ta naéin je predstavljal tudi zagotovilo za
razumen ustroj druzbe in politike, kar je posamezniku omogo¢ilo precej
vi$jo stopnjo samostojnosti (ibid.).

Xu je podrobno raziskal ta proces formiranja morale in ponotra-
njenja duha ¢love¢nosti. Bil je prepri¢an, da je imel najveé zaslug za
tak$no preoblikovanje ljudskega verovanja prav Konfucij (Fang in Li
1989, 613). Seveda je Ze pred njim na Kitajskem obstajalo precej zamet-
kov moralnih idej, ki so po eni strani sluzile kot splo$no sprejeti krite-
riji obnasanja, po drugi pa tudi kot legitimizacija pripadnosti doloce-
nemu sloju. A $cle v obdobju Pomladi in jeseni (770-476 pr. n. §t.) s¢ je
pricel postopen proces »poclovecenja neba« oziroma odkrivanja nje-
govih humanisti¢nih razseznosti (tiande renwenhua). V tem &asu sta
postali vplivni tudi ideji spostljivosti (jing #{)*® in obrednosti (li 1§),
ki sta prevzeli funkciji osrednjih manifestacij splosnega podruzbljenja
morale.

Pred tem so moralne ideje $e vedno predstavljale zgolj nabor aksio-
loskih nacel, ki so sluzili kot kriteriji dobrega in razumnega pri urejanju
druzbe oziroma med¢loveskih odnosov znotraj nje. Prej so bile moral-
ne ideje torej nekaj zunanjega, s konfucijanskimi idejami pa so pridobile

L
18 PoXu Fuguanu je idcja spoStljivosti prcvladala prav zaradi »zavesti tesnobe« (youhu:m yishi BB
%ﬁ), vkateri jesam videl temeljno psiho]oﬁko znacilnostanti¢ne kitajskc druzbe (Xu2005,24).
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popolnoma novo razseznost oziroma so postale del popolnoma druge-

ga diskurza:”

Pred Ko Oﬂ_ﬁtfljf”l /../ 50 s¢ moralne pn’dslaw mngfém’m/e zgoﬁ kot gunanje znanje
n obmfmzj& Bile s0 ﬂf/éélj, kar ‘e bilo vpeto v odnose objfé[z'wwgﬂ sveta in niso mog/c’
uf//ﬂli kot méﬂ]’, kar bi zavestno 0dp[rﬂ/o duri v notranji svet ['/owf»éfga humaniz-
ma. Sele /m%o K oﬂﬁtcﬁew m‘[m;jﬂ/ﬂe Vefbrmf se je ta humanizem of/jfktz'mfgﬂ sve-
ta prm/orz'/ v svet notranjega humanizma. S tem so se cloveku mzpr/f m0oZnosti stre-
mijenja k %ﬁfemu (k [zpopo/izi[zfz) in oblikoval se e dub K’z’lﬂj&ée moralnosti™ (Fang
in Li1989, 614)

Ce povzamemo, lahko vidimo, da se je po Xu Fuguanu dejanski po-

men teh Konfucijevih filozofskih reform pokazal predvsem v dveh vi-

dikih:

v reformi oziroma ¢as¢enju tradicionalnih duhov in boZanstev, ki ga
je, kot smo videli zgoraj, transformiral v simbolno ¢a$¢enje predni-
kovinv

metodi ponotranjenja tradicionalnih religioznih predstav, kakrine
so nebo/narava (tian), nebeski mandat (tian ming) in nebeska pot/
pot narave (tian dao). Tudi te koncepte je transformiral tako, da so
se iz abstrakenih zunanjih idej spremenili v simbole, ki so oznaéeva-
li razli¢ne oblike obstoja notranje moralne substance.

Konfucij je razlikoval dve ravni posredovanja oziroma interpretira-

nja svoje ﬁlozoﬁje, ki jih je Xu Fuguan oznadil s frazo »na spodnji ravni

izvajam udenje, na visji pa pridobim spoznanje (xia xue er shang da)«.

21

Ker se je prva manifestirala v okviru moralnega nauka za preprosto, ne-

pismeno in neizobraZeno, ve¢inoma agrarno populacijo, jev okviru svo-

je imanentne transcendence za oznacevanje posamiénih spektrov notra-

nje substance prevzel tradicionalne, ljudem dobro znane izraze, ki so jih
——

19

20

21

Pritem gre torej za diskurz, ki ganimozno dojcmati ’/.golj naravni eksplicitnih Formu]acij moralnih
prcdpisov, temved sele na ravni ponotranjenja in ozavescanja svojega moralncga scbstva. O tem pri-
¢anaslednji Konfucijev citat: »Mojster je rekel: »Raje ne bi govoril«. Zi Gong ga je vprasal: »Ce vi,
mojster, ne boste g()V()rilL potem ne vem, kaj n;lj si mi ucenci zapiﬁcm()«. Mojsrcrjc odvrnil: »Ali
nebo govori? Letni ¢asi se samiod sebe menjavajo, in vse stvari se same od sebe rojevajo. Cemule naj
blan()(V()V()rll() 2« (Kongzwon_a }mzq/ma, 19).(%5: [ TR, | TRE: [TFUOAE,
BVNTRRRTS? | T [Ff o ak? DURETES, EETs, o 2ake) )

TESLT R, ... 38 LeE f 2 B2 SN RN, 475, AR 2 B SR (R
tthjE}EEI’J AR B A TR E RSO S RIS Al
S, A W3R 2 B A S B 2 AR A SCHE T DUATRGEAL T I B, A
TS M N S AR 20 O FE (R N SCHEE S, ST BRI A R B b i 1) 2
HE, TER T Hh BB AR P

GlejKongzi 20120, Xian wen, 35.
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lahko sprejeli in jim niso bili tuji. Na tej dvojni ravni je torej izhajal iz ne-
posrednega ¢loveskega izkustva, na podlagi katerega je lahko v filozof-
skem smislu prikazal naravo morale (in etike), ki presega enodimenzio-
nalnost izkustva.

ITHFRER AR FNSE,  THREEES R,
B R R AR R T .

Kon im] je pojme, kot so nebo/narava, nebeski mandat ali por neba/narave izrazil z
mjbo&' nfpoxrfdm'm in m/zjeizoymzmjfz'm jezz)éom, in vendar je prz' tem v resnict govo-
ril o morali, ki presega izkustvo. (Xu 2005, 81)

Na ravni $iritve nauka so te moralno filozofske ideje torej Se vedno
delovale v smislu simbolnih predstav, ki so jih ljudje lahko udejanjali v
svojem Zivljenju preko moralnega delovanja in obrednosti. Na ta naéin je
nebeski mandat lahko postal nekaj, kar je del vsakdanjega Zivljenja. Lju-
dje so lahko preko tradicionalne povezanosti s to simbolno predstavo
ozavestili SV0jO enotnost z njenimi moralnimi razseznostmi, ki so se zo-
pet pokazale v obéutku moralne odgovornosti.**

Izpopolnjevanje teh ponotranjenih moralno-humanisti¢nih vred-
not je zato hkrati pomenilo izpopolnjevanje posameznikove osebnosti
(Fangin Li 1989, 615).” Ko je Konfucij povezal prirojene atribute (xing)
¢loveka z nebeskim mandatom (tian ming), se je oblikovala nova mo-
ralna vsebina, ki je imela globlji pomen od tradicionalne »pravi¢nosti«
(yi). Ta pojem, ki preZema vse konfucijanske idejne sisteme in predstavlja
njihovo konceptualno srz, se je izrazil v ideji ¢loveénosti ali vzajemnosti
(ren), ki je predstavljala stanje popolne individualne in druzbene ozave-
$¢enosti ¢loveka (ibid.).*

e
22 To ozachéanjc enotnosti lahko ponazorimo, cesi oglcdamo spodnja Konfucijcva citata:

»Kreposti, kiso vmeni, so mi dane od neba« (Kongzi2012a, Shuer, 23). (RAEFEAT)

»Sam ne kritiziram neba in ne idealiziram ¢loveka. Na fizi¢ni ravni izvajam ucenje in na metafizi¢ni

dosegam spoznanje. Nebo je tisto, kime resni¢no poznal« (Kongzi 20122, Xian wen, 35) (RNEBK,

ATEN. FEM i, a3k, HRTY
23 Seveda je po Konfuciju raven popolnega poenotenja z nebom lahko dosegel samo popoln ¢lovek,

corej plcmcnitnik (junzi): »Resni¢na veli¢ina je samo veli¢ina neba in samo Yao /sveti mitoloski

vladar dinastije Xia, op.avt./ s je lahko ravnal po njem.« (Kongzi 2012, 7 bo, 19) (MER AR, ME

FERZ)

24 Konf‘ucij jc poudal‘j;ﬂ, da se ¢love¢nost v posamczniku vzposmvi prck urcsniécvanja mora]ncga

iivljcnja: »Cloveenostse ob[ikujc prcko dclovanjavskladu spetimi krcpostmL« (Kongzi 20124, ng

huo, 6) (ﬁé?fﬁ%‘ﬁé%?, Fj’f:;%) To moralno dc]ovanjc, kivodi kponotranjcnju ¢loveenosti,
s¢ po Konfuciju kaze tudiv preseganju sebe (v smislu preseganja svojih cgoistiénih interesov) in v
izvajanju obrednosti kot simbolne idcntiﬁkacijc z nebom/naravo/kozmosom: »Prcmagovanjc
samega scbe invrnitev k obrednosti vodik ¢love¢nosti. Vsak dan, ko nam uspe premagati scbeinse

e . v, v, v . V=P Y.
vrniti k obrednosti, se ¢love¢nost razsiri po vsem svetu.« (Kongu 20122, Yan yuan, 1) (ﬁafﬁ%%?%
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Konfucijanstvo za Xu Fuguana torej ni religija, temve¢ moralno obzorje,
ki po eni strani predstavlja prakti¢ni moralni nauk, po drugi pa abstrak-
tno filozofijo imanentne transcendence. Konfucijeva dela so obi¢ajno in-
terpretirana v prvem pomenu. Slednjo ravan so neizpodbitno razvili ne-
okonfucijanci dinastij Song in Ming. Zato se nam tukaj postavlja vpra-
$anje, ali ni Xu Fuguan kljub svojim natan¢nim filoloskim raziskavam
izvornega konfucijanstva vanj projiciral izsledkov in dognanj kasnejsih
konfucijanskih filozofij in interpretacij izvornega nauka.”

Ce pa pogledamo na moderno konfucijanstvo kot celoto, se nam po-
kaze slika reinterpretacije tega nauka kot necesa sakralnega. Cetudi gre
pri tem za religijo brez boga, torej za nekaksno ateisti¢no religijo, kakr-
$no poznamo v budizmu, se nam kljub vsemu zastavlja vprasanje, ali je
tak$na interpretacija umestna. Heiner Roetz (2008, 370), denimo, po-
skusa izvorno konfucijanstvo (prav tako kot Xu, ¢etudi na popolnoma
drugalen nacin) obravnavati v okviru prehoda od religiozno pogojene
do ¢iste pragmati¢ne etike. Pri tem najprej izpostavi dejstvo, da »Nebo«
(Tian “K) v delih izvornega konfucijanstva nikoli ne prevzema funkcije
zunanjih dolo¢il ali napotkov, saj nikoli »ne govori«.* Drugi razlog za
njegovo skepso do religioznih razseZnosti izvornega konfucijanstva ti¢i
v dejstvu, da lahko po njegovem mnenju prav nereligiozno branje teh
anti¢nih besedil — preko ustrezne interpretacije in adaptacije — omogo-
¢a unitarno konceptualizacijo modernosti, ki ni omejena na in§trumen-
talno racionalnost, in po drugi strani ne negira druzbenega napredka —
nujne posledice razsvetljenstva.

Roetzov topogledni argument je krhek prav zaradi tega, ker izha-
ja iz moznih posledic dolo¢enega nadina branja izvorno konfucijanskih
besedil, in ne uposteva $irSega socio-politi¢nega konteksta, kakrinega
so v svojih socio-filoloskih raziskavah nazorno predstavili predstavni-
ki druge generacije modernega konfucijanstva. Cetudi je osnovna narav-
nanost te njegove argumentacije umestna in razumljiva, saj se zopersta-

vi sumljivi in teoretsko neutemeljeni evforiji do sintez konfucianizma s

|
1~ —HwRoEE, KTELE) Slednji citat nam nazorno pokaze tudi moznost doseganja
cnotnosti posamcznika s svojim naravnim in socialnim ()koljcm prcko izkustva ¢lovec¢nosti.

25 Seveda pa nam po drugi strani Konfucijevi citati, kakrsen je spodnji, nakazujejo dejstvo, da pri nje-
govi moralni ﬁlozoﬁji nikakor ni $lo zg

g
»>Mojsterje rekel: Pri petnajstih letih sem v sebi ¢util zeljo po ucenju. Pri eridesetih sem z obema no-

(Jl] zZa cnostavne Pl'CdPlSC zulmn)cga momlncga kodcksa:

gama trdno stal na zcmlji. Pri stiridesetih nisem imel ve¢ dvomov. Pri pctdcsctih sem spoznﬂl nebe-
skimandat, pr isestdesetih semimel Odpl’t‘l usesain pr isedemdesetih sem lahko sledil svojim ieljam,
ne dabi prckrsll tisto, l\ar ¢ prav.« (Konzju 2012a, Wei 7/}cnr/ 4)
TH: EHAL ﬁ/u\a:%r S, DT AR, F-TAIR A,
t+Tﬁl€ LTk, AN

26 REH (Kongzi 2012a, Y/mghzm, 19); KA gMcngzi 2012, Wzngzhmg,i)
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kr$¢anskimi osnovami modernizacije dolo¢enih predstavnikov sodob-
nega modernega konfucijanstva, se je Roetz v tem pogledu zapletel v
$trene retorike, ki ji lahko o¢itamo pomanjkanje logi¢ne utemeljenosti,
saj argumentira neosnovanost izvornih interpretacij s pomocjo njenih
moznih idejnih posledic.

Nacela, v skladu s katerimi deluje nebo, so v obdobju dinastije Zhou
tvorile eksisten¢no osnovo kozmiéne ureditve. Sele delovanje v skladu s
tem sistemom predstav in simbolov in njegovimi nadeli omogo¢a nemo-
ten obstoj vsakega posameznika v druzbi, ki je, kot vemo, sestavni del
univerzalisti¢no pojmovane ureditve sveta. Knjiga dokumentov (Shu jing
L) tega sistema kot takinega ne prevprasuje, niti ne utemeljuje, prav
tako ne njegovega predpogoja — hierarhi¢ne strukture oblasti. Enako ve-
lja tudi za tiste dele te knjige, ki obravnavajo politi¢no etiko dinastije
Zhou. Raznovrstnej3o in bolj diferencirano razlago teorij drzave najde-
mo $ele v zapiskih filozofskih $ol, ki so se pojavile v obdobju zahodne di-
nastije Zhou (P, 771-221 pr. n. $t.). Najvplivnejse med njimi so bile:

Sola konfucijanstva Ru jia ff X,

Sola daoizma Dao jia 1EZK,

Sola legalizma Fa jia VA5,

Sola dialektikov Mingjia %455,

Sola moistov Mo jia 55,

Sola agrarnih filozofov Nong jia K,

Sola naravnih filozofov Yingyangjia [f] FHZK,

Sola vojaskih strategov Zongheng jia MHESR in

Sola eklektikov Za jia 245X oziroma

Sola esejistov ali Sola drobnih izrekov Xiaoshuo jia /MHZK.

Ze v obdobju dinastije Han je bilo pomembnih le $e Sest od teh $ol
(konfucijanisti, daoisti, moisti, legalisti, dialektiki in naravni filozo-
fi). V kasnejsih obdobjih pa se je v druzbeno relevantnem obsegu ohra-
nil samo $e vpliv konfucijanistov, daoistov in moistov. Vendar se je tudi
vpliv zadnjih dveh Sol v kasnejsih obdobjih nezadrzno manjsal.

Pri tem velja omeniti, da v bistvu nobene od teh 3ol ne moremo opa-
zovati lo¢eno od celovitosti kitajske civilizacije, kajti Kitajce je organsko
univerzalistien pogled na svet sam po sebi povezoval veliko bolj kot po-
sami¢ne teorije, ki so vzniknile iz njega. Vsak teoretski sistem zase tvori
samo dolo¢en vidik tovrstnega videnja. Kljub temu pa je lo¢evanje posa-
mi¢nih $ol koristno za splo$no orientacijo.
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Vzrok za nastajanje $tevilnih filozofskih 3ol lahko najdemo v speci-
fi¢nih pogojih tega obdobja. V ¢asu vzhodne dinastije Zhou je fevdalni
sistem Kitajske razpadal. Dezela je bila sestavljena iz vrste fevdnih drza-
vic, katerih mo¢ je neprestano naraséala. Isto¢asno pa je vpliv kraljev di-
nastije Zhou neprestano upadal. Zato so nenehni boji za oblast in voja-
$ka obra¢unavanja med posameznimi tekmeci takratni druzbeni stvar-
nosti vtisnili svoj neizbrisni pecat.

Vendar se t. i. razcvet kitajske filozofije ni pricel $ele z oblikovanjem
filozofskih $ol. Njihovi predhodniki so bili namre¢ Ze razli¢ni drzavniki
zgodnje dinastije Zhou, ki jih zgodovinarji kitajske filozofije najveckrat
omenjajo kot »najstarejie filozofe« (Forke 1934a, 60). Njihovi nauki so
posebej velikega pomena prav za vprasanja druzbene in politi¢ne uredi-
tve in sicer toliko bolj, ker svojih nac¢el vladanja niso gradili na osnovi eti-
ke, kot je postalo obi¢ajno v okviru kasnejsih filozofskih $ol, ampak so v
svojih idejah izhajali iz obstojece prakse. Njihove teoretske izpeljave po-
nazarjajo dejstvo, da je organsko-univerzalisti¢no pojmovanje posame-
znika v druzbi Ze takrat tvorilo temelj kitajske miselnosti. Guan Zhong
B (725-64s5 pr. n. §t.) je takole opisal strukturo uprave:

HEANE, BREAN? AAMNG, BEAZ? ARG, B
JRHE? FHEA
0, BAFRE? GEIANG, BRFRRT? KT, Bl A,
& WA

Wy B0, KAW: Z#H, NZAW: N#E, B2 A M, &
B A,

Ce /wmmezm’k i J]Jaxobm ‘\‘ﬂm()ﬁ()jﬂ() u/‘)mvﬁﬂﬂ szzojz'h /)()5/()1/, le kako mj bi /JOZ/l’j
fo prz'c‘ﬂéom/z' od ostalib &'m/z’? Ce &uajﬁ Sami niso 5[)0501)71;’ upmv//mz’ wojz'/) po;/ozf, le
kako naj bito prz'c%zéom/z’ od njz'bam}) drugin? In ce drugine niso J/‘zm‘obﬂf same upra-
12 jm‘z' Jzzojz'h pos/ov, kako mj bi 1o prz'c?zéam/z’ od pmzzmw? Drzava je 0snova pmw’m;
pmw‘nae 50 0sn0vA dr‘uéiﬂ, drugine so osnova ﬁudz’, _//uﬂjf 50 0snova pommeznz’/eov m
i so osnova uprave! (Guan Zhong 2014, Quan xin, 9)

Vsakemu posamezniku v druzbi, od cesarja, pa vse do navadnega dr-
zavljana, pripadajo dolo¢ene odgovornosti, ki naj bi privedle do blagra
celotne skupnosti. Vsak sam nosi ve¢ino odgovornosti na svojem podro-
&u. Cesar ne more enostavno dajati ukazov, kot je navada v klasi¢nem
centralizmu. Njegove odredbe so bile nacelne narave. Konkretni nadin
in metoda izvajanja teh odredb pa je bila Ze stvar pristojnega podrejene-
ga. Zato tradicionalna Kitajska ni poznala cesarskih ukazov, ki bi koli-
dirali s pristojnostmi podrejenih. V tem smislu bi bilo tezko govoriti o
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centralisti¢nem ustroju tradicionalne kitajske drZave. Izraz »centralisti-
cen« je mehanisti¢en, ne pa organski. Zaro ne ustreza oznacevanju tra-
dicionalnih kitajskih razmer (Guan 2014, Quan xiu, 172). Konfucijan-
stvo, ki se pojavi v obdobju vzhodne dinastije Zhou, je predstavljalo tisti
filozofski sistem, ki je to organsko dojemanje stvarnosti kot prvo formu-
liral in ga povzel v pragmati¢no ustrojenem teoreti¢nem sistemu druz-
be. Konfucijanska $ola je svoje evropsko ime dobila po latinizirani inadi-
ci imena svojega ustanovitelja Konfucija (Konfucij fLK ), medtem ko
se na Kitajskem zanjo skoraj izklju¢no uporablja naziv »Ru jia = Sola iz-
obrazencev« (ffi ).

Vloga posameznika v izvornem konfucijanstvu
Konfucijev idejni sistem je temeljil na identiteti individuuma, druzbe
in drzave. Obstoj mogo¢ne organizacije, okrepljene z druzinskimi (in
tako tudi z emocionalnimi) vezmi, je skupaj z organsko povezavo med
klanskimi strukturami in sistemom druzbenih poloZajev sestavljal mo¢-
no omrezje, na katerem je tovrstna enotnost slonela. Po Konfuciju vsa-
ka, tako naravna kot tudi druzbena oblast, zgrajena po naéelu hierarhij,
predstavlja podrejanje posameznika vladajo¢im silam v naravi in druz-
bi kot osnovni pogoj za obstoj kozmi¢nega oziroma druzbenega reda. Pri
tem se nam postavlja vpradanje, kako je bilo mogoce, da je politi¢na te-
orija, ki od najsirsih krogov ljudstva zahteva slepo podrejanje in poslu-
$nost, postala tako razsirjena. Seveda bi na to vprasanje lahko odgovorili
s predpostavko, da je bila tradicionalnim Kitajcem zaradi razli¢nih fak-
torjev, izhajajocih iz ekonomske in socialne strukture, socialna varnost
enostavno pomembnej$a od individualne svobode. Na dolo¢enem nivo-
ju (na nivoju, ki ga lahko izpeljemo iz uporabe zahodnih socioloskih me-
tod) ta predpostavka drZi, vendar na zastavljeno vprasanje izkljuéno z
njo ne moremo popolnoma zadovoljivo odgovoriti.

Vladar ima do svojega ljudstva enake dolZnosti, kot jih nravnost
pripisuje posameznemu drzavljanu, hkrati pa mora biti istemu ljudstvu
tudi za vzor.

TEETHT, SRR, B, JURSEE. FRMERAE, g T
B, DAFEHIEE, DIASHIL, R

Cese /crepoxl /v/admjz/ vsak dan obmw&'ﬂ, potem ga spostujejo v nestetih dezelah. Ce
paje [770/71 mmaz/oﬁe, g bo zﬂpum’/& vseb devet razredov njegovega klana. Potrudi se,
0 /ém/j, n mz/érzj svoje érepox[zﬁ Postavi nacela za svoje /judxz‘zzo; najtev dg/mﬁb vodi
pravicnost, v L*mtzzomnjz'b nravnost. Tako bos pamz/ velik vzor svojim naslednikom.

(Shang shu 2014, Zhong Huizhi gao, 1)
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Krepost pri tem ne predstavlja to¢no dolo¢enega pojma, temved samo
stremljenje po razmeroma abstraktno pojmovani »dobroti«. Vendar pa
se krepost ze v teh najzgodnej$ih obdobjih kitajske civilizacije vselej te-
sno povezuje z nravnostjo. Oba pojma skupaj sta najveckrat navedena kot
neke vrste poenoten univerzalni dejavnik, kot nadelo, po katerem deluje
nebo. Zgoraj omenjena individualizacija je morala vsekakor Ze v tem ob-
dobju tvoriti osnovo omenjenega dejavnika. Caééenje oziroma kult oseb-
nosti je moralo Ze takrat doseci odlo¢ilen druzbeni pomen.

Ne glede na gospodarsko-politi¢no komponento (moznost ohrani-
tve socialno-ekonomske varnosti s tem, da se posameznik odpove indi-
vidualni svobodi), ki jo je mogo¢e orisati samo v okviru celovitejSega pri-
kaza kitajske ekonomske in socialne zgodovine, je konfucijanski idejni
sistem posamezniku v tem pogledu nudil tudi ideolosko protiutez. Le-ta
se utelesa videalu »plemenitnika« (Junzi 7 1, dobesedno: knezov sin).
Ta pojem izvira ze iz Knjige pesmi (Shi jing 5¥4%), vendar je Konfucij
spremenil njegov prvotni pomen. Naziv Junzi po Konfuciju ne oznalu-
je ve¢ poloZaja, determiniranega z rojstvom, temve¢ temelji na moralnih
kvalitetah posameznika. Sele te mu namreé omogocajo, da postane re-
sni¢no plemenit. S tem je Konfucij ustvaril popolnoma nov element zno-
traj kitajske duhovne tradicije. Ideal plemenitnika je tako namre¢ postal
naceloma vsakomur dostopen. Dosedi ta ideal sicer ne pomeni zagoto-
vljene srece, kajti tovrstna stremljenja so logiki konfucijanskega idejnega
sistema tuja, vendar pa za posameznika kljub temu predstavljajo atrak-
tivni cilj. V tradicionalni kitajski druzbi predstavlja zelja po varnosti po-
membno psiholosko komponento. Znotraj Ze zelo zgodaj centralizirane-
ga druzbenega sistema je bil posameznik kot individuum oropan pravice
soodlo¢anja, pa tudi pregleda oziroma nadzora socialnega dogajanja. To
dejstvo je v njem vzbudilo obcutke strahu, prepu$éenosti »na milost in
nemilost«, ob¢utke nemodi. Zato je bila dobrodosla vsaka ideologija, ki
je posamezniku lahko posredovala »recept« za ponovno pridobitev iz-
gubljene varnosti. Zakaj vest plemenitnika je ¢ista in brez napak, za ka-
tere bi moral pri¢akovati kazen:

TEI: »NEAIK, RATEATHE? «
Mojster /K¢ mz/it[zj/pmzzz} »Kdor ima cisto vest, temu se ni treba nicesar bati « (Kon-
gzi2o12a, Yan Yuan, 4)

Na ta nacin pridobi plemenitnik s svojim krepostnim obnasan-
jem znotraj druzbe to¢no dolo¢en polozaj, ki je povezan s socialno in
emocionalno varnostjo, ki mu jo nudijo soljudje.
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FEI: AL, BAEHR.
Mojster //(anﬁtczj/ pravi: »Krepost ni a.\umﬁmost. V /%rfpwlz' pmlobz'f sosede.
(Kongzi 20122, Li, Ren, 1)

Konfucijanski nauk ne postavlja splo$nih nacel za obnasanje oziro-
ma delovanje plemenitnika. Raziskuje pa, kako naj bi se le-ta obnasal v
najrazli¢nejsih posameznih situacijah. Ta kratka pravila so se kandidati
za bodode uradnike v vseh kasnejsih dinastijah morali uéiti na pamet in
so zato pridobila ogromen vpliv na najsirSe kroge prebivalstva. Kon¢no
pa je konfucijanska interpretacija pojma plemenitnika kot statusa, ki se
ne dolo¢a z rojstvom oziroma izvorom, temve¢ na podlagi moralnih in-
dividualnih kvalitet, nasla tudi pomembno mesto znotraj samega ustro-
ja politi¢ne uprave, na primer z institucijo drzavnih izpitov. V tej insti-
tuciji je videti eno najpomembnejsih posledic konfucijanskega idejnega
nauka za kitajski drzavni sistem in za kitajsko kulturo nasploh. Sistem
izpitov je okrepil kulturno poenotenje drzave, kajti vsakdo, ki je hotel
zavzeti kakr$en koli uradniski ali vladni polozaj, je moral najprej osvo-
jiti fakti¢no enake vsebinske instrukcije, ne glede na to, za kaksen polo-
zaj je $lo. Ta uniformiranost je v dolo¢enem okviru privedla do intelek-
tualne stagnacije, e pomembnej$e pa je dejstvo, da je ta oblika drzavne-
ga sistema izpitov predstavljala pomemben dejavnik ohranitve in stabi-
lizacije drZave ter njenega sistema: ker je teoreti¢no vsakomur dopuséal
moznost socialnega vzpona, je bilo tezko formulirati vsakr$no, na pojmu
»nepravi¢nosti« temeljeco kritiko obstojece politi¢ne in druzbene ure-
ditve. Napake in nepravi¢nosti tega sistema so tako vselej ostale ujete v
interpretacijske kalupe napak, nedoslednosti in individualne zlorabe po-
lozaja s strani posameznih uradnikov. (Rosker 1988, 30)

Konfucijev nauk je torej stremel k (ponovni)*” vzpostavitvi trdne,
varne druzbene ureditve, kar je gotovo tudi posledica politi¢nih neredov
in ostalih specifi¢nih pogojev takratnega ¢asa.

Svet brez reda (dao 1) je Konfuciju pomenil rezultat razpada so-
cialnih inStitucij njegovega ¢asa in njegovo najvedje upanje lahko vidi-
mo prav v ponovni vzpostavitvi tega reda. Izvor vse socialne in politi¢-
ne degeneracije pa je mojster Kong videl v samem vrhu druzbene hierar-
hije. Zato je poudarjal potrebo po tem, da se tudi ponovna vzpostavi-
tev reda pri¢ne prav tam: to pa naj bi bilo po njegovem mnenju mogoce

I

27 Konf‘ucij jc lzlmjal iz prcdposmvkc, po kateri jc bila druzba v ¢asu mitoloskih v]adarjcv predzgodo—
vinskih obdobij idealna. Njcgov pog[cd je bil torej uprev prctcklost. Utopija‘ h kaceri je stremel, ni
bila scvar bodoénosti, temvec stvar ponovne vzposmvi[vc prcdhis[oriénih pogojcv.
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samo tako, da se »uskladijo imena«.” Imena (nazivi), ki so zanj »pravil-
ni« (zheng ming 1E£), nosijo v sebi esenco stvarnosti. Ker stvarnost ne
ustreza ve¢ pravilnosti imen, je mogoce poloZaj popraviti samo, ¢e bodo
ljudje sprevideli, da se mora vsak posameznik obnasati v skladu s svo-
jim »imenom« (torej v skladu z normami, kakr$ne mu narckuje njegov
druzbeni poloZaj). Ko je knez drzavice Qi 5% Konfucija povprasal po
najboljsih metodah vladanja, je le-ta odgovoril:

ANAN
ARRET T
Viadar naj bo vladar, minister minister; oce naj bo oce in sin sin. (Kongzi 20124,
Yan Yuan, 1)

Feng Youlan je takole interpretiral to teorijo:

wBoBH—RES, WERPHR, WA R
A, PRI B R . Wi« S E
IR Z T S E#H. »EREREX T« L
R« FIIRHE EINE, T »BE«FRE A, BZE
. REAATHILE, EEEE, Al »R M HE« R,
Viako ime ima svojo lastno dqﬁnz’cz]’a T doloéa, da jestvar, na katero se to ime nana-
sa, dejmzyko ta stvar in nobena dmgﬂ. Zato je ime esenca ogiroma kamepz‘ stvari. 10,
karna primer 0Zﬂﬂfl¢j€ deﬁhz’q‘/ﬂ »L’/ﬂ&{d}jﬂ«, je prav ta esenca, ki Z//ddmjﬂ naredi za
l’/ﬂﬂ’ﬂijﬂ. V gornjiizjavi »Nﬂj bo viadar vladar .. « se proa beseda »viadar< nanasa
na zz/ﬂdmy’a kot materialno dfjm/a, medtem ko dmgﬂ beseda »viadar< oznacuje ime,
lorej esenco m’m/ﬂega Z//ﬂa’my’a, Isto yeﬁﬂ tudi za ministra, oceta, sina, itd. Ce bi se to-
rej vsi v/azdmjz’, minisiri, Sinovi in ocetje v resnicnem zvz'vé‘mju obnasali v skladu z de-
ﬁnz’cy‘amz' oziroma /eamepz‘z’, ki do/afajo njz'bozz po/oéaj, cebi torej izpo/ﬂjem/f vse dol-
2nosti, katere jim ta po/oéﬂj ﬂﬂ/ﬂgﬂ, po[/ej na svetu 1e bi bilo vec nereda ... Zﬂzkdj vzrok
svetovnenmu }’Zf}’f&{%v jeza [(wﬁtq‘/a v prm’poxtm;kz’, da dcj&z‘m ne ustrezajo vec svojim
deﬁfll’q‘/ﬂm, Zato je paz‘re/wo popraviti imena. [(onﬂz‘z]je bil mnenja, da je pri tem po-
trebno z'z/mjﬂtz’ iz vrha (drugbe), zméﬂj pravtam je izvor P}’fpﬂ(jﬂ med. dtj&[l)i in njz'bo-
vimi imeni. (Feng 1934, 86)

Mencij (#5T") je konfucijanski nauk razvijal naprej tako, da ga je po-
stavil na strogo idealisti¢ne temelje. Kar zadeva teorijo drZave, se njego-
ve ideje v vrsti aspektov razlikujejo od Konfucijevih. Ne samo da morala
zanj predstavlja nujno osnovo vsake dobro delujoée vlade, Mencij je po-
leg tega mnenja, da je prav morala tista pogonska sila, ki iz ¢loveskega bi-
tja sploh naredi pravega ¢loveka:

EEE——

28 V konfucijanskcm smislu so »imena« mzumljcna kotdruzbene pozicije, ki oprcdcljujcjo iivljcnjskc

poti posamcznika (}\ﬁ)
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wmTE: AZTDERRERERE &4, R EZ, BT
Zo

1145;752]’ pravi: »Raglikamed clovekom in éivﬂlj'o je mﬂj/ma. Nigkotni &m{/z  j0 2man-
sujefo, p/fmfm’lnz’éz’ pajo O/Jmnjﬂja. « (Mengzi 2012, Li Lou xia, 47)

Pomembna Mencijeva teza se glasi, da je ¢loveska narava v svojem bi-
stvu dobra. Kot utemeljitev te teze navaja, da naj bi bil obcutek socutja
vsakemu ¢loveku prirojen. Ljudje ne morejo brez so¢utja gledati trpljen-

ja soljudi:

NEEABANZ L
/\/[fn[y pravi: » Vsi &uaﬂ imajo srce, ki ne prenasa trp&mjﬂ dmgz’b « (ibid.,, Goizg»
sun Cou shang, 6)

UL NEAABN 0, SNERME TN, IR
BB 0o ARPTLANAE 72 1 5 SCRRE, ARRT AR 4R
AR A, AR IVE A,

Ce pravim, da imajo vsi /jzzdje sree, ki ne prenasa Z‘VP//WZ/ZZ dmgz’b, potem s tem mislim
izm/edn]e; kdor vidi otroka, ki je pﬂde/ v Z)O(/l’ﬂjﬂ/é, bo ves iz sebe in prep/ﬂzzz’/o g4 bo éu-
Stvo xofutjﬂ. Prav vsak bo tako cutil, in sicer ne zato, ker bi si od tega Custva obetal ka-
krsne kol prednoxz‘z‘ s strani otrokovih starsev, in tudi ne zaradi tega, ker bizelel pozeti
pobm/o 500]1'/1 przjﬂtf/ jev in sosedo; pa tudi zaradi tega ne, ker bise bal z'zgubz’tz’ ug/m’,
ce ne bireagiral na tak nacin. (ibid.)

Mencij sicer nikjer eksplicitno ne navaja, da naj bi bili vsi ljudje do-
bri, vendar pa po njegovem mnenju vsi razpolagajo s »$tirimi zasnova-
mi« (dobrote):

HZE 2, RIS O, dEAE; R 2 0, JEA; JEET
R0, A AR, dEAH.

Iz tega /'e mogoc’e razbrati izm/m’n]e: 1isti, kdor ne pozna obéuthka J/)émjﬂ, i ovek. Ti-
sti, kdor ne pozna obcutka sramote in gnsa, ni Clovek. Tisti, ki ne pozna skromnosti
nv jua’nmﬁ, i lovek. Tisti, ki ne pozna obcutha za dobro in slabo, ni clovek. (ibid.)

Te $tiri Ze obstojece zaetke lahko vsak ¢lovek neguje in tem razvi-
ja pozitivne lastnosti svoje osebnosti. Tisti, ki pa jih zanemarja, posto-
poma izgublja svoje ¢lovesko bistvo. Zato je lahko vladar drZzave samo
¢lovek, ki zna svoje §tiri zasnove razviti do popolnosti, torej samo »mo-
drec« (sheng ). Tudi Mencij teoreti¢no vsakomur dopus¢a moznost,
da postane tak »modrec«. To ponazarjata tudi naslednja Feng Youla-
nova citata:
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NEH i, Praf B N, AN E T 72, ER N
ZECGME. HANETLAAEA.

Vi &ud]c rﬂzpoldgajo s (Stirimi) zacetki dobrote, modyec pa je enostavno tisti clovek,
kzjf te stiri zacetke razvil tako dalec, é[d» je labko /Io.rc'gf/ vrhunec urejenosti medclove-
skib odnosov. Zato labko vsakdo postane modrec... Tiko prfdxlavﬁﬂjo vladni po/oéﬂjz'
najvisje pozicije; zato jz'/9 morajo zasesti &m[/f Z najuisjo érfpo:lja. Preden labko nekdo
postane 1. i.sin nebes (cesar), mora na vsak nacin prej postati modec. (Fcng 1934, 161)

Dobra vlada mora temeljiti na vzajemnosti ali so¢love¢nosti ({=2). Pri
tem mora knez seveda sluziti za vzor:

B, BHERFEAR.
Ce je knez dobrohoten, potem bodo vsi dobrobomni. Ce /'e knez pmw’ﬁm bodo vsi pra-
vicni.(Mengzi 2012, Li Lou shang, 10)

Nebo (tian X) in usoda (ming i) po Mencijevi teoriji predstavljata
kvaliteti, ki presegata mo¢ ¢loveske volje:

R R, KRB, B2, dr.

Tisto, cesar clovek ne more storiti, in e kﬁub temu storjeno, ])rz'/mjﬂ od neba. Tisto, ce-
sar ne povzroci clovek, a se K’/jub temu zgodz’, prz'bﬂjﬂ od usode. (ibid., VVﬂng Z}Wzg
shang, 6)

Prav zaradi tega si je Mencij veliko laze kot Konfucij privos¢il relati-
ven poudarek individualne svobode ¢loveka, ne da bi s tem postavil pod
vpradaj jedra ortodoksno konfucijanskega nauka, torej centralno ustro-
jen nadzor nad individuumom. Navidezno nasprotje je namre¢ razresil
s tem, da ni priznaval individualnosti kot take. V bistvu individualnosti
je Mencij videl samo eno od pojavnih oblik visje avtoritete neba. Na ta
nadin je svoboda individuuma seveda popolnoma nenevaren pojav in si-
cer tako glede drzave kot glede politi¢nega sistema, Se posebej, ¢e pomi-
slimo, da je ¢loveska narava dobra v smislu naravno-objektivne norme. V
zvezi s tem navajamo $e en citat Feng Youlana:

o 2 U /e 0 = a2 R v i U X o = P D W/
1=, %, 18, BdEEsb R, REHA 2. RIE AR ERE
FIE, EIRATE AR
Vendar je Mencij mocneje poua’mjﬂ/ svobodo individuuma. Po njegovem mnenju je
Cloveska narava dobra, zato meni, da humanost, pmzzz'éimyt, nravnost in modrost niso
znadilnosti, ki bi bile éloveku zza)/)&'mf od zunaj, temuec; da gre pritem za koalitete, ki
/'z'b /‘)a\mluje vsak clovek Ze sam po sebi. Zato j€ naravno, da /)rl'/)z'mjf individualni pra-
vici odlocanja posameznika precejsen pomen. (Feng 1934, 161)



TEORIJE DRZAVE KOT IZRAZ (SAMO)RAZUMEVANJA POSAMEZNIKA . 49

Kar zadeva moralne kvalitete, za Mencija torej med ljudmi teoreti¢no
ni razlik:

WOLFEERE, SRARRA, (T 22 s N5t 2 2 B8 N B3R [R5
o

Zato so si vse stvari, ki sorlzja v isto vrsto, padobrzﬁ Z&zkﬂj naj bi o tem padwmz’/j rav-
10 takrat, ko gre za judz’? Modrec in jaz sodiva k isti vrsti (Mcngzi 2012, Gao-
zi shang,7)

Vendar pa ideja o enakosti vseh ljudi pri Menciju ostaja ujeta v spone
abstraktno teoreti¢nih konceptov. Glede konkretne prakse pa poudar-
ja pomembnost ohranitve distance med posameznimi druzbenimi sloji,
zakaj samo ta naj bi omogocala kooperativno in uéinkovito delitev dela.

Najpomembnejsi konfucijanski nasprotnik Mencija je bil Xunzi #j
¥~ Xunzijev nauk je poln svojstvenih idej, ki so na svoj nacin ze pri-
pravljale teren za kasnejSo prevlado legalisti¢ne Sole, idejne stvariteljice
vzpostavljajoega se centralisti¢nega absolutizma. Zato med predstavni-
ki ortodoksnega, na morali, nravnosti in klanski povezanosti temeljece-
ga konfucianizma nikoli ni bil posebno priljubljen. V nasprotju z Men-
cijem je Xunzi svoj idcjni sistem izgrajcval nastrogo racionalisti¢ni osno-
vi. Te osnove, ki je bistveno vplivala na njegov celotni nauk, tudi v Xun-
zijevi teoriji drzave ni mogoce spregledati. Njegove ideje so v tradicio-
nalni Kitajski predstavljale enega redkih poskusov mehanisti¢nega vi-
denja stvarnosti. Tako nebo zanj ni eti¢ni princip, temve¢ ¢ista naravna
sila, ki delyje v skladu z mehanisti¢no dojemljivimi zakonitostmi. Xun-
zi je na primer Zapisal:

PERMIMHZ, SRERHI R A 2 | BBIRITT A, SABR B IRE 1T
fiiz !

Baﬁc‘, kot da castimo nebo, je da xaob/ikzg/‘ema n upamé/ iamo éizijmje, katero nam
Jje dano; bo/j’e, kot da cakamo na najprimernejsi éas, je, da svoja dejﬂﬂjﬂ prz'/ﬂgodz’mo
casu, v kakrsnem Zivimo. (Xunzi 2014, Tian lun, 15)

Xunzi svoje teorije izvaja iz opisovanja posameznika: vsak ¢lovek
svoje zivljenje sicer dobi od narave, vendar je od njega samega odvisno,
kaj bo iz tega zivljenja ustvaril. Kot pravi konfucijanist pa seveda ne osta-
jaizklju¢no na tem individualnem nivoju. Svoje ideje razvija naprej in jih
zaokroza na podrodju druzbe in politike. Organizacija druzbe zanj sicer
ne predstavlja ne¢esa a priori danega. Ker pa je ¢loveska narava po njego-
vem mnenju hudobna, lahko ljudje v procesih uveljavljanja svojih posa-
mi¢nih interesov zaidejo v konflikte in intrige:
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N8, g R, —— SN, A RS, JE
T, MFEEMEEEL .

Cloveska narava e budobna; to, kar “je v njej do/}rfgﬂ,» je umetno. Kakor bitro so ﬁud»
Jenasvetu, je P(JPO/HOM/I naravno, da zacno ﬁubz’fz’ svoje lastne interese. V. ﬁo]u zalast-
ne pmlnw[z' tako nastajajo éorzﬂz’kﬁ in intrige. Tuéﬂj ni p0pu.\‘f//Zvaxli, ne Zrivovanja.
(Xunzi 2014, Xinge,1)

V bistvu torej Xunzi drzavo dojema podobno kot Hobbes, namre¢
kot vrsto varovalnega mehanizma. Ta mehanizem $¢iti vsakega posamez-
nika, vendar mora slednji, ¢e Zeli uzivati to varnost, svoj individualni
znadaj potisniti povsem v ozadje in se podrediti druzbenemu sistemu.

Ceprav temelji Xunzijev nauk na popolnoma drugaéni osnovi kot
Mencijev, prideta oba dejansko do enakih posledic. Xunzijeva teoreti¢-
na koncepcija organizacijskega ustroja drzave se v ni¢emer bistveno ne
razlikuje od koncepcij ostalih konfucijanistov. Za razliko od Mencija je
formalna nravnost Xunziju pomembnej$a od individualne pravice od-
lo¢anja posameznika. Vera v prirojeno dobroto posameznika je Menciju
omogotila poudarjanje individualne svobode posameznika, kajti v skla-
du z njegovimi tezami naj bi bilo vsako zoperstavljanje drzavni oblasti in
ureditvi nenaravno in zato samo po sebi absurdno. Vendar pa tudi Xun-
zi vsakemu posamezniku dopu$¢a moznost, da postane plemenitnik.
Razlika med Mencijem in Xunzijem je v bistvu samo metodi¢ne nara-
ve: medtem, ko mora posameznik po Mencijevem mnenju delovati ¢im
bolj v skladu s svojo naravo, ¢e hoée postati plemenitnik, mora Xunzijev
posameznik v ta namen svojo naravo ¢im bolj zatirati. Ker Xunzi indi-
viduumu odvzame vsakr$no pravico svobodnega odlo¢anja, zato vladar-
ju pripisuje absolutno oblast. Vladar naj bi bil Resnici, torej daotu (dao
1), najbliZe, kajti vladar je tisti, ki najbolje pozna veéne zakonitosti na-
rave. Xunzi je bil namre¢ eden prvih vplivnih kitajskih filozofov, ki so
poskusali uvesti pojem na empiri¢énem zaznavanju osnovane objektivno-
sti. V tem smislu je razvijal tudi konfucijansko teorijo »pravilnih imen«
(zheng ming 1E44). V njej ni videl ve¢ samo eti¢nega principa kot Kon-
fucij, temve¢ tudi nacelo logi¢ne racionalnosti:

H AR E, EDWIEER, TLAPE SR, 589, [F5A), de
RIE A B, SRR, A 44t

Imena se wpambﬁgja 2a ozmzc%mnje dej&lezt po eni strani so potrfbm 2a /oﬁewwje
Wfdm’gﬂ od 7l€Z/Vé’6[ﬂ€gﬂ, po ﬂ’mgi paza mz/zkam;?/‘e mﬂkega od drﬂgﬂﬁixfgﬂ. Cfv e
razlika med vrednim in nevrednim jasna, in ce e enako loceno od di’ugﬂﬁizqgﬂ, potem
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loveska Z’O/jﬂ ne 1rpi zaradi Nesporazumov in magoﬁe se je izogniti nesrecnemu ote-
Zevanju ali omejevanju dejmzj, Temu xluéya imena. (Xunzi 2014, Z/ng ming, 4)

Xunzijev poskus soo¢anja z realnostjo na podlagi empiri¢nih opa-
zanj predstavlja enkratno in tako reko¢ neponovljivo izto¢nico v okviru
konfucianizma in kitajske socialne filozofije nasploh.

Moisti¢ne in legalisti¢ne teorije

Logi¢no-racionalno izhodi$¢e pa v $e jasnejsi obliki najdemo pri eni
od drugih filozofskih 3ol tega obdobja, namre¢ pri moistih, katerih naj-
pomembnejsi predstavnik je bil Mo Di #2%2. Vpliv moistiéne Sole se je
polagoma razgubljal Ze v obdobju dinastije Qin, skoraj popolnoma pa v
¢asu dinastije Han, v katerem je konfucianizem® postal drzavna ideo-
logija. Kljub temu pa je moizem imel pomembno vlogo pri soustvarja-
nju novejse kitajske politologije na pragu 20. stoletja, najbrz zato, ker so
razumniki tega obdobja v njem uzrli nemalo vzporednic s kr§¢anskim
naukom.*

Posebnost njegovega idejnega sistema lahko zagotovo najdemo v ide-
ji (skorajda) antropomorfnega Boga, ki vodi k lo¢itvi subjekta in objek-
ta. Nebo je najvisji vladar, vrh hierarhi¢ne strukture, ki naj bi zaobjema-
la ves svet. Nebo je torej nekaj, kar je lo¢eno od subjekta, kar ima lastno
voljo, po kateri naj bi se morali vsi ljudje ravnati. Isto¢asno pa predstavlja
nebo vir splosne med¢loveske ljubezni, ki najde svoj izraz v principu na-
grajevanja dobrega in kaznovanja zla.

HRARRZIE, REPFNBAZE, MR TIAESR?
IR 2 R .

Cenebo ne bi /ju/}z'/o vseh ﬁudi, zméd] naj bi pat/zj gmjﬂ/o tiste, ki se med Jszy' uéya]o?
Zato vem, da nebo //ubi prav vse ﬁudzﬂ (Mo 2014, Tian zhi z/ﬂong, 7)

29V kitajs¢ini se uporabljata dva izraza, ki oznacujeta razli¢ni funkciji Konfucijevih idej. Prej
omenjeni izraz Sola l(onfucijanccv (ru ]1&1%%) s¢ nanasa na izvorni Konfucijev nauk in gazatov
pricujoci knjigi prevajam z izrazom konfucij;mstvo. Idcologi]a, formalno vzpostavljcnﬂ na osnovi
Konfucijcvih idej, ki jev obdobju dinastije Han prevzela Funkcijo uradne drzavne doktrine, se v
kimjséini pogosto ozna{‘ujc s terminom ru jiao f%%’l in jo zato v pritujoéi knjigi prcvajam zbesedo
konfucianizem.

30 l)olcg tega so sc prcdstavniki moisti¢ne $ole ukvarjali tudi z razvijanjem protoznanstvenc
mc[odo]ogijc in spcciﬁéno kimjskc logikc ter z razvojem tcorc[skcga nara\'oslovja. Vse to sodi
k diskurzom, ki zaradi spcciﬁénc narave tradicionalne l(itapkc druzbe v njenem zgodovinskcm
razvoju niso prcv]ada[i, Sele na pragu 19. sto]ctja SO Kitajci na podobnc idcjc naleteli v okviru
takrat akcualnih »zahodnih« miselnosti, s katerimi so bili sooc¢eni v kriznem obdobju 1‘azpad;1
konfucijanskih vrednot. Zato so tudi v svoji lastni [radiciji iskali tcorijc, ki bi jim lahko sluzile cudi
kot most laijcga razumevanja tch osnov moderne tchnologijc, V tem je najbri raz[og za takratno
ponovno ozivitev duhovne zakladnice moisti¢ne sole.
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Predpostavka, iz katere izhaja Mo Dijev koncept teorije druzbe, je sa-
mostojni individuum. Tudi ta filozof izvaja svoje teze na podlagi deter-
minacije prvotnega naravnega stanja, zato tudi njega pogosto primerja-
jo s Hobbesom:

R, RATIBCZ R, 2 HEE R E G ZU—AR
—F, “ARITF, AR, JAZER, PR ERE IR
Ao

Vv pmdﬂmmz‘, na zacethu cv/om%fgﬂ éivﬁfﬂ/’ﬂ, i bilo viade, ki bi m’zjﬂ/ﬂ vse zadeve.
Ljud/’f so0 imeli razlicne prfdwwe 0 pravicnosti. En clovek je ustvaril eno mnenje, dva
cloveka dve mnenji, in deset ﬁudz’ deset razlicnib mneny. Vec ko e bilo ﬁudz’, vec razlic-
nih mnenj se je pojavilo. (Mo 2014, 111 S/ng m/zgshﬂng, 1)

Mo Di je veliko jasneje kot Xunzi formuliral tezo, da predstavlja in-
stitucionalizacija druzbe, ki svojo najvisjo obliko najde v drzavi, nujen
za§¢itni mehanizem posameznika. Na eti¢nem nivoju je to utemeljil ta-
kole: posameznik je svoboden v tolik§nem obsegu, v kolik§nem ima mo-
znost zavestne odloitve o tem, ali se bo pokoril volji neba (vladarja, nad-
rejenega) ali ne. Sele z moZnostjo te odlotitve postane posameznik za
svoja dejanja eti¢no odgovoren. Mo Di odlo¢no odklanja fatalizem in
determinizem, ki je bil med konfucijanci njegovega ¢asa zelo razsirjen.
Njegov najpomembnejsi dosezek na podro¢ju metodologije je v tem, da
je v kitajsko filozofijo vpeljal specifi¢no logiko in sistemati¢no utemelje-
vanje, ¢etudi ne bi mogli trditi, da bi imela tovrstna izhodi$¢a v kasnej-
$ih obdobjih posebno relevanten vpliv na nadaljnji razvoj kitajske misel-
nosti.

Vendar pa velja Mo Di, podobno kot konfucijanec Xunzi, v dolo¢e-
nem pogledu tudi za predhodnika legalisti¢ne Sole, ki je na podro¢ju ki-
tajskih teorij drzave izredno pomembna. Ceprav je $e vedno v navadi, da
se kitajska drzavnostna ideologija na zelo posplo$ujo¢ nacin asociira s
konfucianizmom, pri tem ne gre pozabiti, da je bila prva uradna drzavna
ideologija Kitajske legalizem. Dejanski vpliv legalisti¢nega idejnega sis-
tema pa sega dale¢ v obdobja, ki so sledila tistemu, v katerem je legalisti¢-
na $ola uradno dozivela svoj politi¢ni in ideologki zlom.

V. A. Rubin je o tem zapisal:

Leon Vandermeersh ima popo/ﬂoma pravs wojo ugw‘ow‘mjo, po kateri v zwj kiz‘»z/lvkz'
zgodow‘m’ ne mj‘demo nobene pamc’mbnejft‘ z‘eorz]e drgave, ki ne bi v sebi nosila neiz-
brisnega pecata legalisticne sole. (Rubin 1976, 55)
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Kdo bi lahko veljal za prvega ustanovitelja legalisti¢ne Sole, $e vedno ni
povsem jasno. V povezavi s tem je pogosto omenjen Shang Yang [EEZS
(okr. 390—338 pr. n. §t.), prvi izklju¢no legalisti¢ni filozof. Vendar so bili
vsi zgodnji legalisti razmeroma samostojni misleci. Vsak od njih je kot
bistvo svojega nauka poudarjal kaj drugega. Han Fei #iE (280233 pr.
n. §t.), zadnji veliki legalist, je v svojih spisih povzel vse pomembne lega-
listi¢ne teorije. Njihove razli¢ne komponente je strnil v zaokrozen sis-
tem, zato ga ve¢krat omenjajo kot dejanskega ustanovitelja legalizma kot
veje politi¢ne filozofije. K nadaljnjim pomembnim predstavnikom lega-
listi¢ne $ole pa Stejeta tudi Shen Buhai HHANE (okr. 400-337 pr. n. §t.)
in Shen Dao 1EZ (350275 pr. n. §t.), filozofa, ki sta bila pod mo¢nim
vplivom daoizma, in katerih zapiski so samo fragmentari¢no ohranjeni.
Legalisti so druzbo najvec¢krat dojemali izklju¢no mehanisti¢no, izhaja-
li so z vidika absolutnega vladarja. V sredi$¢u njihovih politi¢nih teorij
najdemo zakon (fa ¥23), ki temelji na sistemu nagrajevanja in kaznovanja.
Posameznik v njih ne nastopa kot organski sestavni del druzbe, vendar
tudi ne kot osebnost s pravico do zadovoljevanja kakr$nih koli potreb.
Ker so legalisti v neoporeéno delujoci drzavi videli nekaj, kar je samo sebi
namen, so obstoj posameznih drzavljanov pri tem omejili na vlogo po-
trebnih sestavnih delov drzavnega stroja.

Tako je Shang Yang, na primer, posebej poudarjal »poenotenje
vseh ljudi« in njihovo konsolidacijo v dve poglavitni poklicni skupini:
agrarno in vojasko. Zato se v njegovem najpomembnej$em delu, Shang
Jun shu (B Knjiga gospoda Shanga) zelo pogosto pojavlja pismen-
ka »yi« (—, ena, enota, celota).

Shang Yang je bil tudi prvi, ki se je (v povezavi s tem) zavzel za po-
enotenje mer, uteZi, Sirine ojnic na vozovih itd.

Je ERRREMT, SLRGT, MR, Hr Wi, FOREREA T
PR, BERCTTSRAL, B ME AN, Al

Starodavni Z//ddﬂ?]l 50 vzpoxmzzz/z enotne standarde za tezo in dolzino. Tfm standar-
dom sledimo vse do danes, $aj so to jasni éi'flfrg’/’i, Z&ZUVﬂfﬂﬂjf teh enotnih standardov
ter A‘Z)Q/fzzoﬁizo do/oﬁaﬂjc' tege in dolZine se sicer labko preverja, vendar ][/1 pametni tr-
govci ne upombﬁﬂjo, ker niso aé/félz’mzﬁ (Shang 2014, Xiu quan, 2)

20. poglavje njegovega zgoraj omenjenega dela obravnava zlasti neu-
smiljeno kritiko izobrazbe, ki naj bi onemogocala tovrstna obsezna po-
enotenja. Zato je poudarjal, da nevedno ljudstvo predstavlja temelj obla-
sti vsake mo¢ne drzave. Ker naj bi poenotenje, za kakr$nega se je za-
vzemal, izhajalo iz osnove poenotenja duha, in ker je le-ta v nasprotju z
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izobrazbo, se je Shang Yang zelo pogosto zgrazal nad konfucijanci, ki so

ljudstvu polnili glave s starimi zgodbami in literaturo. Kot utemeljitev

svoje kritike izobraZevanja je Shang Yang navedel zlasti naslednji dve hi-

potezi:

a) Izobrazba ovira ljudi pri izpolnjevanju njihovih dolZnosti, torej ob-
delovanju zemlje. Ta dejavnost pa je neobhodno potrebna za okrepi-
tev vojske.

RAESZAE, BRI, MR AT, AR
» R A SR,

Ce ﬁudwo ne bo cenilo izobrazbe, bo ostalo neumno. Ce bo newmno, se ne bo wkvar-

/zz/o 2 recmi, ki se jz'/] ne ticejo, temvec se bo po&z}flz’/o oba’f/omnju zz)mﬁa Ce ﬁudm!a

ne bo omalovazevalo oédf/(wmzjﬂ zrmﬁa bo zavladal mir in drzava ne bo ogrozena.

(Shang 2014, Ken ling,3)

b) Izobrazba povzroda, da za¢nejo ljudje misliti z lastno glavo. To pa
vodi k temu, da pri¢nejo izrazati lastna mnenja o vladnih zadevah.

(prim. ibid., 74)
B 25 R R, ROBERIIANE.

Drzava najse ne ukvarja z leporeciem in ljudstvo naj ostane preprosto. Ce bo prepro-
sto, ¢ bo svojevoljno. (ibid., Nong zhan, 2)

Shang Yang je v razmerju drzave in ljudstva videl popolnoma anta-
gonisticen odnos. Tukaj gre torej za precej enkratno razumevanje tega
razmerja. Ceprav njegov nauk v marsi¢em spominja na Machiavellije-
vega, pri tem ne gre pozabiti, da so se Machiavellijeve teorije pravzaprav
nana$ale samo na »bolne drzave«, na drzave, ki so bile pred zlomom in
jim je zelel ponuditi teoreti¢ne resitve. Vendar pa Machiavellijev kon-
cept niti njemu samemu ni pomenil sistema, ki bi bil sam sebi namen, za-
kaj idealno obliko drzave je pravzaprav videl v republiki. Shang Yangov
nauk paje dejansko absoluten: ljudstvo ima v njem vrednost samo kot
orodje v rokah Vladarj a. Konfucij jev drzavi videl veliko druzino in tudi
Mencij je poudarjal dolznosti »oéeta-vladarja« do svojih otrok (ljud-
stva, ki je sestavljeno iz oseb). Mencij je $el celo tako dale¢, daje ljudstvu
teoreti¢no nudil celo pravico usmrtiti vladarja v primeru, da se ta ne bi
obnasal kot oe, ampak kot tiran. In niti Machiavelliju, ki je vladarja po-
stavil nad zakone in nad moralo, nikoli ni pri$lo na misel, da naj bi vla-
da svoj najvisji smoter videla v tem, da svoje drzavljane spreminja v ¢im
popolnejse avtomate, ki bi jih bilo mogo¢e manipulirati z mehanisti¢-
nim sistemom nagrad in kazni. Shang Yang v svojih teorijah ¢loveski
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osebnosti odreka pravico do obstoja. Namesto nje razvije koncept nove-
ga vladarja, ¢loveka, ki ne pozna nobenih ¢loveskih ob¢utkov in vzgibov
razen enega: volje do oblasti. Protiutez temu vladarju pa je »material«,
iz katerega snuje vse svoje aktivnosti: brezobrazna mnozica.

Tako je Shang Yang s svojimi teorijami zgodnjekonfucijanski ide-
ji avtonomne osebnosti napovedal brezobzirno vojno. Ta tendenca je e
jasneje vidna v delih legalista Han Feija. Tudi njegove teorije druzbenih
pojavov izhajajo iz tehnicistiéno-mehanisti¢nega nastavka. Njihove poli-
ti¢ne konsekvence so med drugim razvidne iz naslednjega citata:

KoM OE & EH KR Z P @ W, m B 2 By B
ol R e BN EE RPN E m
B 2 pr bLofE s, BN Ky ok B, 0 R
m e A &

Sﬂvgo zaszoa]q/o in hude kazni /judslvo sovragi, vendar pa je z njimi mozno voditi
drgavo. Soﬁuljf in milost do ﬁzm’z’ ter mile kazni ﬁudm/o odobrava, vendar mei/ﬁézjo
drgavo v nevarnost. Rﬂzszwﬁmz’ v/&z&[mjz’ wdzjo svoje drzave v skladu = zakoni; ta-
ksna po/z'lz'éﬂ je sicer v nasprotju z merili 052’6’4]71@1 sveta, 2alo pa v A‘é/ﬂéﬁu $potjo (da-
otom) in (vesnicno) krepostjo (de). (Han 2014, Jian jie shi chen, 1)

Ker legalisti individuuma niso pojmovali kot Ziveli sestavni del or-
ganskega kozmi¢nega reda, temvec kot samostojno bitje, ki je vrh vsega
$e po naravi hudobno, so si seveda najprej postavili vprasanje po tem, na
kaksen nacin bi bilo mogo¢e posameznika ¢im uéinkoviteje uporabiti
kot orodjc driavnega stroja. V ta namen se je Han Fei, na primer, zavze-
mal za izkoreninjenje patriarhalne druzinske ureditve, katero naj bi na-
domestila vojaska struktura skupnosti. Po njegovem mnenju je ta struk-
tura idealna zato, ker v najprimernejsi obliki zdruzuje enko z neenakim
(uniforma in ¢ini). Han Fei je Zelel celotno ljudstvo organizirati znotraj
ureditve, ki jo ustvarja ¢lovek in ne dopusca nobenih pobegov v vi§je,
¢loveku (in s tem tudi vladarju ter drzavi) nedostopne sfere. Okrepitev
vojaskega rezima je bila sicer pomemben predpogoj legalisti¢ne druzbe,
nikakor pa ne njen poglavitni cilj.

Prva in druga reforma konfucijanskega nauka: od
konfucijanstva do konfucianizma
Najvedji pomen za nadaljnji razvoj in izpopolnitev tradicionalnega kitaj-
skega koncepta drzavnosti je imelo obdobje prve polovice dinastije Han,
t. i. obdobje Vzhodne dinastije Han (#, 206—224 pr. n. §t.) V tem ob-
dobju — natan¢no v obdobju vladavine cesarja Wu dija (07, 156187
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pr. n. $t.) je prislo do prve obsezne reforme izvornega konfucijanstva,
v kateri je bil konfucianizem povzdignjen v uradno drzavno ideologi-
jo, vendar pod vplivom politi¢no bistvenih faktorjev legalizma. Legali-
zem sam Vv tem ¢asu sicer ni uzival posebno dobrega slovesa, zakaj odita-
li so mu ikonoklasti¢no negiranje kulture in neprikrito represijo.” Zato
se je v obdobjih, ki so sledila dinastiji Qin, le redko kateri u¢enjak upal
uradno nastopati kot legalist. Vendar pa je sam konfucianizem po tem,
ko si je v paleti vseh politi¢nih ideologij Ze zagotovil uradni vladajoc¢i
polozaj, v sebi asimiliral nemalo legalisti¢nih elementov. Drzava, druzi-
na in individuum so se (ponovno) spojili v celoto. Le-ta ni bila dolo¢lji-
va samo od spodaj navzgor, temve¢ tudi obratno: drzavi je bilo (najve¢-
krat z argumentacijo, ¢e$ da sama po sebi tako ali tako nilo¢ljiva od dru-
zine) brez nadaljnjega dopu$éeno »vme$avanje« v oblikovanje in razvoj
druZin svojih drzavljanov. V svojih konkretnih posledicah se je tovrstna
druzbena ureditev torej resni¢no komajda razlikovala od legalisti¢ne, ce-
prav so drzavni ideologi in politiki svoje ukrepe vselej utemeljevali z mo-
ralnimi in ritualnimi naceli.

Tako je drzavna doktrina, kakr$na se je oblikovala v obdobju dina-
stije Han, vseskozi mo¢no vplivala na domala vsa kasnejsa obdobja vse
do 19. stoletja. Kljub temu, da se je ta doktrina imenovala konfuciani-
zem, pa je v bistvu z zgodnjekonfucijanskimi idejami imela bore malo

skupnega:

Polemika med zgodnjimi konfucijanisti in legalisti kaze na pomembno fazo ideoloske-
ga bojﬂ v starodavni Kz’mjx&z’. vV njem je jasno Culiti nc‘prfrrzr).\'[ﬁz'w razliko med zg0-
dizjz'm K’oizﬁwﬁdmwom, K’z: je v svojem bistvu odlocno fzﬂxpmlom/ vsakrsnemu dapo»
tizmu in kﬂmcfjfz’m kaﬂﬁu‘z’m}z‘zmom, ki je pa:tﬂ/ z'dm/ogz]ﬂ drzavne diktature. (Ru-
bin 1976, 85-86)

Za utemeljitelja te t. i. »konfucianisti¢ne« drzavne doktrine na
splo$no velja Dong Zhongshu (FEfI#Y, 179-104 pr. n. §t.) Bil je eden
najznamenitej$ih ucenjakov svojega ¢asa, ki je zaslovel tudi kot eden pr-

vih borcev proti vsem ostalim filozofskim politoloskim $olam.™

|

31 chcdajc cudi prcdhod na, Qn Shi huangdijcva %ﬁlﬁi’% diktaturadrzave O\in, ki je prcdstavljala
prvo zdruzitev Kitajske, na vse pretege preganjala predstavnike konfucijanske sole, katere
humanistic¢ni cgnlitarizcm je bil aparatu absolutne drzave nevaren sovraznik. Hkrati je drzava
Qn na najokrutnejéi nacin prcganja[a tudi vse ostale opore(:nikc ki so si drznili izre¢i kakrsno
koli kriti¢cno opazko na ra¢un novo nastale drzave ali njenega vladarja. Vsa klasi¢na dela filozofskih
50l iz obdobja dinastije Zhou Ji so ze takrat postala zrtev nasilne cenzure, ki je dosegla vrhunec z
znamenitim poiigom knjig letazis pr.n. St

32 Seveda je tudi prcdhodna, Qin Shi huangdijcva FIE 27 dikeacura drzave Qin, ki je prcdsta—
\'ljala prvo zdruzitev Kimjskc, navse pretege prcganjala prcdsta\'nikc konfucijanskc sole, katere hu-
manisticni cgalitarizcm je bl aparatu absolutne drzave nevaren sovraznik. Hkratije drzava Qin na
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Poleg tega je bil Dong Zhongshu izredno aktiven pri utemeljevanju in
vpeljevanju metafizi¢ne, obstoje¢o stvarnost presegajoce in kozmi¢no
utemeljene racionalizacije centralizirane drZave Han. Konfucijansko
etiko je namre¢ povezal s kozmoloskimi $pekulacijami 3. stoletja pr. n.
§t. in z legalisti¢nim, centralno strukturiranim sistemom zakonov ter
kolektivne odgovornosti (medsebojni nadzor). Na ta na¢in mu je uspe-
lo ustvariti sinkretisti¢en sistem, v katerem sta bili narava in zgodovina
najtesneje povezani, ¢lovek pa je tako postal odgovoren ne samo za svo-
jalastna dejanja, temve¢ tudi za vse, kar se dogaja v naravi in druzbi. Po-
sebno velikega pomena je bila pri tem seveda odgovornost cesarja, kajti
ta je predstavljal osrednje vozli§¢e celotnega Dong Zhongshujevega uni-
verzalizma. Posami¢ne ideje, na katerih je temeljila Dongova ideologija,
so bile seveda Ze stoletja znane; vendar so njegove teorije pomembne zla-
sti iz dveh razlogov: ne samo, da je ta najznamenitejsi politolog hanskega
obdobja te starodavne ideje sistemati¢no povzel, njihovo metafizi¢no za-
megljenost pa preoblikoval v jasne formulacije, ampak je hkrati poiskal
in dolo¢il tudi mozZnosti 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 me/jﬂ prfdsmvﬁdlﬂ prinjem ne samo materialne, temvec tudi eticno, hierar-
hicno ustrojeno celoto. Triada neba, z&m//ﬁ in cloveka prinjem tvori 0snovo vsega ob-
stojecega. Pod premiso mz’dxfﬁajﬂfgﬂ zzp/z'vmjﬂ med clovekom in naravo (nebom) )je iz-
gmdz/ celovit teoreticni korzwp[ organizacije druzbe. (Fung 1953,514)

Tudi Dong Zhongshu se je podrobno razpisal o polozaju posame-
znika v druzbi. Kot pravi konfucijanist ga je seveda videl kot Zive¢ se-
stavni del kozmi¢ne in socialne enovitosti; kljub temu pa je Dongov po-
sameznik primarno odvisen od narave (neba). Ker naj bi nebo ustvarilo
¢loveka, je le-ta tudi svojo naravo prejel od njega. Zato svoje usode v bi-
Stvu ne more spremeniti.

N2 TR, AEEREE, AIRMA T, m B A AT
%, HEZA]

BRI AN A5 5t M A B0, REOVESR A, A
RENERLT

na]okrumcjsi nacin prcganjala tudivse ostale oporchikc, ki so sidrzniliizreci kakrsno kolikriti¢no

opazko nara¢un novo nastale drzave ali njcnega vladal‘ja, Vsaklasi¢na dela filozofskih sol iz obdnbja
dinastijc Zhou J& so ze takmtposmla zreevnasilne cenzure, ki je doscgla vrhunec zznamenitim po-
zigom l(n]lgleta 213 pr.n. $t.
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SZ/O]E zvz'vﬁmje (wojo usodo) je clovek Pi’fjt’/ od neba. Zato odobrava dobro in sovragi
slabo. To $00jo naravo labko sicer neguje, ne more pa je spreminjati. Lahko jo razvi-

ja, ne more pa je m’pmwﬂ prav tako, kot lahko svoje telo okn’pz ali oslabi, vendar g
ne more spremeniti v ﬂf/éﬂ] dmgegﬂ, Zato labko tudi M/madre],rz clovek samo brz-

da svoje sovrasvo do kneza ali do wajz’h sorodnikov, ne more paga odpmvz’z‘z’. ( Dong
2014, 1, Y bei, 2)

Tudi Dong Zhongshu je mnenja, da ¢loveska narava vsebuje zamet-
ke dobrote. V tem pogledu njegov nauk spominja na Mencijevega. Kljub
temu pa je Dong Zhongshu poudarjal, da ¢loveske narave ne moremo
imenovati dobre samo na podlagi dejstva, da vsebuje nastavke dobrote.
(Fung 1952, 517) Clovek ima v sebi namre¢ tudi ¢ustva, ki ga vselej zno-
va premamljajo k hudobiji:

SAMEE, HRZARZEGHE. SAEmMERE NS

Pl N i

Telo vsebuje naravo in custva, tako kot sta v nebu vsebovana yin in yang. Ce govorimo

0 bistou é/om%ﬂ, ne da bi ]m' tem upoflem/z’ izjegom custva, potem jf fo méo, kot ée bi

govorili o yangu, ne da bi ob tem omenili yin. (Dong 2014, X, Shen cha ming hao, 35)

Clovek torej ni samo izklju¢no dober; razpolaga samo z zasnovo, ki
mu dobroto omogo¢a. Vendar je razvijanje in »kultiviranje« te zasnove
po volji neba. Clovek, ki skrbi za svojo moralno neopore¢nost, s tem iz-
polnjuje smisel neba. Iz Dong Zhongshujevega Zivljenjepisa jasno izhaja,
da je bil ta vplivni ideolog prepri¢an, da se mora posameznik v ta namen
pokoriti zakonom in predpisom:

HBEFRTE VEAR LA, AR ARTE, RS BEARL.
Bistvo pwamfzmbz imenujemo njegovo naravo. Le-te pa ni moc z'zpopo/m’/z’ brez uce-
nja. Cloveska éopmmjﬂ imenujemo Custva, le-teh pa ni mogoce nadzorovati brez
predpisov. (Han shu 2014, Dong Zhongshu zhuan, s8)

Tudi za svoj razum in za moznost eti¢nega spoznanja se ima ¢lovek
zahvaliti nebu:

SEEHEE, IFRMNE, EAREL, R AENE .
Odo /I?d!/ﬂﬂ/€ do /iregﬂ in sovrastvo A‘/ﬂb(’gﬂ, cenjenje Casinega in omalovagevan lje neca-
stnega — vsega tega clovek ne zmore sam. Nebo  je tisto, ki mu pri tem pomaga. (Dong
2014, Zhulin, 5)

Clovek je torej v vsakem pogledu odvisen od neba, v druzbeni stvar-
nosti pa s tem tudi od nebeskega sina, torej od cesarja. Dong Zhongshu
je ponovno okrepil kult neba in njegove misti¢ne povezave s cesarjem.
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Le-ta v tem ¢asu tudi uradno pridobi naziv »Huang di« (577, Bozan-
ski vladar). Gre za pojem, ki izvira Ze iz obdobja dinastije Qin (221-206
pr. n. $t.) in s katerim se je kitil prvi vladar, ki je pod svojim Zezlom zdru-
7il ogromno drzavo, Qin shi huang di Z34f 27. K najpomembnej$im
nalogam cesarja sodi njegova dolZnost, da svojim podloznikom poma-
ga »kultivirati« njihovo naravo. Zakaj navadni zemljani tega sami ne
ZMOrejo ...

RAERMEAEE, TIARREE, RER/IILELFL, IWRE
i

Nebo je ustvarilo clovesko naravo. Le-ta Vazpo/agﬂ 2 gametki dobrote, vendar ni iz-
kﬁuﬁﬂo dobra. Zato e nebo pa.rmzfz'/o v/ﬂdmjﬂ, ki mora skrbeti za to, da se dobrota (v
naravi /udd razvija. Vse foje wﬁﬂ neba. (Dong 2014, Shen cha ming hao, 59)

Zato Dong Zhongshu vselej znova poudarja dragocenost kulture.
Sele s kultivacijo svoje narave ¢lovek namre¢ postane enakovreden nebu
in zemlji. Zaradi tega je bil Dong eden prvih uéenjakov, ki so se zavzema-
li za ustanovitev drzavnega izobraZevalnega sistema.

Z ustanavlanjem sol v poglavitnib krajih in 17gih mova cesar poskrbeti za 1o, da se
ljudstvo seznani s clovecnostjo (ren), pravicnostjo (yi) in nravnostjo (li), kajti samo
vagoja privede do velicastnega delovanja v nravnosti (Granet 1976, 274)

Seveda se je Dong Zhongshu zavzemal za ustanavljanje tovrstnih in-
$titucij predvsem zaradi tega, ker je upal, da bodo ljudstvo moralno vzga-
jale. Izobrazba v smislu zbiranja konkretnega znanja mu pri tem ni bila
pomembna; glavni smisel tovrstnih 3ol je bila integracija posameznika s
pomogjo indoktrinacije.

Ceprav je legalisti¢no-sinkretisti¢en konfucianizem obdobja dina-
stije Han postal vladajo¢a ideologija, je v kasnejsih desetletjih in stoletjih
vase vsrkal tudi nemalo daoisti¢nih in budisti¢nih elementov. V obdobju
od 2. do 9. stoletja je na Kitajskem vladal tudi relativni pluralizem, svo-
boda govora in izrazanja razli¢nih idej — seveda v to¢no dolo¢enih me-
jah: ideoloskih temeljev politi¢nega sistema ni bilo dovoljeno prevprae-
vati. Uradna doktrina je sprejemala samo tiste duhovne elemente, ki so
ustrezali trenutnim interesom vladajo¢ih, in katere je bilo zato mogoce
z njimi povezati v smislu ideoloskih korektur oziroma ideoloskega pri-
lagajanja.

Vendar sta zlasti budisti¢na filozofija in religija na Kitajsko vnesli
tudi nevarnost dolo¢ene notranje nestabilnosti, saj sta po svoje negira-
li sdmo jedro koncepta kitajske drzavnosti. Zato posamiéne pregone bu-
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dizma v kitajski zgodovini sre¢ujemo Ze vse od s. stoletja naprej, svoj po-
liti¢ni vrhunec pa so tovrstni pregoni doziveli sredi 9. stoletja. Zatiranju
budizma je sledilo splo$no zatiranje pluralizma v vseh njegovih pojavnih
oblikah. Ideja o tem, da je enovit ideoloski sistem za urejeno druzbo nuj-
no potreben, se je globoko zakoreninila v etabliranih krogih izobrazen-
cev takratnega ¢asa. Svoj konkretni izraz je nasla tako v teoreti¢nem do-
jemanju drzave, kot tudi v njeni politi¢ni stvarnosti. (prim. Franke in
Steiger 1978, 298)

Svoj najvedji razevet pa je ta ideja dozivela v obdobju dinastije Song
(R, 960-1279), katerega sinologi ¢esto omenjajo kot »najbolj konfuci-
janskega vsch ¢asov« (Bauer 1968, 286). V okviru t. i. neokonfucianiz-
ma, ki se je oblikoval v tem obdobju, in kateri je predstavljal drugo refor-
mo konfucijanskega nauka, je drzavna doktrina vsrkala vase veliko ele-
mentov budizma in daoizma, seveda tistih, ki so bili v skladu s pragma-
ti¢nim dojemanjem sveta in stvarnosti. Vendar se to Zal ni zgodilo na na-
¢in, ki bi bil omogo¢il plodno sintezo treh idejnih sistemov, temve¢ na-
sprotno, v smislu integracije prvotno nekonfucijanskih dejavnikov v or-
todoksno doktrino konfucianizma. Neokonfucijanisti so namre¢ spre-
jeli zlasti posami¢ne zunanje oblike daoisti¢nih in budisti¢nih diskur-
zov ter jih ob tem spretno »zapolnili« s konfucijansko vsebino. S tem
je konfucianizem dosegel popolnost kot edina vseobsegajoca, resni¢no
»osrednja«® resnica. Vse ostale ideje so poslej poleg njega v najboljsem
primeru dajale vtis bledih odsevanj njegovega kvantitativno obseznega
blisca.

Politik, ki je ta sistem, (katerega zametke najdemo ze v delih filozo-
fa Han Yuja ¥ iz obdobja dinastije Tang J#, 618-906), razvil do po-
polnosti, je bil Zhu Xi = najpomembnejsi predstavnik neokonfuci-
janske Sole Juzne dinastije Song (FR, 1127-1280). Zhi Xijeva filozo-
fija temelji na osnovnem strukturnem principu Li #. Pomen tega ter-
mina je v zahodnih jezikih $e vedno sporen; ¢esto ga sinologi prevajajo
opisno kot vse presinjajo¢, vse »urejajo¢ princip«. Nekateri ga imenu-
jejo tudi »prasila ali determinacija bistva«; Forke, na primer, se je od-
lodil za termin »razuma«. Vendar ta prevod ni vselej najbolj primeren,
kajti »razum« predstavlja v zahodnih jezikih najveckrat kvaliteto, ki je
med vsemi zemeljskimi bitji dana samo ¢loveku, medtem ko Zhu Xijev

L
33 »Pot Sredine« je pomcmbcn ideal konf‘uci]anskcga nauka, ki prih;lja do izraza ze v naslovu cnega
tcmcljnih klasikov konfucij;mskcga kanona, namre¢ v knjigi Zhong Yong (':F')% Nauk o Sredini);

tudikitajsko ime Kitajske (FE) se v prevodu glasi » Dezela (Cesarstvo) Sredine«.
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»Li« preveva prav vse obstojece stvari in bitja.”* Prisluhnimo na primer
naslednjemu citatu:

. (R A REA? | El A, A3 RAGAEES, A
ERERME AHE, AL |

S prasujemo se, ali izsusena bz’tjzz poxfdbg/zjo Li Odgovor se g/ﬂ.rz': »Ky’fr ‘je kakrsen koli
pmlmz*l, tam je tudi (fzjcgov) Li Copz’ﬁﬂ i ustvarilo nebo. Ustvaril gaje clovek iz zaj-
¢e Alake; brszy‘a ni Copica.«< (Zhu 2014, Renwu zhi xing, qz’zbi 2hi xing, 28)

Li torej preveva vse stvari in vsa bitja in $ele z njegovo pomodjo lahko
postangjo to, kar so. Li jim nudi determinacijo bistva. Li tvori polarite-
to z ustvarjalno prasubstanco Zivljenja oziroma tvornosti, Qi (5, prim.
Rosker 2012).

Rtz A AR B, M 2 T8, AP AR 5
W3, T N2 8, A A s, T Rt
AWz B, U A

Med nebom in zem/ja sta Liin Qi. Li je tisti princip, ki stoji nad, Qi pa tisti izvir, ki
stoji pad obliko. Lije izvor, Qi pa arodje Zivljenja in stvari. Vse to prejmejo ob rojston
tudi ljudje.(Zhu198s, Li Qi 28)

Lije vecen in celovit, pa vendar je v njem ontoloska dvojnost; tako se
ne manifestira zgolj na metafizi¢ni ravni, temve¢ tudi v vseh vidikih po-
javnega sveta. Zato ima prav vsak ¢lovek tudi svoj lastni Li:

ARMEY), R, HIfEN, A5A—HEE.

Kadar na splosno govorinmo o nebu, zemﬁz’ in vseh stvareh, potem grezaensam Li In
vendar vsak clovek mzpo/ﬂgﬂ § svojim lastnim Lz]’fm (ihid., 2014, Li Qi shang, Ta-
iji tian di shang, §).

Po vsej verjetnosti bi bilo narobe, ¢e bi ta citat interpretirali kot za-
snovo individualizma. Prej ga lahko razumemo kot ideolosko podporo
obstojecega druzbenega sistema, kajti Zhu Xi se je izrecno zavzemal za
strogo klasifikacijo drzavljanov glede na njihov socialni polozaj. To izra-
za tudi naslednji citat:

BEEZE, BAREZIE.

Viadar ima svoj dao /svojo pot, svoj nravnosini princip/, podloznik pa svojega!(Hou

1980,307)

34 Li H jev bistvu strukturni vzorec oziroma strukeurni princip, ki oprcdcljujc celotni kozmos in
hkrati principe vsake posamicne stvari. Je tudi strukeurni vzorec ¢loveske zavesti. Zdruiljivost
strukeur zavesti in strukeur kozmosa nam po tem vidcnju omogoca dojcmanjc resnicnosti (prim,
Rosker2012).
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Sodobni kitajski zgodovinar Hou Wailu je ob tem zapisal:

B, AFESENAAER B WAAANEREE. £
wEAHAEN H PSR EEREITE R 28R
B RREL . BESTREARANAE R FE AL RN
SR, £ TERAEENRE ) FREL
Zhu Xi trdi, da &uo&f razlicnib socialnib PO/Oéd]C’Z’ mzpo/ﬂgﬂj& tudi z razlicnimi
»Lyz'«, s tem pa tudi z razlicno movalo. Viadar ima vladarski »Li«, zato mora ve-
Stno izvajati svojo oblast in s tem doseci vihunec svojega v/ﬂdﬂm%fgﬂ /70/024]?1, Podlo-
Zniki paimajo »Li« pod/ozfm‘koﬂ; lorej se morajo pokorl‘tz’ in biti po;/ufm, ter tako do-
sect PG/)OZIZOSI v svoji L’/ng, (Hou 1980, 39 7)

Hou Wailu je zapisal $e ve¢ primerov, s katerimi je zelel dokazati, na
kaksen na¢in je Zhu Xijeva etika in njegova reinterpretacija zgodnjekon-
fucijanskih idej podpirala in razvijala obstojele socialne razlike:

Zhu Xi je svoj izrek »Ohranjaj Li neba in zatiraj svoja koprnenja«*
istovetil s Konfucijevim citatom:

T RIS A

Nﬂdzomj SVof egoizem, uresnicij svojo nravnost, da bos lahko dosege/ pravo clovec-

nost. (Kongzi ro12a, Yan Yuan, 1)

IRAZABRIRE. Py N8R © RIBARMEZSR,
W, &, &% MNMIRTHEATE BMREIELT ik
BEERNMAFE, EUHEsnE R REAER A
ik BunFE R IR E R NRIAITR, RIS
R IE MR A R i i |

1o ni mé/jm]e. 16 »cloveska kopmmjﬂ« labko razumemo tudi kot materialne po-
trebe ﬁuds[m, kot so na prz'mfr obleke ali prf/]mmz. chm)o, da je bilo é’udxﬂ/o v sv0-
jz' bed; prz'xz‘/jeno zopmmzzm’ se févda/m’”” diktaturi, ce je le hotelo prféizrefi, 50 zz/ﬂdmjz’
dojem;l/i kot neverjetno nesrammno obms'ﬂnja Medrem pasosami se veliko nesramneje
zatirali in izkoriséali /judstvo 171 tovrstno olwm‘%ﬂzje seje Castilo kot Cisti nebeski »Li«.
Kako absurdna logika!(Hou 1980, 307).

Klasi¢na delazgodnjega konfucianizma obravnavajo Tian X (Nebo,
naravo) in Shangdija_F7f7 (vrhovnega vladarja, vrhovno bozanstvo) sko-
rajda kot osebi. Za osebnega Boga, (ki bi lahko privedel do pojmovne

|
35 {EARHH, FABK (Zhu 2014, Zhuzi shisi, Xun men ren wu, 45)
36  lIzraz »fevdalno« moramo, kadar se pojavlja v zgodovimkih ali po[itiénih delih prve polovicc 20.

s[olctja,jcmati Z I€Zervo, saj prcdstavl]a davek siniziaciji marksisti¢ne tcorijc. Tradicionalna kimjska
ckonomij;l namre¢ ze od 3. stolct[a prcd nadim Stegjem ni imela atributov, ki so znacilni za fevdalni

sistem.
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lo¢itve med subjektom in objektom) v Zhu Xijevem sistemu ni prosto-
ra. Vendar je bil kot dober konfucijanist prisiljen podrobno obdelati tudi
najstarodavnej$e konfucijansko izro¢ilo. Tako je tudi za ta problem na-
$el enostavno resitev: »Boga« oziroma najvisjo silo, ki vlada celotnemu
kozmosu in je prezeta s »pravilno moralo«, je enostavno izenadil z Li-
jem. Hou Wailu je o tem zapisal:

HELE CHC g b WARENER: heEsdE
Pravzaprav je Li najvisje bozanstvo. Zhu Xi o tem zapise: Najvisji vladar JjeLi ki
vlada. (Zhu 1014, Zhuzi shisi, Xun men ren wu, 306)

Zhu Xijjeva filozofija je na Kitajskem skoraj pet stoletij predstavljala
vodilno smernico vladajoce ideologije. Vsakokrat, ko si je kateri od vla-
darjev Juzne dinastije Song spet zaZzelel raz$iriti ali okrepiti svojo oblast,
je to utemeljil z Zhu Xijevim naukom. (ibid., 309)

Po obdobju Juzne dinastije Song je sistem politi¢ne oblasti kitajske
drzave temeljil na polariteti med konfucijansko doktrino, pomesano z
legalisti¢nimi elementi. V osnovni koncepciji socialne organizacije po-
slej vse do pri¢etka 19. stoletja ni prislo do nikakr$nih bistvenih spre-
memb. Za individuum v smislu samostojnega subjekta v tem sistemu se-
veda ni bilo prostora.

Namesto epiloga tega poglavja prisluhnimo citatu W. Bauerja, ki
pravi:

vazapmi/ Je prav z‘mgz'ﬁﬂa opazovati, kako se je dréavi v teku casa vse bolje posre-
Cilo kanalizirati vsako obliko individualnosti in kako Jevse papa/ﬂeje 2nala zapre-
11 vse stranpoti paxeﬁizeém Ce sz‘e;‘ega od samolarjev ni bilo mogac% prepricati, po-
tem ga je dréavna zdeo/agyﬂ enostavno sudomacila« z neopazno, na videz malen-
kostno xprememﬁo ﬂjz‘bavib idealov, kar so le-ti nic /mdegﬂ slutec, veckrat celo hvale-
Zno J]J;’eje/z', /mjtz' navidezno jim je bila s tem pamdmﬂ moznost pozitivne farmu/ﬂ»
cije izjihozzz‘la ciljev, ki so ]'z'b bili poprej ze tradicionalno lahko dqﬁnim/z’ samo negativ-
no. 1iako so s roparji v svojem samoragumevanju Jpremmz'/z' v partizane, nepaéome»
giv /ajﬂz/zlvte, eremiti pa v upokojmre. Viak od ﬂjz‘b je torej na svoj ypecﬁﬁm nacin slu-
2il drzavi in s tem so prave zz/ogz' igjeme, za kakrsno so se imeli, toliko baﬁ pot;jem/z’
pravilo. (Bauer 1968, 41)






Teorije drzave kot izraz razmerja I3
med posameznikom in druzbo
Konvencija

terij, ki ureja skupno Zivljenje ljudi v druzbeni organizaciji, v

Evropi zakon, na Kitajskem pa obrednost (i #&). (Idejne osnove
za to razliko lahko najdemo v razlikah splo$nega samorazumevanja po-
sameznika, ki so opisane v prej$njem poglavju).

choliko posploseno bi lahko trdili, da predstavlja najvisji kri-

Obrednost li 45

V konfucijanski druzbi tradicionalne Kitajske drzave vscobsezna
druzbena tipizacija torej ni temeljila na pravu, temve¢ na normah obred-
nosti (li #4). Ta kategorija je v sebi zdruzevala celovitost vseh druzbenih
pravil, form in ceremonij. Obred kot poglavitni vedenjski kriterij druz-
bene ureditve se je na Kitajskem oblikoval Ze med najzgodnej$imi kul-
turnimi obdobji; svojo uradno dominantno pozicijo je ohranil vse do
poznega 19. stoletja. (O kasnejSem razvoju in vlogi tega pojma znotraj
ideologije L. R. Kitajske bo govora nekoliko kasneje.)

Ze v Knjigi dokumentov (F5#5) najdemo nemalo obrednih predpi-
sov. Ti dokazujejo, da je obred Ze v obdobju dinastije Shang (16.-11. stol.
pr. n. §t.) predstavljal pomemben moment politi¢ne etike. Ze takrat je
obred vladarju predpisoval enake dolznosti kot posameznim drzavlja-
nom. Vendar v tem najzgodnejSem obdobju kitajske civilizacije tudi na-
¢elo pravi¢nosti (yi #%) ni bilo ni¢ manj pomembno.

Pri konfucijanskem naéelu obrednosti namre¢ ne gre samo za obred
oziroma ritual v oZjem pomenu besede, temve¢ za obred kot druzbeno
imanentno konvencijo, formalno etiketo, ki v sebizdruzuje tako moralno
(nravnost), kot tudi utilitaristi¢no-pragmati¢no (socialna u¢inkovitost)
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komponento, ki je v konfucijanskem nauku postala ideoloska osnova
med¢loveskih odnosov in »pravilnih« obi¢ajev.’ Neupostevanje obre-
da ima v konfucijanski druzbi za posledico druzbene sankcije na ustre-
znih nivojih, ki lahko glede na tezo prestopka vodijo ne samo do social-
ne, temved tudi do dejanske smrti.

LA, LIGHIL, B R,
Urejaj vse svoje zadeve v skladu s pravicnostjo, urejaj vso svojo dubovnost v skladu =
obredom, in po&tﬂ/ bos c&zm’lﬁz’zz vzor naslednikov. (Shu jing, Zhaizg Hui zhi gAo, 2)

Pri tem pravi¢nost ni pojmovana kot determiniran moralni pojem,
temved kot pojem, ki oznaluje splosno stremljenje po dobrem. (Forke
19344, 31)

Eden najpomembnejsih delov prej omenjenega konfucijanskega kla-
sika Knjiga dokumentov FHEK, ki nam pribliza drzavno-eti¢ne predsta-
ve dinastije Shang 1 (in delno tudi Xia & /20.-16. stol. pr. n. §t./), je
poglavie Veliki nacrt (7%, Hong fan), v katerem je opisana in utemelje-
na prva znana kitajska teorija drzave. Ceprav je Hong fan razdeljen v dva
dela, namreé¢ v nauk o naravi in nauk o drzavi, je tudi v samem nauku dr-
zave opaziti zelo veliko povezav in prepletanj ¢loveskih dejanj ter njegove
usode z naravnimi pojavi. Tovrstna nelodljivost pa¢ tvori osnovni pred-
pogoj in hkrati neprestano prisotno posledico univerzalisti¢no-holisti¢-
nega kitajskega pogleda na svet.

Prvi filozof, ki je diferencirano in ob$irno utemeljil pojem obreda, je
bil Konfucij. Osrednje nacelo njegove teorije druzbe je krepost ¢loveé-
nosti, medsebojne ljubezni oziroma vzajemnosti (ren 1=). V povezavi z
njo navaja e ostale kreposti, kot so pravi¢nost ali postenost (yi 3%), zve-
stoba oziroma lojalnost (zhong ‘&), med¢loveska rahlo¢utnost (shu %)
in iskrenost (zhi H.) (prim. Ladstitter 1983, 23).

Te kreposti, ki so za nemoteno delovanje druzbe neobhodno potreb-
ne, lahko v sebi najde in razvija prav vsak posameznik, e le zna svoja de-
janja uskladiti z obredom. Obred pri Konfuciju torej ne predstavlja samo
abstraktne, v procesu zunanje, od ¢loveskega bistva lo¢ene, socializacije
pridobljene norme, temve¢ hkrati tudi ¢loveku prirojeno, nravstveno na-
Celo, ki ga vodi k dobrim dejanjem. Sele s pravo izobrazbo, torej s spozna-
vanjem posamenzih resnic, na katerih temeljijo obredi in obi¢aji, lahko

posameznik to prirojeno naéelo kultivira in ga razvija do popolnosti.

|

1 Ena tcmcl[nih znacilnosti starokitajskcga holizma se kaze v strukeurni povezanosti narave in druz-
be. Obojc ]'c torcj opredcljcno Z enotno strukturo; prcko strukeure g]asbc, ki tvori enega osrcdnjih
clementov ricuala, in prcko dru gih formaliziranih ustrojev obrednosti, se ¢lovek lahko vsclcj znova
povezujev orgamko celoto s kozmosom (ij\ﬁ )
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Konfucijanski termin li &, v smislu obreda, je zato mogoé¢e razume-
ti tudi kot protiutez terminu fa %, zakonom, ki so normativni in ume-
tno, torej »od zunaj«, vzpostavljeni kriteriji. Po Konfuciju vodita »kre-
post« (de ) in »obred« (li #&) ¢loveka do tega, da lahko iz svojega bi-
stva dojame nujnost dolo¢enih socialnih kategorij. Zato sta ti dve na-
&eli veliko bolj u¢inkoviti, kot pa birokratski predpisi, ki mu dopus¢a-
jo popolno izmikanje vladarski oblasti, ali pravni kodeks kaznovanja, ki
»nadvse nedostojno« razbija vse lo¢nice med posameznimi sloji. (prim.
Bauer 1974, 48)

Konfucijanski pojem obicaja kot ureditve med¢loveskih odnosov ne
temelji na natan¢no dolocenih splo$nih nalelih, temve¢ na situativnih
predlogih o tem, kako naj se kateri posameznik vede pod najrazli¢nejsi-
mi pogoji. Ta interpretacija ne izhaja iz determiniranega poloZaja posa-
meznika v druzbi, temve¢ iz njegovih individualnih kvalitet. V naspro-
tju z legislativnim pojmom demokrati¢nega prava je ta vedenjska etika
sluzila predvsem kot orodje, ki naj bi posamezniku pomagalo spoznavati
smisel in konkretni ustroj hierarhi¢nih razlik med posameznimi oseba-
mi, stopnjo in funkcijo njihovega socialnega poloZaja ter njihovo druz-
beno vlogo glede na starost in spol.

Ta sistem, v katerem je lastni poloZaj znotraj druzine in s tem, v $ir-
$em smislu, znotraj druzbe in znotraj drzave, vsakemu posamezniku
znan, je deloval s pomo¢jo treh nacel, ki jih je poudarjal Ze Konfucij:

a) moznost vzgajanja ljudi,
b) statusna neenakost ljudi,
¢) nujnost zrtvovanja individualne svobode (prim. Eberhard 1971, 48).

Seveda predstavlja morala, in njen eti¢ni sistem vrednot, povzet zno-
traj pojma obreda, osrednjo to¢ko konfucijanskega nauka. S tem, da se
posamezniki obnasajo v skladu s svojim druzbenim polozajem, da torej
svoje bivanje in svoja dejanja usmerjajo glede na kriterije danega eti¢ne-
ga sistema vrednot, avtomati¢no vsak na svoj nadin prispevajo k nemo-
tenem delovanju druzbe. Moralni kriteriji, ki so pomembni za individu-
um, se manifestirajo neposredno na ravni druzbene celovitosti. Feng Yo-
ulan je o tem zapisal:

ﬁiigﬂfaﬂﬁkﬁaﬁilﬁ@b% NPEERETE T 95 fE,  RIZA
ABIZEAE BRARRAN. BRUBNEAER, JF
LH:%&

/47'1)”[0[5/]6 bl/mﬂfﬂ/ﬂ (/[ﬂ]f (/01’6&]70/2[%710 /il[]f Ct? Se }JOLE VﬂZZ/Z]ﬂfZ dOPOPO/HOAl‘Z ]€
zato i%t]fﬂ OAMO] d?ZﬂZ/f m dmz/w ;SZCC’VL/OZ/E% ni L/Ul’&é /(/[f]ﬂ /CAZZ‘C’VO ZZV/ZZ&Z]O kﬁﬂ»
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ﬂz‘z]ﬂim’, ko poudﬂrjﬂja, da je nujen 0/751‘@]' Z//ﬂdmy}ez; n pod/oém‘kw, ocetov in 5inov,
pa niista. (Feng 1934, 15)

Pri tem seveda ni $lo za kakrsno koli druZbo in drzavo, temve¢ za ta-
k3no, ki je — kot nam jasno pokazeta koncepat nadrejenih v druzbi (vla-
dar) in druzini (o¢e) — osnovana na gerontokratski hierarhiji.

Medtem ko je ta moralni sistem vrednot Konfuciju predstavljal neke
vrste orodje, ki se neposredno in konkretno izraza v obrednih formah in
tako omogo¢a nemoteno Zzivljenje ljudi v skupnosti, je Mencij v njem vi-
del objektivno kvaliteto, katere obstoj ni odvisen od ¢loveka. Tako je za-
govarjal tudi mnenje, da ima ¢lovek pravico in celo dolznost (!) korektu-
re etabliranih pravil in obi¢ajev, ¢e spozna, da niso v skladu z dejanskimi
moralno-eti¢nimi normami:

18 AE, ERZFE, KA.
/(rf/)oxmz' &u//g’]f ne iZ/)()/iZjujtj/O alnm'ozg ki niso /)mw' obredi in ne de/ujejo v skladu s
pravicnostjo, kini pravicna. (Mcngzi 2012, Lilon xia, 34)

To objektivno dano, »resni¢no obrednost« je Mencij o¢itno pojmo-
val kot nekaj, kar samo od sebe upravlja delovanje celotnega vesoljstva in
kar se izraza na vseh ravneh danosti. Njen najbolj neposredni izraz zno-
traj druzbene stvarnosti je najti v naravni kreposti posameznika:

SRFET I, 2 AN, JERIFArt; FR5UE,
ERAIEAT . B TATIE, DMRATTTE 2.

Jok za /)méajm’éz’ mora izvirati iz resnicne Zalosti, ne paiz koristi, ki jo prinasa Zive-
cim. Vsak mora slediti svoji lastni poti do »éit[)a.\'[z; ne pa da jo poskufﬂ uskladiti z ra-
nimi pwdnw/mz’. Besede morajo biti resnicno iskrene, ne smemo jz'/a izgovarjati zato,
da bi p:‘z’doéi[z’ shoves dw[o]nfgﬂ cloveka, p/tznmz'lnbéd, Resnicni /)/c'mmz’lm)% se pmfm
ja zakonitostim in caka na usodo. (ibid.. Jin xin xia, 79)

Kot omenjeno, je bil najpomemnejsi Mencijev nasprotnik v okvi-
ru konfucijanstva Xunzi. Njegova drzavna in pravna filozofija je izre-
dno pomembna, saj je prav on predstavljal prvega znamenitega ucenja-
ka, ki je obrednost postavil na racionalne temelje. S tem je ustvaril zasno-
vo za mehanisti¢no koncipirano nadelo prava, katero so kasneje prevze-
li in razvili legalisti.

Organizacija druzbe zanj ni nekaj, kar bi bilo samo po sebi dano;
za razliko od Mencija v njej ne vidi ve¢nega sestavnega dela kozmic¢nega
reda. Kljub temu pa tvori obred kot druzbena konvencija tudi osrednjo
tocko njegovega socialno-politi¢nega nauka.
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Xunzi dojema drzavo kot za$¢itni mehanizem posameznika. Izvor obre-
dnosti vidi v dolo¢ilih in diferencijacijah najzgodnejsih vladarjev. Nji-
hov smisel naj bi bil v reSevanju konflikenih situacij, ki nastajajo ob kri-
zanju raznovrstnih interesov posameznih drzavljanov. Tudi institucije
ter celotno socialno organizacijo naj bi po Xunziju izna$li vedci (zhizhe
#43). Ta termin je posebno pomemben zaradi tega, ker nakazuje, da je
¢lovek iznagel tako obrede, kot tudi institucije na podlagi svojega znanja,
ne pa, ker bi mu ravnanje v skladu z dobroto in moralo narekovala njego-
va narava. (prim. Feng 1934, 365—366) Po Xunziju je morala torej nekaj,
kar je ustvaril ¢lovek, nekaj sekundarno pridobljenega.

Kot re¢eno, Xunzi v svojih teoreti¢nih izpeljavah izhaja iz pojma po-
sameznika. Obstoj drzave je potreben, da §¢iti posameznika. Vendar pa
mora vsak, ki Zeli uZivati to za$¢ito, svoj individualni zna¢aj popolnoma
podrediti druzbenemu sistemu.

Ta sistem je Xunzi oznatil s terminom »pot« (dao 1#). Tukaj to-
rej ne gre za daoisti¢no, se pravi kozmolosko razumevanje daota, tem-
ve¢ za najvisje konfucijansko nalelo, ki tvori podlago druzbene organi-
zacije.* Xunzi ga enadi s $tirimi kardinalnimi vrlinami klasiénega kon-
fucijanstva, torej z obrednostjo (li #4), popustljivostjo (shu A1), zvesto-
bo (zhong /&) in zaupanjem (xin {5).

Tudi Mo Dija, najpomembnejSega zastopnika moisti¢ne $ole, ni po-
sebno zanimala idealisti¢na etika, kajti $tel je med stroge pragmatike.
Zato predstavlja, po njegovem mnenju, glavni kriterij druzbenih poja-
vov princip koristnosti (H]). Zavzemal se je za ureditev, ki bi najve¢jemu
moznemu $tevilu ljudi omogocala zadovoljitev njihovih potreb. Tako je
pomen kvantitete enadil s pojmom kvalitete. Osredotoéil se je na pro-
blem »mnozice«, kar ga je privedlo do tega, da je v oblikovanju druzbe-
ne organizacije videl osrednje vpra$anje, ki se zastavlja teoretikom druz-
be. Zato se je posebno mo¢no zanimal za izpopolnjevanje »drzavnega
stroja« (prim. Rubin 1976, 36).

V sredi$¢u Konfucijevega nauka je bil ¢lovek; Konfucij je poskusal
med¢loveske odnose urejati z eti¢nimi kriteriji. Mo Di pa ni izhajal iz vi-
dika ¢loveka, temve¢ iz vidika drzave. S tem je napravil zelo pomemben
korak v smeri politizacije kitajske socialne miselnosti. Zato tudi Mo Dija
v tem pogledu veckrat oznalujejo kot predhodnika legalisti¢ne $ole. V.
A. Rubin je njegov nauk opisal takole:

I

2 Konf‘ucijanski in daoisti¢ni konccpt daota se prccej 1‘az]ikujeta; medtem ko so prvi \4 njcm videli
prcdvscm druzbeno l{atcgorijo. katero so poimcnovali »cloveska pot (}\3@:)« so s¢ daoisti ukvar-
jali prcdvecm z daotom kot pranaéclom kozmltncga obsmja, torej s »potjo narave (%JE)
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Pomentbno nasprotje v teh izhodiscib ilﬂ/CélZ%jf, da labko Mo Dz]ezzo teorijo uvrstimo
vsredino med K onﬁtczjew n /{gﬂ/isiz’fno. K 0nﬁn‘z]j€ zaviacal kvalitete, kot so izenaci-
lev, poenotenje in ungﬁrmz’nwjf‘, katere so pri Mo Dz]u dobile tako visoko vrednost, in
kisov njegovem /mmep[u driave z'gm/e vitalno zf'/aga, (Rubin 1976, 141-142)

Za razliko od Konfucija je Mo Di poskusal celotno etiko povzeti v
enem samem nacelu, ki ga je poimenoval »vseobsegajo¢a ljubezen« (3¢
%% jian ai). Zavzemal se je za ¢im bolj enostaven, skromen stil Zivljenja in
zavracal je vse, kar je bilo po njegovem mnenju odveéno. Semkaj pa ni so-
dil samo materialni luksuz, temve¢ tudi umetnost. Nega lepote zanj ni
smiselna, ker ne izpolnjuje nobene cksisten¢ne funkcije in je zato odved-
na. Odveéno je vse, kar ne zvi$uje uporabne vrednosti predmetov. Ta uti-
litarizem je raz$iril celo na podrogje ¢loveskega ¢ustvovanja. Zato lahko
njegovo »vseobsezno ljubezen« razumemo kot strogo pragmaticen, ab-
straktno humanisti¢en svetovni nazor. Psihi¢no strukturo posameznika
dojema Mo Di na popolnoma mehanisti¢en nadin. Zato zapise:

RKENE, N FIANE, Nbfemfle; BA,
NDPETTEZ s FENE, NDRETMFHL

Kdor //ﬂbz' m&'udz’, bo tudi sam el &'uéezm; kdor éo;‘z’s‘tz’xo[/udem, temu bodo tudi oni
koristni: kdor sovragi mﬁudz} bo tudi sam osovrazen in kdor J%O&[Mjf m&'ua’fm, ta bo
tudi sam oskodovan. (Mo 2014, 1V Jian ai zhong, 4)

Mo Dijevo razumevanje ljubezni je torej precej drugaéno od tiste,
kakr$ne ljudem narekujejo konfucijanske kreposti. Mo Dijeva med¢lo-
veska ljubezen ni rojena iz ljubezni do Boga, v sebi nima ni¢ misti¢nega,
entuziasti¢nega ali sentimentalnega; tukaj gre za ljubezen iz socialnih
vzrokov, ki naj bi zagotavljala red v drZzavi in javno varnost. Ljubi svoje-
ga bliZznjega, zakaj to je tebi v korist, pravi Mo Di. Mnogi kitajski teore-
tiki in $tevilni sinologi menijo, da je ta koncept primerljiv s sodobnim
pojmom solidarnosti.

Tudi V. A. Rubin podobno obravnava ta fenomen:

Problem socialne ureditve je pmlmﬁ abstrakine diskmzjﬁ; clovek kot realno /71'[]6 2 do-
locenim éux[vomnjfm se pri tem ignoriva. Viden je kot tabula rasa, na katero  je mogo-
ce karkoli zapisati, in s katere je mogoce karkoli zbrisati. (Rubin 1976, 37)

Mo Di se zavzema za tesno povezavo med visjim in nizjim, med po-
drejenimi in nadrejenimi, kajti po njegovem mnenju je samo na ta na-
¢in mozno poenotiti druzbo. Njegov sistem deluje v skladu z nacelom
nagrajevanja in kaznovanja, ki je v pristojnosti posameznih nadrejenih.
Vendar pa ta sistem ni izvedljiv, &e ljudstvo ne odobrava mnenja vlade. V



TEORIJE DRZAVE KOT IZRAZ RAZMERJA MED POSAMEZNIKOM
IN DRUZBO: KONVENCIJA . 71

tak$nem primeru po Mo Dijevem mnenju prihaja do nesoglasij, ki one-
mogocajo urejeno vladanje. Da se izognemo tovrstnim preprekam, je po-
trebno uvesti strogo centralizacijo drzave.

Zakon fa &

Ta moisti¢na premisa je svojo natan¢no utemeljitev in nadgradnjo na-
$la v okviru teorij legalisti¢ne $ole. Ta $ola je za nadaljni razvoj kitajskih
konceptov drzave izredno pomembna, saj je vplivala na vse bistvene po-
litoloske smernice kasnejsih obdobij. Ustvarila je nauk politike oblasti.
Podobno kot Machiavelli, so tudi legalisti svoje mehanisti¢no dojema-
nje realizacije drzavne oblasti izvajali iz vidika vladarja. Osnove druz-
bene ureditve niso videli v obrednosti, temve¢ v zakonu (72). Pod tem
pojmom so razumeli skoraj izklju¢no kazensko pravo. To ima zanje vre-
dnost v samemu sebi in z njim je mogoce ze v kali zaobjeti prav vse druz-
bene razvoje. Podobno kot moisti, so namre¢ tudi legalisti poudarjali
princip koristnosti. Razlika med moisti¢nimi in legalisti¢nimi naceli je
predvsem v tem, da so se moisti pri tem ravnali po posamezniku, legali-
sti pa po absolutni drZavi, kajti v njej so videli tvorbo, ki je sama sebi na-
men. Zato je bil poglavitni interes, iz katerega so izhajali legalisti, nemo-
teno delovanje moé¢ne drzave. Zavzemali so se za absolutizacijo vladar-
jeve oblasti in za popolni nadzor posameznika. Dolo¢ene vzporednice
lahko opazimo tudi med daocizmom in legalizmom. Vendar pa so sku-
pne tocke, na katerih se ta dva nauka krizata, najveckrat posledica splo-
$nega, celovitostno-univerzalisti¢nega pogleda na svet.

Viada po daoisticnem nauku de/zg]'e skozi vsemogoci dao, kﬂtmgﬂ ni mogoce defini-
rati. V' /fgﬂ/z'zmu pa temut ustreza pojem fd, km‘erfga mjvec%m[ prevajamo kot »pra-
vo< ali »zakon, ceprav bi ga bilo napacno razumevati v smislu Juristicno dolocene
norme. Zﬂédj »ﬁz« je prvotno oznaceval veliko izenacenost (kakrsna se izraza na pri-
mer v g/ﬂdz’m‘ vode). Vedeti moramo, da napisan zakon nikoli i zze/ja/ kot nekaj iz-
/e&‘m*no 04/05’%/’0[“@;;, torej kot »ultima ratio«. Pq/em»fﬂ« se torej pri anticnib /qgfﬂ/z'-
stih upomﬁ/jﬂ kot sredstvo za vzpostavitey ée/jmegﬂ reda v drzavi in druzbi. Labko
ga primerjamo z dobro znanim pojmom »wit weix (7 }’Zf-dszll’nw‘l‘, nevmesavanje, ne-
-de/omizje, o/?mfmzje v skladu z naravo), km‘ngﬂ 50 upom/iﬁﬂ/z‘ tako davists, kot tudi
/egﬂ/z’;tz’. Morda se nam na proi pog/m’ zazdi ]Jﬂmdakm/m, da se je nek drzavno-
-pravni nauk, ki z‘eme/jz’ na g/m‘g‘z‘km‘zji oblasti, zavzemal za Z//ﬂdmzje 2 ne-vmesava-
njem. Vendar gre tukﬂj ZA NESPOTATUM: ¥ 1em smislu je wit wei namrec metoda vlada-
nja ali uprave, pri kateri vladar sicer konkretno ne stopa v wprmyf in vendar vse ob-
vlada in vsem ukﬂzﬂje na naraven, s/con;]'dﬂ avtomaticen nacin. Podobno so prootno
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mzmz’f&ﬂ/f tudi daoisti, vendar ]'e ta ]er’;z‘ﬂm pri /egﬂ/z';tz’b prz'ved/ﬂ do ﬁkcy'e dréa-

ve éoz‘mmmtoj}w n mﬁémz]xka de/zg/oée masinerije. (Franke in Stcigcr 1978,732)

Kljub temu pa legalisti¢na predstava o idealni drzavi véasih neverje-
tno spominja na daoisti¢ne. To je nekoliko nenavadno, ¢e pomislimo, da
sta oba nauka na prvi pogled zelo razli¢na, pravzaprav skoraj kontradik-
torna: 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 teme-
lji na nesvobodi in najstrozjem discipliniranju posameznika. Kljub temu
pa je idealna Shang Yangova druzba zelo podobna daoisti¢nim utopi-
jam nedolZne blaZenosti in vrnitve k praizvorni naravi ¢loveka in druz-
be. 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 uresni¢il idejo ne-delovanja. Ideal je torej v obeh primerih enak;
samo metode doseganja tega ideala so pri obeh omenjenih naukih pov-
sem razli¢ne. Tako je osrednji legalisti¢ni teoretik Shang Yang, denimo,
prepric¢an, da je mozno sistem prisile odpraviti samo s strogo vzgojo dr-
zavljanov in drzavljank; Sele, ko bodo zakoni zanje samoumevni in ko
jim bo spostovanje zakonov preslo takoreko¢ v meso in kri, se bo v druz-
bi vzpostavil red, v katerem vladarjem ne bo ve¢ potrebno izvajati siste-
ma nagrajevanja in kaznovanj:

CLO 25 ffL, s B R AT

Huudle kazniso potrebne zato, ker se s kazen odpravija s kaznijo. (Shang 2014, Hua ce,1)

Tudi drugi osrednji predstavnik legalisti¢ne Sole, Han Fei, je zago-
varjal podobno stalis¢e:

HDE, RER, RIEE, HEMH, FEARKR, RBA
JEH.

Kadar so kazni hude, ﬂﬂgmdf pa redkost, oblast ﬁ'uéz’ svoje ﬁudxmo intoje prz'pmvﬁ&
no, umreti za nagrado. Kadar pa so nagrade obilne, kazni pa klavrne, oblast ne lju-
bi svojega &'W’.\'[m, in tudi &'m/&/w samo ni [)mpmvﬁma umirati za mgmdf. (Han

2014, Chiling,3)

Oba najvplivnejsa teoretika legalisti¢ne $ole, tako Shang Yang, kot
tudi Han Fei, sta bila torej tipi¢na predstavnika teorije zastraSevanja, ki
ponekod $e dandanes tvori temelj utemeljevanja radikalno primitivnih
in nekulturnih ukrepov, h kakr$nim sodi, denimo, smrtna kazen. Za da-
oiste ¢esa takega ne bi mogli trditi.
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Zato nikakor ni ¢udno, da so tudi posami¢ne metode, s katerimi
naj bi bilo mogode dose¢i to idealno stanje, pri obeh omenjenih 3olah
takoreko¢ diametralno nasprotne. Po legalisti¢cnem konceptu je stanje
»nevmesavanja« namreé mogoce dosedi samo s strogim in neomajnim
izvajanjem mehanisti¢nih zakonov. Legalisti so namre¢ zastopali mne-
nje, da je zakone tem laze odpraviti, ¢im strozji so. Zakoni pa naj bi osta-
li v veljavi tudi potem, ko bi bilo idealno stanje Ze dosezeno, takrat se-
veda samo $e kot potencialna, teoreti¢no delujoda sila. Tukaj se nam po-
novno razkrije strogi legalisti¢ni pragmatizem, v katerem cilj posvecu-
je sredstva.

»Fa ¥k« ki predstavlja osrednji koncept legalisti¢ne doktrine, je
neke vrste podalj$an naravni zakon, katerega obstoj je v kontekstu njiho-
vih diskurzov za blagor ¢lovestva kot celote nujno potreben in sicer kljub
temu, da izvira od ¢loveka, in da je narejen za enega samega ¢loveka — na-
mre¢ za absolutnega vladarja.

Morala sama legalistom nikakor ne zadostuje kot trdna osnova av-
toritativne drzave. Legalisti¢na doktrina za delovanje drzave ni predvi-
dela nobene sile, ki bi obstojala zunaj nje. Zato se niso ukvarjali z eti¢-
nimi kvalitetami, kot so na primer ¢loveénost ali pravi¢nost. Izhajali so
iz hudobnosti (zla) ¢lovekove narave, katero je po potrebi mogoce tudi s
silo spreminjati. Zato so javno podvomili v obvezujoco vrednost tradici-
je, kar zadeva njeno uporabo pri reSevanju kasnejsih, druga¢nih situacij.

1a premisa je vse tradicionalne vrednote po&ldw/ﬂ na g/ﬂvo. S postovanje do slﬂnjfib,
bratska ﬁuéfzm, modrost, pravicnost in celo zvestoba — vse te érfpom 50 pw‘m/c‘ glocin-
ske lastnosti, ki so bile vseobseznim interesom dyzave in v/ﬂdmjd $amo v napoto. (Ba-

uer 1974, 95)

Te teorije so seveda zelo dobro ustrezale okoli§¢inam takratnega raz-
pada fevdalnega sistema na Kitajskem. Zato tudi ni nakljugje, da jih je
kot prva sprejela prav drzavica Qin, v kateri je bil fevdalni sistem naj-
manj razvit in v katerem so bili nehanski narodi najmo¢neje zastopani.
Hou Wailu, predstavnik modernih raziskovalcev zgodovine kitajske fi-
lozofije iz L. R. Kitajske, je o pogojih in vzrokih nastanka legalisti¢ne
miselnosti zapisal naslednje:

A8, Bk MEART, RAEREKTRCARS. 48
o i R EANRAE . AR BRI 2
AR, WMEECHEEAORN 4, W), AR
FEAIRS AR BAE S, AlmnE ik ¢ il FRADE
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B—sr e bk, - HEATR, SRR
S BT PR BUA XK.

Boj med z'dtjama sobrednosti« in »zakona« se je pric%/ v 054105]% »Pomladi in e
seni« (11, stol—77r1 pron st ) Oba pojma sta pi'c’dsldﬁﬁﬂ/ﬂ starodavni obliki prava. Iz
obragenci, ki so zas/op&z/z' interese szzéiz]'f/dslnz'»éou $0.s¢ po vseh moceh zavzemali za
obranitev tradicionalne »obrednosti«, katere avtoriteta Je ze pi'z'éf/d mzpada[z’. Z
ofamm‘wg'a prava, ki [fmeﬁi na veliki drugini, so se pm[slﬂmz’kz’ p/emmz‘mz’/eov Zeleli
ragmejiti od ﬂﬂl/ddﬂfgﬂ ﬁudslm. Tisti izobragenci, ki paso zas‘mpﬂ/i interese novo na-
stajajocega razreda, so pow/zf&m/z’ sistem zakonov in se zavzemali za enakost pm[ 24-
konom .. Iz tega je razvidno, da so bili pifdsldwzz%z' /egﬂ/z'zma v g/ﬂmfm po/z'lzX’z', kiso
se borili proti staremi, konzervativnemu 5/0]74 p/fmmz’lnz’/eov? (Hou 1980, 122-123)

Boj med konfucianizmom in legalizmom se v L. R. Kitajski, kate-
re zgodovinopisje vseskozi uporablja marksisti¢ne kategorije, predstavlja
kot razredni boj, ki naj bi privedel do razpada suznjelastniske druzbe.
Evropsko zgodovinopisje pa ga najveckrat obravnava kot izraz razpada-
joega fevdalnega sistema.

Ideja o tem, da problemov sedanjosti ni vselej mogoce resevati s sta-
rodavnimi vzorci, ni nastala v osrednjih drzavicah takratne Kitajske,
ki so bile pod velikim vplivom stare hankitajske kulture njene in tradi-
cije, temve¢ — kar ni slu¢aj — v obrobnih drzavicah Qi 5%in Chu #£. Ti
sta prvotno imeli skorajda nekaksen kolonialni status, kasneje pa je nju-
na mo¢ nezadrzno nara$c¢ala, za kar sta se imeli zahvaliti zlasti moZzno-
sti svobodnega $irjenja navzven. Ceprav je njuna gospodarska mo¢ proti
koncu obdobja dinastije Zhou Ze skoraj prerasla gospodarsko mo¢ osre-
dnjih drzavic, so ju le-te $e naprej maéehovsko obravnavale. Tradicional-
na hankitajska kultura in z njo povezani politi¢ni privilegiji so si le stez-
ka utirali pot v drzavici Chu in Qi. To, kar se jima ni posretilo pridobiti
s starimi metodami, sta torej poskusali dosedi z novimi.

Mnogi raziskovalci navajajo Shang Yanga kot ustanovitelja legali-
sti¢ne $ole. Sam sicer ni zapustil nobenih pisnih virov in znamenito delo
Shang jun shu (T8 14, Knjiga gospoda Shanga) zagotovo ni nastalo pod
njegovim peresom, ¢etudi brezdvomno sodi v tradicijo njegove $ole. Po
vsej verjetnosti so njegove izreke po njegovi smrti zbrali in zapisali njego-
vi uéenci, zlasti tisti, ki so se posebej zanimali za pravo in upravo.

Osnovo vladnega sistema, ki ga je razvil Shang Yang, je tvoril sistem
nagrajevanja in kazni. Pomemben fakror totalitarne oblike organizacije,
za kakr$no se je zavzemal, je bil sistem denunciacije. Tako je Shang Yang
najprej Zzelel razbiti sistem velikih druzinskih klanov, kajti druzinske
vezi sistemu denunciacije niso ravno v prid. Absolutisti¢no-tehnicisti¢ni
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ustroj sistema nagrajevanja in kazni v bistvu predstavlja nadgradnjo mo-
isti¢ne teorije o drZzavnem stroju. Vendar so bile kazni znotraj tega siste-
ma veliko pomembnejse, kot nagrade.

R RUE —, B E U —.

(Vesten) vladar bo na vsakib devet kazni podelil samo eno nagrado, mediem ko vla-
dar razpadajocega cesarstva podeli devet nagrad in samo enkrat kaznuje. (Shang
2014, Kai sai, 6)

Tako lahko bolje razumemo tudi naslednji citat:

2Py S CE =y S 2R

Smrtna kazen vodi nazaj h érepo;z‘z’, pravicnost pa k zlocinom. (ibid.)

Tukaj velja omeniti, da Shang Yang s pojmom kreposti (de £&) seve-
da ni mislil konfucijanskih vilin, temve¢ je z njim oznaceval vsako deja-
nje, ki koristi interesom drzave; konfucijanske vrline je povzel s koncep-
tom pravi¢nosti (yi %).’

V bistvu je Shang Yang z uvajanjem svojih strogih kazni Zelel samo
preventivno onemogod¢iti zlo¢ine. Bil je prista$ teorije ustrahovanja.

Prej$nje zasluge ali nekak$ne »moralne kvalitete« v njegovem siste-
mu niso mogle sluziti kot olajsevalne okolis¢ine. Tudi pripadnost privi-
legiranim slojem ni predstavljala povoda za kakrs$ne koli omilitve kazni
in pojma pomilostitve Shang Yang ni priznaval. Vsi ljudje, od najrevnej-
$ega drzavljana pa vse do najvisjega ministra, so morali prenasati enake
kazni. Vsega tega seveda nikakor ni bilo mogoée uskladiti s konfucijan-
skim sistemom hierarhi¢nih polozajev in kreposti.

Najvisji vladar je pri tem predstavljal edino izjemo, zakaj on se je na-
hajal nad vsemi zakoni. V tem pogledu tudi legalisti¢na drzava ni bila iz-
klju¢no sama sebi v namen:

Drzava je stroj, ki v sebi nima smisla. Smisel prz’do/ﬁ' sele z de/amizjem in sluzenjem
w’fjemu L‘zﬁu, Ker /egﬂ/z‘xz‘z’ niso doje/z', dﬂ. je labko taksen L'f/jjﬂl/}’li b/ﬂgor ali domovina,
$0.svojo drzavo kar naprej centrirali okoli suverena. (Rubin 1976, 66)

Eti¢ne osnove kulture so bile po Shang Yangovem mnenju prav tako
ni¢vredne, kot kultura sama. Njegov amoralizem je zelo znan. Tudi v ti-
stih moralnih kvalitetah, v katerih so konfucionisti videli najvisji smoter
¢loveske eksistence, je Shang Yang uzrl eno najveéjih nevarnosti za svojo
totalitarno drzavo. Zato se je zavzemal za prevrednotenje vseh vrednot:

I
3 Obe osrcdnli konfucijanski krcposti, namre¢ l{rcpost pravi¢nosti (yi %) in krcpost soclove¢nosti
(ren {:) skupaj (obitalno vbesednizvezi renyi {: %) simbolizirata konﬁlcijansko moralo.
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Fe RLCE 1048, ROk A

Modrost in izobrazba sta vir uporov; obredi in g/ﬂxéﬂ sta znak razuzdanosti: dobro-
ta in clovecnost sta mati /77‘5%75%02/, Zﬂl]t’f_//il/(}f[ in slava sta /)rz'c'e[eé hudobije. (Shang
2014, Shuo min, 1)

Zato so po njegovemn mnenju hudobneZi veliko primernejsi za vlada-

nje, kot pa dobri ljudje:

)Eﬁ = /\U%%ﬁ %"ﬁ‘: /fié’ /\]JE}_}‘E %JO
Kadar (kral /) [j{‘/ujf vskladu z dobroto, se &ua])mr) zanasand njfgowmmdﬂ%a ij[—

stvo tistega kralja, ki viada budobno, pa se bo drzalo njegovih predpisov.« (ibid., 2)
Shang Yang je takole definiral dobro in zlo:
BIMEZE, 5W; B &, 2.

Tisti, ki zdruéujcjo in pomirjajo, so dobri. Tisti, ki /()éujfjo in urejajo, so slabi. (ibid.)

Tudi za religijo v njegovem sistemu ni bilo prostora. V. A. Rubin je
v zvezi s tem zapisal:

Tovrsini komept prava, ki ne pozna moralnib ali mlzgzoznz/i mn/ccz] Jje enkraten v
zgoa’oz;mz lovestva. V starodavni ijz Judei in v islamskib dezelah je imelo pra-
vo sloves bozmmécga izvora. Skozi vso m.c/gs&o zgod(wmo je bila n/zgzoz;m osnova do-
gma, katere nihce ni prc’vpmfwa/. Zato se nam zdi kontrast med kz'la];éz’m rlojfma»
njem prava kar neverjeten. Na [(z’tﬂj&ké’m nikoli nikomur ni prz'f/o na misel, da bi -
sanemu pravi pa naj je bilo se tako odlicno napisano przpz’m/ bozanski izvor. (Ru-
bin 1976, 66)

Osnovni predpogoj za etabliranje kazenskega prava centralizirane
drZave je seveda centralizacija na politi¢nem in gospodarskem podro-
&u, kajti $ele ta omogoda reduciranje najraznovrstnejsih kvalitet, lastno-
sti oziroma aspektov dolo¢ene stvari ali dolo¢enega dejanja na tisto splo-
$no, kar je vsem skupno. Splosnost tako postane norma. Pri tem tudi ni
nakljugje, da je bil Shang Yang prvi, ki si je odlo¢no prizadeval za poeno-
tenje mer, utezi, dolZine ojnic pri vozovih itd.

Ceprav lahko Han Feiev koncept metode vladanja razumemo kot
nadaljni razvoj Shang Yangovega nauka, pa se oba filozofa razlikujeta
zlasti na podrodju etike. Oba sicer odklanjata konfucijansko moralo,
vendar je Shang Yangov amoralizem precej radikalnejsi od Han Feije-
vega, ki se je ob¢asno mo¢no zgledoval po dolo¢enih elementih daoisti¢-
ne etike. Han Fei od ljudi zahteva, da zaupajo nebu in zemlji, ne pa so-
ljudem, in da si prizadevajo izvrSevati principe daota in njegovih kvali-
tet. Dao je pri Han Feiju namre¢ tudi osnovni moralni princip, objektiv-
na, edina resnica:
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Eﬁ%r ﬁEl#o

Dao je edinstven in nima dvojnika. (Han 2014, Yang quan. 3)

Poleg tega navaja:

EE BV a6, AR AL,

DdUV Je izvor vsega oéstojeéegﬂ ter merilo doéregﬂ in zla. (ibid., Zhu dao, 1)

V nasprotju s Shang Yangom je Han Fei priznaval obstoj objektivne
norme, ki se nahaja izven vseh ljudi. Ker je ta norma nadindividualna, bi
morala, &e bi bil Han Fei dosleden, obstojati tudi izven vladarja oziroma
nad njim. Kljub temu pa ostaja knez tudi pri Han Feiu absoluten vladar,
kajti na podro¢ju vladnih metod Han Fei zapu$¢a daoisti¢na tla.

A. Forke je o tem zapisal:

V Han Feievih pm'b sta bili dve dusi: posrcu je bil dﬂom‘, razumsko pa realni /70/1'[%.

Ti dve /7/4[2' sta tezko z//mzﬁz'm (Forke 19344, 35)

V dolo¢enih vidikih sta si legalizem in daoizem takoreko¢ diame-
tralno nasprotna. Daoisti so zastopali mnenje, da je ¢lovek prvotno ne-
dolZen, legalisti pa so bili prepri¢ani, da je popolnoma hudoben. Daoisti
so podpirali absolutno svobodo posameznika, legalisti pa so se zavzema-
li za absolutni nadzor druzbe: kljub temu pa se oba nauka zdruzita v ide-
ji ne-delovanja. Tako je Han Fei na primer zapisal:

JUES, LU RS

Via krepost izvira iz ne-delovanja. (Han 2014, Jie Lao, 1)

Vladar bi se moral dosledno drzati nacela ne-delovanja, zakaj zanj
morajo misliti in delovati njegovi uradniki:

B S A I, BRI T,

Moder viadar ne de/uje, vendar se njegovi uradniki tresejo pred njin. (ibid., Zhu dao,1)

Ne-delovanje predstavlja torej eno bistvenih znadilnosti pravega,
uspesnega vladarja:

Prav tako kot pri Sbﬂng Y;mgu zakoni prav zaradi xvaje pretirane xz‘mgo;[z’ sami od
sebe z'zgz’mjo iz prostora ﬂ/é[uﬂ/izﬂ[ljf, z'zgz’ﬂe tudi vladar s wojo pretz‘mm kontrolo
prav s pomocjo 1eh zakonov: potem, ko so enkrat sprejeti, a’e/ujfjo sami od sebe. (Ba-

uer 1974, 101)

Zato zakonov tudi nihée ne sme prevprasevati ali vanje podvomi-
ti. Zakoni so postavljeni nad vsemi sloji in nad vsemi zasebnimi mnenji:
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FirbAva kA, FrCLEL S fAt; VRS, RIBEA AR R | ik
Fl: JEREEL, TEEFIR.

Viada se izvaja z zakoni, do vstaj pa prz'bajﬂ zaradi interesov pommc’zm’koa Ko bodo
sprejeti zakoni, si nibée vec ne bo MPﬂ/ izrazati /ﬂ.rmfga mnenja. Zato pravim: kdor
podpz’m z'dfjf pommc)zm}éov, przpmvﬁa teren za vstaje; kdor pa podpim zakone, bo do-
segel red. (Han 2014, Gui shi, 4)

Ce vladar hoée, da bodo zakoni veljavni in u¢inkoviti, potrebuje
oblast oziroma avtoriteto (shi #). Tako sta zakon in oblast tesno pove-
zana. Hou Wailu je to naéelo takole komentiral:

Istocasno se Han Fei v pag/m/ju »Nan shi« zavzame za Shen Daovo teorijo, ki pravi,
da je pravni sistem uc*z'nkozzz’[ejfz’ od cloveske uprave, in da se zakon in oblast med :eéoj
dopolnjujeta. (Forke 1934a,137)

Obrednost je potrebno nadomestiti z voljo za oblast. Vladar naj svo-
jo zunanjo oblast ohranja z vojnami, notranjo pa z izvajanjem zakonov,

ki bodo lahko nadzorovali ljudstvo.

Hen [*'ez'je mnenja, da je narobe, ce mislimo, da labko sreca v drZavi nastopis pomocjo
dobrib del, pravicnosti, gnanja in apasoliizom'; ravno te lastnosti m]/?oﬁ ogroz“ﬂjo vla-
dmjﬂ in drzavo. Zato se tisti zr/ddmji, ki mzpdﬂgﬂjo 2 daotom, z'zogz’/mjo dobrib del,
pravicnosti, gnanja ter xpwobnostz‘ n v/ﬂddjo $amo s pomafjo zakonov. Sele tako v dy-
Zavi nastopi red in mir. (Baucr 1974, 101)

Han Fei namre¢ pravi:

T LR R B AN, WE I E & nT AR .
TR B Bk, MG SORRELUIRSS . SRR V5, A
S22 U, e E R ANRELAROT (Bl MR R B HEIZ ik, B
5E. SEARELL AR,

Iz tega sledi, da clovecnost, pravicnost, /jﬂ/fezm in dobrota ni dawﬁ; Samo $ strogimi in
teskimi éﬂznz’mz‘je mogoce vladati drzavi Brez bica in ostrog niti Zao Funebi moge/
ukrotiti xﬁq/z'/} /éonjezz. Brez sestil in ravnil, brez meril in tusa niti Mﬂg Er ne bi mo-
ge/ risati wojz’/J kvadyatov in krogozz. Titko niti Yao in Shun brez uporabe stroge avto-
ritete in brez upostevanja sistema nagrajevanja in kazni ne bi mog/ﬂ vladati. (Han
2014, fian jie shi chen, 5)

Podobno kot daoisti, torej tudi Han Fei absolutno zavra¢a konfuci-
jansko moralo. Na podro¢ju uprave jo torej nadomesti z moralo oblasti
in prava. Tukaj torej sledi Shang Yangu in se odvrne od daoisti¢nih na-
cel, kajti le-ta
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se tudiv ]Jog/m’u drgave dréz]’a principov ne—de/amnjﬂ, torej tudi ne-vladanja, anar-
bge Daoisti 077761/01%2%]6]0 vso prz'sz'/o in vse zakone. (Forke 19344, 75)

Han Feijevo Videnje druibenega ustroja je izrazito tehni¢no-meha-
nisti¢no. Politi¢ne posledice tovrstnega videnja so razvidne tudi iz nasle-
dnjega citata:

R 5 5

Pomembne so mnogice, ne 0ZITamo S¢ Na MAanfsine. (Han 2014, Xian xue, 8)

Kot reéeno, je to izhodi$ce vladajoca interpretacija L. R. Kitajske
oznadila za prvo zasnovo kitajskih spoznavnih teorij. Hou Wailu vidi iz-
vor tak$ne spoznavne teorije v njegovi interpretaciji strukturnega prin-
cipa (li #2). (Poleg osnovnega principa dao & razlikuje Han Fei namreé
$e vrsto posami¢nih principov, katere dao ustvarja, in ki se pojavljajo v
najrazli¢nejsih stvareh in oblikah. Imenuje jih »li« ; ta strukturni prin-
cip se pri njem manifestira kot razli¢ne kvalitete, znacilnosti, ali lastno-
sti objektov resni¢nosti. Han Fei je zapisal:

NUERE, T R BRPE. Bz .

Vse strukturne principe labko razdelimo v kvadyataste in okrog/c: do/gc‘ in kratke, gro-
bein ﬁm, trde in lomljive. (ibid., Jie Lao, 25)

V poglavju o Laoziju pa navaja:

A K/, 7 B, B, R BEE . B A 2 E
o +oeo WA RTT BT REHHRE, HIlE 2 TR R

Da/go in kratko, veliko in mq/hna, trdo in /omﬁz'w, Labko in tezko, belo in crno, vse to

so strukturne lastnosti stvari. Ko enkrat dolocimo osnovno strukturno lastnost stvari,
/'z'b je labko razlikovati. Ce sledimo zakonitostim teb lastnosti, bomo labko ucinkovito
uporabljali vse stvari. (ibid., 29)

Kot vidimo, strukturnih lastnosti ni mogo¢e lo¢iti od objektivne re-
sni¢nosti stvari, katero opredeljuje, kajti samo, kadar imamo objektivno
stvar, lahko govorimo tudi o njeni dolzZini, velikosti, barvi in ostalih zna-
¢ilnostih oziroma lastnostih. Razli¢ne stvari imajo razli¢ne znaéilnosti
in lastnosti. To je misljeno z izrazom »lastnosti vsega obstojecega«. Po-
leg tega Han Fei navaja, da je lastnosti dolo¢ene stvari mogoce spozna-
ti. Ce ho¢emo spoznati dao, moramo najprej spoznati razli¢ne lastno-
sti razli¢nih stvari. To pomeni, da se ne moremo zmotiti, & le sledimo
zakonitostim vsch stvari. Tako kot zakonitosti objektivnega sveta zago-
tavljajo, da kozmos neopore¢no deluje v teku procesa naravnega razvo-
ja, in da zato v naravi vlada red, preglednost in moznost nadzora, lahko
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tudi druzbeni zakoni zagotovijo urejenost in neopore¢no delovanje ¢lo-
veskih skupnosti.

Znotraj tega tehnicisti¢no determiniranega sistema, ki je dolo¢en z
mehanizmi nagrajevanja in kaznovanja se tudi Han Fei, podobno kot
Shang Yang, zavzema za stroge kazni, kajti po njegovem mnenju mile
kazni niso dovolj u¢inkovite in zlo¢incem ne preprecujejo izvajanja ka-
znivih dejanj. Tudi Han Feijeva teorija ustrahovanja temelji na racional-
ni osnovi. Mile kazni po njegovem mnenju zato niso uéinkovite, ker so
koristi, ki jih imajo ljudje od zlo¢inov, veéje, kot pa nevarnost, ki jim za-
radi tega grozi. Zato je Han Fei zapisal:

KT E S F, R P, MBI relat: =Zrai. &
TEE, R e, MBI el 8 AN ZE—E, iR
e, TME A TE

ij/smo sovragi tegke in stroge kazni, drzava paimav 71/'1'/) [c’mzﬁ svoje vladavine.
ij/mw ﬁubz’ socutje do a’rz“ﬂzzﬁﬂnou in mile kazni, vendar vse to 0groza drgavo.
Modrecbhov drzavi vpfﬁa/ taksne zakone, ki niso v skladu z navadnimi z'dq'ﬂm[ //ud
Stva, 2alo pa ustrezajo daotu in K’Vepostz'. (Han 2014, fian jie shi chen, 3)

Forkejev komentar k tej izjavi se glasi:
Ni prav verjeino, da bi se avtor Dao de jinga' s tem xtrzhjﬂ/, (Forke 1934b, 1., 479)

Han Fei je zlo¢ine primerjal z boleznijo, kazni pa z zdravilom:

T, BREER T, Ay B, AN, BEE, RIEA
i A E R,

Kadar iztisnemo gnojizo bulo, nas to boli in zdravila, ki jz'}) moramo jﬁmtz’, kadar
smo bolni, so veckrat grenkﬂ. Zato bolniki trpifo. Ce pa gno]nz’/i bul ne bi iztiskali in ée
ne /)Z]f”lﬂ/f zdravil, nase telo ne bi pf‘eéiye/o in bolezni ne bi bilo moc ozdraviti. ( Han
2014, Liu fan, 2)

Za razliko od Shang Yanga, ki je vse eti¢ne norme radikalno od-
klanjal, se je Han Fei zavzemal za pravi¢ne vladarje. Ti naj bi bili sicer
strogi, vendar ne kruti. Ampak Han Fei tega ni utemeljil z nikakr3ni-
mi naddruzbenimi moralnimi vrednotami, temve¢ spet z racionalno,
popolnoma pragmati¢no logiko: krutost in despotizem vodita do vstaj
in uporov.

|
4 Laozi %% osrcdnji prcdsmvnik klasic’ncga daoizma.
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Kolcktivna odgovornost
Pod cesarjem Wu Dijem T (156-187 pr. n. §t.) je bil konfucianizem
povzdignjen v drzavno ideologijo. Legalizem je bil sicer uradno zatiran,
tako kot vse ostale $ole, vendar je nova konfucijanska drzavna ideologija
v sebi asimilirala nemalo elementov legalistiénega nauka, zlasti, kar za-
deva pravni sistem. V. A. Rubin je o tem zapisal:

Legﬂ/i’zﬁm je imel poxf/mo velik vp/z'z; na /egz'x/ﬂmm kz’mj;/agoz imperija. Tq je tudiraz-
/ﬂgzl 24 dfjxmo, daso pravni kodeksi Kz’[ﬂj&ke vuseh k»zxmjfz’h dinasticnib oba’obﬁh po-
ua’mfjﬂ/f ypms&mj@ kﬂzizomnjﬂ in celo v zadevah, ki niso bile povezane z 2locini, vec-
krat naletimo na standardno formu/o svsak, kdor stori to in 1o, mora biti tako in tako
kaznovan«. Lfgﬂ/z’zfm je prav tako vtisnil svoj pecat sami naravi sodnih procesov. Od-
vetniki se jz'/J niso smeli udelezevati in sodisca so delovala na pod/ﬂgz’ prm’/)mmka, da
Je obtogenec kriv, vse dokler ne dokaze my‘e nedolénosti. Tudi pmém mm%njﬂ 24 iz-
siljevanje priznanj je z'zbﬂjﬂ/ﬂ iz /t’gﬂ/f,?[[f}’]f teorife. Isto ufﬁﬂ 24 z'deja kolektivie odgo~
VOrnosti, ki je po zakonu dozzo//fm/ﬂ /lkl’i//l’ﬂ[lja vseh ¢lanov dméimkegoz klana obto-
zenca. Nﬂjnoz/ejfe raziskave kﬂétjo na nujizo [/)omebo ponovne [/)rezzerz'me teze, po ka-
teri m] bi bila tradicionalna kzmjjkﬂ vlada z'zk/juﬁno kon izcz]dmke narave, in katere
doslej nibée ni prevpraseval’ (Rubin 1976, 87)

Prevzem legalisti¢nih elementov v konfucijansko drzavno doktrino
jasno kaze, da je dinastija 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 ideo-
losko vselej distancirali od svoje predhodnice, pa so vendarle od nje pre-
vzeli vrsto gospodarskih struktur in z njimi povezanih vidikov druzbe-
ne ureditve.

Prva vlada dinastije Han je najprej stabilizirala poenotenje drzave,
ki je bilo doseZeno v obdobju dinastije Qin. Hanski vladarji so od dina-
stije Qin prevzeli koncept politi¢ne enotnosti in se poleg tega lotili raz-
vijanja novega politi¢no-gospodarskega sistema, katerega zasnove je prav
tako oblikovala drzava Qin.

Fevdni sistem je bil v tem ¢asu Ze popolnoma propadel in na Ki-
tajskem se je pricel razvijati nov vladajoéi sloj, ki ga pri nas zaradi po-
manjkanja ustreznejSega izraza najveckrat imenujemo »plemenitniki«.
Plemenitnike je sestavljala vrsta velikih druzinskih klanov, katerih go-
spodarska osnova je bilo lastni$tvo veleposestev. Vedinoma so Ziveli od
dohodkov zakupnin. Ponavadi je en del klana upravljal mati¢no pose-
——

5 Tateza je bila medtem ze veckrat dokazana in sodi k sploSno vcl]avnim prcdpostavkam sodobne
sinologije (gl. Rosker 2013, 92fF).
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stvo, drugi pa je Zivel v prestolnici oziroma v upravnih enotah posame-
znih proving, kjer so delovali kot drZavni uradniki. Tak sistem je klanom
omogocal dvojno varnost oziroma dvojno oblast: politi¢no in ekonom-
sko. Najpomembnejsi predpogoj te oblasti pa so seveda tvorile mo¢ne in-
terne druzinske povezave. Le-te pa predstavljajo pomemben sestavni del
konfucijanske druzbene ideologije:

Ne g/fdf na magoﬁm L’/?/fi/ /cga/z’s[z’ﬁizf teorije na /egz':/ﬂmro »ézm]'skfga cesarstva je za-
nimivo dfjswo, da je &l’[ilﬂf[l]ﬂ Han konﬁt[zjﬂmki princip druzinskibh povezav vredno-
tila visje kot obveznosti do drzave. (Rubin 1976, 68)

Nova drzavna ideologija je torej brezdvomno sluzila tudi interesom
tega novega sloja, katerim se je ve¢krat moral podrediti tudi sam cesar.
Nove antagonisti¢ne konstituente enote drzave in druzbe so s tem tvorili:

a) vladar,
b) plemeniti uradniki,
c) ljudstvo.

Dinastija Han je sicer ohranila celotno politi¢no organizacijo dina-
stije Qin, vendar je cesar Wu Di odpustil vse uradnike, ki so delovali v
skladu z legalisti¢nimi teorijami. Na predlog Dong Zhongshuja je bila
konfucijanska $ola povzdignjena v vladajo¢ idejni sistem in na drzavnih
$olah ni bilo dovoljeno poulevati nobenih drugih teorij. Seveda ni po-
trebno posebej poudarjati, da je konfucianizem tvoril 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:

Titko je nekaksna fz’zoﬁmz’ jav kom@pcz]’z’ mpa/ /fgﬂ/z’;[z’f’nf n ml[f)o/ kon mzjﬂnske dr-
Zavev mljbo/ﬁem primeru PV[L’fd/ﬂ do delitve oblasti- viadar in uradpiki so dmg dru-
gega nadzorovali. (Bauer 1974, 26)

Bauer opisuje tudi proces vpeljevanja in konsolidacije te nove drzav-
ne teorije, ki je vse do 19. stoletja ostala merodajna za politi¢no sfero Ki-
tajske.

Prav tako, kot je dmmz‘z]ﬂ Han na /‘)/)/z'[z'c'ﬂfm /‘)odrocju /‘)(M’usz’/ﬂ povezati enotno in
na province mzr/eﬁmo drgavo, katere ustroj je /‘)Vé’ﬂzt’/ﬂ od dinastije Qﬂ b4 idfjo ﬁ'y«
dﬂ/ﬂt’gtl z'm/)frz]ﬂ iz ()bdobjﬂ dmﬂx[zjf Zhou, s tem, da jt’ /)()S/éufﬂ/ﬂ sredi te enotne dr-
Zave ustanoviti posamezne féw{f v obliki omf%ov, ki pa seveda nikoli niso imeli /7055’5}10
do/gfgﬂ zfz'v&'m/kz, je /)osku,\il/ﬂ tudi /tgﬂ/js‘tz’éﬂo doktrino M[fmt&'m’ s éonﬁtcﬁm}séimz’
/éomf/m'. V' ta namen se jﬂ’ kor ﬂﬂjb(}_/j prl'mﬂm izkazal X Lmzzjw m/m/%, 54]' je pravon
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dejmméo v marsikaterem pog/m’u prfdxz‘ml//ﬂ/ z'dg/na 0511000 /qgﬂ/z’zma, kdjﬂ' na tana-
¢in ni bilo potrebno zapuscati éanﬁtq‘/ﬂnxéz‘h tal Po drugz’ strani pa je kX unzijevim
ucencem sodil tudi Han Fezi in to dej;z‘zza je njegovo ime seveda ﬂe])osredna povezova-
loz /egpz/z‘zm&m. Zatoje bilo teztko njegove z'a’eje ragsirjati kot idealne. Srm'f?]'ﬂ pot, za
katero so s me/m’ odlocili, je poxelwa paudmjﬂ/d n mzz,'z]d/a ritualne /mjzga vka-
terih je 2bran zelo /erogm material Ker pajev tematskem pog/m’u /e&‘u/f vsemtu 1vo-
rila enoto, Jjoje bilo pom‘/mo samo einterpretirati in Ze se je labko strnila tudi v notra-
njo celor. (Bauer 1974, 108)

Glavni utemeljite]j te konfucijanske drzavne in vladarske doktrine
je bil, kot re¢eno, Dong Zhongshu (179—104 pr. n. §t.), eden najznameni-
tejSih izobrazencev dinastije Han. V svojih teorijah je elemente zgodnje-
konfucijanske etike in njenih kozmoloskih $pekulacij zdruzil z legali-
sti¢nim, centralno ustrojenim sistemom zakonov in kolektivne odgovor-
nosti 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 kozmi¢nimi elementi in vsemi pojavnimi oblikami in la-
stnostmi ¢loveske druzbe. S tem je Dong Zhongshu odloéilno vplival ne
samo na neposredno politi¢no dogajanje svojega ¢asa, temve¢ tudi na ce-
lotno kitajsko miselnost kasnejsih obdobij.

Eti¢ni vidiki njegovih drzavnih teorij so povzeti v nauku o »treh bi-
stvenih faktorjih« (san gang —#i]) in »petih osnovnih pravilih« (wu
chang F¥/wu ji TLA)). »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 pravilom« pa
sodijo:

ren ({2, &oveénost),
P %
yi (£, pravi¢nost),
li (#8, obred, ritual, nravnost),
zhi (&, modrost),

xin ({5, zaupanje, zanesljivost).

Te tri bistvene faktorje in teh pet osnovnih pravil so Dongovi u¢en-
ci pogosto med seboj povezovali v najrazli¢nej$e kombinacije, ¢eprav on
sam teh povezav nikoli ni posebej poudarjal.

Iz petih osnovnih pravil je sestavljena krepost posameznika, iz treh
bistvenih faktorjev pa etika celotne druzbe. Skovanka iz obeh izrazov
»gangchang« (4, bistveni fakor — osnovno pravilo) je v tradicionalni
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Kitajski oznacevala moralo oziroma splo$ne moralne zakonitosti. Feng
Youlan je o tem zapisal:

Clovek mora Ziveti v skladu s temi in ostalimi eticnimi zakoni, (Fcng 1934, 523)

Ce temu ni tako, potem posameznik razbije harmoni¢ni medseboj-
ni vpliv yina in yanga. Zato ga je potrebno kaznovati, da se lahko ta har-
monija ponovno vzpostavi:

Ce nimamo ustreznib kazni, se bo mzpﬂ;/a hudoﬁz]ﬂ. Ce se 5]70(/[4] nabira hudobi-
jﬂ, se zgm;/ rodi sovrastvo in gnev. Ce ni bﬂrmonz]e med zgomjz’m in ;\pod;?/z'm, se
pudrf skladnost med yinom in yangom, kar prz'zzede do abnormalnosti in km‘ﬂsz‘mf

(ibid., 531)

Tako Dong Zhongshu potrebo po kaznih ni utemeljil samo z eti¢-
nega, temved tudi z metafizi¢nega vidika. Po njegovem mnenju mora po-
sameznik svojo naravo vestno razvijati v smeri, ki jo nakazujejo moralni
zakoni, saj le-ti tvorijo osnovo kulture in civilizacije.

Neokonfucijanska filozofija
Zaradi svoje utemeljene boje¢nosti in pristranosti, pa tudi zaradi vseob-
sezne popolnosti Dongovega sistema, se kitajskim izobrazencem vse do
19. stoletja ni posredilo, da bi ustvarili bistveno alternativo k tej vlada-
jo¢i ortodoksiji oblasti, katere sestavni del so bili tudi sami. Zato so bile
drZzavne teorije kasnejs$ih obdobij praviloma omejene na neobhodna pri-
lagajanja in korekture obstoje¢ega koncepta. Sem sodi zlasti povezova-
nje konfucijanskih in daoisti¢nih elementov z budisti¢nimi v okviru prej
omenjenega neokonfucianizma dinastije Song (960-1280) (prim. Fran-
ke in Steiger 1978, 1298)

Njegov utemeljitelj Zhu Xi, eden najve¢jih in najvplivnejsih kitaj-
skih filozofov, ki pa je hkrati predstavljal tudi tistega moZa, ki je bil bolj
od kogar koli drugega odgovoren za duhovno nepremi¢nost, ki je s ¢a-
som postajala vse fatalnej$a in vse bolj opazna. Ceprav je neokonfucia-
nizem Zze pred njim predstavljal ohromljujoco silo, ob kateri so se lahko
zlomili, vsi pogumni reformni poskusi Wang Anshija (1021-1086), ki bi
kitajski zgodovini morda lahko popolnoma spremenili smer, pa je bil on
tisti, katerega delovanje je na vseh najpomembnej$ih podrogjih odlo¢il-
no obrezalo kakrine koli moZnosti razmi$ljanja o alternativah. (prim.
Bauer 1974, 293)

Zelo velik vpliv kot steber politi¢nega sistema je imela na primer
njegova interpretacija zgodovine. Hkrati pa pomeni neokonfucianizem
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tudi ponovno ozivitev misti¢nih tradicij konfucijanstva. Zhu Xi je sta-
rodavne misti¢ne ideje izvornega konfucijanstva vpletel v tedanji uradni
konfucijanski kanon. Tako je poudarjal pomen Stirib knjig (VUZ) kon-
fucianizma, ki so zato kmalu postale celo vaznejse od Petib klasikov (11
£%). Pri tem gre za naslednja dela:

Lun yu (sts, Razprave),

Da xue (K2, Velika ucenost),
Zhong yong (F)78, Nauk o sredini),
Mengzi (i T, Mencij).

Sam je bil mnenja, da predstavljajo njegovi komentarjik »Stirim kji-
gam« njegovo najpomembnejse delo. Prakti¢ne posledice teh interpreta-
cij pa so kmalu pridobile tudi ogromen politi¢ni pomen. V letu 1313 je
mongolski cesar Ren Zong {=5% dinastije Yuan odredil uporabo uradne
interpretacije kanonskih del Zhu Xija kot edini kriterij drzavnih izpi-
tov. Ta praksa se je nadaljevala tudi v obdobjih dinastij Ming (¥, 1328—
1644) in Qing (i, 1644-1911).

Bistveni del Zhu Xijevega nauka tvorijo metafizi¢ne teorije. Med-
tem ko je bila v evropski zgodovini politi¢na stvarnost le redko poveza-
na z metafizi¢nimi ali celo misti¢nimi pojmi, so le-ti v okviru Zhu Xi-
jevih interpretacij tvorili osnovo eti¢ne utemeljitve sistema, na katerem
je temeljila organizacija druzbe in drzave. Sele ta osnova je sploh omo-
godila nara$¢ajoco ideologizacijo politike, ki je od enajstega stoletja na-
prej predstavljala bistveno specifi¢no znadilnost strukture kitajske dr-
Zavnosti.

Zhu Xi se je zelo obsirno ukvarjal s pojmom daota, ki je zanj, tako
kot za vecino ostalih konfucijancev, predstavljal najvisji nravstveni za-
kon. Njegovo obravnavanje daota mu je v L. R. Kitajski ob¢asno zagoto-
vilo celo sloves daoisti¢nega filozofa, v kar pa velja podvomiti:

MAREXRIEZ RN, RAEREERZRE.

Zhu X{ je bil mjzmmmz’[ejfz’ prm’xtmwz’k davisticne ﬁ/ozoﬁ]e v 05@’05]}1 /’uz’m‘ dina-

stije Song.« (Hou 1980, 304)

Objektivna vrednost daota je izpeljana iz objektivne vrednosti
osnovnega principa »Li B «, ki tvori osrednji pojem Zhu Xijeve filozo-
fije (prim. prej$nje poglavje). Njegova formalna pojavna oblika na nra-
vstveno-etiénem podroéju se izraza v konceptu »obrednosti« (li fL).
Le-ta predstavlja celovit sistem osnovnih pravil prakti¢ne morale. Ta
pravila seveda vsebujejo objektivno kakovost, tako kot je objektiven tudi
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obstoj osnovnega principa Li 3. Feng Youlan je o tem zapisal: »Objek-
tivni Li vsebuje tudi objektivna moralna na¢ela« (Feng 1934, 916).

Obrednost predstavlja formalni del eti¢nih aspektov, ki so vsebova-
niv »Lijih« ljudi. Feng Youlan nadaljuje:

Narava cloveka je 5K’upfk 0//]&[1’2/}10 0&3‘[0]65@1 Lz]zz, Tiko w‘zbujf tudi moralna na-
cela. Sem xodzjo.‘ clovecnost, pravicnost, nravnost Jobrednost/ in modrost. (ibid.)

Najpomembnej$a krepost je krepost soclove¢nosti oziroma vzaje-
mnosti ({7), zakaj iz nje so izpeljane tudi vse ostale kreposti:

H PR3 R Az 0
Takoimenovana clovecnost je dub neba in zem/je, ki m[zwjﬂ vsa bz’zjﬂ in vse stvari.
(Forke 1934a,196)

Li je sicer veden in tvori celoto in vendar ga najdemo v prav vsakem
posamezniku. Zato so ljudje po Zhu Xijevem mnenju sicer razli¢ni, ven-
dar njihova razli¢nost ne izhaja iz njihovih individualnih zasnov v zaho-
dnem smislu, temved je dolo¢ena predvsem na podlagi njihovega social-
nega polozaja. V skladu s to klasifikacijo obstoje tudi razli¢ne vrste nra-
vstvenih oziroma obrednih pravil, po katerih naj bi se posamezniki rav-
nali:

BHEZE, BARZIE

Knez nosi v sebi nravstveni princip kneza, pod/oénz’k panosiv sebi nravstveni princip

podloznika. (Zhu 2014, Ren yili 2hi, Fiu ming yi, 16)

Na podrogju obrednosti (nravnosti) in etike je Zhu Xi prispe-
val veliko novega s svojo teorijo o »sredini«, katero je ponovno posta-
vil v ospredje. Zato ni sluéaj, da je v uradni konfucijanski kanon vklju-
¢il tudi delo, ki so ga pripisovali samemu Konfuciju, namre¢ Nauk o sre-
dini (1Jf). Ponovno je poudaril idejo o »sredini« kot kvaliteti, v kate-
ri se duh zbira okrog sredi$¢a, kar ustreza tudi tradicionalnemu nazivu
kitajske drzave, namre¢ »cesarstvu Sredine« (F1[#). Kdor se dri sredi-
ne, tako Zhu Xij, ta bo avtomati¢no zivel v skladu z vsemi kvalitetami, ki
so v neokonfucianizmu veljale za osnovo ¢loveskega bivanja, ki predsta-
vlja zdruzitev vseh mogo¢ih sfer, harmoni¢no ravnotezje vseh mogocih
nasprotij ob hkratnem obstoju slojev in razlik. Teh kvalitet ne gre ena-
¢iti s kompromisi, kajti sredina se ni vzpostavljala in ni bila dojeta kot
na primer tocka, ki nastane Sele z medsebojnimi vplivi nasprotij, temveé
prav nasprotno: tukaj gre za sredino, ki je ravno zato sredina, ker se niko-
li ne premakne, saj utele$a nepremakljiv kriterij za vsa moZna nasprotja.
To je celotno podrogje socialne nravnosti (obrednosti) prekrilo s ten¢ico
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nepopisne strogosti, hkrati pa je vanj vneslo dolo¢eno suhoparnost, ki je
segala vse do stilisti¢nih komponent. (Bauer 1974, 293)

Zhu Xiju je bilo samo po sebi umevno, da tudi drZava oziroma nje-
na organizacija poseduje svoj lastni Li, ki preveva vse obstojece. Feng Yo-
ulan je to obrazlozil na naslednji naéin:

f—dirs, BAHEL Bxtgmsa, oA HE R
IHPNABIZ, RIBIZOR, AAREREEIZ, RIBRSEL.
Viaka stvar ima svoj lastni Li Drgava in drugbena ureditev pri tem nista izjen. Dr-
Zava je urejena, kadar njena vlada de/ujf v skladu s tem szfm, Ce termu ni tako, pri-
de do nemirov. (Feng 1934, 920)

Ker je Li veden, je logi¢no, da morajo biti ve¢na tudi nacela vlade in
prav tako druzbena struktura. Tega ni dovoljeno spreminjati.

Zmaga konfucijanske drzavne doktrine, ki je temeljila na polariteti
konfucijanskih in legalisti¢nih elementov, je s tem zagotovila nemoteno
funkcioniranje drzave z medsebojnim nadzorom obeh politi¢nih obla-
stnikov; uradnikov in cesarja. Tak sistem ortodoksije je bilo zelo tezko
razbiti, Ze zaradi tega, ker so vsi izobrazenci sami izhajali iz sloja pleme-
nitnikov in so torej tudi sami predstavljali privilegirane drzavljane v sis-
temu, ki je §¢itil tudi njihove interese. Zato so se v najbolj$em primeru
ukvarjali z »manj$imi kozmeti¢nimi spremembami«, torej s korektura-
mi in prilagajanji drzavne doktrine, kadar se je to izkazalo kot neobho-
dno potrebno.

Konfucijanski uradniki so morali svoje oblastniske polozaje brani-
ti ne samo pred cesarjem, temved tudi pred vojsko, pa tudi pred na novo
nastajajo¢im plemstvom. Vojska se je okrepila z mogo¢no ekspanzijo ce-
sarstva, plemstvo pa je poskusalo konfucianizem obiti tako, da je za po-
samezne plemiSke nazive uporabljalo eti¢ne kategorije. Zmaga, ki so jo
konfucijanslci uradniki dosegli ob koncu prvega tiso¢letja po nasem $te-
tju, je sicer privedla do tristo let trajajo¢ega vrhunca konfucijanske dok-
trine, hkrati pa je v sebi Ze nosila kali za razkroj druzbene uravnovese-
nosti, na kateri je dotlej temeljila kitajska drzava. Od 14. stoletja naprej
so postajali vladarji vse uspe$nejsi v podjarmljanju uradnistva, ki je po-
prej predstavljalo edini nasprotni pol njihove oblasti. V naé¢inu vlada-
nja je postajal legalisti¢ni princip, ¢etudi pod krinko konfucianizma, vse
jasnejsi in vse manj prikrit. Sele od tega obdobja naprej, torej od obdo-
bja, ki je predstavljalo drugi pomebni preobrat v kitajski zgodovini in
katerega zametki segajo v deseto stoletje, je za Kitajsko znadilna neka-
k$na duhovna negibnost, idejna in politi¢na stagnacija. To je bila posle-
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dica degeneracije, ki se je polastila tako cesarjev, kot tudi uradnikov po
tem, ko je izginilo plodno rivalstvo, ki je dotlej vladalo med njima. Asi-
milacija legalisti¢nih elementov, ki je nadomestila poprej$njo polarite-
to, je po drugi strani v konfucianizem kar naenkrat vnesla tudi trdoto,
ki je zgodnji konfucianizem ni poznal; sankcijski in vzgojni ukrepi, re-
glementacija celotnega ljudstva s pomo¢jo organizacije druzin in kolek-
tivne odgovornosti, zlasti pa z vse huj§im podjarmljanjem Zenske, ki se
je od 12. stoletja naprej izrazalo v novo nastali modi povezovanja Zen-
skih nog. Vse to je veljalo kot konfucijansko, s ¢imer se je poskusalo pri-
kriti dejanske motive teh ukrepov, ki so izvirali iz legalistni¢nega boja za
oblast. Zato ni ¢udno, da je kitajska mladina ob pri¢etku nasega stoletja
do tega sistema ¢utila samo $e zani¢evanje in gnus. Znadilnost tega siste-
ma je bila namre¢ prav v tem, da je bil sposoben svojo mo¢ razvijati samo
navznoter, torej z zatiranjem ljudstva, medtem ko je navzven, v posku-
sih obvarovanja Kitajske pred zahodnimi silami, dozivljal poraz za pora-
zom. (prim. Bauer 1968, 26)



Teorije drzave kot izraz s
strukture oblasti

o¢ in oblast posameznika nad soljudmi v evropskih teorijah

drzave najveckrat ne predstavljata a priori dane kvalitete, tem-

ved sta prej dojeti kot nujnost, ki izhaja iz skupnega Zivljenja
med seboj lo¢enih, posami¢no bivajo¢ih individuumov z razli¢nimi in-
teresi (razli¢nimi voljami). Da bi se druzba lahko izognila »nenadzoro-
vanim« strukturam oblasti, se je morala oblast oziroma mo¢ v Evropi
institucionalizirati. Ta institucionalizacija najde svoj najvisji izraz v po-
liti¢ni organizaciji evropske drzave, ki s tem preprecuje ranljivo prepu-
$§¢enost posameznika »divji« druzbi in s tem dobi tudi najpomembnej-
$o utemeljitev svoje eksistence: funkcija za$¢itnega mehanizma tako v
evropski ideologiji postane ena poglavitnih funkcij drzave. Nadvlada in
oblast sta v moderni evropski drzavi utemeljeni v pravnem sistemu, ki
izhaja iz nalelne enakosti vseh drzavljanov.

Tradicionalne kitajske teorije drzave pa nadvlado oziroma oblast
najveckrat utemeljujejo kot nekaj naravno danega, kot kvaliteto, ki tvo-
ri naravni sestavni del celotne kozmi¢ne ureditve, katere struktura je a
priori ponotranjena tako v sami druzbi, kot tudi znotraj vsakega posa-
meznika.

Vse do obdobja dinastije Han, torej vse do zlitja zgodnjekonfucijan-
skih, univerzalisti¢no koncipiranih teorij z oblastniskimi, mo¢ in nad-
vlado poveli¢ujo¢imi, teorijami legalistov, je institucionalizirana drzav-
na prisila na Kitajske drzavljane, kot kaze, imela manj vpliva kot pa t.
i. »mikro-prisila« njihovega neposrednega socialnega okolja. Ta soci-
alni pritisk je bil usmerjen proti vsakemu posamezniku, ki se ni obna-
$al v skladu s pravili nravnosti/obrednosti. Ta ne-institucionalizirana
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struktura oblasti je lahko delovala samo, ¢e je bil izpolnjen njen pred-
pogoj: visoka stopnja psihi¢nega ponotranjenja kozmolosko-univerzali-
sti¢nega dojemanja narave vlade in oblasti. Sele v tem primeru je za po-
sameznika namre¢ lahko izpolnjevala tudi funkcijo posredovanja ob¢ut-
ka varnosti. Tovrstna, neposredna struktura pritiskov socialnega nadzo-
ra in nadvlade je bila dolga stoletja skoraj popolnoma lo¢ena od drzav-
ne politi¢ne organizacije. Sele z obdobjem dinastije Han se ta struktura
socialne oblasti pri¢ne vse jasneje prelagati v omrezje drzavnih institucij.
To se je posrecilo predvsem z ideolosko integracijo legalisti¢nega princi-
pa medsebojne kontrole in denunciacije v formalne okvire konfucijan-
ske doktrine. Ta princip je v legalizmu namre¢ predstavljal sestavni del
mehanisti¢no izgrajenih drzavnih institucij.

Drzavnopravno utemeljen zakon je v vseh kasnejsih obdobjih Ki-
tajske lahko deloval samo v povezavi s tovrstno strukturo »mikro-obla-
sti«, ki je bila v veliki meri odvisna od kriterijev obrednosti in nravnosti.

Ne glede na to, ali je nadvladovanje kot tako dojemano kot narav-
no dana kvaliteta, ali pa kot &ista potreba, izvirajo vse ideje njene obra-
zloZitve iz posami¢nih ideoloskih interpretacij druZine oziroma druzbe-
ne delitve dela.

Druzina

Vetina evropskih drzavnih teoretikov je idejo druzine kot naravno
dane strukture oblasti zanikala, kajti tovrstna ideja vodi do determina-
cije oblasti z »naravno pogojenimi« mejami. V moderni evropski dr-
zavi se ideja tovrstne determinacije v glavnem dejansko iznidi, vendar le
tako, da hkrati odstopi prostor determinaciji s pomo¢jo »samodefinici-
je« (preko zasebne lastnine) posameznika. Le-ta je mogo¢a samo v dr-
zavi, katere idejno ogrodje temelji na razumu, izraZzenem v sistemu pra-
va. Odklanjanje vsakr$ne »naravno pogojene« determinacije se je sprva
izrazalo v odklanjanju funkcionalnih mehanizmov druzinskega ustroja
oblasti. Osnova tega ustroja je namre¢ pragmaticna, in &esto tudi emoci-
onalna povezanost vseh ¢lanov druzine, ki se razumejo kot enovita sku-
pnost. Ce pa izhajamo iz pojma izoliranega individuuma, potem razum
postane edina moznost, na katere osnovi lahko prihaja do enakovredne
komunikacije brez strahu, da bi se ob tem morali podrediti nejasnim,
subtilnim, nenadzorovanim »pravicam mo¢nejSega«.

Medtem ko lahko znotraj zgodovinskega razvoja evropskih teorij
drzave opazujemo postopno spreminjanje druzine v interesno skupnost,
ki deluje na podlagi razuma, v kateri se manifestira tudi ideja delitve dela
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kot splo$no-utilitaristi¢en princip, je v tradicionalni Kitajski druzina ta-
koreko¢ vseskozi predstavljala to¢no dolo¢eno in naravno zrastlo tvor-
bo, manifestacijo kozmi¢ne enovitosti, ki je determinirana z naceli nrav-
nosti in obrednosti.

Tako se ze eden najstarejsih znanih drzavnih filozofov predkonfuci-
janske dobe Zhou, Yang Xiong 51 (53-18 pr. n. $t.), zavzema za uni-
verzalno enoto med posameznimi individuumi in druzbo. Ta ideja je
utemeljena z dejstvom, da podlozniki po njej v zameno za svojo odvzeto
svobodo pridobijo socialno varnost. Tako je ena najpomembnejsih nalog
vladarja (in s tem tudi drzave) v tem, da svoje ljudstvo §¢itijo in da zanj
skrbijo. Ta naloga je ¢esto poudarjena z izenaditvijo drzave in druZine.
Oglejmo si na primer naslednji citat iz konfucijanske Knjige dokumen-

tov (Shu jing FHEL):

HIRIRT
(Ljudstvo je potrebno varovati), tako kot se varujejo goli /naivni/ otroci. (Shu jing
2104, Kang Gao, s)

Na ta nadin se je ideja o »nedoletnosti« ljudstva, ki domala v vsech
zgodovinskih epohah Kitajske tvori nekaksno rdeco nit veljavnega dis-
kurza druzbe, oblikovala in utrjevala Ze v predkonfucijanskih obdobjih.
Ta koncept strukturne izenaditve drzave in druzine so prevzeli tudi kon-
fucijanisti, ki so mu pripisali funkcijo osnovne idejne komponente svo-
je ideologije druzbe. To se kaze Ze v jezikovnem terminu drzave, ki je v
kitaj$¢ini sestavljen iz besede, ki oznacuje »dezelo« in tiste, ki oznacuje
»druzino« ali »dom« (guojia [EH ).

Zato je tudi klan (zongzu 5% %) znotraj druzbene organizacije igral
nemajhno vlogo. Klani so bili patrilinearne organizacijske oblike, sesta-
vljene iz sorodnih druZin z istimi predniki. Znotraj teh skupin je vla-
dal strog hierarhi¢ni red in njeni ¢lani so bili povezani na podlagi sku-
pnih interesov. Klan je bil odgovoren za vedenje vseh svojih ¢lanov. Klan
kot mogo¢na socialna organizacijska oblika, utrjena z druzinskimi (in s
tem torej tudi ¢ustvenimi) povezavami, je v zvezi s povezavo svoje lastne
strukture in sistema socialnih pozicij izpolnjeval funkcijo konceptuira-
nja identi¢nosti drzave in druZine.

Ta sistem je tudi Konfuciju sluZil kot osnova njegove teorije druz-
be. V povezavi s tem in z dejstvom, da je sam v svojih izpeljavah vselej
izhajal iz visokega vrednotenja tradicije, je lazje razumeti dejstvo, da je
krepost spostovanja starejsih (xiao %) Konfuciju predstavljala osnovni
predpogoj vsakri$nega skupnega zivljenja v druzbi. »Xiao« je Konfuci-
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ju pomenila izraz spo$tovanja do vseh, ki vrednote tradicije posredujejo
kasnej$im generacijam to pa so v prvi liniji seveda starsi. Ker je bila drza-
va dojeta kot druZina, je bilo krepost spo$tovanja mogoce prenesti tudi
na razmerje med vladarjem in podloznikom. Tako je krepost »xiao« —
spostovanja do starejsih in nadrejenih — postala trdno vezivo, ki je pove-
zovalo ogrodje socialne strukture. Konfucij je spoznal, da predstavlja ta
krepost predpogoj, ki omogoca »red in varnost« druzbenega sistema.
Nijegov uéenec You Ruo H #je to takole formuliral:

HARNZ5, M0 B3, 5.
Zelo malo je taksnib /judz', ki bi v zasebnem z'z'zfﬁmju :poflom/z' svoje starse in starej-
se brate, medtem ko bise v javnosti upz’m/z’ mdrcjmz'm. (Kongzi 20128, Xue e, 2)

Tudi Konfucijeva teorija pravilnih imen (1E44, gl. prej$nje poglavie)
pravzaprav temelji na osnovi te univerzalisti¢ne enovitosti drzave, dru-
zine in posameznika.

Tudi Xunzi je povezavo med drZavo in druzino videl v ideji oblasti.
Drzava in druzina sta dela iste celote, saj obe potrebujeta voditelja:

B Bl W, S, KW

Knez je g/ﬂmr drgave, tako kot je oce g/ﬂmr drugine. (Xunzi2o14, XI)

Xunzijeva interpretacija drzave je v glavnem zelo pragmati¢na.Tako
je prav on, kot reéeno, predstavljal prvega vplivnega izobrazenca Kitaj-
ske, ki je obrednost oziroma nravnost postavil na racionalne temelje. Si-
cer je obrednost/nravnost tudi njemu pomenila osnovo vladanja, vendar
hkrati nekaj, kar je ¢lovek umetno ustvaril. Ker je dvomil v obstoj in-
stinktivne, prirojene dobrote, ki naj bi se na primer manifestirala v ¢u-
stvih posameznika do starSev in do druzine, Xunzi konfucijanski krepo-
sti spoStovanja ni mogel izkazati tolik§ne pomembnosti, kot ostali kon-
fucijanisti. Zato »xiao« zanj ne predstavlja osnove »naravne morale«.
Se jasneje opazna je ta tendenca pri predstavnikih moisti¢ne in legali-
sti¢ne $ole. Tako Mo Dijev koncept »univerzalne ljubezni« (jian ai Iff
%) Se odloéneje zavraca konfucijanski koncept pietete in tesnih ¢ustve-
nih zvez znotraj druzine, kajti moistom je bila ta vrsta ljubezni »preoz-
ka«; zato naj bi povzrocala pristranost ljudi. Nepristranost, za kakr$no
se je zavzemal Mo Di, pa po drugi strani izhaja iz tistih norm, katere ko-
renine je najti v absolutni avtoriteti drzave:

Vse, kar slisimo, pa mj bo dobro ali slabo, moramo sporociti mdrfjem'm. 10, kar nad-
rfjmz' ozmcvujejo kot dobro, moramo vsi Jp}’fjt’l‘i kot dobro; to, kar mdrfjenz’ ozmcvu/'e-
Jjo kot slabo, pa moramo vsi sprejeti kot slabo. (Mo 2014, 101)
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V tej izjavi je Ze ¢utiti zametke sistema denunciacije, ki je kasneje pred-
stavljal enega najpomembnejsih vidikov, na katerih je slonela moisti¢na
teorija drzave. Zvestoba vladarju, nadrejenemu, oziroma, abstraktno iz-
razeno, vi§ji politi¢ni indtanci (= drzavi) je v tem okviru pomembnejia
od druzinskih zvez. Tukaj prvi¢ v zgodovini kitajskih teorij drzave nale-
timo na lo¢itev druzine, (ki je bila $¢ vedno ozna¢ena kot izklju¢no na-
ravna, »zascbno-socialna« tvorba) in drzave (kot politi¢ne institucije).
Zasebna sfera druZine je bila v razmerju do politi¢ne sfere drzavnosti v
nedvoumno podrejenem poloZaju. Najpomembnejsi predstavniki legali-
sti¢ne Sole so kasngje, zlasti v obdobju dinastije Qin, vse te zasnove (lo-
ditev zasebne /druzina/ in politi¢ne /drzava/ sfere, podreditev obredno-
sti, nravnosti in druZine institucionalizirani drZzavni oblasti, sistem de-
nunciacije itd.) razvijali in utemeljevali tudi v praksi.

Shang Yang se je, na primer, kot prvi s svojimi konkretnimi refor-
mami odlo¢no zavzel za razbitje sistema velikih druZin, katerih druzin-
ske zveze so onemogocale uspesno realizacijo sistema denunciacije, ki je
predstavljal enega najosnovnejsih faktorjev njegove totalitarno-centra-
listi¢ne doktrine. Istoasno pa je z omejevanjem patriarhalne ocetovske
oblasti Zelel razviti samostojne sposobnosti posameznikov, ki naj bi po-
stali vestni bojevniki. DruZine so se morale lo¢iti in oblikovati toliko
gospodinjstev, kolikor poro¢enih ¢lanov so imele. Ta posamezna gospo-
dinjstva so morala tudi lo¢eno placevati davke. Tiste druZzine, v katerih
je zivel ve¢ kot eden odrasel moski, so morale drzavi pladevati dvojne da-
jatve. Shang Yang je zasnoval sistem kolektivne odgovornosti, v katerem
je pet druzin sestavljalo eno skupino, deset taksnih skupin pa zdruZenje.
Vsi ¢lani taks$nega zdruZenja so imeli dolZnost nadzorovanja vseh osta-
lih élanov. Ce nekdo na primer ni prijavil izdajalca in se je njegova nelo-
jalnost razvedela, ga je doletela grozljiva kazen: drzavni rabelj mu je pre-
sekal telo na dva kosa. (prim. Forke 1934b, L: 452) Ce pa je nekdo neko-
ga iz lastnega zdruZenja, ki je to »zasluZzil«, sam lastnoro¢no likvidiral,
je v zameno prejel nagrado.

Po kratkem obdobju ideoloskega vladanja legalisti¢ne drzavne dok-
trine je ob pri¢etku obdobja dinastije Han konfucianizem postal ura-
dna drzavna ideologija. Kot re¢eno, je ob tem sprejel vrsto legalisti¢nih
clementov. Tako sta v novi konfucijanski teoriji drzava in druZina (po-
novno) zrastli v enoto, vendar je bilo sedaj drzavi dovoljeno do dolo¢ene
mere vplivati na oblikovanje druzine (¢esar zgodnjekonfucijanski kon-
cepti niso predvidevali). Po drugi strani pa so sedaj posamezni druzinski
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klani imeli najmanj enako velik vpliv tudi na neposredno oblikovanje
drzavne politike.

Dong Zhongshu, tisti filozof, ki je bil odlo¢ilno udelezen pri obliko-
vanju in zastavljanju novokonfucijanske drzavne doktrine, se je ob tem
soodil s problematiko prilagajanja konfucijanskih teorij, ki so prvotno
ustrezale fevdalnemu sistemu, spremenjenim pogojem obdobja dinasti-
je Han. Zato je bil takoreko¢ primoran konfucijansko utemeljevati cudi
dolocene legalisti¢ne koncepcije. Idejni prehod je pri tem tvoril ravno
pojem spostovanja (), kajti imperativ absolutne poslusnosti avtorite-
ti, ki izhaja iz njega, je tvoril rde¢o nit obeh naukov. (prim. Bauer 1974,
108)

Tista med¢loveska razmerja, ki znotraj zgodnjekonfucijanskega
nauka predstavljajo osnovo celotne socialne interakcije, je interpretiral
kot inadice razmerja yina in yanga. Tako struktura yina in yanga dolo¢a
tudi razmerja med o¢etom in sinom, vladarjem in podloznikom ter mo-
$kim in Zensko. Vsa ta razmerja so hierarhi¢no ustrojena:

FAIE FE R NG, REE P B AL L2
Vse, kar j je zgoraj, prfdsmuﬁd yang za vse tisto, kar j e nize od njega. Vse, kar je spo-

daj, pa pmf&mvﬁd )/z'iz 24 tisto, éeﬁ e vise od ﬂjt’gﬂ, (Dong 2014, )@zngzwyz’zzbrz’, 1)

Hierarhija (in z njo povezana ideja oblasti oziroma nadvlade) je po
Dong Zhongshuju naravno pogojena, saj njen neobstoj »ni mogod«:
zato naj bi bilo naravno, »da moski vlada Zenski, o¢e sinu in vladar pod-
lozniku« (prim. ibid.).

Ker sta se drzava in druZzina v njegovi koncepciji ponovno spojili v
enoto, in tako ponovno tvorita nelo¢ljivo povezane dele kozmi¢ne celo-
te, mora vladar v imenu vseh ljudi prinaati zrtve nebu kot ocetu in ze-
mlji kot materi.

Dong Zhongshu je svoj koncept podrejanja »naravni hierarhiji« po
konfucijanskem vzorcu izgradil vse do zadnje podrobnosti:

TR, FEEZ MK T, TR, BEZmRE,
FZ AT T, LB KA.

Nfbéfkl fﬁ’lp;’f/fmﬂ ﬂkﬂz@ 06{”@5&1 vse dfzf/f]lbprfjfmﬂ/o Oﬂlﬂf/%)féégﬂ 5[77% sinovi
0@’0(51‘0[/’ PUd/OZﬂlkl ﬂdkﬂfzﬂy m Zf”f/éf 0ﬂ’7}705klb V/)ZY[Z/M f07q sl ﬂkﬂzl éljl/g na

la llﬂfﬂlpifji}%’ kd@}’kO/Z, ZZ/?ﬂ/d]O 04’}16&4, (lbld., Shﬂﬂ ﬁlll@ I)

Kljub temu pa Dong Zhongshu vladarja ne izenacuje z drzavo (kar
e} zagovarjali legalisti), kajti drZava je, tako kot zakoni, Vi§jega izvo-
ra in stoji nad njim. Kadar razpade drzava, mora vladar umreti, kajti
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yjetnistvo bi ga onelastilo. Karizmati¢na oblast Dongovih cesarjev je
torej po eni strani takoreko¢ neomejena, saj pokriva vse, kar je »pod ne-
bom« (tian xia K ). Po drugi strani pa ostaja omejena na »cesarstvo
Sredine« (Zhongguo H'H), torej na eno drzavo med mnogimi. Tako je
Dong Zhongshu povezal princip legalisti¢ne, teritorialno omejene cen-
tralne oblasti s konfucijansko idejo svetovne prevlade in ustvaril eno-
vit koncept imperialne drzavne oblasti. Tako sta se pojma »tian xia K
T« (vse, kar je pod $irnim nebom) in »Zhongguo« (' cesarstvo
Sredine, Kitajska), odtlej uporabljala sinonimno. (prim. Frank in Stai-
ger 1978, 1298)

Taks$no razumevanje oblasti kot momenta povezave med naravo
(druzino) in druzbo (drZavo) se v nobenem od kasnejsih obdobij kitaj-
skega cesarstva ni bistveno spremenilo.

Delitev dela
Ideja oblasti, ki izhaja iz druzbene delitve dela, se v splo$nih diskurzih na-
vadno ne utemeljuje neposredno z nespremenljivo naravo ¢loveka, tem-
ve¢ preko nujnosti, izhajajoce iz objektivno danih stvarnih pritiskov, ki
obstoje izven ¢lovekove osebnosti. Ker pojem oblasti po tak$nem razu-
mevanju prav tako sodi v sfero objektne pojavnosti, razpolaga posame-
znik v njegovem okviru z moznostjo aktivnega poseganja v to sfero. To
mu omogoc¢a vplivanje na oblast in celo spreminjanje oblasti, ne da bibil v
zameno prisiljen spremeniti svojo lastno osebnost ali se ji celo odpoveda-
ti. V obdobjih, ki so sledila srednjemu veku, evropske teorije drzave vpra-
$anju izvora oblasti niso ve¢ pripisovale posebne pozornosti, temvec so
jo dojemale kot nujno dejstvo in so se raje posvecdale iskanju taksne obli-
ke njene institucionalizacije, ki bi zadovoljila kar najve¢ potreb posame-
znih drzavljanov. Drzavne teorije razsvetljenstva so to institucionaliza-
cijo oblasti utemeljevale kot razumsko dano moznost osvoboditve izpod
jarma nekontrolirane, nepredvidljive strukture vladanja, kakr$na naj bi
se oblikovala v stanju fiktivne »naravnosti«. Tudi v kasnejsih delih nem-
$kih idealistov je iskanje svobode posameznika s pomo¢jo institucionali-
zacije drzavne oblasti osrednjega pomena. Njihova receptivna zgodovina
je v bistvu brez kakrsnega koli ponovnega prevprasevanja prevzela premi-
so oblasti kot druzbeno dane potrebe. Na Kitajskem pa je patriarhalna
druzina vse do 19. stoletja predstavljala edino legitimno obliko ohranja-
nja in reprodukcije osebnih razmerij nadvlade in podrejanja.

Kar zadeva druzbeno potrebno delitev dela, so se v tradicionalni ki-
tajski vaski skupnosti, ki je na splo$no predstavljala fakti¢no sredisce vse-
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ga socialnega in kulturnega Zivljenja, vseskozi ohranili osrednji struktur-
ni elementi gentilne druzbe. Le-ti pa temelje na taksni obliki organiza-
cije, ki zahteva visoko stopnjo kooperativne sposobnosti (prim. Rosker

1988, 135).

épa‘g%w' zgodozfz’mé[ prz'spfz/fé K’z‘ldj&éf cz'w'/z'zaczjf mz]z[fmo v oﬁ/iéozwzju Spontano
mzﬁ/mjmr in urejene s‘éupnoﬂz’, ki je delovala = minimalnimi gunanjimi pf'z‘[iséz) saj
so bili méjf/elz' navajeni na mz)dxc)hy’ﬂo koopemcﬁa in 50 zato labko tuje polrféf doje»
mali kot svoje lastne. (ibid.)

Na politi¢ni ravni, torej na podroé¢ju drzavne uprave, so Kitajci ze
zelo zgodaj razlikovali osem razli¢nih poklicnih razredov. Ti so navede-
ni ze v Knjigi dokumentov (1542) in so sestavljeni iz kategorij zivil, trgo-
vine in obrti, Zrtvovanja, gradbenistva, izobraZevanja, prava, gostoljubja
in vojske. (prim. Legge, Shu jing: 327)

V glavnem je drzavno-teoretski del Kwjige dokumentov omejen na
opisovanje vloge vladarja, njegove funkcije in njegovega polozaja v druz-
bi. Druzbena vloga ljudstva ob tem skorajda ni omenjena.

Ceprav ortodoksno konfucijanska ideologija idejo oblasti in nad-
vlade najveckrat izvaja iz »naravne pogojenosti« oblastniskih struktur
znotraj druzine, poznamo tudi posami¢ne konfucijanske filozofe iz ob-
dobja dinastije Zhou, ki so razvili nastavke druga¢ne, alternativne ute-
meljitve oblasti. Tako je Ze Mencij obstoj vladarjev in podloznikov razlo-
zil s potrebo delitve dela, ki obstoja v vsaki druzbi:

HeEL: 850, 85T S5 0FIRN, BIIEIRIAN: TBIAN
FEN, BAFERAN: R EED.

Zato pravimo: nekateri (/[f/ﬂjﬂ 2 dubom, drugz’ 5 telesno mocjo. Tisti, ki df/ajo 2 du-
hom, L’/ﬂdﬂjo onim dmgz’m in tisti, ki de/ﬂja s telesom, s pod/oénz’ onim dmgz'm, Tisti,
katerim oni dmgz’ Z//ﬂ&ldja, le-te preéz’yﬁgjo, in tisti, ki Z//ﬂa’q/‘o drugz’m, dobz‘wzj& hra-
10 od le-teh. To nacelo yeﬁﬂ za ves svet.(Mengzi 2o12, Teng Wen Gongxbﬂng, 4)

Kar zadeva vprasanje vladanja in oblastniske mo¢i, naletimo v Men-
cijevih delih nakomponento, ki je pri njem veliko jasneje izrazena, kot pa
v delih ostalih znamenitih filozofov, ki so se ukvarjali z vprasanji drza-
ve in drzavnosti: hierarhi¢ne strukture oblasti sicer tudi zanj predstavlja-
jo objektivno nujnost, katere ni potrebno prevprasevati. Vendar Mencij
v okviru teh struktur izklju¢i oziroma popolnoma izbrise nivo individu-
alnosti. Ker so namre¢ zanj vsi ljudje po svojem bisvu enaki, nima prav
noben posameznik moralne pravice prevladanja nad katerim koli dru-
gim posameznikom. Oblast postane zaZelena in celo nujna $ele v okviru
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in3titucij. Tukaj gre v bistvu tudi za osrednjo tocko, na katero se je na-
vezovala Mencijeva kritika ostalih, »bolj individualisti¢nih« filozofov:

*@EE#’& ﬁﬁﬁj o EE]%&’ 7~E ‘H_jm L ﬁﬂy %ﬁ
ER .

Ymgov princip se g/a&z’ svsak zase«. 1o pomeni, da ne bi bilo v/ﬂdmjeu M ojev prin-
cipse g/ﬂxz’ suniverzalna /ju/}c‘zc’fz«, ) pomeni, da ne bi bilo vec ocetov. Zz’ﬁﬁmjﬁ brez
v/admjﬂ' in brez ocetov paje enako Zizﬁmju d[i//'i/ﬂ zvert. (Mengzi 2012, ng Wen
Gong shang, 282)

Oblast in nadvlada se po njegovem mnenju v institucionalizirani
obliki izrazata v ustanovi drzave, ki nastane za blagor celotne druzbe.
To idcjo je mogoce razbrati na primeru njegove reinterpretacije pojma

»polj v obliki vodnjaka« (}:H). Feng Youlan je o tem zapisal:

RS I, R, NS TR
YRGB HIR L, pradEsBiEE, AR AR
NMEGRAA, RRZEMZERZ A, Btk ,
AR MR IFEBIE, TIRERZ AR, K&
TR, Th AT AA, ANRZ MR, T
HepiE e arfg b AmZ g, I AEE 2 =R, K
KW, —REI, (BRERIEFFAHE,  Thniisin
FME, AR R EIRR S, AR i,
IR SRR, IR ANRZ A

1z ukﬂj vidimo reinterpretacijo prootnega, ze o/isz‘ajeéegﬂ »sistema ]70/ v obliki wdizjﬂ»
ka<. On ga opisuje kot go;podaméz’ sisten, ki we/mje socialisticne kompmmle. Njc‘go»
v0 obrazlogitev oznﬂt‘@/fm Z reinterprelacijo zalto, ker je bila obdelovalna zemlja v
starib casib last dezelnib knezov in p/emmz’mz’/eou Tiso jo mzdeﬁem/z’ kmetom, ki so
jo obdelovali in ki v bistvu niso bili vec kot tlacani. Zato je sistem po&' v obliki wdnjﬂ»
ka prvotno shugil interesom p/emenz’z‘m’/cau Po 11/Iem‘zju panaj bi zem//ﬂ p;‘eﬂ’;lﬂv/jﬂ/ﬂ
Javno lastnino drave. Dréava naj bi jo mzde&'em/ﬂ kmetom, ki bz'ja svobodno obde-
lovali. Iz dohodkov v/ﬂdmjev OXVfdﬂjfgﬂ »javnega po&a« se sicer se naprej /crz]cjo do-
hodki Z//ﬂa’mjezz, p/emmz‘mz’koz; in uradnistva, tako da tem ne bi bilo polrebno obdelo-
vati zem/je, Vendar za razliko od pnjfnje interpretacije Mem‘zjewz predsz‘av//a le neko
vrsto dravnib davkov. S tem izgine razmerje Ue/epoxesmz'k — tlacan. Tovrstna insti-
tucija bi &udem 0m0goéﬂ/ﬂ, da bi »Ziveli in umrli v zﬂa’oz'o//lrtzzu«, Tisk sistem bi de-
]mzs/ea sluzil interesom ﬁzzdxtm ( Feng 1934, 151-152)

Drzava kot abstraktna, nadindividualna institucija prevzame vlo-
go posrednika med razli¢nimi socialnimi sloji; s tem se je mogoce iz-
ogniti konfliktom in osebni zlorabi oblasti. Drzava ima v sebi nekaj
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bozanskega, kajti njene strukture, katerih shema vklju¢uje druzbeni po-
lozaj vsakega posameznega drZavljana, predstavlja vesoljni red, prenesen
na druzbo. S tem pa tudi vsak posamezni vladar prejme utemeljitev iz-
vajanja svoje oblasti: svojo avtoriteto ne uporablja v svojem, temvel v in-
teresu celotne druzbe, da, celo v interesu vsega vesoljstva. Dejstvo, da ti
interesi najveckrat sovpadajo z njegovimi lastnimi, lahko torej obrazlo-
zimo kot prijeten stranski u¢inek njegove, moralno vsekakor utemelje-
ne, oblasti. Sejasneje se ta vidik pokaZe pri Xunziju, najbolj racionalnem
vseh konfucijanskih filozofov. Skrivnost najidealnej$e druzbene uredi-
tve je zanj eksplicitno najti v vpeljavi in ohranitvi jasno dolo¢enih soci-
alnih meja. Ljudstvo sicer tudi pri Xunziju ne razpolaga z moznostjo ne-
posrednega politi¢nega odlo¢anja, vendar je za obstoj drzave kljub vse-
mu pomembno celo pomembnejse od samega vladarja:

RZAR, SR RZAH, DAy RA.
Nebo ni ustvarilo //udslvﬂ zaradi ﬁ/adm]'ﬂ, temovec e pa.rmw'/o Zf’/ﬂdd{’/d zaradi ﬁud»
stva. (Xunzi 2014, Da liie, 66)

BEL TR S, FEAE. K KRR KRS |
Tzrocilo pravi: knez ]'e /ﬂ(/[jﬂ, /ju&[rtyo pa voda. Le-ta nosi /44’]'0, vendar ]'0 labko tudi
preobrne. (ibid.)

Moisti so to zasnovo razvijali naprej, kajti bili so strogi pragmati-
ki. Poglavitni kriterij pri vrednotenju razli¢nih pojavnih oblik znotraj
druzbene organizacije je pri njih predstavljalo na¢elo koristnosti. Zato je
Mo Dijeva druzba strogo hierarhi¢no ustrojena.

Zato izpostavlja (Mo 2014, Gui yi), da je vladanje in podrejanje v dr-
Zavi samo relativne narave, zakaj vsak vladar ima nad seboj $e mogolnej-
$ega vladarja in nad kraljem ali cesarjem, torej nad nebeskim sinom, je
$e samo nebo. Vsak vladar je hkrati nekomu podrejen in vsak podloznik
hkrati nekomu vlada. Podlozniki imajo dolznost poslu$nosti in zvesto-
be, vendar ti kreposti nista slepi. Kadar se nadrejeni zmotijo ali kadar so
nepravi¢ni, lahko podrejeni izrazijo svoje nezadovoljstvo.

V drzavi odlo¢ajo gornii sloji, ne pa tisti, ki na lestvici socialnih po-
loiajev zavzemajo niije mesto. Tisti, ki odloéajo, S€ morajo zavzemati za
to, za kar menijo, da je dobro, in obratno. Zato bi po Mozijevem kon-
ceptu morali imeti oblast plemenitniki in odli¢niki, ki pa naj bi hkra-
ti predstavljali tudi najbolj krepostne drzavljane. Nizji sloji ljudstva bi
se jim morali pokoriti; vsak voditelj bi moral poznati in povzemati mne-
nja vseh svojih podrejenih v celoto, to pomeni, da si mora iz njih usvariti
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svoje, merodajno mnenje. Konéno tudi nebeski sin na enak naéin zdru-
zi mnenja vseh svojih podanikov in jih uskladi z voljo neba. Nebo odo-
brava univerzalno ljubezen, njegovi osnovni naceli sta pravi¢nost in do-
brota. Zato vlada stroga centralizacija, kajti vse dogajanje na zemlji je v
kon¢ni fazi odvisno od neba in njegovega namestnika na zemlji. Samo
najsposobnejsi in najboj vestni ljudje v deZeli lahko postanejo uradniki.
Mo Di je zapisal:

2 BT 2 R — Rk 5, AR i/ — B
HH, AREMIZZ o SATER.

Ce bi hotels m’(’fgﬂ p/c'mmz’lnbéd nasega casa upombm’ kot klavea Svinj, on pa se na
ta po&e/ ne bi razumel, potem bi ga odklonil. Ce pa bi mu ponudi/i po/ozfd] dréavne-
ga ministia, bi g ]77”(‘1/2(’/, tudi ce ve, da zanj ni primeren. Ali to ni absurdno? (Mo
2014, Guz'yz')

Priizboru za visoke polozaje Mo Diju torej ni pomembno dejstvo, iz
kaksnega socialnega sloja kdo izhaja, kajti izbrati bi bilo treba najprimer-
nejse predstavnike vseh slojev. Vendar se mu zdi primerno, da so visoki
uradniki tudi materialno preskrbljeni, kajti materialni blagor jim nudi
potrebno avtoriteto za izvajanje oblasti. Razen tega pa v materialnem
blagorju vidi tudi poglavitno motivacijo, ki naj bi uradnistvo privedlo do
vestnega dela. Tudi tukaj je razvidna bistvena razlika s konfucijanskim
konceptom, kajti Konfucij je tudi kriterij izbora uradnikov videl v eti¢-
nem kodeksu. Tudi legalisti, katerih druZzbeni sistem je bil ustrojen Se
bolj mehanisti¢no, so se za za§¢ito oblasti, kot re¢eno, zavzemali za stro-
go konsolidacijo posameznih drzavljanov po razli¢nih poklicnih razre-
dih. Vendar tudi oni nikjer ne omenjajo delitve dela kot druzbeno pogo-
jene potrebe in kot izvora strukture oblasti.

Dong Zhongshu, eden poglavitnih soustvarjalcev nove konfucijan-
ske drzavne doktrine iz obdobja dinastije Han, je svoj celotni teoreti¢ni
koncept druzbene organizacije izgradil na premisi medsebojnega vpli-
va med ¢lovekom in naravo. S tem je ideja nadvlade svoj izvor ponovno
dobila v naravi (¢loveka). Hierarhija (in seveda z njo povezana struktu-
ra oblasti) je zanj naravno pogojena, zato je ni potrebno prevprasevati.

Tudi Zhu Xi je oblast utemeljil kot nekaj naravno danega. Tako je na
primer na naslednji na¢in opisal vseobsegajo¢i princip Li, ki tvori osre-
dnji pojem njegovega nauka:

»Bog Joziroma cesar/ je Liv Z//ogz' v/ﬂdmjﬂ:« (Hou 1980, 306) Cepmv Zhu Xi ne

priznava o/};z‘ojﬂ mtropommﬁzegﬂ B 0ga, ki naj bisodil o mgmdﬂb in kaznib, vsesko-

2i powa’myﬁ pom’ba po oﬁxmju oblasti:
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Ce pravimo, da jev nebu nekdo, ki odloca o kﬂzﬂowzﬂju mo /mdo/?zjz', potem je to na-
robe. Vendar bi bilo prav tako narobe, ée bi rekli, da v principu tudi vladar ne oémy'z'.
To moramo dobro premistiti. (Forke 1934a, 111.: 179)



Ekskurz H .

Funkcija in metode propagande drzavne
ideologije na Kitajskem - primerjava
tradicionalnih in modernih razvojev

Tradicionalno izro¢ilo

ot vemo, so ze najstarcji konfucijanski klasiki poudarjali pomen
B vzgoje, in sicer tako za predstavnike etabliranega uradnistva, kot

tudi za najnizje kroge prebivalstva. Konfucijanska drzava je lah-
ko nemoteno delovala samo ob izpolnjenem ideoloskem predpogoju
ponotranjenja eti¢nih premis, ki se izrazajo v nravnosti in obrednosti.
Tako so se predstavniki plemenitnikov lahko do politi¢ne oblasti do-
kopali samo preko drzavnega sistema izpitov, ki je temeljil na obvla-
danju formalnih in vsebinskih prvin konfucijanske doktrine. Instru-
ment, ki naj bi zagotovil, da bodo enaka nadela ponotranjila tudi $iro-
ke mnozice »navadnega ljudstva« pa je predstavljala drzavna propa-
ganda, ki ima tudi na Kitajskem dolgo tradicijo. Propaganda, o kate-
ri je tukaj govora, predstavlja torej zavestni trud politi¢ne in druzbene
elite, da posreduje ljudstvu taksen svetovni nazor, ki je v skladu s sve-
tovnim nazorom, zlasti pa z interesi nje same. Propaganda je torej ze v
tradicionalni Kitajski predstavljala orodje oblikovanja mnenj in vpliva-
nja na vedenje ljudstva.

Interes kitajskih vladarjev za realizacijo tovrstnih ciljev dokumen-
tirajo Ze najzgodnejsi viri. Cesarji so si s pomodjo propagande vselej po-
skusali zagotoviti zvestobo in poslu$nost drzavljanov. Zev najzgodnej-
$ih obdobjih je kitajska drzava poznala dve osnovni vrsti propagande:

a) pod »negativno« propagando razumemo literarno cenzuro,
b) pod »pozitivno« pa aktivno vzgojo in indoktrinacijo.
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Tako si je Ze prvi vsekitajski cesar, ustanovitelj dinastije Qin (221-
206 pr. n. §t.), Qin shi huangdi, poskusal absolutni ideoloski nadzor dr-
zavljanov zagotoviti tako, da je dal zazgati vse knjige, ki so bile po njego-
vem mnenju subverzivne, in da je zaprl oziroma likvidiral vse izobrazen-
ce, katerih lojalnost do drzave je bila dvomljiva.

V obdobju dinastije Han (206—220 pr. n. $t.) je bil konfucianizem,
eprav, kot vemo, z asimilacijo bistvenih elementov legalizma, uradno
povzdignjen v polozaj drzavne doktrine. To funkcijo je obdrzal tudi
v vseh kasnejsih obdobjih cesarstva. Konfucijanski nauk, ki poudarja
status in spo$tovanje, »pravilno« obna$anje in poslu$nost, je ustrezal
potrebam birokratske drzave, ki zahteva hierarhi¢no mislee ljudstvo.
Atraktivnost konfucianizma je bila med drugim tudi v tem, da je ohra-
njal in razvijal socialno etiko, kakr$na se je na Kitajskem oblikovala Ze
v predkonfucijanskih obdobjih. Zato kitajski vladarji niso ¢utili potre-
be po uvajanju kakr$ne koli nove ideologije; konfucianizem se je izka-
zal kot idealno sredstvo propagande, kot nauk torej, ki je razsirjal de-
jansko Ze obstoje¢o moralno prakso Kitajske, in ki je ljudstvu posredo-
val nujnost spostovanja in zvestobe drzavni avtoriteti. Tovrstno propa-
gando lahko ozna¢imo kot potrjevanje kulturnih vrednot Kitajske. Nje-
no najpomembnejse orodje je bilo razirjanje vpliva drzave na vse druz-
bene sfere. Pri izvajanju propagande so se vladarji opirali na sloj izobra-
zenih uradnikov, ki so praviloma izhajali iz klanov plemenitnikov. Tudi
modernih metod propagande, ki jih uporablja L.R. Kitajska, ne moremo
razumevati zgolj kot izum socialistni¢ne totalitarnosti, temve¢ je v njih
Cesto opaziti elemente tradicionalnih metod razdirjanja konfucijanske
doktrine in indoktrinacije. Za ponazoritev skupnih to¢k in razlik obeh
vrst propagande si oglejmo kratko primerjavo med metodami poslednje
cesarske dinastije Qing in prakse L. R. Kitajske.

Potreba po novih metodah - obdobji poslednje

dinastije Qing in Republike Kitajske

V 17. stoletju je mandZzurski cesar na podezelju vpeljal prakso jav-
nih predavanj, ki so poudarjala tiste vidike konfucijanske morale, ki go-
vore o spo§tovanju in poslu$nosti do vseh avtoritet in do starej$ih. Na-
¢eloma so se tak$na predavanja prirejala dvakrat mese¢no. Predmete teh
predavanj so ve¢krat tvorili ¢lanki, ki jih je v ta namen sestavljal sam ce-
sar. Tako je pod njegovim peresom nastalo tudi naslednjih $est predpi-
sov, objavljenih leta 1652, katere so morali drzavljani vsega cesarstva pre-
uditi v okviru teh predavanj:
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1) Bodi poslusen do svojih stariev!

2) Spostyj starcj$e in nadrejene!

3) Neguj dobre odnose s sosedi!

4) Poutyj in pravilno vzgajaj svoje sinove in vnuke!

5s) Pusti vsakomur moznost, da v miru dela za prezivetje!
6) Nikoli ne bodi nepravi¢en!

Tovrstna predavanja so vodili lokalni uradniki v sodelovanju z lo-
kalnimi plemenitniki. Poleg tega so dvakrat letno v vseh provincah pri-
rejali tudi ceremonije t. i. »skupnega pitja« (xiang yin jiu). Gostitelj je
bil pri tem vselej najvisji regionalni uradnik, ki je iz ljudstva izbral naj-
bolj spostovane in dostojne moze ter jih povabil, naj se udelezijo te cere-
monije. Osrednja to¢ka teh prireditev je bila branje najbolj aktualnega
cesarskega edikta. Leta 1652 je mandzurski cesar izdal ukaz, naj se v vsch
okrozjih ustanove podezelske 3ole s pla¢animi uéitelji, ki so bili opro-
§¢eni davkov. Dvor je doloé¢il u¢ni nadre, ki je v glavnem obsegal u¢enje
konfucijanslcih klasikov. Pri tem je zasledoval jasne politi¢ne cilje; $ole
so namre¢ sluzile kot sredstvo, s katerim naj bi bilo mogoée po nacelih
konfucijanske etike vplivati na ¢im vedje Stevilo ljudi. Poleg teh pozitiv-
nih propagandnih sredstev se je mandzurski dvor posluzeval tudi nega-
tivnih metod, kot so na primer ustanovitev dvornega cenzorata in zati-
ranje t. i. uporniskih sekt.

Od 18. stoletja naprej se je dvor, vzporedno z nara$¢anjem nemirov
med ljudstvom, vse pogosteje posluzeval tak$nih in podobnih negativ-
nih ukrepov. Vse propagandne metode, ki so bile osnovane na potrjeva-
nju kulturnih vrednot, so sprva imele cilj vzpostavitve vladne lojalnosti
na temelju socialne etike. Dejansko pa propaganda 18. in 19. stoletja Se
zdale¢ ni dosegala svojih ciljev, kajti mandzurski poskusi mnozi¢ne in-
doktrinacije so se s¢asoma le 3¢ slabo obnesli. Javna predavanja so pone-
kod kaj kmalu zdrsnila na raven &iste formalnosti, drugod pa so zopet
postala in§trument lokalnega policijskega nadzora. Tudi $ole so se izka-
zale kot prevelik finan¢ni zalogaj, zato jih na podezelju nikoli niso usta-
navljali v tako velikem obsegu, kot je bilo sprva na¢rtovano. Ceremoni-
jo skupnega pitja pa so lokalni uradniki kaj kmalu pri¢eli uporabljati kot
sredstvo prisile, ki naj bi $¢itilo njihove lastne, zasebne interese.

Eden osrednjih vzrokov za neuéinkovitost drzavne propagande v
obdobju dinastije Qing je gotovo najti v preve¢ o¢itnem nesorazmerju
moralnih opozoril in splo$ne socialne neenakosti v druzbi. Nasprotje
med rev§¢ino in bedo kmetov na eni, ter bogastvom privilegirane manj-
$ine na drugi strani je predstavljalo u¢inkovito protipropagando, ki se
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je na podoben nacin kazala tudi Ze ob bliZajo¢em se koncu vseh prej-
$njih dinastij. Razpad vsake posamezne dinastije je namre¢ spremljalo
nara$¢anje bede med agrarnim prebivalstvom in nara$¢ajo¢a skorumpi-
ranost uradni$tva. Ob koncu dinastije Qing so se tem pojavom pridruzi-
le $e posledice vse obseznejsega vdora zahodnega kapitala, ki so v tradici-
onalni kitajski druzbeni sistem vnesle krizo nesorazmerja v tradicional-
nem sistemu druzbeno pogojenih potreb in njih zadovoljitve, hkrati pa
je novi, polkolonialni status drzavi onemogodil uporabo tradicionalnih
metod reSevanja kriznih situacij. Uradniki in predstavniki lokalnih ple-
menitnikov so sami jecali pod pritiskom novih kapitalisti¢nih tendenc;
zemlja, poglavitni temelj njihove ekonomske modi, je izgubljala na vre-
dnosti, posledica tega pa se je pokazala v $e obseznej$em izZemanju lo-
kalnega prebivalstva. Zato je bil drZavni etos uradni$tvu na pragu 2o0.
stoletja deveta skrb, prostorska in socialna distanca med cesarskim dvo-
rom in ljudstvom pa je bila tako velika, da je v bistvu onemogo¢ila kakr-
$en koli vpliv na oblikovanje politi¢nega mnenja Sirokih mnozic. U¢in-
kovitost vsake propagande je odvisna od njene usklajenosti s splo$nimi
druzbenimi in gospodarskimi pogoji. Tako je propagandi ob koncu di-
nastije Qing uspelo samo $e utrjevanje splo$ne socialne etike, ne da bi ob
tem bil doseZen tudi drugi, politi¢ni namen indoktrinacije, namre¢ splo-
$na volja mnozic do ohranitve monarhije.

V obdobju republike, ko si je vladajo¢a nacionalna stranka (guomin
dang) prizadevala izgraditi moderno nacionalno drzavo, je Jiang Jieshi
(Chiang K’ai-shek) s pomo¢jo propagande poskusal ljudstvu posredova-
ti ne samo dolo¢eno politi¢éno mnenje, temve¢ tudi nov sistem vrednot
in novo kulturo. Jiang je poskusal elemente te nove etike, ki je ustrezala
nastajajo¢emu kapitalizmu, povezati z dolo¢enimi vidiki konfucijanske-
ga nauka. V ta namen je uvedel nadzor nad mediji in leta 1934 ustano-
vil t. i. gibanje »novega Zivljenja«. To gibanje je delovalo s pomo¢&jo ob-
seznega omreZja 1300 lokalnih drustev, ki naj bi med ljudstvom razsirja-
le 96 »osnovnih predpisov« te prenovljene morale. Sem sodijo, na pri-
mer, naslednja pravila: jej nesli$no, drZi se pokonéno, ne kadi, ne pljuvaj,
bodi hiter, uporabljaj domace proizvode itd. Vendar se nacionalisti¢na
propaganda ni mogla pohvaliti s posebnim uspehom. Gibanje »novega
zivljenja« je popolnoma propadlo, zakaj ljudstvo v njem ni videlo nice-
sar, za kar bi se lahko navdusevalo. Osrednji vzrok za neu¢inkovitost na-
cionalisti¢ne propagande, ki naj bi med ljudstvom $irila lojalnost do vla-
de in vladajoce stranke, je bil podoben, kot ob koncu monarhije: nadela,
kijih je propaganda poskusala veepiti ljudstvu, niso ustrezala dejanskim
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pogojem druzbe, ki je je¢ala pod bremenom socialnih razlik in nara$¢a-
jo¢e bede med ljudstvom.

Propagandav L. R. Kitajski

Komunistom se je po prevzemu oblasti v drzavi ponudilo veliko mo-
znosti propagiranja lastne ideologije, zakaj oprli so se lahko tako na tra-
dicionalne, Ze preizku$ene metode drzavne konfucijanske indoktrinaci-
je, kot tudi na sodobne oblike propagande z uporabo centraliziranih me-
dijev. Pri tem so preizkusali tako izku$nje porazene nacionalne stranke,
kot tudi izku$nje mnozi¢ne politi¢ne propagande, kakr$no so uporablja-
livSZ.V veliko pomo¢ pa jim je bilo tudi dejstvo, da so pred prevzemom
oblasti dve desetletji delovali na podeZelju, kjer so si v boju proti nacio-
nalni stranki pridobili nemalo dragocenih izku$enj na podro&ju mno-
zi¢ne propagande. Prav izkus$nje na podrodju aktiviranja mnozic sodijo
med najbolj znaéilne kreacije kitajskih komunistov, ¢eprav velja pouda-
riti, da so se pri tem seveda opirali na tradicionalne, organske povezano-
sti podezelskih skupnosti, ki tvorijo enega najbolj bistvenih elementov
konfucijanske socialne etike in druzbene organizacije.

Takoj po zmagi KSK je vlada podrzavila vse mnozi¢ne medije in jih
razsirila po vsej dezeli. Ustvarila je centraliziran medijski sistem, katere-
ga srce je predstavljal propagandni oddelek centralnega komiteja KSK.
Ta sistem je deloval tako, da je bila prav vsaka raven partijske organiza-
cije, od drzavne preko provincijske do okroznih, zastopana s partijskim
¢asnikom. Odlotilne smernice za vse te ¢asnike pa je postavljalo osred-
nje partijsko glasilo Renmin ribao (Ljudski dnevnik). Partijski ¢asniki so
se pri tem opirali $e na ¢asnike posameznih mnozi¢nih organizacij, kot
na primer sindikata, zveze mladine, poklicnih zdruZzenj, vojske in po-
dobnih javnih institucij, ki so se obra¢ale na posami¢ne skupine bralcev.
Te ¢asnike so urejali partijski komiteji in oddelki, ki so bili pristojni za
ustrezne ustanove.

Pomembno vlogo je pri tem dobilo tudi radijsko omrezje. Nadzor
nad njim je bil v rokah osrednje Ljudske radijske postaje pekinskega ra-
dia, ki je na ta nadin svoj program lahko oddajal v vsa glavna mesta pro-
vine, kjer so ga prevzele tudi manj$e lokalne postaje. Na ta nacin so no-
tranja in zunanja porotila, sestavljena v prestolnici, poslusali v vseh, $e
tako oddaljenih koti¢kih drzave. Zelo velik propagandni pomen na po-
dezelju pa je imel tudi t. i. sistem Zi¢nih oddajnikov. Ta sistem je delo-
val tako, da je vsaka navadna radijska postaja po vseh mestih in manjsih
trgih osrednje drzavne in provincijske programe oddajala po Zicah do
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zvoénikov, ki so bili name$éeni v vseh vaseh in celo v vseh delovnih eno-
tah (tovarnah, 3olah, pisarnah ...). Ta sistem je vlada utemeljevala z dej-
stvom, da Zeli moZznost informiranja zagotoviti tudi posameznikom, ki
ne razpolagajo z radijskim sprejemnikom. Seveda pa je ta sistem po dru-
gi strani predstavljal tudi totalitarno sredstvo »pranja mozganov«, za-
kaj noben posameznik se ni mogel izogniti poslusanju tovrstnih »in-
formacij«, s katerimi so ga zasipali ti javni, na vsakem vogalu namesce-
ni zvo¢niki, katerih ni bilo mogoée izkljuditi. Leta 1964 je na Kitajskem
obstojalo preko 2000 tovrstnih postaj za Zi¢no oddajanje in na podezelju
so nasteli preko 6 milijonov zvo¢nikov.

Na podoben natin je bila organizirana tudi centralna filmska indu-
strija. Da bi tudi kmetom omogo¢ala ogled filmov, ki dvigajo »moralno
zavest« posameznika, je vlada ustanovila premi¢ne ekipe, ki so potova-
le po vsej dezeli z nalogo, da predvajajo filme in s tem razsirjajo vladajo-
¢o ideologijo na nacin, ki je atraktiven in dostopen tudi posameznikom
v najbolj oddaljenih vasicah. Zato je v »socialisti¢ni morali«, s katero so
bile zgodbe teh filmov preZete, opaziti ogromno elementov tradicional-
ne konfucijanske etike: tako je ta morala poudarjala nravnost in spolno
vzdrznost, podrejanje osebnih, egoisti¢nih interesov interesu skupnosti,
lojalnost partiji in Mao Zedongu, ki je tako prevzel vlogo tradicionalne-
ga »nebeskega sinu«, spostovanje in poslusnost do starejsih, katere so
poslej najveckrat utele$ali izkuSeni veterani iz obdobja borbe proti Ja-
poncem in kasneje proti nacionalni stranki, ter nego »pravilnih« odno-
sov med ¢lani skupnosti. Pri tem je razmerje med partijo in posamezni-
kom nadomestilo tradicionalno razmerje med vladarjem in podlozni-
kom, razmerje med funkcionarjem in poslu$nim proletarcem pa tradici-
onalno razmerje med o¢etom in sinom.

Leta 1964 je po Kitajskem potovalo preko 1.200 taksnih ekip, ki so
bile ve¢inoma sestavljene iz mladih deklet. Odlo¢ilna prednost tovr-
stnih ekip je bila zato tudi v tem, da so omogocale povezavo zabave z ne-
posredno ustno propagando in agitacijo.

Vendar pa komunisti¢na propaganda L. R. Kitajske ni ostala ome-
jena na medijski prodor, temve¢ se je vseskozi ukvarjala tudi z aktivira-
njem mnozic v okviru ne$tetih kampanj, katerih naloga je bila mobiliza-
cija ljudskih mnozic. Dejstvo, da je tovrstna mobilizacija u¢inkovita ze v
sami obliki, ne glede na vsebino posami¢nih kampanj, katerim se ni po-
polnoma odrekla niti sedanja vlada, ki se ve¢inoma jasno distancira od
klasi¢nih maoisti¢nih, zlasti pa kulturno-revolucionarnih metod, pa po-
nazarja podatek o tem, da vrsta tak$nih kampanj sploh ni vsebovala iz-
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klju¢no politi¢ne konotacije. Poleg kampanj za »$tudij Mao Zedongo-
vih idej«, za »uéenje od Lei Fenga« (personificiran model socialisti¢-
ne etike), za »kritiko Konfucija in Lin Biaa«, sre¢ujemo tako na primer
tudi kampanje zatiranja mréesa in podgan ali kampanje varéevanja z ele-
ktri¢no energijo. Podobno, kot se je vlada tradicionalnega cesarstva pri
izvajanju propagande opirala zlasti na uradnistvo, se je tudi komunistié¢-
na vlada L. R. Kitajske pri tem opirala na birokratski sloj svojih partij-
skih kadrov. Najve¢ji obseg je tovrstna propaganda dosegla med obdob-
jem kulturne revolucije. Po vsej Kitajski so bile ustanovljene kadrovske
ekipe za organizacijo $tudijskih skupin, ki so preu¢evale Maove ideje in
o njih debatirale. Medijska poro¢ila tega obdobja so na primer ponosno
razglasala, da »se tecaji Mao Zedongovih idej ustanavljajo po vseh to-
varnah, ZelezniSkih postajah, pisarnah in internatih. Na vseh nivojih
opazamo najrazli¢neje nadine izmenjavanja izkuSenj o $tudiju in prak-
ti¢ni uporabi socialisti¢ne miselnosti. Nacelo »vsakdanjega ucenja«je
postalo splo$na navada.« (Renmin ribao, 17. marec 1963)

Podobna propaganda je bila organizirana tudi na osnovi sosedstev.
V vsaki ulici je oseba, zadolZena za moralno neopore¢nost in nemote-
no delovanje socialnega sozitja vseh njenih prebivalcev. Ta kontrolna in-
Stitucija, katere zaletki segajo v tradicionalno Kitajsko, obstoja na Ki-
tajskem Se danes, v tem obdobju najvedjega razcveta mnozi¢ne propa-
gande pa je imela tudi funkcijo aktiviranja omenjenih $tudijskih skupin
tudi na najbolj neposrednih nivojih zasebne sfere posameznikov. Tako
eno od $tevilnih tozadevnih medijskih porotil iz tega obdobja navaja, da
so se »stanovanja navadnih ¢lanov komune spremenila v udilnice za Zi-
vljenjski $tudij in za Zivljenjsko uporabo Maovih idej. Povsod sre¢ujemo
ocete in sinove, zakonske moze in Zene, ta$ée in snahe, ki so zdruZeni v
vestnem §$tudiju socialisti¢nih nacel, in ki zavzeto debatirajo o zadevah
naroda ...« (Renmin ribao, 20. april 1962)

KSK je kot prva vlada moderne Kitajske ljudstvu ponudila celovito
in vseobsezno ideologijo. Konfucijansko obarvana naéela marksizma-le-
ninizma in njihova terminologija so se v tem obdobju raz§irila po vsej de-
zeli. Pojmi, kot so »imperializem«, »dialektika«, »razredni boj«, »na-
sprotja« itd., so dejansko postali del ljudskega izrazoslovja, in svetovni
nazor, ki naj bi predstavljal podlago teh pojmov, je ljudstvo brez kriti¢-
nega prevprasevanja sprejelo. Seveda se je maoistom to posreéilo samo
ob so¢asnem izvajanju do popolnosti razvite »negativne propagande«,
ki se je izrazala v absolutni cenzuri in zatiranju vseh, tudi najbolj ne-
dolZznih intelektualnih odstopanj od ideoloske ortodoksije. Zato tudi ni
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nakljugje, da je ideologija kitajskega komunizma vseskozi poudarjala po-
zitivni pomen tradicionalne legalisti¢ne doktrine, tistega nauka torej, ki
se je ze skoraj dve tisolletji poprej zavzemal za odstranitev vseh nelega-
listi¢nih idejnih sistemov. Omenjen sezig vseh nelegalisti¢nih knjig, ki
ga je leta 213 pr. n. §t. izvedel Qin shi huangdi oziroma njegov kancler
Li Si, je s svojim uni¢enjem vseh pismenih virov najzgodnej$ega izrodi-
la kitajski kulturi povzrodil neprecenljivo $kodo. Podobno lahko trdimo
tudi za ekscese kulturne revolucije, katere ikonoklasti¢na zagnanost se
ni ustavila niti pred najdragocenej$imi spomeniki tradicionalne »fevda-
listi¢ne« civilizacije.

Po kon¢ani kulturni revoluciji, po Maovi smrti in s postopnim go-
spodarskim odpiranjem Kitajske navzven je vlada pod vodstvom Deng
Xiaopinga morala odstopiti od najbolj rigoroznih propagandnih sred-
stev, kajti njihova oblika ni ustrezala vladajo¢i, spremenjeni politi¢ni lini-
ji. Tako so povsod prisotne zvo¢nike polagoma nadomestili propagand-
ni panoji, ki naj bi vzgojili nov tip potrosnika, Maove radikalne paro-
le pa so zamenjali Dengovi izreki o »Iskanju resnice v dejstvih«, ki so
v svoji abstraktni neoprijemljivosti predstavljali fleksibilnejso moznost
prirejanja posami¢nih interpretacij aktualnim politiénim potrebam.
Dengova linija je propagirala materialno blagostanje in razvoj samoini-
ciativnega posameznika, kar je bilo v nasprotju s konfucijansko doktri-
no, zato se je njegova ideologija zlasti na podezelju le pocasi uveljavljala.
Najvedje nasprotovanje ljudskih mnozic pa je izzvala vse ostrej$a kampa-
nja populacijske politike, po kateri naj bi vsak zakonski par lahko imel
samo enega otroka, kar je bilo v o¢itnem nasprotju s tradicionalnimi in-
teresi agrarne socialne strukture. Razsirjanje Zelene samoiniciative posa-
meznika, ki naj bi bilo v prid razvoju Zelenega poltrznega gospodarstva
paje Dengovi vladi uslo z vajeti leta 1989 ob obseznih politi¢nih demon-
stracijah na Trgu nebeskega miru (Tian an men), katerih zahteve po de-
mokraciji in svobodi posameznika so bile, kot vemo, na zverinski nadin
zaduSene v krvi. Odtlej si kitajska vlada poglobljeno prizadeva elemen-
te ideologije, ki so potrebni za gospodarsko odpiranje drzave, posredo-
vati v paketu konfucijanskih kreposti poslusnosti in podrejanja posame-
znika avtoriteti drzave. Zato ni ¢udno, da je $tudij vladajoce ideologije
spet na dnevnem redu vseh delovnih enot in drzavnih ter socialnih in-
$titucij, ¢etudi v nekoliko manjSem obsegu, kot v obdobju kulturnore-
volucionarnega razcveta socialisti¢ne propagande. Pri tem ni potrebno
poudarjati, da je $tudij Maovih idej zamenjal $tudij Dengove miselnosti.
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Ena od nadaljnih znacilnosti moderne kitajske propagande je tudiv tem,
da je za svoje cilje vselej uporabljala sredstva umetnosti. Medtem ko je
ze tradicionalno cesarstvo, zlasti v obdobjih politi¢nih kriz, poudarja-
lo politi¢ni pomen vsakrsne literature, in se je zato knjizevna ustvarjal-
nost le redko lahko izognila okvirom politi¢nih interpretacij, je urad-
na slikarska umetnost monarhije vsaj ob¢asno predstavljala tudi prostor
svobodnej$ega izraZanja zavesti, in prostor, kjer se je bilo brez neposre-
dnih sankcij mogo¢e izogniti stati¢ni omejenosti ¢iste formalnosti, ki je
v sklopu konfucijanisti¢ne obrednosti vselej imela politi¢no funkcijo. Po
drugi strani pa je v tradicionalni monarhiji poleg uradne umetnosti, ki je
predstavljala faktor sooblikovanja in ohranjanja etablirane konfucijan-
ske kulture, vseskozi Zivela tudi populisti¢na inadica ljudske umetnosti,
ki se je laze izmaknila nepopustljivim vajetim drzavne ortodoksije. Mao
Zedong je sklenil tudi tej »propagandni nedoslednosti« narediti konec.
To mu je delno tudi uspelo, in sicer ne z uporabo metod t. i. negativ-
ne propagande, torej z zatiranjem in prepovedmi ljudskega ustvarjanja,
temved z njeno »pozitivho« integracijo v paleto nacel socialisti¢ne dok-
trine. Pojem »mnoZic« in premisa, po kateri ima edina veljavna Resnica
korenine prav v nepokvarjeni zavesti teh mnozic, je pri tem igral odlo¢il-
no vlogo. S takti¢nim uvajanjem te premise je Mao posamezniku (kot se-
stavnemu delu te »mnozZice«) ve¢ ali manj onemogotil oblikovanje vsa-
krsne kriti¢ne miselnosti. Kitajski kmet in delavec sta bila namre¢ prvi¢
postavljena v vlogo ustvarjalnega dejavnika, ki sooblikuje druzbo, drza-
vo, in s tem po tradicionalnih naéelih organske povezanosti posamezni-
ka, s svojim socialnim in materialnim okoljem, ves kozmos.






Daoisti¢ni pogled na drzavnost %%
in daoisti¢na negacija drzave

reden se bomo ob koncu pri¢ujoée razprave natanéneje posvetili

posebnostim in vlogi politi¢ne in protidrzavne opozicije Kitajske,

si na kratko oglejmo $e nekaj pomembnejsih zametkov tradicional-
ne starokitajske kritike drzave.

Oba t. i. klasika filozofskega nauka daoizma, Laozi in Zhuangzi
(oba 4. stol. pr. n. §t.) sta v evropski zgodovinski percepciji ¢esto oznade-
na kot »individualna anarhista«. Vendar je potrebno ta naziv uporablja-
ti skrajno previdno, kajti njuna nauka se prvi¢ v marsikaterem pogledu
nemalo razlikujeta od anarhisti¢nih teorij Evrope, drugi¢ pa je ob tem
potrebno spet opozoriti na splosno problematiko nereflektirane uporabe
zahodnih pojmov, kadar se le-ti nanasajo na ne-evropske tradicije in nji-
hove druga¢ne strukture misljenja. Le redkokateri evropski anarhist je
v svojih teorijah druzbe poskusal premostiti nasprotje med abstraktno-
-metafizi¢nimi in socialnimi komponentami. V logiki evropskega anar-
hizma to pravzaprav tako ni bilo mogo¢e, kajti znotraj njegovih koncep-
cij je zavzelo podro¢je metafizike absolutno podrejen polozaj. Pri tem so
bili pomembni samo eti¢ni aspekti, ki pa predstavjajo samo sekundar-
no kvaliteto, saj so v tovrstnih teorijah, ki so izhajale iz materialisti¢ne
osnove, bili dojeti kot nekaj, kar je determinirano s specifi¢nimi pogoji
vladajole ekonomske in socialne strukture.

V univerzalisti¢tnem pogledu na svet pa tega zaklju¢ka ne moremo
tako lahko izpeljati, kajti v njem ni strogih lo¢nic ne med materializ-
mom in idealizmom, niti med metafiziko in socialno teorijo.

V tovrstnem enovitem razumevanju stvarnosti so zakonitosti
in ustroji vesoljstva identi¢ni z zakonitostmi in ustroji na socialnem
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podroéju. Vsi univerzalisti¢ni filozofi tradicionalne Kitajske, ki so odo-
bravali oblastniske strukture v druzbi, so utemeljitev zanje nasli v raz-
lagah domnevno hierarhi¢no ustrojene narave kot celote. To so, ¢eprav
vsak na svoj nadin, poceli tako konfucijanisti, kot tudi legalisti in celo
moisti. Kar pa zadeva klasike daoizma, so se le-ti tukaj zapletli v naspro-
tje. Ker po eni strani niso priznavali absolutne, temeljne strukture obla-
sti v samem kozmosu, bi bili kot univerzalisti morali, ¢e bi bili dosle-
dni, to idejo prenesti tudi v druzbeno sfero. Vendar so to nasprotje resi-
li samo na videz. Njihove, v bistvu ne posebno uspesne, poskuse resitev
lahko povzamemo v dveh glavnih to¢kah:

a) poskus konsenza z vlado, ki sicer obstaja, vendar ne deluje (Laozi),
b) navidezna premostitev nasprotja z enostavno negacijo pomembnosti
druzbeno-politi¢ne sfere (Zhuangzi).

Kljub temu pa si poblize oglejmo specifi¢no daoisti¢no dojemanje
narave in poglavitne ohranjene teoreti¢ne koncepte daoisti¢nih klasikov
k vprasanju druzbene stvarnosti.

Princip brezvladja v naravi
Ze v Laozijevem poglavitnem delu Klasik poti in njene kreposti (Dao de-
Jjing TEEZL) najdemo vrsto namigov na brezvladno naravo vseobsegajo-
¢ega pranacela dao (I pot), ki predstavlja osrednji pojem vseh daoisti¢-
nih naukov:

KW, Hrl et YR AEE, DAL H. K
BEYIMAZ L, B TN BYERS, TAZE,
R RR IHAARBAZK, SRR

Velik e dao in zf‘\‘e[)rewmjoé Povsod se labko mbﬂjﬂ, Ve stvari so bile rojene iz njega
in nikols ga ne zapuste. Kadar je z'z/‘)o/m'/ xw/’e ///6’/0, ne zahteva slave in ta se g4 tudine
/‘)(J/ﬂjﬂ. Ljubz’ in hrani vse ()ésmjféa vendar ne vlada. Nima ze&'ﬂ, galo ga labko ozna-
éimo kot m;gjbizegoz. Ker pa se vse stvari viacajo b njemu, ceprav ni njz'/my vladar, 1z
labko oznacimo kot veliko. (Laozi 2014, 34)

Tudi v osrednjem Zhuangzijevem delu, ki nosi enako ime, kot nje-
gov domnevni avtor, od obdobja dinastije Tang (618—906) naprej je znan
tudi pod naslovom Nan hua /zhen/ jing (Resni¢ni klasik juznih cvetov),
pisec konstatira brezvladje v naravi kot eno njenih osnovnih znadilnosti.
Tudi Zhuangzi je mnenja, da vscobsegajo¢a prasila dao (pot) ni vladar.
Vendar pa med drugim ugotavlja tudi naslednje: ¢eprav dao sam po sebi
ni vladar, pa je vendar le-te ustvaril:
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Kil, AR, WM, PETANATZ, AEmA A,
HAER, ARA R, Bl ARG iR, AR A,

Dao ne df/ujf in nima oblike. Labko g po&rm’zy’fmo, ne moremo pa ga obdrzati (si

ga prz'/ﬂslz'ﬁ). Labko g4 dosezemo, a ne moremo g4 dojf[z' z 0émi. Sam v sebi ima svoje
korenine in svoj izvor. Ze prfd nastankom neba in zem&'c' e 0&\'[0]22/, trdno in nespre-
menljivo od izﬂj&[drcyfz'/a dob. lemri/jc' duhove in demone, svetnike in zz/admy’z: nebo
in zemljo. (Laozi 2014, 315)

Za razliko od Laozija so objekivno obstojece strukture oblasti, prav
tako kot nebo in zemlja, ali duhovi in demoni, le aspekti razli¢nih, kon-
kretnih pojavov, ki so povezani z neopredeljivim in nedojemljivim dao-
tom, kljub temu, da je le-ta v svojem bistvu brezvladen.

Poskusi prenasanja nacela naravnega brezvladja v stero
druzbe
Tukaj gre zlasti za obrazloZitev dveh aspektov daoisti¢nega nauka:

a) zapojmovanje in funkcijo politi¢ne oblasti iz daoisfi¢nega vidika,
b) zastremljenje po premostitvi politénega nadvladovanja in teznjo po
absolutni svobodi posameznika (v oziroma izven druzbe kot celote).

Poglavitna znadilnost, v kateri se daoisti¢ni klasiki razlikujejo od
kritikov drzave kot institucije, je dejstvo, da so monarhijo kot obliko
druzbene organizacije v bistvu predpostavljali kot nekaj a priori danega.

Pri Laoziju je poskus povezave te oblike druzbene organizacije z vse-
obsegajoco strukturo kozmosa, ki je po njegovem nauku nehierarhi¢na,
svobodna in brezvladna, ostali ujeti v spone realnosti tujih kompromi-
snih resitev oziroma idealisti¢nega reformizma

Tako kot naj bi posameznik po njegovi teoriji sledil svojemu notra-
njemu bistvu, ki tako kot vse ostalo, kar obstoji, predstavlja del daota in
se na ta nadin kar najbolj harmoni¢no vkljuéil v njegov tok ter ¢im manj
aktivno deloval proti njemu (ne-delovanje /wu wei/ predstavlja encga
osrednjih pojmov daoisti¢nega nauka), tako Laozi tudi vladarju svetu-
je, naj ¢im manj »aktivho« vlada. Drzava naj izvaja vlado s pomo¢jo
ne-/aktivnega/-delovanja (wu wei). Oglejmo si dva citata iz Dao dejinga:

RS, ArRth, HElce, ik,

Stvarnost jesveta powdﬂ, na katero ne moremo /aktivino/ zzp/z'm[zﬂ Tisti, ki to po.r,éu.\’ﬂ»
Jjo, me morejo uspeti, in 1isti, ki jo éf/{/’o zagméz’lz’ Jobdrzati, pwc’domiz/ Jjo pri tem iz-
gube. (Laozi2014,29)
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Rz, I L2 A%, ZUEERA.
Ljudxtvu je zato tezko vladati, ker se oblastniki m‘/g/ /Joc’ejo v vse vmesavati. Zato je
tezko vladati. (Laozi 2014, 75)

V tej zvezi je Laozi ostro kritiziral ravno tiste vrednote, ki se nahaja-
jo v sredi$¢u konfucijanskih in legalisti¢nih konceptov druzbe, namret
zakon in kreposti, ki naj bi se umetno ohranjale s pomo¢jo obrednosti.
Feng Youlan je Laozijevo kritiko takole komentiral:

HCIE NIA R MR R BOE — V8L, R0 F, BR.
UANRIRZ. BRRIEAR, MNEREAR.

Zato bo modrec dréavi vladal tako, da zzxe/ej odstrani izvor neredov. Odstranil naj bi
Clovesko zﬂkonodﬂjo, pa tudi krfpm‘tz’ clovecnosti in praviénom’. Deloval mj bi z ne-/
ﬂklz'wzz'm/«de/omnjem, in viadal naj bis pomacjo ne«zx/m/ﬂnjoz. Cebo z'zmjﬂ/ ne-delo-
wm/f, e bo namrec ostalo nic nm/?df/mo, incebo iZZ/ﬂjﬂ/ ilc’—Z//ﬂ//[ﬂ}’l]f’, bo vse samo od
sebe urejeno. (Feng 1934, 232)

Laozi sam pa takole opisuje svoj ideal modrega vladarja:

WMy, TR A A, MRALL; LEHE, MRAE: &
AR, TR EBE.

Ne tlf/%/l’m 7 //mlslw Se amo 1azvija. Lju/ﬂz'm tisino in ﬁml&/vo se samo ureja. Ne
opmzfﬁam nobenih zadev in ﬁ'ua’ma samo od sebe Zivi v b/ﬂgo&ldﬂju. Nimam z%'ﬁa in
ljudstvo ostane skromno in nepokvarjeno. (ibid.)

To Laozijevo teznjo lahko razumemo kot poskus konsenza, s ka-
terim Zeli premostiti nasprotje med brezvladno strukturo kozmosa in
objektivno danimi pogoji hierarhi¢no ustrojene druzbe, katere sam ne
prevpraduje. Oblast kot taka po Laoziju ostaja ohranjena, ker pa naj bi (v
idealnem primeru) ne bila ob¢utna, se s tem reducira na formalni nivo.
V praksi naj bi oblast po Laoziju torej odpravila samo sebe.

Kasnejsi daoisti so to idejo modificirali; ne-delovanje naj bi izvajal
samo $e vladar, medtem ko bi moralo ljudstvo na vsak na¢n ostati ak-
tivno.

Stem se vpeﬁe bistvena razlika med zz/ﬂﬂ’mjem n /j’udxkz’mz‘ mnogicami ... Samo vla-
dar in davisticni asketi labko Zive popa/mma v skladu z zakonitostmi daota; &'udm’o
naj bi te zakonitosti v dusi sicer 5]77”676/0, vendar bi ob tem moralo ostati aktivno. (For-

ke1934b,324)
To idejo so kasnejsi daoisti nejveckrat utemeljevali s tem, da se tudiv

naravi pojavljajo razlike med posameznimi stopnjami. Zhuangzi pa se iz-
ogiba razvijanju kakr$nih koli politi¢nih programov. Ideal ne-delovanja
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ostaja pri njem omejen na Cisto subjektivno, apolitiéno raven. Ta raven
izhaja iz nediferenciranosti njegovih trditev, s ¢imer popolnoma negi-
ra obstoj problematike danih pogojev oblasti in pokoravanja ter z njimi
povezanih socialnih razlik. Tako v njegovi filozofiji na primer beremo:

v M S
AR ZFAR.

DE/OZ/ﬂﬂjf b4 izc’»dc‘/omﬂjem je 1o, kar imenujemo narava. (Zhuangzi 2014, VVézzpzl
an, Tiandi, 2)

Zato se mu Cesto ocita izrecen nihilizem in znaédilna lastnost vlada-
jotega sloja, namre¢ dekadenca. Marksisti¢ni znanstvenik Hou Wailu,
na primer, takole povzema njegov nauk:

iSRRI R BBUATIAMR,  EIE A RRRRTE
BRFAEE EAEBE L g R, AR, I
e SREH.

Tiksna miselnost se sicer skriva za krinko preseganja po/z'[z’ée, vendar v svojem bistvu
we/ej slugi interesom v/ﬂzdﬂ/o&gﬂ A’/Djﬂ, saj ohmiy‘ﬂ in brani stabilnost druzbene ure-
ditve ter negira vsakrsno spreminjanje obs‘fajecvz'b razmer. Zato jeta miselnost v bistvu
reakcionarna. (Hou 1980, 68)

Vendar velja tudi to interpretacijo jemati s pridrzkom, saj je, kot
kaZe, prav tako enostranska in povrsna, kot tista, ki se ¢esto navaja v za-
hodni literaturi; in ki Zhuangzija oznacuje kot anarhista. Zhuangzijev
nauk sicer nikjer izrecno in konkretno ne zavra¢a dane druzbene uredi-
tve, vendar je tudi nikjer ne zagovarja. Zhuangzi se je poskusal izogniti
zgoraj navedenemu nasprotju s tem, da je izpostavil tezo o absolutnosti
daota in relativnosti njegovih posameznih aspektov.

Tako predstavlja druzbeno stvarnost, torej podro¢je konkretnega
»tukaj in zdaj«, skupaj z vsemi njegovimi nedoslednostmi in napakami,
kot sam po sebi nepomemben, saj tako ali tako le navidezen, vidik resni¢-
ne, vseobsegajoée in vseprevevajoce celote daota. Kot ponazoritev zame-
nja sferi sanj in realnosti, s ¢imer nakazuje moznost komplementarnega
obstoja v nekem drugem svetu. Pri tem omenimo samo njegovo znano
pasazo o »sanjah o metulju oziroma o metuljevih sanjah«:

B AT, BRI, EIV B AR
ARG, RIGE IR . AN JE 2 B M B, R 225
JE B2

Sﬂiljﬂ/ sem, da sem mez‘uﬁ, Ko senm se zhudil, sem bil se vedno Z}mﬂng Zhou. Zdﬂj pa
mi ni jﬂmo: ali sem Zhu;wg Zhou, ki mnjﬂ, da jf mez‘uﬁ, ali pa memﬁ, ki Mﬂjﬂ, da /'e
Zhuang Zhou? (Zhuangzi 1014, fiwu lun, 14)
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W. Bauer je o tem zapisal:

[zpwlavﬁmj& lebdece 7€gotovosti v vsej navidezni realnosti slugi kot OVﬂdjt’, ki cloveka
prenasa v visjo, vecno resnicnost. (Bauer 1974, 75)

V tej visji, vedni resni¢nosti Zhuangzi ne priznava ne obstoja zavesti,
niti potrebe po oblasti. Tudi smrt nas vodi nazaj v ta brezvladni Ni¢, k
daotu, nasi resni¢ni domovini, kjer resni¢no in najbolj neposredno Zivi-
mo. Nase Zivljenje na zemlji (v &loveski druzbi) ni ni¢ veé kot samo krat-
ka epizoda, iluzija, sen:

A REAR S K2, @ B LA EE, BRI
B, MO, [

/Oz;mje przde veliko zbujmje, n :pazwz/z' bomo, da je bilo to Zivljenje samo velik sen.
Topog/ﬂm’ pa mz’s/z]o, da bedzjo n bac‘vejo na vsak nacin vedeti, kdo e knez in kdo hla-
pec. (Zhuangzi 1014, fiwi lun, 12)

Ista ideja je izrazena tudi v njegovi znani zgodbi o lobanji (prim. Ba-
uer 1974, 72—73), v kateri je izrecno navedeno, da smrt ne pozna vladar-
jev in podloznikov. Smrt je najsre¢nejse in najbolj zadovoljivo stanje, ki
ga ¢lovek sploh lahko doseze. W. Bauer je o tem zapisal:

Na tenm mestu proic v vsej jasnosti naletimo na opis prav posebne znacilnosti idealne-
7
gasvela, ki )ém‘ﬂfjt’ pr‘z’dobz’zrﬂ vse pomembnejfo v/oga: odsotnost U/dél]él}jflf in pod/oéizi-

kov. (ibid.)

Ceprav so to smernico nakazovala Ze zgodnej$a daoisti¢na besedila,
je pri tem $lo prej za ekstremen individualizem in za prepri¢anje o tem,
da je politika »umazan posel«.

Tudi Laozi ni kritizival vlade kot [ﬂ/é{’, temuvec samo zz/ﬂdo, ki jf aktivna in zavestno
de/ujf .. Anarbisticni model srecamo sele v poroéz'/u 0 /(J/M/zjz' in svetu smrti. (ibid.)

Vsekakor kaze, da je po daoisti¢nih teorijah to stanje mogoce dose-
¢i Sele v poenotenju z naravo. Za to pa je v splosnem potrebno zapustiti
poklicno kariero in druzinsko Zivljenje. V prvem primeru je ¢lovek na-
mre¢ vselej podkupljen s prvinami materialne, v slednjem pa emocional-
ne varnosti. V obeh primerih tako prevzema obstoje¢a, umetno posta-
vljena razmerja oblasti.
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Idealna oblika druzbe

Oba daoisti¢na klasika ve¢krat opisujeta idealno, brezvladno druzbo.

mefﬂlljﬂ 0 tem, ali anarhizem .. 0/75t0jﬂ ali ne, si kz'm]k/ez' ﬁ/ozoﬁ nikoli niso zasta-
v jﬂ/zﬁ Anarbizem je veﬁa/ kot oblika xkupnfgﬂ f’/&z/ex%egﬂ éz'z;/]mjﬂ, kz'je bila wresnice-
na najmanj v dveb xfembx v mjzgodnejfz’ pmdﬂmz’m’ in v »barbarskib dezelah<, kiso
obkrogale Kitajsko. (Zhuangzi 2014, Jiwi lun, 188)

V delib Z}mzmgzi, Dﬂodcjjﬂg in Liezi naletimo na vrsto citatou, ki to zelo  jasno izra-
éﬂjo, er/ﬂr, kot »éﬂz?, nobeden od n/z‘hmh ﬂylmjﬁy ni /‘)omz'y/z'/ na to, da tudiv mz/'—
bo&' snaravnih < sbarbarskih« druzbenih /)rgdmzbzczjﬂ/a oéxmjﬂjo strukture ob/ﬂm’,
kiso prﬂz;z’/{)ma celo zelo stroge? (ibid., 189)

Za daoiste sta se temu, kot smo videli, prz'dmz?z’/z’ sedve Jférz' onostranstva: desela smr-
11 in degela na koncu sveta, ki pa ji/? labko na tem mestu pozaéz’ma, saj gre za nepo-
sredno upom/}o z'dm/ﬂfgﬂ pojma anarhizgma v po/z'tz'ﬁw’ stwarnosti. Casovna determi-
nacija anarhizma se je mhﬂ/zz/ﬂ v nekaksni zgodﬁz’ 0 ustvarjenju /nastanku/ sveta.

(ibid., 188)

Stanje brez kulture je zanje predstavljalo najbolj idealno obliko
druzbe. V ¢asu, ko ljudje $e niso bili pokvarjeni zaradi civilizacijskih do-
sezkov, torej v ¢asu, ko so bili $e nevedni in zato niso poznali odve¢nih
koprnenj, med njimi $e ni bilo socialnih ali politi¢nih razlik. Zhuangzi
takole opisuje to stanje:

P RUET/INERY RPN, HAEAEE: [FF-Iak, &RE R
B BRI,

Od kod naj bi razlikovali l’/ﬂ&lﬂ}’jf in pod/@ém‘ke? Ker so bili vsi v enaki meri nevedni,
se niso izgubz’/z’ wajz'h krepoxlz’ in ker so bili vsi v enaki meri brez Zvé’éd, so Ziveli v Cistosti
n ﬂepokmrjmam} njz'h naravaje bila premena. (Forkc 1934, 1.,321)

Tako naj bi ljudje v pradavnini ziveli v skladu z vseprevevajo¢im pra-
nac¢elom dao. Zato tudi niso potrebovali obrednih predpisov, ée so se
hoteli izogniti prepirom in konfliktom. Kdor namre¢ zivi v skladu z da-
otom, naj bi zato posedoval edino resni¢no in neizmali¢eno krepost. V
tem »zlatem obdobju« naj bi ljudje nezavedno izvajali te kreposti.

Tisko so daoisti v vseh konﬂc‘z]’m]&kih, moisticnib in /egﬂ/i;[z’f’m’b z‘foryﬂb 0 obredpno-
sti, nravnosti, kulturi in pravicni vladi videli zgoﬁ brfzupne poxku,ve zdmvﬁmjﬂ simp-
tomov bolezni, katere resnicni vzrok mj bi bilo wzjtz’ pravv ypeﬁanju teh obrednosti,
nravnosts, kulture in vlade. (prim. Bauer 1974, 61)
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Krivdo za to so po njihovem mnenju v veliki meri nosili sveti vladarji
davne preteklosti, ki so s svojim, sicer dobro misljenim, vendar uni¢ujo-
¢im, delovanjem povzroéili razpad prvotne harmonije ¢loveske druzbe.
Zhuangzi takole opisuje prehod od nekulture v kulturo:

FREMERIER R KN, IR, IREAE, TR NA
BES: NS YL, TS, TR TR

V enostavnosti in skrommosti Je &udm’o naslo SV0jo naravo. Ko pasose p(y'ﬂw'/z' sveti
v/&zdmjz’ inga utesnili s svojo /ju/;ezmjo ler ga ukrotili v J/?Wlﬂ/ﬂ dolénosti do s‘oﬁudz’, se
Jevsvet pr%mdc’/ dvom. Mibove qovorance o g/ﬂ;bz’ in obrednosti paso povzroc“z’/f pre-

pire po vsej dezeli. (Zhuangzi 2014, Wi pian, Mati, 2)

Tako je velika enota z daotom $la rakom Zvizgat. V trenutku, ko se
kaj takega zgodi, pa seveda potrebujemo smernice, ki nam narekujejo ob-
na$anje. Ker je bil zdrav, nezavesten ob¢utek za sozitje ljudi v druzbi uni-
¢en, so ljudje kar naenkrat potrebovali razumne obredne predpise, stro-
go dolocene socialne polozaje, nespremenljive zakone, pravi¢ne kreposti,
zbiranje znanja itd., ¢e so hoteli ponovno doseti vsaj drobtinico prejsnje
harmonije in blagorja. Laozi, na primer, je o tem zapisal:

KB R, AAF8: B, ARG NEAM, G BX
Bl SR,

Sele, ko je dao izgubﬁm, se pojavi lovecnost in pravicnost. Kakor bitro se pojavi mo-
drost in pamet, se pojavi tudi izumetnicenost. sele v trenutku, ko je fZgﬂ/l//fﬂﬂ harmo-
nija med sestimi obc ulji, se pojavi pieteta in dobrota. Sele, ko j jev dezeli kaos in nemin,
pw‘re/m]mzo /oyz/fzmt in uradnistvo. (Laozi 2014, 18)

Oblast in njeni ukrepi so torej izraz mehanisti¢nega nadina Zzivlje-
nja, ki ne upoéteva daota, ne njegovega celovitega delovanja. Kreposti se
torej pojavijo Sele po tem, ko se pokaiejo slabosti po nacelu medseboj-
no rojevajo¢ih se nasprotij. V naivnem stanju, kjer Zivljenje $e ni ume-
tno lo¢eno od daota, se vse kreposti uresniéujejo nezavedno, in prihajajo
same od sebe, ne da bi jih kdo zahteval, zelel ali pri¢akoval, torej kot ne-
kaj popolnoma naravnega. To nezavedno krepost, ki izvira neposredno
iz daota, Laozi imenuje »visoka krepost« (shang de F4#). Le-ta je edi-
na »resni¢nas, kajti tisto, kar ljudje navadno oznacujejo kot krepost, to-
rej >>nizkotnej§a krepost«, nikakor ni prava krepost:

J:/ u’ iEU\ﬁ ks T%'fu’ iEU\/\\\
Visoka /erepo;[ ne nastopa kot krfposz‘ in prav zato je kre/)o;t. Nz’zkatm krepo;[ paje
krepox[, ki izgub&'ﬂ /ere])osmoxf, in prav zalo ni vesnicna krf])oyz‘, (ibid., 38)
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Politi¢ne in socialne institucije vseh vrst so zato unic¢ujoée. To izvira iz
dejstva, da imajo razli¢ne stvari razli¢no naravo. Vsaka posami¢na stvar
ima svoje posebne potrebe. To razli¢nost je potrebno spostovati in ohra-
njati, kajti le na ta nadin je mogoce dosedi enovitost. Vse politi¢ne in so-
cialne in3titucije pa, nasprotno, izhajajo iz enega samega merila dobrega
in zla. To merilo naj bi prevzeli prav vsi ljudje in mu tudi sledili, ¢e hoce-
mo, da bo v druzbi vladala pravi¢nost in splosni blagor. To pa bi pome-
nilo, da ho¢emo doseéi enovitost oziroma enakost v druzbi s pomo¢jo iz-
trebljenja vseh v njej obstojetih, zivedih razlik. Taks$no ravnanje je v na-
sprotju z naravo in zato uni¢ujoce. Oglejmo si dva citata Zhuangzija, v
katerih obravnava to vpraganje:

FURKITAE, NBEE/KITAE, SMUMHELSE, HAr il s d.

szf Zive v vods, ljudje pa v vodi umrejo. Ker so razlicno ustvarjeni, ljubijo in sovrazi-
ljnay ] rjent, jubij
Jjorazlicne stvari. (Zhoangzi 2014, Waipian, Zhile, s)

By L TAEAR, B BTG AR, Z5IUEE u7%7.<, A
KAARE . By R 38, AR —%, ABe—H, =
M5k, WPACE TR, UG EER . %u%%%%%
B R, e 3B, 12 0, B i, FEfT s,
T RR . P EN S ], RLARFEZE AT

Nekoc v prez‘c’k/wz‘z’ se je na 0/77‘0/)/’% pmlo/ﬂh‘e Lu poyzw/ morski phc. Viadar gaje
5177‘67’6/ in mu izrekel dobrodoslico. Pape//ﬂ/ gajev [empe‘/j inmudal pitivina. Jiu Sbuju
je narocil, naj ga 2abava, vendar ‘je pric ostal melanholicen in ﬂ’é’pi’é’fﬁ/ﬁl ter ni mage/
ne jesti ne piti. Potreh dnez'z’bv je pagz’m’[ V/ﬂdm‘j@ namrec plica obravnaval tako, kot bi
Zelel da a’mgz’ oémwmyqja njega samega, ne pa tako, kot bi pica obravnaval phic. Ce
bi g4 obravnaval tako, kot  je za ptica primerno, bi ga moral Spustiti v g/oba/c gozd, /ejer
bi labko prosto ]Ja/ez‘ﬂwz/, Papeﬁﬂ[z’ bi g4 moral ke reki ali k morj, da bi se labko hranil
2 ribami, se svobodno druzil z dmgz’mz‘ plici, ter v miru pac‘“z’m[ Pricu s0 2 navadni
cloveski g/ﬂ:wz’ sl posteno na Zivee, bz‘/av je absurdno, temu dodﬂjﬂz‘z’ se g/ﬂsbo,/ (ibid.)

Ker sta torej oblast in nepravi¢nost za daoisti¢ne klasike rezultata
racionalizirajoe civilizacije, najdemo v mnogih daoisti¢nih tekstih na-
potke o tem, kako naj bi izgledala idealna daoisti¢na druzba; pri tem naj-
veckrat gre za ganljive opise » primitivnih in brezkulturnih vaskih idil«.
Eno najbolj znanih tovrstnih utopij pripisujejo Laoziju:

NBIZER . AT R 2 A R E L M ANEGE . 84T
PR, SRPfrORe L, AT I, MR . AERARASARIT 2,
HEA, SR, I m, SR, ABIMHE, 2R BH
[, RAEEIE, AR
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Mﬂj/]i’ld dezelaz mﬂj/iizz‘m stevilom prebz‘m/z‘ev: vnjej bi bilo mogoce doseci, da se lju-
dje ne bi po;/uéezw/z’ nobenih z'zmjdb, pa tudj, ce bi le-te prz'hmnjﬂ/e desetine, da, celo
stotine dela. Ljud;z‘vo bi raje dvakrat umrlo, kot pa da bi se odselilo. Morda bi vb,rlojd-
li ¢olni in vozovi, vendar se v njz'/i nibée ne bi vozil, Morda bi ]wzmz/z' 070%]6, vendar
ga nihée ne bi u])omb&ﬂ/. Ljudje razen vozlov in vrvic e bi pazmz/z‘ nobene pisave, bili
bi zﬂdozzoﬁm’ $ svojo ]Jrfhmna veseli wojz’/J oblacil in srecni v 52/0/'1'/1 0/):’6@]1%. Sosednji
/cmj bi labko bil tako blizu, da bi bilo mogoc% slisati /ﬁ?/‘ﬂ}’]jf njegovih psov in kikirika-
nje njegovih pm/z'nov, vendar bi se /jm}'e pwmm/f in bi umrli, ne da bi ta kmj kadar-
koli obiskali. (Laozi 2014, 80)

Ta opis ne vsebuje prav nobenih zgodovinskih namigov, zato ¢asov-
no ni dolodljiv:

Zaradi casovne nevtralnosti éz’mﬁkfgﬂ jfzz'kﬂ labko torej ta utopija po//'uéno sodi v
pf‘fmé/oﬁ, demzjoxm/z' ])rz'badizmm V, prevem prz'mem jo labko beremo kot romantic-
70 ;705[;;@1]’0, v a’mgem kot oa’])ﬂo moZnost, v lmjem pa kot revolucionarni anarbi-
sticni program, ki jfmmjz’mz’ mz]mdﬂjoﬁz’mz’ /M}'ﬂmz’ i1 vozovi visoki kulturi kanjdﬂ
nevaren .. (Bauer 1974, 64)

Vendar pa Laozi na nekem drugem mestu izrecno navaja, kaj bi bilo
potrebno storiti, ¢e bi hoteli uresniciti tak$no obliko druzbene ureditve:
ta ne bo rojena iz napredka ali kulture, zakaj k njej vodi samo »vrnitev k
prvotnemu, naravnemu stanju<:

A B TEE, A AR, IR, IR, B
A B =F AR . WA T : RERBEE, DR
Ce bomo adpmvi/i svetost in odwg/f znange, bomo 5 tem dobili stokraini dobicek. Ce
bomo izkoreninili clovecnost in se odrekli pravicnosti, se bomo labko vrnili k otrosko-
sti in dobroti. Ce bomo z'gnarz'm/z’ spretnost in se ne bomo menili za koristi, bodo iggini-
[i tatovi in roparyi. Ker kultura po mojem mnenju v tem popa/nama odpow, moramo
najti 0snovo, na kateri bomo to izvrsil. Taksna osnova paje: preprost dub, naravnost,
nesebicnost in brezgelnost. (ibid., 19)

Ceprav bi ta citat lahko jemali kot politi¢ni program v najsirSem
mozZnem pomenu tega pojma, pa je potrebno poudariti, dasi je Laozi re-
alizacijo vseh teh utopij predstavljal kot nekaj, kar prihaja od zgoraj, to-
rej iz vladajoéih krogov. Ti morajo torej prevzeti zacetno pobudo s tem,
da se odpovejo svojim privilegijem. Laozi ni niti pomislil na to, da bi naj-
prej odpravil obstojece strukture oblasti, ali jih vsaj postavil pod vprasaj.
Oblast naj bi po njegovem nauku de-facto odpravila samo sebe.
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Tudi Zhuangzijeva kritika druZbe se je najveckrat nanagala na pojem na-
predka, ki z vsakim novim dosezkom privede do novih odvisnosti. Tako
je grajal vsakr$no »razsvetljevanje«, racio in zakone. Vendar so njegove
utopi¢ne predstave o idealni druzbi velko manj konkretne kot Laozijeve.
V njegovih delih ne najdemo domala ni¢esar o ukrepih, s katerimi bi naj
bilo mogoce to idealno stanje tudi dosedi.

Vendar nam ob tem ostaja tolazba, da je glede na zgodovinske izku-
$nje morda bolje, ¢e prava utopija resni¢no ostane utopija; kakor hitro se
pri¢ne spogledovati z realnostjo, pridobi njen ustvarjalni potencial raz-
seznosti, ki so lahko tudi uni¢ujoée za vso druzbo ... Prav zato so mor-
da najlepse daoisti¢ne utopije tiste, ki se svoje utopi¢nosti zavedajo, zakaj
prav zavest o njihovi neuresni¢ljivosti jih v resnici najbolj pribliZa stvar-
nosti.






Koncept drzave v Ljudski L9
republiki

Moderna drzava s kitajskimi posebnostmi

do devetdesetih let prej$njega stoletja domala brezpogojno uziva-

la Komunisti¢na stranka Kitajske, je zagotovo najti v dejstvu, da
so vrednote, ki jih razglasa v sklopu svojih osrednjih ideologij, izgubile
vsakr$en stik z druzbeno realnostjo; nobeden od vladnih ideologov ne
zna utemeljiti, na kakSen nacin naj bi bile vrednote »kolektivizma« ali
»sluzenja ljudstvu«, ki zavzemajo pomembno mesto v t. i. socialisti¢ni
morali, zdruzljive s pogoji trzne ekonomije in ostre konkurence, ki le-to
opredeljuje. Se toliko bolj to velja za koncepta zas¢ite delavskih pravic
in socialne drzave, ki sta prav tako v ospredju socialisti¢nih vrednot, a
ju bomo na spisku prioritetnih ciljev KSK zaman iskali. Te diskrepance
so privedle do t. i. vakuuma vrednot, ki se ne odraza zgolj v nereflektira-
nem potros$ni$tvu in v pomanjkanju kriti¢ne refleksije politi¢nih ukre-
pov in socialnih mehanizmov, temve¢ tudi v izgubi tradicionalnih iden-
titet. Tak3na stanja je Jirgen Habermas poimenoval z izrazom »kriza
racionalnosti« (1973, 87), saj do njih prihaja v vsaki druzbi, ki se znajde
na razpotju med aktualnimi praksami in predpostavkami ideologij, ki
so ustrezale preteklim praksam.

V podobnem polozaju se je Kitajska znasla tudi na pragu prej$njega
stoletja, ko je dvatiso¢letna vladavina konfucianizma postopoma, a vsaj
na videz precej radikalno, izgubljala svoj prej prvenstveni polozaj. Ze po
opijskih vojnah (1842-1844) se je izkazalo, da je konfucijanska ideologi-
ja zastarela in da v svoji takratni obliki $e zdale¢ ne ustreza ved pogojem

E den glavnih razlogov za poraz normativne avtoritete, katero je
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nove dobe, katero je opredeljeval tudi ekonomski, politi¢ni in idejni stik
s kolonialno premo¢jo zahodnih sil. Sredi 19. stoletja se je — v prvi vrsti
kot posledica soo¢enja z zahodnimi silami — med kitajskimi izobrazen-
ci razplamtela debata o modernizaciji kot obdobju transformacije in od-
cepitve od tradicionalnih politi¢nih, ekonomskih in aksioloskih para-
digem, ki so dotlej merodajno dolo¢ale druzbeno stvarnost t. i. Cesar-
stva sredine.

Ce pri analizi tega procesa izhajamo iz »splo$nih« teoretskih pred-
postavk moderne’ in si poskus$amo priklicati v spomin osrednje paradi-
gme, ki so v evro-ameriskih socioloskih, kulturoloskih in filozofskih di-
skurzih odlo¢ilno vplivale na njeno idejno refleksijo, moramo biti po-
zorni tudi na klasi¢no deﬁnicijo, ki jo je osnoval Ze Hegel, kasneje pa so
jo s pomodjo socio-teoretskih predpostavk razvijali tako Marx, kot tudi
Weber, zgodnji Lukdcs in starejsi predstavniki Frankfurtske Sole. Ti di-
skurzi so temeljili na absolutisti¢ni kritiki razuma in so zato privedli do
slepe ulice samoreferenénosti; zatem so se razvili alternativni teoretski
projekti samokriti¢ne utemeljitve moderne s pomoéjo druga¢nega, jezi-
kovno determiniranega razumevanja pojma razuma. Ta lingvistiéni pre-
obrat je zopet privedel do dveh razli¢nih utemeljitev oziroma izhodis¢
za razlago moderne. Prvo tako izhodi$¢e se je pokazalo v postmoder-
nem »preseganju« normativnega razumevanja, drugo pa v intersubjek-
tivnem preoblikovanju klasi¢nega pojma (Habermas 1998, 195). V pre-
vladujo¢em zahodnem razumevanju torej ne gre zgolj za razlaganje neke
specifi¢ne druzbene situacije, ki se ve¢inoma kaze kot kritika razuma,
temvec¢ za tak$en uvid v pojmovni spekter moderne, ki vklju¢uje tudi ko-
notacijo »zavestne diskontinuiranosti novega od starega« oziroma mo-
dernega od tradicionalnega.

Ko govorimo o procesih modernizacije na Kitajskem, moramo se-
veda vedeti, da gre pri tem za vrsto zaporednih, po ve¢ desetletij trajajo-
¢ih faz, ki so bile — vsaka na svoj na¢in — povezane bodisi s specifiko ki-
tajske tradicije, bodisi s problemi sprejemanja in transformiranja »ne-

I

1 Ker gre pri terminu »moderna«, ki vsp10511c1n oznacuje obdobjc tovrstne druzbene transformaci-
jc, za pojem, kise je razvil v sklopih evro-ameriskih tcorij, se dcﬁnicija >»sp]0§nih« teoretskih razvo-
jevveem okviru (5pct enkrat) nanasa na teoretske razvoje t.i. zahoda. Pritem pa vendarle \'clj;l opo-
zoriti na dcjstvo, da tukaj ne razpravlj;lmo o obdobju moderne v smislu konkrctncga, zakljutcncga
obdobja t.i. »klasi¢ne moderne«, 4. zahodncga »novega veka«, temved o obdobju moderne kot o
procesu sploﬁnc socialne tmnsfbrmacijc oziroma druibcncga prcpomda, povezanegaz dolo¢enimi,
karakeeristilenimi pogoji, ki narckujcjo modcmizacijo (denimo razsvctljcmtvo oziroma dominan-
tnav]oga razumana idcjncm ali industrializacija na ckonomskem podm&ju), Tacra je zaznamovana
s procesi, ki so se vrazli¢nih kulturnih okol]lh oziroma tmdlci]ah odvijali narazli¢ne nacine, vendar
vse]cj Vpovezavis transformacijo speciﬁénih pogojev tradicionalnih druzb.
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kitajskih« oblik proizvodnje in reprodukcije ter Zivljenjskih stilov. Ce
torej posku$amo zgoraj orisana teoretska izhodi$¢a prenesti na refleksijo
obdobja »moderne« in aksiomov »modernizacije« na Kitajskem, mo-
ramo biti pri tem pozorni na naslednje posebnosti:

1. Tako sama modernizacija v smislu vseobseznega politi¢nega, eko-
nomskega in kulturnega procesa, kot tudi njena teoretska refleksi-
ja je na Kitajskem od vsega zacetka potekala v znamenju soocanja z
vdorom zahodne vojaske in tehnoloske premodi; zato ni slu¢aj, da so
postali tako zahodna tehnika, kot tudi zahodni politi¢ni sistemi in
zahodna kultura neke vrste referenéni okvir za modernizacijo Kitaj-
ske (Geist 1996, 13).

2. Iz tega sledi, da je ta teoretska refleksija opredeljena z izenaditvijo
tradicije z lastno, moderne pa z zahodno kulturo.

3. Zgodovinsko gledano, se je debata modernizacije na Kitajskem od-
vijala v okviru klasi¢ne kitajske diskurzivne metodologije, opredelje-
ne s tradicionalnimi binarnimi kategorijami: v kontekstu moderni-
zacije so kitajski teoretiki 19. in zgodnjega 20. stoletja poskusali raz-
jasniti razmerje med modernostjo (zahodom) in tradicijo (Kitajsko)
s pomodjo binarne kategorije »esence (ti %)« in »funkcije (yong
H)«. V 19. stoletju je v tem kontekstu najprej prevladal Zhang Zhi-

dongov slogan

HER i, TR
Esenca /ti/ naj bo kitajska, uporabnost /yong/ pa zahodna (Rosker 2008, 96).

V tem lahko vidimo poskus ohranitve kitajske tradicije kljub mo-
dernizaciji, ki je razumljena izklju¢no kot prevzemanje zahodne tehno-
Iogije in uprave. Sodobni teoretik Li Zehou je v 2o. stoletju to predpo-
stavko obrnil, s tem da je zamenjal oba protipola binarne opozicije (ibid.,
179); zanj je lahko modernizacija namre¢ samo transformacija esence v
smislu splo$ne druzbene zavesti, proizvodnih nacinov in zivljenjskih sti-
lov.

1. Notranja logika tradicionalne kitajske druzbe je bila intrasistemska
(Moritz 1993, 60) v smislu prioritetnega zagotavljanja stabilnosti in
centriranosti druzbenih skupnosti. Pri tem sluzi preteklost vseskozi
kot osrednja referenéna tocka za refleksijo sedanjosti in kot neke vr-
ste kazipot za prihodnost (ibid., 61).
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2. Razsvetljenje v smislu $iritve ideoloske prevlade razuma, ki je bilo vi-
deno kot esencialna predpostavka modernizacije, svojega dinami¢-
nega in modifikacijskega potenciala zato v najvedji meri ni érpalo iz
ustreznih osnov lastne idejne zgodovine, temve¢ iz prevzemanja za-
hodnih racionalnih tradicij.

Modernizacija, opredeljena z zgoraj omenjenimi specifi¢nimi zna-
¢ilnostmi, na Kitajskem torej ni predstavljala nekak$nega »naravnega«
procesa (Luo 2008, 1) oziroma procesa, ki bi bil opredeljen zgolj z notra-
njo dinamiko avtohtonega razvoja kitajske druzbe kot take, temved se je
v 19. stoletju pokazala kot nujna potreba po radikalnih spremembah ob-
stojecega politi¢nega in ekonomskega sistema, ki nikakor ni ve¢ ustre-
zal pogojem in zahtevam aktualne dobe. Pri tem ne moremo mimo dej-
stva, da so procesom modernizacije na Kitajskem botrovali stiki s tujino;
v tem smislu je kolonialna preteklost Evrope — ¢etudi ne povsem nepo-
stedno — vsekakor merodajno opredelila te procese. Seveda je po drugi
strani jasno dejstvo, da je bila Kitajska v 18. in 19. stoletju soocena tudiz
globoko notranjo krizo, katere razseznosti so bile precej vedje in so pre-
cej globlje posegale v tradicionalni ustroj druzbe in drZave, kot je bilo to
v dotedanji paradigmi cikli¢nih vzponov in propadov dinastij obi¢ajno.
To pomeni, da bi bila radikalna prenova vrednot, proizvodnih naé¢inov
in ekonomsko politi¢nega sistema v tistem ¢asu nujna tudi brez stikov
z zahodom. Ta prenova zagotovo ne bi bila primerljiva z modernizacijo
»zahodnega« tipa® in samo ugibamo lahko, kaks$na bi bila Kitajska da-
nes, e bi to prenovo izvedla »iz sebe same« — torej zgolj na osnovi ¢rpa-
nja lastnih gospodarskih, politi¢nih in idejnih virov.

Kar je za na$o razpravo pomembno, je dejstvo, da so ti viri preziveli
vse do danes, ¢etudi niso imeli ve¢ vloge osrednjih ideologij. V zadnjem
stoletju smo bili pri¢a ponovnemu razevetu kitajskih zgodovin in prete-
klosti, katere je vlak modernosti navidezno Ze povozil in jih odvrgel na
svoja smetisca prezivelih ideologij. Ta razcvet se ne kaze kot zanikanje
——

2 Tukaj vclja vsekakor ponovno opozoriti na dcjstvo, dase cvropoccn[ic’ni diskurzi prcv]adujo&ih za-
hodnih druzboslovnih znanosti $e vedno vse prevec ravnajo po zahodnih paradigmah druzbenih
razvojev. 1z tovrstnih dlskurzm’jc izha]a] ]ogiécn sk]cp, da naj bina Kitajskcm nikoli ne priélo doin-
dustri]skc rcvolucijc zaradi tega, ker njena proizvod njain tchnologija, ki je bila prinjcj upombljcn;l,
nikoli ni dosegla stopnjc 1‘azvoj;1, po[rcbnc v tanamen. Vendar so raziskave, ki so privcdlc do vsino-
[oglji precej znane teorije z imenom »zametki kapitalizma na Kitajsl(cm« (Zhongguo zibcnzhuyi
mcngya) jasno pokaza]e, daso bila proizvodna sredstva (pmizvodna tchnologija) na Kimjskem zev
12.stoletju na dovolj visoki stopnjiza zacerek industrijske revolucije. Do nje pa seveda ni prislo zaradi
tega, ker ustmj in sestava tradicionalno kitajskcga politiéno—ckonomskcga sistema tovrstnega trans-

fcrja ni omogoéala ~medd rugim tudizatone, ker Kimjska ~zarazliko od Evropc —takratnibilaso-
oc¢enaz ckonomsko krizo.



KONCEPT DRZAVE V LJUDSKI REPUBLIKI . 127

modernosti, temved se dogaja pod njenim praporom. Tako moderni ki-
tajski teoretiki nikoli niso zagovarjali vrnitve v pred-moderno obdobje.
Tudi danasnji akademiki v globalizaciji ne vidijo ve¢ zmage ali prevlade
evrocentri¢ne modernosti, temve¢ prej izziv za njeno historizacijo (Dir-
lik 2001, 17) v smislu usklajevanja tradicije s sedanjostjo, v kateri imata
prosto tako modernizacija, kot tudi globalizacija.

Konfucianizem pod krinko komunisti¢ne ideologije
Ortodoksno komunisti¢na vlada je Ze kmalu po ustanovitvi L. R. Kitaj-
ske pricela iskati pot usklajevanja tradicionalnih vrednot s socialisti¢no
ideologijo. Pri tem se je opirala predvsem na splo$no razsirjen kitajski ¢ut
pripadnosti k lastni skupnosti. Najvi$ja oblika te skupnosti naj bi seve-
da bila drzava, katere vseobsezna prisotnost je v najradikalne;j$ih obdo-
bjih »permanentne revolucije« pronicala vse do temeljnih plasti kitaj-
ske druzbe. To je seveda veckrat privedlo do izredno represivnih oblik
»uresni¢evanja« komunisti¢nega ideala o premostitvi vseh meja med
osebno in politi¢no sfero. Druzina kot temeljna celica druzbe je v tech
razgibanih desetletjih igrala razli¢ne vloge, vselej pa¢ glede na potrebe
trenutne politi¢ne linije. VEasih je bila trdna, konfucijansko (seveda pod
krinko socialisti¢ne morale) urejena druZina opevana kot temelj moé¢ne
socialisti¢ne drzave, drugi¢ posebej v ¢asu t. i. »velike proletarske kul-
turne revolucije« (Zichan jieji wenhua da geming & 2 P& &k SCAV K HE
fil7), pa naj bi jo bilo zopet potrebno iztrebiti kot nosilko »fevdalisti¢-
nih« in zatiralskih hierarhij, ter s tem napraviti prostor komunisti¢nim
strukturam nove druzbe in njenega novega ¢loveka.

Tudi gospodarska politika L. R. Kitajske je bila pod Mao Zedon-
gom vselej podrejena temu cilju. Spremembe v gospodarskem ustroju dr-
zave naj bi Kitajsko privedle do komunisti¢ne druzbe. Te spremembe so
temeljile na razli¢nih ideologijah, ki so se izoblikovale v procesu frakcij-
skih bojev med ortodoksno in pragmati¢no usmerjenimi predstavniki
vladajole komunisti¢ne birokracije.

Ceprav so vsi pripadniki birokratske oligarhije seveda uzivali taksne
materialne in politi¢ne privilegije, o katerih navadno ljudstvo $e sanja-
ti ni moglo, pa je morda temeljna razlika med predstavniki levega, radi-
kalnej$ega in desnega, zmernejsega krila znotraj komunisti¢ne stranke v
tem, da so prvi precej manj upostevali stvarne ekonomske analize in da
so poskusali vztrajati pri revolucionarnih ciljih, ki naj bi Kitajsko pri-
vedli v druzbo, kjer ni socialnih razlik, materialne bede, a tudi ne pri-
tiskov potro$nistva in racionalizirane storilnosti, kakr$ni so znaéilni za
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vetino kapitalisti¢nih drzav. Mao Zedong je vselej zastopal mnenje, da
je med ljudstvom potrebno ohranjati in negovati revolucionarno »du-
hovno mo¢«, ki naj bi izhajala iz »pravilnih idej«. Le-te pa so po njego-
vem edini duhovni potencial, ki se lahko, ¢e ga ljudstvo resni¢no osvoji,
materializira in tako dejansko spremeni celotni ustroj druzbene stvarno-
sti. Sicer pa so ideologije posameznih kampanj izpolnjevale zlasti funk-
cijo orodja v boju za oblast znotraj partijskega vrha. Sodobna Kitajska ni
samo pod bremenom neprestanih gospodarskih kriz in reform stokajo-
¢adezela t. i. »tretjega sveta« na poti neizbezne integracije v okvir post-
industrijskega svetovnega trga. Po manj$ih mestih, trgih in vaseh je pr-
votni druzbeni ustroj z vsemi pritiski socialnega nadzora, pa tudi z rela-
tivno usklajenostjo potreb in njihove zadovoljitve (tako v materialnem,
kot tudi v psihi¢nem smislu) kljub epohalnim spremembam novodob-
ne Kitajske ostal v svojem bistvu $e neokrnjen. Drugale pa je po veli-
kih mestih, kjer so vplivi zahodne civilizacije in z njimi povezane spre-
membe tako v Zivljenjskem ritmu vsakega posameznika, kot tudi v nji-
hovem dojemanju sveta, iz dneva v dan vidnejsi. Iste spremembe pov-
zro¢ajo razkroj tradicionalnih vrednot in naéina Zivljenja tudi v krajih,
ki se v zadnjih letih lahko »pohvalijo« z eksplozivnim razvojem mno-
zi¢nega turizma. Prebivalstvu velemest in turisti¢nih krajev je namrec
Cesto skupna izkoreninjenost, ta Zalostna lastnost, ki je plod spreminja-
nja tradicionalnih druzbenih ustrojev zaradi vpliva zahodnih gospodar-
skih teZenj in razvoja. Ob tovrstni izgubi lastne kulture in njenih vre-
dnot pa se ti ljudje le redko lahko pohvalijjo tudi s temelji kakr$ne koli
ponotranjene kulture zunaj kitajskega izvora. Nekaj osnovnih prvin to-
vrstne »uglajenosti« lahko najdemo kve¢jemu pri redkih druzinah in-
telektualcev in pri nekaterih predstavnikih novega mes$¢anstva. To tra-
giko izkoreninjenosti prebivalcev tistih obmo¢ij, kjer prihaja do nepo-
srednega stika z zahodnim kapitalom v vseh njegovih pojavnih oblikah,
lahko opazimo v vedini deZel t. i. tretjega sveta. Vendar pa je za Kitajsko,
ki je resni¢no, in to v prav vsakem pogledu, deZela ogromnih dimenzij,
vsaj zaenkrat $e mogoce redi, da sloji »izkoreninjenega« prebivalstva ni-
kakor niso merodajni za kakr$no koli sodbo o dejanskih odnosih in na-
¢inu Zivljenja samih Kitajcev in Kitajk. Zakaj kljub dejstvu, da so ravno
ti sloji zunanjim opazovalcem najbolj vidni, nikakor ne smemo pozabi-
ti, da ogromna vecina ljudi $e vedno zivi na podezelju, ki je priloznostne-
mu obiskovalcu tezko dostopno in ve¢krat tudi nemikavno. Velika dru-
zina je tam Se vedno temelj druzbenega ustroja. Mo¢an ob¢utek pripa-
dnosti lastni druZini in zavest o organski povezanosti s skupnostjo sta
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povsod prisotna. TeZnja k oblikovanju klasi¢ne, »nuklearne« me$éan-
ske druzine, ki predstavlja sociolosko osnovo industrializirane druzbe,
se na kitajskem podezelju le trudoma in zelo pocasi uveljavlja. Zato tega
modela druzine kljub vse bolj mnoZi¢ni propagandi vladnih krogov vsaj
zaenkrat $e ne moremo pri$tevati med druzbeno relevante dejavnike ki-
tajske stvarnosti. Se slabse pa kaze za splo$no uveljavitev zavesti o indivi-
dualnosti posameznika. Pojem individuuma je zlasti med mestno mladi-
no in sodobnimi izobraZenci sicer zelo v modi, vendar pa za njegov real-
ni nastanek in obstoj manjkajo skoraj vsi druzbeni, psiholoski, politi¢ni
in celo gospodarski pogoji. Zato imajo celo tisti »moderni« Kitajci, ki
naj bi bili nosilci druzbenega razvoja v zahodnem smislu in ki najbolj go-
rece hrepene po dopustitvi svobode in moznosti pobude posameznika,
najveckrat zelo malo konkretnih predstav o dejanski vsebini svojih Zelja.

Za temi abstraktnimi vrednotami torej najve¢krat zaman i§¢emo
izdelane politi¢ne teorije. Za pragmati¢ne Kitajce pomenita ta pojma,
kot re¢eno, simboli¢en izraz nezadovoljstva s pritiskom nekaterih tra-
dicionalnih prvin, ki se skrivajo pod masko »komunisti¢ne« ideologi-
je in njene terminologije. Te prvine so bistvene za nemoteno delovanje
kitajske druzbe in jih je zato mogoce opazovati na vseh podro¢jih vsak-
danjega zivljenja. Najjasnejsi izraz pa seveda najdejo v metodah delova-
nja same vlade, ne glede na to, kak$no dejansko politiko ta ravno zasto-
pa. Zato so najpomembnej$e zahteve vseh opozicijskih gibanj novodob-
ne Kitajske ostale v bistvu enake, éeprav so bile naperjene proti zelo raz-
li¢nim politi¢énim usmeritvam.

Ideje svobode in demokracije, zaradi katerih je bilo na trgu Nebe-
$kega miru zverinsko umorjenih na tiso¢e mladih in nedolznih Zivljenj,
so, kot receno, ogromni vedini kitajskega naroda $e vedno popolnoma
tuje. Istovetenje lastne osebnosti s $irSo skupnostjo, ki tvori temel;j in po-
glavitni cilj kitajske socializacije, so oblastniki seveda vselej znali obrni-
ti v svojo korist. Zato se drzava vendar ne kot skupek abstraktnih insti-
tucij, ampak v osebi soseda Zhanga, ki je slu¢ajno partijski sekretar tvo-
je delovne enote, ali pa v osebi tetke Lin, ki je kader za druzinska vpra-
$anja v tvoji ulici lahko vmesa tudi v najbolj osebna in najintimnej$a po-
dro¢ja Zivljenja vsakega posameznika. Tovrstna socialna kontrola, v ka-
teri mnogi vidijo predvsem zunanji izraz diktature komunisti¢nega dr-
Zavnega aparata, v svojem bistvu izhaja iz veliko bolj globokih korenin
kitajske druzbe. Vseobsegajo¢i nadzor posameznikov predstavlja enega
od tradicionalnih temeljev omenjenega organsko univerzalisti¢nega sis-
tema, drugo, iz konfucijansko-legalisti¢nega despotizma porojeno, plat
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tiste medalje, ki ljudem nudi ob¢utek harmoni¢ne povezanosti z nara-
vo in druzbo.

Dcspotizcm in politiéna opozicija — nevaren konec

tisocletja
Neposlusnost in kriti¢no razmisljanje o obstoje¢i druzbi ne sodita rav-
no k bistvenim vrlinam starokitajske tradicije. Do obseznejsih uporov
jev tradicionalni Kitajski prihajalo Vselej $ele v trenutku, ko se je go-
spodarska kriza zaostrila do taksne stopnje, da je bila ogrozena cksi-
stenca $irSih druzbenih krogov. Ti tradicionalni upori poleg tega ni-
koli niso izhajali iz ideologij, ki bi na kakrsen koli nadin prevpraseva-
li smisel ali pravi¢nost obstoje¢ega druzbenega in politi¢nega sistema.
Zato so najveckrat privedli samo do konca trenutne, in hkrati do zadet-
ka nove dinastije. Pojem politi¢nega subjekta in z njim povezana teznja
po samoodlo¢bi posameznika je miselnost, ki je na Kitajsko prisla Sele
konec 19. in v zaletku 20. stoletja in sicer v sklopu splosnega, predvsem
ckonomsko pogojenega odpiranja te dezele zahodnemu svetu. Tak, v
bistvu evropski nadin politi¢nega misljenja je torej pomenil eno od po-
javnih oblik in posledic zahodnega kapitala, s katerim se je Kitajska pr-
vi¢ soo¢ila ravno v tej dobi.

Medtem ko ogromna veéina kitajskega prebivalstva, predvsem kitaj-
ski kmetje, vse do danes niti ne sluti poduhovljenosti in veli¢astne $iri-
ne tak$ne politi¢ne filozofije, ki ima le malo neposredne povezave s po-
polnoma neabstraktno dnevno skodelo riza, pa so se zanjo Ze v zatetku
tega stoletja navdusili t. i. »novi intelektualci«. To so bili $tudentje in
akademiki, ki so se $olali v tujini ali pa v eni od takrat nastalih kitajskih
univerz zahodnega tipa. Ti, po zahodnih merilih izobrazeni $tudentje
in Studentke so kriti¢no razmisljali o druzbenih razmerah in v sklopu t.
i. »gibanja 4. maja« leta 1919 prvi¢ nastopili tudi na prizori§¢u javnega
zivljenja kot samostojen politi¢ni subjekt. Ta obsezni protest predstavlja
na Kitajskem prvi mejnik intelektualne revolucije v smislu duhovnega in
druzbenega odpiranja zahodnemu svetu. Takratne demonstracije, ki so
se iz Pekinga kmalu razsirile na ve¢ino vedjih mest, so zahtevale razdor
»fevdalisti¢ne« konfucijanske tradicije. Takrat je mlada Kitajska prvic
in na ves glas zavpila po »svobodi in demokraciji«. Tha, kitajski tradici-
ji popolnoma tuja pojma sta pomenila negacijo okostenelih hierarhi¢nih
struktur gerokratske oblasti, pritiskov prezivele morale in konfucijan-
skega sistema vrednot, ki je vnaprej zatiral vsakr$no lastno pobudo posa-
meznika, posebej pa mladine.
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Zato ni ¢udno, da so mnozice demonstrantov, ki so se spomladi leta
1989, v tistih dnevih in tednih, ki bodo ostali za vselej s krvjo zapisani
v zgodovini kitajskih bole¢in, zbrale na pekinskih ulicah, med drugim
poudarjale svojo duhovno povezanost z revolucionarno tradicijo ¢etrto-
majskega gibanja, katerega simboli¢ni pomen se je ohranil vse do danes.

Kljub vsemu pa nezadovoljstvo v zadnjih letih ne nara$¢a samo
med kriti¢no misle¢o mladino, temve¢ tudi v $ir$ih krogih prebivalstva.
Druzbo razjeda ¢edalje globlji prepad med majavo, v naglici postavljeno
novogradnjo socialnega preustroja in na vseh koncih in krajih razpada-
jo¢o mrezo prej centralno organiziranega nadzora nad gospodarskim in
politi¢nim Zivljenjem.

Inflacija in brezposelnost neustavljivo nara$¢ata, obubozani kme-
tje so na brezupnem lovu za zasluZkom mnozi¢no preplavili mesta,
povpreé¢ni realni dohodek, ki je bil v letih zaletkov reformske politike
od 1978 do 1987 narastel za skoraj 133 %, pa se je odtlej letno spet zni-
zal za 10 %.

Medtem ko so ljudske mnozice $e januarja 1987 svarilno in karajo-
¢e ztle na prve obseznej$e povojne Studentske demonstracije, je bil ¢as
ze dobri dve leti kasneje dovolj zrel, da se je jezi¢ek na tehtnici javnega
mnenja pri t. i. »pekinski pomladi« leta 1989 prevesil v korist demon-
strantov. Ker se notranje razcepljena vlada ni mogla dovolj hitro zedi-
niti, da bi lahko, kot ponavadi, hitro in u¢inkovito v kali zatrla »nemi-
re« mladih nezadovoljnezev, je evforija upornistva kaj kmalu preplavi-
la meje ozkega, samo $tudentskega gibanja. Mlada, dinami¢na genera-
cija partijskih kadrov je zahtevala bolj odprt politi¢ni oder poleg novi-
narjev, ki so mnozi¢no demonstrirali za pravico do svobodnega izraza-
nja. Pridne gospodinje in ¢okati kmetje so javno razglasali svoje nezado-
voljstvo nad katastrofalnim gospodarskim poloZzajem. Studentje in mla-
di lastniki novih, majhnih zasebnih podjetij, ki so $e pred nekaj meseci
iz obojestranskega ljubosumja drug drugim razbijali nosove, pa so vzne-
seno, z roko v roki korakali po trgu Nebeskega miru, nelo¢ljivo zdruze-
ni v strastni harmoniji uporni$tva. Vsi pa so bili bolj ali manj odlo¢eni,
da si bodo z nenasilnimi demonstracijami priborili zmago, ¢etudi je bilo
le malokateremu udelezencu popolnoma jasno, kaj naj bi ta zmaga ¢isto
konkretno tudi pomenila.

Kajti demonstracije »pekinske pomladi« leta 1989 so glede na svo-
jo gigantsko mnozi¢nost zdale¢ prekosile vsa prej$nja opozicijska gibanja
povojne Kitajske. Kljub temu pa vse demonstracije v zgodovini Ljudske
republike povezuje nekaj bistvenih skupnih znadilnosti. Vsa ta gibanja
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so bila mo¢no ¢ustveno obarvana in spontana. Poleg tega jim je skupno
tudi splo$no pomanjkanje konkretnih politi¢nih programov. Taksna gi-
banja le redko temeljijo na razumskem poudarku, $e redkeje na izdelani
ideologiji. Odlikujejo pa se tudi z dolo¢eno stopnjo lastne notranje dina-
mike, ki povzro¢i, da kar na lepem popusti tisti duhovni ventil, pod ka-
terim sta se Ze dalj ¢asa kopi¢ila in grmadila nezadovoljstvo in gnev. Bolj,
ko se je Sirila $teviléna razseznost tak$nih gibanj, bolj brezobli¢ne in ne-
otipljive so postajale njihove zahteve. Njihov skupni imenovalec pa se je
vselej nadel v zahtevi po »svobodi in demokraciji«, torej v tradicional-
nem hrepenenju ¢etrtomajskega gibanja.

Tako so demonstracije ob pogrebu priljubljenega liberalnega politi-
ka Zhou Enlaia pomenile upor proti »ultralevi¢arski« politiki »tolpe
$tirih«. Zanimivo je tudi, da je bil Deng Xiaoping malo po tistem, ko so
ga bili po kon¢ani kulturni revoluciji politi¢no rehabilitirali, osumljen
skrivne podpore tem demonstracijam in so ga zato po njihovi zadusitvi
ponovno odstavili s polozaja. Ze nekaj mesecev kasneje je umrl Mao Ze-
dong in »tolpa tirih« je bila ob oblast. Deng se je Ze leta 1987 ponov-
no pojavil v vladnih krogih. T. i. »demokrati¢no gibanje«, do katerega
je prislo leto dni kasneje, pa mu je hote ali nehote pomagalo utrditi polo-
zaj. Ko pa je »demokrati¢no gibanje« zadostilo vlogi, ki je bila Deng Xi-
aopingu koristna, in je zalelo groziti, da se bo razrastlo ¢ez vse dovoljene
meje, je prav Deng sam poskrbel za njegovo zadusitev. V posredni zvezi s
temi dogodki je prislo leta 1983 v okviru kampanje proti »duhovnemu
onesnazenju« do obsezne ¢istke, v kateri je umrlo ve¢ kot 10.000 ljudi.

Ze trileta kasneje, torej pozimi leta 1986/87, pa je prislo v okviru $tu-
dentskih demonstracij do prvega opozicijskega gibanja, naperjenega ze
proti nepravilnostim in pomanjkljivostim nove reformske politike ... Za-
dusitve tega gibanja in tej sledece »kampanje proti burzuazni liberaliza-
ciji« pa Studentska populacija Dengu nikoli ni povsem oprostila.

Vse to pa kaze $e na eno skupno znadilnost vseh povojnih opozicij-
skih gibanj na Kitajskem. Vsa so bila namre¢ bolj ali manj nasilno za-
dus$ena. Namesto v »svobodo in demokracijo« pa so vselej privedla v
neposredne zaostritve politicnega polozaja. Vendar $e nikoli poprej ni
prislo do tako grozovitega pokola nenasilnih demonstrantov in demon-
strantk, kot prav ob zadusitvi »nemirov« spomladi leta 1989. To zadnje
sredstvo, s katerim so oblastniki hoteli nasilno uti$ati mogo¢no mani-
festacijo vseljudskega uporniskega hrepenenja, pa je v bistvu samo raz-
galilo bedo in nemo¢ trenutne kitajske vlade. Po ¢etrtojunijskih dogod-
kih, po tem krvavem zlo¢inu nad nedolznim idealizmom, je postalo celo
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mnogim od najstarej$ih in najbolj tradicionalno nastrojenim ob¢anom
jasno, da je Deng Xiaopingova vladavina za vselej in neizbrisno izgubi-
la »nebeski mandat«, to starokitajsko eti¢no pravico do najvisje, cesar-
ske oblasti.

Vendar je ljudstvo starodavnega »cesarstva Sredine« prvi¢ v zgodo-
vini Ljudske republike okusilo nalezljivo slast mnozi¢nega izraza politi¢-
ne volje. Te dragocene izkus$nje pa ne bo mo¢ izbrisati z nobenim krva-
vim obra¢unom. Ostala bo Ziva v kitajski dusi, mogo¢na kot marmorna-
ta gora v panorami cikli¢ne zgodovine.






Preporod konfucijanstva o
in ambivalnentnost pojma
harmonije

osemdesetih let prej$njega stoletja naprej in se je pricela z novo po-
litiko Deng Xiaopinga, se je v prevladujocih ideologijah razmerje
med drZzavo in posameznikom pri¢elo postopoma spreminjati.

Ideja »harmoni¢ne druzbe« predstavlja enega osrednjih elementov
aktualne ideologije v L. R. Kitajski. Cetudi se koncept harmonije, ki slu-
zi kot osnova te ideje, pogosto eksplicitno oznadi kot izhajajo¢ iz kon-
fucijanske miselnosti, pa so v L. R. Kitajski diskurzi modernega konfu-
cijanstva ponovno prisli v ospredje $ele v zadnjih dveh desetletjih prej-
$njega stoletja. Pred tem sta bila tako sam lik Konfucija, kot tudi celotna
konfucijanska tradicija, predmet $tevilnih vladnih kritik. Konfucij (in
njegov nauk) sta veljala za reakcionarno in »fevdalno« ideologijo, ka-
tera naj bi $¢itila zgolj interese vladajocih, izkoris¢evalskih slojev prete-
kle kitajske druzbe. Po drugi strani je bil Konfucij (v nezlomljeni tradici-
ji ¢etrtomajskih kulturnih preobratov' in v lu¢i marksisti¢nih teorij mo-
dernizacije) viden kot simbol tiste konservativne tradicije, ki je zavrla ki-
tajsko modernizacijo in je s tem »kriva« za zaostalost drzave.

Te kritike so dosegle vrthunec s kampanjo »Kritizirajmo Lina, kri-
tizirajmo Konfucija« (ARl pi Lin pi Kong), ki je sledila Lin Bia-

ovi smrti v letalski nesredi leta 1971. »Konfucij in njegova misel sta bila
——

1 Vsvojem ¢lankuz naslovom Kako razumeti slogan » Zaprimo konfucijansko prodajalno« je Zhang Yixing

P o ckonomski liberalizaciji, ki je opredeljevala Kitajsko od zgodnjih

zapisal: »Slogan ‘c’etrtomajskc' kuleurne rcvolucijc, ki se glasi ‘Zaprimo konfucijanskc prodaja]nc),
dajc vtis, kot da bi prcdsmvniki Cctrtomajskcg;l gibanja v celoti nasprotovali konfucijanski misclno-
sti in tradicionalni kulturi« (Zhang 2004, 1) (»EEM«%EI{{@@JEF‘»fTﬁ'J}L%E«:‘LX %
%EEZ@AH‘JEB% ABASP-2 o> LVY A HEARR AN AR IS A 15 52 i 2 DAL 5
STAEHY).
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v tej kampanji razumljena kot prototip reakcionarnosti in tradicionaliz-
ma, ¢etudi je bila kampanja naperjena proti (Ze umrlemu) Lin Biaotu in
proti zmernemu politiku Zhou Enlaiju« (Motoh 2009, 91).

A Ze slabi dve desetletji zatem se je ta kritika — za mnoge poznaval-
ce povsem nepri¢akovano — sprevrgla v svoje nasprotje. Kot izpostavlja
Helena Motoh (ibid.), se je eno prvih znamenj tega preobrata pojavilo v
govoru Gu Muja, enega idejnih oéetov kitajske modernizacije ob prosla-
vi 2540. obletnice Konfucijevega rojstva (leta 1989). V njem je izpostavil
pomen »pravilnega« (beri: popravljenega) odnosa do tradicionalne na-
cionalne kulture in se zavzel za ponovno ozivljanje pozitivnih elementov
konfucijanske miselnosti v okviru sintez z zahodnimi idejami. Zavzel se
je tudi za to, da bi morala imeti kitajska tradicija znotraj te sinteze pred-

nost pred zahodno (ibid.).

1 suradni« obrat h /éonﬁtay'ﬂmlm - Apn’mzmba pﬂrlzj&ée dz’éfﬁa u.\mmzzﬁmjf od-
delkov in kateder za »nacionalne fludzjf«" ter ustanovitev mreze »Ke onﬁtay'wz'h in-
stitutov< — pa, kot v svoji knjigi China's New Confucianism analizira Daniel A. Bell
(Bell 2008), nikakor ni ostal omejen le na deklarativne Zanve po/ilz'érzfgd vrha, temvec
soseh koiz/ét[{/mzflm zatekli tudi stevilni intelektualci, da bi Jim pomagﬂ/o osmisliti
(tradicionalne) drugbene prﬂk&f indabis pomocjo »éaizfz)czjmzs[m labko nasli naci-
ne resevanja tezavnega :otz'ﬂ/nega in po/ftiﬁnegﬂ po/oéq/ﬂ, v kakrinen se e znasla Ki-

tajska (ibid.).

Pri tem velja omeniti tudi vrsto sorodnih pojavov (ibid.), kakrien je
na primer fenomen populisti¢nih knjiznih uspesnic Yu Dan 1%, pro-
fesorice pekinske Univerze Renmin, v katerih je Konfucijeve Razpra-
ve (Lunyu #fnti) interpretirala kot nekaksne priro¢nike za osebno rast,
vpisne statistike fakultet, ki pri¢ajo o tem, da imajo profesorji »konfuci-
janskih« predmetov nabito polne predavalnice, ter novo modo ustana-
vljanja zasebnih $ol, ki nudijo Studij konfucijanskih klasikov za vsakogar
— od otrok in mladine pa vse do sodobnih poslovnezev. Stevilni teoreti-
ki si prizadevajo za rehabilitacijo konfucijanstva tudi na ravni njegovega
razmerja do kitajske modernizacije:

BEIL T, ARG RL bR ERR S AT, XAEREAUL, A
e O R A 2 AR AL

Sele na osnovi SPOfIOL’dl?/ﬂ /(Mﬁtc‘z]ﬂ n ustmijﬂ/m mdgmdnje njegove tmdz’c{je lab-
kovodi k maa’emz’zaajz’, ki bo znala obraniti mbjekmox[ pammeznz’kﬂ gnotraj celovi-
tosti naroda (Qiu 2011,1).

2 Nacionalne §t11di[c: Guo xue 5] £ Dandancsjc na Kit;ljskcm govor celo o tako imenovani »vroci-
cinacionalnih §tudij« (guo xue re Iﬁl%?&)
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V zadnjih letih pa se v konfucijanskem nauku poudarja predvsem njegov
pozitivni doprinos k idejam »harmoni¢ne druzbe«.

R BRI R, X — ME RIS RRE, X —
KEPIGE—Ia 2, XEAMTBAAT NG RR R, ff s
A it BRI I 52 . ] DA, £ 5 AR N Hept 2 B
KE, MR ANE ., FoE KRR, X UATHEe
F SR RV — S SRR K.

Nastanek in 7azvoj kon itfyamkf miselnosti e imel dcjﬂm&o daﬁno.\‘fzvm in ogromen
pomen za stabilnost in harmonicnost drugbe, za enotno wdmjf velike drzave, ter za
urejanje in P?’f/dgﬂ]dﬂjf’ miselnosti ﬁudzﬂ Cese nanjo 0zremo z vidika 7{/€ﬂ[h drugbe-
nib czﬁw, labko trdimo, da %oizﬁttﬁanﬂ’m miselnost pospesuje /Jﬂrmomy’o in stabilen
7az00j, i1 da labko o vsej verjetnosti prm’slﬂvﬁd V20 in INSpivacijo za z'zgmdnjo 50-
dobne socialisticne harmonicne druzbe (Wang 2012, 2).

To seveda niti slu¢ajno ni sluéaj, saj sodi koncept »harmoni¢ne
druzbe« (FIEE41E hexie shehui), katere idejno jedro naj bi vsebovala
ze izvorna konfucijanska miselnost, k osrednjim elementom sodobnega
ideoloskega aparata v L. R. Kitajski. Leta 2005 je kitajski predsednik Hu
Jintao HHSHIE javno objavil uvedbo politike »harmoni¢ne druzbe«, ki
naj bi simbolno oznalevala nove razvojne smernice sodobne Kitajske.
Teznja po harmonizaciji druzbe je bila vsaj deloma plod prvih negativ-
nih posledic rapidne ekonomske liberalizacije, katero je v osemdesetih
letih prej$njega stoletja uvedel Deng Xiaoping. Hu je od svojih predhod-
nikov nasledil vse bolj razslojeno druzbo. Kriza neoliberalnih ukrepov
se je kazala predvsem v vse vegjih regionalnih razlikah, v krhkem in ne-
zanesljivem sistemu socialnih storitev drzave, v mnozi¢ni nezaposleno-
sti in strukturni rev§éini ter v vse ve¢jih ekoloskih problemih, ki so pe-
stile drzavo.

Hujezzo z'dtjo 0 harmonicni druzbi (ozivoma o harmonicnem svetu) je zzzpodéudz‘/ﬂ
pw‘rehz po ponovnem razmisleku o po/z‘tz’kz’. /(z'[ﬂ/kka mora prz‘/ﬂgodz’z‘z’ svoj odnos do
nje; tako v pag/m’u gunanje, kot tudi v pag/edu notranje po/z'tz'kf mora dréava prevze-
1 ﬂk[z‘mejfo zz/ogo, ce hoce Soustvarjati svojo lastno usodo. »Razvoj ananosti« (kexue-
ﬁzzbﬂﬂ gmm) in »harmonicna druzba« sluzita kaz‘oroa}'e, ki nudi Hujezzemu doma-
Cemut obcinstvu nove ragvojne c‘z’//t‘. »Harmonicni svet« je pakﬂzateﬁ dejxtm, da se Ki-
l‘ﬂjfkﬂ v danem trenuthu prf‘mz‘ka 7a 1ovo stopnjo razvoja. 101 nova mentaliteta in ta
nov pristop — s katerim /(z'mjxk»z koncno » adbﬂjﬂ v svet<, sta tri dfsez‘/@tjﬂ po prz'ﬁez‘ku



138 | JANA S.ROSKER = KJER VLADA SOCLOVECNOST, JE LJUDSTVO SRECNO

izjme »po/z'[z}ée odpm‘z‘/) vrat« nadvse Ltpom/)wz tako za »éz'z‘ﬂjxka na[mnjo, kot tudi za
njeno zunanjo politiko. (Zheng in Tok 2007, 2)’

Cetudi je bil koncept harmoni¢ne druzbe kasneje, v poroé¢ilih 17.
Kongresa Komunisti¢ne stranke Kitajske nekoliko zasenéen, kajti v no-
vih amandmajih k ustavi stranke se je kot osrednji cilj pogosteje pojavljal
zgoraj omenjeni slogan »znanstvenega razvoja« (kexue fazhan F}£%4%
f&), predstavlja »izgradnja harmoni¢ne druzbe« (hexie shehui jianshe
FIEEFE 43 5%) $e danes eno pomembnih naéel celinske vlade. Upora-
bljen je bil celo v novi reformi kitajske zakonodaje; povezava med har-
monijo in zakonodajo je namre¢ pogosto izpostavljena tudi v kitajskih
akademskih ¢lankih, ki obravnavajo implikacije na¢rtovane harmoni¢-
ne druzbe:

DU 3 g AR 2, AR ST B A ]
PRZ I, Eudﬁ%%ﬂw%z FELZREI’J«%LZ)EH MABE £
2 I BB GRIA S A RS
Oy W AT AL A AARAME U o 294K, FRATTE
2 tHT«ﬁ'JL%m%“?fiA« BRI AR, FERT T« B« B M
e+ SRIMT, AR IR RVET, N R RREA.

R, AP IE X Mg e 22 AR AETER 2 Ef
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Anticna /éz'm]lrkﬂ drugba, v kateri je p;‘ev/ﬂdam/ﬂ /eaﬂﬁmjﬂmkﬂ kultura, jev casu
z'zgmdnjf zaéonodﬂjizfgﬂ in pravnega sistema z'zpoxmw’/a l'dfjm K’omfplc’ »upom/m
obrednosti, xpoﬁ‘omnjﬂ /Jﬂrmonz]e n u])of[emnjﬂ metod starodavnih zz/ﬂdﬂrjez/«, za
katerese e zavzemalo éonﬁtajﬂﬂm/a vsvoji metodi »Poti sredine«. »Spo.\’tomnje har-
monije< pm/ymvﬁﬂ jm’m anticne kz'[ﬂ/xkf kulture in bkrati osnovno vrednostno ten-
denco, na katerisloni anticni kz'z‘aj:/ez’ kom‘ep[ praviega sistema. Dandanes smo ponov-
70 izpo;mz»z’/z’ z'df/'m' konstrukt »z'zgmdﬂjf harmonicne drugbe« in pritem /)(Judﬂrz'/z'
njeno vsebino, ki je osnovana na besedi »/mrmom]ﬂ« 72‘7716& modernih druzﬁ je 1o-
7ej pravo, /Cﬂ[f?’fgﬂ vsebina so zakoni, zdravi razum, enakovrednost in pravicnost. 1o,
kar je poudmjﬁzo v harmonicni druzbi, je red in mir, iskrenost, przjﬂ[f//m/o n //u!ﬂe«
zen ter m/é/djmz' 7azvo). 10, za kar se zavzema, je zdrugitev ter enovitost cloveka in

|

3 Izvirnik: The need for a policy rechink spurred Hu's »harmonious society/world<« idea. China now
needs to adjust its attitude: a more proactive role is now necessary if the country is to shapc its own
destiny, boch internally and externally. » Scientific development« (kexue fazhanguan) and »-harmo-
nious socicty« serve to provide Hu's domestic audience with new developmental objectives; »har-
monious world« sends the signal that China is now moving into a new stage of development. This
new mentality and approach — China finally »going out« — is applicable to both China’s domestic
and l'brcign policics, three decades into its » open door« policy,
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narave, pa tudi zdyav trajnostni 1azvoj. Zato je za vepostavitey harmonicne drugbe
nuno po[rebno najprej vpostaviti pravio druzgbo (Zhou 2010, 285).

Kot izpostavljata Leila Choukrone in Antoine Garapon, se je prav v
debatah, ki se odvijajo okrog vprasanja te povezave, najjasneje pokazalo,
da sluzi koncept harmonije v tem kontekstu predvsem kot in$trument
discipliniranja prebivalcev:

T teoretski okvir sprfmz'njﬂ zakon v dzﬁccz’p/z’mz‘omz’ prz'ﬂczp, ki /'e shuzi kom[rukcz]z’
druzbene morale. Ce je pravo mzumﬁmo kot instrument /egz'[z’mz’zﬂczjf oblasti, osta-
Ja z'm])/z'cz’ﬂzo, av proi vrsti /)odrfjeno zzza’rz“//z’zzom’ regima ... Glede na trenutno sta-
nje stvari je hﬂrmo;zyﬂ bz’mmegﬂ pomena tudi za Komunisticno stranko, ki si na
vsak nacin Eeli obraniti svojo oblast nad celotno dyzavo. (Chouki‘onc in Garapon
2007,3)*

V svojih komentarjih k tej novi politi¢ni smernici, ki so bili kma-
lu po Hu Jintaojevi razglasitvi prizadevanj po harmoni¢ni druzbi obja-
vljeni v angleski izdaji uradnega dnevnika People’'s Daily, je Xiao Zhuoji,
profesor na Oddelku za ekonomijo Pekinske univerze in podpredsednik
Komiteja za druzbene in pravne zadeve Politi¢ne posvetovalne konfe-
rence kitajskega ljudstva, med drugim zapisal: »In poleg tega bomo za-
trli najrazli¢nej$e druzbene bolezni, ki so gnojna bula harmoni¢ne druz-
be, in jih je zato treba odpraviti.« (Xiao 2007, 2)°

Tudi v akademskih ¢lankih pogosto naletimo na odstavke, ki v kon-
tekstu harmoni¢ne druzbe poudarjajo pomen discipline in samo-re-
strikcije ter »pravilnega« odnosa do nadrejenih in skupnosti. Kot pou-
darja Li Ning, se lahko tovrstne prvine pridobijo samo na osnovi »har-
moni¢nega stanja duha«:

PTIEAIE O A, B2 TR 2 B A RS 0% IE B T AL 2 BLSE, /g
BEIERAR R E O A2, BA R L FRAIEER. 4
Tako imenovano harmonicno sianje duba se nanasa na to, da so clani druzbe spo-
sobni pravilnega soocanja z druzbeno stvarnostjo, da znajo na pravilen nacin obrav-
navati same sebe, svoje Joﬁmlz' in druzbo. S[amjc’ ditha, s katerim mz/)o/ﬂgqu) (taksni
ljudje), je optimisticno, aktivno in samoiniciativno ter miroljubno. (Li 2010, 9)

I

4 Izvirnik: This theoretical framework turns law into a disciplinary principlc dedicated to socicty’s
moral construction. If law is seen as an instrument for legitimizing power, it remains implicitly but

primarily subordinate to the rcgimc's (lurability... Thus, at the current junceure, »lmrmony« isalso
essential fora Parcy concerned over retaining its grip onthe country.

5 Izvirnik: Inaddition, we will crack down on various socialills, which arc a poisonous tumourina har-
monious society and must be eliminated.
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Leila Choukrone in Antoine Garapon (2007, 3) sta izpostavili, da sluzi
ideja harmonic¢nosti kot ideoloska podpora tak$nemu modelu zakono-
daje, ki se uporablja kot orodje discipliniranja in moraliziranja s ciljem
ohranjanja vladajo¢ega rezima. Zato sluzi harmonija (kot domnevno
esencialni del konfucijanskega nauka) tudi kot simbol takinega Konfu-
cija, ki je predstavljal in raz$irjal »pravilno« moralo, katera naj bi se ka-
zala v podrejenosti posameznika »vi§jim« druzbenim ciljem in v brez-
pogojni poslu$nosti nadrejenim.

Koncept harmonije v besedilih klasi¢nega

konfucijanstva
Cetudi se v publikacijah L. R. Kitajske, ki so namenjene $iritvi ideje har-
moni¢ne druzbe, pogosto omenja Konfucij ali konfucijanstvo kot temelj
tega koncepta, pa spominjajo tovrstne konotacije koncepta harmonije
na prvi pogled veliko bolj na diskurze legalistiéne, kot izvorno konfu-
cijanske struje. Kljub temu ne gre prezreti dejstva, da je bila normativna
funkcija »pravilnosti« (zheng) in primernosti, ki se kaze skozi izvaja-
nje obredov (li #i!), pomemben element, ki je (poleg hierarhi¢nega ustro-
ja druzbe) v Dong Zhongshujevi reformi predstavljal dobro izhodi3¢e za
inkorporacijo legalisti¢nih prvin v idejno ogrodje izvornega konfucijan-
stva. Za ponazoritev tega problema si lahko nekoliko podrobneje ogle-
damo pomenske konotacije koncepta harmonije (ali harmonizacije)* v
kontekstu klasi¢nih besedil.

Konfucij je v svojih Razpravah (Lunyu FiaE) sicer izrecno poudar-
jal razliko med enakostjo (in s tem uniformiranostjo, (tong [A]) na eni,
ter harmonijo oziroma harmonizacijo (he /1) na drugi strani, pri ¢emer
je prvemu konceptu nasprotoval, drugega pa zagovarjal:

HFFHAE, NN FEITHAFL
Plemenitnik mtmr]ﬂ /mrmom]o, ne enakosti. Mali ﬁua}f paso enaki in ne u‘x‘z‘m;jﬂjo
harmonije. (Kongzi 2014, Zi lu, 23)

L

6 Li Chcnyang (7_006, sS;) izpostavlja, dajc bil anti¢ni termin he *D vecinoma upombl]cn v glagolski
obliki (harmonizacija) oziroma kotizraz, ki oznacuje sam postopck oziroma proces harmoniziranju
(pogosto v smislu ug]aécvanja), Vendar moramo to stalis¢e nekoliko relativizirati, saj prvic to vcl]a
zavecino (in tako reko za vse abstrakene) cermine klasi¢éne kimJSCinc, kateri lahko nastopajo v raz-
licnih besednih funkcijal) glcdc na konkreten kontekst, in drugié najdcmo tudi v anci¢nih delih ci-
tate, v katerih jeizraz he nano[j smisclno prevestis samostalnikom harmonija (glcj na primer Koné’-
zizon2a, Xueer,12,2. stavck,L//i 2012, T/zﬂgﬂngl, 59, ali Zhu;mgzi zorl,S/mnxmg, 1 itd,). Mimogredc,
tudi sodobni termin harmonija (hexic i —ﬁhbéllj) lahko nastopa takov prldcvniski‘ kot tudi vsamostal-
niski funkciji.
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Idejo o tem, da je razli¢nost predpogoj harmonije (Motoh 2009, 99),
najdemo tudi v Konfucijevem klasiku Spomladansko-jesenski letopisi

(Chun qiu lu):

B FTEE ], BIREN], BTEE G, BRINEI, H LUK, HE
REBL, HHBZHT, dieit.

Ce vladar pravi, da» je za neko stvar, se vsi prav tako 05[/0&'/’0 zanjo; in ce vladar pra-
vi, da je proti necemu, o vsi prav tako proti. To» e tako, kot bi prz'/z'm/ vodo vvodo. Le
komu bi to teknilo? 1o je tako, kot bi zgm/z' vs0 g/ﬂxéo samo z enim instrumentom. Le

kelo bi lahko to postusal? (Kongzi 2012b, Shao gong ershi nian. 1)

Vetina klasi¢nih besedil kaze na to, da je namre¢ harmonija v druz-
bi zgolj projekcija oziroma metafora vzajemne usklajenosti tonov, ki je
osnova dobre glasbe.

BRILYE, HUAHE, Joi O, (HRAEE, DR

Kar se tice Zalosti in radosti, nasianejo ia Custva zaradi dagodkov, ki ji]a doivljamo;
kot taka so Ze vnaprej vsebovana v cloveski zavesti. Harmonicna mk/ﬂ]‘mwl zvokov in
lonov povzroci samo, da se ta (%e obxtojec}z ) Custva, izrazijo in sprostijo. (Ji1962,204)

Poglavie O glasbi (Yue ji 447C) je pomemben del osrednjega konfu-
cijanskega klasika Knjiga obredov (Li ji #47L).” Kot vemo, je po klasi¢-
nem konfucijanstvu obrednost pomemben element druzbenega delova-
nja, saj vodi ljudi k vzajemni harmonizaciji. Po mnenju klasi¢nih proto-
-filozofov, ki naj bi napisali to delo, je bila struktura glasbe sicer umetna
struktura, ki jo lahko ustvari zgolj ¢loveska zavest. Ze ton je bil po nji-
hovem mnenju kultivirana inacica zvoka, katere ne more ustvariti, niti
sprejemati nobena druga vrsta:

FE, R AR #, SEE .

Kdor pozna samo zvoke, ne pa tudi tonov, sodi k zivalim. (Liji 2012, Yue fi,s)

V strukeuri glasbe so videli zapleteno zaporedje slusno dojemlji-
vih tonalnih in ritmi¢nih vzorcev in sposobnost njenega ustvarjanja ter
sprejemanja je bila zgolj privilegij najbolje izobrazenih in najbolj kultivi-
ranih »plemenitnikov«:

FOE T ANNGER, Rt R TR RERIZE.

7 Ker jc »resni¢na«, »naravna« oziroma »Pravilna« struktura vsega bivajoécga po svojem bistvu
cnotna, lahko ¢lovek, ki se prcda glasbi in se spoji z njeno notranjo ritmicno in tonalno scrukeuro,
doseze svojo izvorno enovitost s strukturo vcsol]stva, ki prilmja do izraza v starodavni kitajski frazi
»enotnost ¢cloveka in narave (tian ren hcyi RAFAI—) «. Zaro nikakor ni sluéaj, da pl’cdsmvlja prav
glasba tako pomembcn clement konl‘hcijamkc obrednosti (i %%"l)
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Kdor pozna tone, a ne razume glasbe, sodi k neizobrazenemu, preprostemu ljudstou.
Samo plemenitnik labko razume glasbo. (Liji 012, Yue ji,s)

Vsekakor pa so bili sami toni po drugi strani dojeti tudi kot reakcija
ljudi na zunanjo stvarnost in njihova struktura je bila primerljiva s struk-
turo druzbe, s socialnim redom. Harmoni¢na glasba je bila torej primer-
ljiva s harmoni¢no druzbo:

T LAY, HE.

Vsi toni izhajajo iz cloveske zavesti. Ko je ta pretresena zaradi custev, se oblikuje kor
ton ... Ceso ZOIZ’] toni tz'stfgﬂ, ki vodi drzhm, umz’rfjmz’, potem jf rzjfgom vlada har-
monicna. (ibid., 3)

4%, BBt

Glasba nas povezuje s strukturo etike (medcloveskib odnosov). (ibid., s)

Zato so obredi pomembna metoda doseganja harmonije med ljudmi:

P2, M.

Pri igvajanju 05%{1’01’]5 hm‘mcwz]ﬂ igjemno pomem/}im, (Kongzi 20122, Xue er,12).

Pri tem je pomembno vedeti, da imajo obredi tukaj tudi regulativno
funkcijo. Harmonija, ki ni v skladu z obredi, v konfucijanstvu namre¢ ni
) ) )
primerna in ne predstavlja pozitivne vrednote:

SRR, ALMEEIZ, JRAN AT .
Poznati harmonicno mk/ﬂjmwz‘, a hkrati ustvarjati hﬂrmmlg'jo brez njene Vt’gﬂ/ﬂ[i e
preko obreda — to se ne sme izvajati! (ibid.)

Tukaj naletimo na izpostavljanje regulativne oziroma normativne
funkcije osrednjega konfucijanskega koncepta li. Cetudi je glasba, de-
nimo, pomemben del konfucijanskih obredov, pa vsaka glasba $e zdale¢
ni primerna za uesa kultiviranih ljudi. Funkcijo ritualnega zlitja narave
in kulture, ¢loveka in neba, posameznika in druzbe lahko znotraj obre-
dnosti prevzema samo »pravilna, tj. »vzvisena glasba« (ya yue FE4%).
Podobno je torej tudi s harmonijo®. Zato ne moremo enostransko trditi,
da je disciplinarna funkcija harmonije — v $irSem pomenu — nekaj, kar je
zgolj proizvod legalisti¢nih diskurzov.

Kot vemo, sta se najpomembnej$a Konfucijeva naslednika Mencij
in Xunzi v svojih interpretacijah izvornega nauka razlikovala prav v nju-
——

8 Prav lahko si prcdsta\'liamo, daharmonic¢na usklajcnost med [jubimci, kiniso poroceni, aliso istega
spola, ni bila ravno predmct Konﬁlcijcvcga brczpogojncga odobravanja
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nem odnosu do ¢lovekovih prirojenih lastnosti. To je imelo seveda tudi
posledice za njun razli¢en pogled na razmerje med posameznikom in
druzbo, ter na njun odnos do druzbene harmonije. Pri spodnjem krat-
kem pregledu njunih citatov moramo biti pozorni tudi na dejstvo, da ve-
lja delo Xunzi za interpretativno izhodis¢e legalisti¢no naravnane Dong
Zhongshujeve reforme, medtem ko so neokonfucijanci, (ki tvorijo tudi
osrednje izhodis¢e filozofskih elaboracij modernega konfucijanstva), v
glavnem izhajali iz Mencijevih interpretacij izvornega Konfucijevega
nauka. To, kar nam pri tej raziskavi najprej pade v o¢i, je dejstvo, da je
»legalisti¢ni«Xunzi ta koncept zelo pogosto postavljal v ospredje, med-
tem ko pri »humanisti¢nem« Menciju tako reko¢ ni bil prisoten. Med-
tem ko se v delu Mengzi pojavi samo trikrat, v delu Xunzi namre¢ nanj
naletimo kar $estinsedemdesetkrat. Mencij je pri tem koncept he vselej
uporabil v smislu med¢loveske harmonije oziroma usklajenosti:

RIFAIHLA], HF AL A
Prilognosti, ki nam jz’h nudi nebo, niso tako pomc’méize kot koristi, katere nam nudi
zemlja. Te pa so zopet manj po;mmﬁm od medcloveske /Mf'mong'a (Mengzi 2012,

Gongsun Chou 11T, 10).

To stali$¢e Mencij konkretno ponazori tudi na naslednjem primeru,
v katerem analizira razloge za propad nekega mesta:

WARA S, WARA R, R AEABRRI, K AL

; MLz, RHAA I AR,

Mestno abzzzﬁf i bilo prmz'zko, n oﬁmmbw‘jﬂn’k a/erog rzqua i bil PVL’P/[/‘ZZ’. Njego»

va w/’;éﬂ i bila pm"/ﬂzbw‘m in tudi zaz/agbmﬂe ni prz'mmzj/eoz'ﬂ/o. Iz lega vidimo, da

je hﬂrmom]ﬂ med /judmz’ veliko pamem/mejﬂz kot ﬁzz'[’nz’ pogoji (dob. koristi, ki nam

Jih mudi zemlja) (ibid.).

Ta usklajenost je zanj pogojena s prilagajanjem, saj naletimo v njego-
vi uporabi termina he tudi na tovrstno pomensko konotacijo:

IR 2, B2 Fg 4.

Hui iz Linxiaja se je znal prilagajati modrecem (ibid., Wang zhang 11/10).

Xunzi pri svojem razumevanju koncepta he izhaja iz njegovega iz-
vornega pomena, ki je povezan z glasbeno harmonijo:

P2, 842 A,

Obrednost je spostovanje kulture, v glasbi pa je pomembna harmonija. (Xunzi 2014,

Quan xue,12).
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Xunzi harmoni¢no usklajenost med ljudmi ve¢krat izrecno poveze z
zgoraj omenjenim konceptom regulativnosti (jic)’.

JUR I AR R R EE%%E'J‘?‘:TL, AR RIELRE: &
8 AR R BEF, HRgRIANES, Ade8 R ra k.
Cehocemo, da bo vlada dobro delovala, morajo poméa[z vsa nasa PVZZﬂ&[EZ’ﬂﬂ]ﬂ, nasa
Z‘O/jﬂ in nase mzmz’f&'ﬂnjﬁ v skladu = oﬁredﬂw[jo. Ce termu ni tako, bo izbrubnil kaos
mirp jc’nje Nasa hrana, oblacila, nase bz’wznje in df/oz'mjf — vse to mora pom@ztz’ v
skladu z 057%’;205[]0 hz][z le na ta nacin bomo do:eg/z urejeno harmwzyo V nas spro-
Inem primeru se bo nad nami zgmz/ﬂ nesreca in bolezen. (ibid., Xiu shen, )

Ta regulativnost, ki naj bi urejala med¢loveske odnose v harmoni¢ni
druzbi, zanj izhaja iz regulirane urejenosti narave, ki se med drugim iz-
raza v urejenem sosledju letnih ¢asov:

EEAR, TEAVK, FEBFIE, M TEAR, &R Fh.
De/owwje v skladu z nebom/naravo pomeni, da v visinah ni suse in v niginah ni po-
])/ﬂl), Zima in po/ezje sta v urejenem harmonicnem xoy/e/ﬂdju n poﬁxki prz'de/ki dozo-
rev primernem cas. (ibid.. 3)

To urejeno harmonijo narave je potrebno podkrepiti s kulturo in
vojsko:

RIR TN M, i 2E.

Zadeve, povezane s kulturo in wjxéo mlj S/M’y'o harmoniji. (ibid., Ru xiao, 1)

Zato ni presenetljivo, da Xunzi razlikuje med »dobro« in »slabo«
harmonijo:

EERANETHZIE - DUIAEMANETH LA

Kadar s pomaq() d(}ﬁr{’gﬂ ustvarino bﬁmom]{) med //’udml’, bo vse teklo lmé(), kot je
treba ... Kdor pa m[m;jﬂ bﬂrmmzj{) med &'u{/mz’ s /)om()[]'o J/ﬂbfgﬂ, jf zg{)&' oportu-
nist. (ibid.,Rongm, 1)

»Dobra« harmonija je torej tista, ki je ustvarjena na osnovi regula-
tivne urejenosti narave; ta se seveda mora odraziti tudi v ustreznem, hi-
erarhi¢nem ustroju druzbe. Tovrstne, nedvomno Ze precej legalisti¢ne,
konotacije Xunzijevega pojmovanja harmonije prihajajo lepo do izraza
v naslednjem citatu, v katerem ta konfucijanski filozof urejeno druzbe-
no hierarhijo poveze s konceptom enotnosti. Ta koncept je seveda teme-

I
as . PO < . " . iy . I
9 Sodobna pomcnska konomu;a termina jie Eﬁ‘ ki se nanasa na pmzmk ali fesival, je izvorno pome-
nila spoitovanjc pravilnih druzbenih obredov. Tudi danaﬁnja sestavljcnka, ki pomcni praznik,jc na-
. . . . P TR . - . .
mre¢ povezana z izrazom, ki sam zase pomeni obred <ll)lc o Eﬁ) chulatlvna funkcqa besede jicje
razvidna tudiiz njegove klasi¢ne konotacijc varcevanja.
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ljen za delovanje centralizirane drzave in je tudi v jasnem nasprotju s prej
omenjenim Konfucijevim zagovarjanjem razli¢nosti:

LRI, AIR—, —RIZJ), 2750058, 58RI
Praviéno Jje torej, da ustvarjamo bﬂrmmz]o $ pomocjo delitev. (1aksna) harmoni-
A omogoca enotnost, enotnost pa zoper omogoca premoc. S premocjo labko dosezemo
skrajne meje (drave) in premagamo nasprotnike (ibid., Wang zhi 19).

Poleg tega Xunzi ustvarjanje harmonije Ze eksplicitno poveze s kon-
ceptom kaznovanja:

JHIECE, EEA.

Z uvajanjen kaznibo Z’/ﬂdﬂi]]ﬁ’ UrAvNoveseno in jua’x[w bo Zivelov bﬂ;’mong’z (ibid., 26)

Disciplinske konotacije, kakr$nim smo pri¢a v dojemanju in razir-
janju »harmoni¢ne druzbe« v sodobni L. R. Kitajski, se torej precej ne-
posredno navezujejo na Xunzijeve interpretacije tega pojma. V tem smi-
slu so sicer konfucijanske, vendar se po svoji osnovni naravnanosti opi-
rajo na tisto nadgradnjo izvornega Konfucijevega nauka, ki je sluzila kot
osnova integracije despotskih elementov v novo drzavno doktrino, for-
mirano v obdobju dinastije Han.

Interpretacije modernih konfucijancev
V kontekstu pri¢ujoce knjige je prav gotovo zanimivo pogledati, ali (in
do kak$ne mere) se sodobni koncept »harmoni¢ne druzbe«, ki predsta-
vlja pomemben element aktualne ideologije in se pogosto oznaéuje kot
dedi$¢ina konfucijanske tradicije, povezuje s stalis¢i modernega konfu-
cijanstva, ki predstavlja osrednjo strujo sodobne kitajske teorije.

Moderni konfucijanci so v glavnem izhajali iz neokonfucijanske fi-
lozofije, katere osnova pa ni bila Xunzijeva, temve¢ Mencijeva interpre-
tacija izvornega nauka. Zato so v Xunziju pogosto videli heretika in ga
niso pri$tevali k filozofom »pravega« konfucijanstva. Ta vidik je pou-
darjal Ze Xiong Shili, ki je bil u¢itelj ve¢ine predstavnikov druge genera-
cije modernega konfucijanstva:

[(mﬁtcz]ﬁmz‘vo 0/};%71/’4 izvirno clovesko dobroto, ki pr@dxtﬂﬁ/jﬂ mjboﬁ blescec vidik
cloveske narave. Ortodoksno konfucijanstvo, od Mencija pa vse do Wang Yangminga,
vzlraja pri prepricanju, da je cloveska narava izvorno dobra (z izjemo Xunzija). Xi-
ong sodsi, da Xunzi ni dojel bistva konfucijanstea. (Yu 2002, 131)"°
|
10 Izvirnik: Confucianism upholds original human goodncss, thatis, the shining aspect of human na-
ture. Orthodox Confucianism, from Mencius to \Wang Y;mgming, insists that there is L)l‘igirml be-
nevolencein human nature (with the exception of Xunzi). Xiongjudgcs that Xunzi fails to reach the
essence of Confucianism.
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Pomen oziroma interpretacijo koncepta harmonije si bomo na kratko
ogledali tudi v kontekstu druge generacije modernega konfucijanstva,
katere glavni predstavniki so Mou Zongsan ZE55% —, Xu Fuguan 4%
{8, Tang Junyi JEHE %X in Fang Dongmei /7% 35. Zato si tukaj na
kratko oglejmo, kaj imajo povedati o legitimaciji konfucijanstva in har-
moniji.

Eden najbolj nadarjenih Xiong Shilijevih f&-17J u¢encev je nedvo-
mno bil Mou Zongsan, ki velja za osrednjega in verjetno (v filozofskem
smislu) najpomembnejSega predstavnika druge generacije modernih
konfucijancev. Glede legitimnosti konfucijanskega nauka zastopa ena-
ko mnenje kot Xiong (gl. zgoraj). Mou namre¢ v svojem odgovoru na
vprasanje »pravilnega« konfucijanstva v glavnem sledi kriterijem avto-
nomne etike in enote razuma in Custev; zato prifteva k »legitimni« li-
niji konfucijanstva iz obdobja Zhou samo Konfucija, Mencija in avtor-
je oziroma komentatorje klasi¢nih del Pot sredine (Zhong yong H)&) ter
Knjiga premen (Yi jing 5y%). V nasprotju z njimi naj bi Xunzi pripadal
stranski (torej ne povsem »legitimni«) liniji, saj naj bi zastopal tako ime-
novano »ectiko heteronomije« (Lee 2001, 73).

Mou se z vprasanjem harmonije vsaj na eksplicitni ravni ne ukvarja
veliko. Nekaj namigov na harmoni¢no Zivljenje v druzbi najdemo v nje-
govem delu O Summum Bonum (Yuan shan lun), v katerem si prizadeva
obrazloziti metodo harmonizacije (oziroma uskladitve) sre¢e in dobro-
te. V tem delu se na kratko posveti tudi vprasanju interpretacije izvorno
konfucijanskega termina »harmonija ravnovesja« (zhonghe HFH). Tu-
kaj v prvi vrsti ne gre zgolj za druzbeno konotacijo harmoni¢nosti, ka-
kr$no imajo v mislih novi ideologi L. R. Kitajske, temve¢ prej za njihove
idejne osnove, ki temelje v popolnosti individualnega (in hkrati absolu-
tno integralnega) moralnega sebstva.

AR Lo AP BT, SEREERE),  (HATGE
DRI, 22000 S PR AE, M Ph AR e e, 2,
NR YA BERIAEAE, (HIREAEE R, —V)
FELEHD PNRRUKAE BV SRR . R R FTEE- - » B,
RUALES, EVER.

O/JSij mojega wdizzz'duﬂ/nfgd ZVZAI/&Z’}Y]ZZ» je Zzpopo/njmo dcj&ﬂ/a, a vseeno zzsféujf mo-
2nost z'zéoﬁfﬂnjd, Zato to ni obxlojﬁx’wo dolocene narave. Ta obxtoj 7€, kot pravijo bu-
disti, izmpm&’ﬁmz’ oﬁstoj vsega éz’mjoﬁegﬂ, Ve, kar obxtq/ﬂ, Jjeviem z'zpopo/nj@m’m dcf/»
stou obmyzz, a Mrmt{ jeta 0/;5[0]' nfoprfdfﬁm (nima ﬁémo dolocene narave). Vse biva-



PREPOROD KONFUCIJANSTVA IN AMBIVALNENTNOST POJMA HARMONIJE . 147

nje je prepojeno 2 razumon in kaliiz njega. Toje to, na karse nanasa Potsredine” éjer
]'e zapisano: »Ko se doseze /Jm‘mom]ﬂ mzwoveyd, sta nebo in zemﬁﬂ na szzojem mestu
in vse, kar obstoja, se razvija. (Mou 1985, 306)

Tudi Xu Fuguan v svojem obravnavanju Poti sredine (Zhong yong
M) obravnava isti koncept (tj. koncept harmonije ravnovesja, zhong
he), katerega oznati kot termin, ki »se nana$a na ‘naravo’, katera v sebi
zdruZzuje notranjost in vse, kar je onkraj nje, pa tudi na njeno funkcijo
harmonizacije, ki v sebi zaobjema tako sebstvo, kot tudi vse objekte zu-
nanjega sveta« (Ni 2002, 287):

HFIZ »He, AMERAMERIPRIRTE, T2 »h« B »ffi«
PR S, BEAMERERL = o, A« mTRRIZRRME .
{HIEEFFIZ »Fle, AMER »i« R, ﬂﬁ%ﬂlﬂ }%E’J
HFERCR. Az, AhskmizsE, CREEE R, fr
Y ok BRIZ ofil, JIHRZ B HHEA »
Ml FERL, WOTRER T Izl PRGBS, wTRIER
»EMZ FHIEC B, JRRIE » i «n] .

[zraz »1avnovesje /z}mng/ "> se [ukﬂj ne nanasa zga&' 74 0571000 nekﬂkfnegﬂ 2u-
nanjega ravnovesja, remvec pomeni Jkupno 051000 »FaVROVEsfd~< /zbaﬂg/ in »lastne
poti< [yong/. V. tretjiem kamenmr]u Guang Yaja labko o tem preberfmo' »Lastna
pot je /mrmom]a« Towj je }mmomjﬂ enaka lastni poti. A izraz »/Jﬂrmomjﬂ « ki
nastopa znotraj mmv//ﬁze fmze »lmrmomja ravnovesjas, ni zgo// ucinek »lastne
poti«, temvec Jku])m ucinek ravnovesja in lastne poti. Rm/izoz/fsje, ki nastopa v izraziu
bﬂrmom’jﬂ mwmvex]ﬂ, navzven de/ujf kot pozﬂrredz’ﬁe, na wsjz' ravni pa powzujf o-
veske privojene lastnostiz njegovim éz’v/jmjfm Zato jo labko poimenujemo tudiz iz-
razom »velika osnova«. »Hﬂrmomjﬂ«, ki nastopa v ﬁﬂzz’ /)mmom’jﬂ mzmazzesjﬂ, je
ucinek poti sredine Joziroma lastne poti ravnovesja, op. avt./ Pot sredine /ali lastna
pot ravnovesja/ torej vsebuje stvarni /dejanski/ ucinek /ali substancni efekt/ >har-
mam]e« in zato labko recemo, da dwegﬂ dao vsega /)0/1 nebom ... Lahko mrfj ﬂdz’mo,

I

11 Potsredine (Zhong yong) je eden od konfucijanskih klasikov in predstavlja besedilo, bogato s simbol-
nimipomeniin vscbujc stevilne napotkc za izpopolnjcvanjc innego oscbnosti. l)ogosto gaopisujejo
tudi kot »blczmejno os« (»unswer ving pivot« = = EzraPound). Sredina (z} 1ong> tuk1j v glavncm po-
meni ravnovesje brez nqyban]a na katero koli stran. Dlu%}l delte SLSIJVI enke (von o) pomeni OblLd
no, nekaj kar je dobro znano in domace in se ne spreminja, kar pane pomeni, da je stati¢no, temveg,
da je kontinuirano. Sama sem se odlo¢ila za prcvod vsmislu »lastne poti«. Po enem prvih prcvajal~
cev tega besedila vanglescino, Jamesu Leggeju je namen oziroma cilj te sredine ohranjanje harmo-
ni¢nega ravnovesja, kl ohmn a zavest v stanju nenchne osredotocenosti. Clovek, ki se ravna po tch
nacelih, naj bi niko]i ne zasel s svoje poti, kar pomeni, da bi znal vsc]cj delovati v skladu s svojo indi-
vidualno pozicijo znotraj naravnega in druzbcncga sveta. Tanacela naj bi vcljala za vsakcga posame-
znikain ga ucilazivetivskladuz naravnim redom (prim,: /,1']'/' 2012, Zbong)/ong, 33).

12 »Zhong« = »sredina«. Zaradi konkretne 5pcciﬁkc besedila jo tul{aj prevajam z ustreznej$im izra-
Zom »ravnovesje«.
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da je /com‘ept /Jm‘manz]e 7a. zmovc‘y’a igraz, ki opisu je sucinkovitost tega, cemur pravi-
m0 dao< in /J/em[z’je ta konaept tisto, kar omogot%z nomwja povezavo s ]701]'0 sredine
/4. % lastno potjo ravnovesja/. (Xu 2005, 127)

Harmonija ravnovesja je torej tista intimna osnova posameznika,
ki mu sploh omogo¢a harmoni¢no sobivanje s soljudmi. Kot bomo vi-
deli kasneje, je namreé v okviru moderno-konfucijanskega videnja sve-
ta in ¢loveka moralno sebstvo tisto, ki predstavlja osnovo vsakega posa-
meznika in hkrati jedro kozmi¢ne racionalnosti. To seveda predposta-
vlja komplementarnost razmerja med posameznikom in njegovim (na-
ravnim ter druzbenim) okoljem. Z drugimi besedami: to pomeni, da je
druzbena harmonija neobhodno povezana s harmoni¢no notranjostjo
posameznika.

Ker je v moderno-konfucijanskem svetovnem nazoru kozmos oziro-
ma vse, kar obstoja, prezeto z vrednoto dobrega, kar pomeni, da so tako
pojavne oblike stvarnosti, kot tudi njeno substan¢no jedro, ki se odraza
v ideji »stvari po sebi« ali noumenona, aksioloski pojmi, je harmonija
¢loveskega bivanja najtesneje povezana z moralnimi predpostavkami. Za
Xu Fuguana so te vrednote dobrega tesno povezane z estetiko ob&utenja
lepote, ki je ena od temeljnih funkcij oziroma u¢inkov harmonije. Prav
zaradi tega je bila glasba po Xujevem mnenju v okviru izvornega kon-
fucijanstva tako zelo pomembna. Globoko dozivetje glasbene harmoni-
je namre¢ hkrati pomeni moznost projiciranja te harmonije v obmo¢je
druzbene stvarnosti:

BRI ALP T QAT EOR (L ROARYE,  fErp BRI, A
HERER, (EURBIANZH 0.
Ravnovesje (zhong) in harmonija sta bili v konfucijanstou osrednja estetska kriterija
g/m‘/ze. Za mmozzey’em m }W’manyo se namrec skriva pomen da/wgzz, mto je tisto,
kar labko gane clovesko srce in v njem vzbudi dobroro (Xu 2001, 14).

Na podro¢ju konkretne druzbene politike se Xu Fuguan zavzema
za politiko, ki bi omogo¢ila doseganje »racionalne harmonije« na osno-
vi razumne tekmovalnosti. Sobivanje, ki ni zgolj stvar posameznika, bi
moralo biti pogojeno z neodvisnostjo vsakega od njih in kolektivne pra-
vice skupnosti bi morale biti osnovane na individualnih pravicah. (Ni
2002, 296-297)

Ce paje zrelost &udi primerno razvita, in ceso tudi vsi ostali pogoji z'zpo/ﬂjmz’, tako da
labko _/]Mtl]f ki mz[)r)/dgdjo K pa/[[iénz’mz’ pravicami, z?ifﬁr) drugz p/mgz’m v harmoni-
Ji, potem sistem pravic ni ve¢ tako zelo pomemém, ali pa postane celo mpr)m%m Tiako
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z'zpwz‘ﬂz;ﬁﬂ Cbm)/ﬂﬂg Li da Je med druginskimi clani, ki se med 5€baj dobro razu-
mejo, nepoz‘;’ebw ali celo destruktivno, ée se a’mgz a’mgz'm pogajajo o ]szzz’m/], ki jz'/)
imajo eni g/m’e na dmgc‘. In vendar: med stopnjo, na kateri so &‘uﬂﬁe odvisni od mo-
drecev in tisto, na kateri pi’t’l//ddﬂ /Jm’monzjﬂ, mora kmﬁ:cyﬂmmo pustiti prostor za
7;6/64/ manj z'dm/nega. Kor pravi Shu-hsien Lin, moranio v danem zgodow’mkem tre-
nuthku zanikati [mdz'fzja prav zato, da bomo poxtﬂ/z' 2IMoZni, ponovno poz‘;‘dz’z‘z’ njen

ideal (ibid., 298)"

Xu Fuguan se odkrito zavzema za tak$no harmonijo ¢loveskih sku-

pnosti, ki je osnovana na enkratnosti in neponovljivosti vsakega posa-

meznika.

FEIEATHERTRE »HINER,  ERBSEAFR
Bk, SAZE RS, TSRS —ZRE). Br— »il« %A
TEVERIR Y, SAKIENME, AREI A BEE A — 2.
V /)0g/ﬂzxju Duajset let Uojvoa’e Zhaota iz szjezfz'b kommmrjev S[)om/ozdﬂmka - je-
senskib /fmpz'xoz' pravi Yanzi: »Harmonija je taksna kot brodet<. Broder webujf naj-
mz/iémjfe vrrste okusa, ki se med 55/70] zdmézjo v slastno celoto. Zato jf pomen shar-
mony'e« v tem, da /'a savmy&'ﬂjo m/mz/z’c’neﬁe komlfﬁmcﬁe individualnih poxfbnoml
Nobena od teh individualnih poxebnoxtz’ v n/e/ ne z'zgul}i wojf mkmﬂm&[z’, temoec se
labko druga z drugo harmonicno zdruzujejo (Xu 200s,127).

Moralnost, kakr$no posamezniku za zagotovitev druzbene harmo-

nije priporo¢a Tang Junyi, pa ni toliko osnovana na enkratnosti njegove-
ga individualnega bivanja, za kakr$no se zavzema Xu Fuguan, niti na av-

tonomni svobodi moralnega sebstva ter njegove neskonéne zavesti, ki je

v sredi$§¢u Mou Zongsanove pozornosti. Tangova ideja moralnosti veli-
ko bolj neposredno temelji na ob¢utku prirojene odgovornosti posame-
znika, ki naj bi mu, podobno kot neokonfucijanski koncept »prazna-

nja« (liang zhi) sluzil kot kazipot skozi nepregledni pragozd vsch eti¢-

nih dilem in dvomov, s katerimi je soo¢en v svojem konkretnem Zivlje-
nju. Kot pokaze nasledniji citat, bo posameznik lahko prispeval svoj do-
prinos k vi§jemu cilju druzbene harmonije zgolj na osnovi poslusnosti
temu notranjemu kazipotu odgovornosti:

13

Izvirnik: However, when the matcurity of the pcoplc and the other conditions are adcquatcly present
so that pcoplc who enjoy political rights can live togcthcr harmomously, the system ofrights might
also become less important or even unnecessary. As Chcnyang Li suggests, berween well-related fa-
mily members, »itis mcaninglcss or even destructive to talk about their rights against cach other«.
Yet berween the stage that relies on sage rulers and the stage at which lmrmony prcvai]s, Confucia-
nism must pm\'idc room for somcthinglcss ideal. As Shu-hsien Liu says, in the currenthistorical sta-
te »we have to negate the tradition in order to reconfirm the ideal of the tradition«.
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PRADB R B RARRZAER),  BRIARE CRIETRE SRzl E
B RE AT LRI BB AERZAE, VRSP 1) 7 ),
PR G ALE NS —, B i S A
A BEANAERECE MR, FHAERIERED, A EHA
TEVRBEZ BRI L AR B,

Ni ti treba sprasevati, sz bi moral storiti, éajlz’ ti sam si tisti, ki mj&o&f ves, éq/’ e po-
trebno storiti. Viasih pase labko zgodz', da bkrati obcutis vec moznosti za to, kar bimo-
ral storiti in movda labko zacutis, da vlada med temi razlicnimi mognostmi pi‘o[is/azz»
Je. Morda ne bos [ﬂ,(voj vedel, katero od njl'/) naj izberes, ali kako naj vse 2druzis, da bi
dosfgf/ sevisjo raven harmoizg'/'f .. Vie to moras vendarle resevati sam, /éﬂjlz' sele ti sam
labko spoznas, v cem je mz/og, da moras storiti pravio (Tang 1985, $3-5.4).

V tej odgovornosti pravzaprav ni govora o tem, da naj bi bili intere-
si druzbe pred interesi posameznika. Moralno osve$¢en posameznik se
bo v vsakem primeru odlo¢al na podlagi svoje odgovornosti, ne glede na
to, ali gre za njegov lastni interes, ali za interes SirSe druzbene skupnosti.

ANARY, ANASZ—HR. AARSR IR, s
AR TR, BERZTH, HRRZAANZT
AT RN LA, IR -ANEE g LA,
AR N UL RS, B TR AS A S B K i
FEANBRZ TH--MARPOHERTRAS, BERE. AFKH
FHER, @A E AN TR R LB e
RN Z SEARTESERIRME, AT LA A N B F) 1T
R, EHE A B LR, A AR SRR
NZAFHE, EN PRGOS R A7 7E.

Clovek ni stvar, clovek jesam po sebi ze c‘zﬁ 1o pomeni, da pommezmk ni omdje druz-
be, niti 07’0@76 dréave. In xedﬂnjz' ﬁud/e prav tako niso omaye prz’bod;?jz‘b L Ace pravi-
mo, da clovek ni oradje druzbe, 1o ne pomeni, da smo //uﬂ}t gundj druzbe, in tudi po-
sameznik ne bi smel na drugbo in drzavo g/m’ﬂlz‘ kot na wmijc‘ 24 dwegmj@ 500]2/7 ci-
ﬁez; ﬂmpﬂk clovekova zavest in to, kar mu je prirojeno, sta vzajemnost in &ubezm
Cesiclovek prz'zﬂdem 2ato, da dejﬂmka indo obisti izZivi to svojo prirojeno zavest, se
nikakor ne bo mag/@ pocutiti /ac"efzegﬂ od drugbe .. Menim, da bomo samo pre/ca 1z
05;’4560471]4 //udi v tem, da bodo éim 50&‘ papo/no razvili to svojo prirojeno moralno
naravo, lahko uskladili konﬂz’kz‘ med pammeznz’kom in drugbo. Le tako bomo lahko
pmgg/j binarno kﬂtegm‘zjo individuuma in xkﬂpno&z‘z’ ter doseg/z’, dabo 0bxtoj druzbev
prid posameznika in obratno (Tang 2000, 61-62).

Pri tem torej ne gre za poslusnost kakr$nim koli zunanjim avtorite-
tam. Po svojih lastnih besedah ostaja Tang v tem pogledu zvest temelj-
nim nacelom kitajske etike, katere znacilnost naj bi bila najti v zave-
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stnem prizadevanju za preseganje lo¢nice med sebstvom in drugimi in
to prav na temelju harmoni¢nega delovanja med¢loveskih odnosov (Sin
2002, 320).

Ker pa eti¢no sebstvo oziroma moralno osve$¢ena zavest posame-
znika merodajno vpliva tudi na konkretne posebnosti kulture, v kateri
je rojen in v kateri Zivi, pa lahko po Tangovem mnenju iz tovrstne pre-
vladujoée naravnanosti duha posameznikov sklepamo tudi na naravna-
nost njihove kulture. Ena osrednjih razlik med kitajsko in zahodno kul-
turo je zanj v tem, da naj bi prva poudarjala etiko in umetnost, slednja
pa religijo in znanost. Ta razlika je po Tang Junyijevem mnenju pogoje-
na s tem, da prevladuje v kitajski kulturi duh harmonije, v zahodni pa
duh distinkcij (ibid.).

Podobno (a nekoliko bolj pristransko) stali§¢e glede razli¢nosti obeh
»kultur«™ je zavzel tudi Fang Dongmeti, katerega filozofija je po svojem
bistvu osredotoéena prav na obravnavo »tipi¢no kitajskega« koncepta
»ustvarjalne harmonije«. Medtem ko vidi zahodno filozofijo kot uje-
to v mrezo nenehnih protislovij, iz katere se poskusa vselej znova reseva-
ti z nihilizmom (Li 2002, 265), je njegova lastna idejna tradicija zanj ne-
primerno bolj sofisticirana. Razlog za to superiornost pa naj bi ti¢al prav
v njenem upostevanju harmonije in harmoni¢nosti: »In contrast, Chi-
nese philosophy maintains a balance between qing 1# and li #£. Throu-
gh cultivation, Chinese philosophy aims at a grand harmony in life; it is
like a symphony, with all notes contributing to its harmonious unity.«
(Fangv Li 2002, 265)

Ta »harmoni¢na enotnost« izhaja iz njegovega osrednjega koncep-
ta »celovite harmonije«, ki temelji na vesoljstvu kot uravnove$enem in

I

14 Vclikopotczno posploﬁcvanje razli¢nih »kuleur« (brez kakrine koli potrcbe po oprcdclitvi tega,
nadvse komplcksncga in pomcnsko ncdorcécncga pojma) jeena od znacilnosti modernih konfuci-
jancev, pa tudi modernih kitajskih teoretikov nasploh. Tovrstne tendence znotraj moderno konfu-
cijamkih diskurzov bi lahko poimcnovali z izrazom »obrnjcni orientalizem« (Hill 2000, 177) ozi-
roma, kot zapise Arif Dirlik, »orientalizem orientalcev« (Dirlik 1996,103). Popo]no nerazumevanje
tega problcma kaze na primer tudi nasled nji odstavek Zi Zhongyuna, namestnika dircktorja Insci-
tuta za Ameriske §tudijc kitajskc Akadcmijc za druzbene znanosti: »Fortunatcly, the discussants
did not waste time on semantics. There seemed to be a tacit gcncral u ndcr-standing that culcure, in
its broad sense, imp]ics both material and spiri—tual civilization, including ways of‘]if‘c, ways of thin-
king, social customs, gcncra“y acccptcd criteria for behavior, etc., as pcrccivcd by the man in the
street; and in its narrow sense, implice main[y intellectual creations such as art, literature, rc]igion,
philosophy, cthics, etc., with phllosophy as its core. ,Chinese traditional culeure” means, in gcncml,
the culture that prcvai[cd in China from the prc—(li_n Shi Huang days until the Opium War, a cul-
ture with Confucianism at its core, mixed first with Taoism and later with Buddhism. By Western
culture one means, in gcncra], the main stream stemming from the Eumpcan Renaissance that fo-
und its roots in ancient Greek civilization. Of course, this is a very loose concept, butit serves asan
adequate basis for discussion.« (Zi 1987, 443)
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harmoni¢nem sistemu. Ker vidi v tovrstni paradigmi osnovo kitajske fi-
lozofjje, je zanj tudi kitajski ideal Zivljenja nujno harmonicen; v tem ide-
alu ni prostora za konflikte, niti za sebi¢nost: »We keep up with our-
selves the supreme excellence of balance and harmony, never tending to
be selfish and partial, and never tending to be narrow and stubborn.«

(ibid.)

1a /)ﬂr‘manzjﬂ niomejena zgoﬁ na vesolfstvo, temvec prf&[wzv&'ﬂ tudi éf'ilc’f‘g’/‘ za obliko-
vanje wdm;&/ez’h vzorcev in pa/i[[bizz'b idealov (Fang 1 98ob, 93).

Na splosno pa se Fang Dongmei v svojem idealizmu ni pretirano po-
gosto ukvarjal z vprasanji konkretne druzbene stvarnosti. Harmonija, ki
je v ospredju njegove idealisti¢ne teorije, je v glavnem omejena na harmo-
nijo enovitosti ¢loveka in narave. Kot smo videli prej, pa so ostali pred-
stavniki druge generacije modernega konfucijanstva vprasanje druzbene
harmonije vendarle obravnavali nekoliko bolj konkretno in podrobno.

Razlike med otoskimi in celinskimi ideologijami
Ce poskusamo potegniti vzporednico med sodobno ideologijo L. R. Ki-
tajske, ki opeva ideal harmoni¢ne druzbe na eni, in razpravami o harmo-
niji, ki so nastale pod peresi tech hongkonskih in tajvanskih filozofov, ne
moremo mimo nekaterih bistvenih distinkcij, ki oba diskurza v veliki
meri razmejujejo, etudi se oboji sklicujejo na konfucijanstvo kot osre-
dnji vir tovrstne druzbene usklajenosti.

Zagotovo je najvedja razlika med njima v tem, da zagovarjajo prvi
tak ideal harmonije, ki temelji na tradiciji legalisti¢no usmerjenega Xun-
zija. Ideologija nove neoliberalno-nacionalne velesile je zato osnovana na
precej bolj avtoritarnih in na poslu$nosti drzavljanov temelje¢ih predpo-
stavkah, kot so tiste, ki opredeljujejo filozofske in ideoloske osnove mo-
dernega konfucijanstva. Predstavniki slednjega namre¢ ve¢inoma sledi-
jo mehkejsi in bolj humanisti¢ni liniji mencijanskih diskurzov, ki posa-
meznika ne potiskajo v ozadje, temve¢ v ospredje svojih zanimanj. Vse-
kakor nudi mencijanski diskurz neprimerno bolj$o osnovo za razvoj
»demokrati¢ne«” druzbe avtonomnih posameznikov. A ker je koncept
moderno konfucijanske harmoni¢ne druzbe hkrati $e precej neizdelan
in ostaja zgolj na ravni teorije, ima prvi, »disciplinarni« diskurz, za ka-
terim stoji dobro opremljen, delno tudi ustrahovalen in hkrati visoko
uc¢inkovit propagandni aparat, morda vendarle bolj$e moznosti skoraj-

15 Custvainrazum.
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$nje uresnicitve. Zato ostaja vprasanje o tem, kaksna harmonija pravza-
prav prezi na Kitajce in Kitajke bliznje bodo¢nosti, $e vedno odprto.






Povzetek Lo

ednarodne politoloske teorije pogosto obravnavajo vprasanje

o vrednotenju politi¢nih akterjev, kot so, denimo, etni¢ne sku-

pine, druzbeni razredi in zlasti drzave. Upravi¢enost teoret-
skih postopkov, ki so potencialno pomembni za razlago kulturne pogo-
jenosti pred modernih drzavnih modelov, vklju¢no s teorijami sociali-
zacije, ideologij in konstruiranja druzbeno prevladujo¢ih prepri¢anj, se
kaze v njihovih doprinosih k splodnemu znanju o globinskih struktu-
rah visoko diferenciranih socialnih institucij. Pri¢ujo¢a knjiga je osno-
vana na predpostavki kulturne opredeljenosti druzbenih, institucional-
nih in politi¢nih sistemov v tradicionalnih druzbah in vsebuje predsta-
vitve, analize in interpretacije kitajskih idejnih sistemov, povezanih s
konstrukcijo drzave.

Avtorica zagovarja stali$¢e, da razlike med sedanjostjo in preteklo-
stjo v prvi vrsti ne gre iskati v izzivih evrocentrizma iz vidika razli¢nih
kulturnih perspektiv, temveé v priznavanju dejstva, da klasi¢ni kitajski
model drzave do dolo¢ene mere opredeljuje sodobno kitajsko politiko,
in da problemi, ki nastajajo zaradi nje, niso omejeni zgolj na vzhodnoa-
zijske kulture, temve¢ merodajno vplivajo tudi na evro-ameriske druzbe.

Potreba po spoznavanju »druga¢nih« drzavnih sistemov in ideolo-
gij predstavlja torej izziv tudi za evro-ameriSke politoloske in filozofske
teorije, saj na novo vzpostavlja njihove meje oziroma samo definicijo dr-
zavnosti kot take.

Na zaéetku knjige avtorica najprej obdela probleme in specifi¢ne vi-
dike, ki dolo¢ajo metodologijo medkulturnih raziskav in izpostavi po-
membno posebnost kulturno bolj ozave$¢enega raziskovanja kitajske fi-
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lozofije, ki se kaze v tem, da se kitajskemu kulturno-jezikovnemu krogu
priblizuje skozi optiko mati¢nega jezika in pisave. To izhodi$¢e je temelj-
nega pomena Ze zato, ker je samo na ta na¢in mozno — vsaj v dolo¢enem
okviru, ki ga zakoli¢i samo bistvo znanstvene metodologije — premostiti
absolutno dihotomijo aktivnega subjekta in pasivnega objekta kulturo-
loskih raziskav: uporaba primarnih virov v kitaj$¢ini omogoca vpogled v
strukturo vprasanj in interpretacij, lastnih socializacijskim, vsebinskim
in metodi¢nim izhodi$¢em druzb, ki tvorijo predmet raziskav.

Soocanje in razumevanje tako imenovanih »tujih kultur« je vselej
povezano s problematiko razli¢nih jezikov, tradicij, zgodovin in socializa-
cij. Interpretacije razli¢nih vidikov in elementov »neevropskih« kulcur
so vselej povezane tako z geografsko, politi¢no in ekonomsko pozicijo su-
bjekta, ki jih interpretira, kot tudi interpretiranega objekta. Medkulturne
raziskave torej na vsak nadin vklju¢ujejo problematiko prevajanja. Pri tem
ne gre zgolj za jezikovno, temve¢ tudi za diskurzivno prevajanje, ki vklju-
¢uje tolmadenje posami¢nih besedilnih in govornih strukeur, kategorij,
konceptov in vrednot v razli¢nih sociokulturnih kontekstih. Pri tem na-
mre¢ pogosto prihaja do diskrepance med enakim etimolosko-funkcio-
nalnim pojmovanjem dolo¢enega izraza na eni, in v¢asih popolnoma raz-
li¢nim dojemanjem istega izraza na nivoju splosnega, druzbeno veljavne-
ga socialnega konteksta v obeh obravnavanih druzbah na drugi strani. Ta
problem avtorica konkretno ponazori s $tudijo o kulturni opredeljenosti
razli¢nega dojemanja pojma avtonomije v Evropi in na Kitajskem.

Jana S. Rosker je v pri¢ujoci knjigi natan¢no raziskala posebnosti tra-
dicionalnih kitajskih teorij drzave in z njimi sovpadajo¢ih ideologij. Pri
tem se je osredotodila predvsem na najvplivnejse struje v klasi¢ni kitajski
idejni zgodovini, zlasti na drzavotvorni konfucianizem. Ta je (po dinastiji
Han, 206-220 pr. n. §t.) predstavljal osrednjo uradno drzavno doktrino,
ki je prevladovala skozi celotni zgodovinski proces tradicionalne in pred-
moderne Kitajske. Poleg tega pa bralcem in bralkam predstavi tudi anali-
zo drugih pomembnih diskurzov na tem podrodju, kot na primer drzavne
teorije osrednjih predstavnikov moisti¢ne, nomenalisti¢ne in legalisti¢ne
Sole. Knjiga vsebuje tudi obseZno predstavitev daoisti¢nih pristopov, ki so
bili v glavnem opredeljeni z negacijo drzavnih institucij.

Avtorica na zacetku knjige vzpostavi teoretsko osnovo same $tudije,
kateri sledita opis in interpretacija zgodovinskega razvoja klasi¢nih ki-
tajskih teorij drZave ter analiza njihovih povezav z razli¢nimi civilnimi
organizacijami. Knjiga se konda s predstavitvijo vpliva klasi¢nih drzav-
no-teoretskih diskurzov na sodobne kitajske drzavne ideologije.



Summary Lt

nternational political theory continues to deal with the question of how

to account for the behavior of political actors, such as ethnic groups, so-

cial classes or, especially, states. The viability of theoretical approaches
that are potentially relevant to explaining the cultural conditioning of the
state models, including theories of socialization, learning and persuasion,
hinges on contributions to an universal knowledge about the in depth
structure of highly differentiated social institutions. The present book
is rooted in the presumption that the social, institutional and political
systems in traditional societies have been culturally conditioned. It deals
with the introduction, analyses and interpretation of traditional Chinese
idea systems linked to the construction of the state.

The author believes that differences between past and present are
not to be sought in the challenges of Eurocentrism from various cul-
tural perspectives, but in recognizing the fact that the classic Chinese
state model, has to a certain extent influenced the present Chinese poli-
tics, in which the problems it generates are no longer limited to so-called
»non-European« cultures, but also affect Euro-American societies. The
need to learn about »different« state systems and ideologies thus also
represents a challenge for Euro-American political sciences and philoso-
phies, for they redefine their limits or borders and the very definition of
statehood as such.

The book opens with an elaboration of problems and issues defining
the methodology of intercultural research. The author believes that re-
search in the field of Chinese philosophy should approach the Chinese

cultural and linguistic area through its own language and texts. This
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approach is of key importance, for it is the only way (at least within a
framework posited on an essential scientific methodology) to overcome
an absolute dichotomy between the active subject and passive object in
cultural research. In the Chinese language, the use of primary sourc-
es provides insights into the structure of issues and interpretations that
are characteristic of the socialization process, as well as the contents and
methodological approaches that form the research subjects.

The understanding of so-called »foreign cultures« is inextricably
interwoven with the issue of the diversity of languages, traditions, histo-
ries and socialization processes. The interpretation of the various aspects
and elements of »non-European« cultures are likewise determined by
the geographic, political and economic positions of both the interpret-
er and the element being interpreted. Intercultural research always in-
cludes translation issues, but this is clearly not limited to merely render-
ing one language into another, but also involves the »translation« or
transposition of different discourses. This form of translation involves
interpretations of individual textual and speech structures, categories,
concepts and values that differ depending on their socio-cultural con-
texts. For this reason, we often encounter a discrepancy between the et-
ymological and the functional understanding of a given expression. In
some cases, the same expression may even be understood completely dif-
ferently, depending on the general social context of the two different so-
cieties in which it appears. The author exemplifies this problem with her
concrete study dealing with the cultural conditionality defining differ-
ent perception and understanding of the term autonomy in Europe and
China respectively.

Jana Rosker's monograph explores in depth specific features of the
traditional Chinese state theories and ideologies, focusing upon the
most influential discourses in classical Chinese intellectual history. It
mainly deals with Confucianism which represented (after the Han Dy-
nasty, 206 B.C.—220) the central official state doctrine throughout the
entire historical processes of traditional and pre-modern China, but also
introduces and analyses other relevant discourses in this field, as for in-
stance the state theories of the main representatives of the Mohist and
Legalist school and of the School of names. It also offers an exhaustive
introduction of Daoist approaches that were mainly conditioned by the
negation of state institutions.

The book begins by laying a theoretical foundation, go on to trace
the history of Chinese classical state theories, present evidence of their
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involvement in a variety of civic associations, and concludes with dis-
cussion of classical influences upon the present Chinese state ideologies.
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Priloga 1 M 6,
Kronoloska tabela kitajskih dinastij ,

obdobij Kitajske republike in Ljudske
republike Kitajske

H Xia 2100-1600 pr.n.it.
1 Shang 1600-1066 pr.n.it.
J& Zhou 1066-256 pr.n.it.
i} Zahodna Zhou 1066-771 pr.n.it.
7R Ji] Vzhodna Zhou 770-256 pr.n.t.
Z K Chun Qiu (Pomlad—Jesen) 770-476 pr.n.st.
fi% [ Zhan Guo (Vojskujoce se drzave) 475-221 pr.n.t.
Z:Qin 221-206 pr.n.it.
¥ Han 206 pr.n.§t.—220
V57X Zahodna Han 206 pr.n.§t.—23
ZR7X Vzhodna Han 25-220
— & San Guo (Tri cesarstva)
B Wei 220-265
%) Shu 221-263
F Wu 222-280
# Zahodna Jin 265-316
7R Vzhodna Jin 317-420
175 Sestnajst drzav 304-439
F1t#H Severne in juzne dinastije
Fi 5 Juzne dinastije
* 2K Song 420-479
* ¥ Qi479-502
* % Liang 502-557
* Pk Chen 557-589
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JL5H Severne dinastije
*  Jb#% Severna Wei 386-534
* %% Vzhodna Wei 534-550
*  JL5¥F Severna Qi 550-577
*  75%% Zahodna Wei 535-557
* JtJH Severna Zhou 557-581
7 Sui 581-618
J& Tang 618-907
T+ [E Pet dinastij in deset drzav
J& 4% Pozna Liang 907-923
J&i J# Pozna Tang 923-936
J& % Pozna Jin 936-946
J5 i Pozna Han 947-950
J5i Jil Pozna Zhou 951-960
+[E Deset drzav 902-979
& Song 960-1279
JLoK Severna Song 9601127
AR Juzna Song 1127-1279
il Liao 916-1125
755 Zahodna Xia 1032-1227
4 Jin 1115-1234
JG Yuan 1271-1368
B Ming 13681644
iH Qing 1644-1911
¥ [ [ Republika Kitajska 1911-1949 (na Tajvanu e traja)
Hh3E A RIE A Ljudska republika Kitajska od 1949 naprej



Priloga 2 M 6
Kronologija razvojnih faz konfucijanstva -

proces transformacije ﬁlozofskega naukav

drzavno doktrino

Izvorno konfucijanstvo:
od okr. 525 do 221 pr. n. §t. (Od konca obdobja Pomladi in jeseni ter
obdobje Vojskujo¢ih se drzav do ustanovitve dinastije Qin)

Prva reforma izvornega konfucijanstva, integracija legalisti¢nih ele-
mentov preko interpretacije Xunzija, uvedba konfucianizma kot
uradne drzavne doktrine in obdobje formalizirane stagnacije:
od okr. 155 do 1050 (0d sredine Zahodne dinastije Han do sredine
Severne dinastije Song)

Druga reforma izvornega konfucianstva, nastanek in razvoj neokon-
fucijanske filozofije:
od okr. 1050 do 1911 (0d sredine Severne dinastije Song do konca ki-
tajskega cesarstva)

Tretja reforma konfucijanskega nauka: Moderno konfucijanstvo kot
nadgradnja neokonfucijanstva in kot iskanje sintez z zahodno
miselnostjo:
od 1911 do danes & 1. generacija: od 1859 do 1992

2. generacija: od 1899 do 1995
3. generacija: od 1930 naprej






Priloga 3

Indeks strokovnih terminov

in lastmh menyv kltclJ

v

cini

| 171

PINYIN POMENV PISMENKE
SLOVENSCINI
Bu chaoguo yidingde jiexian Kadar ne presegas dolocenih AR — 5 ) FBR
omgejitev
Chu Drzava v obdobju dinastije Zhou %
(1066-256 pr.n. 3t
Daxue Veliki nauk K2

D'&ng yOLl hen g&() jUC\VUdC g{‘—
ren zai mei you wailaide yue-
su l"ALlO Vlngxl&ngxll qu ]lechu

shenghuo er fahui ziji jueding zi-
Jlde Xln%v\,’el nengll

Zelo visoka stopnja zavestnega
soocenja z zivljenjem, v kateri
razvije posamcznik sposobno.\[
samostojnega odlocanja glede
svojcga Vcdcnja in aktivnosti, brez
Lunanjih omgejitev ali vplivov

AR SRR E LR
AHMRRIKIR BT
FAR M A T SR E DR
FE HOHIATARE)

Dao Pot, pranacelo b=}
Dao jia Sola daoizma SEE S
Daode guiﬁm, geren daode yu- | eticni ali moralni okviri, smernice ﬁ?@fﬂﬁb PNy

anze ali nacela posameznika

Di Cesar, vrhovni vladar it

Dong Han Vzhodna dinastija Han TR
(206-24 pr.n.3t.)

Dong Zhongshu Anti¢ni filozof HIPET
(179-104 pr. n. sc.)

Dong Zhou Vzhodna dinastija Zhou HE

(771-221 pr.n.sc.)

Dui ziji fu zeren

OngVOI'nOSE dO S&ng&l SCbC

A H AT AT
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PINYIN POMENYV PISMENKE
SLOVENSCINI
Fa Zakon %
Fajia Sola legalizma ER
falia Zakon FE

Fang Dongmei

Moderni konfucijance

(1899-1977)

WL ES

Gai zuode zuo, bu gai zuode bu
zu0

po(‘cnjati tisto, kar je potrcl}no,
in ne pocenjati tistega, kar ni
potrcbno

AEITE, ARZAERIAME

Gao juewu huo xiushen

visoko Stopnjo zavesti ali nege
oscbnosti

R R EE B

Gaode juewu

visoko zavest

R

Geren dui shehui guidingde ne-
ihua

ponotranjenje druzbenih norm's
strani posameznice

E Nt e e N

Guan Zhong

Guan Z]wong, anti¢ni filozof
(725-645 pr.n. st

Han Dinastija Han (206-220 pr.n.3c) | ¥

Han Fei Antiéni flozof LoE|S
280-233 pr. n. st

Han Yu Srednjeveski mislec (768-824) B

He Harmonija, biti v harmoniji, har- | /1

monizirati se (klasi¢na ki[ajééina)

HCH gaodc l"CﬂgC

visoka stopnja razvoja oscbnosti
oziroma znacaja

IR I

Hexie shehui

H(ll'l“() nicna d ru Zb(l

AEEALEr

Hexie shehuijianshe

Izgmdnja harmoni¢ne druzbe

(hexie shehui jianshe FlaE
)

Hong fan Veliki nacre Fel
(poglavie v Knjigi Dokumentov)

HuJintao Predsednik LR. Kitajske SR
(2003-2013)

Huangdi Cesar, Bozanski vladar =Xt

Jianai Vscobsezna ljubezen ez

Jing Spostljivost L/

Junzi Plemenitnik, vladar, knez AT

Kexue fazhan

Znanstveni razvoj

g
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PINYIN POMENV PISMENKE
SLOVENSCINI
Kong fuzi Mojster Kong (Konfucij), anci¢ni FLRTF

filozof (551-479 pr.n.st.)

Kongzi Mojster Kong (Konfucij), anti¢ni fLF
filozof (551-479 pr.n. st
Laozi Anti¢ni filozof, osrednji pred- T
stavnik klasi¢nega daoizma (okr.
5~4. stoletje pr. n. $t.)
Li Strukeurni vzoreg, strukeurni B
princip (nacelo)
Li Obred, obrednost, ritual (kardi- 14
nalna konfucijanska krepost)
Li Koristnost, profit, dobicek wil}
Liji Knjiga obredov Cis W
li Zakon fE:s
Lunyu Razprave it
Mengzi Mencij, anti¢ni filozof it
/ngm /ngzi, delo /sz'mmjkz’gd avtorja e
Ming Usoda, mandar, dekret i
Ming Dinastija (132-81644) Af
Ming jia Sola dialektikov 5K
Mo Di Anticni filozof (372-289 pr.n.se) | =22
Mo jia Sola moistov %2

MOU ren gCl Zl]l dmgpcxmn

kadar kdo samemu sebi postavlja
omgjitve

FNARECESR

Mou Zongsan Tajvanski moderni konfucijanec oS
(1909-1995)

Nan Song Juzna dinastija Song (1127-1280) FEAR

Nongjia Sola agrarnih filozofov ﬂ%

Panduan geren xingweide zhu-
g
guan biaozhun

subjtktlvni krlttrijl nadzora ali
Vcdcn]a posamcznikov

FIBR AT R0 L BAR

Qi

Drzava v obdobju dinastije Zhou

(1066-256 pr.n.3t.)

Princip tvornosti

Dinastija Qin (221-206 pr. n. ic.)

Dinastija Qin (221-206)
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PINYIN POMENYV PISMENKE
SLOVENSCINI
Qin Shi huangdl Prvi (in edini) cesar dinastijc Qin UL 2T
(260-210 pr.n. 5c.)
(hng Dinastija (644-1911) b
Qing Custva, situacija i
Ren Soclovecnost, vzajemnost, kicajski 1=
humanizem
Ren dao Zivljcnjska pot posameznika Ni&
Ren yi Krcpos[ soclove¢nostiin ’f:%

pravicnosti; kadar se uporabliara
skupaj, P()mcni ta bcscdna zveza
konfucijansko moralo

RenZong Mongolski cesar (1010-1063) 1258

Rujia Sola konfucijanstva (Sola R
izobrazencev), konfucijanstvo

Rujiao Konfucianizem 2

san gang \VUJI

Trije bistveni faktorji inpet
osnovnih vail

=M/ TR

Shang Dinastija Shang ]
(okr. 1600-1066 pr.n. $t.)

Shang de Visoka krepost, najvisja krepost i
alivrlina

Shang di Najvisji gospod ali vladar, “Bog” lsGE

Shangjun shu

Knjiga gospoda Shanga

Slmng Yang

Anti¢ni filozof (okr. 390 do 338
pr.n.3t)

Shehui jiaoyu huo guifandc ne-

proces socializa(ijc 0z. ponotran-

FHE O SRR AL

ihua jenja druzbenih norm

Shen Buhai Antiéni filozof A
(okr.400 do 337 pr. n. 3t.)

Shen Dao Anticni filozof fHZ]
(350do 275 pr.n.st.)

Sheng Modrec =2

Shi Avroriteta, mo¢, oblast =i

Shijing Knjiga pesmi A A%

Shu Popustljivost (kardinalna konfuci- | A2

janska krepost)
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PINYIN POMENV PISMENKE
SLOVENSCINI

Shu jing Knjiga dokumentov H:

Sishu Stiri knjige PO

Sishu wujing Stiri knjige in pet klasikov ~ konfuci- U LA
janski kanon

Song Dinastija (960-1279) PN

Tang Dinastija (618-906) &

Tang Junyi Tajvanski Moderni konfucijanec
(1909-1978)

Tian Nebo, narava PN

Tian dao Pot (princip. na¢elo) Neba ali Kid
narave

Tian zi Sin neba, najvisji vladar, cesar KF

Wang Anshi Policik in reformator F@H
(1021-1086)

Wudi Cesar dma,\[i]c Han Eved
(156-87 pr.n.3c.)

Wajing Pet klasikov &

XiZhou Zahodna dinastija Zhou i JE
(771-221 pr.n. 5c.)

Xia Dinastija Xia =l
(okr. 21001600 pr. n. $t.)

Xiaoshuo ji;l Sola cscjistov ali Sola drobnih /J\U‘é%:{
izrekov

Xin zaupanje, zanc.\ljlvo.\t %_

Xin Z;lupanjc (kardinalna k()nfucijan— B
ska krepost)

Xiong Shili Moderni konfucijanec e+
(1885-1968)

Xiu shen Nega osebnosti, samouresnicitey 1By
posameznika

Xu Fuguan Tajvanski Moderni konfucijanec IR

(1902/1903-1982)

Xunzi Anti¢ni filozof HT
(okr. 312-230 pr.n. i)
Yayue Vzvisena glasba i3
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PINYIN POMENYV PISMENKE
SLOVENSCINI
Yang Xiong Andicnifilozof (52-18 prn.st) | 457
Yi €na, enota, CC]OE}! #
Yi Pravi¢nost 7%
Yijing Knjiga premen s
Yingyangjia Sola naravnih filozofov IHBAZ

You zijidc yuanzcdc tixi, mei
youwallaldeymgxmng

Sistem lasenih nacel, brez zunanjih
vpli\'ov

AHOKERAIIER, &
AHMRIIG &

Zai bu hai shchuidejichu slmng

cenitl in upostevati lastno

YuDan Kontroverzna sodobna T
treoreticarka in in[crprc[a[or](a
konfucijanstva

Yuan Dinastija (1271-1368) i

Yucji O glasbi (Poglavje v Knjigi obredov) gese

Zajia Sola eklektikov ZK

1E
H

zunzhongzijide renge

osebnost brez kakrsne koli skode
zadruzbo

AN T AL I 2R AR R
H O AR

Zheng ming Pravilna imena, konfucijanska E4
socialna paradigma

Zhi Modrost s

Zhizhe Vedei, modreci BE

Zhong Zvestoba (kardinalna konfucijan- | &
ska krepost)

Zhong he Harmonija r;wnovcsja ‘T‘*ﬂ

Zhong yong Nauk o sredini i

Zhongguo Kitajska, dob.: Dezela (cesarstvo) e
sredine

ZhuXi Srednjeveski filozof (1130-1200) RE

Zichan jieji wenhua da ge-

ing
mmb

Velika proletarska kuleurna
revoluc ija

B FE A S R Hodi

Ziji y:mgcdc yaoqiu ziji

postavljati samemu sebi najstrozje
zahteve

HO K ESRE D

Zijiyuesu ziji

omejevanje samega scbe

HOARED

Zijide zunshou daode guifan

$aMOostojno upostevanje eti¢nih
okvil'jcv

H = AT AR A

Zijuexing

SJITIOZ&\’C danjc



http://en.wiktionary.org/wiki/%E5%85%83

PRILOGA 3: INDEKS STROKOVNIH TERMINOV IN LASTNIH IMEN V KITAJSCINI . 177

PINYIN POMEN YV PISMENKE
SLOVENSCINI
Zila Avtonomija SEES
Ziran falii SE/NINPRE

naravno PI‘J\’O

Ziwo guiﬁm

samorcs‘trikcija

HEA

Ziwojilii samodisciplina HIRALH:
Ziwo kongzhi samokontrola EE €kl
Zi\VO yllCSU Sam()()rﬂcjcvﬁnjc E[ ?‘Z%"Jﬁ

Zizhude zunshou guiding

SAMOStojno upostevanje pra\/il

EESIBE S P
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