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FORORD

Denne bog er en indføring i en flere tusind år gammel civilisations religion og filosofi og kan derfor kun blive en skitsering af de hovedtendenser, der har eksisteret og stadig eksisterer i dag. Det er en religions- og idéhistorisk fremstilling, der med undtagelse af afsnittet om folkereligion udfolder sig kronologisk. I sig selv fremmaner dette den kinesiske tanke- og trosverdens enestående kontinuitet. En intellektuel og spirituel arv, der rækker ind i den kinesiske moderne æra.

Der indledes med et afsnit om kinesisk kosmologi, som spiller en vedvarende og fundamental rolle i den kinesiske livsopfattelse. Herefter følger en gennemgang af de tre læresystemer, som de kaldes i Kina, nemlig kongfuzianismen, daoismen og buddhismen. Nykongfuzianismen har dog fået en særskilt placering efter buddhismen, fordi man nødvendigvis må forstå nykongfuzianismen på grundlag af buddhismen, hvor nykongfuzianismen generelt var i opposition til buddhismen og alligevel influeret af buddhistiske idéer. Sidste afsnit i bogen omhandler kinesisk folkereligion, der måske allerbedst illustrerer de udbredte religiøse forestillinger, der har hersket og stadig hersker i Kina. Bogen spænder således over forskellige filosofiske og religiøse traditioner i Kina. Den introducerer til de fundamentale idéer og forestillinger i disse traditioner, inklusive deres gensidige indflydelse og tolkningsmæssige aspekter.

Der er mange religioner i Kina og mange etniske minoriteter med hver deres religiøse orienteringer. Islam og kristendommen har ganske vist eksisteret i Kina gennem århundreder, men denne bogs fokus er imidlertid på Hankinesernes religion og filosofi i et historisk perspektiv. Med Hankineser skal forstås de etniske kinesere, der udgør omkring 90 % af Kinas samlede befolkning. Tibetansk buddhisme tilhører et andet etnisk og kulturelt domæne og er derfor stort set forbigået. Kristendom og Islam i Kina må i modsætning til kinesisk buddhisme betragtes som relativt isoleret med ringe indflydelse på Kinas lange historie. Bogen behandler i stedet de religioner og idéer, der på afgørende vis er en manifestation af den Hankinesiske kultur. Med hensyn til dette kan det ikke lade sig gøre i en enkelt bog at medtage alle relevante religiøse og filosofiske opfattelser. Der er lagt vægt på den konceptuelle opfattelse af religiøse idéer og filosofiske standpunkter, og i den forstand vægter den det tanke- og forestillingsmæssige og i mindre grad de sociologiske, historiske og praktiske aspekter af kinesisk religion og filosofi.

Med et sådant stort genstandsfelt har jeg nødvendigvis måtte trække på andre forskeres arbejde, der hver især er eksperter på deres felt, der samlet set har medvirket til, at kinesisk religion og filosofi i de senere år har været genstand for mange seriøse studier. Dette betyder, at vores viden om netop disse områder af det sinologiske felt er blevet stærkt forøget.

Til slut skal jeg rette en tak til de fonde og sparringspartnere, der har gjort denne bog mulig at realisere. Jeg retter især min taknemmelighed mod S.C. Van Fonden og Aarhus Universitets Forskningsfond, der velvilligt har bidraget med stor økonomisk støtte til bogens udgivelse, og til Aarhus Universitetsforlag for at binde an med projektet. En særlig tak skal også gælde lektor i kinesisk sprog og historie Søren Clausen, der har udført korrekturarbejde på bogen. Han har forsynet mig med mange gode råd og har haft et vågent og skarpt blik i gennemlæsningen af teksten.

En tak skal også gives til Henrik Jensen fra Aarhus Universitetsforlag for det store arbejde med tilrettelæggelse af manuskriptet. Endelig skal jeg udtrykke min taknemmelighed til Kirsten Schwartz for opmuntring og moralsk støtte i forbindelse med fuldførelsen af dette projekt.


INDLEDNING

Kina og Europa var stort set afskåret fra hinanden indtil midten af det 16. århundrede, hvor de jesuitiske missionærer ankom til Kina. De var de første, der bragte detaljerede oplysninger om det kinesiske samfund, dets filosofi og religion1 til Europa. Gennem korrespondancer til Europa beskrev de en række forhold, der vakte europæernes interesse. Ud over det spændende og eksotiske, som Kina stod for, opstod der samtidig en respekt for kinesernes samfundsopbygning, teknologi og filosofi, som på mange måder imponerede Vesten i det 16. og 17. århundrede. Fra 1600-1800 ekspanderede Europa gennem maritime opdagelser og efterfølgende kolonisering af fremmede kontinenter. Selv om dette gav større indsigt om verden og andre folkeslag, forblev europæernes historieskrivning radikalt provinsiel. En sådan etnocentrisme var dog ikke forbeholdt europæerne, for også i Kina herskede siden oldtiden den overbevisning, at kineserne selv var verdens mest civiliserede folk og at de omkringliggende folkeslag blot var barbarer. Det kinesiske navn for Kina afspejler dette, da landet kaldes Zhongguo [image: Image] (Riget i Midten).

Der er en bemærkelsesværdig kontinuitet i den kinesiske civilisation fra oldtiden til i dag. Vi er nok mere bekendte med kinesernes materielle frembringelser og opfindelser af bogtrykkerkunst, krudt og papir, end de religiøse, ideologiske og filosofiske strømninger, der dannede fundamentet for kinesernes forståelse af den verden, de levede i, og på sin vis stadig i dag farver kinesernes livssyn. Det forlyder ofte, at filosofiens vugge stod i det Gamle Grækenland. Det er imidlertid en sandhed med modifikationer og i værste fald en etnocentrisme. Både i Indien og Kina har filosofien blomstret lige så tidligt som i det antikke Grækenland. Skønt de tre traditioner på flere områder har en ensartet interessesfære, har de også en særegen fokus og prioritet, der netop karakteriserer de forskellige civilisationers religions- og idéhistoriske forløb. De klassiske filosofidiscipliner, som Aristoteles arbejdede med, responderer til de kinesiske aktiviteter på området, men uden der i Kina opstod en decideret kategorisk og specialiseret viden om disse spekulative anliggender. Der er i kinesisk tænkning ikke noget skarpt skel mellem religion og filosofi, og set med vores øjne er der klare overlapninger. Vi kan også konstatere, at kineserne oprindeligt ikke havde tilsvarende begreber for ‘religion’ og ‘filosofi’, men først i nyere tid har man i kinesisk sprogbrug indført termer, der svarer til den vestlige opfattelse af religion (zongjiao [image: Image]) og filosofi (zhexue [image: Image]).2 Her minder kinesisk tænkning om den førsokratiske opfattelse, hvor der ligeledes ikke skelnes mellem poesi og tænkning, retorik og eksakt videnskab og næppe heller mellem filosofi og religion. Kinesisk tænkning bevæger sig generelt inden for kosmologi, etik, social og politisk teori, men hos enkelte af de tidlige kinesiske filosoffer koncentrerede man sig om sprogfilosofi og metafysik. En ganske påfaldende forskel mellem vestlig og kinesisk filosofi overordnet set synes at være den, at der ikke eller kun i ringe grad i kinesisk tænkning er en stræben efter at afdække en ultimativ sandhed (f.eks. ved brug af idéer om korrespondens og kohærens), men at der generelt er tale om en søgen efter den rette vej Dao. Dette afspejler en performativ kompetence i den kinesiske tankeverden, der er relateret til, hvordan vi som mennesker orienterer og forholder os til den naturlige og sociale verden. Den kinesiske filosof Zhang Dongsun [image: Image] (1886-1973) har på en simpel måde illustreret dette:


… det er karakteristisk for den vestlige mentalitet at spørge ‘hvad er det?’ og senere ‘hvordan skal vi forholde os til dette?’. Den kinesiske mentalitet lægger ikke vægt på ‘hvad’, men snarere på ‘hvordan’. Den vestlige tænkning er karakteriseret af en prioriteret ‘hvad-attitude’. Den kinesiske mentalitet er derimod karakteriseret af en prioriteret ‘hvordan-attitude’.

(Chang 1959, 180).



Gennem buddhismens virke i Kina blev de metafysiske diskussioner styrket og fik også en central rolle i nykongfuzianismen. Kongfuzianismen, daoismen og buddhismen favner hver især både filosofiske spekulationer og religiøse forestillinger. Det overordnede felt for opmærksomhed ser i kinesisk filosofi imidlertid ud til at være en søgen efter en social og kosmisk orden som anvisninger for det menneskelige liv. En sådan praktisk attitude er ikke optaget af at undersøge tingenes natur eller essens, men snarere hvordan man forholder sig til og handler ud fra en forståelse af verden.

I modsætning til den europæiske idéhistorie har der været mindre omvæltninger i Kina. Kineserne var påfaldende loyale over for deres tidligste filosoffer og vismænd, og deres skrifter blev aldrig helt forkastet, tværtimod søgte man gennem århundreder nye fortolkninger og indførte nye idéer i forlængelse af de autoritative filosoffers grundidéer. Når man betragter kinesisk idéhistorie og ser bort fra den fremmede buddhisme, synes der overvejende at være to strømninger, nemlig kongfuzianisme og daoisme. Disse kategorier er dog særdeles rummelige og synes ofte at pege mod to integrerede og sammenvævede udtryk for aspekter af den kinesiske kultur. Det verdensbillede, der præsenterer sig i kinesisk filosofi og religion, har delvis sit fundament i de interesser, der var dominerende. Daoismen og kongfuzianismen, i det mindste indtil et vist stadie i udviklingen af disse ‘skoler’, har eksemplificeret dette. Begge har på forskellig vis formuleret en konceptuel forståelse af verden, der er uadskillelig fra en livsførelse, som søger at tilpasse sig denne verdens vilkår. Buddhismens knap 2000 års virke i Kina tilførte nye religiøse og filosofiske elementer, men buddhismen måtte i denne proces selv tilpasse sig det kinesiske livssyn, hvorved buddhismen i Kina tog en kurs, der bragte den i øjenhøjde med det aktuelle jordiske liv.

De religiøse trossystemer i Kina udviser en opfattelse af en bred vifte af magter, der influerer på det menneskelige liv. Fra en upersonlig universel magt eller et princip kaldet dao (Vejen) over talrige guder eller overnaturlige væsener til en forestilling om en normativ ‘hellig’ eller guddommelig natur i mennesket.

Et af de spørgsmål, som har været årsagen til megen frustration, set fra et vestligt synspunkt, er at udskille de religiøse hovedtraditioner i Kina – daoismen, buddhismen, kongfuzianismen samt folkereligionen – fra hinanden. Denne perpleksitet kommer bl.a. til udtryk i kinesernes egen praksis, hvor der ikke er tale om et egentligt konfessionsforhold til én af de tre skrifttraditioner, men at der tværtimod ikke foreligger en identitetskonflikt for den enkelte udøver af kinesisk religiøsitet, fordi det synes at være tilfældet, at man kan følge alle tre religioner eller traditioner på samme tid (se f.eks. Sharpe 1994, 82 og Yao & Zhao 2010, 14). Reelt er der tale om, at de tre læresystemer (san jiao [image: Image]) er komplekst indvævet i hinanden gennem mange hundrede års udvikling og gensidig indflydelse. Synkretisme er i det hele taget kendetegnende for kinesernes religiøsitet og former også den attitude, som én religiøs tradition har til en anden. Det er også i denne forbindelse, man må være opmærksom på, at kinesere som lægfolk ikke nødvendigvis definerer sig selv ud fra et tilhørsforhold til en bestemt religiøs tradition, med andre ord betegner de ikke sig eksklusivt som buddhister, daoister eller kongfuzianere.

Religion opstår ikke i et tomrum, men er en integreret del af kinesisk kultur. Skønt den følgende fremstilling af kinesisk religion og filosofi definerer sig ud fra kategorierne arkaisk religion, kongfuzianisme, daoisme og buddhisme og folkereligion, er det billede, der tegner sig af kinesisk religion eller religiøsitet, dog som oftest af en synkretistisk og flerlaget karakter. Det betyder ikke, at man skal undgå at tale om f.eks. kongfuzianisme og daoisme som kategorier, men at man må holde sig in mente, at disse institutionelle betegnelser i sig selv er farvet af et større kulturelt mønster, og at der sjældent kan trækkes skarpe linjer mellem dem indbyrdes og i forhold til kinesisk kultur generelt. Vi kan heller ikke betragte de kinesiske ideologier og åndsretninger som isoleret fra sociologiske, politiske og historiske betingelser. Set fra den almindelige religiøse kinesers synspunkt er religion mere end tro og ritualer, men er en del af det kulturelle system, der hersker i det daglige liv.

Da W.E. Soothill i 1913 indledte sit værk The Three Religions of China med ordene ‘der er tre religioner i Kina’, tog han udgangspunkt i bestemte formodninger om arten af de religiøse forskelligheder, som var dybt forankret i den ‘vestlige bevidsthed’ (se Soothill 1913, 1).3 I dag er forestillingen om, at alene tre adskilte religioner i Kina karakteriserer den kinesiske religiøsitet, på retur hos vestlige forskere. Men det må tilføjes, at idéen om de tre religioner ikke kun er en vestlig konstruktion. Den går langt tilbage i Kinas egen kulturelle og intellektuelle historie, hvor man undertiden har talt om de tre læresystemer, kongfuzianismen, buddhismen og daoismen (san jiao), uden der dog her foretages skarpe skel, som det er tilfældet mellem forskellige religioner og religiøse grupperinger i Vesten. Selv før buddhismen kom til Kina, var der i det 1. århundrede f.Kr., under Handynastiet (206 f.Kr.-220 e.Kr.), tegn på synkretisme mellem kongfuzianisme og daoisme. Den senere nykongfuzianisme i det 11. århundrede kan betragtes som en syntese af de tre traditioner, som opererer med en daoistisk kosmologi, en buddhistisk metafysik og en kongfuziansk etik. I særlig grad har den gensidige påvirkning mellem buddhismen og daoismen manifesteret sig gennem et langt historisk forløb. På det folkelige niveau har det op til i dag været praksis, at alle mennesker kunne deltage i de ‘tre religioners’ riter og festivaler, der fordeler sig jævnt hen over året. I det hele taget har der fra det 2. århundrede f.Kr. i Kina været en tilnærmelse til en enhed i det intellektuelle, religiøse og folkelige liv. Omvendt må vi ikke overidealisere denne tendens til harmoni og kompromis, der har til tider fundet en vis rivalisering sted. Verbale hug indbyrdes mellem kongfuzianere, daoister og buddhister har ikke været fuldstændig uundgåeligt.4 Men der var aldrig, som i Europa, religionskrige og kætterforfølgelser.

At anvende betegnelsen folkereligion i modsætning til officiel religion indikerer en fundamental antagelse, nemlig den, at det med hensyn til analyse er muligt og nyttigt at inddele kulturer i ét eller flere strata. Hermed må man dog ikke overse, at der netop igennem Kinas historie hele tiden har været en dynamisk interaktion mellem buddhisme, daoisme, kongfuzianisme og folkereligion. I den forstand kan man ikke se bort fra, at de såkaldte ‘små’ og ‘store’ traditioner har overlappet og øvet gensidig indflydelse på hinanden.5 Derved antyder ‘folkereligion’ en formodning om en relativ bred basis i befolkningen, som er influeret af folkereligionen, men omvendt implicerer dette ikke nødvendigvis, at den kun angår det lavere sociale lag i samfundet.

Folkereligionen som kategori er tænkt som en betegnelse, der dækker over den almene religiøse indstilling, som hersker blandt kinesere i traditionelle kinesiske samfund. Den kan ses som et amalgam over kinesisk religiøs kultur, hvor selve omdrejningspunktet er den ældgamle forestilling om båndet mellem de levende og afdøde slægtninge, undertiden kaldt anekulten. Det er ikke underligt, at kernen i kinesisk religiøsitet ofte anses som en ‘familiereligion’, hvor ærbødighed og respekt for forældre og forfædre går forud for alt andet. I det omfang man kan betegne den almindelige kineser som bærer af folkereligionen, er den religiøse viden erhvervet gennem den generelle kulturelle påvirkning i det kinesiske samfund.

Alt afhængig af udgangspunktet kan kinesisk religion og livsanskuelse ses ud fra den almindelige kinesers synkretistiske, pragmatiske og utilitaristiske praksis eller en mere teoretisk, doktrinær eller elitepræget forståelse, der i særlig grad hersker inden for læresystemerne kongfuzianismen, daoismen og buddhismen. En helhedsbeskrivelse og en forståelse af kinesisk religion og filosofi kan ikke dispensere fra ét af disse to perspektiver.

Ved at studere kinesisk filosofi og religion opnår vi ikke alene en bedre forståelse af det kinesiske samfund i fortid og nutid, men vi opdager også, at vores egen civilisation er kulturspecifik og i mange henseender kun repræsenterer én måde at anskue tilværelsen på. Alternative kinesiske former for tænkning kan profilere de synsvinkler, der i vores egen kultur forekommer at være selvfølgeligheder. Ved at sammenligne vestlig filosofi og religion med tilsvarende kinesiske bidrag på samme område opdager man ganske rigtigt, at der er kulturelle forskelle, men det viser sig også, at der er mange overensstemmelser. Kina og Vesten har uafhængigt af hinanden gennemgået en lang udvikling. Det er sommetider blevet ubegrundet hævdet, at den vestlige og kinesiske kultur er inkommensurable, men det må siges at være et alt for negativt postulat, for vi er under alle omstændigheder mennesker med tilnærmelsesvis identiske potentialer og ønsker underkastet visse indre og ydre livsbetingelser, som vi møder med det fællesmenneskelige kognitive og emotionelle beredskab.

Kildegrundlaget

Den jødisk-kristne-islamiske tradition er karakteriseret ved en åbenbaring af ‘sandheden’ i konkrete tekster. Buddhismen som et alternativt eksempel anser religiøse tekster for at være i overensstemmelse med Buddha og den klosterlige institution, men basis for sandheden er snarere særlige erfaringer eller indsigter.6 I den religiøse kinesiske kontekst spiller teksterne en fremtrædende rolle. Selve tekstgrundlaget i de kinesiske religioner har været en etableret markør, der skilte de store og mere eliteprægede traditioner fra de lokale kulte. I mange gamle civilisationer har det individuelle forfatterskab ikke været model for visionær tænkning. De ypperste idealer for det menneskelige liv og den spirituelle verden mentes at finde deres smukkeste udtryk i den akkumulerede kollektive visdom, der er blevet transmitteret gennem kontinuerlige orale og skriftlige traditioner. I både Kina og Indien har man betegnet særlige autoritative og traditionsbundne tekster med henholdsvis betegnelsen jing og sūtra (f.eks. Yijing og Nirvāna Sūtra). I forbindelse med særlige vigtige og autoritative tekster i kongfuzianismen, daoismen og buddhismen findes der en lang tradition for kommentarfortolkninger af teksterne.

Fra den ældste epoke er skrifterne nedfældet på flækkede bambusstokke og bundet sammen.7 I de arkæologiske fund af gamle skrifter er snorene, der har bundet de enkelte stykker sammen til et hele, ofte rådnet bort, og det kan derfor være svært at rekonstruere stokkenes rækkefølge. Nogle af de værker, som er kommet i vores hænder i dag, er til tider af en blanding af nyere og ældre dato, skrevet af flere forfattere. De forskellige kommentatorer til skrifterne kan desuden have foretaget omredigering af stoffet og udeladt passager. Af de vigtigste skrifter opstod der forskellige kopiudgaver, hvor kommentatorerne har været af forskellige orienteringer i forhold til originalteksten. Med tiden kan der opstå temmelig forskellige kopier, der ikke længere fuldt ud er tro imod originalen. Fordi det ofte forholder sig sådan, at et enkelt værk, som vi kender det, er blevet til over en flere hundrede år lang periode, kan der skelnes flere lag og tendenser i teksten. Disse overleverings- og tekstkritiske spørgsmål er en stor udfordring for den moderne forskning, men er principielt ikke anderledes end de tekstlige vanskeligheder, man står over for med hensyn til de antikke græske tekster.

Ud over bambusstokke blev også silke meget tidligt anvendt i Kina som materiale for skriftlige optegnelser. Silkemanuskripterne var samlet i ruller eller foldet, sådan som det er tilfældet i de ret nyopdukkede Mawangduimanuskripter, som blev fundet i en grav i 1973 og stammer fra Handynastiet for over 2000 år siden.

De mange filosofiske skrifter fra Zhoutiden bærer ofte navnet på den tænker, som tilskrives udtalelserne i værket. Men denne praksis er i virkeligheden et spørgsmål om tradition i den pågældende periode, hvor en enkelt person tilskrives et helt værk, der kun sporadisk, delvist eller måske slet ikke indeholder elementer forfattet af titelpersonen.

Det er velkendt, at de mange såkaldte filosofiske og politiske tekster, der kan føres tilbage til De Stridende Staters Periode (475-221 f.Kr.), i sagens natur repræsenterer lærde og intellektuelle refleksioner over liv og samfund i det gamle Kina. Der er stadig meget lidt viden om den almindelige kinesers hverdagsreligion i denne tidlige periode. Nye arkæologiske fund af skrifter, som er dukket op, kan hjælpe med at belyse dette aspekt i kinesisk religion. F.eks. almanakken Dagenes Bog (Jishu) fundet i en Qingrav (216 f.Kr.) og teksten med titlen Tooghalvtreds behandlingsformer (Wushier bingfang [image: Image]) fra Hangravene ved Mawangdui omhandler ordinære emner, som umiddelbart knytter tættere relationer til almindelige folks privatliv, og peger også i retning af en forestillingsverden, der har kendetegnet den større del af befolkningen.

I det 9. århundrede blev bogtrykkerkunsten opfundet i Kina. Dette førte hurtigt til en langt større udbredelse og mængde af skrifter. Buddhisterne var først med en trykt udgave af Diamantsūtraen. Senere fulgte både kongfuzianske og daoistiske skrifter på tryk.

De buddhistiske skrifter udgør et særligt problem, fordi mange af de centrale buddhistiske tekster er oversat fra indiske sprog (pali og sanskrit) til kinesisk. Mange munke arbejdede utrætteligt med oversættelser af sūtraer, men det er samtidig klart, at dette arbejde ofte blev udført af munke, der sad alene med hver deres stykke oversættelsesarbejde. Det var bestemt ikke alle, der var lige så kyndige i både sanskrit og kinesisk som f.eks. buddhistmunken, Kumārajīva (344-413). Naturligvis gav dette i et generelt perspektiv et noget svingende resultat, der kunne resultere i meget tvivlsomme oversættelser.

I Indien var det indtil det 5. århundrede en veletableret tradition at transmittere sūtraerne verbalt og efter hukommelse. Denne praksis førte til, at udenlandske munke forklarede den originale indiske tekst på mere eller mindre godt kinesisk, hvorefter kinesiske skrivere nedskrev teksten. Heldigvis blev metoder og teknikker til oversættelser betydelig forbedret gennem årene. Som det ofte er tilfældet, når man behersker to sprog, stod de daværende sanskrit- og kinesiskkyndige over for et af de væsentligste problemer, nemlig i valget mellem at tilføre oversættelsen ordret korrekthed eller poetisk skønhed fra originalværket. Med Kumārajīva oplevede man en ganske betragtelig seriøsitet, idet han ved sin ankomst til hovedstaden, Chang An, etablerede et veritabelt oversættelsesbureau, der var karakteriseret af akkuratesse og forbedrede oversættelsesteknikker og som naturligt blev et forum for oversættelsesarbejde i stor skala.8

Ligesom mange af de oprindelige kinesiske skrifter er de indiske sūtraer ofte komponeret over en længere periode, et forhold der nødvendiggør, at det inddrages i den tekstkritiske behandling af skrifterne. Her er det ligeledes et velkendt fænomen, at der mellem især de religiøse daoistiske kilder og de buddhistiske sūtraer i kinesisk oversættelse med tilhørende kommentarer sker en udveksling af indflydelse fra de to traditioner. Endelig findes flere af de indflydelsesrige sūtraer i flere oversættelser og udgaver af varierende længde, hvor der i enkelte tilfælde kan være tale om, at værket findes i udgaver på sanskrit, kinesisk og tibetansk. Med hensyn til de rent kinesiske oversættelser af sūtraer er der i realiteten oftest flere udgaver, der er oversat af forskellige kyndige; sommetider med en distance på flere hundrede år imellem. Her regnes der traditionelt og i forskningen med bestemte standardudgaver.

Både i buddhismen og daoismen forsøgte man at samle den kanoniske litteratur i store tekstsamlinger, som det er tilfældet med den daoistiske Daozang [image: Image] og den kinesiske buddhistiske Tripiṭaka. Begge kanoniske tekstsamlinger eksisterer i flere udgaver, da der i et historisk perspektiv gennem årene eksisterede et behov for jævnligt at opdatere og publicere store daoistiske og buddhistiske tekstsamlinger, ofte iværksat på foranledning af kejseren.

Moderne udgaver af den kinesiske buddhistiske Tripiṭaka tog sin begyndelse i Tokyoudgaven af Tripiṭaka trykt i årene 1880-1885. Baseret særligt på koreanske udgaver sammenholdt med kinesiske og japanske, gav denne Tokyoudgave (jap. Shukusatsu zokyo) et større overblik og sammenligningsgrundlag end tidligere udgaver. En senere japansk og mere kritisk udgave af Tripiṭaka (jap. Taisho Daizokyo) blev trykt i 1922-1933 under redaktion af nogle af de prominente buddhistiske forskere og lærde. Den kinesiske Tripiṭaka, som den foreligger i dag, består af både Nikāya- og Māhāyanatekster, skønt det helt klart er den sidste strømning, der har været dominerende i Kina. Kongfuzianismen kunne naturligvis også fremvise kanoniske værker, selv om der aldrig blev gjort forsøg på at skabe et stort tekstkorpus af den overdådige mangfoldighed af kongfuziansk orienteret litteratur, der eksisterede. Til gengæld kan det siges, at kongfuzianismens kanoniseringer af De Fem Klassikere og De Fire Bøger nok var den kinesiske civilisations mest indflydelsesrige tekstsamlinger.

Det nuværende Kinas officielle holdning til religion

For at belyse Kinas officielle holdning til religion må man holde sig in mente, hvorfra den har bevæget sig i nyere tid, hvordan situationen er i dag, og hvorhen religionsproblematikken peger. Det er sket meget i de senere år i Kina med hensyn til opblødningen af den tidligere restriktive kurs over for religionerne. Under Mao Zedongs ledelse nød religionerne ingen særlig respektfuld tilværelse, noget som yderligere blev forstærket under Kulturrevolutionens opgør med Kinas feudale fortid og ‘reaktionære kræfter’, der direkte førte til forfølgelse af religionerne og deres proselytter.

Maoisme betegner formand Maos særlige tilpasning af den marxistisk-leninistiske ideologi til kinesiske forhold. Herved forstås også en politisk ideologi, som betragter religion som et levn fra tidligere tiders uoplyste samfund og som noget, der forventes at forsvinde i takt med den dialektiske materialismes påståede overlegenhed og sandhed. Maoismen kan imidlertid i sig selv ses som en slags pseudoreligion centreret om Mao Zedongs person. Der kan argumenteres for, at Maos kultagtige status og næsten guddommelige autoritet erstattede kinesernes religiøse ‘behov’. Maos ‘lille røde bog’ blev gennem propaganda fra Kommunistpartiet set som alle kineseres vejleder i Maos tanker. Maoismen udviklede sig til en form for politisk religion ikke ulig afdøde Kim Jong-ils position som landsfader for Nordkorea og dets folk.
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Portræt af Mao udstillet på Xi’ans Kunstmuseum. Foto: Klaus Bo Nielsen



Maoismen kan betragtes som en politisk religion, i den forstand at den ‘helliggør’ den politiske orden. Tydeligst sås dette træk under Kulturrevolutionen (1966-1976), hvor der herskede et organiseret krav om at hylde Mao i de enkelte familier. Hver morgen og aften skulle man på rituel vis stå foran hans billede og fokusere på den revolutionære idé. Her kunne man også bekende sine synder, hvis man havde været forfalden til reaktionære tanker. Under Kulturrevolutionen søgte Mao at styrke sin karisma i egenskab af folkets store leder. Mao gjorde selv meget til, at han blev opfattet som en mytisk figur, og kulten omkring ham blev styrket. Et led i denne mytologisering var det iscenesatte mediestunt, hvor det blev påstået, at Mao ved en officiel lejlighed havde svømmet over Yangzi-floden, en bedrift som kun få havde udført. Episoden var dog rent fiktivt spin og fandt aldrig sted i virkeligheden. Et andet eksempel er den berømte Lange March, som blev imiteret af rødgardisternes marcher under Kulturrevolutionen, derved blev selve den kinesiske kommunistiske revolution mytologiseret. Den blev et billede på opofrelse og vilje i kommunismens tegn.

Trods det antireligiøse udadtil i den ateistiske maoisme, så man samtidig, at Mao spillede på religiøse elementer som middel til sin magtposition. Den kollektive opstemthed eller ‘beruselse’, der opstod i grupper, der studerede Maos Lille Røde, gav Maos tanker en karakter af dogmatiske sandheder. Man kan sige, at folket gennem ideologisk og religiøs propaganda indgik i et trosfællesskab. Massemøder hørte til dagens orden, fra smågrupper op til millioner af mennesker. Ved åbningen af møderne sang man gerne Østen er Rød, en hyldest til Mao.

Mao bliver i Østen er Rød set som ingen anden end frelseren, der ophæver armod og giver frihed. Han elsker folket, som også den rette hersker gør det i den kongfuzianske tanke. Ikke mindst er Mao sammenstillet med de kosmiske kræfter, idet han er som solen.9

Antallet af religiøst troende mennesker i nutidens Kina er sandsynligvis større end almindeligvis antaget fra officiel side. Religion er også i Kina en privatsag, så der er sådan set ikke nogen hindring for, at man kan være optaget af religion i sin privatsfære, i det mindste ikke hvis man afholder sig fra at plædere for sin religiøse overbevisning i det offentlige rum, som befinder sig uden for de religiøse institutioner. Privatiseringen af religion i Kina må også ses på baggrund af de kinesiske myndigheders ønske om at dæmme op for, at religiøse bevægelser og samfund kan vokse sig store og stærke nok til at udfordre partistaten. Privatiseret religion derimod kan operere inden for rammerne af den statslige lovgivning og procedurer. Man kan med en vis skepsis betragte den tilsyneladende større frihed i dag for religionerne i Kina. Det er muligt, at de kinesiske myndigheder tilskynder større religiøs frihed for netop at gøre religionerne mere synlige og kontrollerbare.

Frihed til at vælge sin tro som individ er imidlertid ikke fyldestgørende, hvis man ikke har retten til at praktisere den. Det er på det punkt, der i dag er kontrol og grænser for religionsudøvelse. Hvis der var fuld religionsfrihed, ville de religiøse grupperinger og institutioner kunne organisere sig, som de havde lyst, uafhængigt af de kinesiske myndigheder. I artikel 36 i den kinesiske forfatning hedder det: “Borgerne nyder religiøs frihed. Intet statsligt organ, offentlig organisation eller individ må tvinge borgerne til at tro på, eller ikke tro på, en hvilken som helst religion”. Når det Kinesiske Kommunistiske Parti alligevel forfølger visse religiøse grupperinger, hænger det delvist sammen med, at disse grupperinger ikke defineres som religion, men kult, og typisk siges at være farlige kulte. Her henvises til en anden artikel, nr. 51, der proklamerer: “Udøvelsen af borgernes frihed og rettigheder i den kinesiske folkerepublik, må ikke skade staten, samfundet eller kollektivet”. I det kinesiske tilfælde er det  ganske givet Det Kommunistiske Parti, der definerer statens interesser. Netop den religiøse frihed kan siges at være begrænset af det statskrav, der fordres af alle legale religioner i Kina, der handler om, at de religiøse samfund må arbejde for fædrelandet og socialismens sag. Religionerne bliver derfor placeret inden for en horisont, der via en konstitution sætter den ateistiske ideologi højest.
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Officiel statistik angivet i antal millioner tilhængere: Bureauet for Religiøse Anliggender 2003. Undersøgelsen må dog tages med store forbehold. F.eks. er daoismens proselytter i denne opgørelse markant lavere end buddhismens, hvilket i andre undersøgelser er mindre udtalt. Undersøgelsen medtager næppe det forhold, at kinesiske lægfolk ofte følger både buddhismen og daoismen og ikke bekender sig udelukkende til den ene religion. Kilde: Lai 2003.



I nutidens Kina er der kun fem religioner, der er legale, nemlig buddhismen, daoismen, islam, katolsk og protestantisk kristendom. De to sidstnævnte betragtes i Kina som to særskilte religioner. Disse religioner er repræsenteret af hvert deres forbund, der fungerer som nationale statskontrollerede organer.

Buddhismen var allerede organiseret i en række lokale organisationer i begyndelsen af 1920’erne. Det såkaldte ‘Nationale Buddhistforbund’ blev dannet i 1929, men først i 1953 blev dets legale rolle og rettigheder defineret i forhold til staten. Daoismen dannede sit nationale forbund i 1956 med oprettelsen af ‘Det Nationale Daoistforbund’, der fungerer efter samme principper som det buddhistiske søsterforbund. Snart efter fulgte både kristne og islamiske forbund. Fælles for disse religiøse traditioners sammenslutninger i forbund er, at de alle er underlagt “Bureauet for Religiøse Anliggender”; et statsligt organ oprettet i 1954. På sin vis kan bureauet opfattes som et kontrolorgan, men billedet er ikke helt så enkelt. Det er i dag delt i to afdelinger. Den første håndterer anliggender inden for den daglige drift af de religiøse institutioner. Den anden tager sig af at definere den religiøse politik og har til opgave at overvåge og bedømme, hvorvidt de religiøse aktiviteter er legitime. Den arbejdende stab i bureauet er i regelen ikke særlig kyndige med hensyn til religioner og deres praksis, men modtager kurser herom ved deres ansættelse. Langt de fleste er medlemmer af Det Kommunistiske Parti. En af bureauets opgaver er at være behjælpelig med at generhverve og genopbygge kirker, templer og klostre, der under Kulturrevolutionen blev lagt øde eller blev inddraget til verdslige formål, men som nu igen skal fungere efter deres oprindelige sigte til gavn for de religiøse institutioner og deres tilhængere. Under Kulturrevolutionen var alle nationale religiøse sammenslutninger sat ud af spillet, inklusive Bureauet for Religiøse Anliggender. Efter Kulturrevolutionens bratte afslutning i 1976 optog disse organer igen deres drift med fornyet styrke.

Inden for de sidste par dekader er der sket en voldsom acceleration i restaurering og genopbygning af templer og klostre i Kina. Hvor det før ofte var udenlandske donorer fra Taiwan, Hong Kong og Singapore, der gav økonomisk bistand til restaureringer, kan man nu nationalt og regionalt rejse økonomiske midler uafhængig af udenlandske bidragydere. Det økonomiske boom i Kina kombineret med en satsning på turisme har gjort, at indkomsten til templer og klostre er steget dramatisk. Desuden er der flere eksempler på, at regionale firmaer og rige enkeltpersoner har doneret penge til de religiøse samfund.

I 1995 udstedte Statsrådet og Det Kommunistiske Partis Centralkomité et cirkulære, der stemplede en række religiøse bevægelser eller organisationer som illegitime kulte. Heriblandt kan nævnes The Shouters (grundlagt i 1962 i USA), Discipelsamfundet (Mentu Hui), Guanyin Famin, Det Nye Testamentes Kirke, Det Østlige Lys og Åndesekten. Senere hen er flere andre religiøse grupperinger blevet bandlyst. Det kinesiske religiøse landskab er langt mere mangfoldigt, end statens religiøse monopoler lader ane. Selv inden for de anerkendte religioner i Kina er der ingen enhed i doktrinær og organisatorisk henseende. Adskillige illegale religiøse bevægelser og små samfund findes i Kina. Så længe de er yderst begrænset i antal og ikke fremstår offentligt, kan de ofte tolereres af de kinesiske myndigheder, men hvor streng eller tolerant kursen er over for mindre illegale religiøse grupperinger, synes at være temmelig vilkårligt. Mindre husmøder i privathjem, såsom bibelstudier, gribes der ikke ind over for. Alligevel insisterer staten på, at alle religionsudøvere skal være repræsenteret i en af de fem ‘store’ statskontrollerede religioner. Den lovbaserede frihed til at tro på en hvilken som helst religion (el. legal religion) skal samtidig følges op med visse pligter og krav, som er fastsat i den kinesiske forfatning. Det Kinesiske Kommunistparti har konstant i de senere år udvist stor interesse for det religiøse felt. Tidligere generalsekretær Jiang Zemin har i den forbindelse præsenteret partiets kurs over for religion i det socialistiske Kina, som dækker tre hovedpunkter:

• Implementering af Kommunistpartiets religiøse politik.

• Styrkelsen af administrationen af de religiøse anliggender i henhold til loven.

• Gennem aktiv ledelse at dirigere de religiøse institutioner og deres proselytter ind i en tilpasning til det socialistiske samfund.

De kinesiske myndigheder har udsendt en hvidbog i 2002 om deres politiske håndtering af religion i landet, den skal vise det internationale samfund, at de følger de generelle menneskerettigheder. Dokumentet undlader dog at omtale eksempelvis den internationale rapport (2002) om religiøs frihed og dens talrige anklager og dokumenterede sager, der handler om undertrykkelse eller forfølgelse af illegal religiøs praksis.10

Om religionerne i Kina fremover vil nyde endnu friere forhold, er svært at sige. Der har været en slingrekurs i den kinesiske religiøse politik. Så snart forholdene tillader det, ses en opblomstring af religionerne i Kina, men lige så hurtigt kan grebet strammes fra regeringens side. Det er mere end tænkeligt, at kineserne gerne vil signalere til omverdenen, at man praktiserer religionsfrihed, for at styrke sympatien og båndene til den vestlige verden. Som tidligere nævnt kan en synlighed i det religiøse landskab i Kina yderligere være en fordel i den politiske kontrol af religionerne.

KOSMOLOGI
Det klassiske kinesiske syn på kosmos
Før man overhovedet betragter de forskellige religioner og livsformer, kan det være nyttigt at se på den kinesiske kosmologi, som udgør et slags fundament for kinesisk livsopfattelse.
Kosmologi er, hvis man bruger Stanley Tambiahs definition, et tankesæt af koncepter og relationer, som ser universet eller kosmos som et ordnet system, hvorigennem det beskrives med termer som rum, tid, substans og dynamik, og samtidig befolker det med guder, mennesker, dyr, ånder og dæmoner og lignende (Tambiah 1985, 3).
Kinesisk livsanskuelse definerer mennesket ud fra de relationer, der gives mellem menneske og kosmos. Kosmologier i præmoderne civilisationer er i en vis forstand mere kosmiske i omfang og appel, idet de ikke alene refererer til den fysiske verdensorden eller den naturlige verden, men også til den sociale og historiske verden. Hvilken type af orden lå til grund for disse førmoderne kosmologier, hvis det ikke var videnskabelige love eller matematiske relationer? For de tidlige kinesiske kosmologiske spekulationer, såvel som modparter i andre præmoderne kulturer, ligger forståelsen til orden i universet i den korrelative tænkning. Generelt set betjener korrelativ tænkning sig af en systematisk korrespondance mellem forskellige realiteter i kosmos. Den formoder, at disse realiteter er homologe, at de korresponderer med hinanden i struktur, art, nummer eller andre fundamentale aspekter.
Kosmologiens rolle i udformningen af Kinas historie er et centralt anliggende, fordi kosmologien udgør en af de mest konstante og vedvarende strukturer i den kinesiske civilisation. Både kongfuzianisme og daoisme hviler på visse grundlæggende kosmologiske strukturer, der i en vis forstand kan betragtes som fundamentet for den kinesiske kultur. I det ‘Gamle Kina’ var universet primært opfattet som en holistisk organisme. Generelt kan man sige, at mennesket i kinesisk tænkning er en spejling af et større kosmos. Naturens ytringer i større målestok blev opfattet som en model, der kunne legitimere menneskelige adfærdsformer, for kun ved en sådan overensstemmelse kan målet om harmoni for individ og samfund nås. Det er væsentligt at gøre sig klart, at menneskets rolle ikke kun var adaptiv, men det blev betragtet som en aktiv deltager i realisationen af dette kosmos, hvor den underliggende tanke er en harmonisering mellem Himlens vej (tian dao [image: Image]) og menneskets vej (ren dao [image: Image]). Kineserne så kosmos som en uophørlig og evigt transformerende organisme. For så vidt betød dette, at man var tilbøjelig til at se verden som bestående af hændelser frem for ting. Realitet eller virkelighed, hvis vi skal anvende disse begreber, var i det klassiske Kina netop det komplekse mønster af relationer, som udgør summen af verdens mangfoldighed og dynamik. Af samme årsag søgte man ikke efter en essentiel eller substantiel kerne i de enkelte fænomeners eller tings natur.
I kinesisk religion og filosofi må man nødvendigvis referere til en ontokosmologi, det vil sige, at det ontologiske bliver åbenbart i kosmologiens funktion, samtidig med at det kosmologiske er inkorporeret i en ontologisk ramme. Den klassiske kinesiske filosofis fokus må i sammenligning med den antikke græske filosofi siges at være på kosmologi frem for ontologi, idet spørgsmålet typisk har været at efterstræbe en viden, der søgte at afklare, hvordan verden hænger sammen, i stedet for at søge efter virkeligheden bag fænomenernes fremtræden. For de kinesiske filosoffer var det afgørende at konstruere en måde at leve livet på, som er pålidelig og ikke et mål om at begribe og artikulere en eviggyldig ‘Sandhed’ eller ‘Virkelighed’.
Eksperter i klassisk kinesisk filosofi og religion har ofte gjort opmærksom på en ikke-transcendent, organisk og ikke-dualistisk opfattelse af kosmos i det tidlige Kina som årsagen til den kinesiske kulturs unikke perspektiv og distinktive værdier (Peerenboom 1993, Ivanhoe 1990, Hall & Ames 1987, Nivison 1996, Tu 1993, Rosemont 1991). Mark Lewis, Li Ling og Robin Yates har argumenteret for, at kinesisk kosmologi, som et symbolsk system, udgjorde en magtfuld diskurs, der fremstod som en evident ‘sandhed’, og gennem hvilken både intellektuelle og almindelige folk tænkte og talte (se f.eks. Yates 1994b, 56). Kosmologien dannede basis for den diskurs, som også foranledigede den politiske kultur, der var essentiel for dannelsen af den kejserlige bureaukratiske stat i det tidlige Kina.11 Kosmologien var det ‘hellige’ mønster, som udgjorde det ordnede univers, og som ideelt set skulle danne basis for den menneskelige kultur. Det overordnede tema består i en harmonisk balance, primært udtrykt gennem yin og yang. I modsætning til de jødiske, kristne og islamiske religiøse verdensbilleder findes der ikke i kinesisk religion og tænkning et lineært og mytisk narrativ, der fortæller om skabelse som en proces i tid, hvor guddommelig skaberkraft bringer mennesket ind i verden. Den kinesiske verdensforståelse baserer sig ikke på et teologisk narrativ i temporær udstrækning, hvorpå den religiøse identitet er konstrueret. Kinesisk, og især daoistisk kosmologi, er mere optaget af at tilpasse mennesket til kosmos.
I princippet giver det ringe mening i den klassiske kinesiske kontekst at tale om kontrasten mellem immanens og transcendens. Uagtet der allerede meget tidligt i kinesisk tænkning eksisterede en distinktion mellem det, som tilhører form og kendetegn, og det, som ikke tilhører form og kendetegn. Umiddelbart svarer dette til en skelnen mellem det metafysiske og fysiske niveau, men det betyder ikke, at der opereres med en transcendent virkelighed som en modsætning til en immanent virkelighed. Når nykongfuzianerne udviste en ivrig optagethed af at beskrive f.eks. dao [image: Image], princip (li [image: Image]) og Himlen ([image: Image]), som den fundamentale realitet for alle skabninger, inklusive mennesket, mente de ikke, at denne fundamentale realitet er bag ved, over, under eller før eksistensen af de utallige skabninger. Snarere er den fundamentale realitet et udtryk for selve den livgivende aktivitet, hvorfor der ikke må tænkes i en bagvedliggende metafysisk realitet. I en verden af selvskabende processer antages ikke en agent uafhængig af det, der ageres på, og ingen adskillelse mellem en subjektiv og en objektiv tilblivelsesproces. Det metafysiske er aldrig fuldt ud bag det fysiske i betydning af at være bag ved eller ud over den menneskelige verden. I erkendelse af en mangel på svælg mellem det transcendente og immanente har den kinesiske filosof Mou Zongsan (1909-1995) fremsat idéen om ‘immanent transcendens’ som betegnende for kinesisk tænkning, især for visse strømninger i daoismen, kongfuzianismen og nykongfuzianismen.12 Den kinesiske buddhisme er netop farvet af den kinesiske dennesidighed, og de kinesiske buddhismeformer tog ofte en kurs, der stræbte efter en afvikling af dualismen mellem transcendens og immanens.
Den dominerende tanke, der danner baggrund for både kongfuzianismen og daoismen, er universets selvskabelse (sui generis) og evige transformation (creatio continua). Det er en organisk helhed og forbundethed af al væren. Som den nutidige ‘kongfuzianske’ professor Tu Wei-ming (Du Weiming) fastslår, er livsprocesserne karakteriseret af tre modaliteter, nemlig kontinuitet, helhed og dynamik (se Tu Wei-ming 1985, 35-53). Den generelle tanke i kinesisk verdensanskuelse er dens fokusering på at placere det menneskelige liv på en passende måde inden for et større domæne af naturen og kosmos og et forsøg på at etablere en slags kosmisk kontekst i den menneskelige sfære.
Ud fra klassisk kinesisk kosmologi kan der uddrages adskillige konstateringer. Der er ingen skabergud eller antropomorfisk væsen, der tilvejebringer orden ud af kaos. Ingen forekomst af en transcendent Gud, magt, lov eller logos, der strukturerer kosmos på basis af et præeksisterende eller et prædeterminerende princip. Overgangen fra kaos til kosmos sker i en spontan transformation, fordi dao opererer ud fra dets iboende selvskabelse. To energetiske og komplementære kræfter spalter sig ud fra det oprindelige kaos, hvilket netop er, hvad daoisterne kalder Himmel og Jord eller yin og yang, der yderligere, gennem tilstedeværelsen af qi [image: Image], differentierer sig i de ti tusinde ting og fænomener (wanwu [image: Image]).13 Som religionshistorikeren N.J. Girardot har bemærket, er der en tilsløret forbindelse, der lænker kaos med kosmos; en ambivalens der placerer sig mellem alle dualiteter (se Girardot 1988).
Den kinesiske ekspressive sammenstilling tian di (Himmel og Jord) oversættes ofte som ‘naturen’. Skønt dette kan være ganske bekvemt, bør man notere sig, at der heri ikke nødvendigvis aktualiseres en ekskludering af guder og ånder. Faktisk er det implicit en herskende antagelse i det gamle Kina, at tian di (‘naturen’) indbefatter den sociale og spirituelle verden. At det på sin vis er betegnende at kalde kinesisk kosmologi for naturalistisk, beror på, at de primære kræfter i universet ikke er guder eller ånder, men en større organisk orden, der opererer i kraft af sig selv og er i evig aktiv bevægelse. Dette var en dominerende forestilling i det intellektuelle miljø siden De Stridende Staters Periode og frem til den moderne æra.
Siden de ældste tider i den kinesiske historie har det kinesiske folk betragtet sig som bosat i riget i midten,14 der adskilte dem fra de barbariske folk, der omgav dem. Denne fundamentale distinktion, kineserne foretog, som handlede om forskellen mellem ‘os’ og ‘de andre’, kom til udtryk på mange måder. Ud over det geografiske midtpunkt, det politiske centrum, hvorfra magten bredte sig ud, kunne hovedstaden, der i virkeligheden blev betragtet som de royale forfædres stad, ses som det kosmologiske centrum, hvor kongen monopoliserede sin kommunikation mellem Himmel og Jord, via forfædrene som kanal. En mere ordinær og dog betydningsfuld forskel mellem kineserne i det centrale land og barbarerne fra de ydre randområder var den kulturelle identifikation, der blev tillagt f.eks. moral, skikke, manerer, ritualer og tilberedning af mad. Alt sammen noget, der i sammenligning med barbarerne indikerede kinesernes eget syn på deres kultur som overlegen.
I den korrelative kosmologi under Handynastiet tjente observationer af himlens bevægelser (astronomi) som et anker i forhold til den skrøbelige og flygtige politiske orden. Den himmelske orden tog sig ud som en vedvarende regularitet målt med stjernernes og planeternes evige baner og årstidernes uendelige cyklusser. Den himmelske orden udgjorde ikke alene modellen for statens struktur, men også for regentens handlinger og hans regulativer over for folket. Omvendt var irregulære fænomener som kometer og meteorer varsler og endog advarsler til regenten, idet de mentes at indeholde budskaber med politisk og moralsk sigte. Mere almindeligt kunne meteorologiske ekstremer, der kunne medføre storme, oversvømmelser, tørke og sygdom, tolkes som indeks for Himlens aktive formaninger om moralsk forfald.
Den korrelative tænkning havde sit højdepunkt under Handynastiet og udviklede sig yderligere i den kinesiske middelalder,15 men ses også i den senere nykongfuzianisme. Med indgangen til den moderne verden og den videnskabelige revolution blev levnene fra den korrelative kosmologi reduceret til det okkulte område.
Det fysiske verdensbillede i det gamle Kina bærer ligheder med europæernes forestillinger i middelalderen om en himmelhvælving, der roterer som en osteklokke over den flade jord. I det gamle Kina var der tale om to teorier, hvor den ene forestiller sig en roterende himmelhvælving over jorden, som er firkantet og flyder på et urhav. Den anden teori er, at jorden befinder sig inde i et verdensæg, hvor den øvre del er himmelhvælvingen og den nedre del indeholder urhavet. På dette urhav flyder den firkantede jord midt i ‘ægget’.16
‘Kaos’ og daoismen
Det er bemærkelsesværdigt, at der i daoismen er en særegen passion for kaos, forvirring, dunkelhed og tvivl. Daoismen fremhævede den skjulte ‘orden’ i kaos, hvor dao både favner kaos og kosmos, væren og ikke-væren, natur og kultur (se Girardot 1988, 2). Det har gentagne gange og stadig oftere været tilfældet i studiet af daoismen, at man har understreget daoismens opfattelse af en ordnet og harmonisk struktur. En pointering af idéen om at universet i sig selv besidder dets eget organiserende princip og kreative energi (se Peerenboom 1993, 191-196, Ames & Lau 1998, 9-16).
Kaos (hundun [image: Image]) er et mytisk tema relateret til skabelsen af verden. Som sådan er det ikke særlig prominent i klassisk kinesisk litteratur, men har så afgjort en dominerende plads i daoismen.17 Den særlige udformning i daoistisk kosmogoni medfører ikke et endeligt og permanent opgør med kaos, som skaber kosmos’ triumferende sejr. I de tidlige daoistiske tekster kan kaos identificeres med det ultimative princip, Dao: som en rytmisk kilde og livets grund. Himmel og Jord er her det fysiske univers født ud af kaos, som indeholder alle ‘frø’ eller potentialer af de fremtidige differentierede ting og fænomener. Kaos har i den forstand en særdeles positiv betydning, skønt det må siges, at kaos ikke kan forblive kaos for evigt, da det må realisere sine potentialer, men alt må igen vende tilbage til den udifferentierede kaostilstand. Dette har for daoismen en stærk soteriologisk (dvs. frelsemæssig) betydning. Det kan siges, at daoisterne søgte efter den mystiske tilbagevenden til den oprindelige enhed eller det udifferentierede stadie, hvilket involverer en nødvendig korrelation mellem legemet og ånden, natur og kultur, genforeningen mellem yin og yang og sameksistensen mellem det skabte og det uskabte. Hvilket er funderet i skabelsesaktens mysterium, som udgår fra det amorfe kaos, som kan betragtes som den indfoldede ‘orden’ (se Girardot 1988).18
I den religiøse daoisme er kaostemaet yderligere udviklet. Her er igen pointeret den oprindelige enhed, som det rene uspolerede stadie før skabelsen af verden. I daoistisk religion spiller forestillingen om en oprindelig livsånde (yuanqi [image: Image]) en stor rolle. Alt hvad der findes i verden, har sit udspring i den oprindelige livsånde. Uanset hvilke symbolske skikkelser der legemliggør den oprindelige skabelse, er den gennemgående tanke i kinesisk kosmogoni, at verden er selvskabt og udfolder sig i en naturalistisk proces. Bevægelsen udgår fra en oprindelig uspoleret tilstand til en kompleks differentiering af de ti tusinde ting (alverdens ting og fænomener). I daoistisk tænkning er der fundamentalt en bundenhed til den religiøse dimension, der underliggende består i at finde vejen til menneskets harmoni med et større kosmos, hvilket i sig selv må ses som en proces, der helbreder, harmoniserer den menneskelige tilværelse.
Når man betragter kongfuzianismen og daoismens natursyn, opdager man, at der er en generel, men markant forskel på, hvordan de to traditioner opfatter naturen. Kongfuzianismens etos består i at hæve sig ud over det naturgivne og udvikle de kulturelle normer, der placerer mennesket inden for kulturens domæne. Daoismen ser naturen som det, der er uberørt af mennesket, men som mennesket må søge at integrere sig med, for derved at genoprette den harmoniske tilstand, hvor kulturens frembringelser ikke kommer i konflikt med eller skader naturens skaberværk. Derved bliver det en stræben efter en symbiotisk enhed med naturen og dens kræfter.
Mytologiens verdensbillede
Myter synes at være en uadskillelig del af førmoderne religioner, og de er da også repræsenteret i vidt omfang i kinesisk religion. Alligevel forekommer kinesiske myter at være temmelig marginale i forhold til skabelsen og vedligeholdelsen af traditionsbestemt viden. Kinesiske myter over en bred kam viser på ingen måde en konsekvent sammenhængende form som i den græske eller nordiske mytologi. Mytologien har i den henseende mange rødder og forgreninger. Der er altså tale om, at de enkelte myter kan have vidt forskellige kulturelle og etniske baggrunde, hvilket næppe kan undre, selv om man forsøger at tale om Kina som ét land og én kultur, har der naturligvis siden de ældste tider eksisteret mange epoker og kulturer i det kæmpemæssige land, vi kalder Kina.
Der er en ting, som generelt er særlig påfaldende med hensyn til kinesiske myter, og det er, at der aldrig trækkes en skarp grænse mellem mytens og realiteternes verden. Dette forhold afspejles bl.a. i Historiens Bog, en af de fem klassikere, der beretter om de tidligere sagnkonger. Mange karakteristika i den kinesiske kultur er tillagt disse figurer. Deres tilknytning til dynastihistorien fremhæver deres dennesidige præg som virkelige mennesker, der besad civilisationens ædle kunst. I den egenskab er de eksemplariske helte for den kinesiske kultur og i særdeleshed kongfuzianismen.
Historier, der beretter om guder, ånder og fabeldyr, tillagt menneskelige følelser, er gennem tiden blevet indprentet i den almindelige kinesers bevidsthed, om ikke andet så på grund af underholdningsværdien, men bestemt også som eksempler med en moralsk og visdomsagtig pointe. Teater og skuespil har medvirket til at popularisere myterne. Beijingoperaens dramaturgi og gentagne brug af mytologiske rollefigurer har medvirket til, at de mytiske fortællinger er blevet alles eje. Et andet kendetegn ved kinesiske myter er, at de ofte har deres oprindelse i den autentiske historie, hvorved der udvises et typisk kinesisk karaktertræk, nemlig den opfattelse, at mennesker kan blive til guder (euhemerisme). Guder, bodhisattvaer og Buddhaer er ikke kun blevet fremstillet i menneskelig skikkelse, de har også fået tilhæftet et narrativ, der i mytens sprog fortæller om deres herkomst og bedrifter. I forbindelse med den kinesiske folkereligion er de populære guder ligeledes blevet genstand for mytologiseringer, idet de ofte får tilføjet en mytisk forklaring på deres oprindelse og funktion.
Stort set alle religioner har en mytisk forklaring på verdens skabelse. Det dominerende syn på verdens skabelse blev udformet i en daoistisk kontekst, og det blev disse forestillinger, der dannede den generelle opfattelse i Kina af skabelsesprocessen. Der er knap nok tale om en mytisk beretning i de tidlige daoistiske skrifter som Laozi (Daodejing), Zhuangzi og Huainanzi, der alle forklarer verdens oprindelse igennem en naturalistisk proces. Dao er her beskrevet som den ultimative kraft, der ligger til grund for al skabelse. Dao udspringer af intetheden, der skaber den udifferentierede eksistens, som igen skaber yin og yang, og endelig, fra yin og yang, skabes alle ting.
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Netop kongfuzianismens sociale og historiske fokus begribeliggøres i myterne om de vise konger, fortidens eksemplariske herskere, der udviste dyd og visdom i deres regeringsstyrelse.
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