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Andrius Rudamina (Andrzej Rudomina) 
ir Giulio Aleni religijų dialoge: 

žmogaus kūno samprata 
krikščionybėje ir konfucianizme

Andrius Rudamina (Andrzej Rudomina) and Giulio Aleni in the 
Dialogue between Religions: The Treatment of Human body in 

Christianity and Confucianism

Summary

The paper aims to reveal the differences in the treatment of the human body in Christianity and Confucian-
ism, as they became evident in the spread of Christianity in 16th-17th century China. It will stress the 
influence of Chinese metaphysical and cosmological ideas in the Confucian understanding of human body, 
which, as will be argued, became the basis of the whole program of self-cultivation, on the one hand, but 
a seriuos problem for the Christian missionaries in their popularization of their doctrine in China, on the 
other hand. The investigation is based on the comparative analysis of Confucian texts and the „Diary of 
Oral Admonitions“ (Kouduo richao 口鐸日抄), written by Li Jiubao and translated into English by Erik 
Zurcher. It records the conversations between the famous Jesuit Giulio Aleni, as well as Lithuanian Jesuit 
Andrius Rudamina, with Chinese converts and those interested in Christian doctrine. The paper will discuss 
some Chinese concepts related to the understanding of the body (such as vital energy qi, five agents wux-
ing, spirit shen, heart mind xin, human nature xing) and their relations, in oder to reveal the main points 
of disagreement as well as possible ways to resolve the differences of its understanding in two religions. 

Santrauka

Straipsnio tikslas – atskleisti žmogaus kūno sampratų skirtumus krikščionybėje ir konfucianizme, mat jie 
tapo rimta šių dviejų religijų atstovų nesusikalbėjimo priežastimi. Viena vertus, kiniškoji žmogaus kūno 
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samprata buvo glaudžiai susijusi su krikščionių misionierių klaidingai suprastomis ar ignoruotomis metafi-
zinėmis bei kosmologinėmis idėjomis, kita vertus – su visa žmogaus saviugdos programa. Tyrime remia-
masi unikaliu tekstu – į krikščionybę atversto kino Li Jiubiao Žodinių pamokymų dienoraščiu (Kouduo richao 
口鐸日抄), kuriame pateikiami vieno žymiausių pirmosios kartos jėzuitų misionierių Giulio Aleni ir jam 
talkinusio lietuvių kilmės misionieriaus A. Rudaminos (Andrzej Rudomina) pokalbiai su krikščionybę priė-
musiais kinais. Tyrimo tikslas – atskleisti misionierių ir kinų pokalbiuose išryškėjusius kūno sampratų ir su 
jomis susijusių saviugdos sampratų skirtumus krikščionybėje ir konfucianizme, taip pat parodyti misionie-
rių bandymus įveikti tuos skirtumus derinantis prie kinų mąstymo tradicijos. Tuo tikslu bus pasitelkiama 
lyginamoji tekstų analizė, gretinant Žodinių pamokymų dienoraščio ir klasikinio konfucianizmo bei neo-
konfucianizmo tekstų fragmentus.

Lyginamuosiuose kiniškosios ir vaka-
rietiškosios žmogaus kūno sampratų 

tyrimuose jų skirtumas dažnai apibūdi-
namas kaip kūno ir dvasios santykių mo-
delių skirtingumas1. Nors šiandien toks 
šių sampratų priešinimas atrodo perne-
lyg suprastintas2, tačiau jų sandūra tapo 
rimtu iššūkiu pirmiesiems krikščionių 
misionieriams – jėzuitams Kinijoje (XVI–
XVII a. vid.). Kaip bus siekiama parody-
ti šiame straipsnyje, viena svarbiausių 
kliūčių diegti krikščionybę Kinijoje tapo 
ne vien kiniškoji Dangaus samprata, „sū-
niškojo nuolankumo“ (xiao) etika bei 
Konfucijaus, protėvių garbinimo ritualai, 
kurie visiškai nesiderino su krikščioniš-
kąja Dievo traktuote bei jo garbinimu, bet 
ir kinų požiūris į žmogaus kūną. Viena 
vertus, jis buvo glaudžiai susijęs su tra-
dicinėmis metafizinėmis bei kosmologi-
nėmis idėjomis, o kita vertus – su visa 
žmogaus etinės ir dvasinės, tiksliau, psi-
chosomatinės saviugdos programa, api-
mančia požiūrį į žmogaus prigimtį, širdį, 
emocijas, įgimtą žinojimą ir likimą. 

Apie tai, kad kiniškoji kūno sampra-
ta buvo rimta kliūtis krikščionybės ir 
konfucianizmo dialogui, turbūt geriau-
siai nušviečia jėzuitų misionierių pasi-
rinkti „dvasios“ (anima rationalis) atitik­
menys kinų kalboje. Dažniausiai ji ver-
čiama kinišku žodžiu linghun 灵魂, o kai 

kuriais atvejais – kaip xing 性 („prigim-
tis“). Tačiau nei linghun, nei juolab xing 
kinams nereiškė amžinos ir „nemateria-
lios“ dvasios, kaip kad ji buvo suvokiama 
krikščionybėje3. Kaip matysime, kinų 
mąstytojai suvokė jas pirmiausia kaip 
tam tikrą viską aprėpiančios ir visur 
esančios įvairiais subtilumo lygmenimis 
pasižyminčios gyvybinės energijos (qi气) 
išraiškos formą4. Tačiau antroji problema 
arba kliūtis krikščionims suvokti kūno ir 
„dvasios“ ryšį kinų kultūroje kaip tik ir 
buvo klaidingas gyvybinės energijos (qi) 
suvokimas, kuriam pradžią davė ypatin-
gu tolerantiškumu kinų kultūrai ir reli-
gijai (konfucianizmui) pasižymėjęs jėzu-
itų misijos „tėvas” Matteo Ricci. Su tuo 
susijusi ir trečioji konfucianizmo ir krikš-
čionybės dialogo plėtojimo problema – 
kritinis požiūris į tuometinį atgaivinto 
arba reformuoto konfucianizmo moky-
mą, vadinamąjį „neokonfucianizmą“. 
Tokį požiūrį taip pat inicijavo M. Ricci, 
laikęs jį ateistiniu arba panteistiniu mo-
kymu, tariamai visiškai iškraipiusiu „tik­
rąją“, „teisingąją“, arba religinę, klasiki-
nio konfucianizmo doktriną5. 

Su šia problema akivaizdžiai susidū-
rė vienas garsiausių pirmosios kartos 
jėzuitų misionierių Giulio Aleni (Giulio 
Aleni, kinų k. Ai Rulue 艾儒略, 1582–
1649) ir jam talkinęs lietuvis Andrius 
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Rudamina (Andrzej Rudomina S.J., ki-
nų k. Lu Ande 盧安德, 1596–1632). Mat 
jiedu misionieriavo ypatingoje vietoje – 
Fujian provincijoje, kuri tuometinėje 
(Ming dinastijos pabaigos) Kinijoje buvo 
viena iš konfucianistinės intelektualinės 
kultūros centrų. Būtent jos intelektualai, 
su kuriais daugiausia bendravo šie mi-
sionieriai, buvo kadaise šioje provincijo-
je gyvenusio vieno žymiausių neokon-
fucianizmo filosofų ir „ortodoksalaus“ 
konfucianizmo kūrėjo Zhu Xi (1130–
1200) mokymo puoselėtojai6. Tai reiškia, 
kad tiek G. Aleni, tiek A. Rudamina, 
rinkdamiesi savo misionieriavimo meto-
dus bei retoriką, turėjo vienaip ar kitaip 
atsižvelgti į neokonfucianizmo filosofiją. 
Todėl toliau straipsnyje bus aptariami 
kai kurie G. Aleni ir A. Rudaminos po-
kalbiai su kinais apie žmogaus kūną bei 
jo aspektus (prigimtį, širdį, emocijas) 
siekiant atskleisti juose išryškėjančius 
konfucianistinės ir krikščioniškosios jo 
sampratos skirtumus, taip pat parodyti 
šių misionierių bandymą derintis prie 
kiniškojo supratimo. Tuo tikslu bus pa-
sitelkiama lyginamoji tekstų analizė, re-
miantis, viena vertus, konfucianistų ir 
neokonfucianistų tekstais, kita vertus – 
G. Aleni ir A. Rudaminos į krikščionybę 
atversto kino Li Jiubiao sudarytu jo ir 
kitų kinų pokalbių su šiais misionieriais 
dienoraščiu Žodinių pamokymų dienoraštis 
(Kouduo richao 口鐸日抄, išleistu 1640 m. 
Fuzhou mieste7).

Žmogaus kūno sampratos lyginamą-
ją analizę norėčiau pradėti G. Aleni ir 
kino Shi Luke pokalbiu apie 5 energijas 
(wu xing五行)8 kinų tradicinėje kosmolo-
gijoje ir 4 pirminius elementus (si yu-
anxing四元行) Vakarų filosofijoje bei 

moksle. Shi Luke panoro sužinoti, kodėl 
vakariečiai pašalino iš 4 elementų sąrašo 
metalą ir medį ir pridėjo orą. Aleni jam 
atsakė, jog Metalas ir Medis yra sudary-
ti iš 4 pirminių elementų, todėl jie nebe-
gali būti laikomi pirminiais – tai galima 
pamatyti medžio transformacijose, t. y. 
jam degant, kai, pasak jo, jis pirmiausia 
„išleidžia“ vandenį, po to – dūmus (t. y. 
orą), po to ugnį, ir galiausiai tampa pe-
lenais (žeme). Toliau jis sako: „Jeigu pa-
žiūrėtum į žmogaus kūną, tai jo šiluma 
yra Ugnis, kvėpavimas – Oras, svarbiau-
si skysčiai ir kraujas yra Vanduo, o kau-
lai ir mėsa yra Žemė. Tad žmogaus kū-
nas yra Ugnies, Oro, Vandens ir Žemės 
derinys.“9 Kitame pokalbyje Aleni bandė 
paaiškinti žmogaus temperamento skir-
tumus pagal Galeno „4 skysčių“ atitiki-
mo 4 elementams teoriją, pabrėždamas, 
kad idealioje situacijoje vienas kuris nors 
elementas turi dominuoti žmogaus kū-
ne10. Kaip matyti, Aleni lyg ir bando aiš-
kinti žmogaus kūno sandarą bei psichi-
kos ypatumus apeliuodamas į tam tikrus 
panašumus į kinišką wuxing modelį (nes 
jame 5 fazės taip pat atitinkamai sieja-
mos su tam tikrais kūno „organais“ arba 
sferomis, žmogaus būdo savybėmis, po-
jūčiais, emocijomis ir t. t.). Tačiau jo tei-
ginys, kad oras (aer – taip misionieriai 
suprato ir vertė kinišką sąvoką qi – gy-
vybinė energija) yra tik vienas iš 4 ele-
mentų, kurie netgi tarpusavyje nesusiję 
ir nepriklausomi vienas nuo kito, rodo 
akivaizdų nenorą arba nesugebėjimą su-
vokti tradicinės kinų pasaulėžiūros pa-
grindų. O nuo jų priklausė ir žmogaus 
kūno suvokimas – kad visi kūno aspek-
tai ir veikla yra ne kas kita kaip gyvybi-
nės energijos pasireiškimo formos. 
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Išties, kaip pažymi Qiong Zhang, pir-
miesiems jėzuitų misionieriams ši kiniš-
ka sąvoka ir jos pagrindinė vieta kiniš-
kame pasaulėvaizdyje kėlė ir nuostabą, 
ir sumišimą. Todėl tą faktą, kad kinai 
neįtraukė „oro“ (qi) į savąjį 5 fazių mo-
delį, jie aiškino tiesiog kaip žinojimo 
stoką, nukrypimą nuo senojo teisingo 
supratimo, aiškaus loginio mąstymo trū-
kumą ar tiesiog klaidingą dalykų įvardi-
jimą11. Tad šiuo atveju G. Aleni laikėsi 
M. Ricci’o ir jo amžininkų pozicijos. 
Remdamasis būtent Aleni minėtu 4 ele-
mentų modeliu, M. Ricci bandė paaiš-
kinti ir dvasios „nematerialumą“ arba 
atsisakymą sieti ją su gyvybine energija 
(šiuo atveju – kaip oru). Kadangi, pasak 
jo, šie keturi elementai yra priešiški vie-
nas kitam, tai viskas, kas iš jų sudaryta, 
pasmerkta žūti, „o protinga dvasia nėra 
susijusi su šiais keturiais elementais. 
Kaip tik todėl nėra jokios priežasties ją 
sunaikinti.“12 Juk kiniškame Permainų 
kanone (Yijing) teigiama: „Subtilioji gy-
vybinė energija (qi) susitelkdama tampa 
daiktais, o jai išsisklaidžius, jos dvasios 
iškeliavimas tampa permaina. Taip suži-
nome apie dvasių ir šmėklų savybes bei 
padėtį.“13 Tuo norima pasakyti, jog dva-
sia, tiksliau, viena iš dviejų rūšių sielų – 
shen, po žmogaus mirties tampa protėvio 
dvasia, kuri egzistuoja tik tam tikrą laiką 
– kol „maitinama“ likusių gyvųjų pali-
kuonių. O tai reiškia, jog ji taip pat su-
sijusi su gyvaisiais per tą pačią gyvybinę 
energiją, kuri išties susieja viską abipusio 
atsako principu. Būtent tokia samprata 
įsigalėjo ir kinų medicinoje, ir daoizmo 
religijoje14, o nuo XI–XII a. buvo išplėto-
ta neokonfucianizmo filosofijoje, kurioje 
gyvybinės energijos (qi), yin-yang, svar-

biausios konfucianizmo klasikų išskirtos 
etinės vertybės arba dorybės15, žmogaus 
prigimties ir širdies sampratos buvo su-
jungtos su „principo“ (li理) samprata. 

Antai Zhu Xi, kuris turbūt plačiausiai 
sintetino visas minėtas sąvokas į tam 
tikrą „mokymo apie principą“ (li xue) 
sistemą, teigė, jog visas kosmosas yra ne 
kas kita, kaip gyvybinės energijos (qi) 
pasireiškimas, kuris vyksta pagal viską 
reguliuojantį „principą“ (li), t. y. turi tam 
tikrą koherentiškumą ir prasmingumą: 
„Principas niekuomet neatskiriamas nuo 
gyvybinės energijos. Tačiau jei principas 
pranoksta kūniškumo sferą16, tai gyvy-
binė energija egzistuoja kūniškumo sfe-
roje [...], tad ji yra šiurkšti ir gali turėti 
drumzlinumo.“ Nors principą, pasak jo, 
galima laikyti pirmesniu už gyvybinę 
energiją, tačiau „jis nėra kažkokia atski-
rybė. Jis egzistuoja tiesiog gyvybinėje 
energijoje. Jeigu jos nebūtų, tuomet ir 
principas neturėtų prie ko prisijungti.’’17 
,,Gyvybinė energija sudaryta iš penkių 
fazių [...], o principą sudaro žmonišku-
mas, teisingumas, rituališkumas ir išmin-
tingumas [...]. Žmogaus ir daiktų prigim-
tis yra ne kas kita, o principas, todėl 
negali būti apibūdinama kaip integravi-
masis ir išsiskaidymas. Tai, kas integruo-
jasi ir suteikia gyvybę, arba išsiskaido ir 
taip gimdo mirtį, yra tik gyvybinė ener-
gija, o visa tai, ką vadiname dvasia, sie-
la (hunpo) ir sąmone, yra tik gyvybinės 
energijos veiklos rezultatai. Tad kai ji 
būna susitelkusi į visumą, tuomet yra ir 
šie rezultatai. Kada ji išsiskaido – tuomet 
jų nebėra.“18 Tuo Zhu Xi norėjo pasaky-
ti, kad visas šis gyvybinės energijos su-
sitelkimo ir išsisklaidymo procesas vyks-
ta pagal tam tikrą tvarką, dėsnį arba 
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„principą“, kuris iš esmės reiškia amži-
ną, nenutrūkstamą, bet nematomą natū-
ralios kosmoso sklaidos kelią arba pro-
cesą. Pagal tai, kaip matysime, Zhu Xi 
bei kiti neokonfucianistai aiškino ir žmo-
gaus prigimties gėrybingumą bei nuo-
dėmingumą.

Tokioje Zhu Xi ir kitų neokonfucia-
nistų mokymo perpektyvoje G. Aleni 
aiškinimai apie dvasios atsiradimą žmo-
gaus kūne jo klausytojams kinams išties 
turėjo būti sunkiai suvokiami. Antai į 
vieno kino klausimą, kaip galima paaiš-
kinti tam tikrą įgimtą fizinę negalią (ją 
konfucianistai suvokė kaip tam tikrą 
Dangaus bausmę, t. y. blogo likimo žen-
klą ar atpildą už blogus protėvių dar-
bus), Aleni atsakė: „Mes gimstame su 
fiziniu kūnu ir su dvasia. Dvasią mums 
suteikia Dangaus Valdovas19, todėl kie-
kvieno žmogaus ji yra tobula, be jokių 
trūkumų. Tuo tarpu kūnas atsiranda iš 
tėvų sėklos ir kraujo; jeigu šie turi trū-
kumų, tai ir kūnas turės trūkumų. Kaip 
galime už tai kaltinti Valdovą?“ Negana 
to, žmogus, pasak jo, netgi turėtų džiaug-
tis, jeigu neturi ar praranda kokią nors 
kūno dalį, nes tokiu būdu jo dvasia turi 
mažiau priešų: „[...] kūnas ir dvasia, bū-
dami fiziškai labai artimi, emociškai yra 
labai tolimi. Dvasia mėgaujasi [teisin-
gais] principais, o kūnas mėgaujasi gei-
duliais. Jie visuomet priešingi vienas 
kitam.“20 Toks Aleni bandymas aiškinti 
kūno trūkumus kaip pranašumus sun-
kiai derinosi su konfucianistine sūniško-
jo nuolankumo etika, kurios vienas svar-
biausių reikalavimų kaip tik ir buvo 
savo kūno saugojimas – pirmiausia iš 
pagarbos tėvams. Jo pažeidimą (pavyz-
džiui, tam tikrų kūno dalių netekimą) 

galima pateisinti nebent kaip aukojimo-
si dėl tėvų gerovės padarinį (pavyzdžiui, 
paaukojant kūno dalį tėvams pamaitinti, 
jeigu nėra kito maisto). Taigi nors ir kon-
fucianistai, ir krikščionys laikė kūną 
duotu tėvų, tačiau į jo puoselėjimą žiū-
rėjo visiškai priešingai – pirmiausia dėl 
to, kad konfucianistai suvokė jį ir kaip 
organišką asmenybės „įbūtinimo“ formą, 
ir kaip svarbiausią priemonę praktikuo-
ti etines dorybes, tarp kurių svarbiau-
sia – pagarba tėvams. Antai Konfucijaus 
sekėjas Mengzi teigė: ,,Kai visi judesiai, 
kiekvienas kūno nusilenkimas, atliekami 
pagal ritualą, tuomet tai yra aukščiausias 
dorybės (de) pasireiškimas.“21 

Atitinkamai skyrėsi ir šių dviejų reli-
gijų požiūris į blogį arba nuodėmingu-
mą. Krikščionys aiškino jį pirmiausia 
kūno, atskirto nuo dvasios, požiūriu. 
Antai Aleni priskyrė kūną prie „trijų 
priešų“ (san chou) šalia pasaulietinio gy-
venimo įpročių ir blogio, todėl dažnai 
lygino jį su asilu ar arkliu, o dvasią – su 
jojiku: „Jeigu jojikas, jodamas asilu ar 
arkliu, leidžia jam laisvai bėgti kur šis 
nori, tai jis tikrai kur nors suklups ir nu-
grius. O jeigu jis tvirtai jį kontroliuos 
rimbu ir pentinais, tuomet jis saugiau 
keliaus ilgą kelią nesuklupdamas ir 
nenugriūdamas.”22 Tuo jis norėjo pasa-
kyti, kad ir žmogaus prigimtis yra su-
teršta pirminės nuodėmės, todėl vienin-
telis būdas ją atitaisyti – tai stengtis pa-
žaboti jos polinkius į blogį – savo išdi-
dumą, godumą, pyktį, geidulius, apsiri-
jėliškumą, tingulį23. Įdomu, kad Konfu-
cijus panašiai teigė, jog žmoniškumas 
(ren) reiškia „prislopinti save ir sugrįžti 
prie ritualų“ (ke ji fu li)24. Tačiau šis savęs 
prislopinimas jam veikiau reiškė savo 
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ego prislopinimą ir dėmesio kitiems pa-
rodymą, arba stengimąsi integruotis į 
sociumą, palaikyti tinkamus ryšius su 
žmonėmis rodant pagarbą aukštesnia-
jam. Be to, ištikimasis Konfucijaus pase-
kėjas Mengzi aiškiai pasakė, kad toks 
ritualinis elgesys turi būti suprantamas 
ne kaip prigimties pažabojimas, o kaip 
jos išplėtojimas, vadinamas „sekimu pri-
gimtimi“ (shuai xing). 

Mat Mengzi vienareikšmiškai ir ar-
gumentuotai pareiškė, kad visų žmonių 
prigimtis yra gėrybinga. Jos gėrybingu-
mas kyla iš žmogaus širdies, tiksliau, 
joje esančių 4 pradų (si duan端), moralu-
mo potencijų arba užuomazgų (dėl to 
Mengzi juos dar vadina 4 širdimis – si 
xin)25: „užuojautos širdis“ arba jausmas 
(ce yin 恻隐), „gėdos ir atgrasumo širdis“ 
arba jausmas (xiu e (wu) 羞恶), „pagar-
bumo ir nuolaidumo širdis“ – jausmas 
(ci rang 辞让), „pritarimo ir nepritari-
mo“, arba teisingumo ir neteisingumo 
širdis – jausmas (shi fei 是非). Šie keturi 
moraliniai impulsai kartu yra ir dorybin-
gumo potencijos, kurios, pasak Mengzi, 
gali būti išplėtotos į 4 dorybes (de) – 
žmoniškumą (ren), atitinkamumą arba 
teisingumą (yi), rituališkumą (li) ir žino-
jimą (zhi). Tuo Mengzi jokiu būdu neno-
rėjo pasakyti, kad visi žmonės iš prigim-
ties yra geri savaime ar natūraliai dory-
bingi, kaip kad dažnai suprastintai ma-
noma. Jis tik norėjo pasakyti, kad žmo-
gaus prigimtis, viena vertus, pasižymi 
tais pačiais instinktyviais poreikiais (val-
gio, sekso troškimu), kuriuos reikia kon-
troliuoti, bet kartu ji skiriasi nuo kitų 
būtybių joje esančiomis galimybėmis pa-
versti žmogų moralia asmenybe ugdant 
minėtuosius pradus, tiksliau, klausant 

savo širdies ir vadovaujantis „įgimtu ži-
nojimu” (liang zhi). Tuo jis norėjo pasa-
kyti, kad moralės kriterijai slypi ne išo-
riniuose susitarimuose, taisyklėse ar 
kažkieno (Dievo?) įsakymuose, bet žmo-
gaus viduje, jo širdyje – jie įgimti. Nega-
na to, Mengzi manė, kad net ir tam tikrų 
troškimų tenkinimą galima paversti do-
rybe: pavyzdžiui, turtus ir malonumus 
mėgstantis valdovas galėtų jais pasida-
linti su žmonėmis ir taip parodytų savo 
dosnumą ir net meilę žmonėms, suteik-
damas jiems džiaugsmo. Šias mintis bū-
tų galima laikyti tam tikru atsaku į Ale-
ni pamąstymus apie „Tris priešus“. 

Toks Mengzi požiūris į žmogaus šir-
dį ir mintis, kad jos pradų puoselėjimas, 
taigi ir visi žmogaus saviugdos laimėji-
mai priklauso tik nuo paties žmogaus ir 
jo pastangų, vėl gana ryškiai kontrastuo-
ja su jėzuitų misionierių mintimis – šiuo 
atveju Andriaus Rudaminos. Jis skyrė 
širdies problemai ypatingą dėmesį, o 
mokydamas pasitelkė iliustracijų meto-
dą  – Antono Wierx 18 graviūrų ciklą 
„Cor Jesu amanti sacrum“. Šiose graviū-
rose vaizduojama širdis, tiksliau, širdies 
simboliu perteikiamos svarbiausios 
krikščioniškojo tikėjimo prasmės ir tikė-
jimo kelias, pradedant tikinčiojo širdies 
pašventimu Dievo meilei, tos meilės iš-
bandymais ir baigiant jos suliepsnojimu 
šios meilės ugnyje. Štai kaip Rudamina 
komentuoja trečiąjį piešinį, kuriame 
vaizduojama širdis su užvertais vartais, 
į kuriuos beldžiasi ir pasilenkęs klauso-
si Kristus: „Žmogaus širdis yra labai 
sandariai užverta; kas kitas, išskyrus 
Kristų, gali ją atidaryti?“26 Toliau jis dės-
to, kad tik Kristus gali nuplauti žmogaus 
širdį ir ją išvalyti, jeigu tik žmogus jam 
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atsivers. Toks krikščionių siūlymas pasi-
kliauti vien Kristaus meile, nes žmogus 
pats nepajėgus įžiebti tos dieviškosios 
meilės, mokančios atleisti net ir savo 
priešui, kinams taip pat turėjo būti sun-
kiai suvokiamas. Taip pat sunkiai suvo-
kiama jiems ir pati meilė, kuri moko 
elgtis su savo priešais ir „blogiečiais“ 
kaip su savais, – juk konfucianistai pasa-
kytų, kad su visais žmonėmis, gerais ir 
blogais, reikia elgtis pagal teisingumą.

Bet dar iškalbingesnis yra Rudaminos 
komentaras dešimtajam paveikslui (jame 
vaizduojama į keturias dalis padalinta 
širdis, o tos dalys atitinkamai reiškia 
mirties momentą, Paskutinį teismą, dan-
gų ir pragarą): „Tai yra Keturi paskuti-
niai dalykai. Žmogaus širdis turi nuolat 
galvoti apie tuos Keturis dalykus; tai 
padvigubins jo baimę ir paskatins jį sa-
viugdai bei savistabai. Tokiu būdu didės 
gėris, o nuodėmingumas diena iš dienos 
mažės.“27 Tuo lyg ir norima pasakyti, 
kad viena svarbiausių saviugdos moty-
vacijų – tai paskutinio teismo baimė, o 
tikrasis saviugdos tikslas – ne šis žemiš-
kasis gyvenimas, bet mirtis ir tai, kas bus 
po mirties (tai kai kuriuose pokalbiuose 
pabrėžė ir Aleni). O kitur Rudamina pa-
brėžia „širdies užsidegimo“ (rexin 热心) 
dorybę, kuri akivaizdžiai siejama su vis-
ką perkeičiančia ir pavyzdį rodančia 
Dievo meile28. 

Tuo tarpu Mengzi, kaip ir kiti konfu-
cianistai, orientavo žmogaus saviugdą 
arba „širdies pradų“ išskleidimą į kas-
dienį gyvenimą tarp žmonių ,,čia ir da-
bar”. Žmogaus dorybingumas reiškiasi 
spontaniškai, nes jis savaime negali likti 
abejingas kitų žmonių kančioms ir siekia 
padėti kenčiančiam. Tokį dorybingo el-
gesio spontaniškumą Mengzi iliustruoja 

kasdieniškiausiu pavyzdžiu: bet koks 
žmogus, matydamas į šulinį krentantį 
vaiką, instinktyviai puola jį gelbėti, ne-
galvodamas nei apie naudą, nei apie 
etines normas, nei apie didvyrio šlovę. 
Užuojauta, kaip ir kiti trys pradai, reiš-
kiasi taip natūraliai, kaip kad „įsilieps-
nojanti ugnis ar žemyn tekantis van­
duo.“29 Mengzi manė, kad net ir blogas 
kai kurių žmonių elgesys jokiu būdu 
nepaneigia fakto, kad visi žmonės iš pri-
gimties linkę į gėrį. Tiesiog jį lemia keli 
faktoriai: nepakankamas savęs (savo pri-
gimties daigų arba širdies impulsų) ži-
nojimas, nežinojimas, kaip juos ugdyti, 
arba įgimto-intuityvaus žinojimo (liang 
zhi良知) užtemdymas, nenoras jų ugdy-
ti ir pasidavimas aplinkos įtakai30. Tad 
galima daryti išvadą, kad Mengzi „blo-
gį“ suprato tiesiog kaip žmogaus nesu-
gebėjimą išskleisti savo gerumą ir žmo-
niškumą, kaip nesėkmę arba nukrypimą 
nuo savo tikrosios prigimties31. 

Tokią jo sampratą kur kas detaliau 
išplėtojo neokonfucianistai. Antai Cheng 
Hao jokiu būdu nesutiko su mintimi, 
kad žmogaus prigimtyje egzistuoja du 
priešingi pradai – gėris ir blogis. Jis pri-
lygino pirmapradį prigimties gerumą 
pirmapradžiam vandens tyrumui ir sie-
jo jį su Keliu (Dao, šiuo atveju – natūra-
lios sklaidos dėsniu), o blogį laikė tiesiog 
nukrypimu nuo Vidurio. 

Tas faktas, kad viskas, kas kyla iš 
Dao, yra gera, gali būti prilyginamas 
faktui, kad vanduo visuomet teka že-
myn. Vanduo kaip toks visais atvejais 
yra tas pats. Tačiau jeigu kai kurie žmo-
nės neįdės jokių pastangų, tai vienas 
vanduo tekės tolyn į jūrą nesusidrums-
damas, o kitas tekės tik trumpą atstumą 
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ir taps drumzlinas. Vienas tekės ilgai, kol 
susidrums, kitas taps labai purvinas, o 
dar kitas – tik truputį susidrums. Bet 
nors tie vandenys skiriasi savo drumzli-
numu, mes vis tiek negalime teigti, kad 
drumzlinas vanduo nebėra vanduo. Tad 
atitinkamai žmonės privalo įdėti daug 
pastangų, kad apvalytų tą vandenį, kol 
jis taps toks, koks buvo iš pradžių...32 

Savo ruožtu Zhu Xi, kuris irgi rėmė-
si Cheng (tiesa, daugiau jo brolio Cheng 
Yi) mokymu, taip pat neigė egzistuojant 
pirmapradį blogį, kuris galėtų būti prie-
šinamas gėriui. Zhu Xi tapatino pirma-
pradę prigimtį su Keliu (Dao) ir manė ją 
įkūnijant Dangaus Principą, vadindamas 
ją „viską persmelkiančiu tobulumu, ku-
ris nėra priešingas blogiui“. Pasak jo, 
gėris ir blogis išsiskiria tuomet, kai ši 
pirmapradė prigimtis pradeda reikštis 
žmonėse, tiksliau, įkūnijama jų poelgiuo-
se: „Kai žmonės elgiasi pagal ją, tuomet 
klesti gerumas. Kai žmonės elgiasi prie-
šingai jai, tuomet klesti blogumas. [...] 
Mes tampame blogi tik tuomet, kai mū-
sų veiksmai neatitinka pirmapradės 
prigimties.“33 Kalbant konkrečiau, tą nu-
krypimą nuo pirminio gėrio pirmiausia 
skatina gyvybinės energijos (qi气) koky-
bės kaita, t. y. jos tyrumas arba netyru-
mas: „Prigimtis yra nelyg vanduo. Jeigu 
jis teka švariu kanalu, tai jis yra tyras; 
jeigu jis teka purvinu kanalu, tai jis tam-
pa drumzlinas. Kai prigimtis yra apdo-
vanota tyra ir subalansuota gyvybine 
energija, ji bus visiškai išlaikyta. [...] Kai 
prigimtis apdovanota drumzlina ir ne-
subalansuota gyvybine energija, tada ji 
bus užtemdyta.“34 

Viena svarbiausių tokio netinkamo 
elgesio priežasčių – pasidavimas egois-
tiniams troškimams ir jausmams, kurie 

kyla iš „užterštos“ arba aptemdytos šir-
dies-proto (xin), jos susijaudinimo. Pasak 
jo, „Prigimtis yra būsena prieš aktyvu-
mą; jausmai yra aktyvacijos būsena; šir-
dis-protas apima abi šias būsenas. Juk 
prigimtis yra širdis iki susijaudinimo, o 
jausmai yra širdis po jos sujaudinimo 
[...]. Troškimai kyla iš jausmų. Širdį ga-
limą palyginti su vandeniu; prigimtį ga-
lima palyginti su ramaus vandens ramu-
mu; jausmus galima palyginti su van-
dens tekėjimu; troškimą galima palygin-
ti su jo bangomis.“35 Nors šios dažnai 
cituojamos Zhu Xi mintys pasitelkiamos 
kaip jo priešiškumo jausmams ir troški-
mams įrodymas, tačiau būtina atkreipti 
dėmesį į tolesnę jo pastabą, kad ne visi 
troškimai ir jausmai yra blogi, – ir čia jis 
nurodo Mengzi mokymą apie 4 jausmi-
nius pradus bei Konfucijaus minėtą troš-
kimą tapti žmonišku36.

Vis dėlto turbūt svarbiausia konfuci-
anizmo ir krikščionybės dialogo plėtoji-
mui laikyčiau Mengzi mintį, kad minėtų 
dorybingųjų prigimties pradų ugdymas 
padeda ne tik tapti žmoniškam, bet ir 
pažinti save, o savęs pažinimas padeda 
pažinti pasaulį. Pasak jo, „Tas, kas iki 
galo išplėtoja (jin尽) savo širdį, tas per-
pranta savo prigimtį, o tas, kas pažįsta 
savo prigimtį – perpranta Dangų. Puo-
selėti savo širdį ir ugdyti savo prigimtį 
reiškia taip tarnauti Dangui“37; taip pat 
jis teigė: „Mumyse pilnai yra visa (kas 
egzistuoja)38. Nėra didesnio džiaugsmo, 
kaip atsigręžti į save ir į savąjį tikrumą...“39 
Neokonfucianistai jo mintis išplėtojo dar 
toliau ir giliau paversdami žmoniškumą 
viską vienijančiu, viską gimdančiu ir vi-
sur esančiu kosminiu „principu“, arba 
„funkcionavimo struktūra“ (li理), kuri 
„užkoduota“ ir kiekvieno žmogaus do-
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rybingoje prigimtyje bei širdyje. Pasak 
jų, būtent žmoniškumas, jo išsiugdymas 
ir praktikavimas padeda žmogui patirti 
vienybę su kosmosu ir kosmine (visuo-
tine) širdimi-protu (xin)40. 

Tačiau, kaip buvo minėta straipsnio 
pradžioje, būtent ši vienybė jėzuitų mi-
sionieriams atrodė nepriimtiniausia ir 
labiausiai nesuderinama su krikščiony-
bės mokymu.

Nors daugelyje studijų apie pirmo-
sios krikščionių misionierių bangos tai-
kytus evangelizacijos metodus ir santykį 
su konfucianizmu pabrėžiama, kad di-
džiausiu iššūkiu ir kliūtimi diegti krikš-
čionybę Kinijoje tapo konfucianistinė 
Dangaus samprata, sūniškojo nuolanku-
mo ir pagarbumo (xiao) dorybė ir svar-
biausi religiniai ritualai, tačiau šis tyri-
mas atskleidė, kad ne mažesnė kliūtis 
buvo kiniškoji gyvybinės energijos (qi) 
samprata. Mat būtent jos suvokimas pa-
dėjo pagrindus ir kūno suvokimui, kuris, 
viena vertus, susisiekė su krikščioniš-
kuoju, bet, kita vertus, buvo jam priešin-
gas. Turbūt ryškiausią skirtumą galima 
įžvelgti kūno ir dvasios santykių trakta-
vime: krikščionybėje jie laikomi priešin-
gybėmis, nes atsiranda iš skirtingų šal-
tinių, o konfucianizme jų santykio pro-
blema apskritai atrodo neegzistuojanti. 
Mat gyvybinės energijos visko persmel-
kiamumas panaikina pačias šias „kūno“ 
ir „dvasios“, kaip atskirų „dydžių“, sam-

pratas. Kita vertus, Mengzi ir dauguma 
konfucianistų pritarė krikščionims, kad 
būtina kontroliuoti savo kūną bei „ma-
žinti“ troškimus. Tačiau jiems svetimas 
toks principinis kūno neigimas ir men-
kinimas, koks būdingas krikščionybei. 
Juk kūnas konfucianizmo buvo laikomas 
svarbiausia priemone, padedančia reali-
zuoti pagrindines dorybes. Be to, konfu-
cianistai laikė jį duotu Dangaus (šia pras-
me – gamtos, t. y. prigimties dalimi), 
todėl siūlė jį mylėti ir puoselėti, bet kar-
tu mokėti išmintingai juo naudotis. Pa-
galiau galima manyti, kad būtent gyvy-
binės energijos samprata padėjo pagrin-
dus Mengzi suformuluotam ir neokon-
fucianistų išplėtotam mokymui apie 
moralės „natūralumą“, „intuityvumą“. 
Pasak šio mokymo, moralinės normos 
glūdi kiekvieno žmogaus viduje – širdy-
je ir prigimtyje kaip natūralios jos ten-
dencijos, reikalaujančios elgtis intuityviai, 
klausyti savo širdies ir vadovautis įgim-
tu arba intuityviu žinojimu (liang zhi). 
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