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ZACHODNI INDYWIDUALIZM A KONFUCJANSKA
APOTEOZA WSPOLNOTY | TOZSAMOSCI GRUPOWE)J

Jedna z kluczowych réznic migedzy cywilizacja zachodnig a konfucjanska jest
pojmowanie czlowieka. Konfucjanizm wpajal przez stulecia ideaf uspotecznionej
Jednostki, funkcjonujacej w grupie i utozsamiajacej si¢ z nia, a potepiat indywidu-
alizm przyjmowany na Zachodzie jako ,,oczywisty” i wrecz gloryfikowany tam.

Badacze z Hongkongu wskazuja, ze zachodnie koncepcje indywidualizmu za-
wieraja nastgpujace komponenty, obce tradycji chinskie;j:

przypisywanie jednostce najwyzszej wartosci oraz przyrodzonej godnosci;
uznawanie jej pelnej autonomii, czyli kierowanie si¢ przez nig sama (self-
-direction), a potgpianie kierowania nig ,,z zewnatrz” przez jakas ,,wladze”,
co uznaje si¢ za ,,zniewolenie”, dlatego tak wazne sg jej wolna wola 1 su-
mienie odpowiedzialne za wybory cztowieka;

przypisuje si¢ jednostce wlasne potrzeby i interesy, ktérych ma prawo bronic,
jak réwniez wlasne cele, ktore powinna realizowaé, oraz pragnienia i po-
glgdy, ktore moze glosié, co taczy si¢ z ideatem wolnosci jednostki, wolno-
sci stowa, indywidualnej ekspresji i racjonalno$ci mys$lenia oraz dziatania;
poszanowanie prywatnosci jednostki oraz ideal jej swobodnego rozwoju,
czyli jej samorealizacji, a za zasadnicza kwesti¢ uznaje si¢ potrzebe kulty-
wowania i wyrazania swej unikatowosci przez kazda osobeg;

to wysuwa na plan pierwszy potepienie zewngtrznych ograniczen i wyzwa-
lania si¢ od nich dla rozwoju i realizacji potrzeb jednostki oraz pragnien,
czyli ideat jej jasno okreslonych praw;



Krzysztof Gawlikowski 3 7

— z nimi wiaze si¢ koncepcja rownosci praw i rownego statusu wszystkich
jednostek, kazda ma takq samq godnosé'.

Badacze ci podkreslaja, ze elementy te, zwlaszcza subiektywny wymiar jed-
nostki, w cywilizacji zachodniej uformowaty sie na bazie chrzescijanstwa (dodaj-
my: zwlaszcza jego koncepcji niesmiertelnej duszy ludzkiej dawanej kazdemu
przez Boga-Stworzyciela, jak tez specyficznej relacji jednostki z nim jako bytem
transcendentnym). Stad ktadziono taki nacisk na przyrodzona godnos¢ oraz row-
nos$¢ ludzi wobec niego’.

Do tego dotaczyly sie jeszcze aspekty prawnego statusu jednostki oraz jej praw,
wywodzace sig¢ z tradycji grecko-rzymskich. Koncepcje te zostaly ujete w hastach
wolnosci jednostki i jej praw traktowanych na Zachodzie jako uniwersalne.

Caly ten kompleks ideologiczny oraz jego skladowe, jak wskazuja badacze
hongkonscy, sa obce tradycji chinskiej, cho¢ wraz z dominacja Zachodu wywiera-
ly one od pierwszych dziesigcioleci XX w. pewien wplyw na Chinczykow, dodaj-
my — szczegblnie na okcydentalizujace si¢ elity. W kregu cywilizacji konfucjan-
skiej przyjmowano koncepcje wrecz przeciwstawne:

— Apoteoze grupy i przynaleznosci do niej jednostki.

— Pochwale tego, co wspélne, zbiorowe, publiczne — gong, 3£, a nieufnosci

lub nawet potepiania si, F — tego, co jest prywatne, egoistyczne.

— Fundamentem moralno$ci konfucjanskiej oraz porzadku spotecznego byty
powinnosci spoteczne jednostki, nie jej prawa. Ideatem byto samoposwie-
canie sie jednostki dla innych i dla swojej grupy przy wypekianiu tych
powinnosci.

— Wymagano od kazdego Scistego kontrolowania siebie samego na kazdym
kroku, czyli samodyscypliny oraz przestrzegania norm li, ¥4 — etykiety, rytu-
atu lub grzecznosci wyznaczajacych drobiazgowo, co w danej sytuacji nalezy
zrobi¢ lub powiedzie¢. Zachowania spontaniczne — ,,jak si¢ komu zechce” —
byly wykluczone, traktowane jako ,,zte”, bo burzylyby porzadek spoteczny
i uniemozliwiatyby maksymalna przewidywalnos$¢ interakcji spotecznych.
Funkcjonowanie w grupie i akceptacja spoteczna wymuszaty skutecznie ta-
kie zachowania, postrzegane przez jednostke jako ,,naturalne”. Ich famanie
spotykato si¢ natychmiast z potgpieniem i bylo tratowane jako ,,zte”.

— Obowiazywato §ciste przestrzeganie hierarchii w kazdej grupie oraz

! Lau Siu-kai, Kuan Hsin-chi, The Ethos of the Hong Kong Chinese, The Chinese University
Press, Hong Kong 1995, s. 41-42 (1. wyd. 1988).

2 Na fundamentalng role braku koncepcji Boga-Stworcy w mysli chinskiej zwracat uwage Fre-
derick W. Mote. Patrz jego studium The Cosmological Gulf Between China and the West, w: David
Baxbaum, Frederick Mote (red.), Tradition and Permanence: Chinese History and Culture, Hong
Kong University Press, Hong Kong 1972, s. 6-8.
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hierarchii grup, normy etykietalne na kazdym kroku potwierdzaty aktualna
rangg kazdego uczestnika interakcji. Jednostki nawet teoretycznie nie byty
sobie rowne. Hierarchia ta oparta byta przede wszystkim na zasadzie star-
szenstwa, jak tez prestizu spotecznego, w tym majatku, pelnionych urzedow
i funkcji czy cnoét zdobywanych droga samodoskonalenia, a okazywanych
w zyciu codziennym, czyli przyswajania sobie przez jednostke norm kultu-
ry. Stad wiek relacyjny (starszenstwo lub wiek mlodszy) w stosunku do wie-
ku danej jednostki wyznaczat w zyciu codziennym jej zachowania, a wraz
z uptywem lat ona sama uzyskiwata coraz wyzszy status.

— ,,Czlowieka” rozumiano jako zbiorowos¢, nie jednostke, a podstawowym
podmiotem spotecznym i politycznym byta ,,rodzina” (jia, %) lub ,,domo-
stwo” (hu, J7'), nie jednostka. Funkcjonowanie wszystkich innych wspdlnot,
nawet panstwa, oparte byto na nich i na wzorcach rodziny. Dlatego cesarza
— Syna Nieba traktowano jako Ojca i Matke Ludu, a terenowych funkcjo-
nariuszy panstwowych nazywano fumuguan, L BFE — ,0jcami i matkami
zarzadzajacymi”. Do nauczyciela zwracano si¢ ,,0jcze nauczycielu” — shi-
fu, Hifi“C, a po pojawieniu si¢ nauczycielek tytutowano je ,,matkami nauczy-
cielkami” — shimu, Fifitt}, kolegdw ze szkoly za$ okre$lano jako — odpowied-
nio do ich wieku — ,,mlodszymi bra¢mi szkolnymi” lub ,,starszymi siostra-
mi szkolnymi” — xuedi, 55 i xuejie, %:4H. Do kelnerki w restauracji albo
ekspedientki zwyczajowo zwracano sie ,,starsza siostro” — jiejie, Z14H, a je-
sli byta duzo mtodsza od klienta, to odpowiednio tytut modyfikowano. Do
obcego mezczyzny zwracano si¢ ,,mtodszy stryjku” — shushu, FURL, a jesli
byt nieco starszy, to ,,starszy stryjku” — bobo, 111A (precyzyjnie chodzito
o mtodszego i starszego brata ojca). Do starszego mezczyzny w wieku na-
szego dziadka zwracano sie ,,starszy dziadku” — lao daye, % K% itd. Na-
wet Niebo — jako aktywna sile moralng i plodng nazywano Ojcem Niebem
— futian, 32K, a Ziemie karmicielke ,,Matkg Ziemig” —mudi, BEHlL. Cale zy-
cie jednostki toczyto si¢ zatem w relacjach rodzinnych czy pararodzinnych.

— Kazdy cztowiek miat pewna ,,jakos¢” — stopien doskonalosci, co okresla-
to jego range w hierarchii bytow od prymitywnych istot cztekoksztattnych
z niklymi walorami moralnymi, az po osoby najdoskonalsze, osiggajace na-
wet range bostw, medrcow-nauczycieli, taoistycznych nie§miertelnych czy
buddow. Buddyzm rozszerzyt te hierarchi¢ na wszelkie kategorie istot zy-
wych, az po najmniejsze robaczki i owady.

Dlatego w chinskich mitach starozytnych Nii Wa tworzy od razu z gliny wielu
ludzi, nie indywidualnych Adama i Ewe, jak nasz Bog. Zachodnia koncepcja row-
nosci ludzi z punktu widzenia struktury rodzinnej, na ktorej opieraly sie¢ wszyst-
kie inne struktury z panstwem wilacznie, wydawata si¢ absurdalna i po dzi$ dzien
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podstawa porzadku spolecznego jest tam hierarchia i jej skrupulatne przestrzega-
nie. Jednostka musiata wypelniac¢ swoje powinnosci spoteczne i przestrzegac dro-
biazgowych norm /i, potwierdzajacych rangg kazdego. To réznito zasadniczo te
normy od norm prawa na Zachodzie.

W tej sytuacji nie byto zupetie miejsca dla wolnosci jednostki. Nie znano nawet
takiego pojecia. Dopiero w XIX w. dla przektadow tekstow zachodnich w Japonii
wymyslono dla terminu ,,wolno$¢” neologizm ziyou, E H (dostownie — przyczy-
na we mnie samym), ale do dzi$ niewiele 0s6b w Azji Wschodniej uznaje wolnos¢
indywidualng za warto$¢, gdyz wciaz oczekuje si¢ od jednostki wypelniania po-
winnosci i postepowania zgodnie z normami etykiety. Podobnie nie znano koncep-
cji,,czyich$§ praw”, nie da si¢ tego nawet pomysle¢ ani sformutowac. Prawa czto-
wieka Japoficzycy przetozyli jako A (wymowa jap. jin ken, ch. renquan), czyli
,.wladze jakiegokolwiek cztowieka”, ktory ma zawsze jaki$ minimalny zakres wta-
dzy, podobnie jak minister czy dyrektor ma odpowiednio duzy jej zakres. Wiadze
nad jednostka sprawuja ,,starsi” — starszy brat, rodzice, nauczyciel, szefowie rodu
albo wspolnoty, szef firmy, w ktorej si¢ pracuje, czy wtadze panstwowe, a podob-
nie jak jednostka powinna by¢ postuszna ojcu, nauczycielowi czy szefowi warsz-
tatu, w ktorym pracuje, winna by¢ rowniez postuszna wtadzom panstwowym. Na
Zachodzie wtadzg nad pelnoletnia jednostka ma jedynie nowoczesne panstwo i to
ono moze ograniczac jej prawa i wolnosci, nie dostrzega si¢ za§ niemal rozmaitych
ograniczen spolecznych i obyczajowych. W cywilizacji konfucjanskiej wszystkie
osoby majace obowiazek kierowania jednostka, poczawszy od ojca az po cesarza,
sa traktowane jako jedna hierarchia osob ,,majacych wiadze”.

W krajach cywilizacji konfucjanskiej oczekiwano, ze postepowanie jednostki
beda wyznaczaé i ograniczac przede wszystkim wspolnoty, do ktorych przynale-
7y, 1 jej miejsce w hierarchii. Panstwo jedynie w sytuacjach wyjatkowych inter-
weniowato w zycie wspolnot (tradycyjnie rodzina miata nawet prawo wydawac
wyroki $mierci czy wieloletniej zsytki do obozu pracy poprawczej prowadzonego
przez panstwo)’. Obok panstwowego systemu wymiaru sprawiedliwosci dziataty
systemy rodzinne i rodowe oraz wspolnotowe i to one az do czaséw najnowszych
odgrywaty gtowna role. Przy przestepstwach ,,panstwowych” obowigzywata przy
tym zasada odpowiedzialno$ci zbiorowej rodziny, rodu czy wspdlnoty sasiedzkie;j,
proporcjonalnie do bliskosci tych relacji oraz wspdtodpowiedzialnosci za przestep-
stwo (niedopilnowanie krewniaka czy sasiada). W skrajnych przypadkach caty rod

3 Sposob funkcjonowania prawa w cesarkich Chinach przedstawiajg szczegdtowo Derk Bodde,
Clarence Morris (red.), Law in Imperial China, Exemplified by 190 Ch’ing Dynasty Cases, Trans-
lated from the Hsing-an hui-lan, University of Pennsylvania Press, Philadelphia 1967; Ch’ii T ung-
-tsu, Law and Society in Traditional China, Mouton, The Hague 1961; idem, Local Government in
China under the Ch’ing, Harvard University Press, Cambridge, Mass. 1962 (zwlaszcza rozdz. VII).
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mogt podlegac karze $mierci, co skazywato na obumarcie takze wszystkie dusze
jego przodkow w rezultacie pozbawienia ofiar).

Nie rozdzielano w tej cywilizacji ducha od materii, a do wszystkich bytow pod-
chodzono animistycznie. Kazdy byt materialny miat pewne komponenty ducho-
wo-energetyczne, a istota duchowa mogla przyjmowac forme¢ materialng. Swoiste
,,dusze” mialy tam zatem nie tylko wszystkie istoty zywe, wlacznie z roslinami, ale
takze kamienie, rzeki, gory, domy czy nawet sprzety uzytku codziennego.

Prawo fa, 1% — jako normy kar i nagrod znano jako normy ustanawiane przez
wladze panstwowe dla podlegtych im funkcjonariuszy i zwyktych ludzi. To zu-
petnie inna sytuacja niz ustanawianie w monoteistycznych religiach basenu Mo-
rza Srédziemnego praw dla wszystkich wiernych przez Boga, tak samo dla krola,
jak i wie$niaka. W Azji konfucjanskiej nie znano ,,prawa uniwersalnego” nadawa-
nego spoteczenstwu ,,z gory”. ,,Prawo” karne przede wszystkim, jako normy kar
i nagrod (bo prawo cywilne miato gtownie charakter ,,zwyczajowy”), byto usta-
nawiane przez cesarza przede wszystkim dla funkcjonariuszy panstwowych oraz
dla podwtadnych, a dziatania zwierzchnikow normowaty hierarchicznie rozpo-
rzadzenia funkcjonariuszy wyzszego szczebla. Rody i wspolnoty miaty bardzo
szerokg autonomi¢ wobec panstwa. Potezne rody w Chinach miaty zwykle swoje
»konstytucje” —zbiory norm i zasad moralnych*. Wielu badaczy kultur azjatyckich
wyraznie oddziela indywidualno$¢ kazdej jednostki, uwarunkowana przez natu-
re ludzka, co oczywiscie wida¢ takze w Azji konfucjanskiej, od indywidualizmu
jako specyficznej tradycji kulturowo-ideologicznej cywilizacji zachodniej wpaja-
nej przez tamtejsze wychowanie.

Wielki historyk chinski Qian Mu uznaje koncentrowanie si¢ cywilizacji chin-
skiej na kreowaniu cztowieka jako istoty spolecznej oraz jego natury moralnej za
esencje tej cywilizacji, co odroznia ja zasadniczo od zachodniej skoncentrowanej
na jednostce, na rzeczach i zewnetrznej sferze materialnej. Podkresla on, ze w tra-
dycji konfucjanskiej chodzito przede wszystkim o kulturowe formowanie czto-
wieka w trzech wymiarach: a) jako jednostki w petni ludzkiej i harmonijnej we-
wnetrznie, b) jako cztonka rodziny wypetniajacego swe obowiazki i czujacego swa
odpowiedzialno$¢ za nig oraz c) jako zdyscyplinowanego obywatela panstwa’. Do
tego nalezy dodac¢ postulat utozsamiania si¢ z jak najszerszym otoczeniem spolecz-
nym i przyrodniczym, az po cate uniwersum: jednostka nie powinna ograniczac¢
si¢ tylko do siebie samej i traktowac si¢ jako samodzielny, maly atom, ale utozsa-
miac si¢ z coraz szerszymi kregami: rodzing, wspodlnota sasiedzka, spotecznoscia

4 Patrz Wang Liu Hui-chen, The Traditional Chinese Clan Rules, J.J. Augustin Incorporated Pu-
blisher, New York 1959.

5 Qian Mu, 882, Zhongguo wenhua jingshen, H B SCALKE# [Duch kultury chifskiej], San-
min Shuju, Taibei 1973 (jest to zapis jego wyktadéw w brytyjskim jeszcze Hongkongu), s. 20-22.
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lokalna, panstwem, wszystkimi istotami zywymi i cata natura — ziemia, niebem,
stoficem i gwiazdami. Im jednostka utozsamia si¢ z szerszym kregiem, tym wyz-
sza jest jej ranga ontologiczna. Transformacja polegajaca na przyswajaniu sobie
kultury w drodze samodoskonalenia, a takze przez pouczenia otoczenia spotecz-
nego i oddzialywania panstwa, zwlaszcza wtadcy, nadawata jednostce coraz wiek-
sze walory duchowe.

Ideal prawdziwego ja obejmujacego caly swiat. Od czasow Mencjusza w my-
§li konfucjanskiej odrézniano ,,matych ludzi” (xiao ren, /)N \), prymitywnych, za-
mknietych jedynie w swoim wiasnym ,,matym ciele” (xiao ti, /Mi§), ulegajacych
zadzom zmystowym i niekontrolowanym emocjom, gonigcych tylko za korzyscia-
mi, od ,,080b szlachetnych” (junzi, & ¥°), ktore dbaja o wypelnianie norm moral-
nych i etykietalnych, samodoskonalgc si¢ — coraz glebiej identyfikuja si¢ z coraz
szerszymi kregami wspolnot ludzkich i formuja §wiadomie swoje ja. Rozszerzaja
one i rozwijaja swoja nature cztowieczg do wymiaru ,,wielkiego ciata” (da ti, KH#&)
obejmujgcego otaczajgcy Swiat i tworzac w ten sposob swoje ,,prawdziwe ja”¢.

W stawnej Inskrypcji zachodniej (Xi ming, i $8) Zhang Zaia, 5K (1020-1077)
jednego z tworcow neokonfucjanizmu, stwierdza sie:

Niebo jest moim ojcem, a Ziemia jest moja matka. Nawet tak drobna
istota jak ja znajduje bezpieczne miejsce migdzy nimi. Dlatego to, co
wypelnia uniwersum, uznaj¢ za swoje ciato, a to, co kieruje uniwersum
(czyli wolg Nieba i Ziemi), uznaj¢ za swojg naturg. Wszyscy ludzie s
moimi braémi i siostrami, a wszystkie byty sg moimi towarzyszami’.

Zatozenie, ze Niebo i Ziemia sq ojcem i matkq wszystkich stworzen, w tym oczy-
wiscie ludzi, formutowano jeszcze w starozytnosci, ale rozwingli 1 upowszechnili
te idee dopiero neokonfucjanisci.

Jak wskazuje Zhu Xi, 45 (1130-1200), kluczowy teoretyk neokonfucjani-
zmu, uznany nawet za medrea, cztowiek zajmuje w uniwersum szczegolng pozycje
ze wzgledu na harmonijne faczenie Yin i Yang. Dlatego wtasnie mogt si¢ stac istota
najbardziej inteligentng i rozumiejaca $wiat, a jego dazenie do harmonii odzwier-
ciedla zarazem natur¢ uniwersum, w ktérym spontaniczne przebiegajace rozno-
kierunkowe procesy tworzg ostatecznie Najwyzszg Harmonie (tai he, X F1). We-
dle klasycznych koncepcji konfucjanskich harmonia migdzy Niebem i Ziemig byta

¢ Por. Mencjusz, VIA, 15; James Legge, The Chinese Classics, t. 2: The Works of Mencius,
s. 417-418.

" Patrz tekst Inskrypcji z objasnieniami Zhu Xi: Chu Hsi, Lii Tsu-ch’ien, Reflections on the
Things at Hand. The Neo-Confucian Anthology, przet. Wing-tsit Chan, Columbia University Press,
New York 1967, s. 76-78 (rozdz. 2, par. 89 tekstu chinskiego).
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kluczowa dla harmonii uniwersum, a implikowata ona takze dobre komunikowa-
nie si¢ wszystkich bytow oraz ich pomys$lny rozwo;j.

Czasami to zjednoczenie z kosmosem konfucjanisci przezywali na sposob bud-
dyjski. Hu Zhi, #HE (1515-1585) po kilku miesigcach medytacji prowadzonych
podobnie do buddyjskich i osiggnieciu doskonatego spokoju wewnetrznego do-
znal nagle iluminacji, podczas ktorej zrozumiat, ze ,,Niebo, Ziemia i wszystkie
byty byty substancja jego wlasnego umystu”. Podobnie relacjonowat swa ilumi-
nacje i przezycie jednosci z kosmosem Hao Panlong, /=2£%E (1562-1626), inny
mysliciel neokonfucjanski odnoszacy si¢ wrecz niechetnie do buddyzmu. Opisy-
wal to nastepujaco:

Wigc to tak! [...] Gdy tylko to zrozumiatem, wszystko to, co mnie
dotad krepowato, zostato przecigte i poczutem si¢ nagle, jakby spadt
ze mnie stukilowy cig¢zar albo jakby wielka btyskawica zalata moje
jestestwo jasnym $wiattem. Nastepnie rozptynatem si¢ catkowicie
w wielkim dziele transformacji kosmosu i nie byto juz podzialu na
Niebo i Czlowieka, na to, co wewngtrzne (czyli moje ja) i zewnetrz-
ne (czyli otoczenie)®.

Pojmowanie przez konfucjanistow swojego ja (ji, T\, geji, {fl %) jako ,,roz-
ciggajacego si¢ na §wiat”, obejmujacego coraz szersze kregi, wigzato si¢ ze spe-
cyficznym, nie-indywidualistycznym pojmowaniem jednostki. Przede wszystkim
ujmowano ja jako czastke grupy, rodziny oraz wspolnot lokalnych az po powiat,
z glebokim identyfikowaniem si¢ z wlasng grupa (tuanti, [H|#%) jako ,,podmiotem
zbiorowym”, a w rezultacie z przezywaniem swojej podmiotowosci jako ,,grupo-
wej”, nie za$ indywidualnej. Chinczycy, Japonczycy czy Wietnamczycy preferuja
bycie w grupie i umieja ,,zy¢ w ttumie”, czujg si¢ za$ czg¢sto zle, wrecz nieszcze-
sliwie, gdy sa samotni.

Prezydent Barack Obama przed ustgpieniem ze stanowiska stwierdzil, ze naj-
wazniejszym elementem w systemie demokratycznym jest ,,demokratyczny oby-
watel”, domagajacy si¢ respektowania swoich praw i czujacy swoja odpowie-
dzialno$¢ za sprawy kraju’. Dla systemu konfucjanskiego, ktory nie opierat si¢ na
koncepcjach indywidualistycznych, jednostka nie miata az tak istotnego znaczenia
i nie ponosita takiej odpowiedzialnosci, gdyz istniata ,hierarchia wtadzy i wply-
wu” oraz istot o ,,odmiennej naturze”, ktéra wyznaczata ich miejsce w kosmicznej

8 Opisy za Jacques Gernet, Inteligencja Chin: spoleczenstwo i mentalnosé, przet. Ewa Pfeifer,
Wydawnictwo Fu Kang, Warszawa 2008, s. 302—-203.

° Barack Obama, Remarks by the President in Farewell Address, Chicago, January 10,2017. Do-
stepny byl na stronie: https//www.whitehouse.gov/the-press-office/2017/01/10/remarks-president-fa-
rewell-address [dostep 12 stycznia 2017].
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hierarchii bytow. Medrzec lub wtadca mogt i powinien przeksztatca¢ §wiat, od-
grywac gigantyczng role, a uczeni i przywodcy wspolnot réznych szczebli mogli
w nich zaprowadzac¢ tad. Cztowiek szlachetny — konfucjanista mogt zy¢ cnotliwie,
wplywac na swoje otoczenie i doswiadcza¢ jednosci z kosmosem. Oddziatywania
zwykltego cztowieka ograniczaty sie zas co najwyzej do jego rodziny i wspolnoty.
Przyjmowano przy tym, oczywiscie, ideat moralnego samodoskonalenia jednostki
(xiu shen, 152 &), co obejmowalo rowniez ,,studiowanie tysiecy ksigzek i podrozo-
wanie przez tysigce mil” (du wan juan shu, xing wan li lu, 785452, 178 B 1),
i oznaczalo nieustanne wzbogacanie siebie o wiedze 1 do§wiadczenia innych oraz
wymog otwartosci umystowe;j.

Podstawowym elementem ideologii konfucjanskiej byt ,.zdyscyplinowany oby-
watel wypehiajacy swoje powinnosci i funkcjonujacy jako jednostka wspotzalez-
na w swojej grupie”. Nalezy podkresli¢ ze szczeg6lna moca, ze nie chodzi przy
tym o pomniejszanie czy minimalizowanie roli jednostki, jak to nieraz blednie ro-
zumieja interpretatorzy z Zachodu, odwotujac sie do rzekomego ,,kolektywizmu”
spoteczenstw konfucjanskich, z niezréznicowanymi ,,masami”. Jest to btedna, cho¢
rozpowszechniona interpretacja rzekomych réznic miedzy cywilizacja zachodnia,
innymi cywilizacjami azjatyckimi'®. Indywidualizm przeciwstawiany kolektywi-
zmowi to antynomia charakterystyczna dla cywilizacji zachodniej z jej doktryna-
mi liberalizmu oraz przeciwstawnymi mu ideologiami kolektywistycznymi: nacjo-
nalizmem, faszyzmem, komunizmem itp. R6znice miedzy Zachodem a $wiatem
konfucjanskim sg o wiele bardziej ztozone.

Byto wiele prob opisu jednostki w Azji konfucjanskiej i postkonfucjanskie;j.
Przede wszystkim zwracano uwage, ze jednostka utozsamia si¢ tam ze swoja gru-
pa, a nie z jakas$ bezforemna ,,masa”, jaka nam si¢ kojarzy z kolektywizmem. Za-
tem stuszniejszy od okreslen ,,kolektywistycznych” jest neologizm uzywany przez
badaczy japonskich: ,,grupizm” (grupism), opisujacy utozsamianie si¢ jednostki
zwyodrebniong i w zasadzie zamknigta grupa, przeciwstawiang innym ,,zewnetrz-
nym/obcym grupom”. Ich bliskos$¢ czy obcos¢ okreslata pozycja w hierarchii. Inny
wydziat w tej samej korporacji byt oczywiscie blizszy niz z innej, podobnie jak
spokrewniona rodzina z tego samego rodu i wsi — rodzinie z obcego rodu i wspol-
noty. Ideat takiej zintegrowanej grupy najlepiej ilustruje japonskie sformutowanie:
— U [AMA isshin — dotai, ktore thumaczono na angielski jako being one in soul and
body, a po polsku mozna to uja¢ jako: jedna dusza — wspolne ciato. Byto to po-
stulatem jedno$ci mysli i uczu¢ catej grupy, w duzym stopniu okreslanej przez jej

10 Patrz np. Krzysztof Gawlikowski i in., Indywidualizm a kolektywizm, Instytut Filozofii i So-
cjologii PAN, Warszawa 1999; Harry C. Trandis, Individualism and Collectivism, Westview Press,
Boulder 1995.
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autorytety, i poczucie wspoélnej przynaleznosci do ,,jednego ciata” grupy'!. Byto to
zatem ideatem sprzecznym z wartosciami zachodnimi, wykluczato indywidualizm
1 wyroznianie si¢ jednostek. Czyli zachodni indywidualizm nalezatoby zestawia¢
z konfucjanskim grupizmem, nie za$§ z ,,kolektywizmem”, jakiego tam nie ma.
Fiona Graham, ktora przechodzita wychowanie w japonskiej szkole, zwraca uwa-
ge na niezmiernie istotny detal. Ot6z 6w grupizm nie jest tylko wynikiem sponta-
nicznych tendencji w spoteczenstwie, lecz jest — przynajmniej w Japonii i Korei —
pewna ideologia wpajang od dziecka, podobnie jak indywidualizm na Zachodzie.
Podsumowujac swoje doswiadczenia szkolne, pisata ona: ,,Musiatam dusi¢ moje
rzeczywiste mys$li i uczy¢ si¢ odgrywania pewnej roli, a im lepiej gralam tg role,
tym bardziej bytam nagradzana”'.

Zwracata tez ona uwage, ze podobnie wpaja si¢ te ideologi¢ i wymaga prze-
strzegania jej norm w japonskich firmach. Dla lepszego objasnienia odwotuje si¢
ona do specyficznego zjawiska kultury japonskiej: rozdzielania sfer tatemae, #2 Hij
i hon'ne, K%, czyli ,fasady”, tego, co wypada pokazywaé oficjalnie, ,,na ze-
wnatrz”, zgodnego z uznawanymi zasadami, a skrywania tego, co jest ,,prawdzi-
we”, ,realne”, ,,nalezy do sfery prywatnej”, rzeczywistosci nieoficjalnej, widocznej
tylko od wewnatrz. Zachowanie zgodne z normami grupizmu traktuje ona wtasnie
jako pewna fasade, postawe, jaka nalezy przyjmowac, bedac cztonkiem grupy, cho-
ciaz moze to by¢ zachowanie wymuszone i realizowane bez zbytniego zapatu, od-
grywane jak rola teatralna, bo po prostu ,,tak wypada”. Przywotuje takze dycho-
tomie: uchi/soto (ch. nei/wai, N4} — tego, co jest ,,wewnetrzne” i ,,zewnetrzne”.
Jesli grupa jest naszym ,,domem”, ,,naszg para-rodzing”, to musimy si¢ odpowied-
nio zachowywac, bo tego wszyscy od nas oczekuja i wigze si¢ to z bliskim dystan-
sem spotecznym w stosunku do innych cztonkoéw grupy.

Mozna doda¢, ze podobne zjawiska w koreanskim koncernie Hyundai opisy-
wat do§¢ wnikliwie Frank Ahrens — Amerykanin zatrudniony w niej jako jedyny
cudzoziemiec — zderzajac si¢ z nieznanymi mu realiami spotecznymi, kiedy petnit
tam funkcje dyrektora dziatu public relations. Nie tylko nie zdawat on sobie sprawy
z zamknietego charakteru grupy pracownikow dziatu, ktorym kierowat i w ktorego
integracyjnych imprezach musiat uczestniczy¢. Nie widziat sensu w ucztowaniu
razem po pracy, z tegim popijaniem. Nie rozumiat takze zupetnie innej dynamiki
relacji miedzyludzkich w grupie. Na przyktad po wykonaniu dobrze zadan chwa-
lit on — po amerykansku — danego pracownika w obecnosci calej grupy, nie zda-
jac sobie sprawy, ze wyrdznianie si¢ jednostki w grupie jest tam traktowane jako
wysoce naganne. Dlatego pracownicy wpadali przy jego pochwatach w poptoch

' Haitani Kanji, The Paradox of Japan's Groupism: Threat to Future Competitiveness, ,,Asian
Survey”, marzec 1990, t. 30, s. 237-250.
12 F. Graham, Inside the Japanese Company, Routledge, London 2003, s. 234.
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i podkreslali, ze to zastuga catej grupy, gdyz jak pisat po latach: ,,samolubne pta-
wienie si¢ w publicznym blasku nie bylo tutaj oznaka niezaleznosci i wybitnosci,
jak w Ameryce. Otoczenie odbierato je jako grubianskie i nietaktowne”. Cytujac
znajomg Koreanke, podkreslat, ze tam od dziecka ludzie sg uczeni: ,,nie badz wy-
rozniajacy [si¢]”'®. Nie wiedzial, Ze konkuruja ze soba przede wszystkim grupy,
nie za$ jednostki w grupie.

Yoshio Sugimoto podkresla, ze 6w grupizm w Japonii wystepuje dos¢ powszech-
nie, i to we wszystkich aspektach zycia, wiaze si¢ zas z ,,integracja konsensualng”
w ramach grup. Formowanie takich grup moze nastepowac nie tylko pod pewnym
przymusem spotecznym czy w wyniku zrecznych manipulacji zwierzchnikow oraz
wpajania ideologii grupowej, lecz by¢ przede wszystkim rezultatem dobrowolnych
przekonan i dziatan'. Badacze z Hongkongu zwracaja ponadto uwagg, ze chociaz
konfucjanizm zajmowat si¢ przede wszystkim swieckimi stosunkami spotecznymi,
to z jednej strony swoiscie uspoteczniat porzadek uniwersum, a z drugiej wprowa-
dzat ,,uswiecenie zycia grupowego” (sacredness of group life)'>. Ten aspekt grupy
najwyrazniej wystepuje w przypadku rodzin i wspolnot wiejskich oraz gminnych,
ze zbiorowymi rytuatami religijnego typu poswieconymi przodkom-zatozycielom
czy wspolnym bostwom opiekunczym funkcjonujacym jako cztonkowie grupy. Gdy
na przyktad do wsi przybywalo z wizyta inne czczone bostwo, wtedy na ceremonii
powitania miejscowe bdstwa staty w pierwszym szeregu cztonkow danej wspdl-
noty, zgodnie z zasada, ze szef jest cztonkiem grupy. Owe rytuaty religijnego typu
stwarzaly pewien nimb wokot wszelkich trwatych wspdlnot, a poniekad wszel-
kiego zycia grupowego. Na $cisty zwigzek uspotecznionego charakteru jednostki
z tradycja konfucjanska w aspekcie historycznym zwracal uwage Yii Ying-shih,
wskazujac na o wiele bardziej indywidualistyczny charakter taoizmu'®. W mental-
nosci chinskiej konfucjanska orientacja jednak dominowata.

Wspomniani powyzej badacze z Hongkongu podkreslaja, ze grupowa tozsa-
mos¢ stawata sig podstawg tozsamosci jednostki. Rozwoj jednostki stawat si¢ w tym
ujeciu rownoznaczny z realizacja siebie samego w spoteczenstwie, przyjmowanie
za$ okreslonego statusu spolecznego oraz roli wymagato dodatkowo integracji jed-
nostki z jej grupa'’. Badacz japonski Takeo Doi wskazuje, ze wzajemna zaleznosc¢

13 Frank Ahrens, Koreariczycy: w putapce doskonafosci, przet. Aleksandra Czwojdrak, Wydaw-
nictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2017, s. 122—-124, 126-127.

4 Yoshio Sugimoto, 4n Introduction to Japanese Society, Cambridge University Press, Cam-
bridge 1997, s. ix—x.

15 Lau Siu-kai, Kuan Hsin-chi, The Ethos..., s. 43.

1 Y1 Ying-shih, Individualism and the Neo-Daoist Movement in Wei-Jin China, w: idem, Chi-
nese History and Culture, t. 1: Sixth Century B.C.E. to Seventeenth Century, Columbia University
Press, New York 2016, s. 134—-165.

17 Lau Siu-kai, Kuan Hsin-chi, The Ethos..., s. 43.
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jednostek w grupie w gruncie rzeczy likwiduje potrzebe jednostek wchodzacych
w jej sktad do tworzenia swojej niezaleznej tozsamosci'®. Jak to ujmowata Takie
Sugiyama Lebra, ,,w Japonii jednostka nie jest odrgbnym, samowystarczalnym by-
tem (selfsufficient), lecz tylko pewna frakcja catosci (a fraction of a whole). Przy-
naleznos¢ [do grupy] jest za§ konieczng baza do ustanowienia swojej tozsamos$ci”
na tym opartej'’. Badaczka ta zwraca rowniez uwagg, ze w zwiazku okreslaniem
siebie samego odpowiednio do sytuacji spotecznej, w jakiej dana jednostka w danej
chwili sie znalazta, i grupami, do ktorych przynalezy, mamy do czynienia z ,,wie-
lorakimi ja” (multiple self), w tym takze z ,,wewnetrznym ja” (inner self) nadaja-
cym pewng spojnosé tym roznym ja*’.

Jednostke zintegrowang z grupa okresla si¢ zatem czgsto jako ,,wspotzalezng”
(interdependent)®', co wydaje si¢ ujeciem bardziej precyzyjnym niz ,,zalezna” (de-
pendent)*. Inni badacze okre$laja jg jako ,,centrum powigzan spotecznych” (centre
of relationships). Funkcjonuje ona bowiem w sieci relacji miedzyludzkich, wspot-
odczuwajgc z innymi cztonkami swojej grupy i troszczac si¢ o nich?. Eshun Ha-
maguchi okreslat japonskie ja jako ,,kontekstualne”, podkreslajac, ze koncepcja
indywiduum jest w jego kraju bezuzyteczna, gdyz poglady i postgpowanie jednost-
ki okresla jej otoczenie spoteczne i aktualna sytuacja, czyli kontekst spoteczny®.
Badacze azjatyccy zwracaja zwykle uwage, ze zwigzkow jednostki z jej grupa nie
nalezy opisywa¢ w kategoriach stosowanych na Zachodzie dla zjawisk podobnych,
na przyktad jako ,,0sobowosci zaleznej”, gdyz dotycza tam one jednostek formo-
wanych indywidualistycznie®.

'8 Takeo Doi, The Anatomy of Dependence, Kodansha International, Tokio 1973, s. 185.

1 Takie Sugiyama Lebra, Japanese Patterns of Behaviour, University of Hawaii Press, Hono-
lulu 1963, s. 105.

2 Ibidem, s. 234.

2l Hazel R. Markus, Shinobu Kitayama, Culture and the Self; Implications for Cognition, Emo-
tion, and Motivation, ,,Psychological Review” 1991, t. 98, nr 2, s. 224-253.

22 Koncepcja wylansowana przez Takeo Doi, cho¢ faktycznie on takze méwit o wspotzalezno-
$ci, The Anatomy of Dependence..., s. 185.

2 Koncepcje te lansowal Tu Wei-ming. Patrz jego praca Confician Thought: Selfhood as Cre-
ative Transformation, State University of New York Press, Albany 1985, Introduction, s. 7-18. Patrz
takze analizy autora w studium K. Gawlikowski, Jednostka w tradycji konfucjanskiej, w: idem 1 in.,
Indywidualizm a kolektywizm, s. 125-151.

2+ Eshun Hamaguchi, A4 Contextual Model of the Japanese: Toward a Methodological Innovation
in Japanese Studies, ,,Journal of Japanese Studies” 1985, t. 11, nr 2, s. 289-321.

2 Susumu Yamaguchi, Yukari Arizumi, Close Interpersonal Relationship Among Japanese:
Amae as Distinguished from Attachment and Dependence, w: Uichol Kim, Kuo-Shu Yang, Kwang-
-Kuo Hwang (red.), Indigenous and Cultural Psychology: Understanding People in Context, Sprin-
ger, New York 2000, s. 153—164. Patrz takze Kuo-Shu Yang, Indigenous Personality Research: The
Chinese Case, ten sam zbior studiow, s. 285-296. Patrz ciekawe analizy tego nieindywidualistyczne-
go ego Richard E. Nisbett, Geografia myslenia: dlaczego ludzie Wschodu i Zachodu myslg inaczej,
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Jak stwierdza amerykanski badacz wspolczesnej kultury koreanskiej (na Po-
hudniu):

Koreanczycy nie istniejg tak, jak ludzie Zachodu, gdyz nie traktu-
ja siebie jako jednostek. Dlatego w ich zyciu brak indywidualistycz-
nych wartosci, [...] ogromna wigkszo$¢ traktuje grupowe ja nie jako
ograniczenie, lecz jako wartos¢ zastugujaca na ochrong |[...]. Korean-
czycy majg grupowe ja albo tez uznaja swoiste my jako ja (we-self),
chociaz to, co pod tym rozumiejg, rdézni si¢ nieraz [...]. Grupowe ja
jestnie tylko empirycznym opisem psychiki Koreanczykow, lecz tak-
ze dla nich pewng warto$cig?®.

Chinczycy, nawet na bardzo zamerykanizowanym Tajwanie, podobnie wykazu-
ja sktonnos¢ do tworzenia swojej grupowej tozsamosci. W ChRL, przeoranej ko-
lejnymi burzami rewolucyjnymi i politycznymi walkami z tradycja podobnie jak
w Wietnamie, tendencja ta wydaje si¢ jednak wyraznie stabsza.

Chinskie i amerykanskie usytuowanie jednostki w spoteczenstwie (wedtug Li Meizhi)?.

Li Meizhi (badacz z Tajwanu) jasno wskazuje na podstawowe roznice miedzy
funkcjonowaniem i pojmowaniem jednostki w kulturze chinskiej oraz amerykan-
skiej (i zachodniej generalnie). W spotecznosciach chinskich bardzo sztywna ba-
riera oddziela jednostke i jej grupe jako ,, podmiot zbiorowy” od ,,0bcych”, czy-
li zewngtrznego otoczenia spotecznego, pojmowanego raczej nie jako jednostki,
lecz jako grupy, z ktorych przedstawicielami si¢ stykamy. Natomiast w indywi-
dualistycznej kulturze amerykanskiej, podobnie jak w innych krajach Zachodu, ta
sztywna, prawie nieprzelamywalna bariera oddziela jednostke¢ od wszystkich in-
nych osob. Przy tym ro6znica mi¢dzy ,,czlonkami naszej grupy”, na przyktad rodzi-
ny, a ,,obcymi” jest na Zachodzie o wiele mniej znaczgca. Wspomniana powyzej

przet. E. Wojtych, Smak Stowa, Sopot 2009, s. 50-63. Patrz takze K. Gawlikowski, Jednostka w tra-
dycji konfucjanskiej; Lau Siu-kai, Kuan Hsin-chi, The Ethos..., s. 41-78; Hazel R. Markus, Shino-
bu Kitayama, Culture and the Self; Implications for Cognition, Emotion, and Motivation, ,,Psycho-
logical Review” 1991, t. 98, nr 2, 224-253; Takeo Doi, The Anatomy of Self: The Individual versus
Society, Kodansha America, New York 1988.

% C. Fred Alford, Think No Evil: Korean Values in the Age of Globalization, Cornell Universi-
ty Press, Ithaca 1999, s. 29-30.

7 Li Meizhi, ZE3E4Y, Neituanti pianside wenhua chayi, W B #8 i FA ) SCIE 2 5L [Osobliwosci
kultury faworytyzmu grupowego], w: Yang Guoshu, 1531, Yu Anbang, 52 % Ff (red.), Zhongguo
rende xinli yu xingwei: wenhua, jiaohua ji bingli bian, "F B N\ O BEELAT A: SCAL, 200 KBRS
[Psychologia i zachowanie Chinczykow: prace o kulturze, reedukacji i patologiach], Guiguan Tushu
Gongsi, Taibei 1993, s. 121-164.
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koncepcja Mencjusza: egoistycznego ,,matego ja”, i moralnie rozwinigtego ,,wiel-
kiego ja” nadal dos¢ powszechnie funkcjonuje w Chinach. To drugie pojecie jest
stosowane jednak gtéwnie w sposob zawezony, tylko do ,,swoich”, czyli podmio-
tu zbiorowego, z ktérym jednostka si¢ utozsamia®.

Ciekawie pisze o tym problemie wspominany juz Frank Ahrens, ktory bedac
w Korei, zdawat sobie jasno sprawe, ze tozsamos$¢ jednostki jest tam nierozerwal-
nie zalezna od wigzi z innymi ludzmi. I po tych do$wiadczeniach z perspektywy
subiektywnej przezywal przebudowe swojej tozsamosci w kierunku konfucjan-
skim jako ,,stuszniejszym”:

Teraz, jako maz i ojciec [...], jako odpowiedzialny cztonek wspdlno-
ty ko$cielnej, a nie cztowiek trzymajacy si¢ daleko od wiary, jako li-
der w zespole zajmujacym si¢ biznesem, a nie dziennikarz — obser-
wator, pojalem, ze moja tozsamos$¢ — osoba, ktorg si¢ staje [...] — jest
kompletnie zanurzona w zycie innych osob i zalezna od nich [ ...]. Nie
zalezy od mojego zawodu, zarobkow, narodowosci, miejsca urodze-
nia, druzyny sportowej, do ktorej nalezatem, ani od niczego innego,
0 czym wcze$niej sadzitem, ze mnie definiuje?.

Czyli zaczal wigza¢ swojg tozsamo$¢ z wewnetrznymi czynnikami duchowy-
mi 1 wigziami spolecznymi oraz swa rolg, nie swoimi cechami jako jednostki czy
z czynnikami materialnymi badz wszelakimi zewngtrznymi. Wspomnie¢ jednak
trzeba, ze te zachodnie wyznaczniki tozsamosci pojawiaja si¢ wspotczesnie takze
w Azji konfucjanskiej, jest to widoczne w Japonii, na Tajwanie, a przede wszyst-
kim we wspoétczesnych Chinach. Na marginesie mozna dodac, ze szczegdlna apo-
teoza milosci me¢zczyzny i kobiety w cywilizacji Zachodu wigze si¢ prawdopodob-
nie wlasnie z tamtejszym indywidualizmem, a mito$¢, czy raczej swoiste mitosne
zaslepienie, jest forma czasowego przelamywania samotnosci i izolacji jednostki.
Przy braku takiej izolacji w cywilizacji konfucjanskiej mito$¢ nie staje si¢ tak sza-
lonym przezyciem i zwigzkiem tak gloryfikowanym jak na Zachodzie.

Omawiang powyzej specyfike funkcjonowania jednostki w Chinach i w catej
cywilizacji konfucjanskiej, pozwala zrozumie¢ nader celne ujecie Rogera T. Ame-
sa. Wedlug niego jednostke konfucjanska nalezatoby interpretowac przede wszyst-
kim wedtug schematu ,,punkt skupienia w polu” (focus-field). Mianowicie zaleznie
od sity osobowej jednostki jej pole spotecznego oddziatywania i okres jej wpltywu
moga by¢ znikome, $rednie lub gigantyczne, jak w przypadku Konfucjusza, i trwajace

2 William K Gabrenya, Hwang Kwang-Kuo, Chinese Social Interaction: Harmony and Hie-
rarchy on the Good Earth, w: M. Harris Bond (red.), The Handbook of Chinese Psychology, Oxford
University Press, Oxford 1996, s. 311.

¥ F. Ahrens, Koreariczycy..., s. 336-337.
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przez tysiaclecia. Podobnie jak pole magnetyczne czy grawitacyjne takze i to ,,spo-
feczne pole oddziatywan” w istocie nie ma wyraznej granicy, lecz jedynie stabnie
wraz z dystansem i naktada si¢ na inne pola. Jednostki zatem nie majq scisle wyzna-
czonych granic, sg r6znej wielkosci i sity, wiazac si¢ zarazem organicznie ze sobg.
Warto doda¢, ze z podobnymi koncepcjami, o czym Ames najwidoczniej nie wie-
dzial, wystepowat juz w latach 30. XX w. filozof Li Zongwu. Poréwnywal on rela-
cje miedzy jednostkami w Chinach do ciat niebieskich w przestrzeni kosmicznej od-
dziatujacych na siebie mniejsza lub wigksza sitg grawitacji®.

Ames podkre$la takze, iz na Zachodzie, przy calej apoteozie indywidualizmu,
ze wzgledu na rownos¢ prawng i niejako ,,ontologiczng” jednostki sq zastepowal-
ne. Stad nasze normy prawne moga by¢ pisane w stylu: jesli A popetni czyn X, to
spotka go kara Y. I norma taka moze dotyczy¢ kazdej jednostki. Natomiast w hie-
rarchicznych strukturach konfucjanskich takie ujecie bytoby niedopuszczalne,
gdyz to zasadnicza roznica, czy ojciec bit niepostusznego syna, czy wystepny syn
powazyt sie bi¢ ojca i w jakiej sytuacji do tego doszto. To bylyby zupetnie inne
czyny zashigujace na odmienng oceng i kare. Jak wskazuje Ames, kazda jednost-
ka w systemie konfucjanskim jest ,,unikatowa”, jak dzieto sztuki, gdyz jej pozy-
cja i charakter sg zawsze szczegolne®!.

Hall i Ames w bardziej szczeg6towych analizach, odwotujac sie do klasycznych
tekstow, opisywali wschodnioazjatyckie ja jako swoiscie uwalniajace sie od ego-
izmu (selfless self), od poczucia swego indywidualizmu (mindless self), od swego
ograniczenia cielesnego (bodiless self), jak rowniez od ograniczen swoich perso-
nalnych celéw i pragnien (aimless, nonwilling self). Okreslenia te dotycza nie tylko
konfucjanskiej tradycji, gdyz analizowali oni takze podobne tendencje w taoizmie*?.
Zwracali oni uwage takze na obco$¢ w Azji oswieceniowej, racjonalistycznej tra-
dycji, a ogromna tam rolg emocji, empatii spotecznej i ocen moralnych. Zamiast
oparcia na prawie tam mamy tradycje¢ oparcia na normach rytuatu jako potwier-
dzenie hierarchicznego porzadku. W rezultacie, jak wskazuja ci badacze, postmo-
dernizm w Azji Wschodniej znalez¢ moze znacznie wigksze wplywy, a globaliza-
cja rozwija si¢ tam, odwotujac sie do miejscowych tradycji kulturowych, a nie ma
istotnego wplywu na nig misjonarskie szerzenie kultury amerykanskiej*.

%0 Li Zongwu &35 8, Houheixue )52 5% [Nauka o prawdziwej cnocie i wystepnoscei], Qiushi
Chubanshe, Beijing 1990, s. 262-268.

31 Roger T. Ames, The Focus-Field Self in Classical Confucianism, w: Roger T. Ames, Wimal
Dissanayake, Thomas P. Kasulis, Self as Person in Asian Theory and Practice, State University of
New York, Albany 1994, s. 187-212.

32 David L. Hall, Roger T. Ames, Thinking from the Han: Self, Truth, and Transcendence in Chi-
nese and Western Culture, State University Of New York Press, Albany 1998, s. 23-78.

33 Eidem, A Pragmatist Understanding of Confucian Democracy, w: Daniel A. Bell, Hahm Chai-
bong (red.), Confucianism for the Modern World, Cambridge University Press, Cambridge 2003.
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Roger T. Ames i Henry Rosemont dodaja jeszcze nastepujace objasnienie:

W rzeczywisto$ci dla Konfucjusza nie ma indywidudw, nie ma ‘ja’
czy ‘osoby’, ktore pozostaja, kiedy zdejmiemy z jednostki wszyst-
kie warstwy jej relacji spotecznych. Kazdy z nas jest pewng sumag
ol spotecznych, ktore pelnimy w naszych powigzaniach oraz dziata-
niach, a nie tylko odgrywamy. Celem Zycia jest zatem osigganie har-
monii i zadowolenia dla nas samych i dla innych przez dziatanie naj-
bardziej odpowiadajace tym rolom oraz relacjom, ktore czynia z nas
to unikatowe, czym jeste$my>*.

Oczywiscie najbardziej podstawowym celem zycia rodzinnego byto przedtuza-
nie bytu 1 trwanie rodziny przez pokolenia. Trzeba to szczegdlnie podkresli¢, gdyz
na Zachodzie jestesmy przyzwyczajeni do traktowania rodziny jako zespotu istnie-
jacego tu i teraz. Natomiast wsrod Chinczykow i niektorych innych narodoéw z kregu
cywilizacji konfucjanskiej rodzina jest traktowana jako byt niemal ,,wieczny”, jako
wspolnota przesztych, terazniejszych i przysztych pokolen scisle ze soba powiazanych
i wplywajacych na siebie nawzajem. Rola przodkow byta szczegdlnie eksponowana,
a wigzy z nimi byly wielorakie i zywe. Ich wplyw na zyjace pokolenia i pomyslnos¢
rodziny byt istotny, a dokonania potomkow ksztattowaty ich prestiz. Zapewnienie
sobie potomstwa nie tylko byto wazne dla jednostki, ale takze stanowito wypetnie-
nie jej podstawowych obowigzkow spotecznych wobec swojej rodziny i rodu, de-
cydujace o ich kontynuacji. Jak stwierdza stusznie jeden z badaczy kultu przodkow:

W chinskim wymiarze kulturowym przodkowie, jednostka i jej potom-
kowie sg powigzani w sieci relacji wzajemnych wyznaczanych przez
zasady utrzymywania harmonii, hierarchii oraz wzajemne zalezno$ci®.

Zatem pojmowanie jednostki spotecznie i przez nig sama wymaga uwzglednie-
nia rowniez tego waznego aspektu. Ukazywat go jeden z najpopularniejszych klasy-
kow konfucjanskich: Ksiega stuzby rodzicom i czci dla nich (Xiaojing, %%). Byt
to zapis rzekomej rozmowy samego Konfucjusza z jego uczniem Zeng Zi, ¥ -
(505436 p.n.c.). Tekst ten zostat zapewne spisany przez uczniow tego ostatnie-
g0, a do jego popularyzacji przyczynito si¢ jeszcze dodanie don w okresie pozniej-
szym 24 przyktadéw wzorowego stuzenia rodzicom*.

3 Henry Rosemont, Roger T. Ames, The Chinese Classic of Family Reverence. A Philosophi-
cal Translation of the Xiaojing, University of Hawai’l Press, Honolulu 2009, s. 11 (Introduction).

35 William Lakos, Chinese Ancestor Worship: A Practice and Ritual Oriented Approach to Un-
derstanding Chinese Culture, Cambridge Scholars Publishing, Newcasttle upon Tyne 2010, s. 2.

3¢ Patrz klasyczny przektad J. Leggego, The Hsiao King or Classic of Filial Piety, w serii Sacred
Books of the East, t. 111, Oxford University Press, Oxford 1879 (dostepny w internecie). Najlepszy
przektad wspotczesny H. Rosemont, R.T. Ames, The Chinese Classic...
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Rodzina ze swoimi rytuatami, ofiarami i shuzba przodkom zapewniata ich du-
chom dalsze trwanie, oni za$ opiekowali si¢ nig. Ich obecno$¢ w zyciu rodziny,
troska o nig oraz poczucie odpowiedzialno$ci za pokolenia przyszite — nadawaty
jej pewien wymiar historyczny i sakralny zarazem, a jednostka zyskiwata swoiscie
rozumiane ,,zycie niemal wieczne”. Mozna zatem wrecz mowic o funkcjonujace;j
tam specyficznej ,,religijnosci ukierunkowanej na ludzi” (human-centered religio-
usness) nie za$ na Boga®’. Na antropo-, nie za$ teocentryczny charakter chinskiej
religijnosci zwracato uwage wielu badaczy i ma on wiele aspektow. Warto dodac,
ze $lady kultu przodkéw w Chinach pojawiaja sie juz w wykopaliskach z epoki
neolitu, zatem juz u samych poczatkow tej cywilizacji®®.

Powyzsze rozwazania prowadza do wniosku, ze konfucjanskie podejscie do
Jednostki jest nadzwyczaj personalistyczne, a znaczenie jednostki moze by¢ roz-
maite, zaleznie od jej pozycji spotecznej. Moze by¢ ona mato znaczaca, ale moze
tez mie¢ ogromne znaczenie, nieproporcjonalnie wigksze niz na indywidualistycz-
nym Zachodzie, nabierajac nawet cech boskich. Ma to rozliczne przejawy nawet
wspotczesnie. Na Zachodzie kontrakt handlowy czy umowe o wspolpracy pod-
pisuje si¢ po prostu z upowaznionym przedstawicielem firmy czy instytucji, nie
jest wazne, z kim personalnie, bo jest to relacja miedzy instytucjami. W krajach
postkonfucjanskich we wspotpracy kluczowq role odgrywajg osoby podejmujq-
ce wspolprace, instytucje sa tylko ich zapleczem i potencjatem, a wspolpraca ma
charakter przede wszystkim personalny, a nie instytucjonalny. Wszelkie zobowia-
zania przede wszystkim dotycza osob, nie instytucji. Podobnie zasady lojalnosci
czy zaufania tez wigza ludzi z innymi osobami nie z jakimi$ strukturami organiza-
cyjnymi. Cztowiek jest na pierwszym miejscu i czesto mamy tam w istocie do czy-
nienia z nadzwyczajng gloryfikacjg jednostek nie zas redukowaniem ich znaczenia.

Takie pojmowanie jednostki ma wielorakie implikacje. Roger T. Ames i David
L. Hall stusznie stwierdzaja na przyktad, ze ,,obecne formy azjatyckiego konfucja-
nizmu oraz demokracji zachodnich sa na tyle odmienne, ze wykluczaja mozliwos¢
ich potaczenia™. I wcale nie chodzi o rzekome despotyczne tendencje przywod-
cow, ktore czesto wytyka sie na Zachodzie, czy autokratyczne struktury panstwa,
lecz o sprawy niepomiernie istotniejsze. Przede wszystkim, jak oni wskazuja, pra-
wie niemozliwe jest przeniesienie na grunt konfucjanski zachodniego ,,prawnego
formalizmu”, podobnie jak koncepcji ,,autonomicznej jednostki” i postulowane-
go egalitaryzmu, zamiast tamtejszego jakosciowego i hierarchicznego ujmowania
jednostek. Nie mniej wazna jest zachodnia fiksacja na formalnych instytucjach

37 Szczegotowe uzasadnienie tego terminu patrz H. Rosemont, R.T. Ames, The Chinese Clas-
sic..., s. 59-63.

38 'W. Lakos, Chinese Ancestor Worship...,s. 17-18.

% D.L. Hall, R.T. Ames, 4 Pragmatist Understanding..., s. 124.
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i prawach jednostki, tam trudnych wrecz do zrozumienia, a nie tylko stosowania
w praktyce. Badacze ci podkreslaja, ze konfucjanizm wspodtczesny w Azji nie jest
sztywna doktryna i ideologia, jak demokracja liberalna, z powigzanymi ze soba
scisle elementami, lecz raczej efektywnym i dynamicznym ,,wyznaczaniem dro-
gi” (way making). Dostrzegaja oni nawet pewne podobienstwa chinskiego pode;j-
$cia w dawniejszych koncepcjach Johna Deweya (1859-1952) jako reprezentan-
ta nurtu pragmatycznego w mysli amerykanskiej. Niestety — ich zdaniem — mysl
demokratyczna na Zachodzie rozwingta si¢ w innym kierunku, obcigzonym wie-
loma niedostatkami, podczas gdy koncepcje Deweya ,,wspdlnot komunikowania
si¢” 1 spotecznych oddziatywan wychowawczych zostaly zapomniane®.

Przeciwienstwo tych dwoch podejsé, spotecznego, konfucjanskiego i indywi-
dualistycznego, liberalno-demokratycznego, nie oznacza oczywiscie, ze to drugie
nie pojawia si¢ w Azji Wschodniej. Wrecz przeciwnie, wraz z modernizacja i ame-
rykanizacja tamtejszych spoteczenstw to drugie podejscie tez si¢ upowszechnia.
Jak wskazuje Geir Helgesen, w amerykanizujacej si¢ Korei Poludniowej nie tyl-
ko w spoleczenstwach wystepujq obok siebie te oba podejscia i sposoby myslenia,
ale mogq one wrecz wspolistnie¢ w jednej osobie. W pewnych kontekstach moze
ona mysle¢ i reagowaé po konfucjansku, a w innych — w duchu liberalnym*'. Tra-
dycje konfucjanskie nie wykluczaja zatem budowy instytucji demokratycznych.
Badacz ten wskazuje jednak, ze demokracja nie moze si¢ rozwija¢ bez zakorzenie-
nia w kulturze miejscowej, dostosowania do warunkéw lokalnych i powszechnego
przyjmowania pewnych wspdlnych wartosci. ,,Bez podzielanej, wspolnej kultury
politycznej demokracja moze jedynie funkcjonowaé na poziomie czysto formal-
nym, instytucjonalnym”*,

A baza kulturowa wyraznie nie sprzyja tam instytucjom opartym na autono-
micznych jednostkach, kluczowych dla demokracji. Dodajmy jeszcze, ze tradycyj-
nie zwykli ludzie nie interesowali si¢ tam sprawami panstwa, lecz przede wszyst-
kim swoimi wspolnotami lokalnymi i rodowymi, co w duzym stopniu przetrwato
do dzisiaj. Wtadze panstwa cieszg si¢ duzym respektem, a postuszenstwo im jest
uznawane za podstawowa cnote obywatelska, nie ma tam jednak zupetnie obyczaju
interesowania si¢ dziataniami organow panstwa, ani krytycznego ich analizowania,
podobnie jak wyrazania swoich opinii na temat dzialania wtadz, co jest uznawane
za oczywiste i wazne na Zachodzie. W krajach cywilizacji konfucjanskiej sprawami
swego panstwa interesowaly sig¢ tradycyjnie wylacznie elity zwigzane blisko w tym

4 Fidem, The Democracy of the Dead: Dewey, Confucius, and the Hope for Democracy in Chi-
na, Open Court, Chicago 1999.

4 Geir Helgesen, The Case for Moral Education, w: Daniel A. Bell, Hahm Chaibong (red.),
Confucianism for...,s. 172.

4 Ibidem, s. 169.
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systemie z jego funkcjonowaniem i identyfikujace si¢ z nim. Najczestsza forma ich
dziatan politycznych byto wysytanie memoriatéw do cesarza. W inne dziatania,
w tym protesty, angazowali si¢ od epoki Han studenci, ktorym nie przystugiwat
jeszcze przywilej zwracania si¢ bezposrednio do Syna Nieba. Ich aktywno$¢ ro-
sta jeszcze wraz z procesami modernizacji i upowszechnianiem idei narodowych.

Powyzsze analizy sa szczego6lnie celne, gdyz ukazuja fatszywosé tez o nego-
waniu wartosci jednostki w konfucjanizmie 1 jej rzekomym ,,zniewoleniu”. Wedle
popularnych wyobrazen bylo to nieuniknione w despotycznych panstwach Azji,
a stalo si¢ to na Zachodzie obiegowym stereotypem przynajmniej od czasow Mon-
teskiusza i Hegla, cho¢ wywodzi si¢ jeszcze ze starozytnej Grecji. Jedyna wolna
osoba miat tam by¢ — wedtug Hegla — wtadca-samowolny despota*. Realnie jed-
nak jednostka mogta by¢ tam nawet bardziej znaczgca niz na Zachodzie, tyle ze
byla inaczej pojmowana i odmiennie budowata swojq tozsamosc, wptywy oraz re-
lacje spoteczne.

W rzeczywistosci wszyscy w dawnych Chinach, wlacznie z wtadca, byli spo-
tecznie ograniczani przez tradycje, cho¢ przy hierarchicznych strukturach mieli-
$my tam do czynienia z ogromnym zréznicowaniem pozycji i wplywoéw jedno-
stek. Wszystkie one az po dzisiaj maja jednak otwarte drogi do samodoskonalenia
1 osiggania nawet najwyzszych stopni doskonatosci, a takze wyzszych pozycji oraz
wiekszego wptywu na spoteczenstwo. Rozne szkoty mysli przedstawiaty jedynie
odmienne ideaty tych najwyzszych form egzystencji i drog dochodzenia do nich.
W tej sytuacji mozna wrecz mowi¢ o nadzwyczajnej apoteozie jednostki w trady-
cji wschodnioazjatyckie;.

Ciekawe i niestandardowe interpretacje konfucjanskiej jednostki przedsta-
wia Herbert Fingarette. Zwraca on uwage na szczeg6lnie doniosta role rytuatu
w cywilizacji konfucjanskiej. A pamietac trzeba, ze wspolczesna cywilizacja za-
chodnia jest nisko zrytualizowana i rytuaty odgrywaja w niej pewna role jedynie
w szczegblnych miejscach i sytuacjach (jak dwory krdlewskie, uroczystosci reli-
gijne itp.). Natomiast w cywilizacji konfucjanskiej, ktora jest wysoce zrytualizo-
wana — normujg one cale zycie. Fingarette twierdzi, ze rozpatrywanie idei konfu-
cjanskich w ramach antynomicznego przeciwstawiania jednostki spoleczenstwu
jest niestuszne, gdyz jest to zachodni schemat interpretacyjny, ktoérego §ladow nie
znajdziemy w wypowiedziach Konfucjusza oraz jego kontynuatorow. Medrzec
ten mowi natomiast o stawaniu si¢ cztowiekiem i traktuje jednostke jako ,,szcze-
g6Ing istote z unikatowg godnoscig i potega, lecz pochodzg one z rytuatu (/i, 1)

 Georg W.F. Hegel, Wykiady z filozofii dziejow, t. 1, przet. Janusz Grabowski, Adam Landman,
Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1958, s. 155, 157.
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i to na nim si¢ opierajg”*. Rytuat, inaczej niz normy prawne, ma za$ o wiele bar-
dziej charakter spoteczny, jest przeprowadzany w obecnosci i przy udziale jakiej$
grupy i spotecznie warunkuje dziatania, zachowania, a nawet myslenie jednostki.
Rytuat jest pewna forma kulturowa z waznymi aspektami symbolicznymi. Warte
podkreslenia jest przy tym, ze rytualy odgrywaja takze wazna role komunikacyj-
na nie tylko wobec partnerow rozmaitych relacji oraz otoczenia spotecznego, ale
takze w kontaktach z przodkami i innymi bostwami®.

Czlowiek nie jest w tej wizji atomem w spoteczenstwie, osoba posiadajacg per-
sonalng dusze niesmiertelng ani autonomicznym podmiotem prawnym czy bytem
dazacym do maksymalizacji przyjemnosci albo zakresu swej wolnosci. Cywili-
zowanie polega bowiem po konfucjansku na przyjmowaniu na siebie powinnosci
moralnych i ustalaniu relacji spotecznych wtasciwych cztowiekowi, nawet o cha-
rakterze symbolicznym, okreslanych przez tradycje i konwencje, a zwigzanych
z szacunkiem oraz rozmaitymi obowigzkami spotecznymi. Dlatego upowszech-
nionych przez konfucjanizm ,,Pie¢ podstawowych relacji migdzyludzkich” nalezy
traktowac jako specyficznie ,,uswiecone” przez osadzenie ich w rytualnym deco-
rum. Jak wskazuje Fingarette, spoteczenstwo, funkcjonujace zgodnie z konwen-
cjami i powinno$ciami moralnymi, staje sie¢ w wizji konfucjanskiej gigantycznym
widowiskiem, swoistym teatrem. Odgrywane w nim swoiste przedstawienia (per-
formances), ze wspaniatymi ceremoniami i oficjalnymi rytualami podobnymi do
naszych obrzedow religijnych, moga by¢ przez uczestnikéw traktowane z przeje-
ciem i pelna identyfikacja lub tez stawac si¢ w mniejszym albo wigkszym stop-
niu jedynie pewna gra, traktowang duzo mniej oficjalnie. Zawsze jednak sg od-
grywane ze swoistym wdziekiem i obliczone na efekt spoteczny. Wtasnie rytuaty
wnoszg w zycie spoteczne pewien aspekt swietosci i bogactwo symboliki. Badacz
ten przyjmowatl nawet, ze w systemie konfucjanskim wspolnote generuja wtasnie
LwSwiete rytuaty”, kluczowe — wraz z moralnoscia — dla natury ludzkiej formowa-
nej w procesie cywilizacyjnym. Jego analizy mozna by podsumowac¢ nastepujaco:
uspotecznienie jednostki zostalo w cywilizacji konfucjanskiej opracowane kulturo-
wo i uzyskato nawet oprawe symboliczna, co nadato im pewne rysy ,, uswiecenia ™.

Chociaz zachodnia koncepcja ,,godnosci cztowieka” odnoszona do jednostki
jest obca tradycji chinskiej, to pewne aspekty poszanowania godnos$ci jednostki
mozna znalez¢ na przyktad w Analektach konfucjanskich. Przy objasnianiu dobroci
wskazuje sie¢ wyraznie na potrzebg poszanowania godnosci tego, komu wy$wiad-
cza si¢ jaka$ pomoc. Jednak istotnie nie zostaly one rozwini¢te do rangi koncep-
cji. Podobnie mozna znalez¢ w konfucjanizmie potepienia nazbyt wielkich réznic

4 Herbert Fingarette, Confucius: the Secular as Sacred, Waveland Press, Long Grove, IL, 1998,
s. 76.
4 Szczegdtowo analizuje t¢ ich funkcje W. Lakos, Chinese Ancestor Worship..., s. 81-100.
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majatkowych, przy uznawaniu, rzecz jasna, zr6znicowania wynikajacego z odmien-
nych pozycji w hierarchii spolecznej i zwigzanego z nig prestizu.

Randell P. Peerenboom zwraca uwage na jeszcze jedna istotng roznice miedzy
Zachodem a tradycja chinska dotyczaca jednostki. Jego zdaniem kluczowe jest ak-
ceptowanie pluralizmu na Zachodzie, a w Chinach dqgzenie do jednosci spoteczen-
stwa jako ideatu. W zwiazku z tym u nas kluczowa wartos$cig jest ,,prawo do my-
Slenia” (right to think) samodzielnie, w tradycji chinskiej za$ ,,stuszne myslenie”
(right thinking) w skali catego spoteczenstwa. To ono wtasnie ma zapewnia¢ har-
monig¢ spoteczna, gdyz przywodztwo moralne wladcy umozliwia zharmonizowa-
nie interesOw jednostek oraz grup z catym panstwem. Chodzi tu zatem o jednos¢
o charakterze moralnym, opartg na wspdlnych wartosciach i regutach zachowa-
nia wyznaczanych przez etykiete*. Owo ,,stuszne myslenie” powinno by¢ wpa-
Jjane od dziecka przez rodzing, wspolnoty, w ktorych ona zZyje oraz przez panstwo.
Dodac¢ trzeba, ze dopiero, gdy to zaufanie si¢ zatamuje, moze dochodzi¢ do maso-
wych buntéw. Mamy zatem do czynienia z nagltym przeskokiem: od petnego za-
ufania i postuszenstwa do cato§ciowego potepienia i buntu. Brakuje natomiast co-
dziennego, wybiorczego, krytycznego podejscia do dziatan wtadz panstwowych,
esencji demokracji.

Przywotywany juz Helgesen przytacza wypowiedz nauczycielki z Korei Po-
tudniowej z lat 90., ilustrujacg dobrze tradycyjny, konfucjanski sposob myslenia
zwigzany z takg orientacja:

W programie szkoty podstawowej i sredniej wychowanie moralne
jest zawsze wymieniane przed wszystkimi innymi przedmiotami, po-
niewaz wlasciwy sposob zycia jest wazniejszy niz cokolwiek innego.
Uczenie sig, jak zy¢ jako cztonek spoteczenstwa, jako cywilizowany
obywatel, jest sprawg najwazniejszg. Aby prowadzi¢ zycie cywili-
zowane, potrzebujemy wzoréw [moralnych], idei oraz dyrektyw, jak
réwniez dyscypliny. Prowadzona nauka ma na celu nauczenie dzieci
myslenia o tych sprawach, aby poprowadzi¢ je w zyciu w stlusznym
kierunku, by postepowaly tak, jak je uczono®’.

Warto dodac, ze owo wychowanie moralne bylo w pozniejszych latach przed-
miotem kontrowersji, gdyz w okresie dyktatur wojskowych aczono je z indoktry-
nacja polityczna.

46 Randell P. Peerenboom, Confucian Harmony and Freedom of Thought: The Roght to Think
Versus Right Thinking, w: Wm. Theodore de Bary, Tu Wei-ming (red.), Confucianism and Human
Rights, Columbia University Press, New York 1998, s. 234-260.

47 G. Helgesen, The Case..., s. 161.
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Koncepcje wpajania catemu spoleczenstwu ,,stusznego mys$lenia” pozwala takze
lepiej zrozumie¢ mys$l Angusa C. Grahama. Zwrocit on bowiem uwage, ze od cza-
sow starozytnej Grecji w Europie centralng kwestiq bylo pytanie o prawde (what
is the truth?), jaka teza opisujaca elementy naszej rzeczywisto$ci jest prawdziwa.
Natomiast w Chinach od starozytnosci kluczowe byto pytanie o Droge — dao, i&
(Where is the Way?), ktéra umozliwia zaprowadzenie porzadku w panstwie i kie-
rowanie kazdemu cztonkowi wspolnoty wlasnym zyciem*. Zatem r6znica migdzy
tradycja zachodnig a konfucjanska nie sprowadzata si¢ jedynie do wolnosci indywi-
dualnego myslenia lub jej braku. Nietrudno zauwazy¢, ze pytania o realia otaczaja-
cego Swiata wigzg si¢ z mysleniem indywidualistycznym, z analizami z punktu wi-
dzenia jednostki, podczas gdy pytania o Droge i o podstawowe wytyczne moralne
maja charakter spoteczny, dotycza calej wspdlnoty, a nawet panstwa i uniwersum.

Gleboko uspoleczniona natura czlowieka w Azji znajdowala odzwierciedle-
nie réwniez w sferze religijnej. Na gruncie religii monoteistycznych Morza Srod-
ziemnego kazdy czlowiek stanowi osobe i ma indywidualng dusze¢ niesmiertelna,
ktorej losy zaleza od woli Bozej. Przy azjatyckim kulcie przodkéw najczesciej
przyjmuje sie, ze cztowiek ma dwa rodzaje duszy: dusze po, f# — animalng, swo-
istg ,,energie zyciowa”, ktora jest podobna u wszystkich istot zywych i rozprasza
si¢ stosunkowo szybko po $mierci. Druga dusza, hun, f — moralna i my$laca, for-
muje si¢ podczas zycia jednostki, 0siggajac rdzne stopnie rozwoju, od ledwo zalgz-
kowej do ogromnej, jak u medrca. Ona moze przetrwac setki, a nawet tysigce lat,
jesli potomkowie ,,zywia ja”’ swoimi ofiarami i czcia. Bez ich troski najpierw staje
si¢ ona ,,gtodnym upiorem” napadajacym na ludzi, a potem rozsiewa si¢ i zanika.
Nie wystarczg jej ofiary 0sob obcych, cho¢ one tez moga jej okazywac szacunek.
Dusze przodkoéw, jak wierzono, nadal sa tez obecne w zyciu rodu i rodziny, moga
pomagac potomkom albo ich kara¢ za wystepki, sg informowane o wszystkich
waznych wydarzeniach w zyciu rodziny, by mogli w nim uczestniczy¢. Przy za-
$lubinach waznym obrzgdem jest na przyktad przedstawienie panny miodej przod-
kom. Spora popularnoscia az do XX w. cieszyly sie tez koncepcje odradzania si¢
zmartych cztonkéw rodziny w jej obrgbie. Obserwujac upodobania dzieci, wnio-
skowano zatem, kto ze zmartych tym razem ,,powrdcit”.

Taoisci podkreslali raczej zwiazki z natura i traktowali jednostke bardziej in-
dywidualistycznie, chociaz rowniez dla nich byta ona bytem nietrwalym. W Kisie-
dze Mistrza Zhuanga (Zhuangzi, #-§) umierajacy filozof-taoista mowi, ze wias-
nie wchodzi w okres transmutacji, nie wie, czym si¢ stanie nastgpnie, ale wie, ze
tu dalej bedzie istnial w zmieniajacych sie formach, stawszy si¢ — na przyktad

4 Angus C. Graham, Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China, Open
Court, Chicago 1989, s. 3.
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— watrobka szczura lub tapka owada®. Byty takze koncepcje, ze kazda czastka
ciala ma swoja ,,duszyczke”, przy wspolnych ,kanatach energetycznych”. Przy
przenoszeniu ciala dbano zatem, by wszystkie jego kostki zostaty ekshumowane
i znowu ztozone razem, gdyz wierzono, ze niekompletno$¢ pochowku uniemoz-
liwi reinkarnacje. Stad takze w medycynie chinskiej unikano operacji chirurgicz-
nych, a zwyczajowo usunietg czes¢ ciata nalezalo zachowac az do pochowku (do-
tyczyto to na przyktad eunuchow).

Buddyzm rozwijat koncepcje tysiecy reinkarnacji trwajacych przez cate epoki,
zaleznych od gromadzonej przez dang jednostke karmy — bedacej rezultatem jej
czynow>’. W Azji konfucjanskiej upowszechnito si¢ przekonanie, ze nasza karma
jest wspoltksztattowana przez naszych przodkow, a nasze czyny maja wptyw na
karme naszych potomkow, zatem nie ma ona charakteru $cisle indywidualnego.
Buddyzm uczyt zarazem od indyjskich poczatkow, ze nasz byt jednostkowy, indy-
widualna osoba, jest jednym ze ztudzen nieosSwieconego umystu, gdyz mamy jedy-
nie do czynienia z chwilowa forma, przelotnym potaczeniem réznych elementow
w jeden zespot. Jednostke porownywano do wozu sktadajacego sie z kot, dysz-
la, kosza itd., lub do miasta, rowniez zlozonego z wielu elementow, powstajacego
iulegajacego rozpadowi’!. Poprzez awans do wyzszych kategorii bytu, albo degra-
dacje do nizszych, buddyzm taczyt ludzi w jeden zhierarchizowany szereg bytow,
na szczycie obejmujacy bostwa, a na dole najdrobniejsze zyjatka. Mysliciele chin-
scy gtownych szkot otwierali wiec przed cztowiekiem perspektywe doskonalenia
1 osiggania wyzszych form bytu, az do rangi bostw, albo nirwany i wyzwolenia od
istnienia. Zarazem, cho¢ w rozmaity sposob, podwazali wiar¢ w istnienie jednostki
jako trwatego bytu. Nalezy tez podkresli¢, ze brak Boga-Stworcy implikuje brak
transcendencji, zatem dusze i bostwa przynaleza do ,,naszego $wiata”, jedynego,
jaki istnieje. Natomiast dusza ludzka w religiach monoteistycznych basenu Mo-
rze Srédziemnego miata szczegolny status jako dawana przez Boga i przechodza-
ca jako nie$miertelna do transcendencji, co w chrzescijanstwie zaowocowato roz-
wojem szczegodlnej koncepcji przyrodzonej godnosci cztowieka.

4 Marcin Jacoby (przet.), Zhuangzi. Prawdziwa Ksigga Potudniowego Kwiatu, Wydawnictwo
Iskry, Warszawa 2009, s. 80 (rozdz. 6.5). Jest to jedno z podstawowych dziet mysli taoistyczne;.
Ksigga ta przypisywana jest Zhuang Zhou (369?7-2867? p.n.e.) i podstawowe jej rozdzialy (tzw. we-
wnetrzne) moga by¢ jego autorstwa.

50 Jest to termin wieloznaczny. Mozna go rozumiec jako sume wszystkich konsekwencji moralnych
czynoéw, mysli i intencji danego indywiduum w Zyciu obecnym i w poprzednich inkarnacjach, albo
tez jako tancuch przyczyn i nastepstw w sferze moralnej kierujacy jego postgpowaniem. Patrz Ingrid
Fischer-Schreiber (red.), Encyklopedia mgdrosci Wschodu: buddyzm, hinduizm, taoizm, zen, przet.
z niemieckiego Mieczystaw Jerzy Kiinstler, Warszawski Dom Wydawniczy, Warszawa 1997, s. 171.

5! Treneusz Kania (przet.), Muttavali. Wypisy z ksiqg starobuddyjskich, Aletheia, Warszawa 2007,
s. 107-108.
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Przezywanie swego ja jako czastki podmiotu grupowego w cywilizacji konfu-
cjanskiej jest zatem nie tylko rezultatem przyswajania sobie teoretycznych podstaw
1 wartosci. Sg to przede wszystkim rezultaty specyficznego wychowywania i prak-
tycznego wpajania odmiennych niz na Zachodzie koncepcji i wartosci.

Wychowywanie dzieci i formy ich socjalizacji. Wspominane powyzej koncep-
cje utrzymywania przez panstwo tadu moralnego w spoleczenstwie i formowania
si¢ natury ludzkiej w jednostce podczas catego jej zycia w wyniku oddzialtywan
spotecznych i samodoskonalenia — mialy donioste implikacje. Funkcje i natura
panstwa, jak tez procesy wychowawcze w cywilizacji konfucjanskiej musiaty sie
ro6zni¢ zasadniczo od sytuacji w panstwach chrzescijanskiego Zachodu, gdzie jed-
nostka ze swa dusza dawana przez Boga ,,rodzila si¢ od razu cztowiekiem”.

Po pierwsze, takie zalozenia naktadaty powazne obowigzki na panstwo oraz na
wszystkie wspolnoty w nim funkcjonujace, az po rodzine, odpowiedniego formo-
wania czlowieka we wszystkich jednostkach — cztonkach tych wspolnot. Procesy
wychowawcze powinny obejmowac zatem cata ludnos¢, a nie tylko dzieci i mlo-
dziez. Wtadze wszystkich szczebli, az po gtowe rodziny, patrzyty wiec na podwiad-
nych jak na wychowankow, nie za$ autonomiczne podmioty z przyrodzonymi im
prawami, jak na Zachodzie. Nalezato ich uczy¢, by odpowiednio si¢ zachowywali
i mysleli, a w rezultacie uzyskiwali mozliwo$¢ w miare najpetniejszego i najgod-
niejszego ludzkiego zycia, na im wyzszym poziomie — tym lepiej, a zarazem by
dziatajac prawidtowo, nie zaktdcali nalezytych relacji w spoteczenstwie. To mo-
ralistyczno-wychowawcze nastawienie panstwa i spoteczenstwa mogto si¢ prze-
jawia¢ w roznym stopniu i formach, gdyz rozmaite byty podejscia do tego zagad-
nienia. Konkurowaty przy tym ze soba dwa stanowiska. Wedtug Mencjusza kazdy
mogt zosta¢ medrcem utozsamiajacym sie z Droga i wprowadzajacym ja w §wiecie
ludzkim. Inni zaktadali, Ze medrcem trzeba si¢ urodzi¢, z odpowiednimi zadatka-
mi, ktore co najwyzej mozna w sobie pozniej rozwijac. A zatem zwykly cztowiek
moze si¢ doskonali¢ jedynie do pewnego poziomu.

Po drugie, kazda jednostka powinna by¢ stale nastawiona na uczenie si¢ i wy-
ciggac dla siebie nauki ze wszystkich doswiadczen zyciowych. Powinna ona przy
tym by¢ otwarta na wskazowki innych, oczekiwac ich i samej dawac je innym,
zyjac w samouczqcych si¢ kolektywach®. To implikowalo krytyczne podejscie do

52 Szczegbtowo omawia ten aspekt kultury chinskiej studium Lyn Gow i in., The Learning Ap-
proaches of the Chinese People: A Function of Socialization Processes and the Context of Learning,
w: Michael Harris Bond (red.), 4 Handbook of Chinese Psychology, Oxford University Press, Hong
Kong — Oxford 1996, s. 109—123. Aspekt ten wystapit takze jaskrawo w badaniu autora K. Gawli-
kowski, Two National Ways of Reasoning: Interpretation of the Cause-Effect Relationship by Chi-
nese and Polish University Students. A Psychological Study, w: Wolfram Eberard, Krzysztof Gaw-
likowski, Carl-Albrech Seyschab (red.), East Asian Civilizations: New Attempts at Understanding
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siebie samego i gotowos¢ do rozmawiania o swoich niedostatkach z cztonkami wias-
nej grupy. Dzigki temu proces samodoskonalenia nabierat charakteru spoteczne-
go. To podejscie ,, nieustannego uczenia si¢” rozni zasadniczo ludzi z cywilizacji
konfucjanskiej od mieszkancow Zachodu, ktorzy swoje krytyki i zadania poprawy
kieruja zwykle do otoczenia.

Po trzecie, wychowywanie dzieci i mtodziezy nabierato w tym kontekscie nad-
zwyczajnej doniostosci, gdyz byto formowaniem ludzi w rodzacych si¢ jednost-
kach. Zdawano sobie przy tym sprawe, ze kluczowe sg wczesne fazy. Kazda star-
sza osoba wrecz czuta sie zobowigzana do zwracania uwagi mlodym ludziom, czy
dzieciom, ze niewlasciwie si¢ zachowujg. Wychowywanie dzieci i tworzenie ich
wiezi z matka oraz z obojgiem rodzicéw miato szczegdlne znaczenie, gdyz juz od
epoki Han (206 p.n.e. — 220 n.e.) konfucjani$ci wpajali przekonanie, ze cnota xiao,
Z — czci dla rodzicow i stuzenia im — jest podstawg wszystkich cnét spotecznych
i obywatelskich, a nawet gtownym kryterium odrozniajacym ludzi od zwierzat. Od
starozytnosci uwazano w Chinach, ze dbatos¢ o psychike dziecka powinna si¢ za-
czynac juz w okresie ptodowym — prenatalnym, gdyz to, czego czlowiek uczy sie
w najwczesniejszym dziecinstwie, staje si¢ jego natura. Zwracal na to uwage juz
Jia Yi, HiH (200-168 p.n.e.) w swoim dziele Nowa ksiega (Xinshu, #13), gdzie
zawarl rozmaite zalecenia dla kobiet w ciazy (dajac przyktad matki Wen Wanga —
zatozyciela dynastii Zhou). Wprowadzit on nawet specjalny termin na ,,wychowy-
wanie ptodu” (taijiao, ifi#l). Obejmowato ono tak dzialania matki, jak i jej my-
$li oraz przezycia, zwlaszcza od trzeciego miesigca cigzy. Miedzy innymi — jego
zdaniem — nie powinna ona leze¢ na boku, siedzie¢ ,,.krzywo”, oglada¢ sprosnych
przedstawien lub stucha¢ ,,wulgarnej” muzyki, natomiast winna dbac o przestrze-
ganie regularnego trybu zycia, wlasciwej diety i o odpowiednie my$li®.

Wychowywanie nalezato kontynuowac od najwcze$niejszego dziecinstwa. Prze-
lomowy byl okres, kiedy dziecko samo zaczynato jes¢ i by¢ rozumne, $wiadome
tego, co robi i co si¢ z nim dzieje (dongshi, [#5), gdyz juz od tej pory nalezato
uczy¢ je dyscypliny i samokontroli, by zachowywato si¢ odpowiednio®*. Zaktada-
no, ze nawet uczenie skomplikowanego pisma chinskiego powinno sie zaczynac
Jjuz w wieku czterech lub pieciu lat. A jak wierzono, nauka taka ksztattuje morale.
W wieku siedmiu lat oddzielano tez chlopcow od dziewczynek, gdyz od tego cza-
su zgodnie z tradycja obowigzywato Sciste rozdzielenie Yin i Yang, a takze prze-
strzeganie regul meskich lub zenskich oraz znacznie surowszej dyscypliny. Nawet

Traditions, t. 1: Ethnic Identituy and National Characteristics, Simon & Magiera Verlag, Muenchen
1982, s. 82—-131.

53 J. Gernet, Inteligencja Chin...,s. 107.

% David Y.H. Wu, Chinese Childhood Socialization, w: M.H. Bond (red.), 4 Handbook of Chi-
nese Psychology, s. 146—147.
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ubranka dzieci roznej ptci powyzej tego wieku nalezato pra¢ oddzielnie i wieszac¢
oddzielnie.

Zwracano uwage, zeby zasady socjalizacji, wychowania moralnego oraz tresci
nauczania dostosowywac do wieku dziecka, by to, co mu si¢ wpaja, nie przerasta-
lo jego sit i mozliwosci. Zalecano, by edukacja byta dla dziecka ciekawa i radosna,
przestrzegajac przed nadmiernie surowym karaniem w jej trakcie, by dzieci nie
nabieraty niechetnego nastawienia do nauki. Duzg wage przywiazywano do ucze-
nia dzieci piosenek o odpowiednio wychowawczej tresci oraz do tanczenia przy
muzyce, by mogly przy tym wyskakac¢ si¢ 1 wykrzycze¢, ale przestrzegajac ryt-
mu i norm wlasciwego zachowania. Uczono tez dzieci poezji dostosowanej do ich
wieku i z odpowiednim przestaniem moralnym.

Wazne miejsce w wychowywaniu zajmowato uczenie w zabawie roznych rytu-
atow, na przyktad matzenskich czy sktadania ofiar przodkom, zwracano tez uwage
na wpajanie dobrych manier. Podkreslal taka potrzebg wielki mysliciel konfucjan-
ski Wang Yangming, £ [ (1472-1529). Jego zdaniem dziecko od malenkos$ci
powinno si¢ uczy¢ wykonywania okreslonych gestow i przyjmowania odpowied-
nich postaw, jak tez statego kontrolowania swoich ruchow i stéw, co byto niezbed-
ne w spoteczenstwie przywiazujacym tak wielka wage do etykiety. Yan Zhitui,
EAZ #fE (531-591), konfucjanista z mandarynskiego rodu, ktory pozostawit naj-
starsze zachowane pouczenia dla swego rodu jako jego swoistg konstytucje, tak
opisywatl swoje dziecinstwo:

Obyczaje i nauki naszej rodziny zawsze byty prawidlowe i Scisle prze-
strzegane. W dziecinstwie korzysta¢ mogtem z dobrych pouczen swo-
ich rodzicow. Razem z dwoma starszymi bra¢mi szedtem kazdego ran-
ka i wieczora, by przywita¢ si¢ z rodzicami, i zapytac ich zima, czy
majg wystarczajgco cieplo, a latem, czy nie dokucza im upal. Szlis§my
powoli, starannie stawiajgc kroki, mowiliSmy powoli zgodnie z re-
gutami dobrych manier, a poruszali$my si¢ tak dostojnie i z pelnym
szacunkiem, jak by$my byli na audiencji na dworze u budzacego Iek
wladcy. Oni dawali nam dobre porady, dopytywali o nasze zaintere-
sowania, krytykowali nasze defekty, a umacniali nasze zalety — za-
wsze czyniac to gorliwie i stawiajgc dobre wzory™.

55 Yan shi jiaxun jijie, BRI K FI 4 /% [Pouczenia rodzinne rodu Yan z zebranymi objasnieniami],
autorstwa B2 4 (531-591), komentarze zebrane przez Wang Liqi, = F|#%, Shanghai Guji Chu-
banshe, Shanghai 1982, s. 22 (rozdz. 1). Tekst ten powstat ok. 589 r. Teng Ssu-yii (przet.), Family
Instructions for the Yan Clan — Yan-shi Chia-hsiin, BRIKZK )|, by Yen Chih-Tui g2 #, E.J. Brill,
Leiden 1968, s. 1-2 (Preface).
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Opis ten, jak wynika z kontekstu, dotyczy okresu, kiedy autor miat ponizej o$Smiu
lat. A cale pouczenia dla swego rodu zaczyna od wskazoéwek, jak wychowywaé
dzieci. Jego zdaniem wychowawcy cesarscy przede wszystkim ktadli nacisk na
cnote xiao, formowanie cnoty ren, 1~ — dobroci, dbatoéé o etykiete i wypelnianie
swoich powinnosci spotecznych. To obowiazywato przede wszystkim arystokracje
i rody uczonych. Natomiast dla zwyktych ludzi bylo to nieosiagalne, lecz powin-
ni oni wpajac tyle, ile si¢ da z takich nauk, a przede wszystkim samodyscypling.

Autor potepia najbardziej zdecydowanie pozwalanie dzieciom, by robily to, co
zechca, jako ,,psucie dzieci”, co w tradycji konfucjanskiej krytykowano przez ty-
sigclecia. Od czasu gdy dzieci zaczynaja odroéznia¢ wyraz twarzy opiekunow, ich
aprobate lub potepienie, nalezy im przekazywac na biezaco swoje oceny ich za-
chowan. Przestrzega jednak, ze we wczesnym dziecinstwie trzeba unikac bicia ki-
jem bambusowym. Rodzice powinni natomiast zachowywac dostojenstwo i $cisle
stosowac reguly, ale taczy¢ to z czutoscia, co zwykle daje dobre rezultaty i po-
zwala ksztattowaé cnote xiao, jak tez szacunek dla rodzicow i staranno$¢ w ro-
bieniu wszystkiego. Unika¢ nalezy bezwzglednie spoufalania si¢ dzieci z rodzi-
cami, gdyz powinny one zywi¢ do nich nalezyty respekt. Stad takze rekomenduje
on zatrudnianie nauczycieli do nauki dzieci, zwlaszcza synéw. Gdy dzieci sg star-
sze, nalezy je uczy¢ przestrzegania rang prestizu w relacjach spotecznych. Pod-
kresla si¢ przy tym, ze postuszenstwo wobec starszego brata powinno by¢ takie
samo jak wobec ojca, gdyz to on w imieniu rodzicow zarzadza mtodszym rodzen-
stwem. Madrzy i utalentowani synowie beda, jego zdaniem, lubiani, a zatem bgda
robi¢ kariere, natomiast ghupcy i rozrabiacy beda spotykac si¢ z potepieniem i nie
przyniosg chluby rodzinie®.

Mozna doda¢, ze badacze analizujacy wspolczesne style sprawowania funkcji
rodzicielskich wérod emigrantéw chinskich w Stanach Zjednoczonych opisuja jako
nader rozpowszechnione postawy korespondujace z zalecanymi powyzej, okresla-
ne jako ,,wtadcze” (authoritative), co rozni ich wyraznie od postaw rodzicow ame-
rykanskich duzo bardziej liberalnych i ktadacych nacisk na samodzielno$¢ dzie-
ci’’. Zgodnie z tradycyjnym modelem wychowawczym Chinczycy ktadli nacisk
nie tylko na postuszenstwo dzieci i $ciste przestrzeganie regut, ale rowniez two-
rzyli cieple stosunki, akceptujac dzieci, jakimi sg, mimo ich niedostatkow i liczac
si¢ z ich potrzebami oraz pragnieniami®®. W rezultacie dzieci z rodzin chinskich,

¢ Yan shi..., s. 25-36 (rozdz. 2); Teng Ssu-yii, Family Instructions..., s. 3-8, 10.

57 Wu Chunxia, Ruth K. Chao, Intergenerational Cultural Conflicts in Norms of Parental Warmth
among Chinese American Immigrants, ,International Journal of Behavioral Development” 2005,
t. 29, nr 6, s. 516-523.

58 Ruth K. Chao, The Parenting of Immigrant Chinese and European American Mothers: Re-
lations Between Parenting Styles, Socialization Goals, and Parental Practices, ,,Journal of Applied
Developmental Psychology” 2000, t. 21, nr 2, s. 233-248.
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w poroéwnaniu z dzie¢mi z rodzin zachodnich, byty duzo bardziej niesmiate i ha-
mujace sie, a ,,dobre dziecko” (guai haizi, %) w rozumieniu chinskim mia-
o by¢ takze bystre, postuszne, zachowujace si¢ wlasciwie, unikajace wstydu jako
kluczowej kary spotecznej, wrazliwe na sygnaly z zewnatrz i samokontrolujace sig.
Roznito je to od zachodniego modelu ktadacego nacisk na wyrazanie swojego zda-
nia i swojej osobowosci, niezalezno$¢, podejmowanie wyzwan stawianych przez
sytuacje, autonomi¢ i poleganie gldéwnie na sobie samym. U dziecka zachodniego
nie$miato$¢ i nadmierna powsciagliwos¢ wskazywatyby na zaburzenia w socjali-
zacji, podczas gdy u chinskiego — na jej wysoki poziom™.

Wyrazne rdznice wystepuja takze przy wyrazaniu swoich emocji i w relacjach
rodzicow z dzie¢mi. Rodzice chinscy zazwyczaj unikaja deklaracji stownych, jak
kochaja swoje dzieci, czy przytulania ich oraz innych czulo$ci, natomiast staraja
si¢ zaspokajac ich potrzeby, i to nawet nie wypowiadane, a jedynie antycypowane.
Przyjmuje si¢ bowiem w kulturach konfucjanskich, ze zyczliwo$¢ oraz dobre in-
tencje wyrazaja si¢ przede wszystkim w dziataniach, nie w stowach®. Zatem mimo
uplywu poéttora tysiaca lat od opisania ideatéw wychowawczych przez Yan Zhituia
praktyka chinska nadal w znacznym stopniu z nimi koresponduje.

Poniewaz do wychowania moralnego dzieci przywigzywano tak duza wage,
piosenki dla nich o takim charakterze pisali w dawnych Chinach nieraz znani auto-
rzy, traktujac to jako wazna misj¢ spoteczng. Opracowano tez podreczniki uczace
elementarnej wiedzy o $§wiecie, o Chinach i spoteczenstwie, wpajajace podstawy
etosu konfucjanskiego. W ostatnim tysiacleciu najstynniejsze byty trzy takie ,.ele-
mentarze” zwane skrotowo Trzy — Sto — Tysige (San — Bai — Qian, — 1 T) od liczb
w ich tytutach. Niewatpliwie najpopularniejszym z nich byt Kanon trzech znakow
(Sanzijing, —F#) opracowany zapewne w XIII w. i uzywany, z réznymi modyfi-
kacjami, do dzisiaj®'. Jest to tekst objetosci nieco ponad tysigca znakow, w ktorym

%% Chen Xinyin, Hastings Paul D. i in., Child-Rearing Attitudes and Behavioral Inhibition in
Chinese and Canadian Toddlers: A Cross-Cultural Study, ,,Developmental Psychology” 1998, t. 34,
nr4,s. 677-689.

% Wu Chunxia, R.K. Chao, Intergenerational Cultural Conflicts..., s. 517.

6! Prawdopodobnie autorem jego byt Wang Yinglin, T %, ktory dziatal w koficu epoki Song
Potudniowej (1127-1279), wymienia si¢ jednak takze jako potencjalnego autora Qu Shizi, [ i ¥
z epoki Song Pétnocnej (960-1127) zyjacego w XI w. Pojawialy si¢ tez hipotezy, ze jest to tekst pre-
-Songowski albo ze powstat on dopiero za panowania dynastii Ming (1368—1644). Patrz omdwienie
kwestii jego autorstwa w: Wang Xuemei, 5§ (red.), Mengxue: gimengde keben, 55, FUZ 1
#RAS [Nauczanie poczatkowe: podreczniki nauczania mtodych], Zhongyang Minzu Daxue Chuban-
she, Beijing 1996, s. 1. Nieporozumienia zapewne braly si¢ stad, ze dawniejszy tekst ,,aktualizowa-
no” i uzupeliano wielokrotnie, zatem moze on pochodzi¢ np. z X w., cho¢ znajduja si¢ w nim wtre-
ty coraz pozniejsze. Popularng jego redakcje po rewolucji singhajskiej opracowat Zhang Binglin, #&
JPiR% (1869—1936), znany teoretyk narodowy, patrz Huang Peirong, & iiiZ&, Sanzijing xin yi, =%
#Hia% [Klasyk trzech znakéw z nowym tlumaczeniem], Sanmin Shuju, Taibei 1997. W ChRL po
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wszystkie frazy ujete zostaty w formie trzech hieroglifow, wiec tatwo zapadaja w pa-
mig¢. Drugim podrecznikiem, ktorego tez uczono si¢ na pamie¢, byty Nazwiska stu
rodzin (Baijia xing, 1 X Itk) — zestaw stu najpopularniejszych nazwisk chinskich.
Autor jest wprawdzie nieznany, ale na podstawie pewnych detali badacze wnosza,
ze tekst ten powstal w latach 960-977 w rejonie potudniowego wybrzeza (na te-
renie dawnych panstw Wu i Yue)®?. Najstarszy jest Tekst tysigca znakow (Qian zi
wen, T730), gdyz zawiera tyle roznych znakow , a kazdy z nich pojawia sie tyl-
ko raz, co wymagato duzej sztuki pisarskiej. Przypisuje si¢ go Zhou Xingsi, J& 5 i
(zm. 521 r.). Mial on opracowac ten elementarz podczas jednej nocy na podstawie
dawniejszych tekstow na polecenie cesarza Wudi, .7 z dynastii Liang (502-547),
ktory potrzebowat takiego tekstu do edukacji swego syna. Stat si¢ on popularnym
podrecznikiem pisma chinskiego od epoki Tang (618-907), uzywanym takze w kra-
jach o$ciennych®. Uczniom bardziej zaawansowanym w nauce stuzyt znacznie trud-
niejszy podrecznik poetycki utworow ze ,,ztotego wieku” poezji chinskiej, z epok
Tang i Song, Wiersze tysigca poetéw (Qian jia shi, T i), zredagowany przez
Liu Kezhuanga, %73 (1179-1269).

Jacques Gernet opisujacy podstawy wychowania i edukacji w dawnych Chi-
nach podkresla, ze od XI-XII w., kiedy uformowat si¢ ostatecznie ideat uczone-
go-erudyty, odnoszono si¢ negatywnie do wszelkich sportow, ktore wigzano z po-
gardzanymi sztuka wojenng i praca fizyczna, nieprzystojacymi uczonemu, cho¢
wczesniej wsrod arystokracji popularne byty konna gra w polo i strzelanie z tuku,
a nawet futbol. Z tym wiazaty si¢ zalecenia powsciggliwosci we wszelkich aspek-
tach, potepianie u dzieci biegania, krzyczenia, skakania itp., a rekomendowanie
przede wszystkim studiowania ksiag i nauki kaligrafii. Jedynym rodzajem swo-
istych ¢wiczen fizycznych dopuszczalnym dla ,,uczonego” byty réznego typu po-
ktony, w tym takze ziemne, sprzyjajace stymulacji przeplywu krwi i ¢wiczeniu
miesni, jak to objasniat wspomniany Wang Yangming®. Jak odnotowywat w kon-
cu XX w. chinski obserwator nastolatkow w USA:

Chinski chtopak w wieku szesnastu lat jest tak powazny i stateczny
jak amerykanski dziadek. [...] Zniechgca si¢ potomstwo do wszel-
kich ¢wiczen sitowych, a chtopiec jest uczony, ze im bardziej godne

1978 r. publikowano rozne jego redakcje lub teksty pisane na jego wzor. Patrz np. Li Hangiu 257 X,
Xin Sanzijing, #1 —F# [Odnowiony klasyk trzech znakéw], Kexue Chubanshe — Longmen Shuju,
Beijing 1995; Sun Zhengyu, {2 1E 3 (red.), Zhonghua sanzijing, 1 #E = F & [Chinski Klasyk trzech
znakéw], Jilin Wenshi Chubanshe, Changchun 1995; Zhong Hui, {11#E, i in., Sanzijing: zhushi, dian-
gu, chatu, = F#FRE ML E [Klasyk trzech znakéw z dodaniem objaénien, przywotaniem hi-
storyjek oraz ilustracjami], Beijing Gongsi Chuban, Beijing — Guangzhou — Shanghai — Xi’an 1995.

2 Wang Xuemei, Mengxue: gimengde keben, s. 8.

% Jbidem, s. 14.

8 J. Gernet, Inteligencja Chin..., s. 109.
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ipowazne bedzie jego zachowanie, tym bedzie on zastugiwal na wigk-
szg aprobate dorostych®.

Do dzisiaj ,,dobre dziecko” — to dziecko przede wszystkim postuszne, rezolut-
ne, ale znajgce swoje miejsce i umiejace si¢ zachowywac odpowiednio do sytuacji.

Warto doda¢, ze tradycyjnie niemowle zwykle spowijano z raczkami wzdtuz
ciata jak mumig egipska, by nie mogto rusza¢ ani ndézkami, ani ragczkami, by jako
,istotka staba” nie wietrzyto si¢ i nie narazato na ,,niekorzystne wptywy zewnetrz-
ne”. Przyjmowano bowiem, ze choroby powoduje, zwlaszcza u 0sob ostabionych
i matych dzieci, ,,sze$¢ czynnikow niebezpiecznych” (liu xie, 754%), zwlaszcza
gdy wystepuja w nadmiarze: wiatr, zimno, wilgo¢, sucho$¢, goraco i ,,0gnisto$¢”.
Niemowleta takze karmiono i przewijano tylko o statych porach, bez wzgledu na
to, jak bardzo dziecko by krzyczato. Dodajmy, Ze zamiast zajmowania si¢ ptacza-
cym dzieckiem, jak w Europie i Ameryce, w dawnych Chinach wynoszono je wte-
dy na podworko, nawet w nocy. Placzace dziecko w ten sposob swoiscie karano,
odtaczajac je od dorostych, zostawiajac samo, nawet w ciemnos$ci. Zajmowano si¢
za$ raczej radosnym dzieckiem. Dzieci chinskie bardzo szybko uczyly si¢ zatem,
ze ptakac¢ sie ,,nie optaca”.

Przez taki trening, i to przez dziesiatki pokolen, dzieci chinskie i generalnie
wschodnioazjatyckie byty radosne, niektopotliwe 1 zadowolone ze wszystkiego,
a wyrastali z nich postuszni i mato samodzielni — jako jednostki — ludzie. W gru-
pie dzieci radzity sobie bowiem $wietnie, jako bardzo zaradne, dziatajac pod wo-
dzg starszych dzieci. Zazwyczaj byly radosne i postuszne, unikaty wszystkiego,
co mogloby si¢ nie podoba¢ dorostym. Przypomnijmy, ze mtodsze dzieci nie mo-
gly si¢ zwraca¢ bezposrednio do rodzicow, tylko swoje sprawy przekazywatly im
przez najstarszego brata, ktory pozniej przekazywal rodzenstwu dyspozycje. Hie-
rarchiczny porzadek byt przestrzegany na kazdym kroku. Zona tez nie powinna
byla si¢ zwracaé¢ ze swoimi sprawami bezposrednio do meza, ale przekazywac je
tesciowej, ta przedstawiala je teciowi, a on synowi. Ich decyzje byty znowu zgod-
nie z hierarchicznym porzadkiem przekazywane zonie. Oczywiscie dotyczylto to
duzych rodzin traktowanych jako ,,wzor”.

Dodajmy, ze tradycyjnie dzieci byly wdrazane do pracy i pomagania dorostym
juz od wczesnego dziecinstwa. Najmtodsze dziecko, jakie autor widziat w Chi-
nach w poczatkach lat 60., pracujace w polu z rodzicami zbieralo wykopane ba-
taty, a ledwo zaczynato chodzi¢. Starsze dzieci tradycyjnie zajmowaty si¢ mtod-
szym rodzenstwem, a nawet domem. W Sajgonie w koncu lat 70. bytem w domu

8 Cyt. za D.Y.H. Wu, Chinese Childhood Socialization, s. 146.

6 Ognisto$¢” byta rozumiana jako czynniki Yang stymulujace ,,goraco wewnetrzne”. Szczego-
towe rozumienie tych czynnikow w medycynie chinskiej opisuje Giovanni Maciocia, Fundations of
Chinese Medicine. A Comprehensive Text, Elsevier, Edinburgh 2015 (3 wyd.), s. 267-269.
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prowadzonym przez szescio- czy siedmioletnig dziewczynke, ktora opiekowata sie
jeszcze mlodszym braciszkiem i prowadzita ojcu — taksowkarzowi — dom po $mier-
ci matki. Przyjmowata mnie jak prawdziwa gospodyni, z cala nalezng etykieta.

Zabawy chinskich dzieci, ktore autor obserwowat w ChRL na poczatku lat 60.,
kiedy zycie w Pekinie wciaz toczyto sie dos¢ tradycyjnie, takze rdznily si¢ od za-
chodnich. Nie spotykato si¢ indywidualnych zabaw opartych na fantazji, takich jak
zabawy naszych dziewczynek z lalkami czy galopowanie chtopcéw na kijku jak
na koniku. Dominowaly zabawy grupowe typu sprawno$ciowego. Indywidualne
takze dotyczyly opanowywania jakiej$ sztuki, a czesto wymagaty ogromne;j cier-
pliwosci, co dla europejskiego dziecka bytoby nader frustrujace. Na przyktad ta-
panie na wedke z haczykiem drewnianych rybek z matym kéteczkiem w pyszczku.

Trening czynnosci wydalniczych, na Zachodzie przysparzajacy wiele ktopotow,
tam nastreczat ich o wiele mniej, gdyz chodzacym dzieciom zakladano spodenki
rozcigte w kroku (spodni zapozyczonych od ludéw koczowniczych uzywano juz od
starozytnosci). Wystarczylo zatem przykucnaé, by zatatwic sie, a duza cze$¢ dnia
w cieptym klimacie dzieci zwykle spedzaty na zewnatrz budynku, gdyz znaczna
czgs$¢ rodzinnego zycia, nawet nieraz z gotowaniem, toczyta si¢ na podworku. Bar-
dzo duzg wage przywiazywano tradycyjnie do otoczenia, w jakim wyrasta dziec-
ko. W zwiazku z tym popularna byta opowies¢, jak to matka Mencjusza trzy razy
si¢ przeprowadzata, by zapewni¢ dziecku dobre wzory w otoczeniu spotecznym.

Oczywiscie od najwczesniejszego dziecinstwa wpajano dzieciom, ze naleza
do rodziny i rodzicow, i maja wobec nich niemozliwy do sptacenia dtug wdzigcz-
nos$ci. Przyjmowano tez, ze do nich nalezy cialo dziecka i to im zawdzigecza ono
swa dusze moralna (podobnie jak nauczycielowi i wladcy). Zatem takze oddanie
im wszystkim powinno by¢ bezgraniczne. Na temat powinno$ci wobec nich byty
pewne kontrowersje. W literaturze dydaktycznej mozna znalez¢ przyktady, ze je-
$li rodzic, takze macocha, chcieli dziecko zabi¢, to nalezato si¢ temu postusznie
poddag, ale nie stato si¢ to wzorem dominujacym. Shun, idealny wladca-medrzec
epoki legendarnej, stawiany za wzor cnoty xiao, mimo prob zabicia go przez ma-
cochg i ojca w cudowny sposob unikat §mierci i nadal wiernie im stuzyt, az wresz-
cie jego postawa spowodowata ich naprawe moralng®’.

Mozna jednak takze znalez¢ wskazania, ze jesli rodzic popetnia biad, to dziec-
ko ma wrecz obowiazek zwroci¢ mu na to uwage, chociaz decyzja, czy co$ po-
winno si¢ zmieni¢, nalezy do rodzica i buntowanie si¢ przeciw jego decyzjom
byto oczywiscie niedopuszczalne®®. Dodajmy, ze podobne reguly obowigzywaty

7 Tvan Chen (przekl.), The Book of Filial Piety with the 24 Examples, E.P.Dutton, New York
1909, s. 33-34 (1 z wzorow).

% David Y.F. Ho, Filial Piety and Its Psychological Consequences, w: M.H. Bond, 4 Handbook
of Chinese Psychology, s. 155.
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funkcjonariusza w stosunku do wtadcy. Rodzicom stuzyto sie cate zycie, nawet po
ich $mierci, i to nie tylko sktadaniem ofiar, gdyz wszystkie nasze osiagnigcia — jak
uczyta Ksiega stuzby rodzicom i czci dla nich — przyczyniaja si¢ do ich stawy. Za-
biegajac o swoje zastugi i dobre imie, stuzymy przede wszystkim rodzicom, po-
$wiadczajac, ze dobrze nas wychowali, i przyczyniajac si¢ do ich stawy. Rodzice
w wieku zaawansowanym musieli by¢ traktowani z respektem jako przyszli przod-
kowie bedacy obiektem kultu, ktorzy nawet po $mierci beda opiekowac si¢ swoimi
dzie¢mi i pomaga¢ im. Smier¢ nie przerywata zatem wigzi z nimi.

Wspotczesne badania procesow wychowania w roznych krajach i sSrodowiskach
chinskich, a nawet wsréd Chinczykow stale mieszkajacych w USA pokazuja, ze
tradycyjne wartosci sq wpajane dzieciom, a dawne wzorce wychowawcze sq wcigz
w bardzo szerokim zakresie realizowane. Wciaz kladzie sie nacisk na wpajanie po-
stuszenstwa, szacunku dla starszych, odpowiednie zachowanie, samokontrole oraz
wypetnianie spolecznych powinnosci, podczas gdy lekcewazy si¢ samodzielnos¢,
asertywno$¢ i kreatywno$¢, do czego przywiazuje sie o wiele wicksza wage na Za-
chodzie. W chinskim wychowaniu nie ma tez zbyt wiele miejsca na autoekspresje,
wyrazanie swej osobowosci i spontanicznos¢. Wsrod dzieci chinskich obserwuje sie
takze znacznie mniejszg agresywnos¢ niz wérod amerykanskich, a o wiele wigksze
zdolnos$ci wspotpracy w grupie. Wpaja si¢ wrecz dzieciom szanowanie kolektywu
i dbato$¢ o wspolne interesy, podobnie jak respektowanie hierarchii i zachowania
zgodne z miejscem jednostki w grupie. Nieporownanie wigkszg wage przywiazu-
je sie takze do edukacji i sukceséw w nauce.

Badacze amerykanscy i chinscy z réznych krajow zwracaja przy tym uwa-
ge, ze tradycyjne wzorce wychowania byly realizowane w szerokim zakresie na-
wet w systemie maoistowskim, przy deklaratywnym potgpianiu konfucjanizmu,
a w jeszcze szerszym zakresie byly realizowane w okresie reform Denga, kiedy
wprost nawigzywano do ideatéw konfucjanskich. Wbrew rozpowszechnionym
opiniom i obawom, ze polityka jednego dziecka prowadzi do wychowywania sa-
molubnych ,,cesarzatek”, badacze chinscy wskazuja, ze w gruncie rzeczy ta sytu-
acja miata znacznie mniejszy wptyw w ChRL na praktyke wychowawcza rodzi-
cow, niz dos¢ powszechnie si¢ sadzi. Wbrew catkiem powszechnym przekonaniom
Singapurczykow, z metropolii bardzo zmodernizowanej, ze ich dzieci sg chowa-
ne w sposob bardzo zokcydentalizowany i nowoczesny, badacze stwierdzaja, ze
wrecz przeciwnie: kultywuje si¢ tam nawet bardziej konserwatywne wychowanie
niz w ChRL czy na Tajwanie. Jedynym elementem modernizacji jest tam w isto-
cie powszechna nauka angielskiego, gdyz zgodnie z tradycja nadal ktadzie si¢ tam
ogromny nacisk na cnote xiao, wpajanie postuszenstwa i przestrzeganie hierarchii
oraz etykiety. Oczywiscie wspolczesnie mozna zaobserwowac nieco wigksze tole-
rowanie indywidualizmu i spontanicznosci, a rodzice zmniejszaja dystans wobec
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dzieci, a nawet caluja je i przytulaja, wprowadzajac zachodnie wzorce czuto$ci.
Dystans ojca, tradycyjnie ,,surowego” i utrzymujacego dyscypling, w odréznieniu
od matki bardziej czutej i dbajacej o dziecko, tez si¢ zmniejsza. Stosowanie tra-
dycyjnych praktyk, zainteresowanie nimi, a nawet wrecz studiowanie konfucjan-
skich podrecznikow pedagogicznych sa czesto traktowane jako dbatos¢ o wpaja-
nie tozsamosci narodowe;j®.

Jak wida¢ z tego przegladu problemow, tradycyjne ideaty konfucjanskie sa na-
dal zywe, koncepcje jednostki, jej relacje z otoczeniem spotecznym i wladzami
wszystkich rodzajow, tam faczonymi w jeden ciag hierarchiczny, byty i sa gteboko
odmienne od zachodnich. Oczekiwania, ze zmodernizowane Chiny szybko w petni
si¢ zokcydentalizuja, sa raczej bezpodstawne. Nawet Japonia, Korea Poludniowa,
Tajwan, Singapur i Hongkong mimo bliskich politycznych zwigzkow z Zachodem
i zaawansowanej modernizacji nie utracity swego konfucjanskiego dziedzictwa,
ktore okresla wcigz w duzym stopniu tamtejsze zycie spoteczne, mentalnos¢, a po
czgsci i zycie polityczne. Zachodnie koncepcje ustrojowe byty adaptowane przede
wszystkim w sposob fasadowy, jako oficjalny ,,nowoczesny” ustroj panstwa, a do-
tyczyto to zarowno systemoéw demokratycznych, jak i komunistycznych, podczas
gdy realne funkcjonowanie zycia spolecznego i politycznego byto w duzym stop-
niu nadal oparte na rodzimych wzorcach, cho¢ modyfikowanych i rozwijanych.
Przyjmowane powszechnie koncepcje ,,uspotecznionej jednostki” zapewniaja na-
dal o wiele mniej stresujace relacje spoteczne niz indywidualistyczne, zachodnie,
a takze stuza dobrze rozmaitym potrzebom spotecznym, w tym utatwiaja realizacje
celow zwigzanych z szybka modernizacja. Inspirowane z Zachodu bardziej zindy-
widualizowane relacje oraz tozsamosci niewatpliwie si¢ upowszechniaja, ale w roz-
maitym tempie i formach, jak tez odmiennie w r6éznych srodowiskach i krajach.

Nalezy tez pamigtac, ze tradycyjne, cho¢ modyfikowane, spoteczne koncep-
cje jednostki — omawiane powyzej — funkcjonuja w odmiennym niz zachodni kon-
tekscie kulturowo-spotecznym. Na Zachodzie walki, spory, protesty i krytyki byty
traktowane jako ,,przynalezne do naturalnego porzadku”, a udziat w nich trakto-
wano jako ,,chlubny”, co dodawato prestizu ,,bojownikom” o rézne sprawy. Na-
tomiast w cywilizacji konfucjanskiej, zwlaszcza w jej oryginalnej chinskiej for-
mie, dziatania takie byty zdecydowanie potepiane spotecznie, gdyz obowigzywaty
zasady zachowywania harmonii w relacjach miedzyludzkich, jednosci, a nie po-
dzialow, konsensu, postuszenstwa starszym oraz wszelkim wtadzom czy autoryte-
tom’. Deborah Tannen, na podstawie analiz mediéw amerykanskich moéwi wrecz

® D.Y.H. Wu, Chinese Childhood Socialization, s. 148—154.

0 Patrz szczegolowe analizy: K. Gawlikowski, The Western and the Confucian Approaches to
War, w: Adam Jelonek, Bogdan S. Zemanek (red.), Confucian Tradition. Towards the New Century,
Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2008, s. 19—40.
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0 naszej ,.kulturze ktétni” (argument culture), przeciwstawiajac ja tradycjom kon-
fucjanskim, ktore uznaje za o wiele lepsze dla spoteczenstwa’', zapewne nie zda-
jac sobie sprawy z ich rozmaitych implikacji politycznych. Mozna wspomnie¢, ze
takie podejscie jest raczej wyjatkowe. Na przyktad Eric Weiner, w §lad za innymi
zachodnimi badaczami, twierdzi, ze to wtasnie dzieki sporom i ktotniom Zachod
mogt sie rozwija¢ i zdoby¢ gigantyczng przewage nad spoteczenstwami azjatyc-
kimi dbajgcymi o jednos$¢”.

Przy braku chrzescijanskiej tradycji mitosci blizniego, braterstwa i rownosci
wobec Boga i przy traktowaniu innych wspolnot we wiasnym kraju jako ,,obcych”,
a nawet potencjalnie ,,wrogich”, jak tez niepoczuwaniu si¢ wobec ,,obcych” do
jakichkolwiek obowigzkéw moralnych, trudne byto formowanie si¢ solidarno$ci
narodowe;j. Dlatego, jak zwracat uwage Joseph R. Levenson, zamiast zachodnie-
go nacjonalizmu, identyfikacji z narodem i dazen do jego obrony, w kregu kon-
fucjanskim dominowat kulturalizm: identyfikacja z kulturg wystepujaca w kano-
nicznych i lokalnych oraz rodzinnych formach. W rezultacie broniono rodzimych
tradycji, nie narodu”. Warto zwroci¢ uwage, ze nacjonalizm zachodni byt oparty
na ponadpokoleniowych wspolnotach autonomicznych jednostek w skali panstwa
badz inaczej okreslajacej si¢ szerokiej wspolnoty narodowej, podczas gdy kultu-
ralizm na takze ponadpokoleniowych, ale mniejszych wspodlnotach terytorialnych
albo rodowych podzielajacych wspdlne tradycje i ich bronigcych. Formowanie no-
woczesnego nacjonalizmu, na wzor zachodni, w kregu cywilizacji konfucjanskiej
miato wprawdzie miejsce, ale przybierato specyficzne formy i upowszechnialo sie
powoli’. Do dzi$ sprawy polityczne zwigzane z funkcjonowaniem panstwa inte-
resujg ludzi w krajach postkonfucjanskich o wiele mniej niz na Zachodzie i anga-
7uja ich stosunkowo rzadko, nie stajg si¢ tez przedmiotem prywatnych rozméw
w rodzinie czy wsrod znajomych. Ludzie angazuja si¢ bowiem w sprawy swoich
wspolnot zamieszkania i pracy czy tez w zycie rodzinne, a nie narodowe. Politycz-
ne zaangazowanie, zwykle o podtekstach moralnych, pojawia si¢ w szerszej skali
jedynie wyjatkowo i angazuje raczej pewne wspolnoty niz jednostki.

' Deborah Tannen, Cywilizacja kiotni: jak powstrzymac amerykanskq wojne na stowa, przet.
Piotr Budkiewicz, Zysk, Poznan 2013.

2 Eric Weiner, Genialni. W pogoni za tajemnicq geniuszu, przet. Ewa Kleszcz, Wydawnictwo
Naukowe PWN, Warszawa 2016.

3 Joseph R. Levenson, Liang Ch'i-ch’ao and the Mind of Modern China, Harvard University
Press, Cambridge, Mass. 1953, s. 109—-128.

™ Patrz szczegotowe analizy: K. Gawlikowski, Problemy i charakter tozsamosci chiriskiej. Uwa-
gi i refleksje, w: Kamila Baraniecka-Olszewska (red.), Lokalne i globalne perspektywy azjanistyczne:
ksiega jubileuszowa dla profesora Stawoja Szynkiewicza, Instytut Archeologii i Etnografii PAN, War-
szawa 2018, s. 53-73; idem, Starozytna geneza nazwy ‘Parstwo Srodka’: na tropach formowania toz-
samosci chinskiej”, ,,Azja—Pacyfik. Spoteczenstwo — Polityka — Gospodarka” 2018, t. 21, s. 179-109.
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Mozna tez zwroci¢ uwagg, ze w krajach o cywilizacji konfucjanskiej na o wiele
mniejszg skale niz na Zachodzie wystepuje specyficzny ,,niepokdj duszy” jednost-
ki, poszukiwanie przez nig nowosci i dazen do wedrowania. Ives Paccalet, mnie-
majac, ze to tendencje uniwersalne, tak je opisuje:

Odchodzi¢. Wedrowac. Bladzi¢. Podrozowac. Umykac. Ogladac inne
okolice niz wlasne. My wszyscy jestesmy mi¢dzynarodowymi jaskot-
kami w drodze, nomadami, pielgrzymami [...]. Zawsze twierdzilem,
ze dla kazdej istoty liczy si¢ jedynie droga. Wedrowka to zycie [...].
Radoscig jest btadzenie, doznawanie bez przerwy uczucia oddalania
si¢. Pragne wyobrazi¢ sobie niespodzianki i rado$ci czekajace mnie
po drugiej stronie gor [...]. Zal mi ludzi osiadtych. Wydaje mi sig, ze
s3 schwytani na lep, ograniczeni, przytwierdzeni do ponurej rzeczy-
wistosci, skazani na wigzienie jednego miejsca, na niezmienny kra-
jobraz, na wcigz te same zwyczaje”.

W cywilizacji konfucjanskiej, zwtaszcza w jej chinskiej kolebce, gloryfikowano
wiasnie osiadlo$¢, spedzanie catego zycia w swojej rodzinie, z bliskimi, w swojej
wsi lub we wspolnocie. Ich opuszczenie, roztake i wystanie gdzie$ daleko — trakto-
wano jako nieszczescie i przezywano bolesnie. W taoistycznej Ksiedze drogi i Cno-
ty (Daodejing) wrecz zaleca sig, by nie podrozowac nawet w najblizszej okolicy,
nie uzywa¢ wozow ani czoten, by ludzie styszeli szczekanie psow i pianie kogu-
tow z sgsiedniego wladania, ale przez cate Zycie nie widzieli, jak one wygladaja’.
Bolesne zale roztgki z rodzing wielokrotnie przewijaja si¢ w kanonicznej, konfu-
cjanskiej Ksigdze Piesni (Shijing)”’. Dziedzictwo to rozni si¢ zasadniczo od naszej
Odysei czy Biblii, prezentujac po prostu zupetnie inng wizj¢ zycia. Yang Huilin
z Uniwersytetu Ludowego w Pekinie zwraca uwage, ze nawet sam tytut stawnej
powiesci Henryka Sienkiewicza Quo vadis jest w istocie nieprzetltumaczalny na
chinski w jego metaforycznym sensie. Mentalno$¢ chinska, jego zdaniem, od-
zwierciedla dobrze dewiza wypisana przez cesarza Qianlonga (panujacego w la-
tach 1736—1795) w podpekinskiej $wiatyni buddyjskiej: ,,Znikad si¢ nie przybywa
i nigdzie nie dazy” (wu qu lai chu &2 38 jiZ)™®. Cywilizacja konfucjanska miata

5 Tves Paccalet, Tulacze, przet., Krzysztof Kowalski, ,,Rzeczpospolita”, 56 lutego 2000, s. A8.

¢ Laozi. Ksigga dao i de z komentarzem Wang Bi, przet. Anna 1. Wojcik, Wydawnictwo Uni-
wersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2006, s. 146 (par. 80). ,,Droga” (dao), o ktorej si¢ tu mowi, to
nie droga wedrowania ludzi, ale kierunek cyklicznych przemian uniwersum, do ktérego nalezy do-
stosowywac swoje zycie.

7 Konfucjusz, Szy-cing, Ksigga Piesni, przet. Marzenna Szlenk-Iliewa, Wydawnicwo Alfa, War-
szawa 1995, np. s. 137.

8 Napis ze $wigtyni Da Jue Si K 3F. Patrz tezy wyktadu profesora Yang Huilina wygto-
szonego na ,,Debacie azjatyckiej” 27 wrzesnia 2016 w Bibliotece Publicznej m.st. Warszawy,
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prastary charakter rolniczy, i byta oparta na wspolnotach, natomiast kluczowa role
w rozwoju cywilizacji europejskiej odgrywaly wielokrotne inwazje wojowniczych
pasterzy-koczownikow z pasa stepowego, zwlaszcza ta z przetomu IV i 111 tysigc-
lecia, co pokazuja badania DNA. Przyniosta nam ona jezyki indoeuropejskie z ich
specyficznym $wiatopogladem i kategoriami’. Rozmaite $lady tego dziedzictwa
wida¢ na Zachodzie do dzisiaj. I to wlasnie w takim odmiennym kontekscie kul-
turowym uformowaty si¢ konfucjanskie ideaty wysoce uspotecznionej jednostki.

Trudno nie zauwazy¢, ze wlasnie kraje cywilizacji konfucjanskiej najefektyw-
niej przyswoily sobie zdobycze cywilizacji zachodniej i rozwijaja je, stajac sie
nie tylko partnerem, ale i konkurentem Europy i Stanéw Zjednoczonych. Pande-
mia COVID-19 pokazata takze, iz radzity one z nig sobie, przy réznych ustrojach
i systemach gospodarczych, duzo efektywniej niz kraje Zachodu. Prospoteczna
orientacja ich mieszkancow odegrata w tych osiagnigciach zapewne wazna role.
Kraje Zachodu podczas pandemii przekonywaly si¢ wielokrotnie, ze ich obywa-
tele s3 o wiele mniej indywidualistyczni, niz zaktadata przyjmowana ideologia,
a braki bezposrednich kontaktow spotecznych staty sie cigzkim doswiadczeniem
dla ich mieszkancow.

Stowa kluczowe: Cywilizacja konfucjanska, cywilizacja zachodnia,
indywidualizm, wspolnotowos¢

Summary

Western individualism versus Confucian apotheosis of commu-
nity and group identity

The study presents one of the fundamental differences between West-
ern and Confucian civilisations: individualistic western interpretation
of self versus Confucian group-self (we-self) and group identity. The
study starts with Hong Kong scholars’ opinions: which western con-
cepts are entirely alien to Chinese tradition. According to them, an
individual is not treated there as the highest value nor has attributed
‘innate dignity’, as in the West. Equality is rejected, because all so-
cial relations are based there on a hierarchical order. The concepts and
ideals of individual autonomy, of self-direction, freedoms and rights

ul. Koszykowa 26/28: The Particular ‘Metaphysical Grammar’ in Chinese Culture, https://www.
swps.pl/images/2015/dokumenty/2016—9-29-Prof-YangHuilin.pdf [dost¢p 5 pazdziernika 2017].

" Trzecia starozytna fala migracji ze wschodu? Portal Przystanek Nauka, https://przystaneknau-
ka.us.edu.pl/artykul/trzecia-starozytna-fala-migracji-ze-wschodu [dostgp 15 wrzesnia 2020]. Patrz
takze Carl Zimmer, DNA Deciphers Roots of Modern Europeans, ,,The New York Times”, 10 czerw-
ca 2015; Tomasz Ulanowski, Nie pochodzimy od Sarmatow, ,,Gazeta Wyborcza”, 5 pazdziernika
2018; Ksiega Piesni, np. s. 137.
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had also been unknown there, like many other western concepts, since
they have Christian and Greek-Roman roots. The author subscribes to
F.W. Mote’s conclusion that there is a ‘cosmological gulf’ between Chi-
nese and western civilisations. The author considers right Qian Mu’s
opinion that the creation of social, human nature of each individual
is a fundamental concept of Chinese civilisation, hence the state is
treated as a kind of one gigantic school, in which all citizens are con-
sidered ‘pupils’, and all ‘chiefs’, from father to emperor, as respect-
ed ‘tutors’. The principle of maintaining harmony and unity excludes
various partial visions and different personal political options since
consensus is required and individual criticism, in particular towards
all ‘authorities’ is condemned.

The study presents various explanations and concepts of ‘Confucian
self” (Chinese, Japanese and Korean), among them ‘group self’, ‘con-
textual self”, ‘enlarged’ and primitive ‘small self’, ‘multiple self’, self
as a ‘centre of relationships’, ‘dependent personality’, ‘sacredness of
group life’, the idea of group unity ‘being one in soul and body’, etc.
The author presents in detail Roger T. Ames’ concept of Confucian
self as ‘focus-in-the-field’ indicating that it explains well the different
social position of individuals, which could vary from ‘small’ and in-
significant to ‘gigantic’. The study outlines as well the religious Chi-
nese context of such concepts. Owing to such an emphasis on group
and not personal self, it is difficult to understand properly and adapt
the fundamental western political concepts such as human rights and
liberal democracy since they serve autonomous individuals lacking in
East Asia. The study outlines the education process and the essential
concepts of how children have to be educated in the Confucian tra-
dition. These realities change, of course, but slowly and merely par-
tially, since the traditional concepts still serve well social needs and
efficient modernization.

In the end, the author indicates a broader cultural context in which
such concepts of self could operate. For instance, Confucian tradition
glorifies harmony, accord and maintaining consensus, whereas it con-
demns struggle, quarrels and open criticism of others, in particular of
authorities. Western individual protests and criticism challenge this
approach. When the Christian concepts of brotherhood, love of one’s
neighbour and equality were lacking, and all other communities in the
same country are treated as ‘alien’ and ‘potentially harmful’, it was
difficult to form national identity and solidarity. Moreover, under such
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circumstances, wide interests and engagement in politics of the state
could not appear. Hence ‘culturalism’, based on group cultural iden-
tity, instead of nationalism evolved. The western individualistic spirit
of adventure, traveling, seeking something new was also lacking, on
the contrary, the Confucian ideal was to live together with one’s fam-
ily in a native village/community. This cultural and social context is
an obstacle to this day to the adaptation of western institutions and
values related to individual.

Keywords: Confucian civilisation, Western civilisation, individu-
alism, group identity
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