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Podziękowania 

 

Powstanie tej rozprawy nie byłoby możliwe bez wsparcia wielu osób, którym pragnę  

w tym miejscu wyrazić moją wdzięczność. Dziękuję bardzo mojemu promotorowi profesorowi 

Mirosławowi Sadowskiemu, pod kierunkiem którego rozprawa ta powstała. To właśnie 

organizowane przez niego wykłady z serii „Orient Daleki i Bliski”, w których uczestniczyłem 

jeszcze jako student studiów magisterskich prawa, wywarły istotny wpływ na kształt moich 

zainteresowań badawczych. W trakcie pracy nad rozprawą zawsze mogłem liczyć na jego cenne 

i życzliwe uwagi, za co jestem mu niezmiernie wdzięczny. 

Dziękuję również pozostałym pracownikom Katedry Doktryn Politycznych i Prawnych 

Wydziału Prawa, Administracji i Ekonomii Uniwersytetu Wrocławskiego. Współpraca  

z nimi była dla mnie zaszczytem i przyjemnością. Podziękowania należą się również 

pracownikom Sekretariatu Szkoły Doktorskiej, którzy służyli mi wszelką pomocą w toku 

moich studiów doktoranckich.  

Pragnę również wyrazić wdzięczność moim rodzicom, których wsparcie w czasie pracy 

nad rozprawą oraz w trakcie nauki w Szkole Doktorskiej jest niemożliwe do przecenienia. 

Za inspirujące dyskusje dotyczące problemów związanych z moją rozprawą pragnę 

podziękować Pawłowi Szklarczykowi, Stanisławowi Niewińskiemu, Jakubowi Juszczakowi, 

Dariuszowi Łysakowi, Bartoszowi Chrząszczowi oraz Markowi Popielarskiemu. 

Wreszcie chcę wyrazić również swoją wdzięczność wobec kilku pokoleń polskich oraz 

zagranicznych badaczy chińskiej myśli politycznej i prawnej, z których dorobku mogłem 

korzystać w trakcie pisania tej rozprawy. 
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Wstęp 

 

Celem rozprawy jest przedstawienie i analiza roli demokracji we współczesnej 

chińskiej myśli konfucjańskiej. Wnioski w niej zawarte są efektem badań prowadzonych przeze 

mnie w trakcie nauki w Kolegium Nauk Prawnych Szkoły Doktorskiej Uniwersytetu 

Wrocławskiego, a w znacznym stopniu również, sięgającego znacznie wcześniej, mojego  

wieloletniego zainteresowania chińską myślą polityczną i prawną oraz historią chińskiego 

państwa i prawa. Jego rezultatem była publikacja tekstów Songshi w czasach dynastii Ming  

i Qing1, Tu Wei-ming o konfucjanizmie w czasach dynastii Han2, Myśl polityczna i prawna Gu 

Yanwu3, Ruch Nowego Życia w Chinach, 1934-19484, Recepcja idei demokratycznych w czasie 

Ruchu Nowej Kultury i Ruchu 4 Maja5, Prawa i wolności w konstytucji Republiki Chińskiej z 

1946 roku w świetle okoliczności jej powstania6 oraz Władza monarchy we wczesnej myśli 

konfucjańskiej7. 

Określenie „współczesna myśl konfucjańska” w niniejszej pracy odnosi się przede 

wszystkim do poglądów tych spośród autorów tworzących w okresie następującym po 

rozpoczęciu polityki reform przez Denga Xiaopinga w Chińskiej Republice Ludowej oraz 

stopniowej demokratyzacji Republiki Chińskiej na Tajwanie, którzy jednoznacznie odwołują 

się w swoich rozważaniach na temat polityki do konfucjanizmu. W przytłaczającej większości 

są nimi ludzie wciąż żyjący i często w dalszym ciągu aktywni. Jedyny wyjątek od tak 

zakreślonych ram czasowych stanowi Mou Zongsan, będący przedstawicielem nieco 

wcześniejszej epoki, którego uwzględnienie wydaje się jednak celowe z uwagi na olbrzymi 

wpływ, jaki w dalszym ciągu wywiera na konfucjanizm na Tajwanie oraz ze względu na silny 

związek pomiędzy jego poglądami a myślą polityczną Li Minghuia.  

Użycie w tytule przymiotnika chińska sygnalizuje zawężenie tematu do poglądów 

autorów pochodzących z Chińskiej Republiki Ludowej (w tym Hongkongu, który stał się jej 

częścią w 1997 roku) oraz Republiki Chińskiej na Tajwanie, działających tam lub też na 

 
1 Andrzej Demiańczuk, Songshi w czasach dynastii Ming i Qing, „Wrocławskie Studia Erazmiańskie” 2018, t. 12.  
2 Idem, Tu Wei-ming o konfucjanizmie w czasach dynastii Han, „Acta Erasmiana” 2020, t. 19. 
3 Idem, Myśl polityczna i prawna Gu Yanwu, „Wrocławskie Studia Erazmiańskie” 2020, t. 14. 
4 Idem, Ruch Nowego Życia w Chinach, 1934-1948, „Studia nad Autorytaryzmem i Totalitaryzmem” 2021, t. 43 

nr 3. 
5 Idem, Recepcja idei demokratycznych w czasie Ruchu Nowej Kultury i Ruchu 4 Maja, „Wrocławskie Studia 

Erazmiańskie” 2021, t. 15. 
6 Idem, Prawa i wolności w konstytucji Republiki Chińskiej z 1946 roku w świetle okoliczności jej powstania, 

„Wrocławskie Studia Erazmiańskie” 2022, t. 16. 
7 Idem, Władza monarchy we wczesnej myśli konfucjańskiej, [w:] Suwerenność, autonomia, podmiotowość, 

Przemysław Dąbrowski, Dariusz Szpoper (red.), Sopot 2023.  
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emigracji. Za takim ujęciem omawianej kwestii przemawia fakt, że pomimo istnienia między 

nimi różnic, autorzy ci, działający zarówno w Chinach kontynentalnych, Hongkongu, 

 po drugiej stronie Cieśniny Tajwańskiej czy nawet na emigracji w Stanach Zjednoczonych, 

niejednokrotnie odnoszą się do siebie nawzajem i mogą być postrzegani jako uczestnicy pewnej 

dyskusji. Jednocześnie ze względów praktycznych, przede wszystkim z uwagi na to, że tak 

określony zakres przedmiotowy sam w sobie jest szeroki i obejmuje wielu różnorodnych 

myślicieli, nie uwzględniono w nim, skądinąd często interesujących i miewających istotny 

wpływ na współczesny dyskurs konfucjański, rozważań na temat demokracji prowadzonych  

z perspektywy konfucjańskiej przez autorów koreańskich, singapurskich czy amerykańskich. 

Opierając się na wskazanych wyżej kryteriach w rozprawie przedstawiam oraz analizuję 

przede wszystkim stanowiska, jakie wobec demokracji zajmują Jiang Qing, Bai Tongdong, 

Joseph Chan, Mou Zongsan, Li Minghui, Li Chenyang, Elton Chan, Tu Weiming, Fan Ruiping,  

Yao Yang, Chen Ming oraz Kang Xiaoguang. Tą grupę autorów wyłoniłem spośród 

współczesnych chińskich myślicieli konfucjańskich starając się uwzględnić kilka czynników. 

Po pierwsze, w niejako oczywisty sposób ograniczyłem się do autorów, którzy odnoszą się 

bezpośrednio do szeroko rozumianej tematyki demokracji. Po drugie, starałem się 

skoncentrować na tych spośród nich, których wkład we współczesną konfucjańską myśl 

polityczną wydaje się być zauważalny, co może znajdować wyraz między innymi recenzjach, 

polemikach, czy odniesieniach w tekstach innych współczesnych konfucjanistów oraz badaczy 

myśli konfucjańskiej. Wreszcie starałem się zestawić ze sobą różnorodne stanowiska, a także 

zapewnić obecność wszystkich najważniejszych w mojej ocenie spojrzeń na demokrację 

obecnych we współczesnym chińskim dyskursie konfucjańskim. W gronie tym są konfucjańscy 

myśliciele pochodzący z Tajwanu, Hongkongu oraz Chin kontynentalnych, a także 

przedstawiciele kilku pokoleń. Wśród nich znajdują się zarówno zwolennicy demokracji 

liberalnej, jak i jej zagorzali krytycy.  

Podstawą materiału źródłowego rozprawy są teksty i wypowiedzi autorów, których 

poglądy na demokrację stanowią przedmiot niniejszej pracy. Są to książki, artykuły, rozdziały 

w publikacjach zbiorowych, zapisy oraz nagrania wykładów i wystąpień publicznych, a nawet 

wpisy w mediach społecznościowych. 
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W pracy postawione zostały następujące pytania badawcze: 

1. Jakie postawy wobec demokracji przyjmują współcześni chińscy myśliciele konfucjańscy?  

2. Czy na przestrzeni ostatnich kilku dekad miała miejsce w tej kwestii istotna zmiana? 

3. Do jakich aspektów tradycji konfucjańskiej odwołują się współcześni chińscy myśliciele 

konfucjańscy poruszający temat demokracji? 

4. Do jakich teorii, koncepcji i definicji demokracji współcześni chińscy myśliciele 

konfucjańscy odwołują się w swoich rozważaniach dotyczących demokracji? 

5. Jak przedstawia się zależność pomiędzy koncepcjami ustrojowymi przedstawianymi przez 

niektórych współczesnych chińskich autorów konfucjańskich a całokształtem ich poglądów 

dotyczących demokracji? 

❖  

Temat tej pracy w dość szczególny sposób łączy w sobie przeszłość oraz współczesność. 

Nawet pomijając to, że istotną i znaczącą objętościowo część rozprawy stanowi zarys historii 

konfucjańskiej myśli politycznej i prawnej oraz recepcji szeroko rozumianych idei 

demokratycznych w Chinach, to jej tematem jest przede wszystkim określony aspekt poglądów 

grupy autorów współczesnych, opierających swoje rozważania w dużym stopniu na 

interpretacji tekstów powstałych w innych epokach i identyfikujących się wyraźnie z pewną 

wielowiekową tradycją. Praca ta ma również spełniać, będący jednym z zadań doktryn 

polityczno-prawnych jako dyscypliny, postulat dostarczania „alternatywnych schematów 

myślenia o państwie i prawie”8. Chociaż niektóre poglądy formułowane przez przedstawicieli 

współczesnej konfucjańskiej myśli politycznej mogą wydawać się polskiemu czytelnikowi 

dziwne czy wręcz egzotyczne, nawet one mogą odegrać rolę w uświadamianiu sobie mnogości 

istniejących wciąż spojrzeń na zasadnicze kwestie dotyczące państwa i prawa. 

 
8 Andrzej Bryl, Między historią a teorią - kilka uwag na temat statusu doktryn politycznych i prawnych jako 

specjalizacji naukowej, [w:] Myślenie o polityce i prawie. Przedmiot, teoria, praktyka, Iwona Barwicka-Tylek, 

 i inni (red.), Warszawa 2015, s. 46. Andrzej Bryl pisał o tej funkcji w odniesieniu do badań historycznych, ale 

wydaje się, że ma ona zastosowanie również wobec wielu doktryn współczesnych, w szczególności tych 

formułowanych na gruncie kultur i tradycji spoza szeroko rozumianego świata Zachodu.  
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Potrzeba badań and myślą polityczną i prawną Chin, w tym nad konfucjanizmem, była 

już w polskiej literaturze sygnalizowana9. Na jej rzecz niewątpliwie przemawia olbrzymie 

znaczenie Chin we współczesnym świecie. Są one mocarstwem nuklearnym oraz stałym 

członkiem Rady Bezpieczeństwa Organizacji Narodów Zjednoczonych, a liczba ludności tego 

państwa pozostaje największa na świecie. Chińska Republika Ludowa współcześnie bywa 

postrzegana jako wschodzące supermocarstwo, a wzrost jej znaczenia jako najważniejsze 

współczesne zjawisko w stosunkach międzynarodowych10. Posiada ona drugą co do wielkości 

gospodarkę świata, wyróżnia się również wysokim poziomem inwestycji w naukę oraz rozwój 

technologiczny11. Zrozumienie współczesnego świata bez należytego rozumienia Państwa 

Środka wydaje się wręcz niemożliwe 12, zaś współczesny konfucjanizm można uznać za jeden 

z ważniejszych i bardziej oryginalnych nurtów w jego życiu intelektualnym. 

Chociaż przedmiotem badań jest dorobek autorów reprezentujących nurt myśli 

politycznej, charakteryzujący się swoim wyraźnym sceptycyzmem (chociaż nie całkowitym 

odrzuceniem) w stosunku do możliwości prawa stanowionego, jego znaczenie z punktu 

widzenia rozważań nad chińską kulturą prawną jest istotne. John W. Head wskazuje na problem 

słabości aksjologii współczesnego chińskiego prawa13, ponieważ jego wartości pozbawione są 

dających się łatwo określić podstaw14. Wśród godnych rozważenia źródeł, na których 

aksjologia chińskiego prawa mogłaby oprzeć się w przyszłości, ten amerykański prawnik 

wymienia między innymi współczesny konfucjanizm15, chociaż jednocześnie wyraża swój 

 
9 Mirosław Sadowski, Pomiędzy Kiplingiem i Saidem. Myśl polityczno-prawna w dobie globalizacji, [w:] Myślenie 

o polityce i prawie. Przedmiot, teoria, praktyka, Iwona Barwicka-Tylek, i inni (red.), Warszawa 2015, s. 115-117. 

Na zasadność poszerzenia badań z zakresu doktryn o prawne i polityczne kultury spoza świata zachodniego 

wskazują również chociażby Marek Maciejewski i Tomasz Scheffler, Marek Maciejewski. Tomasz Scheffler, 

 O doktrynologii: rozważania dotyczące przedmiotu oraz metody doktryn politycznych i prawnych, [w:] Myślenie 

o polityce i prawie. Przedmiot, teoria, praktyka, Iwona Barwicka-Tylek, i inni (red.), Warszawa 2015, s. 291. 
10 Julia Gurol, The EU-China Security Paradox: Cooperation Against Odds?, Bristol 2022, s. 149. 
11 Sun Yutao, Cao Cong, The Political Economy of Science, Technology and Innovation in China: Policymaking, 

Funding, Talent, and Organization, Nowy Jork 2023, s. 1. Tylko w 2021 roku wydatki na badania i rozwój miały 

wynieść równowartość niemal 440 mld dolarów. Ibidem. 
12 W tym kontekście warto wskazać, że na rolę tradycji w chińskim myśleniu o polityce mocno podkreślał 

chociażby Henry Kissinger, ilustrując to odwoływaniem się wprost przez Mao do wydarzeń z odległej przeszłości 

w kontekście konfliktu chińsko-indyjskiego w 1962 roku. Henry Kissinger, tł. Magdalena Komorowska,  

O Chinach, Warszawa 2014, s. 17-19. 
13 John W. Head posługuje się nieco niefortunnym określeniem „legal ethics”, co może prowadzić do zamieszania 

z uwagi na to, że termin ten jest używany przede wszystkim w odniesieniu do etyki prawniczej. Nie ulega jednak 

wątpliwości, biorąc pod uwagę jego własne poczynione tam objaśnienia sensu, że amerykański autor ma na myśli 

znacznie szersze zagadnienie związane z aksjologią prawa, ponieważ sam definiuje znaczenie terminu w książce 

jako „zbiór fundamentalnych zasad prawnych lub wartości dający systemowi prawa szczególnego ducha oraz 

charakteru”, John W. Head, China`s Legal Soul: the Modern Chinese Legal Identity in Historical Context, Durham 

(Karolina Północna) 2009, s. 164-165. Jak sam zaznacza, stosuje to pojęcie oraz pojęcie prawnej duszy (legal soul) 

zamiennie. Ibidem, s. 164.  
14 Ibidem. Refleksja ta chociaż wyrażona została w książce z 2009 roku, to jednak w ocenie autora niniejszej 

rozprawy w dalszym ciągu zachowuje ona swoją aktualność. 
15 Ibidem, s. 161, 170-178. 
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sceptycyzm odnośnie jego zdolności do odegrania tej roli. Stanowisko to autor uzasadnia jego 

niewystarczającym wpływem na społeczeństwo oraz  niewykształceniem na jego gruncie do tej 

pory satysfakcjonującej teorii prawa16. Względna słabość czy niepewność ideowych lub też 

aksjologicznych fundamentów chińskiego prawa są kolejnym powodem, by również  

z perspektywy nauk prawnych zająć się badaniem najważniejszych, niejako alternatywnych 

wobec oficjalnej ideologii, nurtów myśli politycznej we współczesnych Chinach.  

Jednocześnie na wpływ konfucjanizmu i konfucjańskich wartości nawet na współczesne 

prawo chińskie był już sygnalizowany w polskim prawoznawstwie17. Z poglądem o istotnym  

i wciąż trwającym wpływie konfucjanizmu na niektóre aspekty praktyki stosowania prawa 

spotkać się można również na gruncie prawoznawstwa chińskiego18. 

Wreszcie, na konfucjańskie refleksje na temat demokracji można patrzeć z perspektywy 

debat dotyczących istoty demokracji, jej rzekomego uniwersalizmu, perspektyw oraz kryzysu, 

jaki ma przechodzić w ostatnich latach. Są to spory i rozważania, których znaczenie z punktu 

widzenia współczesnej myśli o państwie i prawie wydaje się trudne do przecenienia. Ponad 

trzydzieści lat temu Francis Fukuyama w artykule Koniec historii? na łamach czasopisma „The 

National Interest” sformułował swoją głośną tezę o końcu historii. Zgodnie z jego ówczesnym 

stanowiskiem, inspirowanym filozofią Georga Wilhelma Friedricha Hegla oraz Alexandre`a 

Kojève`a, liberalizm skutecznie oparł się wyzwaniom rzuconym mu przez komunizm oraz 

faszyzm, zaś demokracja liberalna stanowić ma zwieńczenie ideowej ewolucji ludzkości19. 

Chociaż demokratyczny paradygmat w dalszym ciągu zdaje się wyraźnie dominować  

w myśleniu o polityce, to optymistyczne przekonanie o definitywnym  tryumfie demokracji 

wydaje się tracić na popularności, a sam Fukuyama jest często krytykowany, między innymi 

przez niektórych spośród autorów, których myśl jest przedmiotem niniejszej rozprawy. 

Prowadzone przez współczesnych chińskich myślicieli konfucjańskich rozważania na temat 

 
16 Ibidem, s. 177. 
17 Karol Gregorczuk, Podstawowe aspekty wykładni prawa w chińskim porządku prawnych, „Gdańskie Studia 

Azji Wschodniej” 2021, nr 20, s. 18. 
18 Liu Jianhong i inni, Chinese Legal Traditions: Punitiveness versus Mercy, „Asia Pacific Journal of Police & 

Criminal Justice” 2012, t. 9 nr 1, s. 9, 11-12. 
19 Francis Fukuyama, The End of History?, „The National Interest” 1989, nr 16, s. 3-10. Co ciekawe z punktu 

widzenia niniejszej pracy, w tym stosunkowo krótkim tekście amerykański politolog odnosi się do sytuacji Chin. 

Ibidem, s. 11-12. Chociaż podkreśla on, że reformy Denga Xiaopinga, w odróżnieniu od zmian dokonanych  

w Związku Sowieckim przez Michaiła Gorbaczowa, nie wiązały się z jakąkolwiek demokratyzacją, zaś wszelka 

oficjalna krytyka Mao była i pozostaje bardzo stonowana, to w jego ocenie siła przyciągania liberalnych idei, na 

których odziaływanie wystawione mają być chociażby tysiące chińskich studentów kształcących się na Zachodzie, 

jest tak silna, że za niewiarygodne uznaje on, by Chińska Republika Ludowa mogła skutecznie opierać się ogólnej 

tendencji demokratyzacji. Fukuyama wprawdzie  nie posunął się tak daleko, by przesądzać o kierunku przyszłych 

wydarzeń w Państwie Środka, wyraził jednak swoją pewność, co do tego, że Chiny nie mogą już skutecznie 

odgrywać roli swoistego ośrodka ruchów antyliberalnych na świecie. Ibidem. 
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demokracji wpisują się częściowo w szerszą, globalną, współczesną dyskusję na temat kryzysu 

demokracji liberalnej. 

❖  

 

W rozprawie posłużyłem się metodami typowymi dla doktrynologii, w szczególności 

metodą opisową, historyczną oraz komparatystyczną. W historycznej części mojej pracy, 

przedstawiając myśl konfucjańskich autorów oraz treść ksiąg klasycznych, starałem się 

wystrzegać prezentyzmu czy opisywanej przez Quentina Skinnera „mitologii doktryn”20. 

Osobną kategorię kwestii metodologicznych istotnych z punktu widzenia tej rozprawy 

stanowią zagadnienia specyficzne dla badań dotyczących Chin czy szeroko rozumianego 

Orientu, w tym również siłą rzeczy dla badań nad chińską myślą polityczno-prawną. Należą do 

nich niewątpliwe pewne trudności towarzyszące opisywaniu zjawisk chińskich przy użyciu 

pojęć czy kategorii, które wykształciły się poza nimi, w innym kontekście historycznym, 

społecznym i kulturowym21. W rozprawie dążyłem do tego, by uniknąć mającego 

charakteryzować się eurocentryzmem i uprzedzeniami wobec chińskiego prawa „orientalizmu 

prawnego”, przed którym przestrzega Teemu Ruskola22, a jednocześnie nie popełnić błędów 

mogących być rezultatem podejścia przeciwnego, które Donald Clarke nazywa „anty-

orientalizmem”23.  

Inny problem związany z tematem badań, rezultatem których jest niniejsza rozprawa, 

dotyczy tego, że część jej zakresu przedmiotowego stanowi myśl polityczna autorów żyjących  

i działających nie tylko w państwie niedemokratycznym, ale w państwie, w którym poziom 

wolności słowa oceniany jest bardzo niski24. Dlatego też nasuwa się pytanie o to, jak 

podchodzić do wyrażanych przez nich poglądów i tego, jaki wpływ mogą wywierać na nich 

realia, w których funkcjonują. Leo Strauss w swoim słynnym tekście Persecution and the Art 

 
20 Quentin Skinner, tł. Kinga Koehler, Krzysztof Koehler, Wizje polityki, tom 1. Rozważania o metodzie, Warszawa 

2016, s. 99-114. Jedną z krytykowanych postaw jest dopatrywanie się u dawnych myślicieli dowodów 

sformułowania abstrakcyjnie określonej idei lub przynajmniej jej fragmentu czy też „antycypacji”. Ibidem, 

 s. 100-106. Skądinąd to krytykowane przez Skinnera podejście do historii myśli politycznej daje się niekiedy 

dostrzec u niektórych przedstawicieli współczesnej chińskiej myśli konfucjańskiej.  
21 Krzysztof Gawlikowski, O metodologicznych trudnościach badania i opisywania Chin, „Azja-Pacyfik” 2019, 

nr 22, s. 55-58. Autor ten pisze również o częstej wśród Europejczyków czy Amerykanów piszących o Chinach 

pokusie, by traktować je jako swoiste zwierciadło dla własnych wyobrażeń. Ibidem, s. 51-54. 
22 Teemu Ruskola, Legal Orientalism, „Michigan Law Review” 2002, t. 101 nr 1, s. 231-234. 
23 Donald Clarke, Anti Anti-Orientalism, or Is Chinese Law Different?, „American Journal of Comparative Law” 

2020, t. 68, s. 91-94. Według tego autora głównym mankamentem anty-orientalizmu ma być to, że: „domaga się 

on zaprzeczenia różnicy z góry, przed naukowym zbadaniem jej istnienia”. Ibidem, s. 91. 
24 Za przykład może służyć raport Freedom House Freedom in the World, w którym zakres praw i swobód w 

Chińskiej Republice Ludowej został oceniony bardzo nisko, a sam kraj zakwalifikowany do kategorii „Not Free”. 

https://freedomhouse.org/countries/freedom-world/scores?sort=asc&order=Total%20Score%20and%20Status. 

[dostęp z dnia 6 marca 2024 roku].  

11:34872



12 
 

of Writing utrzymywał, że w dziełach wybitnych autorów tworzących w czasach prześladowań 

należy doszukiwać się drugich, ukrytych znaczeń tekstów 25. W rozprawie tej przyjęto podejście 

odmienne. Teksty współczesnych myślicieli konfucjańskich są co do zasady traktowane jako 

reprezentujące rzeczywiste poglądy autorów, przynajmniej do czasu zaistnienia konkretnej 

przesłanki uzasadniającej stanowisko odmienne. W istocie inne postępowanie w sposób 

nieunikniony skazywałoby nas na spekulacje. 

Wreszcie, wiele uwag i przestróg Skinnera dotyczących bezpośrednio interpretacji 

źródeł historycznych, mających zapobiegać przypisywania autorom poglądów  

w rzeczywistości w ich dziełach nieobecnych26, uznałem za mogące mieć zastosowanie również 

w przypadku interpretowania tekstów przedstawicieli współczesnej myśli konfucjańskiej.  

❖  

Zarówno współczesna konfucjańska myśl polityczna, jak i badania nad nią mają 

charakter niezwykle dynamiczny. Na dowód tego wystarczy wskazać, że wiele z tekstów,  

z których korzystałem, zarówno źródeł, jak i literatury przedmiotu, ukazało się już po 

rozpoczęciu przeze mnie prac nad rozprawą.  

W ostatnich latach ukazało się wiele artykułów naukowych, a także kilka monografii 

poświęconych współczesnej konfucjańskiej myśli politycznej. Za najbardziej zbliżoną swoją 

problematyką do niniejszej rozprawy można uznać niezwykle wartościową pracę Davida 

Elsteina Democracy in Contemporary Confucian Philosphy27. Niewątpliwie stanowi ona 

istotny wkład w stan wiedzy na temat tego aspektu konfucjańskiej myśli politycznej. 

Najistotniejszą różnicą w zakresie przedmiotowym pomiędzy niniejszą rozprawą a pracą 

Elsteina jest to, że chociaż w założeniu ta druga dotyczy całokształtu współczesnej chińskiej 

refleksji konfucjańskiej, to, z wyjątkiem Jiang Qinga, temat myślicieli konfucjańskich nie 

zaliczających się do wąsko rozumianego nurtu Nowego Konfucjanizmu porusza jedynie w 

mocno ograniczonym stopniu. Nieobecne są tutaj poglądy chociażby Yao Yanga, Chen Minga,  

Li Chenyanga, Kanga Xiaouguanga, Fan Ruipimga, Josepha Chana oraz Eltona Chana, których 

analizie poświęcona jest znaczna część niniejszej rozprawy. Ponadto, chociaż książka Elsteina 

opublikowana została stosunkowo niedawno, bo w 2015 roku, to z oczywistych przyczyn nie 

może uwzględniać najnowszych zjawisk w konfucjańskiej myśli politycznej czy odnosić się do 

 
25 Leo Strauss, Persecution and the Art of Writing, “Social Research” 1941, t. 8 nr 4, s. 499-504. To podejście 

Straussa zostało poddane bardzo ostrej krytyce przez Quentina Skinnera. Quentin Skinner,  

op. cit., s. 119-120. 
26 Quentin Skinner, op. cit, s. 101-106. 
27 David Elstein, Democracy in Contemporary Confucian Philosophy, Nowy Jork i Abingdon 2015. 
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późniejszych tekstów i wypowiedzi współczesnych chińskich konfucjanistów ani wreszcie do 

powstałej od tamtego czasu literatury przedmiotu.   

Wiele wartościowych spostrzeżeń zawiera również niewiele starsza książka Stephena  

C. Angle`a Contemporary Confucian Political Philosophy z 2012 roku. W odróżnieniu od pracy 

Elsteina dotyczy całokształtu współczesnej konfucjańskiej filozofii politycznej,  

przy czym temat demokracji pojawia się w niej wielokrotnie28. Praca ta napisana jest wyraźnie 

z perspektywy „konfucjanizmu progresywnego”, z którym jej autor jednoznacznie się 

utożsamia, a jak sam przyznaje we wstępie, w publikacji tej stara się wykazać możliwość jego 

istnienia29. Interesujące, dość krytyczne spojrzenie na współczesny konfucjanizm i dotyczące 

go badania prowadzone przez chińskich uczonych przedstawił John Makeham30. Tło dla 

współczesnej chińskiej myśli konfucjańskiej przedstawia praca Sebastiéna Billiouda oraz Joëla 

Thoravala na temat współczesnego odrodzenia konfucjańskiego przede wszystkim w jego 

społecznym wymiarze, a także działalności, w szczególności edukacyjnej, konfucjańskich 

aktywistów w Chińskiej Republice Ludowej31. Tematykę wzrostu zainteresowania 

konfucjanizmem i Konfucjuszem w Chinach kontynentalnych poruszają również teksty zebrane 

w tomie The Sage Returns: Confucian Revival in Contemporary China, którego redaktorami są 

Kenneth J. Hammond oraz Jeffrey L. Richey32. 

Istnieją również monografie poświęcone myśli przedstawicieli pierwszego oraz 

drugiego pokolenia Nowego Konfucjanizmu. W kontekście tej rozprawy wymienić należy 

pracę Chun-chien Huanga Dongya ruxue shiyu zhong de Xu Fuguan jiqi sixiang (Xu Fuguan in 

Context of East Asian Confucianism) z 2009 roku, której angielski przekład ukazał się w 2019 

roku33, pracę Thomasa Fröhlicha Tang Junyi. Confucian Philosophy and the Challenge of 

Modernityz 2017 roku34 oraz Roya Tsenga Confucian Liberalism: Mou Zongsan and Hegelian 

Liberalism z 2023 roku35. Za istotne należy uznać również dwie monografie poświęcone wąsko 

 
28 Stephen C. Angle, Contemporary Confucian Political Philosophy, Cambridge oraz Maldon Massachusetts 2012. 
29 Ibidem, s. 1-2. Jak pisze: „kluczowa część mojej argumentacji dąży do tego, by przekonać czytelnika, że 

»Progresywny konfucjanizm«  jest w istocie konfucjanizmem. Jak zobaczymy, opieram się na fundamentach 

położonych przez filozofów konfucjańskich w dwudziestym wieku, w szczególności na dziełach Mou Zongsana 

(…). Moim ostatecznym celem jest ukazanie, że progresywny konfucjanizm może nas wiele nauczyć i stanowić 

dla nas wyzwanie”. Ibidem, s. 2. 
30 John Makeham, Lost Soul: „Confucianism” in Contemporary Chinese Academic Discourse, Cambridge, 

Massachusetts i Londyn 2008.     
31 Sebastién Billioud, Joël Thoraval, The Sage and the People: the Confucian Revival in China, Oxford i Nowy 

Jork 2014. 
32 Kenenth J. Hammond, Jeffey L. Richey (red.) The  Sage Returns: Confucian Revival in Contemporary China, 

Albany 2015. 
33 Chun-chien Huang, tł. Diana Arghirescu, Xu Fuguan in Context of East Asian Confucianism, Honolulu 2019. 
34 Thomas Fröhlich, Tang Junyi: Confucian Philosophy and Challenges of Modernity, Lejda i Boston 2017. 
35 Roy Tseng, Confucian Liberalism: Mou Zongsan and Hegelian Liberalism, Albany 2023. 
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rozumianemu Nowemu Konfucjanizmowi jako całości - Reinventing Confucianism: The New 

Confucian Movement Umberto Brescianiego z 200136 roku oraz New Confucianism in Twenty-

First Century China: The Construction of Discourse Jesúsa Solé-Farràsa z 2014 roku37. Na 

uwagę zasługuje również dorobek Daniela A. Bella, kanadyjskiego politologa wykładającego  

w Chinach. Uczony ten nie tylko znacząco przyczynił się do zwiększenia rozgłosu Jiang Qinga 

na Zachodzie, ale jest również autorem szeregu publikacji, w tym pracy China`s New 

Confucianism: Politics and Everyday Life in a Changing Society38. 

Niewątpliwie bardzo istotny wkład w badania nad życiem intelektualnym Chińskiej 

Republiki Ludowej, w tym również nad myślą polityczną współczesnych konfucjanistów 

działających w Chinach kontynentalnych, wniósł David Ownby, zarówno poprzez swoje 

analizy i interpretacje, jak i występując w charakterze tłumacza oraz popularyzatora. Na 

szczególną uwagę zasługuje prowadzony przez niego projekt Reading the China Dream,  

w ramach którego on i jego współpracownicy tłumaczą i opatrują często obszernymi przypisami 

teksty współczesnych chińskich intelektualistów, w tym myślicieli konfucjańskich oraz ich 

krytyków39. 

Jeżeli chodzi o światowe badania nad historią konfucjanizmu oraz historią prawa  

i ustroju Chin to zwięzłe wymienienie chociażby najważniejszych badaczy i opracowań jest 

trudne. Warto jednak zaznaczyć olbrzymi wkład, jaki wnieśli autorzy tacy jak:  

Wm. Theodore de Bary, Peter K. Bol, Michael Loewe, Michael Nylan, Yuri Pines, Loubna  

El-Amine, Julia Ching, Benjamin I. Schwartz, Yao Xinzhong, Willard J. Peterson, Benjamin  

A. Elman, John W. Head, Hoyt C. Tillman, Dingxian Zhao, A. F. P. Hulsewé, Rudolf G. Wagner, 

Paul Jakov Smith czy John Delury, których prace znacząco poszerzyły nasze rozumienie tej 

problematyki i pozwoliły dostrzec jej złożoność, wielonurtowość  oraz dynamiczny charakter.  

W literaturze polskiej niewątpliwie najwięcej na temat myśli politycznej i prawnej 

współczesnych chińskich konfucjanistów pisał Mateusz Stępień w swojej książce Chińskie 

marzenie o konstytucjonalizmie oraz w licznych artykułach. Przybliżył on polskiemu 

czytelnikowi, a zarazem poddał krytycznej ocenie, poglądy dwóch spośród przedstawicieli 

 
36 Umberto Bresciani, Reinventing Confucianism: The New Confucian Movement, Taipei 2023 (wydanie 

elektroniczne). 
37 Jesús Solé-Farràs, New Confucianism in Twenty-First Century China: The construction of discourse, Nowy Jork  

i Londyn 2014. 
38 Daniel A. Bell, China`s New Confucianism: Politics and Everyday Life in a Changing Society Princeton 2008 i 

Oxford. 
39 https://www.readingthechinadream.com/, [dostęp z dnia 28 lutego 2024 roku]. 
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omawianego nurtu - Bai Tongdonga oraz Jiang Qinga40. Temat współczesnej myśli 

konfucjańskiej poruszał również, w sposób zdecydowanie bardziej zwięzły, Roman 

Sławiński41. Również ten autor szczególną uwagę zwrócił na myśl Jiang Qinga, którego 

poglądy wydają się być najbardziej znanym w Polsce przykładem współczesnej myśli 

konfucjańskiej42.  

Spośród polskich badaczy w kwestii historii chińskiej, w tym konfucjańskiej, myśli 

politycznej i prawnej należy zwrócić uwagę na monografię Dawida Rogacza o konfucjańskiej 

filozofii historii43 oraz pracę Józefa Pawłowskiego na temat pojęcia państwa we wczesnej 

tradycji konfucjańskiej44. Zagadnienie związku pomiędzy myślą konfucjańską a historią 

chińskiego prawa dość zwięźle, ale bardzo przekonująco, przedstawił Antoni Kość SVD  

w swojej pracy Prawo a etyka konfucjańska w historii myśli prawnej Chin45. Problematyka 

ustroju dawnych Chin poruszana jest również w książkach Konfucjański model państwa46 oraz 

Chińskie metamorfozy. Cywilizacja konfucjańska a cywilizacja zachodnia47 Krzysztofa 

Gawlikowskiego. Na temat historii myśli prawnej Chin pisał również wspomniany już Mateusz 

Stępień, między innymi w swojej monografii Spór konfucjanistów z legistami: w kręgu 

chińskiej kultury prawnej48. Z kolei w kwestii życia intelektualnego Chin u schyłku panowania 

dynastii Qing oraz w okresie republikańskim dobre wprowadzenie stanowi monografia Teresy 

Łozińskiej poświęcona myśli politycznej Czang Kaj-szeka, w której autorka przedstawia 

szerszy kontekst w którym formułowały się poglądy tego chińskiego przywódcy49.  

   

 

 
40 Mateusz Stępień, Chińskie marzenie o konstytucjonalizmie, Kraków 2015; Mateusz Stępień, Maurycy Zajęcki, 

Kręte drogi konfucjańskiego konstytucjonalizmu. Jiang Qing i jego idea instytucjonalnej drogi władcy (Wangdao), 

[w:] Cywilizacje współczesnej Azji. Prawo - Wartości – Kultura, Joanna Marszałek-Kawa (red.), Toruń 2015, 

Mateusz Stępień, Konfucjańska merytokracja”- filozoficzne postawy, instytucjonalne rozwinięcie oraz wizje na 

przyszłość, [w:] Azjatyckie pogranicza kultury i polityki, Marszałek-Kawa Joanna,  

Kakareko Ksenia (red.), Toruń 2017; Mateusz Stępień, Konstytucjonalizm konfucjański jako wyzwanie, [w:] 

Prawo azjatyckie z perspektywy europejskiej, Mateusz Stępień, Rafał Łukasiewicz, Kraków 2018. 
41 Roman Sławiński, „Nowy” konfucjanizm w krajach Azji Wschodniej, „Krakowskie Studia Międzynarodowe” 

2010, t. 7 nr 1, Roman Sławiński, Społeczna funkcja „współczesnego, nowego konfucjanizmu”, [w:] Konfucjanizm 

i jego współczesne interpretacje, Roman Sławiński (red.), Warszawa 2013. 
42 Tytułem przykładu, Bogdan Góralczyk wspomina o jego myśli politycznej w swojej pracy, mającej  

w zamierzeniu stanowić swoistą, jak to określa, summę wiedzy o współczesnych Chinach Wielki Renesans. 

Bogdan Górlaczyk, Wielki Renesans. Chińska transformacja i jej konsekwencje, Warszawa 2018, s. 316-319.  
43 Dawid Rogacz, Chińska filozofia historii. Od początków do końca XVIII wieku, Poznań 2019. 
44 Józef Pawłowski, „Państwo we wczesnej filozofii konfucjańskiej, Warszawa 2010.  
45 Antoni Kość SVD, Prawo a etyka konfucjańska w historii myśli prawnej Chin, Lublin 1998. 
46 Krzysztof Gawlikowski, Konfucjański model państwa, Warszawa 2009. 
47 Krzysztof Gawlikowski, red. Zofia Borzymińska, Chińskie metamorfozy. Cywilizacja konfucjańska 

 a cywilizacja zachodnia, Warszawa 2022. 
48 Mateusz Stępień, Spór konfucjanistów z legistami: w kręgu chińskiej kultury prawnej, Kraków 2013. 
49 Teresa Łozińska, Myśl polityczna Czang Kaj-szeka, Kraków 2017. 
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❖  

 Rozprawa niniejsza składa się z czterech rozdziałów, wstępu, podsumowania oraz 

bibliografii, zaś każdy z rozdziałów zakończony został krótkim podsumowaniem.  

W rozdziale pierwszym przedstawiono zwięzły zarys historii konfucjanizmu od jego 

początku do końca XVIII wieku, ze szczególnym uwzględnieniem kwestii dotyczących polityki 

i prawa. Chociaż ma on w dużej mierze charakter chronologiczny, zaczyna się jednak od próby 

zdefiniowania konfucjanizmu oraz bardzo zwięzłego przedstawienia klasycznych ksiąg 

konfucjańskich. Przyjęcie takiego układu ma na celu uczynienie pozostałej części możliwie 

klarowną i uporządkowaną.  Celem tego rozdziału nie jest oczywiście definitywne 

rozstrzyganie licznych sporów, niekiedy trwających setki lat, dotyczących wielu aspektów 

historii myśli konfucjańskiej czy tym bardziej właściwej interpretacji tekstów konfucjańskich, 

ale przedstawienie najważniejszych, z punktu widzenia dalszych rozważań, informacji na ten 

temat.  

Rozdział drugi zawiera historię recepcji idei demokratycznych w Chinach. Za jej 

początek przyjmuje się najwcześniejsze próby opisania w języku chińskim ustroju 

demokratycznego oraz przetłumaczenia słowa „demokracja”, mające miejsce w XIX wieku. 

Następnie przedstawiono sposoby jej postrzegania przez konfucjańskich reformatorów 

aktywnych w trakcie ostatnich dekad panowania mandżurskiej dynastii Qing, przy czym 

szczególna uwaga poświęcona jest myśli politycznej Yan Fu oraz Kang Youweia i jego uczniów. 

W dalszej części rozdziału ukazane zostało miejsce demokracji w poglądach teoretyków 

chińskiej rewolucji oraz recepcja idei demokratycznych w trakcie Ruchu Nowej Kulturu 

 i Ruchu Czwartego Maja. Zaprezentowano również idee oraz działania opozycji 

demokratycznej w okresie rządów Guomindangu w Chinach kontynentalnych. Ostatnia część 

poświęcona jest demokracji w myśli politycznej i prawnej chińskich opozycjonistów 

działających w Chińskiej Republice Ludowej po śmierci Mao Zedonga. Jej swoiste 

zwieńczenie stanowi analiza treści zawartych w słynnej Karcie 08.  

W rozdziale trzecim rozprawy ukazano stanowiska zajmowane wobec demokracji przez 

współczesnych myślicieli konfucjańskich. Pierwszy podrozdział dotyczy nurtu określanego 

mianem Nowego Konfucjanizmu, za punkt wyjścia przyjmując jego manifest. Drugi 

podrozdział poświęcony został zjawisku renesansu konfucjanizmu i szerzej zainteresowania 

chińską przeszłością w Chińskiej Republice Ludowej od czasu tzw. okresu reform i otwarcia. 

Naszkicowano również obraz relacji pomiędzy konfucjanizmem a oficjalną ideologią 

państwową i partyjną w Chinach kontynentalnych oraz pomiędzy władzą a aktywistami 

konfucjańskimi. W kolejnych podrozdziałach przedstawione zostały poglądy na demokrację 
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najważniejszych współczesnych myślicieli konfucjańskich. Są to odpowiednio  Mou Zongsan  

i Li Minghui, Tu Weiming, Joseph Chan, Bai Tongdong, Fan Ruiping, Kang Xiaoguang oraz 

Yao Yang, Chen Ming, Li Chenyang  i jako ostatni Elton Chan.  

W rozdziale czwartym przedstawione i poddane analizie zostały szeroko rozumiane 

koncepcje ustrojowe formułowane przez przedstawicieli współczesnego konfucjanizmu. 

Pierwszy podrozdział poświęcony jest wizji ustrojowej, którą sformułował Jiang Qing,  

a której fundamentami są trójizbowy parlament, symboliczny monarcha oraz Akademia 

Konfucjańska. Kolejny dotyczy rozwiązań ustrojowych mających wspierać merytokrację, za 

którymi opowiada się Bai Tondong. Następny poświęcony jest idei drugiej izby, której 

zwolennikiem jest Joseph Chan. W czwartym podrozdziale przedstawione zostały poglądy 

zwolenników konfucjanizacji systemu funkcjonującego współcześnie w Chińskiej Republice 

Ludowej, do których należą Kang Xiaoguang, Chen Ming oraz Yao Yang. Ostatni podrozdział 

krótko odnosi się do mniej obszernych i usystematyzowanych refleksji wyrażonych przez 

pozostałych myślicieli. Obejmuje on między innymi poparcie udzielone przez Fan Ruipinga 

wizji, którą formułuje Jiang Qing oraz analizę prawdopodobnych przyczyn braku oryginalnych 

wizji ustrojowych wśród większości autorów opowiadających się w sposób jednoznaczny za 

demokracją liberalną. 

❖  

Przedmiotem niniejszej rozprawy jest to, w jaki sposób do demokracji odnoszą się  

w swojej myśli politycznej najważniejsi chińscy przedstawiciele współczesnego 

konfucjanizmu, dlatego nie sposób uciec od kwestii, czym jest demokracja czy też czym być 

powinna. Niezaprzeczalnym faktem jest wielość definicji demokracji, a także sposobów 

klasyfikowania jej różnych rodzajów czy modeli. Problemy związane z definiowaniem 

demokracji oraz wieloznaczność tego pojęcia nie są zjawiskiem nowym. Już w pierwszej 

połowie XIX wieku zwracał na nie uwagę sam Alexis de Tocqueville50. Autor ten, 

bezsprzecznie jeden z najważniejszych myślicieli poruszających temat demokracji, posługuje 

się pojęciem tym w dwóch podstawowych znaczeniach. Są to demokracja jako cecha 

społeczeństwa (związana przede wszystkim z kwestią równych możliwości) oraz demokracja 

jako forma rządów, w której ogół obywateli uczestniczy w życiu politycznym51. 

 
50 Giovanni Sartori, tł. Piotr Amsterdamski, Daniel Grinberg, Teoria demokracji, Warszawa 1998, s. 16. 
51 Marek Tracz-Tryniecki, Myśl polityczna i prawna Alexisa de Tocqueville, Kraków 2009, s. 166-169. Istnienie 

demokratycznego społeczeństwa było w jego ocenie warunkiem niezbędnym do funkcjonowania demokratycznej 

formy rządów, zależność taka miała działać tylko w jedną stronę. Ibidem, s. 168. 
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Problem niejasności pojęcia demokracji potęguje sytuacja, w której pojęcie to jest 

współcześnie często wartościowane pozytywnie, w związku z czym określenie jakiegoś 

zjawiska czy systemu rządów mianem demokratycznego może służyć jego legitymizacji. 

Odnosząc się do nadużywania pojęcia demokracji, jej zdecydowany zwolennik amerykański 

filozof Sidney Hook stwierdził: „Fakt, że najwięksi nieprzyjaciele demokracji czują się 

zmuszeni oddawać jej fałszywe hołdy, jest umownym świadectwem tego, że ideały 

demokratyczne odpowiadają potrzebom współczesnego człowieka i przemawiają do 

wszystkich ludzi z jednakową atrakcyjnością”52. Według Iana Shapiro we współczesnym 

świecie poparcie idei demokratycznych ma być na tyle powszechne, by uchodzić za kwestię 

niemal bezsporną53. Chociaż poglądy wielu myślicieli przedstawione w niniejszej pracy wydają 

się przeczyć aż tak daleko idącej opinii, nie ulega wątpliwości, że popularność haseł demokracji 

przyczyniła się w niemałym stopniu do niejasności dotyczących kryjącego się za nimi 

znaczenia. 

 Celem tej części wstępu nie jest w żadnym razie rozstrzygnięcie sporów i dyskusji 

toczących się wokół tego pojęcia. Ma ona natomiast za zadanie przedstawić wybrane definicje 

demokracji, opisać w wielkim skrócie konkurujące ze sobą jej modele, a także przybliżyć 

sposoby postrzeganie relacji między pojęciami demokracji oraz demokracji liberalnej. Taki 

krótki przegląd niektórych obecnych we współczesnej literaturze przedmiotu stanowisk ma 

ułatwić uwzględnienie ich w analizie rozważań na temat demokracji we współczesnej 

konfucjańskiej myśli politycznej.  

Sama pochodząca z Grecji nazwa demokracja może paradoksalnie utrudniać 

zrozumienie jej współczesnych form. Giovanni Sartori zauważa, że, jak to określa, „demokracja 

etymologiczna” to znaczy zdefiniowana jako po prostu „rządy ludu”, może łatwo prowadzić na 

manowce. Problemem nie jest tylko wieloznaczność pojęcia „ludu”, któremu przypisuje sześć 

możliwych znaczeń54, ale to, że jak ukazuje, że zależnie od tego, które zostałoby przyjęte, 

większość opisywałaby system albo zwyczajnie niemożliwy, albo niewiele mający w istocie 

wspólnego ze współczesną demokracją55. Współcześni teoretycy demokracji określają jej istotę 

na różne sposoby.  

 
52 Marek Bankowicz, Demokracja. Zasady, procedury, instytucje, Kraków 2006, s. 46. 
53 Ian Shapiro, Moral Foundation of Politics, New Haven i Londyn 2003, s. 190. 
54 Są to: „1. Lud jako dosłownie wszyscy. 2. (…) nieokreślona duża część, bardzo wielu. 3. (…) klasy niższe.  

4. (…) nierozdzielny byt, organiczna całość. 5. (…) większa część wyrażona poprzez zasadę absolutnej 

większości. 6. (…) większa część wyrażona poprzez zasadę ograniczonej większości”. Giovanni Sartori, op. cit., 

s. 38-39. 
55 Giovanni Sartori, op. cit., s. 37-42. Ten włoski politolog wyodrębnił pojęcie „demokracji politycznej, którą 

przeciwstawił między innymi  »demokracji społecznej« czyli demokracji mającej stanowić swoistą cechę 
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Według Charlesa Tilly`ego miarą demokratyczności ma być to, „w jakim stopniu 

polityczne relacje pomiędzy państwem a jego obywatelami cechuje szeroka, równa, chroniona  

i obustronnie wiążąca konsultacja”56. Karl Popper pojmuje demokrację jako „prawo do 

osądzenia swego rządu i odbierania mu władzy, zapobiegające nadużyciu władzy 

politycznej”57. Z kolei dla Iana Shapiro istotą demokracji ma być minimalizowanie 

„nieuprawnionego sprawowania władzy”58. 

 Według Marka Bankowicza, demokracja to rządy narodu, który: „urzeczywistnia je albo 

bezpośrednio (co wszakże w warunkach współczesnej demokracji (…) musi mieć charakter 

uzupełniający) albo też za pośrednictwem należycie wybranych reprezentantów, podlegających 

kontroli i usuwalnych w sytuacji, gdy zawiodą pokładane nadzieje”59. W kwestii konkretnej 

definicji demokracji za najwłaściwszy uznaje sposób ten, w jaki jest ona określana przez 

Sartotriego, Schumpetera, a także Philippe`a C. Schmittera oraz Terry Lynn Karl60 ze względu 

na to, że dzięki  jasnemu wskazaniu warunków niezbędnych do uznania za demokrację, 

pozwala on na wprowadzanie jednoznacznego podziału na systemy demokratyczne oraz 

niedemokratyczne61. 

Adam Jamróz uznaje demokrację przede wszystkim za zbiór pewnych zasad oraz 

wartości, stanowiących rezultat długiego procesu historycznego. Podkreśla istnienie swoistego 

kanonu, który ma być wspólny społeczeństwom demokratycznym i obejmować między innymi 

zasady takie jak zasada pluralizmu, zasada konsensu, zasada wolności i równości jednostek, 

zasada większości oraz zasada suwerenności społeczeństwa obywatelskiego. Swoistą 

kodyfikacją tych zasad i wartości mają być jego zdaniem akty prawa międzynarodowego 

publicznego dotyczące praw człowieka62. Wskazuje, że tak określona demokracja (jak sam 

zaznacza, chodzi tu o demokrację polityczną) może być postrzegana z perspektywy systemu 

politycznego, pewnego sposobu postępowania w dziedzinie polityki oraz z punktu widzenia 

doktryny63. 

 
społeczeństwa, demokracji ekonomicznej (samej w sobie będącej pojęciem wieloznacznym) czy demokracji 

przemysłowej, o której pisali chociażby Sidney i Beatrice Webbowie. Ibidem, s. 23-26. U Sartoriego  

„(…) „demokracja bez kwalifikatora oznacza »demokrację polityczną«”. Ibidem, s. 26. 
56 Charles Tilly, Democracy, Cambridge 2007, s. 13-14. 
57 Karl Popper, tł. Helena Krahelska, Społeczeństwo otwarte i jego wrogowie: Wysoka fala proroctw: Hegel, Marks 

i następstwa, Warszawa 1993, s. 135. 
58 Andrzej Antoszewski, Współczesne teorie demokracji, Warszawa 2016, s. 67. 
59 Marek Bankowicz, op. cit., s. 37. 
60 Według dwojga ostatnich z wymienionych autorów: „Współczesna demokracja polityczna to ustrój, gdzie 

sprawujący władzę publiczną są odpowiedzialni przed obywatelami, którzy działają za pomocą obieralnych 

przedstawicieli, współzawodniczących i współpracujących zarazem ze sobą”. Ibidem, s. 46. 
61 Ibidem, s. 46-47. 
62 Adam Jamróz, Demokracja, Białystok 1995, s. 5-6. 
63 Ibidem, s. 6-8. 
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Organizacja pozarządowa Freedom House posługuje się pojęciem demokracji 

wyborczej dla opisania systemu, w którym istnieją konkurujące ze sobą partie polityczne 

uczestniczące w tajnych i regularnie przeprowadzanych wyborach, w których głosować mogą 

wszyscy dorośli obywatele. Niezbędny dla istnienia demokracji wyborczej ma być również 

dostęp różnych sił politycznych do mediów oraz możliwość swobodnego prowadzenia 

kampanii wyborczej64. 

Robert A. Dahl współczesną demokrację uznaje za poliarchię. Niezbędne dla jej 

istnienia ma być spełnienie siedmiu warunków. Należą do nich wolność zrzeszania się, dostęp 

do wielu źródeł informacji oraz jego prawna ochrona, wolność słowa, powszechne czynne oraz 

bierne prawo wyborcze (Dahl dopuszcza istnienie cenzusu wieku, musi ono jednak 

przysługiwać przytłaczającej większości obywateli, w szczególności w przypadku prawa 

czynnego), uczciwe wybory odbywające się wystarczająco często, a także to, że decyzje 

polityczne podejmowane są przez przedstawicieli wyłonionych w ich rezultacie65.  

Joseph Schumpeter w swojej pracy Kapitalizm, socjalizm, demokracja sprowadził tę 

ostatnią do „wolnej konkurencji o głosy oddane w wolnych wyborach”66. Zgodnie ze 

sformułowaną przez niego definicją, demokracja, a właściwie używając pojęcia tego autora, 

„metoda demokratyczna” jest: „rozwiązaniem instytucjonalnym dochodzenia do decyzji 

politycznych, w których jednostki uzyskują moc decydowania poprzez walkę konkurencyjną o 

głosy wyborców”67. Ta definicja demokracji często uchodzi za klasyczny przykład podejścia 

proceduralnego, chociaż według Nadii Urbinati oraz Marii Saffron koncepcja Schumpetera, 

określana przez nie jako minimalistyczna czy też realistyczna, należy do innej kategorii niż 

typowe proceduralne koncepcje demokracji, ponieważ ten austriacki ekonomista nie uznaje 

ludu za podmiot sprawujący rządy, zaś sama demokratyczna metoda jest traktowana 

instrumentalnie68. Podejście demokracji bliskie chociażby Schumpeterowi czy Freedom House, 

czyli akcentujące w szczególności rolę mechanizmów wyborczych, bywa krytykowane jako 

„błąd elektoralizmu”, mający polegać na nieuwzględnianiu tego, że samo ich istnienie nie 

gwarantuje, że wielu wyborców nie zostanie w praktyce pozbawionych możliwości wywierania 

istotnego wpływu na władzę69. 

 
64 Andrzej Antoszewski, op. cit., s. 56. 
65 Robert A. Dahl, tł. Stefan Amsterdamski, Demokracja i jej krytycy, Warszawa 2012, s. 316-317. 
66 Andrzej Antoszewski, op. cit., s. 52, Joseph A. Schumpeter, op. cit., s. 339.  
67 Joseph A. Schumpeter, tł. Michał Rusiński, Kapitalizm, socjalizm, demokracja, Warszawa 1995, s. 336-337. 
68 Maria Paula Saffron, Nadia Urbinati, Procedural Democracy, Bulwark of Equal Liberty, “Political Theory” 

2013, t. 14 nr 3, s. 455. 
69 Andrzej Antoszewski, op. cit., s. 57. 
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Stanowisko w znacznym stopniu zbliżone do Schumpetera przyjął Samuel Huntington 

w Trzeciej fali demokratyzacji, za  konstytutywną cechę demokracji uznając wybieranie 

sprawujących władzę w wolnych, równych i przeprowadzanych regularnie wyborach, do czego 

niezbędne ma być istnienie pewnych praw i wolności politycznych, pozwalających na realne 

prowadzenie politycznych dyskusji czy rywalizacji o głosy wyborców70. 

Według Andrzeja Antoszewskiego demokrację rozumianą jako pewną formę systemu 

rządu, a zatem pojmowaną zasadniczo w sposób proceduralny, od innych rodzajów reżimów 

politycznych mają odróżniać następujące czynniki: „1.  uzyskiwanie i utrata władzy politycznej 

(….) wyłącznie w wyniku rywalizacyjnych wyborów. 2. organizacja procesu rywalizacji 

politycznej, obejmująca powszechne prawo wyborcze, swobodę zrzeszania się oraz regularne 

odbywanie elekcji; 3. struktura (…) organów władzy, na którą składają się wybieralny 

parlament, odpowiedzialna przed nim (lub bezpośrednio przed wyborcami) egzekutywa oraz 

niezawisłe sądy; 4. dystrybucja władzy, obejmująca zasadę trójpodziału władz oraz 

decentralizację administracji (…) 5. proces decyzyjny charakteryzujący się istnieniem 

sformalizowanych procedur oraz funkcjonowaniem mechanizmów kontroli decyzji już 

podjętych (…)  6. odpowiedzialność rządzących realizowana głównie przez wybory i procedury 

parlamentarne, a także niezawisłe sądy”71. 

Zdaniem Philippe`a C. Schmittera i Terry Lynn Karl: „współczesna polityczna 

demokracja to system rządów, w którym rządzący ponoszą odpowiedzialność za swoje 

działania w sferze publicznej przed obywatelami, działającymi pośrednio za pośrednictwem 

swych wybranych przedstawicieli, którzy współpracują bądź rywalizują ze sobą”72. Aby mogła 

ona zaistnieć, niezbędne w ich ocenie jest występowanie pewnych zasad oraz procedur. 

Najważniejsza zasada to niepewność, przy czym ma być to niepewność ograniczona. Jej 

najistotniejszym aspektem jest co najmniej dorozumiany konsensus odnośnie tego,  

że zwycięzcy jednych wyborów nie wykorzystają dostępnych sobie narzędzi do faktycznego 

uniemożliwienia skutecznej konkurencji. Karl i Schmitter podkreślają, że ich podejście różni 

się od koncepcji akcentujących znaczenie kultury obywatelskiej, ponieważ opisana powyżej 

zasada w ich ocenie nie wymaga jej istnienia. W istocie kultura obywatelska jest według nich 

rezultatem, a nie przyczyną wspomnianej zasady73. Jeśli idzie o kwestie procedur, to autorzy ci 

odwołują się do minimum sformułowanego przez Dahla, dodając jednak wymóg, by organy 

 
70 Samuel P. Huntington, tł. Andrzej Dziurdzik, Trzecia fala demokratyzacji, Warszawa 1995, s. 17. 
71 Andrzej Antoszewski, op. cit., s. 89-90. 
72 Philippe C. Schmitter, Terry Lynn Karl, What Democracy Is… And Is Not, „Journal of Democracy” 1991, 

 t. 2 nr 3, s. 4. 
73 Ibidem, s. 8-10. 
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obsadzane za pomocą wyborów nie mogły być paraliżowane przez działania organów 

niewybieralnych, a także niepodległość rozumianą jako brak podporządkowania innemu 

bytowi politycznemu74. Warto przy okazji w tym miejscu zaznaczyć, że nie wszystkie 

proceduralne ujęcia demokracji mają charakter empiryczny, istnieją również normatywne 

proceduralne teorie demokracji75. 

Odmienny wobec proceduralnego sposób  definiowania demokracji skupia się nie na 

procedurach, lecz na próbie określenia roli, jaką rzeczywiście odgrywa czy też ma odgrywać 

„lud”. Dobrym przykładem takiego podejścia, określanego jako substancjalne, stanowi 

koncepcja Kennetha A. Bollena, według którego istotą demokracji ma być przede wszystkim 

dominująca pod względem siły politycznej pozycja nie-elit w porównaniu z elitami76. 

Niekiedy obok proceduralnego oraz substancjalnego pojmowania demokracji 

wyróżniane jest podejście konstytucyjne do demokracji, koncentrujące się na kwestiach 

prawnych i ustrojowych, dotyczących przede wszystkim praw i wolności politycznych77. 

Wydaje się ono podobne pod pewnymi względami do proceduralnego, skupia się jednak przede 

wszystkim na normach prawnych, a nie na funkcjonowaniu istniejących mechanizmów. 

   Współcześnie często przeciwstawiane sobie są sobie dwa modele czy też dwie 

koncepcje demokracji - agregatywna oraz deliberatywna. Zasadnicza różnica pomiędzy nimi 

dotyczy przede wszystkim właściwej metody podejmowania decyzji, a mianowicie tego, czy 

jej podstawą powinna być zasada większości czy też kompromis osiągnięty w toku 

pluralistycznej dyskusji78. Podejścia te wynikają między innymi z odmiennych wyobrażeń 

dotyczących natury występujących w społeczeństwie sporów i możliwych sposobów ich 

rozwiązania. W pierwszym wypadku konflikt kończy się zwycięstwem strony, która zdołała 

uzyskać poparcie większości79.  Z przyjęciem jednej z dwóch koncepcji łączy się akcentowanie 

znaczenia różnych instytucji - referendum czy wyborów powszechnych w przypadku 

demokracji agregatywnej, natomiast sądownictwa, instytucji kontrolnych czy dwuizbowości 

parlamentu w przypadku demokracji deliberatywnej80.  

Według Seyli Benhabib koncepcja demokracji deliberatywnej zakłada, że instytucja 

państwa (a właściwie organizmu politycznego) dotycząca podejmowania wspólnych decyzji 

 
74 Ibidem, s. 8-10. 
75 Maria Paula Saffon, Nadia Urbinati, op. cit., s. 444-445, 458-463. 
76 Kenneth A. Bollen, Political Democracy: Conceptual and Measurement Traps, „Studies in Comparative and  

International Development” 1990, t. 25 nr 1, s. 9. 
77 Charles Tilly, op. cit., s. 7. 
78 Andrzej Antoszewski, op. cit., s. 119-120. 
79 Ibidem, s. 121-122. 
80 Ibidem, s. 120-121.  
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musi gwarantować ustalanie wspólnego interesu w rezultacie wspólnej dyskusji, w której 

uczestniczą równe i wolne jednostki i która jest prowadzona w sposób racjonalny i swobodny81. 

Najistotniejszą różnicą pomiędzy koncepcjami demokracji bezpośredniej oraz 

deliberatywnej ma być to, że w przypadku tych drugich szczególną uwagę przywiązuje się do 

okoliczności, w których kształtuje się opinia publiczna. Jej istnienie zależy od tego, w jaki 

sposób podejmowane są decyzje polityczne, ale również od tego, jak toczone są dyskusje, które 

ostatecznie do nich prowadzą82. 

Jako swoistą alternatywę czy też rozwiązanie pośrednie pomiędzy koncepcjami 

deliberatywnymi oraz agregacyjnymi bywa przedstawiana demokracja agonistyczna, za której 

czołowego teoretyka uznawana jest belgijska postmarksistowska filozof Chantal Mouffe. 

Uznaje ona istnienie konfliktu za nieunikniony aspekt demokracji, którego nie sposób 

przezwyciężyć. Rozwiązaniem ma być nie konsensus w kwestii dobra wspólnego, ale 

konfrontowanie odmiennych jego wizji. W sferze rozwiązań systemowych opowiada się za 

współdziałaniem pomiędzy współczesnymi ruchami protestu, a typowymi instytucjami 

państwa demokratycznego83. 

Inny istotny aspekt współczesnych sporów o demokrację stanowi renesans 

zainteresowania klasyczną myślą republikańską, znajdujący odzwierciedlenie również na 

gruncie teorii demokracji. Swoją własną koncepcję demokracji przedstawia znany reprezentant 

współczesnej republikańskiej myśli politycznej Philip Pettit. Janusz Grygieć używa wobec  niej 

terminu demokracji kontestacyjnej84. Dla Pettita celem istnienia demokracji i jej uzasadnieniem 

ma być wyłącznie przeciwdziałanie dominacji ze strony państwa85. W jego ocenie współczesna 

demokracja przedstawicielska nie stwarza wystarczającego silnych gwarancji przeciwdziałania 

partykularyzmom oraz efektywnego działania na rzecz dobra wspólnego. W tym celu typowo 

większościowe aspekty demokracji powinny być osłabione poprzez silne mechanizmy 

kontestacyjne dotyczące kontroli proponowanych lub przyjętych aktów prawnych. Opowiada 

się za obowiązkiem uczestnictwa w wyborach, systemem wyborczym o charakterze 

mieszanym, przeprowadzaniem konsultacji z udziałem losowo wybranych obywateli (a nie 

zainteresowanych) oraz przyznaniem większej roli ruchom społecznym86. 

 
81 Chantal Mouffe, Deliberative Democracy or Agonistic Pluralism, “Social Research”1999, t. 66 nr 3, s. 746-747. 
82 Mary F. Scudder, Stephen K. White, The Two Faces of Democracy: Decentering Agonism and Deliberation, 

Nowy Jork 2023, s. 28-29. 
83 Andrzej Antoszewski, op. cit., s. 122-124. 
84 Janusz Grygieć, Od dominacji do kontestacji (i z powrotem?), „Roczniki Filozoficzne/  Annales de Philosophie/ 

Annals of Philosophy” 2023, t. 71 nr 1, s. 140-141. 
85 Ibidem, s. 142. 
86 Ibidem, s. 144-145. 
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Druga głośna współczesna koncepcja nawiązująca do renesansowej myśli 

republikańskiej87 to makiaweliczna demokracja, której twórcą i orędownikiem jest John  

P. McCormick. Czerpiąc inspirację z myśli politycznej Niccolo Machiavellego szuka w niej 

rozwiązań dla tego, co postrzega jako istotne mankamenty współczesnej demokracji 

przedstawicielskiej, przede wszystkim nadmierną rolę elit i ograniczoną zdolność obywateli, 

pomimo istnienia powszechnego prawa wyborczego, do wykonywania realnej kontroli nad 

sprawującymi władzę88. Według McCormicka: „kiedy filozofowie głoszą rzekomo obiektywne 

zasady, takie jak dobro wspólne, rządy prawa, depolityzację (…) demokraci powinni bardzo się 

niepokoić”89. Rozwiązania tych problemów upatruje przede wszystkim w instytucjach takich 

jak urzędy zagwarantowane dla przedstawicieli danych klas społecznych czy rozwiązania 

oparte na losowaniu90. 

Kolejne istotne zagadnienie dotyczy pojęcia demokracji liberalnej rozumianej przede 

wszystkim jako połączenie rządów większości z rządami prawa. Andrzej Antoszewski 

prezentuje dwa sposoby przedstawiania relacji pomiędzy pojęciami demokracji oraz 

demokracji liberalnej. W pierwszym z nich traktuje się po prostu demokrację jako kategorię 

szerszą, w której zawierać się ma również demokracja liberalna, natomiast w drugim uznaje się 

te pojęcia za de facto synonimiczne w odniesieniu do współczesnej demokracji, ponieważ rządy 

prawa mają być jej nieodłącznym elementem91.  

Giovanni Sartori, pisząc o istocie demokracji, podkreśla nie tylko oczywiste różnice 

pomiędzy demokracją starożytną i współczesną, ale również brak ciągłości pomiędzy nimi. Jest 

ona w jego ocenie bardziej pokłosiem  tendencji liberalnych niż kontynuacją tradycji powstałej 

w starożytnej Grecji. W istocie pisze on wręcz o cywilizacji liberalnej, mającej powstać poprzez 

narastającą akceptację wobec pluralizmu92. Autor ten utożsamia demokrację współczesną  

z demokracją liberalną, zasadniczo nie uznając możliwości istnienia innych form demokracji93. 

Jak pisał: „wraz ze zmierzchem demokracji liberalnej, ginie również demokracja”94. 

 
87 Sam McCormick dystansuje się wyraźnie od sposobu, w jaki tradycja republikańska miała w jego ocenie być 

najczęściej interpretowana i wykorzystywana, tzn. wobec wzmacniania roli elit w imię wspólnych, 

zobiektywizowanych wartości. John P. McCormick, Machiavellan Democracy, Cambridge 2011, s. 141-142. 
88 Ibidem, s. 170-171.  
89 Ibidem, s. 141. 
90 Ibidem, s. 91-97. 
91 Andrzej Antoszewski, op. cit., s. 127-128. 
92 Giovanni Sartori, op. cit., s. 355-356. 
93 Ibidem, s. 470-473, 480-481. Cały rozdział pracy Sartoriego został poświęcony druzgocącej krytyce  

tzw. „innych demokracji”, ze szczególnym uwzględnieniem marksistowskiego pojmowania demokracji. Ibidem, 

s. 551-592. 
94 Ibidem, s. 481. 
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W artykule z 1993 roku amerykański politolog Larry Diamond sformułował 

stosunkowo wąską definicję demokracji liberalnej, na którą składać się miały cztery elementy: 

ochrona pluralizmu, rywalizacyjne wybory, obecność mechanizmów odpowiedzialności 

horyzontalnej oraz brak obszarów władzy zarezerwowanych dla stanowisk niepochodzących  

z wyborów95. Z  czasem autor ten uznał za niezbędne dla demokracji liberalnej również 

istnienie rządów prawa, zasady cywilnego zwierzchnictwa nad siłami zbrojnymi, niezależność 

wymiaru sprawiedliwości oraz instytucji takich jak bank centralny oraz prawo mniejszości do 

swobodnego wyrażania swojej tożsamości politycznej oraz kulturowej96. 

Demokracji liberalnej przeciwstawiane zostają różnie ujmowane formy demokracji 

nieliberalnej97,  wadliwej czy też systemy hybrydowe, zawierające jedynie niektóre elementy 

utożsamiane z demokracją liberalną. Wolfgang Merkel wyróżnia cztery rodzaje demokracji 

wybrakowanej - demokracje nieliberalne, które od liberalnych ma odróżniać wadliwy 

mechanizm ochrony praw i wolności,  demokracje wykluczające, w których znaczna część 

ludności nie posiada prawa wyborczego, demokracje delegatywne przejawiające się w silnej  

i w dużej mierze wolnej od realnej kontroli władzy wykonawczej, najczęściej w postaci bardzo 

mocnej pozycji głowy państwa oraz demokracje opiekuńcze, w których znaczące sfery 

działalności państwa znajdują się poza kontrolą organów wyłanianych w rezultacie wyborów98.

 
95 Andrzej Antoszewski, op. cit., s. 125. 
96 Ibidem. 
97 Wczesny przykład spojrzenia na ten problem stanowi tekst Fareeda Zakarii Powstanie demokracji nieliberalnej 

z 1997 roku, w którym używa on pojęcia „demokracji nieliberalnej” w odniesieniu do szerokiego spektrum 

zjawisk, mających łączyć w jego ocenie swoiste oddzielenie się od siebie demokracji oraz liberalizmu 

konstytucyjnego. Fareed Zakaria, The Rise of the Illiberal Democracy, „Foreign Affairs” 1997, t. 76 nr 6,  

s. 22-23, 37-38, 42. 
98 Wolfgang Merkel, Embedded and Defective Democracies, „Democratization” 2004, t. 11 nr 5, s. 48-52. 
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Rozdział I. Zarys historii myśli konfucjańskiej 

 

I.1. Czym jest konfucjanizm? 

 

Udzielenie prostej, jednoznacznej i nie budzącej kontrowersji odpowiedzi na pytanie, 

czym właściwie jest konfucjanizm, to zadanie niezwykle trudne, a być może wręcz niemożliwe 

do wykonania. Przed poszukiwaniem odpowiedzi należy zaznaczyć, że pojęcie 

„konfucjanizmu” jest wytworem zachodnim. O ile pierwszym źródłem wiedzy dla Europy na 

temat tego, co nazywamy konfucjanizmem, były relacje działających tam jezuitów, o tyle 

wydaje się, że pojęcie „konfucjanizmu” (Confucianism) pojawia się po raz pierwszy dopiero  

w XIX wieku1. W Chinach to, co na Zachodzie znane jest powszechnie jako konfucjanizm, 

opisywane jest przy użyciu pojęć rujia, rujiao oraz ruxue, oznaczającymi odpowiednio szkołę 

lub doktrynę literatów czy też uczonych (ru)2. Jednocześnie terminem ru, przynajmniej od 

czasów dynastii Han, określa się właśnie uczonych konfucjańskich3. To, kim pierwotnie byli 

ru, nie jest do końca jasne. Pojęcie to pojawia się po raz pierwszy właśnie w Dialogach 

konfucjańskich. Chociaż eksperci od rytuałów istnieli jeszcze przed Konfucjuszem, według 

niektórych stanowisk znak ru pochodzi z czasów późniejszych i od początku oznaczał 

naśladowców Konfucjusza. Z drugiej strony sama treść Dialogów konfucjańskich, w których 

występują dwa rodzaje ru- szlachetni junzi ru oraz źli xiaoren ru, sugeruje, że pojęcie istniało 

wcześniej i musiało posiadać konkretne znaczenie4. Liu Xin, wybitny uczony z czasów dynastii 

Han, twierdził, że ru wywodzić się mieli od urzędu, a konkretnie ministerstwa edukacji (situ 

zhi guan), którego zadaniem w czasach dynastii Zhou miało być „wspieranie władcy  

w kroczeniu drogą yin-yang i oświecaniu ludu na drodze edukacji”5. Wersja ta była względnie 

powszechnie akceptowana do XX wieku. Zhang Binglin dokonał wtedy swoistego rozwinięcia 

interpretacji Liu Xina. Według niego wszystkie szkoły z czasów Wiosen i Jesieni oraz Królestw 

Wojujących miały mieć swoje źródło w urzędach (wang guan) dynastii Zhou. Inni 

intelektualiści tego okresu, w tym między innymi Hu Shi, przedstawili alternatywne teorie. Hu 

 
1 Nicolas Standaert, Jesuits Did NOT Manufacture „Confucianism”, „East Asian Science, Technology, and 

Medicine” 1999, nr 16, s. 118.  Pomimo tego niekiedy pojawiają się twierdzenia przypisujące jezuitom stworzenie 

pojęcia „konfucjanizmu”. W rzeczywistości dokonali oni jedynie latynizacji chińskich tytułów, pod którymi znani 

byli Konfucjusz oraz Mencjusz. Zob. Ibidem, s. 116-117. 
2 David Rogacz, op. cit., s. 70.  
3 Yao Xinzhong, tł. Justyn Hunia, Konfucjanizm. Wprowadzenie, Kraków 2009, s. 18-19. 
4 Ibidem. 
5 Ibidem. 
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Shi uważał, że ru byli dawnymi stronnikami obalonej dynastii Shang, którzy ze względu na 

swoją ekspercką wiedzę w kwestii rytuałów mieli zostać zatrudnieni przez dynastię Zhou. 

Głównym argumentem, na którym opierał swoją teorię Hu były świadectwa, według których 

Konfucjusz miał nosić specjalną czapkę (zhangfu zhi guan), wiązaną z dynastią Shang6. Inna 

teoria, która zdobyła popularność nieco później zakładała, że ru byli pierwotnie tancerzami i 

muzykami uczestniczącymi w religijnych rytuałach dynastii Shang, mających na celu np. 

zapewnienie obfitych plonów czy deszczu w czasie suszy. Na kościach wróżebnych z czasów 

tej dynastii zachowały się odniesienia do rytualnych ablucji, zaś w jednym z rozdziałów Księgi 

Obyczaju, wchodzącej w skład Pięcioksięgu konfucjańskiego, znajduje się fragment: „Uczony 

wystrzega się zabrudzenia oraz regularnie obmywa (…) swoją cnotę”7. Bez względu na to, kim 

pierwotnie byli ru, stali się z czasem nauczycielami i ludźmi odznaczającymi się znakomitą 

znajomością rytuałów, historii, poezji, arytmetyki, kaligrafii, muzyki, łucznictwa i innych 

dziedzin. Z czasem pojęcie ru stało się synonimem uczonego konfucjańskiego8.  

Przedmiotem wielu sporów był i w dalszym ciągu pozostaje status konfucjanizmu jako 

religii lub filozofii9. Szczegółowe omówienie argumentów przemawiających za każdym z tych 

stanowisk wykracza znacznie poza zakres przedmiotowy tej rozprawy. W tym miejscu warto 

jedynie zasygnalizować, że niektórzy przedstawiciele współczesnej myśli konfucjańskiej to 

ukazane w dalszej części pracy niektórzy współcześni konfucjaniści silnie akcentują jego 

religijne aspekty. W dalszej części tego rozdziału ze względu na temat pracy uwaga skupiona 

będzie przede wszystkim na konfucjańskiej refleksji dotyczącej państwa i prawa. Inne kwestie 

poruszone zostaną tylko w zakresie, który wydaje się niezbędny dla ich klarownego 

przedstawienia. 

I.2. Kanoniczne księgi konfucjańskie 

 

Fundamentalne znacznie dla konfucjanizmu, w tym również dla konfucjańskiej myśli 

politycznej i prawnej mają pisma stanowiące tzw. Pięcioksiąg (nazywane niekiedy 

Sześcioksięgiem, chociaż szóste z zaliczanych do niego dzieł, Księga muzyki, zostało utracone 

jeszcze w czasach starożytnych, w okresie Królestw Wojujących) i Czteroksiąg. Na Pięcioksiąg 

składają się Księga Przemian (Yijing), Kronika Wiosen i Jesieni (Chunqiu), Księga 

 
6 Ibidem, s. 19-20. Z polemiką przeciwko tezie Hu Shi wystąpił głośny historyk myśli konfucjańskiej Feng Youlan, 

Ibidem, s. 20. 
7 Ibidem, s. 21. 
8 Ibidem, s. 12. 
9 W literaturze polskiej temat ten porusza między innymi Paweł Szklarczyk, Paweł Szklarczyk, Czy konfucjanizm 

jest religią?, „Wrocławskie Studia Erazmiańskie” 2021, t. 15. 
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Dokumentów (Shu), Księga Pieśni (Shijing) oraz Księga Rytuałów (Li). Do Czteroksięgu 

zaliczane są Dialogi konfucjańskie (Lunyu) (zwane również jako Analekta), Księga Mencjusza 

(Mengzi), Wielka Nauka (Daxue) oraz Doktryna Środka (Zhongyong). Duże znaczenie 

odgrywają również inne teksty, takie jak chociażby Księga Xunzi, która nigdy nie zyskała 

statusu kanonicznej księgi konfucjańskiej, ale stanowi ważne świadectwo wczesnej politycznej 

myśli konfucjańskiej i była inspiracją dla wielu wybitnych uczonych konfucjańskich w Chinach 

i Japonii. Również niektóre klasyczne komentarze do kanonicznych ksiąg konfucjańskich 

okazały się niezwykle wpływowe. W tym podrozdziale scharakteryzowany zostanie 

Pięcioksiąg oraz Czteroksiąg konfucjański. Dialogi Konfucjańskie oraz Księga Mencjusza 

omówione zostaną przy okazji próby scharakteryzowania poglądów osób, z którymi są 

identyfikowane. 

I.2.1. Pięcioksiąg 

 

Pomimo olbrzymiego znaczenia, jakie zawarte w Pięcioksięgu teksty mają dla dziejów 

doktryny konfucjańskiej, współcześnie nie ulega zasadniczo wątpliwości, że wbrew 

tradycyjnym wyobrażeniom na ten temat, Konfucjusz ani jego uczniowie nie mogli mieć 

kontaktu z nimi w ich zachowanej do naszych czasów formie, a najprawdopodobniej nie mieli 

istotnego wpływu na ich powstanie10. Generalnie aż do czasów dynastii Song teksty 

Pięcioksięgu uchodziły za istotniejsze od Analektów czy Czteroksięgu jako całości11. 

Tradycyjnie od czasów dynastii Han Księga Przemian, znana również jako Yi dynastii 

Zhou, wymieniana jest jako pierwsza spośród ksiąg Pięcioksięgu. Księga ta powstała 

pierwotnie jako traktat dotyczący wróżbiarstwa, a konkretnie przepowiadania przyszłości 

poprzez manipulowanie zdrewniałymi łodyżkami krwawnika pospolitego, chociaż  

w konfucjańskiej tradycji intelektualnej nacisk kładzie się przede wszystkim na jej wymowę 

moralną i metafizyczną. Księga składa się z tekstu oraz komentarzy, przy czym tekst jest 

znacznie starszy od komentarzy. Tekst związany jest przede wszystkim z heksagramami - 

układami sześciu linii przerywanych lub ciągłych, znanych jako linie yin i yang. Dziesięć 

komentarzy nazywanych jest Dziesięcioma Skrzydłami. W świetle tradycji konfucjańskiej 

autorami tekstu mieli być starożytni mędrcy, a autorem komentarza sam Konfucjusz, który miał 

go przekazać jednemu ze swych uczniów, Shang Ju. Obecnie przeważa pogląd, zgodnie  

 
10 Michael Nylan, Five „Confucian” Classics, New Haven i Londyn 2001, s. 8–9, 16–23. 
11 Ibidem, s. 10. 
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z którym komentarze włączono do tekstu dopiero w okresie Królestw Wojujących lub nawet 

później w czasach panowania dynastii Han12. 

Księga Poezji (Shijing) to zbiór wierszy napisanych w okresie od początku dynastii 

Zhou do połowy okresu Wiosen i Jesieni. Zgodnie z tradycją Konfucjusz miał osobiście wybrać 

305 spośród ponad 3000 utworów13. Tematem 160 spośród nich są w pewnym uproszczeniu 

zasadniczo zwyczaje, święta oraz życie rodzinne i codzienne w trzynastu państwach lub 

regionach. Oprócz tego  w skład tej klasycznej księgi wchodzą 74 ody o tematyce dotyczącej 

dworów lokalnych państw, 31 ód dotyczących królestwa Zhou (poruszających tematy, takie jak 

obalenie dynastii Shang czy życie i czyny ważnych postaci historycznych) oraz 40 hymnów, 

poświęconych dynastiom Shang i Zhou oraz państwu Lu14. Wspomniane kryteria podziału ze 

względu na tematykę nie są i nie były traktowane jako oczywiste. W istocie komentatorzy 

próbowali uzasadniać podział utworów pomiędzy poszczególnymi kategoriami przez 

odwołanie do różnych kryteriów, takich jak sposób wykonywania (przede wszystkim to, czy 

towarzyszyły mu instrumenty muzyczne), status społeczny autorów, doniosłe lub drugorzędne 

znaczenie, przedstawianie prawidłowych lub nieprawidłowych wzorców w sferze etyki czy 

seksualności15. 

Kolejną częścią Pięcioksięgu jest Księga Dokumentów (Shujing). Księga ta, znana 

również jako Księga dawnych dokumentów (Shang shu) to ważne świadectwo dotyczące 

najdawniejszych dziejów Chin16. Opisuje ona wydarzenia z czasów dynastii Xia, Shang i Zhou 

przedstawiając je w formie przemówień władców oraz dialogów, w których oni uczestniczą. 

Jej treść da się podzielić na pięć kategorii: dialogi króla17 i jego ministrów (mo), porady, których 

udzielali królowi ministrowie (xun), obwieszczenia wydawane przez króla, których adresatami 

był ogół mieszkańców (gao), przemowy wojenne króla (shi) oraz nadania królewskich 

przywilejów (ming). Konfucjusz miał uporządkować tworzące Księgę Dokumentów teksty  

w porządku chronologicznym oraz wzbogacić rozdziały o przedmowy18. Badaczka wczesnej 

myśli konfucjańskiej Michael Nylan wyróżnia w niej wzorce osobowe, których postawy mają 

służyć za przykład. Są nimi Yao, król Wu, książę Zhou oraz Pang Geng19. W rozdziale 

 
12 Yao Xinzhong, op. cit., s. 60-62.  
13 Ibidem, s. 62. 
14 Ibidem, s. 63.  
15 Michael Nylan, Five Classics…, s. 89. 
16 Józef Pawłowski, op. cit., s. 58. 
17 W tekstach pochodzących z tego okresu określeniem powszechnie stosowanym w odniesieniu do prawowitego 

monarchy jest król (wang). Terminów takich jak di oraz huang  używano pisząc o dawnych mitycznych władcach. 

Julia Ching, Son of Heaven: Sacral Kingship in Ancient China, „T`oung Pao” 1997, t. 83, s. 14-16. 
18 Yao Xinzhong, op. cit., s. 63. 
19 Michael Nylan, Five Classics…, s. 136-137. 
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noszącym tytuł Wielki Apel (Tai shi) znajduje się słynne stwierdzenie: „Niebo widzi to, co widzi 

mój lud, Niebo słyszy to, co słyszy mój lud”20, mające doniosłe znaczenie dla późniejszej myśli 

konfucjańskiej.  

Z punktu widzenia szeroko rozumianej konfucjańskiej myśli prawnej na uwagę 

zasługuje wchodzący w skład Księgi Dokumentów tekst zatytułowany Lü xing21. Przedstawione 

są w nim normy, które można by zaliczyć posługując się współczesną terminologią do prawa 

karnego, zakładające stosowanie okrutnych kar, które miały występować u barbarzyńskiego 

ludu Miao. Z kolei służący za pozytywny przykład książę Lü miał wprawdzie również 

posługiwać karami, ale stosować je z większym umiarem i uwzględnieniem okoliczności 

towarzyszących popełnieniu przestępstwa22. Co istotne w tekście tym fa23 (prawo) jest 

traktowane w sposób właściwie synonimiczny z xing (karami)24. 

W skład Pięcioksięgu wchodzi również Księga rytuałów (Liji). Odniesienia do niej 

znajdują się między innymi w Dialogach konfucjańskich oraz Księdze Mencjusza. Wersja, która 

zachowała się do naszych czasów, składa się z 49 rozdziałów. Współcześnie przyjmuje się, że 

większość z nich powstała w okresie Królestw Wojujących25. W jej skład wchodzą między 

innymi długie wykłady dotyczące nauki czy rytuału takie jak Wielka Nauka (Daxue), Doktryna 

środka (Zhongyong) oraz Ewolucja rytuałów (Liyun), teksty dotyczące interpretacji różnych 

ceremonii, do której to kategorii należą między innymi Znaczenie ceremonii wkładania czapki 

(Guanyi)26, Znaczenie rytuałów ślubowania szeregowego urzędnika (Hunyi) oraz zapisy 

anegdot i aforyzmów przypisywanych Konfucjuszowi oraz jego uczniom27. 

Najstarsza wzmianka mająca dotyczyć Kronik Wiosen i Jesieni obecna jest w Księdze 

Mencjusza. Według tego źródła Konfucjusz miał nawet powiedzieć: „To są Kroniki Wiosen  

i Jesieni, za których sprawą ludzie mnie poznają. To są Kroniki Wiosen i Jesieni, za których 

sprawą ludzie mnie potępią”28. Sama księga składa się z lakonicznych tekstów dotyczących 

 
20 Słowa te są później cytowane z aprobatą w Księdze Mencjusza. Mencjusz z wybranymi komentarzami,  

tł. i oprac. Małgorzata Religa, Warszawa 2021, s. 306. 
21 Mateusz Stępień, Spór…, s. 156-158. 
22 Ibidem, s. 156-157. 
23 Z fa, od którego pochodzi zresztą nazwa tzw. szkoły legistów - fajia, związanych było przynajmniej kilka 

znaczeń, chociaż  najczęściej tłumaczone jest ono właśnie jako prawo. Zasadniczo w okresie Królestw Wojujących 

funkcjonowało w dwóch znaczeniach, jako prawo (rozumiane zasadniczo jako prawo stanowione) oraz  

w szerszym znaczeniu swoistego wzorca czy też modelu. W tekstach szkoły legistów fa jest wręcz rozumiane jako 

swoisty ogół środków Obok pojęcia fa funkcjonowało też pojęcie kar (xing). Ibidem, s. 193-197. 
24 Ibidem, s. 156-157. 
25 Yao Xinzhong, op. cit., s. 64. 
26 Chodzi o rytuał wejścia mężczyzny w dorosłość, zaliczany obok małżeństwa, pogrzebu oraz składania ofiary 

przodkom do czterech najważniejszych rytuałów rodzinnych. William T. Rowe, Ancestral Rites and Political 

Authority in Late Imperial China: Chen Hongmou in Jiangxi, „Modern China” 1998, t. 24 nr 4, s. 380. 
27 Yao Xinzhong, op. cit., s. 64-65. 
28 Benjamin I. Schwartz, Starożytna myśl chińska, Kraków 2009, s. 389-390. 
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historii państwa Lu29. Współczesne badania pozwalają stwierdzić, że Kroniki są źródłem 

pochodzącym z epoki, w której miały powstać. Możliwe, że rzeczywiście zostały one 

skompilowane przez jednego autora w V wieku p.n.e.30. Późniejsi komentatorzy nie byli 

jednomyślni w kwestii tego, czy tekst Kronik stanowią jedynie cytaty z istniejącej wcześniej 

kroniki państwowej, które Konfucjusz omawiał ustnie, czy też zawierają one zdania jego 

autorstwa31. Dwa niezwykle wpływowe komentarze, Komentarz Gongyanga i Komentarz 

Gulianga przyjmują drugie założenie. Mają one formułę pytań i odpowiedzi. Traktując tekst 

Kronik jak wypowiedzi Konfucjusza, przykładają ogromną wagę do takich aspektów tekstu jak 

użycie lub brak danego tytułu czy też zastosowanie takiego a nie innego sformułowania32.  

Komentarz Gongyanga  zawdzięcza swoją nazwę Gongyangowi Gao, z którym ma się wiązać 

ustna tradycja komentatorska spisana przez jego potomków w czasach dynastii Han33. Inny 

klasyczny komentarz do Kronik, tzw. Komentarz Zuo (Zuozhuan), jest istotny i wywarł znaczny 

wpływ na myśl konfucjańską z uwagi na to, że zawiera wiele cennych informacji o 

wydarzeniach historycznych34.  

I.2.2 Czteroksiąg 

 

     W odróżnieniu od Pięcioksięgu Czteroksiąg wykształcił się dopiero w czasach dynastii Song 

za sprawą neokonfucjanistów. Wcześniej jedynie Dialogi konfucjańskie miały rangę 

porównywalną z Pięcioksięgiem35. W skład Czteroksięgu oprócz Dialogów oraz Księgi 

Mencjusza weszły dwa rozdziały wyodrębnione z Księgi obyczaju. Były to Doktryna Środka 

(Zhongyong) oraz Wielka Nauka (Da Xue)36.  

Jako pierwsi Wielką Naukę wyróżnili w czasach panowania dynastii Tang Li Ao oraz 

Han Yu, chociaż naprawdę istotnego znaczenie nabrała ona dopiero  później, w czasach rządów 

dynastii Song37. Wielka Nauka miała zgodnie z tradycyjnym przekazem wywodzić się od 

Zengziego, który był jednym z uczniów Konfucjusza38. Tekst ten uchodził za właściwy punkt 

 
29 Michael Nylan, Five Confucian…, s. 254-255. 
30 Ibidem, s. 257. 
31 Benjamin I. Schwartz, Starożytna…, s. 391. 
32 Ibidem, s. 391-392.  
33 The Gongyang Commentary on the Spring and Autumn Annals: A Full Translation, tł. Harry Miller, Nowy Jork 

2015, s. 2. 
34 Benjamin I. Schwartz, op. cit.,  s. 392.  
35 Yao Xinzhong, op. cit., s. 66. 
36 Ibidem. 
37 Bruce Rusk, Not Written in Stone: Ming Readers of the “Great Learning” and  the Impact of the Forgery, 

„Harvard Journal of Asiatic Studies” 2006, t. 66 nr 1, s. 192. 
38 Yao Xinzhong, op. cit., s. 67. 
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wyjścia do zgłębiania innych klasycznych dzieł konfucjańskich39. Ma on objaśniać sposób 

prawidłowego rządzenia światem poprzez samodoskonalenie oraz moralną perswazję40.  

W Wielkiej Nauce wymienione jest osiem kroków mających prowadzić do tego celu. Kroki te 

to badanie rzeczy, oczyszczanie serca-umysłu, wzbudzanie szczerej woli, doskonalenie 

swojego charakteru, poszerzanie wiedzy, uporządkowanie życia rodzinnego, rządzenie 

państwem oraz zaprowadzenie pokoju na świecie41. Przedstawione są one w sposób 

następujący: „W starożytności ci, którzy pragnęli, aby najjaśniejsza cnota jaśniała na świecie, 

najpierw porządkowali swoje państwa (…) Chcąc uporządkować swoje państwa, najpierw 

zaprowadzali ład w swoich domostwach (…) Chcąc zaprowadzić ład w swoich domostwach, 

najpierw samodoskonalili się (…) Chcąc samodoskonalić się, najpierw regulowali swoje 

serca/umysły (…) Chcąc uregulować swoje serca umysły, najpierw stawali się wierni swoim 

przekonaniom (…) Chcąc się stać wiernym swoim przekonaniom, wpierw poszerzali swoją 

wiedzę”42. Ów proces doskonalenia miał być czymś nieodzownym, ponieważ: „[Jedynie gdy] 

samodoskonalenie [dobiegło końca, w domostwie nastaje ład (…) [Jedynie gdy]  

w domostwie nastał ład, państwo jest uporządkowane (…) [Jedynie gdy] państwo jest 

uporządkowane, na świecie nastaje pokój”43. Widać tutaj wyraźne charakterystyczne dla 

całokształtu klasycznej konfucjańskiej myśli politycznej przekonanie o silnym związku 

pomiędzy osobistą moralnością a pomyślnym sprawowaniem władzy.  

Doktryna środka powstać miała w V wieku p.n.e. i ulec przeredagowaniu w początkach 

okresu cesarskiego44. Jako pierwszy wyodrębnił ją i przypisał jej istotne znaczenie Li Ao45. 

Głównym tematem tego dzieła jest droga do bycia mędrcem. Wiąże się ona z naśladowaniem 

panującej we wszechświecie harmonii. Szczególny nacisk położony zostaje na szczerość 

(cheng)46. Również w tym tekście można odnaleźć fragmenty dotyczące sztuki rządzenia.  

W przedstawionej tam rozmowie na temat metod sprawowania władzy pomiędzy księciem Ai 

a Konfucjuszem zawarte zostają wskazania podobne w treści do tych obecnych również  

w Dialogach konfucjańskich: 

 
39 Ibidem, s. 66. 
40 Ibidem, s. 67. 
41 Ibidem. 
42 Najwyższa Nauka- Da Xue. Powszechna praktyka Drogi Środka- Zhong Yong, tł. Katarzyna Pejda,  

Warszawa 2022 [wersja elektroniczna], s. 31.  
43 Najwyższa nauka, op. cit., s. 32.  
44 Yao Xinzhong, op. cit.,  s. 67. 
45 Junghwan Lee, `Jiaohua`, Transcendental Unity, and Morality in Ordinariness: Paradigm Shifts in the Song 

Dynasty Interpretation of `Zhongyong`, „Journal of Song-Yuan Studies” 2012, t. 42, s. 151. 
46 Yao Xinzhong, op. cit.,  s. 67. 
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„…rządy zależą od [doboru odpowiednich] ludzi. Przy ich wyborze [należy kierować się] swym 

własnym charakterem, doskonalić przez postępowanie zgodne z naturalnym ładem dao, 

doskonalić naturalny ład dao dzięki postawie ren. Ren oznacza bycie człowiekiem, 

najważniejsze jest [w tym] uczucie bliskich, yi oznacza to co słuszne - najważniejszy jest  

w tym szacunek do ludzi szlachetnych. Z odpowiednich do stopnia pokrewieństwa uczuć  

i z różnych szczebli szacunku dla szlachetnych rodzą się normy obyczajowe li”47. 

Nieco bardziej konkretny charakter mają zawarte w Doktrynie środka i również 

przypisane Konfucjuszowi zalecenia, by władcy samodoskonalili się, szanowali ludzi 

szlachetnych, doceniali swych ministrów, troszczyli się o swój lud niczym o własne dzieci, byli 

życzliwi w stosunku do przybyszów czy zachęcali rzemieślników do zamieszkania  

w rządzonym przez siebie państwie48. 

Dialogi konfucjańskie, znane również jako Analekta, są zbiorem wypowiedzi 

przypisywanych Konfucjuszowi49, które po raz pierwszy miały zostać zebrane przez drugie 

pokolenie jego uczniów50. Współcześnie przyjmuje się, że różne części dzieła pochodzą  

z różnych okresów51.  

Autorstwo Księgi Mencjusza tradycyjnie przypisuje się Mencjuszowi oraz jego 

uczniowi Wan Zhangowi52. Przeciwko teorii, jakoby została ona napisana jeszcze przez samego 

myśliciela przemawia między innymi fakt, że użyte w niej są pośmiertne imiona władców, 

którzy zmarli później niż Mencjusz, a także to, że jego uczniowie są tam tytułowani w sposób, 

który byłby nadmiernie uprzejmy, gdyby ów mędrzec rzeczywiście posługiwał się nimi w 

stosunku do swoich własnych uczniów. Oczywiście nie wyklucza to tego, że wyżej wymienione 

zmiany zostały wprowadzone dopiero w procesie edycji53. 

 

I.3. Konfucjusz 

 

Przed omówieniem postaci i działalności Konfucjusza należy wyraźnie zaznaczyć, że 

niektóre centralne elementy myśli konfucjańskiej, takie jak chociażby idea mandatu Nieba 

(tianming) były głęboko zakorzenione we wcześniejszej chińskiej tradycji intelektualnej  

 
47 Ibidem, s. 70. 
48 Ibidem, s. 72-73. 
49 Chociaż zebrane są tam również wypowiedzi jego uczniów. W niektórych rozdziałach postać Konfucjusza nie 

występuje. 
50 Konfucjusz Analekta, tł. Katarzyna. Pejda, Warszawa 2018, s. 221. 
51 Yao Xinzhong, op. cit., s. 68. 
52 Józef Pawłowski, „Państwo”…, s. 83. 
53 Ibidem. 
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i sięgają co najmniej początku okresu panowania dynastii Zhou. Chociaż dzieła takie jak Księga 

Przemian, Księga Dokumentów czy Księga Poezji powstały w znanym nam kształcie już po 

śmierci Konfucjusza, przynajmniej niektóre ich fragmenty niewątpliwie stanowią materiał 

znacznie starszy54. 

Nie sposób omawiać konfucjanizm w oderwaniu od postaci samego Konfucjusza. 

Urodził się on w 551 roku p.n.e. w państwie Lu55. W mieście Qufu do dzisiaj mieszkają jego 

potomkowie56. Osiągnięcia Konfucjusza za życia - przynajmniej te związane z pełnieniem 

funkcji publicznych - nie były spektakularne, chociaż piastował on kilka stanowisk57. 

Większość swojego życia spędził jako prywatny nauczyciel58. Przez  trzynaście lat wędrował z 

grupą uczniów, po czym powrócił na stałe do państwa Lu, gdzie do końca życia poświęcił się 

w pełni nauczaniu oraz pracy nad redakcją starożytnych tekstów59. Sam Konfucjusz nie uważał 

swojej aktywności za twórczą, ale wyłącznie odtwórczą i przekazicielską60. 

Najważniejszym źródłem pozwalającym na zrekonstruowanie poglądów Konfucjusza 

są Dialogi konfucjańskie61. Mają one zawierać wypowiedzi mistrza oraz jego uczniów. Jednym 

z głównych motywów w nauczaniu Konfucjusza jest kwestia tego, w jaki sposób powinien 

postępować człowiek szlachetny (junzi). Przeciwstawiany mu jest „prostak” (xiaoren), 

człowiek daleki od doskonałości moralnej62. 

Do najważniejszych pojęć w myśli przypisywanej Konfucjuszowi należy dao, czyli 

droga. Ma ono, nawet w ramach samych Analektów, więcej niż jedno znaczenie. Konfucjusz 

używa go czasami w odniesieniu do pewnego ogólnego porządku oraz związanych z nim ról 

społeczno-politycznych oraz rodzinnych. Termin bywa też stosowany w węższym znaczeniu, 

jako określenie zasad właściwego postępowania rytualnego, etycznego i ceremonialnego w 

 
54 Tang Liang, Ian M. Sullivan, Political Thought in Early Confucianism, „Frontiers of Philosophy in China” t. 5 

nr 2, s. 218. 
55 Yao Xinzhong, op. cit., s. 23, 25. 
56 Diran John Sohigan, Confucius and the Lady in Question: Power Politics, Cultural Production and Performance 

of Confucius Saw Nanzi in China in 1929, „Twentieth-Century China” 2011, t. 36 nr 1, s. 35.  
57 Yao Xinzhong, op. cit., s. 25. Wśród sprawowanych przez niego urzędów było stanowisko si kou, związane  

z wymiarem sprawiedliwości. Mateusz Stępień, Zasadnicze wątki konfucjańskiej refleksji nad prawem, „Principia” 

2016, nr 63, 232-233. 
58 Yao Xinzhong, op. cit., s. 25-26. 
59 Ibidem, s. 26. 
60 Konfucjusz. Analekta, s. 74.   
61 Na temat innych źródeł dotyczących życia i nauki Konfucjusza zob. Hans Strumpfeldt, Thinking Beyond the 

„Sayings”: Comments About Sources Concernig the Life and Teachings of Confucius (551-479), „Oriens 

Extremus” 2010, t. 49, s. 16-22. 
62Antonio S. Cua, Early Confucian Virtue Ethics: The Virtues of Junzi, [w:] Dao Companion to Classical Chinese 

Philosophy, Vincent Shen (red.), Dordrecht, Heidelberg, Nowy Jork i Londyn, 2014 s. 295-297. 
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relacjach zachodzących pomiędzy tymi rolami63. Inne znaczenia tego pojęcia dotyczą życia 

moralnego poszczególnych jednostek64.  

Konfucjusz był przekonany o bezpośrednim związku pomiędzy chaosem  

i nieszczęściami epoki, w której przyszło mu żyć - tzw. okresie Wiosen i Jesieni, kiedy władza 

centralna panującej dynastii Zhou podupadła i wojny pomiędzy chińskimi państwami stały się 

częste - a niewłaściwym posługiwaniem się rytuałami (li) i muzyką (yue) przez jego 

współczesnych65. Należy przy tym zgodzić się z opinią badacza chińskiego prawa Johna  

W. Heada, że pojęcie rytuału obejmuje w tym kontekście nie tylko etykietę i czynności 

ceremonialne, ale ma niewątpliwie  szersze znaczenie i można je rozumieć bardziej jako 

„obyczaj”66. Zdiagnozowawszy w ten sposób źródło problemów, Konfucjusz uznał za swój cel 

dążenie do odzyskania właściwego znaczenia przez rytuały i propagowanie prawidłowych 

zasad etykiety67. Uważał się przy tym za powiernika tradycji. Jak sam miał o sobie powiedzieć: 

„Czy nie we mnie od śmierci króla Wen68 spoczywa kultura starożytnych? Gdyby Niebiosa 

pragnęły jej zguby, nie powierzyłyby jej mnie”69.  

Konfucjusz uważał, że tradycja i teksty historyczne, które poznał, są świadectwem 

istnienia kilka stuleci wcześniej społeczeństwa, w którym dao było realizowane. Nie był to 

zresztą w jego przekonaniu jedyny taki przypadek w dziejach, ponieważ podobny porządek 

miał istnieć również za panowania wcześniejszych dynastii Xia i Shang. Konfucjusz 

szczególnie często odwoływał się jednak do tradycji dynastii Zhou, o której jak sam 

przyznawał, wiedział więcej niż o innych, a dokonania której miały nawet przewyższać 

poprzednie70. Według Dialogów miał zresztą powiedzieć: „Dynastia Zhou może czerpać 

pouczające przykłady od dwu poprzednich dynastii. Wzoruję się na dynastii Zhou”71. 

Konfucjusz bardzo cenił wzorce historyczne i uważał czerpanie odpowiednich  przykładów z 

przeszłości za podstawę dobrych rządów. Zapytany przez swojego ucznia o właściwy sposób 

rządzenia państwem Konfucjusz miał powiedzieć: „Używaj kalendarza Xia, jeździj rydwanem 

Yin, zakładaj ceremonialne nakrycie głowy Zhou. Jeżeli zaś chodzi o muzykę: niechaj to będzie 

 
63 Benjamin I. Schwartz, op. cit., s. 63-64. 
64 Ibidem, 63. 
65 Yao Xinzhong, op. cit., s. 23-24. 
66 John W. Head, op. cit., s. 25. 
67 Yao Xinzhong, op. cit., s. 24. 
68 Król Wen był założycielem dynastii Zhou i powszechnie uznawany jest za jednego z królów-mędrców 

starożytności. 
69 Benjamin I. Schwartz, op. cit., s. 125. 
70 Ibidem, s. 64-66. Na temat lepszej znajomości zwyczajów Zhou zob. Konfucjusz. Analekta, s. 39.   
71 Konfucjusz. Analekta, s. 41. 
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muzyka Shao i Wu. Pozbądź się melodii Zheng, trzymaj na dystans ludzi elokwentnych. 

Muzyka Zheng jest lubieżna, zaś ludzie elokwentni - niebezpieczni”72.  

Jedną z najważniejszych koncepcji konfucjańskiej myśli politycznej jest poprawianie 

czy też prostowanie pojęć. Oznaczało to, że osoba powinna postępować stosownie to tego kim 

jest. Jeżeli nazwy nie odpowiadają rzeczywistości, rezultatem jest zguby w skutkach nieład73. 

Jak miał powiedzieć Konfucjusz: „Niech władca będzie władcą, niech minister będzie 

ministrem, ojciec-ojcem, syn-synem”74. W innym miejscu Konfucjusz, zapytany o to, jakie 

kroki podjąłby, gdyby przyszło mu władać państwem, powiedział: „Jeśli nie uporządkujemy 

statusów, mowa nie będzie [właściwie] oddawać [stanu rzeczy]. Gdy mowa nie będzie 

[właściwie] oddawać stanu rzeczy, sprawy [państwa] nie będą mogły być doprowadzone do 

końca. Kiedy sprawy [państwa] nie będą mogły być doprowadzone do końca, normy 

obyczajowe (…) i muzyka (…) nie będą mogły rozkwitać. Gdy normy obyczajowe li  

i muzyka yue nie będą mogły rozkwitały, kary nie będą adekwatne [wobec przewinień]. Kiedy 

kary nie będą odpowiednie [do przewinień], lud nie będzie wiedział, jak się zachować”75. 

Konfucjusz miał powiedzieć: „Jeśli ktoś kocha praktykować relacje, a nie lubi się uczyć, 

jego czyny przysłoni głupota. Jeśli ktoś kocha wiedzę, a nie lubi się uczyć, łatwo może zejść z 

właściwej drogi. Jeśli ktoś ceni szczerość [słów i czynów], a nie lubi się uczyć, jego czyny 

mogą być szkodliwe. Jeśli ktoś kocha być prostolinijnym, a nie lubi się uczyć, łatwo może stać 

się gwałtownym (…) jeśli kocha odwagę, a nie lubi się uczyć, będzie powodował choas…”76. 

Według Dialogów konfucjańskich Mistrz miał również przyjmować chętnie nawet ubogich 

uczniów, przynoszących bardzo skromne dary77. Ponadto Dialogi zawierają również 

następującą wypowiedź jednego z uczniów Konfucjusza: „Ten, który wyróżnia się sprawując 

urząd, powinien uczyć się (…) Ten, który wyróżnia się w nauce, powinien sprawować urząd”78. 

Przy innej okazji, pytany o sztukę rządzenia państwem miał odpowiedzieć: „Dawaj przykład 

swym urzędnikom, wybaczaj drobne błędy, wynoś [na urzędy] mądrych i utalentowanych”79. 

Ta pochwała nauki  oraz kryterium zdolności jest możliwa do  zinterpretowana jako 

pośredni wyraz aprobaty dla jakiejś formy merytokracji.  

 
72 Ibidem, s. 165. 
73 JeeLoo Liu, Wprowadzenie do filozofii chińskiej. Od myśli starożytnej do chińskiego buddyzmu, Kraków 2010, 

s. 50-52. 
74Konfucjusz. Analekta, s. 130. 
75 Ibidem, s. 137.  
76 Ibidem, s. 185-186. 
77 Jak sam miał powiedzieć: „Nigdy nie odmawiałem rady komuś, kto sam przybył do mnie, a ofiarował jedynie 

wiązkę suszonego mięsa”. Ibidem, s. 75. 
78 Ibidem, s. 203. 
79 Ibidem, s. 136. 

36:91175



37 
 

Pomimo przekonania o tym, że zdolność do nauki może cechować przedstawicieli 

wszystkich grup społecznych80, Konfucjusz nie wierzył w możliwość uświadomienia ludu jako 

całości. Jego zdaniem: „Można spowodować, by lud podążał [określoną drogą], ale nie można 

spowodować, by ją rozumiał”81. Protestował również przeciwko uzurpowaniu sobie uprawnień 

monarszych (między innymi tych dotyczących kwestii rytualnych) przez arystokratów82. 

Skonfrontowany z księciem She chełpiącym się, że w jego wiosce niezwykle uczciwy 

człowiek zeznawał przeciwko swemu ojcu, który ukradł jagnię, miał odpowiedzieć: „W mojej 

wiosce za prawość uznaje się coś innego. Ojcowie ukrywają [uczynki] synów, a synowie 

ukrywają [uczynki] ojców, na tym właśnie polega prawość”83. W tradycji konfucjańskiej 

rodzina jest ważniejsza od państwa, obowiązki wynikające z przynależności do niej mają 

pierwszeństwo. Nie należy oczywiście na podstawie tego fragmentu wyciągać wniosku,  

że Konfucjusz zajmuje wyrozumiałe stanowisko wobec kradzieży, oznacza ona jedynie, 

 że nawet w takiej kwestii należy bronić więzów rodzinnych, których rola jest nadrzędna  

w stosunku do posłuszeństwa wobec prawa czy lojalności wobec władcy. To rodzina, a nie 

państwo ma centralne miejsce w konfucjańskim systemie wartości84.  

Konfucjusz zaznacza, że prawdziwie lojalna służba władcy  nie oznacza zawsze 

wspierania go w jego poczynaniach. Gdy Ranqiu, jeden z jego uczniów wsparł swojego pana 

w kontrowersyjnym z moralnego punktu widzenia planie ataku na Zhuanyu, został przez swego 

nauczyciela skrytykowany słowami: „Jaki pożytek [ma władca z zatrudnienia doradców], 

którzy nie wspierają go w niebezpieczeństwie lub nie złapią go, gdy upada?”85. Ranqiu został 

zresztą później wykluczony z grona uczniów Konfucjusza za to, że wsparł jeden z rodów, 

któremu pomagał w dalszym podnoszeniu podatków86. Na pytanie Zilu, innego spośród swoich 

uczniów, dotyczące prawidłowego sposobu służby władcy Konfucjusz odpowiedział: „Nie 

zwódź go, lecz [miej odwagę] się sprzeciwić”87. W innym miejscu Dialogów pyta on zaś: „Czyż 

można kochać [lud], nie zmuszając go do pracy? Czyż można postępować z poczuciem 

powinności wobec [władcy], nie instruując go?”88. 

 
80 Ibidem, s. 172. 
81 Ibidem, s. 89. 
82 Yuri Pines, Envisioning Eternal Empire: Chinese Political Thought of the Warring State Era, Honolulu 2009,| 

 s. 27-28. 
83 Konfucjusz. Analekta, s. 142. 
84 Benjamin I. Schwartz, op. cit., s. 105. 
85 Konfucjusz. Analekta, s. 174-175. 
86 Ibidem, s. 216. 
87 Ibidem, s. 155. 
88 Ibidem, s. 149. 
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Konfucjusz akcentował znaczenie dobrego przykładu, jaki panujący powinien dawać 

swoim poddanym. Uważał, że cnota (de) oraz obyczaj (li) to narzędzia skuteczniejsze niż 

sankcje karne: „Jeśli ludem kieruje się za pomocą rozporządzeń i trzyma się go w ryzach za 

pomocą kar, będzie on unikał [złych uczynków], lecz nie będzie znał wstydu. Jeśli ludem 

kieruje się przy pomocy cnoty moralnej władcy i prowadzi go przy pomocy norm 

obyczajowych, to lud nie tylko będzie wiedział, co to wstyd, ale też będzie garnął się  

[do władcy]”89.  

Charakterystycznym aspektem konfucjańskiej myśli politycznej jest silne podkreślanie 

roli moralności w sprawowaniu władzy. Pochwała rządów sprawowanych za pomocą cnoty  

i obyczajów pojawia się w Dialogach konfucjańskich wielokrotnie: „Ten kto rządzi przy 

pomocny cnoty moralnej (de) jest jak Gwiazda Północna. Stoi w miejscu, a inne gwiazdy 

gromadzą się wokół niej, oddając hołd”90. Konfucjusz akcentuje również znaczenie umiaru  

i samoograniczenia się przez władców: „Rządząc państwem o tysiącu rydwanów: wykonuj 

swoje obowiązki z szacunkiem i bądź szczery (…) oszczędnie korzystaj z zasobów  

i kochaj ludzi, powołuj lud do prac publicznych zgodnie z porami [roku]”91. Postawie 

panującego przypisywał Konfucjusz olbrzymią moc sprawczą. W istocie według tego 

starożytnego myśliciela sto lat rządów ludzi cechujących się odpowiednimi właściwościami 

mogłoby pozwolić na  ukrócenie przemocy92. Z drugiej strony nawet ten wpływ miał mieć 

swoje granice. Kondycję moralną swoich czasów uważał za tak głęboko zdegenerowaną, że 

nawet w wypadku pojawienia się prawdziwego monarchy, przywrócenie właściwych relacji 

miałoby wymagać upływu czasu przynajmniej pokolenia93. 

Na tym tle warto dostrzec pozytywną uwagę dotyczącą Guan Zhonga, zręcznego, 

chociaż postępującego w sposób odległy od norm moralności, ministra, który dzięki swojej 

polityce zdołał zapewnić państwu Qi dominującą pozycję94. Konfucjusz miał odpowiedzieć na 

pytanie o jego niemoralne postępowanie: „Guan Zhong pomógł księciu Huanowi zostać 

przywódcą panów feudalnych, jednocząc ich i zapobiegając upadkowi cesarstwa. Nawet dziś 

ludzie czerpią z tego korzyści. Gdyby nie Guan Zhong, nosilibyśmy luźne włosy i ubrania na 

lewą stronę. Mielibyśmy oczekiwać od niego, żeby był wierny [panu] jak prosty człowiek, który 

popełni samobójstwo przy rowie irygacyjnym, i nikt by się o nim nie dowiedział?”95. Pochwała 

 
89 Ibidem, s. 28-29. 
90 Ibidem, s. 28. 
91 Ibidem, s. 49.  
92 Ibidem, s. 140.  
93 Ibidem.  
94 Benjamin Schwartz, op. cit., s. 111-112. 
95 Konfucjusz. Analekta, s. 153. 

38:84667



39 
 

tej wyraźnie kontrowersyjnej postaci - w innych fragmentach Dialogów konfucjańskich można 

znaleźć krytykę uzurpacji przez niego pewnych rytuałów96, a sam Guan służył władcy, który 

był przecież uzurpatorem97 - wydaje się stać w sprzeczności z wyrażanym wielokrotnie 

poglądem o kluczowej roli cnoty w dobrym rządzeniu państwem. Późniejsi myśliciele 

próbowali wyjaśnić tę, przynajmniej na pierwszy rzut oka, niekonsekwencję na różne 

sposoby98. 

Innym trudnym do jednoznacznego zinterpretowania elementem politycznej myśli 

konfucjańskiej jest kwestia jego stosunku do potrzeb materialnych ludu. Kiedy jeden  

z uczniów zapytał Konfucjusza o to, co powinno się uczynić, aby ulżyć ludowi, ten miał 

odpowiedzieć, że można go uczynić bogatym99. Zapytany przez Zigonga, jednego ze swoich 

uczniów, o to, w jaki sposób należy rządzić, Konfucjusz wskazał na potrzebę zapewnienia 

ludowi jedzenia oraz ochrony przed najazdem zewnętrznym, co ma skutkować wytworzeniem 

się zaufania pomiędzy panującym a jego poddanymi. Właśnie to zaufanie uznawał za 

najistotniejsze, wskazując, że w ostateczności prędzej można zrezygnować z wojska, a nawet  

z jedzenia, ponieważ: „Od najdawniejszych czasów ludzie umierali, lecz kiedy przestawali ufać 

[władcy] państwo upadało”100.  

Żeby uczynić lud bogatym, należy zaś przede wszystkim powstrzymać się od działań 

pogarszających jego sytuację. Rodzinne gospodarstwa pozostawione w spokoju zdaniem 

Konfucjusza zasadniczo są w stanie utrzymać się same. Główną przyczyną ubóstwa jest według 

niego odrywanie ludności wiejskiej od pracy na roli poprzez roboty publiczne i pobór, a także 

obciążanie jej świadczeniami na rzecz państwa lub zwierzchnika. Dla Konfucjusza 

najistotniejszą przyczyną pobierania opłat oraz arbitralnej ingerencji w życie ludu nie były 

realne, obiektywne potrzeby państwa, tylko chciwość, pragnienie luksusu oraz ostentacyjnego 

przepychu, arogancja i szalona ambicja. Wojny i przepych to rezultat niezdolności panujących 

i ich otoczenia do samokontroli. Jedynym lekiem na ową niezdolność są właśnie porządek 

 
96 Ibidem, s. 43-44. 
97 Benjamin I. Schwartz, op. cit., s. 112. 
98 Hoyt C. Tillman, The Development of Tension between Virtue and Achievment in Early Confucianism: Attitudes 

toward Kuan Chung and Hegemon (pa) as Conceptual Symbols, „Philosophy East and West” 1981, t. 31 nr 1, s. 

19.Niektórzy, jak chociażby Chen Liang, czołowy przedstawiciel Nauki Praktycznej, przyjmowali po prostu, że 

Konfucjusz rzeczywiście chwalił Guan Zhonga, którego niedoskonałości charakteru miały niknąć wobec 

wspaniałości jego osiągnięć. Używa tego przykładu jako argument na poparcie tezy, że osiągnięcia mogą być 

traktowane jako miara cnoty. Zhu Xi nie uznał tego wniosku, ale przyznał, że tę pochwałę ze strony Konfucjusza 

należy traktować jako wyraz rzeczywistej, a nie pozornej aprobaty. Ibidem. 
99 Konfucjusz. Analekta, s. 139. Co znamienne w fragmencie tym, Konfucjusz wspomina o nauczaniu ludu dopiero 

zapytany o to, co zrobiłby, wzbogaciwszy najpierw lud.  
100 Ibidem, s. 128. Konfucjusz uznaje zapewnienie jedzenia ludowi za istotniejsze dla państwa od posiadania 

wojska, ale mniej istotne od zaufania poddanych do władcy. Ibidem. 

39:94721



40 
 

rytualny oraz pielęgnowanie cnoty humanitarności. Zaprzestanie ucisku i ustanie nędzy jest z 

kolei konieczne, aby lud mógł otworzyć się na perswazję moralną101. To podejście będzie 

znajdowało wyraz również w późniejszej myśli konfucjańskiej, chociażby w częstej krytyce 

wysokich podatków i nadmiernie aktywnej polityki państwa przez uczonych konfucjańskich. 

I.4. Mencjusz 

 

O życiu Mencjusza, najbardziej wpływowego myśliciela konfucjańskiego okresu 

Wiosen i Jesieni, wiadomo stosunkowo niewiele. Pochodził z państwa Zou, położonego 

niedaleko ojczyzny Konfucjusza. Podobnie jak Konfucjusz, którego bardzo podziwiał, 

Mencjusz próbował poprzez swoje nauczanie doprowadzić do uzdrowienia realiów 

społecznych i politycznych swoich czasów. W swojej działalności zajmował się zarówno 

krytyką współczesnych sobie władców jak i polemiką z myślicielami niekonfucjańskimi, w tym 

moistami102. Mencjusz z czasem zaczął być nawet nazywany Drugim Mędrcem (yasheng)103. 

Chociaż już wcześniej uznawano go za istotny autorytet, pozycję tę uzyskał  w okresie 

panowania dynastii Song, kiedy to zaczęto go wymieniać w jednym zdaniu razem  

z Konfucjuszem104. 

Według Mencjusza człowiek rodząc się, ma w sobie pewien zadatek dobra. Jeżeli ludzie 

pielęgnują te zadatki tak jak pędy rośliny, to rezultatem będą uzewnętrznione cnoty, które 

dzięki temu wyrosną niczym drzewa105. Cnoty humanitarności oraz mądrości nie pochodzą jego 

zdaniem z zewnątrz, a wyrastają na skutek rozwijania obecnych w nas od samego początku 

zmysłu wstydu, współczucia, litości oraz naturalnego poczucia dobra i zła106. Mencjusz uważa, 

że ponieważ Niebo dało człowiekowi dobrą naturą, to samo także musi być dobre. To właśnie 

Niebo jest dla niego ostatecznym sędzią ludzkiego postępowania107. Ponadto według 

Mencjusza człowiek poprzez samodoskonalenie jest w stanie zrozumieć swoją naturę, a 

zrozumiawszy ją, może również poznać Niebo. Człowiek, który w pełni rozwinął swoje serce 

staje się wielkim człowiekiem (da zhangfu). Według Mencjusza poprzez samodoskonalenie 

każdy człowiek może zostać mędrcem równym starożytnym królom108. Sposób, w jaki 

 
101 Benjamin I. Schwartz, op. cit., s. 109. 
102 Yao Xinzhong, op. cit., s. 75-77. 
103 Ibidem, s. 75.  
104 Li Huarui, Northern Song Reformist Thought and Its Sources: Wang Anshi and Mencius, [w:] State Power 

 in China, 900-1325, Patricia Buckley Ebrey, Paul Jakov Smith (red.), Seattle i Londyn 2016, s. 219. 
105 Yao Xinzhong, op. cit., s. 78. 
106 Ibidem, s. 78-79. 
107 Ibidem, s. 79. 
108 Ibidem. 

40:11283



41 
 

naturalna ludzka niechęć do obserwowania ludzkiego cierpienia może być zalążkiem cnoty, 

pochodzący z państwa Zou uczony przedstawia następująco: „(…) Wszyscy ludzie mają serce, 

które nie może znieść cierpienia innych. Dawni królowie mieli takie serce, dlatego  

w swoich rządach nie mogli znieść cudzego cierpienia (…) Przyczyna, dla której twierdzę, że 

wszyscy ludzie mają serca nieznoszące cudzego cierpienia, jest taka: Zobaczywszy nagle małe 

dziecko, które za chwilę wpadnie do studni, w sercu każdego człowieka pojawi się przerażenie 

i współczucie. Nie dlatego, że chciałby nawiązać więzi z rodzicami dziecka, ani dlatego, że 

chce chwały u sąsiadów i przyjaciół, ani dlatego, że nie znosi płaczu. Z tego wynika, że kto nie 

ma w sobie uczucia (serca) współczucia, nie jest człowiekiem. Kto nie ma w sobie uczucia 

(serca) wstydu i odrazy, też nie jest człowiekiem. Także kto nie ma w sobie zdolności (serca) 

rezygnowania i ustępowania na rzecz innych, nie jest człowiekiem. Także, kto nie ma w sobie 

serca (zdolności) rozróżniania tego, co słuszne i niesłuszne, nie jest człowiekiem. Uczucie 

współczucia to zaczątek humanitarności, uczucie wstydu i odrazy to zaczątek prawości, 

zdolność do ustępowania to zaczątek etykiety (rytuału), zdolność do rozróżnienia tego co 

słuszne i niesłuszne to zaczątek mądrości. (…) Każdy z nas posiada w sobie te cztery zaczątki, 

a jeśli ktoś potrafi je w sobie rozwinąć i wykorzystać (do końca ich potencjał) będą w nim jak 

ogień, który zaczyna płonąć, i jak źródło, które zaczyna bić”109. 

Mówiąc o myśli politycznej Mencjusza, należy zwrócić uwagę na jeden  

z najważniejszych elementów całej konfucjańskiej myśli politycznej, jakim jest idea mandatu 

Nieba (tianming)110. Jest ona niewątpliwie znacznie starsza od Mencjusza, a nawet 

Konfucjusza. Wiadomo, że założyciele dynastii Zhou mieli powołać się na nią, uzasadniając 

to, co w tradycyjnej historiografii jest przedstawiane jako obalenie dynastii Shang w rezultacie 

buntu usprawiedliwionego niegodziwym postępowaniem ostatniego króla Shang111. Kwestia 

tego, jakie przewiny panującego miały wywołać tak daleko idące skutki opisywana była  

w starożytnych chińskich tekstach w sposób niejednolity. Najstarsze zarzucają mu przede 

wszystkim zaniedbania w kwestiach rytualnych oraz pijaństwo. Dopiero późniejsze teksty, 

 
109 Mencjusz z wybranymi komentarzami, s. 133-134.  
110 Różne znaczenia pojęcia tianming występujące we wczesnej myśli konfucjańskiej przedstawia zwięźle Jia 

Jinhua. Jia Jinhua, The classical Confucian conception of Heaven`s Mandate, „Philosophy Compass” 2021, 

 t. 5 nr 5, s. 3-5. Co istotne, w Dialogach Konfucjańskich idea Mandatu Nieba w znaczeniu, w którym termin ten 

jest generalnie używany w niniejszej pracy oraz zasadniczo w konfucjańskiej myśli politycznej, jest nieobecna. 

Dawid Rogacz, op. cit., s. 94. Konfucjusz posługuje się wprawdzie tym pojęciem, ale z kontekstu jednoznacznie 

wynika, że jest ono tam rozumiane jako określenie swoistego przeznaczenia czy losu i nie dotyczy rządzenia 

państwem. Analekta, s. 29. 
111 Wydarzenie to, podobnie jak legendarne obalenia dynastii Xia przez Shang, mające mieć miejsce wcześniej, 

mogło w istocie polegać nie tyle na buncie poddanych, co na podboju czy przynajmniej uzyskania pozycji 

dominującej przez inny spośród lokalnych ośrodków władzy; na temat tej teorii zob. David W. Pankenier,  

The Cosmo-Political Background of Heaven`s Mandate, „Early China” 1995, t. 20, s. 139.  
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pochodzące właśnie z okresu Królestw Wojujących odmalowują jego obraz jako 

przerażającego, okrutnego zbrodniarza112. Mencjusz zapytany przez króla Xuana z państwa Qi 

o moralną dopuszczalność uśmiercenia przez założyciela dynastii Zhou ostatniego władcy 

Shang miał odpowiedzieć: „Słyszałem o ukaraniu prostego człowieka (…) ale nie o zabiciu 

króla”113.  

Charakterystycznym elementem mencjańskiej refleksji o polityce jest bardzo mocne 

zaakcentowanie znaczenia ludu. Zgodnie z treścią Mengzi: „Lud jest najcenniejszy, ołtarze 

ziemi i ziarna są następne (pod względem ważności), a władca jest najmniej ważny. Dlatego 

ten, kto zjedna sobie lud pracujący na polach, zostanie Synem Niebios”114. Traktowanie ludu 

w odpowiedni sposób miało mieć kluczowe znaczenie dla powodzenia czy też niepowodzenia 

władcy: „(Ostatni władca Xia, tyran) Jie i (ostatni władca dynastii Shang, tyran) Zhoou stracili 

Tianxia dlatego, że stracili swój lud. Żeby stracić lud, trzeba stracić serca ludu. Jest sposób na 

zyskanie świata: Pozyskaj lud, a będziesz mógł zdobyć świat. Jest sposób na pozyskanie serc 

ludu: Pozyskaj jego serca, a pozyskasz lud. Jest sposób na pozyskanie serc ludu: Jeśli lud czegoś 

pragnie, zbieraj to, by mu to ofiarować, a jeśli czegoś nienawidzi, nie czyń mu tego. Lud zwraca 

się ku humanitarności, tak jak woda dąży w dół i jak zwierzęta uciekają na bezludzie (…) 

Gdyby dzisiaj pojawił się władca kochający humanitarność, wszyscy (pozostali) książęta 

zapędziliby (swój lud) do niego. I nawet gdyby nie chciał zostać Królem, nie mógłby tego nie 

uczynić”115.  

Obok usprawiedliwionego buntu obalającego dynastię, która utraciła Mandat Nieba,  

w Księdze Mencjusza przedstawiona została również możliwość odsunięcia od władzy  

i wygnania złego monarchy przez jego ministra. Rozwiązanie takie nie stanowi uzurpacji, jeżeli 

minister kieruje się właściwymi pobudkami, a wygnany władca może wrócić, jeśli zmieni swoje 

postępowanie116. 

Podobnie jak Konfucjusz Mencjusz wyrażał żal z powodu stanu świata. Wypatrywał 

nastania nowej dynastii, która przywróciłaby ład. Uważał panującą sytuację za swego rodzaju 

anomalię. Jak sam powiedział: „Co pięćset lat powinien się pojawić prawdziwy król,  

a pomiędzy nimi powinni być ludzie sławni w swoich pokoleniach. Minęło już ponad siedemset 

 
112 Yuri Pines, To Rebel is Justified? The Image of Zhuoxin and the Legitimacy of Rebellion in the Chinese Political 

Tradition, „Oriens Extremus” 2008, t. 47 s. 2-3. 
113 Mencjusz z wybranymi komentarzami, s. 89.  
114 Mencjusz z wybranymi komentarzami, s. 470. Należy zauważyć, że przypisanie ludowi centralnej roli przez 

Mencjusza nie było w perspektywie jego epoki czymś bardzo oryginalnym. Podobne sformułowanie pojawiają się 

w wielu tekstach z okresu Królestw Wojujących. Yuri Pines, Envisioning…, s. 188-189, 197-209. Nawet legista 

Shang Yang podkreślał znaczenie ludu jako czynnika, z którym panujący musi się liczyć. Ibidem, s. 207. 
115 Mencjusz z wybranymi komentarzami, s. 228-229.  
116 Mencjusz z wybranymi komentarzami, s. 445-446. 
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lat od powstania Zhou, minął też okres pięćsetletni. Wydaje się, że nadszedł czas. Niebiosa nie 

pragną jednak przynieść światu pokoju”117. Stwierdzał również: „Pojawienie się nowego 

władcy nigdy nie opóźniało się bardziej niż dzisiaj, a lud nigdy nie wycierpiał pod tyrańskimi 

rządami więcej niż dzisiaj”118. 

Inaczej niż Konfucjusz, Mencjusz kreśli stosunkowo konkretny, chociaż w znacznej 

mierze utopijny, model instytucji politycznych i społecznych. Tak jak cieśla potrzebuje cyrkla 

i węgielnicy, tak państwo potrzebuje według niego instytucji objawionych w przeszłości przez 

starożytnych mędrców, dzięki którym cnoty dawnych władców mogą zostać urzeczywistnione 

w świecie. Jak sam chętnie przyznawał: ”Sama dobroć nie wystarczy do rządzenia, a prawa nie 

mogą same wprowadzać się w życie”. Zachwalał dziewięciojednostkowy podział ziemi (tzw. 

system pole-studnia), który miał funkcjonować w latach świetności dynastii Zhou. Miał on 

polegać na przydzieleniu działek jednakowej wielkości ośmiu rodzinom, które wspólnie 

uprawiały działkę dziewiątą, z której dochód należał do pana. System ten miał pozostawiać 

rodzinom czas i środki potrzebne do tego, by mogły one zapewnić sobie godny poziom życia. 

W połączeniu z nauczaniem ludu fundamentalnych zasad relacji międzyludzkich rozwiązanie 

takie prowadziło według Mencjusza do stworzenia warunków, w których chłopi żyją  

w harmonii i pokoju119. 

Za niezgodne z ideą humanitarnego rządu uważał nadmierne obciążanie ludności oraz 

eksploatację zasobów naturalnych. Jednemu z władców zalecał: „Nie zakłócaj porządku prac 

na roli, wyznaczonego porami roku - tak aby dla wszystkich starczyło ziarna; nie pozwalaj na 

używanie w wielkich stawach sieci o zbyt małych oczkach – tak, aby ludzie mieli pod 

dostatkiem ryb i żółwi do jedzenia; nie zezwalaj drwalom wchodzić z siekierami i toporami do 

lasu o każdej porze - tak, aby drzewa starczyło także dla ludu”120. Dostrzegał związek między 

obyczajami a sytuacją materialną ludności: „Dao ludu jest takie, że jeśli mają stałe utrzymanie, 

wówczas mają też stałe serce, ale jeśli nie mają stałego utrzymania, nie będą mieć stałych serc. 

Jeżeli zaś nie mają stałego serca, staną się niezdyscyplinowani, niemoralni, występni i gotowi 

na wszystko. A jeżeli doprowadzi ich to do popełniania przestępstw, za które będą karani (…), 

to jest to zastawianie sideł na lud (…). Dlatego też mądrzy i cnotliwi władcy zawsze byli pełni 

 
117 Benjamin Schwartz, op. cit., s. 290-291. 
118 Ibidem, s. 275. 
119 Benjamin Schwartz, op. cit., s. 287-288. Na temat opisu systemu pole studni w rozmowie między Mencjuszem 

a księciem Wenem z Teng  zob. Mencjusz z wybranymi komentarzami, s. 173-174. 
120 Liu JeeLoo, op. cit, s. 84. 
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szacunku i oszczędni w czerpaniu korzyści, do podległych sobie odnosili się zgodnie  

z rytuałem, a to, co brali od ludu, podlegało ograniczeniom”121. 

Mencjusz wyraźnie oponował przeciwko sugestiom, zgodnie z którymi porzucenie 

modelu abdykacji jako formy przekazywania władzy na rzecz dziedziczenia władzy monarszej, 

miało stanowić swoisty regres122. Podkreśla, że obie te formy są równie prawowite, ponieważ 

w obu przypadkach przekazanie władzy następuje w sposób zgodny z wolą Nieba. W istocie to 

właśnie Niebo, a nie panujący przedstawiani są jako podmiot podejmujący kluczową decyzję: 

„Syn Niebios nie może nikomu podarować świata (…) - Więc skoro Shun wszedł  

w posiadanie świata, to kto mu go podarował? - Niebo go mu podarowało. -A kiedy Niebo mu 

go podarowało, czy jasno wypowiedziało rozkaz? (…)- Nie. Niebo nie mówi. Objawiło to tylko 

przez jego czyny i dokonania (…) Syn Niebios może polecić człowieka Niebu, ale nie może 

sprawić, że Niebo podaruje temu człowiekowi świat. (…) W przeszłości Yao polecił Niebu 

Shuna i Niebo go przyjęło, przedstawił go ludowi i lud go przyjął. (…) Wang Zhang zapytał:  

- Ośmielę się zapytać, co to znaczy, że polecił go Niebu, a Niebo go przyjęło, przedstawił go 

ludowi i lud go przyjął? (…) (Yao) rozkazał mu przewodniczyć ofiarom i liczni bogowie byli 

zadowoleni, a to znaczy, że Niebo go przyjęło. Rozkazał mu kierować sprawami, i sprawy 

zostały uporządkowane, a lud zaznał spokoju. To znaczy, że lud go przyjął”123.  

W pewnym uproszczeniu można powiedzieć, że dla Mencjusza pozycja władcy Syna Nieba ma 

charakter dziedziczny, chociaż można utracić ją z powodu utraty wsparcia Nieba, mającej swój 

wyraz w utracie aprobaty ludu. Dziedziczność tronu ma stanowić ogólną normę, od której 

wyjątki uzasadnione mogą być głównie w sytuacjach skrajnych. W jego ocenie: „Żeby 

człowiek z gminu mógł posiąść świat, jego cnota musi być taka, jak cnota Shuna albo Yu. Musi 

być także polecony przez syna Niebios i dlatego Konfucjusz nie otrzymał świata. Żeby ten, kto 

otrzymuje świat przez dziedziczenie, został odrzucony przez Niebo, musi być jak (tyrani) Jie  

i Zhoou”124. Sam władca przy dobieraniu ministrów, zdaniem Mencjusza, powinien kierować 

się natomiast kryterium zasług125.  

 

 
121 Mencjusz z wybranbymi komentarzami, s. 171-172.  
122 „Ludzie mawiają, że kiedy przyszła kolej Yu, cnota już osłabła, ponieważ (Yu) nie przekazał świata 

człowiekowi czcigodnemu, ale przekazał go synowi. Czy tak było? (…) Nie. Nie było tak. Jeśli Niebo decyduje 

dać (świat) czcigodnemu, wówczas daje go czcigodnemu. Jeżeli Niebo decyduje dać świat synowi (władcy), 

wówczas daje go synowi (władcy)”. Ibidem, s. 307. 
123 Ibidem, s. 304-305.  
124 Ibidem, s. 308. 
125 „Jeśli władca ma szacunek dla czcigodnych i zatrudnia kompetentnych, a na stanowiskach znajdują się ludzie 

zdolni i wybitni, wówczas wszyscy mężowie z całego świata będą się radować i zechcą stawiać się na dworze tego 

władcy”. Ibidem, s. 131. 
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I.5. Xunzi 

 

Poglądy pod wieloma względami wyraźnie odmienne od Mencjusza sformułował inny 

sławny uczony konfucjański działający w czasach Królestw Wojujących Xunzi126. Chociaż 

ostatecznie jego poglądy nie zdobyły oficjalnej akceptacji i - w przeciwieństwie do Mencjusza 

- nie stały się nigdy częścią materiałów stanowiących podstawę systemu egzaminacyjnego, to 

jednak wywarły istotny wpływ na rozumienie konfucjanizmu, zarówno w przeszłości jak  

i obecnie, w Chinach jak i poza ich granicami127. 

Xunzi pochodził z państwa Zhao na północnym zachodzie Chin. Prawdopodobnie żył 

w okresie między 340 a 245 rokiem p.n.e. Jego uczniami mieli być dwaj czołowi legiści Han 

Feizi oraz Li Si128.  

Kwestią, w której poglądy Xunzi w największym stopniu odbiegają mencjańskiej 

interpretacji konfucjanizmu, jest natura ludzka. O ile Mencjusz wskazywał na naturalną ludzką 

skłonność ku dobru (która to skłonność może, ale nie musi się rozwinąć), to w ujęciu Xunzi 

natura ludzka jest zła. Jego zdaniem człowiek nie ma żadnej przyrodzonej, spontanicznej 

skłonności do humanitaryzmu i sprawiedliwości. Wskazuje na to, że ludzką naturą żądzą przede 

wszystkim pragnienia: „Gdy człowiek się rodzi, ma pragnienia. Jeżeli nie może osiągnąć tego, 

czego pragnie, musi gdzie indziej szukać ich zaspokojenia, a jego poszukiwanie nie zna miary 

ani granic”129.  

Xunzi napisał: „Być czczonym niczym Syn Nieba i tak bogatym, by posiadać cały świat 

jest naturalnym ludzkim pragnieniem właściwym wszystkim ludziom. Jednakże gdyby 

wszyscy ludzie mogli swobodnie podążać za tym pragnieniem, rezultat byłby niemożliwy do 

zniesienia, a dobra materialne całego świata nie wystarczyłyby, aby je zaspokoić. Dlatego 

starożytni królowie za pomocą regulacji prawnych, rytuałów i zasad moralnych podzielili 

społeczeństwo, różnicując pozycje starych i młodych, mądrych i głupich, zdolnych  

i niezdolnych. Wszystko to sprawiło, że ludzie wykonywali obowiązki i otrzymywali należną 

zapłatę stosownie do swej pozycji (…) To jest właśnie Droga, która pozwala całej ludności żyć 

 
126 Xunzi, mistrz Xun, analogicznie jak Mengzi i Kungzi. Przyczyna, dla której nie doczekał się on latynizacji, 

związana jest z tym, że w czasie aktywności jezuitów w Chinach w XVII wieku nie był on zaliczany do kanonu 

ortodoksyjnego przekazu Drogi Konfucjusza i starożytnych królów. Paul R. Goldin, The Art of Chinese 

Philosophy: Eight Classical Texts and How To Read Them, Princeton i Oxford 2020, s. 169. 
127 Na temat podobieństwa między postrzeganiem natury ludzkiej u Xunzi oraz  japońskiego uczonego 

konfucjańskiego Ogyū Soraia autor rozprawy pisał [w:] Andrzej Demiańczuk, Myśl polityczna i prawna Ogyū 

Soraia, „Wrocławskie Studia Erazmiańskie” 2019, t. 18, s. 161. 
128 Benjamin I. Schwartz, op. cit., s. 296-297. 
129 JeeLoo Liu, op. cit., s. 98-99. 
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w harmonii i jedności”130. Pisze również: „Jest uniwersalną zasadą to, że młodszy służy 

starszemu, niższy rangą służy wyższemu rangą, pospolity służy wspaniałemu”131.  

Według Xunzi obecność monarchy stanowi warunek sine qua non istnienia ładu 

społecznego132. „Wynalazcami” instytucji monarchii mieli być starożytni mędrcy, którzy w ten 

sposób pozwolili na uniknięcie chaosu. Charakterystyczne dla takiego ujęcia władzy monarszej 

jest postrzeganie jej mimo wszystko jako ludzkiego tworu - chociaż pochodzącego od jednostek 

tak wyjątkowych jak starożytni mędrcy -  a nie jako rezultatu woli Nieba133. 

Xunzi docenia znaczenie prawa i instytucji, ale w odróżnieniu od legistów 

zdecydowanie ich nie absolutyzuje. Jego zdaniem: „Prawo samo się nie utrzyma (…) Prawo 

jest zasadą dobrego porządku. Człowiek szlachetny jest źródłem prawa. A zatem gdy znajdzie 

się człowiek szlachetny, nawet gdy prawo jest bardzo elementarne, jego skutki sięgną daleko. 

Jeżeli zabraknie człowieka szlachetnego, nawet jeśli prawo jest pełne i szczegółowe, straci 

właściwy porządek i nie będzie właściwie reagować na zmiany okoliczności”134. Natomiast za 

kompletnie błędne i nieprawdziwe myśliciel ten uznawał twierdzenia, jakoby kary fizyczne nie 

były praktykowane w przeszłości, pod rządami dawnych mędrców135. 

Xunzi, chociaż podobnie jak Mencjusz poddawał zdecydowanej krytyce politykę  

i zachowanie hegemonów, to jednocześnie akceptował możliwość istnienia dobrych ich 

przedstawicieli. Taki doskonały hegemon byłby jego zdaniem dobrym i rozsądnym władcą, 

chroniącym słabych oraz pozbawionym terytorialnych ambicji. Nawet taki hegemon nie cieszy 

się zresztą szczerym oddaniem ludu należnym prawdziwym królom, ale  jego rządy są  

w dalszym ciągu korzystne. Jego panowanie nie jest wprawdzie sytuacją pożądaną, ale pomimo 

tego jak  najbardziej znośną136.   

Xunzi zdecydowanie opowiadał się za merytokracją i z zadowoleniem przyjmował 

upadek dawnej arystokracji, widoczny zwłaszcza w reformowanym przez Shang Yanga 

państwie Qin. „Nieumiejętnego powinno się odprawić bez wahania. Dzieci i wnuki królów, 

książąt i wysokich urzędników muszą wrócić w szeregi zwykłych ludzi, jeżeli nie potrafią 

utożsamić się z li i sprawiedliwością; dzieci i  wnuki prostych ludzi, jeżeli potrafią przyswoić 

 
130 Gao Ruiquan, tł. Yan Xin, Source of idea of equality in Confucian thought, „Frontiers of Philosophy in China” 

2010, t. 5 nr 4, s. 490-491. 
131 Ibidem, s. 491. 
132 Yuri Pines, Envisioning…, s. 83-85. 
133 Dawid Rogacz, op. cit., s. 115. 
134 Benjamin Schwartz, op. cit., s. 302. 
135 Xunzi. The complete text, s. 187-188. 
136 Benjamin Hoyt Tillman, op. cit., s. 23. 
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sobie prawdziwą naukę, by poprawić swoje postępowanie i działać zgodnie z zasadami li  

i sprawiedliwości, muszą zostać wyniesione na stanowiska ministrów i wysokie urzędy”137.  

Li Si, uczeń Xunzi, późniejszy legista, postrzegany jako jeden z głównych „czarnych 

charakterów” w tradycji konfucjańskiej, miał zadać swojemu nauczycielowi prowokacyjne 

pytanie: „Qin zwycięża od czterech pokoleń. Ich armia jest potężna. W granicach czterech mórz 

ich potęga budzi podziw książąt. Nie dokonali tego dzięki humanitarności  

i sprawiedliwości. Osiągnęli to, kierując się tym, co użyteczne i korzystne”138. Mistrz  

w odpowiedzi wskazał, że taka koncepcja tego, co użyteczne i korzystne jest ograniczona  

i krótkowzroczna, ponieważ ostatecznie jedynie rząd, potrafiący zyskać miłość ludu za pomocą 

sprawiedliwości oraz życzliwości, zyska jego całkowitą wierność. Państwo Qin trwa w ciągłym 

przerażeniu, że pozostałe państwa  zjednoczą się przeciw niemu139.  

 

I.6. Dong Zhongshu i konfucjanizm w czasach dynastii Han 

  

Wpływ konfucjanistów na politykę we wczesnych latach panowania dynastii Han był 

mocno ograniczony140. Nie zmieniło tego nawet to, że konfucjański uczony Shusun Tong był 

doradcą jej założyciela Liu Banga141. Ułożył nawet dla niego ceremoniał dworu, dla którego 

wzorem był ten, który stosować mieli królowie dynastii Zhou142. W tym okresie oprócz 

konfucjanizmu znaczną liczbę zwolenników miały w dalszym ciągu również inne doktryny,  

w tym chociażby moizm, legizm czy taoizm Huang-Lao143. Przez pierwszych siedemdziesiąt 

lat panowania Zachodniej dynastii Han bezpośrednie odwołania do osoby, myśli i czynów 

Konfucjusza w oficjalnych pismach urzędników są bardzo rzadkie144.   

Panujący od 141 roku p.n.e. cesarz Wu zerwał radykalnie z polityką swoich 

poprzedników. Początkowo wywołało to sprzeciw, w szczególności ze strony cesarzowej 

wdowy Dou, silnie sympatyzującej z taoizmem Huang-Lao145. W 136 roku p.n.e. cesarz zmienił 

system oficjalnego mianowania uczonych, których przypisywano od tej pory do jednej z pięciu 

tradycji (Księgi Przemian, Księgi Poezji, Księgi Dokumentów, Księgi Rytuałów oraz Kroniki 

 
137 Benjamin I. Schwartz, op. cit., s. 311. 
138 Ibidem, s. 326. 
139 Ibidem, s. 327. 
140 Zhao Dingxin, op. cit., s. 275. 
141 Ibidem, s. 276-277. 
142 Yao Xinzhong, op. cit., s. 84. 
143 Ibidem s. 86. 
144 Michael Loewe, „Confucian” Values and Practices in Han China, „T`oung Pao” 2012, t. 98, s. 6. 
145 Zhao Dingxin, op. cit., s. 280. 
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Wiosen i Jesieni). W 124 roku p.n.e. z kolei założona została cesarska akademia146. Cesarz Wu 

jako pierwszy spośród władców z dynastii Han wykazywał także znaczne zainteresowanie 

literaturą147. W 81 roku p.n.e. miała miejsce debata na temat kontynuacji monopoli 

państwowych soli i żelaza ustanowionych przez cesarza Wu. Została ona uwieczniona  

w Dyskusji o Soli i Żelazie148. 

Konfucjanizacja prawa nie przebiegała szybko. W istocie do utrwalenia konfucjańskich 

wyobrażeń na temat społeczeństwa w kodeksie doszło dopiero w 653 roku n.e., już w czasach 

dynastii Tang. Przykładem istotnych różnic pomiędzy nie budzącymi istotnych wątpliwości 

nakazami moralności konfucjańskiej a obowiązującymi normami prawnymi jest kwestia żałoby 

po zmarłych rodzicach. Zgodnie z zasadami etyki konfucjańskiej powinna ona trwać w 

przypadku śmierci rodziców trzy lata, podczas gdy przez zdecydowaną większość panowania 

dynastii Han urzędnikom udzielano z tego powodu urlopu trwającego 36 dni149.  

Wybitnym uczonym okresu Zachodniej dynastii Han był Dong Zhongshu, którego 

dzieła przetrwały w księdze noszącej tytuł Rosa spadająca z „Wiosen i Jesieni” (Chunqiu 

Fanlu)150. Miał on przekonywać cesarza Wu, że o ile ten stanie się patronem nauki 

konfucjańskiej, to on i jego poddani będą mogli liczyć na życzliwość Nieba151. Za największy 

wkład Donga w rozwój myśli konfucjańskiej uznaje się połączenie dorobku tzw. szkoły Yin  

i Yang z tradycją konfucjańską152. Do najważniejszych aspektów jego myśli należy koncepcja 

współzależności Nieba, Ziemi i człowieka. W jego interpretacji znak 王, oznaczający króla 

(wang), z jego trzema poziomymi liniami, miał być symbolem tej relacji i jednocześnie 

wskazywać na centralną rolę, jaką w perspektywie kosmologicznej miała odgrywać osoba 

władcy153. Według Dong Zhongshu Konfucjusz miał poprzez Wiosny i Jesienie uwypuklać 

zachowania zasługujące na pochwałę i krytykę w celu przywrócenia Drogi Królewskiej 

(wangdao)154. Dong Zhongshu miał ponadto zapoczątkować praktykę korzystania  

 
146 Robert P. Kramers, The Development of Confucian schools, [w:] Cambridge History of China. Volume I. The 

Ch`in and Han Empires, 221 B. C- A.D. 220, Dennis C. Twitchett, Michael Loewe (red.), Cambridge 1986, s. 753. 
147 David R. Knechtges, The Literary Emperor: The Case of Han Wu-ti, [w:] Imperial Rulership and Cultural 

Change in Traditional China, F. P. Brandauer, C. Huang (red.), Seattle i Londyn 2014, s. 51. 
148 Sado Nishijima, Economic and Social History of Former Han, [w:] Cambridge History of China. Volume I. 

The Ch`in and Han Empires, 221 B. C- A.D. 220, Dennis C. Twitchett, Michael Loewe (red.), Cambridge 1986,  

s. 550.  
149 Anthony François Paulus Hulsewé, Ch`in and Han Law, [w:] Cambridge History of China. Volume I. The Ch`in 

and Han Empires, 221 B. C- A.D. 220, Dennis C. Twitchett, Michael Loewe (red.), Cambridge 1986, s. 542. 
150 Yao Xinzhong, op. cit., s. 87. 
151 Michael Nylan, Five Classics…, s. 34-35. 
152 Wang Aihe, Cosmology and the Transformation of Political Culture in Early China, rozprawa doktorska  

z 1995 roku obroniona na Harvard University, s. 136-137. 
153 Luxuriant Gems of the Spring and Autumn Annals Attributed to Dong Zhongshu, tł. John S. Major, 

 Sarah A. Queen, Nowy Jork 2016, s. 399. 
154 Ibidem, s. 136-137, 184. 
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z klasycznych tekstów konfucjańskich (a konkretnie Wiosen i Jesieni) przy interpretacji 

prawa155. Kwestia prawidłowego rozstrzygania spraw sądowych została w Rosie spadającej  

z „Wiosen i Jesieni uznana za doniosłą, z uwagi na to, że lud wyciąga wnioski z zapadających 

wyroków. Wyroki zgodne z tym co słuszne wzmacniają skuteczność moralnego nauczania ludu 

przez panującego, podczas gdy niezgodne podważają je156. 

Inne doniosłe zagadnienie związane z tym rozdziałem w dziejach konfucjańskej myśli 

politycznej dotyczy idei ludu jako korzenia (minben). Sformułowanie to po raz pierwszy w 

chińskiej myśli politycznej pojawiło się przypuszczalnie w związku z Komentarzem Zuo do 

Wiosen i Jesieni157. Jia Yi, piszący w początkach panowania dynastii Han, był pierwszym 

autorem, który rozwinął je szerzej w swoich Nowych Zapiskach (Xin shu)158. Zwracał uwagę 

na wpływ, jaki na losy państw czy ich władców wywiera lud oraz przestrzegał przed 

katastrofalnymi skutkami, które musi przynieść ignorowanie go oraz jego pragnień159. 

Podkreślając jego siłę sprawczą, przypisywał mu znaczenie większe nawet od Nieba160. Jia 

analizował przyczyny upadku dynastii Qin, do których zaliczał przede wszystkim aspekty jej 

polityki skutkujące niezadowoleniem ludu, takie jak nadmiernie surowe prawa oraz wysokie 

podatki161. Jednocześnie rola ludu traktowana jest w jego tekstach przede wszystkim jako 

pewien fakt, z którym panujący, chcąc uniknąć katastrofy, musi się liczyć, a sam lud  

przedstawiany jest w zauważalnie negatywnym świetle162.  

Charakterystyczną cechą konfucjanizmu tego okresu jest to, że w tym czasie często 

przypisywano samemu Konfucjuszowi przepowiedzenie nastania panowania dynastii Han.  

W istocie to właśnie z myślą o niej miał on wręcz - jak wówczas powszechnie zakładano - 

dokonać redakcji tekstów klasycznych163. Przejawem takiego podejścia była powszechność 

literatury chenwei. Utwory te przedstawiają Konfucjusza nie tylko jako mądrego nauczyciela, 

 
155 Chi Zheng, ‘Confucianization’ of law revisited, „Asian Philosophy” 2021, t. 31 nr 1, s. 92. Por. Antoni Kość 

SVD, op. cit., s. 99. 
156 Luxuriant Gems…, s. 128.  
157 Elisa Sabatini, „People as Root” (minben) Rhetoric in the “New Writings” by Jia Yi (200-168), „Extrême-

Orient Extrême-Occident” 2012, nr 34, s. 175. 
158 Ibidem, s. 170, 176. 
159 Viren Murthy, The Democratic Potential of Confucian Minben Thought, „Asian Philosophy” 2000, t. 10, nr 1, 

 s. 38-40. Murthy posuwa się wręcz do stwierdzenia, jakoby Jia Yi miał antycypować poglądy Jeremy`ego 

Benthama oraz Johna Stuarta Milla w kwestii zdolności ludu do oceny tego, w jaki sposób sprawowana jest władza, 

Ibidem, s. 40. Pogląd taki wydaje się jednak zbyt daleko idący. 
160 Elisa Sabatini, op. cit., s. 185, Viren Murthy, op. cit., s. 39-40. 
161 Viren Murthy, op. cit., s. 40-42. 
162 Elisa Sabatini, op. cit., s. 174-175, 178-179, 182-187. Według Elisy Sabatini pogląd Jia Yi dotyczący ludu  

stanowi wyłącznie obserwację na temat jego faktycznego znaczenia politycznego. Jej zdaniem autor ten postrzegał 

rolę ludu w dość cyniczny sposób, przedstawiając ją przede wszystkim jako problem stojący przed sprawującymi 

władzę. Elisa Sabatini, op. cit., s. 174-175. 
163 Michael Nylan, Five Classics…, s. 17. 
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ale również jako postać wręcz nadludzką. Ponadto posługując się mistycznym językiem miały 

one rzekomo ujawniać ukryte w kanonicznych pismach konfucjańskich przepowiednie 

 i proroctwa. Literatura ta bywała wykorzystywana jako swego rodzaju oręż w walkach 

frakcyjnych i dynastycznych. Konfucjańscy myśliciele tacy jak Yang Xiong, Huan Tan i Wang 

Chong występowali zdecydowanie przeciwko chenwei. Ostatecznie w V wieku n.e. zakazano 

jej propagowania, a w VII wieku n.e. większość egzemplarzy pism tego gatunku została 

zniszczona. Z tego powodu trudno jest ustalić dokładną treść większości z nich164.   

W dyskursie politycznym okresu Han wybitny jego badacz, brytyjski historyk Michael 

Loewe, wyróżnił dwie frakcje - modernizatorów (modernists) i reformatorów (reformists).  

Według tego autora nie był to podział między legistami i konfucjanistami, ani nawet pomiędzy 

zwolennikami konfucjanizmu i synkretycznego taoizmu Huang-Lao, nawet jeżeli są powody, 

by uważać stanowisko reformistów za znajdujące lepsze oparcie w tradycji konfucjańskiej i 

bardziej wpisującej w generalną tendencję prezentowaną przez konfucjańskich urzędników  

i historyków. Podział ten dotyczy przede wszystkim tzw. Wcześniejszej czy też Zachodniej 

dynastii Han, chociaż - w mniejszym stopniu - jest on użyteczny również w kontekście dyskursu 

politycznego w czasach Późniejszej czy też Wschodniej dynastii Han. Reformiści opowiadali 

się za ograniczeniem wydatków, nieingerencją państwa oraz skupieniem się rządu na poprawie 

warunków bytu ludności kosztem m.in. przedsięwzięć infrastrukturalnych i wypraw 

wojennych. Można powiedzieć, że reformiści byli silniej przywiązani do tradycji dynastii Zhou, 

podczas gdy moderniści, w większym stopniu doceniali korzyści płynące ze stworzenia silnego, 

zjednoczonego państwa przez dynastię Qin, odżegnując się wprawdzie od jej haseł165. 

Innym istotnym rozdziałem w historii konfucjanizmu w czasach dynastii Han, mającym 

zresztą reperkusje również w późniejszych epokach, był konflikt pomiędzy zwolennikami 

szkoły tzw. „nowych tekstów” (jej czołowym przedstawicielem był właśnie Dong Zhongshu) 

oraz szkoły „starych tekstów”. Źródłem sporu stały się problemy z rekonstrukcją właściwego 

brzmienia kanonu konfucjańskiego po zniszczeniach wywołanych przez wojny oraz 

antykonfucjańską politykę w czasach dynastii Qin. W olbrzymim uproszczeniu na ogół 

przyjmuje się, że tzw. szkoła „nowych tekstów” koncentrowała się na filozoficznym znaczeniu 

zawartych w nich lapidarnych sformułowań, podczas gdy szkoła „starych tekstów” skupiała się 

przede wszystkim na perspektywie historycznej. Pierwsza przedstawiała Konfucjusza jako 

postać o olbrzymiej sile sprawczej, niekoronowanego króla (su wang), podczas gdy druga 

 
164 Ibidem, s. 91. 
165 Michael Loewe, The Former…, , s. 104-106, 187-189, 220-221, Hans van Ess, The Old Text/New Text 

Controversy: Has the 20th Century Got It Wrong?, „T`oung Pao” 1994, t. 80, s. 159. 
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akcentowała przede wszystkim jego rolę jako przekaziciela starożytnej tradycji. Przynajmniej 

początkowo zwycięska była szkoła „nowych tekstów”, chociaż spotykała się wciąż z głośną  

i konsekwentną krytyką ze strony swych oponentów. Ostatecznie do częściowego zakończenia 

konfliktu przyczyniły się komentarze do kanonu konfucjańskiego autorstwa Zheng Xuana oraz, 

w nieco mniejszym stopniu, Ma Ronga, które scaliły w pewnym zakresie dokonania obu szkół 

i na długi czas uzyskały status oficjalnej interpretacji166. Ten prosty opis nie oddaje jednak 

złożoności zagadnienia, często nadmiernie upraszczanego z powodu uprzedzeń samych 

interpretatorów. Szkoła „starych tekstów” była powszechnie atakowana pod koniec XIX wieku 

i w początkach XX wieku. Jej najwybitniejszych przedstawicieli przedstawiano wówczas jako 

fałszerzy, którzy wypaczyli pierwotne idee i stworzyli przeszkodę dla dalszego rozwoju  

i modernizacji Chin167. Podobne zaangażowane podejście prezentowało w następnych 

dekadach kolejne pokolenie uczonych, na czele z wybitnym historykiem filozofii chińskiej 

Feng Youlanem, tyle że w ich przypadku to szkoła „nowych tekstów” została napiętnowana 

jako irracjonalna, skażona zabobonami i wpływem apokryfów168. Obecnie nie ulega 

wątpliwości, że teksty chenwei bywały używane w czasach Han przez wielu uczonych 

reprezentujących oba nurty. W niektórych kontekstach  szkoła „starych tekstów” bywa wiązana 

z modernistami w ujęciu Michaela Loewe, np. w kwestii sporu dotyczącego Biura Muzyki169. 

Do praktycznych różnic pomiędzy nimi można zaliczyć stanowisko wobec zemsty. Zgodnie z 

poglądami prezentowanymi przez szkołę „nowych tekstów” każdy ma prawo wywrzeć krwawą 

zemstę na księciu, jeżeli ten niesprawiedliwie pozbawił życia jego ojca. Według Komentarza 

Gongyanga zachowanie Wu Zixiu występującego przeciwko księciu Chu i jego państwu jest 

godne pochwały. Odmienne stanowisko zajmowała szkoła „starych tekstów”, która uważała, 

że rozkaz pana jest jak wola Nieba, dlatego syn nie może się mścić na władcy.  O tym, że nie 

były to rozważania czysto akademickie może świadczyć głośny przypadek z czasów 

Wschodniej dynastii Han. Niejaki Su Buwei, syn ministra Su Qiana, chcąc  pomścić swojego 

ojca, rozpoczął krwawą vendettę przeciwko urzędnikowi Li Hao i jego rodzinie. Sprawę 

komplikował fakt, że chociaż Li działał nadzwyczaj restrykcyjnie i surowo, przypuszczalnie 

kierując się osobistymi motywami, to jednak pozbawił ojca Su życia w sposób zgodny z 

prawem, skazując go za złamanie prawa zakazującego byłym gubernatorom pojawiania się w 

stolicy bez uprzedniego zaproszenia. W odwecie Su nie mogąc dosięgnąć Li, który zaczął się 

 
166 Yao Xinzhong, op. cit., s. 92. 
167 Hans Van Ess, op. cit., s. 148-154. 
168 Ibidem, s. 158-162. 
169 Ibidem, s. 167-168. 
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ukrywać, zabił syna sprawcy, a także wykopał z grobu i sprofanował ciało jego ojca. Dotknięty 

żałobą i przypuszczalnie zalękniony o swoje życia Li Hao zmarł niedługo potem. Gdy później 

Su ujawnił się jakiś czas po ogłoszeniu amnestii, wielu uważało że nie powinien zostać nią 

objęty ze względu na rzekomo bezprecedensowy charakter jego zbrodni. W obronie Su stanął 

zdecydowanie He Xiu, wybitny uczony i przedstawiciel szkoły „nowych tekstów”, który 

przywołał przypadek Wu i skrytykował stanowisko przeciwne, zakładające, że w sytuacji, w 

której czyjś ojciec zginał z wyroku urzędnika dynastii Han, jego syn nie ma prawa dochodzić 

zemsty170. Innym przykładem rozbieżności między szkołami jest to, że szkoła „starych 

tekstów” stała na stanowisku, że w przypadku panującego cesarza ceremonia nałożenia czapki, 

symbolizująca wejście w dorosłość, może się odbyć nawet w wieku 12 lat, podczas gdy szkoła 

„nowych tekstów” wymagała, by, podobnie jak w przypadku reszty społeczeństwa, był to wiek 

20 lat. Kwestia wieku dorosłości cesarza była jeszcze bardziej politycznie doniosła, ponieważ 

w czasach panowania dynastii Han przyjętą praktyką było to, że w czasach małoletniości 

cesarza cesarzowa wdowa wybierała kogoś ze swoich starszych krewnych jako regenta171.  

I.7. Konfucjanizm pomiędzy Han i Song 

 

W okresie po upadku dynastii Han, w czasach panowania dynastii Wei oraz Jin  

(220 roku n.e. – 420 roku n.e.), rozwinął się nurt nazywany nauką tajemnicy (xuanxue). 

Nierzadko pomijany lub przynajmniej omawiany pobieżnie w opisach rozwoju myśli 

konfucjańskiej nurt ten często identyfikowany jest głownie z taoizmem. W rzeczywistości ta 

pierwsza tak rozbudowana i wyrafinowana intelektualnie próba syntezy konfucjanizmu oraz 

taoizmu zasługuje na uwagę nie tylko ze względu na dominującą rolę, jaką odgrywała przez 

pewien, stosunkowo krótki, czas w życiu intelektualnym Chin, ale również ze względu na swoją 

oryginalność i innowacyjność. Chociaż jej czołowi przedstawiciele, tacy jak Wang Bi172,  

He Yan, Guo Xiang czy Pei Wei nie stali się dla późniejszych pokoleń autorytetami 

porównywalnymi do ich poprzedników w czasach Han, to nie zmienia to tego, że wnieśli oni 

zauważalny wkład w historię myśli konfucjańskiej173. Wang Bi oraz He Yan głosili pogląd, 

 
170 Ibidem, s. 163-164.W tym przypadku mamy zatem do czynienia z sytuacją, gdzie rzekomo „modernistyczna” 

szkoła nowych tekstów zajmuje stanowisko podkreślające pierwszeństwo obowiązków względem rodziny. 
171 Ibidem, s. 165-166. 
172 Wang Bi, słynny ze swoich osiągnięć intelektualnych, dokonanych pomimo krótkiego życia, był wybitnym 

komentatorem Księgi Przemian, Księgi Laozi oraz Dialogów konfucjańskich. Na temat myśli politycznej Wang Bi 

zob. Rudolf G. Wagner, Language, Ontology, and Political Philosophy in China: Wang Bi`s Scholarly Exploration 

of the Dark, Albany 2003, s. 148-214. Krytycznie o niektórych zawartych tam twierdzeniach wypowiedział się w 

swojej recenzji Willard Peterson. Willard Peterson, Review, „Harvard Journal of Asian Studies” 2006, t. 66 nr 1,  

s. 279-289.  
173 Yao Xinzhong, op. cit., s. 93-95. 
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zgodnie z którym ”wzorce moralne wywodzą się z natury”174, tzn. nie może być sprzeczności 

pomiędzy spontanicznymi odczuciami człowieka a praktykowanymi obrzędami oraz 

przyjętymi wzorami moralnymi175. Krytycznie wobec głoszonej przez niektórych 

przedstawicieli xuanxue pochwały niebytu wypowiedział się Pei Wei. W swoim Uzasadnieniu 

bytu (Chong you lun) twierdził, że Natura zasadza się na bycie, a nie, jak chcieli tego chociażby 

Wang Bi oraz He Yan, na niebycie, który z samej swojej istoty nie ma zdolności stwórczej. 

Kładąc z powrotem nacisk na prawość oraz humanitarność, ten wywodzący się z nauki 

tajemnicy myśliciel, wraz z Guo Xiangiem oraz Xiang Xiu, miał obalić jedną spośród jej 

podstaw176. 

Chociaż rola taoistycznej metafizyki w xuanxue była ogromna, to jednak 

przedstawiciele jej w dalszym ciągu uważali Konfucjusza za doskonałego mędrca177, a wiele 

napisanych przez nich komentarzy do konfucjańskich ksiąg klasycznych, w szczególności 

Księgi Przemian oraz Dialogów konfucjańskich, cieszyło się znaczną popularnością jeszcze  

w czasach dynastii Tang178. 

W czasach dynastii Tang konfucjanizm zachował status doktryny państwowej. W 630 

roku nakazano ustanowienie kaplic ku czci Konfucjusza w każdym powiecie i każdej 

prefekturze179. Cesarz Taizong, drugi i najsłynniejszy władca dynastii Tang, zlecił w 638 roku 

dokonanie kompilacji istniejących komentarzy. Rezultatem projektu były ukończone w 653 

roku Poprawione Interpretacje Pięcioksięgu (Wujing zhengyi), które aż do czasów zastąpienia  

w 1315 roku przez komentarze neokonfucjańskie stanowiły podstawowe źródło dla 

kandydatów przygotowujących się do egzaminów urzędniczych180.  

Można powiedzieć, że pod pewnymi względami pozycja konfucjanizmu w państwie  

w dalszym ciągu ulegała wzmocnieniu, chociaż taoizm i buddyzm również cieszyły się znaczną 

popularnością, a ten drugi przeżywał wręcz w Chinach swój złoty wiek181. Bodaj 

 
174 Ibidem, s. 97. 
175 Ibidem, s. 97-98. 
176 Ibidem, s. 98-99. 
177 Znaczenie pojęcia mędrca  (sheng) ulegało zmianom na przestrzeni wieków. W tradycji konfucjańskiej przyjęło 

się używanie go przede wszystkim w stosunku do słynących swymi cnotami dawnych władców (współcześnie 

uznawanych w większości za postacie mitologiczne), ale również w stosunku do jednostek mających 

charakteryzować się prawdziwie wyjątkowym rozumieniem wszelkich spraw oraz cnotą, dlatego też mędrcem 

mógł być Konfucjusz. Julia Ching, The Ancient Sages (sheng): their Identity and their Place in Chinese Intellectual 

History, „Oriens Extremus” 1983-1986, t. 30, s. 5-6, 14-15. 
178 Yao Xinzhong, op. cit., s. 94. 
179 Ibidem, s. 100. 
180 Lucas Rambo Bender, The Corrected Interpretations of the Five Classics (Wujing Zhengyi) and the Tang 

Legacy of Obscure Learning (Xuanxue), „T`oung Pao” 2019, t. 105, s. 76-77. 
181 Yao Xinzhong, op. cit., 100. 
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najsłynniejszym konfucjanistą tej epoki był Han Yu 182. Uczony ten zyskał rozgłos z powodu 

swojej niezwykle ostrej krytyki popularnego i wpływowego w jego czasach buddyzmu, która 

znalazła swój wyraz w liście wystosowanym przez niego w 819 roku do cesarza. Han Yu 

protestował w nim przeciwko kultowi relikwii Buddy, nawoływał do spalenia sutr buddyjskich 

oraz wzywał mnichów i mniszki do powrotu do swoich rodzin183. W tekście zatytułowanym 

Dociekanie dotyczące drogi (Yuan dao) wyraźnie przeciwstawiał, jak to opisywał, prawdziwą 

Drogę konfucjańską błędnym doktrynom taoizmu oraz buddyzmu184. Han Yu za swój cel 

uważał rekonstrukcję ortodoksyjnego przekazu nauki konfucjańskiej, który jego zdaniem miał 

zostać przerwany po Mencjuszu. Odmawiał uznania myślicieli takich jak chociażby Xunzi za 

reprezentujących prawidłowy konfucjanizm185. Istotne miejsce w jego rozważaniach 

zajmowała kwestia prawidłowej transmisji konfucjańskiej Drogi, określana później najczęściej 

pojęciem daotong, chociaż termin ten stał się częścią konfucjańskiego dyskursu dopiero  

w wieku XII, natomiast sam problem przekazywania prawidłowego nauczania wywodzącego 

się od starożytnych mędrców obecny był już zdecydowanie wcześniej między innymi  

u Mencjusza186.  

Ważnym konfucjańskim myślicielem politycznym tego okresu był z kolei Liu 

Zongyuan, dla którego istotnym źródłem inspiracji był Xunzi. W swojej działalności publicznej 

uczony ten dążył do wzmocnienia władzy dynastii Tang, którą niedługo przed jego urodzeniem 

bardzo nadwątliła wielka rebelia An Lushana. W swoim dziele Dyskurs o fengjian (Fengjian 

lun) opowiadał się w sposób zdecydowany za silną władzą cesarską. Jego poglądy można uznać 

za nietypowe, ponieważ poddaje on druzgocącej krytyce dawny, feudalny system rządów 

(fengjian), często idealizowany przez myślicieli konfucjańskich187. Według niego nie był on 

wcale niedoścignionym wzorem, do którego warto dążyć, ale przypadkowym rezultatem 

okoliczności panujących w dawnych czasach. Wskazywał przy tym,  że próby jego 

częściowego przywrócenia w czasach dynastii Han nie przyniosły oczekiwanych rezultatów  

i okazały się szkodliwe188. 

 

 
182 Ibidem. 
183 Ibidem. 
184 Tze-ki Hon, The Formation of Neo-Confucianism in the Song, [w:] Oxford Handbook of Confucianism, 

 Jennifer Oldstone-Moore (red.), Nowy Jork 2023, s. 154. 
185 Yao Xinzhong, op. cit., s. 100. 
186 Joseph A. Adler, Re-forming Confucianism: Zhu Xi`s Synthesis, [w:] Oxford Handbook of Confucianism, 

Jennifer Oldstone-Moore (red.), Nowy Jork 2023, s. 165. 
187 John Delury, Gu Yanwu`s Mixed Model and The Problem of Two Despotisms, „Late Imperial China” 2013,  

t. 34 nr 1, s. 7-8. 
188 Ibidem, s. 8. 
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I.8. Konfucjanizm w czasach dynastii Song. Początek neokonfucjanizmu 

 

Tradycja konfucjańska, pozostająca oficjalną ideologią państwa i mająca wielu 

wybitnych przedstawicieli przeżyła okres rewitalizacji, a także głębokich przemian w czasach 

panowania dynastii Song (960-1279). Na okres ten przypada dalszy wzrost społecznego  

i politycznego znaczenia uczonych konfucjańskich. Egzaminy urzędnicze, które już w czasach 

Tang zaczęły odgrywać wiodącą rolę w wyłanianiu urzędników, zwłaszcza na wyższych 

stanowiskach, stały się jeszcze ważniejszą instytucją. Rola starej arystokracji, wciąż bardzo 

silnej w okresie Tang, znacznie zmalała. Co więcej, cywilni urzędnicy po okresie zamętu 

znanym jak okres Pięciu Dynastii i Dziesięciu Królestw uzyskali dominującą rolę w państwie.    

Niemały wpływ na chińską myśl polityczną wywarł uczony konfucjański, historyk  

oraz dostojnik Sima Guang. Jego słynna kronika Wszechstronne Zwierciadło do Pomocy  

w Sprawowaniu Rządów (Zizhi Tongjian), w której podjął się on dzieła opisania całej 

dotychczasowej historii Państwa Środka, wywarła głęboki wpływ na późniejszą historiografię  

w cesarskich Chinach. Również krytyka aktywistycznej polityki jego głównego rywala  

i pomysłodawcy interwencjonistycznej Nowej Polityki Wanga Anshi stała się inspiracją dla 

późniejszych konfucjanistów189. Częstym nieporozumieniem związanym  z centralną rolą, jaką 

idea niedziałania (wu-wei) odgrywa w myśli politycznej Simy Guanga, jest utożsamianie jej  

z ideą niedziałania u starożytnych myślicieli taoistycznych. Dla Simy Guanga niedziałanie było 

elementem praktycznej techniki rządzenia. Zachęcając cesarza, by ten powstrzymał się od 

ingerowania w działania urzędników, Sima wskazuje jedynie, że cesarz nie powinien 

angażować się osobiście w kierowanie mnóstwem szczegółowych aspektów funkcjonowania 

państwa190. Równie nietrafiony jest niejako przeciwny zarzut, dotyczący tego, jakoby Sima 

Guang miał być odpowiedzialny za zmianę nastawienia konfucjanistów na bardziej 

bezwarunkowe podporządkowanie monarsze i rodowi panującemu, mające swój wyraz  

w kategorycznej odmowie służenia dwóm dynastiom i innych formach ukazywania lojalności 

wobec nieżyjącego władcy. Stanowisko to wynika przede wszystkim z błędnej interpretacji 

niektórych fragmentów Zwierciadła. W rzeczywistości Sima stał na stanowisku, że cesarz 

powinien pozostawić kierowanie państwem swoim ministrom i co do zasady powstrzymywać 

się od bezpośrednich ingerencji w prowadzoną przez nich politykę. Jego rola, pomijając aspekty 

 
189 Anthony William Sariti, Monarchy, Bureaucracy, and Absolutism in the Political thought of Ssu-ma Kuang, 

„The Journal of Asian Studies” 1972, t. 32 nr 1, s. 53-54. 
190 Ibidem, s. 56. 
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dotyczące ceremonii i rytuałów, powinna polegać przede wszystkim na właściwym  wyborze 

ministrów i innych dygnitarzy oraz rozstrzyganiu ewentualnych sporów pomiędzy nimi191. 

Idee współczesnego Simie Guangowi Wanga Anshi  zasługują na przynajmniej 

pobieżne przedstawienie, mimo że dalszy rozwój myśli konfucjańskiej został ukształtowany  

w przeważającym stopniu przez jego oponentów oraz ich duchowych spadkobierców. Myśl 

Wanga Anshi jest dowodem na to, że idee i klasyczne pisma konfucjańskie mogą zostać użyte 

również w służbie aktywnej, innowacyjnej i na pierwszy rzut oka zrywającej z tradycją polityki. 

Jeszcze zanim zdobył okazję do wcielania swoich idei w życie, wyraził je w skrótowej formie 

w 1058 roku  w swoim skierowanym do cesarza manifeście, zwanym „memoriałem dziesięciu 

tysięcy słów”192. Wyrażał on powszechny wśród elity w tym okresie niepokój związany ze 

słabością, jaką państwo Song wykazało w niedawnej wojnie przeciwko Tangutom. Zdaniem 

Wanga, źródłem chaosu i słabości miało być odejście od praw i wzorców pochodzących od 

starożytnych królów193. Jest to podejście typowe dla konfucjanistów w okresie cesarstwa. Mniej 

typowe było  to, w jaki sposób Wang postrzegał te prawa i instytucje oraz jakie proponował na 

ich podstawie praktyczne rozwiązania. Opowiadał się za stworzeniem sieci publicznych szkół, 

które miałyby kształcić przyszłych urzędników, kładąc nacisk nie tylko na znajomość 

kanonicznych tekstów konfucjańskich, ale również na znajomość prawa, rachunkowości czy 

sztuki wojennej. Zdecydowanie krytykował dotychczasowy kształt systemu egzaminacyjnego, 

któremu zarzucał to, że promuje przede wszystkim kandydatów cechujących się doskonałą 

pamięcią i talentem literackim, a nie praktycznymi umiejętnościami pozwalającymi na dobre 

wykonywanie powierzonych im obowiązków. Co więcej uważał, że podobnie jak w czasach 

starożytnych, nie powinno być rozdziału między personelem cywilnym a wojskowym. Samego 

cesarza zachęcał do jak najbardziej aktywnego uczestnictwa w sprawowaniu rządów  

i wprowadzaniu w życie reform. Wskazywał, że wielcy władcy starożytności dokonywali 

wielkich czynów, kładli podwaliny instytucji i aktywnie reagowali na pojawiające się 

problemy194. Być może główną przyczyną politycznego sukcesu Wanga było to, że swoją 

śmiałą, dynamiczną wizją zainspirował nowego cesarza, młodego Shenzonga, który był 

zdeterminowany, by zmazać hańbę przegranej wojny195. Wang i jego zwolennicy właściwie od 

początku byli przedmiotem ostrej krytyki. Sami też nie mieli cierpliwości dla swoich 

 
191 Ibidem, s. 58. 
192Paul Jakov Smith, Shen-tsung`s Reign and the New Policies of Wang An-shih, 1067-1085, [w:] The Cambridge 

History of China. The Sung dynasty and its Precursors, D. Twitchett, P. J. Smith (red.), Cambridge 2009, s. 350. 
193 Ibidem, s. 360. 
194 Ibidem, s. 365.  
195 Ibidem, s. 359-360. 
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oponentów, których dezawuowali wobec cesarza jako „konwencjonalistów”196. Wang, który 

faktycznie pełnił funkcję pierwszego ministra, wiele kluczowych stanowisk w państwie 

obsadził swoimi uczniami oraz krewnymi, a także doprowadził do faktycznego paraliżu 

instytucji kontrolnych, po części ze względu na to, że były wykorzystywane do ataków na jego 

politykę197. U szczytu potęgi swojej i swoich zwolenników Wang doprowadził do uznania 

swoich własnych komentarzy do tekstów konfucjańskiego kanonu za wzorcowe  

w ramach systemu egzaminacyjnego, chociaż nie posunięto się aż tak daleko, by można było 

twierdzić, że poglądy Wanga uzyskały w tym okresie status oficjalnej doktryny198. Idee, i co 

ważniejsze, polityka Wanga były kontynuowane w czasie samodzielnych rządów ostatnich 

władców Północnej dynastii Song (w okresach regencji w czasie ich małoletniości przewagę 

uzyskiwali ich konserwatywni oponenci, co skutkowało kilkukrotną reorientacją polityki o 180 

stopni w okresie 40 lat). Istotnym aspektem wizji stojącej za Nową Polityką było przekonanie 

o potężnej roli sprawczej cesarza, który przy pomocy swojej woli i dzięki swej mądrości może 

naprawić świat. Peter Bol uważa, że panowanie cesarza Huizonga kontynuującego politykę 

swoich dwóch poprzedników było ostatnim okresem, w którym takie wyobrażenie traktowane 

było poważnie199. To właśnie wówczas w skład oficjalnego curriculum weszły również zbiory 

aktów prawnych oraz dzieła taoistyczne200. Intencja cesarza co do umieszczenia tych drugich 

nie jest do końca jasna. Wydaje się, że Peter Bol ma rację, odrzucając interpretację, zgodnie  

z którą intencją tą miało być dążenie do oparcia się przez państwo Song na dwóch rdzennie 

chińskich doktrynach - konfucjanizmie i taoizmie - przeciw „zagranicznemu” buddyzmowi 

wspieranemu przez obcą dynastię Liao, przeciwko której wymierzona była polityka cesarza201. 

Nowa Polityka prowadzona w czasach panowania cesarza Huizonga, a także w okresie 

rządów jego ojca i starszego brata, była przedmiotem zdecydowanej krytyki w okresie 

Południowej Dynastii Song. Prowadzono ją głównie z dwóch różniących się od siebie pozycji. 

Pierwszą z nich reprezentowali pragmatycznie zorientowani uczeni zajmujący się sztuką 

rządzenia, tacy jak Ye Shi, których sprzeciw wywołał charakteryzujący Nową Politykę 

centralizm oraz dążenie do uniformizacji. Neokonfucjaniści z kolei sprzeciwiali się temu, co 

uznawali za dążenie dworu do bycia arbitrem w kwestiach kultury i wartości202.  

 
196 Ibidem, s. 368-369, 372. 
197 Ibidem, s. 374. 
198 Ibidem, s. 364.  
199 Peter K. Bol, Whither the Emperor? Emperor Huizong, the New Policies, and the Tang-Song Transition, 

„Journal of Song-Yuan Studies” 2001, nr 31, s. 134. 
200 Ibidem, s. 117. 
201 Ibidem, s. 119.  
202 Ibidem, s. 106. 
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Żadne zagadnienie związane z rozwojem myśli konfucjańskiej w czasach panowania 

dynastii Song nie dorównuje jednak znaczeniem powstaniu nurtu nazywanego w zachodniej 

literaturze neokonfucjanizmem. Nie pozostał on również zupełnie bez wpływu na konfucjańską 

myśl polityczną, nawet jeżeli w opinii wielu przedstawicieli współczesnego konfucjanizmu 

przeniósł uwagę z kwestii dotyczących państwa na zagadnienia dotyczące osobistego 

samodoskonalenia. Powstanie neokonfucjanizmu nie było wydarzeniem nagłym ani 

oczywistym. Jego początkowy okres wiąże się zazwyczaj z aktywnością pięciu tzw. mistrzów 

wczesnego neokonfucjanizmu, którzy działali w czasach panowania Północnej Dynastii 

Song203. Byli to Zhao Dunyi, Shao Yong, Zhang Zai, Cheng Hao oraz Cheng Yi204.  

Zhou Dunyi był niskim rangą urzędnikiem i nauczycielem, uważanym niekiedy  

za prekursora nurtu określanego w późniejszych czasach nauką Song (Songxue), dla 

odróżnienia od konfucjanizmu hańskiego oraz od krytycznych wobec neokonfucjanizmu 

nurtów, które pojawiły się w czasach panowania dynastii Ming i Qing. Jego najważniejsze 

dzieła to Objaśnienie Diagramu Najwyższego Kresu (Tajitou shao) oraz Tekst objaśniający 

Księgę Przemian (Tong shu)205. Według Zhu Xi, czołowego przedstawiciela Songxue, Zhou 

Dunyi był pierwszym autentycznego mędrcem od czasu śmierci Mencjusza206. Za podstawę 

stworzonego przez siebie systemu Zhou przyjął właśnie Księgę Przemian. System ten 

obejmować miał wątki kosmologiczne, etyczne a nawet religijne. Zgodnie z przyjętymi przez 

niego założeniami praprzyczyna świata (wuji, czyli Kres Niczego) objawiać się ma jako 

praprzyczyna bytu (taiji, czyli Najwyższy Kres)207. Źródłem yin i yang - dwóch rodzajów 

kosmicznej siły, z której z kolei powstaje Pięć Elementów, będących z kolei źródłem 

„dziesięciu tysięcy rzeczy” jest właśnie Najwyższy Kres208. Zhou kładzie duży nacisk na rolę 

szczerego umysłu, który niezbędny jest w celu osiągnięcia oświecenia. Podkreśla znaczenie 

uwolnienia się od pragnień, niezbędnego dla poznania prawdy wewnętrznej (cheng), będącej 

jego zdaniem źródłem wszystkich cnót oraz mocą zespalającą ludzkość z wszechświatem209.  

Shao Yong, chociaż starszy od Zhou Dunyi, wymieniany jest z reguły po nim, przede 

wszystkim ze względu na to, że sympatia tego myśliciela dla taoizmu i buddyzmu uznawana 

 
203 Okres panowania Północnej dynastii Song datuje się na lata 960-1127. W 1227 roku stolica Song Kaifeng  

i reszta północnych Chin dostały się pod panowanie Dżurdżenów, a cesarz dostał się do niewoli. Na pozostałych 

terenach władzę objęła boczna linia cesarskiego rodu, która przetrwała aż do ostatecznego podboju przez 

Mongołów w 1279 roku.  
204 Yao Xinzhong, op. cit., 101-102. 
205 Ibidem, s. 102. 
206 Joseph A. Adler, op. cit., s. 165-166. 
207 Yao Xinzhong, op. cit., s. 102. 
208 Ibidem. 
209 Ibidem, s. 103. 
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była za swego rodzaju skazę na jego ortodoksji210. Nie uczestniczył aktywnie w życiu 

politycznym swoich czasów. Najbardziej twórczy okres życia Shao spędził w Luoyangu, który 

stał się z czasem swego rodzaju intelektualnym centrum konfucjanistów, krytycznie 

nastawionych wobec aktywistycznej polityki ministra Wang Anshi i jego naśladowców (wiele 

czasu spędzał tam między innymi również Sima Guang)211. Shao skupiał się na zagadnieniu 

Najwyższego Kresu, jednak w odróżnieniu od Zhao Dunyi utożsamiał go z sercem-umysłem212.  

Zhang Zhai podobnie Zhao i Shao poświęcił się badaniu Księgi Przemian. Do jego 

najważniejszych dzieł należą Zachodnia inskrypcja (Ximing) oraz Należyta dyscyplina dla 

początkujących (Zhengmeng). W jego ujęciu wszechświat ma wywodzić się z qi (pierwotnej 

energii, czy też siły materialnej - początkowo termin ten oznaczał po prostu powietrze), która 

najpierw istniała bez formy, nosząc nazwę Wielkiej Pustki. Z czasem qi kurczy się, jego lekka 

część staje się Niebem (yang) a ciężka Ziemią (yin). Qi zagęszczone jest widzialne i przybiera 

różne kształty, podczas gdy qi niezagęszczone jest niewidzialne oraz bezkształtne. Wszystko 

co istnieje (ludzie, stworzenia, rzeczy) zbudowane jest z qi zagęszczonego i powraca z czasem 

do qi rozproszonego. Oznacza to, że wszystko jest w istocie zbudowane z tej samej substancji 

i tworzy jedność z zasadami, którym podporządkowany jest wszechświat. Ta konstatacja 

doprowadziła Zhanga do wniosku, że istoty ludzkie, rzeczy materialne a nawet Ziemia oraz 

Niebo tworzą jedną kosmologiczną rodzinę213. Według Zhanga jednostka ma właściwą dla 

każdej osoby naturę fizyczną (qizhi zhi xing), która różni się w zależności od struktury qi oraz 

wspólną dla wszystkich ludzi naturę Nieba i Ziemi (tiandi zhi xing). Budowa qi  

u poszczególnych osób i związana z tym ich natura fizyczna jest uznawana przez Zhanga za  

przyczynę, dla której niektórzy ludzie wykazują naturalną skłonność do dobroci, podczas gdy 

inni nie214. Właściwym sposobem postępowania jest ograniczanie wynikających z natury 

fizycznej pożądań cielesnych, przestrzeganie zasad etykiety oraz unikanie skrajności. Zdaniem 

Zhanga konfucjanista powinien przyjmować obojętny stosunek do własnego istnienia. 

Właściwą postawą ma być podporządkowanie się woli Nieba oraz pielęgnowanie swojego 

serce-umysłu. Posłannictwem własnym i wszystkich uczonych konfucjańskich według Zhanga 

miały być „kontynuowanie nauczania dawnych mędrców, które zostało przerwane oraz 

zapewnienie przyszłym pokoleniom pokoju na sto tysięcy lat”215. 

 
210 Ibidem. 
211 Chu Ping-tzu, Review. The recluse of Loyang: Shao Yung and the Moral Evolution of Early Sung Thought by 

Don Wyatt, „Journal of Song-Yuan Studies” 1998, nr 28, 231-232. 
212 Yao Xinzhong, op. cit., s. 103-104. 
213 Ibidem, s. 105. 
214 Ibidem, s. 106. 
215 Ibidem. 
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Bracia Cheng Hao oraz Cheng Yi byli bratankami Zhang Zai oraz przyjaciółmi Shao 

Yonga, Zhou Dunyi był natomiast ich nauczycielem216. Ich największym wkładem w rozwój 

nauki Song było wprowadzenie wyraźnego rozdziału pomiędzy konfucjanizmem a taoizmem 

oraz buddyzmem. Cheng Hao piastował wysokie stanowiska i wyróżnił się aktywnie 

zwalczając Nową Politykę. Nauki obu Chengów dały początek nowej szkole - Luoxue. Pomimo 

bliskich relacji oraz podobnej oceny współczesnych im tendencji politycznych niektóre 

poglądy Chengów różniły się217. W istocie Cheng Yi dał początek tendencji  

w neokonfucjanizmie określanej przez wielu zachodnich badaczy jako racjonalistyczna, która 

jako Daoxue czy też szkoła Cheng-Zhu (od nazwiska Cheng Yi oraz najważniejszego 

przedstawiciela tego nurtu, Zhu Xi) miała stać się oficjalną państwową doktryną na kilkaset 

lat218. Cheng Hao natomiast zaliczany jest do przedstawicieli nurtu idealistycznego, 

rozwiniętego dalej przez tzw. szkołę Lu i Wanga219. 

I.9. Zhu Xi 

 

Zhu Xi był najbardziej wpływowym myślicielem konfucjańskim epoki Song. Dokonał 

on syntezy dorobku wcześniejszych myślicieli konfucjańskich (szczególnym szacunkiem 

darzył dzieła Cheng Yi). Uchodzi za czołowego przedstawiciela nurtu znanego jako daoxue, co 

można przetłumaczyć jako szkołę czy też naukę Drogi220. Jego kariera urzędnicza nie była 

spektakularna221, chociaż niewątpliwie istotnym osiągnięciem była dokonana dzięki jego 

staraniom w 1180 roku odbudowa Akademii Groty Białego Jelenia222, która stała się istotnym 

wzorem i źródłem inspiracji dla późniejszych szkół konfucjańskich w Chinach, a także poza 

ich granicami223. Po swojej śmieci, jeszcze za czasów panowania dynastii Song, Zhu Xi 

otrzymał honorowy tytuł diuka, a w okresie późnego cesarstwa jego pomniki znajdowały się w 

świątyniach poświęconych Konfucjuszowi, obok pomników jedenastu uczniów 

Konfucjusza224. Zhu Xi zredagował Wielką Naukę oraz Doktrynę Środka, dwie spośród ksiąg 

Czteroksięgu. Jest również autorem wpływowych komentarzy do Księgi Przemian, Kronik 

 
216 Dieter Kuhn, Age of Confucian Rule: Song Transformation of China, Cambridge, Massachusetts i Londyn 2011, 

s. 101. 
217 Yao Xinzhong, op. cit., s. 106-107. 
218 James T. C. Liu, How Did a Neo-Confucian School Became the State Orthodoxy?, „Philosophy of East and 

West” 1973, t. 23 nr 4,  s. 47-48. 
219 Yao Xinzhong, op. cit., s. 107. 
220 Ibidem, s. 9, 108-109. 
221 Ibidem, s. 108. 
222 Hoyt Cleveland Tillman, Confucian Discourse and Chu Hsi`s Ascendency, Honolulu 1992, s. 110. 
223 Alan T. Wood, Limits to Autocracy: From Sung Neo-Confucianism to a Doctrine of Political Rights, Honolulu 

1995, s. 46. 
224 Yao Xinzhong, op. cit., s. 108. 
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Wiosen i Jesieni oraz Czteroksięgu. Od 1313 roku aż do zniesienia systemu egzaminacyjnego 

pod koniec panowania dynastii Qing jego komentarze służyły za podstawę egzaminów do 

służby cywilnej. O jego reputacji w początkach panowania dynastii Ming może świadczyć 

natomiast uwaga jednego z ówczesnych uczonych, który powiedział, że w jego czasach 

zdarzało się niezwykle rzadko, że ktoś skrytykował Konfucjusza, ale nikt nigdy nie krytykował 

Zhu Xi. Nawet jeżeli opinia ta jest przesadzona, obrazuje znaczenie, jakie odgrywała jego 

nauka. Utrzymała ona status oficjalnej interpretacji nawet wtedy, gdy stała się celem ataków ze 

strony innych nurtów myśli konfucjańskiej. Warto nadmienić, że podobnym, oficjalnym 

statusem cieszyła się ona również w Korei w okresie Chosŏn oraz w Japonii w okresie Edo225. 

W swojej interpretacji relacji pomiędzy zasadą a siłą materialną Zhu dokonał swoistej syntezy 

poglądów głoszonych przez u Zhang Zaiego, Zhou Dunyiego oraz obu braci Cheng. Przyjął, że 

istnienie zasady poprzedza istnienie siły materialnej, a ponadto, że zasada i siła materialna są 

wobec siebie współzależne i wzajemnie na siebie oddziałują226. Zasada miała być poznawalna 

poprzez „badanie rzeczy”227. Odnośnie człowieka Zhu Xi stał na stanowisku, że mędrzec to 

człowiek, który zdołał usunąć rzeczy przesłaniające mu jego naturę, podczas gdy zwykli ludzie 

to pozostali, którzy nie uwidocznili do tej pory swej cnotliwej natury. Aby ta natura mogła się 

ukazać niezbędne jest bowiem moralne samodoskonalenie228.  

Zhu Xi przyjmował, że  rolą władcy powinno być stworzenie sprzyjających 

samodoskonaleniu i nauce warunków. Podkreślanie roli nauki bywa również uznawane przez 

niektórych komentatorów wręcz za element egalitarny, współgrający z mencjańskim 

przekonaniem o tym, że każdy ma w sobie potencjał, aby zostać mędrcem. Jednocześnie jednak 

w ujęciu tego myśliciela, o ile natura ludzi jest jednakowa, to ich właściwości są różne z woli 

Nieba. Dlatego też nierówność jest rzeczą naturalną229.  

Najbardziej bezpośrednim wkładem Zhu Xi w konfucjańską myśl polityczną wydaje się 

napisanie (a właściwie współautorstwo) Zizhi tongjian gangmu (Zarys i detale 

wszechstronnego zwierciadła do pomocy w sprawowaniu rządów). Dzieło to było kompilacją, 

którą Zhu Xi napisał wraz ze swoimi uczniami.  Zyskało ono w następnych wiekach ogromną 

popularność zarówno w Chinach, jak i w Korei oraz Japonii. Praca ta miała służyć pomocą 

przyszłym uczonym konfucjańskim w podejmowaniu właściwych wyborów moralnych  

w różnorakich sytuacjach historycznych. Moralna ocena zachowań uczestników 

 
225 Ibidem, s. 124, 130-133. 
226 Ibidem, s. 109-110. 
227 Dawid Rogacz, op. cit., s. 235. 
228 Yao Xinzhong, op. cit., s. 110-111. 
229 Guo Ruiquan, tł. Yan Xin,  op. cit., s. 496. 
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poszczególnych wydarzeń była bodaj najistotniejszym aspektem tego dzieła, zajmującego się 

w dużej mierze kwestiami winy i zasługi oraz dostarczaniem przykładów dobrego i złego 

postępowania230. W ocenie niektórych wydarzeń Zhu Xi wybrał inne ujęcie niż Sima Guang - 

dla przykładu w odniesieniu do okresu po upadku Wschodniej dynastii Han stosował kalendarz 

państwa Shu Han, a nie Cao Wei231.  

  Podsumowując podstawowe założenia szkoły Cheng-Zhu, stanowiącej oficjalną 

doktryną państwa chińskiego od czasów Yuan232 aż po schyłek Qing, wybitny badacz myśli 

konfucjańskiej w okresie późnego cesarstwa Willard Peterson wskazał jej podstawowe 

założenia: istnienie  ponadczasowych, prawdziwych i uniwersalnych wartości, w tym 

humanitaryzmu, sprawiedliwości, nabożności synowskiej i lojalności, które to wartości są 

podstawą wszystkich poprawnych relacji międzyludzkich a także środkami niezbędnymi dla 

stabilnego porządku społecznego. Wartości te zostały po raz pierwszy i w najdoskonalszy 

sposób przedstawione przez starożytnych mędrców i utrwalone w kanonicznych księgach 

konfucjańskich. Są one możliwe do zrozumienia poprzez naukę i mogą być realizowane  

w praktyce przez ludzi pod warunkiem, że zostaną uznane i przyjęte do serca. Wartości te 

zakorzenione są w dostrzegalnej spójności kosmosu, z którym człowiek w ostatecznym 

rozrachunku stanowi jedność233.  

I.10. Nauka Praktyczna 

 

Przedstawicielami odmiennego i bardziej skupionego na praktycznych zagadnieniach 

związanych ze sprawnym rządzeniem państwem byli działający mniej więcej w tym samym 

czasie co Zhu Xi oraz Lu Xiangshan uczeni tacy jak Chen Liang oraz Ye Shi. W anglosaskiej 

literaturze przedmiotu określa się ich niekiedy mianem konfucjanistów „utylitarnych”234. Yao 

Xizhong posługuje się natomiast na określenie reprezentowanego przez nich nurtu pojęciem 

Nauki Praktycznej235. Chen Liang był głęboko przekonany, że ludzie ze swojej natury kierują 

się głównie swoją korzyścią, a zatem rozwiązania prawne są użyteczne w celu działania na 

 
230 Tsong-han  Lee, Zhu Xi`s „Outline and Details of the Comphrehensive Mirror  for Aid in Government, „Journal 

of Song-Yuan Studies” 2009, nr. 39, s. 43-44. 
231 Uznawał w ten sposób Shu za prawowitą kontynuację dynastii Han, pomimo tego, że to państwo Wei było 

największym spośród Trzech Królestw i kontrolowało kluczowe obszary państwa Han, w tym jego dawne stolice.  
232 Pozycja szkoły Chenga i Zhu jako oficjalnie zaaprobowanej ortodoksji umocniła się jeszcze za rządów 

mongolskiego zdobywcy Chin, Kubiłaja. Rolę mongolskiego panowania w tym procesie szeroko opisuje de Bary. 

Wm. Theodore de Bary, Neo-Confucian Orthodoxy and the Learning of Mind-and Heart, Nowy Jork 1981,  

s. 20-27, 38-60. 
233 Willard J. Peterson, Confucian Learning in Late Ming Thought, [w:] Cambridge History of China v08: The 

Ming Dynasty 1368-1644, part 2, Dennis Twichett, Frederick W. Mote (red.) Cambridge 2008, s. 709-710. 
234 John Delury, op. cit.,  s. 17. 
235 Yao Xinzhong, op. cit., s. 111. 
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rzecz dobra wspólnego236. Ponadto dostrzegał, że na świecie istnieje przeważająca  

i nieunikniona tendencja w kierunku wzrostu znaczenia praw oraz instytucji. Chociaż inaczej 

niż reprezentujący dość zbliżone stanowisko Liu Zongyuan w czasach dynastii Tang, Chen 

Liang nie odwoływał się do Xunzi, jednak ich wizje świata były do siebie zbliżone w swoim 

głębokim pesymizmie237. Chen w przeciwieństwie od Liu, dostrzegał główne źródło 

problemów nie w decentralizacji, ale właśnie w nadmiernej centralizacji. Możliwe, że różnica 

ta wynikała po części z odmiennych  realiów politycznych, w których działali ci dwaj uczeni. 

Chen opowiadał się za większym delegowaniem kompetencji na rzecz lokalnych władz, przy 

czym decentralizacja ta nie była celem samym w sobie. Prowadzić miała bowiem do realnego 

wzmocnienia, a nie osłabienia władzy dworu238. Jego stanowisko różniło się zatem również od 

tego prezentowanego przez Zhu Xi, który widział we wzmocnieniu lokalnej władzy oraz 

społeczności dobro samoistne239. Ponadto Chen Liang pozytywnie oceniał dorobek dynastii 

Han oraz Tang, co ściągnęło na niego krytykę Zhu Xi, zarzucającego mu zrównywanie ich  

z dokonaniami legendarnych Trzech Dynastii oraz sugerowanie, że Droga w czasach 

starożytnych mogło różnić się od Drogi  w czasach tych dynastii, podczas gdy jest ona przecież 

wieczna i ponadczasowa240.  Innym ważnym przedstawicielem tego nurtu był Ye Shi. Uczony 

ten podkreślał użyteczność prawa, jednocześnie jednak bardzo mocno zaznaczał, że prawa te 

powinny być proste oraz nieliczne. Ponadto podobnie jak Chen Liang był on krytykiem 

centralizacji. Twierdził, że dążenie do skupienia całej władzy w rękach jednej osoby  

w ostatecznych rozrachunku prowadzi do słabości państwa, które przestaje radzić sobie  

z zarządzaniem swoim wielkim terytorium241. Przedstawiciele Nauki Praktycznej byli 

krytykowani przez innych konfucjanistów za nadmierne skupienie się na sztuce rządzenia 

państwem z pominięciem innych kwestii oraz za to, że zbyt mało uwagi poświęcali znaczeniu 

osobistej cnoty rządzących dla pomyślności kraju242. 

 

 

 

 
236 John Delury, op. cit., s. 17. 
237 Ibidem. 
238 Ibidem. 
239 Ibidem. 
240 On-cho Ng, A Tension in Ch`ing Thought: „Historicism” in Seventeenth-and Eighteenth-Century Chinese 

Thought, „Journal of the History of Ideas” 1993, t. 54 nr 4, s. 566. 
241John Delury, op. cit., s. 18. 
242 Ibidem. 
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I.11. Lu Xiangshan i szkoła serca-umysłu (xinxue) 

 

W opozycji do nurtu reprezentowanego przez Zhu Xi rozwijał się alternatywny kierunek 

(nazywany niekiedy kierunkiem idealistycznym) znany jako szkoła serca-umysłu (xinxue), 

który zapoczątkował współczesnego mu uczony Lu Jiuyuan, znany bardziej jako Lu Xiangshan. 

Na początku XVI wieku kierunek ten doczekał się ożywienia i rozwoju za sprawą działalności 

Wang Shourena, znanego jako Wang Yangming. Dlatego też jednym z terminów stosowanych 

dla opisania tego nurty myśli konfucjańskiej jest szkoła Lu oraz Wanga243.  

Lu, w przeciwieństwie do Zhu Xi, nie przeciwstawiał sobie qi oraz li244. Uznawał serce-

umysł (xin) jednocześnie za zasadę i Najwyższy Kres. Serce-umysł w jego ujęciu zawiera od 

początku wszelkie zasady i cnoty, jest kompletne i odznacza się naturalną, wrodzoną zdolnością 

do identyfikacji dobra, nauki bycia dobrym oraz cnotliwego postępowania. Fundamentalne 

znaczenie dla szkoły serca-umysłu miały Księga Mencjusza oraz Doktryna Środka245. Według 

Lu nauka to „oświecanie serca-umysłu” (ming xin). Nacisk powinien być jego zdaniem 

położony nie na lekturę i egzegezę kanonu konfucjańskiego, lecz na - Lu posłużył się tutaj 

sformułowaniami zaczerpniętymi od Mencjusza - „podążanie za utraconym sercem-umysłem” 

(qiu fangxin)  i „zachowywanie serca-umysłu” (cun xin)246. Wskazaną przez siebie drogę 

uważał za zdecydowanie lepszą, prostszą oraz skuteczniejszą od tej, którą rekomendował Zhu 

Xi. Ponadto przeciwstawiał propagowane przez siebie „umacnianie szlachetniejszej strony 

swojej natury” (sformułowanie również zapożyczone od Mencjusza) badaniu rzeczy 

zalecanemu przez Zhu Xi247. W olbrzymim uproszczeniu można powiedzieć, że w odróżnieniu 

od niego, Lu i jego naśladowcy kładli nacisk na introspekcję i doskonalenie własnej intuicyjnej, 

wrodzonej wiedzy moralnej, podczas gdy Zhu Xi podkreślał znaczenie wiedzy płynącej  

z poznania reguł rządzących światem.   

W okresie od schyłku dynastii Song aż do czasu aktywności Wang Shourena szkoła 

serca-rozumu ustępowała znaczeniem szkole zasady. Jednocześnie wielu wybitnych uczonych 

okresu Yuan oraz pierwszej połowy panowania dynastii Ming starało się pogodzić ze sobą 

punkty widzenia obu szkół. Dążyli do tego m.in. Yuan Xu Heng, Wu Cheng, Zheng Yu oraz 

 
243 Yao Xinzhong, op. cit., s. 111-112. 
244 Ann D. Birdwhistell, Dichotomies in Social Experience in the Thought of Lu Jiayuan (1139-1193), „Journal of 

Song-Yuan Studies” 1997, nr 27, s. 3-4. 
245 Yao Xinzhing, op. cit., s. 111-112. 
246 Ibidem, s. 113. 
247 Ibidem, s. 113-114. 
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Yu Ji248. Można powiedzieć, że próbowali oni osiągnąć coś, co okazało się niemożliwe za życia 

Zhu Xi i Lu Xiangshana249.  

I.12. Konfucjanizm w czasach dynastii Ming. Wang Yangming i jego następcy 

 

System egzaminacyjny, zasadniczo zarzucony w okresie panowania mongolskiej 

dynastii Yuan, pod rządami założyciela dynastii Ming cesarza Hongwu został przywrócony  

w 1370 roku250. Podstawę materiału, który zgłębiali kandydaci stanowiły Pięcioksiąg i 

Czteroksiąg wraz z komentarzami Zhu Xi251. Egzaminy testowały między innymi umiejętność 

interpretowania przez kandydatów cytatów z Czteroksięgu oraz Pięcioksięgu, a także pisania 

esejów na wskazane tematy, w których należało zademonstrować umiejętność kompozycji tych 

tekstów oraz nawiązywania do klasycznej literatury konfucjańskiej252. Początkowy okres 

panowania Ming charakteryzuje wyraźna dominacja daoxue, jednak począwszy od XVI wieku 

w życiu intelektualnym następowały istotne zmiany253. 

Zjawiskiem charakterystycznym dla panowania dynastii Ming, a dokładnie dla okresu 

pomiędzy 1449 a 1524 rokiem było fuque. Termin ten odnosi się do protestu znaczącej grupy 

urzędników klęczących przed bramą cesarskiego pałacu w nadziei na zmianę decyzji 

panującego. Protest ten mógł mieć charakter indywidualny, jak również grupowy. Zajmujący 

się tym zagadnieniem historyk John W. Dardess wyróżnił pięć przypadków grupowego fuque 

w omawianym okresie254. W jego ocenie można je uznać za najpełniejszą realizację 

mencjańskiej idei w praktyce Chin okresu późnego cesarstwa255. Uczestnictwo w takich 

demonstracjach wiązało się ze znaczącym ryzykiem  Jako przykład można wskazać 

siedemnastu uczonych-urzędników zachłostanych na śmierć i ponad stu usuniętych ze służby 

 
248 Ibidem, s. 114-115.  
249 Próba pogodzenia Zhu Xi oraz Lu Jiayuana, którą było zorganizowane przez Lu Zuqiana spotkanie Lu i Zhu  

w świątyni nad Gęsim Jeziorem w 1175 roku, zakończyła się niepowodzeniem i tylko uwidoczniła dzielące obu 

uczonych istotne różnice. Ibidem, s. 112.  
250 John D. Langlois, The Hung-wu reign, 1368-1398, [w:] Cambridge History of China v08: The Ming Dynasty 

1368-1644, part 1, Dennis C. Twichett, Frederick W. Mote (red.), Cambridge 2008, s. 121-122. 
251 Charles O. Hucker, Ming Government, [w:] Cambridge History of China v08: The Ming Dynasty 1368-1644, 

part 2, Dennis C. Twichett, Frederick W. Mote (red.), Cambridge 2008, s. 39-40. 
252 Ibidem, s. 40-41. 
253 Willard J. Peterson, in Late Ming Thought, [w:] Cambridge History of China v08: The Ming Dynasty 1368-

1644, part 2, Dennis C. Twichett, Frederick W. Mote (red.) Cambridge 2008, s. 709-712, 718. 
254 John W. Dardess, Protesting to Death: The Fuque in Ming Political History, „Ming Studies” 2003, nr 1,  

s. 86-88. 
255 Ibidem, s. 87. 
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cywilnej w 1524 roku czy dwunastu, których zapłaciło życiem za swoje uczestnictwo 

 w proteście mającym miejsce pięć lat wcześniej256.  

Za najistotniejszy aspekt rozwoju myśli konfucjańskiej w czasach Ming można uznać 

ożywienie szkoły serca-rozumu przez Wanga Shourena, znanego szerzej jako Wang Yangming. 

W odróżnieniu od wielu wybitnych uczonych konfucjańskich, Wang był nie tylko 

intelektualistą, ale również zwycięskim wodzem i sprawnym administratorem. Odniósł wiele 

sukcesów w działalności publicznej, do których należało między innymi pokonanie niedoszłego 

uzurpatora, księcia Ning257. Pod koniec swojego życia w 1527 oraz 1528 roku kierował 

natomiast kampanią mającą na celu stłumienie powstania ludności autochtonicznej w 

południowo- zachodniej prowincji Guangxi258. 

Wang rozwinął krytykę Zhu Xi dokonaną przez Lu. Wskazał, że z uwagi na ogromną 

ilość rzeczy istniejących na świecie, badanie ich nie jest w stanie przynieść satysfakcjonujących 

rezultatów w ograniczonym czasie ludzkiego życia. Ponadto badanie ich w oderwaniu od siebie 

to szkodliwe dzielenie zasady na drobne fragmenty. Zarzucał też doktrynie Zhu, że oddziela 

ona naukę, sprowadzoną do prostego zbieranie doświadczeń, od moralności. Uważał, że pogląd 

Zhu o samoczynnym przejściu „ilości w jakość” (tzn. automatycznym osiągnięciu mądrości 

poprzez akumulację doświadczeń) jest błędem. Dla Wanga prawidłową ścieżką ku mądrości 

było pogłębianie własnej wiedzy wewnętrznej259. Innym istotnym aspektem poglądów Wanga 

oraz jego uczniów było podkreślanie jedności wiedzy oraz działania (zhi xing heyi)260. 

Wang Yangming wyróżnił się również swoją aktywnością na rzecz tworzenia nowych 

prywatnych akademii. W trakcie ostatnich 150 lat panowania dynastii Ming przeżywały one 

prawdziwy rozkwit, i to pomimo przedsięwzięć mających na celu ograniczenie ich działalności, 

takich jak zakazy wydane przez cesarza Jiajinga w 1537 i 1538 roku261 czy przez cesarza Wanli 

w 1572 roku262. Szkoły propagujące naukę Wang Yangminga obok swojej roli edukacyjnej 

 
256 Ibidem, s. 105-107, 116-119. Według Dardessa niezwykle brutalne represje w 1524 roku doprowadziły do 

trwałego zaprzestania praktykowania tej formy protestu. Ibidem, s. 119. 
257 Do buntu księcia Ning doszło w 1519 roku, kiedy Wang był gubernatorem Kiangsi. W celu opanowania sytuacji 

posłużył się fortelem. Rozpuszczając fałszywe wieści o wielkiej rządowej armii zbliżającej się z Pekinu, opóźnił 

działania księcia. Następnie zaatakował kwaterę księcia (który przebywał z armią w polu) w celu wciągnięcia go 

w zasadzkę. W celu unieszkodliwienia zagrożenia ze strony nieprzyjacielskiej floty posłużył się małymi łodziami 

w charakterze branderów. Zob. James Geiss, The Cheng-te Reign, 1506-1521, [w] Cambridge History of China 

Volume VII The Ming dynasty, 1368-164, part I, Cambridge 1998, s. 429-430. 
258 Leo K. Shin, The Last Campaigns of Wang Yangming, „T`oung Pao” 2006, t. 92, s. 101, 104-115. 
259 Yao Xinzhong, op. cit., s. 115-116.  
260 Philip J. Ivanhoe (tł. i oprac.), Readings from the Lu-Wang School of Confucianism, Indianapolis 2009 , s. 112. 
261 Benjamin A. Elman, Imperial Politics and Confucian Society in Late Imperial China: The Hanlin and Donglin 

Academies,  „Modern China” 1989, t. 15 nr 4, s. 389. 
262 Frederic Wakeman, Boundaries of the Public Sphere in Ming and Qing China, „Daedalus” 1998, t. 127 nr 3,  

s. 170. 
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służyły również nieformalnym zrzeszeniom lokalnych uczonych (niekiedy również niższej 

rangi urzędników), umożliwiając lokalnym elitom aktywne zaangażowanie w sprawy polityki 

 i kultury w stopniu nieposiadającym wcześniejszego precedensu263. 

Przeciwko Wangowi stawiany był zarzut relatywizmu, ale sam uczony podkreślał,  

że to, iż należy kierować się własną intuicyjną wiedzą moralną, nie oznacza wcale dowolności  

w postępowaniu. Podkreślał, że sięgając do tej samowiedzy dla prawdziwie moralnego 

postępowania należy się uwolnić od wszelkich egoistycznych pragnień. Innymi słowy Wang 

uznawał, że w zależności od osoby i okoliczności przeciwne zachowania oraz decyzje mogą 

być jednakowo dobre - np. oddana służba ostatniemu władcy Shang przez Bo Yi i bunt 

przeciwko niemu ze strony króla Wu - pod warunkiem, że zostały podjęte w sposób wolny od 

wszelkich niskich pobudek264. Dla Wanga wszyscy ludzie są zdolni do tego, by podejmować 

właściwe decyzje dzięki własnemu wewnętrznemu poczuciu moralności i nie potrzebują w tym 

względzie polegać na czynnikach zewnętrznych265. 

Chociaż buddyzm i taoizm wywarły, przynajmniej pośrednio,  pewien wpływ na 

wszystkie nurty neokonfucjanizmu, to Wang Yangming odnosił się do tych nauk w sposób 

bardziej życzliwy niż większość czołowych konfucjanistów. Według Wanga, pierwotnie 

jednolita Droga (dao) uległa podziałowi na trzy części. Nauczanie buddyjskie i taoistyczne  

w dalszym ciągu zawiera w sobie elementy pierwotnej Drogi (nawet jeżeli w mniejszym 

stopniu niż konfucjanizm). Szczególnie wartościowe miały być one zdaniem Wanga  

w kwestiach dotyczących ludzkiej natury, a także ludzkiego przeznaczenia. Wang Fuzhi, jeden  

z najsłynniejszych myślicieli konfucjańskich XVII wieku wprost nazwał nawet Wang  

Yangminga „buddystą przebranym za konfucjanistę”266. Jeden z ważniejszych uczniów Wang 

Yangminga, Wang Ji, poszedł w kwestii tego swoistego synkretyzmu jeszcze dalej od swojego 

nauczyciela. Uważał, że buddyzm oraz taoizm są niezbędne dla odtworzenia pierwotnego, 

doskonałego konfucjanizmu, od którego niestety odstąpiono w zamierzchłej przeszłości. 

Przyjętą przez niego postawę obrazowało hasło „Trzy Nauki powracają do konfucjanizmu”267. 

Wang Yangming miał wielu uczniów, a jego interpretacja drogi konfucjańskiej cieszyła 

się znaczną popularnością już za jego życia. W 1553 i 1554 roku, w dużej mierze dzięki 

 
263 Benjamin A. Elman, Imperial Politics…, s. 389. 
264 Youngmin Kim, Political Unity in Neo-Confucianism: The Debate Between Wang Yangming And Zhan 

Ruoshui, „Philosophy East and West” 2012, t. 62, nr 2, s. 251-252. 
265 Ibidem, s. 252.  
266 Ian McMorran, Late Ming criticism of Wang Yangming: The case of Wang Fu-chih, „Philosophy East and 

West” t. 23 nr 1 / 2, s. 93. 
267 Willard J. Peterson, Confucian Learning…, s. 722-723. 
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staraniom jednego z jego uczniów Ouyang De268, który był wówczas ministrem rytuału, odbyła 

się w Pekinie seria spotkań poświęconych dyskusji na temat nauki Wang Yangminga, w których 

uczestniczyły tysiące uczonych konfucjańskich. Ze względu na swoją skalę 

 i zasadniczo oddolny charakter są one wydarzeniem bezprecedensowym w historii 

konfucjanizmu w cesarskich Chinach269. Skutkiem ubocznym popularności jego idei było to, 

że szybko pojawiły się liczne interpretacje, często wyraźnie ze sobą sprzeczne.  

Myśliciele, których poglądy zostaną teraz przedstawione nie reprezentują  

w większości głównego nurtu szkoły Wanga i Lu, wyróżniają się jednak oryginalnością  

i w takiej lub innej formie rozwijają idee sformułowane przez wcześniejszych przedstawicieli 

szkoły serca-umysłu.  

Pochodzący z rodziny kupców solnych z Taizhou Wang Ken zaczął formułować swoje 

poglądy jeszcze zanim zetknął się po raz pierwszy z nauką Wang Yangminga. Źródłem 

szczególnej inspiracji miała być dla niego wizyta w świątyni Konfucjusza w jego rodzinnym 

mieście Qufu. Pod wpływem wizji sennej Wang Ken zaczął nosić szatę, kapelusz i pas, jaki 

jego zdaniem mieli nosić starożytni mędrcy. Za osobisty wzór do naśladowania przyjął 

starożytnego władcę Yao270. Wang Ken nie posiadał w istocie wykształcenia właściwego 

uczonym konfucjańskim. Duże wrażenie wywarła na nim idea wrodzonej wiedzy moralnej. 

Podstawową cechą nauczania Wang Kena było przekonanie, że do bycia mędrcem zbędne jest 

wykształcenie i znajomość pism konfucjańskich. Ważne jest to, by mówić, poruszać się 

 i ubierać jak mędrzec. Wang Ken nie kierował swojego nauczania wyłącznie, ani nawet 

głównie, do uczonych, ale również do zwykłych ludzi271.  

He Xinyin zdobył najwyższy wynik w egzaminie urzędniczym na szczeblu prowincji, 

ale zrezygnował ze starań o urzędowe stanowisko czy udział w egzaminie wyższego stopnia272. 

Przez pewien czas próbował doprowadzić w swoich rodzinnych stronach do zorganizowania 

wspólnoty opartej na własności kolektywnej273. W 1559 roku został aresztowany i skazany na 

karę śmierci zamienioną na wygnanie. Przez następnych dwadzieścia lat podróżował po 

Chinach, uczestnicząc w dyskusjach. Postulował rozciągnięcie pojęcia rodziny na wszystkie 

wspólnoty zbiorowe, łącznie z cesarstwem oraz „wszystkim pod Niebem”.  Spośród relacji  

 
268 Wpływ Ouyang De wyrażał się nie tyle w twórczym rozwoju nauki Wanga, ale w jej aktywnym propagowaniu, 

w czym niewątpliwie pomagała wysoka pozycja jaką zajmował. Huang Zongxi napisał o tych czasach „połowa 

świata nazywała się wtedy uczniami Ouyang De”. Ibidem, s. 727-728. 
269 Ibidem, s. 728. 
270 Ibidem, s. 722-723. 
271 Ibidem, s. 724-725. 
272 Ibidem, s. 735. 
273 Ibidem. 
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za najdoskonalszą uważał tę pomiędzy przyjaciółmi. Z tego powodu krytykowano go  

za umniejszanie roli relacji o charakterze hierarchicznym274. Podkreślał rolę nauki, uznając ją 

za najważniejszą formę ludzkiej aktywności. Konfucjusz - nauczyciel był jego zdaniem  

ważniejszy niż jakikolwiek monarcha. W końcu He został ponownie aresztowany jako 

buntownik i zmarł w więzieniu po otrzymaniu chłosty275. Chociaż jego poglądy były 

niewątpliwie mniej obrazoburcze, to w ostatecznym rozrachunku  zostały odrzucone przez 

główny nurt myśli konfucjańskiej w stopniu zbliżonym do Li Zhi276. 

Można mieć poważne wątpliwości co do tego, czy Li Zhi może zostać nazwany 

konfucjanistą, pewne jest natomiast to, że nauka szkoły Lu i Wanga wywarła na niego istotny 

wpływ. To właśnie zainteresowanie nauką Wanga oraz Diamentową Sutrą buddyzmu Chan 

doprowadziło go do poświęcenia się dociekaniom intelektualnym. Od 1580 roku Li Zhi żył  

w coraz bardziej niekonwencjonalny sposób. Ogolił się i wprowadził do klasztoru 

buddyjskiego, chociaż nigdy oficjalnie nie został mnichem i nie przestrzegał buddyjskich 

zakazów277. Kwestionując autorytety oraz podając w wątpliwość motywy innych, Li nie 

wyłączał spod krytyki samego siebie. Sam zadawał pytanie: „Skąd mamy wiedzieć, że w istocie 

nie mam po prostu serca kupca i nie wdziałem buddyjskiej szaty tylko po to, by oszukać świat 

i zdobyć nieco rozgłosu?”278. W przybytku buddyjskim powiesił portret Konfucjusza279.  

W 1590 roku opublikował zbiór swoich esejów, wierszy i listów pod prowokacyjnym tytułem 

Księga do spalenia (fen shu). W 1599 roku ukazała się druga podobna kompilacja Księga do 

ukrycia (Tsang shu). Krytykował w nich zajadle neokonfucjanizm dynastii Song. Głosił, że 

dyskusje na temat moralności są szkodliwe, ponieważ odwracają uwagę od tego, by postępować 

moralnie. Jego zdaniem każdy powinien sam dla siebie określać normy właściwego 

postępowania, które jego zdaniem nie są ani uniwersalne, ani ponadczasowe. Jak twierdził Li, 

nie sposób ocenić, co Konfucjusz uważałby za dobre lub złe, gdyby żył współcześnie.  

W swoich książkach wyraził setki niekonwencjonalnych sądów o postaciach historycznych, 

deprecjonując autorytety i broniąc postaci powszechnie ocenianych negatywnie. Wskazywał, 

że wszystkie sądy na temat przeszłości w nieunikniony sposób mają charakter względny,  

a zatem niemożliwe jest udowodnienie mu, że się myli, tak jak i on nie jest w stanie udowodnić, 

że ma rację.  Uważał, że nie istnieją żadne obiektywne podstawy do formułowania sądów 

 
274 Ibidem, s. 736. 
275 Ibidem, s. 738. 
276 Frederic Wakeman, op. cit., s. 169. 
277 Willard J. Peterson, Confucian learning…, s. 742. 
278 Ibidem, s. 744. 
279 Ibidem, s. 747. 

69:10390



70 
 

moralnych. W drastycznym oderwaniu od konfucjańskiej tradycji, w tym i od szkoły serca-

umysłu, twierdził, że nie ma niczego złego w kierowaniu się egoistycznymi pragnieniami. Jego 

zdaniem ideałem jest przywrócenie naszego serca do stanu niewinnego dziecka, które żyje  

w każdym z nas280. W 1602 roku Li został aresztowany, gdy cenzor zarzucił mu, że pomimo 

tego, że jest byłym urzędnikiem, zgolił głowę na sposób buddyjski oraz to, że obraża w swoich 

książkach Konfucjusza.  Li bronił się, twierdząc, że jego prowokacyjna twórczość w istocie 

prowadzi do wzmocnienia, a nie osłabienia nauki mędrców. Chociaż nie groziła mu 

prawdopodobnie zbyt surowa kara, aresztowany Li poderżnął sobie gardło281. 

Warto postawić pytanie, w jakim stopniu rozpowszechnienie się w XVI wieku  

w myśli neokonfucjańskiej w Chinach nurtów akcentujących indywidualizm oraz zdolność do 

samodzielnego formułowania sądów moralnych, a w swych bardziej skrajnych postaciach 

daleko posunięty relatywizm, przyczyniło się do tego, że u schyłku panowania dynastii Ming 

wielu wybitnych uczonych odczuło potrzebę podkreślenia roli moralnego wysiłku. Dotyczyło 

to zarówno uczonych czerpiących obficie z dorobku szkoły Lu i Wanga, w tym Liu Zongzhou 

jak i tych, którzy pragnęli odrodzenia szkoły Cheng-Zhu, jak Gao Panlung282. 

Liu Zongzhou był prawdopodobnie najsłynniejszym myślicielem schyłkowego okresu 

panowania dynastii Ming. Pełniąc mało istotne stanowisko urzędnicze w Pekinie, w wolnym 

czasie, obok gry na cytrze, poświęcał swój czas lekturze dzieł poświęconych administracji  

i sztuce rządzenia283. Teoretyczne rozważania skłoniły go do konfrontowania sobie 

współczesnych, łącznie z cesarzem i najwyższymi urzędnikami, z moralnymi standardami 

zaczerpniętymi z dawnych tekstów. Być może właśnie ze względu na swoje krytyczne uwagi, 

Liu wielokrotnie obejmował stanowiska i z nich rezygnował. W ostatecznym rozrachunku 

spędził zdecydowanie większą część swojego życia na pisaniu, lekturze oraz medytacji, a nie 

zajęciach związanych ze stanowiskami284. Nigdy jednak zupełnie nie zaprzestał uczestnictwa 

w życiu publicznym. Przez pewien czas był nawet gubernatorem Pekinu i głównym 

cenzorem285.  

 Największa siła Liu nie leżała w innowacyjności, w istocie już niektórzy współcześni 

mu zauważali, że jego myśli nie były przesadnie oryginalne286. Doniosłe jednak okazało się 

sformułowanie przez niego swoiście kompromisowego ujęcia, które z jednej strony 

 
280 Ibidem, s. 749-750. 
281 Ibidem, s. 752-753. 
282 Ibidem, s. 754, 761-764, 768-769. 
283 Ibidem, s. 767.  
284 Ibidem, s. 767-768.  
285 Ibidem, s. 768. 
286 Ibidem.  
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akceptowało podstawowe założenia szkoły serca-umysłu, z drugiej zaś strony odrzucało 

relatywizm i faktyczną aprobatę dla samowoli, obecne u przynajmniej niektórych jej 

przedstawicieli, zwłaszcza w późniejszym okresie. Ponownie zaakcentowana została także rola 

czynu287. Liu Zongzhou podkreślał, że wiedzy wewnętrznej nie należy utożsamiać z emocjami 

i świadomością, ani też z jakąś formą mistycznego postrzegania rzeczywistości. Ujęcie takie 

uważał za wypaczenia doktryny Wang Yangminga288.  Potępiał również deprecjonowanie roli 

zgłębiania tekstów konfucjańskich289. W celu umożliwienia uczonym konfucjańskim 

wspólnego samodoskonalenia moralnego powołał Stowarzyszenie na Rzecz Realizacji 

Człowieczeństwa (Zhengren huei)290. Na przeszkodzie dążeniom Liu do naprawy moralnej 

świata stanęły jednak upadek dynastii Ming i podbój Chin przez Mandżurów. Liu udał się  

w 1644 roku do Nankinu, chcąc pomóc formującemu się tam po upadku Pekinu nowemu 

ośrodkowi władzy, ale ostatecznie zrezygnował zdegustowany postawą tamtejszych dworzan  

i powrócił  w rodzinne strony. Kiedy rok później również jego rodzima prowincja wpadła w 

ręce wojsk dynastii Qing Liu, powiedział swoim zwolennikom, że wobec upadku ojczyzny on 

też powinien umrzeć. Na znak protestu wobec mandżurskiej inwazji zaprzestał przyjmowania 

pokarmów i po upływie dwudziestu dni umarł na skutek głodu291. 

I.13. Nauka konfucjańska od schyłku Ming do wojen opiumowych 

 

W początkach panowania mandżurskiej dynastii Qing (1644-1912) można zauważyć 

odrodzenie szkoły Chenga i Zhu, której patronowali nowi władcy Chin. Ich działania w tym 

zakresie przypominały podobne inicjatywy z początków panowania dynastii Ming292. 

Jednocześnie jednak od XVII wieku, w dużej mierze za sprawą uczonych działających szkołach 

położonych w delcie Jangcy, nastąpił stopniowy, przybierający z czasem na sile, zwrot 

uczonych konfucjańskich ku filologicznym badaniom tekstów klasycznych kosztem 

charakteryzujących obie szkoły neokofucjańskie abstrakcyjnych rozważań293. Nurt ten 

określany był mianem kaozheng - nauki opartej na dowodach294.  Rezultatem tego nowego 

 
287 Ibidem, s. 768-769. 
288 Pan Jen-tai, Liu Zongzhou`s Criticism of Wang Yangming`s Followrs and his Scheme for Moral Reformation, 

„Ming Studies” 2010, nr 61, s. 39. 
289 Ibidem, s. 41.  
290 Ibidem, s. 40. 
291 Willard J. Peterson, Confucian learning…, s. 769. 
292 Benjamin A. Elman, The Social Roles of Literati in Early to Mid-Ch`ing, [w:] Cambridge History of China 

Volume 9 Part One: The Ch`ing Empire to 1800, W. J. Peterson (red.), Cambridge 2002, s. 368.  
293 Ibidem, s. 393-394.  
294 Benjamin A. Elman, Philosophy (I-li) versus Philology (K`ao-cheng): The Jen-hsin tao-hsin Debate, „T`oung 

Pao” 1983, t. 69, s. 193.  
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paradygmatu było przeniesienie nacisku z rozważań dotyczących Czterech Ksiąg w kierunku 

badań nad Pięcioksięgiem, a zwłaszcza relatywny spadek znaczenia Wielkiej Nauki oraz 

Doktryny Środka, które zaczęły być traktowane jedynie jako fragmenty Księgi Rytuału295.  

W połowie XVIII wieku w Suzhou pojawił się nurt określany mianem nauki Han, ponieważ 

postulował powrót do konfucjanizmu w formie nauczanej w czasach tej dynastii i w dużym 

stopniu odrzucał neokonfucjanizm296. Już Yan Yuan, jeden z jego prekursorów, wprost 

twierdził, że najważniejsi przedstawiciele myśli neokonfucjańskiej nie są „prawdziwymi 

kontynuatorami Yao, Shuna, księcia Chou i Konfucjusza”297. Zwolennicy nauki Han 

przeciwstawiali cechujące szkołę Chenga i Zhu zainteresowanie Zasadą zagadnieniom 

związanym z instytucjami i ceremoniałem, na których skupili swoją uwagę. W istocie to 

odnowione zainteresowanie kwestiami rytuału łączyło różne ówczesna środowiska 

intelektualne krytyczne wobec lixue, w tym nawet rozwijające dorobek Wang Yangminga 

Stowarzyszenie na Rzecz Dyskusji nad Księgami Klasycznymi298. Konsekwencją badań 

filologicznych oraz nowego zainteresowania konfucjanistami z czasów dynastii Han było 

odnowienie sporu pomiędzy szkołami „nowych” oraz „starych tekstów”299. Według Benjamina 

Elmana przyczyną, dla którego kaozheng oraz Nauka Han mogły się rozwinąć w czasach 

panowania dynastii Qing, była jej stosunkowo liberalna polityka w tej kwestii300. 

Do prekursorów opisanej tendencji zalicza się często trzech wybitnych XVII-wiecznych 

uczonych konfucjańskich. Byli to Gu Yanwu, Huanga Zongxi oraz Wang Fuzhi. 

 Gu Yanwu, podobnie jak przedstawiciele kaozheng działający XVIII i XIX wieku, 

opierał się w swojej pracy na starannej analizie bogatej literatury301. Należy przy tym 

zaznaczyć, że o ile rzeczywiście łączyły go z nimi zbliżone zainteresowania oraz metodologia, 

to w odróżnieniu od nich nie był on przeciwnikiem szkoły Chenga i Zhu, a jego poglądy mogą 

 
295 Ibidem, s. 199. 
296 Benjamin A. Elman, The Social roles…, s. 402. 
297 Yao Xinzhong, op. cit., s. 248. 
298 Benjamin A. Elman, The Social Roles…, s. 399. 
299 Ibidem, s. 414-415. 
300 Należy zaznaczyć, że owa wyrozumiałość cechowała państwo Qing w XVIII wieku, a nie w okresie 

następującym bezpośrednio po podbiciu Chin i nie obejmowała newralgicznych tematów takich jak chociażby 

stosunki mandżursko-chińskie. Pomimo tego niewątpliwie działalność uczonych konfucjańskich napotykała 

mniejsze przeszkody natury politycznej oraz wiązała się  na ogół z mniejszym ryzykiem niż pod koniec dynastii 

Ming. Na temat represji w czasach panowania cesarza Yongzhenga zob. Jonathan Spence, Treason by the Book. 

Londyn 2012. Na temat represji wymierzonych w akademię Donglin i związany z nią ruch zob. Benjamin A. 

Elman, Imperial Politics and Confucian Societies in Late Imperial China: The Hanlin and Donglin Academies, 

„Modern China” 1989, t. 15 nr 4, s. 393-399. 
301 Andrzej Demiańczuk, Myśl polityczna i prawna Gu Yanwu, „Wrocławskie Studia Erazmiańskie” 2020,  

t. 14, s. 24. 
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być interpretowane jako jej poparcie302. Oprócz znaczących osiągnięć dotyczących fonologii 

Gu wyróżnił się przede wszystkim jako autor monumentalnego dzieła Zapiski Wiedzy 

Zdobywanej Codziennie (Rizhi lu)303. Istotny wpływ wywarli na niego uczeni tacy jak Liu 

Zongyuan, Ye Shi oraz Chen Liang, do dorobku których się odwoływał304. Dostrzegał słabe  

i mocne strony zarówno w dawnym feudalnym systemie fengjian, jak i współczesnym mu 

scentralizowanym cesarstwie305. Krytykował między innymi system egzaminacyjny, który  

w jego ocenie nie zapewniał właściwych kwalifikacji przyszłych urzędników306. Surowo 

oceniał również egoistyczne i niemoralne postawy, które uważał za powszechne wśród 

współczesnych mu uczonych konfucjańskich307. Recepty na wyjście państwa z głębokiego 

kryzysu upatrywał w reorganizacji administracji terytorialnej w sposób mający wzmacniać 

więź lokalnych urzędników z obszarem podlegającym ich jurysdykcji308. Przestrzegał 

jednocześnie przed nadmiernym poleganiem na regulacjach prawnych309. Chociaż nie 

wszystkie pomysły Gu można uznać za praktyczne, niewątpliwie były one wyrazem refleksji 

nad słabościami państwa w jego czasach oraz wnikliwych badań historycznych310. 

Huang Zongxi jest znany przede wszystkim jako autor dwóch dzieł - traktatu 

politycznego Czekając na świt oświeconego rządu (Ming daifang lu)311 oraz Mingru xuean, 

przedstawiającego i poddającego krytycznej analizie życiorysy uczonych konfucjańskich 

okresu Ming312. Niezależnie od jego rzeczywistej rewolucyjności313 Czekając na świt stanowi 

istotny wkład w konfucjańską myśl polityczną. Huang twierdzi tam, że cesarz i jego 

ministrowie powinni być sobie równi, ponieważ wspólnie mają działać na rzecz dobra kraju. 

Wzorem dla relacji pomiędzy cesarzem a ministrem powinna być relacja ucznia 

 
302 Ku Wey-ing, The political theories of Ku Yen-wu and the Manchu conquest, praca doktorska obroniona w 1983 

na University of British Columbia, s. 303-304. 
303 Tłumaczenia obszernych fragmentów tego dzieła na język angielski połączonego z szerokim omówieniem 

myśli politycznej oraz życia Gu Yanwu dokonał Ian Johnston. Gu Yanwu, tł. Ian. Johnston, Records of Daily 

Knowledge and Collected Poems and Essays. Selections, New York i Chichester 2017. 
304 John Delury, Gu Yanwu`s Mixed Model and the Problem of Two Despotisms, “Late Imperial China” 2013, 

 t. 34 nr 1, s. 7, 17. 
305 Gu Yanwu, op. cit., s. 194-195. 
306 Ibidem, s. 146-152, Ku Wey-ing, op. cit., s. 178, 181, 184-185. 
307 John Delury, op. cit., s. 4. 
308 Gu Yanwu, tł. Ian Johnston, op. cit., s. 196-197. 
309 John Delury, op. cit., s. 12, 14. 
310 Andrzej Demiańczuk, Myśl polityczna i prawna Gu Yanwu…, s. 39. 
311 Tytuł opus magnum tego myśliciela jest wieloznaczny i trudny do przetłumaczenia, użyty tutaj tytuł nie jest  

w stanie oddać wielości możliwych jego interpretacji. Huang Zongxi, tł. i oprac. Wm. Theodore de Bary, Waiting 

for the Dawn: A plan for the Prince. Huang Zongxi`s Ming-I tai-fang lu, Nowy Jork 1993, s. 5-6. 
312 Lynn A. Struve, Modern`s China Liberal Muse: The Late Ming, „Ming Studies” 2011, nr 63, s. 41.  
313 Struve podkreśla, że idee Huanga nie były mniej oryginalne i innowacyjne niż zakładano dawniej, ponieważ 

wiele z nich można odnaleźć w dziełach i memoriałach wielu różnych wcześniejszych uczonych konfucjańskich. 

Lynn A. Struve, Huang Zongxi in Context Reappraisal of His Major Writings, „The Journal of Asian Studies” 

1988, t. 47 nr 3s. 475-479. 
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i nauczyciela lub relacja przyjaciół, a nie ojca i dzieci314. Ponadto według Huanga władanie 

ogromnym państwem przerasta każdego pojedynczego człowieka315. Innym jego postulatem 

było przywrócenie zniesionego w czasach dynastii Ming stanowiska pierwszego ministra316. 

Huang proponował nawet, by pierwszy minister zastępował cesarza, jeżeli jest on 

niekompetentny317. W kwestii prawa (fa) wyróżniał on jego dwa rodzaje. Pierwszy rodzaj, do 

którego należały normy prawa stanowionego obowiązujące w chinach cesarskich, to prawo 

dynastyczne, ustanawiane przede wszystkim w interesie rodu panującego. Prawu temu 

przeciwstawiał Huang Zongxi prawo ustanowione przez starożytnych władców dla dobra ogółu 

ludności, mające charakter ponadczasowy. Prawo to powinno w jego ocenie zostać 

przywrócone i zastąpić prawo dynastyczne318. Uważał zresztą, że monarcha oraz jego doradcy 

powinni w interpretacji dobra państwa uwzględniać „opinię publiczną” (gonglun)319. 

Opowiadał się również za upowszechnieniem oświaty, tak, by nauka oraz realna możliwość 

służby politycznej była otwarta dla jak największej części społeczeństwa320. 

Wang Fuzhi wskazywał na przykład starożytnych królów, którzy praktykować mieli 

niedziałanie, podczas gdy ich ministrowie wykonywali swoje obowiązki. W podobny sposób 

cesarz powinien być przede wszystkim symbolem, podczas gdy rządzeniem zajmowaliby się 

urzędnicy działający na podstawie ustanowionego prawa321. Podkreślał, że zmiana dynastii nie 

powinna mieć wpływu na prawo własności ziemi, ponieważ nie jest ono czymś, co pochodzi 

od cesarza322. Według Wanga dobre instytucje i prawa miały fundamentalne znaczenie dla 

dobrych rządów323. W jego ocenie nawet prawdziwy mędrzec porządkując świat potrzebuje do 

tego celu praw i innych rozwiązań praktycznych. Wyszydzał on idee mędrca biernego niczym 

mnich buddyjski i oczekującego, aż jego cnota niejako samoistnie przemieni otaczającą go 

 
314 Wu Geyoue, Striving for Democracy: Confucian Political Philosophy in the Ming and Qing Dynasties,  

[w:] Roger T. Ames, Peter D. Hershock (red.), Confucianism for Changing World Order, Honolulu 2018, s. 256. 
315 Ibidem, s. 257. 
316 Huang Zongxi, op. cit., s. 100-101. Jak pisał: „źródłem złych rządów pod panowaniem Ming było zniesienie 

urzędu pierwszego ministra”. Ibidem, s. 100. 
317 Wu Geyoue, op. cit., s. 257. 
318 Huang Zongxi, op. cit., s. 20-23, 97-99.  
319 Wu Geyoue, op. cit., s. 257. Znaczenie pojęcie gonglun w okresie późnej dynastii Ming ulegało przemianom. 

O ile początkowo odnosiło się do słusznych opinii zasadniczo niezależnie od ich powszechności, z czasem zaczęło 

oznaczać pogląd dominujący i właśnie w swojej powszechności znajdujący potwierdzenie swojej poprawności  

i z tego względu bardziej doniosły od opinii indywidualnej. Yang Wei, Popular Opinion and Public Reasoning: 

Intellectual Changes and Institutional Innovations in Late Ming China, rozprawa doktorska z 2014 obroniona na 

Harvard University, s. 6, 16-21. 
320 Lynn A. Struve, Huang Zongxi…, s. 477. 
321 Wu Geyoue, op. cit., s. 259. 
322 Ibidem, s. 260. 
323 Ibidem. 

74:35567



75 
 

rzeczywistość324. Uważał ponadto, że panowanie nad Chinami ludności niechińskiej wywiera 

destruktywny wpływ na cywilizację. Wang uznawał barbarzyńskich najeźdźców za inherentnie 

niezdolnych do odziedziczenia daotong. Porównał wręcz próby praktykowania przez nich 

ceremonii i rytów konfucjańskich do zachowania małpy naśladującej ludzi325. Jednocześnie 

według niego sami Chińczycy wywodzą się z prymitywnych, barbarzyńskich ludów, a obce 

panowanie może przyczynić się do zakłócenia ich ewolucji, cofnięcia się przez nich w rozwoju 

i powrotu do barbarzyństwa326.  

Dojrzałe kaozheng, które czerpało obficie z dorobku tych trzech uczonych,  

nie poruszało przez długi czas kwestii związanych ze sztuką rządzenia czy rolą panującego  

w porównywalnym stopniu. Wynikało to zarówno z tego, że burzliwe czasy upadku dynastii 

Ming sprawiały, że działający w tamtejszych czasach pragnęli przyczynić się do zmiany 

sytuacji, która z czasem uległa poprawie327, jak również z powodu polityki prowadzonej przez 

dynastię Qing, która aż do XIX wieku nie zezwalała na publikowanie dzieł poświęconych 

sztuce rządzenia328.  

W kontekście myśli konfucjańskiej w omawianej epoce należy zwrócić również uwagą 

na XVIII wiecznego uczonego Dai Zhena. Podważał on niektóre z najważniejszych założeń 

neokonfucjanizmu. Podczas gdy Zhu Xi twierdził, że „Zasada jest jedna, ale jej manifestacje 

liczne”, Dai Zhen stał na stanowisku, zgodnie z którym „Nieodmiennie, wszystko ma swą 

własną zasadę, która różni się w poszczególnych rzeczach”329. Podkreślał również sens  

i znaczenie prowadzenia badań filologicznych nad tekstami konfucjańskimi: „Księgi klasyczne 

zapewniają ścieżkę prowadzącą do Drogi. Tym, co oświetla Drogę, są ich słowa. Sposób,  

w jaki są one formułowane można zrozumieć jedynie poprzez filologię i paleografię. Dzięki 

badaniu znaków możemy uzyskać mistrzostwo w poznaniu języka. Dzięki językowi możemy 

poznać umysły i wolę starożytnych mędrców i zasłużonych ludzi”330. Uważał, że przesadnie 

negatywne w jego ocenie stanowisko lixue wobec ludzkich pragnień nie ma właściwego oparcia 

w księgach klasycznych i przypomina raczej fałszywe nauki taoizmu oraz buddyzmu331.  

 
324 Tan Mingran, Crisis and Hermeneutics: Wang Fuzhi`s Interpretation of Confucian Classics in a Time of 

Radical Change from Ming to Qing Dynasty, rozprawa doktorska z 2010 roku obroniona na University of Toronto, 

s. 199. 
325 Ibidem, s. 15. 
326 John D. Langlois, Chinese Culturalism and The Yuan Analogy: Seventeenth-Century Perspectives, „Harvard 

Journal of Asiatic Studies” 1980, t. 40 nr 2, s. 361-363. 
327 Benjamin A. Elman, Philosophy…, s. 204-205. 
328 Thomas Bartlett, Phonology as Statecraft in Gu Yanwu`s Thought, [w:] The Scholar`s Mind. Essays in Honor 

of Frederick W. Mote, Perry Link (red.), Hongkong 2009, s. 185. 
329 On-cho Ng, op. cit., s. 573. 
330 Benjamin A. Elman, Social roles…, s. 395. 
331 Benjamin A. Elman, Philosophy…, s. 216. 
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W sferze szeroko rozumianej myśli politycznej Dai Zhen krytykował nadmierną aktywność 

gospodarczą państwa, wskazując, że ludzie sami potrafią najlepiej zatroszczyć się o swoje 

interesy332. Ponadto negatywnie oceniał skłonność zwolenników szkoły Zhu Xi do przesadnego 

moralizatorstwa w oparciu o abstrakcyjne zasady. Jego zdaniem te wyśrubowane standardy, 

stosowane są przez wysoko postawionych i potężnych przeciwko ludziom o niższej pozycji, 

przez co stają się narzędziem opresji. Słabi i młodsi jego zdaniem nie są w stanie skutecznie się 

do nich odwołać, nawet w sytuacji, w której mają rację, ponieważ zostaną wówczas uznani za 

buntowniczych333. Zarzucał wręcz zwolennikom szkoły Cheng-Zhu, że „używają zasad 

moralnych po to, by zabijać ludzi”334. 

Innym ważnym konfucjańskich myślicielem politycznym XVIII wieku - a także 

wybitnym poetą - był Yuan Mei. Jego idee można scharakteryzować przede wszystkim jako 

powrót do systemu feudalnego fengjian i odejście od modelu scentralizowanego cesarstwa. 

Wychodzi on z założenia, że wobec problemów, jakie w rządzeniu całym swoim ogromnym 

państwem napotyka cesarz, lepszym rozwiązaniem będzie powołanie wielu książąt, którzy będą 

w imieniu cesarza sprawować rządy na podległych sobie terytoriach335. W rozwiązaniu takim 

Yuan Mei upatrywał wielorakich korzyści. Poza tym, że miało ono umożliwić bardziej 

efektywne zarządzanie państwem, pozwalałoby na skuteczne sprzeciwianie się nadużyciom 

złego cesarza, a także stanowiłoby gwarancję wolności dla uczonych konfucjańskich, którzy  

w sytuacji, gdy ich poglądy spotkałyby się z dezaprobatą któregoś z książąt, mogliby zawsze 

udać się do innego336.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
332 Ramon H. Myers, Yeh-Chien Wang, Economic Developments, 1644-1800, [w:] Cambridge History of China 

Volume 9 Part One: The Ch`ing Empire to 1800, Willard J. Peterson (red.), Cambridge 2002, s. 592. 
333 Benjamin A. Elman, The Failures of Contemporary Chinese Intellectual History, „Eighteenth-Century Studies” 

2010, t. 43 nr 3, s. 377. 
334 Ibidem. 
335 Guoyoue Wu, op. cit., s. 260. 
336 Ibidem. 
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I.14. Podsumowanie 

 

Konfucjanizm odegrał olbrzymią rolę w dziejach Chin, w tym w szczególności  

w historii chińskiej myśli politycznej i prawnej. Przez ponad dwa tysiące lat, od czasów dynastii 

Han aż do upadku dynastii Qing i ustanowienia Republiki Chińskiej, posiadał on status 

doktryny wspieranej przez państwo. Znajomość kanonicznych tekstów konfucjańskich była 

warunkiem przynależności do wykształconej elity. Przeważająca część dyskursu politycznego 

w owym okresie toczyła się w ramach tradycji konfucjańskiej.   

W rozdziale tym przedstawione zostały wybrane aspekty myśli konfucjańskiej do końca 

XVIII wieku ze szczególnym naciskiem na myśl polityczną i prawną. W ich kontekście warto 

postrzegać zarówno późniejszą recepcję idei demokratycznych w Chinach, jak  i współczesną 

chińską myśl polityczną. Należy przy tym jednocześnie  wyraźnie zaznaczyć, że konfucjanizm 

nie był, jak przedstawiano go czasami w przeszłości, statyczną, skostniałą doktryną, ale 

zmieniał się w sposób dynamiczny na przestrzeni wieków. Nie można sprowadzać myśli 

konfucjańskiej, w tym również konfucjańskiej myśli politycznej i prawnej, wyłącznie do 

poglądów wyrażonych przez Konfucjusza, Mencjusza oraz mistrzów neokonfucjańskich. 

Uczeni konfucjańscy doby cesarstwa nie byli wcale monolitem. Przeciwnie, Państwo Środka 

niejednokrotnie bywało w tym okresie polem rywalizacji odmiennych, chociaż wciąż 

zakorzenionych w tradycji konfucjańskiej, sposobów myślenia. Dobry przykład wielości 

konfucjańskich spojrzeń w kwestiach polityki stanowi opisana w tym rozdziale sytuacja w XI 

wieku, kiedy zarówno ówczesny zwolennik interwencjonizmu państwowego Wang Anshi, jak 

i jego główny oponent Sima Guang opierali swoje wyobrażenia na temat tego, w jaki sposób 

powinno być rządzone państwo, na własnych interpretacjach tradycji konfucjańskiej.   

Ta wielość niejednokrotnie wzajemnie sprzecznych interpretacji nie dotyczy zresztą 

wyłącznie przeszłości, co zostanie to ukazane w następnych rozdziałach. Istnieją wprawdzie 

pewne cechy wspólne, które można uznać za reprezentatywne dla całokształtu tradycji 

konfucjańskiej i mogące służyć za swego rodzaju miarę przynależności do niej, jak oparcie się 

o konfucjańskie księgi kanoniczne czy nacisk kładziony na moralny przykład ze strony 

rządzących, ale nie zmienia to faktu, że w jej obrębie istnieją fundamentalne różnice.  

Warto o tym pamiętać, analizując przez pryzmat konfucjanizmu współczesne prądy 

intelektualne, regulacje prawne oraz wszelkiego rodzaju zjawiska polityczne, społeczne oraz 

kulturalne występujące we współczesnych Chinach czy wręcz w całym regionie Azji 

Wschodniej.   
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W istocie, jak zobaczymy w dalszych rozdziałach, w dyskusji na temat współczesnego 

konfucjanizmu oraz roli jaką odgrywa lub może w przyszłości odegrać on w intelektualnym 

oraz politycznym życiu chińskiego społeczeństwa, trudno uniknąć wielogłosu. Współcześni 

chińscy myśliciele konfucjańscy czerpią z różnych nurtów konfucjańskiej tradycji. Wydaje się, 

że ich główne źródła inspiracji miewają istotny wpływ na ich poglądy, w tym również na 

postawy, jakie przyjmują oni wobec demokracji.
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Rozdział II. Historia recepcji idei demokratycznych w Chinach 

II.1. Początki recepcji idei demokratycznych 

 

Do pierwszych prób opisania ustroju demokratycznego przez chińskiego autora należy 

fragment memoriału, który został skierowany do cesarza Jiaqinga w 1817 roku przez 

generalnego gubernatora prowincji Guangdong oraz Guangxi Jiang Yuoxiana, w którym 

opisuje on ustrój Stanów Zjednoczonych jako kraju nie posiadającego władcy (suwerena),  

a jednie wodza wybieranego na okres czterech lat spośród kandydatów nominowanych przez 

plemiona1. Z kolei wybitny uczony konfucjański połowy XIX wieku Wei Yuan w swoich 

Ilustrowanych zapiskach na temat zamorskich krajów (Haiguo tuzhi) z wyraźną aprobatą 

opisuje ustrój Stanów Zjednoczonych, czy raczej własne wyobrażenie na jego temat. Podkreśla 

nadrzędną rolę woli ludu, od której według niego ma zależeć praktycznie wszystko, w tym 

funkcjonowanie administracji, wybór urzędników czy rozstrzyganie spraw sądowych2. Do 

ważnych wczesnych chińskich źródeł na temat ustroju demokratycznego należy również 

pochodzące z 1848 roku dzieło ówczesnego gubernatora prowincji Fujian Xu Jiyu, noszące 

tytuł Opis okręgu zamorskiego3. Analizując zachodnie systemy polityczne, które uważał za 

jedno ze źródeł siły tamtejszych państw, odwoływał się między innymi do przykładów Stanów 

Zjednoczonych, Szwajcarii czy Holandii, a także starożytnych Grecji i Rzymu4. Podkreślał 

wpływ antyku na współczesne mu Europę oraz Amerykę, w tym na greckie korzenie 

demokracji5.  

Można powiedzieć, że charakterystyczną cechą tych wczesnych opisów jest przeważnie 

pozytywny, niekiedy wręcz entuzjastyczny, stosunek do opisywanych rozwiązań ustrojowych. 

Należy jednak zaznaczyć, że obraz ten był dalece niedoskonały. Pełniejsze zrozumienie idei 

demokracji oraz zasad ustrojowych państw takich jak Stany Zjednoczone czy Wielka Brytania6 

 
1 Jiang Yuoxiang zwracał ponadto uwagę na niezależność Amerykanów w sprawach gospodarczych od swojego 

„wodza”. Xiong Yuezhi,  Interpreting „democracy” in modern China, „Journal of Modern Chinese History” 

2011, t. 5 nr 1,  s. 71-72. 
2 W tej ostatniej kwestii wydaje się możliwe, że Wei Yuan miał na myśli instytucję ławy przysięgłych.  
3 Fred W. Drake, A Mid-nineteenth Century Discovery of the Non-Chinese World, „Modern Asian Studies” 1972, 

t. 6 nr 2, s. 205-206.  
4 Ibidem, s. 220-222.  
5 Ibidem, s. 220-221. 
6 Oczywiście, należy pamiętać, że w omawianym okresie w Wielkiej Brytanii nie istniało powszechne prawo 

wyborcze. Bezpośrednio po słynnej reformie z 1832 roku w całym państwie było niewiele ponad 800 tysięcy, czyli 

nieco ponad 3,3 % wszystkich mieszkańców i ok. 14 % dorosłych mężczyzn. Norman Gash, Politics in the Age of 

Peel: A Study in the Technique of Parliamentary Representation, 1830-1850, Londyn 2013, s. 136. 
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utrudniały niewątpliwie zarówno brak odpowiedniej siatki pojęciowej, jak i opieranie się 

zasadniczo wyłącznie na relacjach z drugiej ręki, bez bezpośredniej wiedzy na temat 

opisywanych państw ani kontaktu z oryginalnymi tekstami zachodnich autorów. W latach 

trzydziestych XIX wieku w języku chińskim ukazały się dwie obszerniejsze publikacje 

poruszające problem ustrojów państw zachodnich - Historia Anglii (Daying guo tong zhi) 

autorstwa niemieckiego misjonarza Karla Friedricha Augusta Gutzlaffa oraz Historia Stanów 

Zjednoczonych Ameryki (Meilige heshengguo zhilue) pióra amerykańskiego misjonarza Elijah 

Colemana Bridgmana7. 

Istotnym zagadnieniem związanym z recepcją idei demokratycznych w Chinach,  

a zwłaszcza jej początkowym etapem, jest problematyka terminologii. Z oczywistych przyczyn 

w XIX wieku język chiński nie zawierał łatwych do zastosowania odpowiedników wielu 

kluczowych dla europejskiej myśli politycznej i prawnej pojęć. Dotyczyło to również 

demokracji. W najwcześniejszych próbach przełożenia pojęcia „demokracji” na język chiński, 

które podejmowali angielscy autorzy, posługiwano się metodą opisową, ponieważ 

najprawdopodobniej nie znaleziono adekwatnego chińskiego terminu. Metodą opisową 

posłużono się w wydanym w 1822 roku w Londynie pod redakcją Roberta Morrisona słowniku 

języku chińskiego Waltera Henry`ego Madhursta z 1847 roku oraz w wydanym w 1866 roku 

w Hong Kongu słowniku Wilhelma Lobscheida. Słowu „democracy” w żadnym z nich nie 

przeciwstawiano tam odpowiadającego mu chińskiego terminu, ale umieszczono krótkie 

wyjaśnienie tego, czym demokracja ma być8. Definicje te zostały sformułowane w języku 

chińskim, ale należy pamiętać, że ich autorami byli Anglicy. Termin minzhu, współcześnie 

stosowany powszechnie jako odpowiednik słowa „demokracja” w języku chińskim po raz 

pierwszy został w ten sposób użyty w 1864 roku w zamówionym przez ministerstwo spraw 

zagranicznych (Zongli yamen) cesarstwa Qing i wykonanym na pod kierunkiem Williama A. 

P. Martina przekładzie Fragmentów Prawa Międzynarodowego (Elements of International 

Law) na język chiński, noszącym tytuł Wanguo gongfa9. 

 
7 Xiong Yuezhi, op. cit., s. 72-73. Na temat zaangażowania obu misjonarzy w okresie poprzedzającym 

 I wojnę opiumową w działania Stowarzyszenia na Rzecz Upowszechniania Użytecznej Wiedzy zob. Songchuan 

Chen, An Information War Waged by Merchants and Missionaries at Canton: The Society for the Difusion of 

Useful Knowledge in China, 1834-1839, „Modern Asian Studies” 2012, t. 46 nr 6.  
8 Xiong Yuezhi, Interpreting…, s. 70. 
9 Guantao Jin, Qinfeng Liu, From `Republicanism` to `Democracy`: China`s Selective Adoption  

and Reconstruction of Modern Western Political Concepts, „History of Political Thought” 2005, t. 26 nr 3,  

s. 470-471. Dzieło to w znaczącym stopniu przyczyniło się do zwiększenia świadomości chińskich elit 

politycznych w kwestiach dotyczących prawa międzynarodowego publicznego. Mateusz Stępień, XIX-wieczne 

początki dyskursu uprawnień (rights) w Chinach, [w:] Kulturowe uwarunkowania współczesnej Azji, Joanna 

Marszałek-Kawa, Robert Gawłowski (red.), Toruń 2011, s. 109-110. 
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Termin minzhu  nie był neologizmem, ale jego pierwotne znaczenie ma odmienny 

charakter. Obecny między innymi w tekstach Księgi Dokumentów oraz Kometarza Zuo, 

używany był w odniesieniu do monarchy jako osoby będącej „panem wobec ludu”10. Termin 

ten nie od razu zaczął być powszechnie stosowany w obecnym znaczeniu. Początkowo 

stosowano go niekiedy w odniesieniu do wyłanianej w wyborach głowy państwa (przykładem 

takiego zastosowania jest sformułowanie „Minzhu  w Ameryce nazywany jest prezydentem 

(bolixitande)” w gazecie wydawanej przez amerykańskich misjonarzy)11. Taki sposób 

posługiwania się tym pojęciem zaczął zanikać dopiero po 1898 roku. Od tamtej pory 

dominującym znaczeniem pojęcia minzhu jest demokratyczny ustrój polityczny, który  

w tamtym okresie był postrzegany przede wszystkim jako swoista antyteza  monarchii12. Przez 

bardzo długi czas minzhu jako chińskie słowo opisujące demokrację współistniało z innymi, 

również popularnymi określeniami, takimi jak mingquan, minzhi, pingmin zhuyi, shumin zhuyi, 

minben zhuyi oraz demokelaxi. Inne pojęcia również stwarzały problem w chińskich dyskusjach 

dotyczących demokracji13. Na przykład shumin, termin dający się przetłumaczyć jako „lud” 

 i stosowany niekiedy w omawianym okresie jako określenie ogółu ludzi, w swoim 

zwyczajnym, tradycyjnym znaczeniu oznaczał on resztę społeczeństwa nie należącą do klasy 

urzędników14. 

Ciekawym i godnym uwagi wczesnym przykładem recepcji idei demokratycznych  

w Chinach jest przypadek Guo Songtao, od 1875 roku pierwszego stałego przedstawiciela 

dyplomatycznego Chin  w Wielkiej Brytanii. Z entuzjazmem opisywał on w swoim dzienniku 

dyskusję, którą miał okazję obserwować w Izbie Gmin. Zwrócił uwagę na uczestników debaty 

korzystających ze swobody wypowiedzi, a jednocześnie przestrzegających zasad porządku 

obrad i nieprzerywających sobie, a także samą możliwość zadawania pytań i krytykowania 

polityki rządu15. Nie oznacza to, że wszystkie aspekty ustroju i kultury politycznej Wielkiej 

Brytanii spotkały się z jego aprobatą. Bardzo negatywne wrażenie wywarła na nim rywalizacja 

partyjna, którą uznał za jeszcze ostrzejszą i bardziej wszechobecną od walk frakcyjnych  

w Chinach. Krytykował monopolizację władzy w rękach zwycięskiego ugrupowania oraz 

diametralne zmiany polityki towarzyszące przejmowaniu przez nie władzy. Ku jego 

 
10 Ibidem, s. 470, 472. Xiong Yuezhi, Interpreting..., s. 70. 
11 W tym samym tekście prezydent nazwany jest również „królem” (meihuang) oraz „wodzem” (meizhu) Ameryki. 

Guantao Jin, Qinfeng Liu, op. cit., s. 472. 
12 Ibidem, s. 474-476. 
13 Guantao Jin, Qinfeng Liu, op. cit., s. 469-470. Edward X. Gu, op. cit., s. 597-598. 
14 Edward X. Gu, op. cit., s. 599-600. 
15 Huangfu Zhengzheng, Internalizing the West: Qing envoys and ministers in Europe, 1866-1893, rozprawa 

doktorska z 2012 roku obroniona na University of California, San Diego, s. 187. 
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dotkliwemu rozczarowaniu, funkcjonowanie państwa nie było również wolne od biurokracji 

oraz uciążliwego i rozbudowanego ceremoniału16. Generalnie jednak, mimo początkowego 

rozczarowania, jego stosunek do zaobserwowanego modelu ustrojowego i jego funkcjonowania 

był zasadniczo pozytywny17, chociaż w dalszym ciągu niepokoiło go to, że lud może mieć zbyt 

wiele władzy i korzystać z niej w zły sposób. Niemal ze zgrozą pisał on o wystąpieniach 

robotników18. Pomimo pozytywnego wrażenia, jakie wywarł na nim parlamentaryzm, Guo 

negatywnie podchodził do idei wprowadzenia ustroju demokratycznego. Nie dostrzegał zresztą 

również perspektyw istotnej reformy ustroju panującego w Chinach, co było prawdopodobnie 

powodem, dla którego nie dzielił się swoimi refleksjami na temat polityki z przełożonymi ani 

przyjaciółmi, zachowując je na ogół w swoim dzienniku19. Historia Guo Songtao obrazuje 

skomplikowany stosunek reformatorskich przedstawicieli konfucjańskiej elity wobec nowych 

idei oraz nieznanych wcześniej instytucji i rozwiązań ustrojowych.  

Do wczesnych propozycji „demokratyzacji”20 monarchii Qing należy ta sformułowana 

przez Fenga Guifena. Feng znany jest przede wszystkim jako czołowy przedstawiciel Ruchu 

Samowzmacniania (Ziqiang Yudong21), ale w odróżnieniu od innych nie ograniczał się jedynie 

to postulowania wykorzystania zdobyczy zachodniej nauki i technologii22. Istotny wpływ na 

jego myśl polityczną wywarły teksty Gu Yanwu23. W 1862 roku Feng ukończył pracę nad 

manuskryptem Jiaobinlu kangyi. Feng został przekonany do niepublikowania go (manuskrypt 

wydano dopiero 20 lat później, po śmierci autora), ale gdy tekst w końcu się ukazał, wywarł 

duży wpływ na uczestników reform 1898 roku24. W istocie nawet wówczas jego dzieło 

 
16 Ibidem, s. 186-187. 
17 Ibidem, s. 189-190. 
18 Ibidem, s. 190-191. 
19 Ibidem, s. 193. 
20 Określenia „demokratyzacja”, jak wskazuje użyty cudzysłów, nie należy traktować w tym przypadku zbyt 

dosłownie. Zarówno intencje Fenga, działającego jako lojalny poddany  w ramach istniejącego ustroju cesarstwa 

Qing, jak i jego ograniczona wiedza na temat rzeczywistego funkcjonowania ustroju demokratycznego (w teorii 

czy w praktyce) wykluczały zakwestionowanie najważniejszych uprawnień monarchy. 
21 Rozpoczęty po klęsce w II wojnie opiumowej i stłumieniu powstania taipingów Ruch Samowzmocnienia  dążył 

do wzmocnienie państwa Qing poprzez reformy wykorzystujące osiągnięcia zachodniej technologii przy 

zachowaniu rodzimych wartości. Do jego czołowych postaci obok Fenga należeli mężowie stanu tacy jak Zeng 

Guofan, Li Hongzhang oraz Zhang Zidong. Za swoiste motto ruchu można uznać ukute przez Zhang Zhidonga 

sformułowanie „Chińska nauka to fundament, zachodnia wiedza służy celom praktycznym (zhongxue wei ti, xixue 

wei yong)”. Teresa Łozińska, op. cit., s. 49-51. 
22 Z tego powodu Young-tsu Wong wręcz kwestionuje jego przynależność, pomimo bardzo biskiej współpracy  

z jego faktycznymi przywódcami, w tym Zeng Guofanem. Young-tsu Wong, Feng Kuei-fen`s perceptiom of 

reform, „Monumenta Serica” 1974, t. 31 nr 1, s. 132-133. 
23 Walter George Montgomery, The “Remonstrance” of Feng Kuei-fen: A Confucian Search for Change in 19th-

Century China, rozprawa doktorska z 1979 roku obroniona na Brown Uniwersity, s. 19-23. 
24 Young-tsu Wong, op. cit., s. 133-134. 
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wywołało wyraźny sprzeciw ze strony zachowawczo nastawionych uczonych-urzędników25. 

Feng nie tylko pozytywnie oceniał amerykański ustrój łącznie z obieralnością prezydenta i 

gubernatorów, ale postulował również, by w Chinach urzędnicy lokalni byli wybierani przez 

ludność zamieszkującą obszar podległy ich jurysdykcji26. Jest to bardzo wczesny przypadek 

opowiedzenia się cenionego konfucjańskiego uczonego i wysoko postawionego dygnitarza za 

wyłanianiem urzędników (nawet jeśli tylko na szczeblu lokalnym) przez ludność Chin. Jednak 

użyte przez niego sformułowania o danej liczbie rodzin wybierającej urzędników danego 

szczebla sugerują, że czynne prawo wyborcze w myśl tej wizji mogłoby w praktyce ograniczać 

się do głów rodzin27. 

Chociaż chronologicznie najwcześniejsza, propozycja Fenga wpisywała się w nurt 

tworzący się wśród reformatorsko nastawionych dygnitarzy Qing. W istocie, jego następcy 

formułowali dalej idące propozycje. W ostatnim ćwierćwieczu XIX wieku szereg 

przedstawicieli urzędniczej elity opowiadało się za wprowadzeniem w Chinach ustroju 

inspirowanego brytyjską monarchią konstytucyjną. Co ciekawe, niektórzy, jak Ma Jianzhong, 

otwarcie znajdowali pociechę i uspokojenie w tym, że w ich mniemaniu potęga parlamentu  

w tym ustroju jest przede wszystkim iluzją, a rzeczywista władza znajduje się w ręku 

premierów i ich najbliższych współpracowników28. 

II.2. Yan Fu 

 

Nie sposób omawiając recepcję zachodniej myśli politycznej, w tym idei 

demokratycznych w Chinach u schyłku panowania dynastii Qing, pominąć kluczową postać, 

jaką niewątpliwie był Yan Fu. Chociaż sam zasługuje na uwagę jako istotny myśliciel 

polityczny, to za jego najbardziej wpływowy wkład należy uznać dorobek translatorski. Yan 

już w 1866 roku, w wieku 12 lat rozpoczął naukę w utworzonej właśnie Akademii Morskiej  

w Fuzhou. W 1877 roku został wysłany do Wielkiej Brytanii w celu zdobycia dodatkowego 

wykształcenia w dziedzinie nawigacji29. Pomimo tego, zajął się przede wszystkim zgłębianiem 

zachodniej filozofii. Jego przekłady, niezależnie od towarzyszących im kontrowersji, 

umożliwiły wielu chińskim czytelnikom zapoznanie się z dziełami takimi jak O wolności Johna 

 
25 Philip A. Kuhn, Ideas Behind China`s Modern State, „Harvard Journal of Asiatic Studies” 1995, t. 55 nr 2,  

s. 319-321. 
26 Young-tsu Wong, op. cit., s. 133-134. 
27 Ibidem. 
28 Xiong Yuezhi, Interpreting…, s. 77. 
29 Hsing-Yi Kao, Yan Fu: Modern China`s Key Transitional Figure, rozprawa doktroska z 2012 obroniona na 

University of Chicago, s. 3.  
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Stuarta Milla, Badania nad naturą i przyczynami bogactwa narodów Adama Smitha, O duchu 

praw Monteskiusza, Ewolucja i etyka Thomasa Henry`ego Huxleya, Historia polityki Edwarda 

Jenksa czy Nauka socjologii Herberta Spencera30. Yan Fu krytykował praktykę tłumaczenia 

tekstów zachodnich w oparciu o istniejące przekłady japońskie31. Zwracał uwagę na 

odmienność tłumaczonych przez siebie tekstów od tych powstałych w Chinach, dla przykładu 

w swoim głośnym tłumaczeniu dzieła Monteskiusza Yan Fu przestrzegał czytelników,  

że w zagranicznych pracach pojęcie „prawa” stosowane jest szeroko i oprócz wąsko 

rozumianego prawa rozciągać się ono może także na nakazy rozumu czy normy obyczajowe32. 

W latach sześćdziesiątych Benjamin I. Schwartz w głośnej biografii sformułował tezę, 

zgodnie z którą Yan Fu doprowadzić miał do „deformacji wartości liberalizmu”, polegającej 

na tym, że demokracja, wolność, a także koncepcja wartości jednostki zostały przez niego 

potraktowane jako środki, zaś celem w ostatecznym rozrachunku miało być osiągnięcie przez 

Chiny potęgi i bogactwa33. Zarówno Schwartz, jak i chiński krytyk translatorskiego dorobku 

Yan Fu, He Lin wskazywali na sposób, w jaki poglądy i zamierzania wpływały na wymowę 

jego przekładów, w szczególności zaś, jak idee darwinizmu zaczerpnięte od Herberta Spencera 

w istotny sposób zmieniały wymowę tłumaczonych przez niego tekstów Johna Stuarta Milla34. 

Należy jednak zauważyć, że w nowszej literaturze przedmiotu dominują bardziej pozytywne 

oceny rzetelności tych tłumaczeń35. Ten dorobek translatorski zasługuje na uwagę tym bardziej, 

że wcześniejsze przekłady dotyczyły zazwyczaj religii lub technologii, a dokonywane były 

przez działających na terenie Państwa Środka zachodnich misjonarzy lub chińskich studentów 

w Japonii w oparciu o istniejące już przekłady japońskie36.  

Chociaż największy rozgłos zdobyły jego tłumaczenia, Yan nie unikał przedstawiania 

własnych poglądów. Krytykował ustrój cesarskich Chin jako złodziejski, ponieważ monarcha 

jest w nim traktowany jak właściciel świata37. Warto zwrócić uwagę, że oskarżenie to  (zarzut 

przywłaszczenia sobie państwa przed władcę czy też jego ród) jest bardzo podobne do tego, 

 
30 Max Ko-wo Huang, The Late Qing and Early Republican Conception of Democracy and its Origins, 

„Contemporary Chinese Thought” 2016, t. 47 nr 3, s. 130. 
31 Praktyka taka (czerpanie wiedzy, w dużej mierze na temat Zachodu czy technologii, z japońskich publikacji) 

znana była w omawianym okresie jako tzw. nauka wschodnia. Max Ko-wu Huang, The Concept of Democracy 

during Transitional Period of Modern China, „Contemporary Chinese Thought” 2016, t. 47 nr 3, s. 188. 
32 Dong Jian, Xiaohong Ma, The Analects and Sense of Justice: The Spirit of Law and Historical Practice, „Modern 

China” 2020, t. 46 nr 3, s. 284. „ 
33 Benjamin I. Schwartz, In Search of Wealth and Power: Yen Fu and the West, Cambridge, Massachusetts 1979, 

s. 237-247, [za:] Hsing-Yi Kao, op. cit., s.  21. 
34 Hsing-Yi Kao, op. cit., s. 20-21. 
35 Ibidem,  s. 22-25. 
36 Max Ko-Wo Huang, op. cit., s. 2. 
37 Ibidem , s. 170. 
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które dwieście lat wcześniej wobec systemu cesarskiego wytoczył Huang Zongxi. Można 

powiedzieć, że pomimo nowych źródeł inspiracji - myśl zachodnia, w tym Spencera, 

Monteskiusza i Milla - Yan Fu wpisuje się w nurt krytyki ustroju występujący w Chinach na 

długo przed intensyfikacją kontaktów intelektualnych z Zachodem, która miała miejsce za jego 

życia. Z drugiej strony, należy pamiętać o tym, że prowadzona przez Yan Fu krytyka 

despotyzmu była bardzo silnie inspirowana przez O duchu praw Monteskiusza38. Wcześniej, 

zanim zaczął pracować nad przekładem tego dzieła, podstawę dla jego klasyfikacji ustrojów 

stanowiła Polityka Arystotelesa3940. Yan zdecydowanie odrzucił głoszony przez Lianga Qichao 

pogląd o istnieniu demokracji w antycznych Chinach, wskazując, że demokracja stanowi czysto 

zachodni wytwór zarówno jako realna instytucja, jak i idea41. Krytykował doktryny umowy 

społecznej Locke`a i Rousseau za ahistoryczność, aczkolwiek doceniał ich związek  

z ideą suwerenności ludu, która była mu bliska42. Ponadto zauważał, że istniejący poziom 

swobód zależy nie tyle od formy rządów (demokracja miała w jego ocenie wypadać tutaj nie 

lepiej od innych ustrojów), ale od zakresu władzy państwowej. W istocie, powołując się na 

Tocqueville’a wskazywał, że pewne zagrożenia mogą w państwie demokratycznym być 

groźniejsze niż w państwie autorytarnym43. Za najlepszą dla Chin formę rządów uważał 

monarchię konstytucyjną, czego najpełniejszy i najbardziej bezpośredni wyraz dał w swoich 

Wykładach o polityce oraz Podstawowych zasadach rządów konstytucyjnych z 1906 roku44. 

Yan bardzo krytycznie ustosunkował się do rewolucji 1911 roku oraz perspektyw 

wprowadzenia w Chinach ustroju demokratycznego. W liście do Zhanga Yuanji pisał: 

„Dżentelmeni z południowego wschodu45 chcieliby przemienić nasz kraj w demokrację, i jest 

to ostatnia rzecz, na którą bym się zgodził”46. Pomimo tego, u schyłku swojego życia 

zaakceptował w końcu Republikę Chińską jako element rzeczywistości, od którego nie można 

 
38 Qiang Li, Social and Political Thought of Yen Fu, rozprawa doktorska obroniona na University College London 

w 1998, s. 238 
39 Po lekturze Monteskiusza zaczął preferować monteskiuszowską typologię ustrojów, szczególnie aprobując jego 

rozróżnienie między monarchią a despocją. Jednocześnie odrzucił przy tym jednak terror jako definiujący element 

despotyzmu, uznając go w odróżnieniu od despotyzmu za zjawisko stosunkowo rzadkie, zarówno w odniesieniu 

do dziejów Zachodu jak i Chin. Ibidem, s. 239-242.  
40 Chociaż za sprawą swego przekładu O wolności Yan Fu znacznie przyczynił się do popularyzacji myśli Johna 

Stuarta Milla, nie jest pewne, czy czytał on O rządzie reprezentatywnym, chociaż istnieją poszlaki za tym 

przemawiające. Ibidem, s. 238. 
41 Ibidem. 
42 Zwracał przy tym uwagę na pewne ich podobieństwo do poglądów Mencjusza. Ibidem, s. 257.  
43 Qiang Li, op. cit., s. 228-229. 
44 Ibidem, s. 287.  
45 Yan ma tu na myśli polityków związanych z Sun Yat-senem i Sojuszem Rewolucyjnym (Tongmenhui), dla 

których bazę działania stanowiła przede wszystkim prowincja Guangdong.  
46 Hsing-Yi Kao, op. cit.,  s. 251-252. 
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uciec47. W swoim podyktowanym na łożu śmierci testamencie przestrzegał, że: „ważne jest, by 

pamiętać, że Chiny pozostaną. Tradycyjne instytucje mogą być reformowane, ale nie można 

ich odrzucić”48. 

Idee Spencera, Milla, Monteskiusza i Adama Smitha, dostępne dzięki popularnym  

i wpływowym tłumaczeniom Yan Fu niewątpliwie wywarły bardzo istotny wpływ na życie 

intelektualne Chin w omawianym okresie, w tym również formułowane wówczas interpretacje 

i opinie dotyczące demokracji. Trzeba jednak zwrócić uwagę na pojawienie się w Chinach 

dorobku innego, również bardzo w Państwie Środka wpływowego  filozofa, Jeana Jacquesa 

Rousseau. Jego myśl po raz pierwszy ukazała się w języku chińskim za sprawą częściowego 

przekładu Umowy społecznej dokonanego w latach 1882-1883 przez ważnego przedstawiciela 

liberalizmu w Japonii okresu Meiji  Nakae Chomina. W 1898 roku jego zmodyfikowana wersja 

została zaś po raz pierwszy opublikowana w Chinach49.  Jednak całość dzieła Rousseau 

przełożył na język chiński Yang Tingdong w 1902 roku, korzystając przy tym zresztą z 

japońskiego przekładu Harady Sena z 1883 roku oraz tłumaczenia Chomina50. Wpływy 

Rousseau można zaobserwować u wielu chińskich myślicieli politycznych. 

W 1886 roku w Chinach ukazał się przekład biografii George`a Washingtona, której 

autorem był amerykański pisarz Washington Irving. Wzbudził on duże zainteresowanie i walnie 

przyczynił się do upowszechnienia wiedzy na temat pierwszego prezydenta Stanów 

Zjednoczonych i wydarzeń historycznych, których był uczestnikiem51. Ten pozornie mało 

istotny fakt zasługuje na odnotowanie, ponieważ postać Washingtona była w następnych 

dekadach ważnym punktem odniesienia dla wielu różnorodnych chińskich autorów. Z kolei  

w 1901 roku w wydawanym w Tokio przez chińskich studentów w Japonii periodyku Guomin 

Bao  ukazał się pierwszy chiński przekład deklaracji niepodległości Stanów Zjednoczonych52. 

 

 

 

 
47 Ibidem, s. 269. 
48 Ibidem, s. 271. 
49 Guangxin Fan, Contesting the Truth of Revolution, Democracy and Good Government in the Land of Confucius: 

The Chinese Reception of Rousseau`s The Social Contract, 1898-1906, rozprawa doktorska z 2014 roku obroniona 

na University of Wisconsin-Madison, s. 32. 
50 Ibidem, s. 92. 
51 Xiang Yuezhi, George Washington`s Image in China and its impact on 1911 Revolution, „Journal of Modern 

Chinese History” 2012, t. 6 nr 1, s. 47. 
52 Frank Li, East is East and West is West: Did the Twain Ever Meet? The Declaration of Independence in China, 

„The Journal of American History”, 1999, t. 85 nr 4, s. 1434-1442. 
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II.3. Kang Youwei i jego uczniowie 

 

Myślicielem, który wywarł głęboki wpływ na życie intelektualne i polityczne Chin  

u schyłku panowania dynastii Qing, był niewątpliwie Kang Youwei. Pochodzący z rodziny 

uczonych z prowincji Guangdong Kang, zgodnie z jego własną relacją, miał w wieku 18 lat 

nabrać przekonania, że jego powołaniem w życiu jest zostać mędrcem oraz przemienić świat53. 

W 1898 roku nawiązał kontakt z cesarzem Guangxu, który opowiedział się za wprowadzeniem 

daleko idących zmian. Z uwagi na to, że cesarz i jego współpracownicy niedługo później stali 

się ofiarami przewrotu pałacowego zorganizowanego przez cesarzową-wdowę Cixi, okres ten 

przeszedł do historii Chin jako „Sto Dni Reform” (Bairi Weixin)54. Kang poprzez swoją 

reinterpretację tradycji konfucjańskiej był również de facto twórcą religii konfucjańskiej 

(rujiao), którą starał się uczynić religią państwową55. Powołując się na autorytet Jamesa 

Bryce`a, słynnego podówczas badacza amerykańskiego ustroju, Kang uzasadniał swoje 

działania nieodzownością istnienia silnych moralnych podstaw społeczeństwa56. W 1899 roku 

jego uczeń Chen Huanzhang założył Stowarzyszenie na rzecz Promocji Religii (Changjiaohui), 

które w 1912 roku zostało odtworzone jako Konfucjańskie Stowarzyszenie Religijne 

(Kongjiaohui)57.  

Podobnie jak inni przedstawiciele szkoły Nowych Tekstów, uważał wersje ksiąg 

klasycznych zapisane starym pismem, odkryte rzekomo w czasach Han, za nieautentyczne. 

Poświęcił temu wydaną w 1891 roku książkę Sfałszowane księgi klasyczne okresu Xin, która 

przyniosła mu rozgłos, jednocześnie wywołując ogromne kontrowersje58. Kang uważał 

Komentarz Gongyanga oraz dorobek Dong Zhongshu za najlepszą, najbardziej zgodną  

z zamysłem Konfucjusza interpretację jego nauki. To właśnie w inspirowanych nimi Studiach 

nad Księgą Wiosen i Jesieni według Dong Zhongshu (Chunqiu Dong shi xue) po raz pierwszy 

dał wyraz swojej filozofii historii, zakładającej ewolucyjny rozwój ludzkości postępujący przez 

 
53 Federico Brusadelli, Russia…, s. 2.   
54 Tersa Łozińska, op. cit, s. 53-54. 
55 Xizhong Yao, op. cit., s. 250. 
56 Wan Zhaoyuan, op. cit., s. 156. 
57 Ibidem, s. 161-164. Z organizacją współpracowały wpływowe postacie takie jak Yan Fu oraz Liang Qichao,      

a wystosowaną petycję przez nią petycję dotyczącą uczynienia konfucjanizmu religią państwową poparł m.in. 

wiceprezydent Li Yuanhong. Ibidem, s. 164, 171.  
58 Kang Youwei, Laurence G. Thompson, Ta T`ung Shu: The One World Philosophy of K`ang Yu-wei, Londyn 

1958, s. 14-15. 
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trzy epoki59: chaosu, wzrastającego pokoju oraz najwyższego pokoju czy też inaczej  wielkiej 

harmonii60.  

Kang po raz pierwszy zetknął się z koncepcją demokracji na przełomie lat 

siedemdziesiątych i osiemdziesiątych, poprzez lekturę przekładów i kompilacji książek 

zachodnich. Starał się pogodzić je z tym, co uznawał za prawidłową interpretację nauki 

Konfucjusza61. Rozważania doprowadziły go do wniosku, że najwyższą, najdoskonalszą formę 

rządów stanowi republika demokratyczna. Za formę mniej doskonałą, adekwatną dla 

społeczeństwa o niższym poziomie rozwoju uznawał „wspólne rządy monarchy i ludu” czy też 

„szlachetne rządy pod panowaniem monarchy”62. Do kwestii podobieństwa, a nawet 

tożsamości między demokracją a starożytną myślą chińską, Kang powrócił w 1901 roku  

w Doniosłości Księgi Mencjusza (Mengzi wei). Kang twierdził, że myśl Mencjusza 

antycypowała demokrację praktykowaną w krajach takich jak Stany Zjednoczone, Francja oraz 

Szwajcaria63. Interpretując myśl polityczną Kanga, warto pamiętać, że „demokracja” w jego 

rozumieniu wiązała się nade wszystko z ideałami równości oraz jedności. W istocie wizja 

społeczeństwa bez barier rasowych, narodowościowych, politycznych czy nawet płciowych, 

jaką przedstawia w Da tongshu może być zinterpretowana jako oparta przede wszystkim na 

dążeniu do jedności. Kang traktował istnienie różnic między ludźmi głównie jako przeszkodę 

dla postępu, a nie czynnik wzbogacający64. Napisał szereg tekstów poświęconych historii 

politycznej różnych krajów, które miały stanowić pozytywny lub negatywny przykład dla Chin. 

W 1898 roku ukazały się jego Zarys reform politycznych w Japonii (Riben bianzheng kao), 

Opis rozbiorów Polski (Bolan fenmie ji), Opis rewolucji francuskiej (Faguo geming ji) oraz 

Opis reform Piotra Wielkiego (E Bide bianzheng ji)65. Z kolei pierwsza wersja utopijnego opus 

magnum, Księgi Wielkiej Jedni (Da tongshu) została ukończona już 10 lat wcześniej, ale 

zawarta tam wizja była na tyle radykalna i obrazoburcza, że Kang nie chciał opublikować pełnej 

wersji swojego dzieła przed śmiercią. Przewidywał w nim nie tylko demokrację, zjednoczenie 

ludzkości oraz społeczeństwo bezklasowe, ale również zniesienie tradycyjnej rodziny  

 
59 Federico Brusadelli, Russia, China, and the universalism of modernity: the „Account of the Reforms of Peter 

the Great” by Kang Youwei, „Journal of Modern Chinese History” 2020, t. 14 nr 1, s. 3. 
60 Federico Brusadelli„You Don`t Wear a Fur in Summer”: Kang Youwei`s Impartial Words on Republicanism 

(1917) and the Fate of Chinese Democracy, „Asiatische Studien- Etudes Asiatiques” 2017, t. 71 nr 1, s. 15-17. 
61 Kung-ch`uan Hao, The Case for Constitutional Monarchy: K`ang Yu-wei`s Plan for the Democratization of 

China, „Monumenta Serica” 1965, t. 24, s. 7. 
62 Ibidem, s. 7-8.  
63 Max Ko-wu Huang, The Late Qing…, s. 169.  
64 Federico Brusadelli, „You Don`t…,  s. 16-17. Era Wielkiego Pokoju oprócz zjednoczenia ludzkości, 

społeczeństwa bezklasowego i pełnego równouprawnienia kobiet i mężczyzn przewiduje wymarcie ras czarnej i 

brązowej oraz wymieszanie się białej i żółtej w jedną. Ibidem, s. 15-16.  
65 Federico Brusadelli, Russia…, s. 1, 4. 
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i własności prywatnej. Ostatecznie Księga Wielkiej Jedni została wydana dopiero  

w 1935 roku66. 

Jednocześnie pomimo radykalnych poglądów Kang zdecydowanie wypowiadał się za 

ewolucyjnymi zmianami67. Uważał, że zgodnie z jego wizją, zreformowana monarchia nadaje 

się lepiej do wprowadzenia Chin w epokę wzrastającego pokoju i w istocie jest bliższa ideałowi 

najwyższego pokoju od słabej i niestabilnej republiki68. W 1913 roku powiedział nawet,  

że przyczyną, dla której młoda republika nie zapewniła swoim obywatelom równości  

i wolności, jest to, że oni na nią nie zasłużyli, korzyści płynące z prawdziwej demokracji dają 

się bowiem czerpać jedynie w społeczności ludzi zachowujących się w sposób szlachetny.  

W społeczeństwie ludzi niegodnych zasada suwerenności ludu stawać się miała według Kanga 

jedynie narzędziem w rękach przywódców motłochu69. Jego zdaniem ustanowienie republiki 

było błędem, a właściwym ustrojem politycznym Chin na obecnym etapie rozwoju miała być 

monarchia konstytucyjna. Z tego powodu poparł on nieudaną próbę restauracji dynastii Qing 

podjętą w 1917 roku przez generała Zhang Xuna70. Swojego poparcia dla tego przedsięwzięcia 

bronił w opublikowanym niedługo później tekście Bezstronne słowa na temat republikanizmu 

(Gonghe Pinyi)71. Kang uważał dynastię mandżurską za najbardziej naturalnych kandydatów 

do realizacji swojej idei monarchii konstytucyjnej, ale jako akceptowalną alternatywę uznawał 

uczynienie cesarzem potomka Konfucjusza72. 

Tan Sitong należał do najbliższych współpracowników Kang Youweia. Sławę 

przyniosła mu śmierć, którą poniósł z rąk przeciwników reform 1898 roku73. W swoich 

Studiach nad Humanitaryzmem (Renxue) z 1896 roku Tan utożsamia konfucjański ideał 

humanitaryzmu (ren) z demokracją74.  Przedstawia tam również relację przyjaźni jako wzorzec 

i punkt odniesienia wobec pozostałych form relacji międzyludzkich. Krytykuje ponadto 

przywiązywanie w chińskim społeczeństwie nadmiernej wagi do biologicznego 

 
66 Federico Brusadelli, „You Don`t Wear…, s. 7. Dwa pierwsze rozdziały ukazały się w 1913 na łamach 

czasopisma „Buren”, Ibidem.  
67 Krytykując próbę wprowadzenia demokracji przez rewolucjonistów, twierdził, że kondycja moralna 

społeczeństwa chińskiego nie pozwala na wprowadzenie demokracji. 
68 Federico Brusadelli, „You Don`t Wear…, s. 21. 
69 Kung-ch`uan Hsiao, op. cit., s. 38. 
70 Federico  Brusadelli, You Don`t Wear…, s. 5-6, 20.  
71 Uzasadniał to przede wszystkim swoim wspomnianym już podejściem ewolucyjnym i krytyką republiki, 

odżegnując się przy tym de facto od klasycznie pojmowanego lojalizmu wobec dynastii Qing. Ibidem,  

s. 6-7, 17-18. 
72 Wan Zhaoyuan, The Relationship between Science and Religion in Kang Youwei`s Confucianism, rozprawa  

z 2019 roku obroniona na Oxford University, s. 154. 
73 Teresa Łozińska, op. cit., s. 54. 
74 Max Ko-wu Huang, The Late Qing…, s. 171. 
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pokrewieństwa75. Zgodnie z zajmowanym przez Tana stanowiskiem nieodłącznym składnikiem 

ren jest element równości. Inspirując się omówioną już wcześniej, opartą na Komentarzu 

Gongyanga, koncepcją Kanga, Tan opisuje ewolucję od czasów chaosu po czas wielkiej 

harmonii, czego przejawem ma być droga od monarchii do demokracji. Jednocześnie był on 

nawet bardziej od swojego nauczyciela krytyczny wobec pozycji monarchy, która jego zdaniem 

miała wywierać szkodliwy wpływ na chińskie społeczeństwo76. Z tego powodu był mniej 

skłonny do kompromisu. Twierdził zresztą, że sam Konfucjusz sprzeciwiał się monarchii. 

Doktryna tego mędrca miała zostać zdeformowana przez uczonych konfucjańskich w kolejnych 

pokoleniach, przy czym tym, którego Tan obwiniał szczególnie był Xunzi77. Inaczej niż  

w przypadku jego nauczyciela poglądy Tanga miały charakter antymandżurski. Porównał on 

nawet metody dynastii Qin, z tymi którymi posługiwała się dynastia Qing, uznając Mandżurów 

za bardziej podstępnych, ponieważ zamiast zwalczać konfucjanizm wykorzystali go do 

własnych celów78 

Jednym z najbardziej wpływowych myślicieli chińskich przełomu XIX i XX wieku był 

Liang Qichao. Początkowo pozostawał pod bardzo silnym wpływem Kanga Youweia, którego 

był uczniem, z czasem jednak zaczął dystansować się do pewnego stopnia od swojego 

nauczyciela79. Liang podziwiał bardzo Giuseppe Mazziniego, George`a Washingtona oraz 

japońskie reformy okresu Meiji80. Pomimo szacunku wobec Konfucjusza oraz wielu elementów 

tradycji konfucjańskiej Liang w odróżnieniu od Kanga i Tana nie przyjmował  

w całości słuszności konfucjańskiej doktryny, a swojej krytyki nie ograniczał jedynie do 

poszukiwania prawidłowej, zagubionej na skutek błędów interpretacji. Sam pisał: „Kocham 

Konfucjusza, ale bardziej kocham prawdę”81.  

Kluczowe znaczenie dla powodzenia reform w Chinach miała mieć według Lianga 

odnowa moralna społeczeństwa, a w szczególności wykształcenie się moralności publicznej, 

wykraczającej poza kanony moralności prywatnej i odnoszącej się do uczestnictwa ludzi  

w ramach większych grup, w tym narodu82. Podobnie jak Kang, który pomimo istotnych różnic 

wywarł niewątpliwie istotny wpływ na jego myśl polityczną, Liang wiązał różne formy rządów 

 
75 Wm. Theodore de Bary, Richard Lufarno (red.), Sources of Chinese Tradition: Volume Two. From 1600 

Through Twentieth Century, Nowy Jork 2000, s. 284. 
76 Według Tana, obecność traktującego świat niczym prywatną własność monarchy przyczynia się do nękających 

Chiny podziałów między ludźmi. Ibidem.   
77 Teresa Łozińska, op. cit., s. 55. 
78 Wm. Theodore de Bary, Richard Lufarno (red.), op. cit., s. 281-282. 
79 Peter Zarrow, China...., s. 62-63, Idem, Boundaries…, s. 20. 
80 Ibidem, s. 69. 
81 Ibidem. 
82 Ibidem, s. 70-72. 

90:49661



91 
 

i ich sukcesję z przejściami pomiędzy epokami. W swoim eseju O powodach dla zastąpienia 

monarchii przez demokrację (Lun juzheng minzheng xiangshn zhi li) z 1897 roku wiąże trzy 

etapy ludzkiej ewolucji (opisane jako formy ustroju politycznego) -  monarchię, oligarchię oraz 

demokrację - odpowiednio z trzema epokami - nieładu, wzrastającego pokoju oraz wielkiego 

pokoju83.  

O ile Liang konsekwentnie pozostawał zwolennikiem rządu ograniczonego  

i partycypacji społeczeństwa w życiu politycznym, o tyle z czasem jego stosunek do demokracji 

stał się bardziej krytyczny84. W swoich Podróżach w Nowym Świecie twierdził, że demokracja 

wręcz przeszkadza Amerykanom w realizowaniu w pełni swojego potencjału. Krytykował 

mierność demokratycznych przywódców85. Źródłem amerykańskiego powodzenia i potęgi 

miało być nie życie polityczne, ale gospodarcze, według Lianga autorytarnie kierowane przez 

elitę finansową, której uosobieniem był dla niego John Pierpoint Morgan86. 

Jak widać, u schyłku panowania dynastii Qing wśród intelektualistów związanych  

z ruchem reform 1898 roku powszechny był deterministyczny pogląd o powszechności, 

uniwersalności i nieuniknionej ewolucji w kierunku demokracji.  

Paradoksalnie, do wprowadzenia istotnych zmian ustrojowych doszło dopiero po tym, 

gdy przewrót pałacowy doprowadził do gwałtownego przerwania ruchu reform. Po stłumieniu 

powstania bokserów na skutek interwencji mocarstw, cesarzowa wdowa Cixi zainicjowała 

ambitny program modernizacyjny, znany pod nazwą Nowej Polityki. Jej częścią był 

promulgowany 1 września 1906 roku edykt, w którym zapowiedziane zostało wprowadzenie 

konstytucji, natomiast zarys konstytucji został ogłoszony niemal dwa lata później, w sierpniu 

1908 roku87. 

 

 

 

 

 
83 Max Ko-wu Huang, The Late Qing…, s. 172. 
84 Możliwe, że istotną rolę odegrała tu zmiana klimatu intelektualnego w Japonii, kraju, w którym Liang spędził 

większość czasu między 1898 a 1912 rokiem, i gdzie posiadał liczne kontakty wśród tamtejszych intelektualistów. 

Konserwatywny zwrot, jaki miał tam miejsce po wygaśnięciu Ruchu Swobód Obywatelskich, mógł wywrzeć 

wpływ na rosnącą aprobatę Lianga wobec silnych rządów. Peter Zarrow, China…, s. 70. 
85 Alison Adcock Kaufman, One Nation Among Many: Foreign Models in the Constitutional Thought of Liang 

Qichao, rozprawa doktorska z 2007 roku obroniona na  University of California, Berkley, s. 157-159. 
86 Ibidem, s. 160-161. 
87 Mateusz Stępień, Recepcja instytucji zachodnich jako realizacja Drogi Przodków- analiza edyktu o imitowaniu 

konstytucjonalizmu z 1906 r., „Gdański Przegląd Azji Wschodniej” 2014, t. 6, s. 28. 
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II.4. Demokracja we wczesnej chińskiej myśli narodowej. Zou Rong i Sun Yat-sen 

 

Poza kręgiem reformatorsko nastawionych intelektualistów związanych z Kang 

Youweiem idee demokratyczne oddziaływały także na zwolenników obalenia dynastii Qing. 

Wyraźny wpływ recepcji idei demokratycznych można dostrzec w Armii Rewolucyjnej 

(Geminjun), opublikowanej w 1903 roku krótkiej, ale bardzo popularnej antymandżurskiej 

broszurze autorstwa młodego rewolucjonisty i nacjonalisty Zou Ronga. Istotny wpływ na jego 

poglądy wywarły myśli Rousseau, Monteskiusza, Milla, a także lektura deklaracji 

niepodległości Stanów Zjednoczonych88. Za swoisty element konfucjański można uznać 

pojawiające się w tekście odwołania do wzorców legendarnych starożytnych władców89. 

Należy jednak zauważyć, że zdecydowanie liczniejsze są odniesienia do historii Zachodu,  

w tym rewolucji francuskiej i amerykańskiej, angielskiej wojny domowej oraz postaci 

Napoleona i Washingtona. Oprócz obalenia dynastii Qing, wypędzenia lub zabicia 

zamieszkujących Chiny Mandżurów oraz sprzeciwiania się ingerencji obcych mocarstw Zou 

postulował utworzenie zgromadzenia ustawodawczego wyłonionego w wyborach 

powszechnych, równość wszystkich obywateli (kobiet i mężczyzn) wobec prawa, ochronę praw 

jednostki, w tym wolności słowa i prasy. Ponadto głosił, że jeśli rząd godzi w prawa ludzi, mają 

oni prawo go obalić. Nazwą nowego chińskiego państwa miała być Republika Chińska. Miała 

ona być państwem federalnym na wzór Stanów Zjednoczonych. Na amerykańskich wzorcach 

miała być oparta również przyszła konstytucja90.  

Czołową postacią antymandżurskiego, republikańskiego ruchu był niewątpliwie Sun 

Yat-sen, założyciel i przywódca Sojuszu Rewolucyjnego (Tongmenghui), a już w okresie 

republikańskim będącej jego sukcesorem Partii Narodowej (Guomindang). Pochodzący  

z okolic Kantonu, wykształcony na Hawajach i w Hongkongu polityk od 1895 roku nieustająco 

działał na rzecz obalenia dynastii Qing. Fundamentem jego doktryny politycznej były tzw. Trzy 

zasady ludowe (Sanmizhuyi), sformułowane po raz pierwszy w 1905 roku. Sun powracał do 

nich wielokrotnie; najpełniej wyartykułowane zostały w wydanej w 1924 roku i noszącej taki 

właśnie tytuł publikacji91. Były to zasada nacjonalizmu (minzuzhuyi), zasada demokracji 

(minquanzhuyi) oraz zasada  dobrobytu ludu (minshengzhuyi)92. Opowiadał się również za 

 
88 Teresa Łozińska, op. cit., s. 66-67. 
89 Zou Rong, Revolutionary Army, „Contemporary Chinese Thought” 1999, t. 31 nr 1, s. 34-35. 
90 Ibidem, s. 36-38. 
91 Teresa Łozińska, op. cit., s. 75-77. 
92 Ibidem, s. 77-78, 83-84, 88-89. 
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pięciopodziałem władzy, w którym oprócz władzy wykonawczej, ustawodawczej i sądowniczej 

istniałyby również władze cenzorska oraz egzaminacyjna93. 

Sun definiował demokrację jako rządy „ludu, dla ludu, przez lud”94. W wygłoszonym 

w grudniu 1906 roku w Tokio w czasie obchodów pierwszej rocznicy publikacji emigracyjnego 

czasopisma „Min Piao” Sun głosił konieczność jednoczesnego przeprowadzania rewolucji 

narodowej (polegającej przede wszystkim na zakończeniu władzy dynastii Qing) oraz 

politycznej (obalenia monarchii, a ostatecznie utworzenia demokratycznej republiki). Ten 

dwoisty charakter miał odróżniać rewolucję chińską od rewolucji rosyjskiej95 czy francuskiej96.  

Sun twierdził, że w przeciwieństwie do Europy, w przeszłości cierpiącej ze strony 

despotyzmu, absolutyzmu i silnego rządu w nadmiernym stopniu ograniczającego wolność 

jednostki, w Chinach problemem miał być wręcz jej nadmiar. Źródeł owej nadmiernej swobody 

Sun dopatrywał w słabości władzy, jak również w opowiadających się przeciwko jej 

aktywizmowi tradycjach konfucjańskiej oraz taoistycznej. Niestety ceną tej wolności miało być 

ograniczenie się zainteresowania Chińczyków do spraw dotyczących jedynie rodziny czy wsi 

kosztem spraw ogólnonarodowych97. 

W kwestii ustroju politycznego Sun uważał Stany Zjednoczone za najbardziej 

wartościowy wzorzec, jednak wskazywał na to, że ponieważ ich ustrój jest bardzo mocno 

osadzony w tamtejszych realiach społecznych, nie może zostać po prostu skopiowany, a jego 

wprowadzenie w Chinach wymaga dostosowania do chińskich warunków98. W Trzech 

zasadach ludowych opublikowanych w 1919 roku Sun chwalił konstytucję szwajcarską jako 

lepszą od amerykańskiej, ponieważ gwarantowała ona bezpośrednią partycypację obywateli  

w sprawowaniu władzy99. Według Suna obywatele powinni móc uczestniczyć w życiu 

politycznym kraju poprzez prawo do uczestnictwa w wyborach, recall100, udziału w referendum 

oraz obywatelską inicjatywę ustawodawczą101. 

 
93 Ibidem, s. 86. 
94 Yu-lon Ling, The Doctrine of Democracy and Human Rights, [w:] Sun Yat-sen`s Doctrine in the Modern World, 

Chu-yuan Cheng (red.), Nowy Jork i Abingdon 2019, s. 182. Stanowi to oczywiste cytat z Orędzia Gettysburskiego 

Abrahama Lincolna. 
95 Biorąc pod uwagę czas przemówienia Sun musiał mieć na myśli rewolucję 1905. 
96 Sun Yat-Sen, Julie Lee Wei, Ramon H. Myers, Donald G. Gillin (red.), tł. Julie Lee Wei, E-su Zen, Linda Chao, 

Prescriptions for Saving China: Selected Writings of Sun Yat-sen, Stanford 1994, s. 43-44. 
97 Yu-lon Ling, op. cit., s. 187. 
98 Ibidem, s. 188-189.  
99 Sun Yat-sen, op. cit., s. 228. 
100 Instytucja odwołania wybranego urzędnika przez wyborców odgrywa istotną rolę w Stanach Zjednoczonych. 

Na temat jej historii i funkcjonowania  zob. Thomas E. Cronin, Direct Democracy: Politics of Iniative, Referendum 

and Recall, Cambridge, Massachusetts i Londyn 1989, s. 125-155. W polskim systemie prawnym za jej najbliższy 

odpowiednik można uznać referendum w sprawie odwołania wójta, burmistrza lub prezydenta miasta.  
101 Jürgen Domes, China`s Modernization and the Doctrine of Democracy, [w:] Sun Yat-sen`s Doctrine in the 

Modern World, Chu-yuan Cheng (red.), Nowy Jork i Abingdon 2019, s. 212. 
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Sun uważał swój pięciopodział władzy oraz elementy demokracji bezpośredniej za 

ważne udoskonalenia w stosunku do systemów demokratycznych funkcjonujących w Ameryce 

i Europie102. Istotny, a zarazem chyba najbardziej kontrowersyjny aspekt sunyatsenowskiej 

myśli politycznej stanowiła doktryna kurateli. Przedstawiona w 1918 roku w Programie 

narodowej odbudowy kuratela miała obejmować okres, w którym partia rewolucyjna  

(a konkretnie Guomindang) miała sprawować władzę do czasu, aż obywatele zostaną 

odpowiednio wyedukowani, aby móc korzystać z należnych im praw politycznych. Sun 

twierdził, że rządy takie powinny opierać się na tymczasowej konstytucji, ale zamysł ten został 

porzucony w Fundamentach narodowej odbudowy z 1924 roku, w których kwestia ta została 

poruszona przez niego po raz ostatni103. 

II.5. Recepcja idei demokratycznych w czasie Ruchu Nowej Kultury  

oraz Ruchu Czwartego Maja 

 

Wskazanie dokładnego początku Ruchu Nowej Kultury nie jest zadaniem łatwym. 

Można przyjąć, że miał on miejsce po rewolucji Xinhai104, która w 1911 roku obaliła dynastię 

Qing, a w szczególności po kryzysie, który niedługo po swym powstaniu przeżyła nowo 

utworzona republika. W 1912 roku miały miejsce wybory parlamentarne, pierwsze w historii 

Chin wybory o charakterze ogólnokrajowym. Jako potencjalnych uczestników zarejestrowano 

ok. 10,5 % mieszkańców kraju105. Wkrótce po odbyciu się wyborów pierwszy prezydent Chin 

Yuan Shikai106 pod groźbą użycia siły rozpędził parlament i rozpoczął rządy dyktatorskie   

W odpowiedzi na to w 1913 roku Sun Yat-sen i jego partia ogłosili rozpoczęcie tzw. drugiej 

rewolucji, której siły zostały jednak prędko pokonane przez wojska podległe Yuanowi. Sam 

prezydent dążył do przywrócenia monarchii i ogłosił się cesarzem, jednak silny sprzeciw ze 

 
102 Sun Yat-sen, op. cit., s. 254. 
103 Teresa Łozińska, op. cit., s. 87. 
104 Współcześnie wskazuje się na to, że rewolucja ta pod pewnymi względami była rezultatem zmian, które miały 

miejsce w Chinach u schyłku panowania dynastii Qing. Do jej wybuchu przyczyniły się jednoczesny kryzys 

gospodarczy oraz sprzeciw wobec nacjonalizacji kolei w prowincji Syczuan. Jakub Polit, Spór o chińską 

republikańską rewolucję Xinhai (1911-1912) w zachodniej historiografii, „Kwartalnik Hisroryczny” 2022, r. 129 

nr 1, s. 104-105,107-109. 
105 P`eng-yuan Chang, tł. Andrew Nathan, Political Participation and Political Elites in Early Republican China: 

The Parliament of 1913-1914, „The Journal of Asian Studies” 1978, t. 37 nr 2, s. 296-297.   
106 Na temat ocen Yuan Shikaia we współczesnej historiografii, zob. Jakub Polit, Pożegnaie z łotrem? Yuan Shikai 

w świetle nowych badan, „Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagiellońskiego. Prace Historyczne” 2020,  

t. 147 z. 3, s. 515-524. 
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strony nawet dotychczasowych jego sojuszników zmusił go do wycofania się z podjętego 

zamierzenia107. 

Chińscy intelektualiści, którzy w schyłkowym okresie panowania dynastii Qing dali się 

poznać jako zwolennicy ustroju demokratycznego lub przynajmniej monarchii konstytucyjnej, 

przyjmowali różnorodne postawy względem prezydentury Yuana oraz widocznego kryzysu 

republiki. Liang Qichao, będący nie tylko znanym intelektualistą, ale i liderem Partii 

Postępowej, jednego z największych ugrupowań w chińskim parlamencie,  opowiedział się po 

stronie prezydenta108. Kang Youwei, o czym była już mowa, poparł nieudaną próbę restauracji 

dynastii Qing. 

W okresie Ruchu Nowej Kultury oraz Ruchu Czwartego Maja powszechna wśród 

młodych intelektualistów była bardzo ostra krytyka tradycyjnej kultury, literatury, modelu 

rodziny czy myśli konfucjańskiej. W bardzo często cytowanym i stanowiącym swoisty symbol 

czy też manifest Ruchu artykule ze stycznia 1919 roku Chen Duxiu napisał: „Oskarżają nas, że 

usiłujemy zniszczyć konfucjanizm, tradycyjne rytuały, »narodową esencję«, 

podporządkowanie kobiet, tradycyjną etykę (…), tradycyjną sztukę (chińską operę), tradycyjną 

religię, (…) antyczną literaturę i starodawne instytucje polityczne. Wszystkie te zarzuty są 

prawdziwe, lecz nie czujemy się winni. Przyznajemy się do rzekomych zbrodni tylko dlatego, 

że popieramy dwóch dżentelmenów: Pana Demokrację i Pana Naukę. Opowiadając się za 

Panem Demokracją, jesteśmy zmuszeni walczyć z konfucjanizmem (…), opowiadając się za 

Panem Nauką, zmuszeni jesteśmy walczyć z tradycyjną sztuką i tradycyjną religią. 

Opowiadając się za Panem Demokracją i Panem Nauką, zmuszeni jesteśmy zwalczać kult 

»narodowej kwintesencji« i antycznej literatury”109. 

Radykalny ikonoklazm nie był w tym okresie wyłączną domeną największych 

radykałów takich jak Chen, późniejszy pierwszy przywódca Komunistycznej Partii Chin.  

W 1919 roku również Hu Hanmin, jedna z czołowych postaci w Partii Narodowej, należący 

później do jej antykomunistycznego, bardziej zachowawczego skrzydła, uznawał zwalczenie 

starych zwyczajów za niezbędne w celu wprowadzenia demokracji konstytucyjnej110. 

 
107 Timothy Weston, The Formation and Positioning of the New Culture Community, 1913-1917, „Modern China” 

1998, t. 24 nr 3, s. 256-258. 
108 Leigh K. Jenco, „Rule by Man” and „The Rule by Law” in Early Republican China: Contributions to  

a Theoretical Debate, „The Journal of Asian Studies” 2010, t. 69 nr 1, s. 185, Xiaowei Zhang, Constitutionalist 

Pu Dianjun and his new cultural movement, „Journal of Modern Chinese History” 2019, t. 13 nr 2, s. 229.  
109 Teresa Łozińska, op. cit., s. 63.  
110 Pogląd ten wyraził w tekście Guanxi zhi dapo (O rozbiciu dawnych zwyczajów). Zob. Dawid Bowles, Finding 

the Way: Guomindang Discourse, Confucius, and the Challenges of Revolutionary Traditionalism in China, 1919-

1934, rozprawa z 2016 roku obroniona na Trinity University.  
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Czasopismem niekiedy wręcz utożsamianym z Ruchem Nowej Kultury, a przynajmniej 

jego początkiem, była „Nowa Młodzież” (Qingnian zazhi), ukazująca się od września 1915 

roku111. Istotnym ośrodkiem Ruchu Nowej Kultury, a później również Ruchu Czwartego Maja 

stał się Uniwersytet Pekiński, na czele którego od 1916 roku stał Cai Yuanpei i wśród 

wykładowców którego znajdowali się tacy uczestnicy chińskiego życia intelektualnego jak 

Chen Duxiu, Hu Shi czy Li Dazhao112. Obraz demokracji płynący z łamów „Nowej Młodzieży” 

nie poddaje się łatwej klasyfikacji. Odwołania do niej były bardzo częste i entuzjastyczne, ale 

przeważnie raczej ubogie w sferze wyjaśnień czy definicji, rzadko też demokracja stanowiła 

główny temat artykułów. Wielu autorów, a możliwe że również czytelników, wydawało się nie 

widzieć sprzeczności pomiędzy aprobatą dla wzorców amerykańskich a sympatią wobec 

marksizmu. Za spektakularny przykład tego zjawiska można uznać artykuł, w którym Benjamin 

Franklin, George Washington, Karl Marks i Thomas Edison zostali razem przedstawieni przez 

autora jako pozytywne wzorce113.  

Pomimo uczestnictwa Republiki Chińskiej w I wojnie światowej po stronie państw 

ententy na konferencji pokojowej w Wersalu postanowiono o przekazaniu Japonii niemieckich 

koncesji na Półwyspie Szantuńskim. Decyzja ta spotkała się z gniewną reakcją chińskiej opinii 

publicznej. 4 maja 1919 roku ok. trzech tysięcy pekińskich studentów wzięło udział w proteście 

na placu Tiananmen, a następnie pod domem oskarżanego o projapońską postawę polityka Cao 

Rulina114. W czerwcu 1919 roku do protestów przystąpili szanghajscy robotnicy115. 

Bardzo ważnym wydarzeniem z punktu widzenia historii myśli politycznej Ruchu  

Czwartego Maja był przyjazd do Chin Johna Deweya, czołowego przedstawiciela 

pragmatyzmu. Ten amerykański filozof spędził w Państwie Środa prawie dwa lata, a jego 

przybycie niemal dokładnie zbiegło się w czasie z początkiem studenckich demonstracji116. W 

pierwszym wykładzie wygłoszonym w Pekinie Amerykanin zaprezentował swój opis historii 

amerykańskiej demokracji. Ponadto Dewey przedstawił słuchaczom własną koncepcję 

demokracji, zgodnie z którą ma ona cztery wymiary: wymiar polityczny, wymiar obywatelski, 

wymiar społeczny oraz wymiar ekonomiczny. Zwracał uwagę, że demokracja i jej rozwój  

 
111 Jerome T. Chen, The May Fourth Movement Redefined, „Modern Asian Studies” 1970, t. 4 nr 1, s. 64-66. 
112 Teresa Łozińska, op. cit., s. 58-60.  
113 Przeciwstawieni zostali im odpowiednio Bismarck, Piotr Wielki, Edison i Krupp. Peter King Hung Lee, Key 

Intellectual Issues Arising from the May Fourth Movement in China: with Particular reference to Hu Shih, Li Ta-

chao, and Liang Sou-ming, rozprawa doktorska z 1974 obroniona na Boston University, s. 49. 
114 Dom został podpalony przez demonstrantów, Zhongping Chen, The May Fourth Movement and Provincial 

Warlords: A Reexamination, „Modern China” 2011, t. 37 nr 2, s. 143-144, Jerome T. Chen, op. cit., s. 107.  
115 Arif Dirlik, Ideology and Organizatiom in the May Fourth Movement: Some Problems in the Intellectual 

Historiography of the May Fourth Period, „Republican China” 1986, t. 12 nr 1, s. 9.  
116 Ching Sze-Wang, John Dewey in China: to Teach and to Learn, Albany 2007, s. 4-5. 
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w różnych krajach przybierają róże formy, dlatego ścisłe naśladownictwo Stanów 

Zjednoczonych nie stanowi dobrego rozwiązania dla Chin. Podkreślił ponadto, że demokracja 

stanowi najlepszy sposób na zapobieżenie rewolucji117. Chociaż recepcja Deweya w Chinach 

była w znacznej mierze entuzjastyczna, wielu słuchaczy z niezadowoleniem przyjęło jego 

krytykę idei walki klas118. Nieco później Chiny odwiedził również Bertrand Russell. Podobnie 

jak Dewey wzbudził ogromne zainteresowanie i tak jak Amerykanin był nawet nazwany 

„Drugim Konfucjuszem”119. Największe zaciekawienie wzbudziła jego ostra krytyka 

kapitalizmu oraz ostrożnie sformułowane, ale generalnie pozytywne stanowisko wobec 

rewolucji październikowej120. 

Wspomniany już Chen Duxiu niewątpliwie należał do najważniejszych postaci zarówno 

w Ruchu Nowej Kultury jak i Ruchu Czwartego Maja. Jego poglądy w okresie poprzedzającym 

definitywny zwrot w kierunku marksizmu Peter Zarrow określa mianem „liberalizmu 

utopijnego”121. Należy przy tym zaznaczyć, że nawet w tym okresie Chen był bardzo krytyczny 

wobec kapitalizmu122. Pomimo tego uznał jednak zwycięstwo ententy w I wojnie światowej za 

tryumf sił wolności i równości, a prezydenta Woodrowa Wilsona za największego spośród 

ludzi123. Jeszcze w grudniu 1919 roku, zatem już kilka miesięcy po konferencji wersalskiej  

i wybuchu studenckich protestów oraz ponad dwa lata po rewolucji październikowej, na łamach 

„Nowej Młodzieży” twierdził, że Chiny muszą naśladować amerykańskie i brytyjskie wzorce 

demokracji politycznej124. Chen za niezbędne uznawał uświadomienie sobie przez 

społeczeństwo swoich praw politycznych i wzięcie na swoje barki inicjatywy w działaniach 

politycznych zamiast oczekiwania na mądre rządy sprawujących władzę125. Chen postrzegał 

konfucjanizm jako wręcz antytezę demokracji126. Zgodnie z jego poglądami głoszonymi  

w czasach Ruchu Czwartego Maja, demokracja nierozerwalnie połączona była  

z nowoczesnością. Państwo nowoczesne musiało być według niego siłą rzeczy państwem 

 
117 Ibidem, s. 17. 
118 Ibidem, s. 44-45. 
119 Ibidem, s. 14. 
120 Ibidem, s. 26-30.  
121 Peter Zarrow, Abolishing…, s. 132. 
122 Ibidem, s. 134-135. 
123 Timothy Weston, Beijing University and Chinese Political Culture, 1898-1920, rozprawa doktorska z 1995 

roku obroniona na University of Califronia, Berkley, s. 323. 
124 Yü Ying-shih, The Idea of Democracy and the Twilight of the Elite Culture in Modern China, [w:] Justice and 

Democracy: Cross-Cultural Perspective, Marietta Stepaniants, Ron Botenkoe (red.), Honolulu 1997, s. 240. 
125 Peter Zarrow, Abolishing…,  s. 136. 
126 Ibidem, s. 135. 
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demokratycznym127. Za trzy idee wywierające największy wpływ na postęp współczesnej 

cywilizacji uznawał darwinizm, doktrynę praw człowieka oraz socjalizm128. 

W artykule opublikowanym w 1917 roku na łamach czasopisma „Ocean Spokojny” Li 

Dazhao, silnie zaangażowany w redagowanie „Nowej Młodzieży” przyszły współzałożyciel 

Komunistycznej Partii Chin, odniósł się do typów ustrojów opisanych przez Arystotelesa. 

Twierdził jednak, że wady demokracji dostrzeżone przez antycznego filozofa dotyczyły jedynie 

przeszłości i nie stanowią już problemu w czasach współczesnych. Zagrożenie ze strony tyranii 

większości miało nie istnieć, ponieważ w nowoczesnej demokracji na skutek umowy 

społecznej obywatele tworzą organiczną całość, w rezultacie czego wola indywidualnych 

jednostek zastąpiona zostaje przez wolę powszechną129. 

Ważnym przedstawicielem Ruchu Nowej Kultury był Hu Shi, chociaż często 

prezentował poglądy odmienne w stosunku do autorów najczęściej utożsamianych z kręgiem 

„Nowej Młodzieży”. Hu Shi był absolwentem Uniwersytetu Columbia w Nowym Jorku, na 

którym obronił doktorat pod kierunkiem Johna Deweya130. Krytykował retoryczną 

personifikację demokracji i nauki jako sprzyjające wytworzeniu się nowych przesądów131. 

Liczył na to, że odpowiednio przygotowani poprzez proces edukacji ludzie są w stanie po 

dyskusji podjąć prawidłową decyzję. Ponieważ uważał, że zdecydowana większość 

Chińczyków jest pogrążona w ignorancji, za priorytet uważał powstanie kompetentnej  

i nowoczesnej służby cywilnej. Cel ten miał w jego ocenie większe znaczenie krótkoterminowe 

od formy rządów132. Z drugiej strony Hu nigdy nie pozostawiał wątpliwości co do tego, że 

wprowadzenia demokracji nie można odkładać w czasie aż do powstania idealnych 

obywateli133. Sceptycznie podchodził do wyborów pośrednich jako stwarzających większe 

ryzyko korupcji134. W odróżnieniu od wielu nie traktował rewolucji 1911 roku po prostu jako 

porażki, a raczej jako początek pewnego czasochłonnego procesu stanowiącego w istocie rodzaj 

nauki135. Zdaniem Hu zdecydowanie emocjonalny charakter Ruchu Czwartego Maja właściwie 

uniemożliwiał realizację konstruktywnych reform czy w ogóle prowadzenie racjonalnych 

 
127 Ibidem. 
128 Edward X. Gu, Who Was Mr Democracy? The May Fourth Discourse of Populist Democracy and the 

Radicalization of Chinese Intellectuals (1915-1922), „Modern Asian Studies” 2001, t. 35 nr 3, s. 595. 
129 Ibidem, s. 596-597.  
130 To właśnie on zaprosił do Chin tego amerykańskiego filozofa.  
131 Kok Chung Hou, Hu Shi: A Chinese Pragmatist and Reformist, rozprawa z 1998 roku obroniona na University 

of London, s. 109-110. 
132 Peter Zarrow, China…, s. 192. 
133 Peter Zarrow, Abolishing…, s. 210. 
134 Ibidem. 
135 Ibidem, s. 211-212. 
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działań w sferze polityki136. Jego wyraźny niepokój budziła również rosnąca popularność 

marksizmu oraz anarchizmu137. 

Hu Shi wierzył, że rozwój materialny ludzkości, który umożliwia nauka i który wyraża 

się w rosnącej obfitości, prowadzi do coraz doskonalszego społeczeństwa138. Pomimo że był 

jednym z największych i najbardziej konsekwentnych zwolenników demokracji, Hu Shi 

pozostawał dość sceptyczny wobec systemu wielopartyjnego. W 1935 roku postulował 

zastąpienie systemu jednopartyjnego systemem, w którym nie ma partii politycznych139. 

Oryginalne podejście do demokracji prezentował Zhang Shizao. Ten pozostający poza 

głównym nurtem Ruchu Czwartego Maja oraz Ruchu Nowej Kultury, a nawet będący do 

pewnego stopnia w kontrze do nich, intelektualista szukał rozwiązań nie tyle  

w głębokiej przebudowie chińskiej kultury i mentalności, ale w rozwiązaniach politycznych 

 i prawnych140. Istotnym źródłem inspiracji dla Zhanga byli brytyjscy myśliciele  Leonard 

Hobhouse, Albert Venn Dicey oraz Walter Bagehot141. Zhang stanowczo odrzucał pogląd, 

jakoby w Chinach nie istniały warunki umożliwiające wprowadzenie demokratycznego 

systemu rządów i związaną z nim koncepcję rozwiązania tej sytuacji, polegającą na 

doprowadzeniu poprzez radykalne kroki do uzyskania tam warunków podobnych do tych, które 

na Zachodzie przyczyniły się do jej rozkwitu142. W swojej polemice z doradcą ds. konstytucji 

Yuana Shikaia amerykańskim prawnikiem Frankiem Goodnowem143, który uważał, że Chiny 

nie są jeszcze gotowe na konstytucjonalizm, stwierdził, że niegdyś również Europa nie 

posiadała w tej materii doświadczenia144. Zhang odrzucał radykalną westernizację, ale uważał, 

że konieczne jest samodzielne odtworzenie w Chinach warunków społecznych 

odpowiadających tym, które na Wyspach Brytyjskich pozwoliły na powstanie 

parlamentaryzmu145. 

Wielu zwolenników Ruchu Czwartego Maja chciało, by Chiny stały się państwem 

federalnym. Chen Qixiu, profesor prawa na Uniwersytecie Pekińskim, w tekście 

 
136 Sor-Hoon Tan, China`s Pragmatist Experiment in Democracy: Hu Shih`s Pragmatism and Dewey`s Influence 

in China, „Metaphilosophy” 2004, t. 35 nr 1/2, s. 56. 
137 Ibidem, s. 57. 
138 Peter Zarrow, Abolishing.., s. 209. 
139 Max Ko-wu Huang, The Late Qing…, s. 174. 
140 Leigh K. Jenco, Institutions, Individuals and Political Change: The Political Theory of Zhang Shizao, 

rozprawa doktorska z 2007 roku obroniona na University of Chicago, s. 97-98. 
141 Ibidem, s. 45-51. 
142 Ibidem, s. 44. 
143 Na temat roli Franka Goodnowa i jego poglądów odnośnie sytuacji politycznej w Chinach zob. Noel Pugach, 

Embarassed Monarchist: Frank J. Goodnow and Constitutional Development in China, 1913-1915, „Pacific 

Historical Review” 1973, t. 42 nr 4.  
144 Leigh K. Jenco, Institution…, s. 46-48. 
145 Ibidem, s. 59-60. 
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opublikowanym na łamach „Miesięcznika Uniwersytetu Pekińskiego” w styczniu 1919 roku 

wskazywał na federalizm oraz demokrację jako dwie tendencje mogące prowadzić do reformy 

systemu politycznego Chin146. Li Dazhao głosił, że federalizm pozwala różnorodnym 

regionom, państwom, narodowościom i społecznościom zachować swój odrębny charakter  

i chronić przed zewnętrzną agresją. Wskazywał na wzór Stanów Zjednoczonych jako dobrze 

funkcjonującego demokratycznego i federalnego państwa147. Również, nie będący wówczas 

jeszcze komunistą i pozostający pod silnym wpływem Ruch Czwartego Maja, młody Mao 

Zedong opowiadał się za daleko idącym samorządem prowincjonalnym i federalizacją kraju148.  

W pochodzącym z września 1920 roku tekście Podstawowe kwestie związane z Problemem 

Rekonstrukcji Hunanu przyszły przywódca komunistycznych Chin pisał o  swojej dezaprobacie 

dla „Wielkiej Republiki Chin” oraz poparciu dla „Republiki Hunanu” i głosił, że Chiny 

powinny zostać podzielone, najlepiej na 27149 samorządnych i niezależnych jednostek150. 

Ruch Nowej Kultury i Ruch Czwartego Maja pod wieloma względami stanowiły 

swoiste apogeum recepcji idei demokratycznych w Chinach. Jednocześnie jednak od tego 

momentu zaczęły one tracić na popularności, po części na skutek dotkliwego rozczarowania 

postawą państw zachodnich, które przyczyniło się również do bardziej krytycznego spojrzenia 

na pochodzące stamtąd wzorce oraz brzemiennego w skutkach zwrotu wielu chińskich 

intelektualistów w kierunku marksizmu151. 

II.6. Recepcja idei demokratycznych w okresie republikańskim od zakończenia  

Ruchu Czwartego Maja 

 

     Zakończenie okresu Ruchu Czwartego Maja nie jest oczywistą linią 

demarkacyjną, chociażby dlatego, że brak jakiegokolwiek szerokiego konsensusu odnośnie 

tego kiedy nastąpiło. Niezależnie jednak od tego czy za umowny koniec przyjmiemy 

zakończenie fali demonstracji, reorganizację Partii Narodowej, czy też powstanie 

Komunistycznej Partii Chin, nie ulega wątpliwości, że okres następujący później różnił się  

w znaczącym stopniu od poprzedniego. Wydarzenia, które wówczas miały miejsce - ekspedycja 

północna i konsolidacja władzy w rękach Guomindangu w czasie tzw. dekady nankińskiej, 

 
146 Edward X. Gu, op. cit., s. 606.  
147 Ibidem, s. 606-607. 
148 Angus W. McDonald, Mao Tse-tung and the Hunan Self-Government, 1920: An Introduction and Five 

Translations, „The China Quaterly” 1970, nr 68, s. 757, 761-763. 
149 Zbiorcza liczba 22 prowincji, 3 okręgów specjalnych i dwóch mongolskich terytoriów chorągiewnych. Ibidem, 

s. 769. 
150 Ibidem, s. 768-769. 
151 Andrzej Demiańczuk, Recepcja idei …, s. 19. 
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japońska inwazja i wojna domowa - stworzyły dla chińskich myślicieli i polityków nowe, 

trudne wyzwania. Sytuacja zwolenników idei demokratycznych stała się pod wieloma 

względami trudniejsza. Demokracja, będąca wcześniej przedmiotem drastycznie odmiennych 

interpretacji, ale najczęściej wartościowana pozytywnie stała się przedmiotem krytyki z wielu 

stron. Nie oznacza to definitywnego zerwania z okresem wcześniejszym. Wielu wpływowych 

myślicieli działających w czasie Ruchu Czwartego Maja i Ruchu Nowej Kultury pozostało 

aktywnych, odgrywając wciąż pierwszoplanową rolę w życiu intelektualnym kraju.  

Komunistyczna Partia Chin od czasu swojego powstania odwoływała się do pojęcia 

demokracji. W lipcu 1922 roku podczas drugiego kongresu partii uchwalono utworzenie 

Wspólnego Frontu na Rzecz Demokracji (Minzhu zhuyi de lianhe zhanxian)152. Partia zresztą 

otwarcie stała na stanowisku, że prawdziwa demokracja nie ma nic wspólnego z rządami 

konstytucyjnymi czy parlamentaryzmem, ale realizuje się w konkretnych działaniach, takich 

jak redystrybucja ziemi, kontrola czynszu, progresywne opodatkowanie czy prawo do strajku. 

Zupełnie ignorowano tutaj względy proceduralne153. Należy zaznaczyć, że głoszona przez nią, 

podobnie jak przez inne ugrupowania komunistyczne, marksistowska koncepcja demokracji 

odbiegała drastycznie od jakiejkolwiek koncepcji demokracji liberalnej154. Warto przy tej 

okazji wskazać, że również w czasach współczesnych odwołania do demokracji obecne są  

w doktrynie partii. Wymieniana jest ona jako jedna spośród dwunastu kluczowych wartości 

socjalistycznych (shehuizhuyi hexinjiazhiquan)155. Konstytucja Chińskiej Republiki Ludowej 

w artykule pierwszym określa formę ustrojową tego państwa mianem „demokratycznej 

dyktatury ludu”156. Demokracja w ujęciu ideologii komunistycznej to jednak „demokracja 

ludowa”, za której istotę uznaje się „rządy ludu”, zaś z kategorii „ludu” wyłączone są jednostki 

zaliczane do kategorii jego wrogów157. 

Badając kwestię recepcji idei demokratycznych warto zwrócić uwagę na działających 

w tym okresie w Chinach intelektualistów o poglądach zbieżnych do europejskiego 

 
152 Xiaowei Zheng, op. cit., s. 241. 
153 Yuan Gao, The Emergence  of the Three Central Political Themes in the Legitimacy-Building of Chinese 

Revolutionary Politics, 1921-1923, „Modern China” 2016, t. 42 nr 3, s. 287-288. 
154 Na temat specyfiki marksistowskiej koncepcji demokracji czy też „demokracji ludowej” zob. Giovanni Sartorii, 

Teoria demokracji, s. 572-575.  
155 Peng Hu, Popular understanding of democracy in Contemporary China, „Democratization” 2018, t. 25 nr 8,  

s. 1444. Dwanaście Podstawowych Wartości Socjalistycznych zostało poraz pierwszy sformułowane w listopadzie 

2012 przez ustępującego przewodniczącego Hu Jintao i jest intensywnie propagowanych pod rządami Xi Jinpinga, 

Michael Gow, The Core Socialist Values of the Chinese Dream: towards a Chinese Integral State, „Critical Asian 

Studies” 2017, t. 49 nr 1, s. 96-99. 
156 Constitution of the People`s Republic of China, Article 1, 

https://english.www.gov.cn/archive/lawsregulations/201911/20/content_WS5ed8856ec6d0b3f0e9499913.html 

[dostęp z dnia 10 kwietnia 2024 roku]. 
157 Peng Hu, op. cit., s. 1144-1145. 
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marksistowskiego rewizjonizmu i socjaldemokracji, chociaż nie odegrali oni istotnej roli  

w historii politycznej Państwa Środka. Tan Pingshan158, jeden z czołowych przedstawicieli tego 

nurtu, jako wzór wskazywał tzw. program erfurcki Socjaldemokratycznej Partii Niemiec 

(SPD)159. W swoim artykule zatytułowanym Duch współczesnej demokracji (Xiandai minzhi 

zhuyi de jingshen) twierdził, że zgodnie z duchem demokracji żadna klasa nie ma prawa do 

hegemonii. Krytykował zarówno wykluczenie ubogich z partycypacji politycznej w czasie 

rewolucji francuskiej, jak i monopolizację władzy przez zwycięski proletariat160.  

Chyba najistotniejszym aktywnym ugrupowaniem liberalnym w Chinach w okresie 

międzywojennym, a następnie w czasie japońskiej inwazji oraz wojny domowej z komunistami, 

była Chińska Partia Młodzieży (Zhongguo qingniandang), założona w 1923 roku w Paryżu 

przez grupę członków działającego w Pekinie Stowarzyszenia Nauki Młodych Chin (Shaonian 

Zhongguo xuehui)161. Czołową rolę w jej powstaniu odgrywali intelektualiści Zeng Qi oraz Li 

Huang162. Partia ta łączyła silny nacjonalizm oraz antykomunizm z konsekwentnym poparciem 

dla demokracji parlamentarnej163. Jej członkowie uważali się za rzeczywistych spadkobierców 

rewolucji 1911 roku, za swój cel uważając powstanie nowej, czwartej republiki chińskiej164. 

Spośród jej działaczy najbardziej rozbudowaną koncepcję demokracji sformułował Chen 

Qitian. Pozostając pod silnym wpływem poglądów Harolda Laskiego oraz Bertranda Russella, 

twierdził, że demokracja musi być ustrojem, w którym suwerenność stanowi atrybut ogółu 

obywateli, bez ograniczeń klasowych. Jej nieodłącznym elementem jest możliwość zastąpienia 

niepopularnego rządu przez inny poprzez proces wyborczy. Aby mogła działać w sposób 

prawidłowy, konieczne są poszanowanie dla prawa, zdolność do kompromisu oraz tolerancja 

wobec odmiennych poglądów. Chen przyznawał, że demokracja nie gwarantuje dobrych 

rządów, ale stanowi najlepszy sposób na uniknięcie wojny domowej165. Opowiadał się za 

równowagę pomiędzy prawami jednostki a dobrem wspólnym166. 

 
158 Tan Pinghsan politycznie związał się z tzw. Trzecią Partią, powstałą po rozpadzie wspólnego frontu 

Guomindangu oraz Komunistycznej Partii Chin. Do najważniejszych działaczy partii należeli jej przywódca Deng 

Yanda oraz wdowa po Sun Yat-senie Son Qinling. Edmund S. K. Fung, In Search of Chinese Democracy: Civil 

Opposition in Nationalist China, 1929-1949, Cambridge 2006, s. 162. 
159 Xuduo Zhao, Engaging with Socialism in China: The Political Thought and Activities of Chen Gongbo and Tan 

Pingshan, 1917-1928, rozprawa doktorska obroniona na University of York w 2019, s. 50. 
160 Ibidem, s. 52. 
161 Edmund S. K. Fung, The Alternative of Loyal Opposition: The Chinese Youth Party and Chinese Democracy, 

1937-1949, „Modern China” 1991, t. 17 nr 2, s. 260, 263. 
162 Ibidem, s. 263. 
163 Ibidem, s. 263-264. 
164 Nagatomi Hiroyama, Staging a Young China: the Chinese Youth Party and Republican Mass Politics,  

1918-1949, rozprawa doktorska z 2014 roku obroniona na University of Pennsylvania, s. 180. 
165 Edmund S. K. Fung, The Alernative…, s. 268-269, 274. 
166 Ibidem, s. 271-272. 
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Intensywna dyskusja na temat demokracji miała miejsce w Chinach w latach 1933-

1934. W jej ramach głos zabrał między innymi profesor Centralnego Uniwersytetu w Nankinie 

Qian Duansheng, dawny zwolennik demokracji, który w artykule Demokracja czy 

totatalitaryzm? z 1934 roku stawiał tezę, że jedyną nadzieję dla Chin stanowią „potężny  

i idealny dyktator” oraz „totalitarne państwo”167. Demokracja miała być formą ustroju 

nieadekwatną dla Chin z uwagi na ich zacofanie i panujący chaos168 

Duży oddźwięk wywołał opublikowany w 1933 roku artykuł  historyka, profesora 

Uniwersytetu Qinghua, Jiang Tingfu, pod tytułem Rewolucja i absolutyzm, który ukazał się na 

łamach czasopisma „Przegląd Niezależny” (Duli Pinglu). Postawiono w nim tezę, że Chiny,  

w odróżnieniu od państw, takich jak na przykład Francja, Rosja i Anglia, nie doświadczyły 

rządów sprzyjających zjednoczeniu oraz wytworzeniu się świadomości narodowej. Z tego 

powodu, jak argumentował Jiang, powstanie demokracji musi poprzedzać wykształcenie się 

narodu, który jest zjednoczony politycznie i którego członkowie odczuwają lojalność wobec 

państwa. Przed ustanowieniem demokracji powinna istnieć idealna dyktatura, która jego 

zdaniem stanowi jedyną szansę na powstanie w Chinach nowoczesnego narodu i ocalenie kraju. 

Jednocześnie dyktatura miała stanowić jedynie rozwiązanie tymczasowe, mające stworzyć 

warunki niezbędne dla demokracji169. Rozwiązanie, które proponował Jiang Tingfu, ma  

uzasadnienie podobne do sunowskiej doktryny kurateli.  

Stanowisko, które w debacie zajął Jiang Tinfu skrytykował w 1935 roku Luo Longji, 

głośny teoretyk praw człowieka. Wykluczył on kategorycznie możliwość istnienia „idealnej 

dyktatury”, ponieważ dyktatura jest zjawiskiem z gruntu złym. W ostatecznym rozrachunku 

oznacza postawienie woli człowieka ponad rządami prawa170. Podkreślił również,  

że w Chinach od siedmiu lat panuje dyktatura, i to taka, która przeobraziła się z dyktatury partii  

w dyktaturę jednostki171. Za nietrafne uznał również pojawiające się opinie o odchodzeniu od 

demokracji na Zachodzie, twierdząc, że zmiany obserwowane w amerykańskiej, francuskiej 

 i brytyjskiej polityce służą jedynie dostosowaniu do bieżących wyzwań, ale nie stanowią 

odejścia od zasad demokracji172.  

W obronie demokracji stanął wówczas również wspomniany już Hu Shi. Posłużył się 

przy tym dość szczególnym argumentem. Twierdził, że demokracja stanowi ustrój „dziecinnie 

 
167 Teresa Łozińska, op. cit., s. 155. 
168 Ibidem, s. 156. 
169 Ibidem, s. 156-157. 
170 Edmund S. K. Fung, In Search…, s. 122. 
171 Ibidem. 
172 Ibidem. 
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łatwy”173, podczas gdy nowoczesna dyktatura miała wymagać: „wyższej inteligencji i wysoce 

specjalistycznej metody jej zaprowadzenia”174, warunków, które we współczesnych Chinach 

miały być niespełnione175. Zastosowana argumentacja naraziła go na krytykę lub wręcz drwiny 

zarówno ze strony przeciwników, jak i zwolenników demokracji176. Wydaje się jednak, że rację 

ma Edmund S. K. Fung, który zwrócił uwagę na kontekst, w jakim sformułował swoje myśli 

Hu Shi. Miał on przede wszystkim podważyć twierdzenia, że ze względu na ignorancję 

obywateli, w tym w szczególności powszechny analfabetyzm, wprowadzenie demokracji  

w chińskich warunkach jest niemożliwe. Hu nie kwestionował niskich kompetencji 

potencjalnych wyborców, uważał jednak, że właśnie polityczna partycypacja jest nieodzowna 

do ich podniesienia177. 

W omawianym okresie problematykę demokracji poruszali niejednokrotnie filozof  

i polityk Zhang Junmai  (znany również jako Carsun Chang) oraz Zhang Dongsun178. Obaj 

Zhangowie byli założycielami Stowarzyszenia Narodowego Odrodzenia (Zaishengshe) 

powstałego w 1931 roku oraz publikowali regularnie na łamach czasopisma „Narodowe 

Odrodzenie”179. W 1934 roku stowarzyszenie zostało przekształcone w Narodową Partię 

Socjalistyczną. Pomimo swojej nazwy ugrupowanie to nie czerpało inspiracji  

z niemieckiego nazizmu. Było niedużą, centrową partią, swoistym następcą wcześniejszej Partii 

Postępowej Lianga Qichao180.  

Zhang Dongsun przekonywał, że demokratyczne państwo nie jest skazane na to, by być 

nieefektywne. Źródłem problemów Chin miała być niekompetencja Guomindangu, a nie brak 

silnej władzy181. Za niezbędne dla funkcjonowania demokracji uznawał powszechną oświatę 

oraz wolność akademicką182. Obaj Zhangowie opowiadali się za jednoizbowym parlamentem, 

odpowiedzialnym za tworzenie prawa, uchwalanie budżetu i powoływanie władzy 

 
173 Teresa Łozińska, op. cit., s. 159. 
174 Ibidem. 
175 Ibidem.  
176 Edmund S. K. Fung, In Search …, s. 116-117. 
177 Ibidem, s. 117-118. 
178 Ibidem, s. 132.  
179 Ibidem. 
180 Ibidem, s. 132. Narodowa Partia Socjalistyczna opowiadała się za powszechnymi, bezpośrednimi wyborami na 

wszystkich szczeblach, niezawisłością wymiaru sprawiedliwości oraz trzema zasadami ludowymi. Ibidem, s. 134. 
181 Ibidem, s. 135-136.  
182 Patricia Jeanne Cowan, Zhang Dongsun (1886-1973): Philosopher, Social Democrat and Pioneer in the 

Acculturation of Western Thought in China, rozprawa z 2003 roku obroniona na Brown University,  s. 64. 
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wykonawczej (przewodniczący rządzącego komitetu miał być jednocześnie głową państwa)183. 

Zhang Junmai podkreślał również znaczenie referendów oraz oddolnego aktywizmu184. 

O paradoksach, w jakie obfitowało zarówno życie polityczne, jak i myśl polityczna 

okresu republikańskiego może świadczyć fakt, że do najważniejszych przywódców Ligi 

Demokratycznej i demokratycznej opozycji wobec rządów Partii Narodowej był myśliciel o tak 

złożonym, niejednoznacznym stosunku do demokracji jak Liang Shuming, zaliczany niekiedy 

do pierwszego pokolenia Nowego Konfucjanizmu185. W latach osiemdziesiątych XX wieku  

w rozmowie z amerykańskim uczonym Guyem Alito, filozof ten przedstawiał swoje 

stanowisko w czasie działalności Ligi Demokratycznej jako odmienne od praktycznie całej 

reszty opozycji demokratycznej. O ile tamta miała w jego ocenie popierać wprowadzenie  

w Chinach modelu bazującego na systemie politycznym Wielkiej Brytanii, Liang uważał go za 

nieodpowiedni do chińskich realiów. Szczególnie pesymistycznie oceniał on możliwe 

konsekwencje regularnych zmian w sprawowaniu władzy pomiędzy rywalizującymi partiami 

politycznymi186. Zamiast tego pokładał raczej nadzieję w oddolnej aktywizacji ludności  

i wykształceniu swoistej samorządności. Jak to opisywał: „We wsi, jeśli mieszkańcy są w stanie 

docenić wzajemne relacje i podjąć wysiłek by je poprawić, w każdej rodzinie będzie mądry 

człowiek do uczestnictwa w wiejskim zebraniu, [w trakcie którego] zaangażuje się w dyskusję 

dotyczącą wspólnych problemów. Znajdą rozsądne rozstrzygnięcie każdej sprawy. To, w mojej 

ocenie, jest najlepsza i najbardziej osiągalna demokracja”187. Istotny wpływ na jego sposób 

myślenia o demokracji wywarła książka Johna Deweya Demokracja i edukacja (Democracy 

and Education)188. Według Lianga, zachodnia demokracja, podobnie jak chociażby kapitalizm 

oraz, jak to określał, anarchia w ekonomii, miała mieć źródło w radykalnym indywidualizmie, 

który był jego zdaniem typowy dla ludzi Zachodu189. 

 
183 Linfang Peng, Carsun Chang on  Democratic Socialism: Liberalism, Social Democracy, and German Idealism, 

„American Journal of Chinese Studies” 2019, t. 26 nr 2, s. 120-121. 
184 Patricia J. Cowan, op. cit., s. 74. 
185 Na temat wpływu, jaki myśl Lianga Shuminga wywarła na refleksję na temat konfucjanizmu zob. Thierry 

Meynard, Liang Shuming and His Syncretic Confucianism, [w:] Dao Companion to Contemporary Confucian 

Philosophy, Elstein David (red.), Cham 2021, s. 81-84. 
186 Guy Alito, Liang Shuming, Has Man a Future? Dialogues with the Last Confucian, Heidelberg, Nowy Jork, 

Dordrecht, Londyn 2013, s. 48. 
187 Gu Hongliang, , Liang Shuming`s Conception of Democracy, [w:] Contemporary Confucianism in Thought and 

Action, Guy Alito (red.), Heidelberg, Nowy Jork, Dordrecht, Londyn 2014, s. 140. 
188 Ibidem, s. 133-136. 
189 Pogląd ten wyraził w pracy zatytułowanej Wschodnie i Zachodnie Kultury i ich filozofie (Dong-Xi wenhua ji qi 

zhexue), Zbigniew Wesołowski SVD, Understanding the Foreign (the West) as a Remedy for Regaining One`s 

Own Cultural Identity (China) Liang Shuming`s (1893-1988) Cultural Thought, „Monumenta Serica” 2005, t. 53, 

s. 384.  
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Poglądy Lianga z czasem ulegały ewolucji, U schyłku lat czterdziestych Liang wyrażał 

przekonanie o nieprzystawalności systemu wielopartyjnego do realiów chińskich, wciąż jednak 

opowiadał się za potrzebą zachowania pewnych elementów pluralizmu190. W odróżnieniu od 

wielu ówczesnych myślicieli konfucjańskich, Liang Shuming po zwycięstwie komunistów  

w wojnie domowej pozostał w Chinach kontynentalnych.  

Pomimo centralnego znaczenia Trzech Zasad Ludowych poglądy mniej lub bardziej 

otwarcie kontestujące demokrację zaczęły w latach trzydziestych pojawiać się w szeregach 

sprawującej władzę Partii Narodowej. Znajdowały one wyraz zarówno w silniejszych niż 

wcześniej odwołaniach do tradycji konfucjańskiej, czego wyrazem był między innymi 

zainicjowany w 1934 roku przez Czang Kaj-szeka Ruch Nowego Życia191, jak i poszukiwania 

alternatywnych chińskich tradycji192. Wydaje się, że sam chiński przywódca pod wpływem 

negatywnych doświadczeń funkcjonowanie Republiki Chińskiej zupełnie zniechęcił się do 

demokracji193, aczkolwiek nigdy tego nie zadeklarował, trwając konsekwentnie przy doktrynie 

kurateli. 

W kontekście recepcji idei demokratycznych w późniejszym okresie Republiki 

Chińskiej warto również zwrócić uwagę na postać Wu Jinxianga, znanego szerzej jako John  

C. H. Wu, który był przewodniczącym powołanego w 1933 roku przez Yuan Prawodawczy 

(parlament Republiki Chińskiej) zespołu doprać nad nową konstytucją, samodzielnym autorem 

pierwszego jej projektu i postacią, która wywarła istotny wpływ na kształt uchwalonego  

w końcu w 1946 roku aktu prawnego194. Wu studiował za granicą w Niemczech na 

Uniwersytecie Berlińskim oraz w Stanach Zjednoczonych na University of Michigan. W trakcie 

 
190 Hung Yok-Ip, Liang Shuming and the Idea of Democracy in Modern China, „Modern China” 1991, t. 17 nr 4,  

s. 502.  
191 Na temat   Ruchu Nowego Życia zob. chociażby Andrzej Demiańczuk, Ruch Nowego Życia… , s. 516-522. 

Ruch Nowego Życia nie był w stanie zrealizować swoich niezwykle ambitnych celów, ale wzmocnił do pewnego 

stopnia Czanga. Może być również traktowany jako swoista ilustrację wizji Chin tego przywódcy, Ibidem, s. 524. 
192 Szkoła Zhanguoce stanowiła konkurencyjny wobec odrodzenia konfucjanizmu nurt, postrzegający współczesną 

sytuację świata poprzez analogię z okresem Królestw Wojujących i krytykujący dziedzictwo Ruchu Czwartego 

Maja z pozycji antykonfucjańskiego, niemarksowskiego kolektywizmu inspirowanego przede wszystkim tradycją 

chińskiego legizmu oraz myślą Oswalda Spenglera. Jej czołowy przedstawiciel Lei Haizong podzielił chińską 

historię na dwie fazy: pierwszą, w której chińska cywilizacja rozwijała się samodzielnie wolna od obcych 

wpływów, zakończoną bitwą nad rzeką Fei w 383 roku oraz drugą, trwającą do dnia dzisiejszego i odznaczającą 

się znacznymi wpływami zewnętrznymi - naporem ze strony ludów koczowniczych oraz pojawieniem się w 

Chinach buddyzmu. W drugiej fazie powstała nowa kultura, już inna od tej starożytnej. Zwycięstwo nad rzeką Fei 

dało Chinom przetrwanie i umożliwiło rewitalizację, która jednak nie była w stanie zapobiec stagnacji od ok. XVII 

wieku. Kontakt z bardziej żywotnym i agresywnym Zachodem miał zapoczątkować trzecią fazę, w której Chiny 

odzyskają twórczego i wojskowego ducha z czasów sprzed dynastii Qin, w tym celu niezbędny miał być jednak 

sukces w trwającej wówczas wojnie z Japonią. Wu Guo, The „Zhanguoce” school`s effort of wartime cultural 

reconstruction, 1940-1942, „Journal of Modern Chinese History” 2009, t. 3 nr 1, s. 59. 
193 Teresa Łozińska, op. cit., s. 160-163. 
194 Thomas E. Greiff, The Principle of Human Rights in Nationalist China: John C. H. Wu and Ideological Origins 

of the 1946 Constitution, „The China Quarterly” 1985, nr 103, s. 442. 
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studiów miał okazję poznać osobiście między innymi Rudolfa Stammlera oraz Olivera 

Wendella Holmesa. Przed powrotem do ojczyzny Wu przez krótki czas był natomiast 

pracownikiem naukowym na Harvardzie, gdzie zawarł znajomość z Roscoe Poundem195. Wu 

stawiał sobie za cel dokonanie syntezy różnych nurtów myśli prawnej w celu zbudowania 

solidnych podstaw prawnych dla sprawnie funkcjonującej demokracji196. Jednocześnie 

twierdził, że o ile podstawą ruchów na rzecz konstytucji w Ameryce i w Europie była walka 

obywateli o wolność jednostki, w Chinach mamy do czynienia z walką o wolność chińskiego 

narodu197. Łatwo w tym stwierdzeniu można dostrzec wpływ myśli Sun Yat-sena. W rezultacie, 

chociaż konstytucja gwarantować miała szeroki zakres praw obywatelskich, Yuan 

Prawodawczy mógł je ograniczać właściwie ze zupełną swobodą198. Ponadto prawa zostały 

przedstawiona jako nadane, a nie jedynie zagwarantowane przez państwo199. Było to 

zdecydowanie pozytywistyczne podejście, wolne od elementów iusnaturalistycznych. Wydaje 

się, że nie wynikało to jedynie z politycznych potrzeb rządu Partii Narodowej, ponieważ Wu, 

podobnie jak Holmes, do którego się odwoływał, odrzucał koncepcję uniwersalnego prawa 

naturalnego jako nienaukową200. 

II.7. Recepcja idei demokratycznych w Chinach od czasu powstania  

Chińskiej Republiki Ludowej 

 

Kolejny rozdział w historii recepcji idei demokratycznych związany jest z działalnością 

środowisk opozycyjnych w Chińskiej Republice Ludowej. W reakcji na reformy jesienią 1978 

roku na murze przy pekińskiej alei Xidan, który zyskał z tego powodu nazwę Muru Demokracji, 

zaczęto rozwieszać plakaty. Początkowo umieszczano przede wszystkim skargi i wyrazy żalu 

związane z niedawną rewolucją kulturalną, natomiast z czasem coraz częściej pojawiały się tam   

postulaty o charakterze politycznym201.   

 
195 Xiaomen Zhang, John C. H. Wu and His Comparative Law Pursuit, „International Journal of Legal 

Information” 2013, t. 41 nr 2, s. 200-206. 
196 Ibidem. 
197 Ibidem, s. 452. Greiff wskazuje, jak Wu nawet w przypadku prawa do swobodnego zawierania małżeństw 

odwołuje się nie do uprawnień jednostki, ale argumentuje, że jego brak sprzyja powstawaniu nieszczęśliwych 

rodzin, będących źródłem słabości rasy. Ibidem, s. 453.  
198 Ibidem, 446-447. 
199 Ibidem, 448. 
200 Ibidem, s. 456-457.  
201 Bogdan Góralczyk, Wielki Renesans…, s. 58. 
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Najsłynniejszą postacią związaną z Murem Demokracji był elektryk Wei Jingsheng. 

Postulował on uzupełnienie tzw. czterech modernizacji Zhou Enlaia202 piątą, którą miała być 

właśnie demokracja203. Jak napisał na prawdopodobnie najbardziej znanym ze swoich 

plakatów: „Chcąc osiągnąć modernizację, Chińczycy przede wszystkim muszą praktykować 

demokrację oraz unowocześnić swój system społeczny (…) Bez demokracji społeczeństwo 

utknie w stagnacji, a wzrost gospodarczy napotka na przeszkody nie do pokonania”204. Poglądy 

te przedstawił szerzej na łamach założonego przez siebie czasopisma „Eksploracja” 

(Tansuo)205. Zdecydowanie występował przeciwko temu, co demaskował jako fikcję tzw. 

demokracji socjalistycznej206. W jego ocenie: „Demokracja w swoim pierwotnym znaczeniu 

oznacza pozwolenie ludziom na bycie panami własnych spraw. Zakres pojęcia demokracji jest 

szeroki. W skrócie, oznacza ono, że ludzie mają prawo kierować się swoimi pragnieniami, 

uczestnicząc w kontroli nad wszystkimi sprawami życia społecznego, w tym sprawami 

gospodarczymi, politycznymi, kulturalnymi i społecznymi”207. Celem istnienia demokracji ma 

być ochrona równego prawa każdej jednostki do realizacji własnych pragnień przy 

poszanowaniu identycznego uprawnienia przysługującego innym208. W zanegowaniu 

autentycznej demokracji dostrzegał istotną słabość leninizmu. Jak pisał: „rezultatem tej negacji 

było oderwanie demokracji od rzeczywistości i zachowanie jedynie samego pojęcia dla ozdoby 

szpetnego oblicza despotyzmu. Wyjaśnia to, dlaczego wszystkie systemy społeczne oparta na 

socjalizmie marksistowskim są bez wyjątku niedemokratycznymi, a nawet 

antydemokratycznymi autokracjami”209.  

Zimą na przełomie 1978 oraz 1979 roku światło dzienne ujrzały dziesiątki periodyków 

wydawanych poza kontrolą partii oraz państwa przez przeważnie młodych krytyków 

panującego w Chinach status quo. Tematyka demokracji często była obecna na ich łamach210. 

Do postulatów ówczesnych środowisk opozycyjnych należały wolność prasy oraz wybór 

przywódców państwa w powszechnych i bezpośrednich wyborach211. Spory wydźwięk zdobyło 

 
202 Hasło czterech modernizacji rolnictwa, nauki i oświaty, przemysłu oraz obronności - zostało sformułowane 

przez Zhou Enlaia jeszcze w 1965 roku, ale zostało przypomniano po przejęciu władzy przez Denga, Ibidem,  

s. 30, 59. 
203 Ibidem, s. 58-59. 
204 Ibidem, s. 63. 
205 Lei Guang, op. cit., s. 531. 
206 Wei Jingsheng, tł. Human Rights, Equality and Democracy (1979), [w:] The Chinese Human Rights Reader, 

Stephen C. Angle, Marina Svensson (red.), Londyn i Armonk, Nowy Jork, s. 255. 
207 Ibidem, s. 259.  
208 Ibidem, s. 260. 
209 Ibidem, s. 259.  
210 Lei Guang, Elusive Democracy: Conceptual Change and the Chinese Democracy Movement, 1978-79 to 1989, 

„Modern China” 1996, t. 22 nr 4, s. 425. 
211 Ibidem, s. 425-426. 
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sformułowane nieco później przez astrofizyka Fanga Lizhi, jednego z czołowych 

przedstawicieli ruchu na rzecz demokracji, stwierdzenie: „demokracja jest czymś o co się 

walczy, a nie czymś co otrzymuje się z góry”. Myśl tę zamieścił w tekście zatytułowanym 

Obowiązki młodego intelektualisty w naszych czasach.  Samą istotę demokracji Fang określał 

w sposób następujący: „Sednem minzhu [demokracji-A.D] jest uznanie podstawowych praw 

wszystkich obywateli, którzy tworzą nasze społeczeństwo jako całość. Oznacza to, że ich 

podstawowe prawa jako obywateli i istot ludzkich nie powinny być czymś nadawanym, ale być, 

czymś przyrodzonym”212. Definicja ta określa demokrację przede wszystkim jako 

respektowanie praw człowieka. Podobne definicje formułowali inni głośni aktywiści schyłku 

lat osiemdziesiątych, tacy jak Ni Yuxian czy Chai Ling213. Za brak demokracji w Chinach Fang 

obwiniał w znaczącym stopniu chińską tradycję, w szczególności to, co określał jako „feudalną 

kulturę”214. Kolejne protesty studenckie na dużą skalę miały miejsce zimą na przełomie 1986 i 

1987 roku215. 

Głośnych echem odbił się wyemitowany latem 1988 roku przez centralną chińską 

telewizję serial dokumentalny Elegia Rzeki Żółtej (Hesheng)216. Serial wspierał politykę reform 

Zhao Zhiyanga i gloryfikował jego postać, ukazując ją pozytywnie na tle innych chińskich 

przywódców217. Zawierał on głęboką krytykę konfucjanizmu i związanej z nim tradycyjnej 

chińskiej kultury, ale również podkreślenie konieczności modernizacji. Rzeka Żółta, uznawana 

za kolebkę chińskiej cywilizacji, przeciwstawiona została Oceanowi Spokojnemu, 

reprezentującemu otwarcie na szerszy świat218. W serialu poddano krytyce nadmierną 

podejrzliwość wobec zagranicznych inspiracji, podkreślano, że zamykając się w sobie, Chiny 

skazane są na kontynuowanie dotychczasowych niekorzystnych tendencji, ponieważ: 

„Niszcząca Rzeka Żółta nie może nas nauczyć prawdziwej świadomości demokratycznej”219. 

Obecne w nim są utyskiwania na to, że: „Kultura konfucjańska (…) przez jakieś dwa tysiące 

lat nie była zdolna do wytworzenia przez Chińczyków ducha postępu, jak też żadnego 

 
212 Lei Guang, op. cit., s. 433. 
213 Ibidem. 
214 Suisheng Zhao, A Tragedy of History: China`s Search For Democracy in Twentieth Century, [w:] China and 

Democracy: Reconsidering the Prospect for a Democratic China, Suisheng Zhao (red.), Nowy Jork i Londyn,  

s. 47. 
215 Julian Gerwitz, Never Turn Back: China and the Forbidden History of the 1980s, Cambridge, Massachusetts 

 i Londyn 2022, s. 55, 170, 225. 
216 Bogdan Góralczyk, Wieki Renesans…, s. 138. Elegię Rzeki Żółtej obejrzeć miało około 200 milionów widzów. 

Ibidem.  
217 Julian Gerwitz, op. cit., s. 201-202. 
218 River Elegy, a Television Documentary, tł, Frederic Wakeman, [w:] China`s Search for Democracy: The 

Student and the Mass Movement of 1989, Suzanne Oden, Kathleen Hartford, Lawrence Sullivan i inni (red.), 

Londyn i Armonk, Nowy Jork 1992, s. 42. 
219 Ibidem, s. 43. 
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mechanizmu, który pozwoliłby na odnowę kultury i systemu prawnego w kraju (…). Chińska 

historia nie wytworzyła klasy średniej, zapewniającej rozwój nauki i demokracji; nigdy nie dała 

szans, by narodziła się obywatelska świadomość”220. Po krwawym stłumieniu demonstracji na 

placu Tiananmen i upadku Zhao Zhiyanga wiele osób zaangażowanych w powstanie Elegi 

Rzeki Żółtej zostało poddanych represjom221. 

W dniu 4 maja 1989 roku, w siedemdziesiątą rocznicę demonstracji stanowiących 

początek Ruchu Czwartego Maja, na placu Tiananmen została odczytana deklaracja studentów 

od kwietnia tego roku uczestniczących w protestach na rzecz dalszych reform. Demonstranci 

domagali się między innymi przyspieszenia reform, zezwolenia na działalność prywatnych 

gazet, a także urealnienia wolności gwarantowanych w konstytucji Chińskiej Republiki 

Ludowej222. Protesty uległy z czasem intensyfikacji, a ich zasięg rozszerzył się. Chociaż 

najistotniejszym miejscem protestów był Pekin, z czasem miały one objąć około 

osiemdziesięciu miast, a uczestniczyli w nich studenci z ponad pół tysiąca uczelni wyższych223. 

Powszechną cechą krytycznego wobec władz dyskursu na temat demokracji, zarówno 

w latach 1978-1979, jak i w roku 1989,  było dostrzeganie bezpośredniego jej związku  

z poprawą sytuacji materialnej i skuteczną modernizacją224. Ogólnie rzecz biorąc, nastawienie 

szeroko rozumianych ruchów demokratycznych w Chinach w omawianym okresie akcentowało 

przede wszystkim użyteczność demokracji dla narodu, a nie kwestie praw jednostki jako 

takiej225. Można tu widzieć pewne podobieństwo do postaw spotykanych u schyłku panowania 

dynastii Qing czy w okresie Ruchu Nowej Kultury i Ruchu Czwartego Maja. Istotną różnicą 

pomiędzy ruchem demokratycznym w 1989 roku, a jego swoistymi prekursorami w latach 

1978-1979 było to, że jego retoryka w dużym stopniu wolna była od powszechnych we 

wcześniejszym okresie odwołań do marksizmu226. W porównaniu ze schyłkiem lat 

siedemdziesiątych w 1989 roku mniejsze znaczenie od postulatu prawa wyborczego miało 

żądanie podziału władzy i jej funkcjonowania w oparciu o sformalizowane, stałe reguły. 

Podejście przede wszystkim materialne zostało zastąpione głównie przez proceduralne227. 

 
220 Bogdan Góralczyk, Wieki Renesans…, s. 139. 
221 Ibidem, s. 140-141. 
222 Andrew J. Nathan, The Tiananmen Papers, „Foreign Affairs” 2001, t. 80 nr 1, s. 3. 
223 Przemysław Benken, Kryzys w komunistycznych Chinach w 1989 roku i jego wpływ na sytuację w PRL oraz 

stosunki dwustronne. Przyczyny, przebieg, konsekwencje, Szczecin i Warszawa 2022, s. 126. 
224 Lei Guang, op. cit., s. 426-427. 
225 Ibidem, s. 427-429. 
226 Ibidem, s. 430-433. Tytułem przykładu, w 1979 roku komuna paryska była chętnie przywoływana przez wielu 

autorów jako pozytywny punkt odniesienia. Ibidem, s. 431. Popularny był wówczas również postulat urealnienia 

społecznej własności środków produkcji. Ibidem, s. 434. 
227 Lei Guang, op. cit., s. 435. 
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W drugiej połowie lat dziewięćdziesiątych w środowisku chińskich dysydentów miały 

miejsce działania na rzecz organizacji opozycyjnej, opowiadającej się za demokracją partii 

politycznej. Rezultatem tych zabiegów było powstanie Chińskiej Partii Demokratycznej. 

Zgodnie z opublikowaną w Internecie deklaracją partia opowiadała się za przeprowadzeniem 

w Chińskiej Republice Ludowej wolnych i bezpośrednich demokratycznych wyborów, 

wprowadzeniem podziału władz oraz systemu demokratycznych rządów konstytucyjnych228. 

Prawdopodobnie najważniejszym dokumentem programowym ruchu demokratycznego 

w Chińskiej Republice Ludowej jest Karta 08, ogłoszona w grudniu 2008 roku i podpisana 

przez grupę chińskich liberałów. Wśród jej sygnatariuszy znajdował się późniejszy laureat 

Pokojowej Nagrody Nobla Liu Xiaobo. Jej nazwa stanowi nawiązanie do słynnej 

czechosłowackiej Karty 77229. W Preambule jej autorzy przypominają o przypadających na rok 

2008 okrągłych rocznicach oktrojowania pierwszego chińskiego aktu prawnego o charakterze 

konstytucyjnym, uchwalenia Powszechnej Deklaracji Praw Człowieka i Obywatela, początku 

Muru Demokracji oraz podpisania przez Chińską Republikę Ludową Międzynarodowego Paktu 

Praw Obywatelskich i Politycznych, a także nawiązują do dorobku Ruchu Samowzmacniania, 

„stu dni reform” 1898 roku, rewolucji Xinhai, Ruchu Czwartego Maja, Ruchu Nowej Kultury 

oraz walki zbrojnej przeciwko japońskiej agresji230. W dalszej części demokracja została w niej 

wymieniona jako jedno z fundamentalnych pojęć, obok konstytucjonalizmu, republikanizmu, 

wolności, równości, praw człowieka. Jako jej najistotniejszy aspekt wskazana jest suwerenność 

ludu, wyrażana poprzez wyłanianie rządu w drodze wyborów. Czterema podstawowymi 

cechami charakterystycznymi demokracji miały być: lud jako źródło władzy oraz jej 

legitymizacji, istnienie realnego prawa wyborczego połączonego z wyłanianiem wszystkich 

przedstawicieli władzy w drodze regularnie przeprowadzanych wyborów, uznawanie woli 

większości połączone z przestrzeganiem praw mniejszości oraz sprawowanie politycznej 

kontroli przez lud. Forma w jakiej miałoby to następować nie zostaje w tym miejscu określona. 

Jako krótkie podsumowanie przedstawionej definicji przywołane zostało słynne sformułowanie  

o demokracji jako „rządzie ludu, dla ludu i przez lud”231. Treść karty zawierała żądania 

wprowadzenia radykalnych zmian w konstytucji Chińskiej Republiki Ludowej, w tym między 

innymi utworzenia organów legislacyjnych wyłanianych w drodze wyborów powszechnych, 

 
228 Teresa Wright, The China Democratic Party and the Politics of Protest in the 1980s-1990s, „China Quaterly” 

2002, t. 172, s. 910. 
229 Mateusz Stępień, Chińskie marzenie…, Kraków 2015, s. 119-120. 
230 Charter 08, Internal Relations and Security Network Primary Resources in International Affairs (PRIA), 

https://www.files.ethz.ch/isn/125520/8002_Charter08.pdf [dostęp z dnia 24 stycznia 2024 roku]. 
231 Ibidem. 
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wprowadzenia podziału władzy, w tym również podziału pomiędzy szczeblem centralnym oraz 

lokalnym, podporządkowanie sił zbrojnych wyłącznie państwu oraz jego ustawie zasadniczej, 

apolityczność administracji państwowej oraz policji, skuteczne zagwarantowanie praw 

człowieka, ochronę własności prywatnej, zlikwidowanie istniejącego systemu obozów pracy, 

stopniowe wprowadzenie bezpośrednich wyborów na stanowiska władzy wykonawczej 

wszystkich szczebli, wolność słowa, wolność wyznania, wolność zgromadzeń oraz wolność 

zrzeszania się, obejmująca swobodę zakładania partii politycznych oraz przekształcenie Chin 

w państwo federalne, uwzględniające szczególny status Makau oraz Hongkongu232. Mateusz 

Stępień krytycznie ocenia próby ujęcia Karty jako swoistego podsumowania dorobku 

chińskiego liberalizmu233. Niewątpliwie należy zgodzić się z obserwacją wspomnianego autora, 

że jest to projekt jak na chińskie realia bardzo daleko idący i siłą rzeczy, wyrażający, mimo 

braku agresywnej retoryki, jednoznacznie konfrontacyjne stanowisko względem 

Komunistycznej Partii Chin234. 

Chociaż niniejszy podrozdział dotyczy przede wszystkim recepcji idei 

demokratycznych wśród chińskich myślicieli politycznych i prawnych, to wskazane jest 

również zwrócenie uwagi na sposób postrzegania demokracji we współczesnym chińskim 

społeczeństwie. Za istotne z tego punktu widzenia należy uznać obserwacje Penga Hu, który 

opierając się na badaniach przeprowadzonych wśród grupy mieszkańców Chińskiej Republiki 

Ludowej, zarówno żyjących w wielkich miastach, jak i zamieszkujących wsie w prowincji 

Hebei, wyróżnia trzy popularne znaczenia przypisywane pojęciu demokracji (minzhu)  

w dyskursie potocznym w Chinach kontynentalnych przez ankietowanych235. Pierwsze spośród 

nich to demokracja rozumiano jako zasadniczo synonim pojęcia wolności (przez niektórych 

identyfikowana przede wszystkim z wolnością negatywną, przez innych również z wolnością 

pozytywną)236. W kolejnym demokracja pojmowana jest jako zdolność aktywnego rozliczania 

władzy oraz powszechnego uczestnictwa w życiu politycznym. W tym znaczeniu demokracja 

bywa identyfikowana z istnieniem powszechnego prawa wyborczego237 . Trzecie znaczenie to  

demokracja jako właściwe sprawowanie władzy, przejawiające się uzyskiwaniem pożądanych 

rezultatów, za jakie generalnie uznawana jest przede wszystkim poprawa warunków 

życiowych238. W istocie właśnie z tego swoistego chaosu, związanego z istnieniem szeregu 

 
232 Ibidem. 
233 Mateusz Stępień, Chińska marzenie…, s. 126-127. 
234 Ibidem, s. 127-128.  
235 Peng Hu, op. cit., s. 1146, 1159. 
236 Ibidem, s. 1146-1147. 
237 Ibidem, s. 1147-1148. 
238 Ibidem, s. 1148. 

112:62835



113 
 

konkurujących ze sobą w świadomości społeczeństwa znaczeń pojęcia demokracji, wynikać 

mają znaczące rozbieżności rezultatów badań dotyczącej jej popularności wśród mieszkańców 

Państwa Środka239. Z nieco starszych badań prowadzonych przez Shi Tianjiana wynika, że 

potoczne rozumienie demokracji wśród mieszkańców Chińskiej Republiki Ludowej ma 

charakter wyraźnie substancjalny. Jako źródła tego stanu rzeczy wskazywane są zarówno 

tradycja konfucjańska, jak i odziaływanie ideologii komunistycznej240. 

II.8. Podsumowanie 

 

Recepcja idei demokratycznych w Chinach stanowi proces, który rozpoczął się w XIX 

wieku i trwa do dnia dzisiejszego. Uczestniczący w nim myśliciele chińscy czerpali z wielu 

różnych źródeł. Jednym z największych problemów stojących przed nimi u jego początku był 

brak siatki pojęciowej. Wraz z intensyfikacją kontaktów z Zachodem chińscy uczeni zaczęli 

wykazywać coraz większe zainteresowanie panującymi tam formami ustrojowymi. 

Początkowo patrzyli na nie z perspektywy klasycznych ksiąg konfucjańskich czy doświadczeń 

z kontaktów z innymi obcymi ludami. Z czasem ich postrzeganie stawało się coraz bardziej 

wyrafinowane, chociaż jednocześnie trzeba zauważyć, że nawet później, w pierwszym 

ćwierćwieczu XX wieku, gdy wiedza chińskich intelektualistów na temat demokracji i szerzej 

obcej myśli politycznej stała się znacznie bardziej obszerna i  usystematyzowana niż w czasach 

wojen opiumowych, wciąż niejednokrotnie mieli oni problemy z różnicowaniem odmiennych 

koncepcji demokracji. Można to zaobserwować chociażby w bardzo entuzjastycznych, ale 

często mało konkretnych wizjach formułowanych w okresie Ruchu Czwartego Maja. 

Analizując historię recepcję idei demokratycznych w Chinach, łatwo możemy dostrzec 

głęboko krytyczny, a nawet wrogi, stosunek wielu spośród jej najbardziej entuzjastycznych 

zwolenników do  chińskiej tradycji, w tym również do konfucjanizmu. Najbardziej wyrazistym 

przykładem jest silnie antykonfucjańskie  nastawienie wielu postaci związanych z  Ruchem 

Czwartego Maja oraz Ruchem Nowej Kultury. 

Niewątpliwie nie sposób zaprzeczyć znaczącej popularności i siły oddziaływania idei 

demokratycznych. Demokracja - w tej czy innej formie - miała wielu zwolenników wśród 

najwybitniejszych postaci życia intelektualnego schyłku panowania dynastii Qing i Republiki 

Chińskiej. Rozprawa ta nie jest miejscem do rozważań nad przyczynami,  dla których 

 
239 Yida Zhai, Embracing the concept of democracy in China: citizen`s democratic perceptions and support, 

„Democratization” 2023, t. 29 nr 2, s. 231. 
240 Yida Zhai, Popular conceptions of democracy and democracy satisfaction in China, „International Political 

Science Review” 2019, t. 40 nr 2, s. 249. 
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demokracja w Chinach  nie zapuściła korzeni. Niewątpliwie nie brakowało jej zwolenników 

wśród intelektualistów aktywnych w okresie schyłku panowania Qing i Republiki Chińskiej. 

Wykorzystywanie hasła demokracji zarówno przez partię komunistyczną, jak i jej oponentów 

dowodzi zresztą, że jako idea wciąż jest ona atrakcyjna dla wielu Chińczyków.  

Do tradycji Ruchu Czwartego Maja nawiązuje zarówno Komunistyczna Partia Chin, jak 

i zwolennicy opozycji demokratycznej.  Z kolei Kang Youwei wywarł istotny wpływ na wielu 

współczesnych zwolenników konfucjanizmu, takich jak m.in. Jiang Qing, Kang Xiaoguang czy 

Chen Ming, których poglądy zostaną omówione później. Pokazuje to, że kwestie poruszone 

rozdziale II, nie mają znaczenia wyłącznie historycznego, ale wyraźnie wpływają na 

współczesną myśl polityczną i prawną, w tym również na chińskich konfucjanistó
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Rozdział III. Demokracja w poglądach współczesnych konfucjanistów chińskich 

III.1. Nowy Konfucjanizm. Manifest i początki na Tajwanie 

 

1 stycznia 1958 roku na łamach czasopisma „Trybuna Demokratyczna” (Minzhu 

Pinglun) w Hongkongu, a pięć miesięcy później w „Odrodzeniu Narodowym” (Zaisheng) na 

Tajwanie, opublikowany został tekst noszący tytuł Manifest o chińskiej kulturze adresowany do 

świata: nasze wspólne rozumienie studiów sinologicznych oraz przyszłości kultury chińskiej 

 i światowej1. Krytycznej analizie poddane zostały w nim sposoby postrzegania i badania Chin 

przez ludzi Zachodu zarówno w początkowym okresie, kiedy kluczową rolę w procesie tym 

odgrywali jezuici, jak również w epoce następującej po wojnie opiumowej, w trakcie 

obowiązywania traktatów nierównoprawnych i wreszcie w epoce współczesnej, 

a konkretnie w latach następujących po zwycięstwie sił komunistycznych na kontynencie. 

Chociaż podejścia te różniły się między sobą, wszystkie miały być naznaczone istotnymi 

błędami2. Alternatywą wobec nich miało być odrzucenie niewłaściwego dążenia do osiągnięcia 

w badaniu nad żywą kulturą dystansu właściwego naukom przyrodniczym i zamiast tego 

podejście do przedmiotu badań z życzliwością oraz szacunkiem3. Tekst ten nie dotyczy jednak 

wyłącznie stanu czy potencjału sinologii jako dyscypliny naukowej. Jego autorzy stają w nim 

niejako w obronie chińskiej tradycji, a w szczególności konfucjanizmu, przedstawiając przy 

tym swoje własne jej rozumienie. Podkreślają również długowieczność cywilizacji chińskiej 

oraz oponują przeciwko obarczaniu chińskiej kultury winą za niedotrzymanie kroku Zachodowi 

w dziedzinie nauki4. Zagadnienie demokracji zostało poruszone w końcowej części tej 

publikacji. Zgodnie z jej treścią: „Z wyjątkiem arystokratycznego feudalizmu okresu 

poprzedzającego dynastię Qin (…) monarchia była jedyną formą rządu w Chinach do 

 1911 roku. W systemie tym najwyższa władza skupiała się we władcy, a nie w ludzie; z tego 

 
1 Umberto Bresciani, Reinventing Confucianism…, s. 74-75, Jesús Solé-Farràs, op. cit., s. 173. Manifest znany jest 

również pod nazwą Manifestu na rzecz refleksji nad sinologią i rekonstrukcji chińskiej kultury; zob. A Manifesto 

for Re-appraisal of Sinology and Reconstruction of Chinese Culture, [w:] Carson Chang, The Development of 

Neo-Confucian Thought, Vol. II, Nowy Jork 1962, s. 456. Przyczyna, dla której tekst adresowany przede 

wszystkim do zachodniego odbiorcy ukazał się początkowo wyłącznie w języku chińskim była prozaiczna,  

a mianowicie autorzy pragnęli uniknąć dalszej zwłoki i opublikować tekst nie czekając na dokonanie 

odpowiedniego przekładu. Jesús Solé-Farràs, op. cit., s. 173. 
2 A Manifesto…, s. 457-459. 
3 Ibidem, s. 459-461. W istocie według autorów manifestu: „Możemy wręcz powiedzieć, że bez życzliwości  

i szacunku niemożliwe jest prawdziwe zrozumienie”. Ibidem, s. 460. 
4 Ibidem, s. 461-470. 
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powodu powstało wiele nierozwiązanych problemów, takich jak sprawa sukcesji, okresu 

przejściowego między dynastiami czy statusu ministrów (…) Przez to polityczna historia Chin 

to historia naprzemiennego ładu i nieładu. Jedynym wyjściem z tej sytuacji jest ustanowienie 

rządu demokratycznego. To, że Chiny nie zdołały do tej pory tego uczynić, nie świadczy o tym, 

że ich rozwój polityczny nie prowadzi do demokracji ani o tym, że w [chińskiej] kulturze brak 

jest bakcyla demokracji. Chińska monarchia była zdecydowanie odmienna od swej zachodniej 

odpowiedniczki, ponieważ chińska myśl polityczna wcześnie zidentyfikowała wolę ludu jako 

nakaz Nieba”5. Jako głębszy powód konieczności zmian demokratycznych wskazano ich 

nieodzowność dla samodoskonalenia moralnego obywateli, ponieważ w sferze politycznej 

musi ono wiązać się ze swobodą działalności publicznej6. W dalszej części, poświęconej 

analizie okresu republikańskiego (1911-1949), niejako wyprzedzająco odpierane są argumenty 

przywołujące w charakterze dowodów na to, że demokracja w Chinach się nie sprawdza lub 

wręcz, że lud Chin jej nie chce, okoliczności i wydarzenia, takie jak próby restauracji 

monarchii, warlordyzm, trwający dwie dekady okres kurateli politycznej Partii Narodowej czy 

wreszcie tryumf komunistów w wojnie domowej7. Autorytarna polityka Guomindangu jest przy 

tym częściowo usprawiedliwiana przez autorów wyjątkowymi okolicznościami związanymi  

z japońskim zagrożeniem8. Wyrażono również głębokie przekonanie o tym, że komunizm jest 

w Chinach skazany ostatecznie na porażkę, a także o tym, że: „pewnym jest, że marksizm-

leninizm zostanie w końcu odrzucony, a duchowe życie narodu będzie podążać naprzód  

w kierunku ustanowienia demokratycznego rządu”9. Sygnatariuszami dokumentu, nazywanego 

„Manifestem Nowego Konfucjanizmu”, byli Xu Fuguan, Zhang Junmai, Tang Junyi oraz Mou 

Zongsan10. Autorem wersji roboczej był Tang Junyi, ale tekst był konsultowany z pozostałymi 

sygnatariuszami i ulegał zmianom11, zaś sam pomysł manifestu jako pierwszy miał 

zaproponować Xu Fuguan12. 

 
5 A Manifesto…, s. 471. 
6 Ibidem, s. 472. 
7 Ibidem, s. 473-475. 
8 Ibidem, s. 474. 
9 Ibidem, s. 475-476. 
10 Yu Jiyuan, „The Manifesto” of New-Confucianism and the Revival of Virtue Ethics, „Frontiers of Philosophy in 

China” 2008, t. 3 nr 3, s. 318. 
11 Jesús Solé-Farràs, New Confucianism…, s. 177. Xu Fuguan miał się domagać wyraźniejszego zaakcentowania 

kwestii obecności ducha demokracji w chińskiej kulturze oraz miał zastrzeżenia wobec nadmiernego w jego ocenie 

nacisku położonego na religijny wymiar chińskiej kultury. Ibidem. 
12 Umberto Bresciani, Reinventing…., s. 74. 
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Tang Junyi, główny autor manifestu13, stał się zwolennikiem konfucjanizmu pod 

wpływem znanego uczonego konfucjańskiego okresu dwudziestolecia międzywojennego 

Xiong Shili14, z którym zetknął się w czasie swoich studiów w Nankinie na przełomie lat 

dwudziestych i trzydziestych XX wieku15. Do 1949 roku był wykładowcą na kilku chińskich 

uczelniach. Po zwycięstwie komunistów w chińskiej wojnie domowej zamieszkał  

w Hongkongu, gdzie został jednym z założycieli New Asia College16. W opublikowanym  

w 1954 roku artykule wezwał Czang Kaj-szeka do ustąpienia ze stanowiska przewodniczącego 

Partii Narodowej17. Generalnie jego stanowisko wobec rządów Guomindangu było mocno 

krytyczne, chociaż od lat sześćdziesiątych XX wieku ulegało ono pewnemu złagodzeniu18. 

Głównym źródłem inspiracji dla Tanga Junyi była neokonfucjańska szkoła serca-

rozumu19. Z mencjańskiego założenia o potencjalnej zdolności każdego do stania się mędrcem 

wyprowadzał on wniosek o społecznej i politycznej podmiotowości każdego człowieka20. 

Bardzo silne powiązania w chińskiej tradycji filozoficznej kwestii polityki oraz moralności 

miało w jego ocenie stanowić jej siłę, a nie słabość21.  

Według Tanga uniwersalistyczna koncepcja dotycząca charakteru chińskiego cesarstwa 

i zakresu jego władzy, utożsamiająca rządzenie Chinami z uniwersalną władzą nad światem,  

miała w negatywny sposób wpłynąć na proces wykształcania się (a ściślej - na niewykształcenie 

się) w tym kraju nowoczesnej koncepcji państwa22. Istotną rolę w jego myśli politycznej 

 
13 Tang napisał go w ciągu dwóch tygodni czerwca 1957 roku podczas pobytu w Stanach Zjednoczonych. Thomas 

Fröhlich, Tang Junyi…, s. 27. Spośród pozostałych sygnatariuszy największy wpływ na treść manifestu wywarł 

Zhang Junmai, chociaż każdy z nich pozostawił po sobie ślad. Jesús Solé-Farràs, op. cit., s. 176. 
14 Xiong Shili był XX-wiecznym chińskim filozofem, niekiedy uznawanym wręcz za założyciela Nowego 

Konfucjanizmu. Uważał, że Konfucjusza można wręcz uznać za zwolennika demokracji oraz rewolucji. Do jego 

głównych dzieł należał opublikowany w 1945 roku Podstawowy przewodnik do czytania Klasyków (Dujing 

Shiyao) poświęcony interpretacji Pięcioksięgu oraz Czteroksięgu. Yuan Chang, Restoring China`s Greatness: 

Xiong Shili, Qian Mu and Modern Chinese Conservatism, rozprawa doktorska z 2017 roku obroniona na 

University of Wisconsin-Madison, s. 4-5, 34. Pomimo zasadniczo pozytywnej oceny neokonfucjanizmu Xiong 

krytykował myśl polityczną czasów Song i Ming za nadmierne przywiązanie do instytucji monarchii, zarzucając 

wręcz mężom stanu z ostatniego wieku panowania drugiej spośród tych dynastii, że zmarnowali historyczną okazję 

do jej obalenia, zastąpienia swego rodzaju monarchią konstytucyjną i skutecznego przeciwstawienia się obcemu 

najazdowi. Ibidem, s. 114-116. Podobnie jak Liang Shuming, i inaczej od autorów Manifestu, Xiong Shili pozostał 

w Chinach kontynentalnych po zwycięstwie komunistów w wojnie domowej. Podobnie jednak jak w przypadku 

Lianga jego dzieła powstałe przed 1949 roku stanowią zdecydowanie istotniejszą część  dorobku. Chak Chi-shing, 

The contemporary Neo-Confucian rehabilitation: Xiong Shili and his moral metaphysics, rozprawa doktorska  

z 1990 roku obroniona na University of California, Berkley, s. 132-133. 
15 Umberto Bresciani, Reinventing…, s. 541-542. 
16 Ibidem, s. 542-543. 
17 Thomas Fröhlich, Tang…, s. 20. 
18 Ibidem, s. 20-22. 
19 Jana Rošker Two models of Confucian democracy: A contrastive analysis of Tang Junyi`s and Mou Zongsan`s 

political philosophy, „Asian Philosophy:” 2022, , s. 5. 
20 Thomas Fröhlich, Tang…, s. 223. 
21 Jana Rošker, op. cit., s. 5. 
22 Thomas Fröhlich, Tang ..., s. 182-183. Jego zdaniem poszukiwać jej można w klasycznej chińskiej filozofii 

politycznej jedynie w myśli legistów. Ibidem, s. 183. 
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odgrywa kwestia świadomości państwowej (guojia yishi), niezbędnej dla powstania w Chinach 

nowoczesnego państwa narodowego23. Tang zarzucał niezdolność do myślenia w kategorii 

państwa narodowego między innymi Kang Youweiowi, Tan Sitongowi, Liangowi Qichao  

a nawet Sun Yat-senowi24. Jednocześnie krytykował statolatrię, jaką dostrzegał między innymi 

w poglądach przedstawicieli prawego skrzydła Partii Narodowej25.  

Duże znaczenie, zwłaszcza jak na myśliciela konfucjańskiego, przyznawał Tang prawu 

stanowionemu, w szczególności w kwestii ograniczania rządzących, chociaż wyraźnie 

podkreślał jednocześnie pierwszeństwo norm moralnych. Chociaż niewątpliwie musiał być  

świadomy możliwości kolizji obu systemów normatywnych, zasadniczo nie przedstawił 

żadnego mechanizmu ani kryterium,  które mogłoby służyć praktycznemu rozwiązaniu tego 

problemu26. 

W swoich tekstach publikowanych w latach pięćdziesiątych XX wieku, określając 

przyczyny niepowodzenia wprowadzenia ustroju demokratycznego w Chinach, wskazywał na 

takie cechy chińskiego społeczeństwa (odmienne od tych charakteryzujących społeczeństwa 

krajów, które stały się demokracjami), jak brak w nim od czasów dynastii Tang arystokracji  

w ścisłym tego słowa znaczeniu, czy szerzej brak właścicieli ziemskich, którzy nie byliby 

głęboko uzależnieni od władz centralnych, niski poziom akumulacji kapitału, negatywne 

wyobrażenia dotyczące handlu, a także  mentalność elit, na którą istotny wpływ miało kluczowe 

znaczenie systemu egzaminacyjnego oraz pracy w administracji dla jej statusu, a wreszcie sam 

rozmiar cesarstwa27.  

Swoje przekonanie o niezbędności demokracji Tang uzasadniał w sposób następujący: 

„Tym co czyni demokratyczną politykę niezbędną jest właśnie to, że istoty ludzkie posiadają 

świadomość polityczną wypływającą nie tylko z ich świadomości moralnej,  

ale również z ich pragnienia władzy. Oznacza to, że rządy władców-filozofów Platona niemal 

z pewnością nie pojawią się w rzeczywistości. Jeśli taki rząd pojawiłby się nie mógłby w pewny 

sposób zapewnić swojej kontynuacji”28. W jego ocenie, nawet raczej negatywne aspekty 

ludzkiej natury mogły prowadzić do korzystnych rezultatów, rola jaką odgrywają one  

w demokracji nie tylko nie kompromituje jej jako idei, lecz czyni ją realistyczną29. 

 
23 Ibidem, s. 186. 
24 Ibidem. 
25 Ibidem, s. 185. 
26 Jana Rošker, op. cit., s. 7. 
27 Ibidem, s. 216-217. 
28 Thomas Fröhlich, Tang…, s. 220. 
29 Ibidem, 220-221. 
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Kolejny spośród sygnatariuszy Zhang Junmai, znany również jako Carsun Chang, swoją 

sławę w większym stopniu niż swemu statusowi konfucjańskiego myśliciela zawdzięczał 

aktywności politycznej, o której była już mowa w rozdziale drugim niniejszej rozprawy. Był 

również niewątpliwie wśród tych czterech przedstawicieli Nowego Konfucjanizmu 

największym znawcą szeroko rozumianej problematyki prawno-ustrojowej. Pochodzący  

z prowincji Jiangsu Zhang w dzieciństwie i wczesnej młodości kształcił się w szkołach  

w Szanghaju, Changsha i Nankinie. Następnie studiował w Japonii na Uniwersytecie Waseda, 

gdzie jego uwagę przykuły między innymi Dwa traktaty o rządzie Johna Locke`a oraz Zasady 

ekonomii politycznej Johna Stuarta Milla30. W 1913 roku podjął studia na Uniwersytecie 

Berlińskim31. W młodości był zwolennikiem Lianga Qichao i działał w założonej przez niego 

Politycznej Sieci Informacyjnej (Zheng Wen Shen)32. Towarzyszył Liangowi w jego podróży 

po Europie po I wojnie światowej i, podobnie jak w przypadku jego politycznego mentora, 

doświadczenie to zachwiało jego wiarą w zdolność nauki do rozwiązywania problemów 

ludzkości i współczesnego świata. Dał temu wyraz w swoim głośnym wystąpieniu w 1923 roku, 

w którym wskazywał na ślepy kult nauki jako przeszkodę w adekwatnym docenieniu 

dziedzictwa duchowego Chin33. W czasie późniejszych pobytów w Niemczech w latach 

dwudziestych miał okazję poznać między innymi Hugo Preussa oraz Rudolfa Euckena, pod 

którego kierunkiem studiował później w Jenie. Istotny wpływ wywarła na niego ponadto 

filozofia Henriego Bergsona34 . 

W okresie międzywojennym Zhang popularyzował w Chinach wiedzę na temat myśli 

politycznej oraz działalności brytyjskiego labouryzmu i niemieckiej socjaldemokracji35. 

Kwestia, w jak dużym stopniu jego poglądy stanowiły próbę odniesienia dorobku niemieckiej 

socjaldemokracji do chińskich realiów, pozostaje przedmiotem rozbieżnych interpretacji wśród 

badaczy tego problemu36. Aprobował wprawdzie trzy zasady ludowe sformułowane przez Sun 

 
30 Edmund S. K. Fung, Kenneth Kai-chung Yung, op. cit., s. 107. Pracę Milla Zhang przetłumaczył na chiński, 

Ibidem.  
31 Ibidem. 
32 Wang Juntao, Confucian Democrats in Chinese History, [w:] Confucianism for Modern World, Daniel A. Bell, 

Hahm Chaibong (red.), Cambridge 2003, s. 81. 
33 Patricia Jeanne Cowen, op. cit., s. 31. 
34 Ibidem, s. 107-109. 
35 Eric S. Nelson, Zhang Jumai`s Early Political Philosophy and the Paradoxes of Chinese Modernity, „Asian 

Studies” 2020, t. 8 (24) nr 1, s. 188. 
36 Peng Lifang, op. cit., s. 110. Inspiracja ta nie ograniczała się zresztą tylko do okresu weimarskiego. U schyłku 

lat pięćdziesiątych, kiedy Zhang zaczął zdradzać pewne wątpliwości dotyczące socjalizmu i jego perspektyw, 

postawa Socjaldemokratycznej Partii Niemiec (SPD) w Republice Federalnej Niemiec stanowiła dla niego 

pozytywny punkt odniesienia z uwagi na rezygnację z próby wprowadzenia społeczeństwa bezklasowego. 

Edmund S. K. Fung, Kenneth Kai-chung Yung, op. cit., s. 122. 
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Yat-sena, ale kategorycznie odrzucał kuratelę partii37. Lifang Peng uznaje poglądy polityczne 

Zhanga za w dużym stopniu zbliżone do Nowego Liberalizmu Leonarda Hobhouse`a38.  

Po zwycięstwie komunistów w chińskiej wojnie domowej Zhang udał się na emigrację.  

W Hongkongu, gdzie przebywał na początku lat pięćdziesiątych XX wieku, stał się jednym ze 

współzałożycieli Chińskiej Ligi Walki o Wolność (Zhongguo ziyou minzhu zhandou tongmeng) 

stawiającej sobie za cel zbrojne obalenie władz komunistycznych w Chinach39. Od 1955 roku 

do śmierci w 1969 roku mieszkał w Kalifornii40. 

Inaczej niż wielu współczesnych myślicieli konfucjańskich Zhang Junmai 

identyfikował się przede wszystkim ze szkołą Chenga i Zhu. Uważał, że była ona, podobnie 

zresztą jak szkoła Lu i Wanga, przedmiotem niesprawiedliwej krytyki ze strony zwolenników 

tak zwanej nauki Han. W istocie właśnie powrót do konfucjanizmu dynastii Song stanowić miał 

warunek konieczny dla konfucjańskiego renesansu41. Źródłem inspiracji i wzorcem osobowym 

był dla niego w szczególności Zhu Xi, chociaż bardzo podziwiał i cenił on również Wang 

Yangminga42. 

Jego myśl polityczna nie koncentrowała się wokół realizacji bardziej abstrakcyjnych 

idei konfucjańskich, szukał raczej rozwiązań dla praktycznych problemów stojących przed 

Chinami za jego życia43. W sferze polityki źródłem inspiracji były dla niego przede wszystkim 

wzorce zagraniczne. Jak sam to uzasadniał: „Od Konfucjusza i Mencjusza i do konfucjanistów 

[w czasach - A. D.] Song i Ming wszystko, czego nauczali dotyczyło moralności. Jeżeli 

zaczniemy dyskutować o współczesnej polityce, przyjmując, że demokracja jest jej duchem, 

trudno nam oprzeć to na tekstach klasycznych”44. Uważał, że silne państwo musi być połączone 

ze skutecznymi gwarancjami indywidualnych praw i wolności, do czego kluczem miało być 

wyraźne wyodrębnienie sfery prywatnej, wolnej od ingerencji ze strony władzy publicznej45. 

Według Zhanga jednostka, społeczeństwo oraz państwo są tak samo ważne i żadne z nich nie 

powinno mieć pierwszeństwa nad pozostałymi. Dominacja jednostki występuje jego zdaniem 

 
37 Edmund S. K. Fung, Kenneth Kai-chung Yung, op. cit., s. 113.  
38 Peng Lifang, op. cit., nr 2, s. 108-109. 
39 Edmund S. K. Fung, Kenneth Kai-chung Yung, Zhang Junmai: The Political and Cultural Thought of New 

Confucian, [w:] Dao Companion to Contemporary Confucian Philosophy, David Elstein (red.), Cham 2021,   

s. 116. 
40 Ibidem. 
41 Umberto Bresciani, Reinventing …, s. 306-308.  
42 Ibidem, s. 327. 
43 Edmund S. K. Fung, Kenneth Kai-chung Yung, op. cit., s. 106. 
44 Umberto Bresciani, Reinventing…, s. 323. 
45 Edmund S. K. Fung, Kenneth Kai-chung Yung, op. cit., s. 113. 
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tam, gdzie prowadzona jest typowo leseferystyczna polityka, natomiast dominacją państwa 

cechują się systemy totalitarne46. 

Ostatni z sygnatariuszy Manifestu, którego poglądy są przedstawione w tym 

podrozdziale47 i wydawca jednego z czasopism, na łamach którego ukazał się ten tekst, Xu 

Fuguan, stał się konfucjanistą stosunkowo późno, przede wszystkim pod wpływem spotkania  

z Xiong Shili48. W młodości ukształtowała go w niemałym stopniu atmosfera Ruchu Czwartego 

Maja49, z czasem zainteresował socjalizm50. W latach trzydziestych i czterdziestych był on 

oficerem guomindangowskiej Armii Narodowo-Rewolucyjnej, w której osiągnął stopień 

generała, a z czasem stał się nawet jednym z doradców Czang Kaj-szeka, wraz z którym w 1949 

roku pracował nad planem reformy Partii Narodowej51. Na Tajwanie wycofał się właściwie z 

aktywnej działalności politycznej. Był wydawcą czasopisma „Trybuna Demokratyczna” 

(Minzhu pinglun), w którym ukazało się wiele jego tekstów, a także Manifest konfucjański.  Od 

1961 roku był również wykładowcą akademickim52. Początkowo prowadził zajęcia na 

Uniwersytecie Donghai na Tajwanie, a od 1969 roku w New Asia College w Hongkongu53. 

Dla Xu najważniejszym dokonaniem Konfucjusza miało być nadanie moralnej treści 

normom o charakterze rytualnym54. Sceptyczny wobec metafizyki, akcentował aspekt 

konfucjanizmu, który określić można jako zdroworozsądkowy  i związany z realiami życia 

codziennego55. Ten brak zainteresowania metafizyką należał do aspektów myśli Xu, które  

w sposób wyraźny odróżniały go od innych autorów zaliczanych do drugiego pokolenia 

Nowego Konfucjanizmu, takich jak Mou Zongsan, Fang Dongmei czy Tang Junyi56.  

Jak sam pisał o sobie: „Centralnym elementem mojej myśli politycznej jest inkorporacja 

konfucjańskiego ducha do demokratycznego systemu rządów i vice versa”57. W 1980 roku, 

niedługo przed swoją śmiercią, wyraził podobne przekonanie o priorytetowym charakterze tego 

przedsięwzięcia: „Najważniejszą rzeczą do zrobienia teraz jest odkrycie, które wymiary 

 
46 Ibidem, s. 120-121.  
47 Myśl Mou Zongsana zostanie omówiona nieco później ze względu na jej wpływ na współczesny Nowy 

Konfucjanizm na Tajwanie. 
48 Umberto Bresciani, Reinventing…, s. 592-593. 
49 Ni Peimin, op. cit., s. 282. 
50 Chun-chieh Huang, op. cit., s. 75. 
51 Umberto Bresciani, Reinventing…, s. 592-594. 
52 Ibidem…, s. 594-596. 
53 David Elstein, Democracy…, s. 67. 
54 Jesús Solé-Farràs, op. cit., s. 132.  
55 Chun-chieh Huang, op. cit., s. 135-136. Jak pisał: „Ci którzy lubią metafizykę mają silnie dyktatorski 

temperament. Powinni ograniczać się do sfery czysto akademickiej, gdzie mogą stworzyć coś wspaniałego, ale  

z całą pewnością nie powinni wkraczać w sferę praktyki politycznej”. Ibidem, s. 136. 
56 Tea Sernelj, Modern Confucian Objection Against Communism in China: The Unique Case of Xu Fuguan, 

„Asian Studies” 2019, t. 7 (23) nr 1, s. 101-102. 
57 Chun-chieh Huang, op. cit., s. 82. 
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chińskiej kultury dają połączyć się z demokracją. W wielu swoich artykułach pokazałem,  

że podążanie za autentycznym duchem Konfucjusza i Mencjusza wymaga działania na rzecz 

demokracji w polityce (…) Pragnę wskrzesić pierwotnego demokratycznego ducha chińskiej 

kultury. Jest to właśnie to, co było nazywane »odziedziczeniem utraconego sposobu myślenia 

starożytnych mędrców«. Poprzez wykorzystywanie tego ducha, demokracja jest wzmacniana 

(…) Jeżeli polityka nie jest demokratyczna, nie ma pokoju. Ja osobiście nie jestem 

zwolennikiem liberalizmu, ale uważam, że wolność jest niezbędna dla upowszechniania 

demokracji. Ten kto zaprzecza istnieniu wolności w chińskiej tradycji, nie zna jej”58.  

Xu traktował obecne w Czteroksięgu i Pięcioksięgu odwołania do „ ludu jako korzeni”59, 

„Nieba patrzącego oczyma ludzi” czy uznawanie prawa poddanych do buntu przeciwko 

tyranowi jako dowody obecności idei rządów ludu w prymitywnej formie60. Niejako wbrew 

temu kategorycznemu stwierdzeniu wskazywał przy tym, że w tradycji konfucjańskiej lud 

pozostawał co do zasady bierny, ulegając tylko odziaływaniu ze strony ministrów czy 

monarchów. Masy nie miały praktycznie żadnej sposobności do uczestniczenia w życiu 

publicznym61. Za wymagający naprawy błąd w interpretacji tradycji konfucjańskiej uznawał 

utożsamianie państwa z osobą panującego62.  

Według Xu Dong Zhongshu miał ponosić znaczną odpowiedzialność za swoisty 

autorytarny zwrot w myśli konfucjańskiej, który - w jego ocenie - nastąpił w czasach panowania 

dynastii Han63.  

Jeżeli chodzi o kwestie praktyczne związane z demokracją, to za wzorce w tej kwestii 

uważał Wielką Brytanię oraz Stany Zjednoczone64. Z aprobatą odnosił się ponadto do przemian 

zachodzących w okupowanej Japonii i polityki prowadzonej tam przez generała Douglasa 

MacArthura65. 

Xu wskazywał na brak rządów prawa jako przyczynę niemożliwości skutecznej 

instytucjonalizacji konfucjańskich idei66. Stanowisko, jakie zajmował wobec prawa, było przy 

 
58 Chun-chieh Huang, op. cit., s. 82. 
59 W istocie Xu uznawał to przekonanie za wspólne dla wszystkich nurtów klasycznej myśli chińskiej z wyjątkiem 

legistów. Umberto Bresciani, Reinventing.., s. 619. 
60 Ni Peimin, Practical Humanism of Xu Fuquan, [w:] Contemporary Chinese Philosophy, Chung-ying Cheng, 

Nicholas Bunin (red.), Oxford i Malden, Massachusetts 2002, s. 294-295. 
61 Ibidem, s. 296. 
62 Ibidem. 
63 David Elstein, Xu Fuguan: Realizing the Human Spirit, [w:] Dao Companion to Contemporary Confucian 

Philosophy, David Elstein (red.), Cham 2021, s. 211. 
64 Umberto Bresciani, Reinventing…, s. 623. 
65 Chun-chieh Huang, op. cit., s. 129-130. 
66 Liu Honghe, Confucianism in the Eyes of A Confucian Liberal: Hsu Fu-kuan`s Critical Examination of the 

Confucian Political Tradition, rozprawa doktorska z 1998 roku obroniona na Temple University,  

s. 226-229, 241, 252. 
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tym dwojakie. W odniesieniu do prawa konstytucyjnego czy szerzej, prawa w zakresie  

w jakim ogranicza ono arbitralność władzy jest ono jednoznacznie pozytywne; nie jest 

traktowane jako swoista ostateczność czy zło konieczne, ale przeciwnie, narzędzie pozwalające 

na instytucjonalizację i urealnienie rządów opartych na cnocie. Bardziej powściągliwe jest jego 

podejście do norm prawnych mających kontrolować postępowanie obywateli, w szczególności 

do prawa karnego. Podobnie jak Konfucjusz uznawał rytuał i cnotę za lepsze i skuteczniejsze 

od niego. Żywił nadzieję, że nawet jeżeli nie zostanie ono wyeliminowane, to jego stosowanie 

zostanie przynajmniej zauważalnie ograniczone na rzecz rytuału67. 

Częścią demokracji miało być jej dążenie do przetrwania, co powinno przekładać się na 

istnienie ograniczeń swobody ustawodawcy. Niedopuszczalne miałoby być uchwalenie prawa, 

które naruszałoby podlegające ochronie prawa mniejszości czy unicestwiało demokratyczny 

charakter ustroju politycznego na przykład poprzez przekazanie pełni kompetencji 

prawodawczych w ręce organu władzy wykonawczej68.  Xu wskazywał, że samo wprowadzenie 

instytucji powszechnych wyborów nie gwarantuje wcale demokracji. Podkreślał,  

że nieodzowne są również wolność zrzeszania się, wolność zgromadzeń oraz wolność słowa,  

a ponadto, że proces wyborczy musi być uczciwy, niepodporządkowany żadnej spośród partii 

politycznych69. 

Przedstawione w tym miejscu, oczywiście w znacznym skrócie, poglądy na temat 

demokracji czy szerzej polityki grupy autorów należących do dwóch pierwszych pokoleń 

Nowego Konfucjanizmu wywarły znaczny wpływ na późniejszą myśl konfucjańską. Za ich 

swoistych kontynuatorów można uznać w szczególności konfucjanistów tajwańskich, takich 

jak Li Minghui, którego poglądy przedstawione zostaną w dalszej części pracy. 

III.2. Współczesny renesans konfucjanizmu w ChRL 

 

W ostatnich dekadach wzrost zainteresowania tradycją konfucjańską, zarówno jako 

tematem badań, jak i istotnym elementem chińskiej kultury, a także, co ważniejsze z punktu 

widzenia niniejszej pracy, jako źródłem inspiracji dla poszukiwana rozwiązań problemów 

współczesności w Chińskiej Republice Ludowej, jest łatwy do zaobserwowania. Jak zauważyła 

badająca postrzeganie Konfucjusza w Chińskiej Republice Ludowej Julia K. Murray: 

„Zaledwie 35 lat od Rewolucji Kulturalnej (…) pozytywny wizerunek Konfucjusza jest 

wszechobecny (…) Zamiast »reakcyjnego elementu działającego całe życie na rzecz 

 
67 David Elstein, Xu Fuguan…, s. 215. 
68 Ibidem,  s. 216-217. 
69 Ibidem,  s. 214.  
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restauracji« (yisheng gao fupi de fandong fezi), jak określano go w czasie Rewolucji 

Kulturalnej, współczesna sztampowa fraza opisująca go to »wielki myśliciel Chin, edukator i 

mąż stanu«  (Zhongguo de weida de sixiang jia, jiaoyu jia, zhengzhi jia)”70. Jego imię noszą 

takie inicjatywy jak Literacka Nagroda Konfucjusza UNESCO czy Instytuty Konfucjusza71. 

Zmieniający się stosunek do konfucjanizmu dało się dostrzec do pewnego stopnia nawet 

w latach osiemdziesiątych. Przykładowo Chen Lai już w 1988 roku na łamach Zhongguo lutan 

opublikował artykuł, w którym bronił poglądu o istotnym znaczeniu, jakie w dalszym ciągu 

zachowuje konfucjańska tradycja kulturalna72. W tym okresie w Chińskiej Republice Ludowej 

miała miejsce intensyfikacja badań nad współczesną myślą konfucjańską. Nie należy jednak 

pochopnie traktować tego jako wyraz swoistego patronatu ze strony władz73. Pod koniec lat 

dziewięćdziesiątych w wystąpieniach ówczesnego przywódcy Jiang Zemina zaczęło się 

pojawiać pojęcie „rządów za pomocą cnoty” (dezhi), chociaż pozbawione konkretnych 

odniesień do konfucjanizmu74. 

W pierwszej dekadzie XXI wieku rozwinął się w Chinach znaczący ruch społeczny, 

oparty przede wszystkim na oddolnej działalności aktywistów, propagujący czytanie 

konfucjańskich tekstów klasycznych wśród dzieci oraz dorosłych. Do najważniejszych jego 

postaci należy pochodzący z Tajwanu, ale często odwiedzający Chińską Republikę Ludową 

Wang Caigui (uczeń jednego z najważniejszych Nowych Konfucjanistów Mou Zongsana), 

zaangażowany w przedsięwzięcie to jest również Jiang Qing75. 

Według badającego to zagadnienie Qin Panga, postawy władz lokalnych wobec 

wszelkiego rodzaju konfucjańskich inicjatyw są zróżnicowane, niemniej zazwyczaj zachowują 

one do nich co najmniej neutralny lub wręcz ostrożnie życzliwy stosunek76. Teksty 

konfucjańskie są omawiane w szkołach powszechnych, a także szkołach partyjnych77.  

W 2016 roku w Qufu, rodzinnym mieście Konfucjusza, została utworzona oficjalna 

konfucjańska akademia mająca za zadanie zapoznawać kadry partyjne średniego szczebla  

 
70 Julia K. Murray, Popular Image of Confucius in Contemporary China, [w:] The Sage Returns: Confucian 

Revival in Contemporary China, Kenneth J. Hammond, Jeffrey L. Richey (red.), Albany 2015, s. 157. 
71 Ibidem, s. 185. 
72 John Makeham, Lost Soul…, s. 53. 
73 Prowadzone w latach osiemdziesiątych XX wieku inicjatywy badań nad współczesnym konfucjanizmem  

i tradycją konfucjańską nie miały na celu wspierania ruchu, ale wręcz przeciwnie, raczej polemikę z nim. Ibidem, 

s. 54-57.  
74 Ibidem, s. 312. 
75 Sébastien Billioud, Joël Thoraval, op. cit., s. 41-75. 
76 Qin Pang, State Society Relations and Confucian Revivalism in Contemporary China, Singapur 2019, s. 110. 
77 Daniel A. Bell, The Dean of Shandong: Confessions of a Minor Bureaucrat at a Chinese University,  

Princeton i Oxford 2023, s. 10. 
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z tekstami klasycznymi78. Przewodniczący Xi Jinping publicznie eksponuje swoją znajomość 

Czteroksięgu konfucjańskiego79. Odwołania do tradycji konfucjańskiej, w tym do idei rządów 

opartych o cnotę czy roli uzgadniania nazw, są w sposób wyraźny obecne w myśli Xi Jinpinga, 

obok wpływów maoistowskich, leninowskich oraz legistycznych80. Jednocześnie partia co do 

zasady konsekwentnie unika bezpośrednich porównań między myślą i tradycją konfucjańską a 

swoją ideologią czy swoimi działaniami81.  

Daniel A. Bell, kanadyjski uczony pracujący w Chińskiej Republice Ludowej  

i zajmujący się tematyką konfucjańską, opisuje zjawisko przenoszenia się znanych 

przedstawicieli i badaczy myśli konfucjańskiej, takich jak Tu Weiming, Bai Tongdong czy 

Roger Ames z uniwersytetów amerykańskich do chińskich82. Z drugiej strony, pomimo 

pojawiających się w dalszym ciągu częstych odwołań do chińskiej tradycji, można odnieść 

wrażenie, że w ostatnich latach klimat polityczny w Chińskiej Republice Ludowej  

w mniejszym stopniu sprzyja wezwaniom do jej konfucjanizacji83. 

John Makeham w swojej krytycznej pracy na temat zjawiska, jakim jest współczesne 

zainteresowanie konfucjanizmem, przywołuje metaforę chińskiego uczonego Yu Yingshi, który 

porównał położenie konfucjanizmu do sytuacji zagubionej, błąkającej się duszy pozbawionej 

ciała84. W opinii tego uczonego współczesną dyskusję wokół konfucjanizmu od dawnej (w tym 

nawet od dyskusji prowadzonej w schyłkowym okresie istnienia Republiki Chińskiej na 

kontynencie) odróżnia brak osobistego kontaktu jej uczestników z żywą kulturą konfucjańską. 

Konfucjanizm jest czymś, co jej uczestnicy poznają z książek, a nie z praktycznych 

doświadczeń życia codziennego85.  

 
78 Ibidem, s. 6. 
79 Kashi Ram Sharma, The Third Birth of Confucius: Reconstructing the Ancient Chinese Philosophy in the Post-

Mao China, Abindgdon i Nowy Jork 2022, s. 264. 
80 Steve Tsang, Olivia Cheung, The Political Thought of Xi Jinping, Oxford i Nowy Jork 2023, s. 19-20, 87-88. 

Jak słusznie zauważają autorzy monografii poświęconej myśli politycznej obecnego przewodniczącego Chińskiej 

Republiki Ludowej, faktyczne znaczenie elementów konfucjańskich w doktrynie Xi Jinpinga, określanej przez 

nich jako „sinocentryczny konsultatywny leninizm”, jest wyraźnie drugorzędne w porównaniu do chociażby 

elementów legistycznych. Ibidem, s. 88. 
81 Yao Yang, tł. David Ownby, Go Beyond Liberal Democracy: Insights from Confucianism (2017), [w:] Yao 

Yang, China and the West: A Pragmatic Confucian`s View, Singapur 2023, s. 163. 
82 Daniel A. Bell, The Dean…, s. 7-8. 
83 Przyczyn takiego stanu rzeczy można upatrywać w dużej mierze w twardej obronie partyjnej ortodoksji przez 

obecnego przewodniczącego Xi Jinpinga. W tej kwestii, w tym również w odniesieniu do obrony dziedzictwa 

epoki maoistowskiej, podobną diagnozę postawił David Ownby wiosną 2018 roku we wstępie do tłumaczenia 

tekstu Chen Minga, gdzie zauważył: „W każdym razie, gdy piszę ten wstęp pod koniec maja 2018 roku, wydaje 

się, że ruch kontynentalnego Nowego Konfucjanizmu stracił swój pęd lub przynajmniej chybił swego politycznego 

celu”. Chen Ming, tł. i oprac. David Ownby, Transcendt Left and Right, Unite the Three Traditions, Renew the 

Party State: A Confucian Interpretation of the China Dream, https://www.readingthechinadream.com/chen-ming-

transcend-left-and-right.html [dostęp z dnia 12 stycznia 2024 roku]. 
84 John Makeham, Lost Soul…, s. 2-3. 
85 Ibidem, s. 1-2.  
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W kwestii stosunku do innych znaczących nurtów życia intelektualnego w Chińskiej 

Republice Ludowej przedstawiciele współczesnej konfucjańskiej myśli politycznej postrzegani 

bywają jako znajdujący się pomiędzy Nową Lewicą86 a liberałami, sytuując się niejako  

w okolicach umownego centrum dyskursu politycznego87. 

 

III.3. Demokracja we współczesnym tajwańskim Nowym Konfucjanizmie -  

Mou Zongsan i Li Minghui 

III.3.1. Mou Zongsan 

 

Mou Zongsan był jednym z najważniejszych przedstawicieli Nowego Konfucjanizmu, 

zaliczany jest do drugiego pokolenia tego nurtu. Przyczyną, dla której jego poglądy zostaną 

omówione tutaj, a nie w części historycznej (pomimo tego, że zmarł on ponad trzydzieści lat 

temu)  jest to, że wywarł on ogromny wpływ na Nowych Konfucjanistów działających na 

Tajwanie, do tego stopnia, że spotkać można nawet krytyczne poglądy o stagnacji  

i ograniczaniu się przez nich w dużej mierze do powtarzania poglądów Mou88. Oczywista 

inspiracja jego dorobkiem, również w kwestii poglądów na temat demokracji, jest dostrzegalna 

w myśli Li Minghuia (bardziej znanego jako Lee Ming-huei), współczesnego tajwańskiego 

konfucjanisty, którego obserwacje również przedstawione zostaną w tym podrozdziale.  

Mou urodził się w 1909 roku w prowincji Shandong. W młodości zetknął się  

z dorobkiem zachodnich myślicieli, między innymi Henriego Bergsona, Charlesa Darwina oraz 

Johna Deweya. Ich idee wówczas nie wzbudziły w nim większego entuzjazmu ani 

zainteresowania, ale zainspirować miał go usytematyzowany sposób, w jaki formułowali oni 

swoje poglądy89. W 1932 roku spotkał po raz pierwszy Xionga Shili, który stał się dla niego 

mentorem90. Bardzo istotny wpływ na jego filozofię, w tym filozofię polityczną wywarł Kant. 

Jego zdaniem to właśnie autor Krytyki czystego rozumu jako pierwszy  

z zachodnich filozofów zrozumieć miał prawdziwe znaczenie moralności91. Istotnymi źródłami 

 
86 Termin „Nowa Lewica” w Chinach odnosi się do intelektualistów krytycznie oceniających wiele aspektów 

polityki okresu reform rynkowych w Chińskiej Republice Ludowej. Jude D. Blanchette, China`s New Red Guards: 

The Return of Radicalism and the Rebirth of Mao Zedong, Nowy Jork 2019, s. 55. 
87 Jun Deng, Craig A. Smith, The Rise of New Confucianism and the return of spirituality to politics in Mainland 

China, „China Information” 2018, t. 32 nr 2, s. 304. 
88 John Makeham, Lost soul…, s. 85-86. Z poglądem tym do pewnego stopnia polemizuje David Elstein, 

przynajmniej w odniesieniu do Li. David Elestein, op. cit., s. 90. 
89 Umberto Bresciani, Reinventing…, s. 640. 
90 N. Serina Chan, What is Confucian and New About the Thought of Mou Zongsan?, [w:] New Confucianism: 

 A Critical Examination, John Makeham (red.), Nowy Jork 2003, s. 132. 
91 Ibidem, s. 139. 
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inspiracji byli dla niego również Hegel oraz idealiści brytyjscy92. Charakteryzując poglądy 

Mou, zwraca się zazwyczaj uwagę przede wszystkim na jego dążenie do syntezy kantyzmu oraz 

konfucjanizmu. Jednak w ocenie Roya Tsenga, autora chyba najnowszej ważnej monografii 

poświęconej  myśli politycznej Mou, miał on reprezentować liberalizm etyczny w wersji 

heglowskiej93. 

Początkowy okres aktywności Mou to badania nad Księgą Przemian, których owocem 

była książka Badania nad Metafizyczną i Etyczną Filozofią Chińczyków z Punktu Widzenia 

Księgi Przemian opublikowana w 1935 roku94. Niedługo przed zwycięstwem komunistów 

przeniósł się na Tajwan, jak się okazało bezpowrotnie opuszczając Chiny kontynentalne95. 

Przynajmniej od lat osiemdziesiątych XX wieku uznawany był za najważniejszego 

przedstawiciela Nowego Konfucjanizmu na Tajwanie96. Mou był stanowczym oponentem 

Komunistycznej Partii Chin oraz marksizmu jako takiego97. W swoich wykładach porównywał 

chińskich komunistów do starożytnej chińskiej szkoły legistów, w szczególności do Li Si, jej 

przedstawiciela mającego odpowiadać za zniszczenie ksiąg konfucjańskich i represje wobec 

uczonych w czasach panowania dynastii Qin. Jak mówił: „komuniści są równie źli, jak dawni 

legiści”98. Odrzucenie przez Chińską Republikę Ludową maoizmu oraz marksizmu uważał za 

warunek niezbędny do przyszłego ponownego zjednoczenia Tajwanu z Chinami 

kontynentalnymi, którego był skądinąd zwolennikiem99. Jednoznacznie popierał także 

działania opozycji demokratycznej w Chińskiej Republice Ludowej100. 

Mou traktował myśl mencjańską jako bezpośrednią kontynuację dzieła Konfucjusza, 

zaś dorobek szkoły Lu i Wanga uważał za prawidłowe rozwinięcie Mencjusza101. Z tego 

powodu uznawał oficjalny, ortodoksyjny status szkoły Chenga i Zhu za niezasłużony102. 

 
92 Roy Tseng, op. cit., s. 18. 
93 Ibidem, s. 277. 
94 Umberto Bresciani, Reinventing…, s. 641. 
95 Mou Zongsan, tł. Ming-Yeung Lu, Esther Su, Autobiography at Fifty: A Philosophical Life in Twentieth Century 

China, Scotts Valley, Kalifornia 2015, s. 180 -181.  
96 Umberto Bresciani, Reinventing…, s. 639. 
97 Peng Guxiang, op. cit., s. 152-153, 158, 160. 
98 Mou Zongsan, tł. Esther C. Su, Nineteen Lectures on Chinese Philosophy: A Brief Outline of Chinese Philosophy 

and Issues It Entails, Scotts Valley, Kalifornia 2015, s. 63. 
99 Peng Guoxiang, op. cit., s. 159 -160. 
100 Ibidem. W dość krytycznym artykule z 2005 roku Zheng Jiaodong opisuje życie i działalność Mou Zongsana 

jako stosunkowo spokojne, dość kontemplacyjne i w dużym stopniu oderwane od istotnych wydarzeń mających 

miejsce w Chinach za jego życia. Przypisuje mu wręcz pogardę wobec współczesności oraz obojętny stosunek do 

otaczającej go rzeczywistości, kontrastując jego postawę z między innymi aktywizmem Liang Shuminga czy 

Zhang Junmaia. Zheng Jiaodong, Between History and Thought: Mou Zongsan and the New Confucianism That 

Walked Out of History, „Contemporary Chinese Thought” 2005, t. 36 nr 2, s. 51-54, 58-59. 
101 N. Serina Chan, op. cit., s. 136.   
102 Ibidem. 
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Według Mou prawdy moralne mające charakter obiektywy mogą być przedmiotem poznania 

przy pomocy wewnętrznej świadomości moralnej człowieka103. 

Mou wyróżnia dwa rodzaje wolności. Pierwszy z nich zbliżony jest do liberalnej idei 

wolności negatywnej i oznacza przede wszystkim swobodę postępowania zgodnie z własną 

wolą, natomiast drugi to wolność do zrealizowania własnej natury. To właśnie ten drugi rodzaj 

wolności uznaje on za najistotniejszy104.  

Z uznaniem odnosił się do dorobku krytykujących sytuację panującą w ówczesnych 

Chinach XVII - wiecznych uczonych konfucjańskich, spośród których z najwyższym uznaniem 

odnosił się do Huanga Zongxi, który w jego ocenie zdał sobie sprawy z nieadekwatności 

dziedzicznej monarchii105, a także doceniał doniosłą rolę instytucji. Pomimo tego, słabością 

myśli Huanga miało być to, że chociaż postulował on szereg śmiałych reform, to jednak nie 

przedstawił rozwiązań, które miałyby prowadzić do urzeczywistnienia jego ideałów106. Wang 

Fuzhi z kolei zasłużył jego zdaniem na pochwałę z powodu silnie wyartykułowanej troski  

o ochronę ludności oraz chińskiej kultury, chociaż niestety (z punktu widzenia Nowego 

Konfucjanisty) nie krytykował on samej zasady monarchicznej107. Zwracał również uwagę  na 

dorobek Gu Yanwu, przede wszystkim na jego ostrą krytykę złego prawa108. Mou obwinia 

Mandżurów i dynastię Qing za zakłócenie rozwoju konfucjańskiej myśli politycznej109. 

Pomimo podkreślania znaczenia instytucji Mou podziela typową dla wielu 

konfucjanistów nieufność wobec prawa karnego, które powinno stać się zbędne, nie 

stwierdzając w sposób jednoznaczny czy uważa ten postulat za możliwy do zrealizowania i jak 

w praktyce miałaby wyglądać alternatywa110. 

Dla rozważań Mou nad demokracją istotne znaczenie ma sformułowane przez niego 

rozróżnienie na dao polityki (zhengdao) oraz dao zarządzania (zhidao), z którymi związane są 

pojęcia władzy politycznej (zhenquan) oraz władzy zarządzającej (zhiquan). Władza 

zarządzająca związana miała być z prowadzaniem bieżącej polityki, natomiast władza 

polityczna z podejmowaniem najważniejszych, zasadniczych decyzji111. Według Mou  

w dawnych Chinach istnieć miała demokracja zarządzająca czy też biurokratyczna, pod którym 

pojęciem rozumiał on relatywnie uczciwy i otwarty dostęp do stanowisk urzędniczych dzięki 

 
103 David Elstein, Democracy in Contemporary Confucian Philosophy, Nowy Jork i Abingdon 2015, s. 59. 
104 Ibidem, s. 55-57. 
105 Mou Zongsan, Nineteen lectures…, s. 147-148. 
106 David Elstein, Democracy…, s. 48-49. 
107 Ibidem, s. 48. 
108 Ibidem. 
109 Ibidem, s. 49. 
110 Ibidem, s. 53-54. 
111 Ibidem, s. 44-45. 
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systemowi egzaminacyjnemu112. Brakowało tam natomiast prawdziwej, to jest politycznej 

demokracji113. Problem Chin w jego ocenie polegał na tym, że nie wykształcił się w państwie 

odpowiedni sposób przekazywania władzy politycznej, która była uzyskiwana w drodze 

podboju lub dziedziczenia i nie była oddzielona od władzy zarządzającej114. 

W sferze myśli politycznej Mou opowiadał się w sposób zdecydowany i jednoznaczny 

za ustrojem demokratycznym115. W istocie można powiedzieć, że jeszcze przed słynnym 

tekstem Fukuyamy dostrzegał w nim model polityczny, który nie tylko przewyższa wszystkie 

inne dotychczasowe, ale nie zostanie zastąpiony przez inne. Jak mówił w swoich wykładach: 

„Obecnie znajdujemy się w erze demokracji. Czy inne modele polityczne pojawią się  

w przyszłości? Przewiduję, że jak długo nie nastanie Niebo na Ziemi, jak długo polityka będzie 

potrzebna w ludzkim świecie, demokracja będzie ostatecznym modelem politycznym. Gdy 

demokracja pojawia się i rozwija w model polityczny, staje się uniwersalna i wieczna. Przyszły 

postęp nie będzie już polegał na zmianie modeli politycznych, ale na wzbogaceniu  

i racjonalizowaniu tego, co rzeczywiście tworzy społeczeństwo. Tylko z tym zastrzeżeniem 

mogę wnioskować, że demokracja stanowi ostateczny model polityczny”116. Mówiąc o zaletach 

współczesnej demokracji Mou wskazywał, że w odróżnieniu od dawnych rządów 

monarchicznych nie stawia ona wobec odważnych intelektualistów perspektywy męczeństwa, 

a także, że: „wyeliminowała ona strach związany z decyzją o uczestnictwie bądź 

nieuczestniczeniu w polityce”117. Jednocześnie Mou podkreślał, że istotny jest w jego ocenie 

nie tylko sam model polityczny, ale również sposób, w jaki jest on wcielany w życie118. 

Chociaż pojęcia, jakimi w swoich rozważaniach na temat demokracji posługiwał się 

Mou Zongsan są najczęściej mocno ogólne i abstrakcyjne, wydaje się, że rozumie przez nią 

przede wszystkim pewne procedury dotyczące rozstrzygania spraw politycznych i wyłaniania 

rządu. Za taką właśnie interpretacją przemawia szczególna uwaga poświęcana w jego myśli 

politycznej kwestii transferu władzy oraz to, że pojęcia „demokracji” oraz „polityki 

demokratycznej” są stosowane przez niego wymiennie119. 

 
112 Ibidem, s. 45. 
113 Ibidem. 
114 Ibidem, s. 44-45. 
115 Mou posługuje się pojęciami demokracji liberalnej (ziyou minzhu) oraz konstytucyjnej demokratycznej polityki 

(lixian de minzhu zhengzhi) wymiennie. Thomas Fröhlich, “Confucian Democracy” and its Confucian Critics: 

Mou Zongsan and Tang Junyi on the Limits of Confucianism, „Oriens Extremus” 2010, t. 49, s. 180. 
116 Mou Zongsan, Nineteen lectures…, s. 175-176. 
117 Ibidem, s. 192. 
118 Wskazuje tutaj na nieudaną próbę wprowadzenia demokracji w Chinach po rewolucji Xinhai. Mou Zongsan, 

op. cit., s. 188. 
119 Jin Yutang, Self-Restriction…, s. 489. 
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Wskazywał, że niemożliwe jest zaistnienie demokracji, jeżeli obywatele pozostaną 

pasywni. Niezbędne jest to, by byli oni świadomi swojej sprawczości120. Podkreślał również, 

że demokracja sama w sobie nie stanowi żadnej gwarancji urzeczywistnienia konfucjańskiej 

moralności w sferze polityki. Może natomiast stanowić swoistą zaporę wobec tyranii, która jest 

dla niego jej przeciwieństwem121. Z tego powodu podkreślał również znaczenie porządku 

rytualnego czy konfucjańskich cnót sprawiedliwości i humanitaryzmu122. 

Podstawą dla usprawiedliwienia demokracji na gruncie tradycji konfucjańskiej miała 

być według niego mencjańska doktryna o naturze człowieka i wynikający z niej szacunek dla 

życia jednostki z uwagi na jej moralny potencjał123. Ponadto demokracja stanowiła w jego 

ocenie część współczesnej postaci ideału „zewnętrznej królewskości” stanowiącej element 

klasycznego ideału „mędrca wewnątrz, króla na zewnątrz”124. 

Według Mou, nawet gdyby we współczesnym świecie istniał autentyczny mędrzec  

(w rodzaju mitycznych starożytnych monarchów, takich jak Yao i Shun), to powstrzymałby się 

od objęcia władzy i zachował demokrację, samoograniczając się po to, by nie powstrzymywać 

innych w realizowaniu swego potencjału, do czego niezbędna jest autonomia jednostki, 

obejmująca również jej aktywność w sferze politycznej125. O ile według Mou w tekstach 

klasycznych, przede wszystkim Księdze Mencjusza, odnaleźć można wartości mogące służyć 

za oparcie dla demokracji, nie ma tam natomiast wcale wzorców instytucji, które pozwalałyby 

na ich urzeczywistnienie w sferze politycznej126. Powstaniu demokracji miała nie sprzyjać 

również bezklasowość, mająca według Mou cechować dawne społeczeństwo chińskie. Według 

Mou w dawnych Chinach istniał porządek hierarchiczny, ale nie było prawdziwych klas,  

z uwagi na brak świadomości i solidarności klasowej i poczucia wspólnoty interesu127. 

 
120 Ibidem, s. 487. 
121 Ibidem, s. 490.  
122 Peng Guoxiang, op. cit., s. 155. 
123 David Elstein, Democracy…, s. 51-52.  

124 Ibidem, s. 49-50. Pojęcie „mędrca wewnątrz i króla na zewnątrz” (neisheng waiwang, ) po raz 

pierwszy pojawia się w słynnym tekście Zuangzi, najczęściej określanym mianem taoistycznego, z czasem 

przeniknęło jednak to tradycji konfucjańskiej. Li Huanyu, An Investigation of Wang Fuzhi`s Study on the 

Zhuangzi: Focusing on the Zhuangzijie. (Wang Fuzhi Zhuangxue yanjiu: yi Zhuangzijie wei zhongxin 王夫之 庄

学研究——以《庄子解》 ) by Tan Mingran, “Philosophy East and West” 2019, t. 69 nr 4, s. 10. 
125 Jin Yutang, Self-Restriction, Political Myth, and the Politics of Ordinary: Mou Zongsan`s Confucian 

Democracy, „Political Theory” 2023, t. 51 nr 3, s. 483. 
126 David Elstein, Democracy…, s. 47. 
127 Ibidem, s. 47. Mou podkreślał, że powstanie demokracji stanowiło rezultat historycznego procesu, wskazywał 

też, że jej uzyskanie może wymagać poświęceń. Jak pisał: „Demokratyczna polityka nie spada z nieba, 

uzyskiwanie praw nie jest jak otrzymanie darmowego posiłku, który sam pojawia się u naszych drzwi. Są one 

zdobywane przez ludzi walczących i krwawiących o swoje ideały, o sprawiedliwość”. Mou Zongsan, tł. David 

Elstein, “The Principle of Authority and Governance”,[w:] Readings in Later Chinese Philosophy: Han to the 

20th Century, Tiwald Justin, van Norden Bryan W. (red.), Indianapolis 2014, s. 391. 
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Dążąc do pewnego kompromisu pomiędzy wolnością jednostki a pluralizmem  

czy wymogami moralności, zakłada, że oświata, której zapewnienie uważa za istotny 

obowiązek spoczywający na sprawujących władzę, musi zawierać pewnie treści o charakterze 

moralnym, jednak dotyczyć mają one jedynie wartości, które uznaje on za prawdziwie 

podstawowe. W tym kontekście wymienia: „oddanie rodzicom, braterski szacunek, 

sumienność, bycie godnym zaufania, przyzwoitość, stosowność, uczciwość i poczucie 

wstydu”128 . 

III.3.2. Li Minghui 

 

Podobnie jak Mou Zongsan czerpał inspirację z filozofii Immanuela Kanta, której też 

dotyczyła jego rozprawa doktorska obroniona na Uniwersytecie w Bonn129. Uważany jest za 

kontynuatora dorobku myśli Mou Zongsana, chociaż w odróżnieniu od szeregu tajwańskich 

konfucjanistów nie był nigdy jego seminarzystą130. Za stojący przed sobą cel uznaje 

uwzględnienie w większym stopniu prawnej oraz politycznej myśli filozofa z Królewca  

w rozpoczętej już przez Mou Zongsana syntezie kantyzmu oraz konfucjanizmu131. 

W sferze myśli politycznej koncentruje się w dużym stopniu na obronie dorobku 

wcześniejszych pokoleń Nowych Konfucjanistów i ostrej krytyce autorytarnych koncepcji 

konfucjanistów z Chińskiej Republiki Ludowej, w szczególności Jiang Qinga.  

Referując stanowisko, mające być reprezentatywne dla Nowego Konfucjanizmu jako 

całości, Li pisze o tym, co nazywa „konfucjańskim zastosowaniem demokracji” jako o: „ (…) 

demokratycznym systemie, który respektuje podstawowe zachodnie wartości demokratyczne, 

ale różni się od zachodnich demokracji z powodu swoich konfucjańskich elementów, takich jak 

nacisk na pokrewieństwo i wspólnotę”132. Wskazuje na brak sprzeczności pomiędzy uznaniem 

uniwersalnego charakteru demokracji a wiernością wobec konfucjańskiej czy też chińskiej 

tradycji. Jak pisze: „Uznanie demokracji za wspólny ideał wszystkich ludzi nie wyklucza 

rozwoju demokratycznych praktyk w harmonii z chińską tradycją, nie jest również 

równoznaczne z porzuceniem tego, co fundamentalnie chińskie i poddanie się kulturze 

 
128 David Elstein, Democracy…, s. 56. 
129 Ibidem, s. 90. 
130 Ibidem. 
131 Li Minghui, Mou Zongsan: Between Confucianism and Kantianism, [w:] Dao Companion to Contemporary 

Confucian Philosophy, David Elstein (red.), Cham 2021, s. 272. 
132 Li Minghui, tł. Tze-ki Hon, Building Democracy: the Theory and Practice of Contemporary New Confucianism,  

[w:] Confucianism for the Contemporary World: Global Order, Political Plurality and Social Action, Tze-ki Hon, 

Kristin Stapleton (red.), Albany 2017, s. 86-87. 
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Zachodu. Pod wieloma względami jest to wprowadzenie konfucjanizmu we współczesny 

świat”133. 

Zasadniczo wydaje się podzielać pogląd wyrażony przez Kanta w Idei powszechnej 

historii w aspekcie kosmopolitycznym, zgodnie z którym  demokracja (u Kanta „społeczeństwo 

obywatelskie rządzące się prawem”134) jest trudna do zaprowadzenia i wymaga między innymi 

„dobrej woli, gotowej do zaakceptowania [jej]”135. Jednak ludzie cechują się naturalną 

skłonnością do nadużywania wolności, przy czym rządzący nie różnią się pod tym względem 

od reszty. Li odrzuca jednak zdecydowanie próbę zakwalifikowania myśli królewieckiego 

filozofa jako po prostu pesymistycznej w jej stosunku wobec natury ludzkiej. Jego zdaniem, 

zarówno Kant, jak i Mencjusz uznawać mają dobro ludzkiej natury na poziomie metafizyki 

moralnej136. Li polemizuje z poglądem (na gruncie tajwańskim wyrażonym najpełniej przez 

przedstawiciela tamtejszej myśli liberalnej i krytyka Nowego Konfucjanizmu Zhanga Hao), 

zgodnie z którym kluczowe znaczenie dla rozwoju myśli i praktyki demokratycznej ma mieć 

świadomość zła i niebezpieczeństw tkwiących w ludzkiej naturze, i co za tym idzie, 

optymistyczne wyobrażenia na temat natury ludzkiej obecne w tradycji chińskiej, a  

w szczególności konfucjańskiej, miały być odpowiedzialne za brak demokratycznych tendencji 

w Chinach137. Li Minghui zajmuje stanowisko przeciwne. W jego ocenie właśnie typowe dla 

tradycji konfucjańskiej, a w szczególności myśli Mencjusza oraz poglądów Nowych 

Konfucjanistów takich jak Mou Zongsan, Tang Junyi czy Xu Fuguan  przekonanie o potencjale 

tkwiącym w człowieku stanowi lepszą podstawę dla teorii demokracji138. Pesymistyczne 

założenia antropologiczne w jego ocenie równie łatwo jak demokrację mogą legitymizować 

dyktaturę z rozbudowanymi mechanizmami inwigilacji obywateli139. Przestrzega przy tym 

jednocześnie przed przypisywaniem myśli politycznej zbyt dużej roli w wykształceniu się 

 
133 Li Minghui, A Critique of Jiang Qing`s “Political Confucianism”, [w:] Li Minghui, Confucianism: Its Roots 

and Global Significance, David Jones (red.), Honolulu 2017, s. 198. 
134 Li, dokonując być może pewnego uproszczenia, uznaje „społeczeństwo cywilne  powszechnie rządzące się 

prawem” za synonim społeczeństwa demokratycznego. Li Minghui, The Theory of the Goodness of Human Nature 

and Democratic Politics, „Bochumer Jahrbuch zur Ostasienforschung” 2019, t. 42, s. 59. Tłumaczenie 

kantowskiego terminu na język polski za artykułem Anny Siemińskiej. Anna Siemińska, Koncepcje prawa 

społeczeństwa cywilnego i obywatelskiego wobec metod wykładni prawa w polskim i niemieckim porządku 

prawnym, „Prawo i Więź” 2023, nr 3 (46), s. 30. 
135 Li Minghui, The Theory, s. 59-60. 
136 Ibidem, s. 47-48. 
137 Ibidem, s. 40-42, 49, 54-55.  
138 Ibidem, s. 61-64. W istocie właśnie fatalizm może według niego stanowić potencjalne zagrożenie dla 

demokracji. Przywołuje tutaj krytykę marksizmu przez Karla Poppera w Nędzy historycyzmu oraz stanowisko 

Tanga Junyi, który uznawał pesymistyczne chrześcijańskie przekonanie o istnieniu grzechu pierworodnego za 

pozostające w sprzeczności z teoretycznymi podstawami demokracji. Ibidem, s. 63. 
139 Ibidem, s. 50. Z aprobatą przytacza stwierdzenie Xu Fuguana: „wszelka totalitarna polityka ma swoje źródło  

w nieufności wobec ludzi”. Ibidem.  

132:88764



133 
 

systemów demokratycznych. Według niego stanowi ono rezultat złożonych, wieloaspektowych 

procesów historycznych i uznawanie za jego nieodzowny element jakiegoś motywu w filozofii 

jest bezpodstawne140.  

Zgadza się z opinią, wyrażoną przez socjologa Ambrose`a Kinga, zgodnie z którą 

rezultatem połączenia demokracji oraz konfucjanizmu miałaby być nie tyle „konfucjańska 

demokracja” co raczej „demokratycznie konfucjański” system, to znaczy system 

demokratyczny oparty na wzorcach pochodzących z Zachodu i dostosowany do lokalnej 

konfucjańskiej tradycji141. Nie widzi potrzeby tworzenia jednoznacznie konfucjańskich partii 

politycznych, chociaż nie wyklucza w sposób kategoryczny takiej możliwości142. Podkreśla, że 

osobista wolność wymaga istnienia kultury wolności, z tego powodu całkowita, absolutna 

neutralność państwa okazuje się być w jego ocenie z nią niekompatybilna143. Jak pisze, 

referując stanowisko nurtu, do którego należy: „Nowi Konfucjaniści144 wierzą, że rząd 

demokratyczny musi opierać się na fundamencie idei moralnych (…) Przyznają, że istnieje 

różnica pomiędzy moralnością i polityką, ale nie uznają ich za zupełnie niezwiązane”145. 

Odnosząc się do obecnej w Dialogach konfucjańskich krytyki sprawowania rządów przy 

pomocy prawa interpretuje ją jako krytykę opierania się wyłącznie na nim146. 

Li Minghui w pojawieniu się na Zachodzie komunitaryzmu upatruje nowej perspektywy 

postrzegania relacji pomiędzy konfucjanizmem a demokracją. Jego zdaniem Nowi 

Konfucjaniści prowadzący w latach pięćdziesiątych XX wieku polemikę z tajwańskimi 

liberałami w pewnym sensie wyprzedzali swoją epokę, wysuwając podobne argumenty, co 

późniejsi amerykańscy komunitarianie. Jak pisze Li: „jeżeli komunitariańska krytyka 

liberalizmu jest doniosła, to musimy przyznać, że konfucjańskie uzasadnienie dla demokracji 

jest możliwe”147. Od Friedricha von Hayeka Li przejął podział liberalizmu na tradycję 

francuską (kontynentalną) i brytyjską (angloamerykańską), identyfikując reprezentowany przez 

siebie nurt z tą pierwszą148. Przywołuje również podobny podział zaproponowany przez Jakoba 

Talmona, który sformułował termin „demokracji totalitarnej” (będącej „mesjanizmem 

politycznym”) na opisanie nurtu zapoczątkowanego przez Jeana Jacques`a Rousseau 

 
140 Ibidem, s. 55-56. 
141 Li Minghui, Building Democracy…, s. 88. „Konfucjańska demokracja” w tym znaczeniu miała oznaczać coś 

odwrotnego, to znaczy system mający swoje źródło w tradycji konfucjańskiej i niejako dostosowany do wymogów 

demokracji. Ibidem. 
142 David Elstein, Democracy…, s. 95. 
143 Ibidem, s. 100. 
144 Elstein w swoim przekładzie używa tutaj preferowanego przez siebie terminu „Nowi Ruiści”. 
145 Ibidem, s. 99. 
146 Ibidem. 
147 Li Minghui,  red. Davis Jones, Confucianism: Its Roots and Global Significance, Honolulu 2017, s. 9. 
148 David Elstein, Democracy…, s. 97-98. 
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 a kontynuowanego przez niemiecką filozofię idealistyczną oraz marksizm, odróżnianego od 

nurtu reprezentowanego przez Johna Locke`a oraz Ojców Założycieli Stanów Zjednoczonych. 

Tajwański konfucjanista uznaje samą klasyfikację za trafną, sceptycznie podchodzi jednak do 

terminologii i oceny Talmona, uznając je za skażone zimnowojennym kontekstem149. 

Li oponuje przeciwko sprowadzaniu myśli konfucjańskiej współczesnych 

kontynentalnych Chin do Jiang Qinga i bliskich mu ideowo autorów i wskazuje na to, że do 

„kontynentalnych” konfucjanistów należą również chociażby Liang Shuming oraz Xiong Shili. 

Sceptycznie podchodzi do prób znalezienia alternatyw dla demokracji w klasycznych tekstach 

konfucjańskich, jak chociażby w Komentarzu Gongyanga: „Systemy, o których mówią 

gongyagiści są wyłącznie wyobrażone i ani razu nie zaszczyciły świata swoją obecnością. 

Sprawowanie władzy nie może opierać się wyłącznie na wyobrażeniach takich jak wyobrażona 

Republika Platona, która również nie została nigdy urzeczywistniona”150. Jego zdaniem 

koncepcje Jiang Qinga mają dowodzić jedynie jego nierozumienia polityki. Przeciwstawia go  

„politycznemu konfucjanizmowi” Mou Zongsana czy Zhang Junmaia, który w jego ocenie, 

miał doczekać się wyrazu w konstytucji Tajwanu, co  z kolei ma stanowić dowód na to, że 

poglądy tych filozofów okazały się być bardziej realistyczne od utopijnych wizji 

formułowanych przez Jiang Qinga151.  

David Elstein twierdzi, że: „ (…) jak Xu i Mou, Li nie zajmuje się wcale szczegółowymi 

kwestiami dotyczącymi instytucji i myśli o swoim dziele jako o alternatywnym uzasadnieniu 

dla typowej demokratycznej struktury”152. Tylko z drugą częścią tego stwierdzenia można 

zgodzić się bez żadnych zastrzeżeń. W rzeczy samej Li nie zajmuje się projektowaniem 

instytucji czy omawianiem szczegółów ustroju politycznego (generalnie uważając takie kwestie 

za dotyczące raczej politologii, a nie filozofii politycznej153), niemniej w jego tekstach  

i wypowiedziach da się niekiedy odnaleźć, skądinąd lakoniczne, opinie dotyczące tej 

problematyki. Można na przykład stwierdzić, że Li sceptycznie podchodzi do prób szukania 

łatwego ograniczenia negatywnych aspektów demokracji poprzez tworzenie instytucji 

niewybieralnych, jako ilustracji dla swojego argumentu używa negatywnych w jego ocenie 

doświadczeń z funkcjonowaniem niewybieralnego Yuanu Kontrolnego na Tajwanie154. 

 
149 Li Minghui, The Theory of the …, s. 37-38. 
150 Li Minghui, I Disapprove of the Phrase “Mainland New Confucianism”, „Contemporary Chinese Political 

Thought” 2018, t. 49 nr 2, s. 106.   
151 Ibidem.  
152 David Elstein, Democracy…, s. 91. On sam kilka stron dalej używa mniej kategorycznego stwierdzenia. Ibidem, 

s. 94. 
153 Ibidem, s. 96. 
154 Li Minghui, I Disapprove…, s. 107. 
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Podkreśla, że próby prostego kopiowania zagranicznych rozwiązań często zawodzą. W jego 

ocenie konieczne jest powiązanie demokracji z tradycją. Jako przykłady na poparcie swojej 

tezy przywołuje rozczarowujące rezultaty Arabskiej Wiosny155. Li Minghui z aprobatą odniósł 

się również do tzw. pierwszej generacji praw człowieka, a także do deklaracji wiedeńskiej 

dotyczącej praw kobiet przyjętej na konferencji ONZ w Wiedniu w 1993 roku156. Wreszcie, 

zacytowany wcześniej pogląd, że tajwańska demokracja konstytucyjna jest swoistym dowodem 

na słuszność politycznych koncepcji wcześniejszych Nowych Konfucjanistów, może być 

uznany za wyraz generalnego poparcia przez niego funkcjonującego na wyspie systemu 

politycznego. 

III.4. Tu Weiming i „konfucjańska demokracja” 

 

Tu Weiming uznawany jest za jednego z najważniejszych przedstawicieli trzeciego 

pokolenia Nowego Konfucjanizmu157. Urodził się w 1940 roku w Yunnanie, ale dorastał 

 i uczył się na Tajwanie. W 1968 roku obronił doktorat na Harvardzie, później był wykładowcą 

akademickim kolejno w Berkley, Princeton, a od 1981 roku na Harvardzie158. Jego aktywność 

w latach osiemdziesiątych znacząco przyczyniła się do wzrostu zainteresowania 

konfucjanizmem w Chinach, Singapurze, na Tajwanie, a nawet w Stanach Zjednoczonych159. 

Był jednym z konsultantów pracujących nad programem przedmiotu dotyczącego etyki 

konfucjańskiej dla singapurskich szkół160. Jego pierwsza wizyta w Chińskiej Republice 

Ludowej w 1985 roku opisywana bywa jako powrót rozwijającego się do tej pory na Tajwanie, 

w Hongkongu i diasporze Nowego Konfucjanizmu do Chin kontynentalnych161. Również 

krytykujący „konfucjański renesans” z pozycji lewicowych Arif Dirlik postrzega Tu jako postać  

o szczególnym znaczeniu dla tego zjawiska162. 

 
155 Ibidem, s. 108. 
156 David Elstein, Confucian reflective commitment and free expression,  „European Journal of Political Theory” 

2016, t. 19 nr 3, s. 315. 
157 John Makeham, The Retrospective Creation of New Confucianism, [w:] New Confucianism: A Critical 

Examination, John Makeham (red.), Nowy Jork i Basingstoke 2003, s. 41. Makeham za jego najważniejszego 

reprezentanta uznaje Liu Shuxiana, ale w Tu widzi jedyną postać o porównywalnym znaczeniu, przy okazji podaje 

w wątpliwość, czy klasyfikacja Tu jako Nowego Konfucjanisty jest rzeczywiście zasadna. Ibidem, s. 41- 42. 
158 Umberto Bresciani, Reinventing…, s. 722. 
159 John Makeham, Lost Soul…, s. 331. 
160 Ibidem, s. 22. 
161 Song Xianlin, Reconstructing the Confucian Ideal in 1980s China: the “Culture Craze” and New 

Confucianism, [w:] New Confucianism: A Critical Examination, John Makeham (red.), Nowy Jork 2003, s. 85. 
162 Arif Dirlik, Confucius in Boderlands: Global Capitalism and the Reinvention of Confucianism, „boundary 2” 

1995, t. 22 nr 3, s. 232, 236, 241, 243, 254-264, 272.  
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Istotne miejsce w jego filozofii społecznej oraz politycznej odgrywa koncepcja 

społeczności powierniczej, czy też fiducjarnej (fiduciary community). Sformułował ją w 1976 

roku w eseju poświęconym Doktrynie środka noszącym tytuł Centralność i wspólność 

(Centrality and Commonality)163. Za punkt wyjścia Tu przyjmuje nabożność synowską i kult 

przodków. Jak pisze: „dla tradycyjnego konfucjanisty kult przodków [praktykowany przez] 

oddanych synów może zostać wzięty za mikrokosmos idealnego społeczeństwa (…) Starzy nie 

są szanowani jedynie przez swoje dawne zasługi, ale również przez ciągłą wartość ich mądrego 

przewodnictwa. Zmarli są honorowani, ponieważ wdzięczna pamięć o przodkach rodzi 

tożsamość wspólnotową i solidarność społeczną. Społeczeństwo tak wyobrażone nie jest 

systemem opartym na konflikcie, [składającym się z] grup nacisku, ale społecznością 

powierniczą opartą na wzajemnym zaufaniu”164. Według Tu:, „w tradycji konfucjańskiej 

polityka oznacza rektyfikację (zheng). Celem polityki jest nie tylko uzyskanie porządku 

 i zapewnienie przestrzegania prawa w społeczeństwie, ale również ustanowienie społeczności 

powierniczej za pomocą moralnej perswazji”165. W kontekście historycznym Tu dostrzega 

dążenie do urzeczywistnienia ideału społeczności powierniczej w oponentach monopolu  

w Dialogu o soli i żelazie. Jak pisze o nich: „Opowiadali się oni za społecznością powierniczą 

opartą na wzajemnym szacunku, podziale pracy, pluralizmie, naturalnej hierarchii i pokojowym 

współistnieniu”166. Tu krytycznie ocenia rolę odgrywaną przez konfucjanizm w okresie 

cesarstwa, ponieważ od czasu dynastii Han stanowił on narzędzie kontroli społecznej167.  

Tu podkreśla, że demokracja rozwijająca się w Azji Wschodniej może przyjmować 

szczególne formy, różniące się od wzorów zachodnich: „(…) przykłady Tajwanu i Korei 

Południowej dowodzą nie tylko tego, że konfucjańska demokracja jest możliwa, ale również 

pokazują, że społeczeństwa, na które głęboki wpływ wywarł konfucjanizm, mogą rozwinąć 

swój własny, unikalny model demokracji”168.  W jego ocenie: „(…) różne regiony wprowadzają 

demokrację przyjmując różne formy rządów. Nie jest prawdopodobne, a być może nawet 

możliwe, by domagać się, aby wszystkie kraje wzorowały swoje systemy polityczne na tych 

funkcjonujących na Zachodzie. Co więcej, systemy polityczne różnią się bardzo pomiędzy 

 
163 Ralph Weber, New Confucian Political Philosophy- Tu Wei-ming`s Fiduciary Community, “Acta Orientalia 

Vilnensia” 2004, t. 5, s. 96. 
164 Tu Weiming, Centrality and Commonality: An Essay on Confucian Religiousness. A Revised and Enlarged 

Edition of Centrality and Commonality: An Essay on Chung-yung, Albany 1989, s. 48. 
165 Ibidem. 
166 Tu Weiming, Way, Learning and Politics: Essays on the Confucian Intellectual, Albany 1993, s. 28. 
167 Andrzej Demiańczuk, Tu Wei-ming …,  s. 161. 
168 Tu Weiming, Confucianism and Liberalism, „Dao: A Journal of Comparative Philosophy” 2002, t. 2 nr 1,  

s. 12. 
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poszczególnymi państwami zachodnimi”169. Podkreślając to, co uznaje za różnorodność 

demokracji, Tu wskazuje na wyraźne różnice pomiędzy „demokratycznym doświadczeniem” 

(democratic experience) francuskim, mającym charakteryzować się antyklerykalizmem, 

racjonalizmem i rewolucyjnością, a angielskim  z jego sceptycyzmem i pragmatyzmem, czy 

niemieckim, który wyróżnia się nacjonalizmem oraz romantyzmem170.  

Tu odwołał się również do opisanej przez Samuela Huntingtona171 trzeciej fali 

demokratyzacji172. Uważa demokratyzację za jedną z najważniejszych tendencji historii 

najnowszej173. W stosunkowo niedawnym tekście poświęconym perspektywom demokratyzacji 

w kręgu kultury chińskiej stwierdza on: „Przyjmuję, że demokratyzacja w konfucjańskim 

obszarze kulturowym jest nieunikniona i pożądana”174. Tu Weiming wskazuje również na 

aspekty tradycji i myśli konfucjańskiej, które mogą sprzyjać procesowi demokratyzacji: 

tradycję uczestnictwa konfucjańskich urzędników-uczonych w dyskusjach dotyczących spraw 

publicznych oraz napominania władców czy mencjański ideał prymatu ludu w państwie175. 

W jego ocenie „demokratyczne społeczeństwo” z wolnym rynkiem i demokracją 

polityczną stwarza lepsze warunki dla realizacji konfucjańskiego humanistycznego ideału niż 

„tradycyjne społeczeństwo feudalne lub nowoczesne społeczeństwo autorytarne”176.  

Tu Weiming przedstawia również demokrację liberalną jako środowisko znacznie 

korzystniejsze dla realizacji konfucjańskich ideałów bycia mędrcem czy człowiekiem 

szlachetnym od współczesnych systemów autorytarnych czy dawnego systemu cesarskiego177. 

Jednocześnie jest przekonany o tym, że ideał konfucjańskiego urzędnika-uczonego nie należy 

wyłącznie do przeszłości i może mieć również współczesne zastosowanie, w tym w kontekście 

tego, co przedstawia jako konfucjańską demokrację178.   

Z drugiej strony, trzeba podkreślić, że według Tu Weiminga od podporządkowania rządu 

opinii wyborców ważniejsza ma być jego responsywność179. W jego ocenie współcześnie  

 
169 Tu Weiming, Confucianism and Modernity- Insights from an Interview with Tu Wei-ming, „China Review 

International” 2000, t. 7 nr 2, s. 383. 
170 Tu Weiming, Implications of the Rise of “Confucian” East Asia, „Daedalus” 2020, t. 129 nr 1, s. 211. 
171 Tu znacznie bardziej krytycznie podchodzi do innej, chyba najbardziej znanej idei amerykańskiego politologa, 

czyli starcia cywilizacji.  
172 Tu Weiming, Beyond the Englightment Mentality: A Confucian Perspective on Ethics, Migration, and Global 

Stewardship, „The International Migration Review” 1996, t. 30 nr 1, s. 66. 
173 Tu Weiming, A perspective on Confucian democracy in Cultural China, [w:] China, India and Alternative 

Asian Modernities, Sanjay Kumar, Satya P. Mohanty, Arhana Kumar, Raj Kumar (red.), Londyn i Nowy Jork 

2019, s. 82. 
174 Tu Weiming, A perspective on…, s. 83.  
175 Ibidem, s. 100. 
176 Tu Weiming, Confucianism and Liberalism, s. 5. 
177 Tu Weiming, Implications of the Rise.., s. 212. 
178 Tu Weiming, A perspective…, s. 100-101. 
179 Ibidem, s. 97-98. 

137:29696



138 
 

w regionie określanym przez niego mianem „kulturowych Chin” najlepiej pod tym względem 

prezentują się elity rządzące Hongkongu oraz Singapuru. Chiny kontynentalne wypadają na ich 

tle pod tym względem gorzej180.  

Pisząc przed uchwaleniem nowego prawa na temat bezpieczeństwa, którego przyjęcie 

jest powszechnie uznawane za koniec znaczącej autonomii Hongkongu i wyraz odejścia 

Chińskiej Republiki Ludowej od polityki „jeden kraj, dwa systemy”181, Tu Weiming postrzegał 

to miasto jako potencjalny wzór dla całych „kulturowych Chin”182. W kwestii przewidywań, co 

do przyszłości Chińskiej Republiki Ludowej Tu optymistycznie zakładał, że pozycja władzy 

politycznej musi z czasem ulec osłabieniu względem sił takich jak środowiska biznesowe, 

akademickie czy media183. 

Opowiadając się na pierwszy rzut oka jednoznacznie za demokracją, Tu jest zazwyczaj 

dość nieprecyzyjny, gdy chodzi o to, co dokładnie demokracja miałaby oznaczać. Dla przykładu 

nie uważa on istnienia systemu wielopartyjnego ani powszechnego oraz równego prawa 

wyborczego za bezwzględnie konieczne dla istnienia demokracji184.  

Sposób, w jaki Tu wypowiada się na temat konfucjańskiej demokracji sugeruje, że 

system łączący w sobie szeroki zakres debaty publicznej i możliwość działalności instytucji 

społeczeństwa obywatelskiego połączony z responsywną, ale zasadniczo nieobieralną władzą 

sprawowaną przez ludzi aspirujących do realizacji konfucjańskich wyobrażeń na temat dobrego 

sprawowania władzy, jest w jego ocenie co najmniej jedną z dopuszczalnych form, które może 

przybrać „konfucjańska demokracja”185. Bardziej wyraziste stanowisko myśliciel ten zajmował 

w tej kwestii w niektórych swoich wcześniejszych publikacjach, jak chociażby w pochodzącym 

z 1992 roku artykule, w którym jako „schizofreniczną” opisywał prowadzoną przez Denga 

Xiaopinga politykę głębokich reform gospodarczych, którym nie towarzyszyły istotne zmiany 

 
180 Ibidem, s. 99-100. Wcześniej, jeszcze w napisanym w 1992 roku artykule Tu, chociaż generalnie sceptyczny 

wobec perspektyw demokratyzacji w ChRL, w szczególności przeprowadzanych w obrębie istniejących ram 

instytucjonalno-ustrojowych, dostrzegał pewien potencjał w wyborach na szczeblu wsi, wskazując na istotne 

znacznie wyborów lokalnych w procesie demokratyzacji Republiki Chińskiej na Tajwanie. Tu Weiming, 

Intellectual Effervescence in China, „Daedalus” 1992, t. 121 nr 2, s. 258. 
181 Michael C. Davis, Beijing`s Crackdown on Human Rights and Rule of Law in Hongkong, „Asia Policy” 2021, 

t. 16 nr 2, s. 58, 60, 70-79. 
182 Tu Weiming, A perspective on…, s. 93. „Kulturalne Chiny” obejmują według niego również Tajwan, Makau 

oraz resztę Chińskiej Republiki Ludowej. Ibidem, s. 81. 
183 Ibidem, s. 99. 
184Ibidem, s. 87-88. W rozważaniach na temat ewentualnej ewolucji Singapuru przyjmuje, że możliwe jest jego 

przeobrażenie z państwa autorytarnego w „odpowiedzialną demokrację” (responsible democracy) bez 

przyjmowania tych dwóch elementów. Przemiana w demokrację miałaby się objawiać przede wszystkim 

poszerzonym zakresem praw i wolności obywateli oraz rozwojem społeczeństwa obywatelskiego, co ma stać się 

możliwe wtedy, gdy względy bezpieczeństwa przestaną w tak istotnym stopniu determinować realia polityczne 

tego kraju. Ibidem.  
185 Tu Weiming, A Perspective on…, s. 100-101.  
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polityczne i ideologiczne186. Natomiast w pochodzącym z 1996 roku tekście Niszczycielska 

wola i ideologiczny Holocaust: Maoizm jako źródło społecznego cierpienia w Chinach Tu 

Weiming demaskował maoistowską „Nową Demokrację”, podkreślając przy okazji jej związek 

z tym, co postrzegał jako negatywne aspekty dziedzictwa Ruchu Czwartego Maja, rezultatem 

których miały być „nie demokracja i nauka, ale scjentyzm i populizm”187. W wykładzie 

wygłoszonym w 2013 roku na Uniwersytecie Stanforda Tu Weiming rozróżnia dwa sposoby 

rozumienia demokracji, a konkretnie jej najbardziej istotnego, konstytutywnego elementu, 

które w jego ocenie mają być równoprawne i jednakowo racjonalne. Pierwszy, mający 

charakteryzować według niego myślenia chociażby Samuela Huntingtona, skupia się na 

zagadnieniach proceduralnych, ze szczególnym uwzględnieniem istnienia sytemu 

wielopartyjnego oraz powszechnych i wolnych wyborów. Druga wskazana przez niego 

koncepcja demokracji akcentuje przede wszystkim się znaczenie rozumowania publicznego 

(public reasonig). W tym ujęciu kluczowym kryterium demokracji ma być przede wszystkim 

możliwość prowadzenia autentycznej, swobodnej ale odpowiedzialnej debaty publicznej, której 

rezultat miałby rzeczywisty wpływ na realizowane polityki. Konfucjański intelektualista jako 

jeden z przykładów tego stanowiska przywołuje myśl Amartyi Sena. Tu Weiming uznał w tym 

wykładzie powstanie demokracji w Chinach w pierwszym z wymienionych znaczeń za 

całkowicie niemożliwe, natomiast  w przypadku drugiego za znacznie bardziej prawdopodobne 

i mające znajdować solidne oparcie w tradycji konfucjańskiej188. Jednocześnie wyraził 

przekonanie, że istotna liberalizacja w szeroko rozumianej sferze wolności słowa w ciągu 

najbliższych kilku lat jest możliwa, a nawet konieczna, jeżeli Chiny uniknąć mają 

destabilizacji189. 

W tym samym wykładzie Tu Weiming wyraził swoje uznanie dla rozsądku tajwańskich 

wyborców, którzy mimo skomplikowanej sytuacji politycznej od czasu demokratyzacji wyspy 

zawsze, jak do tej pory, w sprawach o kluczowym znaczeniu potrafili podejmować swoje 

decyzje w sposób odpowiedzialny i unikać możliwych katastrof190. 

 
186 Tu Weiming, Intellectual…, s. 283. 
187 Tu Weiming, Destructive Will and Ideological Holocaust: Maoism as a Source of Social Suffering in China, 

„Daedalus” 1996, t. 125 nr 1, s. 160. 
188 Tu Weiming, Imagining Confucian Democracy, Wykład wygłoszony przez Tu Weiminga 19 lutego 2013 roku 

w Centrum Studiów Wschodnioazjatyckich na Uniwersytecie Stanforda, 

https://www.youtube.com/watch?v=P7AcOHoaTZ0&ab_channel=CulturalChinaFoundation, [dostęp z dnia 24 

kwietnia 2024 roku]. 
189 Ibidem. 
190 Tu Weiming, Imaginig Confucian Democracy…. . 
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Jak trafnie zauważa Ralph Weber, Tu opowiada się za połączeniem konfucjanizmu  

z demokracją, jednak rzadko precyzuje, w jaki sposób miałoby ono wyglądać191. W ustaleniu 

tego niewątpliwie nie pomaga to, że wieloletni wykładowca Harvardu posługuje się pojęciem 

demokracji bardzo szeroko, unikając przy tym definicji. Pomimo tego można stwierdzić, że 

jego rozumienie tego pojęcia jest typowo materialne. Demokracja istnieje wtedy, kiedy można 

korzystać z pewnych praw i wolności, a rządzący postępują w odpowiedni sposób, starając się 

reagować na potrzeby i oczekiwania obywateli. Niejako dzięki temu Tu posługuje się pojęciem 

demokracji  w odniesieniu do szeregu różnych zjawisk. Trudno natomiast określić, jakie części 

składowe, obok partycypacji i debaty politycznej, Tu uważa za konstytutywne.  

III.5. Demokracja w perspektywie „konfucjańskiego perfekcjonizmu” Josepha Chana 

 

Joseph Chan to autor pochodzący z Hongkongu, gdzie także prowadził swoją 

działalność 192. Ukończył studia na Chińskim Uniwersytecie w Hongkongu, po czym dzięki 

otrzymanemu stypendium, kontynuował swoją naukę w Oxfordzie, gdzie obronił rozprawę 

dotyczącą filozofii politycznej Arystotelesa193. Sam uważa się za uczonego konfucjańskiego 

jedynie  w tym sensie, że postrzega siebie jako osobę uczestniczącą w tworzeniu współczesnej 

konfucjańskiej myśli politycznej, natomiast nie uznaje swojej znajomości tekstów klasycznych 

za wystarczająco dogłębną ani nie aprobuje wszystkich aspektów tradycji konfucjańskiej194. Za 

swój cel postawił sobie stworzenie nowej konfucjańskiej filozofii politycznej (a właściwie, jak 

pisze, jej zarysu), którą nazwał „konfucjańskim perfekcjonizmem politycznym”195. Chan 

definiuje polityczny perfekcjonizm jako: „(...) pogląd filozoficzny, zgodnie z którym porządek 

społeczny oraz polityczny - w tym polityczne prawa i obowiązki - powinny być oceniane na 

podstawie tego, w jaki sposób przyczyniają się do dobrego życia ludzi”196. W związku z tym: 

„Konfucjański perfekcjonizm (…) ocenia instytucje społeczne i polityczne w odniesieniu do 

konfucjańskiej koncepcji dobra”197. Opowiadając się za szeregiem praw i swobód politycznych, 

 
191 Ralph Weber, Tu Weiming: The Global Confucian, [w:] Dao Companion to Contemporary Confucian 

Philosophy, David Elstein (red.), Cham 2021, s. 360. 
192 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy for Modern Times, Princeton i Oxford 2014,  

s. X. Na swojej stronie internetowej Chan, pisząc o sobie, akcentuje mocno swoją hongkońską tożsamość  

z hybrydowością i przenikaniem się Chin i Zachodu jako jej kluczowym elementem. About me, 

https://josephcwchan.wordpress.com/about/, [dostęp z dnia 7 grudnia 2023 r.]. 
193 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. X. 
194 Ibidem, s. XIII.  
195 Ibidem, s. 18. Chan dostrzega podobieństwa pomiędzy współczesnymi koncepcjami rozdziału moralności i 

polityki z poglądami wyrażanymi już w takich klasycznych chińskich tekstach jak Hanfeizi czy Dyskusja o soli 

 i żelazie. Ibidem, s. 3. 
196 Ibidem, s. 18. 
197 Ibidem. 
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uzasadnia je nie poprzez odwołanie się do istnienia przysługujących ludziom pierwotnych, 

przyrodzonych i nienaruszalnych praw, ale wskazując na to, że ich obecność sprzyjać ma  

w jego ocenia realizacji celu, jakim jest dobro ludu198.  

Według hongkońskiego autora z konfucjańskiego puntu widzenia „prawa człowieka nie 

są niezbędne do wyrażenia ludzkiej godności”199, ale mogą funkcjonować jako swego rodzaju 

„mechanizm awaryjny” (fallback mechanism)200. Przestrzega jednak przed nadawaniem im 

zbyt wysokiej rangi oraz przed mnożeniem ich liczby w postaci chociażby tzw. kolejnych 

generacji praw człowieka201. Opowiada się za wąskim katalogiem praw, obejmującym prawa: 

„(…) których naruszenie (często ze strony rządów) stwarza poważne komplikacje dla porządku 

społecznego i interesów jednostki (…) prawa, które najprościej można urzeczywistnić 

 i chronić przy pomocy prawa”202. Wskazuje on ponadto, że prawne gwarancje praw człowieka 

mogą spełniać swoją funkcję jedynie tam, gdzie występują niezawisłe sądownictwo, rządy 

prawa oraz sądowa kontrola legalności aktów prawnych203. 

We wstępie do swojej głównej pracy noszącej tytuł Konfucjański perfekcjonizm: 

polityczna filozofia dla czasów współczesnych (Confucian Perfectionism: A Political 

Philosophy for Modern Times) opublikowanej w 2014 roku przez Princeton University Press 

wyraźnie zaznacza, że jego celem nie jest sformułowanie tego, co John Rawls określa mianem 

teorii idealnej204. Klasyczny ideał konfucjański stanowi dla niego „ideę regulatywną”205- 

chociaż uznany jest za niemożliwy dla całkowitego urzeczywistnienia, stanowi pomimo tego 

zestaw norm wykorzystywanych dla osądzania rzeczywistości oraz ma charakter 

aspiracyjny206. Chan odwołuje się do sformułowanej przez Josepha Raza koncepcji „władzy 

jako usługi” (service conception of political authority)207, wskazując przy tym na istnienie 

różnic pomiędzy swoim własnym (konfucjańskim) wykorzystaniem tego pojęcia, a tym, co 

oznaczało ono u tego brytyjsko-izraelskiego filozofa prawa208. Mając na uwadze przede 

wszystkim służebną roli monarchy i urzędników, którą dostrzega u Xunzi oraz nadrzędne 

 
198 Ibidem, s. 33.  
199 Ibidem, s. 125. 
200 Ibidem, s. 125-126. 
201 Ibidem, s. 126-127. 
202 Ibidem, s. 127. 
203 Ibidem, s. 126. 
204 Ibidem, s. 4-5. 
205 Pojęcie to Joseph Chan zaczerpnął od Immanuela Kanta; jak pisze Chan, uwagę na nie zwróciła mu 

amerykańska politolog Jane Mansebridge. Ibidem, s. 5.  
206 Ibidem. 
207 Jak pisze Joseph Raz w koncepcji tej: „zadaniem i podstawową główną funkcją władz jest służba rządzonym”. 

Joseph Raz, The Morality of Freedom, Oxford 1986, s. 55-56.  
208 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 30. Wskazuje również, że przez pojęcie 

służby w tym kontekście nie ma on na myśli czynienia tego, czego oni chcą. Ibidem. 
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znaczenie przypisywane ludowi przez Mencjusza, uznaje „władzę jako usługę” za najlepiej 

oddającą konfucjańskie stanowisko w kwestii natury władzy politycznej209. Jednocześnie 

wskazuje, że w jego ocenie relacja pomiędzy rządzącymi a rządzonymi w klasycznych tekstach 

konfucjańskich nie daje się zredukować do jedynie czysto funkcjonalnej relacji sprowadzającej 

się do tego, że panowanie jest usprawiedliwione dlatego, że służy dobru tych drugich.  

Jego zdaniem rządzenie we wczesnej myśli konfucjańskiej musiało również być oparte na 

dwustronnej więzi. Niezbędnym elementem prawowitej władzy miało być to, że poddani ją 

akceptowali. Akceptacja ta w jego ocenie nie daje się sprowadzić do samego posłuszeństwa czy 

nawet poparcia210. Ma ona miejsce wtedy, kiedy w odpowiedzi na autentyczną troskę lud 

chętnie przyjmuje i uznaje władzę nad sobą211. Ponadto w jego ocenie prawowitość władzy u 

wczesnych autorów konfucjańskich nie miała charakteru dychotomicznego, zero-jedynkowego, 

ale stanowiąc pewne kontinuum, była stopniowalna. Z tego powodu jej ocena, z wyjątkiem 

sytuacji skrajnych, jest nieoczywista212. 

Chan opowiada się wyraźnie za koncepcją rządu ograniczonego („rząd ograniczony” to 

dla niego rząd związany prawem213, w istocie traktuje on pojęcia rządu ograniczonego oraz 

rządu konstytucyjnego jako zbliżone, o ile nie synonimiczne214) oraz podziałem władz, 

przyznając jednocześnie, że nie tylko nie występują one w klasycznej myśli konfucjańskiej, ale 

zostają przez nią odrzucone215. Takie stanowisko u autorów starożytnych tekstów miało opierać 

się na dwóch przesłankach: analogii wobec jedności dao oraz przekonaniu  

o niebezpieczeństwach związanych z podziałem władzy. Chan pochyla się nad każdym z tych 

argumentów, ostatecznie jednak oba uznaje za nieprzekonujące216. Za rządem ograniczonym 

przemawiać mają wspomniana już koncepcja władzy jako usługi, akceptacja istnienia norm 

wynikających z dao ograniczających dopuszczalne działania władzy oraz to, że państwo nie 

jest w doktrynie konfucjańskim pojmowane jako prywatna własność panującego (posługując 

się tutaj terminologią zaczerpniętą z myśli zachodniej autor Konfucjańskiego Perfekcjonizmu 

 
209 Ibidem, s. 29-30. 
210 Ibidem, s. 36-40. 
211 Ibidem, s. 37. 
212 Ibidem, s. 45. 
213 Według niego: „Współcześnie rozumiana ograniczona władza polityczna oznacza władzę, której źródło, zakres  

i wykonywanie jest określone i regulowane przez prawo”. Ibidem, s. 46. 
214 Ibidem, s. 50, 59. Jak pisze: „Ważne jest, by odnotować, że współczesna interpretacja rządu ograniczonego 

zakłada istnienie funkcjonującej konstytucji oraz niezawisłej władzy sądowniczej, interpretującej konstytucję oraz 

dokonującej sądowej kontroli aktów prawnych”. Ibidem, s. 59. 
215 Ibidem, s. 46-47. 
216Ibidem, s.  59. Chan rozważa oba argumenty, a jednocześnie odrzuca je jako ostatecznie nieprzekonywujące. 

Ibidem, s. 59-63. 
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Politycznego wskazuje, że ma ona charakter imperium, a nie dominium)217. W jego ocenie: 

„Chociaż demokracja nie jest jedynym systemem politycznym mogącym wyrazić konfucjańską 

koncepcję idealnej relacji politycznej, zapewnia najbardziej bezpośrednią i wyrazistą formę 

jego wyrażenia”218. Konfucjański perfekcjonizm oraz demokracja mają nie tylko być możliwe 

do pogodzenia, ale wzmacniać się wzajemnie219. 

W Konfucjańskim perfekcjonizmie Chan przyjmuje definicję demokracji sformułowaną 

przez Davida Beethama, zgodnie z którą demokracja to „sposób podejmowania decyzji  

w kwestii kolektywnie wiążących reguł i polityk, w którym lud sprawuje kontrolę”220. Według 

Chana demokracja jest pojęciem dotyczącym procedury, a nie rezultatu221. Z aprobatą przytacza 

pogląd Brian Barry`ego, który  twierdzi, że demokracja sama w sobie nie nakłada żadnych 

ograniczeń ani gwarancji w kwestii ochrony praw człowieka, równości, wolności czy rządów 

prawa, z wyjątkiem tych, które są niezbędne dla funkcjonowania demokratycznych procedur. 

Jak wskazuje filozof z Hongkongu, oznacza to, że demokracja wymaga bezwzględnie 

chociażby istnienia swobody wypowiedzi czy zrzeszania się, ponieważ wolności te są 

konieczne dla artykułowania swoich preferencji politycznych przez obywateli222. Jednocześnie 

jego zdaniem demokracja sama w sobie nie zakłada uznania ani gwarancji praw i wolności 

niedotyczących bezpośrednio tych kwestii. Dlatego z punktu widzenia oceny tego, czy jakieś 

państwo jest demokratyczne, nie są istotne kwestie, takie jak  swoboda zawarcia małżeństwa 

czy wyboru zawodu lub ich brak223. Jak pisze Chan: „Demokratyczna procedura może istnieć 

nawet wtedy, gdy jej uczestnicy zadecydują kolektywnie, że w tych sferach prawo do wyboru 

nie istnieje. Konfucjanizm może przyjąć demokrację nawet nie przyjmując w pełni wartości 

liberalnych”224.  

 
217 Ibidem, s. 50-51. 
218Ibidem, s. 86. Jego stanowisko w tej kwestii uległo ewolucji od czasu publikacji tekstu Demokracja i 

Merytokracja: W kierunku konfucjańskiej perspektywy. Joseph Chan traktował w nim demokrację jedynie jako 

swoisty „drugi wybór” konfucjanisty w sytuacji mającej miejsce w rzeczywistości, w której niemożliwy do 

realizacji jest ewidentnie preferowany model „opieki” (guardianship). Joseph Chan, Democracy and Meritocracy: 

Toward a Confucian Perspective, „Journal of Chinese Philosophy” 2007, t. 34 nr 2, s. 187-189. Sam wprost 

skrytykował swoje wcześniejsze stanowisko w Konfucjańskim perfekcjonizmie. Joseph Chan, Confucian 

Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 85. 
219 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 81. 
220 Ibidem, s. 83. 
221 Ibidem, s. 83-84. 
222 Ibidem, s. 84. Podobnie warunki niezbędne to zaistnienia demokracji przedstawiał Xu Fuguan. David Elstein, 

Xu Fuguan…, s. 214. 
223  Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 84. 
224 Ibidem.  
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Kwestią definiowania demokracji Joseph Chan zajął się także w swoim tekście 

zatytułowanym Demokracja i merytokracja: w kierunku perspektywy konfucjańskiej225, 

poprzedzającym o kilka lat publikację Konfucjańskiego perfekcjonizmu. Wyróżnił tam dwa 

znaczenia demokracji. Pierwsze to demokracja rozumiana jako rodzaj systemu politycznego, 

natomiast drugie to demokracja jako „wartość czy zasada” mająca być źródłem legitymizacji..  

Z tego powodu wskazywał na to, że kwestie akceptacji demokratycznych wartości oraz 

demokratycznych instytucji nie są ze sobą nierozerwalnie związane226. W swoich rozważaniach 

Chan zajmuje się przede wszystkim demokracją rozumianą w sposób bliższy do tego 

pierwszego znaczenia pojęcia, w takim  stopniu, że tam gdzie nie ma wystarczającego kontekstu 

na ogół uprawnione wydaje się założenie, że odnosi się do demokracji liberalnej w aspekcie 

ustrojowym czy proceduralnym.  

Chan daleki jest od uznawania demokracji za środek zdolny do rozwiązania wszystkich 

wyzwań i problemów. Wskazuje, że demokracja liberalna pojmowana w kategorii środka do 

osiągnięcia celów, jakimi są przezwyciężenie korupcji czy przeciwdziałanie generalnemu 

kryzysowi moralności, nie jest ani wystarczająca, ani niezbędna227. Z drugiej strony z aprobatą 

przywołuje chociażby opinię indyjskiego ekonomisty, laureata Nagrody Banku Szwecji 

 im. Alfreda Nobla z 1998 roku Amatryi Sena, zgodnie z którą demokracja może zapobiegać 

klęskom głodu, do których dochodzi przede wszystkim w krajach, w których rządzący nie 

muszą przejmować się perspektywą przegranych wyborów czy publicznej krytyki228. Pomimo 

pewnych słabości, w ocenie Josepha Chana, względy czysto utylitarne zdają się przemawiać 

dość wyraźnie za demokracją. Na tle innych ustrojów pozytywnie wyróżnia się ona w jego 

ocenie swoją zdolnością do reagowania na nadużycia władzy. Demokracja sprzyja także 

motywowaniu przywódców politycznych do działania na rzecz swych wyborców229.  

W dyskusji, która miała miejsce w lutym 2017 roku na Uniwersytecie Hongkońskim, 

Joseph Chan wskazał na Brexit oraz zwycięstwo wyborcze Donalda Trumpa jako na 

wydarzenia mające świadczyć o kryzysie demokracji, stanowią one jednak w jego ocenie 

jedynie argument na rzecz jej udoskonalenia, a nie rezygnacji z niej230 . 

 
225 Warto zaznaczyć, że jak sam przyznał to w jednym z przypisów, ocena kompatybilności konfucjanizmu oraz 

demokracji w tym artykule jest mniej optymistyczna od tej w Konfucjańskim perfekcjonizmie; w istocie fragment 

jednego z rozdziałów jest w pewnym stopniu „samokrytyką” tego artykułu. Joseph Chan, Confucian 

Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 85. 
226 Joseph Chan, Democracy and Meritocracy: Toward A Confucian Perspective, s. 179-180. 
227 Joseph Chan, Freedom, the Good, and China`s Moral Crisis, „Philosophy East and West” 2018, t. 62 nr 2, 

 s. 584. 
228 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 128. 
229 Ibidem, s. 70. 
230 Stephen Angle (red.), The Future of Confucian Political Philosophy, „Comparative Philosophy” 2018, t. 9  

nr 1, s. 53-54.  
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Odnośnie bardziej szczegółowych zagadnień związanych z funkcjonowaniem 

demokracji filozof z Hongkongu zestawia ze sobą dwa sposoby postrzegania celu instytucji 

wyborów. W przypadku pierwszego pozwalają one na kontrolę przywódców politycznych przez 

obywateli, którzy mogą ich nagrodzić lub wyciągnąć wobec nich konsekwencje, pozbawiając 

ich władzy. Podejście to nazywa on „modelem sankcji”231. Jako skrajny przykład modelu 

sankcji Chan przywołuje pogląd Davida Hume`a, zgodnie z którym z punktu widzenia 

projektowania systemu rządów każdego człowieka powinno traktować się jako potencjalnego 

łotra, kierującego się wyłącznie egoistycznymi motywami232. Sam opowiada się za odmiennym 

założeniem, przywołując słowa amerykańskiego teoretyka prawa Adriana Vermule`a, według 

którego: „projektowanie instytucji dla łotrów tworzy system, w którym łotry działają 

swobodnie, podczas gdy rycerze odmawiają objęcia urzędu politycznego”233. 

Takiemu rozumieniu celu wyborów przeciwstawia on „model selekcji”, którego rolę 

podkreśla234. Pisząc na temat znaczenia wyborów ze swej perspektywy, przytacza opinię 

amerykańskiego politologa Jamesa Fearona, według którego mogą być one: „środkiem wyboru 

takich przywódców, którzy będą kompetentnie i wiernie realizować interes publiczny, 

niezależnie od motywacji związanej z reelekcją”235. Według Josepha Chana: „Aby model ten 

[model selekcji - A. D.] działał niezbędne jest spełnienie trzech warunków: po pierwsze, by 

wśród kandydatów znajdowały się osoby należące do kategorii dobrych przywódców; po 

drugie, aby plany polityczne oraz koncepcje interesu publicznego kandydatów przynajmniej 

mniej więcej odpowiadały tym, jakie posiadają wyborcy (o ile posiadają oni jakiekolwiek); po 

trzecie, aby mechanizmy i procesy wyborcze były zaprojektowane w sposób umożliwiający 

wybór dobrych przywódców”236. Zaraz potem stwierdza: „Ponieważ warunki te nie wydają się 

niemożliwie do uzyskania, model selekcji nie jest modelem nierealistycznym”237. Za Jane 

Mansbridge wskazuje przy tym na to, że oba modele wcale nie muszą się wykluczać, podobnie 

jak ona uważa jednak, że to model selekcji powinien zajmować centralne miejsce238. W jego 

 
231 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 71-73. 
232 Ibidem, s. 72. 
233Ibidem, s. 73. Odnośnie całości argumentu Vermule`a zob. Adrian Vermule, Hume`s Second Best 

Constitutionalism, „The University of Chicago Law Review” 2003, t. 70 nr 1, s. 423-425. 
234 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 73-75. 
235 Ibidem, s. 75. Według Fearona takie podejście do wyborów można uznać za bliższe do potocznego wyobrażenia 

na temat ich znaczenia wśród Amerykanów. Na poparcie tej tezy powołuje się on na wyniki badań wskazujące na 

negatywne postrzeganie reelekcji jako motywu kierującego kandydatami. James D. Fearon, Electoral 

Accountability and the Control of Politicians: Selecting Good Types versus Sanctioning Poor Performance, [w:] 

Democracy, Accountability and Representation, Adam Przeworski, Susan C. Stokes, Bernan Manin (red.), 

Cambridge 1999, s. 60-61. 
236 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 75. 
237 Ibidem. 
238 Ibidem, s. 75-76. 
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ocenie, w swoim aspekcie selekcji wybory „wyrażają konfucjańskiego ducha relacji 

politycznej”239. Odnosząc się do jeszcze innego spojrzenia na rolę wyborów, które nazywa 

„proceduralno-deliberatywnym”240, nie odrzuca go, uznając je za możliwe do pogodzenia  

z modelem selekcji241. 

Dla Chana bycie obywatelem samo w sobie jest pełnieniem stanowiska politycznego242. 

Jak pisze: „Naturalne obywatelstwo nie istnieje tak samo, jak nie istnieje naturalne 

panowanie”243. Prawa polityczne mają mieć bowiem charakter odmienny niż chociażby, 

wskazane przez Chana w charakterze przykładu, prawo do sprawiedliwego procesu czy prawo 

do niebycia torturowanym. O ile te prawa dotyczą zasadniczo ochrony jednostki przed krzywdą, 

prawa polityczne, w szczególności prawo do głosowania w wyborach, daje temu, komu ono 

przysługuje uprawnienie do współdecydowania w sprawach życia obywateli i mieszkańców 

danej wspólnoty politycznej244. Chan cytuje w tym kontekście Jeremy`ego Waldrona, według 

którego: „głosować to znaczny sprawować hohfeldiańską władzę (aczkolwiek bardzo 

warunkową władzę): to podejmować działanie, które (jeżeli wystarczająco wielu innych 

również je podejmie) zmienia rozkład praw i obowiązków w społeczności”245. Inaczej niż 

teoretycy demokracji partycypacyjnej - jako przykład przywołany zostaje Benjamin Barber - 

Chan nie zakłada, że instytucje, takie jak różnego rodzaju zgromadzenia, referenda czy 

obywatelskie inicjatywy ustawodawcze same w sobie zapewniają wzrost poziomu cnót 

obywatelskich. Relacja między nimi ma bowiem charakter wręcz odwrotny - aktywności te nie 

tworzą tych cnót, ale zakładają ich istnienie i są dzięki nim możliwe246. 

Chan podkreśla znaczenie edukacji, ponieważ w jego ocenie, wpisującej się zresztą,  

jak sam to zauważa, w długą tradycję konfucjańską, w ostatecznym rozrachunku instytucje, 

chociaż niewątpliwie ważne, znaczą mniej niż sami ludzie247. Według Chana, postulowana 

 
239 Ibidem, s. 20. 
240 Zgodnie z nim wybory stanowią przede wszystkim sposób wyrażenia opinii publicznej oraz rozwiązywania 

sporów. Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 76-77. 
241 Ibidem. 
242 Ibidem, s. 32 Chan z aprobatą przywołuje słowa późniejszego sędziego amerykańskiego Sądu Najwyższego 

Louisa Brandeisa: „W republice najważniejszym urzędem jest urząd obywatela”. Ibidem. Chan cytuje je za książką 

Baracka Obamy Audacity of Hope. Jest to w istocie parafraza nieco dłuższego sformułowania rzeczywiście 

użytego przez Brandeisa, za pomocą którego uzasadniał on swoją odmowę ubiegania się o stanowisko burmistrza 

Bostonu: „ (…) najważniejszym urzędem i tym, który każdy z nas może i powinien pełnić, jest urząd prywatnego 

obywatela. Obowiązki związane z urzędem prywatnego obywatela nie mogą przy republikańskiej formie rządów 

być zaniedbane bez poważnej szkody dla ogółu”. Nadine Strossen, The Lawyer and the Law Professor as Public 

Private Citizen, „American Bar Foundation Research Journal” 1986, t. 11 nr 1, s. 119. 
243 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 32. 
244 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Response to Kim, Angle, Wong, Li, Chiu, and Ames, „Philosophy 

East and West” 2017, t. 67 nr 1, s. 83. 
245 Ibidem. 
246 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 95-96. 
247 Ibidem, s. 95. 
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chociażby przez Barbera czy Ronalda Dworkina „edukacja obywatelska” polegająca na 

rozwijaniu w uczniach umiejętności krytycznego myślenia czy przekazywaniu informacji 

dotyczących spraw publicznych jest niewystarczająca. Powinna ona bowiem wpajać również 

takie cnoty jak uprzejmość czy troska o dobro wspólne248. Ponadto w podejściu liberalnym, gdy 

zwraca się uwagę na rolę cnót obywatelskich, czyni się to przede wszystkim z uwagi na ich 

funkcję utylitarną, na jej nieodzowność dla dojrzałej deliberacji249.  

Za Paulem Weithmanem Chan wyróżnia „republikanizm polityczny”, podnoszący 

kwestię cnót obywatelskich w trosce o partycypację w życiu politycznym oraz jej jakość, oraz 

„republikanizm perfekcjonistyczny”, sięgający swoim rodowodem myśli Cycerona i nie 

wprowadzający jasnego rozróżnienia między cnotą obywatelską i osobistą oraz akcentujący 

znaczenie doskonalenia charakteru przez obywateli. Chan sam opowiada się za tym drugim250.  

W proponowanej przez Chana „demokracji konfucjańskiej” moralność ma mieć 

pierwszeństwo nad preferencjami obywateli,  niekiedy mogą one również musieć ustąpić wobec 

wymogów ich dobrobytu oraz innych aspektów dobrego życia251. Własne podejście do praw 

politycznych Chan postrzega nie jako teorię demokratyczną, ale jako teorię uzasadniającą 

demokrację jako instytucję252. Pomimo zasadniczo pozytywnego stosunku wobec ustroju 

demokratycznego i związanych z nim instytucji dostrzega potrzebę ich udoskonalenia. Bardziej 

szczegółowe kwestie proponowanego przez niego rozwiązania ustrojowego zostaną 

przedstawione i przeanalizowane w następnym rozdziale, w tym miejscu wskażę tylko, że ich 

podstawą jest idea poszerzenia parlamentu o trzecią izbę, która nie byłaby wyłaniana w drodze 

wyborów powszechnych253. 

Niezależnie od swojego wyraźnego optymizmu w kwestii potencjału, mającego tkwić  

w możliwości połączenia elementów demokracji oraz konfucjańskiej tradycji, Joseph Chan 

sceptycznie ocenia perspektywy powstania ustroju demokratycznego w Chińskiej Republice 

Ludowej w dającej się przewidzieć przyszłości. Wprost dał temu wyraz w artykule 

polemicznym wobec książki Demokracja w Chinach: Nadchodzący kryzys (Democracy  

in China: the Coming Crisis), której autorem jest Ci Jiwei. Chan nie zgadza się zarówno  

z twierdzeniem jej autora, jakoby społeczeństwo chińskie stać się już miało „społeczeństwem 

 
248 Ibidem, s. 96. 
249 Ibidem. 
250Ibidem, s. 96-97. Według Weithmana tę odmianę republikanizmu cechuje przekonanie, że „lepsi ludzie są 

lepszymi obywatelami”. Paul Weithman, Political Republicanism and Perfectionist Republicanism, „The Review 

of Politics” 2004, t. 66 nr 2, s. 302.  
251 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Response…, s. 92. 
252 Ibidem, s. 84. 
253 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 100 -110. 
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demokratycznym” w tym znaczeniu, że charakteryzuje je równość, o jakiej pisał Alexis  

de Tocqueville254, a ponadto podaje w wątpliwość koronny argument pracy, jakim jest 

twierdzenie, że wprowadzenie reform demokratycznych miałoby leżeć w prawidłowo 

rozumianym interesie Komunistycznej Partii Chin255. Autor Konfucjańskiego perfekcjonizmu 

wskazuje, że trudno sobie wyobrazić, by partia, konsekwentnie odrzucająca możliwość 

demokratyzacji, przystała na drastyczną zmianę własnej pozycji, zwłaszcza w sytuacji, w której 

na chwile obecną (Chan pisał o tym w 2022 roku) jej władza wydaje się niezagrożona256.  

W związku z powyższym odrzuca kolejną ważną tezę Jiweia, a mianowicie jego twierdzenie, 

że zwolennicy demokratycznych przemian w Chinach kontynentalnych powinni podążać drogą 

współpracy z władzą, wskazując, że nic w dotychczasowej praktyce (ani tym bardziej  

w partyjnej doktrynie chińskich komunistów) nie przemawia za tym, że ta jest zainteresowana 

współpracą ze społeczeństwem w modyfikacji istniejącego w Chinach kontynentalnych 

ustroju257. Chan pozostaje jednocześnie nieprzekonany co do tego, że brak demokratyzacji musi 

nieuchronnie doprowadzić w bliskiej przyszłości do głębokiego kryzysu i niestabilności; nie 

wyklucza takiej możliwości, ale dopuszcza również prawdopodobieństwo kontynuacji 

hegemonii partii komunistycznej w obecnym kształcie, w szczególności dzięki wykorzystaniu 

nowych technologii do inwigilacji społeczeństwa oraz systemu szkolnictwa do indoktrynacji.  

Bierze pod uwagę także możliwość wprowadzenia częściowych reform politycznych na skutek 

konfliktów wewnętrznych i walki o władzę w j szeregach partii258.  

Joseph Chan jednoznacznie stwierdza nie tylko brak fundamentalnych sprzeczności 

pomiędzy demokracją (którą definiuje głównie w oparciu o kryteria proceduralne)  

a konfucjanizmem, ale wręcz podkreśla jej potencjał z punktu widzenia dążeń do realizacji 

konfucjańskich idei. Jego pozytywna ocena demokracji liberalnej jednocześnie nie opiera się 

na idei suwerenności ludu ani istnieniu prawa do partycypowania w życiu politycznym.  

W swoich rozważaniach szeroko odwołuje się do współczesnej, zachodniej, przede wszystkim 

amerykańskiej, filozofii politycznej oraz politologii.  

 

 
254 Chan wskazuje tutaj zarówno zniekształcenie przez autora Demokracji w Chinach znaczenia tego pojęcia  

u de Tocqueville`a, jak i wyraża sceptycyzm, co do tego, czy autor trafnie ocenia rzeczywistą sytuację chińskiego 

społeczeństwa. Joseph Chan, Is Democracy Going to Knock on China`s Door? A Reply to Jiwei Ci`s Democracy 

in China, “Dao” 2022, t. 21, s. 454-458. Por. Ci Jiwei, Democracy in China: the Coming Crisis, Cambridge, 

Massachusetts i Londyn 2019, s. 20-21, 114-117, s. 122-124. Na temat charakterystyki społeczeństwa 

demokratycznego przez Alexisa De Tocqueville`a zob. Alexis de Tocqeville, tł. Barbara Janicka, Marcin Król,  

O demokracji w Ameryce, Warszawa 2005, s. 45, 50-51,  
255 Joseph Chan, Is Democracy…, s. 451-452.  Por. Ci Jiwei, op. cit., s. 9-11, 28-29, 126,  
256 Joseph Chan, Is Democracy…, s. 461-462. 
257 Ibidem, s. 462. 
258 Ibidem. 
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III.6. Jiang Qing i jego „polityczny konfucjanizm” a demokracja 

 

Jiang Qing urodził się w 1953 roku w Guiyangu, stolicy południowo-wschodniej 

prowincji Guizhou. Jego ojciec był działaczem Komunistycznej Partii Chin259. Okres nauki  

w szkole średniej młodego Jianga zbiegł się w czasie z Rewolucją Kulturalną. Po zakończeniu 

edukacji Jiang ochotniczo wstąpił do Chińskiej Armii Ludowo-Wyzwoleńczej, gdzie służył 

jako mechanik samochodowy260. W 1978 roku przystąpił do egzaminu wstępnego i rozpoczął 

studia prawnicze. Po ich zakończeniu przez pewien czas był urzędnikiem w sądzie na 

prowincji261. Do 2001 roku wykładał w Kolegium Administracji w Shenzhen262. W młodości 

dał się poznać jako bardzo entuzjastyczny komunista. Z czasem jego poglądy zaczęły ulegać 

stopniowym, chociaż wyraźnym zmianom263. W czasie studiów prawniczych jego, inspirowane 

własną lekturą wczesnych publikacji Marksa264 oraz dorobkiem szkoły frankfurckiej, teksty265 

spotkały się z krytyką. Na ich autora wywierana była presja mająca skłonić go do odwołania 

wyrażonych poglądów, której jednak zdołał się oprzeć266. W latach osiemdziesiątych XX wieku 

przez pewien czas opowiadał się za szeroko rozumianym liberalizmem i czerpaniem wzorców 

 z Zachodu, interesował się wówczas również chrześcijaństwem oraz buddyzmem267. 

Kluczową rolę w jego zwrocie w kierunku konfucjanizmu miały odegrać dzieła Tanga Junyi, 

z którymi zetknął się po raz pierwszy w 1984 roku, rok później miał okazję osobiście poznać 

Liang Shuminga268. W 1989 roku Jiang Qing opublikował w tajwańskim czasopiśmie tekst  

zatytułowany Praktyczne znaczenie odrodzenia nauki konfucjańskiej w kontynentalnych 

Chinach i problemy, wobec których ona staje (Zhongguo dalu fuxing ruxue de xianshi yiyi ji qi 

miankin de wenti). Kategorycznie odrzucał w nim marksizm-leninizm jako zupełnie 

 
259 Erika Yu, Meng Fan, A Confucian Coming of Age, [w:] The Renaissance of Confucianism in Contemporary 

China, Fan Ruiping (red.), Dordrecht, Heidelberg, Londyn i Nowy Jork, 2011, s. 241. 
260 Daniel A. Bell, Introduction, [w:] Jiang Qing, tł. Edmund Rynden, A Confucian Constitutional Order: How 

China`s Ancient past Can Shape Its Political Future, Princeton i Oxford 2013, s. 2. 
261 Był to niewątpliwe rezultat towarzyszących mu kontrowersji, zdecydowana większość pozostałych 

absolwentów otrzymała stanowiska w największych chińskich miastach. Erika Yu, Meng Fan, op. cit., s. 245. Na 

temat niedoboru prawników w Chinach w początkowych okresie „reform i otwarcia” zob. Jerome A. Cohen, Ross 

H. Munro, Daniel Kelly, Is there Law in China, [and Comments], „ Maryland Journal of International Law” 1979, 

t. 5 nr 1, s. 74-76. 
262 John Makeham, Lost soul…, s. 261. 
263 Od bycia gorliwym maoistą w trakcie studiów oraz służby wojskowej ewoluował w stronę fascynacji 

wczesnymi dziełami Marksa oraz zachodnią myślą marksistowską po fascynacje chrześcijaństwem oraz 

buddyzmem. Erika Yu, Meng Fan, op. cit., s. 242-246. 
264 Poważniejsze zainteresowanie Jiang Qinga myślą polityczną rozpoczęło się jeszcze w takcie jego służby 

wojskowej. Ibidem, s. 243-244. 
265 Jiang twierdził wówczas, że maoizm czasów rewolucji kulturalnej był zupełnie oderwany od „prawdziwego” 

marksizmu, który miał być kompatybilny z wolnością indywidualną czy demokracją. Ibidem, s. 244-245. 
266 Daniel A. Bell, Introduction…, s. 3. 
267 Erika Yu, Meng Fan, op. cit., s. 246-247. 
268 Daniel A. Bell, Introduction…, s. 4. 
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nieadekwatny do bycia „narodową doktryną” Chin. W jego ocenie był on destrukcyjny, obcy, 

prowadzący nie do przyspieszenia, ale do spowolnienia procesu modernizacji i nie mogący 

dotrzeć do ogółu Chińczyków. Jego rolę miał według Jiang Qingazastąpić konfucjanizm269. 

Aktywność, poglądy i osoba Jiang Qinga wywołały we współczesnych Chinach niemało 

kontrowersji. Opracowany przez niego podręcznik do nauki konfucjańskich tekstów 

klasycznych opublikowany w 2004 roku spotkał się z krytyką zarzucającą ogłupianie 

społeczeństwa i promowanie obskurantyzmu poprzez  działania mające na celu popularyzację 

recytacji fragmentów ksiąg konfucjańskich wśród dzieci270. Jednocześnie pomimo radykalizmu 

swoich poglądów i jawnego odrzucenia marksizmu Jiang Qing niejednokrotnie mógł brać 

udział w oficjalnych uroczystościach związanych z uczczeniem tradycji konfucjańskiej.  

Dla przykładu w 2008 roku miał okazję wygłosić przemówienie w trakcie zorganizowanego 

przez lokalne władze Kulturalnego Festiwalu Konfucjusza w Qufu271. Zwolennikami  

i kontynuatorami myśli Jiang Qinga są młodsi konfucjaniści, tacy jak między innymi Guo 

Xiaodong oraz Zeng Yi272. Współcześnie Jiang rzadziej publikuje i zabiera głos w dyskusjach 

dotyczących tematów kontrowersyjnych, zajmując się przede wszystkim sprawami założonej 

przez siebie wspomnianej już akademii konfucjańskiej273. 

Daniel A. Bell określił dorobek Jiang Qinga mianem „najbardziej systematycznej  

i szczegółowej obrony politycznego konfucjanizmu od czasu powstania Chińskiej Republiki 

Ludowej”274. Również badający zagadnienie demokracji we współczesnej myśli konfucjańskiej 

David Elstein uznaje myśl polityczną konfucjanisty z Guizhou za :„prawdopodobnie 

najbardziej wszechstronną alternatywę zarówno wobec obecnego reżimu, jak i wobec 

demokracji liberalnej w Chinach”275. Jednocześnie jest on autorem bardzo kontrowersyjnym. 

Nie brak mu oponentów, nawet wśród niektórych konfucjanistów wywodzących się  

z kontynentu.  Huang Yushun nazwał na przykład koncepcje zwolenników „Nowej Religii 

Konfucjańskiej” (ewidentnie mając na myśli Jianga i jego sympatyków): „z politycznego 

punktu widzenia gmatwaniną totalitaryzmu, nacjonalizmu i populizmu”276. 

 
269 John Makeham, Lost Soul…, s. 261-263. 
270 Qin Pang, State-Society Relations and the Confucian Revivalism in Cotemporary China, Singapur 2019, s. 32. 
271 Ibidem, s. 147. 
272 Jiang Dongxiang, Defending Constitutional Democracy on Confucian Terms: Progressive Confucianism  

and Its Debate with Traditionalist Confucianism in Contemporary China, „Journal of Confucian Philosophy  

and Culture” 2021, t. 35, s, 165. 
273 Matthew Schmitz, Confucian Integralism, „Frist Things” 2020, 

https://www.firstthings.com/article/2020/05/confucian-integralism, [dostęp z dnia 5 lutego 2024 roku]. 
274 Daniel A. Bell, China`s New Confucianism…, s. 176. 
275 David Elstein, Democracy ..., s. 146. 
276 Stephen C. Angle, The Adoloscence of Mainland New Confucianism, „Contemporary Chinese Thought” 2018,  

t. 49 nr 2, s. 92. 
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Jiang Qing uważa się za reprezentanta nurtu, który określa mianem „politycznego 

konfucjanizmu” (zhengzhi ruxue), którego fundamentem ma być jego zdaniem Kronika Wiosen 

i Jesieni oraz Komentarz Gongyanga277. „Konfucjanizm polityczny” przeciwstawia on 

„konfucjanizmowi serca-umysłu” (xinxue) czy też „konfucjanizmowi samodoskonalenia”278, 

przy czym w jego rozumieniu do kategorii należą nie tylko reprezentanci szeroko rozumianej 

szkoły Lu i Wanga, ale zasadniczo cała myśl konfucjańska czasów dynastii Song oraz 

późniejsza. Jiang wskazuje na szereg istotnych różnic pomiędzy tymi dwoma nurtami 

konfucjanizmu. Według niego polityczny konfucjanizm kładzie większy nacisk na wierność 

tekstom pochodzących od samego Konfucjusza i jego uczniów279, koncentruje się na kwestiach 

dotyczących życia społecznego, w tym zagadnieniem udoskonalania rzeczywistości społeczno-

politycznej oraz odznacza się żywym zainteresowaniem praktyką polityczną oraz 

doświadczeniami historycznymi280. Jednocześnie, czerpiąc inspirację od Xunzi, Jiang 

podkreśla rolę instytucji oraz odrzuca nadmiernie w jego ocenie optymistyczny pogląd na temat 

natury człowieka281. Pomimo silnie akcentowanej dychotomii oraz przedstawiania xinxue jako 

odnoszącego się zasadniczo głównie do problematyki jednostki i jej duchowego rozwoju Jiang 

twierdzi, że „polityczny konfucjanizm” nie stoi z nim w sprzeczności ani nie jest jego 

przeciwieństwem, a jedynie tak jak on stanowi część pewnej całości282. Wskazuje nawet, że 

„konfucjanizm serca-umysłu” stanowi niezbędny element równowagi, mogący dopełniać 

niedoskonałości „politycznego konfucjanizmu”283. Chociaż Jiang Qing wyraża wielokrotnie 

uznanie i szacunek wobec przedstawicieli Nowego Konfucjanizmu, w szczególności za ich 

wkład w kontynuację i ożywienie tradycji konfucjańskiej w XX wieku, bardzo krytycznie 

odnosi się jednak do ich dorobku w zakresie myśli politycznej284. Według Jiang Qinga błędem 

jest próba ujęcia konfucjanizmu przy pomocy pojęć zaczerpniętych z zachodniej demokracji 

liberalnej285. Ściśle związany z tym jest drugi formułowany przez niego wobec Nowych 

 
277 Roman Sławiński, Społeczna funkcja…, s. 30-31. 
278 Daniel A. Bell, Introduction…, s. 5. 
279 Jiang Qing w pełni przyjmuje powszechnie kwestionowany współcześnie pogląd o Konfucjuszu jako autorze 

Księgi Wiosen i Jesieni oraz redaktorze Księgi Rytuałów, Jiang Qing, From Mind Confucianism…, s. 25. 
280 Ibidem, s. 25-27. 
281 Ibidem, s. 25-26.  
282 Ibidem, s. 29. 
283 Ibidem. Jiang Qing na przestrzeni lat złagodził w swoje stanowisko względem „konfucjanizmu serca-umysłu” 

w porównaniu z tym, które formułował na początku lat dziewięćdziesiątych. W istocie został za to skrytykowany 

przez profesora uniwersytetu Tsinghua Rena Jiantao. Ren Jiantao, Beyond Mencius and Xunzi: A Third Approach 

to Confucianism, „Journal of Chinese Humanities” 2020, t. 6, s. 79-80. 
284 Jiang Qing, From Mind Confucianism to Political Confucianism, [w:] The Renaissance of Confucianism in 

Contemporary China, Fan Ruiping (red.), Dordercht, Heidelberg, Londyn i Nowy Jork, s. 17.  
285 Ibidem.  
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Konfucjanistów zarzut, a mianowicie zaniedbanie przez jego przedstawicieli 

„instytucjonalnego wymiaru konfucjanizmu”286. 

Charakterystyczny dla poglądów Jiang Qinga jest również bardzo wyraźny i śmiało 

demonstrowany konserwatyzm obyczajowy287. Silne przywiązanie do tradycji i dystans,  

a wręcz jawną dezaprobatę wobec wpływów zachodnich, Jiang manifestuje również w swoim 

codziennym życiu, chociażby nosząc strój inspirowany szatami z czasów dynastii Ming288.  

Jiang Qing zachowuje znaczny dystans wobec nie tylko współczesnej myśli politycznej, 

ale również wobec szerszego dorobku nauk humanistycznych czy społecznych. Jak twierdzi: 

„Zachodnia nauka o polityce, ekonomii, prawie, etyce, religii, sztuce, historii i filozofii, która 

się pojawiła we współczesnej epoce, powstała, by służyć zaspokojeniu ludzkich pragnień. 

Zachodni intelektualiści są nieświadomi tego faktu i myślą, że poszukują prawdy przy pomocy 

racjonalizmu. W rzeczywistości jednak mylą zaspokojenie pragnień z sensem życia”289. 

Jiang odrzuca liberalizm polityczny Johna Rawlsa, zarzucając mu hipokryzję290. 

Wskazuje, że wbrew założeniom amerykańskiego filozofa, jest on inherentnie zakorzeniony  

w pewnym partykularnym systemie wartości, a konkretnie w protestanckim 

 
286 Ibidem, s. 20-22. 
287 Większość najważniejszych współczesnych myślicieli swoje poglądy w tej kwestii często wyraża dość 

oględnie, natomiast Jiang Qing przedstawił swoje stanowisko w stosunkowo jednoznaczny sposób. W tekście 

zatytułowanym Zhiyou Rujia neng andun xiandai nuxing (Tylko konfucjaniści mogą stworzyć miejsce dla 

współczesnych kobiet) z 2015 roku, będącym zapisem swoistego wywiadu, który przeprowadziła z nim jego 

asystentka Fan Bixuan, Jiang stara się odeprzeć zarzuty formułowane wobec konfucjanizmu i dotyczące pozycji 

kobiet w tradycyjnym społeczeństwie chińskim. Odnosząc się do krytykowanej często instytucji konkubinatu  

z jednej strony podważa jej związek z konfucjanizmem, twierdząc, że uczeni konfucjańscy jedynie ją tolerowali, 

a nie stworzyli ani zasadniczo nie aprobowali, z drugiej twierdzi, że sytuacja kobiet w przeszłości  

w Chinach nie była tak zła jak jest to przedstawiane w stereotypowych wyobrażeniach i generalnie nie była gorsza 

od tej charakteryzującej inne przednowoczesne społeczeństwa. Jiang Qing, tł. David Ownby, Only Confucians 

Can Make the Place for Modern Women, [w:] Timothy  Cheek, David Ownby, Joshua A. Fogel (red.), Voices from 

the Chinese Century: Public Intellectual Debate from Contemporary China, Nowy Jork 2020, s. 321-325. Jiang 

wskazuje zresztą na ścisłą monogamię jako coś charakterystycznego wyłącznie dla tradycji chrześcijańskiej, nie 

mogącego pretendować do roli uniwersalnej normy, posuwa się z resztą do porównania norm życia małżeńskiego 

i rodzinnego na Zachodzie z tymi charakteryzującymi kulturę islamu, które to porównanie w jego ocenie wypada 

na korzyść tej drugiej. Kultura ta ma być zresztą jedyną, w której instytucja małżeństwa nie przeżywa w obecnych 

czasów głębokiego kryzysu. Ibidem, s. 324, 330. 
288 Daniel A. Bell, China`s New Confucianism…, s. 188-189. Jednocześnie Bell opisując swoje osobiste 

doświadczenia ze spotkań z Jiangiem, uznaje jego reputację jako antyzachodniego fundamentalisty za 

niezasłużoną i opisuje go jako człowieka otwartego i uprzejmego. Ibidem, s. 189. 
289 Chen Ming, Modernity and Confucian Political Philosophy in a Globalizing World, „Diogenes” 2008, t. 221  

nr 1, s. 97-98. 
290 Jiang Qing, tł. Edmund Rynden, Debating my Critics, [w:] Jiang Qing, tł. Edmund Rynden, A Confucian 

Constitutional Order: How China`s Ancient Past Can Shape Its Political Future, Princeton i Oxford 2013,  

s. 164. 
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chrześcijaństwie291. Postulowana neutralność państwa staje się więc według niego fikcją292. 

Według Jiang Qinga niezbędne jest promowanie konfucjanizmu jako „rozległej doktryny”293. 

Ma to być: „sprawa życia lub śmierci, i coś, w kwestii czego nie można zgodzić się na 

jakiekolwiek ustępstwo”294. Wychodząc z tego założenia opowiada się za przyznaniem 

konfucjanizmowi statusu religii państwowej295. Jiang przekonuje, że rozwiązanie takie nie 

stanowi zagrożenia dla wolności religijnej i występuje w demokratycznych państwach 

zachodnich w przypadku Wielkiej Brytanii, krajów skandynawskich oraz Grecji296. Porównanie 

to lub podobne, którymi Jiang Qing posługuje się niejednokrotnie, może skłaniać czytelnika do 

zadania sobie pytania, czy jego wyobrażenie na temat znaczenia religii państwowej w życiu 

duchowym i społecznym współczesnej Szwecji czy Wielkiej Brytanii nie jest wyolbrzymione.  

W najbardziej kompleksowy sposób swoją filozofię polityczną Jiang Qing wyraził  

w esejach przygotowanych przy okazji seminarium zorganizowanego przez Daniela A. Bella 

oraz Fan Ruipinga w maju 2010 roku w Hongkongu, które ukazały się, wraz z artykułami 

polemicznymi pozostałych uczestników i repliką Jianga, w formie książkowej pod tytułem 

Konfucjański Porządek Konstytucyjny: Jak starożytna przeszłość Chin może ukształtować ich 

polityczną przyszłość (A Confucian Constitutional Order: How Ancient Chinese Past Can 

Shape Its Political Future)297. Jiang kategorycznie stwierdza, że drogą do dalszego 

politycznego rozwoju Chin jest Droga Królewska (wangdao)298 a nie demokracja299. Odrzuca 

 
291 Ibidem, s. 164-165 Co istotne Jiang atakuje idee Rawlsa w dużej mierze poprzez odwołanie do kultury  

i rzeczywistości politycznej Stanów Zjednoczonych i ich konstytucji, przywołując przy okazji Roberta Bellaha  

i jego pojęcie „religii obywatelskiej”. Nasuwa się pytanie, na ile Jiang traktuje Rawlsa jako rzecznika 

amerykańskiego status quo, co pod pewnymi względami może wydawać się dość zaskakującą konkluzją. Na rzecz 

takiej interpretacji jego krytyki Rawlsa przemawia  przedstawienie w charakterze zarzutu okoliczności, że „teoria 

pluralizmu Rawlsa nie odpowiada rzeczywistości pluralizmu w krajach zachodnich”. Ibidem, s. 166. 
292 Ibidem, s. 193. 
293 Ibidem, s. 180. Termin zaczerpnięty od Rawlsa, z którego koncepcją polemizuje. 
294 W tłumaczeniu Ryndena “something on which no ground can be ceded”, Ibidem, s. 179. 
295 Ruicheng Wang, The Rise of Political Confucianism in Contemporary China, s. 41-42. 
296 Ibidem.., s. 42. Co istotne, Jiang Qing jest przekonany o napięciu i konflikcie pomiędzy konfucjanizmem oraz 

chrześcijaństwem oraz o jego permanentnym, nieuniknionym charakterze. Jako zagrożenie dla konfucjanizmu  

postrzega próby ekspansji religii chrześcijańskiej na terytorium Chin. Ping-Cheung Lo, Jiang Qing`s Argument on 

the Inevitable and Permament Conflict between the Christian Faith and Chinese Culture and on Estabishing 

Confucianism as the State Religion, [w:] The Renaissance of Confucianism in Cotemporary China, Fan Ruiping 

(red.), Dorderecht, Heidelberg, Londyn i Nowy Jork 2011 2011, s. 173-174. Jiang, podobnie jak Kang Xiaoguang, 

protestował przeciwko planowanej budowie w Qufu dużego kościoła, posuwając się wręcz do zapowiedzi, że jeżeli 

kościół powstanie, to on sam już nigdy w swoim życiu nie odwiedzi rodzinnego miasta Konfucjusza. Jiang Qing, 

Blessed Are Meek and Peacemakers, „Contemporary Chinese Thought” 2013, t. 44 nr 2, s. 39-41. 
297 Jiang Qing, tł. Rynden Edmund, red. Bell Daniel A., A Confucian Constitutional Order: How China`s Ancient 

past Can Shape Its Political Future, Princeton i Oxford 2013, s. 1-2. Publikacja ta stanowi przekład powstałych  

z tej okazji tekstów. Ibidem. 
298 Edmund A. Rynden przetłumaczył pojęcie Drogi Królewskiej (wangdao) jako „Way of Humane Authority”. 

Ibidem, s. 210. 
299 Jiang Qing, tł. Edmund Rynden, The Way of Humane Authority: the Theoretical Basis for Confucian 

Constitutionalism and a Tricameral Parliament, [w:] Jiang Qing, tł. Rynden Edmund, red. Bell Daniel A.,  
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zarówno, jak to określa, zachodni, liberalny model „prawdziwej demokracji”, jak i koncepcje 

„demokracji socjalistycznej”300. Sam Jiang definiuje Drogę Królewską jako „teoretyczny 

model, za pomocą którego konfucjanizm ustanawia sposób rozstrzygnięcia kwestii 

legitymizacji”301. Jego podstawę stanowi odwołanie się do starożytnych władców-mędrców 

dynastii Zhou, Shang oraz Xia302. Jiang twierdzi, że Droga Królewska była realizowana  

w historii, chociaż w sposób niedoskonały, stopniowy  i częściowy, w ramach chińskiego 

ustroju monarchicznego, natomiast demokracja miała być według niego „czystą mistyką”303. 

Centralne miejsce w jego krytyce ustroju demokratycznego zajmuje kwestia 

legitymizacji władzy. Stanowi ona najbardziej charakterystyczny aspekt myśli politycznej tego 

konfucjanisty. Znajduje się ona również u podstaw jego wizji ustroju państwa, która omówiona 

zostanie w kolejnym rozdziale. Opierając się na własnej interpretacji tekstów konfucjańskich, 

w szczególności Komentarza Gongyanga do Księgi Wiosen i Jesieni, oraz dorobku uczonych 

konfucjańskich czasów dynastii Han, w tym Dong Zhongshu, Jiang formułuje koncepcję 

potrójnej legitymizacji władzy, która znajduje się w samym centrum jego myśli politycznej304. 

Jiang Qing odwołuje się również do idei suwerenności Nieba przedstawionej w Księdze 

Mencjusza305. Powołując się na te źródła dowodzi, że prawowita władza musi jednocześnie 

czerpać legitymację od Nieba, Ziemi oraz człowieka. Przez legitymację Nieba Jiang rozumie 

legitymizację mającą charakter transcendentny. Źródłem legitymacji Ziemi są kultura i historia. 

Wreszcie pod pojęciem legitymacji człowieka rozumie on wolę ludu306. Wszystkie te formy 

legitymizacji są jego zdaniem równie ważne i powinny działać w sposób harmonijny307. 

Sformułowane przez niego koncepcje „politycznego konfucjanizmu” oraz „konstytucjonalizmu 

konfucjańskiego” opierają się na założeniu, że system polityczny państwa powinien 

odzwierciedlać wszystkie trzy rodzaje legitymizacji308. Z tego punktu widzenia demokracja, 

opierająca się wyłącznie, używając terminologii autora Konfucjańskiego Porządku 

 
A Confucian Constitutional Order: How China`s Ancient past Can Shape Its Political Future,  

Princeton i Oxford 2013, s. 27. 
300 Ibidem. Z tego powodu Jiang przedstawia siebie jako stojącego w opozycji wobec praktycznie każdego nurtu 

myśli politycznej w Chinach. Ibidem. 
301 Ibidem, s. 31. 
302 Ibidem. Jiang na tej podstawie uznaje go za „zakorzeniony w prawdziwej historii i quasi-historii”. Ibidem. 

Mateusz Stępień i Maurycy Zajęcki wskazują na podobieństwa myśli Jianga z jednej strony do pewnych aspektów 

tradycji judaistycznej, z drugiej natomiast do heglizmu. Mateusz Stępień, Maurycy Zajęcki, Kręte…, s. 102-104. 
303 Jiang Qing, The Way…, s. 31. W kwestii demokracji Jiang odwołuje się tu do książki Mistyka demokracji (La 

Mystiuque democratique: ses origins, ses illusions) Louisa Rougier`a. Ibidem.  
304 Ibidem, s. 27-28. Dla uzasadnienia swoich poglądów odwołuje się on także do idei suwerenności Nieba u 

Mencjusza. Jiang Qing, Debating…, s.182-184. 
305 Jiang Qing, Debating…, s. 182-184.  
306 Jiang Qing, The Way…, s. 27-28. 
307 Ibidem, s. 29. 
308 Ibidem, s. 28, 31. 
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Konstytucyjnego, o legitymizację człowieka309, nie może uzyskać jego aprobaty310. Brak 

potrójnej legitymizacji nie dotyczy zresztą tylko demokracji. W istocie jej brak we 

współczesnych Chinach Jiang uważa za najważniejszy i najbardziej palący problem w sferze 

polityki311.  

Kolejnym zarzutem formułowanym wobec demokracji jest jej amoralność312. Jak pisze 

Jiang: „z punktu widzenia konfucjanizmu liberalno-demokratyczne rządy konstytucyjne 

sprzyjają zainstalowaniu systemu dla prostaków (xiaoren), obiektywnie niekorzystnego dla 

mędrców (shenxian) i ludzi szlachetnych (junzi)”313. Według Jiang Qinga: „Jeżeli w przyszłości 

pojawiłby się [dosłownie „powstanie”- A. D.] mędrzec, to z pewnością nie wziąłby udziału w 

tym wszystkim, czemu forma demokracji daje początek: sekularyzmie, pogoni za interesem, 

agitacji, demagogii, (…), lizusostwie, hipokryzji, udawaniu, schlebianiu ludności, w tym nawet 

absurdach, farsie i wielkim marnotrawstwie pieniędzy będącymi [nieodłączną - A. D.] częścią 

masowych wyborów”314. Mędrcy rozumieliby, że nie mają szans, by zostać wybranymi  

w sposób demokratyczny i dlatego nawet nie próbowaliby kandydować315. Prawowitość władzy 

oparta jest na poparciu udzielonym przez lud (w praktyce wyborców), a nie na tym, czy jest 

ona sprawowana w sposób zgodny z normami moralnymi. Według Jiang Qinga, fundamentalną 

słabością systemu demokratycznego jest to, że woli ludu nie ograniczają ani normy  

o charakterze sakralnym, ani uniwersalne wartości moralne316. Pojawienie się w zachodniej 

myśli politycznej koncepcji umowy społecznej formułowanych przez autorów takich jak John 

Locke, Thomas Hobbes czy Jean Jacques Rousseau uznaje on „za wielki krok wstecz” wobec 

 
309 Mateusz Stępień w książce Chińskie marzenie o konstytucjonalizmie sugeruje, że można by dowodzić wbrew 

Jiangowi spełnienia przez demokrację warunków potrójnej legitymizacji, jeżeli za legitymizację Ziemi uznać 

nieuniknione wpływy lokalnych uwarunkowań, zaś Nieba przekonanie o nienaruszalności praw człowieka. 

Mateusz Stępień, Chińskie marzenie…, s. 86. Wydaje się, że prawdopodobną przyczyną, dla której Jiang Qing nie 

podążył tym tropem, jest jego przekonanie, iż legitymacja Nieba wymaga bardziej jednoznacznie 

transcendentalnego oparcia, którego zastąpienie przez świecką ideę (Jiang pisze o suwerenności ludu, ale możliwe, 

że podobnie oceniłby też prawa człowieka)  stanowi zachwianie równowagi. Jiang Qing, The Way…, s. 29-30. 

Ponadto uważa on, że nawet w ramach kultury zachodniej idea umowy społecznej czy sekularyzacja stanowią 

pewnego rodzaju wynaturzenie, a nie rozwinięcie wcześniejszej tradycji. Jiang Qing, The Supervisory…, s. 53. 
310 Jiang Qing, The Way…, s. 33, 35. 
311 Ibidem, s. 29. Podobnie jak demokracja: „Socjalizm nie ma transcendentnej, sakralnej, religijnej natury i z tego 

powodu nie może posiadać sakralnej legitymizacji”. Jiang Qing, Debating…, s. 204. Pomimo swojej 

zdecydowanej krytyki liberalizmu Jiang uznaje go za w pewnym sensie bliższy od socjalizmu, ponieważ  

w odróżnieniu od niego liberalizm ma nie odrzucać sacrum w sposób tak jednoznaczny. Ibidem, s. 206-207. 
312 Jiang Qing wiąże rozejście się sfer polityki i moralności na Zachodzie z pojawieniem się rozdziału kościoła od 

państwa. Pojawienie się tego rozdziału i sekularyzację sfery politycznej uznaje on  zresztą za przejaw zagubienia 

się zachodniej cywilizacji. Jiang Qing, The Way…,  s. 34.  
313 Roman Sławiński, „Nowy” konfucjanizm w krajach Azji Wschodniej, „Krakowskie Studia Międzynarodowe” 

2010, t. 7 nr 1, s. 153-154. 
314 Jiang Qing, Debating…, s. 195. 
315 Ibidem. 
316 Jiang Qing, The Way…, s. 34. 
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poglądów o władzy ograniczonej prawem naturalnym czy bożym typowych dla wcześniejszych 

epok317.  

Krytykując demokrację, Jiang podkreśla również pewne antyegalitarne aspekty tradycji 

konfucjańskiej, takie jak przekonanie Mencjusza o niezdolności pracujących fizycznie do 

poznania Nieba (a tym samym do sprawowania władzy) czy opinię Dong Zhongshu na temat 

ignorancji ludu318. W jego ocenie to właśnie demokracja jest odpowiedzialna za nieszczęścia 

takie jak faszyzm czy imperializm319. Nawet podział władzy nie jest w stanie w jego ocenie 

przeciwdziałać negatywnym konsekwencjom decydującej roli, jaką w ustroju demokratycznym 

ma odgrywać wola ludu320.  

Ostatnią kwestię obrazować może konkretny problem, któremu Jiang poświęca  

w swoich rozważaniach sporo miejsca, a mianowicie to, co postrzega jako niemożliwość  

w ramach demokracji rozwiązania w satysfakcjonujący sposób wyzwań związanych  

z wpływem człowieka na środowisko naturalne. Ponieważ sprostanie im wiąże się  

z niedogodnościami, brakuje poparcia politycznego dla przyjęcia w tej sferze ambitnych, 

skutecznych rozwiązań. Według Jiang Qinga następuje tutaj konflikt pomiędzy Drogą Nieba a 

wolą ludu321. Z tego powodu w ramach systemu demokratycznego działania w kwestiach 

ekologicznych da się prowadzić jedynie w takim stopniu, w jakim da się je przedstawić  

w kategoriach bardziej długofalowego zaspokojenia ludzkich pragnień322, innymi słowy, 

 tylko do tego stopnia, w jakim uda się przekonać wyborców, że leży to w ich interesie,  

lub przynajmniej w interesie ludzi, których los ich obchodzi. 

Jiang uważa realizację konfucjańskich ideałów w sferze politycznej w ramach ustroju 

demokratycznego za niemożliwą. Wynika to przede wszystkim z jego pesymistycznego 

podejścia do potencjału zwykłych ludzi. Nie widzi możliwości, by mogli oni jako ogół wznieść 

 
317 Ibidem, s. 53. 
318 Jiang Qing, Debating…, s. 175. Jiang zwraca na to uwagę w polemice z umiarkowanym konfucjańskim 

perfekcjonizmem Josepha Chana. W polemice tej zawarta jest również wspomniana wcześniej krytyka liberalizmu 

politycznego oraz pluralizmu Johna Rawlsa. Ibidem. 
319 Ibidem, s. 33-34. 
320 Ibidem, s. 33. 
321 Ibidem, s. 34-35.  
322 Ibidem, s. 35. Wątek względów ekologicznych jako istotnego argumentu na rzecz wyższości postulowanego 

przez niego systemu politycznego nad demokracją jest w myśli Jianga silnie akcentowany. Jako przykład defektów 

zachodniej (w tym konkretnym przypadku amerykańskiej) demokracji wskazuje on na wpływ opinii publicznej 

oraz politycznej kalkulacji na kwestię ratyfikacji przez Stany Zjednoczone protokołu z Kioto. Ibidem,  

s. 33-34. Jiang wyraźnie przywołuje tę konkretną sytuację jedynie tytułem przykładu, w celu zilustrowania 

potencjalnie negatywnych konsekwencji uzależnienia rządzących od opinii publicznej, ale jego wybór nie wydaje 

się tu przypadkowy. 
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się ponad własne, łatwo dostrzegalne i partykularne interesy czy kierować się 

 w swoich decyzjach wolą Nieba323.  

Według konfucjanisty z Guizhou demokracja nigdy nie utraci również swojego 

inherentnie partykularnego, zachodniego charakteru: „Demokracja różni się od nauki  

i technologii, które są uniwersalnie współdzielone przez wszystkie istoty ludzkie (…) 

Demokracja jest produktem zachodniej historii i kultury. Nie zawiera uniwersalnej prawdy (…) 

Może istnieć wyłącznie zachodnia idea demokracji. Nie może powstać uniwersalna idea 

demokracji ani chińska demokracja”324. W krajach spoza kręgu cywilizacji zachodniej przyjęcie 

demokracji i będące jej konsekwencją wywyższenie woli ludu kosztem legitymacji płynącej ze 

źródeł takich jak dziedzictwo kulturowe i historyczne, prowadzi do drastycznego oderwania 

polityki od tradycji. Ten brak zakorzenienia skutkuje tym, że według Jiang Qinga nie można 

uznać nigdy funkcjonującej tam demokracji za w pełni prawowitą, nawet jeżeli cieszy się ona 

szerokim poparciem ze strony społeczeństwa325. 

Jiang w swojej krytyce demokracji posługuje się zarówno argumentami wskazującymi 

na jej praktyczne słabości w rozwiązywaniu problemów społeczeństw, w których ona 

funkcjonuje, jak również te z natury bardziej fundamentalne, dotyczące jej niekompatybilności 

z konfucjanizmem, z chińską (i szerzej niezachodnią) kulturą, a przede wszystkim wpisanej w 

nią niewystarczającej legitymizacji władzy. Można zresztą stwierdzić, że wskazywane przez 

niego praktyczne niedostatki ustroju demokratycznego stanowić mają niejako dowód jego 

niższości wobec postulowanego przez niego modelu Drogi Królewskiej, którego fundamentem 

jest idea potrójnej legitymizacji. Poziom wiedzy Jiang Qinga na temat współczesnych 

teoretycznych rozważań dotyczących demokracji czy na temat rzeczywistości politycznej 

współczesnych Stanów Zjednoczonych lub Europy jest trudny do ocenienia. Niewątpliwie 

swobodnie posługuje się różnorodnymi przykładami, odwołując się również do szeregu 

autorów i dzieł, nawet jeżeli bywają one dosyć zdawkowe i powierzchowne326. Analizując jego 

krytykę demokracji, Mateusz Stępień zauważa, że znaczenie używanego w jej ramach pojęcia 

 
323 Jiang Qing, Debating…, s. 186. 
324 Li Yong, Recent Developments in Confucianism in Mainland China, [w:] Dao Companion to Contemporary 

Confucian Philosophy, David Elstein (red.), Cham 2021, s. 596. 
325 Jiang Qing, The Way…, s. 39. Można powiedzieć, że dla Jianga mieszkańcy demokratycznych państw, 

chociażby Azji Wschodniej, są ofiarami zachodniej hegemonii i intelektualnego kolonializmu, nawet jeżeli sami 

tego nie odczuwają.  
326 Dla przykładu: Jiang wydaje się zasadniczo pozytywnie odnosić do dążeń zielonych partii politycznych na 

Zachodzie (głównie, o ile nie wyłącznie, ze względu na kwestie  środowiskowe). Ibidem, s. 35. Zważywszy na 

całokształt  poglądów Jianga nie wydaje się, by ich programy polityczne mogły zyskać jego aprobatę. 
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demokracji nie jest oczywiste z uwagi na brak definicji czy też naprzemienne posługiwanie się 

pojęciami takimi jak „demokracja” oraz „demokracja liberalna”327.   

Pomimo powyższych problemów, najbardziej przekonująca w ocenie autora niniejszej 

rozprawy jest następująca interpretacja. Jiang pryncypialnie odrzuca zasadniczo wszystkie 

główne koncepcje demokracji jako zakorzenione w nieakceptowalnej dla niego idei 

suwerenności ludu, natomiast przedmiotem bardziej szczegółowej krytyki jest przede 

wszystkim szeroko rozumiana demokracja liberalna, przy czym rzeczywiście dość swobodnie 

przechodzi on z płaszczyzny teoretycznej do krytyki wybranych aspektów życia politycznego 

państw demokratycznych, w szczególności Stanów Zjednoczonych.  

Według Stępnia Jiang Qing ma wykazywać się również pewną naiwnością odnośnie 

realnego wpływu wyborców na działania rządzących w ramach ustroju demokratycznego328. 

Niewątpliwie za prawdziwością tego stwierdzenia przemawia silne akcentowanie przez niego 

zgubnego wpływu kierowania się polityków pragnieniami swoich wyborców.  

Jiang Qing odrzuca demokrację w sposób chyba najbardziej fundamentalny spośród 

przedstawicieli konfucjańskiej myśli politycznej i prawnej, których poglądy są przedmiotem tej 

rozprawy. Kwestionuje zarówno jej zdolność do właściwej legitymizacji władzy politycznej, 

jak i do osiągnięcia pozytywnych rezultatów. Uznaje ją za nie tylko całkowicie nieodpowiednią 

dla chińskich, czy szerzej wschodnioazjatyckich warunków, ale za wyraz swoistego regresu 

nawet w krajach zachodnich. 

III.7. Bai Tongdong i krytyka równości politycznej 

 

Bai Tongdong jest filozofem znanym przede wszystkim za sprawą swojej krytyki 

równości politycznej, dokonanej z pozycji konfucjańskich. Początkowo przedmiot jego 

zainteresowań badawczych stanowiła filozofia mechaniki kwantowej; tej problematyce 

poświęcona była jego rozprawa doktorska, którą obronił na Boston University. Również jego 

praca magisterska na Uniwersytecie Pekińskim dotyczyła problematyki filozofii nauki329. 

Filozofii politycznej poświęcił się później, po rozpoczęciu pracy na Xavier University  

w Cincinnati w stanie Ohio330. Obecnie wykłada na Uniwesytecie Fudan w 

 
327 Mateusz Stępień, Chińskie marzenie…, s. 83-84. 
328 Ibidem, s. 87.  Podobne stanowisko dotyczące przeceniania przez tego konfucjanistę realnego znaczenia „woli 

ludu” wyrażone jest również w poświęconym myśli Jiang Qinga tekście napisanym przez tego autora wraz z 

Maurycym Zajęckim, Mateusz Stępień, Maurycy Zajęcki,. Kręte drogi konfucjańskiego konstytucjonalizmu. Jiang 

Qing i jego idea instytucjonalnej Drogi Władcy (wangdao), [w:] Cywilizacje współczesnej Azji. Prawo-wartości-

kultura, Joanna Marszałek-Kawa, Joanna Piechowiak-Lamparska (red.), Toruń 2015, s. 96. 
329 Bai Tongdong, Against Political Equality: Confucian Case, Princeton i Oxford 2019, s. XVII-XVIII. 
330 Ibidem, s. XVIII. 
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Szanghahu331Początek swojego zainteresowania tradycją chińskiej filozofii politycznej Bai 

wiąże z dorobkiem wybitnego historyka myśli chińskiej Feng Youlana, którego nie miał 

wprawdzie okazji poznać, ale jego wpływ miał być wciąż silnie odczuwany  

na Uniwersytecie Pekińskim w trakcie jego studiów. Istotny wpływ miał wywrzeć na niego 

również Tu Weiming, w którego seminariach na temat konfucjanizmu na nieodległym 

Harvardzie miał okazję uczestniczyć w trakcie swoich studiów w Bostonie332. Za istotny dla 

ukształtowania własnej filozofii politycznej Bai uznaje również wpływ profesorów 

Uniwersytetu Bostońskiego Stanleya Rosena oraz Burtona Drebena, za pośrednictwem których 

miał możliwość zapoznać się głębiej z myślą odpowiednio Leo Straussa oraz Johna Rawlsa333.  

Bai określa samego siebie jako konfucjańskiego czy też burkeańskiego liberała334 

 i dystansuje się od wizerunku radykalnego przeciwnika demokracji, który ma być mu 

przypisywany335. Jak sam mówi o sobie, jest przeciwnikiem wszelkich poglądów czy ruchów 

politycznych, które określa jako radykalne, zarówno lewicowych, jak i prawicowych336. 

Po raz pierwszy obszernie w usystematyzowanej, pisemnej,  książkowej formie swoje 

poglądy na temat konfucjańskiej filozofii politycznej, w tym relacji pomiędzy konfucjanizmem 

a demokracją, Bai Tongdong wyraził w opublikowanej w 2009 roku książce Nowa misja 

dawnego państwa: Porównawcze i Współczesne Znaczenie Klasycznej Konfucjańskiej Filozofii 

Politycznej337. Jej podstawę stanowiły opublikowane wcześniej artykuły, a także wykłady 

wygłoszone na Uniwersytecie Tsinghua, Uniwersytecie Pekińskim, Uniwersytecie Renmin, 

 
331 https://fdjpkc.fudan.edu.cn/2015lhlx13/2015/1126/c2666a2644/page.htm, [dostęp z dnia 5 maja 2024 
roku]. 
332 Bai Tongdong, Against…, s. XVII.  
333 Ibidem, s. XVII-XVIII. 
334 Bai nierzadko zabiera głos na portalu X (dawniej Twitter) na tematy polityczne. Odnosząc się do śmierci 

amerykańskiego publicysty konserwatywnego Michaela Gersona 18 listopada 2022 roku napisał: „Pomiędzy 

politycznie poprawną pustką lewicy i politycznie niepoprawnym okrucieństwem prawicy Trumpa, często właśnie 

antytrumpowscy republikańscy (Never-Trump Republican) publicyści mają do powiedzenia interesujące rzeczy”. 

https://twitter.com/Tongdong_Bai/status/1593669189008785409, [dostęp z dnia 14 grudnia 2023 roku]. 
335 Jak pisze w artykule polemicznym: „Nazywano mnie już »krzyżowcem walczącym z demokracją« lub obrońcą 

autorytaryzmu”. Bai Tongdong, Saving Liberalism from Democracy through Confucianism: Response to Critics, 

„Journal of Social and Political Philosophy” 2022, t. 1 nr 1, s. 85. Oponował przeciwko nazwaniu go teoretykiem 

autorytaryzmu przez Juliana G. Wallera, twierdząc, że za słuszniejszą uznałby etykietę niedemokratycznego 

liberała. 6 czerwca 2022 r., https://twitter.com/Tongdong_Bai/status/1533872718051160064, [dostęp z dnia 14 

grudnia 2023 roku]. Waller w swoim tekście wymienił go wśród „teoretyków autorytaryzmu piszących  

w Euroazji”, do kategorii tej zaliczając między innymi Władysława Surkowa oraz Aleksandra Dugina. Julian  

G. Waller, Intellectual Entrepreneurs Against Democracy: Theorizing Authoritarian Futures in America, Social 

Science Research Network, s. 4. 
336 Pogląd taki sformułował mimochodem, wyrażając pomimo tego aprobatę dla artykułu amerykańskiego 

senatora, socjalisty Berniego Sandersa w „Foreign Affiars”, przede wszystkim z uwagi na jego pojednawczy 

wydźwięk względem ChRL, https://twitter.com/Tongdong_Bai/status/1405894386047668225, 18 czerwca  

2001 roku, [dostęp z dnia 14 grudnia 2023 roku].  
337 Bai Tongdong, Against …, Princeton i Oxford 2019, s. XI. Tytuł ten stanowi oczywiste nawiązanie do słynnego 

fragmentu Księgi Pieśni, cytowanego również w Wielkiej Nauce: „Chociaż Zhou zaprawdę starym jest państwem, 

to z woli Nieba jego tron nowy”. Księga Pieśni, tł. Marzena Szlenk-Iliewa, [za:] Najwyższa Nauka…, s. 32. 
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Pekińskim Uniwersytecie Zwyczajnym, Narodowym Uniwersytecie Zwyczajnym oraz  

Uni-Rule Institute338. Angielską i mocno zmodyfikowaną wersję tej książki stanowi - będąca 

jak się wydaje - najpełniejszym i najlepiej uporządkowanym wyrazem myśli politycznej Bai 

Tongdonga, publikacja Przeciw równości politycznej - argument konfucjański (Against 

Political Equality: The Confucian Case) wydana przez Princeton University Press w 2020 

roku339. Istotne znaczenie z punktu widzenia myśli politycznej Bai Tongdonga ma również 

opublikowana w 2012 roku praca Filozofia Polityczna Państwa Środka (The Political 

Philosophy of the Middle Kingdom). Chociaż stanowić miała przede wszystkim stosunkowo 

krótkie i wszechstronne wprowadzenie do klasycznej chińskiej myśli politycznej, Bai nie 

stronił w niej od wyrażania własnych poglądów oraz bezpośrednio odnosił się do problemu 

współczesnego znaczenia chińskiej, w szczególności konfucjańskiej myśli politycznej340. 

Należy zaznaczyć tutaj, że właściwy sposób czy wręcz zasadność posługiwania się  

w odniesieniu do dziejów Chin pojęciami takimi jak „starożytność”, „średniowiecze”, 

„feudalizm” czy „nowożytność” jest kwestią wywołującą kontrowersje wśród badaczy już od 

dawna341. Pomimo tego jego śmiała teza upatrująca końca epoki starożytnej i początku 

chińskiej epoki nowożytnej w czasach Konfucjusza wydaje się bardzo wątpliwa, co znalazło 

odzwierciedlenie w krytycznych recenzjach342. Z tego samego powodu bardzo dyskusyjna 

wydaje się wyprowadzona z tej obserwacji konstatacja, że Konfucjusz, Mencjusz czy Xunzi 

postrzegani być powinni nie jako myśliciele antyczni (w znaczeniu w jakim są nimi starożytni 

myśliciele greccy oraz rzymscy), ale nowożytni343. Ponadto chociaż praca teoretycznie odnosi 

 
338 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. XVIII-XIX. 
339 Ibidem, s. XI. Prace nad zmodyfikowaną wersją trwały długo, jak pisze we wstępie, Bai pierwotnie spodziewał 

się ukończyć je zdecydowanie wcześniej, w 2012 roku, jednak z uwagi zarówno na inne zajęcia i obowiązki, jak 

również na to, że w jego ocenie zmiany wiązały się ze znaczącym poszerzeniem w stosunku do oryginału, praca 

nad tekstem wymagała o wiele więcej czasu. Ibidem, s. XI-XII. Za istotną zmianę w stosunku do pierwotnej wersji 

Bai uznał mniej polemiczny charakter, skupiający się bardziej na prezentacji własnego stanowiska, a także 

odwołanie się do koncepcji o nowożytnym charakterze dorobku klasycznych autorów konfucjańskich, 

przedstawionego wcześniej w Filozofii Politycznej Państwa Środka z 2012 roku. Ibidem,  s. XII. 
340 Tytułem przykładu, Bai Tongdong, China…, s. 12-9,  52-58, 79-181. 
341 Zob. chociażby dyskusje nad końcem chińskiego średniowiecza opisane w Denis Twitchett, Introduction,  

[w:] Cambridge History of China Volume 3: Sui and T`ang China, 589-906, Part 1, Denis C. Twitchett (red.),  

Cambridge 2007, s. 8-10, 27.  
342 Michael Nylan The Chinese Tradition and Modernity, „The Review of Politics” 2013, t. 75 nr 4, s. 677, 

 John Makeham, China: The Political Philosophy of the Middle Kingdom, by Tongdong Bai, „The China Journal” 

2013, nr 70, s. 254.  
343 Bai Tongdong, China: The Political Philosophy of the Middle Kingdom, Londyn i Nowy Jork 2012,  

s. 17-27. W kontekście tych rozważań warto również zwrócić uwagę na jego wyrażoną w tekście Pogranicza 

cywilizacji - refleksje nad historycznym miejscem chińskiej cywilizacji i postępem cywilizacji ludzkiej  tezę, 

zgodnie z którą dynastia Qin była pierwszym państwem, które można określić jako nowoczesne. Artykuł  

pierwotnie ukazał się w 2021 roku.  Bai Tongdong, tł. David Ownby, The Margins of Civilization—Reflections on 

the Historical Position of Chinese Civilization and the Progress of Human Civilization, 

https://www.readingthechinadream.com/bai-tongdong-on-chinese-civilization.html, [dostęp z dnia 28 kwietnia 

2024 roku]. 
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się do całokształtu tradycyjnej chińskiej myśli politycznej, to całemu okresowi cesarstwa 

zostało poświęcone zaledwie kilkanaście stron344. 

Konfucjańska filozofia polityczna według Bai Tongdonga zawiera w sobie treści o 

charakterze uniwersalnym i może pomóc w zmaganiu z wyzwaniami współczesnego świata nie 

tylko Chinom, ale potencjalnie każdemu krajowi345. W jego ocenie Nowi Konfucjaniści z jednej 

strony zbyt łatwo zaakceptowali zachodnie koncepcje dotyczące demokracji czy nauki,  

z drugiej strony prezentowali nadmiernie kategoryczne stanowisko w kwestii obrony 

tradycyjnej kultury346. Wśród przedstawicieli szeroko rozumianego konfucjanizmu 

politycznego (znajdującego się niejako w kontrze w stosunku do Nowego Konfucjanizmu  

i reprezentowanego głównie przez autorów pochodzących z Chin kontynentalnych) Bai 

wyróżnia dwie grupy - dominującą partię (zaznacza przy tym wyraźnie, że określenie to ma 

charakter bardzo umowny, a nawet żartobliwy) Kang Youweia, do której zalicza między innymi 

autorów takich jak Jiang Qing, Kang Xiaoguang oraz Chen Ming, oraz partię Qian Mu347,  

z którą to do pewnego stopnia sam się utożsamia348. Pomijając uznanie dla dorobku wybitnego 

XX - wiecznego historyka, jakim był Qian Mu, wspólną cechą tej grupy i najistotniejszą różnicą 

w porównaniu z naśladowcami Kang Youweia ma być większy liberalizm, również w sprawach 

obyczajowych, oraz mniej radykalna krytyka Zachodu349.  

Bai Tongdong w swoich rozważaniach na temat demokracji właściwie nie formułuje jej 

definicji, przystępując jednak do jej najbardziej systematycznej krytyki, którą zawarł  

w rozdziale trzecim Przeciw równości politycznej zaznacza, że jego zarzuty w stosunku do 

demokracji dotyczyć mają w szczególności zasady „jeden człowiek, jeden głos”350. To właśnie 

na nią wskazuje, odpowiadając na postawione przez siebie pytanie o to, czym jest demokracja 

i co czyni państwo demokratycznym. To, że zasada ta stanowi esencję demokracji, jest według 

niego „dominującym przekonaniem wśród zachodnich polityków i chińskich 

 
344 Bai Tongdong, China…, s. 159-174. 
345 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 68. 
346 Bai Tongdong, An Old Mandate for a New State: On Jiang Qing`s Political Confucianism, s. 113-114. 
347 Qian Mu był znanym historykiem, niekiedy uznawanym za współtwórcę Nowego Konfucjanizmu, chociaż 

odmówił podpisania Manifestu. Umberto Bresciani, New Confucianism…, s. 473-479. Wyróżniał się na tle 

dominujących we współczesnej mu historiografii chińskiej tendencji do wyraźnie negatywnego postrzegania 

funkcjonowania systemu politycznego Chin cesarskich oraz postaw dominujących wśród żyjących wówczas 

uczonych konfucjańskich swoją znacznie bardziej pozytywną oceną tego okresu. Ibidem, s. 481-484. 
348 Bai Tongdong, Confucianism in Mainland China, [w:] The Oxford Handbook of Confucianism, Jennifer 

Oldstone-Moore (red.), Nowy Jork 2023, s. 236-237. Bai Tongdong uważa zresztą Kang Xiaoguanga raczej za 

aktywistę, niż istotnego konfucjańskiego teoretyka. Ibidem, s. 236. 
349 Ibidem, s. 237. 
350 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 52. 
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prodemokratycznych intelektualistów”351. Zwraca również uwagę na częste łączenie 

demokracji z wolnym rynkiem, stwierdzając, że dla wielu kluczowym kryterium uznania 

państwa za demokrację jest połączenie demokratycznych wyborów oraz gospodarki 

rynkowej352. 

Bai zdecydowanie odrzuca tezę Francisa Fukuyamy dotyczącą „końca historii”353, zaś 

słynny osąd Winstona Churchilla na temat demokracji, według którego jest ona „najgorszą 

formą ustroju, z wyjątkiem wszystkich innych, które wypróbowano”354 uznaje za wyraz 

swoistego lenistwa intelektualnego, pozbawiony zadowalającego uzasadniania zarówno na 

płaszczyźnie empirycznej, jak i teoretycznej355. 

Bai Tongdong w swojej pracy, obok wskazanej już kwestii pojęcia demokracji, porusza 

zagadnienie terminu „liberalna demokracja”, który ma mieć mieć odrębne znaczenie. Według 

niego ma to być: „rodzaj demokracji, który rozwinął się na Zachodzie i stał się wzorem dla 

reszty świata [który - A. D.] stanowi w istocie swoiste »opakowanie« i powinien być poprawnie 

nazywany »liberalną demokracją«, która różni się od zwykłego »liczenia głów«. Liberalny 

aspekt demokracji liberalnej obejmuje rządy prawa, ochronę podstawowych praw  

i wolności wspieranych przez instytucje społeczne i polityczne, a być może jeszcze inne 

elementy”356. Bai nie ma zasadniczych zastrzeżeń to tego, co w demokracji liberalnej określa 

jako „konstytucyjne” czy „liberalne”; źródło problemu stanowi natomiast w jego opinii przede 

wszystkim powszechne i równe prawo wyborcze357. 

Jednym z argumentów przeciwko instytucji powszechnego, równego prawa 

wyborczego jest to, że w ocenie Bai Tongdonga stać ma za nią, w szczególności w przypadku 

Stanów Zjednoczonych, nadmierna wiara we władzę ludu oraz podejrzliwość względem rządu 

i elit358. Swoista programowa nieufność wobec władzy jest jego zdaniem postawą z gruntu 

 
351 Ibidem, s. 53. Ten sam pogląd wyraził w swoim artykule A Mencian Version of Limited Democracy. 

 Zob. Bai Tongodng, A Mencian Version of Limited Democracy, „Res Publica” 2008, t. 14, s. 19. 
352 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 53. 
353 Bai Tongdong, China: The Political Philosophy…, s. 7, Bai Tongdong, A Confucian Version of Hybrid Regime: 

How Does It Work and Why It is Superior?. [w:] East Asian Challenge for Democracy: Political Meritocracy  

in Comparative Perspective, Daniel A. Bell, Li Chenyang (red.), Cambridge 2012, s. 55, Bai Tongdong, Against 

Political Equality…, s. 1, 76. W ostatniej z wymienionych publikacji Bai oznajmia wręcz dość kategorycznym 

tonem: „Ponad dwadzieścia siedem lat po tej pełnej nadziei deklaracji demokracje liberalne wydają się tracić,  

a nie zyskiwać teren. Jedną z tego przyczyn, istotną, jest wrażenie wzrostu Chin i (postrzeganego i relatywnego) 

upadku »Zachodu« (obejmującego Japonię)”. Bai Tongdong, Against Politcal Equality…, s. 1. 
354 Słynny brytyjski mąż stanu użył tego sformułowania w 1947 roku. Roland Quinault, Churchill and Democracy, 

„Transactions of the Royal Historical Society” 2001, t. 11, s. 218. 
355 Bai Tongdong, A Confucian Version …, s. 55, Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 76. 
356 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 53. 
357 Ibidem. 
358 Ibidem, s. 54-55. W jego ocenie ten wyraźny antyelitaryzm cechuje przede wszystkim współczesne 

społeczeństwa zachodnie. Dowodem na różnicę pomiędzy polityką zachodnią a polityką w społeczeństwie 
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błędną. Jak pisze Bai, z perspektywy mencjańskiej: „rząd nie jest złem koniecznym, ale tym co 

czyni nas ludźmi, i składa się z mądrych i cnotliwych”359. 

Kolejnym mankamentem powszechnego prawa wyborczego według tego autora jest to,  

że zasada „jeden człowiek, jeden głos” faworyzuje wyborców i ich interesy, kosztem innych 

osób, jak chociażby przyszłych pokoleń czy cudzoziemców360. Uważa on również, że zasada ta 

może sprzyjać marginalizacji słabszych grup i jednostek nawet pośród dorosłych obywateli 

posiadających prawa wyborcze361.  

Krytykując ideę równości politycznej Bai przywołuje słowa Księgi Mencjusza na temat 

rządzących i rządzonych, przy czym o ile Mencjusz w kontekście tych drugich skupiał się na 

rolnikach czy generalnie ludziach pracujących fizycznie, Bai do kategorii tych, którzy powinni 

być rządzonymi, a nie rządzącymi, zalicza również znaczną część ludzi wykonujących pracę 

umysłową, ponieważ również oni są zbyt pochłonięci swoimi sprawami i zbyt słabo 

zorientowani w sprawach publicznych, by być zdolnymi do wartościowej partycypacji w życiu 

politycznym. Chiński myśliciel odwołuje się tutaj do Jose Ortegi y Gasseta i jego kategorii 

„wykształconych ignorantów”362. 

W celu uzasadnienia swojego stanowiska Bai zwraca uwagę na potwierdzoną dekadami 

badań powszechną ignorancję zdecydowanej większości wyborców. Przemawia ona w jego 

ocenie przeciwko temu, by potrafili oni najlepiej określić swoje interesy  i najodpowiedniejsze 

sposoby ich realizacji363. Bai Tongdong zakłada, że większość ludzi nie jest zdolna nawet do 

kierowania się racjonalnym egoizmem364. Omawiając problem ignorancji wyborów, Bai 

powołuje się również na artykuł amerykańskiego politologa Russela Hardina, według którego 

zastosowanie teorii publicznego wyboru do uczestnictwa w wyborach wypracowanej przez 

Mancura Olsona, Kennetha Arrowa i Anthony`ego Downsa prowadzi do wniosku, że głos 

pojedynczego wyborcy jest bardzo mało istotny, że w związku z tym ma on słabą motywację, 

by poszerzać swoją wiedzę na temat kwestii związanych z życiem politycznym365.  

Odrzucając mniej drastyczne postulaty udoskonalenia systemu demokratycznego, Bai 

Tongdong odnosi się również do dorobku zwolenników demokracji deliberatywnej,  

 
konfucjańskim ma być szacunek, jakim w Azji Wschodniej otacza się wykształcenie, co według Bai Tongdonga 

prowadzi do sytuacji, w której: „pierwszą rzeczą, którą czyni chiński polityk uzyskawszy jakieś wyższe 

stanowisko jest uzyskanie tytułu magistra lub stopnia doktora od jakiejś uczelni, która godzi się dla niego 

sprostytuować”. Ibidem, s. 69. 
359 Bai Tongdong, A Mencian Version of Limited Democracy…, s. 31. 
360 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 55. 
361 Ibidem, s. 55-56. 
362 Bai Tongdong, A Mencian Version of Limited Democracy…, s. 26. 
363 Ibidem,  s. 56. 
364 Bai Tongdongm Against Political Equality…, s. 60-61.  
365 Ibidem,  s. 65-66. 
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a konkretnie do warunków prawidłowego funkcjonowania demokracji sformułowanych przez 

Rawlsa w Prawie Ludów oraz do pomysłu Dnia Deliberacji proponowanego przez Bruce`a 

Ackermana oraz Jamesa Fishkina. W jego ocenie postulowane przez nich rozwiązania są mocno 

oderwane od realiów życia politycznego w istniejących demokracjach, z drugiej zaś strony w 

dalszym ciągu są niewystarczające, by zniwelować negatywne aspekty demokracji366. Za 

niemożliwy do realizacji Bai uznaje ideał powszechności wysokich kompetencji politycznych 

wśród obywateli. Na przeszkodzie w jego ocenie ma stać wspomniany już  

i odgrywający istotną rolę w myśli politycznej autora Przeciwko równości politycznej problem 

pochłonięcia współczesnych ludzi pracą, uniemożliwiający poświęcenie wystarczającego czasu 

oraz uwagi sprawom publicznym367. Kolejny problem stanowi według niego rozmiar 

większości współczesnych państw, zbyt duży, by realnie zapewnić każdemu autentyczne 

uczestnictwo w deliberacji368. Przekonanie Bai Tongdonga o kompletnej ignorancji wyborców 

samo w sobie nie jest obserwacją szczególnie oryginalną369, on sam zresztą wysuwając ten 

argument powołuje się na potwierdzające jego punkt widzenia badania. 

Jako swoisty idealny przykład i praktyczny dowód na trafność swojej pesymistycznej 

oceny konsekwencji równości politycznej Bai Tongdong przedstawia problem zmiany klimatu 

i niezdolności systemów demokratycznych do sprostania związanym z nim wyzwaniom370.  

W jego ocenie ilustracją wszystkich najważniejszych problemów z demokracją były również 

bardzo negatywnie przez niego oceniane działania Stanów Zjednoczonych związane z próbą 

przeciwdziałania konsekwencjom pandemii wirusa COVID-19371. Inną kwestią, w której 

wyraźnie ujawniają się słabości demokracji jest w ocenie Bai Tongdonga polityka zagraniczna. 

Obraz wytwarzany przez media czy względy polityki krajowej wywierają nadmierny wpływ, 

utrudniając prowadzenie dalekowzrocznej i rozważnej dyplomacji372. 

 
366 Ibidem,  s. 59-62. 
367 Ibidem,  s. 63. Bai przypomina przy tym o znaczeniu niewolnictwa dla antycznej demokracji ateńskiej. Ibidem. 
368 Ibidem, s. 63-65. Powołuje się tu na opinie Monteskiusza i Rousseau o niemożliwości istnienia ustroju 

republikańskiego w dużych państwach. Ibidem. 
369 Podobny charakter ma - tytułem jedynie przykładu - obserwacja wieloletniego sędziego federalnego sądu 

apelacyjnego i czołowego przedstawiciela ekonomicznej analizy prawa Richarda Posnera, według którego: 

„demokracja deliberacyjna ma charakter równie aspiracyjny i nierealistyczny, co rządy strażników platońskich 

(…) zwykli obywatele wykazują zainteresowanie złożonymi kwestiami politycznymi równie nikłe, co możliwość 

ich zrozumienia, zaś urzędnicy (…) zmagać się muszą z grupami nacisku i presją konkurencji wyborczej (…) 

oczekiwanie, że w tym intelektualnym nieładzie (…) zrodzą się trafne idee i rozsądne polityki, jest  całkiem 

nierealistyczne”. Janusz Grygieć, Demokracja na rozdrożu, Kraków 2017, s. 25. 
370 Ibidem, s. 56-58. 
371 Bai Tongdong, The Padnemic`s Challenge to Liberal Democracy: From a Chinese Philosophy Perspective, 

“Philosophy Today” 2020, t. 64 nr 4, s. 830. 
372 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 56. W kwestii potencjalnie negatywnego wpływu demokracji 

na politykę zagraniczną Bai odwołuje się do autorytetu Henry`ego Kissingera. Bai Tongdong, A Mencian Version 

of Limited Democracy…, s. 31. 
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Istotny aspekt rozważań autora Przeciw równości politycznej na temat demokracji 

stanowi jego bezpośrednia polemika z Johnem Rawlsem373. Przywołując pięć faktów 

dotyczących demokratycznych społeczeństw, o których amerykański filozof pisał  

w Liberalizmie Politycznym374, Bai dodaje szósty, składający się w istocie z trzech 

„podfaktów”: „istoty ludzkie mają tendencję do kierowania się swoim własnym interesem, 

czemu sprzyja zasada jeden człowiek, jeden głos (…) niektórzy obywatele wybierają 

pozostanie politycznie obojętnym wobec wielu kwestii politycznych (…) współczesne państwa 

demokratyczne są generalnie tak duże, że niemożliwe jest, by większość obywateli była 

adekwatnie poinformowana o sprawach państwa, niezależnie od wszelkich starań zarówno 

rządu jak i obywateli”375. Na tej podstawie dochodzi do wniosku, że demokracja liberalna  

w postaci w której przedstawia ją Rawls jest niemożliwa do urzeczywistnienia we 

współczesnym świecie376.  

Bai polemizuje również z krytyką idei dobrego despoty, której dokonał John Stuart Mill. 

Pomijając już, że zarzuca on brytyjskiemu utylitaryście manipulację przez użycie określenia 

„despoty” zamiast „oświeconego absolutyzmu”, który to zabieg jego zdaniem ma celowo 

wzbudzać u czytelnika awersję wobec jego hipotetycznych rządów377, to przede wszystkim 

uznaje jego argumentację za nieprzekonującą, ponieważ przedstawione przez autora O rządzie 

reprezentatywnym założenie dotyczące pozytywnego wpływu uczestnictwa w życiu 

publicznym uważa on za nadmiernie optymistyczne378.  

 
373 Niewątpliwie myśliciel ten wywarł istotny wpływ na myśl chińskiego krytyka równości politycznej. To właśnie 

od niego Bai zaczerpnął zasadę różnicowania, bez zastrzeżeń przyjmując w odniesieniu do sfery sytuacji 
materialnej założenie, że akceptowalne nierówności to tylko takie, które działają na rzecz najmniej 

uprzywilejowanych. Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 68. 
374 Fakty te są następujące: „rozmaitość rozumnych rozległych doktryn religijnych, filozoficznych i moralnych 

obecnych w nowoczesnych społeczeństwach demokratycznych (…) to trwała cecha publicznej kultury demokracji. 

(…) Drugi fakt ogólny, związany z pierwszym (…) wspólne wszystkim rozumienie i podzielanie jednej rozległej 

doktryny (…) może być trwale utrzymane tylko za pomocą opresyjnego użycia władzy państwowej (…) trzecim 

faktem ogólnym jest to, że trwały i bezpieczny reżim demokratyczny, reżim, który nie rozpada się na zwalczające 

się wyznania i na wrogie klasy, musi być chętnie i swobodnie popierany co najmniej przez znaczną większość 

jego czynnych politycznie obywateli (…) czwarty fakt ogólny (…) jest to fakt, że kultura polityczna społeczeństwa 

demokratycznego (…) zwykle zawiera, przynajmniej domyślnie, pewne podstawowe intuicyjne idee, z których 

można rozwinąć polityczną koncepcję sprawiedliwości właściwą dla reżimu konstytucyjnego”. John Rawls,  

tł. Adam Romaniuk, Liberalizm polityczny, Warszawa 1998, s. 74-77. „Wiele z naszych najważniejszych sądów 

formułujemy w warunkach, w których nie należy się spodziewać, że osoby sumienne (…) wszystkie dojdą do tego 

samego wniosku”. Ibidem, s. 102.  
375 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 67. 
376 Ibidem. 
377 Ibidem, s. 84. Bai ma na myśli pogląd zaprezentowany przez Milla w trzecim rozdziale Rozważań o rządzie 

reprezentatywnym. John Stuart Mill, Considerations on Representative Government, 

https://www.gutenberg.org/cache/epub/5669/pg5669-images.html, [dostęp z dnia 5 maja 2024 roku],Chapter 3. 
378 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 84-85. Z drugiej strony Bai mimo wszystko przyznaje, że 

psychologiczna satysfakcja płynąca z partycypacji politycznej (w kwestii jej istnienia powołuje się na rezultaty 

badań terenowych prowadzonych w Indonezji przez Benjamina Olkena) stanowi czynnik, który trzeba brać pod 
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W celu ilustracji swoich zastrzeżeń wobec demokracji Bai sięga bardzo chętnie  

po przykłady z życia politycznego Stanów Zjednoczonych na przestrzeni ostatnich dekad,  

w tym na kampanię prezydencką w 2004 roku379, wybór Donalda Trumpa na prezydenta380, 

kontrowersje wokół wyniku wyborów prezydenckich w 2000 roku381 czy wspomniane już 

problemy towarzyszące próbom podjęcia skutecznych działań politycznych w walce  

z globalnym ociepleniem382. 

Poruszając bezpośrednio temat relacji pomiędzy konfucjańską tradycją a demokracją, 

Bai podważa zasadność oraz użyteczność wywodzenia demokracji liberalnej czy związanych  

z nią wartości z konfucjanizmu383. Uważa, że na gruncie konfucjańskim możliwe jest 

zaaprobowanie wizji nakreślonej przez Johna Rawlsa na kartach Liberalizmu Politycznego,  

ale pod warunkiem, że zasada „jeden człowiek, jeden głos” zostanie ograniczona. Bai odrzuca 

pogląd, zgodnie z którym miałaby ona stanowić absolutnie fundamentalny, nieodzowny 

element liberalnej demokracji, i szerzej liberalizmu politycznego. Powołuje się tutaj zarówno 

na Johna Stuarta Milla czy amerykańskich Federalistów, jak i na współczesnych autorów - 

Rawlsa, Daniela A. Bella, Fareeda Zakarię oraz Roberta Kaplana384. Dla Bai Tongdonga, 

ograniczenie powszechnych praw politycznych, w szczególności wyborczych, nie tylko nie 

stanowi zaprzeczenia demokracji liberalnej, ale ma służyć ochronie i urzeczywistnieniu jej 

liberalnych aspektów. Można powiedzieć, że w jego ocenie, aby demokracja liberalna była 

prawdziwie liberalna, powinna być ona mniej demokratyczna. Bai przedstawia swoją 

koncepcję nierówności praw politycznych jako zasadniczo kompatybilną z liberalizmem  

i teorię sprawiedliwości Johna Rawlsa, chociaż miejscami jego interpretacja myśli 

amerykańskiego filozofa wydaje się co najmniej dyskusyjna385. Za prostsze i bardziej 

 
uwagę. Ibidem, s. 85-86. Jak zauważył w swoim tekście Mateusz Stępień: „Bai Tongdong skupia się na tym, by 

zapewnić władzę tym, którzy już są utalentowani”. Mateusz Stępień, „Konfucjańska merytokracja”- filozoficzne 

postawy, instytucjonalne rozwinięcia oraz wizje na przyszłość, [w:] Azjatyckie pogranicza kultury i polityki, Joanna 

Marszałek-Kawa, Ksenia Kakareko (red.), Toruń 2017, s. 161. 
379 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 54.  
380 Ibidem, s. XVI.  
381 Ibidem, s. 65-66. 
382 Ibidem, s. 57. 
383 Ibidem, s. 242. Krytycznie ocenia zabiegi Mou Zongsana, twierdząc, że jego synteza kantyzmu oraz 

konfucjanizmu: „nie oddaje sprawiedliwości ani Kantowi, ani konfucjanizmowi”. Ibidem, s. 241-242. 
384 Bai Tongdong, A Mencian Version… , s. 148. 
385 Na najistotniejszy problem wskazała w swojej recenzji singapurska konfucjańska autorka Sor-hoon Tan. 

Według niej próba obrony przez Bai Tongdonga nierównego zakresu praw politycznych, a konkretnie 

wyborczych, na gruncie koncepcji Johna Rawlsa poprzez odwołanie się do jego zasady dyferencji (tzn. jako 

nierówności akceptowalnej z powodu przynoszenia korzyści najmniej uprzywilejowanym) ignoruje to, że 

rawlsowska teoria sprawiedliwości zakłada, że w odniesieniu do partycypacji politycznej zastosowanie ma jego 

pierwsza, a nie druga zasada sprawiedliwości. Sor-hoon Tan, Bai Tongdong, Against Political Equality: The 

Confucian Case. Princeton: Princeton University Press, 2019. 344 pages, ISBN: 978-0691195995 (artykuł 
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przekonujące uważa uzasadnianie aprobowanych przez siebie aspektów demokracji liberalnej, 

takich jak rządy prawa czy poszanowanie wolności obywatelskich poprzez odwołanie się do 

płynących z nich praktycznych korzyści, a nie rzekomych przyrodzonych nienaruszalnych 

praw386. 

Bai Tongdong należy niewątpliwe do najważniejszych krytyków demokracji 

liberalnej387 we współczesnej chińskiej myśli konfucjańskiej. John Makeham opisuje go jako 

neotradycjonalistę i zalicza go do szeroko rozumianej grupy reprezentantów  

tzw. politycznego konfucjanizmu, do której to kategorii należą według niego między innymi 

Jiang Qing, Kang Xiaoguang oraz Fan Ruiping388. Taka klasyfikacja zaciera jednak bardzo 

istotne różnice w poglądach omawianych autorów, w tym w ich stosunku wobec demokracji 

liberalnej. Można powiedzieć, że ze swoją ostrą krytyką równości politycznej, powszechnego 

prawa wyborczego oraz funkcjonowania demokracji we współczesnym świecie, autor ten 

sytuuje się niejako w połowie drogi między konfucjańskimi zwolennikami ustroju 

demokratycznego, a jednoznacznymi przeciwnikami demokracji, takimi jak chociażby Jiang 

Qing czy Kang Xiaoguang.  

III.8. Demokracja w perspektywie rekonstrukcyjnego konfucjanizmu Fan Ruipinga 

 

Innym znaczącym myślicielem konfucjańskim poruszającym problematykę relacji 

pomiędzy demokracją a konfucjanizmem jest profesor Uniwersytetu Miejskiego w Hongkongu 

Fan Ruiping. Posługuje się on pojęciem „zrekonstruowanego” czy też „rekonstrukcyjnego” 

konfucjanizmu  dla określenia własnej próby wykorzystania tradycji konfucjańskiej w celu 

sprostania wyzwaniom współczesności. Czyni to po to, by z jednej strony podkreślić, że 

wymaga ona odtworzenia po szkodach, jakich doznała w wieku XX na skutek między innymi 

Ruchu Czwartego Maja oraz rewolucji kulturalnej389, z drugiej zaś, by odróżnić się od Nowych 

Konfucjanistów, którzy według niego próbują reinterpretować konfucjańską tradycję w świetle 

 
recenzyjny), “Journal of Chinese Humanities” 2020, nr 6, s. 280-281. Uwagę tę należy uznać za słuszną - 

amerykański filozof jednoznacznie stwierdza, że w odniesieniu do między innymi czynnego oraz biernego prawa 

wyborczego: „Pierwsza zasada wymaga, by wolności te były równe, jako że obywatele społeczności sprawiedliwej 

mają mieć te same podstawowe prawa”. John Rawls, Teoria sprawiedliwości, tł. Maciej Panufnik, Jarosław Pasek, 

Adam Romaniuk, Teoria sprawiedliwości, Warszawa 1994, s. 87-88. Pełna treść tej zasady brzmi: „każda osoba 

ma mieć równe prawo do jak najszerszej podstawowej wolności możliwej do pogodzenia z podobną wolnością 

dla innych”. Ibidem, s. 87. 
386 Bai Tongdong, Confucianism to Save the World, [w:] Confucianism for the Contemporary World: Global 

Order, Political Plurality and Social Action, Tze-ki Hon, Kristin Stapleton (red.), Albany 2017, s. 69-70. 
387 Przynajmniej w zakresie, w jakim równość praw politycznych uznawana jest za jej nieodłączny element.  
388 John Makeham, China: The Political Philosophy of the Middle Kingdom, by Tongdong Bai (recenzja książki), 

„The China Journal” 2013, nr 70, s. 253.  
389 Fan Ruiping, Reconstructionist Confucianism: Rethinking Morality After West, Singapur 2010, s. XI. 
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zachodnich wartości390. W ocenie Fan Ruipinga współczesny391 Zachód przeżywa głęboki 

kryzys moralny (moral malaise) oraz społeczno-polityczny392, przejawiający się  

w drastycznym spadku dzietności oraz równie drastycznym oderwaniu od własnych korzeni393. 

Jego książka Rekonstrukcyjny konfucjanizm miała powstać jako reakcja z jednej strony na ten 

właśnie kryzys, z drugiej zaś strony na ówczesną sytuację Chin, to jest na wzrastające wówczas 

dynamicznie gospodarcze i polityczne znaczenie Chińskiej Republiki Ludowej394. Wyraził  

w niej swoje głębokie przekonanie, że właśnie moralność konfucjańska jest w stanie zapełnić 

próżnię istniejącą w postkomunistycznych Chinach i pomóc w przezwyciężeniu problemów 

podobnych do tych, które gnębią Zachód395. Fan Ruiping z olbrzymim uznaniem odnosi się do 

dorobku Jiang Qinga. Redagowaną przez siebie książkę pt. Renesans konfucjanizmu we 

współczesnych Chinach zadedykował: „Panu Jiang Qingowi, wzorowemu konfucjaniście we 

współczesnym świecie”396.  

Swój sprzeciw wobec koncepcji sprawiedliwości Johna Rawlsa wyraził w samym tytule 

jednego z rozdziałów Rekonstrukcyjnego konfucjanizmu, który brzmi Cnota jako prawdziwa 

istota zobowiązań społecznych: Dlaczego Rawlsowska sprawiedliwość społeczna jest 

występna?397. Krytykuje on z pozycji konfucjańskich jego podejście do sprawiedliwości 

dystrybutywnej, a także przeciwstawia równość trosce o harmonię, na poparcie swoich 

poglądów powołuje się na teksty Czteroksięgu398. W jego dalszej części, za punkt wyjścia 

przyjmując koncepcję Rawlsa, Fan Ruiping wyróżnia trzy cechy liberalnej demokracji, którymi 

są ochrona praw jednostki399, wolne wybory400 oraz dążenie do neutralności wobec 

 
390 Ibidem, s. XI – XII. 
391 Stwierdzenie pochodzi z książki opublikowanej w 2010 roku. 
392 Fan Ruiping odwołuje się tutaj do książki papieża Benedykta XVI oraz Marcello Rossiego Bez korzeni z 2007 

roku. Ibidem, s. XI.  
393 Ibidem. W jego ocenie w świecie zachodnim, na zgliszczach chrześcijaństwa, dominującą rolę zajęła, jak to 

określa, „moralność liberalno-socjaldemokratyczna” (liberal socialdemocratic morality). Fan Ruiping, A 

Confucian Notion of the Common Good for Contemporary China, [w:] The Common Good: Chinese and American 

Perspectives, David Solomon, P.C. Lo (red.), Dorderecht, Heidelberg, Londyn i Nowy Jork 2014, s. 193-194. 
394 Fan Ruiping, Reconstructionist…, s. XI, XIX,  
395 Ibidem, s. XI. 
396 Fan Ruiping (red.), The Renaissance of Confucianism in Contemporary China, Dordrecht, Heidelberg, Londyn 

i Nowy Jork, 2011, s. V. 
397 Fan Ruiping, Reconstructionist…, s. 45.  
398 Ibidem, s. 48-50, 53-54. Odnośnie źródeł, z których czerpie Fan, Lauren Pfister słusznie zauważa, że bazuje on 

na Czteroksięgu oraz myśli Xunzi, natomiast bardzo w niewielkim stopniu odnosi się do dorobku konfucjanistów 

z czasów dynastii Song i późniejszych,  za których sprawą Czteroksiąg osiągnął znaczącą pozycję w tradycji 

konfucjańskiej. Lauren F. Pflister, Rethinking Reconstructionist Rethinking, „Dao” 2014, t. 13, s. 396. 
399 Jak pisze Fan: „ [demokracja liberalna] chroni indywidualne liberalne prawa jednostki w procesie formułowania 

polityk, administrowania społecznego oraz wyborów”. Fan Ruiping, Reconstructonist Confucianism…, s. 56. 
400 „[demokracja liberalna] musi przeprowadzać regularne, otwarte, umożliwiające realną konkurencję wybory, 

których rezultat może wywrzeć realny wpływ na zmianę polityki i osób ją realizujących”. Ibidem. 
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różnorodnych koncepcji dobrego życia401. W jego ocenie żaden z tych elementów nie jest 

kompatybilny z - jak to określa - „konfucjańskim poglądem na sprawiedliwość społeczną”, 

 a  konkretnie z rolą, jaką przypisuje on ren w odniesieniu do systemu politycznego402. Pomimo 

swojego krytycznego stosunku do demokracji Fan Ruiping surowo ocenia niedawną przeszłość 

Chińskiej Republiki Ludowej i jednoznacznie wskazuje na totalitarny charakter maoistowskich 

Chin403. Zaznacza również kategorycznie, że jego antyegalitaryzm nie jest w żadnym razie 

próbą obrony polityki wyraźnie nierównego traktowania przez chińskie władze ludności 

miejskiej oraz wiejskiej404. 

W kontekście rozumienia i oceny demokracji przez Fana warto zwrócić uwagę również 

na jego artykuł pochodzący z 2011 roku, a zatem opublikowany niedługo po Rekonstrukcyjnym 

konfucjanizmie. W tekście tym zestawił on ze sobą trzy, jak to opisuje, idee demokracji, przy 

czym pojęciem demokracji posługuje się on w odniesieniu do bardzo szerokiego spektrum idei. 

Na potrzeby artykułu demokracja zostaje ujęta przez niego obszernie, a mianowicie 

sprowadzona do: „formy rządu, odzwierciedlającego wolę ludu i broniącego jego interesów”405. 

Porównywane ze sobą idee to demokracja liberalna, jako reprezentanta której przywołał 

historyka Qin Huia, demokracja egalitarna propagowana przez Wang Shaoguanga (sam Wang 

preferuje pojęcie „czystej demokracji”406)  oraz demokracja merytokratyczna, za której 

przykład uważa myśl polityczną Jiang Qinga407. Wskazując na słabe strony dwóch pierwszych 

koncepcji, Fan Ruiping zarzuca Qin Huiowi nadmierne akcentowanie wolności negatywnej408, 

Wang Shaoguangowi zaś uprzedzenie w stosunku do konfucjanizmu oraz nadmierną wiarę  

w potencjał własności publicznej i gospodarki centralnie planowanej409. Jako najbliższa jawi 

mu się koncepcja Jiang Qinga, ponieważ w jego ocenie zwykłe procedury takie jak głosowanie 

większością głosów nie są wystarczające dla określenia „wszechstronnej woli ludu”410. 

Główną sprzecznością pomiędzy konfucjanizmem a demokracją liberalną jest w jego 

ocenie to, że mają one odmienne cele. Jak twierdzi: „demokracja liberalna dąży  

 
401 Ibidem. 
402 Ibidem.  
403 Fan Ruiping, A Confucian Notion …,  s. 215. 
404 Ibidem, s. 212. 
405 Fan Ruiping, Three Ideas of Democracy and the Resources of Ru Thought, „Contemporary Chinese Thought” 

2013, t. 45 nr 1, s. 80. 
406 Ibidem, s. 86. Wang uważa liberalną demokrację za niesłuszny kompromis pomiędzy ludem a kapitalistami. 

Jego wizja zakłada losowanie funkcji publicznych na wzór ateński oraz akcentuje konieczność „demokracji 

ekonomicznej”. Ibidem, s. 86-87. 
407 Ibidem, s. 80-81, 86, 90-91.  
408 Ibidem, s. 83-84. 
409 Ibidem, s. 87-89. 
410 Ibidem, s. 91-92. 
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do społeczeństwa wolnych i równych jednostek, podczas gdy konfucjanizm dąży  

do społeczeństwa troskliwych i harmonijnych rodzin”411. 

Do najpoważniejszych praktycznych problemów towarzyszących demokracji Fan 

Ruiping zalicza populizm i będącą jednym z jego przejawów nadmierną podejrzliwość  

w stosunku do elit. Jak pisze: „Pomimo tego współczesny zachodni etos polityczny naznaczony 

jest wyraźnie egalitarną, populistyczną i antyelitarną atmosferą. Z tego powodu politycy 

 i urzędnicy, podejmując swoje decyzje dotyczące spraw publicznych, są poddani ogromnej 

presji namiętności i interesów większości”412. W jego ocenie problem ów dotyczy nawet 

instytucji takich jak Rezerwa Federalna czy Sąd Najwyższy Stanów Zjednoczonych.  

Na poparcie tej tezy przywołuje sposób, w jaki Alan Greenspan tłumaczył bierną politykę 

Rezerwy Federalnej w okresie poprzedzającym pęknięcie bańki na rynku nieruchomości  

i związany z tym kryzys gospodarczy413. Fan przeciwstawia „rządy ludu” (mające 

charakteryzować liberalną demokrację) „rządom mądrych”414. Z konfucjańskiego punktu 

widzenia niezbędne jest, by pełniący funkcje publiczne charakteryzowali się pożądanymi 

cechami. Fan wymienia tutaj troskę o dobro publiczne, inteligencję, dalekowzroczność  

i umiejętność dostosowywania się do okoliczności415. Ponieważ w jego ocenie proces wyborczy 

nie gwarantuje wyłonienia odpowiednich osób, Fan opowiada się za alternatywą  

w postaci wskrzeszenia tradycyjnego modelu egzaminacyjnego416. Fan Ruiping obwinia 

zachodnie demokracje również za rozwój państwa opiekuńczego, mający mieć negatywną 

konsekwencję w postaci osłabienia znaczenia rodziny417. Jednocześnie dostrzega negatywne 

strony podejścia chińskiego, w którym zaufanie do przywódców ma według niego prowadzić 

do realizowania przez rządzących polityki opartej o ich własne błędne wyobrażenia na temat 

ich zasadności, niezależnie od zdecydowanej dezaprobaty ogółu. Odnajduje przykłady takich 

działań w niedawnej przeszłości Chin. Przytacza takie zdarzenia jak rewolucja kulturalna oraz 

Wielki Skok Naprzód, a do pewnego stopnia również tzw. polityka jednego dziecka418. W jego 

ocenie współcześni Chińczycy, podobnie jak miało to miejsce w okresie maoistowskim, 

 
411 Fan Ruiping, A Confucian Notion…, s. 201-202. 
412 Fan Ruiping, Confucian Meritocracy in Contemporary China, [w:] The East Asian Challenge for Democracy: 

Political Meritocracy in Comparative Perspective, Daniel A. Bell, Li Chenyang (red.), Cambridge 2013, s. 94. 
413 Ibidem. 
414 Fan Ruiping, Reconstructionist Confucianism…, s. 62. 
415 Ibidem.  
416 Ibidem. 
417 Fan Ruiping, Confucian Meritocracy…, s. 100-102. 
418 Ibidem, s. 95. 
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odznaczają się skłonnością do ulegania charyzmatycznym przywódcom, jako dowód na 

poparcie tej tezy podaje działalność Bo Xilaia419. 

III. 9. „Demokracja a „konfucjanizm lewicowy” - Kang Xiaoguang oraz Yao Yang 

III.9.1. Kang Xiaoguang 

 

Kang Xiaoguang bywa określany jako „konfucjanista lewicowy”420. Chociaż nie jest 

członkiem partii, stał się znany jako intelektualista zbliżony do chińskiego establishmentu421. 

W przeszłości był doradcą chińskiego premiera i współtwórcy polityki reform gospodarczych 

Zhu Rongjiego422. Kang ukończył studia w zakresie matematyki na Uniwersytecie w Dalianie  

w 1986 roku oraz w zakresie ekologii na Wydziale Ekologii Chińskiej Akademii Nauk 

Społecznych. Jest wykładowcą na Uniwersytecie Renmin w Pekinie423. 

Za wyraz swoistego „konfucjańskiego zwrotu” w myśli Kanga można uznać 

opublikowany w 2002 roku esej zatytułowany Zarys teorii kulturowego nacjonalizmu. Opisuje 

w nim jak, przebywając w Ameryce w momencie ataku na World Trade Center, obserwował 

rolę religii w życiu Stanów Zjednoczonych oraz wyraźne nastroje nacjonalistyczne. Pisze w 

tym tekście również o tym, jak przeczytał wtedy ponownie Zderzenie cywilizacji Samuela 

Huntingtona, które wywarło na nim ogromne wrażenie424. Te amerykańskie przeżycia stać się 

miały dla niego bodźcem do zgłębienia dorobku Kanga Youweia oraz przekonania  

o nieodzowności odrodzenia konfucjanizmu, obejmującego również postulat uczynienia go 

religią państwową425. Jednocześnie w swoim swoistym manifeście Kang Xiaoguang wyraża 

przekonanie o ciągłej trafności maksymy założenia Ruchu Samowzmacniania o prymacie 

 
419 Ibidem, s. 96-97. 
420 Li Junpei, The Making of Liberal Intellectuals in Post-Tiananmen China, rozprawa doktorska obroniona na 

University of Columbia 2017, s. 110. 
421 David Ownby, Kang Xiaoguang: Social Science, Civil Society, and Confucian Religion, „China Perspectives” 

2009, nr 4, s. s. 102-103.  
422 Ibidem, s. 102. Na temat postaci premiera Zhu Rongjiego i jego roli w drugiej fazie reform gospodarczych zob. 

Bogdan Góralczyk, Wielki Renesans…, s. 170-191. 
423 David Ownby, Monika Gaenssbauer, Confucianism and Social Issues in China—The Academician Kang 

Xiaoguang: Investigations Into NGOs in China, the Falun Gong, Chinese Reportage, and the Confucian Tradition, 

„China Perspectives” 2012, nr 2, s. 91. 
424 David Ownby, Kang…, s. 105. Wpływ Huntingtona wydaje się szczególnie dostrzegalny tam, gdzie Kang 

opisuje konfrontację, jaka ma mieć miejsce w nadchodzących dekadach pomiędzy, jak to określa 

„rewesternizacją” oraz „resinizacją” Chin; według Kang Xiaoguanga Chiny w przeszłości zostały już raz 

zwesternizowane poprzez marksizm. Zwycięstwo konfucjanizmu w tym starciu będzie się wiązało  

z urzeczywistnieniem humanitarnego rządu, natomiast ewentualne zwycięstwo kultury zachodniej  

z wprowadzeniem demokracji. Konflikt ten Kang opisuje jako „walkę na śmierć i życie”, wyrażając nadzieję na 

to, że zwycięsko wyjdzie z niej konfucjanizm. Kang Xiaoguang, tł. Huiqing Liu, Confucianization: A Future in 

the Tradition, „Social Research” 2006, t. 73 nr 1, s. 112-113. 
425 David Ownby, Kang…, s. 105-108. 
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chińskiej nauki nad mającą charakter użytkowy wiedzą zachodnią, za zachodnie uznając 

jednakowo zarówno marksizm, jak i demokrację liberalną426. Według Kanga Xiaoguanga: „Jak 

powiedział Kang Youwei »Cała chińska cywilizacja jest związana z i oparta o konfucjanizm«. 

Podstawą kulturowego odrodzenia jest ożywienie kultury konfucjańskiej (…) Oczywiście 

konfucjanizm nie może po prostu zostać w swoim obecnym stanie, musi rozwijać się, 

porzucając te elementy, które związane są z przestarzałymi sposobami produkcji, sposobami 

życia społecznego i systemami politycznymi, i zachowywać elementy kompatybilne  

z nowoczesną technologią, życiem społecznym i globalizacją”427. 

Ady Van den Stock opisuje Kanga Xiaoguanga jako antykomunistę428, wydaje się 

jednak, że taka ocena jest błędna. W istocie można uznać go za autora stosunkowo życzliwego 

względem rządów partii komunistycznej, nawet jeżeli sceptycznego wobec jej ideologii. Kang 

opowiada się za ewolucyjnym podejściem do wprowadzenia postulowanych przez siebie 

zmian. Najważniejszym środkiem do realizacji jego wizji ma być „konfucjanizacja 

Komunistycznej Partii Chin”429. Nieatrakcyjność systemu i ideologii, na której się opiera, mają 

należeć według niego do najistotniejszych słabości Chińskiej Republiki Ludowej430.  

Od czasu swojego zwrotu w kierunku konfucjanizmu Kang stał się znaną postacią wśród 

jego zwolenników w Chinach kontynentalnych. Seminarium zorganizowane latem 2004 roku 

w prowadzonej przez Jiang Qinga akademii, w którym oprócz gospodarza uczestniczyli 

również Kang Xiaoguang oraz Chen Ming, uznawane jest za istotne wydarzenie w rozwoju 

swoistego ruchu konfucjańskiego w Chińskiej Republice Ludowej431. 

Postulat uczynienia konfucjanizmu religią państwową jest jednym z najistotniejszych 

elementów jego myśli politycznej. Jak pisze, w kwestii tej :” Szczerze mówiąc, wszystko czego 

chcemy dzisiaj to kontynuacja pracy Kang Youweia i zrealizowanie jego wciąż nieosiągniętych 

ideałów. Nacjonalizm kulturowy nie jest teorią, ale raczej ideologią, a dokładnie ideologią 

odrodzenia narodowego”432. W praktyce status religii państwowej konfucjanizmu miałby 

wiązać się z jego prawną ochroną oraz wsparciem dla organizacji konfucjańskich, które 

 
426 Kang,  Xiaoguang, Confucianization…, s. 112. Zachodni charakter mają dla niego zarówno demokracja 

liberalna jak i marksizm, Ibidem. 
427 Kang Xiaoguang, tł. Jeff Keller, Confucianism and Conceiving a Cultural Renaissance in Current Century, 

„Contemporary Chinese Thought” 2013, t. 44 nr 2, s. 62. 
428 Ady Van den Stock, The Horizon of Modernity: Observations on New Confucian Philosophy in History and 

Thought, rozprawa doktorska z 2014 roku obroniona na Uniwersytecie Gandawskim, s. 31. 
429 Kang Xiaoguang, Confucianization…, s. 115. 
430 Kang Xiaoguang, Confucianism and Conceiving…, s. 61. 
431 Fan Ruiping, Wang Ruichang, Tracing Confucianism in Contemporary China, „Journal of East-West Thought” 

2019, t. 9 nr 4, s. 10. Zwraca na nie uwagę również Anna Sun. Anna Sun, Confucianism as a World Religion: 

Contested Histories and Contemporary Realities, Princeton 2013, s. 88-89. 
432 Kang Xiaoguang, Confucianism and Conceiving…,  s. 71. 
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mogłoby przyjmować róże formy, od bezpośredniego ich dotowania po ulgi podatkowe433. 

 Co ciekawe, jego dążenie do utworzenia konfucjańskich instytucji religijnych bywa 

krytykowane jako nadmierne naśladownictwo chrześcijaństwa 434.  

Kang należy niewątpliwie do najsurowszych konfucjańskich krytyków liberalnej 

demokracji. W jego ocenie ma być ona pozbawiona jakichkolwiek zalet435. Popularność 

demokracji jest według Kanga rodzajem współczesnego przesądu436. W jego ocenie 

demokracja liberalna ma charakter utopijny, podobnie jak komunizm437. Kang, opisując sposób 

legitymizacji władzy w demokracji liberalnej, odwołuje się do Rousseau i do tego,  

w jaki sposób pochodzący z Genewy filozof opisywał różnicę pomiędzy posłuszeństwem 

będącym skutkiem przymusu, a tym opartym na zgodzie438. Z koncepcji zgody rządzonych ma 

wywodzić się idea rządów większości oraz zasady powszechnego i równego prawa 

wyborczego, na których według niego opiera się demoliberalna legitymizacja władzy.  

Sam przyznaje, że idee te są atrakcyjne i przekonujące, niemniej uważa je za niemożliwe do 

urzeczywistnienia439. Przyczyną tego ma być w jego ocenie  równość,  która: „jest warunkiem  

wstępnym efektywnej demokracji”440, zaś w realiach gospodarki kapitalistycznej nierówności  

w sferze gospodarczej są nieuniknione; ich występowanie z kolei prowadzi do nierówności  

w innych sferach441. Konstytucjonalizm jest w ocenie Kanga wynalazkiem burżuazji, mającym 

chronić ją przed wywłaszczeniem w rezultacie demokratycznego procesu. Jak pisze, pomimo 

powszechnego prawa wyborczego: „»wybory powszechne« nie zmieniają faktu [istnienia] 

dyktatury burżuazji. Wybory są kontrolowane za pomocą pieniędzy. Parlament jest 

kontrolowany za pomocą pieniędzy. Media, instytucje edukacyjne oraz badawcze są 

kontrolowane za pomocą pieniędzy. Hegemonia burżuazji znajduje swój wyraz nie tylko  

w sektorach polityki i ekonomii, kulturalna hegemonia burżuazji rozciąga się również na 

społeczeństwo obywatelskie”442. Nieco dalej Kang dodaje: „Polityka zawsze była domeną elity. 

Takie jest niepodważalne, żelazne prawo (…) Tak samo w Stanach Zjednoczonych,  

jak i w Chinach potężne i uprzywilejowane grupy kontrolują wszystko”443. 

 
433 Ibidem, s. 72-73. 
434 Lei Sun, The Relation Between Confucianism and Chinese Politics: History, Actuality and Future, „Journal of 

Law and Religion” 2020, t. 35 , nr 1 s. 143. 
435 Kang Xiaoguang, Confucianization…, s. 77. 
436 Ibidem, s. 86.  
437 Ibidem, s. 92. 
438 Ibidem. 
439 Ibidem. 
440 Ibidem. 
441 Ibidem. 
442 Ibidem, s. 93. 
443 Ibidem. 
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Kolejną podnoszoną kwestią jest to, że w ocenie Kanga demokracja jest bezużyteczna, 

to znaczy nie przynosi ona wymiernych, praktycznych korzyści444. Na poparcie swojej tezy 

zestawia ze sobą dane z Raportu o Rozwoju Świata za rok 2002 sporządzonego przez Bank 

Światowy dotyczące współczynników demokracji (a właściwie „wolności słowa  

i rozliczalności” – freedom of speech and accountability), współczynnika Giniego, rozwoju 

gospodarczego, rocznego wzrostu PKB, współczynnika biedy oraz współczynnika korupcji 

według Transparency International445. Wskazuje na negatywne doświadczenia związane  

z demokracją w Afryce, Azji Południowo-Wschodniej oraz Ameryce Łacińskiej446.  

Innym argumentem przeciwko demokratyzacji Chińskiej Republiki Ludowej ma być 

okoliczność, że Chiny według Kanga nie są typowym państwem narodowym, ale raczej 

imperium. Z tego powodu wprowadzenie demokracji powodować ma poważne 

niebezpieczeństwo rozpadu. Kang przywołuje ku przestrodze historie rozpadu Związku 

Sowieckiego i Jugosławii447.  

Kang wskazuje, że również bez demokracji władza może być ograniczona. Ma być to 

możliwe dzięki czynnikom takim jak rynek, media czy zorganizowane masy. W jego ocenie  

w sytuacji, w której w państwie funkcjonować będą niezależne media, społeczeństwo 

zorganizowane na zasadach korporacyjnych oraz gospodarka rynkowa, demokracja nie jest 

potrzeba do tego, by skutecznie ograniczać samowolę rządzących448. 

Wysunąwszy te, przede wszystkim praktyczne, argumenty przeciwko demokracji, Kang 

wskazuje dodatkowo, dlaczego niemożliwe ma być pogodzenie ze sobą demokracji  

oraz konfucjańskiej koncepcji rządu. Kang przedstawia przede wszystkim na przeszkody dla 

zaakceptowania jej aspektów takich jak system wielopartyjny, wybory powszechne oraz 

suwerenność ludu (zaznaczając przy okazji, że konfucjanizm w jego ocenie nie odrzuca 

całkowicie suwerenności ludu, ale przyznaje woli Nieba rangę wyższą od jego opinii)449.  

Jego zdaniem konfucjanizm nie przyznaje ludziom nie będącym uczonym konfucjańskimi 

 
444 Argument ten ma na celu polemikę z tymi, którzy w demokratyzacji upatrywać mają rozwiązania społecznych 

i gospodarczych problemów Chin. Ibidem, s. 87-91. Kontynuując temat bezużyteczności zachodniej demokracji, 

Kang pisze: „Jest ona bezużyteczna, ponieważ nie rozwiąże ona koniecznie problemu korupcji politycznej, nie 

zerwie zmowy pomiędzy urzędnikami i prywatnymi przedsiębiorcami, nie będzie chronić interesów mas, nie 

powstrzyma elit przed plądrowaniem. Przeciwnie, prawdopodobnie doprowadzi do recesji gospodarczej, 

niestabilności politycznej oraz podziału kraju”. Ibidem, s. 93-94. Na poparcie swojej tezy, że autorytaryzm może 

zaspokajać potrzeby ludu równie dobrze co demokracja, Kang przywołuje pionierskie działania kanclerza Ottona 

von Bismarcka w zakresie ubezpieczeń społecznych. Ibidem, s. 108. 
445 Ibidem, s. 87-89. 
446 Ibidem. s. 81. 
447 Ibidem, s. 90. 
448 Ibidem, s. 109. 
449 Ibidem, s. 101. 
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prawa do współuczestnictwa w sprawowaniu władzy, chociaż „daje im prawo do bycia 

rządzonym dobrze”450. Odrzuciwszy w sposób kategoryczny demokrację, za najlepszą 

alternatywę uważa sprawowanie władzy przez uczonych konfucjańskich451. 

Ogółem wydaje się, że w krytyce demokracji przez Kanga Xiaoguanga można 

wyodrębnić trzy najważniejsze wątki: „fikcyjność demokracji” (demaskuje demokrację jako 

zamaskowane rządy burżuazji), „bezużyteczność demokracji” (dowodzi, że demokracja nie 

stanowi panaceum na problemy o charakterze społeczno-gospodarczym) oraz 

„niebezpieczeństwo demokracji” (wskazuje na potencjalne niebezpieczeństwa związane  

z wprowadzeniem demokracji, na czele z rozpadem państwa). W jego opisie funkcjonowania 

systemu demokratycznego niemożliwy do przeoczenia jest wyraźny wpływ marksistowskiej 

krytyki demokracji burżuazyjnej. Z drugiej strony w tym samym tekście, podkreślając 

inherentnie według niego elitarny charakter polityki, Kang zdaje się wyrażać pogląd zbliżony 

do żelaznego prawa oligarchii Roberta Michelsa czy teorii elit Vilfredo Pareto. Pewną 

niekonsekwencją może wydawać się wyrażone w jednym tekście przekonanie o 

nieograniczonej, hegemonicznej pozycji burżuazji w systemie demokratycznym połączone z 

przekonaniem o tym, że chociażby media (mające być według niego przecież podatne na 

kontrolę za pomocą środków finansowych) mogą skutecznie ograniczać władzę nawet w braku 

demokracji. Krytyka demokracji Kanga płynie przede wszystkim z jego pesymistycznej oceny 

demokracji liberalnej, a w szczególności w przewidywanych konsekwencjach jej przyjęcia w 

Chinach. Chociaż postrzega on wyraźnie konfucjanizm jako pewnego rodzaju pozytywną 

alternatywę, ale w swojej krytyce odwołuje się przede wszystkim do argumentów politycznych, 

ekonomicznych czy wręcz klasowych. Z tego względu, chociaż jego odrzucenie demokracji 

(aczkolwiek, co istotne przede wszystkim w kontekście Chin i innych krajów niezachodnich, 

zaś dezaprobata Jiang Qinga ma charakter uniwersalny) cechuje się jednoznacznością 

porównywalną z tą cechującą postawę Jiang Qinga, z którym łączy go również postulat 

uzyskania przez konfucjanizm statusu religii państwowej i ogólnie istotna inspiracja dorobkiem 

Kang Youweia. Wrogość  Kanga Xiaoguanga wobec demokracji opiera się jednak na 

zasadniczo odmiennych przesłankach. Ponadto, o ile Jiang Qing odrzuca rządy ludu jako 

potencjalnie rządy „prostaków” (xiaoren), źródłem poważnych zaostrzeń, jakie pod jej adresem 

formułuje Kang, jest właśnie jej iluzoryczność.  

 
450 Ibidem, s. 97. 
451 Monika Gaenssbauer, Confucianism and Social Issus in China- the Academician Kang Xiaoguang: 

Investigations into NGOs in China, the Falun Gong, Chinese Reportage and the Confucian Tradition, 

Bochum/Freiburg 2011, s. 85-86. 
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Paradoksalnie zważywszy na wydawałoby się kategorycznie nieutylitarny charakter 

klasycznej myśli konfucjańskiej, Kang Xiaoguang, pomimo niewątpliwego szacunku i uznania 

wobec konfucjanizmu, wskazuje głównie na praktyczne korzyści mające płynąć z jego 

propagowania. Wydaje się, że można w jego przypadku przynajmniej do pewnego stopnia 

mówić o odwróceniu sytuacji ze schyłku dynastii Qing, kiedy to zainteresowanie zachodnimi 

ideami wiązało się silnie z pragnieniem zapewnienia Chinom „bogactwa i siły”.  

III.9.2. Yao Yang 

 

Yao Yang jest ekonomistą. W 1989 roku ukończył studia magisterskie na Uniwersytecie 

Pekińskim, gdzie obecnie wykłada. W 1996 roku obronił rozprawę doktorską na University  

of Wisconsin452. Jego dorobek w dziedzinie ekonomii przyniósł mu pod koniec pierwszej 

dekady XXI wieku szereg chińskich nagród w tej dziedzinie, na czele z nagrodą Sun Yefenga 

otrzymaną w 2009 roku.453. Istotny wpływ wywarła na niego myśl Amartyii Sena454, a także 

Wanga Hui, jednego z czołowych przedstawicieli chińskiej Nowej Lewicy455. Mniej więcej  

w okolicach połowy drugiej dekady XXI wieku456 w myśli Yao Yanga dokonał się swoisty 

zwrot w kierunku konfucjanizmu.  

W swoich rozważaniach nad dziejami Chin w XX wieku Yao nawiązuje do historii 

swojej rodziny. Jego dziadek był działaczem komunistycznym zabitym w 1927 roku przez siły 

Guomindangu (doczekał się oficjalnego upamiętnienia ze strony władz)457, z kolei wielu jego 

krewnych ucierpiało w rezultacie rewolucji kulturalnej458. Chociaż dostrzega negatywne 

 
452 David Ownby, Yao Yang: Public Intellectual, Liberal Economist, [w:] Yao Yang, tł. i oprac.  David Ownby, 

China and the West: A Pragmatic Confucian`s View, Singapur 2023, s. 18-20. 
453 Yao Yang, tł. i oprac. David Ownby, The Challenges Facing the Chinese Communist Party and the 

Reconstruction of Political Philosophy, https://www.readingthechinadream.com/yao-yang-on-rebuilding-chinas-

political-philosophy.html, [dostęp z dnia 12 grudnia 2023 r.]. 
454 Yao Yang, Foreword, [w:] Yao Yang, tł. i oprac. David Ownby, China and the West: A Pragmatic Confucian`s 

View, Singapur 2023, s. 3-4. Według Yao, to właśnie jego przykład skłonił go, by oprócz samej ekonomii 

zainteresować się również filozofią polityczną. Ibidem, s. 4. 
455 Ibidem, s. 3. Yao Yang  jest postacią przynajmniej do pewnego stopnia powiązaną ze środowiskiem 

intelektualistów zaliczanych w Chińskiej Republice Ludowej do tak zwanej Nowej Lewicy. Wiele swoich tekstów 

publikował w identyfikowanych z tych nurtem periodykach, uczestniczył również w organizowanych przez jego 

reprezentantów dyskusjach i wydarzeniach. Ibidem.  
456 Tłumacz i komentator dorobku Yao Yanga, a także znawca dyskursu publicznego we współczesnych Chinach 

David Ownby wskazuje, że miał on miejsce gdzieś pomiędzy 2010 oraz 2018 rokiem. Zestawia ze sobą zdawkowe 

nawiązanie w tekście pochodzącym jeszcze z listopada 2016 roku, z centralnym miejscem, jakie konfucjanizm 

zajmuje opublikowanym w lutym następnego roku artykule poświęconym „odbudowie” chińskiej filozofii 

politycznej. David Ownby, Yao Yang…, s. 34. 
457 Yao Yang, tł. David Ownby Before my Grandfather Portrait (2009), [w:] Yao Yang, tł. i oprac. David Ownby 

,China and the West: A Pragmatic Confucian`s View, Singapur 2023, s. 93-95, Idem, Three Days Back in the 

Village (2005), [w:]  Yao Yang, tł. i oprac. David Ownby, China and the West: A Pragmatic Confucian`s View, 

Singapur 2023, s. 18-20. 
458 Yao Yang, tł. David Ownby, The Vanishing Town (2002), [w:] Yao Yang, tł. i oprac. David Ownby, China and 

the West: A Pragmatic Confucian`s View, Singapur 2023, s. 64-66. 

176:89328



177 
 

aspekty rewolucji komunistycznej w Chinach, uważa ją za nieuniknioną, a jej konsekwencje  

w ostatecznym rozrachunku za pozytywne. Jego zdaniem, to dzięki niej Chiny zdołały się 

skutecznie zmodernizować459. Współautorem niektórych „konfucjańskich” tekstów Yao Yanga 

jest Qin Zhizhong, wykładowca Instytutu Marksizmu na Uniwersytecie Hainańskim460. 

Yao wywodzi demokrację liberalną z XVII wiecznych  teorii umowy społecznej Johna 

Locke`a i Thomasa Hobbesa461, której przypisuje przekonanie o równości wszystkich ludzi,  

i to w znaczeniu opisowym, a nie normatywnym. Yao uznaje to stanowisko za obiektywnie 

błędne i niemożliwe do pogodzenia z konfucjanizmem462.   

Opowiadając się za hierarchiczną strukturą społeczeństwa, jako przykład podobny do 

swojego, konfucjańskiego stanowiska przywołuje myśl polityczną Alexandra Hamiltona463. 

Wzorem jest dla Yao sytuacja, która miała panować w czasach dynastii Song464. 

Wydarzenia takie jak kryzys migracyjny i wynikłe z niego problemy w Republice 

Federalnej Niemiec, Brexit czy wybór Donalda Trumpa na urząd prezydenta Stanów 

Zjednoczonych stanowią według Yao Yanga przejawy procesu zanikania demokracji, którego 

źródło ma tkwić w sprzecznościach, mających w jego ocenie być nieodłączną częścią 

demokracji liberalnej465. Jego zdaniem idea rządów większości oraz liberalizm znajdują się ze 

sobą w inherentnym konflikcie, ponieważ niezbędna z liberalnego punktu widzenia sfera 

prywatna wymaga nałożenia ograniczeń na demokrację466. Do tej pory problem ten 

rozwiązywany był dzięki, jak je określa chiński ekonomista, „instytucjom mieszanym”. Do 

kategorii tej zalicza chociażby Sąd Najwyższy czy urząd prezydenta w Stanach Zjednoczonych, 

który w jego ocenie ma charakter wręcz quasi-monarchiczny467. Z czasem demokratyczne 

aspekty mieszanego, republikańskiego ustroju uległy wzmocnieniu, do wykazania czego Yao 

posłużył się amerykańskim przykładem. Kulminacją krytycznie ocenianego przez niego 

 
459 Yao Yang, tł. David Ownby, The Path of Chinese Modernization and Its World Significance (2022), [w:] Yao 

Yang, tł. i oprac. David Ownby, China and the West: A Pragmatic Confucian`s View, Singapur 2023, s. 133. W 

jego ocenie rewolucje pomimo swoich wad pozwalają na szybie dokonanie potrzebnych jego zdaniem przemian, 

takich jak te dotyczące struktur własnościowych. Na poparcie swojej tezy przywołuje przykłady demokratycznych 

Indii oraz (od 1986 roku) Filipin, gdzie odziedziczona de facto po kolonizatorach demokracja miała się przyczynić 

do niemożności wprowadzenia potrzebnych w jego ocenie reform. Ibidem, s. 133-134. 
460 Yao Yang, Introduction, [w:] Yao Yang, tł. David Ownby, China and the West: A Pragmatic Confucian`s View, 

Singapur 2023, s. 7.  
461 Yao Yang, tł. David Ownby, The Confucian State: An Ideal Type of Government for China? (2020),  [w:] Yao 

Yang, tł. i oprac. David Ownby, China and the West: A Pragmatic Confucian`s View, Singapur 2023, s. 142. 
462 Ibidem,…, s. 143. 
463 Ibidem. 
464 Yao Yang, Restoring the True Face of Politics in Chinese History: Qian Mu and His Book Successes and 

Failures of Chinese Politics Throughout the Ages (2020), [w:] Yao Yang, tł. i oprac. David Ownby, China and the 

West: A Pragmatic Confucian`s View, Singapur 2023, s. 265. 
465 Yao Yang, Go Beyond…, s. 152.  
466 Yao Yang, Ibidem, s. 153-154. 
467 Ibidem, s. 155. 
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procesu radykalizacji demokracji miała być tzw. „trzecia fala demokratyzacji”. Yao twierdzi, 

że państwa, które ona objęła bez wyjątku przyjęły amerykańskie rozwiązania, ale bez 

mechanizmów mających zapewniać kontrolę i równowagę468. 

Podobnie jak wielu konfucjańskich krytyków demokracji liberalnej Yao Yang 

polemizuje z Francisem Fukuyamą, przy czym odrzuca nie tylko wnioski mające płynąć  

z Końca historii, ale również te zawarte w znacznie późniejszej pracy tego amerykańskiego 

politologa Ład polityczny i polityczny regres, w której za źródło zagrożenia dla demokracji 

liberalnej uznaje on zawłaszczanie instytucji, korupcję i towarzyszącą im polaryzację. Według 

chińskiego autora wytłumaczenie to nie sięga prawdziwych przyczyn słabości liberalnej 

demokracji, za którą uznaje utopijność liberalizmu stanowiącego jej filozoficzną podstawę469. 

Yao, opisując współczesny ustrój Chińskiej Republiki Ludowej, określa go mianem 

selektokracji (selectocracy)470. Rola Komunistycznej Partii Chin polega w tym systemie 

zarówno na sprawowaniu kontroli nad rządem, jak i na dokonywaniu wyboru (selekcji) 

dygnitarzy. W jego ocenie współczesna partia komunistyczna miała zdepolityzować swoją 

ideologię, w konsekwencji czego, inaczej niż przed reformami Denga Xiaopinga, jest otwarta 

na ludzi dążących do pełnienia funkcji publicznych niezależnie od ich pochodzenia czy 

przekonań471. Kluczowe znaczenie dla zrozumienia opisywanego przez niego modelu ma 

pojęcie selektoratu (selectorate), które Yao zaczerpnął z pracy autorstwa Bruce`a Bueno  

De Mesquita, Alastaira Smitha, Randolpha M. Siversona i Jamesa D. Morrowa Logika 

politycznego przetrwania472. Selektorat to osoby decydujące o tym, kto sprawuje urzędy 

publiczne. Według Yao w demokracji selektoratem jest ogół obywateli, w dyktaturze często 

niewielka grupa, w Chińskiej Republice Ludowej funkcję tę pełni partia473. Unikalną cechą 

chińskiej selektokracji jest jej wysoki stopień instytucjonalizacji, czym Chiny mają wyróżniać 

się na tle większości państw niedemokratycznych474.  

Porównując demokrację z chińską selektokracją, Yao charakteryzuje ją w sposób 

następujący: „Zalety i wady demokracji są diametralnie odmienne od tych [którymi odznacza 

 
468 Ponieważ Yao nie rozwinął tego wątku, nie sposób jest ustalić, czym kierował się formułując taką  a nie inną 

ocenę. W każdym razie trudno tak kategoryczny osąd uznać za adekwatny w przypadku przemian ustrojowych 

chociażby w szeregu państw Europy Środkowo-Wschodniej i Wschodniej. 
469 Yao Yang, Go Beyond…, s. 151. Odnośnie diagnozy Fukuyamy na temat przyczyn regresu politycznego, wśród 

których istotne miejsce autor ten przypisuje, jak to sam określa „repatrymonializacji” instytucji. Francis 

Fukuyama, tł. Jan Pyka, Ład polityczny i polityczny regres: Od rewolucji przemysłowej do globalizacji demokracji, 

Poznań 2015, s. 524-526. 
470 Yao Yang, An Anatomy of Chinese Selectocracy, „China Economic Journal” 2018, t. 11 nr 3, s. 229. 
471 Ibidem. 
472 Yao Yang, An Anatomy…, s. 231. 
473 Ibidem, s. 231-232. 
474 Ibidem, s. 233. 
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się- A. D.] chińska selektokracja. Dając każdemu szansę w każdym czasie, demokracja jest w 

stanie ciągle zapewniać systemowi dopływ świeżej krwi. Stany Zjednoczone, najpotężniejszy 

kraj we współczesnym świecie, wydały trzech prezydentów, którzy objęli urząd w wieku 

niewiele ponad czterdziestu lat. Demokracja może w ten sposób pomóc w budowie 

dynamicznego społeczeństwa. Wadą demokracji jest to, że sprawujący urzędy znajdują się pod 

ciągłą presją wyborów. Ma to dwa negatywne rezultaty (…) Pierwszym jest to, że politycy 

muszą ugiąć się przed populistyczną presją w celu zdobycia głosów. Często prowadzi to do 

krótkowzrocznych i oportunistycznych działań w celu zadowolenia wyborców. Drugim jest to, 

że wybory zmniejszają motywację urzędujących do podnoszenia swoich umiejętności”475.  

W jego ocenie system demokratyczny wyraźnie ustępuje selektokracji w kwestii swojej 

zdolności do doboru odpowiednich kandydatów na stanowiska publiczne; jego siła tkwi 

natomiast w wypracowaniu licznych i złożonych mechanizmów dających możliwość 

rozliczania i kontroli476. 

Pomimo dostrzegania istotnych zalet w mechanizmach kontrolnych obecnych  

w demokracji, Yao Yang uważa selektokrację za właściwy model dla Chin. W jego ocenie, 

powinna stanowić ona podstawę dla potrzebnej Komunistycznej Partii Chin „nowej narracji”, 

alternatywnej wobec narracji marksistowskiej oraz demokratycznej477. W nieco późniejszym 

tekście jednoznacznie twierdzi, że: „[system Komunistycznej Partii Chin] odziedziczył 

kluczowe elementy państwa konfucjańskiego”478.  W kwestii znaczenia kontekstu kulturowego, 

w którym ma lub miałaby funkcjonować demokracja, Yao wskazuje na zakorzenienie jej  

w europejskim doświadczeniu historycznym479oraz na negatywne doświadczenia tzw. 

Arabskiej Wiosny480. 

Warto nadmienić, że w stosunkowo nieodległej przeszłości Yao Yang przyjmował 

bardziej optymistyczne stanowisko wobec demokracji i jej perspektyw w Chinach. Znalazło 

ono wyraz w tekście z 2009 roku zatytułowanym Chiński sposób demokratyzacji?. W swoich 

rozważaniach zasadniczo przyjmuje on teorię sformułowaną przez Darona  Acemoğlu oraz 

Jamesa Robinsona w pracy Ekonomiczne źródła dyktatury i demokracji (Economic Origins of 

Dictatorship and Democracy) jako wytłumaczenie przebiegu oraz przyczyn procesu 

 
475 Ibidem, s. 237. 
476 Ibidem, s. 238. 
477 Ibidem, s. 240. 
478 Yao Yang, The New Cold War: America`s New Approach to Sino-American Relations, „China International 

Strategy Review” 2021, t. 3, s. 32. 
479 Demokracja ma być „rezultatem walki pomiędzy ludem, w szczególności klasą robotniczą, a elitami  

w Zachodniej Europie w XIX wieku”. Yao Yang, An Anatomy…, s. 240. 
480 Ibidem. 
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demokratyzacji na Zachodzie. Zgadza się z ich założeniem, że stanowił on rezultat presji 

wywieranej przez lud na elity, skutkującej przyznaniem praw wyborczych w celu 

przeciwdziałaniu potencjalnemu zagrożeniu481. W jego ocenie sytuacja w Chinach jest 

odmienna. Z tego powodu demokratyzacja w Chinach miałaby być procesem kontrolowanym 

i powolnym482, z drugiej jednak strony sytuacja Chin diametralnie różni się też od sytuacji 

większości krajów rozwijających się, ponieważ stanowi rezultat odziaływania czynników 

wewnętrznych, a nie spadek po kolonialnej metropolii483. Yao spodziewał się wówczas, że 

ewolucja w kierunku demokracji będzie postępowała w Chinach powoli, pod kontrolą władz, 

ale nie kwestionował w ogóle samego kierunku zmian484. 

Biorąc pod uwagę stosowaną przez omawianych autorów wyraźnie utylitarną 

argumentację, można stwierdzić, że dążeniem Yao Yanga i Kang Xiaoguanga jest nie tyle  

(a przynajmniej nie tylko) urzeczywistnienie konfucjańskich idei wyrażonych w tekstach 

klasycznych, ale przede wszystkim wskrzeszenie (oczywiście w formie dostosowanej do 

wymogów współczesnego świata) konfucjańskiej praktyki; ich punktem odniesienia jest przede 

wszystkim „konfucjański model państwa” istniejący w Chinach w okresie cesarskim oraz dosyć 

szeroko rozumiany konfucjanizm jako istotny element życia całego ówczesnego 

społeczeństwa. Rzutuje to na ich sceptycyzm wobec demokracji - zauważalnie bardziej 

kategoryczny w przypadku Kanga - ponieważ poszukiwanie skutecznych alternatyw stanowiło 

dla nich wręcz punkt wyjścia.  

III.10. Chen Ming i jego poglądy na demokrację 

 

Urodzony w 1962 roku Chen Ming konfucjanizmem zainteresował się w latach 

osiemdziesiątych XX wieku czytając prace Nowych Konfucjanistów, w szczególności Mou 

Zongsana. W okresie poprzedzającym masakrę na placu Tiananmen uważał się jednak przede 

wszystkim za liberała oraz zwolennika zmian demokratycznych485. Jego zainteresowanie myślą 

 
481 Yao Yang, Chinese Way of Democratization?, China Center for Economic Research- Working Paper Series 

2009, s. 31. Por, Daron  Acemoğlu,  James Robinson, Economic Origins of Dictatorship and Democracy, 

Cambridge 2006, s. 18, 22-30. 
482 Yao Yang, Chinese Way…, s. 32. 
483 Ibidem, s. 32-33.  
484 Jak pisał wtedy: „Kontrolowany charakter chińskiej demokratyzacji przesądza o tym, że Chiny obiorą długą  

i stopniową drogę do pełnej demokracji”. Ibidem, s. 32. 
485 Chen Ming, Chen Yizhong, tł. David Ownby, The Road to Confucian Civil Religion, 

https://www.readingthechinadream.com/chen-ming-confucian-civil-religion.html, [dostęp z dnia 29 stycznia 2024 

roku]. Jak opisał to w wywiadzie udzielonym w 2010 roku tajwańskiemu dziennikarzowi, przemiana poglądów 

miała nastąpić pod wpływem po części owej masakry, a w jeszcze większym stopniu puczu Janajewa i rozpadu 

Związku Sowieckiego. Według niego brak fundamentalnej przemiany w relacjach pomiędzy Zachodem a Rosją 

miał przekonać go do tego, że reformy liberalne mogą okazać się niekorzystne dla Chin. Ibidem. 
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konfucjańską pogłębiło się w trakcie rozpoczętych w 1989 roku studiów doktoranckich.  

W 1994 roku założył czasopismo „Yuandao”, mające reprezentować stanowisko 

„konserwatyzmu kulturowego”486.  

Jak mówi o sobie, początkowo Nowi Konfucjaniści byli jego „duchowymi 

nauczycielami”, jednak nie podziela on ich przekonania o istnieniu podobieństw między 

tradycją konfucjańską a europejską filozofią, a sam konfucjanizm jest dla niego zjawiskiem 

przede wszystkim o charakterze religijnym, a nie zbiorem pojęć filozoficznych487. Swoje 

stanowisko Chen Ming uznaje za najbardziej zbliżone do Xu Fuguana, wyróżniającego się 

wśród Nowych Konfucjanistów swoim sceptycyzmem wobec metafizyki488. Jego zdaniem 

istotne różnice pomiędzy konfucjanizmem dominującym w Chinach kontynentalnych,  

a tym w Hongkongu oraz na Tajwanie są nieuniknione z uwagi na drastyczną odmienność 

żyjących tam społeczeństw489. Chen Ming podkreśla, że dla niego, podobnie jak dla Jiang Qinga 

i innych współczesnych konfucjanistów z Chin kontynentalnych, centralne znaczenie ma sam 

Konfucjusz, Kang Youwei, Dong Zhongshu oraz Pięcioksiąg. Grupa ta ma natomiast mocno 

sceptyczne podejście do neokonfucjanizmu490.  

Samego siebie Chen Ming przedstawia jako zajmującego stanowisko pomiędzy, jak ich 

określa, „konfucjańskimi liberałami” a „konfucjańskimi fundamentalistami”491. Porównując 

samego siebie z Jiang Qingiem, przedstawia siebie jako swoistego duchowego spadkobiercę 

Ruchu Samowzmacniania, podczas gdy twórcę „politycznego konfucjanizmu” uznaje za 

odpowiednika jego konserwatywnych oponentów492. Z kolei Nowym Konfucjanistom zarzuca 

powielanie sięgającego Ruchu Czwartego Maja błędu, jakim jest w jego ocenie 

„filozofowienie” konfucjańskich tekstów klasycznych, to znaczy postrzeganie ich przede 

wszystkim z perspektywy filozofii, a nie religii493.  

 
486 Ibidem. Stephen Ange określa środowisko związane z tym czasopismem mianem „konfucjańskich 

rewiwalistów” (Confucian revivalists), Stephen C. Angle, Contemporary…, s. 11. 
487 Chen Ming, Chen Yizhong, tł. David Ownby, The Road… . 
488 Ibidem.  
489 Chen Ming, tł. Tom Fischer, Mainland Confucianism`s Problematique, Discourse Paradigm, and Intellectual 

Pedigree Have Already Taken Shape, „Contemporary Chinese Thought” 2018, t. 49 nr 2 , s. 119-120. 
490 Ibidem, s. 124. Największą słabością neokonfucjanizmu ma być według niego to, że skupiwszy się na 

samodoskonaleniu człowieka ma spychać samo Niebo na dalszy plan. Ibidem, s. 125. 
491 Li Hongwei, The Main Schools of Confucianism in Present-Day Mainland China, „Journal of Cultural 

Interaction in East Asia” 2017, t. 8, s. 72. Pierwsze pojęcie odnosi się niemal na pewno przede wszystkim do 

Nowych Konfucjanistów z Tajwanu i Hong Kongu, drugie zaś przypuszczalnie do Jiang Qinga i jego 

zwolenników.  
492 Chen Ming, Chen Yizhong, The Road… .  
493 Gan Yang i inni, tł. Dawid Ownby, Kang Youwei and Institutional Confucianism, 

https://www.readingthechinadream.com/kang-youwei-and-institutional-confucianism.html, [dostęp z dnia 18 

lutego 2024 roku]. 
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Centralne znaczenie w myśli Chen Minga zajmuje idea konfucjanizmu jako „religii 

obywatelskiej”. Odwołuje się do koncepcji religii obywatelskiej (civil religion) Roberta 

Bellaha, przede wszystkim do jego artykułu Religia obywatelska w Ameryce (Civil Religion in 

America) z 1967 roku494. Jego zdaniem wartości konfucjańskie mogą odgrywać rolę podobną 

do tej, którą w Ameryce pełnić miała swoista synteza pewnych wartości chrześcijańskich (w 

szczególności protestanckich), etosu republikańskiego czy oświeceniowego teizmu495. „Religia 

obywatelska” ma w jego koncepcji wzmacniać legitymizację władzy politycznej i tu 

konfucjanizm, wobec rozczarowań jakie przyniosły liberalna demokracja i marksizm, jawić ma 

się jako najbardziej naturalne rozwiązanie tego problemu. „Religia obywatelska” ma także 

wzmacniać tożsamość kulturową oraz konsolidować społeczeństwo496. Chen Ming bardzo 

sceptycznie podchodzi natomiast do idei odgórnej promocji konfucjanizmu poprzez instytucje 

państwowe czy też posiadającą swego rodzaju oficjalny status organizację religijną. Uważa, że 

ewentualna ekspansja konfucjanizmu musi mieć charakter oddolny497. Jego zdaniem, działania 

na rzecz nadania konfucjanizmowi statusu religii państwowej i osiągnięcia pozycji dominującej 

w początkach XX wieku w ostatecznym rozrachunku poważnie mu zaszkodziły498. 

Zdaniem Chen Minga współczesny konfucjanizm musi uwzględniać konsekwencje 

zmienionych warunków w jakich ma funkcjonować. W przeszłości, w społeczeństwie mającym 

charakter przede wszystkim rolniczy, osiągnięcie stabilności miało być o wiele łatwiejsze. 

Sytuacja przedstawia się zgoła inaczej współcześnie, w warunkach o wiele większej 

komercjalizacji, gdzie w relacjach międzyludzkich jest więcej rywalizacji, a mniej współpracy. 

Klasyczna myśl konfucjańska kładła duży nacisk na więzi mające charakter osobisty. Ma to 

mieć donośne konsekwencje w sferze politycznej. Filozofia polityczna konfucjanizmu musi 

ulec modernizacji, aby dostosować się do obiektywnych warunków we współczesnym 

społeczeństwie, w którym więzi te są wyraźnie słabsze499. Według Chen Minga modernizacja 

konfucjańskiej myśli politycznej musi zakładać uzupełnienie jej o prawa człowieka oraz 

 
494 Chen Ming, On Confucianism…, s. 77. Wspomniany tekst zob. Robert Bellah, Civil Religion in America, 

„Daedalus” 1967, t. 96 nr 1. Na marginesie warto zauważyć, że problematyka konfucjańska z pewnością nie była 

obca Bellahowi, który jest również autorem pracy (wydanej po raz pierwszy w 1957 roku), w której wiele miejsca 

poświęcił Ishidzie Baiganowi, popularyzatorowi konfucjanizmu w Japonii w okresie Tokugawa. Robert Bellah, 

Tokugawa Religion: The Cultural Roots of Modern Japan, Nowy Jork i Londyn 1985, s. 166-169, 173-177. 
495 Chen Ming, tł. Peng Chenyi, On Confucianism as a Civil Religion and Its Significance for Contemporary China, 

„Contemporary Chinese Thought” 2013, t. 44 nr 2, s. 78-79. Chen Ming zwraca uwagę na to, że do zbliżonego 

wniosku doszła już 1982 roku Judith Berlin, dostrzegając w konfucjanizmie przykład opisywanego przez Bellaha 

zjawiska. Ibidem, s. 79. 
496 Ibidem, s. 81-82. 
497 Chen Ming, Chen Yizhong, The Road… . 
498 Ibidem. 
499 Chen Ming, Modernity…, s. 101-102. 
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ochronę wolności jednostki500. Podkreśla również potrzebę udoskonalenia istniejącego  

w Chińskiej Republice Ludowej systemu prawa501. 

Dokonując dość szczególnej interpretacji klasycznej konfucjańskiej myśli politycznej, 

Chen Ming dochodzi do kontrowersyjnego wniosku, że kluczowym, a nawet, jak pisze, 

jedynym kryterium prawowitości władzy ma być efektywność rozumiana jako prawidłowe 

wykonywanie obowiązków spoczywających na sprawującym władzę, a konkretnie obowiązku 

należytej dbałości o zaspokajanie potrzeb poddanych502. Takie stanowisko można uznać za dość 

szczególną interpretację napomnień Konfucjusza i Mencjusza w kwestii dbałości o sytuację 

ludu oraz idei rektyfikacji nazw w odniesieniu do władcy. 

Według Chen Minga przykładów praktycznego zastosowania konfucjańskiej myśli 

politycznej nie należy się dopatrywać w cesarstwie chińskim i jego instytucjach, które uznaje 

za oparte de facto przede wszystkim na dorobku legistów503, co w roli, jaką uczeni konfucjańscy 

odgrywali w dawnym społeczeństwie chińskim. W istocie ówczesny konfucjanizm uznaje  

on w dużej mierze za doktrynę krytyczną wobec państwa504. 

W kwestii demokracji Chen Ming nie ukrywa swoich poważnych wobec niej zastrzeżeń. 

Jak pisze: „Demokracja od czasu Ruchu Czwartego Maja jest wartością głównego nurtu i, jak 

nauka, znajduje się poza podejrzeniem, ponieważ ludzie zaczęli widzieć w niej cudowny lek 

prowadzący do narodowego odrodzenia, bogactwa i potęgi. To oczywiście doprowadziło do 

błędów i uprzedzeń w rozumieniu teorii demokracji. Nauka stała się scjentyzmem, tak że nawet 

pytania na temat ludzkiego życia zaczęły wymagać naukowych odpowiedzi, chociaż nauka nie 

może zapewnić życiu sensu. Demokracja jest swego rodzaju systemem, narzędziem w dążeniu 

do sprawiedliwości. Różnice w kwestii sukcesu demokracji związane są z warunkami 

historycznymi i społecznymi”505. Za słabość demokracji liberalnej uznaje istnienie niedającego 

się wyeliminować napięcia pomiędzy jej demokratycznymi oraz liberalnymi komponentami506. 

Z drugiej strony kwestionuje również jej praktyczność. W mocno polemicznym tekście,  

w którym broni on dorobku konfucjanistów działających w Chińskiej Republice Ludowej, jako 

argumentu przemawiającego za ograniczoną przydatnością demokracji przywołuje fakt, że 

 
500 Ibidem, s. 102. 
501 Ibidem. 
502 Ibidem. 
503 Chen Ming krytykuje niedocenianie przez Jiang Qinga legistycznych inspiracji cesarstwa, także w okresie 

panowania dynastii Han. Chen Ming, Ibidem, s. 100. 
504 Ibidem s. 96-97. 
505 Ibidem.  
506 Chen Ming, On Confucianism…, s. 81. 
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Produkt Krajowy Brutto Chińskiej Republiki Ludowej jest drugi na świecie i zdecydowanie 

większy niż w przypadku takich demokratycznych państw Azji jak Filipiny oraz Indie507. 

Chen Ming nie odrzuca jednoznacznie demokracji, chociaż niewątpliwie 

podporządkowuje jej ewentualną realizację nadrzędnym celom, jakim jest wspieranie procesów 

narodotwórczych oraz państwotwórczych508. Zauważa, że może być ona, czy przynajmniej 

jakieś jej elementy, użyteczna z punktu widzenia gwarancji stabilności oraz usprawnienia 

funkcjonowania instytucji państwowych509. Sam uznaje potrzebę nie tyle urzeczywistnienia 

demokracji, co dążenia do lepszego zrozumienia pierwotnych celów, mających stać za 

dążeniem do demokracji510. Jego zdaniem konfucjanizm może współgrać z takimi nurtami 

myśli politycznej jak komunitaryzm czy klasyczny liberalizm511. Za możliwe uważa 

pogodzenie ze sobą konfucjańskiego ideału panowania mędrca z trzema zasadami ludowymi 

Sun Yat-sena oraz w wyrażoną przez Abrahama Lincolna w Apelu Gettysburskim zasadą 

„rządów ludu, dla ludu, przez lud” 512.  

Na to, że jego krytyka demokracji, chociaż niekiedy ostra, jest jednak niewątpliwe wciąż 

o wiele bardziej umiarkowana w porównaniu z tą, którą formułuje Jiang Qing, może mieć 

wpływ to, że Chen Ming prezentuje bardziej od niego wyrozumiałe stanowisko wobec ludzkich 

interesów czy pragnień jako istotnego czynnika mogącego wpływać na politykę, wskazując,  

że Konfucjusz uznawał ulżenie materialnym niedolom ludu za pilniejsze od nauczania go513.  

Chen odrzuca pogląd o uniwersalnym charakterze demokracji czy szerszej tradycji 

kulturalnej i intelektualnej, której jest ona rezultatem. Według niego szczególne podejście do 

polityki, odpowiadające między innymi za kształt antycznego polis i stanowiące tło filozofii 

politycznej Stagiryty, stanowić ma z perspektywy antropologii kulturowej raczej coś 

wyjątkowego niż powszechnego i uniwersalnego514. Z kolei w przyjęciu przez Mou Zongsana 

 
507 Chen Ming, Mainland…, s. 126. Na tę, nieco pogardliwie brzmiącą uwagę Chen Minga na temat przydatności 

demokracji, należy - zwłaszcza biorąc pod uwagę jego inne bardziej umiarkowane stwierdzenia dotyczące 

demokracji czy liberalizmu -  patrzeć w kontekście mocno polemicznego charakteru tekstu, w którym się znajduje, 

a który jest odpowiedzią na surową krytykę „kontynentalnego Nowego Konfucjanizmu” przez Li Minghuia. 
508 Ibidem. 
509 Chen Ming przyznaje: „Silniejsze prawo do informacji oraz większy stopień partycypacji w instytucjach ma 

wyraźny pozytywny wpływ na funkcjonowanie instytucji, a także [działa -A. D.] jako naturalne spoiwo 

społeczeństwa. Bez aprobaty społeczeństwa, państwo nie będzie stabilne, a naród nie powstanie”. Ibidem, s. 126. 
510 Chen Ming, Chen Yizhong, The Road… . 
511 Ibidem. 
512 Chen Ming, tł. David Ownby, Transcend Left and Right, Unite the Three Traditions, Renew the Party-State : 

A Confucian Interpretation of the China Dream, https://www.readingthechinadream.com/chen-ming-transcend-

left-and-right.html, [dostęp z dnia 30 stycznia 2024 roku]. 
513 Chen Ming, Modernity… s. 100. 
514 Ibidem, s. 95. Do pewnego stopnia podobne stanowisko w swojej pracy nad państwem konfucjańskim przyjął 

w Polsce Krzysztof Gawlikowski, chociaż on akcentuje w sposób szczególny emocjonalne zaangażowanie 

zwykłych ludzi w krajach zachodnich, od czasów starożytnych po współczesność, w walki stronnictw. Krzysztof 

Gawlikowski, Konfucjański model..,  s. 13-15. 
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i jego naśladowców demokracji za przejaw „zewnętrznej królewskości” dostrzega niewiele 

więcej niż wpływ Ruchu Czwartego Maja515.  

Chen Ming podkreśla również, że nawet z punku widzenia doktryny liberalnej 

znaczenie demokracji jest drugorzędne w porównaniu do wolności i ochrony praw 

podmiotowych. Z tego powodu w jego ocenie: „absolutyzowanie demokracji jest 

bezsensowne”516. 

He Baogang w sposób jednoznaczny zaliczył Chen Minga do konfucjanistów 

opowiadających się po stronie rządów autorytarnych517. Opinia ta wydaje się trafna, chociaż 

należy zaznaczyć, że jego ocena demokracji nie ma tak negatywnego charakteru jak  

w przypadku myślicieli takich jak Jiang Qing czy Kang Xiaoguang. 

III.11. Demokracja i „konfucjanizm postępowy” Li Chenyanga 

 

Li Chenyang jest autorem szeregu publikacji poświęconych myśli konfucjańskiej wobec 

wyzwań współczesności. Wykłada na Uniwersytecie Technicznym Nanyang w Singapurze518. 

Jako istotny wpływ na ukształtowanie swoich poglądów wskazuje dzieciństwo na wsi  

w prowincji Shandong, gdzie miał okazję zetknąć się osobiście ze stylem życia w znaczącym 

stopniu ukształtowanym przez konfucjanizm519.  

Charakterystyczne dla myśli Li Chenyanga jest bardzo silne akcentowanie harmonii 520. 

Prawdopodobnie właśnie z tego względu najważniejsze zadanie władzy postrzega on w sposób 

następujący: „Celem rządu w konfucjanizmie jest zbudowanie harmonijnego społeczeństwa. W 

społeczeństwie takim ludzie żyją w pokoju i dobrobycie. Cel ten wymaga nie tylko regulowania 

funkcjonowania społeczeństwa za pomocą reguł i praw, ale również, co ważniejsze, 

zapewnienia klimatu dla rozwoju cnoty. Cel ten osiąga się poprzez dostarczanie przykładu”521. 

W kwestii metod uznawanych przez niego za właściwe dla urzeczywistnienia tego celu 

okazuje się zwolennikiem rozwiązań demokratycznych. W swojej najnowszej pracy Reshaping 

Confucianism: Progressive Inquiry (Przekształcanie konfucjanizmu: Progresywne 

 
515 Chen Ming, Mainland…, s. 126. 
516 Ibidem. 
517 He Baogang, Four Models of the Relationship Between Confucianism and Democracy“, „Journal of Chinese 

Philosophy” 2010, t. 37 nr 1, s. 22. 
518 https://dr.ntu.edu.sg/cris/rp/rp00886, [dostęp z dnia 18 grudnia 2023 roku]. 
519 Li Chenyang, The Confucian Philosophy of Harmony, Londyn i Nowy Jork 2014, s. XV. 
520 Ibidem, s. 1, 18-22. Tak silne skupienie się na harmonii w stosunku do innych cnót było przedmiotem polemik. 

Za szczególnie interesującą można uznać tę podjętą przez Fan Ruipinga. Fan Ruipimg, Is Confucian Harmony 

Foundationless? A Critical Question for Chenyamg Li, „Philosophy East and West” 2017, t. 67 nr 1, s. 246-247. 
521 Li Chenyang, Where Does Confucian Virtuous Leadership Stand?, „Philosophy East and West” 2009, t. 59  

nr 4, s. 534.  
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dociekania)522, opublikowanej w 2023 roku, przedstawia swój pogląd, zgodnie z którym: 

„wszystkie stanowiska polityczne - przywódcy państwa i ustawodawcy - na wszystkich 

szczeblach, powinni być wybierani, bezpośrednio lub pośrednio, przez ogół obywateli. 

Wszyscy obywatele powinni móc uczestniczyć w wyborach powszechnych (…) Prawo 

wyborcze sygnalizuje uznanie godności ludzi jako członków społeczności”523. Li opowiada się 

w sposób jednoznaczny za demokracją, jednocześnie zaznaczając, że ma ona dla niego wartość 

wyłącznie instrumentalną524. Konfucjaniści powinni jego zdaniem uczestniczyć  

w demokratycznych wyborach i w ten sposób wywierać wpływ na ustawodawstwo525.  

Jak pisze: „Dwudziesty pierwszy wiek to era demokracji. Konfucjański ideał »zewnętrznej 

królewskości« może być realizowany poprzez demokratyczny aktywizm. Starożytni myśliciele 

konfucjańscy działali w ramach systemu społecznego, w którym ich filozofia nie mogła 

wywrzeć bezpośredniego wpływu na całość społeczeństwa bez patronatu państwa. Służba  

w administracji była postrzegana jako najbardziej efektywny sposób (…) za pomocą którego 

konfucjaniści mogli zrealizować swoje społeczne ideały za pomocą środków politycznych. 

Rozdarci między etyką a polityką, musieli szukać państwowego patronatu kosztem moralnych 

kompromisów lub ulec marginalizacji w społeczeństwie. Czasy jednak się zmieniły”526.  

W jego ocenie konfucjaniści powinni działać w ramach demokratycznych procedur tam, 

gdzie one istnieją, tam zaś, gdzie demokracji nie ma, powinni oni działać aktywnie na jej 

rzecz527. W systemie demokratycznym istnieją bowiem najkorzystniejsze warunki do tego, by 

konfucjaniści mogli wspierać albo krytykować polityków oraz politykę państwa stosownie do 

tego, jaka ocena byłaby właściwa z puntu widzenia konfucjańskich ideałów528. 

Odwołując się do ośmiopunktowego planu procesu edukacji, czy szerzej 

samodoskonalenia, zawartego w Wielkiej Nauce, Li wskazuje, że stanowiące jego kulminacje 

„rządzenie państwem” oraz „porządkowanie świata” w dzisiejszych czasach odnoszą się nie 

tylko do rządzących, ale do ogółu obywateli państwa demokratycznego529. 

Kluczowe znaczenie w demokracji liberalnej mają odgrywać w jego ocenie wolność, 

rozumiana w tym konkretnym kontekście jako prawo do wyboru sposobu, w jaki jest się 

 
522 Pojęcie „postępowego konfucjanizmu” Li zapożyczył od amerykańskiego autora Stephena Angle`a. Li 

Chenyang, Reshaping Confucianism: A Progressive Inquiry, Oxford 2023, s. 4. 
523 Ibidem, s. 236-237. 
524 Ibidem, s. 252. 
525 Ibidem, s. 252-253.  
526 Ibidem, s. 250. 
527 Ibidem. 
528 Li Chenyang, Declare Independence of Confucianism from State: Rethinking “Outer Kingliness” in 

Democratic Era, „Journal of Confucian Philosophy and Culture” 2019, t. 32, s. 15. 
529 Li Chenyangm Reshaping…, s. 275. 
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rządzonym, a także równość, pojmowana jako równe prawo głosu w sprawach politycznych, 

przejawiająca się między innymi w powszechnym i równym prawie wyborczym530. 

Li zdaje sobie sprawę z wieloznaczności pojęcia demokracji i sam wskazuje na różne 

sposoby jej definiowania przez Jürgena Domesa, Francisa Fukuyamę oraz Josepha 

Schumpetera531. W rozważaniach zawartych w swojej wcześniejszej pracy Dao napotyka 

Zachód (Tao Encounters West: Explorations in Comparative Philosophy) odwołuje się przede 

wszystkim do demokracji rozumianej jako pewien system wartości, w którym istotną rolę 

odgrywają pluralizm, równość oraz wolność i który wspiera rządu ludu532. Z kolei  

w Przekształcaniu konfucjanizmu za punkt wyjścia w rozumieniu demokracji Li przyjmuje 

typowo proceduralne stanowisko Josepha Schumpetera533.  

Li Chenyang jest mocno sceptyczny co do możliwości pogodzenia konfucjańskich 

wymogów moralnych z realiami życia politycznego. Rozważając nad tym,  

jak pogodzić ze sobą wierność zasadom moralnym i wymogi życia politycznego, Li zwraca 

uwagę na postać Simy Guanga. Docenia starania tego XI-wiecznego męża stanu i historyka  

w kwestii rozdzielenia obowiązków publicznych i swoich relacji osobistych oraz rygorystyczne 

unikanie polityki frakcyjnej, ale co ważniejsze,  zaznacza w sposób nie budzący wątpliwości, 

że nie był on mimo swojej cnoty politykiem zbyt skutecznym. Ogółem, mimo szacunku dla 

Simy Guanga, jego przykład jest traktowany przede wszystkim jako dowód ogromnych 

trudności przy próbie jednoczesnego sprostania konfucjańskim ideałom oraz realiom życia 

politycznego534. Jak pisze Li: „W polityce XXI wieku nie ma miejsca dla mędrców.  

W państwach totalitarnych, mędrcy, nawet jeżeli istnieją, nie mogą odgrywać decydującej roli 

w podejmowaniu decyzji politycznych wbrew rządzącym. W społeczeństwach 

demokratycznych (…) konfucjaniści powinni zajmować się demokratycznym aktywizmem i 

działalnością oddolną w staraniach na rzecz realizacji swoich programów politycznych.  

W każdym razie współcześni progresywni konfucjaniści powinni trzymać ideę mędrca z dala 

od konfucjańskiej filozofii politycznej. Muszą się zbudzić ze snu o polityce mędrców”535. To 

zerwanie z wiarą we władzę mędrców przekłada się na generalny sceptycyzm wobec 

pokładania w sferze polityki zbyt wielkiej nadziei w jednostkach wybitnych. Li potencjał 

dostrzega raczej w konfucjańskich obywatelach jako zbiorowości536.  

 
530 Li Chenyang, The Tao Encounters the West: Explorations in Comparative Philosophy, Albany 1999, s. 166. 
531 Ibidem, s. 164.  
532 Ibidem, s. 168-169. 
533 Li Chenyang, Reshaping…, s. 252. 
534 Ibidem, s. 244-245. 
535 Ibidem, s. 249. 
536 Ibidem, s. 253-254. 

187:48748



188 
 

W jego ocenie polityka jest dziedziną wymagającą dużej dozy pragmatyzmu, zdolności 

do kompromisu; w pewnych okolicznościach niejako żądając od polityków „brudnych rąk”.  

Li odwołuje się tutaj do sformułowania Michaela Walzera, który sam zapożyczył to określenie 

od Sartre`a537. Jego zdaniem nawet w hipotetycznej sytuacji, w której gorliwi konfucjaniści 

zdobyliby władzę, nie byliby w stanie rządzić skutecznie, zachowując wierność swoim ideałom. 

Jego zdaniem, przykładem na zilustrowanie tego problemu może być wieloletni premier 

Singapuru Lee Kuan Yew, który, jak pisze: „był prawdopodobnie najbardziej konfucjańskim 

spośród wszystkich przywódców państw na świecie w ostatnim stuleciu”538, i który osiągnął 

niewątpliwy sukces, posługując się jednak niekiedy bezwzględnymi metodami539. Li zgadza się 

z opinią nieżyjącego już współczesnego konfucjańskiego autora Tanga Yijie, według którego 

polityzacja konfucjanizmu w sposób nieunikniony musi wywrzeć negatywny wpływ, a „gdyby 

Konfucjusz został królem, wówczas nie mielibyśmy Konfucjusza”540.  

Li Chenyang zasadniczo zgadza się z Shaunem O`Dwyerem, który w swojej książce 

poświęconej ocenie perspektyw współczesnego konfucjanizmu wyraził przekonanie o tym, że 

we współczesnym świecie nie ma miejsca na „demokrację konfucjańską” w rozumieniu 

instytucji opartych na konfucjańskich wartościach541. Za niepotrzebne uznaje jej tworzenie, 

jeżeliby miała ona polegać na wprowadzaniu jakichś specyficznie konfucjańskich elementów 

do instytucji demokratycznych542. Uważa, ze konfucjaniści mogą i powinni natomiast dążyć do 

ich realizacji poprzez podejmowanie działań w ramach klasycznej demokracji liberalnej543.  

W jego ocenie dla prawidłowego funkcjonowania instytucji niezbędne jest wykształcenie się 

odpowiedniej kultury instytucjonalnej. Dotyczyć to ma zarówno merytokracji jak  

i demokracji544. 

Li zakłada, że w społeczeństwie demokratycznym wyróżnianie szczególnie godnych, 

może odbywać się przede wszystkim w sposób pozainstytucjonalny. Zakłada, że wyłanianie 

kandydatów na podstawie ich przymiotów moralnych i kompetencji jest możliwe poprzez dobre 

funkcjonowanie demokratycznych mechanizmów wyborczych545. Aby mechanizm ten mógł 

 
537Li Chenyang, Declare …, s. 8-9.  
538 Ibidem, s. 10. 
539 Ibidem, s. 10-11. 
540 Ibidem, s. 12. 
541 Ibidem, s. 253, Shaun O`Dwyer, Confucianism Prospects: A Reassessment, Albany 2019, s. 223. 
542 Li Chenyang, Reshaping…, s. 252-253.  
543 Ibidem, s. 253. 
544 Li Chenyang, Missing Links in The China Model, „Philosophy East and West” 2019, t. 69 nr 2, s. 573, 575. 
545 Li Chenyang, Reshaping…, s. 237. 
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funkcjonować, potrzebne jest społeczeństwo, w którym kwestia moralnego charakteru 

kandydatów jest przedmiotem głębokiego zainteresowania ze strony obywateli546.  

Li Chenyang w swojej pracy z 1999 roku zadaje wprost pytanie: „Jakiej demokracji 

potrzebują Chiny?”547 i odpowiada na nie następująco: „wierzę, że odpowiedzią jest 

demokracja [w której obecne są - A. D.] wartości wolności indywidualnej, równości oraz 

pluralizmu”548. W jego ocenie, jeżeli te wartości nie będą miały w społeczeństwie odpowiednio 

wysokiej rangi, same procedury mogą zawieść, ponieważ ludzie nie będą się czuć uprawnieni 

do podejmowania rzeczywiście swobodnych decyzji wyborczych. W Chinach ten problem ma 

mieć szczególne znaczenie z uwagi na długą tradycję posłuszeństwa wobec panujących 

władców czy partii rządzącej549.  

Wyraźnie dystansuje się od konfucjańskich koncepcji merytokratycznych, zarówno tych 

o jednoznacznie antydemokratycznym charakterze jak te, które prezentują Jiang Qing oraz Bai 

Tongdong, ale również od bardziej umiarkowanej wizji Josepha Chana. W jego ocenie 

merytokracja nie jest możliwa do zrealizowania poprzez rozwiązania instytucjonalne. Sam 

postrzega merytokrację jako wartość możliwą do urzeczywistnienia poprzez wybieranie 

dobrych kandydatów w ramach demokratycznego procesu wyborczego550. 

Li uznaje zarówno demokrację jak i konfucjanizm za wartościowe, jednocześnie bez 

oporów wskazując na paternalizm Konfucjusza i niedemokratyczny charakter wartości 

konfucjańskich. Jego zdaniem demokracja i konfucjanizm są odrębne i zasadniczo ze sobą 

niepowiązane,  mogą więc istnieć jednocześnie w sposób od siebie niezależny. Nie ma potrzeby 

dążyć do przekształcenia ich na siłę w jeden zunifikowany system wartości. Takie 

przekształcenie wymuszało by przynajmniej częściowe poświęcenie jednego lub drugiego551. 

Jak pisze: „Chiny powinny stać się demokratyczne i zachować konfucjańskie dziedzictwo (…) 

Konfucjanizm jako instytucja społeczna już nie istnieje. Jako systemy wartości demokracja  

i konfucjanizm mogą wpływać na siebie nawzajem, zachowując niezależność (…) Historia 

dostarcza nam wskazówek odnośnie tego, jak zbalansować wartości. Trzy główne systemy 

wartości istniejące w Chinach - konfucjanizm, taoizm i buddyzm - współistniały przez długi 

 
546 Ibidem, s. 238. 
547 Li Chenyang, The Tao…, s. 167. 
548 Ibidem. 
549 Ibidem, s. 167-168.  
550 Li Chenyang, Reshaping…, s. 251-252. 
551Li Chenyang, Confucian value and democratic value, „The Journal of Value Inquiry” 1997, t. 31 nr 2, 

 s. 189-191. Co istotne, w artykule tym Li, inaczej niż w rozważaniach na temat współczesnej „zewnętrznej 

królewskości” zawartych w Reshaping Confucianism: A Progressive Inquiry, odnosi się do demokracji przede 

wszystkim jako do zestawu wartości (w szczególności pluralizmu, wolności indywidualnej oraz równości), a nie 

pewnych procedur. Ibidem, s. 183-184. Przywołany tutaj artykuł w zmodyfikowanej i rozbudowanej postaci stał 

się podstawą rozdziału poświęconego demokracji w Tao napotyka Zachód. Li Chenyang,  The Tao…, s. XI. 
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czas (…) Demokracja może wkroczyć do Chin podobnie. Konfucjanista, taoista i buddysta, 

którzy uczestniczyli w dialogu od dawna, mogą zaprosić kolejnego uczestnika, demokratę, by 

do nich dołączył. Podstawową cechą charakterystyczną dialogu powinna być harmonia. Kiedy 

jedna z jego stron zaczyna być zbyt głośna, należy skupić uwagę na innej. Dla przykładu, idea 

praw powinna być artykułowana, kiedy zbyt duży nacisk położony zostaje na paternalizm  

i paternalistyczna praktyka stała się opresyjna; ale konfucjanizm, buddyzm i taoizm powinny 

dochodzić do głosu, gdy dyskurs oparty o prawa prowadzi do nadmiaru indywidualizmu”552. 

Fundamentalną różnicą pomiędzy konfucjanizmem a demokracją jest jego zdaniem 

całkowity  brak w tym pierwszym idei praw (ma tu wyraźnie na myśli prawa podmiotowe), 

które uznaje za nieodzowny element jakiejkolwiek formy demokracji553. Brak koncepcji praw  

wynikać ma jego zdaniem z tego, że w idealnym społeczeństwie, do którego dążyli 

konfucjaniści, prawa były całkowicie zbędne, niczym w chrześcijańskim Niebie554.  

Li uważa natomiast, że właśnie te aspekty konfucjanizmu, które niewątpliwie nie są 

demokratyczne, stanowią o jego sile. Wartość lojalności, oddania rodzicom czy troski o rodzinę 

nie zależy od tego, czy cnoty te są uznane za demokratyczne, czy też nie555. 

W swoich rozważaniach nad szerszym problemem roli rytuału w społeczeństwie Li 

odnosi się do kwestii wyborów. Zasadniczo zgadza się on z poglądem, zgodnie z którym 

uczestnictwo w wyborach ma niewielkie znaczenie, jeżeli traktowane jest przede wszystkim 

jako próba wywarcia wpływu na ich końcowy wynik, w szczególności w wyborach na szczeblu 

ogólnopaństwowym w dużym kraju556. Wskazuje jednak za autorami opracowania Rytuał i jego 

konsekwencje (Ritual and its Consequences), że można na nie spojrzeć z zupełnie innej 

perspektywy jako na czynność o charakterze rytualnym. Motywem partycypacji jest 

w mniejszym stopniu pragnienie osiągnięcia korzyści w postaci preferowanego przez siebie 

rozstrzygnięcia politycznego, ale przede wszystkim wola uczestnictwa w życiu społeczności, 

jej aktywnego współtworzenia557. Przyznaje, że realizacja konfucjańskiego postulatu 

wynoszenia na wysokie stanowiska ludzi szlachetnych przez wyborców w ramach demokracji 

reprezentatywnej nie jest prosta, dostrzega jednak przesłanki ku temu, by traktować ją 

 
552 Li Chenyang, Confucian value…, s. 191-192. 
553 Li Chenyang, The Tao…, s. 174. 
554 Ibidem, s. 174-175. 
555 Ibidem, s. 179. 
556 Przywołuje tutaj artykuł dotyczący absolutnie minimalnej szansy zmiany rezultatu wyborów prezydenckich  

w Stanach Zjednoczonych przez pojedynczego wyborcę. Li Chenyang, Reshaping…, s. 91. W artykule 

opublikowanym w libertariańskim czasopiśmie „Reason”, do którego odnosi się Li, autorka formułuje szereg 

argumentów wskazujących na słabość racjonalnej motywacji do głosowania. Katherine Mangu-Ward, Your Vote 

Doesn`t Count. Why (almost) everyone should stay home on Election Day, „Reason” 2012, 

https://reason.com/2012/10/03/your-vote-doesnt-count/, [dostęp z dnia 1 lutego 2024 roku]. 
557 Li Chenyang, Reshaping…, s. 91-92. 
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poważnie. Przywołuje przykład Singapuru i wyborów parlamentarnych w 2020 roku, w których 

jeden z kandydatów zwycięskiej Partii Akcji Ludowej zrezygnował z powodu krytyki swojego 

charakteru w mediach społecznościowych ze strony jego domniemanych sąsiadów558.  

Li bierze pod uwagę możliwość powstawania konfucjańskich partii politycznych, 

wskazuje jednak, że złudzeniem jest przypisywanie ogółowi konfucjanistów konkretnych 

poglądów politycznych. Jego zdaniem przekonania konfucjanistów są równie różnorodne jak 

na przykład chrześcijan559. 

Krytycznie odnosi się do tradycji konfucjańskiej narosłej wokół Komentarza 

Gongyanga do Księgi Wiosen i Jesieni, ponieważ w jego ocenie wartość jedności została w niej 

podniesiona do tak wysokiej rangi, że nie pozostawia miejsce na jakikolwiek pluralizm560. 

Pomimo że podobnie jak Mou Zongsan i inni przedstawiciele Nowego Konfucjanizmu  

Li Chenyang opowiada się za liberalną demokracją, ostro krytykuje próbę ich interpretacji 

konfucjańskiej filozofii politycznej w duchu demokratycznym. Jego zdaniem „demokratyczny 

konfucjanizm”, będąc rezultatem tego zabiegu, nieuchronnie nie będzie miał wiele wspólnego 

zarówno z konfucjanizmem, jak i z demokracją561. Li nie neguje tego, że w konfucjańskich 

tekstach da się odnaleźć pewne treści, które można przywołać w argumentacji na rzecz 

demokracji czy wartości z nią utożsamianych, w jego ocenie są one jednak mało znaczące i nie 

oddają ducha tradycji konfucjańskiej562.  

Li Chenyanga można uznać za jednego z myślicieli konfucjańskich prezentujących 

najbardziej pozytywny stosunek do demokracji. W swoim najnowszym tekście posługuje się 

wyraźne proceduralną koncepcją Schumpetera. Jego silne poparcie zarówno dla powszechnych 

praw politycznych, w tym wyborczych, jak i dla pluralizmu oraz praw indywidualnych 

wskazuje na to, że demokracja którą uznaje za pożądaną jest demokracją liberalną. Co istotne, 

inaczej niż wielu spośród nich, zasadniczo nawet nie próbuje połączyć demokracji  

z przynajmniej częściową realizacją postulatu sprawowania władzy przez osoby odznaczające 

się cnotami konfucjańskimi. W istocie pod wieloma względami opowiada się de facto za 

zerwaniem z dużą częścią tradycyjnej chińskiej myśli politycznej, ponieważ w jego ocenie 

oparte o nią rozwiązania nie przyniosą oczekiwanych rezultatów. O ile Nowi Konfucjaniści, 

tacy jak Mou Zongsan czy Li Minghui, zaaprobowali demokrację jako współczesną formę 

„zewnętrznej królewskości”, tak Li Chenyang aprobuje demokrację pomimo uznania istnienia 

 
558 Ibidem, s. 237-238. 
559 Ibidem, s. 254-255. 
560 Li Chenyang, Confucian value…, s. 189. 
561 Ibidem, s. 186-189. 
562 Li Chenyang, TheTao…. , s. 179. 
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pewnego napięcia pomiędzy nią a wartościami konfucjańskimi. Z tego względu należy 

stwierdzić, że choć łączy ich opowiedzenie się za demokracją liberalną, to wynika ono  

z odmiennych przesłanek. 

III.12. Demokracja i konfucjański republikanizm Eltona Chana 

 

Najmłodszy z omawianych w tym rozdziale autorów pochodzący z Hongkongu Elton 

Chan może być uznany za przedstawiciele kolejnego pokolenia współczesnych chińskich 

uczonych konfucjańskich. W 2014 roku obronił na Uniwersytecie Hongkońskim rozprawę 

poświęconą konfucjańskiej myśli politycznej Od królów-mędrców do republiki konfucjańskiej: 

polityczna teoria „Jiaohua” (From Sagekings to Confucian Republic: the political theories of 

'Jiaohua')563, której promotorem był Joseph Chan. Elton Chan obecnie jest pracownikiem 

naukowym na Uniwersytecie Lingnan w Hongkongu564, wcześniej wykładał na singapurskim 

kampusie Uniwersytetu Yale565. W swoich tekstach zajmuje się problematyką demokracji 

 w perspektywie konfucjańskiej. Za szczególnie istotną z tego punktu widzenia należy uznać 

jego obszerną polemikę z krytyką demokracji, którą sformułował Bai Tongdong566 oraz 

rozważania dotyczące dorobku Huanga Zongxi jako potencjalnej podstawy dla konfucjańskiej 

teorii demokracji567 .  

W dyskusji poświęconej przyszłości myśli konfucjańskiej Elton Chan podzielił się 

mającym mu towarzyszyć od czasu szkoły średniej - kiedy to zaczął się utożsamiać z tradycją 

konfucjańską - wrażeniem, że konfucjanizm wydaje się nie pasować do współczesnego świata 

i z tego względu niezbędna jest jego modernizacja. Rezultatem ma być przekształcenie go  

w żywy paradygmat, taki jakim w jego ocenie jest liberalizm568. Jednocześnie autor ten zachęca 

do optymizmu, wskazując, że już w przeszłości niejednokrotnie konfucjańskiej kulturze według 

współczesnych grozić miała zagłada, podczas gdy mimo niekorzystnych okoliczności: 

„konfucjanizm trwał, a oni [konfucjaniści - A. D.] zawsze odradzali się wynajdując siebie na 

 
563 https://www.yale-nus.edu.sg/wp-content/uploads/2015/07/elton-chan-cv-july-2nd-2015.pdf/[dostęp z dnia 9 

stycznia 2024 roku]. 
564 https://scholars.ln.edu.hk/en/persons/wing-ching-elton-chan/publications/ [dostęp z dnia 9 stycznia 2024 roku].  
565 https://www.ln.edu.hk/philoso/?page_id=5611/[dostęp z dnia 9 stycznia 2024 roku]. 
566 Elton Chan, Defending Political Equality: A Confucian Democratic Response to Bai Tongdong`s Proposal of 

Hybrid Regime, „China Review International” 2019, t. 26 nr 3. 
567 Elton Chan, Huang Zongxi as a Republican: A Theory of Governance for Confucian Democracy, „Dao” 2018,  

t. 17. 
568 Stephen C. Angle (red.), The Future of Confucian Political Philosophy, „Comparative Philosophy” 2018, t. 9 

|nr 1, s. 50-52, 69. 
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nowo”569. Za centralne zagadnienie konfucjańskiej myśli politycznej uznaje on kwestię 

stworzenia warunków zapewniających jednostce możliwość samodoskonalenia570. 

Według Eltona Chana obecny w tradycji konfucjańskiej pozorny paradoks, polegający 

na podkreślaniu potencjalnej możliwości uzyskania statusu mędrca przez każdego człowieka, 

przy jednoczesnym głębokim sceptycyzmie wobec realnego potencjału mas i aprobacie dla 

rządów elity, wynika z tego, że w nieidealnej sytuacji panującej w rzeczywistym świecie 

niezbędne jest postępowanie adekwatne do istniejących ograniczeń571. Konfucjańska wizja 

zakładająca rządy charakteryzującej się moralnością elity, sprawowane w celu doskonalenia się 

moralnego podległej jej ludności nie była w jego ocenie nierealistyczna, nawet jeżeli wymagała 

odpowiednich warunków, gdyż warunki te nie są niemożliwe do spełnienia572. Jednocześnie jej 

urzeczywistnienie w sytuacji współczesnej, po upadku ustroju monarchicznego w Chinach oraz 

zaniku istotnego z jej punktu widzenia systemu rytualnego, stało się praktycznie niemożliwe,  

a w wypadku hipotetycznego sukcesu niebywale kosztowne573.  

W ocenie Eltona Chana we współczesnym świecie konfucjaniści powinni przedstawić 

nową koncepcję polityczną mającą sprzyjać realizowaniu konfucjańskich ideałów574. Najlepszą 

odpowiedzią na to wyzwanie ma być republikanizm575. Republikanizm jest według niego 

tradycją wywodzącą się od arystotelejskiej myśli politycznej, zaś do jej istotnych 

przedstawicieli zalicza on między innymi Cycerona, Liwiusza, Niccolo Machiavellego, Jamesa 

Harringtona, Monteskiusza czy amerykańskich Ojców Założycieli. W jej ramach identyfikuje 

on autorów takich jak Michael Sandel czy Hannah Arendt akcentujących samoistną rolę 

politycznej partycypacji obywateli oraz takich, którzy jak Quentin Skinner czy Philip Petit mają 

postrzegać jej rolę w gwarantowaniu wolności576. Wspólne dla całokształtu myśli 

republikańskiej, niezależnie od jej podziału na poszczególne nurty, mają być kwestie, takie jak 

postrzeganie państwa jako „rzeczy wspólnej”, troska o dobro wspólne, republikańskie pojęcie 

wolności, aprobata dla ustroju mieszanego, rządów prawa, debaty publicznej, partycypacji 

 
569 Ibidem, s. 69. 
570 Chan Elton, The Indispensability of Moral Cultivation in Confucian Politics, „Dao” 2019, t. 18,  s. 270-275.  

W tej kwestii polemizuje z Loubną El-Amine, która wysunęła tezę o braku wyraźnego związku konfucjańskiej 

refleksji moralnej i politycznej oraz o roli ładu jako najważniejszej wartości we wczesnej konfucjańskiej myśli 

politycznej. Ibidem.  
571 Elton Chan, From Sage Kings to Confucian Republic: the political theories of `jiaohua`, rozprawa doktorska  

z 2014 roku obroniona na University of Hong Kong, s. II-III, 5-7. 
572 Ibidem, s. 182-183. 
573 Ibidem, s. 184. 
574 Ibidem, s. 8-10, 214. 
575 Ibidem, s. 214.  
576 Ibidem, s. 207-208. 
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politycznej, a także dostrzeganie znaczenia cnót obywatelskich oraz roli elit577. Najistotniejszą 

różnicą pomiędzy republikanizmem a liberalizmem jest w ocenie pochodzącego z Hongkongu 

myśliciela to, że z punktu widzenia tego pierwszego priorytetem mają być dobre rządy, możliwe 

dzięki wspólnemu wysiłkowi członków wspólnoty, podczas gdy z punktu widzenia drugiego 

jest nim ochrona tego co prywatne przed ingerencją ze strony zbiorowości578. 

Kluczową inspiracją w poszukiwaniu konfucjańskiej wersji republikanizmu jest dla 

niego W oczekiwaniu świtu Huanga Zongxi579. Zwraca uwagę przede wszystkim na obecne  

w przedstawionej tam wizji ograniczenia sprawujących władzę, podkreślenie doniosłej roli, 

jaką odgrywać może prawo, a także znaczenia swobody myśli oraz dyskusji pomiędzy 

uczonymi580. Jednocześnie odrzuca klasycznie liberalną interpretację dzieła tego myśliciela, 

przede wszystkim z uwagi na to, że kwestia wolności oraz praw jednostki jest tam zasadniczo 

zupełnie nieobecna581. Dobre prawa i inne ograniczenia arbitralnej władzy mają służyć 

sprawowaniu rządów w odpowiedni sposób582. W ocenie Eltona Chana, chociaż  

w protorepublikańskiej koncepcji Huanga brakuje treści dających scharakteryzować się jako 

demokratyczne, to jednak, jak pisze: „nie wyklucza to połączenia teorii Huanga  

z demokratycznym systemem rządów, tworzącego w ten sposób nową konfucjańską 

republikańską demokrację”583. Jego zdaniem powstały w ten sposób rodzaj republikańskiej 

demokracji odznaczałby się specyficznie konfucjańskim charakterem. Poza czerpaniem 

inspiracji z rodzimej, a nie zachodniej myśli politycznej, charakter ten przejawiałby się  

w promowaniu w ramach edukacji obywatelskiej cnót konfucjańskich. Ponadto wyłaniani 

 w wyborach politycy mieliby być traktowani jako autentyczni przywódcy, a nie tylko osoby 

mające być wyrazicielami poglądów oraz interesów własnych wyborców. Wreszcie Elton Chan 

dostrzega istotną rolę dla merytokracji w postaci profesjonalnej i odgrywającej ważną rolę 

służby cywilnej, chociaż jednocześnie kategorycznie wypowiada się za równością polityczną584  

Dostrzega istnienie potencjalnej sprzeczności pomiędzy charakteryzującym ustrój 

demokratyczny powszechnym prawem wyborczym a konfucjańskim dążeniem do rządów 

najlepszych (najdoskonalszych moralnie), ale rozwiązania upatruje mimo wszystko  

 
577 Ibidem, s. 208-212. 
578 Ibidem, s. 210. 
579 Elton Chan, Huang …, s. 204. Elton Chan wskazuje jednocześnie, że myśl polityczna tego XVII - wiecznego 

uczonego niewątpliwie nie jest reprezentatywna dla całokształtu konfucjańskiej tradycji myśli politycznej,  

w istocie właśnie jej oryginalność stanowić ma o jej wartości i doniosłości. Ibidem, s. 205.  
580 Ibidem, s. 206-207. 
581 Elton Chan zwracał uwagę na to, że w istocie zalecał on aktywne represjonowanie doktryn niekonfucjańskich, 

takich jak na przykład buddyzm. Ibidem, s. 208-209. 
582 Ibidem, s. 208-210. 
583 Ibidem, s. 214-215. 
584 Ibidem, s. 215-216. 
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w propagowaniu rozwoju kultury politycznej, w której możliwe jest rozpoznawanie  

i docenianie przez obywateli polityków rzeczywiście utalentowanych i moralnych,  

a nie w alternatywnych rozwiązaniach ustrojowych585. Opowiada się za równością praw 

wyborczych, a także za wykorzystywaniem instytucji referendum w sprawach szczególnie 

doniosłych586. W jego ocenie roli powszechnych demokratycznych wyborów nie można 

sprowadzić jedynie do metody wyłaniania osób sprawujących władzę. Służą one również jako 

forma rozstrzygania występujących w społeczeństwie konfliktów oraz mechanizm kontroli 

rządzących587. Ponadto właśnie możliwość wpływania na rzeczywistość polityczną motywuje 

do zaangażowania i uczestnictwa w dyskusji588. 

Elton Chan podkreśla, że demokracja liberalna nie daje się sprowadzić wyłącznie do 

wyborów, chociaż zalicza je do jej najważniejszych, nieodzownych aspektów589. Akcentuje 

znaczenie szeroko rozumianego społeczeństwa obywatelskiego, które pełni rolę informacyjną 

oraz ogranicza atomizację społeczeństwa. W konsekwencji pozwala ono, w jego ocenie, na 

podejmowanie relatywnie świadomych decyzji przez obywateli590. Jego zdaniem, oceniając 

możliwość podejmowania odpowiednich decyzji politycznych w ramach demokracji, skupiać 

się należy nie tyle na pojedynczym wyborcy, jego wiedzy (czy raczej jej braku) oraz 

motywacjach, ale na tym, w jaki sposób obywatele w jej ramach działają jako zbiorowość591.  

Odnosząc się do kwestii polityki klimatycznej, na której przykładzie Bai Tongdong 

krytykował demokrację, Elton Chan podkreśla rolę, jaką w uczynieniu z niej ważnej kwestii 

politycznej odegrały instytucje społeczeństwa obywatelskiego592. 

Jako źródło konkretnych przykładów dobroczynnego działania demokratycznego 

społeczeństwa w praktyce Elton Chan wskazuje na Republikę Chińską na Tajwanie i oddolne 

inicjatywy tamtejszych obywateli w sferze przeciwdziałania dezinformacji w związku  

z kampaniami wyborczymi czy zapewnienia adekwatnych informacji dotyczących dystrybucji 

i dostępności masek w trakcie pandemii COVID-19593. 

Elton Chan przywołuje argumentację Thomasa Christiano, zgodnie z którą z uwagi na 

jednakową wartość każdego ludzkiego życia oraz przyrodzoną godność człowieka (założenia, 

 
585 Ibidem, s. 215-216. 
586 Elton Chan, From…, s. 222. Jako przykład spraw, które mogłyby być rozstrzygane w drodze referendum, 

wskazuje na zmiany w ustawie zasadniczej. Ibidem.  
587 Elton Chan, Defending Political Equality…,  s.142. 
588 Ibidem, s. 142-143. 
589 Ibidem, s. 138. 
590 Ibidem, s. 138-139. 
591 Ibidem, s. 137, 139. 
592 Ibidem, s. 139-140. 
593 Ibidem, s. 141-142. 
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które przyjmuje również Chan) każdy powinien co najmniej nie stawać na przeszkodzie  

w dążeniach do prowadzenia przez innych życia uznawanego przez nich za wartościowe594.  

W jego ocenie poszanowanie to nie jest praktycznie możliwe w sytuacji, w której każdy 

nie posiada jednakowego prawa do wpływania na ogólne warunki, w których starają się oni 

realizować swoje aspiracje595. Dla konfucjanisty najbardziej niepokojącą konsekwencją mającą 

wynikać z braku powszechnych i równych praw politycznych jest według niego to, że ich brak 

przekłada się na niewłaściwe środowisko dla samodoskonalenia się jednostki596. System, który 

zniechęcałby ludzi do wykraczania poza swoje sprawy na skutek nie przyznania tych praw, 

zwalnia ich tym samym z odpowiedzialności. Tym samym byłby on przeciwskuteczny  

z punktu widzenia wspierania rozwoju moralnego obywateli597. 

Jednocześnie Elton Chan wyraża daleko idący sceptycyzm względem możliwości elit, 

których stopień poinformowania pozostaje również niedoskonały. Ich perspektywę mają 

według niego ograniczać wspólne doświadczenia, na które składa się między innymi 

zasadniczo podobna pozycja społeczna, a także siłą rzeczy relatywnie nieduży rozmiar 

tworzonej przez nie grupy598. Jego zdaniem wiara w zdolność merytokratycznych ekspertów 

do znalezienia optymalnych rozstrzygnięć politycznych problemów przypomina złudzenia 

dotyczące potencjału gospodarki centralnie planowanej599. Zauważa, że: „Scentralizowane 

państwo niezdolne jest do ustalenia, jakie środowisko jest optymalne dla realizacji swojego 

wartościowego stylu życia przez większość obywateli, tak samo jak nie jest w stanie poznać 

pełnego spektrum preferencji konsumentów”600.  

Elton Chan jest kolejnym współczesnym chińskim myślicielem konfucjańskim, który 

opowiada się wyrazie za demokracją liberalną. Uzasadniając swoje poparcie dla powszechnych 

praw politycznych, w tym praw wyborczych, odwołuje się zarówno do argumentów  

o charakterze pragmatycznym, jak i aksjologicznym. Powiązanie przez niego kwestii tych praw 

oraz samodoskonalenia jednostki przypomina do pewnego stopnia stanowisko Nowych 

Konfucjanistów.  

 
594 Ibidem, s. 137. Według Thomasa Christiano z uwagi na egzystencję we wspólnym świecie i związane z nią w 

przybliżeniu porównywalny interes związany z jego stanem, każdemu powinno przysługiwać równe prawo do 

uczestnictwa w demokratycznym procesie decyzyjnym. Thomas Christiano, The Constitution of Equality: 

Democratic Authority and Its Limits, Oxford i Nowy Jork, s. 78-82. 
595 Elton Chan, Defending Political Equality…, s. 137-138. 
596 Ibidem, s. 143. 
597 Ibidem, s. 143-144. Elton Chan przywołuje tu podobny pogląd Mou Zongsana. Ibidem, s. 144.  
598 Ibidem, s. 140. 
599 Ibidem, s. 140-141. Autor odwołuje się tutaj do krytyki Friedricha von Hayeka gospodarki centralnie 

planowanej. Ibidem, s. 140. 
600 Ibidem, s. 140. 
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III.13. Podsumowanie 

Jak zostało wskazane, postawy współczesnych chińskich konfucjanistów wobec 

demokracji nie dają się sprowadzić do dychotomicznego podziału na konfucjanistów-

demokratów oraz zdeklarowanych i bezkompromisowych przeciwników demokracji. Obok 

autorów wyrażających silną dezaprobatę wobec demokracji, w tym demokracji liberalnej  

(w sposób najbardziej kategoryczny stanowisko takie reprezentują Jiang Qing oraz Kang 

Xiaoguang), oraz tych wypowiadających jednoznaczne opinie na temat możliwości połączenia 

jej z konfucjanizmem (możliwość taką dostrzegają Nowi Konfucjaniści, a także Joseph Chan 

oraz Elton Chan), nie brakuje również autorów zajmujących stanowiska znajdujące się niejako 

pomiędzy tymi kategoriami. 

Nie sposób nie zauważyć, że o ile dla niektórych współczesnych teoretyków demokracji 

problemem wymagającym przezwyciężenia jest zbyt mały realny wpływ obywateli na politykę 

państwa i sprawujących władzę polityków, to autorów konfucjańskich częściej niepokoi 

nadmierna i potencjalnie arbitralna czy niemoralna władza ludu. Takie podejście może również 

wyjaśniać brak większego zainteresowania koncepcjami czy instytucjami demokracji 

bezpośredniej; pewnym wyjątkiem w tej kwestii jest Elton Chan, wskazujący na potencjalnie 

doniosłą rolę instytucji referendum.  

Kolejną kwestią, którą warto podkreślić, jest to, że żaden z istotnych współczesnych 

myślicieli konfucjańskich nie twierdzi, jak w przeszłości czynili to chociażby Kang Youwei czy 

Sun Yat-sen, że demokracja miała istnieć w starożytnych Chinach czy być przedstawiana  

w konfucjańskich tekstach klasycznych. Pod tym względem nie ma istotnej różnicy pomiędzy 

autorami entuzjastycznymi wobec demokracji a jej oponentami. Można w tym dopatrywać się 

zarówno rezultatu generalnie bogatszej wiedzy współczesnych autorów na temat teorii 

demokracji i ogólnie niechińskiej myśli politycznej, jak i konsekwencji postępu badań nad 

historią konfucjanizmu. 

W kwestii źródeł w tradycji, do których w swoich rozważaniach na temat demokracji 

odwołują się współcześni chińscy konfucjaniści, dają się dostrzec pewne tendencje. 

Co nie jest zaskakujące, autorytet Konfucjusza i Mencjusza jest uznawany zasadniczo 

powszechnie. Nowi Konfucjaniści są pod wieloma względami kontynuatorami 

neokonfucjanizmu. Na wielu spośród nich kluczowy wpływ wywarła szkoła Lu i Wanga. Jiang 

Qing, Kang Xiaoguang oraz Chen Ming obficie czerpią z dorobku Kang Youweia, chociaż 

dotyczy to raczej doboru źródeł inspiracji niż podobieństw w sferze postulowanego programu 

politycznego. Pewnym paradoksem jest to, że autorzy, którzy w dzisiejszych czasach 
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najbardziej bezpośrednio odwołują się do myśli Kang Youweia, mają nieporównywalnie 

bardziej krytyczny od niego stosunek do demokracji czy zachodniej kultury.  

Współcześni myśliciele konfucjańscy nie stronią od nawiązywania w swojej 

argumentacji do bieżącej polityki czy historii najnowszej. Pod wieloma względami opinie na 

temat praktyki politycznej w państwach demokratycznych, w tym w Stanach Zjednoczonych, 

formułowane przez bardzo różniących się poglądami autorów bywają zbieżne. Bai Tongdong, 

Joseph Chan oraz Yao Yang bezpośrednio wskazali na wybór Donalda Trumpa na urząd 

prezydenta Stanów Zjednoczonych jako przykład potencjalnych negatywnych następstw 

demokracji. Wielu autorów ocenia demokrację przez pryzmat wpływu na kwestie związane  

z polityką klimatyczną oraz ochroną środowiska naturalnego. W istocie troska o te sprawy,  

a także przekonanie o zagrożeniu ze strony populizmu są powszechne, chociaż stosunkowo 

szerokiemu konsensusowi dotyczącemu tych problemów nie towarzyszy porównywalna 

zgodność poglądów w kwestii ich rozwiązań.  

Współcześni chińscy myśliciele konfucjańscy często odwołują się również do 

zachodniej myśli politycznej oraz osiągnieć nauk politycznych. Autorem, który przywoływany 

jest często w kontekście rozważań dotyczących demokracji, jest niewątpliwie John Rawls. 

Można zaryzykować tezę, że jest on wręcz postrzegany przez niektórych współczesnych 

chińskich myślicieli konfucjańskich jako swoisty rzecznik współczesnego zachodniego 

liberalizmu, w tym również liberalnej demokracji. Znajduje to wyraz w ostrej krytyce tego 

amerykańskiego filozofa ze strony autorów takich jak Fan Ruiping czy Jiang Qing. Bardziej 

złożone stanowisko wobec dorobku autora Teorii sprawiedliwości zajmuje Bai Tongdong, który 

z jednej strony polemizuje z nim, ale jednocześnie traktuje jego myśl jako istotny punkt 

odniesienia i mimo radykalnie odmiennych poglądów na temat praw politycznych wydaje się 

wręcz szukać sposobu na pogodzenie własnej wizji merytokracji z niektórymi założeniami 

myśli Rawlsa.  Stosunkowo częste są odwołania do Samuela Huntingtona z uwagi na 

wprowadzenie przez niego do dyskusji „trzeciej fali demokratyzacji” czy „starcia cywilizacji”, 

a także nawiązania do Francisa Fukuyamy, w szczególności do jego słynnej diagnozy 

dotyczącej zwycięstwo demokracji. 

Wielu spośród autorów, których poglądy przedstawione zostały w niniejszym rozdziale, 

pisząc o demokracji, akcentuje kluczową rolę wyborów oraz zasady „jeden człowiek, jeden 

głos”. Wydaje się, że podejście przede wszystkim proceduralne do demokracji należy uznać za 

najbardziej powszechne, nawet jeśli często nie jest formułowane w sposób całkowicie 

jednoznaczny. 
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Przedstawione w tym rozdziale poglądy dotyczące demokracji są świadectwem 

dynamicznego i wielokierunkowego rozwoju współczesnej chińskiej konfucjańskiej myśli 

politycznej. O ile jeszcze kilkadziesiąt lat temu współczesna myśl konfucjańska wydawała się 

niemal tożsama z Nowym Konfucjanizmem, współcześnie cechuje ją o wiele większa 

różnorodność, a obok autorów działający na Tajwanie, w Hongkongu i na emigracji istotną rolę 

odgrywają w niej również autorzy konfucjańscy aktywni w Chinach kontynentalnych. 
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Rozdział IV Koncepcje ustrojowe współczesnych chińskich konfucjanistów 

IV.1. „Republikanizm pod panowaniem symbolicznego monarchy”- Jiang Qing i jego 

wizja ustrojowa 

 

Jiang Qing proponuje szereg konkretnych  rozwiązań ustrojowych, których celem ma 

być urzeczywistnienie wizji politycznej reprezentowanej przez uczonych konfucjańskich  

z czasów dynastii Han, czerpiących inspirację z Komentarza Gongyanga1. Środkiem dla 

realizacji ideału rządu opartego na Drodze Królewskiej ma według niego być system 

konstytucyjny, w którym parlament składa się z trzech izb, premier i rząd powoływani są 

przezeń i ponoszą przed nim odpowiedzialność polityczną, zaś głową państwa jest symboliczny 

monarcha2. Tę proponowaną przez siebie koncepcję ustrojową nazywa „republikanizmem pod 

panowaniem symbolicznego monarchy”3. Przywrócenie monarchii we współczesnych Chinach 

uznaje za niemożliwe4. Sam zresztą właśnie system republikański uważa za lepszy od 

monarchicznego w urzeczywistnianiu wartości konfucjańskich5.  

Trzy izby parlamentu to Izba Ludu (Shuminyuan), Izba Uczonych Konfucjańskich 

(Tongruyuan) oraz Izba Narodu (Guotiyuan)6. Każda z nich związana ma być z jednym spośród 

wyróżnianych przez Jiang Qinga typów legitymizacji, odpowiednio z legitymizacją ludu, Nieba 

oraz Ziemi7.  

Na czele Izby Uczonych Konfucjańskich stałaby osoba o dużym autorytecie, 

powoływana na długą, dwudziestoletnią lub piętnastoletnią kadencję przez społeczność 

uczonych konfucjańskich (Jiang Qing nie precyzuje, przy pomocy jakiej procedury, ani nawet, 

 
1 Jiang Qing, tł. Edmund Rynden, The Supervisory System of Confucian Constitutionalism: Reflections on the 

Supervision of State by the Academy, [w:] A Confucian Constitutional Order: How China`s Ancient Past Can 

Shape Its Political Future, Jiang Qing, Princeton i Oxford 2013, s. 66-67. 
2 Ibidem, s. 41, 55.  
3 Jiang Qing, tł. Edmund Rynden, A Confucian Constitutionalist State: The Constitutional Role and Contemporary 

Significance of Republicanism under a Symbolic Monarch, [w:] A Confucian Constitutional Order: How China`s 

Ancient Past Can Shape Its Political Future, Jiang Qing, Princeton i Oxford 2013, s. 71-73. 
4 Ibidem, s. 91. 
5 Idem, The Supervisory System…, s. 70. 
6 Nazwy te przetłumaczył w podobny sposób (jako „House of People”, „House of Ru” oraz „House of Nation”) 

Edmund Rynden. Ibidem. Podobne tłumaczenie stosuje Albert  H. Y. Chen, w którego tekście są to „House of 

People”, „House of Confucians” and „House of Nation”. Albert H. Y. Chen, Three Political Confucianisms and 

Half a Century, [w:] The Renaissance of Confucianism in Contemporary China, Fan Ruiping (red.), Dordrecht, 

Heidelberg, Londyn i Nowy Jork 2011, s. 208. Mateusz Stępień w swojej pracy Chińskie marzenie  

o konstytucjonalizmie przetłumaczył te nazwy jako „Izba Ludu”, „Izba Tradycji Konfucjańskiej” oraz „Izba 

Charakteru Narodowego”. Mateusz Stępień, Chińskie marzenie…,  s. 101-102. W tekście Kręte drogi 

konfucjańskiego konstytucjonalizmu Stępień i Zajęcki przekładają nazwę Guotiyuan jako Izbę Narodowego 

Charakteru/ Kontynuacji. Mateusz Stępień, Maurycy Zajęcki, Kręte…, s. 101. 
7 Jiang Qing, The Way…, s. 41. 
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czy chodzi o uczonych zasiadających w Izbie czy o jakąś większą zbiorowość)8. Osobie tej 

przysługiwałoby prawo do korzystania z zastępstwa przedstawiciela w przypadku niemożności 

osobistego uczestnictwa w pracach Izby9. Część członków tej izby mają stanowić osoby 

zgłoszone przez innych uczonych konfucjańskich; proces, w jakim miałoby się to odbywać, nie 

został szerzej opisany10. Reszta natomiast ma być wyłaniana poprzez ocenę osób, które  

w Akademii Konfucjańskiej11 odbywać będą naukę w zakresie kanonu konfucjańskiego,  

po zakończeniu której przystępować będą do egzaminów, a następnie podejmą pracę  

w administracji publicznej. Zostaną oni poddani wszechstronnej ocenie, po czym zostaną 

oddelegowani lub parlamentów lokalnych12 lub do parlamentu krajowego13. 

Członkowie Izby Narodu mają być powoływani przez stojącego na jej czele potomka 

Konfucjusza spośród potomków wybitnych ludzi oraz przedstawicieli elity - emerytowanych 

dygnitarzy, dyplomatów, naukowców zajmujących się przeszłością Chin, przedstawicieli 

głównych religii14, a także „godnych ludzi spośród społeczeństwa”15. Podobnie jak 

przewodniczący Izby Uczonych Konfucjańskich potomek Konfucjusza mógłby być także 

zastępowany przez przedstawiciela16.  

Na temat wyborów do Izby Ludu Jiang napisał jedynie, że: „członkowie Izby Ludu 

wybierani są zgodnie z normami i procesami zachodnich parlamentów demokratycznych”17. 

Biorąc pod uwagę różnorodność systemów wyborczych, można na tej podstawie wnioskować, 

że Jiang nie uważał za naprawdę istotne kwestii szczegółowych, takich jak chociażby ordynacja 

wyborcza czy czas trwania kadencji.  

Najsilniejszą pozycję miałaby Izba Uczonych Konfucjańskich, ponieważ 

dysponowałaby niemożliwym do przełamania prawem veta. O ile możliwe byłoby uchwalenie 

prawa bez aprobaty którejś z pozostałych Izb, jeżeli dwie pozostałe izby byłyby za, o tyle Izba 

Uczonych Konfucjańskich miała mieć nieograniczoną możliwość blokowania niepożądanych 

 
8 Ibidem. 
9 Ibidem. 
10 Ibidem. 
11 Ta bardzo ważna dla koncepcji ustrojowej, którą prezentuje Jiang Qing, instytucja zostanie omówiona szerzej 

nieco dalej. 
12 Jiang Qing nie wspomina o nich wiele, ale ze wzmianki wynika, że mają one funkcjonować na szczeblu 

miejskim, powiatowym i prowincjonalnym. Ibdiem. 
13 Ibidem. 
14 Jiang Qing wymienia tu pięć religii - buddyzm, taoizm, chrześcijaństwo, islam oraz buddyzm tybetański 

(potraktowany tutaj jako osobna religia, w odróżnieniu od chrześcijaństwa czy islamu, gdzie nie uwzględnia on 

ich wewnętrznego zróżnicowania). Ibidem. 
15 Ibidem. 
16 Ibidem. 
17 Ibidem. 
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w swojej ocenie rozwiązań prawnych18. Nie do końca klarowny jest mechanizm, zgodnie  

z którym akty prawne uchwalone przez dwie Izby miałyby być „słabsze”, od tych uchwalonych 

przez trzy. Wydaje się, że po prostu ich ranga w hierarchii aktów prawnych ustępowałaby tym 

przyjętym przez wszystkie trzy izby19. 

Monarchą może być według Jiang Qinga jedynie osoba odznaczająca się odpowiednim 

pochodzeniem. W rozważaniach nad kryteriami najpierw dochodzi do wniosku, że 

stosowanymi kandydatami mogą być tylko potomkowie dawnych dynastii panujących. Jednak 

z uwagi na praktyczne problemy, takie jak wielość chińskich dynastii czy brak wiarygodnej 

dokumentacji poświadczającej pochodzenie, nie jest możliwe wskazanie kandydata w sposób, 

który nie będzie budził kontrowersji czy potencjalnej rywalizacji pretendentów. Wobec tego 

uznał za niezbędne znalezienie innego rozwiązania20. Ma być nim objęcie funkcji 

symbolicznego monarchy przez  potomka Konfucjusza. Kwestię, kto dokładnie pełniłby taką 

funkcję, rodzina mędrca powinna rozstrzygnąć sama we własnym gronie21. Dla myśliciela  

z Guizhou dodatkowym argumentem na rzecz przyznania pozycji monarchy dziedzicowi 

Konfucjusza jest jego przekonanie, że jako potomek mędrca jest on również spadkobiercą 

dawnej dynastii Shang22. Symboliczny monarcha miałby posługiwać się tytułem królewskim23. 

Według Jiang Qinga, pomimo - jak to określa - ceremonialnego charakteru jego władzy, rola 

monarchy jest istotna z tego względu, że tylko wykonywanie jej właśnie przez niego zapewnia 

stosowną legitymizację historyczną24. Pewnym zaprzeczeniem rzekomo symbolicznej roli 

monarchy jest przyznanie mu przez Jianga bardzo istotnego uprawnienia nominowania 

członków Izby Narodu, w tym jej przewodniczącego25. To zasadniczo nieograniczone 

uprawnienie wobec jednej z izb parlamentu samo w sobie daje „symbolicznemu” monarsze 

mocną pozycję w ramach proponowanego ustroju. 

Osobne i szczególne miejsce w wizji Jiang Qinga zajmuje Akademia Konfucjańska. 

Znajduje się w pewnym stopniu ponad pozostałymi władzami. Pełni wielorakie funkcje. Jest  

 
18 Ibidem. s. 41-42. Jako hipotetyczny przykład działania opisanego systemu Jiang Qing przywołuje możliwość 

powstania projektu prawa legalizującego możliwość zakładania rodziny przez homoseksualistów. 

Prawdopodobnie chodzi o małżeństwa homoseksualne, chociaż brak kontekstu nie pozwala stwierdzić, jakie 

dokładnie uprawnia ma na myśli Jiang. Taki projekt mogłyby uzyskać poparcie w Izbie Ludu, ale z pewnością 

zostałyby skutecznie zablokowane przez Izbę Uczonych Konfucjańskich. Ibidem. 
19 Ibidem, s. 41-42.  
20 Idem, A Confucian Constitutionalist State…, s. 80-81.  
21 Ibidem. 
22 Ibidem, s. 81. Jiang Qing opowiada się tu za teorią wywodzącą pochodzenie Konfucjusza oraz jego rodziny  

od rodu panującego tej dynastii. Ibidem.  
23 Ibidem, s. 85-86. 
24 Ibidem, s. 87-88. 
25 Ibidem, s. 88-89. 
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najwyższym organem kontrolnym, wykonującym swoje uprawnienia w stosunku do wszystkich 

instytucji26. Dysponuje władzą samodzielnego odwoływania przedstawicieli wszystkich władz 

z wyjątkiem symbolicznego monarchy27. Mediuje, a w ostateczności rozstrzyga, konflikty 

pomiędzy władzami28. Ma uprawnienie do badania każdej sprawy „niezgodnej z drogą i zasadą 

Nieba lub uniwersalną ludzką moralnością”29,  którą może rozstrzygnąć samemu lub zlecić jej 

rozstrzygnięcie władzy sądowniczej30. Stanowi miejsce kształcenia przyszłych urzędników 

oraz poddaje ich egzaminom31. Odpowiada, często wspólnie z symbolicznym monarchą, za 

kwestie rytualne oraz ceremoniał państwowy32. Jiang twierdzi, że Akademia w opisywanym 

przez niego kształcie i z przewidywanymi przez niego kompetencjami stanowi realizację wizji 

Huanga Zongxi33. Wiele uwagi Jiang poświęca kwestiom takim jak chociażby wprowadzeniu 

systemu pośmiertnych tytułów dygnitarzy od szczebla prowincjonalnego w górę czy urzędowi 

odpowiedzialnemu za prowadzenie zapisów historycznych34. Pomocniczą rolę względem 

Akademii ma pełnić Urząd Zapisów Historycznych. Inaczej niż jego odpowiednik w czasach 

cesarskich, urząd ten ma być niezależny. Jiang przywołuje słowa Ban Gu, słynnego historyka z 

czasów panowania dynastii Han, według którego: „W czasach dawnych królów byli historycy. 

Każde działanie władcy zostawało zapisane. Z tego względu musiał on być uważny w słowie i 

w czynie i postępować zgodnie z prawami i normami”35. Autor Konfucjańskiego Porządku 

Konstytucyjnego rozważa również utworzenie przez Akademię Urzędu Tytułów Pośmiertnych. 

Odpowiadałby on za nadawanie tytułów pośmiertnych dygnitarzom od szczebla 

prowincjonalnego wzwyż36. Działanie tych urzędów ma stanowić dodatkową, szczególną 

formę nadzoru nad sprawującymi władzę37. 

Niejako przy okazji opisywania kompetencji Akademii Konfucjańskiej Jiang wspomina 

o istnieniu ciała dyscyplinarnego lub ciał dyscyplinarnych38. Wydaje się prawdopodobne,  

 
26 Idem, A Supervisiory System …, s. 55-58. 
27 Ibidem, s. 62. 
28 Ibidem, s. 63. 
29 Ibidem, s. 64. 
30 Ibidem.  
31 Ibidem, s. 59-60. 
32 Ibidem, s. 60-62. Podkreśla, że tylko Akademia może w jego ocenie w sposób wystarczająco godny 

przewodniczyć państwowym ceremoniom religijnym. Jako pewien wyraz jego frustracji sytuacją współczesną  

w tym zakresie można potraktować jego uwagę, że: „w ten sposób można uniknąć niegodnego widoku  młodych 

kobiet ze świeckich, komercyjnych przedsiębiorstw przewodniczących państwowym ceremoniom, takim jak te 

dotyczące uczczenia Konfucjusza”. Ibidem, s. 62. 
33 Ibidem, s. 64. 
34 Ibidem, s. 57-59. 
35 Ibidem, s. 58. 
36 Ibidem, s. 58-59.  
37 Ibidem. 
38 Ibidem, s. 57-58,  
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że pod tym pojęciem kryje się instytucja podobna do Yuanu Kontrolnego39 w konstytucji 

Republiki Chińskiej z 1946 roku lub do cenzoratu z okresu cesarstwa. 

Odnosząc się do perspektyw swojej wizji ustroju Chin, Jiang pisze: „Jestem, pomimo 

tego, całkiem świadomy, że w dzisiejszych Chinach konfucjański konstytucjonalizm to 

górnolotny polityczny ideał, bardzo daleki od obecnej sytuacji Chin. Przynajmniej trzy warunki 

muszą zostać spełnione, aby jego realizację można było chociaż rozważyć. Po pierwsze, musi 

nastąpić kompletne odrodzenie konfucjańskocentrycznej chińskiej kultury. Po drugie, w kraju 

musi nastąpić spontaniczne powstanie dużego gremium uczonych konfucjańskich, którzy będą 

podtrzymywać konfucjańskie wierzenia i praktyki. Po trzecie, droga Yao, Shuna, Konfucjusza 

i Mencjusza musi zostać włączona do konstytucji. (…) Nie jest jednak niemożliwe,  

że pewnego dnia zostaną one wszystkie spełnione. Chiny już pozostawiły za sobą sto lat 

kulturowego samookaleczania (…) konstytucja nie jest niezmiennym, stałym dokumentem. 

Każdy kraj może zmienić swoją konstytucję i Chiny nie są tu wyjątkiem. W ciągu 16 lat 

pomiędzy 1988 a 2004 rokiem chińską konstytucję zmieniano cztery razy. Poprawki 

dokonywane były w dużej mierze na skutek sukcesu frakcji demokratyczno-liberalnych40. Ich 

postulaty zostały już wpisane do konstytucji41. (…) Taki krok byłby nie do pomyślenia w 

ramach inspirowanego marksizmem-leninizmem chińskiego socjalizmu przed ruchem reform 

 i otwarcia (…) A mimo to drogą poprawek do konstytucji niemożliwe do pomyślenia stało się 

możliwe w socjalistycznych Chinach. Z pewnością był to cudowny zwrot historii! Teraz, skoro 

te zasady - własność prywatna, gospodarka rynkowa i »burżuazyjne« prawa człowieka, 

sprzeczne z socjalizmem - mogły mimo tego stać się częścią konstytucji, dlaczego droga Yao, 

Shuna, Mencjusza i Konfucjusza, wyrażająca święte wartości chińskiej cywilizacji [nie 

miałaby- A. D.] także stać się częścią konstytucji? Zmiany konstytucyjne zazwyczaj 

odzwierciedlają zmiany w społeczeństwie. Gdy odrodzenie konfucjanizmu stanie się 

wystarczająco silne by wywierać wpływ na cały kraj, gdy uczeni staną się liczniejsi, zyskają na 

 
39 Co istotne, Jiang Qing wskazuje wprost na brak analogii pomiędzy Akademią Konfucjańską a władzą kontrolną 

w sunyatsenowskiej koncepcji ustroju państwa, ponieważ w tej drugiej władza kontrolna miała być równa 

pozostałym czterem władzom, w odróżnieniu od jednoznacznie nadrzędnej pozycji, którą zajmować ma 

Akademia. Ibidem, s. 58. 
40 Jiang Qing w tym miejscu zdecydowanie przesadza, określając jakąkolwiek grupę we władzach Komunistycznej 

Partii Chin jako demokratyczną, tym bardziej taką, która skutecznie doprowadziła do nowelizacji konstytucji 

Chińskiej Republiki Ludowej. 
41 Tytułem przykładu, nowelizacja konstytucji Chińskiej Republiki Ludowej z marca 2004 roku obejmowała 

między innymi wprowadzenie do niej przepisów dotyczących ochrony prywatnej własności obywateli oraz 

obowiązku wspierania przez państwo sektora niepublicznego, natomiast nowelizacja z marca 1993 roku określiła 

system gospodarczy pastwa jako „socjalistyczną gospodarkę rynkową”. Marta Dargas-Draganik, Chiński 

konstytucjonalizm - najnowsze zmiany w konstytucji Chińskiej Republiki Ludowej. „Gdańskie Studia Azji 

Wschodniej” 2018, t. 14, s. 54-55. 
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znaczeniu, (…) wtedy dzień uwiecznienia w konstytucji drogi Yao, Shuna, Konfucjusza i 

Mencjusza nadejdzie. Wierzę, że nastąpi kolejny cudowny zwrot w historii Chin. Jest to tylko 

kwestią czasu”42. Powyższe optymistyczne stanowisko, akcentujące potencjał przemian o 

charakterze ewolucyjnym, różni się od wyrażonego przez niego wcześniej, w książce 

opublikowanej w 2003 roku, przekonania, że jedyna nadzieja tkwi w nadejściu mędrca43. 

Jak wynika z przytoczonego fragmentu, Jiang Qing zwraca uwagę na związek pomiędzy 

przemianami zachodzącymi w społeczeństwie a zmianami wprowadzanymi w ustawie 

zasadniczej. Z tego powodu, wierzy w to, że renesans konfucjanizmu doprowadzi w dłuższej 

perspektywie do odpowiedniej modyfikacji ustroju Chińskiej Republiki Ludowej. Chociaż 

bierze pod uwagę to, że proces ten może trwać długo, wydaje się być pewny jego ostatecznego 

powodzenia44. 

W literaturze przedmiotu wskazano już na pominięcie w przedstawionej przez Jiang 

Qinga wizji ustroju istotnych informacji szczegółowych45. Należy przy tym zaznaczyć, że 

chociaż w wielu aspektach autor ten pozostaje na poziomie ogólników, jego wizja jest i tak 

bardziej konkretna od innych formułowanych na gruncie współczesnej chińskiej konfucjańskiej 

myśli politycznej. Spośród autorów, których poglądy analizowane są w tym rozdziale, Jiang 

Qing demonstruje największą pewność co do tego, jakie rozwiązania ustrojowe mają być 

właściwe.  

IV.2. Bai Tongdong i konfucjański ustrój hybrydowy 

 

Zarys swojego projektu hybrydowego systemu politycznego, najbardziej kompleksowo 

przedstawionego w Przeciw równości politycznej, Bai zaprezentował w publikowanym ponad 

10 lat wcześniej artykule Mencjańska wersja ograniczonej demokracji (A Mencian version of 

limited democracy), który ukazał się w czasopiśmie „Res Publica” w 2008 roku46. Już tam 

obecne są najważniejsze jego założenia, to znaczy demokratyczne wybory na szczeblu 

lokalnym czy dwuizbowy parlament, którego wyższa izba nie jest wyłaniana w wyborach 

powszechnych47. Koncepcja ta jest również obecna w rozdziale czwartym książki Chiny: 

Filozofia polityczna Państwa Środka48. Wspomniany artykuł jest zresztą jedną z publikacji, na 

 
42 Jiang Qing, The Supervisory System…, s. 67-68. 
43 Chen Ming, Modernity…, s. 98. 
44 Jiang Qing, The Supervisory System…, s. 68. 
45 Mateusz Stępień, Konstytucjonalizm konfucjański…, s. 32.  
46 Bai Tongdong, A Mencian Version of Limited Democracy…, s. 28-32. 
47 Ibidem, s. 28-30. 
48 Bai Tongdong, China: Political Philosophy…, s. 74-81. 
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których jest ona oparta49. Tematowi temu poświęcono również tekst pod wiele mówiącym 

tytułem Konfucjańska wersja ustroju hybrydowego: Jak działa i dlaczego jest lepsza?50. 

Najszerzej przedstawiony został on jednak w Przeciw równości politycznej51. 

Bai Tongdong przedstawia proponowany przez siebie system jako alternatywę wobec 

zarówno autorytaryzmu, jak i demokracji52. Co istotne, chociaż inspiracją dla opisywanego 

systemu bezsprzecznie jest konfucjańska myśl polityczna, autor nie opiera się na założeniu, że  

w społeczeństwie, w którym miałby obowiązywać, istnieje kultura, na którą istotny wpływ 

wywarł konfucjanizm. Jego potencjalne zastosowanie ma mieć charakter uniwersalny53. W tym 

hybrydowym ustroju istnieć mają gwarancje rządów prawa oraz praw człowieka54. Ponadto, 

jak pisze Bai: „w systemie tym uznaje się, że rząd jest odpowiedzialny za moralny i materialny 

dobrobyt obywateli”55. 

Duże znaczenie przypisane jest zagadnieniu edukacji obywatelskiej. Nie tylko ma ona 

odgrywać doniosłą rolę w systemie kształcenia, ale użytek czyniony z dostępu do niej ma 

wywierać bezpośredni wpływ na rolę obywatela w życiu politycznym. Tym, którzy są 

zainteresowani poszerzaniem swojego zrozumienia spraw publicznym i pragną aktywnego 

uczestnictwa w nim, państwo, jak uważa Bai, powinno stworzyć taką właśnie możliwość56. 

W proponowanym ustroju demokracja polityczna funkcjonowałaby w odniesieniu do 

„spraw ściśle lokalnych”57. Pojęcie „spraw ściśle lokalnych” rozumiane ma być jako sprawy 

wywierające znikomy wpływ poza społecznościami, których bezpośrednio dotyczą58. 

Opowiada się również za przeprowadzaniem referendów w sprawach związanych z polityką 

ogólnokrajową o bardzo dużym znaczeniu dla konkretnych społeczności lokalnych59. Kwestia 

rozmiaru społeczności, w ramach których mamy do czynienia z występowaniem spraw ściśle 

 
49 Ibidem, s. VII. 
50 Bai Tongdong, A Confucian Version…, s. 65-73. . 
51 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 67-95. 
52 Ibidem, s. 67-68. 
53 Ibidem, s. 68. Ściśle, ma mieć zastosowanie w odniesieniu do każdego państwa, w którym przynajmniej część 

obywateli nie ma wyraźnych poglądów na wiele spraw politycznych, w których przynajmniej część spośród nich 

wykazuje tendencje egoistyczne oraz które są zbyt duże, by umożliwiać - w jego ocenie - realną partycypację 

większości obywateli. Ibidem, s. 67-68. Sposób określenia tej kategorii sugeruje, że zaliczyć do niej należałoby 

praktycznie wszystkie istniejące państwa. 
54 Bai Tongdong, Against Political Equality…, s. 68. 
55 Ibidem. 
56 Ibidem, s. 68-69. 
57 Ibidem, s. 70. 
58 Ibidem, s. 71. Demokracja na tak niskim szczeblu ma być uzasadniona w ten sposób, że obywatele podejmują 

wtedy decyzje w sprawach, które dotyczą ich bardziej bezpośrednio i o których mogą posiadać lepsze 

wyobrażenie. Ibidem, s. 71-72. Bai Tongdong zaznacza wyraźnie, że demokracja lokalna, za którą się opowiada, 

ma znacząco różnić się od instytucji wiejskich wyborów we współczesnej Chińskiej Republice Ludowej. Ibidem, 

s. 71. 
59 Ibidem. 
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lokalnych, w jego ocenie wykracza poza dziedzinę filozofii politycznej i wymaga 

zweryfikowania w sposób empiryczny60. 

W kwestii tego, w jaki sposób wyłaniany byłby skład organów władzy ustawodawczej 

autor Przeciw równości politycznej rozważa kilka wariantów. Pierwszy zakłada, że potencjalni 

wyborcy poddawani zostaliby ocenie. Pod uwagę branych jest kilka metod, takich jak 

uczestnictwo w zajęciach oraz dyskusji czy egzaminy61. Głosy obywateli nie miałyby równej 

wagi - jako potencjalne kryteria różnicowania Bai wskazuje na posiadane wykształcenie, 

rezultat osiągnięty w procesie zdobywania uprawnienia do głosowania czy bliżej nieokreślone 

„role społeczne i polityczne”62. Chociaż nie zostało to wyartykułowane w sposób jednoznaczny, 

wydaje się, że można założyć, iż rozwiązanie to jest przewidziane raczej z myślą o parlamencie 

jednoizbowym lub przynajmniej takim, w którym nie ma fundamentalnej różnicy w sposobie 

wyłaniania składu wszystkich jego izb63. 

Drugi wariant proponowany przez Bai Tongdonga i uznawany za prostszy do realizacji, 

to parlament dwuizbowy, w którym jedynie jego izba niższa wyłaniana byłaby w drodze 

powszechnych i równych wyborów64. Izba ta nazwana Izbą Ludu miałaby pozwalać na 

wyrażanie woli ludu przede wszystkim jako zinstytucjonalizowany mechanizm pozwalający 

mu na zakomunikowanie swojego zadowolenia bądź niezadowolenia ze sposobu, w jaki kraj 

jest rządzony65. Jak zauważa Bai Tongdong, z mencjańskiego punktu widzenia możliwość 

poznania odczuć ludu jest kwestią wielkiej wagi66. Izba wyższa zwana Izbą Merytokratów67 ma 

mieć charakter elitarny i być wybierana przy pomocy odmiennej procedury68. 

W kwestii wyłaniania członków Izby Merytokratów pod uwagę wzięte zostają trzy 

rozwiązania. Pierwszy wariant zakłada, że proces ten składałby się z kilku etapów.  

W pierwszym, w demokratycznym wyborach na szczeblu określonym przez niego jako „ściśle 

lokalny”, powoływano by lokalne organy prawodawcze. To właśnie ich członkowie 

wybieraliby spośród siebie członków wyższej izby organu ustawodawczego wyższego 

szczebla. Podobny mechanizm, w którym członkowie izby wyższej na kolejnym szczeblu 

wybierani są przez i spośród członków obu izb szczebel niżej, funkcjonowałby wszędzie. 

 
60 Ibidem. 
61 Ibidem, s. 72. 
62 Ibidem. 
63 Założenie opiera się na tym, że Bai prezentuje to rozwiązanie jako alternatywne w stosunku do przedstawionej 

następnie koncepcji parlamentu dwuizbowego. Ibidem. 
64 Ibidem. 
65 Ibidem. 
66 Ibidem. 
67 Bai Tongdong sugeruje, że gdyby instytucja ta powstała naprawdę, potrzebowałaby lepszej nazwy. Ibidem. 
68 Ibidem. 

207:10110



208 
 

Jedynie na najniższym szczeblu funkcjonuje model jednoizbowy. Członkowie izb wyższych 

nie musieliby pracować zawodowo, dzięki czemu mogliby poświęcić się w pełni sprawom 

publicznym oraz mieli możliwość uzyskania wiedzy na temat spraw, którymi zajmuje się 

władza ustawodawcza wyższego szczebla69. Bai porównuje tę metodę do wyboru prezydenta 

Stanów Zjednoczonych przez Kolegium Elektorskie oraz dawnej praktyki wybierania 

senatorów przez legislatury stanowe70. 

Drugi model wyłaniania składu izby wyższej zakłada ustanowienie systemu 

egzaminacyjnego. Bai Tongdong sceptycznie podchodzi do koncepcji wyrażanej przez Daniela 

A. Bella, dość podobnej do podstawowych założeń modelu praktykowanego w Chinach  

w okresie późnego cesarstwa. Jak zauważa, już wtedy, gdy dostęp do edukacji był o wiele 

trudniejszy, występowała ogromna rywalizacja pomiędzy kandydatami o bardzo ograniczoną 

pulę stanowisk. Może to prowadzić w praktyce do znacznej arbitralności rezultatów w sytuacji, 

w której niezbędne będzie wyłonienie małej grupy spośród dużego zbioru ludzi o zbliżonym 

poziomie wiedzy czy umiejętności71. Najlepszego rozwiązania tego problemu upatruje  

w przyjęciu sukcesu egzaminacyjnego jako warunku wstępnego do dysponowania biernym lub 

czynnym prawem wyborczym w wyborach do drugiej izby72. W przypadku, gdy sukces na 

egzaminie stanowi warunek jedynie biernego prawa wyborczego, Bai Tongong bierze pod 

uwagę zarówno wybór kandydatów przez członków niższej izby niższego szczebla lub po 

prostu w drodze wyborów powszechnych73. Wariantem ustalania składu izby wyższej 

parlamentu jest system, w którym osoby, które odniosłyby sukces na egzaminie,  zgłębiałyby 

dalej sprawy publiczne w przeznaczonych do tego specjalnych szkołach (akademiach), gdzie 

oprócz wiedzy nabywałyby również umiejętności praktyczne. Spośród nich po jakimś okresie 

nauki członkowie izby wyższej byliby wybierani poprzez głosowanie lub po prostu kolejny 

egzamin74. 

Przyznawszy egzaminom istotne miejsce w drugim spośród trzech potencjalnych 

sposobów wyłaniania składu izby wyższej, Bai porusza kwestię ich zawartości. Odwołując się 

do myśli Rawlsa wskazuje, że treść egzaminu powinna zawierać się w ramach konsensusu lub 

weryfikować cechy, których użyteczność u przedstawicieli władzy nie budzi wątpliwości, jak 

 
69 Ibidem, s. 73. Możliwym wyjątkiem byliby członkowie organu prawodawczego na najniższym stopniu; Bai 

Tongdong rozważa możliwość wykonywania przez nich pracy zawodowej w niepełnym wymiarze czasu. Ibidem. 
70 Ibidem. 
71 Ibidem, s. 73-74. 
72 Ibidem, s. 74. 
73 Ibidem, s. 74-75. 
74 Ibidem, s. 75. Bai Tongdong zwraca uwagę na stosowanie podobnych metod w historii Chin. Ibidem. Opisany 

tutaj system wydaje się najbardziej podobny do roli szkół w koncepcjach krytycznych wobec systemu 

egzaminacyjnego uczonych okresu cesarstwa, o których mowa była w rozdziale pierwszym.  

208:21943



209 
 

na przykład wiedza z zakresu relewantnych dziedzin czy nieprzekupność75. Odnosząc się do 

możliwego zarzutu dotyczącego niezdolności systemu egzaminacyjnego do weryfikacji 

charakteru, dostrzega ten problem, ale wskazuje, że skomplikowane testy siłą rzeczy wymagają 

nie tylko wiedzy i inteligencji, ale również cnót takich jak wytrwałość76.  

Trzeci z rozpatrywanych modeli ustalania składu izby wyższej to system określany 

przez autora Przeciw równości politycznej „systemem kwotowym”. Zakłada on, że 

przedstawiciele grup takich jak aktywiści organizacji pozarządowych, urzędnicy administracji 

lokalnej, przedsiębiorcy, działacze związków zawodowych czy oficerowie  

w stanie spoczynku byliby wybierani przez członków szeroko rozumianych organizacji,  

w których działają - czyli na przykład odpowiednio członków związku zawodowego, zrzeszeń 

przedsiębiorców, korpusu oficerskiego czy urzędników lokalnych - lub poprzez izbę niższą 

organu niższego szczebla. Dla przedstawicieli poszczególnych grup zastrzeżona byłaby pewna 

ilość miejsc („kwota”) w izbie wyższej77. Bai dostrzega podobieństwa pomiędzy 

proponowanym przez siebie systemem a Ogólnochińskim Zgromadzeniem Przedstawicieli 

Ludowych w Chińskiej Republice Ludowej, ale wskazuje na to, że w jego systemie parlament 

ma mieć większe znaczenie, a ponadto podkreśla, że proponowane przez niego rozwiązania 

obejmowałyby silne gwarancje praw i wolności, w tym chociażby wolności prasy, których nie 

ma we współczesnych Chinach78. 

Autor Przeciw równości politycznej podkreśla, że opisane trzy metody wyłaniania izby 

wyższej wcale wzajemnie się nie wykluczają i możliwe jest nawet rozwiązanie, które łączyłoby 

wszystkie trzy. W szczególności system kwotowy traktuje bardziej w charakterze potencjalnego 

uzupełnienia pozostałych niż jako podstawy mechanizm wyłaniania członków izby wyższej 

parlamentu79. Jako przykład takiego połączenia wskazuje wariant inspirowany sposobem 

funkcjonowania Narodowej Konwencji Partii Demokratycznej w Stanach Zjednoczonych, 

gdzie decyzję w sprawie nominacji kandydata w wyborach prezydenckich podejmują wspólnie 

delegaci wybierani bezpośrednio przez wyborców w prawyborach i związani ich wolą oraz 

superdelegaci, którzy mogą głosować swobodnie według swojego uznania80. 

Dopiero po omówieniu kwestii tego, kto ma wchodzić w skład izby wyższej Bai 

przechodzi do kwestii jej pozycji ustrojowej. Obie izby uczestniczyłyby w zwykłej procedurze 

 
75 Ibidem, s. 75-76. 
76 Ibidem, s. 75. 
77 Ibidem, s. 77-78. 
78 Ibidem, s. 78. 
79 Ibidem. 
80 Ibidem. 
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ustawodawczej dotyczącej większości spraw. Ich zadaniem byłoby również zatwierdzanie 

kandydatów do Sądu Najwyższego czy udzielanie wotum zaufania premierowi81. Pozycja izby 

wyższej miałaby być nadrzędna w kwestii spraw „dotyczących osób nie będących wyborcami 

oraz perspektywy długoterminowej”82. Nie przedstawia żadnych kryteriów, w oparciu o które 

sprawy te mają być wyodrębniane spośród innych zagadnień83. Wśród potencjalnym uprawnień 

zastrzeżonych dla niej znajduje się prawo do formułowania pytań w przeprowadzanych 

referendach84. Jako możliwy środek mający sprzyjać kierowaniu się przez członków izby 

wyższej dalekosiężną perspektywą wskazuje na jednokadencyjność, przy jednocześnie 

stosunkowo długim czasie trwanie kadencji; bierze pod uwagę sześcioletnią oraz ośmioletnią85. 

Na podstawie wzmianki na temat powoływania premiera - i zasadniczo tylko niej - ponieważ 

kwestia władzy wykonawczej jest w przedstawionej przez niego wizji niemal całkowicie 

pominięta, można wnioskować, że Bai Tongdong opowiada się za jakąś formą systemu 

gabinetowego86. 

Duże znaczenie w jego koncepcji ustroju odgrywa samorząd lokalny, w ramach którego 

funkcjonować ma demokracja bezpośrednia lub przedstawicielska87. Opowiada się za pewną 

dozą decentralizacji. O jak dużym stopniu mowa trudno jednoznacznie stwierdzić, biorąc pod 

uwagę przyznaną nawet przez niego niedookreśloność pojęcia „spraw ściśle lokalnych” czy 

rozmiarów społeczności, w ramach których decyzje w takich sprawach mają być podejmowane. 

Wskazuje podobne w jego ocenie argumenty dawnych konfucjanistów, bezpośrednio 

odwołując się do Gu Yanwu oraz Mencjusza88. Podkreśla jednocześnie, że decentralizacja musi 

mieć granice, w celu zapobiegania wykorzystywaniu lokalnej demokracji dla ewidentnie 

niesprawiedliwych praktyk; sięga tutaj po przykłady niewolnictwa oraz segregacji rasowej  

 
81 Ibidem,  
82 Ibidem, s. 78-79. 
83 Ibidem. 
84 Ibidem. Jako inspirację Bai wskazuje Nathana Gardelsa i Nicolasa Berggruena, autorów książki Intelligent 

Governance for 21st Century. Ibidem. 
85 Ibidem. 
86 Ibidem, s. 78. 
87 Ibidem, s. 80. Bai przyznaje, że ten aspekt projektowanego przez niego systemu inspirowany jest w dużym 

stopniu rozwiązaniem zaproponowanym przez Daniela A. Bella postulującego demokrację na szczeblu lokalnym 

oraz merytokrację na szczeblu wyższym. Ibidem. Według tego kanadyjskiego autora demokracja sprawdzać się 

ma najlepiej w przypadku małych społeczności (powołuje się on w tej kwestii na Monteskiusza, Arystotelesa oraz 

Rousseau), ponieważ w ich wypadku wyborcy lepiej rozumieją problemy będące przedmiotem dyskusji, łatwiej 

mogą ocenić przymioty kandydatów, zaś konsekwencje nierozsądnych decyzji są mniej drastyczne a zasięg ich 

odziaływania siłą rzeczy ograniczony. Daniel A. Bell, The China Model: Political Meritocracy and the Limits of 

Democracy, Princeton 2015, s. 168. Bell bardziej pozytywnie od autora Przeciw Równości Politycznej ocenia 

również doświadczenia związane z wyborami na szczeblu wsi w Chińskiej Republice Ludowej. Ibidem,  

s. 168-169. 
88 Ibidem, s. 80-81. 
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w południowych stanach Stanów Zjednoczonych oraz wskazuje na wpływ decentralizacji na 

znaczące nierówności w zakresie edukacji występujące współcześnie w tym państwie89.  

Bai Tongdong na wstępie zakłada jednoznacznie, że pomimo konfucjańskiej inspiracji 

proponowane przez niego rozwiązania mają mieć charakter uniwersalny i mogłyby  

z powodzeniem zostać zastosowane w wszędzie90. Jednocześnie przedstawiając swoją 

koncepcję i formułując argumenty wielokrotnie bezpośrednio odwołuje się on do konkretnych 

chińskich realiów, zarówno współczesnych, jak i historycznych91. 

Według Bai Tongdonga proponowany przez niego ustrój mieszany można uznać za 

demokrację z punktu widzenia arystotelejskiego pojmowania jej jako formy ustrojowej służącej 

biednym92.   

Chociaż Bai opisuje swoje rozwiązanie jako „trzecią drogę”, trudno zaprzeczyć,  

że niezależnie od różnic pomiędzy definicjami demokracji mamy w tym przypadku do 

czynienia z projektem pewnego rodzaju systemu autorytarnego. Nie sposób stwierdzić, czy 

autor unika w odniesieniu do swego dzieła tego pojęcia ze względu na jego negatywne 

konotacje. Mogłoby to paradoksalnie dowodzić, że pomimo surowej krytyki negatywnych 

aspektów demokracji liberalnej, dyskurs demoliberalny wywarł na niego głębszy wpływ niż on 

sam chciałby to przyznać.  

IV.3. Joseph Chan i projekt drugiej izby 

 

W Konfucjańskim perfekcjonizmie Chan wskazuje na rozwiązanie ustrojowe mające 

prowadzić do polepszenia sprawowania rządu w ramach demokracji w sytuacji nieidealnej,  

w której zwyczajna procedura wyborcza nie jest w stanie zapewnić polityków o odpowiednich 

kwalifikacjach, Rozwiązaniem tym ma być instytucja „drugiej izby”, która nie będzie 

wyłaniana w drodze demokratycznych wyborów, w ramach dwuizbowego parlamentu93. 

Rozważania nad alternatywnymi wobec wyborów metodami wyłaniania jej członków zaczyna 

od rozważenia o systemu egzaminów. Zwraca uwagę, że w swym projekcie „demokracji  

 
89 Ibidem, s. 81. Przywołuje on dysproporcje w poziomie finansowania szkolnictwa pomiędzy dystryktami 

szkolnymi. Ibidem. 
90 Ibidem, s. 96. Bai wskazuje jednak na konieczność uwzględnienia przy jego stosowaniu specyfiki lokalnej, jako 

przykład wskazując na Stany Zjednoczone. Wprowadzenie jego systemu musiałoby zostać niejako zamaskowane 

przed ludnością, ponieważ zwyczajna, ostentacyjna likwidacja powszechnego prawa wyborczego niechybnie 

natrafiłaby na silny opór. Ibidem. 
91 Dotyczy to kwestii związanych z oświatą, ze stosunkiem do elit, wyborów w chińskich wsiach czy systemu 

egzaminacyjnego w cesarskich Chinach. Ibidem, s. 69-71, 73-74. 
92 Bai Tongdong, A Mencian Version…, s. 32. Dla kontrastu Bai sugeruje, że zachodnia demokracja może być 

arystotelejską oligarchią, czyli rządem w interesie bogatych. Bai przywołuje Arystotelesa za pośrednictwem 

amerykańskiego politologa Roberta Kaplana i jego artykułu w czasopiśmie „Atlantic Monthly”. Ibidem. 
93 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 101. 
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o chińskiej charakterystyce” opowiedział się za nim Daniel A. Bell94. Chan odrzuca jednak to 

rozwiązanie, wskazując na jego słabości95. Przytacza opinię Lu Zhi, uczonego urzędnika  

z czasów dynastii Tang, który skarżył się na to, że egzaminy nie dostarczają zadowalających 

kandydatów, ponieważ sukcesy odnoszą w nich „zręczni hipokryci”96. Jednocześnie również 

kierowanie się reputacją kandydatów nie jawiło się jako dobra alternatywa, ponieważ 

sprawiało, że kryterium de facto mogła stać się popularność, która nie musi świadczyć wcale  

o cnocie. Jedynie dłuższa osobista znajomość jest bowiem według Lu wystarczająca, aby móc 

właściwie poznać charakter człowieka97. W tym samym kontekście Chan przytacza fragmenty 

Dialogów konfucjańskich, w których poruszona jest kwestia kryteriów oceniania ludzi98. Biorąc 

te wszystkie czynniki pod uwagę, formułuje on dwa wymogi, które w jego ocenie powinien 

spełniać mechanizm selekcji członków drugiej izby: „Po pierwsze, odpowiednie osoby muszą 

znajdować się w gronie tych, które mogą zostać wskazane, po drugie, dokonujący selekcji 

muszą być zdolni zidentyfikować ich i dokonać bezinteresownego wyboru”99. 

Za najlepsze źródło kandydatów uznaje on osoby z bogatym doświadczeniem służby 

publicznej: urzędników, sędziów, dyplomatów czy członków różnego rodzaju organów 

doradczych100. Jak wskazuje: „Generalna zasada byłaby taka, że wyżsi rangą urzędnicy 

spełniający wymagania mogliby wskazywać siebie nawzajem do służby w drugiej izbie. 

Dokonującymi wyboru nie byliby jedynie członkowie tego grona. Urzędnicy, którzy  

w przeszłości przez dłuższy czas pracowali z tymi dygnitarzami również mieliby głos, 

ponieważ prawdopodobnie posiadają pewniejszą wiedzę i ocenę tych urzędników niż reszta 

społeczeństwa. Do wybierających mógłby należeć również wyższy starszeństwem personel 

biurowy w instytucjach publicznych, o których mowa lub doświadczeni dziennikarze 

zajmujący się polityką i mający regularny kontakt z wysokimi rangą urzędnikami”101. Ocenie 

podlegałyby zarówno kompetencje: wiedza, otwartość umysłu, zdolność rozumienia wielu 

 
94 Ibidem, s. 103-104.  
95 Za największą słabość propozycji Bella uznaje to, że bada ona w istocie jedynie wiedzę oraz umiejętności 

kandydatów. Ibidem, s. 104. Według Chana egzaminy stanowią nawet bardziej wątpliwy od demokratycznych 

wyborów środek wyłaniania kandydatów odznaczających się cnotą, ponieważ: „wydaje się że łatwiej 

błyskotliwym intelektualnie kandydatom pozorować cnotę w anonimowym egzaminie poprzez stwarzanie 

pozorów dokonywania etycznie właściwych ocen i formułowania argumentów, niż symulować cnotliwe 

postępowanie w demokratycznych wyborach”. Ibidem. 
96 Ibidem, s. 105. System egzaminacyjny bywał poddawany krytyce przez wielu konfucjańskich uczonych  

w czasach cesarstwa, a zwolennicy reform niejednokrotnie postulowali jego zniesienie lub reformę, o czym była 

mowa w rozdziale pierwszym. 
97 Ibidem, s. 105-106. 
98 Ibidem, s. 105. 
99 Ibidem, s. 107. 
100 Ibidem. 
101 Ibidem, s. 107-108. Podwładni nie mogliby oceniać swoich przełożonych. Ibidem, s. 108. 
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punktów widzenia oraz cnoty: uczciwość uprzejmość, odpowiedzialność, oddanie dobru 

publicznemu. Oba te kryteria podlegałyby ocenie, a kandydaci, którzy przekroczą pewien próg 

wchodziliby w skład izby102. Kandydaci mogliby zgłaszać się sami lub być nominowani przez 

uprawnionych do uczestnictwa w procesie decyzyjnym103. Jako źródło inspiracji dla swojego 

pomysłu wskazuje na projekt reformy Izby Lordów proponowany przez Johna Stuarta Milla  

w rozdziale trzynastym jego dzieła O rządzie reprezentatywnym104. Wspomina również  

o pomyśle Daniela Bella105 dotyczącym powołania trzeciej izby w Kongresie Stanów 

Zjednoczonych przedstawionym w artykule z 1993 roku106. 

Odnośnie pozycji ustrojowej drugiej izby względem pierwszej (wybieranej w sposób 

demokratyczny) powinna ona zależeć od tego, jaki poziom mają reprezentować sobą 

obywatele. Stosownie do tego Chan bierze pod uwagę trzy warianty: w pierwszym, najbardziej 

pesymistycznym, druga izba ma przewagę nad pierwszą, w drugim obie izby są sobie równe, 

natomiast w trzecim, najbardziej optymistycznym, pełni ona rolę przede wszystkim doradczą 

czy opiniotwórczą, posiadając jedynie prawo do opóźniania wejścia w życie aktów prawnych 

przyjętych przez izbę pierwszą107. Liczebność izby ma być zmienna, zaś członkostwo 

ograniczone do najwyżej dwóch kadencji108. 

Joseph Chan podkreśla ponadto znaczenie podziału władzy: „Podział władzy jest 

pożądany zarówno ze względów epistemicznych i praktycznych. W sytuacji nieidealnej, gdzie 

żadna cnotliwa osoba nie posiada pełnego zrozumienia Drogi, potrzebujemy systemu 

politycznego, który pozwala jednostkom (…) wspólnie rywalizować i uzupełniać swoje mocne 

strony w celu uzyskania wyważonego obrazu Drogi i wcielenia go w życie. Podział władzy jest 

instytucjonalną metodą, która dopuszcza oraz promuje komplementarność i rywalizację 

pomiędzy odmiennymi wizjami Drogi. Dodatkowo podział władzy ogranicza towarzyszące 

władzy zepsucie. Konfucjaniści od dawna rozumieli, że cnota jest w rzeczywistości rodzajem 

 
102 Ibidem, s. 108. 
103 Ibidem. 
104 Ibidem, s. 107. Por. John Stuart Mill, Considerations on Representative Government, Chapter 13, 

https://www.gutenberg.org/cache/epub/5669/pg5669-images.html#link2HCH0013 [dostęp z dnia 5 maja 2024 

roku]. 
105 Nieżyjącego amerykańskiego socjologa, którego nie należy mylić z kanadyjskim politologiem i badaczem 

chińskiej myśli politycznej o tym samym imieniu oraz nazwisku, wspomnianym kilkukrotnie w niniejszej 

rozprawie. 
106 Joseph Chan, Confucian Perfectionism: A Political Philosophy…, s. 107. We wspomnianym artykule 

przedstawiona została propozycja poszerzenia Kongresu o Izbę Radców (House of Counselors), rekrutujących się 

spośród emerytowanych senatorów oraz kongresmenów, która pełniłaby funkcje kontrolne oraz doradcze. 

Propozycja ta zakładała również wprowadzenie kadencyjności w odniesieniu do członków Senatu oraz Izby 

Reprezentantów. Daniel Bell, The Old War. After Ideology, Corruption, „New Republic” 30 sierpnia 1993 roku, 

https://newrepublic.com/article/83276/daniel-bell-democracy-corruption, [dostęp z dnia 20 grudnia 2023 roku].  
107 Joseph Chan, Confucian perfectionism: A Political Philosophy …, s. 108. 
108 Ibidem, s. 108-109. 
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władzy - cnotliwy przywódca może przekonywać, inspirować i przemieniać innych. W 

nieidealnej sytuacji konfucjaniści powinni zgodzić się z Monteskiuszem i Arendt, że: »nawet 

cnota wymaga ograniczeń, ponieważ również jest formą władzy. Cnota musi być 

przeciwstawiona cnocie, tak jak władza przeciwstawiona władzy«”109. 

Chan podkreśla, że rozważania zaproponowane w Konfucjańskim Perfekcjonizmie 

powinny być traktowane raczej jako zachęta do dalszej dyskusji nad możliwymi rozwiązaniami 

postawionego przez niego problemu. Jak pisze: „Każdy projekt, nieważne jak atrakcyjny na 

poziomie abstrakcji, może okazać się niewykonalny w konkretnym kontekście społecznym, 

jeśli nie uzyska aprobaty ogółu. Zaproponowana nowa instytucja musi również funkcjonować 

w ramach koherentnego »zestawu« konstytucyjnego (…)”110.   

Joseph Chan nie przedstawia innych rozwiązań ustrojowych przypuszczalnie dlatego, 

że deklarując się jako zwolennik demokracji i wyrażając przekonanie o jej kompatybilności 

 z konfucjanizmem, poszukuje rozwiązania mającego ją uzupełnić czy też udoskonalić, a nie 

zastąpić. Nie ulega raczej wątpliwości, że koncepcja drugiej izby w wariancie najsłabszym jest 

możliwa do realizacji w ramach demokracji liberalnej. W istocie jej uprawnienia w tym 

przypadku, opisane dosyć zwięźle przez Chana, można porównać do obecnej pozycji 

ustrojowej Izby Lordów w Wielkiej Brytanii. 

 

IV.4. Myśl ustrojowa pozostałych autorów 

IV.4.1. Yao Yang 

 

Yao Yang stosunkowo pozytywnie ocenia istniejący ustrój Chińskiej Republiki Ludowej 

i sposób jego funkcjonowania. Rozważając nad konkretnym kształtem, jaki może przyjąć 

współczesne państwo konfucjańskie, a w którym upatruje przyszłości Chin, Yao Yang określa 

współczesny system  - „obiecujący wzorzec”, by posłużyć się jego własnym pojęciem -  jako 

punkt wyjścia, na którym mogłoby się ono opierać111. Wskazuje w szczególności na sposoby, 

przy pomocy których osiągnięcia urzędników są poddawane ewaluacji i stanowią istotne 

kryterium awansu na bardziej odpowiedzialne stanowiska. Według niego rezultatem tej sytuacji 

jest rywalizacja nie pomiędzy konkurującymi ze są grupami interesu czy środowiskami 

 
109 Ibidem, s. 194-195. 
110 Ibidem, s. 106-107. 
111 Yao Yang, Go Beyond…, s. 164-165, Yao Yang tł. David Ownby, Understanding the Chinese Communist 

Party System (2018), [w:] China and the West: A Pragmatist Confuian Viev, Yao Yang, oprac. David Ownby, 

Singapur 2023,s. 243-248. 
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politycznymi oraz ich przedstawicielami, ale pomiędzy poszczególnymi osobami, starającymi 

wykazać posiadanie potrzebnych umiejętności i cech charakteru112. Wskazuje również, że na 

tle większości systemów niedemokratycznych, chińska administracja odznacza się wysokim 

poziomem responsywności oraz rozliczalności urzędników. Największą słabością 

współczesnego chińskiego modelu ustrojowego w jego ocenie stanowi brak jakiejkolwiek 

realnej kontroli nad władzą centralną. Za wskazane uważa wprowadzenie pewnej formy 

podziału władz113. Nie wskazuje w tej kwestii żadnych konkretnych rozwiązań, historyczną 

analogią jaką przywołuje jest przysięga niekrzywdzenia swoich krytyków przez cesarzy 

Północnej Dynastii Song114. Posługuje się nią na poparcie tezy, zgodnie z którą 

samoograniczenie się przez sprawujących władzę może być skuteczne, o ile posiada ono silne 

oparcie w wyznawanych przez nich przekonaniach; w przypadku wspomnianych władców 

funkcję tę pełnić miał konfucjanizm115. Pozostaje pytanie, czy w jego ocenie podobny środek 

może w satysfakcjonujący sposób rozwiązać problem, na który sam zwrócił uwagę. Za 

wyraźnie niepożądane uznaje natomiast wprowadzenie do istniejącego ustroju instytucji 

powszechnych wyborów116. 

Bardziej konkretne rozwiązania w zakresie zmian ustrojowych zawarł w tekście 

pochodzącym z 2018 roku. Postuluje w nim mocniejsze rozdzielenie funkcji pełnionych  

w nim odpowiednio przez Komunistyczną Partię Chin117 oraz przez Ogólnochińskie 

Zgromadzenie Przedstawicieli Ludowych. Pod pewnymi względami pozycja partii miałaby  

zostać nawet wzmocniona. Yao przewiduje przyznanie jej w ustawie zasadniczej prawa do 

nominacji niektórych kandydatów do Rady Stanu oraz  prawo weta wobec kandydatów 

przestawionych przez zgromadzenie,  które mogłoby być odrzucone większością głosów co 

najmniej 2/3 jego członków. Z drugiej jednak strony Ogólnochińskie Zgromadzenie 

Przedstawicieli Ludowych miałoby natomiast uzyskać rzeczywistą niezależność i stać się 

 
112 Yao Yang, Going Beyond…, s. 162-164. 
113 Uskarża się przy tym na to, że „równowaga i wzajemna kontrola władz, technika rządzenia sama w sobie, stała 

się pojęciem tak ideologicznie obciążonym, zarówno na Zachodzie, jak i na Wschodzie, że racjonalna dyskusja na 

jej temat stała się niemożliwa bez formułowania osądów na temat systemu politycznego”. Yao Yang, The 

Confucian State…, s. 149.  
114 Ibidem. 
115 Ibidem, s. 149-150. 
116 Ibidem. 
117 W swoich tekstach Yao wielokrotnie dawał wyraz przekonaniu, że w systemie politycznym ChRL partia 

odgrywa rolę selektoratu, o czym była mowa w rozdziale III. 
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prawdziwym miejscem swobodnej wymiany poglądów i organem reprezentującym faktycznie 

wolę ludu118. 

Generalnie jego wizja ustroju zdaje się opierać przede wszystkim na rozwijaniu  

i dalszym udoskonalaniu istniejących już praktyk, w połączeniu z dalszą sinizacją 

 oraz konfucjanizacją partii oraz państwa. 

IV.4.2. Fan Ruiping 

 

Fan Ruiping nie opracował oryginalnej, szczegółowej koncepcji ustroju państwa, który 

uznawałby za korzystniejszy. Nie znaczy to jednak, by szeroko rozumiana tematyka systemów 

politycznych czy ustrojowych była nieobecna w jego rozważaniach. Analizując współczesne, 

realnie istniejące systemy polityczne, wyróżnia kategorię państw, jako wzorowy przykład 

wskazując Singapur, które określa nie tłumaczącym się łatwo na język polski pojęciem 

„sterowanego humanitarnego państwa rynkowego” (directed benevolent market polity)119. 

„Państwa te, są kierowane w tym sensie, że władzę sprawuje grupa rządząca, która uzyskuje 

poparcie poprzez jakąś formę wyborów. Wybory w tym kontekście stanowią publiczny rytuał 

legitymizacji (…) ale nie formę rzeczywistej władzy obywateli tak jak jest ona rozumiana na 

Zachodzie (…) Organizm polityczny jest postrzegany jako rodzina rodzin.  (…) Rytualne 

wybory podkreślają obowiązek elity do nienadużywania swojej pozycji”120.  Państwa te 

korzystają z zalet wolnego rynku; prawu własności przyznaje się większą rangę niż swobodom 

politycznym121 . Przymiotnik „humanitarny” odnosi się do tego, że w jego ocenie polityka tych 

państw realizuje konfucjańską cnotę humanitaryzmu (ren), zapewniając obywatelom pokój  

i dobrobyt122. 

 
118 Yao Yang, Understanding the Chinese…, s. 254. Jako wzór wskazuje na rozwiązania zawarte w konstytucji 

Chińskiej Republiki Ludowej z 1954 roku. Ibidem. Pomimo teoretycznie bardzo mocnej pozycji ustrojowej, 

Ogólnochińskie Zgromadzenie Przedstawicieli Ludowych jest de facto podporządkowane Biuru Politycznemu 

Komitetu Centralnego partii komunistycznej. Jan Rowiński, Wojciech Jakóbiec, System konstytucyjny Chińskiej 

Republiki Ludowej, Warszawa 2006, s. 44. 
119 Fan Ruiping, Reconstructionist Confucianism…, s. 106.  
120 Ibidem, s. 106-107. 
121 Ibidem, s. 107. Bezpośrednio odwołuje się do Dialogów konfucjańskich oraz Księgi Mencjusza, żeby wykazać, 

że własność prywatna i gospodarka rynkowa mają solidne umocowanie w myśli konfucjańskiej. Wyrazem  czego 

jest poparcie dla 10% podatku oraz napomnienia władców do niezubożania rodzin, a także silnie zaakcentowany 

podział pracy. Ibidem, s. 109-110. W jego ocenie koncepcja konfucjańska jest w tym względzie odmienna zarówno 

od socjaldemokratycznej, jak i libertariańskiej. Ibidem, s. 110. 
122 Ibidem, s. 107-108. Zgodnie ze swoimi zainteresowaniami Fan Ruiping omawia to przede wszystkim  

w kontekście funkcjonowania służby zdrowia. 
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Fan pozytywnie ocenia rolę, jaką w Singapurze, na Tajwanie oraz w Chińskiej 

Republice Ludowej odgrywają egzaminy do służby cywilnej, których obecność wiąże  

z tradycją konfucjańską123. 

Opowiada się za wizją „rodzinnego państwa dobrobytu”, zbudowanego w oparciu  

o fundamenty kultury konfucjańskiej124. Według Fan Ruipinga powszechne równe prawo 

wyborcze nie może stanowić podstawy konfucjańskiego porządku konstytucyjnego. W jego 

ocenie nadmiernie obciąża ono znakomitą większość ludzi, którzy skupieni są przede 

wszystkim na sprawach dotyczących własnej rodziny i nie mają ani zdolności ani woli, by 

angażować się politycznie. W istocie polityką powinni zajmować się ludzie szlachetni, zostanie 

zaś jednym  z nich wiąże się ze znacznym wysiłkiem i poświęceniem125. Jak pisze: „większość 

ludzi powinna mieć prawo do bycia pozostawionym w spokoju”126. 

Zestawiając ze sobą wizje ustroju sformułowane przez Jiang Qinga, Bai Tongdonga, 

Josepha Chana oraz Daniela A. Bella, za zdecydowanie najlepszą spośród nich uznaje 

trójizbową wizję konfucjanisty z Guizhou. Jego uznanie budzi dążenie do urzeczywistnienia 

potrójnej legitymizacji oraz głębokie zakorzenienie w konfucjańskiej tradycji, która  

w koncepcjach pozostałych trzech autorów ma być „rozcieńczona”, co wiąże się z tym, że nie 

sięgają oni w nich po nic, co „wiązałoby się z konfucjańskimi prawdami religijnymi, 

metafizycznymi i moralnymi”127.  

IV.4.3. Kang Xiaoguang i wizja konfucjanizacji Chińskiej Republiki Ludowej 

 

Kang Xiaoguang zasadniczo opowiada się za zachowaniem istniejącego ustroju 

Chińskiej Republiki Ludowej, a jedynie zastąpieniem komunizmu przez konfucjanizm. Zmiany 

powinny według niego mieć charakter ewolucyjny128. Jako przykład instytucji, która powinna 

zostać zachowana, zmieniając jedynie swoje zadanie, wskazuje szkoły partyjne129.  

Z drugiej strony, z uznaniem wypowiada się na temat wizji ustrojowej Sun Yat-sena i zawartym 

 
123 Ibidem, s. 107. 
124 Ibidem, s. 110. 
125 Ibidem, s. 106-107. 
126 Ibidem, s. 107. 
127 Ibidem, s. 108. Jak pisze: „W porównaniu z wersją Jianga, wygląda na to, że próbują oni zbudować 

konfucjańską merytokrację [kursywa użyta w oryginale - A. D] bez polegania na autentycznie konfucjańskim 

rozumieniu zasługi [kursywa użyta w oryginale, w oryginale merit - A. D]”. Ibidem. 
128 Kang Xiaoguang, tł. Huiqing Liu,  Confucianization…, s. 115. 
129 Ibidem. 
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w niej pięciopodziale władzy130. Podobnie jak Jiang Qing, opowiada się za statusem religii 

państwowej dla konfucjanizmu131.  

Władzę w państwie sprawować powinna w jego ocenie „społeczność uczonych 

konfucjańskich”132. W sposób jednoznaczny odrzuca demokratyczne wybory133. Jego zdaniem 

na gruncie konfucjańskim uzasadnić można trzy formy transferu władzy - wybór przez 

uczonych konfucjańskich, rewolucję oraz abdykację. Jego zdaniem, we współczesnej Chińskiej 

Republice Ludowej praktykowana jest abdykacja134. Prowadzi go to do konkluzji, że proces 

transferu władzy praktykowany w przywództwie Komunistycznej Partii Chin realizuje  

w praktyce model akceptowany, a nawet bardzo chwalony w klasycznej myśli konfucjańskiej.  

Kang de facto zestawia tutaj transfer rządów między kolejnymi pokoleniami partyjnych 

przywódców z historią legendarnych królów-mędrców Yao i Shuna135. 

Opowiada się za korporatyzmem; rolnicy, robotnicy - zorganizowani w obrębie grup 

zawodowych - oraz przedsiębiorcy powinni być zrzeszeni w organizacjach, pomiędzy którymi 

władze państwowe odgrywałyby rolę mediatora. Zachowana miałaby zostać równowaga, tak 

żeby system nie był dyktaturą żadnej klasy136. 

Kang jest zwolennikiem modelu, który ma łączyć w sobie „humanitarny autorytaryzm, 

gospodarkę rynkową, korporacjonizm, państwo opiekuńcze i konfucjanizm”137. System ten 

według niego zawierałby w sobie cechy trzech rodzajów ustroju tj. demokracji, monarchii oraz 

oligarchii138. Kluczem do realizacji jego wizji ma być przekształcenie Komunistycznej Partii 

Chin w społeczność uczonych konfucjańskich139. 

 

 
130 Ibidem. 
131 Ibidem, s. 116. Przy okazji posuwa się do stwierdzenia, że „Konfucjanizm był najbardziej skuteczną religią 

świata. Cesarz był jej papieżem, całe państwo kościołem, a wszyscy urzędnicy wiernymi. Wiernymi 

konfucjanizmu byli również właściciele ziemscy. A masy także otrzymywały naukę na temat konfucjanizmu. Był 

to bardzo udany system łączący państwo i kościół, kościół i oświatę”. Ibidem.  
132 Kang Xiaoguang, Confucianization…, s.96. 
133 Ibidem, s. 97. 
134 Ibidem, s. 99. Omawiając okoliczności sukcesji po Mao Zedongu snuje rozważania nad tym, jak był on skazany 

na abdykację, ponieważ: „Z jego potomstwa część zginęła, część była mentalnie upośledzona (…) Może była to 

wola Nieba lub wola Boża”. Ibidem. Wskazuje, że abdykacja okazała się ostatecznie nieskuteczna, ponieważ jego 

sukcesor, Hua Guofeng, nie zdołał utrzymać się przy władzy, podobnie miało być w przypadku Hu Yaobanga oraz 

Zhao Ziyanga w latach osiemdziesiątych XX wieku. Za udane uznaje późniejsze przypadki „abdykacji”. Ibidem. 

Nie sposób nie zgodzić się z opinią Stephena C. Angle`a, że wskazywanie przykładu niezdolności przejęcia 

faktycznej władzy nad partią i państwem przez dwóch ostatnich spośród wymienionych przywódców zupełnie 

ignoruje rzeczywisty przebieg wydarzeń. Stephen C. Angle, Contemporary…, s. 43.  
135 Kang Xiaoguang, Confucianization…, s. 99-100. 
136 Ibidem, s. 106-107. 
137 Ibidem, s. 107. 
138 Ibidem. 
139 Ibidem, s. 115. 
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IV.4.4. Chen Ming 

 

W kwestii ustroju Chen Ming odrzuca wizję, którą przedstawił Jiang Qing, szczególnie 

mocno krytykując wprowadzenie elementu dziedziczności do Izby Tradycji i arbitralność 

mającą cechować selekcję członków Izby Uczonych Konfucjańskich140. 

W wystąpieniu poświęconym konfucjańskiej interpretacji „Chińskiego Marzenia”,  

o wiele mówiącym pełnym tytule Przekroczyć podział na lewicę i prawicę, połączyć trzy 

tradycje, odnowić państwo partyjne141 Chen Ming podkreśla potencjał mający tkwić w tym,  

co określa mianem „państwa partyjnego 2.0”,  które w odróżnieniu od „państwa partyjnego 

1.0” oparte jest przede wszystkim na fundamencie narodowym, a nie klasowym, a partia staje 

się awangardą narodu chińskiego142. Interpretując ogłoszone przez przewodniczącego Xi 

Jinpinga hasło „Chińskiego marzenia”143 Chen Ming odwołuje się do Komentarza Gongyanga,  

i postuluje, by tak jak konfucjańska tradycja łączy w sobie dorobek dynastii Xia, Shang oraz 

Zhou, tak współczesna myśl chińska powinna łączyć w sobie dziedzictwo chińskiego 

komunizmu, okresu Republiki Chińskiej oraz cesarstwa Qing144. Chwali przewodniczącego 

Chińskiej Republiki Ludowej za inkluzywność jego idei, która wykraczać ma poza podziały 

ideologiczne oraz klasowe145. Przy tej okazji wyraził również swój optymizm wobec 

perspektyw uzyskania w przewidywalnej przyszłości demokracji, harmonii, bogactwa i potęgi 

zapowiadanych na XVIII zjeździe Komunistycznej Partii Chin146. Można powiedzieć, że  

w łagodniejszej, mniej bezpośredniej formie również on, podobnie jak Kang Xiaoguang oraz 

Yao Yang formułuje postulat konfucjanizacji (przynajmniej częściowej) Chińskiej Republiki 

Ludowej oraz rządzącej nią partii, jednocześnie nie przewidując konieczności daleko idących 

zmian ustrojowych. Samo wystąpienie można uznać za śmiałą próbę reinterpretacji wizji 

przewodniczącego, niejako oddzielającej jego i partię od maoistowsko-marksistowskiego 

rodowodu.  

 
140 Chen Ming, Chen Yizhong, The Road… . 
141 Najważniejszą cechą państwa partyjnego według Chen Minga ma być to, że „partia znajduje się ponad 

państwem, że władza znajduje się w ręku partii”. Chen Ming, Transcend Left and Righ … . Określenie to miało 

dobrze opisywać Chiny zarówno pod rządami Partii Narodowej, jak i Komunistycznej Partii Chin. Ibidem. 
142 Chen Ming, Transcend Left and Righ… .  
143 Hasłem „chińskiego marzenia” Xi Jinping posłużył się po raz pierwszy listopadzie 2012 roku, już w pierwszym 

miesiącu sprawowania funkcji Przewodniczącego Chińskiej Republiki Ludowej. Steve Tseng, Olivia Cheung, The 

Political Thought of Xi Jinping, Nowy Jork 2023, s. 20-21. „Chińskie marzenie” było od tego czasu interpretowane 

na różne sposoby. Mateusz Stępień, Chińskie marzenie…, s. 131-132.  Niedookreślony charakter tego pojęcia 

pozwolił Chen Mingowi na próbę jego interpretacji zgodnie ze swoją wizją odrodzenia konfucjanizmu. 
144 Chen Ming, Transcend Left and Righ… . 
145 Ibidem. 
146 Ibidem. 
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IV.4.5. Zwolennicy demokracji liberalnej 

 

Ze zrozumiałych przyczyn własnych koncepcji ustrojowych nie formułują na ogół 

konfucjańscy autorzy opowiadający się jednoznacznie za rozwiązaniami instytucjonalnymi 

typowymi dla demokracji liberalnej. Do tej kategorii należą między innymi Li Chenyang, Mou 

Zongsan, Elton Chan czy Li Minghui. Trudno na bazie ich wypowiedzi zrekonstruować 

bardziej szczegółowe poglądy na temat optymalnej formy ustroju, za pomocą której demokracja 

liberalna powinna być urzeczywistniana. Warto w tym miejscu odnotować pochwałę Li 

Minghuia pod adresem konstytucji Republiki Chińskiej na Tajwanie oraz panującej tam 

demokracji. Posuwa się on nawet do twierdzenia, że przyczyną, dla której na Tajwanie 

„polityczny konfucjanizm” nie wzbudza zbyt dużego zainteresowania ma być to, że został on 

rzekomo już tam zrealizowany147. Li wyraża również sceptycyzm wobec wyborów pośrednich,  

w szczególności na niskim szczeblu, ponieważ jego zdaniem są one bardziej narażone 

 na niebezpieczeństwa związane z korupcją 148.  W wypadku Eltona Chana warto zwrócić z 

kolei uwagę na jego poparcie dla instytucji referendum w sprawach o szczególnym znaczeniu, 

(co jest relatywnie rzadkim we współczesnej konfucjańskiej myśli politycznej wyrazem 

aprobaty wobec tej instytucji demokracji bezpośredniej)149, a także jego nieufność w stosunku 

do państwa silnie scentralizowanego150. 

Swojej wizji ustroju państwa nie przedstawia również Tu Weiming, chociaż 

 w odróżnieniu od wymienionych wyżej autorów dostrzega możliwość realizacji 

„konfucjańskiej demokracji” w ramach ustrojów odbiegających zauważalnie od 

demoliberalnych standardów. W tym kontekście warto zwrócić uwagę na zasadniczo 

pozytywną ocenę modelu singapurskiego czy ustroju politycznego Hongkongu151.  

 

IV.5. Podsumowanie 

 

Zasadniczo wszystkie trzy obszerniejsze wizje ustrojowe sformułowane przez 

współczesnych chińskich myślicieli konfucjańskich, które zostały omówione i poddane analizie 

w tym rozdziale, dążą do ograniczenia wpływu ogółu obywateli na decyzje polityczne, chociaż 

 
147 Li Minghui, I Disapprove…, s. 106. 
148 Ibidem, s. 107. 
149 Elton Chan, From…, s. 222. 
150 Elton Chan, Defending Political Equality…, s. 140-141. 
151 Tu Weiming, A perspective on…, s. 100-101. Kwestia ta została poruszona szerzej w rozdziale trzecim  

w kontekście wyjaśniania zakresu znaczeniowego pojęcia „konfucjańskiej demokracji” w myśli wieloletniego 

wykładowcy Harvardu. 
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różnią się znacznie zarówno co do tego, w jaki sposób i w jakim stopniu ma być on ograniczony, 

jak i w celach, jakim ograniczenie to ma według ich autorów służyć. Niewątpliwe najbardziej 

drastyczny w tym względzie charakter ma propozycja przedstawiona przez Jiang Qing. Rola 

samej Izby Ludu w proponowanym przez niego systemie jest bowiem bardzo ograniczona. 

Ponadto należy podkreślić wyjątkowo znaczącą władzę, jaką w jego koncepcji sprawować mają 

Akademia oraz monarcha, któremu w rzeczywistości przyznaje on istotne uprawnienia. 

Również w przypadku mniej radykalnej propozycji sformułowanej przez Bai 

Tongdonga nie ulega wątpliwości, że do czynienia mamy z pewnym rodzajem systemu 

autorytarnego, chociaż pozycja ustrojowa izby wyłanianej w drodze wyborów powszechnych 

jest silniejsza niż postulowana przez Jiang Qinga. Bai opowiada się również za demokracją na 

szczeblu najniższym, chociaż jej zakres jest trudny do oceny z uwagi na niedookreśloność 

pojęcia „sprawy czysto lokalnej”. Rozwiązania proponowane przez autora Przeciw Równości 

Politycznej różnią się również tym, że służyć mają przede wszystkim przeciwdziałaniu 

negatywnym aspektom ustroju demokratycznego, a nie zapewnieniu doskonalszej formy 

legitymizacji władzy. W przypadku rozwiązań ustrojowych, za którymi opowiadają się ci 

autorzy, można bez trudu dostrzec związek z ich krytyką demokracji. Trójizbowy parlament  

o którym pisze Jiang Qing ma bowiem zapewniać systemowi odpowiednią legitymizację, 

natomiast rozwiązania proponowane przez Bai Tongdonga są środkiem mającym 

przeciwdziałać niekompetencji wyborców. 

Trudniejsza jest prosta ocena idei drugiej izby, której wprowadzenie postuluje Joseph 

Chan. Problem ten wynika przede wszystkim z faktu, że nie określa on w sposób jednoznaczny 

jej roli w hipotetycznym systemie politycznym. Biorąc pod uwagę, że wśród trzech 

rozważanych wariantów znajduje się również taki, w którym  pozycja ustrojowa drugiej izby 

jest zdecydowanie niższa niż w przypadku izby pochodzącej z wyborów powszechnych; 

wydaje się, że przynajmniej tę wersję jego koncepcji można uznać za demokratyczną.  

Co ciekawe, jak można z łatwością zauważyć, zasadniczo wszystkie współczesne 

konfucjańskie koncepcje ustrojowe koncentrują się w dużej mierze na kształcie i sposobie 

wyłaniania parlamentu, zdecydowanie mniej uwagi poświęcając pozostałym władzom. Nawet 

najbardziej rozbudowana wizja, którą sformułował Jiang Qing, praktycznie całkowicie pomija 

kwestię władzy wykonawczej, w przeciwieństwie do stosunkowo szczegółowych informacji 

dotyczących trójizbowego parlamentu, Akademii oraz symbolicznego monarchy.  

Pozostali autorzy, których poglądy poddano analizie w niniejszej rozprawie, nie 

przedstawiają równie szczegółowych rozwiązań ustrojowych. Kang Xiaoguang oraz Yao Yang 

opowiadają się za konfucjanizacją Chińskiej Republiki Ludowej oraz Komunistycznej Partii 
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Chin przy zasadniczym zachowaniu istniejącego ustroju oraz instytucji, akceptując ich obecny 

kształt, jednak chcą ich modyfikacji oraz wykorzystania dla realizacji konfucjańskich wartości. 

W szczególności drugi z wymienionych tu myślicieli formułuje nieco bardziej konkretny 

postulat ich reformy. 

Chociaż przedstawione wizje różnią się znacząco swoją szczegółowością, zasadniczo 

wszystkie przedstawiają opisywane instytucje w sposób dosyć ogólny. Może to wiązać się  

z faktem, że spośród autorów, którym poglądy dotyczące demokracji są przedmiotem niniejszej 

rozprawy, tylko Jiang jest z wykształcenia prawnikiem. 

Konfucjańscy myśliciele, którzy jednoznacznie opowiadają się za demokracją liberalną, 

zasadniczo nie formułują własnych oryginalnych wizji ustroju państwa.
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Zakończenie 

 

 W rozprawie przedstawiono i poddano analizie zagadnienie demokracji w poglądach 

współczesnych chińskich myślicieli konfucjańskich, uwzględniając również ich koncepcje 

ustrojowe i umieszczając je w szerszym kontekście historii myśli konfucjańskiej oraz recepcji 

idei demokratycznych w Chinach. Dzięki temu możliwe było udzielenie odpowiedzi na 

postawione na początku rozprawy pytania badawcze. Odpowiadając na nie, autor postawił pięć 

podstawowych tez, w ramach pierwszej z nich wyodrębniając tezy pomocnicze. 

 

1. Jakie postawy wobec demokracji przyjmują współcześni chińscy myśliciele konfucjańscy?  

Postawy współczesnych chińskich myślicieli konfucjańskich wobec demokracji są 

różnorodne. Niewątpliwie nie dają się one łatwo zredukować do prostego, wyraźnego podziału 

na jednoznacznych zwolenników i oponentów demokracji, chociaż obie wyraziste postawy 

mają swoich reprezentantów we współczesnej konfucjańskiej refleksji na temat państwa  

i prawa. Za równie istotne należy uznać znaczące różnice w postrzeganiu demokracji nawet 

wśród autorów, którzy w sporze o ocenę demokracji wydają się stać zasadniczo po tej samej 

stronie. Wreszcie podobnej ocenie wad i zalet demokracji towarzyszą niekiedy rozbieżne 

wyobrażenia na temat relacji między nią a wartościami konfucjańskimi1. Wśród myślicieli, 

których teksty stanowiły przedmiot badań, można wyróżnić kilka postaw. Na potrzeby tej 

kategoryzacji autor rozprawy nie opowiada się za konkretną teorią czy definicją demokracji, 

ale skupia się przede wszystkim na demokracji politycznej określanej za pomocą kryteriów 

proceduralnych.  

Jedną z obecnych we współczesnej chińskiej myśli konfucjańskiej postaw względem 

demokracji jest wyraźne opowiedzenie się za nią. Jednoznacznymi zwolennikami demokracji 

liberalnej są niewątpliwie Nowi Konfucjaniści Mou Zongsan oraz Li Minghui. W ich ocenie 

demokracja liberalna stanowi współczesną formę realizacji konfucjańskiego ideału 

politycznego, którego urzeczywistnienie w oparciu o rozwiązania instytucjonalne obecne  

w tradycji konfucjańskiej ma być w ich ocenie niemożliwe. Zdecydowanym zwolennikiem 

demokracji liberalnej jest także Elton Chan. Jednoznacznie za demokracją liberalną opowiada 

się również Li Chenyang, chociaż autor ten traktuje wartości konfucjańskie jako zupełnie 

 
1 Najlepszy przykład stanowi tutaj drastycznie odmienne pojmowanie relacji między demokracją a klasyczną 

konfucjańską myślą polityczną i konfucjańskimi wartościami przez Li Chenyanga oraz Mou Zongsana. 
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niezwiązane z demokracją, a nawet w pewnym stopniu jej nieprzyjazne, niemniej w dalszym 

ciągu wartościowe. Demokratyczny system polityczny zasługuje w jego ocenie na poparcie ze 

względu na swoje zalety, a nie na to, jakoby miał służyć realizacji konfucjańskiej myśli 

politycznej. W istocie, jej podstawowe założenia zostają przez niego po prostu odrzucone jako 

nie znajdujące oparcia w rzeczywistości.  

Autorem oceniającym demokrację w sposób wyraźnie pozytywny jest również Tu 

Weiming, przy czym w przypadku tego autora należy zastrzec, że jego koncepcja demokracji 

jest bardzo nieostra i może obejmować również systemy, w których wpływ ogółu obywateli na 

dobór osób sprawujących władzę oraz podejmowanie decyzji politycznych jest mocno 

ograniczony. Złożone stanowisko wobec demokracji zajmuje Joseph Chan, chociaż również on 

ustrój demokratyczny ocenia zasadniczo pozytywnie. Autor Konfucjańskiego perfekcjonizmu 

wyraża nawet pogląd o kompatybilności, a wręcz komplementarności konfucjanizmu oraz 

demokracji. Inaczej jednak niż myśliciele wskazani wcześniej, podkreślając pozytywne aspekty 

ustroju demokratycznego, opowiada się jednocześnie za jego udoskonaleniem poprzez 

wzmocnienie w nim elementu merytokratycznego. 

Przechodząc do stanowisk krytycznych wobec demokracji, należy zaznaczyć poważne 

różnice między nimi. Myślicielem, który sam próbuje uniknąć etykiety przeciwnika demokracji 

jest Bai Tongdong. W istocie autor Przeciw równości politycznej przedstawia swoją krytykę 

równości praw politycznych, w tym szczególności powszechnego prawa wyborczego, którego 

ograniczenie ma nie tylko chronić przed konsekwencjami ignorancji wyborców, ale również, 

używając jego własnej terminologii, ocalenia tego co liberalne w liberalnej demokracji. 

Wyraźnie od demokracji dystansują się też myśliciele określani mianem konfucjanistów 

lewicowych. Zarówno Kang Xiaoguang jak i Yao Yang wykluczają wprowadzenie demokracji 

w Chinach, przy czym pierwszy z nich ocenia ją znacznie surowiej. W jego krytyce zachodnich 

systemów politycznych i teorii mających je uzasadniać z łatwością można dostrzec wyraźny 

wpływ klasycznej marksistowskiej interpretacji tzw. demokracji burżuazyjnej. Yao Yang 

wskazuje zarówno na wady, jak i zalety systemu demokratycznego, uznając go jednak za gorzej 

dostosowany do chińskich realiów od konfucjańskiego modelu państwa, za którym się 

opowiada. Autorem, którego stanowisko wobec demokracji wydaje się do pewnego stopnia 

niejasne z uwagi na duże rozbieżności pomiędzy ocenami i argumentami formułowanymi  

w różnych tekstach, jest Chen Ming. Jego ostatnia aktywność sugeruje jednak, że zajmuje on 

stanowisko krytyczne wobec demokratyzacji Chin. 

Jeszcze bardziej fundamentalny charakter ma krytyka demokracji, której dokonuje Jiang 

Qing. Podkreśla  rzekomą amoralność rządów większości, zbyt słabą obronę mniejszości  
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i podmiotów niebędących wyborcami czy niezdolność sprostania wyzwaniom związanym  

z zagrożeniami dla środowiska naturalnego.  Zarzutem o charakterze fundamentalnym jest  

jednak opieranie się demokracji na jedynie jednym z trzech uznawanych przez niego za 

potrzebne typów legitymizacji władzy. Stanowisko zbliżone do Jiang Qinga, chociaż nigdzie 

nierozwinięte w równie kompleksowy sposób, prezentuje Fan Ruiping. 

Analizując poglądy współczesnych konfucjanistów chińskich będące przedmiotem 

rozprawy, łatwo zauważyć, że autorzy prezentujący wyraźne stanowisko 

prodemokratyczne pochodzą z Hongkongu, Tajwanu lub, w przypadku pochodzącego  

z prowincji Shandong Li Chenyanga, od wielu lat pracują za granicą (w jego przypadku 

w Singapurze). Nie sposób zmierzyć w jaki sposób kierunki rozwoju konfucjańskiej myśli 

politycznej w Chinach kontynentalnych są kształtowane przez istniejące tam realia polityczne. 

Niewątpliwie jednak trzeba mieć je na względzie, odnotowując brak tendencji 

demokratycznych wśród najbardziej znanych spośród działających tam autorów 

konfucjańskich.  

Zastrzeżenia dotyczące ograniczonego realnego, bezpośredniego wpływu 

wyborców na proces podejmowania decyzji w ramach współczesnego ustroju 

demokratycznego nie odgrywa znaczącej roli w rozważaniach współczesnych 

konfucjanistów. Najsilniej przywołuje je Kang Xiaoguang, ale nie tyle w postaci problemu, 

który powinien zostać rozwiązany, co argumentu przeciwko tezie o inherentnej wyższości 

demokracji liberalnej nad chińskim modelem ustrojowym. Krytycy demokracji, tacy jak Bai 

Tongdong czy Jiang Qing, jedną z największych jej wad demokracji właśnie we władzy 

większości, zaś podstawą projektu jej korekty, który przedstawił Joseph Chan, jest 

wprowadzenie merytokratycznej drugiej izby.  

Należy również zaznaczyć, że niezależnie od bardzo zróżnicowanych ocen demokracji 

oraz relacji pomiędzy nią a tradycją konfucjańską, żaden ze współczesnych myślicieli, 

których dorobek stanowił przedmiot niniejszej rozprawy, nie twierdzi, by demokracji 

można było doszukiwać się w dawnych Chinach czy w konfucjańskich tekstach 

klasycznych, jak czynili to ponad sto lat wcześniej Kang Youwei czy Sun Yat-sen.  

 

2. Czy na przestrzeni ostatnich kilku dekad w kwestii postaw zajmowanych wobec demokracji 

przez chińskich myślicieli konfucjańskich zaszła istotna zmiana? 

Odpowiadając na drugie spośród pytań badawczych trzeba stwierdzić, że niewątpliwie 

na przestrzeni ostatnich dekad dokonała się istotna zmiana, ponieważ stanowiska wobec 
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demokracji stały się zdecydowanie bardziej różnorodne. Nowy Konfucjanizm rozumiany 

wąsko jako przede wszystkim nurt autorów Manifestu o chińskiej kulturze adresowanego do 

świata: Zhang Junamia, Xu Fuguana, Tanga Junyi oraz Mou Zongsana, a także ich 

kontynuatorów oraz naśladowców stanowił wcześniej właściwie bezdyskusyjnie 

najistotniejszy nurt współczesnej myśli konfucjańskiej. Chociaż zaliczani do niego autorzy 

niewątpliwie w wielu kwestiach różnili się między sobą, to jednak ich poglądy na demokrację 

były zasadniczo zbieżne. W istocie jednoznaczne poparcie dla demokracji i kategoryczne 

odrzucenie tezy o jej nieprzystawalności do chińskich realiów czy też tradycji stanowi jedno  

z podstawowych założeń tego nieformalnego ruchu i jest wyraźnie zaznaczone we 

wspomnianej deklaracji. 

Dzisiejsza polityczna myśl konfucjańska ma natomiast charakter znacznie 

bardziej wielonurtowy. Dotyczy to nie tylko bardzo wyraźnego rozwoju autorytarnej myśli 

konfucjańskiej, reprezentowanej w szczególności przez współczesnych konfucjanistów 

aktywnych w Chinach kontynentalnych, ale również konfucjańskich zwolenników demokracji, 

opierających swoje stanowisko na odmiennych przesłankach niż czynili to wcześniej Nowi 

Konfucjaniści.  

 

 3. Do jakich aspektów tradycji konfucjańskiej odwołują się współcześni chińscy myśliciele 

konfucjańscy poruszający temat demokracji? 

     Tekstem, do którego odwołania są bardzo częste, jest Księga Mencjusza. Sięgają do niej 

w porównywalnym stopniu autorzy wyrażający poglądy tak rozbieżne, jak chociażby 

Nowi Konfucjaniści, Bai Tongdong, Jiang Qing czy Joseph Chan. Wynika to 

prawdopodobnie zarówno z jej niezaprzeczalnie bardzo istotnej pozycji w kanonie 

konfucjańskim, jak i z tego, że zawiera ona stosunkowo obszerne wywody na temat właściwego 

rządzenia państwem czy relacji między ludem a panującym. Również idee, które sformułował 

w XVII wieku Huang Zongxi są przedmiotem zainteresowania myślicieli tak odmiennych 

jak Mou Zongsan, Jiang Qing oraz Elton Chan.  

 Autorzy tacy jak Jiang Qing, Fan Ruiping czy Kang Xiaoguang nawiązują wyraźnie 

do nurtu w myśli konfucjańskiej, który wykształcił się w czasie panowania dynastii Han 

wokół dzieła Dong Zhongshu oraz Komentarza Gongyanga. Charakterystyczne dla tej 

grupy są również częste nawiązywanie do myśli i działalności Kang Youweia, pomimo że 

jej przedstawiciele nie podzielają jego poglądów dotyczących parlamentaryzmu oraz rozwiązań 
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politycznych państw Zachodu. Typowy dla tej grupy jest również wyraźny dystans w stosunku 

do myśli neokonfucjańskiej.  

 Z drugiej strony myśl neokonfucjańska, w tym w szczególności dorobek szkoły Lu  

i Wanga, stanowiła podstawę rozważań filozoficznych Nowych Konfucjanistów, którzy  

z inspirowanego przez nią przekonania o niezbędności autonomii jednostki w procesie 

moralnego samodoskonalenia wyprowadzili wniosek o nieodzowności praw politycznych.  

 

4. Do jakich teorii, koncepcji i definicji demokracji współcześni chińscy myśliciele 

konfucjańscy odwołują się w swoich rozważaniach dotyczących demokracji? 

Wielu spośród współczesnych chińskich myślicieli konfucjańskich nie odwołuje się 

wprost żadnej teorii, koncepcji czy definicji demokracji. Do autorów, których koncepcje 

są przywoływane, należą: David Beetham, Joseph Schumpeter, Brian Barry i Philip Pettit. 

I tak Joseph Chan formułuje swoją koncepcję w oparciu o definicję demokracji Davida 

Beethama. Za Brianem Barrym podkreśla natomiast jej ograniczony charakter, obejmujący 

jedynie prawa i wolności niezbędne dla funkcjonowania procesu wyborczego i rywalizacji 

politycznej. Z kolei Li Chenyang w swojej ostatniej pracy opowiada się za proceduralną 

definicją demokracji sformułowaną przez Josepha Schumpetera. Elton Chan nawiązuje z kolei 

bezpośrednio do nurtu republikańskiego we współczesnej myśli politycznej. Przedstawiając 

swoją wizję konfucjańskiego republikanizmu, autor ten wprost odwołuje się między innymi do 

koncepcji Philipa Pettita.  Tu Weiming nie formułuje ani nie aprobuje w sposób jednoznaczny 

żadnej z istniejących definicji demokracji, ale jednoznacznie uznaje za dopuszczalne formy 

demokracji nie tylko systemy oparte na rywalizacyjnych wyborach, ale również te, w których 

nie istnieje powszechne prawo wyborcze, ale decyzje polityczne stanowią rezultat publicznej 

swobodnej debaty.  

 Można stwierdzić, że najpowszechniejsze wśród współczesnych chińskich 

myślicieli politycznych jest postrzeganie demokracji głównie w kategoriach 

proceduralnych, przede wszystkim przez pryzmat powszechnego prawa wyborczego oraz 

praw i wolności wyraźnie z nim związanych. Należy jednak zaznaczyć, że nie jest to 

stanowisko uniwersalne - inaczej do kwestii tej podchodzą Bai Tongdong oraz Tu Weiming. 

 

5. Jak przedstawia się zależność pomiędzy koncepcjami ustrojowymi przedstawianymi przez 

niektórych współczesnych chińskich autorów konfucjańskich a całokształtem ich poglądów 

dotyczących demokracji? 
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Koncepcje ustrojowe są formułowane przede wszystkim przez myślicieli 

krytycznych wobec demokracji lub przynajmniej dostrzegających potrzebę poszukiwania 

alternatywnych rozwiązań ustrojowych wobec tych funkcjonujących w praktyce 

istniejących państw demokratycznych. Natomiast większość konfucjańskich zwolenników 

demokracji nie przedstawia własnych wizji ustroju państwa. Przykładem tej postawy może 

być Li Minghui, który uznaje wizję polityczną Nowych Konfucjanistów za de facto 

zrealizowaną na Tajwanie w ramach istniejących tam demokratycznych instytucji. Za jedyny 

wyjątek od tej zasady można uznać koncepcję drugiej izby sformułowaną przez Josepha Chana.  

Autorzy tacy jak Kang Xiaoguang, Yao Yang oraz Chen Ming nie postulują 

radykalnych zmian ustrojowych, opowiadają się natomiast za konfucjanizacją instytucji już 

istniejących w Chińskiej Republice Ludowej.  

Trzy najistotniejsze i najbardziej szczegółowe koncepcje ustrojowe zostały 

sformułowane przez Jiang Qinga, Bai Tongdonga oraz Josepha Chana. Pomimo istotnych 

różnic, łączy je to, że wszystkie zakładają ograniczenie roli organów pochodzących z wyborów 

powszechnych na rzecz innych instytucji, przy czym różnią się pomiędzy sobą zarówno 

stopniem tego ograniczenia, jak i kształtem nowych rozwiązań instytucjonalnych. Najbardziej 

umiarkowana propozycja Josepha Chana stanowi nie tyle wizję alternatywnego modelu ustroju 

państwa, co konfucjańską wersję istniejącej już w debacie publicznej koncepcji drugiej izby.  

Z kolei autorem najbardziej rozbudowanej wizji ustrojowej jest Jiang Qing, najbardziej 

radykalny z przedstawionych w niniejszej rozprawie krytyków demokracji we współczesnej 

myśli konfucjańskiej.  

 

Jak zostało to ukazane, współczesna chińska konfucjańska myśl polityczna i prawna ma 

charakter dynamiczny i zróżnicowany. Jedną z kwestii, w których rozbieżności pomiędzy 

wyrażanymi w jej ramach stanowiskami staje się szczególnie widoczne jest niewątpliwie 

właśnie zagadnienie demokracji. Przejawia się to nie tylko w odmiennych ocenach jej wad  

i zalet, ale również w różnych sposobach postrzegania relacji między nią a wcześniejszą 

konfucjańską tradycją oraz myślą polityczną. Jak zostało wskazane, nie sposób mówić  

o jednym dominującym stanowisku zajmowanym przez głównych współczesnych 

przedstawicieli chińskiej konfucjańskiej myśli politycznej ani nawet o prostym podzielenie ich 

na jej zwolenników oraz oponentów. Pod tym względem sytuacja zmieniła się znacząco od 

czasu, kiedy to ton konfucjańskiemu dyskursowi politycznemu nadawali głównie 

przedstawiciele Nowego Konfucjanizmu aktywni w Hongkongu i na Tajwanie.  
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Współczesna chińska konfucjańska myśl polityczna rozwija się nieustannie. Z tego 

względu żadna poświęcona jej praca powstała w tej chwili nie może zostać uznana za 

ostateczną. Wielu autorów, których poglądy były analizowane w niniejszej rozprawie jest wciąż 

aktywnymi uczestnikami życia intelektualnego i prawdopodobnie pozostanie nimi  

w najbliższych dekadach. Nie ma też powodu, by wątpić, że w przyszłości dołączą do nich 

przedstawiciele kolejnych pokoleń konfucjanistów. Także temat demokracji pozostanie 

zapewne zagadnieniem wzbudzającym silne zainteresowanie, a niekiedy również 

wywołującym silne emocje. Z uwagi na istotną rolę konfucjanizmu w chińskiej kulturze  

i tradycji, a także znaczenie Chin we współczesnym świecie, temat ten prawdopodobnie nie 

utraci w przewidywalnej przyszłości swojej aktualności ani doniosłości. Kolejne rozdziały  

w historii relacji między demokracją a konfucjanizmem z pewnością mogą stanowić przedmiot 

zainteresowania przyszłych badaczy doktryn politycznych i prawnych.  
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