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Praca ta jest prób  odpowiedzi na pytanie, czy dwie odmienne cywilizacje wraz 
z ich specycznymi systemami warto ci mog  si  wzajemnie zrozumie , a nawet 
okaza  komplementarne w imi  stworzenia uniwersalnego systemu ogólnoludz-
kich praw i obowi zków. Kontrastuj c za o enia, idee i koncepcje kultury Zacho-
du oraz Azji Wschodniej przedstawi  podstawowe ró nice w porz dkowaniu oraz 
interpretacji fundamentalnych warto ci w obr bie dwóch wielkich kr gów kultu-
rowych. Postaram si  tak e wskaza  zbie no ci z pozoru sprzecznych systemów 
warto ci, by rozwa y  mo liwo  stworzenia nowej etyki globalnej czerpi cej 
z najlepszych tradycji obydwu cywilizacji. 

A. Równouprawnienie a wszechobecna hierarchia 

Spo ecze stwa Zachodu oraz Azji Wschodniej ró ni typ struktury organizacyj-
nej. Pierwsze zorganizowane s  �poziomo� i opieraj  si  na za o eniu równo ci 
ludzi oraz stosunkach partnerskich pomi dzy jednostkami. Drugie za  charaktery-
zuje konstrukcja �pionowa�, czyli hierarchiczny porz dek spo eczny oparty na sto-

1 Systematyka inspirowana tekstem Krzysztofa Gawlikowskiego, Dwie cywilizacje i ich wizje 
cz owieka: Zachód i Azja Wschodnia, ISP PAN, Warszawa 1997, s. 8�20.



sunku �wy szy� � �ni szy� rang . Status jednostki okre lany jest przez jej miejsce 
wewn trz grupy oraz pozycj  danej grupy w spo ecze stwie. Jednostka winna jest 
szacunek i pos usze stwo osobom zajmuj cym wy sz  od niej pozycj . Natomiast 
jednostki o randze nadrz dnej pe ni  funkcj  kierownicz  i opieku cz . Liderzy 
musz  mie  sta e poparcie podw adnych i nie mog  niczego narzuca  arbitralnie, 
poniewa  najwy szym idea em jest utrzymanie harmonii oraz dobro grupy. 

Zasada harmonijnego istnienia i wspó dzia ania w spo ecze stwie zorganizowa-
nym �pionowo� ma swe odzwierciedlenie równie  w relacjach cz owieka z natur . 
Podczas gdy zgodnie z tradycj  judeochrze cija sk  istota ludzka ma poskramia  
i podporz dkowywa  sobie natur , konfucjanizm wyklucza mo liwo  �podbija-
nia jej� czy �czynienia sobie pos uszn �. 

Hierarchizacja relacji mi dzyludzkich z ró nym nat eniem wyst puje na 
wszystkich obszarach cywilizacji konfucja skiej. Szczególnie silnie zakorzeni a 
si  w spo ecze stwie japo skim. �Ka d  prób  zrozumienia Japo czyków nale-
y zacz  od wyja nienia, co znaczy dla nich zaj  w a ciwe miejsce. Zaufanie, 

jakie pok adaj  w hierarchii i porz dku oraz wiara [cz owieka Zachodu � przyp. 
MK] w wolno  i równo  to dwa przeciwstawne bieguny (�). Prze wiadczenie 
o warto ci [hierarchii � przyp. MK] jest podstaw  japo skiego pojmowania sto-
sunku cz owieka do drugiego cz owieka (�) Japo czycy pos uguj  si  wi c, po-
dobnie jak wiele ludów Pacyku, tzw. j zykiem szacunku, któremu towarzysz  
odpowiednie uk ony g ow  lub ca ym cia em. Zachowanie to okre laj  szczegó-
owe zasady i regu y. Nie wystarczy wiedzie  komu nale y si  k ania , ale trze-

ba jeszcze wiedzie  jak i ile razy (�) W a ciwe zachowanie powinno uwzgl dni  
nie tylko ró nice klasowe, ale równie  p e , wiek powi zania rodzinne oraz do-
tychczasowe stosunki�2.

W przypadku spo ecze stw �zorganizowanych pionowo� zupe nie inaczej ni  
na Zachodzie kszta tuje si  ycie spo eczne i polityczne. Nie pozostaje to bez wp y-
wu na model liberalnej demokracji, która na gruncie zhierarchizowanej struktury 
spo ecznej, nie uwzgl dniaj cej ani równych praw obywateli, ani autonomii jed-
nostek oraz równowagi w adz, przybiera posta  specycznej dla tej cz ci wia-
ta formy �przyjaznego autorytaryzmu�. System ten opiera si  na wspó dzia aniu 
niewielkich grup ludzkich, których podstaw  jest utrzymanie wzajemnej kontroli, 
jak najlepszym przestrzeganiu obowi zuj cych przepisów oraz powstrzymywa-
niu zachowa  wybiegaj cych poza przyj t  norm . W adza jest tu wszechobecna 
i reguluje wszelkie sfery ycia obywateli, pos uguj c si  �przyjaznym dla jednost-
ki� systemem nagród. Szacunek oraz zaufanie dla zwierzchników s  kszta towane 
tak, by okazywa  je spontanicznie i dobrowolnie. Dopiero w przypadku, gdy a-
godniejsze rodki perswazji zawiod , pa stwo u ywa rodków przymusu. Mimo 
formalnego przyswojenia norm i instytucji demokratycznych w systemach �przy-

2 Ruth Benedict, Chryzantema i miecz. Wzory kultury japo skiej, PIW, Warszawa 1999, s. 50, 54.



jaznego autorytaryzmu� przestrzegane s  raczej zbiorowe prawa kolektywów, ni  
indywidualne swobody jednostek. �(�) Nie mo emy pozwoli , by indywidual-
ne prawa zdestabilizowa y kraj (�), w zrównowa onym stosowaniu praw cz o-
wieka powinni my bra  pod uwag  nasze warto ci (�)� � napisa y we wspólnym 
o wiadczeniu rz dy Chin i Malezji3.

Zwolennicy �przyjaznego autorytaryzmu� przekonuj , e w pa stwach nale -
cych do cywilizacji konfucja skiej nieunikniona jest transformacja importowanej 
z Zachodu liberalnej demokracji do modelu �demokracji w stylu azjatyckim�, po-
niewa  silna pozycja rz du oraz wszechobecna hierarchia s  w przypadku azjatyc-
kich systemów spo eczno � politycznych �naturalne i dobre�4. Lee Kuan Yew, by y 
premier Singapuru, twierdzi nawet, e �warto ci azjatyckie s  nadrz dne w stosun-
ku do warto ci zachodnich, poniewa  mog  uchroni  Azj  przed problemami sta-
gnacji ekonomicznej, nieefektywno ci  systemu politycznego, brutaln  przest p-
czo ci  oraz zepsuciem moralnym spo ecze stwa�5.

W przypadku cywilizacji konfucja skiej wszechobecna hierarchia ma swe trady-
cyjne korzenie w spo ecze stwie. Charakterystyczny dla ustrojów Azji Wschodniej 
stosunek �patron � klient� wyp ywa ze skomplikowanej sieci spo eczno-politycz-
nych powi za  i lojalno ci. Rz d zapewnia dobra i us ugi, za  obywatele odwdzi -
czaj  mu si  politycznym i ekonomicznym poparciem6. Dla porównania, zachodnie 
tradycje hierarchiczne, które ostatecznie zniwelowa a era kapitalizmu i demokracji 
liberalnej mia y jedynie charakter formalny i dotyczy y g ównie instytucji.

B. Porz dek oparty na nakazach bo ych a brak idei Boga

Podczas gdy dla pot pienia czynów ludzi cywilizacji Zachodniej w a ciwe jest 
poj cie grzechu, jego odpowiednik na obszarze cywilizacji konfucja skiej stanowi 
uczucie wstydu. Rozró nienie to ma swoje ród o w odmiennej naturze ludzkiej 
odpowiedzialno ci. W kulturze opartej na indywidualistycznej koncepcji cz owie-
ka, zgodnie z za o eniami tradycji judeochrze cija skiej, mechanizmem kontrolu-
j cym zachowania jednostki jest sumienie, dane jej od Boga � Stwórcy. Natomiast 
w przypadku cywilizacji opartej na kolektywistycznej naturze jednostki w roli s -
dziego wyst puje wspólnota spo eczna, która okre la rozró nienie mi dzy tym, co 
s uszne, a tym, co naganne. W przypadku cz owieka pochodz cego z Azji Wschod-

3 �South China Morning Post� z 12 stycznia 1992 r., s. 5, za: Lam Lai Sing: A Short Note on 
ASEAN-Great Power Interaction, �Contemporary Southeast Asia�, marzec 1994. 

4 Steven J. Hood: The Myth of Asian Style Democracy, �Asian Survey�, wrzesie  1998, s. 856.
5 Ibidem, s. 853.
6 Lucian W. Pye, Money Politics and Transitions to Democracy in East Asia, �Asian Survey�, 

marzec 1997, s. 213�28.



niej najwi ksz  kar  jest pot pienie przez grup , a w konsekwencji poczucie wsty-
du i niezwykle trudna do odkupienia utrata twarzy7. 

Zatem najwi ksz  przepa  kulturow  mi dzy cywilizacj  Zachodu oraz Azji 
Wschodniej tworzy brak w tradycji tej drugiej idei Boga. To w a nie Bóg w ka -
dej kulturze opartej na wierze w �monoteistycznego stwórc � jest punktem wyj cia 
wszystkich poj  i koncepcji oraz porz dkowania ich w systemy warto ci. W przy-
padku cywilizacji Zachodu s  to idee prawa oparte na Pi mie wi tym, Dziesi -
ciorgu Przykazaniach oraz nie miertelnej duszy ludzkiej oarowanej cz owiekowi 
na jedno, jedyne ycie. Na koncepcji odró niaj cej cz owieka od innych istot y-
wych � duszy � opiera si  przyrodzona i niezbywalna godno  jednostki, jej wol-
na wola oraz zakaz odbierania ycia bli niemu. Nawet w wyniku post puj cej na 
Zachodzie sekularyzacji ycia spo ecznego jego regu y opieraj  si  na koncep-
cjach prawa naturalnego oraz demokratycznej równo ci jednostek inspirowanych 
ideami chrze cija stwa.

 Oparta na lozoi konfucja skiej wizja wiata zdeterminowana jest przez ate-
istyczn  koncepcj  wzajemnej wspó zale no ci i harmonicznego wspó istnienia 
o ywionych i nieo ywionych elementów wszech wiata jako odwiecznego i samo-
istnego organizmu. Cz owiek wraz ze zwierz tami oraz bóstwami jest jego nieod-

czn  cz ci  i musi dostosowa  si  do dynamiki cyklicznych przemian w nim 
zachodz cych. Podczas gdy chrze cijanina dzieli od jego Boga nieprzekraczalna 
bariera niewiedzy, lozoa buddyjska w japo skiej wersji g osi, e ka dy cz o-
wiek mo e sta  si  Budd , oraz, e zasady praktykowania cnoty nie zosta y spisa-
ne w wi tych pismach, lecz odnajduj  si  w g bi ludzkiej duszy, gdy doznaje ona 
o wiecenia. Co wi cej, bosko  nie oznacza dla Japo czyka idei absolutnego do-
bra. Bogowie Kraju Kwitn cej Wi ni s  jednocze nie dobrzy i li, za  ulubionym 
bóstwem japo skiego panteonu jest Susanoo � �Jego Zapalczywa M ska Dostoj-
no �, który wed ug mitologii zosta  wygnany z Nieba do Krainy Mroków8.

Filozoa konfucja ska uzupe niona o poj cie reinkarnacji oraz karmy, jak rów-
nie  wywodz cej si  z tradycji chi skiej idei przeznaczenia nadaje inne znacze-
nie yciu jednostki. W wyniku wiary w reinkarnacj  mier  nie ma wymiaru osta-
tecznego, natomiast doktryna karmy t umaczy nieszcz cia spotykaj ce jednostk  
winami pope nianymi w poprzednich lub w nast pnych wcieleniach. Wyja nia to 
oboj tno , z jak  otoczenie bardzo cz sto traktuje cierpi cych. W tradycji kon-
fucja skiej funkcjonuje odmienna od chrze cija skiej idea duszy. Tylko cz owiek 
szlachetny, czyli post puj cy w stosunku do drugiego cz owieka zgodnie z zasada-
mi humanitarno ci i samodoskonalenia, yj cy zgodnie z zasadami etykiety (Azja-
ci k ad  nacisk na obowi zki i powinno ci) jest w stanie wykszta ci  w sobie pe -

7 Raymond Cohen, Negotiation. The Cultural Roots, �Negotiating Across Cultures� 1997, s. 28�
�31.

8 Ruth Benedict, Chryzantema i miecz�, s. 179�180.



nowarto ciow  dusz . Koncepcja ta t umaczy zjawisko g bokiego szacunku dla 
ludzi posiadaj cych wysokie rangi w hierarchii spo ecznej (wiekowych i yj cych 
wed ug warto ci konfucja skich) oraz bagatelizowania warto ci ycia dzieci oraz 
dysydentów, którzy nie posiadaj  ludzkiej duszy, a jedynie jej namiastk  w a ci-
w  wszystkim elementom natury9.

Chi czycy, podobnie jak chrze cijanie, wyra nie odró niaj  dobro od z a. 
W oparciu o lozo  Konfucjusza stworzyli �absolutny wzorzec moralny opar-
ty na wy szej zasadzie etycznej jen, która oznacza odpowiednie post powanie 
i yczliwo �10. �Taki kodeks moralny nadawa  si  dla Chi czyków, których ni -
sza natura wymaga a sztucznie nak adanych ogranicze �. Autorem tych s ów jest 
XVIII-wieczny shintoista Motoori. Popieraj  go japo scy lozofowie i my liciele 
religijni g osz c, e �kodeks etyczny oparty na walce dobra ze z em jest Japo czy-
kom obcy�11. Sir George Sansom napisa  w ksi ce pt. �Japan � A Short Cultural 
History�: �Wydaje si , e na przestrzeni swoich dziejów Japo czycy do pewnego 
stopnia zachowywali t  niezdolno  rozró nienia mi dzy dobrem, a z em, lub te  
niech  do tego, by si  z problemem z a zmierzy �12. Wed ug Japo czyka w y-
ciu ka dego cz owieka zdarzaj  si  chwile, gdy ujawnia si  jego �szlachetna� b d  
�grubia ska� dusza. Przeznaczeniem adnej z nich nie jest ani zbawienie, ani po-
t pienie, lecz obie s  niezb dne13.

C. Niezale no  spo eczna a nadrz dne znaczenie rodziny 

W kulturze Azji Wschodniej nast pi a nie znana na Zachodzie glorykacja ro-
dziny jako podstawowego podmiotu spo ecznego, autonomicznego wobec pa stwa 
a nawet do pewnego stopnia w stosunku do niej nadrz dnego. Podstawow  warto-
ci  lozoi konfucja skiej sta a si , okre laj ca stosunek do drugiego cz owieka, 

cnota humanitarno ci (Ren), której podstaw  stanowi  szacunek dla starszych (Di) 
oraz �cnota nabo no ci synowskiej� (Xiao)14. Z amanie tej ostatniej zasady zali-
czane jest do najci szych zbrodni. Rodzina za  traktowana jest w tradycji konfu-
cja skiej jako jeden organizm posiadaj cy wspóln  �dusz  � moc�15. 

9 K. Gawlikowski, Zapiski z pawilonu odlatuj cego urawia, �Azja Pacyk� 2000, t. 3, s. 312�
�314.

10 Ruth Benedict, Chryzantema i miecz�, s. 179.
11 Ibidem.
12 Cyt. za: Ruth Benedict, Chryzantema i miecz�, s. 178.
13 Szlachetna lub grubia ska dusza Japo czyka powinna ujawnia  si  w odpowiedniej sytuacji 

� okre lonej przez tradycj  i normy obyczajowe.
14 Roman S awi ski, Rola jednostki w spo ecze stwie konfucja skim, w: Uniwersalizm praw cz o-

wieka. Idea a rzeczywisto  w krajach kultur pozaeuropejskich, Askon, Warszawa 1998, s. 28.
15 Krzysztof Gawlikowski, Dwie cywilizacje �,, s. 14.



Chi skie prawo moralne wyp ywaj ce z �mi o ci synowskiej� Japonia przej a 
od Chin na prze omie VI i VII wieku. Cnota Xiao uleg a w Kraju Kwitn cej Wi ni 
transformacji dopasowuj c si  do japo skiej struktury rodzinnej. W Chinach do dzi  
rodzinna lojalno  rozci ga si  na ca y klan, który mo e liczy  dziesi tki tysi cy 
ludzi. W Japonii �mi o  synowska� ogranicza si  do najbli szej rodziny i rzadko 
obejmuje kogo  wi cej ni  ojca i dziadka oraz ich dzieci z potomstwem16. Jednak 
nawet w dzisiejszych czasach ojciec doros ych Japo czyków nie dokona adnej 
decyzji bez zgody dziadka, je li ten ocjalnie nie zrzek  si  obowi zków �g owy 
rodziny�. Rodzice aran uj  i zrywaj  ma e stwa nawet trzydziesto- i czterdzie-
stoletnich dzieci17. 

Wewn trz konfucja skiej wspólnoty rodzinnej granice mi dzy poszczególny-
mi jednostkami rozmywaj  si . Podczas gdy w rozumieniu cywilizacji zachodniej 
zasadnicza granica dzieli jednostk  od wszystkich innych osób, w chi skim sche-
macie �trzech koncentrycznych kó � linia zasadniczego podzia u otacza jednost-
k  wraz z jej bliskimi oddzielaj c ów swoisty �podmiot zespolony� grub  lini  od 
podmiotów zewn trznych18. Zgodnie z my l  lozofa Zhu Xi cz onkowie kolej-
nych generacji stanowi  �uciele nienie tego samego cia a rodziny�. Jak fale morza 
s  ci gle t  sam  wod  wybiegaj c  na brzeg19. Wewn trz rodziny wyra nie zary-
sowa a si  okre lona hierarchia. Pozycja cz onka tej wspólnoty zale a a od jego 
wieku, p ci, rangi spo ecznej, samodoskonalenia oraz dokona . Ogromne znacze-
nie mia o przestrzeganie zasad etykiety. 

 Funkcjonowanie w rodzinie konfucja skiej, jak przyznaje Tu Weiming, by o to -
same z nauk  rytua ów. �Nieszcz cia chi skich rodzin tkwi cych w autorytarnej 
w adzy trzech wi zi (ojca nad synem, w adcy nad poddanym, m a nad on ) by y 
wnikliwie krytykowane przez niektórych s awnych i wp ywowych pisarzy wspó cze-
snych Chin. Opowiadanie Rodzina Ba Jina (�) cierpko przypomina nam, e konfu-
cja ska idea domu z perspektywy wspó czesnej wiadomo ci, kszta towanej przez 
zachodnie idee liberalnej demokracji, jest wspó cze nie wi zieniem odmawiaj cym 
podstawowych praw jednostkom, kr puj cym twórcz  energi  m odo ci�20. Rodzi-

16 W Chinach wszyscy cz onkowie klanu utrzymuj  wspólne rodowe sanktuaria, w których spoty-
kaj  si  w okre lone dni by odda  cze  tysi cowi tabliczek z imionami zmar ych, pochodz cych od 
wspólnego przodka. W Japonii kult odleg ych przodków nie istnieje. Japo skie rodziny czcz  w do-
mowym sanktuarium sze ciu do siedmiu niedawno zmar ych cz onków rodziny. Nawet na cmenta-
rzu nie odnawia si  napisów na grobach prapradziadków i trzecie pokolenie przodków szybko od-
chodzi w niepami . 

17 Ruth Benedict, Chryzantema i miecz�, s. 55�58.
18 Yang Guoshu, Xu Anbang, Psychologia i zachowanie Chi czyków, s. 155, za: Krzysztof Gaw-

likowski, Dwie cywilizacje�, s. 19.
19 Ibidem, s. 14.
20 Tu Weiming, Rodzina, naród i wiat: Etyka globalna jako wspó czesne wyzwanie konfucjani-

zmu, w: Chiny: Przemiany pa stwa i spo ecze stwa w okresie reform 1978 � 2000, red. K. Tomala, 
TRIO-ISP PAN, Warszawa 2001, s. 95.



na w rozumieniu konfucja skim jako wysoce zinstytucjonalizowana (posiada a 
cz sto swoist  konstytucj , w asne wi tynie, szko y, s dy, czasem te  oddzia y 
zbrojne) wielopokoleniowa wspólnota rodowa, mog ca liczy  nawet kilkadziesi t 
osób, sta a si  wzorem dla wielu innych systemów organizacji spo ecznej tj. pa -
stwo, rma, partia polityczna.

Li Yunlong z organizacji �Human Rights China� uwa a, e wspó cze nie funk-
cjonuj c  w Azji Wschodniej instytucj  spo ecznych rytua ów, która okre la nie 
tylko formy zachowa , ale reguluje te  stosunki mi dzyludzkie i obowi zki etycz-
ne, mo na porówna  do zachodnich praw cz owieka, poniewa  jest to stosunek 
dwustronny, niepodda czy, cho  wpisany w piramid  spo eczn , w którym ka da 
ze stron ma okre lone obowi zki. Fakt niedope nienia ich przez jedn  z nich nie 
zwalnia drugiej od odpowiedzialnego post powania21.

D. Indywidualistyczna koncepcja cz owieka a kolektywistyczne pojmowanie 
jednostki

W przeciwie stwie do tradycji protestanckiej, która traktuje indywiduum jako 
�izolowan  ca ostk �, w my li konfucja skiej jednostka jest �centrum sieci sto-
sunków spo ecznych�, a jej godno  warunkowana jest udzia em w interakcjach 
mi dzyludzkich22. Powy sz  teori  potwierdza Roger Ames z Uniwersytetu Ha-
wajskiego, wed ug którego jednostka �typu konfucja skiego� nie tworzy autono-
micznej i niezmiennej �ca ostki � atomu�, jak na Zachodzie�, lecz powinna by  
analizowana wed ug schematu: punkt skupienia � pole oddzia ywa . Nie jest, za-
tem ani autonomiczna, ani nie ma sztywnych granic23. Warto  cz owieka mo li-
wa jest do osi gni cia jedynie w interakcji z innymi lud mi poprzez harmoniczne 
i zgodne wspó dzia anie w imi  wspólnego dobra, a tak e odpowiednio do wy-
maga  innych oraz warunków aktualnej sytuacji. Niezb dne jest te  poskramianie 
egoistycznych d e , nie ujawnianie w asnych pragnie  oraz t umienie ich w so-
bie. Tradycja konfucja ska traktuje cz owieka jako nieroz czn  cz  kolektywu, 
maj c  podrz dne znaczenie wzgl dem wspó tworzonej przez siebie grupy, dlate-
go interes wspólnoty stawiany jest wysoko ponad indywidualne potrzeby jednost-
ki. Jednostka nie jest mniej wa na ni  wspólnota, ale jest �wa na inaczej�. Nie 
jest te  autonomiczna, lecz unikatowa, o w asnym niepowtarzalnym statusie (osa-
dzona w hierarchii rang spo ecznych). Wed ug Amesa �im bardziej cz owiek jest 

21 Li Yunlong, Cultural Pluralism and Universal Human Rights � http:www.humanrights-chi-
na.org, s. 4�5, za: Katarzyna Barcikowska-Gruchalska, Koncepcja uniwersalizmu praw cz owieka, 
�Sprawy Mi dzynarodowe�, lipiec-wrzesie  2003.

22 Tu Weiming, Confucian ethics today: The Singapore challenge, Curriculum Development In-
stitute of Singapore, Singapore 1984, s. 80.

23 Na Rogera Amesa powo uje si  K. Gawlikowski, w: Dwie cywilizacje�, s.16�17.



indywidualistyczny, tym mniej jest on pe n  i warto ciow  osobowo ci �. Twier-
dzi on, e tym, co �odró nia cz owieka od istoty zaledwie cz ekokszta tnej� jest 
jego �kulturowe i moralne samodoskonalenie i uspo ecznienie�. W tym kontek cie 
g ównym budulcem cz owiecze stwa jest rytua , a jego przestrzeganie jest �samo-
istn  warto ci �. Z tego powodu Ames nazywa spo ecze stwo konfucja skie �rz -
dzonym przez rytua �24.

Jednostka mo e sta  si  w pe ni ludzka jedynie wewn trz wspólnoty. Poprzez 
uczestnictwo w rodzinnej, wiejskiej, a wspó cze nie pa stwowej strukturze orga-
nizacyjnej cz owiek utrzymuje kontakt z transcendencj . Pa stwo poprzez sw  
dzia alno  wychowawcz  wyst puje jako cznik istoty ludzkiej z bezosobow  
si  moraln  nazywan  w konfucjanizmie Niebem. Wyrastaj ca z tradycji chi -
skiej �orientacja spo eczna� jednostki jest skutkiem wpajanej od dziecka zasady, 
i  cz owiek jest przez ca e ycie integraln  cz ci  rodziny. Ta pierwotna zale -
no  przek ada si  w pó niejszych fazach ycia na lojalno  wobec zwierzchni-
ków, jak równie  pos usze stwo i bezkrytyczny szacunek dla w adz. Konfucjusz 
zaleca  trzymanie si  przeci tnych obywateli z dala od polityki. Uwa a  e w ad-
ców nale y stawia  ponad wszelk  krytyk , poniewa  wyposa eni w moraln  wol  
od Niebios s  w stanie najlepiej rozpozna  interesy ludu i zabezpieczy  je. Ten, 
komu nie powierzono stanowiska, nie powinien troszczy  si  o to, jak powinno 
si  je sprawowa 25.

Ze �spo eczn  orientacj � jednostki czy si  problem �wolno ci� oraz �praw� 
jednostki. W krajach zdominowanych przez konfucjanizm a  do czasów najnow-
szych nie znano (zarówno pod wzgl dem ideowym, jak i j zykowym) adnego 
z tych terminów. �Czy chi ska klasyczna my l etyczno-polityczna mo e by  uza-
sadnieniem dla przestrzegania albo te  amania praw cz owieka?� � pyta w arty-
kule pt. �Konfucjanizm a prawa cz owieka� Jerzy Abkowicz. Wed ug pism Konfu-
cjusza i jego nast pców a  do prze omu XIX i XX poddany cesarza Chin mia  do 
spe nienia wy cznie obowi zki. Przej te z j zyków europejskich oraz japo skiego 
terminy tj. �prawa�, �demokracja�, �wolno � zosta y dostosowane do j zyka chi -
skiego za pomoc  przek adu obja niaj cego znaczenie obcych poj . Specyka j -
zyka chi skiego sprawi a, e poj cia przejmowane z j zyków zachodnich zaczyna y 
� y  w asnym yciem�, poniewa  mimowolnie ka dy ze znaków nowego terminu 
odczytywano zgodnie z przyj t  w lokalnej kulturze tre ci . Quanli czyli �prawa�, 
interpretowano jako �prawa i obowi zki p yn ce z w adzy�. Natomiast Ren Quan 
� �prawa cz owieka�, t umaczono najcz ciej �cz owiek i w adza�26. Louis Hen-
kin, profesor prawa na Uniwersytecie Columbia w Nowym Yorku, potwierdza, e 
ani konfucjanizm klasyczny, ani cesarski, ani wspó czesny postkonfucjanizm �nie 

24 Zob. dalej.
25 K. Czy ewska-Madajewicz, Dialogi konfucja skie, Ossolineum, Warszawa 1976, s. 121.
26 Jerzy Abkowicz, Konfucjanizm a prawa cz owieka, �Azja-Pacyk� 1999, t. 2, s. 251�252.



maj  wiele punktów stycznych z ideami praw cz owieka�. Niemniej jednak nie wy-
klucza mo liwo ci przysz ej ewolucji my li postkonfucja skiej w kierunku zbli a-
j cym j  z zachodnimi ideami praw cz owieka27.

Podczas gdy cywilizacja zachodnia rozwija a koncepcj  �wolno ci zewn trznej� 
od ogranicze  i restrykcji nak adanych przez pa stwo, w Azji Wschodniej poszuki-
wano �wolno ci wewn trznej�, czyli rozwoju w asnego �ja�, eliminacji wewn trz-
nych ogranicze  i niedoskona o ci, osi gni cia szcz cia i pogody ducha28. War-
to  t  mo na by o osi gn  na drodze samodoskonalenia. �Wolno  promowana 
w etyce konfucja skiej polega na swobodzie czynienia dobra, czy te  na wolno ci 
wyboru tego, co dobre. Jest to etyczna wolno  wyboru, mia a jednak ona swój 
zakres i ograniczenia. Jest to zatem tylko ograniczona wolno �29. Z tego powodu 
mo liwe jest � a nawet wskazane � ograniczenie przez w adze wolno ci jednost-
ki, gdy  to w a nie do nich nale y okre lenie tego, co dobre. 

�Prawa s  nadawane jednostce przez spo ecze stwo i to ono jest ród em praw 
(�) w razie potrzeby mo e ono [spo ecze stwo � przyp. MK] je tak e odebra , 
albo przynajmniej ograniczy  ich zakres�30. Zarówno w tradycji konfucja skiej jak 
i buddyjskiej porz dek spo eczny opiera si  na nauczaniu jednostek ich obowi z-
ków i powinno ci, nie za  wypracowaniu systemu indywidualnych praw. Dlatego 
ukszta towanie �osobowo ci demokratycznej� w krajach Azji Wschodniej jest wy-
j tkowo trudnym zadaniem. Wprowadzenie zasad wolno ci oraz praw cz owieka 
wymaga wcze niejszego �ukszta towania podmiotowo ci indywidualnej, okre le-
nia pola w asnych interesów oraz przeciwstawienia siebie samego zbiorowo ci�. 
Problem w tym, e sprzeciw wobec podporz dkowaniu grupie stoi w sprzeczno-
ci z �d eniem do cis ych zwi zków ze zbiorowo ci �31.

Jeden z najwybitniejszych znawców konfucjanizmu, Tu Weiming z Uniwer-
sytetu Harvarda, skontrastowa  podstawowe za o enia ideologii protestanckiej 
w a ciwej pa stwom zachodniego kapitalizmu z lozo  konfucja sk , która jest 
podstaw  systemów politycznych Azji Wschodniej. W efekcie zarysowa y si  wy-

27 Ibidem, s. 152.
28 K. Gawlikowski, Dwie cywilizacje�, s.17.
29 Hsieh Yu-Wei, The status of the individual in Chinese ethics, za: K. Gawlikowski, Problem 

praw cz owieka z perspektywy azjatyckiej, �Azja-Pacyk� 1998, t. 1, s. 21�22.
30 Wu Jingxiong, Studia o lozoi prawa, cyt. za: K. Gawlikowski, Problem praw cz owieka�, 

s. 22.
31 Yang Guoshu, Huang Guangguo, Psychologia i zachowanie Chi czyków, s. 9, za: K. Gawli-

kowski,, Problem praw cz owieka�, s. 23.
32 Na systematyk  Tu Weiminga powo uje si  prof. K. Gawlikowski, ibidem, s. 20�23.



ra ne ró nice mi dzy spojrzeniem ka dej z cywilizacji na stosunki mi dzy jed-
nostk  a spo ecze stwem.

� W cywilizacji zachodniej jednostka przedstawiana jest jako indywiduum, 
które w celu zwi kszenia swej niezale no ci przecina wi zy rodzinne i funk-
cjonuje w spo ecze stwie jako kompletna i izolowana od innych ludzi �sa-
moistna ca ostka�. Natomiast w cywilizacji Azji Wschodniej pojedynczy 
cz owiek przez ca e ycie pozostaje centrum sieci stosunków rodzinnych 
i spo ecznych, za  jego godno  uzyskiwana jest na gruncie mi dzyludz-
kich interakcji. Wed ug nauk Konfucjusza ka dy cz owiek rodzi si  równy 
w predyspozycjach, lecz swoj  warto  oraz znaczenie wypracowuje dopie-
ro w interakcjach z innymi lud mi33. Granice mi dzy jednostk  a jej otocze-
niem s  p ynne. Wida  to wyra nie na przyk adzie konstrukcji japo skiego 
�ja�, ukszta towanego pod wp ywem nauk buddyzmu. To samo  Japo -
czyka sk ada si  z trzech warstw jednostkowego �ja�: interakcyjnego, we-
wn trznego oraz bezgranicznego tj. �pustego�, �pozbawionego ego�, �czy-
stego� poprzez brak egoistycznych motywów, manifestowana si  w samo-
po wi caniu dla innych lub dla jakiej  sprawy34. 

� Zatomizowanych obywateli pa stw zachodnich charakteryzuje wysoka wia-
domo  w asnych praw oraz gotowo  do ich obrony, a tak e determinacja 
w realizacji indywidualnych interesów. �Cz owiek grupowy� skupia si  dla 
odmiany na w asnych obowi zkach i powinno ciach oraz manifestuje ch  
wspó pracy z innymi lud mi, jak równie  umiej tno  wspó dzia ania we-
wn trz grupy. Realizuj c cele kolektywne jednostka podnosi swój presti  
w ramach wspólnoty. 

� Niski poziom rytualizacji ycia spo ecznego spo ecze stw Zachodu wi e 
si  z brakiem jednoznacznego rozró nienia na zachowania w a ciwe i nie-
prawid owe, co implikuje wi ksz  swobod  jednostki oraz jej tolerancj  
wzgl dem zachowa  odbiegaj cych od normy. Na obszarach zdominowa-
nych przez my l konfucja sk  spo ecznie akceptowane wzorce s  precy-
zyjnie okre lone. Dominuje tam wysoki poziom zrytualizowania zachowa  
oraz brak tolerancji wobec dzia a  i pogl dów nie zgodnych ze sztywnymi 
regu ami. Dla unikni cia koniktów spo ecznych interakcje mi dzyludzkie 
wyznaczone s  przez precyzyjnie okre lone wzorce. Wpajane od najm od-
szych lat regu y post powania daj  pewno  jak w danej sytuacji nale y si  
zachowa . Zakorzenione w zbiorowej wiadomo ci standardy zachowa  
przestrzegane s  spontanicznie. 

33 Karin Tomala, Ewolucja idei praw cz owieka w kr gu chi skich elit politycznych, w: Uniwer-
salizm praw cz owieka, op. cit., s. 231�248.

34 K. Gawlikowski, Problem praw cz owieka�, s. 18.



�  Na Zachodzie stosunki spo eczne kszta tuj  si  w ramach tzw. �systemu 
przeciwników�, który gwarantuje i chroni prawa jednostki, uznaje jej indy-
widualne potrzeby oraz interesy, popiera i stymuluje mi dzyludzkie wspó -
zawodnictwo i konkurencj . Natomiast w kulturze konfucja skiej funk-
cjonuj  �wspólnoty zaufania�. Podkre la si  tam znaczenie warto ci, któ-
re (z uwzgl dnieniem hierarchii) s  szanowane przez wszystkie jednostki 
w ramach wspólnoty. W przeciwie stwie do �antagonistycznego systemu� 
Zachodu, we �wspólnotach zaufania� pot pia si  wspó zawodnictwo oraz 
spory oraz promuje wspó prac  i d enie do konsensusu. 

Wed ug K. Gawlikowskiego, �implikacje tak odmiennego samookre lenia si  
jednostki w stosunku do zbiorowo ci s  znacz ce, szczególnie w odniesieniu do 
praw cz owieka, dotycz cych g ównie jednostki oraz maj cych broni  jej interesów. 
Je li nie jest ona autonomicznym podmiotem, gotowym przeciwstawi  si  zbio-
rowo ci oraz w adzom, a d y do udzia u w podmiotowo ci zbiorowej, do dzia a-
nia w warunkach zgody z innymi, jak równie  do podporz dkowania si  normom 
kolektywu oraz wszelkim w adzom, potrzeba zapewnienia jej wolno ci w powy -
szych dziedzinach traci na znaczeniu. W tej sytuacji na czo o wysuwaj  si  potrze-
by spo eczne, jak równie  do pewnego stopnia kwestie obrony praw kolektywów 
wy amuj cych si  z dyscypliny zbiorowej, buntuj cych si  przeciwko ocjalnej 
ideologii czy polityce pa stwa�35.

Specyka konfucja skiej tradycji politycznej, która determinuje podej cie do 
praw cz owieka w Azji Wschodniej dotyczy czterech podstawowych stref: 

�  kolektywistycznego podej cia do jednostki;
�  braku tradycji prawa; 
�  funkcji i struktury pa stwa oraz stosunku do niego; 
� niskiego poziomu aspiracji politycznych ludno ci37.

Na strefy te powo uje si  Roman Ku niar pisz c, e o ile w Ameryce aci -
skiej, Afryce, czy wiecie arabskim w dziedzinie praw cz owieka maj  miejsce 
przyk ady na ladownictwa, z uwzgl dnieniem regionalnej specyki, o tyle w Azji 
mamy do czynienia z odmienn  sytuacj . �Cywilizacyjna specyka regionu (�) 
stanowi podstaw  do formu owania alternatywnych wobec zachodnich koncepcji 
praw cz owieka�38. 

35 K. Gawlikowski, Problem praw cz owieka�, s. 23.
36 Systematyka zaczerpni ta z tekstu K. Gawlikowskiego, Problem praw cz owieka�, s. 1�40.
37 Ibidem.
38 Roman Ku niar, Prawa cz owieka: prawo, instytucje, stosunki mi dzynarodowe, Wyd. Nauko-

we �Scholar�, Warszawa 2002, s. 214.



Z kolei Krzysztof Gawlikowski podkre la, e podczas gdy w tradycji zachod-
niej pa stwo by o postrzegane jako potencjalne zagro enie dla jednostki, w Azji 
Wschodniej ucisk wobec jednostki pochodzi  ze struktur ni szego rz du. W dru-
gim przypadku centralne w adze pa stwowe postrzegane by y jako obro ca lud-
no ci przed represjami ze strony struktur lokalnych. Ponadto, z uwagi na to, e 
w adze by y odpowiedzialne m.in. za dobrobyt jednostki, akceptowany by  niedo-
puszczalny w kulturze zachodniej interwencjonizm, który sprowadza  si  tak e do 
ingerencji w sfer  prywatn  jednostki.

 Jako ostatni  sfer  K. Gawlikowski wymienia niski poziom aspiracji politycz-
nych ludno ci, czego wyrazem jest brak pluralizmu politycznego, ró norodno ci 
opcji ideowo politycznych oraz polityczna apatia spo ecze stwa. W wi kszo ci 
agrarne spo ecze stwa azjatyckie nigdy nie bra y aktywnego udzia u w dzia al-
no ci politycznej. W konsekwencji pa stwowa struktura polityczna funkcjonuje 
w autonomii wobec spo ecze stwa39.

W mi dzycywilizacyjnym dialogu na temat idei praw cz owieka najwi kszym 
problemem jest � wynikaj ca z fundamentalnych ró nic w systemach warto ci � 
bariera kulturowa. Koncepcja praw cz owieka dotyczy autonomicznej jednostki, 
jej wolno ci oraz praw, podczas gdy, jak wyra nie wynika z powy szych rozwa-
a , ka da z tych idei jest kulturowo obca cywilizacji Dalekiego Wschodu. 

Najstarsze koncepcje oraz wzorce kulturowe, wywodz ce si  z kr gu cywiliza-
cji basenu Morza ródziemnego oraz Azji Wschodniej, wydaj  si  by  zaskakuj -
co podobne. Z biegiem czasu nast pi o radykalne oddalenie si  od siebie dwóch 
cywilizacji, poniewa  ka da z nich rozwija a si  w innym kierunku � indywidu-
alistycznym na Zachodzie oraz kolektywistycznym w Azji Wschodniej. Z kolei na 
pocz tku XXI w. wida  ich ponowne zbli enie spowodowane z jednej strony pro-
cesami okcydentalizacji Azji Wschodniej, a z drugiej przejmowaniem przez Za-
chód pewnych wzorców z kultury duchowej Dalekiego Wschodu. Bior c pod uwa-
g  historyczne relacje mi dzy tymi cywilizacjami zauwa y  mo na ich wzajemne 
na siebie oddzia ywanie. Ta pierwsza czerpa a z Azji w XIX w. rozwi zania tech-
niczne i modele organizacyjne (g ównie odnosz ce si  do struktur pa stwowych), 
które stworzy y podstawy dla rozwoju wspó czesnej cywilizacji Zachodu. Pó niej 
to Azja sta a si  odbiorc  dobrodziejstw w zachodniej rewolucji technicznej oraz 
przejmowa a (cho  znacznie modykuj c) rozwi zania systemów demokratycz-
nych zrodzonych na gruncie zachodniego kapitalizmu. 

39 K. Gawlikowski, Problem praw cz owieka�, s. 26�40.



Konkluduj c, obydwie cywilizacje pod wzgl dem rozwoju okaza y si  na prze-
strzeni wieków komplementarne. Jednak w sferze podstawowych warto ci wzajem-
ne oddzia ywanie by o nieporównywalnie s absze, dlatego a  do dzi  ka da z cywi-
lizacji zachowa a sw  unikaln  to samo , która determinuje specyk  rozwi za  
gospodarczych i politycznych oraz porz dkowanie i interpretacj  systemów pod-
stawowych warto ci, co w szczególny sposób widoczne jest przy formu owaniu 
katalogów praw i obowi zków cz owieka40.

W wyniku zako czenia zimnej wojny pojawi y si  w my li zachodniej pro-
gnozy dotycz ce rozwoju nowego porz dku mi dzynarodowego. Wydaje si , e 
idealistyczna teoria Francisa Fukuyamy41 o �ko cu historii�, g osz ca wiatowy 
triumf liberalnej demokracji, ponios a sromotn  kl sk . O ile kraje Azji Wschod-
niej sk onne s  w imi  rozwoju ekonomicznego przejmowa  rozwi zania kapi-
talistycznej gospodarki rynkowej oraz niektóre modele organizacji pa stwowej 
(z uwzgl dnieniem znacznej modykacji i dostosowania do lokalnych warunków), 
o tyle model zachodniej demokracji liberalnej w czystej formie nie okaza  si  na 
gruncie azjatyckim wariantem ani optymalnym, ani powszechnie przyswajalnym. 
Równie  katastroczna wizja zderzenia cywilizacji Samuela Huntingtona42, któ-
ra zak ada nieunikniony konikt na obszarach styczno ci cywilizacji wiatowych, 
nie stanowi realnej opcji rozwoju stosunków mi dzynarodowych. 

Michael Freeman stawia tez , e zarówno prognoza zderzenia cywilizacji, jak 
i teoria �azjatyckich warto ci�, mimo i  obie b dne, to jednak mog  okaza  si  
niebezpieczne43 � pierwsza z punktu widzenia piel gnowania antagonizmów mi -
dzykulturowych, druga za  przez wzgl d na utrudnianie dialogu na temat budowy 
systemu powszechnych, ogólnoludzkich praw cz owieka, które czerpa  powinny 
z najlepszych warto ci zachodniej i dalekowschodniej tradycji. Reasumuj c, Free-
man stoi na stanowisku, e ludzie mog  d y  do samookre lenia poprzez wyra-
anie solidarno ci (a nie wrogo ci) wzgl dem cz onków innych cywilizacji m.in. 

poprzez poszukiwanie w kulturowej ró norodno ci tego, co wspólne, zarówno na 
polu kszta towania stosunków mi dzynarodowych, jak i w sferze warto ci44. 

40 K. Gawlikowski, Dwie cywilizacje i ich wizje cz owieka �, s. 4�6; 28�29.
41 Francis Fukuyama, Koniec historii, Zysk i S-ka, Pozna  1997 oraz Ostatni cz owiek, Zysk i S-ka, 

Pozna  1997.
42 Samuel P. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy kszta t adu wiatowego, Muza, Warsza-

wa 2003. 
43 Michael Freeman, Human Rights, Asian Values, and the Clash of Civilization, �Issues & Stud-

ies�, 1998 nr 10, s. 53.
44 Ibidem, s. 44�78.



Termin �prawa cz owieka� pojawi  si  w pi miennictwie chi skim w 1898 r. 
Jednak ju  znacznie wcze niej Chi czycy, nie wytwarzaj c co prawda samego 
poj cia praw przynale nych jednostce, u wiadamiali sobie znaczenie cz owieka 
oraz potrzeb  jego obrony. Ju  w 1848 r. pojawi a si  w Chinach krytyka wywozu 
ludno ci afryka skiej do Ameryki, a od drugiej po owy XIX w. pojawi o si  co-
raz wi cej publikacji na temat praw kobiet. Wang Erh-min, tajwa ski uczony, do-
wodzi, e cz owiek zosta  doceniony w ka dej z trzech my li lozocznych Azji 
Wschodniej, czyli konfucjanizmie (samodoskonalenie i piel gnowanie cnót), tao-
izmie (ochrona ycia prowadz ca do d ugowieczno ci, zak adaj ca mi o  i szacu-
nek jednostki) oraz moizmie (g oszenie mi o ci i powstrzymania si  od stosowania 
si y militarnej dla zapewnienia harmonii i powodzenia ludzi). Jednak e pojawie-
nie si  dojrza ej wiadomo ci praw cz owieka w ród dalekowschodnich my licieli 
w najwi kszym stopniu inspirowane by o has ami misjonarzy katolickich, którzy 
zgodnie z Bibli  g osili, i  �wszyscy ludzie rodz  si  równi�45. 

Wobec niech ci wi kszo ci krajów regionu nie uda o si  zrealizowa  podejmo-
wanych (przez Komisj  Spo eczno-Ekonomiczn  dla Azji) na forum ONZ wysi -
ków w celu stworzenia w Azji Wschodniej regionalnego systemu praw cz owieka. 
Pozosta e inicjatywy maj  charakter pozarz dowy i subregionalny zasi g. W ra-
mach organizacji kilkunastu krajów wschodniej Azji oraz zachodniego Pacyku 
od 1979 r. funkcjonuje Sta y Komitet Praw Cz owieka46.

Brak systemu regionalnego na jednym z najwi kszych oraz najbardziej dyna-
micznych gospodarczo regionów wiata nie oznacza, e nie podejmowano prób 
jego stworzenia, szczególnie kiedy po zako czeniu zimnej wojny rodowisko mi -
dzynarodowe naciska o na pa stwa Azji Wschodniej w kwestii zaj cia wspólnego 
stanowiska wobec problematyki praw cz owieka. W 1992 r. kraje ASEAN wysz y 
z inicjatyw  stworzenia Komisji Praw Cz owieka, której ustanowienie umo li-
wi oby organizacji wypracowanie i prowadzenie wspólnej polityki w dziedzinie 
praw cz owieka, odpowiadaj cej historycznym, ekonomicznym oraz politycz-
nymh uwarunkowaniom regionu. Komisja ta mia a z czasem obj  swym zasi -
giem obszar ca ej Azji47.

 Wobec braku regionalnego systemu ochrony praw cz owieka na poziomie mi -
dzyrz dowym ogromne znaczenie maj  inicjatywy podejmowane przez organizacje 

45 R. S awi ski, Rola jednostki w spo ecze stwie konfucja skim, w: Uniwersalizm praw cz o-
wieka� , s. 20�21.

46 K. Yamazaki, Ochrona praw cz owieka w krajach azjatyckich, �Sprawy Mi dzynarodowe�, 
1990, nr 6.

47 James T. H. Tang : A Clash of Values? Human Rights in The Post � Cold War World - wyk ad 
podczas konferencji zatytu owanej: �Asian Values� and Democracy in Asia, która odby a si  w Ja-
ponii 28 marca 1997 r.; zob. www.unu.edu/unupress/asian-values.html.



pozarz dowe. Najwa niejsz  rol  w regionie odgrywaj : Lawasia (Stowarzyszenie 
Prawnicze dla Azji i Pacyku), Azjatycka Komisja Praw Cz owieka oraz Azjatyc-
kie Centrum Pomocy Prawnej. Ochron  praw cz owieka zajmuj  si  te  Azjatyc-
kie Centrum Rozwoju Narodów, Azjatycka Regionalna Gie da Nowych Alterna-
tyw (The Asian Regional Exchange for New Alternatives), Forum Azji-Pacyku 
ds. Kobiet, Prawa i Rozwoju oraz Azjatyckie Stowarzyszenie Studentów. 

 Najbardziej aktywn  po ród organizacji pozarz dowych pozostaje Lawasia, 
która sk ada propozycje konkretnych rozwi za  instytucjonalnych. Zaproponowa-
a ona zestaw 10 podstawowych zasad ochrony praw cz owieka oraz model �Pa-

cycznej Karty Praw Cz owieka�, w 1988 r. zarekomendowa a ustanowienie re-
gionalnego instytutu ds. badania praw cz owieka monitoruj cego nadu ycia w tej 
dziedzinie, a w 1993 r. zaproponowa a utworzenie Komisji oraz Trybuna u zajmu-
j cych si  prawami cz owieka48. W zakresie monitorowania post pów przestrzega-
nia praw cz owieka oraz informowania o naruszeniu wolno ci jednostek na terenie 
Azji Wschodniej dzia aj  obecnie liczne zachodnie organizacje pozarz dowe jak 
Human Rights Watch, Amnesty International czy Freedom House.

Promowany przez wiat zachodni system praw cz owieka zrodzi  si  na grun-
cie tradycji judeochrze cija skiej oraz w wyniku specycznych do wiadcze  histo-
rycznych regionu euroatlantyckiego. II Wojna wiatowa by a okresem najwi ksze-
go w historii pogwa cenia praw cz owieka. Tragiczne do wiadczenia tamtej epoki 
udowodni y istnienie bezpo redniej zale no ci pomi dzy respektowaniem elemen-
tarnych praw cz owieka a utrzymaniem pokoju i przyjaznych stosunków mi dzy 
pa stwami49. Prze omowe znaczenie mia a instytucjonalizacja wyznawanych przez 
Zachód warto ci w postaci Organizacji Narodów Zjednoczonych, której cz onko-
wie zobowi zali si  do �powszechnego poszanowania�, �popierania�, �przestrze-
gania� �praw cz owieka i podstawowych wolno ci� oraz �godno ci i warto ci jed-
nostki�. W 1948 r. idea równo ci jednostek, niezale nie od rasy, wyznania, j zyka, 
p ci oraz opinii politycznej sformalizowana zosta a w postaci systemu praw cz o-
wieka zawartych w Powszechnej Deklaracji Praw Cz owieka, a nast pnie zosta-
a uszczegó owiona w dwóch konwencjach z 1966 r.50 Od tej pory dyskusje o pra-

wach cz owieka tocz  si  na temat ich interpretacji oraz przestrzegania. Problem 
uniwersalnej denicji praw cz owieka oraz jednoznacznego okre lenia ich zakresu 
le y w omówionych wcze niej odmienno ciach cywilizacyjnie zdeterminowanych 

48 Ibidem.
49 R. Ku niar, Prawa cz owieka�, s. 58�60.
50 Akira Iriye, The End of the Century: Emerging Themes, Disappearing Themes, �Issues & Stud-

ies�, 1998 nr 10, s. 15.



systemów warto ci. �Argument, e mo emy instynktownie rozpozna  i uzgodni  
to, co stanowi transcendentny, g ówny zespó  praw cz owieka, cho  poci gaj cy, 
zderza si  z realiami ich kwestionowania w innych kulturach i przez inne osoby 
w naszej w asnej kulturze�51.

Trudno si  nie zgodzi  z faktem, ze w ró nych regionach wiata my l polityczna 
i spo eczna rozwija a si  w odmienny sposób. Jednak wed ug zwolenników uniwer-
salizmu praw cz owieka ten zró nicowany rozwój w niczym nie zaprzecza istnieniu 
podstawowych standardów tych praw, jednakowych w ka dym czasie i miejscu. 
Mog  by  realizowane w ró ny sposób, ale ich istota si  nie zmienia. Nie zosta-
y narzucone przez nikogo z góry � s  uniwersalne, poniewa  wyp ywaj  z uni-

wersalnych potrzeb. Strach, g ód, cierpienie psychiczne i zyczne nie zale  od 
adnego kontekstu kulturowego. Uniwersalizm nie oznacza, e na ca ym wiecie 

zapanuje powszechna zgoda na jednolite standardy praw cz owieka. Podstawowe 
prawa zawarte w Powszechnej Deklaracji Praw Cz owieka maj  wymiar uniwer-
salny dlatego, e deniuj  uniwersalne interesy s abszych na ca ym wiecie. Ich 
uniwersalizm przejawia si  przede wszystkim w tym, e wyra aj  potrzeby i -
dania lokalne, które istnia y zawsze. Prawa cz owieka to jedna z najwa niejszych 
zdobyczy my li zachodniej. Stanowi  one bowiem jedyn  i zarazem rzeczywist  
nadziej  dla jednostek buntuj cych si  przeciwko uciskowi i poni aniu, jakich do-
znaj  w ró nych rejonach wiata, jedyn  legitymizacj  ich buntu52.

Krytycy podej cia uniwersalistycznego twierdz , e jest ono produktem jednej 
tylko kultury i dlatego nie posiada legitymacji w pozosta ych warunkach cywili-
zacyjnych. Bazuj ce na spo eczno-politycznym dorobku Zachodu dokumenty do-
tycz ce ochrony praw cz owieka sk adaj  si  z poj  i zwrotów, które nie s  zro-
zumia e dla ludzi, którzy nie wychowali si  w kr gu grecko-rzymskiej cywilizacji. 
Michael Ignatieff wyró nia trzy najbardziej aktywne grupy promuj ce zasad  rela-
tywizmu kulturowego czyli anty-uniwersalnego podej cia do praw cz owieka: od-
radzaj cy si  islam, my liciele zachodni oraz kultura Azji Wschodniej53.

Uniwersalizm praw cz owieka kwestionuje cz  zachodnich naukowców, któ-
rzy podzielaj c przekonania radykalnych relatywistów Adamantii Pollis i Petera 
Schwaba uwa aj  prawa cz owieka za �zachodni twór o ograniczonym zastoso-
waniu� oraz �dwudziestowieczn  kcj �, która wyros a z tradycji prawnej Stanów 
Zjednoczonych, Wielkiej Brytanii oraz Francji i jest niemo liwa do zrealizowa-
nia w kulturach, dla których poj cie liberalnego indywidualizmu jest historycznie 
obce. Relatywi ci oskar aj  uniwersalistów o sk onno  do�intelektualnej hege-
monii�, która wyra a si  w �j zyku praw cz owieka�, a której istot  jest neoko-

51 Dilys M. Hill, Human Rights and Foreign Policy: Theoretical Foundation, za: K. Gawlikow-
ski: Problem praw cz owieka�, s. 9.

52 K. Barcikowska-Gruchalska, Koncepcja uniwersalizmu�, s. 72�75.
53 Michael Ignatieff, The Attack on Human Rights, �Foreign Affairs�, listopad-grudzie  2001, 
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lonialna polityka Zachodu, który chce odzyska  utracone w wyniku dekoloniza-
cji wp ywy. Popularyzacja postmodernistycznego relatywizmu nie pozostaje bez 
wp ywu na my lenie i dzia anie zachodnich obro ców praw cz owieka, którzy co-
raz cz ciej wybieraj  kompromis w dialogu z reprezentantami odmiennego spoj-
rzenia na kwestie praw cz owieka.

Niech  pa stw regionu Azji Wschodniej wobec obcego im pod wzgl dem kul-
turowym kodeksu praw podsyca wykorzystywanie przez Zachód hase  �ochrony 
podstawowych wolno ci� dla osi gania celów gospodarczych i politycznych. Nie 
bez wp ywu jest równie  przesz o  kolonialna mocarstw zachodnich, które za-
ledwie kilka dekad temu ama y prawa cz owieka bez pardonu na podleg ych so-
bie obszarach. Wyzwolone z niewolniczych wi zów kraje oskar aj  zachodnich 
g osicieli �fundamentalnych i powszechnych praw� o hipokryzj  oraz imperia-
lizm kulturowy. 

Podczas gdy opór krajów islamskich wobec adaptacji zachodnich wzorców 
praw cz owieka mo na cz ciowo wyt umaczy  niepowodzeniem spo ecze stw 
arabskich w korzystaniu z rozwoju gospodarki globalnej, pa stwa Azji Wschod-
niej broni  swojej to samo ci kulturowej w konsekwencji regionalnego sukcesu 
ekonomicznego. Liderzy takich pa stw jak Malezja czy Singapur maj  do  od-
wagi, by odrzuci  zachodnie wzory demokracji, indywidualnych praw i wolno ci, 
poniewa  uda o si  im z powodzeniem po czy  polityczny autorytaryzm z ryn-
kowym kapitalizmem54.

Problem uniwersalizmu praw cz owieka i zwi zanych z nim uwarunkowa  kul-
turowych zyska  szczególne znaczenie na pocz tku lat 90. XX w., gdy  wówczas 
zimnowojenny spór ideologiczny Wschód�Zachód zast piony zosta  problemem 
sprzeczno ci mi dzy cywilizacjami, które przek ada y si  na odmienne interpretowa-
nie praw cz owieka oraz przywi zywanie do nich ró nej wagi. Rozwój gospodarczy 
i przejmowanie zachodnich technologii oraz instytucji i post puj ca okcydentalizacja 
nie implikuj  zerwania z tradycj  konfucja sk , jak to udowodni y Japonia, Tajwan, 
Hongkong, czy Singapur. Reasumuj c, oczekiwania Zachodu, e obecna posta  sys-
temu praw cz owieka b dzie w ca ej rozci g o ci akceptowana i bezkrytycznie in-
korporowana przez kraje innych cywilizacji wydaje si  by  nierealny55.

Ze wzgl du na zachodni rodowód oraz euroatlantyck  specyk  kulturow , kra-
je innych ni  zachodnia cywilizacji, chocia  uznaj  Powszechn  Deklaracj  Praw 

54 Ibidem.
55 K. Gawlikowski, Problem praw cz owieka�, s. 15�17



Cz owieka i akceptuj  istnienie jej zawarto ci, bardzo cz sto odmiennie interpre-
tuj  poszczególne prawa i nadaj  im odmienne znaczenie. Tendencja ta znalaz a 
wyraz w ustaleniach konferencji z Bangkoku zorganizowanej w 1993 r. pod au-
spicjami ONZ. W uchwalonej tam deklaracji podkre lono jednoznacznie, i  mimo 
powszechnego i obiektywnego oraz w ca ej rozci g o ci respektowanego charak-
teru praw cz owieka, konieczne jest uwzgl dnienie specyki poszczególnych kra-
jów ze wzgl du na odmienno ci do wiadcze  historycznych, tradycji kulturowych 
i religijnych. Zaznaczono te , i  prawa gospodarcze, spo eczne i kulturalne s  nie-
roz czne od praw obywatelskich i politycznych, za  domaganie si  ich respek-
towania nie mo e narusza  integralno ci terytorialnej i suwerenno ci poszczegól-
nych pa stw56.

Niektóre spo ród azjatyckich rz dów m.in. Singapur, Chiny, Indonezja i Ma-
lezja wysun y �azjatyck  koncepcj  praw cz owieka�. W uproszczeniu zak ada 
ona, i  pe en rozkwit praw politycznych i obywatelskich musi zosta  poprzedzony 
przez rozwój ekonomiczny, wa niejsza jest harmonia we wspólnocie, a ni eli in-
dywidualne wolno ci jednostki, poszczególne pa stwa powinny mie  mo liwo  
interpretacji mi dzynarodowych standardów zgodnie z w asn  histori , kultur , 
systemem politycznym oraz rozwojem ekonomicznym. Wy onienie si  koncepcji 
�azjatyckich warto ci� ma du e znaczenie, poniewa  wy o y a ona podstawowe za-
o enia azjatyckiego systemu warto ci (z podkre leniem jego odmienno ci od sys-

temu Zachodniego) oraz uzmys owi a, w jaki sposób azjatyckie rz dy postrzegaj  
relacj  pomi dzy rozwojem a prawami cz owieka. Po wnikliwej analizie podsta-
wowe za o enia tej koncepcji okazuj  si  jednak sprzeczne. Chiny oraz Indonezja 
g osz , e respektowanie praw indywidualnych jest naturaln  konsekwencj  roz-
woju ekonomicznego, natomiast Malezja i Singapur podkre laj , e nawet w roz-
wini tych spo ecze stwach azjatyckich stabilizacja i porz dek b d  wa niejsze od 
ochrony indywidualnych praw jednostki57.

Chiny o wiadczy y w Bia ej Ksi dze dotycz cej praw cz owieka z 1991 r., e 
�dla ka dego pa stwa czy narodu najwa niejsze jest prawo do przetrwania, bez 
zapewnienia którego wszelkie inne prawa s  bez znaczenia�. Jednak, jak dowodzi 
indyjski ekonomista i lozof � Amartya Sen, zagwarantowanie przetrwania w du-
ej mierze zale y od swobody wypowiedzi oraz odpowiedzialno ci w adz. Teoria 

ta ma swe odniesienie równie  w stosunku do Chin. Gdyby te w czasach Wielkiego 
Skoku nie czu y si  w obowi zku milcze  na temat problemów z produkcj  yw-
no ci, nie dosz oby do kl ski g odu, w wyniku której zmar o w latach 1959�1961 
oko o 15 milionów Chi czyków58.

56 Ibidem, s. 16.
57 Sidney Jones, Asian Human Rights, Economic Growth and United States Policy, �Current His-

tory� 1996 nr 605, s. 421.
58 Ibidem, s. 421�422.



W adze Indonezji powtarzaj  za Chinami: �W wi kszo ci krajów Azji ma miej-
sce sytuacja, w której � wobec niedostatecznego poziomu rozwoju � priorytetem 
jest zapewnienie najbardziej podstawowych praw ludu tj.: �wykorzenienie analfa-
betyzmu, zmniejszenie ubóstwa, zapewnienie opieki zdrowotnej oraz kreacja za-
trudnienia�. Powy sze stanowisko implikuje szereg pyta : W jaki sposób korzysta  
z prawa do swobody wypowiedzi b d c niepi miennym? Jak cieszy  si  prawem 
w asno ci yj c poni ej granicy ubóstwa? Po co czy  si  w zwi zki zawodowe 
b d c bezrobotnym?�59. 

Sidney Jones wykazuje b dy powy szego sposobu my lenia. Po pierwsze 
prawo do respektowania czy posiadania podstawowych praw obywatelskich nie 
powinno zale e  od statusu ekonomicznego lub poziomu edukacji. Rz dy nie s  
w stanie zmniejszy  ubóstwa i zapewni  innych praw ekonomicznych bardziej 
efektywnie bez wolno ci wypowiedzi oraz partycypacji spo ecze stwa w proce-
sie podejmowania decyzji

Premierzy Singapuru (Lee Kuan Yew) i Malezji (Mahathir bin Mohammad) 
przyj li odmienne stanowisko, ni  liderzy ich wi kszych i biedniejszych s siadów. 
Obydwaj utrzymuj , i  nawet w przypadku wysokiego poziomu wykszta cenia lud-
no ci, pewne ograniczenia swobody wypowiedzi powinny by  utrzymane dla do-
bra spo ecze stwa. Lee o wiadczy : �uwa am, e cz  systemu ameryka skiego 
jest zupe nie nieakceptowalna: bro , narkotyki, brutalna przest pczo , ebractwo. 
(�) Rozpowszechnienie praw, które upowa niaj  jednostk  do samowolnego za-
chowania dzieje si  kosztem porz dku spo ecznego. Na Wschodzie g ównym ce-
lem jest zachowanie porz dku spo ecznego, aby wszyscy ludzie mogli si  cieszy  
maksimum wolno ci.� Lee dodaje, e wolno  ta mo e istnie  jedynie w pa stwie 
prawa, w którym wyeliminowane s  spory, niezgoda oraz anarchia60. 

W konkluzji mo na stwierdzi , e wzrost ekonomiczny bez silnej interwencji 
pa stwowej oraz ograniczenia okre lonych praw mo e doprowadzi  do za ama-
nia spo ecze stwa, w sposób jaki to si  dzieje na Zachodzie. Stwierdzenie to jest 
sprzeczne z czerpi cym z do wiadczenia Tajwanu oraz Korei Po udniowej argu-
mentem, e wzrost ekonomiczny implikuje post puj ce otwieranie si  spo ecze -
stwa. Stanowisko singapurskie wynika  mo e z faktu, i  pa stwo to jest tak bogate, 
e argument o konieczno ci utrzymania autorytarnych form kontroli dla zapew-

nienia rozwoju ekonomicznego straci  racj  bytu. 
Bilahari Kausikan � inny singapurski urz dnik pa stwowy � wyja nia, dlacze-

go �dobry rz d�, nawet w rozwini tym spo ecze stwie musi stosowa  pewne ogra-
niczenia praw, by zachowa  porz dek a m.in. ograniczenia swobody wypowiedzi 
by unikn  podgrzewania napi  etnicznych czy zwi kszania podzia ów spo ecz-

59 S. Wiryono, Human Rights: Why the Confrontation?, �The Nation�(Bangkok), April 1, 1993.
60 Fareed Zakaria, Culture is Destiny: A Conversation with Lee Kuan Yew, �Foreign Affairs�, 
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nych61. O ile do pewnego stopnia da si  uzasadni , e forma rz dów autorytarnych 
by a niezb dna dla podj cia trudnych decyzji politycznych i ekonomicznych, które 
przyczyni y si  do spektakularnego wzrostu gospodarczego w regionie, znacznie 
trudniej jest dowie , e owe ograniczenie praw politycznych wymaga o narusze  
praw obywatelskich tj.: rozpowszechnienie aresztowa  z powodów politycznych, 
tortury czy masowe egzekucje. Bez mo liwo ci spo ecznej krytyki w adz oraz eg-
zekwowania odpowiedzialno ci rz du i policji brakuje skutecznej kontroli nad-
u y . Problem polega na tym, e niewielkie ilo ci autorytaryzmu szybko zmienia-
j  si  w powa ne naruszenia � np. ograniczeniom politycznym cz sto towarzysz  
naruszenia cielesnej integralno ci. Z tego powodu prawo materialne oraz zarz dze-
nia, które czasowo ograniczaj  prawa obywateli w imi  narodowego bezpiecze -
stwa i porz dku publicznego, mog  by  niebezpieczne, gdy  rodzi si  du e praw-
dopodobie stwo ich instytucjonalizacji. W Indonezji, po puczu gestapu w 1965 r., 
utworzono Operacyjne Dowództwo dla Przywrócenia Porz dku i Bezpiecze stwa, 
przemianowane pó niej na Organ Koordynacyjny dla Utrzymania Stabilno ci Na-
rodowej, które przetrwa o przez wi ksz  cze  rz dów junty gen. Suharto.

Kolejnym b dem w rozumowaniu jest, zdaniem Jonesa, pomini cie innych 
poza autorytaryzmem czynników, które mog y przyczyni  si  do ekonomicznych 
osi gni . Je eli to dyktatorzy czyni  pa stwa bogatymi, to Afryka by aby ekono-
micznym kolosem � zauwa a cynicznie �The Economist�. Równie dobrze wcze-
niejsza demokratyzacja mog aby doprowadzi  nie tylko do wi kszych osi gni  

ekonomicznych (Tajwan, Singapur, Korea Po udniowa, Indonezja), lecz tak e za-
pewni  poszanowanie praw obywatelskich i politycznych, jak równie  praw eko-
nomicznych i spo ecznych. 

Wielu ameryka skich polityków twierdzi, e nieskr powany wzrost ekono-
miczny implikuje poszanowanie praw cz owieka, do którego poprzez domaganie 
si  demokratyzacji d y  b dzie rosn ca grupa klasy redniej. Wed ug klasycz-
nej teorii �modernizacji� z ko ca lat 50. wzrost gospodarczy implikuje demokra-
cj  poprzez uruchomienie bezpo redniej zale no ci: urbanizacja => zmniejszenie 
analfabetyzmu => wzrost swobody wypowiedzi mediów => partycypacja spo e-
cze stwa w procesach politycznych. O ile w przypadku Tajlandii, Tajwanu i Ko-
rei Po udniowej teoria ta si  sprawdzi a, to jednak powa nym wyzwaniem sta a si  
dla niej konkurencyjna teoria deterministów kulturowych, marksistów, oraz teoria 
Lee Kuan Yew i in. singapurskich osobisto ci � Azjaci dbaj  o efektywno  a nie 
o demokracj ; porz dek i rozwój s  wa niejsze od wolno ci (podobny problem 
z uproszczon  korelacj  w przypadku Indonezji, Malezji oraz Chin)62.

Mahathir bin Mohamad dowodz c odmienno ci pomi dzy zachodnim a azja-
tyckim (szczególnie dalekowschodnim) systemem warto ci powo uje si  na ba-

61 Bilahari Kausikan, Asia`s Different Standard, �Foreign Policy�, Fall 1993, s. 38.
62 Sidney Jones, Asian Human Rights, Economic Growth and United States Policy, op.cit.



dania Davida Hitchcocka, który przeprowadzi  w ród Amerykanów oraz miesz-
ka ców Azji Wschodniej jednakow  ankiet . Badacz ten poprosi  o wskazanie 
sze ciu kluczowych �warto ci spo ecznych� oraz �osobistych�. Wyniki przedsta-
wione w pracy Hitchcocka pt. �Warto ci azjatyckie a Stany Zjednoczone; Jaki jest 
zakres koniktu?� wykaza y, i  najbardziej cenionymi �warto ciami spo ecznymi� 
w Azji Wschodniej s  (w tej kolejno ci): porz dek spo eczny i dobra organizacja, 
harmonia w spo ecze stwie, zapewnienie odpowiedzialno ci funkcjonariuszy pu-
blicznych, swoboda samowyra ania si  oraz poszanowanie w adzy. W przypad-
ku warto ci ameryka skich na trzech pierwszych miejscach znalaz y si : wolno  
wypowiedzi, prawa jednostki oraz wolno ci osobiste63.

Tu Wenming przedstawia wizj  zast pienia starcia cywilizacji ich dialogiem, 
a w konsekwencji wypracowania nowej etyki dla spo eczno ci globalnej. Etyka ta 
ma stanowi  ponadnarodow  syntez  najcenniejszych warto ci zachodniego dzie-
dzictwa renesansu i o wiecenia oraz propozycji konfucja skiej, które postrzega, 
jako �wzajemnie uzupe niaj ce si �. Autor podkre la, e �konfucja ski humanizm 
mo e stanowi  bogate ród o zasobów do rozwijania przez nas etyki ceni cej kul-
turow  ró norodno , respektuj c  ró nice i zach caj c  do pluralizm duchowych 
orientacji�. Zgodnie z powy sz  teori  �konfucja ski idea  jednostki (autentyczna 
osobowo , godno , m dro ) mo e by  pe niej realizowany w spo ecze stwie 
liberalnej demokracji ni  w tradycyjnej dyktaturze imperialnej czy wspó czesnym 
re imie autokratycznym�, za  �konfucja ska tradycja jest w stanie dostarczy  nam 
duchowych zasobów potrzebnych do rozwini cia nowej wizji spo ecze stwa, czer-
pi c je z samego j dra o wieceniowych koncepcji. Konieczno  wzniesienia si  
ponad o wieceniow  mentalno  jednak bez niszczenia lub porzucania jej oddania 
dla racjonalno ci, wolno ci, równo ci, praw ludzkich oraz niezale nego s dow-
nictwa, wymaga wnikliwego rozwa enia, jakiego rodzaju globalna etyka jest nie-
zb dna dla przetrwania i rozwoju ludzko ci�64.

Zdaniem Jana Rowi skiego propozycje i przemy lenia Tu Wenminga nabie-
raj  (zarówno w wymiarze wiatowym, jak i regionalnym) nowego, jak e aktu-
alnego znaczenia �jako pal ca potrzeba zape nienia pró ni, która powstaje w wa-
runkach tak g bokiego kryzysu ideologii, g oszonych warto ci i pustki moralnej, 
b d cej spo ecznym i moralnym kosztem transformacji w ChRL�. Teoria profeso-

63 Mahathir bin Mohamad, Rozwa ania o warto ciach azjatyckich, �Azja-Pacyk� 1999, t. 2, 
s. 161�162.

64 Tu Wenming, Rodzina, naród i wiat�,.s. 96�105.



ra Tu mo e � przekonuje dalej J. Rowi ski � �stanowi  alternatyw  dla wyra nie 
utylitarnych, podporz dkowanych potrzebom politycznym prób tworzenia specy-
cznej, azjatyckiej lub chi skiej to samo ci moralnej jako przeciwwagi dla war-
to ci Zachodu i kwestionowania uniwersalnych warto ci maj cych bezpo rednie 
odniesienie do praw cz owieka�65.

65 Jan Rowi ski, Recenzja artyku u Tu Wenming, Rodzina, naród i wiat�.w: �Azja-Pacyk� 
2001, t. 4, s. 255. 



Krzysztof Gawlikowski, Henryk Suchar

Rozmowa z prof. Hamidem Bashiryeh�em, wicedyrektorem Mi dzynarodowego 
Centrum Dialogu mi dzy Cywilizacjami w Teheranie

Mi dzynarodowe Centrum Dialogu mi dzy Cywilizacjami w Teheranie zosta-
o utworzone z inicjatywy prezydenta Mohammada Chatamiego w lutym 1999 r. 

Wi za o si  to z og oszeniem � na wniosek tego prezydenta � we wrze niu 1998 r. 
przez Zgromadzenie Ogólne ONZ roku 2001 Rokiem Dialogu Mi dzy Cywiliza-
cjami. Przy okazji �milenijnego spotkania przywódców� w siedzibie ONZ w No-
wym Jorku we wrze niu 2000 r. Sekretarz Generalny tej organizacji, przy udziale 
UNESCO, zorganizowa  Debat  Okr g ego Sto u po wi con  takiemu dialogowi 
z udzia em wielu przywódców, dzia aczy politycznych i uczonych. Jej materia y 
zosta y opublikowane pó niej w tomie: �Dialogue among Civilizations: The 
Round Table on the Eve of the United Nations Millennium Summit�, UNESCO, 
Paris 2001. UNESCO og osi a pierwsz  dekad  nowego wieku � Dekad  Dia-
logu Mi dzy Cywilizacjami. By a to swoista odpowied  ONZ na bulwersuj ce 
spo eczno  mi dzynarodow  koncepcje �zderzenia cywilizacji�. Prawdopodob-
nie nie bez znaczenia by y te  ostre krytyki samego Iranu i wielu innych pa stw 
Azji przez USA i Uni  Europejsk  za amanie norm demokracji i praw cz owie-
ka, co Azjaci cz sto traktowali jako przejawy narzucania im zachodnich inter-
pretacji i norm tych wznios ych zasad, na ogó  nie kwestionowanych. Tragiczne 
wydarzenia z 11 wrze nia 2001 r. i militarne interwencje USA wraz z sojuszni-
kami na Bliskim Wschodzie czasowo sparali owa y inicjatywy po wi cone dia-
logowi mi dzykulturowemu, lecz zarazem potwierdzi y bole nie jego potrzeb . 
Utworzenie tego Centrum wi za o si  zatem z niew tpliwym sukcesem tej inicja-
tywy ira skiej. Jego twórc  i organizatorem by  Ajatollach Mohad erani, doradca 
prezydenta i ex-minister Kultury oraz Kierownictwa Islamu, mianowany na to sta-


