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Samenvatting



Dit artikel richt zich op de achtergron�den van de positie van de vrouw in de Chinese samenleving. Veel aandacht wordt gege�ven aan de man-vrouwrelatie zoals deze getekend wordt in de Chinese klassieken. Ik concludeer dat de confuci�aanse traditie dJ bepalende factor is voor de positie van de vrouw. Twee elemen�ten zijn van belang. In de eerste plaats is de man-vrouwrela�tie binnen de chinese samenleving relatief onbelang�rijk. In de tweede plaats is de man-vrouwrelatie sterk hiNrar�chisch. Gelijkheid van man en vrouw in huwelijk, gezin, kerk en samen�leving betekent een breuk met de confuciaan�se tradi�tie, die nog steeds springlevend is. 





Summary



This article focusses to the position of women in the chinese society. Especially, attention is given to the husband-wife relation as described in the chinese classics. I do conclude that the confucian tradition is the main determining factor for the position of women. Two aspects are important. In the first place, the husband-wife relation is in the chinese society rela�tively unimportant. In the second place, the husband-wife relation is strongly hierarchical. An equal position of men and women in marriage, family, religion and society means an break with the confucian tradition. This traditon still domi�nates. 





1. Inleiding



De film Raise the Red Lantern heeft diepe indruk op mij ge�maakt.� De film verhaalt het eerste huwelijks�jaar van de vierde vrouw van een Chinese aristocraat in het begin van de twintigste eeuw. De film laat zien dat het leven van een Chinese vrouw plaatsvindt binnen nauwe grenzen. Zij is onder�wor�pen aan een groot aantal cultureel bepaalde regels en gewoonten. Zij is absolute gehoorzaamheid verschuldigd aan haar echtge�noot. In de grotere gemeen�schap van de familie is zij een�zaam. De banden met haar eigen familie zijn vrijwel verbroken. In de familie van haar echtgenoot moet zij haar eigen plaats bevech�ten. Daar komt bij dat van een intime relatie tussen man en vrouw geen sprake is. Kortom, deze film schetst een weinig posi�tief beeld van de positie van de vrouw in de Chinese cultuur. 

	Een vergelijkbaar beeld vinden we in het boek The Kitchen God's Wife van Amy Tan. Dit boek laat zien dat in het huwe�lijk de vrouw volledig overgele�verd is aan de grillen van haar man. Zelfs als hij de normen van de gemeen�schap op grove wijze schendt, dan wordt zijn gedrag door de omgeving toch geaccep�teerd.

	In september 1995 werd in Peking de vierde Wereldvrouwen�con�ferentie gehouden. Rond deze conferentie gaven de media (televi�sie, weekbladen, kranten) uitgebreid aandacht aan de positie van het meisje en de vrouw in China. Het beeld dat in de verschil�lende documen�taires en reporta�ges werd geschetst komt in hoge mate overeen met het beeld dat uit Raise the Red Lantern en The Kitchen God's Wife naar voren komt. De Chinese cultuur is een sterk patriar�chaal. De vrouw neemt een infe�rieure positie in. Zij heeft weinig rechten. Haar maatschappe�lijke positie is ronduit slecht. 

	Volgens de Free China Review, een in Taiwan verschijnend maandblad, is de onderge�schikte positie van de vrouw diep veran�kerd in de Chinese cul�tuur, met name in de confuciaanse tradi�tie. Dit betekent dat elk plei�dooi voor een fundamente�le ge�lijk�heid tussen beide seksen een volledige breuk met deze tradi�tie impliceert. Volgens de Free China Review is dit bijkans onmoge�lijk.

     Het doel van dit artikel is om meer inzicht te krijgen in de achtergrond van de positie van de vrouw in de Chinese cultuur. Daarbij komen de volgende vragen aan de orde. Wat is de aard van de man-vrouw verhouding in de Chinese cultuur? In hoeverre kan de positie van de vrouw ver�klaard worden vanuit de confuci�aanse traditie? Welke rol spelen andere tradities zoals het boeddhisme en het taoVsme?

	Dit artikel heeft de volgende opbouw. In par. 2 worden enkele aspecten van de positie van de vrouw in de Chinese cultuur besproken. In par. 3 geef ik een schets van de reli�gieuze wortels van het Chinese denken. In par. 4 ga ik nader in op het mensbeeld in het confucianisme en de fundering daarvan in de kosmologie. In par. 5 geef ik een beschrijv�ing van de positie van de vrouw aan de hand van geschriften van Confucius, Mencius en Hshn-tzu, de grondleg�gers van de con�fuciaanse traditie.  In par. 6 worden deze gegevens geNvalu�eerd. In par. 7 vindt een slotdiskussie plaats.  





2. Enkele aspecten van de positie van de vrouw in de Chinese    cultuur



Het is vrijwel onmogelijk een kort overzicht te geven van de positie van de vrouw in de Chinese cultuur. In de eerste plaats kunnen we niet over 'de' vrouw spreken. Er is een groot verschil tussen een slavin, een boerenvrouw, een vrouw uit de aristocratie en een keizerin. Ook kunnen we niet spreken over 'de' Chinese cultuur. China bestaat uit verschillende volken. Elk volk heeft zijn eigen cultuur en historie. En tenslotte, China heeft een turbulente geschiedenis achter de rug. Daarin hebben zich sterke veranderingen voorgedaan in de positie van de vrouw. Echter, ondanks sociale, historische en geografische verschillen, is er JJn constante factor aan te wijzen: de confuciaanse tradi�tie. Deze traditie heeft de structuur van de Chinese samenleving in hoge mate beVnvloed. Dit is van beslis�sende betekenis voor de positie van de vrouw. Enkele aspec�ten uit deze cultuur wil ik naar voren halen. 

	In de traditioneel-Chinese cultuur worden mannelijke nakome�lingen hoog gewaardeerd. EJn van de belangrijkste rede�nen is dat zonen de lijn van de geslachten voortzetten. Zij moeten de rituelen van de voorouder�vere�ring uitvoeren, zodat de gestorven ouders een goede positie in het hiernamaals kunnen verwerven. Verder moeten de mannelijke nakomelingen de ouders verzorgen als zij op hoge leeftijd zijn gekomen. Ten�slotte erven zij het familiebezit. De positie van een vrouwe�lijke nakome�ling is anders. Van jongs af aan wordt een meisje ingeprent dat haar leven van minder waarde is omdat zij bij het huwelijk de familie verlaat. Elke investe�ring die in haar gedaan wordt, is uitein�delijk weggegooid geld. Zij wordt wel een she-pen huo ge�noemd, handelswaar waarop men geld ver�liest! 

	Opvoeding tot gehoorzaamheid is een belangrijk aspect in het leven van de vrouw. Voor haar gelden de zogenaamde 'drie gehoor�zaam�heden'. Als kind moet zij haar ouders gehoorzamen, als getrouwde vrouw moet zij haar man gehoorzamen en als weduwe moet zij haar zoon gehoorzamen.   

	De positie van de vrouw komt duidelijk tot uiting als zij gaat trouwen. Het huwelijk is een zaak van de familie. Via bemiddeling van een 'koppelaarster' komen de beide families tot overeenstemming over de voorwaarden waaronder het huwelijk kan plaatsvinden. Op de dag van de huwelijkssluiting verlaat de bruid haar ouderlijk huis om met haar man in het huis van haar schoon�ouders te gaan wonen. De aard van het huwelijk komt duidelijk naar voren in de rituelen die plaatsvinden.� Voor�dat de bruid haar ouderlijk huis verlaat, breekt de bruidegom een ei. Dit symboli�seert dat de vrouw de band met haar familie verbreekt. Ook wordt er water rond de draagstoel gegoten. Netzo als dat water nooit meer in de kan terug kan keren, zal de bruid nooit in haar ouderlijk huis terugkeren. Aangekomen in het huis van haar man, gaan het bruidspaar naar het familie altaar en worden de voorou�ders en de goden van de man begroet. Dit ritueel bevestigt dat haar plaats vanaf nu in het huis van haar man is. 

	Aangekomen in het schoonouderlijk huis begint de strijd om de macht tussen schoondochter en schoonmoeder. Een moeilij�ke en eenzame tijd voor de jonge vrouw. Ook begint de periode van het wachten. Het is haar taak en verantwoor�delijkheid om manne�lijke nakomelingen voort te brengen. Als zij een zoon baart, is haar positie stevig verankerd. Als zij daaren�tegen dochters krijgt of kinderloos blijft, dan zal haar leven getekend blijven door een onzekerheid. 

	Over de positie van de vrouw in de moderne Chinese cul�tuur een enkele opmerking. Allereerst Taiwan. In de meer landelijke gebieden is de bovenstaande beschrijving nog steeds van toepas�sing. In de verstede�lijkte gebieden is de maat�schap�pij sterk verwesterd. Maar ook daar wordt de positie van de vrouw uiteinde�lijk nog bepaald door de confuci�aanse waarden.� Nu de situatie in China. De maoVs�tische revolutie heeft de cultuur in hoge mate veran�derd. De positie van de vrouw is - naar westerse maatstaven gemeten -  sterk verbeterd. Desal�niette�min is de cultuur van het moderne China nog steeds Chinees, dwz nog sterk verbonden met de confuci�aanse traditie en daarmee in hoge mate mascu�lien.�





3. Achtergronden: de religieuze wortels van de Chinese cul�tuur�



Van oorsprong is de Chinese religie een natuurgodsdienst. Aan de natuur werden mystieke krachten toegeke�nd, die hun invloed uitoefenen op de mens en zijn leefom�geving. Dit leidde tot een religie waarin de verering van goden en geesten een belangrij�ke plaats inneemt. De wereld van de goden bestaat uit allerlei natuur�goden. De wereld van de geesten wordt bevolkt door gewone geesten en geesten van overleden mensen. Zowel de goden als de geesten kunnen het leven van de mens sterk beVnvloe�den. Zij kunnen voorspoed brengen, maar ook tegenspoed veroor�zaken. Daarom was een goede relatie van de mens en de goden- en geesten�wereld van groot belang. Deze relatie werd onderhouden door middel van allerlei rituelen en offers. Deze natuurreli�gie mag gezien worden als voorloper en voedingsbo�dem voor het taoVsme en het confucia�nisme, die beiden ongeveer 600 v. Chr. zijn ontstaan. 

	In de geschiedenis van China heeft het confucianisme het maatschappelijke leven en het politieke denken sterk gedomi�neerd. Daarom wil ik hiermee beginnen. Confucius (551-479 v.Chr.) leefde in een periode van grote sociale en politieke instabili�teit. De macht van de heersende dynastie was langzaam maar zeker aan het afnemen. Oorlogen braken uit tussen de verschillende staten. Eigenbelang prevaleerde boven landsbe�lang. Ook heerste er geen orde en recht. Door zijn onderwijs wilde Confucius de maatschap�pelijke orde herstellen. Hij streefde naar rechtvaardige en harmonieuze verhoudingen. Volgens Confucius is een goed geor�dende maatschappij gebaseerd op het individu. Elk individu dient zijn eigen sociale positie in te nemen, de daaraan verbonden maat�schappelijke plichten uit te voeren, de hiNrar�chische relaties te respecteren en de morele normen te gehoor�zamen. Confucius' opvattingen hebben een sterk ethische inslag, leggen grote nadruk op sociale verantwoordelijkheden en geven een construc�tieve, rationele aanpak van maatschappelijke problemen. Zijn filosofie kan het beste gekarakteriseerd worden als een ethische filosofie. Dat wil niet zeggen dat religieuze aspecten geen rol spelen. Confu�cius sloot zich nadrukkelijk aan bij de traditionele riten en ceremoniNn, zoals de verering van hemel- en aardego�den en de verering van voorouders. Hij riep zijn volgelingen op om daarin trouw te zijn. Tijdens de Han-dynastie (206 v. Chr.-221 n. Chr.) werd het con�fucianisme, maar dan gezien als combinatie van de ethische leer van Confucius en de tradi�tionele riten en ceremoniNn, als officiNle staatsreligie geproclameerd.

	Het taoVsme heeft, in tegenstelling tot het confucianis�me,  nauwelijks enige politieke betekenis gehad. Als religie daaren�tegen heeft het een vaste plaats onder het volk gehad. Het taoVsme heeft twee bronnen. Aan de ene kant de natuurre�li�gie met zijn riten en magiNn en aan de andere kant de filo�so�fische literatuur uit de periode 600-200 v.Chr. Het is moei�lijk om een goede beschrijving te geven van het taoVsme. Immers, Tao valt niet in woorden uit te drukken. Tao is de 'onuitsprekelijke', de 'onnoembare'. De Tao Te Ching schrijft: 'De Tao die kan worden uitgedrukt in woorden, is niet de eeuwige Tao, de Naam die kan worden vastgelegd, is niet de onverander�lijke Naam.' Tao is in alles aanwezig. Tao is veran�dering. En, temidden van alle veran�derin�gen is Tao ook de permanente. Tao is de fundamen�tele orde die de kosmos be�heerst. Aan deze orde moet de mens zich onderwer�pen. De ver�schillen tussen het taoVsme en het con�fucianisme zijn groot. Het taoVsme legt, in tegenstelling tot het confucianisme, weinig nadruk op maatschap�pelijke structuren, ethische normen en de ontwik�keling van de beschav�ing. 

	Over het boeddhisme slechts een enkel woord. Het boed�dhisme bereikte China ongeveer de eerste eeuw na Christus. Volgens het boedhisme wordt het menselijk leven gekarakteri�seerd door lijden. Dit lijden vindt zijn oorzaak in de mens zelf, in zijn begeerten, in zijn wereldse verlan�gens en in zijn gehechtheid aan de werke�lijk�heid. Door zich hiervan los te maken, kan de mens zichzelf verlos�sen. Door het juiste pad te volgen, bereikt hij de toestand van de Verlichting, het Nirvana. Volgens het mahayana boed�dhisme, dat in China het meeste voorkomt, is het Nirvana voor iedereen bereikbaar. Het boeddhisme heeft zich sterk aan de chinese cultuur aangepast, daarom heeft het zich als (enige) vreemde traditie een blij�vende plaats in China kunnen verwerven. 





4. Mensbeeld in het confucianisme�



Voor een goed begrip van de positie van de vrouw in de Chinese cultuur is het van belang om nader in te gaan op het mensbeeld in het con�fucianisme. Al�lereerst laat ik zien dat maatschappe�lijke ongelijkheid, bijvoorbeeld in de man-vrouwre�latie, inherent is aan het confuci�aanse denken. In de tweede plaats wil ik duidelijk maken dat het confuci�aanse mensbeeld gefun�deerd is in de kosmolo�gie. Tenslotte wil ik aantonen dat het confuciaanse denken wel een bepaald idee van natuurlijke gelijkheid van mensen bevat. 

	1. Maatschappelijke ongelijkheid. Volgens het confucia�nisme staan alle dingen in de natuur, inclusief de mens, in een zekere relatie tot elkaar. Ook zijn er natuurlijke regels die de acties van deze dingen bepalen. Met betrekking tot de maatschappelijke orde moeten er drie elementen naar voren gehaald worden. In de eerste plaats zijn er verschil�lende maatschappelijke posities, zoals die van koning, minister, onderdaan enz. Voor elke positie wordt een beschrijving van de taken en plichten gegeven. De meest bekende indeling van posities is de paarsgewijze: koning-onder�daan, vader-zoon, man-vrouw, oudere broer-jongere broer en vriend-vriend. Andere posities kunnen van deze vijf afgeleid worden. Zo is de rela�tie moeder-dochter een afgeleide van de vader-zoonrelatie. In de tweede plaats is er een hiNrarchische orde tussen de ver�schillende posities. Zo is de positie 'koning' hoog en de positie 'onder�daan' laag. De koning is superior en de onder�daan is inferior.� Hetzelfde geldt voor de andere paren van posities. In de derde plaats zijn er gedragsre�gels die de relatie tussen de verschil�lende posities bepalen. Deze set gedragsregels wordt de Li genoemd. De Li brengt orde in het leven van het individu en brengt orde in de maatschappij. De Li heeft een sterk ethische inslag. 

	2. Fundering in de kosmologie. Welke rechtvaardiging wordt er gegeven van deze sociale orde? In het confuci�aanse denken vindt de sociale orde zijn oorsprong in de orde van de natuur. Met name wordt er gewezen op de theorie van de twee fundamen�tele krachten en de theorie van de vijf elementen. Beide theo�rieNn zijn van veel oudere datum dan het confucia�nisme. De twee funda�mentele krachten zijn Yin en Yang. De letterlijke betekenis van Yin gaat terug op de schaduw�zijde van een berg of vallei, en die van Yang op de zonzijde. In meer uitgebreide zin worden Yin en Yang geassocieerd met donker en licht, koud en warm, zacht en hard, passief en actief, manne�lijk en vrouwelijk, en onderdanig en overheer�send. In de oor�spronkelijke betekenis wordt nadruk gelegd op de wissel�werking en de voortdurende afhankelijkheid van beide krachten. Yin en Yang vormen een absolute eenheid. Yin en Yang zijn in volledige harmonie met elkaar en wisselen elkaar af. In het confucianisme, daarentegen, krijgen deze begrippen een andere betekenis. Ze vormen de basis voor kwalita�tieve ver�schil�len, voor ethische normen en voor hiNrarchische relaties. Immers, Yang kan verbonden worden met 'hoog' en Yin met 'laag'. Zo wordt de hemel beschreven als Yang en de aarde als Yin. De koning wordt geassocieerd met Yang en de onderdaan met Yin. Evenzo de man met Yang en de vrouw met Yin. Op deze manier vormen in het confucia�nisme Yin en Yang de natuurlijke basis voor de (hiNrar�chische) sociale orde. Een tweede belang�rijke theorie die ten grondslag ligt aan de sociale orde is de - door Yin en Yang voortgebrachte - theorie van de vijf ele�menten: water, vuur, metaal, hout en aarde. Allerlei symboli�sche correlaties met het dagelijkse leven en de sociale orde worden gelegd. Zo wordt er gesproken over de vijf kleuren, de vijf planeten, de vijf staten, de vijf ministe�ries, de vijf manieren van regeren en de vijf offers. Denk ook aan de eerder genoemde vijf paren van posities. Ook de eerder genoemde Li vindt zijn oorsprong in de natuur�lijke orde. 

	We komen terug op de vraag: Wanneer is de maatschappij stabiel en geordend? Het antwoord begint nu wat duidelijker te worden. Zorg dat de maatschappij op dezelfde manier georgani�seerd wordt als de natuur. EJn en dezelfde orde, in de hemel, op de aarde en in de maatschappij. Laat iedereen de taken en de plich�ten doen die bij zijn eigen positie behoren. Laat iedereen de hiNrarchische relaties respecteren en leven vol�gens de Li. Het leven volgens de natuurlijke orde, zo geloven de confucianis�ten, geeft harmonie, vrede en voorspoed. Het over�treden van de natuur�lijke orde geeft disharmonie, oorlog en tegenspoed.

	3. Natuurlijke gelijkheid. EJn vraag is nog niet beant�woord. Hoe kan de mens de sociale orde uit de natuur 'lezen'? Welk orgaan gebruikt hij daarvoor? En, wie kan dat? Volgens het confucianisme heeft elke mens een 'oordelend verstand'. Met behulp van het oordelend verstand kunnen de verschillende hiNrar�chische posities en de ethische gedragsregels uit de natuur 'gelezen' worden. Het oordelend verstand is een capaci�teit of eigenschap die iedere mens bezit. Klasse, afkomst en sekse spelen geen rol. Daarin zijn alle mensen gelijk. Dat is ook het belang�rijk�ste. Voor het maatschappelijk functione�ren zijn andere eigen�schappen zoals intelligentie of praktische vaardigheden minder belangrijk. Het gelijk-zijn betekent niet dat iedereen zijn oordelend verstand daadwerkelijk gebruikt. Door allerlei externe oorzaken kan dit aangeboren vermogen tot oordelen verzwakt worden en leiden tot onjuist gedrag. Oefe�ning en onderwijs is nodig om deze vermogens te activeren en te gebrui�ken. 





5. De positie van de vrouw in het vroege confucianisme



In mijn onderzoek heb ik mij voornamelijk beperkt tot de werken van Confucius, Mencius en Hshn-tzu.� De Analects wor�den be�schouwd als het meest authentieke werk van Confucius. Over de Doctrine of the Mean en de Great Learning is minder over�een�stemming. Algemeen wordt aangenomen dat deze werken geba�seerd zijn op het onderwijs van Confucius zelf of op het onderwijs van zijn leerlingen. Waarschijnlijk verwoordt de Doctrine of the Mean de interpretatie van de leer van Confuci�us van de school van Mencius en verwoordt de Great Learning de interpretatie van de school van Hshn-tzu.� De Works of Menci�us zijn waar�schijnlijk gecom�pileerd door Mencius samen zijn leerlingen. Hetzelfde geldt voor de Works of Hshn-tzu.

	Met meest opvallende in de geschriften van Confucius, Mencius en Hshn-tzu is de afwezigheid van de vrouw. Gezien het geheel van de politieke situatie is het begrijpelijk dat de confucianisten veel aandacht gaven aan de juiste regering van het land. Toch is deze afwezigheid opmerke�lijk. Immers, in de Great Learning wordt uitgebreid beschreven dat de regering van het land afhangt van - of scherper gefor�muleerd: is geworteld in - de bestiering van de familie.� De bijdrage van de vrouw hierin wordt - zij het niet erg expliciet - wel erkend.�



Confucius. In de Chinese klassieken wordt vaak verwezen naar de 'vijf relaties' die de basis vormen van de maatschappij. Door Confucius wordt alleen in de Doctrine of the Mean de man-vrouwrelatie expliciet ge�noemd. Zo lezen we in DoM XX,8: 'The duties of the universal obligation are five, and the virtues wherewith they are practised are three. The duties are those between sovereign and minister, between father and son, be�tween husband and wife, between elder brother and younger, and those belonging to the inter�course of friends. Those are the five duties of universal obligation.' Op allerlei andere plaatsen waar verwezen wordt naar de vijf relaties, wordt de man-vrouwrelatie niet expli�ciet genoemd, terwijl andere rela�ties wel besproken worden.� In andere verbanden, waarin men�se�lijke verhoudingen aan de orde komen, wordt er niets over de vrouw gezegd.� Alleen in DoM XV wordt een gelukkige relatie tussen de echtgenoot en zijn vrouw en kinderen genoemd als een zegen op een goede bestie�ring van de familie. 

	Een enkele keer wordt de vrouw in andere verbanden ge�noemd. Zo wordt in Ana VIII, 20, 3 verhaald dat koning Wu (Chou-dynas�tie) tien capabele ministers had, waaronder een vrouw. Ana XVI, 14 beschrijft dat een bepaalde prins zijn vrouw 'zijns gelijke' noemde. In Comm. G.L. IX, 6 wordt de vrouw van koning Wan (Chou- dynastie) geNerd omdat zij haar huishouden goed bestierde. In Ana XVII, 25 klaagt Confucius dat het moeilijk is om met dienstbodes en concubines om te gaan. Hij schrijft: 'If you are familiar with them, they lose their humility. If you maintain a reserve towards them, they are discontented.' Verder zijn er nog enkele teksten waarin gesproken wordt over de vrouw of de moeder, zonder dat dit veel licht werpt op haar positie.� Interessant is de verwij�zing in Ana XVIII, 4 naar vrouwelijke musikanten. Het schijnt dat Confucius uit de staat Lu werd verdreven door tachtig schone vrouwen. Het verhaal gaat als volgt.� In deze staat was ten gevolge van het onderwijs van Confucius de welvaart sterk toege�nomen. Naburige staten ervoeren dit als bedreigend. Zij vatten daarom het plan op om de vorst en de wijsgeer zoveel mogelijk van elkaar los te maken. Als lokaas werden tachtig mooie meisjes en honderd en twintig mooie paarden gebruikt. De meisjes werden ontvangen en de wijsgeer werd vergeten. Na enige tijd verliet Confucius verbitterd het land. 

	Tenslotte moet nog aan een andere bron aandacht worden gegeven. In het boek The family conversations of Confucius, dat waarschijn�lijk geschreven is in de Han-periode, wordt aan Confu�cius de volgende uitspraken over de vrouw toegeschreven: 'Loyalty and good faith became the characteristics of the men, and the chastity and docility those of the women.' En, 'Man is the representative of Heaven, and is supreme over all things. Women yields obedience to the instructions of man, and helps to carry out his principles. On this account she can determine nothing of herself, and is subject to the rule of the three obediences. When young, she must obey her father and elder brother; when married, she must obey her husband; when her husband is dead, she must obey her son (...) Woman's business is simply the preparation and supplying of drink and food. Beyond the threshold of her apart�ments she should not be known for evil or for good (...). All these regulations were adopted by the sages in harmony with the natures of man and woman, and to give importance to the ordinance of marriage.'� Deze cita�ten passen goed in het denken van Con�fu�cius. In het geval dat deze uitspra�ken ten onrechte aan Confu�cius worden toege�schre�ven, dan geven zij in ieder geval een goede illustratie hoe ten tijde van de Han-dynastie over de vrouw werd gedacht. 



Mencius. Het beeld dat de geschriften van Mencius over de vrouw geven wijkt weinig af van dat van Confucius. Op slechts JJn plaats wordt als onderdeel van de vijf relaties ook de man-vrouwrelatie expliciet genoemd. In Mencius III, 1, 4, 8 wordt gespro�ken over een minister van onderwijs die de volgen�de op�dracht heeft: 'To teach the relations of humanity: - how, between father and son, there should be affection; between sovereign and minis�ter, righteousness; between husband and wife, attention to there separate functions; between old and young a proper order; and between friends, fidelity.' Man en vrouw: ieder zijn/haar eigen taak. In een andere tekste wordt de nadruk gelegd op de onderlinge verhouding. In Mencius III, 2, 2, 2 lezen we de vermaning van een moeder aan haar dochter die gaat trouwen: '"You are going to your home. You must be respect�ful; you must be careful. Do not disobey your husband". Thus, to look upon compliance as their correct course is the rule for women.' Volgens de Lieh Nh Chuan wijst de moeder van Mencius in een discussie met haar zoon op de 'drie gehoor�zaamhe�den' van de vrouw.� Voor het realiseren van deze ge�hoor�zaamheid is het voorbeeldgedrag van de man (het 'wande�len in de Weg') essen�tieel.� In Mencius V, 1, 2, 1 wordt de man-vrouwrelatie de belangrijkste genoemd. In deze uitspraak wordt met name ge�doeld op het belang van de huwelijksrelatie voor het verkrij�gen van nageslacht.� In andere teksten wordt ex�pli�ciet ge�steld dat de ouder-kindrelatie niet ten koste mag gaan van de man-vrouwrela�tie.� Ook bij Mencius worden op verschil�lende plaatsen mense�lij�ke relaties besproken, waarbij de man-vrouw�relatie niet expli�ciet aan de orde komt.�

	Mencius stelt in zijn geschriften het onrecht, dat in zijn dagen hoogtij vierde, scherp aan de kaak. Fel veroordeelt hij het gedrag van vorsten die hun eigen belang boven dat van het volk stelden. Op meerdere plaatsen wijst hij op de gevol�gen van een slechte landsregering voor vrouwen en kinderen.� Ook wijst hij op de zorg die rechtvaardige koningen, met name Koning Wan, hadden voor vrouwen.� Enkele testen spreken over de vrouw zon�der dat dit enig licht werpt op haar positie.�

 

Hshn-tzu. Over Hshn-tzu zal ik kort zijn. In vergelijking met Confucius en Mencius draagt hij geen nieuwe gezichtspunten aan. Hshn-tzu noemt de man-vrouwrelatie als onderdeel van de vijf relaties.� In de karakterisering van deze relatie legt hij de nadruk op de onderscheiden posities en daarmee op de onderschei�den funkties.� Zo schrijft hij dat een vader wel een kind kan verwekken, maar het niet kan voeden; een moeder kan een kind wel voeden, maar het niet onderwijzen.� Ook bij Hshn-tzu valt het op dat de relaties vorst-onderdaan en de vader-zoon vaak genoemd worden, maar dat de man-vrouwrelatie ont�breekt.� Op verschil�lende plaatsen spreekt Hshn-tzu posi�tief over vorsten die als een 'vader en moeder' voor het volk zorgen.� Negatief spreekt hij over vorsten die de slechte raad (slecht, dwz niet volgens de Li) van hun vrouw volgen.�





6. Evaluatie



Voor een betere beoordeling van de plaats van de vrouw in het vroege confucianisme is het van belang om nader in te gaan op de aard en het karakter van de vijf relaties. 



a. ordening

De vijf relaties zijn niet allemaal hetzelfde. Er is een zekere (hiNrarchische) ordening. De relatie tussen vader en zoon, of meer algemeen geformuleerd, de relatie tussen ouders en kinderen, staat centraal. Deze relatie is een 'primordial tie, absolutely binding and inescapably given', aldus Tu Wei-Ming.� Onze licha�men vormen een geheiligd geschenk van onze ouders. Daarom heeft de ouder-kindrelatie een diep religieuze betekenis. Het primaat van de ouder-kindrelatie blijkt uit veel teksten. In Ana I, 2, 2 schrijft Confucius dat kinderlij�ke piNteit (filial piety) en onderwer�ping aan de ouders de basis vormen van alle deugden. Mencius schrijft dat iemand op veel manieren dienstbaar kan zijn, maar de dienst aan de ouders (vader en moeder) is het belangrijk�ste. Deze dienst is de bron van alle dienst�baarheid (Mencius IV, 1, 19, 2). In een andere tekst schrijft Mencius dat de genegen�heid van een kind tijdens het opgroeien zich eerst richt op de ouders, vervol�gens op mooie jonge meisjes, daarna op vrouw en kinderen en tenslotte op de vorst die hij dient. Maar, schrijft hij mora�liserend, een echte zoon richt gedurende heel zijn leven zijn genegen�heid alleen op zijn ouders (Mencius V, 1, 1, 5). Illu�stra�tief voor de mate van dienst�baarheid die gevraagd wordt en de waarde die gehecht wordt aan de ouders-kindrelatie zijn ook de zogenaamde Stories of Filial Piety.� De vader-zoonrelatie is primair en absoluut. Bellah schrijft: 'In China filial piety and loyalty became absolutes. In the West it was God alone who in the last analysis exercized power. In China the father continued to dominate.'� 

	Binnen het totaal van de relaties is de man-vrouwrelatie relatief onbelangrijk. Volgens de klassiek uitleg van DoM XV is de ouder-kindrelatie het belang�rijkst, dan volgt de relatie oudere broer-jongere broer en tenslotte de relatie man-vrouw.�  Volgens Mencius (II, 2, 2, 4) zijn er twee belang�rij�ke relaties in de maatschappij: die tussen vader en zoon en die tussen vorst en onderdaan. Volgens Confucius is de onge�hoorzaamheid van de vrouw aan de ouders van haar echtgenoot een reden tot echt�schei�ding.� Ook uit andere teksten blijkt het primaat van de vader-kindrelatie boven de man-vrouwrela�tie.� Het feit dat binnen het kader van menselijke relaties de man-vrouwrelatie vaak niet expliciet genoemd wordt is dan ook veelzeggend. Kortom, binnen de hiNrarchie van relaties heeft de man-vrouwrelatie een lage positie.



b. het karakter van de relaties

Het karakter van de vijf relaties is niet hetzelfde. In het confucianisme is de vader-zoonrelatie onverbreekbaar, terwijl de vorst-onderdaanrelatie en de man-vrouwrelatie onder bepaal�de omstandigheden wel verbreekbaar zijn.� Confucius zelf heeft al�tijd veel nadruk gelegd op het hiNrar�chische karakter van de relaties. Mencius (III, I, 4, 8) stelt heel duidelijk dat de relatie tussen vader en zoon gekarak�teriseerd moet zijn door liefde, de relatie tussen vorst en onderdaan door recht�vaar�digheid, de relatie tussen man en vrouw door aandacht voor hun verschillende taken, de relatie tussen ouderen en jongeren door de juiste orde en de relatie tussen vrienden door trouw. Ook in de San Tzu Ching of Three Character Classic worden de relaties door verschil�lende begrippen gekarak�teriseerd: de vorst-onder�daanrelatie door plicht, de vader-zoonrelatie door liefde, de man-vrouwrelatie door harmonie.� De man-vrouwre�la�tie wordt dus door Mencius geka�rak�teriseerd als 'aandacht voor hun verschil�lende taken', dwz de man zijn taken in het publie�ke leven en de vrouw haar taken in het private leven. De man heeft de leiding en zijn vrouw volgt hem. Als beiden hun eigen taken doen (rectifica�tion of names) dan is er harmonie.



c. de hiNrarchie en reciprociteit in de relaties

De relatie tussen de twee posities is een hiNrarchische.� Dit blijkt duidelijk uit Ana XII, 19, waar Confucius het volgende zegt: 'The relation between superiors and inferiors, is like that between the wind and the grass. The grass must bend, when the wind blows across it'. Instemmend haalt Mencius (III, 1, 2, 4) deze uitspraak aan. Duidelijker kan het haast niet, zou je zeggen. Gezien het belang van hiNrarchische relaties voor orde, harmonie en stabiliteit van de maatschap�pij, karak�teri�seert Hshn-tzu de menselijke relaties zelfs als 'irregular but uniform, oppresive but favourable, unlike but alike'.� 

	Al�lereerst echter iets over de termen superior en inferi�or. Oorspron�kelijk zijn deze woorden verbonden met officiNle machts�posities, rang- of stands�verschil�len. Daarbij werd er vanuit ge�gaan dat deze hooggeplaatsen (superiors) ook moreel op een hoog niveau stonden en dat de laag�geplaatsen (inferi�ors) moreel op een laag niveau stonden. Confucius gaat hier niet automatisch van uit. Bij hem wijzen deze termen ener�zijds op de beide polen van een relatie maar ander�zijds hebben ze een morele betekenis. Voor hem is het begrip superior ook verbonden met een deugdzaam leven, een leven volgens de Li. Mutadis mutandis is het begrip inferior ook  verbonden met het niet leven volgens de Li. Daarmee hebben bij Confucius, en dat geldt ook voor Mencius en Hshn-tzu, de begrippen superior en inferior een inherent moreel aspect. Juist door dit morele aspect krijgt de hiNrarchie in de relaties een heel bepaalde kleur: de hiNrar�chie verliest zijn absolute karak�ter. 

	Dit komt in verschillende teksten duidelijk naar voren. Zeer duidelijk wordt de superior als eerste aangesproken op zijn gedrag. Van hem wordt verwacht dat hij van zijn inferiors houdt en dat hij volgens de Li leeft.� Zijn goede voorbeeld leidt automatisch tot een goed gedrag van de inferior. Door de confuci�anisten is dit met name uitgewerkt voor de relatie vorst-onder�daan. Illustratief is de volgende tekst van Mencius (IV, 2, 5): 'If the sovereign be benevolent, all will be benevolent. If the sovereign will be righteous, all will righteous.'�� Volgens de con�fuciaanse traditie kan het belang van het goede voorbeeld niet overschat worden. Mencius (III, 1, 2, 5) stelt dat het belangrij�ker is dat een vorst het goede voorbeeld geeft, dan dat hij orders uitvaardigt.� Ook moet een superior luisteren naar zijn onderge�schikten. Zo wordt in Ana V, 14 gezegd dat een bepaalde officier een hoge positie ver�wierf omdat hij zich niet schaamde 'to ask and learn of his inferiors'. Mencius (I, 2, 11, 4) adviseerde een vorst om te luisteren naar zijn volk. Een superior dient ook goed om te gaan met zijn inferiors: 'In a high situati�on, he does not treat with contempt his inferiors.'� Volgens Comm. G.L. X, 2 geldt ook in de relatie superiors en inferi�ors de gouden regel (wat gij niet wilt dat u ge�schiedt, doet dat ook een ander niet). 

	Ook voor andere relaties wordt gewezen op het niet-abso�lute karakter van de hiNrarchie. Zo beschrijft Confucius in Ana IV, 18 op welke manier een zoon zijn ouders op hun fouten mag/moet wijzen. In DoM XV wordt gesteld dat de superior man  - als hij zijn familie op de juiste manier bestiert - zich mag verheugen in een harmonische relatie met zijn vrouw en kinde�ren. Volgens Mencius (VII, 2, 9) mag een man geen gehoorzaam�heid van zijn vrouw en kinderen verwachten als hij zelf niet rechtvaardig is.�

	Bovenstaand citaten maken duidelijk dat de hiNrarchie niet absoluut is, maar gebonden is aan de Li. In het kader van het geheel van de confuciaanse leer mag gesteld worden dat dit geldt voor alle relaties, inclusief de man-vrouwrelatie. 

	Er is echter nog een tweede aspect dat de hiNrarchie in de menselijke relaties een bepaalde kleur geeft: het element reci�prociteit. Binnen het confuciaanse denken spelen de be�grippen 'zelf', 'zelf-ontwikkeling' en 'zelf-realisatie' een grote rol.� Het 'zelf' kan zich alleen ontwik�kelen in het geheel van de (vijf) menselijke relaties. Beide posities van de hiNrarchi�sche relatie hebben elkaar nodig. De ander vormt een integraal element van het zelf. Zo lezen we in Ana VI, 28, 2: 'Now the man of perfect virtue, wishing to be established himself, seeks also to establish others; wishing to be enlar�ged himself, he seeks also to enlarge others.' Een vergelijk�bare uitspraak vinden we in DoM XXV, 3: 'The possessor of sincerity does not merely accom�plish the self-completion of himself. With his quality he comple�tes other men and things also.'� Met andere woorden, de ontwik�keling van het zelf impliceert de ontwikkeling van de ander. Gezien het feit dat deze relaties gefundeerd zijn in de natuur en veror�dineerd zijn door Heaven, vormen ze het kader voor de groei en de ontwikke�ling van ieder individu. Daarom mogen de vijf relaties niet gekarakteriseerd worden als een struc�turele beper�king voor het zelf. Er is geen twijfel aan dat in de confuciaanse maat�schappij ook vrouwen hun 'zelf' aktief moesten ontwikke�len. Ook voor haar vormen deze relaties het kader voor de zelf-ontwik�ke�ling. Ook dit element van reciprociteit laat dus zien dat het niet juist is deze relaties alleen te karak�teri�seren met het woord 'hiNrarchie'. 



d. eschatologisch perspectief 

Zoals boven aangeduid, ontwikkelt de mens zich in zijn rela�ties. Toch gaat de mens niet op in deze relaties. In het confuciaanse denken heeft het begrip 'zelf-ontwikkeling', 'zelf-realisatie', of 'zelf-transformatie' een transcendente dimensie. Ik zou zelfs willen spreken van een eschatologisch perspectief.  De mens heeft zijn natuur gekregen van Heaven, aldus de openingspara�graaf van de Doctrine of the Mean. Gedrag in overeen�stemming met de godde�lijke natuur is authen�tiek en moreel goed. De mens die zijn natuur volledig ontwikkelt zal een drie-eenheid vormen met Heaven en Earth. In Dom XXII lezen we het volgen�de: '.. who can give its full development to his nature (...) he may with Heaven and Earth from a ternion.'� Met andere woorden, de vijf rela�ties vormen geen ultiem doel, maar zijn een middel om te komen tot een volledige eenheid met Heaven en Earth. Dit transcendent perspec�tief is open voor de beide seksen. 



Om het beeld meer compleet te krijgen wil ik tenslotte nog wijzen op de Lieh Nh Chuan.� Dit boek, dat in de eerste eeuw voor Christus is geschreven door een confuciaanse leraar, bevat een groot aantal biografieNn van beroemde Chinese vrou�wen. Deze vrouwen, die uit alle lagen van de bevolking kwamen, werden als goed of slecht voorbeeld naar voren gehaald. Vele generaties Chinese vrouwen hebben de Lieh Nh Chuan als leer�boek te lezen gekregen. Deze biografieNn geven een redelijk beeld van wat de confuciaanse ethiek van vrouwen verwacht. In de eerste plaats wordt er veel nadruk gelegd op kuisheid, rechtvaardigheid en gehoorzaamheid. In de tweede plaats worden vrouwen geroemd om hun inzicht in de 'hemelse orde', hun kennis van de Chinese klas�sieken en hun intelligentie. Ten slotte worden vrouwen ten voorbeeld gesteld die een huwelijk weigeren (en daarmee ongehoor�zaam zijn aan hun ouders) omdat de rituelen niet verricht zijn, die hun ondeugdzame echtgeno�ten terechtwijzen, die hun echtgeno�ten adviseren op landbouw�kundig, economisch, militair of politiek terrein en die zelfs naar de koning gaan om hem te overtuigen van de onrechtvaar�digheid van zijn wetten of besluiten. 





7. Diskussie en conclusies



Chinese traditie als bepalende factor

Er zijn aanwijzingen dat in het oude China een matriarchaal systeem aanwezig was.� Zo beschrijft de taoVst Chuang Tzu dat in de primitieve Chinese cultuur de mensen alleen hun moeders kenden maar niet hun vaders.� Gezien de sterke over�eenkomst tussen de vroeg-Chinese natuurreligie en de taoVsti�sche riten, en het feit dat de taoVsten de natuur als basis voor een (hiNrar�chische) sociale orde verwerpen, is het verleidelijk te conclude�ren dat in het oude China inderdaad een matriar�chaal systeem aanwezig was. Er is echter onvoldoende bewijs om deze conclusie te sta�ven.�

	In ieder geval vertoont de Chinese cultuur vanaf de Chou- dynastie (ca 1100-256 v.Chr.) een opmerkelijke con�tinuVteit. Deze continui�teit wordt gedragen door het op de kosmologie gebaseerde Chinese wereldbeeld. Tijdens de Han-dynastie (206 v. Chr.-221 n. Chr.) is het confucianisme �als stabiliserende faktor daarbij gekomen. De continuVteit in de cultuur betekent ook dat er in de positie van de vrouw, ondanks allerlei socia�le, geografische en histo�rische verschil�len, opmerke�lijke constanten zijn aan te wijzen.� Deze worden voor�namelijk gevormd door de kosmologisch gefundeerde basisstruc�turen voor het menselijk samenleven. De voor de vrouw relevante relaties nemen een lage plaats in in de hiNrarchie van de menselijke relaties. En in deze relaties bezet de vrouw de onderge�schikte posities. Dit is bepalend (geweest) voor de plaats van de vrouw in de Chinese cultuur. De confu�ciaanse traditie vormt daarmee de belangrijk�ste factor in de plaats van de vrouw in de Chinese samenleving. 

	Voordat ik dit punt afsluit moeten er nog twee vragen beantwoord worden. De eerste vraag betreft de invloed van het taoVsme en het boeddhisme. In deze tradities wordt - zij het met verschillende accenten - uitgegaan van de gelijkheid van de beide seksen.� Dit uitgangspunt is binnen deze tradities met wisselend succes gepractiseerd. Toch heeft dit nauwelijks invloed gehad op de Chinese cultuur. Hiervoor zijn verschil�lende redenen aan te geven. In de eerste plaats is het confu�cianisme altijd oppermach�tig geweest, met name vanwege zijn politieke betekenis. In de tweede plaats richt het taoVsme zich op het eeuwige principe, Tao, en heeft het weinig oog voor de maatschappelijke reali�teit van de positie van de vrouw. In de derde plaats heeft het boed�dhisme zich altijd gericht op de verlossing, het bereiken van de toe�stand van de Verlichting. Volgens de boeddhistische leer is al  het lijden illusoir. Binnen zo'n opvatting is er inderdaad geen aandacht voor het kwaad met betrekking tot de vrouw. Daarbij moet ook nog opgemerkt worden dat de boeddhistische boodschap van de gelijk�heid van de seksen sterk verzwakt is door de aanpassing aan de Chinese cultuur. De boeddhis�tische moraal - die gevolgd moet worden om de toestand van de Verlichting te bereiken - was in China hoofdzakelijk een confuciaanse moraal! 

	De tweede vraag die beantwoord moet worden, heeft betrek�king op de invloed van andere factoren. Voor een meer gede�tailleerde analyse moeten ook bijv. geografische, economische, juridische en religieuze factoren meegenomen worden. Zo laat Margery Wolf zien dat met name economische factoren een hoofd�rol hebben gespeeld in  het ontstaan en het verdwijnen van het verschijnsel sim-pua. Een sim-pua is een jong meisje dat als baby door haar toekom�stige schoonouders geadopteerd is om, als zij tot fysieke wasdom is gekomen, met haar pleegbroer te trouwen.� Majorie Topey laat zien dat in 19e eeuw veel vrou�wen in Kwangtung, een streek waar zijde geproduceerd werd, weigerden om te trouwen of na het trouwen weigerden met hun man samen te leven. Dit verschijnsel kan alleen verklaard worden door een combinatie van geografische (het juiste kli�maat en bodemgesteldheid), economische (het belang van de zijdeproductie), sociale (meer vrijheid) en religieuze (celi�baat positief gewaardeerd door lokale boeddhistische sekte) factoren.�



HiNrarchie in de man-vrouwrelatie

Zoals boven beschreven is de man-vrouwrelatie een hiNrarchi�sche. De hiNrarchie is niet absoluut, maar is ingebed in een geheel van sociale regels (Li) en vindt plaats binnen het kader van zelf-realisat�ie. Ook voor de vrouw geldt dat zij zichzelf moet ontwik�kelen tot een moreel individu. In deze ontwikkeling vormen de vijf relaties een belangrijk middel. Beide polen van de relatie hebben elkaar nodig voor de ontwik�keling van het zelf: reciproci�teit. Deze ontwikke�ling vindt uiteindelijk zijn bestem�ming in het vormen van een eenheid met hemel en aarde. Tot zover is het sekse-neutraal. Maar het karakter van de relatie op zich is sterk hiNrarchisch. En dat is uiteindelijk bepalend voor de positie van de vrouw. 

	Maar toch is hiermee niet alles gezegd. Het valt op dat zowel in de klassieke als in de moderne romans, veel Chinese vrouwen voorkomen met een sterke persoonlijkheid.� In de Chine�se geschiedenis zijn veel voorbeelden van invloedrijke en machti�ge vrouwen. Dit kan niet zomaar uit toevallige omstan�dig�heden verklaard worden. Ook voor vrouwen gold dat zij veel macht konden vergaren, als zij de mogelijkheden van hun posi�tie en rang maar niet overstegen. Binnen de idee van stabili�teit, dat zo karakte�ristiek is voor de Chinese cultuur, paste het ook om machtscon�flikten eventueel op te lossen door vrou�wen meer macht te ge�ven.� Dit is op zich niet strijdig met het confucianisme.



Overheersing, traditie en het kwaad

Het is niet mogelijk om de Chinese klassieken te lezen zonder er van onder de indruk te raken. Maar tegelijkertijd raak je ook onder de indruk van de geweldige kloof tussen 'leer' en 'leven'. Confucius zelf klaagde er al over dat er zo weinig heersers waren die naar zijn onderwijs luisterden. En inder�daad, het Chinese volk heeft vanaf de eerste dynastieNn tot diep in de twintigste eeuw geleden onder allerlei heersers, die het met de confuciaanse moraal niet erg nauw namen. Deze kloof komt ook geweldig naar voren in het leven van de Chinese vrouw. Was haar positie in de confuciaanse leer al een onder�geschikte, van reciprociteit en bescherming door de Li is meestal geen sprake geweest. De confu�ci�aanse traditie heeft zonder meer een weg gebaand voor de over�heersing van de vrouw, maar deze geeft geen volledige verklaring. 	Op JJn karakte�ristiek moet nog gewezen worden. In de Chinese cultuur is er eigenlijk geen filosofie van het kwaad ontwikkeld. De Chinese traditie kent geen scheppingsverhaal. Ook zijn er geen mythen die het kwaad verklaren. Begrippen als 'goed' en 'kwaad' bestaan niet als absolute ethische oordelen, maar zijn gekor�re�leerd met harmonie en disharmonie. Daarmee is de angel uit het begrip 'kwaad' weggenomen. Terecht wordt de Chinese cul�tuur niet gekarakteriseerd als zonde-cultuur maar als schaam�te-cultuur.

	Binnen de Chinese cultuur wordt het kwaad niet expliciet benoemd. Er is geen aandacht voor het feit dat het kwaad zich nes�telt in sociale struc�turen. En dat terwijl juist de confu�ci�aanse structuren in hoge mate verantwoordelijk zijn voor de onderdrukte positie van de vrouw. 

	Ook is er geen aandacht voor dat het feit dat het kwaad diep in de mens zelf zit. Confucius leerde dat mensen naar hun natuur gelijk zijn, maar was ambivalent over de aard van de natuur. Mencius stelde dat mensen gelijk zijn in goedheid, waarbij echter sommigen zich door het kwade laten meezuigen. Hshn-tzu daaren�tegen stelde dat mensen gelijk zijn in slecht�heid, waarbij echter sommigen hun slechte neigingen kunnen beheersen. Maar, en daar zijn zij het over eens, elke mens kan door onder�wijs en door training - en dat is voldoende - een wijze te worden die in overeenstemming met de wil van de hemel leeft. Op dit punt vertoont het chinese denken een onbegrijpe�lijk optimisme. Juist met betrekking tot de positie van de vrouw blijkt dit fataal te zijn. 



Conclusie

Ik concludeer dat de confuci�aanse traditie dJ bepalende faktor met betrekking tot de plaats van de vrouw in de Chinese cul�tuur. Andere factoren hebben ook een rol gespeeld, maar zijn voor deze cultuur als geheel niet dominant. Het is een illusie te menen dat met een zo diep gewor�telde traditie als het confucia�nisme, binnen een of enkele generaties gebroken kan worden. Onder de vernis van een communis�tische samenleving (China) en van een kapitalistische samenleving (Taiwan) gaat een hiNrarchische, masculiene cultuur schuil. De conclusie van de Free China Review dat een werkelijk gelijk�waardige plaats voor de beide seksen een breuk betekent met een diep gewortel�de traditie is juist. De conclusie dat zo'n breuk bijkans onmoge�lijk is, is echter ook juist. Het feit dat zowel Beijing als Taipeh regelmatig pleiten voor eerherstel van de confuci�aanse waarden maakt de situatie er voor de vrouw zeker niet beter op.
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�.Met mijn vrouw en kinderen heb ik ruim anderhalf jaar in Taiwan gewoond. In deze periode heb ik intensief samengewerkt met Chinezen (mannen en vrouwen). Ook heb ik veel kontakten gehad met studentes en docentes van de Sun-Yat Sen University of Kaohsiun�g. 

�.Raise the Red Lantern is een verfilming van het boek Wives and Concubi�nes van Su Tong, zie Su Tong, 1994. 

�.Als illustratie heb ik enkele rituelen uit Taiwan beschre�ven, zie Wolf, 1992. Verschillende van deze rituelen vinden ook nu nog plaats.  

�.Free China Review, 1991; Ku Yen-lin, 1989; Hart�zell, 1988.

�.Parish en Whyte, 1978; Butter�field, 1983; Feng�xi, 1991. Judith Stacey (1975) is ten rechte lovend over de invloed van de revolu�tie op de positie van de vrouw. Naar mijn gevoelen onderschat zij de invloed van de confuciaanse traditie. 

�.Zie o.a. Thompson, 1989; Schipper, 1988; Conze, 1991; Coop�er, 1986. 

�.Zie Munro, 1969; Tu Wei-Ming, 1985; Chen Jingpan, 1990; Needham, 1985. 

�.De termen superior en inferior hebben een heel specifieke betekenis (zie par. 6). Om deze betekenis uit te laten komen gebruik ik de Engelse terminolo�gie. 

�.Ik heb gebruik gemaakt van de volgende vertalingen: Legge, 1991 en Dubs, z.j.

�.Chen Jingpan, 1990, p432.

�.G.L., par. 4 en 5, Comm. G.L. VIII, IX en X.

�.Zie Comm. G.L. IX,6; DoM XV; Chia Yu, Legge, 1991, I, p103, 104; Tu Wei-Ming, 1985, p140-146.

�.Ana XII, 11, 2 en 3; Comm. G.L. III, 3; Comm. G.L. IX, 8; DoM XIII, 4.

�.Ana V, 25, 4; DoM XX, 12 en 13.

�.Zie o.a. Ana V, 1; Ana XIV, 18, 3; DoM XII, 2 en DoM XVII.

�.Legge, 1991, I, p75.

�.Legge, 1991, I, p75, 103, 104.

�.O'Hara, 1945, p42. 

�.Mencius I, 1, 7, 12; VII, 2, 9. In Mencius IV, 2, 33 wordt positief gesproken over een vrouw en een concubine die treuren nadat ze ontdekt hebben dat hun echtgenoot aan lager wal is geraakt. 

�.Vergl. Mencius V, 2, 5, 1.

�.Mencius IV, 2, 30, 2; IV, 2, 30, 5; V, 1, 1, 5.

�.Zie bijv. Mencius III, 1, 3, 7; IV, 1, 11; IV, 1, 27; IV, 2, 7; VI, 2, 2, 4; VI, 2, 4, 5 en 6; VII, 1, 20, 2; VII, 2, 24, 2. Uit veel van deze teksten blijkt dat de relaties vorst-onderdaan, vader-kind en oudere broer - jongere broer, belang�rij�ker zijn dan de relatie tussen man en vrouw. Dit zal wel de reden zijn dat de man-vrouwrelatie niet genoemd wordt.    

�.Zie Mencius I, 1, 5, 4; I, 2, 1, 6; I, 1, 7, 12 en 22.

�.Mencius I, 1, 7, 21; I, 2, 5, 3; I, 2, 5, 5; I, 2, 6; 

IV, 1, 17; V, 1, 7, 6; V, 2, 1, 2; VII, 1, 22, 2 en 3. 

�.Zie bijv. Mencius III, 2, 5, 3; VII, 2, 34, 2.

�.Hsun-tzu, IX, 11 in Dubs, z.j., p202.

�.Hsun-tzu XVII, 18 in Dubs, z.j., p288; XXIII, 7 in Dubs, z.j., p540.

�.Hsun-tzu XIX, 20 in Dubs, z.j., p406.

�.Hshn-tzu XIX, 9 in Dubs, z.j., p378; XX, 1 in Dubs, z.j., p418; XXIII, 2 in Dubs, z.j., p526; XXIII, 8 in Dubs, z.j., p544.

�.O.a. Hsun-tzu IX, 11 in Dubs, z.j., p202; IX, 18 in Dubs, z.j., p226; XI, 14 in Dubs, z.j., p240.

�.Hsun-tzu XVIII, 4 in Dubs, z.j., p308).

�.Tu Wei-Ming, 1985, p138.

�.O.a. opgenomen in Best Books for Chinese Children, z.j.

�.Geciteerd uit Tu Wei-Ming, 1985, p121.

�.Volgens het commentaar van de 19-de eeuwse filosoof Mao op deze tekst, behoort de man-vrouwrelatie oorspronkelijk niet tot de vijf relaties. Als reden geeft hij hiervoor dat de relatie tussen broeders is verordineerd door Heaven terwijl de relatie tussen man en vrouw is verordineerd door de mens. Zie Legge's commentaar op deze tekst.

�.Chia Yu, aangehaald door Legge, 1991, I, p104.

�.Zie bijv. Mencius IV, 2, 30, 2 en 5. 

�. De confucianisten hebben altijd sterk benadrukt dat een vorst met liefde moet regeren. Als hij niet regeert volgens de decrees of Heaven dan zal hij de troon zeker verliezen. Confu�cius zelf heeft nergens geschreven dat een onwaardige vorst van de troon gestoten moet worden. Mencius daaren�tegen, stelt dat het de plicht is van verwanten of ministers om een onwaar�dige vorst van de troon te stoten. Met andere woorden, onder bepaalde omstan�digheden mag de vorst-onderdaan verbroken worden. 

Hetzelfde geldt voor de man-vrouwrelatie. Volgens de Chia Yu (zie Legge, 1991, p104) geeft Confucius zeven redenen waarom een man zich mag laten scheiden van zijn vrouw. Een van de redenen is als zij hem geen zoon geeft (vergl. Mencius IV, 1, 26)!. Echter onder bepaalde omstandigheden, bijv. als de vrouw geen ouderlijk huis meer heeft of drie jaar met haar man gerouwd heeft om het verlies van zijn ouders, dan mag hij niet van haar scheiden.  

�.De Three Character Classic, nr 53-56, opgenomen in Best Books for Chinese Children, z.j. Op school leren de Chinese kinderen - ook nu nog - hele stukken van de Three Character Classic uit hun hoofd. 

�.Dit geldt niet voor de verhouding vriend-vriend, zie Menci�us V, 2, 3, 1.

�.Hshn-tzu, IV, 23 in Dubs, z.j., p70.

�.Zeer expliciet vinden we dit bij Hshn-tzu: "For the superi�or there is nothing as good as loving his inferior and ruling according to the of proper conduct (Li). The relation of the superior to the inferior should be that of protecting infants" (Hshn-tzu XI, 14 in Dubs, z.j., p240).

�.Zie verder ook Mencius I, 2, 4, 3 en I, 2, 12, 2. In de geschrif�ten van Confucius komt dit thema veel naar voren. Zie bijv. Ana II, 20. 

�.Zie bijv. Ana III, 19; Ana XII, 7; Ana XII, 1, 1; Ana XIV, 44; Ana XV, 4; Comm. G.L. X, 1; DoM XX, 13. Ook in de werken van Mencius en Hshn-tzu komen we deze gedachte veel tegen. 

�.DoM XIV, 3; zie ook DoM XXVII, 7.

�.Volgens de Lieh Nh Chuan (I, 11) werd Mencius zelf eens door zijn moeder terechtgewezen ten gunste van zijn vrouw omdat hij zich niet volgens de regels gedroeg. 

�.Zie hiervoor met name Tu Wei-Ming, 1985.

�.Zie ook DoM XXII.

�.Zie ook Dom XXX en DoM XXXII, 2.

�.O'Hara, 1945.

�.Needham, 1985, p108.

�.Ware, z.j., XXIX, 29. 

�.Ik heb de indruk dat de I Ching, JJn van de oudste geschre�ven documenten van de Chinese cultuur, minder hiNrarchisch is dan de latere literatuur. Dit komt ook een beetje naar voren in de klassieke roman The Creation of the Gods, die omstreeks 1100 v. Chr. speelt. 

�.Zie Guisso, 'Thunder Over the Lake: The Five Classics and the Perception of Woman in Early China', in Guisso en Johanne�sen, 1981; Lee Yao, 1983. 

�.Zie o.a. Cabez\n, 1992; Cleary, 1989; Schip�per, 1988. 

�.Wolf, 1972, p171 e.v.

�.Topley, 'Marriage Resistance in Rural Kwangtung', in Wolf en Witke, 1975. 

�.Dit geldt in principe voor alle Chinese klassieken, zie bijv. The Creation of the Gods en The Golden Lotus. Dit komt ook duidelijk naar voren in de romans van Pearl S. Buck. Voor wat betreft de moderne Chinese litera�tuur zij verwe�zen naar de romans van o.a. Wang Anyi, Bai Fengxi en Cathe�rine Dai. 

�.Zie Ching Chung, 'Power and Prestige: Palace Women in the Northern Sung (960-1126)' en Murray, 'One Women's Rise to Power: Cheng I's Wife and the Pirates', in Guisso and Johanne�sen, 1981.
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