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Tu lVei-ming"

Die neokonfuzianische Ontologie

Dic Art der Fragestellung im neokonfuzianischen Denkr:n kiinnte
den Eindruck crwecken, daß metaphysische oder ontologische

Probleme entweder in den Hintergrund gedrängt odcr der liiate

gorie der Ethik subsumiert würden. Man braucht nur an dir: Ge-
inr.iche zwisc\cn Meisrer und S. hüler in den -überlie[e'tcr Aut
.prüch.n- ynJz der neokonluzianr"chen Denker 7u crlrrrrr n.

um einen solchen Eindruck bestätigt zu finden. Es scheint soger,

äLr sehe da' zerrrale lntcr.t'e der Neokoniuzianer. mot uiert

our.h 
";n"n 

5tärken Willcn zur völlrger \clbttuerwirkli.hL'rg
(chien-hsing)',' elnfach dcm allumfassenden psychologischen Pro-

zeß: wie Äan zum Weisen wird Fragen nach dem !(as und
'Warum tteten. so scheint es, nicht so stark in Erscheinung wie die

pral'ri,.hen Überlegungcn de< \ie Ver.tandljcherwci'e *ird
d"nn ru.h allgemein bero"r. drr \eokonluziani'mu5 'ei vorwie

scnd einc Morrlphilosophic Mrg cr tich ;u.h grlegenrlich ror
den konl'retcn I rrg,cn drr {lltagte:rr"rcrz entlerrcn 'cheinr cr

doch stets auf den Bereich dcs Ethischen zurückzukommen.r Und
in der Moralphilosophie, so hören wir, soll dic eigentliche Stärke

des neokonfuzianischen Denkcns liegen.

Aus diesem Blickwinkel werden Diskussionen übcr das letztlich
\i{/irkliche im Neokon{uzianismus, wic etwa Chou Tun isd(ror7
ro73) Abhandlung über das ,große Letzte" (t'ai-chi)'tnd Chang

Tsaisr(ro.uo-ro77) Reflexion über dig )große Harmonieu (r'al-

/ro)s, mitunter als bcwußte Reaktionen auf die metaphysischen

Herausforderungen des Br,ddhismus und Taoismus erhlärt bzw
wcgcrklärt. D.,. Ärgumerr lauret i- v.rernfucLrcr I-orm daß Jietc

ne"iko rt uzian irchen M ei\r er zq r r richr pr:mar an d ict,:n fi oblc-

men interessicrt waren, daß sie aber gezwungen waren, die Mühe

dieser lJntersuchungen auf sich zu nehmen, da die Buddhisten

und Taoisten mit ihren stark ausgeklügelten metaphysischen Sy-

stemendie Struktur des intellektuellen Diskurses bereits in diesem

Die hochgestellten Buchstaben bezichen sich auf das chinesischc Glossar,

S. :e6 f.
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Sinne vorgeprägt hatten. Ohne direkte Auseinandersetzung mit
buddhistischen und taoistischen Methoden der metaphysiichen
Spekulation - so lauter das Argumenr weiter hätte dic konfuzia-
nische Posirion nicht hieb und stichfest etabliert verden können.
Deshalb erlerntcn die neokonfuzianischen Dcnker im Interesse
dcr Verbreitung ihrer Botschaft die Kunst des metaphysischen
Diskurses aus stratcgischer Notwendigkcit. Nach dicser Interprc-
tation ist dic neokonfuzianische Mctaphvsik - sofern man von
ciner 'olchen sprechen d:-r be.r.ni:ll.'ein. Vororreirurg d<r
Sozialethik, die für sie gleichsam das Eigentliche ist.

Obglcich eine solchc entwicklungsgeschichtliche Erklärung in
vieler Hinsicht unbefriedigend ist, hat sie erheblich zur Verbrei
rung der Auffässung beigctragen, die neokonfuzianische Tradi
tion sei ein herausragendes Beispiel für das ethische Denken in
China. Die Lehrbuchmeinung, nach der dcr chinesische Geist
nichts wciter als ein Eklektizismus von taoistischer oder buddhi
stischer Heiligkeit und konfuzianischcr Veltlichkeit sei, srützr
noch zusätzlich dcn Glaubcn, daß der Ncokonfuzianismus, weit
davon cntfernt, mit dcm Problem dcs \flirklichen befaßt zu sein,
scine Aufmerksamkeit allcin der menschlichen Alltagsexistenz
zuwende. Ein so aufgefaßtes neokonfuzianisches Denken s'irkt
wie das chinesische Pendant zur spätcren Stoa mit ihrem Insjstie
ren auf den praktischen und sittlichen Grundsätzen des mensch
lichen Lcbens-a

Absicht des vorliegendcn Essays ist es, einc Analysc des neo-
konfuzianischcn Zugangs zur Ontologie zu licfern. Er geht von
dcr Überzeugung aus, daß dic neo ko-nfuzianischc Ethii mit ih
rern Bestreben, einc ganzheitliche Veise dcs Menschscins zu for-
mulieren, in der Tat auf einer ontologischen \fleltsicht au{baut,
ohne dic ihre Moralphilosophie unvollständig und ihre Sozial
theorie grundlos wäre. Meine Absicht ist es jedoch nicht so schr,
eine systematische Krjtik der "Common-sensen-Inrcrpretation
des Neo-Konfuzianismus zu geben, als vielmchr zu zeigen, daß es

bei ernstlicher Erforschung der Grundstruktur dcr neo-konfuzia
nischen Ethik nicht schwcr ist zu erkennen, daß deren moralische
und soziale Ideen gerade au{grund ihrer Verankerung in einer
hoch integrierten Metaphysik einc Bedeutung gewinnen, die sich
ron Jer rndcrcr erl-l,chcr 5) \lem( .iSririkant unrer.cheiJct.
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r. Die metaphysische Grundlegung der Veisl.reit.

Ein charakteristisches Kennzeichcn der neo konfuzianischcn Art
der Fragcstcllung ist, wie bcrcits ern'ähnt, das Gcwicht, das sie tuf
das Problem der Erlangung von 'Veisheit legt. Es ist ,vohl nicht
übcrtrieben, r'enn man sagt, daß \ücisheit, als höchste und ticfste
Mani{estation des Menschscins, derjenige philosophische Ort ist,

an dem alle wesentlichen Interessenbereichc nco-konfuzianischcrT
Denkcns sich trcffcn. Vohl in dicscm Sinne kennzeichn,:n dic
Neo Konfuzianer ihr "Lernen. (bsüehl'ttncl oLehren" Ght,zo)'a]Ls

dcn Veg des 1ücisen.J Daher kann man, strcnggenommen. nicht
sagen, daß dic Neo Konfuziancr dem Weg der aiten \/eisen ein-
fach folgten; sie r.ersuchen viclmehr, ihn so in sich selbst zu
verkörpern, daß sie ihn in ihrer eigenen Lebenswcisc bekunden

können.6 So verstandcne \{eisheit ist kcin uncrrcichbares Ideal,

sondcrn ein realisicrbarer Existenzzustand. Der angeblichc tsc-

gründer der nco-konfuzianiscircn Tradition, Chou Tun i, hat ex-

plizit ausgcsprochen, daß Veisheit durch Lernen crrcichbar sei:

"Kann man durch Lernen zum \(eisen werden?

Ja
Gibt cs irgendeinc vorzügliche Methodcl

Ja.
Bine erkläre sie mir.
Die vorzügliche Mcthode ist, sich auf Eines zu konzentrieren. Sich auf
Eines konzentriercn heißt, keine Begicrdc kenncn. Keine Begierde ken-
nend, ist man lccr (isn,'d. h. absolut lauter und friedlich) im Nichthan-
de1n, geradlinig im Handeln. l.ecr in Nichthandeln, q'ird rran cinsichts
vollund daher eindringend. Gcradlinig im Handeln, wird man unvorein
genommen und aller{asscnd. Einsichtsvoll, eindringend, unvoreingc-
nommcn und aLlerfassend geworden, ist man fast ein \(eiser."r

Ob,Begierdelosigkcit" (wa-yü)r einc ttthentisch konfirzianische
Veisc der Selbstverwirklichung isr oder nicht, soll uns an dieser

Stelle nicht bcschäftigen. Es sci nur darauf hingcwiesen, daß Chu
Hsir (rrjo-rzoo) ernsthafte Zs'ei{el daran äußerte, ob man das

Einssein, cinen konzcntrierten Zustand von Geist und Seele, in
Begriffen der Bcgierdelosigkeit definieren känne.r Aber das Insi
sticren auf der zentralen Bcdcutung der '!fleishcit sowie die An-
nahme, daß sie durch individuelle Anstrengung erreichbar sei,

deutcn auf eine dcrart allgemeine Übe.ze,.tg.,ng im Nco-Konfu
zianismus, daß alle Denkrichtungen innerhalb dieser Tradition
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sich z,.r ihr als selbstevidenter \Vahrheit bekennen, so schwerwie
gcnd die Diffcrenzen in anderen Fragen, wie etwa der richtigen
Methode der spirituellen Fortentwicklung, auch scin mögen.

Indes ist rVeisheit im neo konfuzianischen Sinne weit mehr als
lediglich ein Persönlichkeitsideal, und ihrc Implikationen können
nicht zum Vorschein kommcn, solange die oben vorgeschlagene
Untcrsuchung auf der Ebene der Psychologie und Ethik stehen,
bleibt. Es ist richrig, daß Chou Tun-i bchauptet:,\fleisheit ist
nichts anderes als Aufrichtigkeit (ch'eng) ."e \ ordergründig be-
trachtet, könnte man dies so intcrpretieren, als ob es lcdiglich der
Ehriichkeit bedürfte, um ein Veiser zu q/erdeo. In \ff/ahrhcit isr
Aufrichtigkeit, weit davon endernt, bloß cine psychologische
oder ethische Idee zu sein, cin ontologisches Konzept. Chou fährt
denn auch fort:

"Die Aufrichtigkeit ist die Grundlage der Fünf Beständigen Tugenden
(Menschlictkeit, Rechtschaffenheit, Schicklichkeir, \feishen und Treue)
und die Quelle aller Tärigkeiten. Beim Nichthandeln it sie im Zustand des
Njchtseins, beim Handeln im Zustand dcs Seins. Sie ist vö11ig unradelig
rnd dur.\d, rgcrd. Ohne Aufir.hrrgleir werocr dre Iün- Be,r.rrd grr
Tugenden und alie Tätigkenen falsch. Sie *.erden verdorben und verei-

Verständlicherwcise ist der hier mit Aut'richtighei übersctzte
Ausdruck auch mit Wabrheit odcr Wirklichkeit" -,iedergegeben

worden. Immerhin hat das englische \üort (sincerity) die Konno-
tation rechtschaffener Echtheir r.rnd bezeichnet in eincr poetischen

'Weise ein inwendiges Gefühl, das sich nicht auf äußeren Schein,
sondern auf \flirklichkeiten gründct.

Chou meint denn auch vreirer: "Dcr Veise ist ein Mensch, der
sich im Zustand der Aufrichtigkeit, der Geistigkeit (slez)'r-rnd des
subtilen Tätigwerdens (c,ör)" befindet..'' Man kann dies als cinc
Verfeinerung der früher gemachten Aussage verstchcn, daß.Weis-
hcit nichts anderes sei als Aufrichtigkcit. Aus den "Bcigefügten
Bemerkungen" des Buches der WandLung zitierend, dc{iniert
Chou Aufrichtigkeit als den "Zustand absoluter Ruhe und Untä-
tigkeit" und Geistigkcit als das, *.as ,unmittelbar alle Dinge
durchdringr. 'obald e' in Wi.kung rrirt-.

'Und der Zustand des subtilen Tätigwerdens ist der undifferenzierre Zu-
stand zwischen Sein und Nichtsein, in dem das Tun begonnen, sich aber
noch nicht in physischer lorm manifestierr hat. Aufrichdgkeit ist unend-
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lich rein und daher evitlent. Die Geistigkeit isr empfänglich und wirkt

daher \funder. Und das Titigwerden ist subtil und daher sr:hwer vcr

ständlich..'r

Diese Art det Darstcllung ist, wie aus anderen BemerklLngen

Chous in seinem viel gelobtcn Buch Ergründung des Bucls det
'\Yandlung (T'ung shu)P hervorgeht, nicht nur für neo-kon{uzia

,ris.hes ö"rtken.harakteristisch, sondern erinnert au:h an die

menzianische Tradition im klassischen Konfr.rzianismur; Ein gu-

tes Beispiel ist die folgende Außerung des Menzius:

'Das \9ünschenswerre nennr man 'gut'. Das Gute in sich habcn' nennt

man ,wahr.. Es voll in sich zu besitzen' nennt man 'schön'; aber in seinem

vollen Besitz zu erglänzen, heißt,groß' Groß sein und von dieser Größe

verwandelt *,erden, heißt 'weise,; wehe sein und drs Verst:hen über-

schreiren, heißt,göttlich, l,geistig,''spn;tudl'1.""

Man könnte aus diesen erläulcrnden Sätzen den SchltLß zichen'

daß so, wie der '!fleisc die Er{üllung einer kontinuierlichen Ver-

vollkommnung des Guten, des \üahren, des SchönerL und des

Großen symboiisiert, das Spirituelle eine weitere Verfeinerung

und Läuterung des Weisen sei. Doch bezcichnet, wie Chu Hsi

hervorhebt, das Spirituellc in diesem Zusammenhang kein ".spiri'
tuelles Sein" (slez-1ez)q, das sich über das Sein des !fleisen erhöbe'

Vielmehr v,,eist es darauf hin, daß die verwandelnde Kra{t des

Iflcisen über jedes gewöhnliche menschliche Begreifen hinaus-

scht. Dir.er GeJankeng;ng stehr in rölligem Einklrng mir dcr
lV.taphy.ik der Sirten ,, dg L"h"" z'om Vittleren Chung-

yung)':

-N-r iene Men..\er, rie rb.olu, ,,/",.J /r8 'rnd. korren ihre Naru voll

enLlalten. sobald..e rh,e eiqene \rtr-r 'oll enLfuher kcinren kdnnen 'ie
ruch <lie Natur anrlerer Menschen voll endalten Sobald sie die Natur

andercr Menschen voll entfahen kdnnen' können sie:uch die Natur der

Drnpe voll ertr;l'en. :ob;ld.re oie \aru der Dinge vollerrf:lren lonnen'
\onien ,ie a,.n am Verwrndlur6s u-d LrFrrrunt'orozeß 'or Himmel

und Erde mitwirken Sob:ld sie am Verwandlungs- u"d Erhalt"ngsprozeß

von Himmel und Erde mjtwirken können, können sie somit eine Dreiei

nigkeit mit Himrnel und Erde bilden.'"

Man kann also die Ansicht vertretcn, daß Chou Tun-is verfäng-

lich einfache Aussage 'rVeisheit isc nichts anderes als Aufrichtig-
keit" in \(irklichkeit von einer voll entwickelten metaphysischen
'Weltsichr getragen vrird Gewiß entbehrt lüeisheit - als Modus
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der Erfahrung, nicht als abstraktes Prinzip - nicht bestimmter
psychologischer und ethischer Implikationen. Da sie aber ebenso-
sehr eine Idee über das schlechthin !flirkliche ist wie über den
tiefsten Sinn der menschlichen Existenz. muß sie unter einem um-
fassenderen Gesichtspunkt verstanden und gewürdigt werden.
Gleichgültig. wie vicl Ceq ichr mrn aut die p,1, hologircher uno
ethi'chcn D:men'ion.n der Vei'heir legr. .i< grünJer im neo-
konfuzianischen Denken stcrs in einer metaphysischen Struktur.
Nur dann scheinen Konzepte wie "Aufrichtigkeit., "Geistigkeit.und "subdles Tätigwerden. mit ihr wirklich kompatibel zu
(er n.

rr. Vergleich mit der kanrischen Art der Fragestellung

Obgleich es zutrifft, daß man dic spirituellc Orientierung des
Neo-Konfuzialismus als eine Form von philosophischer Anthro-
pologie interprctieren kann, muß (im Licht der obigen Aus{üh-
rungen) die metaphysische Begründung der Vcisheit doch als das
schließliche Ergebnis einer crhisch-rcligiösen Einsicht aufgefaßt
qerden. in der die lonvcnriorell. Unrer.cLeiJunB z\\i.chen
Ethik und Rcligion zu cinem bloßcn heuristischen Hilfsmittel
wird. Die zentralcn Fragen, die der Erlangung von \fleisheit zu-
grundelicgcn, lauten dann: !fler bin ich? und: rVas kann ich wer
den? Oder anders ausgedrückt: \üas heißt es, Mensch zu seinl
Auch wenn die neo konfuzianischen Meister ihrc Fragen nicht in
genau diesen Begriffen iormulicrt haben, sollte ein knapper über-
blick übcr ihre hauptsächlichen Anliegen ausreichen, um diesen
Punkt zu beleuchten.
Die Frage, die angeblich der beste Schülcr des Konfuzius, Yen

Yüan', zum erstcn Male gestellt hat, ist in diesem Zusammenhang
höchst instruktiv: "Was für ein Mensch war Shun'(dcr \üeise und
König)? Und was für ein Mcnsch bin ich? Jeder, der etwas aus sich
machen kann, wird so sein..'/ In der Absicht, die philosophischc
Implikation in der Fragestellung Ycn Yüans zu cntfahen, schricb
Ch'eng I" (ro;3 rroT) seine berühmte Abhandlung "\Vas Meister
Yen zu lernen liebte". Trotz der scheinbar simplen Anrwort er
licbte es, "zu lcrnen, wie man cin Veiser wird" - arbeitet Ch'eng I
sorgfältig den Grund dafür heraus, daß jeder Mensch scinem \tre
sen nach ein Weiser ist und daher auch in der Praxis ein Veiser
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werden kann. Die Argumentation verläuft, wie wir seh:n werden,
ganz im Geistc Chou Tun is:

'Aus der in Himmel und Erde anges:rmmelten Lcbcnsessenz emp[ängr der

Mensch die FLinf \firkungskräfte (\(asser,Ireuer, Holz, Metallund Erde)
in ihrer höchsten Vortrefflichkeit. Seine ursprüngliche Natur ist rein und

unbewegt. Bevor sie in Erregung verserzt wird, sind dic fünf moralischen

Prinzipien seiner Natur vollsrändig versammelt: sie heißen .\'tenschlich-

keit, Rechtschaffenheir, Schicklichkcn, \fleisheit und Treue "'3

Dcshalb, {ährt Ch'eng I fort, ,ist dic rechte Veise des Lcrnens
keine andere als die Berichtigung des eigenen Hcrzens und die

Pflege der eigenen Natur. lüenn man beim Mittlcren und Korrek-
ten bleibt und au{richtig wird, ist man cin lVeiser.o''

An dieser Stelle ist es vielleicht erlaubt, eine vergleichende Be

merkung einzuschalten. Auf der Grundlage des bisher Gesagten

scheint die neo-konfuzianischc Problematik nicht unmittelbar auf
cine der drei von Kant formulierten Fragen einzugehen: t Was

kann ich wissen? 2. lfas soll ich tun? 3. \Vas darf ich hoffen?
Zweifellos könnte man die neo-konfuzianischen Anliegen, soweit
sie bisher Erwähnung gefunden haben, unter Frage z subsumic-
ren. Scheinen sie doch unter diejcnige Kategorie des menschlichen

Handelns zu fallen, dic sich auf die Persönlichkeit und auf die

Freihcit der moralischen Entscheidung bczieht. Insofern könnte
man sogar folgern, daß der Neo Konfuzianismus, anstatt seine

Aufmerksamkeit auf Kosmologie oder auf Thcoiogie zu konzen-
trieren, sich ausschließlich mit Psychologic beschäftigt. Indes tut
man mit einer derartigen ungeprüftcn Behauptung nicht allein der

ncokonfuzianischen Metaphysik, sondern auch der Kantschen

Vorstellung von Sittlichkeit schweres Unrecht.
Kant insistiert in der GrundLegang zur Metaphysih der Sitten

darauf, daß 'der Grund der Verbindlichkeit. (zur reinen Sittlich-
keit) "nicht in der Natur des Menschen, oder den Umständen in
der '\üelt, darin er gesetzt ist, gesucht wcrden müsse, sondern a

priori lediglich in Begriffen der reinen Vernunft"." Lassen wir das

Problcm der Übcrsetzung und dcr Gleichwertigkcit von Termini
einmal beiseite, so scheint dics im \üiderspruch zur neo konfuzia-
nischen Lehre zu stehen, daß Sittlichkeit tief in der menschlichen

Natur vcrwurzelt sci. !üährend Kant her-vorhebt, "daß cs von der

äußcrsten Notwendigkeit sei, cinmal eine reinc Moralpbilosophie
zu bearbeiten, die voü allem, was nur empirisch sein mag, und zur
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Anthropologie gehört, völlig gesäuberr s'är€"'', sind die Neo-
Konfuzianer fest überzeugt, daß die moralische Vervollkomm-
nung untrennbar verbunden ist mit der Erkenntnis des Menschen
von sich sclbst als einem in sich vollständigen und "natürlichen"'Wesen. Doch berühren diese offensichtlichen Unvereinbarkeiten
nur die Oberfläche. Dcr cigeotiiche Unterschied reicht sehr viel
tiefer.

Vom neo-konfuzianischen Standpunkt aus betrachtet, scheint es

Kant insbesondere um die geheimen Antriebe zu tun zu sein, die
selbst bei schärfster Selbstprüfung nicht aufzudecken sind. Denn
das "liebe Selbst., das sogar der angestrengtesten Prüfung sich zu
entziehen v/eiß, bleibt hinter unserem "Tichten und Trachteno
mächtig, auch wenn dieses oft fälschlicherweise allein von der
Idcc dcs Guten diktiert gewcscn zu sein scheint." So wird das
>strenge Gebot der Pfiicht", das "mehroalen Selbstverleugnung
erfordern würde", zur einzigen Grundlage für sittiiches Han-
deln.'r Diese Aussage wird in der Überzeugung gemacht, daß "dic
Vernunft für sich seibst und unabhängig von allcn Erscheinungen
gebiete, was geschchen soll..', Vielleicht ist dies der Grund, wes-
halb Kant, aus Sorge, dcr lVille könne nicht an sich in vcilligem
Einklang mit der Vernunfr scin, ein objektives Prinzip als Gebot
(der Vernunft) stipulicrt, nämlich den karegorischen lmperativ.'r
Der kategorische Imperadv oder Imperativ dcr Sitrlichkeit betriffi
also "nicht dic Materie der Handlung und das, was aus ihr erfol-
gen soll, sondern die Form und das Prinzip, woraus sie selbst
folgt", und kann als prakrisches Gesetz au[gefaßt werden, nicht
bloß als ein Prinzip des \üillens.'6

Immer wicder warnt Kant eindringlich vor dem Irrtum, daß die
Realität dicscs Geserzes oaus der besonderen Eigcnschaft der
menschlichen Natur" abzuleiten sei.'7Ja: "\(/ider diese Nachläs-
sigkeit oder gar niedrige Denkungsart, in Aufsuchung des Prin-
zips unter empirischen Bewegurs?chen und Gesetzen, kann man
auch nicht zu viel und zu oft \(arnungcn crgehen lassen, indem
die menschliche Vernunft in ihrer Ermüdung gern auf diesem Po1-
ster ausruht.(:3 Deshalb ist es von höchster rff/ichtigkeir zu beto-
nen. daß die kategori,. hen lmperarive. .ei e. al, Ce'etzmäß:gkeir
der Handlungen, sci cs als oallgemeiner Zweckvorzug vernünfti-
ger \(esen an sich selbst", "von ihrem gebietcnden Ansehen alle
Beimischung irgend eines Interesses, als Triebfeder", ausschlie
ßen." Dies führt Kanr zu der Bemerkung, daß der Mensch
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'nur seiner eigenen und dennoch allgemeinen Gesetzgebung unterBorlen

sei, und daß ei nur verbunden sei, seinem cigenen, dem Naturzwcck nach

aber rllqemein gesctzgebenden, Villen gemäß zu handeln'.r"

Vor diesem Hintergrund führt Kant dann das Prinzip der lluto-
nonie des Willens und den Begriff des Reichs det Ztcecke t:in-

Ob Heidegger rccht hat oder nicht, wenn er von llant sxgt.

dieser sei "in äer zweiten Auflage lder Kritih der reinen Vetnunft)

ängstlich vor dem Abgrund dcr menschlichen Subjektivität zLr-

rückgeschrcckt, dcn die schcmatisie(ende Imagination eröffnct

[111e",;' seine \fahrnehmung der Kantschcn Problematik ver

dient festgehalten zu werden:

'Durch die Grundlegung der Metaphvsik überhaupt gewann Kant ersr

mals eine klare Einsicht in den Charakrer der 'Allgemeinheit' dcr ontolo-

ri'cn meL;onr.r'cl-er trl'enlni' lr Krmpf geger den-:hen rnd

'e 
.. hl.'e'i.n frnp ri.mu' der I errrhenden \4orrlphrlo'opl-re ser rrr

die entschiedene Abgrenzung des reinen Apriori gegen alles Empnische

eine wachsende Bedeutung. Insofcrn das Vesen der Subjektivität des Sub

lekts in seiner Personali!ät liegt, dlesc aber gleichbedeutend isr mit der

-"'"lischen Vernunft. mußre sich der Vernunftcharakrcr der reinen Er

kenntnis und des Handelns verfcstigen. Alle reine Svnthesis und Synthesis

überhaupt muß als Sponraneität dem Vermögen zLrfallen, das im eigentli-

clen Sinne frei ist. der handelnden Vernunfr'.r'

Heideggcr betont eindringlich, daß den drei oben zitierten Kant-
schen Fiagen cine vierte hinzüzu{ügen sci: Was ist der Mensch?rr

Doch mag man, im Lichte der obigen Diskussion, zumindest be

zweifeln, ob man, ohne der \fahrheit Gewait anzutun, wirklich
behaupten kann, daß Metaphysik im Kantschen Sinne zur oNatur

6". 14"nrchgn" gehört.rl Damit soll natürlich nicht geleugnet wer

den, daß Kant in ge*isser \fleise seinen s;r'nthetischen prahtiscben

Satz a priori arf den,innercn Menscheno gründete, wenn er her-

.'orhob, es werdc "der subtilsten Philosophie eben so unmöglich,

wie der gemeinsten Menschenvernun{t, die Freiheit wcgzuver-

nünftelnn.rJIndes ist stark zu bezweifeln, ob Kant wirklich jemals

davon überzeugt war, menschliche lntelligenz könne den oinne-

ren Menschen., oder das ,wahre Selbsto, falls es dergleichen tat

sächlich gibt, wirklich crkennen:

"llie subiektive Unmöglichkeit, die Freiheit des Villens zu erklären, ist

mit der Ünmöglichkeit, ein Inreresse ausfindig und begreiflich zLr machen,

welches der Uensch an moral;schen Gesetzen nehmen könne, einerlei;
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und gleichwohl nimmt er wirklich daran ein Interesse, wozu wir die
Grundlage in uns das moralische Gefühl nennen, welches fälschlich für
das Richtnaß unserer sittlichen Beurteilung von einigen ausgegeben wor
den, da es viclmehr als <|te subjektioe Vrirkung, die das Cesetz aL{ dcn
\fillen ausübt, angesehen werden nuß, wozu Vernunft rllein die objekti
ven Gründe hergibt..16

Irr. Der onrologische Status der Natur des Menschen

Heidcggers Vcrsuch, das eigentliche Ergcbnis der Kantischen
Grundlcgung im Sinn der Entdeckung des wesentlichen Zusam
menhanges ,der Irrage nach dem \(/escn des Menschcn mit der
Begründung der_ Metaphysik.rT zu besrimmen, erforderr fraglos
cin ungewöhnlich hohes Maß an geistiger Anstrengung. Heideg
ger selbst gibt denn auch zu: 'Die Unbestimmtheit dicser Frale
frX/as ist der Mcnsch?] detrtet darauf hin, daß am Ende auch jeJt
noch nicht das entscheidcnde Ergebnis der Kantischen Grundle
gung in Besitz genommen isr..r! !üic wir jedoch geschen habcn,
dient dic Unttennbarkeir der Natur des Menschcn-uon dcr onto-
logischen Realität dem nco-konfuzianischen Denken a1s Aus-
gangspunkt. Gcwiß, das impliziert nicht zwangsläufig, daß die
nco-konfuzianische Art dcr Fragcstellung in d., Sp.".h" Heid.g-
gers besser zu verstchen und zu würdigen wäre. professor Mou
Tsung-san" vom Ne*' Asia Rescarch Institute hat in einer kraft
voll argumentiercnden Monographie sogar bcgründet, weshalb
der Heideggenchc \Xeg, eine Fundamenralonrol,gie aui Jer
Grundlage der Entfaltung einer Metaphysik des ,Das;ns" zu era-
blicren. mir dcm neo-l,onruzirri,chen ln,i.rieren aul der .Lr
zeitlichkeit" des \X/esens des Menschen unvereinbar ist.rrAber dic
Frage, um die.es hier geht, dreht sich nicht lediglich um das Aus
messei von Ahnlichkeiten und Unterschicden'in einer Art von
typologischer Analyse philosophischer probleme. Vielmehr ist
uns die Aufgabe gestellt, zu erkennen, inwiewcit eine wirklichc
" Konfrontation" von zwci fundamental verschiedenenArten zu {r:
gen unser Bewußtscin für die Grcnzen und die Stärken unseres
eigencn Ansatzes in der Ontoiogie schärfen kann.
In eincm der berühmtesten Essays der chinesischcn Litcratur

präsentiert Chang Tsai dic Position des Neo Konfuzianismus in
ungcmein verdichteter Form:
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"Der Himmel ist mein Vater, die Erde ist meine Mutter, und selbsr ein so
kleines Vesen wie ich findet in ihrer Mitte seinen ureisenen Platz.

Und so betrachte ich als rneinen Körper, was das \(cltil erfülh, un<l sehe
rl. meine \;,rr rr, qa' d+ We -all eircr

Alle Menschen sind meine Brüderund meine Schwesrern, u.d alle Ding€
sind rneine Gcfdhrten.""

Mit dieser beredten und verdichteten Ausdruckslreise liönnte ein-
fach in eine "organismische" Y/eltsicht eingeführt wercLen, für die
das menschliche Leb€wesen inregraler Bestandteil eines kosmolo-
gischen Ganzen ist.a'Gc*'iß gehört es wesentlich zur Einsicht
Changs, daß Mcnschen in einer inncren Beziehung zurn Himmel,
z-ur Erde und zu den Myriaden von Dingen stehen. tlnd was er
vorträgt, kann in eincr ailgemeinen \ffcise auf eine organische
Struktur zutreffen. Indes ist die Westliche Inschrit't (L,lsi-ming)",
.rl' die ur.cr l-t.a) allgem.in bckrnnr ist. rn qr,rcr I inir ernc Au.-
sage über den ontologischen Status des Menschen.

Ein so konzipiertcs menschliches Lebcwesen ist nicht lcdiglich
ein Geschöpf, dasper definitionem keine Kenntnis seires ontoLo
gischen Existenzgrundes hat. Viclmehr ist der Mensch, als Sohn
oder Tochter des Himmels und der Erde (als Empfängr:r der kos
mischen Kräfte in ihrer höchsten Voilkommcnheit),1'die Vcrkör
perung dcssen, was im schcipfcrischen Prozeß dcs Universums das
Feinste und Geläutertste ist. Dies steht in völligem Einklang mit
der Bchauptung ir' der Lehre 1)om M;ttleren, daß die Natur des
Menschen das ist, was der Himmel dem Menschen verleiht.lr Und
in diesem Sinne erinnert Chang Tsai uns daran, daß es, wie klein
wir uns in der ungeheuren Veite des Kosmos auch füh1en mögen,
für jeden von uns nicht nur einen Ort, sondern einen ureigenen
Platz gibt. Denn wir alle sind potentiell Hütcr, ja Mitschöpfer des
Universums. In dieser holistischen Vision vom Menschen scheint
eine ontologische Kluft zwischen Schcipfer und Geschöpf fast un
denkbar. Es scheint auch keinen Zustand vsie nach dem Sünden
fall geben zu können und kcinc Endremdung im Sinne jenes ticf
verwurz€lten Gefühls des Abgetrenntseins des Menschen von sei-
nem ureigentlichen Ursprung. Auch dic Idee vom Menscheu als
dem Manipulator und Eroberer der Natur scheint ausgeschlossen
zu scin.44

Dieser scheinbar kindliche Glaube an das wohltöncnde Konti-
nuum von Himmel, Erdc, Mensch und Dingen gründet auf der
Kosmologie dsy,großen Harmonie.. Prüfen wir freilich den
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Kosmos Changs genauer, so sind es nicht so sehr die süßen Töne
eines unschuldigen Gartens als vieimehr die mächtigen Ströme des

gewaltigen Meeres:

"Die Große Hrrmonie als der \{eg umschließt die Natur, die allen entge
gengesetzten Prozessen zugrunde liegr: dem Schweben und Sinken, dem
Steigen und Fallen, dem Sich-Bewegen und Ruhen. Sie ist der Ursprung
des Prozesses von Schrnelzen Lrnd Verrnischen. von üb€ßiiden und
Überwundenwerde", ron Ausdehnung und Zusammenziehung. Am An
fang sind diese Prozesse keimhaft, subril, dunkel, leicht und einfach, aber
am Ende sind sie umfassend, groß, srark und fest. Cl'iez'(der Himmel) ist
es, der mit der Erkcnntnis des \fandcls beginnr, und &'zzt (die Erde) isr es,
die kt nach ldem Musterl der Einfachhen gesraltet."rr

Der Einfluß des Buches der tX/andlangen auf diese Konzcptuali
sierung ist unverkennbar. Dic Metaphorik, alles andere als sta-
tisch, läßt an einen dynamischen Prozeß der Vcrwandlung den-
ken. Das zeigt sich sogar deutlich an seinem Begriff der "Großen
Leere" (t'ai-hsü), der Ursubstanz der stofflichen Kraft (ch't)".
Denn "das Zusammenschießen und das Zerfallen lder Ursub-
stanzl sind nichts als Objektivierungen, die durch Veränderung
verursacht \Ä/urden.(a6

Es wäre jcdoch verfehlt, wollte man annehmen, daß die Idcc der
Dauer in der Kosmologie Changs nicht anwcndbar sei, da der
Kosmos sich in ständigem Fluß befinde. Chang stcllt sogar un
mißrer'tJndli.h fc'r: -A ' Werenheit kehrr die srottliche |.rafL
einfach in ihre Ursubstanz zurück, sobald sie zcrfällt und formlos
wird. Venn sie zusammenschießt und Form annimmt, büßt sie
das ewigc Prinzip (des \0ande1s) nicht ein."a7 Denn "obgleich die
stoffliche Kraft im Universum auf hunderterlei \X/eise zusammcn-
schießt und wiedcr zerfälh, anzieht und abst6ßt, hat das Prinzip
(/i)'b, nach der sie wirkt, eine lfestel Ordnung und ist unfehlbar.nns
\üas der Diskussion zugrundeliegt, ist also die berühmte, dem
Chang zugeschriebe ne These: das Prinzip ist eines; seine Manife-
stat;anen s;nd !iele (li-i fen-shul^'.+

Unter diesem Gesichtspunkt betrachtet, offenbart die \flelt der
Phänomene eine grenzenlose Vielfalt dynamischer Interaktionen,
durch die die Dinge zur Exisrenz kommen. Der Schöpfungsakt a1s

bewußter Plan eincs übernatürlichen Wesens, das jenseits der
Grenzen menschlichen Begrcifens wirkt, ist (wenngleich ohne
Zv,rerlel eine recht verkürzte Darstellung christlicher Lehre) mit
der eben skizzierten kosmologischen Konzeption völlig unverein-
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bar. Im Gegensatz zu der Idee der Schöpfung a1s einer Funktion
des Göttlichen, die die Dinge ex nihilo in die Existenz treten läßt,
ist der Prozeß der Verwandlung im Denken Chang Ttais ein un-

auihörliches 'Virken der Schöpferkra{t. So kommt ein Ding nicht
deshalb zur Existenz, weil es von einern geheimnisvollen Han
delnden so oder so geschaffen worden wäre- Vielmehr ist es das

Ergebnis eines kontinuierlichen Differenzicrungsprozcsses ln
diesem Sinne wird ein Ding erst dann zum Ding, wenn es sozu

sagen einen Zustand der Dif{erenziertheit erreicht hat:

'Gemäß dem Prinzip existiert nichrs allein. Ohne Ah"lichkeit und U"ter-
schied, Zusammenziehung und Ausdehnung, Beginn und Ende gibt es

nicht wirklich ein Ding, auch wenn dies so scheint Um vollständig zu sein

(um individualität zu erlangen), rnuß ein Ding einen Beginn und ein Ende

haben. Vollständigkeit krnn :rber nicht erreicht werden' wenn es keinen

gegenseitigen Einfluß gibt zvlischen Ahnlichkeit und Unterschied (Verän-

Jeiung) und zwischen Sein und Nichtsein (\ferden) \(ird vollsüindigken
nicht erreicht, ist es nicht wirklich ein Ding, auch wenn es eines zu sein

scheint. Darum heißt es lim Buch d'n Wanrllungenl: 'Zusammenziehen
und Ausdehnung wirken aufeinander ein, und so werden Entwicklungen

hervorgebracht,."''

Um aber seinc Dinghaftigkeit zu erreichen, muß das Ding danach

streben, es selbst zü werden; es ist nicht damit getan' die ganze

Sachc ihrem natürlichen Gang zu überlassen Das beruht auf fol-
g€nder Voraussetzung:

'Aufrichtigkeit schließt Wirklichkeit ein Deshalb hat sie einen Beginn

und ein Ende. Unaufrichrigkeit schließr das Fehlen von \üirklichkeit ein.

wie könnte sie Beginn oder Ende haben? Deshalb heißt es [in der Ze]re

wm Mittlerenl:,\{o keine Aufrichtigkeit ist, wird nichts sein,."r'

Man krinntc argwöhnen, hier werde das Reich der Natur in den

Bcreich der Sittlichkeit hineingetragen. Es ist jedoch ein Mißver
ständnis, diese Argumentationsweise als cine Moralisierung na-

türlicher Phänomene zu interpretier€n. Was hier exempli{iziert
wird, bezeichnet- um mit Heidegger zu reden - nichts anderes als

,die Ansüengung, das Sein zum Wort zu bringen".J'Ob eine

solchc Idee lediglich "den letzten Rauch der verdunsteten

Realität.Jr darstellt oder nicht, für Chang Tsai bedeutet das Re-

flcktieren über die "höchsten Begriffe. wie z. B. die Große Leere

die authentischc Afi und \N/cise, die wahre Bedeutung von kon-
kreten Dingen zu verstehen.
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Deshalb ist es von enrscheidender '\fichtigkeit festzuhaltcn, daß
Chang Tsai, indem cr dic Ein-heit des schlechthin 'Wirklichen und
die Mannig{altigkeit seiner Manifesta!ionen postuliert, keinesfails
eincm Dualismus das \(ort redet. Im Gcgenteil, er stellt sich vor,
daß ,das Zusammenschießcn und Wieder-Zcrf a11en der stoffli
chen Kraft für die Große Leere dasselbe ist wie das Gcfrieren und
Schmclzcn des Eises für das Wasser."lUnd er fügt hinzu: "Wenn
wir erkennen, daß dic Großc Leere identisch ist mit der sto{fli-
chen Kraft, dann wissen wir, daß es so etwas wie Nicht-Sein nicht
geben kann."tJDicse Denkweise hat klare Implikationen für den
Begriff des Menschen: sowohl die Natur dcs Menschen als auch
die Natur der Dinge liegen in dcr Einheit der Großen Leere und
der stofflichen Kraft.t6 Mit diescr Grundvorausserzung im Sinn
kann Chang behauptenr "Die Natur dcs Menschen ist die einc

Quelle aller Dinge und nicht sein Privatbesitz."ru Und so schildert
Chang den ontologischen Status des Menschen in einer außeror
dentlich interessanten Passage folgendermaßen:

"Die vom Hirnmel gestiftete Natur im Menschen ist vergleichbar mir der
Natur des Wasscrs im Eise. Es isr d:sselbe Vasser, ob das Eis gefriert oder
schmilzt. Die Spiegelung des Lich* in dem Vasser mag stark oder gering
sein, dunkd oder he1l: ;ndem es das Licht empfängt, ist es immer dasselbe

Es ist zwar richtig, daß wie Professor'Wing tsit Chan hervor,
gehoben hat Chang Tsais Philosophie der "Leeren von keinem
späteren Neo Konfuziancr mehr propagiert wordcn ist.r, Doch
ungeachtet dieser Idiosynkrasie bleibt Changs Postulat, daß jeder
cinzelne Mensch die innere Fähigkeit hat, das letzdich \üahre in
seiner allumfassendcn Fülle zu erkennen und zu erfahren, weil allc
Menschen mit dersclben Essenz begabt sind, dic der schöpferi
schen Verwandlung von Himmcl und Erde inneq,'ohnr, cin cha-
rakteristisches Merkmal neo-konfuzianischen Denkens.

IV. Humanität als die fundamentale Frage

In seinem Versuch "Über das Verständnis dcr Humanität. (SDlr-
jerz)"d stellt Ch'eng Hao (ro3z-ro85)" mit Nachdruck fest, wahre
Mcnschlichkeit bilde "einen einzigen Leib mit allen Dingen, ohne
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jede Differenzierung". Um die innere Fähigkeit des Menschen zu
unterstreichen, das letztlich lfirkliche zu erkennen und zu erfah-
ren, gibt Ch'eng ferner zu bedenken: 'Das Ziel der ,\(/estlichen
Inschrift. (von Chang Tsai) ist es, diese Substanz (der vollständi-
gen Einheit) resdos zu erklären."6' So vcrstandene Humanität
oderfez'r ist nicht nur die innerste Sensibiiität, sondern auch eine

allumfassende Sorge. Er zitiert die Beschreibung der Paralyse in
dcr traditionalen chinesischen Medizin, die sie als "Fehlen von
Menschlichkcit" (pu-jen)"E bestimmte, und greift zu folgender
Analogie, um seine These zu illustrieren:

"Der Mensch desTen betrachtet Himmel und Erde und alle Dinge als einen
einziten Leib. Für ihn gibt es nichts, was nichr er selbst wäre. Da er alle
Dingc als sich selbst erkannt har: kann es lür seine Humanitit irgendeine

Grenze geben? \fenn Dinge keine Bestandteile dcs Selbsts sind, haben sie

natürlicherweise nichts mit ihm zu tun. lEs istl wie im Falle der Lähmung
dcr vier cliedmaßen: die Lebenskra{t strömt nicht mehr durch sie, und so

sind sie nichr länger Teile des Selbst.."

Auf den ersten Blick bezieht diese Aussage sich anscheinend auf
ein "Subjekt, das allcs Objcktive zu etwas bloß Subjektivem auf-
hcbt".6t Doch ist Ch'cng weit da,ron entfernt, Subjektivismus
oder gar Anthropozentrismts zu fordern; was er zum Ausdruck
bringen will, ist einfach dics: "Da Mensch und Himmel und Erdc
Eines sind: warum sollte der Mensch sich vorsätzlich klein ma-
chenl"6a Er räumt sogar {reimütig cin: "Dcr Mensch ist nicht das

einzige vollkommen intelligente Gcschöpf im Universum. Der
mcnschliche Geist (seincm Vesen nach) ist derselbe wie der in
Pflanzen und Bäumen, Vögeln und Tieren.o6J Denn sobald ein
Ding einmal hervorgebracht ist, birgt es notwendigerweise das

vollständigc Prinzip in sich.66 Daher ist die menzianische Idee,
daß "alle Dinge bereits in eincm selbst vol1ständig sind", nicht nur
auf den Menschcn anwendbar, sondern auch auf Dinge.67 Der
Unterschied beruht lediglich darin, daß der Mensch das Prinzip in
sich auf andere ausweiten kann, während Dinge dies im allgemei
nen nicht können. Aber selbst dazu bemerkt Ch'ens: "Auch
wenn der Mensch fdas Prinzip] ausweiten kann, wann hat er es

jemals in seinem Umfang vergrößert? Und auch wenn die Dinge
cs nicht ausweiten können, wann haben sie es jemals in scinem
Umfang vermindert?"63

Ch'eng Hao macht sogar die weitere Bemerkung, daß existen-
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zicll "die Natur jedes Menschen in irgcndciner 'Wcise verdunkelt
ist, so daß er dem Weg nicht folgen kann. Die allgemeinen Pro
bieme sind Selbstsucht und List. \ü/enn man selbstsüchtig ist, kann
man nicht gezielt auf Dinge reagieren. \0enn man listig ist, kann
man nicht aufgeklärt sein.o6, Obgleich Ch'eng denjenigen, der
lernt, menschlich zu sein, wiedcrholt ermahnt, nicht in die Ferne
zu schweifen, sondern hier, in sich selbst, zu suchen, so daß er
seine Humanität durch BiLdungT" vermehre, bestreitet er nirtends
die Notwendigkeit dessen, was Heidegger suggestiv als die rechte
Zeit, d.h. den rechten Augenblick und das rcchte Ausdauern,
bezeichnet.T' Mit seinen eigenen \forten: ,Nicht die geringste
Anstrengung wird geübt!"/'Denn Menzius hat deutlich gesagtr

"Tue, was du tust, immcr ohnc Erwartung. Laß den Geist sein
Ziel nicht vergessen, aber laß keine künstliche Anstrengung zu, es

herbeizuführen."/r
Ch'eng Haos Veg, Menschlichkcit zu bewahren, so daß das

Selbst und Anderes identi{iziert werdcn können, weist in der Tat
cine gewisse Ahnlichkeit mit dem Heideggerschen Bcgriff dcs
nVartenso auf. Gewiß, Heideggers Bemühen, sich der ontologi-
schen Herausforderung zu stcllen, die aus der,Seinsvergessen-
heitn des modernen Menschen resultiert, symbolisiert eine Gestalt
des Denkens, die vom neo-konfuzianischen Insistieren auf der
Untrennbarkeit von Sein (Prinzip) und Menschscin (Humanität)
signifikant verschieden ist. Doch Ch'engs Mahnung, daß "das
Forcieren und Zerrcn der Dinge natürlicherweise nicht im Ein-
klang mit dem \üeg und Prinzip stehtu und daß, ,sobaLd [Veg
und Prinzipl durch selbstsüchtige Ideen getrübt sind, beide ge-
minden und geschwächt werden"/J, erinnert uns an Heideggers
einsichtsvolle Beobachtung dcr Scinsentfremdung der Men
schen:

,So treiben sie sich im Seienden umher und hahen immer das Handereif
lichste für das Zu-begreifende; und so har jeder je sein Nächstes"und
Creifbares. Der Eine hält sich an dieses, der andere an ienes, der Sinn eines
jeden stehr je nach seinem Eigenen, ist Eigen sinn. Dieser hindert sie am
rechten Vorausgreifen aufdas in sich Cesammelte, nirnmr ihnen die Mög
lichkeit, Hörige zu sein und demgemäß zLr hören.",6

In ähnlicher Veise bemerkt Ch'eng: 'Einfach aufgrund seiner
Selbstsucht denkt der Mensch in Begriffen seiner eigenen Person,
und daher verkle;nert er, vom Standpunkt des Prinzips, [die
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Dinge]. lüenn er dicse seine Person sein ließe und alle Dinge in
derselben Art und !7eise betrachrete, wie viel Freude würde [in
der'\üelt] sein!*// Denn das "in sich Gesammelte" ist das Prinzip,
das alle Dinge befähigt, "einen einzigen Leib zu bilden"./3

Und dennoch: was Ch'eng Hao verficht und was übrigens auch
sein Lehrer Chou Tun-i und sein Onkel Chang Tsai verfechten,
ist die Thesc, daß ontologisch die Fähigkeh des Menschen, das

letztlich \flirkliche zu erfassen (im Sinne seiner "Verkörperung"),
trotz der Endlichkeit der alltäglichen Existenz des Menschen un-
begrenzt isr: "Der Grund da{ür, daß der humane Mensch dem
Himmel dienen und mit sich selbst aufrichtig sein kann, liegt ein-
fach in seiner nicht endenden Humanität."7t Diese Sicht von Hu-
manität unterschcidet sich fundamental von Parmenides' Bild des

"Menschen als des geschichdichen (Vcrwahrer des Seins)., worin
Heidegger eine 'für das Abendland maßgebende Bestimmung des

Menschscinsn begrüßr.r' Dic leitende Perspektive im neo-konfu-
zianischen Denken ist weder die Geschichtlichkeit noch die Zeit-
lichkeit, sondern dic (nicht-temporale) Entfaltung der Humanität
als der Selbsto{fenbarung des letztlich Wirklichen. Dies meint
vermutlich auch Mou Tsung-san, wenn er als eine Grundvoraus-
sctzung des chinesischen Denkens festhält' alle Menschen sind
mit der Fähigkeit zulintellektucllen Anschauung, (chih te chib-
chüeh)^h begabt.

In der Tat ist das neo konfuzianische Denken mit seinem ziel-
strebigcn Bemühen um die Ver-wirklichung der '\feisheit ein her-
vorragcndes Beispiel für praktizierte intellektuelle Anschauung.
Der folgende Abschnitt aus Chang Tsai ist hierfür ein guter Be-
leg:

"Indem man seinen Ceist ausweiter, kann man in alle Dinge dieser Velt
eindringen l, um sie zu prüfen und ihr Prinzip zu verstehenl. Solange es

noch irgend etwas gibt, in das der Geist nicht eingedrungen isr, so lange

gibt es noch erwas außerhalb seiner. Der Geist der gewöhnlichen Men-
schen ist auf die Enge dessen begrenzt, was man sieht und was man hört.
Der Veise hingegen entwickelt seine Natur in ihrer grnzen Fülle und läßt
nichr zu, daß sein Geist durch das gefesselt werde, was man sieht oder
hörr. Er siehr in allem, was es in der Weit gibt, sein eigenes Selbst. Darum
sagt Menzius: wer seinen Gekt aufs Außerste anspannt, kann die Natur
und den Himmel erkennen. Der Himmel ist so ungcheuer groß, daß es

nlchts außerhalb seiner gibr. Der Geist, der etwas außerhalb seiner läßt, ist
daher nicht fähig, sich mit dem Geist des Himmels zu vereinigen. Er-
kenntnis. die von Sehen und Hören kommt, ist Erkenntnis durch den

287



Kontakt mit Dingen. Es isr keine Erkenntnis, die man durch seine mora-
lische Natur erhält. Erkenntnis, die man durch seine moralische Narur
erhäh. rührt nicht vom Sehen oder Hören her."s'

Diese Möglichkeit, in alle Dinge der \flelt einzudringen und Er
kenntnis durch die moralischc Natur des Mcnschen, nicht durch
die Sinneswahrnehmungen des Sehens und Hörens zu erlangen,
wird in der Philosophie Kants nicht zugelassen. Ja, jene Art von
intellektucllcr Anschauung, die notwendig ist, um die Dinge a1s

das zu erfassen, was sie sind, ist vom Kantschcn Standpunkt aus

menschenunmöglich.
Kants wohlerwogene Meinulg, es sei unmö91ich, daß Menschen

durch intellektuelle Anschauung die Dingc-an-sich er{assen,

scheint nicht nur seinen eigenen, idiosynkratischen Ansatz, son-
dern eine elementare Voraussetzung des abendländischen
Denkens überhaupt zu bezeichnen. Foigt man der Interpretation
Heideggers, so hängt zwar der Grund, der Kant prinzipiell daran
hinderte, die "Fundamentalontologie. fruchtbar zu machen, in
gcwisser\!eise hiermit zusammen :

"lm allerweitesten Sinn liegr der Grund in der Unf:ihigkeit oder viel
leicht letztlich der Unwiliigkeit - Kants, sich von der Metaphysik der
Objektivität loszureißen, von der Voraussetzung rlso, dail der Sinn des

Seins adäquat in der Funktion des Verhältnisses des Ein-Objekt für eine
Subiektivität-Seins besrirnmt werde..3'

Jedoch hat schon Ernst Cassirer darauf aufmerksam gemacht, daß
Kants angebliche "Abwendung vom metaphysischen Realismus
der äußeren \/elt und seine Hinwendung zum Menschen, zur
Grundlage seiner Endlichkeit und zum Verhältnis seiner Endlich
keit zur Seinsfragc, die er in ontologischer Sicht zu steJlen genö
tigt sei.,3r im wcscntlichcn cinc Hcidcggcrsche Zutat zlrr philoso-
phischcn Intention Kants ist.r'

Es sei in diesem Zusammenhang erwähnt, daß Husserl in die-
sem besonderen Punkt ähnlich wie Fichte - das Versäumnis oder
die rVeigerung Kants, eine intuitive Erkenntnis des handelndcn
Ich zuzugeben, scharf kritisiert hat." James Collins faßt die Ar-
gumentation Husserls folgendermaßen zusammen:

"Es mangelt der Kantschen lvlerhode der rcgressiven Rckonstrukdon dcr
Bedingungen dcr Möglichkeit von wissenschafrlich objektiven Urteilen an
eben jener intellektuellen Anschauung, die sie davor bewahren könnte,
sich an die Objektivität zu verlieren und die Ytende zum Leben der Sub-
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jektivität zu vollenden. Daher gibt es für Kant keine Erfahrung des tran-
szendentalen Lebens des Ich, keinc Aktualität des Ich, die nicht einfach

die Ich Seite it, die mit der objektiven \0c1t korreliert."16

Ob nun Husserls ,transzendentale Phänomenologie" sowohl die

Methode des Verstehens als auch die reflektive Erfahrung dcs rei
nen Ich selbst liefern kann oder nicht: das Zentralproblcm Kants

und zugleich eine hcichst bedeutseme Strcitfrage in der abendlän-
dischcn Philo:ophie i't damir idenrilizlcrt.
Der Anspruch, daß die ,leichre und einfache" Methode der

Neo Konfuzianet im wcscntlichen darin bestchc, die intellektu
e11e Anschauung als selbstverständlichc innere Fähigkeit des Men-
schcn anzunehmcn, dürfte vor dem kritischen Geist eines Husscrl
oder Heidcgger nicht bestehen können. Aber wie Mou Tsung-san

u u beden kcn gibL: n i"o d ic:c Denks eise. w:e immcr rnan .ie nen

nen mag, ernst genommen, so hat sie die Kraft, eine philosophi-
sche Sicht hervorzubringen, die dcr ursprünglichen Einsicht
Kants kongenialer ist als die Husserlsche Phänomenologie odcr
die Heideggersche Ontologic.sT
Vie bereits erwähnt, muß die vierte kantische Frage - Was ist

der Mensch? - den drei Hauptproblembereichen der Philosophic
hinzugefügt werden. Man kann darüber hinaus dcn Standpunkt
vertreten wie Heidegger dies in scincr Reflexion auf Kant bereits
getan bar-, daß der Frage nach der Natur des Menschen, gemesscn

an dcr Tragweite ihrer philosophischen Bedeutung, in dcr Tat der

Vorrang gebührt vor Problemen des Vissens (Epistemoiogie),
Handelns (Psychologie) und Hoffcns (Theologie). Selbstver-

ständlich soll darnit keineswegs gesagt sein, daß allein die \(issen
schaft vom Menschen (Anthropologie) die Fundamentaldisziplin
der Philosophie sei. Im Nco-Konfuzianismus nicht anders als im
Denken Heideggers bcsteht ,die Notwendigkeit", 'die Frage

nach dem Menschcn in Absicht auf eine Grundlcgung der Meta-
physik allererst als Frage auszubilden.ns! \flährend indes Heideg-
ger seine Au{merksamkeit auf die Endlichkeit des Menschen und
damit auf die Bedeutung von Dasein als Zeitlichkeit konzentriert,
ist die leitende Perspektive im neo-konfuzianischen Denken dic

Verwirklichung der Humanität in der absoluten Einheit von

Mensch und Himmel. Die zentrale Frage lautet daher für die

Neo Konfuzianer: Vie kann ich mein wahres Selbst wirklich er-
kennen? Oder, im Zusammenhang der obigcn Erörterung formu-
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liert:'ü/ie kann ich meine Fähigkeit zur intellektuellen Anschau-
ung kultivieren als eine Methode, mcin wahres Selbst zum Aus-
druck zu bringen und an der fundamentalen Einheir des Kosmos
tciizuhaben? Dic Frage kann, um eine Anleihc bei Mou Tsung-san
zu machcn, einfach umformuliert werden als die Frage nach der
ontologischen Möglichkeit der intellektuellen Anschauung des
Menschen.se

Anmerkangen

Ich bin meinen Kollegen und Freunden Allan Anderson, Robert Beltah,
John,Eweil, Ton Metzger, Don tricc und Irv Scheiner für ihre eindring-
liche KrnjL und ihrc konstruktir-en Vorschtäge zu Dank verpftichtet. Eiie
frühere Version dieser Arben iag dem Berkclev Regional Seminar on Con-jrci.rn 

Srr,die', or. dr. rm r. M r z r q.o mir I ran/,i;tte, Unreßr,,/ Jng de.
Americ:rn Council of Learned Societies abgchahen *urde.

r Obgleich dicscr Ausdruch zuerst tm Buch des Menzius aüraucht
("Leib und Erscheinung sind uns vom Himmel gegeben. Nur ein
\Vciser kann scinem Lcib völlige Er{ü1lung 1c,4 ien-hsingl zutett a,,er
den lassen.), ist der Begr;ffin der neo konfuzianischen Literatur schr
gebräuch1ich. \fördich bedeutet clien-hsing: sctnen leiblichen Ent-
wurf zur Erfüllung bringen; der Bcgriff macht deudich, daß Selbst
verwirklichung im kon{uzirnischen Sinne attes andere ats eine !orm
von Askese ist, sondcrn vielmehr auf eine umfassende Realisierung
der,is.ner l,.on ir kJrperli.lc- uno grr.riger Hin.i.rr.bzieli
Sie\eD., . I ru.t b...,1r',aor .fcrgurr tt".,r....97or,V Ar i8.\. r9 r.

: Eine kurze Erörrerung dieses Punktes findet sich bei Tu \7ei ming:

'Toward an Integrated Study on Confuciankm., in: Ahten d,es
XIV. Internatitnalen Kongrexu far ph;tosoph;e (V;en ry68), y\
S.,.r-rJl

3 So charakterisierte ctwa der verxorbene Sinologe Etienne Balazs die
gesamte chinesische PhiJosophie in überwicgendem Maße als Sozial
philosophie. "Selbst r.o sic versucht, von der zeitlichen \(elt sich zu
lösen und zu igendeiner reinen, transzendentalen Metaphysik zu
{inden, kann man nicht hoffcn, sie zu verstehen. ohne;iren eus-
gangspunkt zu beriicksichrigen, zu dem sie früher oder später zu
rüchkehn." Siehe den Abschnitr "Political 

philosophy and Social
Crisis in tlre End of Han., in:Etienne Batazs, Chinese Cipitization
and Bureauoacy: Variations on a Theme (tandl by H. M. \(right,
ed. by Arthur F. \flrighr) (New Haven: Yale University prcss r9i4),
s. 'vl
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+ Eine Diskussion der Späteren Stoa bietet Frederick Copleston, S J.
A Htstory of Philasoplry: Gnece and Rone (New York: Doubleday
& Co. Inc. 1962) Vol. t, Teil II, S. r7z-I8r. Interessanterweise sind

die Selbstbetrachtungen des Mark Aurel, was ihre aphoristischen
Aussagen anbelangt, mit manchen der ges:mmeiten Aussprüche der

neokonfuzianischcn Meister durchaus vcträg1ich

1 Dcr \(eg des \(/eisen ßheng-jen chih ao). isr auch bekannt als das

,Lernen des Leibes und der Seele" ßhen hsin ch;b hsi;eb)'t oder das

"Lehren des Geistes und der menschlichen Natur" (hsin-hsing chib'
rhao)'k. Der Akzent Liegt in allen drei Fällen auf dem Problem, wie
man durch sitdichc Selbstven'irklichung zum \üeisen wird.

6 Es isr lnreressant, diese Beobachtung zu vergleichen mit der folgen
den Auxage im Buch eles Menzias: "[Det \Yleße und König Shun]

iolgre dem P-ad der \irr ic\treir. I' r q endeLe die sil ic\keit nrchr bloß
pralr 'cl';n:D.C. I.rL,Üb'.'. Meci,<.t\ B: ro.s rsr'Dicldee
des 'Folgens. bedeutet in diesem Zusamrnenhang natürlich, daß

Shun, der die Sittlichkeit gleichsrn leibhaftig verkörpcrte, sie nicht
wie ein Objekt praktisch an*endete, sondern {ähig war, den Pfad der

Sntlichkeit ohne künstliche Krafmnstrengung zu wrnddn.

7 Siehe Cbou Tza T'mgah 't, SPP-l -Ednion (Taipei: Cheng-chung''
Book Co. 1966; Nachdruck), XX, a b. Vgl zu diese. Übersetzung
V.T. Chan, A Soarce Booh in Chinese Philonp.l;v (Princeton: Prin-
ceton Universitv Press r969), 5. 473.

s Zu der Bemerkung Chu Hsis siehe die Cbeng i t'dng ch'sanah"'"'
Ausgabc (r s96)von 7'zng-sht'oder die \Yan-ya aen-k'u't - hsgabe
des Chou Tza ch'uan-shu'q, S. 165. Siehe auch \üing tsit Chan, ,4

Source Book, S. 471-474.
e Chou Tzu T'ans-shu,11, t z.

ro Ell. Siehc \(ing tsit Chan, ,4 Soarce Baok, S. a66.
rr Eine allgemeine Analysc des Begriffs cD'eng findet sich in meiner

monographischen Studienber die Lehre t'om Mittleren in Centrality
and. CommonaLity: An ExaT on Chung-ymg (Honolulu: The Uni
versity of Hawaii Press 1976), S. Io5 r4r'

tz Chou Tzn T'ung-shr, IV, r b. Siehe \ ing-tsit Chan,,4 Soazce Booh,

S. +67
rt Chau Tzu T'uns-sh , I'n , rb; \fing-tsit Chan, S.467

r; D. C. Lau (Übs.), ,lencius, vlt Bt:i, S. Iee. Man beachte, daß das

chinesische Schrifueichen slen für gewöhntlch nit "spirituell,. wie-
dergegeber wrrd.

r i Siehe Chu Hsis Kommentar zu dieser Feststellung in seinem Ssr-slz
cbt-ch ", ziüeft in Shih Tz'u-yün'', kommentierter Tzu chin chu

cDrz-i"' (Taipei: Shang wu"'Press 1973), S. 4o3, Anm 7. Es sei ange-

merkt, daß Chu Hsi in diesem Zusammenhang eine Aussage aus

Ch'ens Tzu"'(enrweder Ch'eng Hao oder Ch'eng I) anführt, um
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seine These zu stützen.
t6 Chung-rang,X]{l.I: \Ving rsnChan,,4 SoarceBoo&, S. ro7-ro8.Den

Begriff einer "Moralmctaphysik" (ao-te hsing:hang hstieh)'" ent-
wickclr Mou Tsung san im Lichte der Kantschen Grund.legung zur
LletaPbs;k lar Srrren; siehe sein Fltin-t'; yü hsing-t'i"'1n 3 Bändet1
(Taipei:Cheng chung Book Co. 1968), I, S. rr1 r89.

IZ D. C. Lru (Ubs.), Mendtus,III A: r, S. 96.
r8 Eine Bezugnahme auf Yen Yüan (Yen Hui"roder Yen Tzu".) findet

sich in den Analekten, 6::. Der vo11ständige Essay findet sich in
I ch'üan t'en clih', a: , a': a. Nach Chu Hsi wurde der Essay abgc-
faßt, a1s Ch'eng I erst achtzehnJahre alt war; siehe Chu Tzu vü leibb
rAu'srbc r8\o.. ,rlr o a. \ ao Ving- r behauorer rogar. nrn ktinne
den Text noch früher ansetzen;siehe sein CD'en g I-ch'uan nien-p'a6d,
S. r5. Die obige Infonnition stammr aus \1r. T. Chan, A Source Baak,
S.547, Anm. r9. Die Übcrsetzung der Feststellung findet sich ell.,
s s+l

19 Siehe \f. T. Chan, S.;48.
zo Imm:nuel Kant, Grunclkgung zur Muapfusih der Sitten \- Verke

in zehn Bänden, cd. \(eischedel, Bd.6) (Darmstadt 1968), S. r3.
zr Ebd.
zz Ebd., S. y f.
z3 Ebd., S. 3q 35.
za Ebtl., S. 35.
z5 Ebtl., S. ar.
z6 Ebd.,5.45. Ernt kurze Erörterung der Idee des praktischen Geserzes

ebcl., S. 5o.
z7 Ebd., S. e6.
28 Ebd., S. t7.
z9 Ebd., S. 6a.
,,o Ebd., S. 65.

3r So drückt es James Collins aus; siehe sein lzteryreins Modem Ph;
fo"ophLt lr;rercr: Pnnteron Uriver,irl P e(, r97r . \. lro. 5iehc
auch M:rrrin Heidcgger, Kant und das Probhm cler Metaphysih
(Frank{ur/M.: r973"), S. zo8 f.

3: Heidegger, ,(anr, S. r6:.
y Ebd., S. zor.
34 Interessanterweise bemerkt Kant ausdrücklich, daß der kategorische

Imperativ nicht "aus der besondern Eigenschaft der menschlichen
Natur" abzuleiten sei (GrnncUegung zur Metaphystb der Sitten,
a.a.O., S.56), während Heidegger betont, daß "die Meraphysik, de-
ren Grundlegung cs gih, zur ,Natur des Menschen, gehörr. (Kazr,
S.,6;).
Kant, Grundlegung, S. 9z
Ebd., S. 97-98.

It
l6
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J/ Heidegter. Kan. S. zo-.

38 Ebcl., S. zo7.

1e Zur Position Mou Tsung-sans vgl. sein C.üil te cbih-cbneh 7n
Chuns-kuo che-hsüehb' (Taipei: Shang-wu Press ry7r), 5. 3a6'367.
Es fällt auf, daß Prof. Mou zwar in seinem llsin-t'i1ü hsing-t'i (r968)
Heidegger kaum erwähnr, daß er aber in seiner jüngsten Studie über
,geistige Schau und chinesische ?hilosophie. Heideggers Reflekdon
auf Kanr zum Ausgangspunkt nimmt; siehe Chih te chih-cbüeh !ü
Chung-kuo che-bs;ieb, S. z4 59.

4o Mit diesen Zeilen beginnt der "Hsi rzrizg. (\üesdiche Inschrift). Ur
sprünglich , Tiag-zuan"bI("Von der Berichrigung des Starrsinns.) be-

titelt, war der Essay an die Vestwand von Chang Tsais Arbeitszim-
mer geschrieben. Deshalb gab Ch'eng I ihm später den neuen Titel
,\(testliche Inschrif*. Siehe Ving-tsit Chan, ,4 Source Booh, S. 497;
vgl. aL,.h Anrr. : aur denelber rcire. L. .ei dar.rui hrngewieser. dr4
die'elben leiler von siu.hi Hurrgbretwat rnder< r icdergegeben

werden: ,Der Himrnd (cD'iea) ist mein Vater, und die Erde (,ä'rz) ist
meine Mutter; ich, als kleines, endliches Wesen, nehme eine zentrale

Srellung zwischen ihnen ein. Daher: was Himmelund Erde erfüllt, ist
mein Leib (r'ibh), und was Himmel und Erde befehligt, ist meine

Natur (DsingLi). Alle Menschen sind meine Brüder, und alle Dinge
sind meine Gefährren.. Siehe ihren Aufsatz 'The Moral Point of
View o{ Chang Tsai", in: Philosophy East and Vest XXI (r97r),
S. r4L

4r Hierzu hat Joseph Needham einige sehr eindringliche Bemerkungen
gemachr. Seine Charakterisierung der neo-konfuzianischen Auffas
sung des Universums als "organische. {indet sich in,Hisrory of
Scienrific Thought., in seinem \ferk Science and Cirilization in
CL:;na (Cambridge University Prcss 1969), II, S ar:, 5oz.Zwar 6e-
zieht Needham sich :n dieser Stelle nur auf den "organischen Natu
ralismus. der Ch'eng-Chubi (oder Hsing-libk)-Schule, doch läßt sich

auch die These vertreten, daß die Lu-\üa"gbr- (oder Hsint')-schule
ebenfalls dieser kosmologischen Au{fassung anhängt

4z Tatsächlich sagr Chou Tun-i: "Der Mensch allein empfingt (die Fünf
Virkungskräfte) in ihrer höchsten Vortrefflichkeit, und daher ist er

am klügsten." Siehe sein "T'ai-chi-iu shuob"", in vollständiger Uber-
setzung wiedergegeben bei Ving-rsit Chan,,4 Soarce Book, S. 4$.

a3 Chmg y'ung,l.
aa Siehe Tu \üei ming, Centrali1, and Conmonality, S. rz, ry-zz.
41 Cheng-meng.I: r. Siehe \fing+sit Chan, A Sauce Booh,S 9o.
46 Cbeng-meng,I: z. Siehe Ving+sit Chan, S. 1or.
a7 Ebd.,I:1; siehe Ving tsit Chan, S. 1or.
48 Ebd.

49 Die Idee der Einheit der \(irklichkeit und der Mannigfrltigkeit ihrer
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Manifestationen hat auf das neo-konfuzianische Denken ungeheuren
Einfluß ausgeübt.Indes ist die Inplikation dies er fruchtbaren Idee im
Konrext von Chang Tsais Philosophie zu verstehen. Einige hilfreiche
Anregungen in dieser Richrung bietet T'ang Chün ib': 'Chang Tsai's
Theory of Mind and lts Metaphysical Basis., in: Pbilosophy Ea* anrl
Wesr VI (r916), S. r r 3-r 36; T'ang Chün-i: "Spirit and Development
of Neo-Confucianism", in: Arne Naess and Alastair Hann:y (Hrsg.),
Iw:itation to Chinese Ph;/oso2l1 (Oslo: Universiraets forlaget r97z),
S. 55 83; Siu chi Huang: 'Chang Tsai's Concept of Ch'i", in: Pülo-
soPb Edst dnd \VettXVIll (I968), S. 145-:59r Siu-chi Huang: 'The
Moral Point of View of Chang Tsai.,, rn lrhilosophy E,xst and West

XXI (r97r), S. r4r r16; V/ing tsit Chan: "Neo Confucian Solurion
to the Problem of Evil.. in: Studies Pretented to Hu Sbih on His
Slrty fifth Btrtbdal [aipei: Academia Sinica 1957), S.78o 783;
\{ing-tsit Chan, A Saurte Booh, S.49i; und Joseph Needham,
Science and Ch,ilization in Cbina,II, S. +zz-+8s.

9 Cheng-meng, V, SPPY Edidon, z: r6b. Siehc \üing-tsit Chan,
A Sonce Booh, S. 1ry. In Chans Übersetzung \''id I CbingBP mit
Book of Changes wiedergegeben, fwährend Tu Vei ming den Singu'
lar gebraucht: Boole of Change . A. d.ü.1.

1r V/ing+sit Chan, S. 5o8. Zu dem Zitar av der Lebrc vom Mittleren
srehe Chung yung, XXY.

;z Martin Heidegger, Einfabtung in die Metaphysik (Tübingen: Nie
meyer r956r), S. tr.

53 Zirat aus Nietzsches Götzcndämmerto11g (,Die 'Vernunft. in der Phi
losophie", S +; \ferke ed. Schlechta lI, S. 958); siehe Heidegger, Me
taPb)'ih, S. 27.

9a \f. T. Chan, ,4 Soarce Book, S. 93.
95 Ebtl.

56 Ebd., S. 9a.
17 Ebd., S. 1o8.

58 Ebd., S. 1o9.

9 Ebtl., S. 5o4 1o1.
5o Zwei{ellos ist nach wie vor fraglich, ob Chu Hsi, indem er d:s Prinzip

allein mit der Natur des Menschen idendfizierte und den Geist als

eine geläuterre Substanz aus stofflicher Kra{t charakterisierte, ebenso

starkwie die neo konfuzianischen Denker in der Lu \flang-Tradition
die Fähigkeir des Menschen beronr hat, aus eigener Anstrengung zur
lüeisheit zu gelangen. Es ist aber unbestreitbar, daß Chu Hsi, auch

wenn er immerwieder die Bedeutung des Lernens unterstreicht, doch

fest davon überzeugt ist, daß ,jedcr einzelne Mensch die innere Fä-
higkeit har, das lerzrlich wahre in seiner allumfassenden Fülle zu
erkennen.. Eine anregende Interpretation der diesbezüglichen Posi

don Chu Hsis bietet Mou Tsung-san, ,Ysirz-t'i1n hsing-t'i, III,
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S.464-48t.
& "Sb;h-jen. in Erh Ch'eng i-sha, z A: 3 a'6 Siehe \fing-tsit Chan,

A Sonce Book, S.524
6z Ebd.., S. 13o.
61 Heidegger, MetaPhlsi&, S. ro6.

"4 Vrng-r.it Cl-rr. A \ota".e Baaä'\' ')e
61 Ebd., S. 527.
66 Ebd., S. 533.
67 Die Außerung iautet vollständig: 'Alle zehntausend Dinge sind in

mir. Es gibt keine größere Freude für mich, als mich selbst prüfend

festzustelle", daß ich wahr zu mir selbst bin Versuche nach Kräften,

andere so zu behandeln, wie du selbst von ihnen behandelt werden

möchtesr, und du wirst finden, daß dies der kürzeste \i/eg zum Vohl
wo1len fMenschseinl ist." Siehe D. C. Lau (Übs )' Mencius,\'lll A: a,

S. r8z. Siehe auch \fing *it Chan, ,4 Soarce Book' S v4.
68 \fing-tsit Chan,,4 Source Book,S.534
69 Ebc|., S. 126.

7o Ebcl., S. 532.

7r Heidegger, MetaPhysih, S. t57.
7? Wrns t.r Chrn,,4 \oa,<p Book,s sz+

71 o. i. t, .'Üb,.., rteaciu'.Il A:,. s 78.

74 Ving tsit Chan, ,4 Soarce Book, S. t24.
75 Ebd., S. 532.

76 Heidegger, MetaPhlsih, S. roo.

77 Ving tsit Chan, A Soarce Booh, S. 533.

78 Ebd.

79 Ebcl., S. yo8. Man be:rchte, daß einige Auslassungen vorgenommen

wurden. Die ursprüngliche Aussage lauter: "Det Grund dafür, daß

der Mensch des Menschseins und der kindlich-treue Sohn dem Him
mel dienen und mit sich selbst aufrichdg sein können, ist einfach der,

daß sie in ihren Menschsein und in ihrer kindlichen Treue nicht

aufLören."
8o Heidegger, MetaPbysik, S. rc9.
8r Vins tsir Chan. 4 roz',e Boo,l. S srr'
s, llm.. Collin'. tnre'prertng Vode,n Phla'ophT s wt
8l trl. Eine kurze Erörterung derDavoser Dispuration zwischen Ernst

Cassirer und Heidegger (r9:9) findet sich eld., S.:or zo3.

84 Eine Zusammenfassung der Kritik Cassirers an Heideggers Kant

Interpretation sowie an anderen Heideggerschen Themen bietet Carl

H. Hamburg: oA Cassirer Heidegger Seminar., in: Phitosophv antl

Pbenomenological Researcb XX'n ft96a/ 65),S zoS-zzz

sr lames Collins, Interyreting Modem Phitosapfu'5.295
86 Ebd.
87 Siehe Mou Tsung san, Cbih te cbih-chüehyn Chung-kua che hs;ieb,
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S. r84 zo:. Obgleich Professor Mou die Phänomenologie Husserls

in seinen Vcröffentlichungen offenbar nicht untersucht hat, wird
doch deutlich, drß in seiner dcmnächst erscheinenden Monographie
über "Phänomcn und Ding an sich" die nachdrückliche Berücksich
tigung der Kantischen Problematik implizit eine Kritik nicht nur an

Heidegger, sondern auch an Husserl darstellt.
88 Heidegger, Kazt, S.:rz.
89 Mou Tsung-san, S. r t7.
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Helwig Schmidt-Glintzer
Viele Pfade oder ein \Weg?'r'

Betrachtungen zur Durchsetzung der
konluzianischen Orthopraxie

r. Einleitung

Im traditionellcn China galt als korrekt, was sich einer bestimm-
ten kosmischen Ordnung fügte. Die Konkretisierung des Korrek
ten und Schicklichen r.urde in ganz besonderem Maßc im so-
zialen Bercich gesehen, für den sich im Laufe dcr Zeit Leitvorstel
lungen herausbildeten, die in den 

" 
Rite nvors chr iften. (/u) ihren

Niederschlag fandcn und als solche bis in die Neuzeit ihre Gül-
tigkcit behalten habcn.

Spätestens in der Sun g-Zeit (96c r 279) wurde untcr dem Einfluß
buddhistischer Spekulationen' dcr Gedanke erwogcn, daß cs
nicht nur auf richtiges Handeln, sondern vor allem auch auf rich-
tigcs Denken ankäme. Doch trotz solcher überlcgungen, auf die

" ir nichr nih, r cingchen. ,o-Jern nu- I in wei'cl lör nin, r i. h retc
sich die Beurteilung von Korrcktheit auch weiterhin vor allcm auf
das Handcln. Insofern liegt es nahe, eher von Orthopraxie als von
Orthodoxic zu sprechcn, womit freilich dic angesprochenen Ent-
wicklungsansätze nicht {ür unwichtig erklärt werden so1lcn. Hier
wie auch sonst müssen wir uns aber in dcr vorliegcnden Untcrsu
chung ganz auf dic Grundlinien des Problems konzentrieren und
könncn die historischc Vielfalt, bei der im übrigen noch zahllose
Fragen ungcklärt sind, allcnfalls andcutel. Denn cs ist heutc mehr
als früher unbcstritten, daß die Geschichte des chincsischen Kai-
serrciches durch zum Tejl sehr dynamische Verändcrungen ge-
kennzeichnet ist, sorvohl in sozialcr r.rnd *'irtschafdichci wie in
intellektueller Hinsicht.

Die Anfänge der Formulierung einer Orthopraxie in China las-
sen sich naturgemäß nicht mehr ausmachen. Sie sind bcrcits in der
Iortg...hrirrcn, rer lha.c de. Anrhropogene,e in jere- o,rcu',r:i
schen Regionen anzusetzen, in denen sich die chinesiscl.re Kultur
hcrausbildete.' Details dieser Orthopraxie lassen sich weit zu
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rückverfolgen, und in dem Maße, in dem die Archäologie in
China rveitere Funde zutage fördert, wcrden sich unsere Einblicke

noch vertiefen.
Bei allem {fandel können wir gleichwohl eine gewisse Kontinui

rät in der Beurteilung dessen feststellcn, was a1s korrekt angesehen

wurde. Die crste Verfestigung solcher Vorstcllungen finden wir
bci den Koniuzianern der Han Dynastie.i Diese Vorstellungen
wie überhaupt die Lehren, die mit dem erwas schiliernden Aus-
druck ,Konfuzianismuso bezeichnet wetden, blieben sich zwar

nicht gleich, doch kristallisierten sich gewisse durchgängige

Merkmale heraus, nicht zuletzt deshalb, weil die konfuzianisch
gebildeten Gelehrten und Amtsträger die Vergangenheit ideali-

iierten und sich daran orientierten Diese Rückwärtsgewandtheit
ist übrigens auch einer der Gründe dafür, daß unscre Quellen uns

bci ,,ielen Fragen im Stich lassen und daß wir deshalb gcrade bei

der Suche naih abweichenden oder gar alternativcn Entwick-
Iungsansätzen in dcr Geschichte Chinas häufig lange oach den

vcrschütteten und verborgenen Resten an Zeugnissen hierfür su

chen müssen.
Die Schwierigkeit, die sich bereits bei dcr Verwendung des Be-

grirfe< -t)nh.rdotic im Zu';mmenh:rq der religio'en und übcr-

haupr gei!ugc'1 Fntn icklung der rr'rdilioneller chine.rschcn Kul

',-rr 
crgibr. gilt eben'o rü r die Vcrs end ung .olcher Bezcichnungen

wie okonfuzianismusn,,Taoismusn,Buddhismus.. Die Unbe-

stimmtheit solcher Ausdrücke muß zunächst in Kauf genommen

*erdcn, und im vorliegenden Fall wird sie insbesondere wegen

des gcringen zur Verfügung stehcnden Raumes auch nicht über-
*rr.'d"n *".den können. Diese Unbestimmtheit hat auch etwas

damit zu tun, daß der zu behandelnde Bereich die Behandlung

und Einschätzung solcher Erschcinungen in ciner etwa zweitau-

sendjährigen Geschichte Chinas umfaßt, die wir zunächst a1s he-

,".oäo*" 
-8.*.guttg.n 

zu bezeichnen geneigt sind. Die Unschärfe

all diescr Benennungen hat aber auch etwas mit der Sache selbst zu

run. Denn die überwiegend integrationistische Tendenz bei der

Bewältigung neucr ldeen im traditionellcn China hat immer selbst

dazu beigetragen, eine Abgrenzung und Bestimmung besonderer

Lehrtraditionen gegen endere so durchzuführen, daß dic Grenzen

auch für uns nicht mehr deutlich erkennbar sind. Hieraus erklären

sich solche Bencnnungen wie beispielsweise "Neo Konfuzianis

mus., "Buddho-Taoismus", Bindcstrichbezeichnungen, die sol-
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chermaßen zustande gekommcncn Vagheiten gerccht zu werden
suchen.

lm Fall dcr Ausdrücke "Heterodoxieo bzw- "Häresien und "Or-
thodoxie" liegt die SchwierigLeit noch in jenem in dcn folgenden
Darlegungcn eingehender zu erörternden Sachverhalt bcgründet,
daß *'ir es zu keiner Zeit in China mit einem Ordo-Gedankcn wie
et$'a jenem der mittclalterlichen Kirche zu tun haben, dem zu-
folge, in den Iflorten Herbcrt Grundmanns, 'jede religiösc Bewe
gung, die nicht in die Formen des Ordenslebcns eingeht, . . . sich
dadurch von der Kirche und der '*'ahren Religion." scheidet und

"zur Sektc, zur ,Schein Rcligion., zur Ketzerein wird.l Denn es

gab weder eine festc Lehre noch cine Lehrinstanz noch auch ein
Verfahren, nach dem ctwas als Kerzcrei hätte bezeichnet werden
könncn.

Unscre Untersuchung gcht von der Fragcsteliung aus, wclchen
Bedingungcn das, was Max Vcbcr als Heterodoxie in China
bezeichnete, gcnügte, und warum solche Erscheinungen von He-
te.odoxie nicht zum Ausgangspunkt eincr "abweichend orientier
ten Lebensmcthodikn hatten wcrden können. Nach einer Skizzie-
rung der rVeberschen Position (IL) wird daher die Fragc zu ver
handcln scin, ob und inwicfcrn in China von so etsras wic einer

"Orthodoxie" dic Rede sein kann. 1üie bereits angedeutet, wird
sich dabci herausstellen, daß wir angemcssener von "Orthopra-
xien zu sprechcn haben. (IIL r) Gleichwohl *'crden wir dic Aus-
drücke ,orthodox" und "heterodox" in Ermangelung besserer hin
und wieder uern enden mü.,cn. Dis V, r.rärdigung darüber. wa.
als korrekt anzusehen sei, konnte nur inncrhalb einer Lchre ge
schehen, die entsprechend legitimicrt war. Nun hatte solch€ Lc-
gitimation zunächst nur der konfuzianische Kult, doch beobach-
ten wir im Veriaufe des chinesischen Mittelaltcrs eine Emanzioa-
tion dcs Taoismus und eine Ausweitung des Buddhismus aufbiei
tere Gesellschaftsscbichten, wobei beide beanspruchten, eine
Lehre zu sein. Es kam trotz heftiger Auscinandersetzung zu kei
ner wirklichen Ausschließlichkcit der einzelnen Lehren, sondcrn
sie bcstritten sich ihre Geltung gcgenseitig nur bcdingt, was zur
Herausbildung eincr Hierarchie führte. (III.:) Als sich nach dem
Au{kommen einer Vielfalt von Lehren, von denen keine dic an-
dere auf Dauer auszuschalten vcrmochte, schließlich Ansätze zur
Herausbildung eincr Orthodoxie zeigtcn, gab es starkc Reaktio
nen zur Behauptung dcr Orthopraxie. (II1.3)
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Die Durchsetzung der Orthopraxie mußte immcr wieder neu

gclingcn. Da das, *as als korrekt galt, nur von d€r Zentralgcwalt

,.rnd J.ren Ve.tr"t"tn gewährleistet u-erden konnte, wcil nämlich

der Staatskult geradc dara.,f bcruhte, die Vielfalt der Götter und

Geister jcden{alls bis zu cinem gcwissen Grade erfolgreich zu-

rückgedrängt bzw. dorncstiziert zu haben, sind den daraus resul

ti".end"n Sp"tt,tnngsvcrhältnissen einigc Ausführungen gcwid

m"t *ord".r. (IV.) Volksaufstände, die \üeber besonders interes-

sierten, sind begründet durch und bezogen auf Zeitcn einer pre-

kären Lage der 2entralgewalt- Die dabei zu wirksamcm Ausdruck
korn-..rd"lt zentrifugalen Kräfte sind aus der Sicht der Zentrale

stels heterodox und abwcgig gewcsen. Doch sie selbst haben sich

nicht nur als orthodox verstanden, sondcrn in all den Fällcn, in

denen sie das oMandat des Himmcls" (t'ien ming) crlatgten,

schlüpften sic ge*isscrmaßen in den Mantcl dcr alten Orthopra-

rie. Si" hatt".t eb"t't auch nicht die lnstitution des Herrschcrs als

<les Himmelssohnes angegriffen, sondcrn die Mißstände be-

kämpft, um dic ideale Ordnung wiedcrherzustcllcn Wirhabenes
hier mit dem zu tun, was als cler "dynastic cycLe" in der Ge

schichte Chinas bezeichnet worden ist. (V.)t

Da das, was abzulehnen warr zwar dämonisicrt und verteufclt

wurde und apotropäischc Handlungen erforderte, cs aber nic auf

D".re. 
"1. 

et*" uon einer das Gute verkcirpernden oder göttlichen

Instanz überwundcn betrachtet wurde, bedurfte es eincs andercn

Konzeptes, mir der Vielfalt all dcssen umgehen zu künnen, was

man nicht sich zu eigen machen konnte Dazu bediente man sich

des Paradigmas einer nach außcn an Intcnsität abnehmenden Ver-

wandtschaftsbindung. So wurde das Unschickliche a1s dem Frcm-

den zugehörig bezcichnet. Und das, was nicht in dic Ferne vcrlegt

*".d.rr konni", weil cs eben noch zu nah war, wurde innerhalb

ciner Hierarchie eingesuft. Die damit bezeichnete Schwelle zwi

schen dem bereits Fernen und dem noch Nahen blieb stets das

Feld ideoiogischer Auscinandcrsetzungen' dicnte aber zugleich

zur Sicherung des eigcnen Sclbstverständnisscs. (VI.)

Die Hierarchisierung und die Bestimmung einer Grenze zwi

schen Innen und Außen, dcrn Nahen und dem Fernen' eine übri
gens in der chinesiscben Kulturtradition universelle Konzeption,6

ienügren .rflcnba, nichr. mir der Vrnnigl:lrigkeir ocr intellektu

Illen"und .oti.,len \ .ge .. lb'L irncrhalb dcr Ober'chi.l r lcrtig zu

werden. Man kann vermuten, daß es die Furchr davor war, cs
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könne zu einer Konfrontation kommen, der man sich nicht ge-
wachsen fühlte, die dazu führte, daß die Vielfalt durch die Meta
pher vom Baum mit einer \ü/urzel und einem \X/ipfeJ und dennoch
vielen Zweigen gebannt wurde. (VII.) Auf das offenbare Unbeha-
gen, das angesichts solcher Lösungswcge spätestens scir dem
r6. Jahrhundert auch jn der Obcrschicht vcrspürt worden war,
kann ebensowenig eingegangen *'erdcn wie auf Bcsonderheiten in
der älteren oder gar solche in der allerjüngsten Zeit. Das Thema ist
indes so weit ausgcschritten worden, daß nicht nur seine Grenzen
sichtbar, sondern hoffentlich auch diejenigen Bcsonderheicen
dcutlich bezeichnet werden, deret*.egen es eine Schlüsselstellung
zum Verstindnis Chinas beanspruchen kann.

rr. Max \(ebers Interesse an heterodoxen Bewegungen in
China

\Veber, den seinc Untersuchungcn über das konfuzianische Lite-
ratcn-Beamtentum zu der Erkenntnis geführt hatten, daß in
China die lntcllcktuelLenschicht, womit er die konfuzianisch Ge
bildeten meintc, ais Trägerschicht frir eine rationalistische Ent
wicklung ausgefallen sei, suchte andernorts Ansirze zu solcher
Veränderung. "Uns soll vielmehr der Z*.iespalt 2.6'ischen der Stel
lungnahme der Amtskirche und der unklassischen Volksreligion
unt€r dcm Gesichtspunkt interessieren: ob die letztc etv,a Quelle
einer abweichend orienticrten Lebensmethodik wcrden konntc
und gewordcn ist. Dies könntc so scheinen."/ Der Vergleich zwi
schen konfuzianischer "Amtskirchen und der "unkiassischen
Volksreligion" eincrseits und der oBeziehung der hellenischcn,
schuimäßig philosophischen Sozialethik zu den alten hellenischen
Volksgöttern"l andererseits, den Veber in dicsem Zusammen-
hang zieht, sei nur crwähnt, ohne daß er einer nähcren Betrach-
tung unterzogen werden solL. Immerhin ist es aber bcmerkens
v/ert, daß lvebers Ansicht durch neuere Untersuchungen bestä
tigt wird. Die Unterdrückung bzw. Umdeutung nämlich der alten
Heldenepen durch die konfuzianischc Historiographie seit der
Han-Zeit zerstörte einc wesentliche Voraussetzung für ahernative
r /eltbildcr,, und in dem Maßc, in dem die Bildungseiite identisch
wurde mit der Herrschaftselite, fehlte es an sozialen Trägern für
alternative Ent*'ürfe.''
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Nun hatte aber'Weber auch erkannt, daß in China,lie Grenzen

z*.ischen Heterodoxic und Orthodoxie stcts unscharf weren. Ir
stellte fest: 'Lctztlich *.aren, material, die Scheidungen orthodo
xer und heterodoxer Lehren und Praktiken cbenso 'r'ie alle ent-
schcidenden Eigentümlichkeiten dcs Konfuzianismus durch sci-

ncn Charakter als einer ständischen Ethik der literarisch geschul

ren Bureaukratie einerscits, andererseits abcr durch die Festhal_

tung der Pietät und speziell der Ahnenverehrung als ,ler politisch
unentbehrlichen Grundlage des Patrimonialismus bcdingt. Nur
wo diesc lnteressen bcdroht schienen, reagicrtc der Selbsterhal

tungsinstinkt dcr maßgebeoden Schicht mir dem Stig;ma dcr Hc-
tcrodoxie."" Dabei sei es ,der konfuzianischen Litcratenbureau
kratie . . . weitgehend gelungen, durch Gewalt und Appeil an den

Geisterglauben die Scktenbildurg auf ein gelegentliclres Aufflam
men zu beschränken".'' Nie abcr sei rationale Askese das Metk
mal jcner Sekten gcwesen wic im Okzident.'l

Insgesamt kommt Weber zu dem Ergebnis, daß es in China nicht
zu der epochalen Verbindung einer Scktc mit der Staatsgcwalt
gekommen sci. Er schreibt: "Abcr während im Okziclcnt die Ent
wicklung zu jenem welthistorischen Bündnis ciner dieser soterio-
logischen Gemeinschaften: des Clristcntums, mit der Amtsgc_

walt führte . .. verlief die Entwicklung in China anrlers .''
Obwohl Veber gänzlich auf seine sinologischen Gewährsmän-

ner angewiesen *'ar und daher solchc nach heutigen Erkenntnis-
scn unhaltbaren Sätz,e schreibcn konnte wie odic Hcterodoxie
wird gern als ,Taoismus. bezcichnet"," sprach cr doch auch von
dem,von Orthodoxen und Heterodoxen gcmeinsarn geschaffe-

nen spezifisch chinesischen ,\i/eltbild,.,'6 eine Aussage, die der

Sachc sehr nahe kommt. Die Formulicrungsweise Webers und die

Inkonsistenz gerade in seincr Darstellung der Heterodoxie in
China deuten darauf hin. daß er an der von ihm konsulticrtcn
Fachliteratur und dabei namentlich an J. J. M. de Groots "Sccta
rianism and Religious Persecution in China"'' bereits erkannt
hatte, daß dcr Heterodoxie-Begriff hier in cincm anderen Sinne zu
verwendcn sei als irT dcr abendländisch-christlichen Tradition

\üeber war offcnbar bewußt, daß die entscheidendc Vergleichs

ebcne zwischen Orient und Okzident die der unterschiedlichen
Veltbildkonstruktionen und dabei vor allcm das Gott Mensch-
Verhältnis zu sein habe.'3 So stellt cr zutreffend {est, daß bei Lao
tzu 'jede religiös motivierte aAritr Gegensätzlichkcit gegen die
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\X/elt" fehl€. Es fehle "übcrhaupt jene Spannung des Göttlichen
gegenüber dem Krcatürlichen, wic sic nur durch die Festhaltung
eines schlcchthin überkreatürlichen, außcrweltlichen, persönli-
chen rVeltschöpfcrs und Veltregenten garantierr worden wäre".,e
Es habe bei der "chincsischen Religiosität . .. (sowohl) in ihrer
offiziellcn staatskultischcn (wie) . . . in ihrer raoistischen \fen,
dung ... jcdc Spur einer sacanischen Macht des Bösen (gc-
fchlt)".'"

Dicsc Besonderheit der rüeltbildkonsrruktion im traditionellen
China gegcnübcr der okzidcntalcn Variante bctrifft einen Zusarn-
menhang, auf den Theodor Reik in sciner r9z3 erstmals veröffent
lichten Studie,Der eigcne und der fremde Gottn hingcwiesen
hat," daß nämlich "der Tod tcurer Angehöriger . . . im Seelenle-
ben Jrr Üoc'lcbcnden zrr Proickrion.icFöplung dcr bö:en Cri
ster" führte." \ücnn es nämlich srimmt, daß der "Vorgang der
VerJrderur p .irer ur'pr üngiich ein\cirlicher Cotrhrir dur. h

Spaltung in zwei getrcnntc cinander oft fcindiiche Götter" sich
,,mit bcstimmten psychischen Prozcssen beim Individuun gut in
Übereinstimmung bringen. läßt,'r dann hat sich in China eine
cntsprcchende Ambivalenz nicht ausgeprigt, dic "die menschen-
frcundiichcn und geliebten Zügc des Vaters dem Gott, die härte
ren und feindseiigercn cinem Dämonen zuschriebn.'r

Vielmchr wurde ein Gegcnsatz zwischen den Scclcn der eigenen
Angehörigen und denen anderer, nicht zur nähercn Familie gehö-
riger gesehen.'J lnsofcrn wurden die feindseligen Züge oder der
Grund für die eigenc Anqst nach außen auf die Ahnengeister an
dcrcr projiziert. Das Andcre, das Feindselige cicr eigenen Ahncn
wurde nicht als das Böse abgespaltcn, wodurch eine ncue Größe
und gleichsam cin dualistisches Spannungsverhältnis - auch mit
'!0irkung auf den Sippcnzusammenhalt - gcschaffen worden wärc,
sondern in deor Zwang zu gcstcigcrter Integration konnte die Ab
grcnzung am ehesten auf der Ebenc Nähe Ferne dargestellt wer
den. Das Andere wxr somit nicht \X/iderpart dcs Einen, sondern
höchstens Vorstufe dazu odcr Abweichung davon und wurde als
das Ferne (und damit dann auch als das weniger gcfährliche) be
stimmt. Dicscr Zusemmenhang findet - und das ist wohl gar nicht
einmal erstaunlich - cine Enrsprechung u. a. im Bereich der Uto-
pienbildungen, bei denen dic Glücksräume in der ferne oder der
{ernen Vergangenheit angesiedelt sind.'6

Die nun gleichwohl unter den lebenden Mitgiiedern einer Sippe
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noch bestehenden Spannungen $rurden, sofern sie nicht durch den

gemeinsamen Ahnenkult gelöst wurden, durch die Geomantik
(feng sbui) kompensicrt. Auf diesen Zusammenhang; zwischen

dcr sozialen Unausweichiichkeit innerhalb der Sippenorganisa-
tion, die im Ahnenkult ihre Sanktionierung erfuhr, einerseits und
andererseits dem Vcrsuch, einer möglichst großen Anteil an den

bcgrenzt verfügbaren Gütern und damit am Lebensglück zu er

langen, hat Maurice Freedman hingewiesen.'/
Obwohi !(ebers Einschätzung der Rolle, die die heterodoxen

Bewcgungen in China bei der Propagierung einer abwcichend
orientiertcn Lebensmethodik hätten spielen können, grundsätz-
Iich zuzustimmen ist, hat sich das Bild von solchen Bewegungcn
inzwischen doch betrichtlich cr-weitert. Daß es immer wieder
neuem Wandcl unterworfen wurde und geradc auch in China
selbst nach wie vor strittig ist, hat seine hier nicht näher zu ver-
folgenden Ursachen.'3

Max Wcber stellt in dem Abscl,nitt "Resultat: Konfuzianismus
und Puritanismus" als ein Ergebnis seiner Darsteilung {est, es sei

kiar geworden, "daß in dcm Zaubergarten vollcnds der heterodo-
xen Lehre (Taoismus) unter dcr Macht der Chronornanten,
Gcomanten, Hydromanten, Meteoromanten .. . cine rationale
'!firtschaft und Technik modernet okzidenraler Art einfach aus-

geschlossen war".'eUnd er fährt fort: "Die Erbalttng dicsesZau
bergartens aber gehörte zu dcn intimsten Tendenzcn der konfu
zianischen Ethik."r'- ln den folgendcn Ausfrihrungen können
wir auf diese Zusammenhänge nur einigc Schlaglichter werfen und
somit alle die von Weber ja ins Augc gefaßten Aspekte keineswegs

abhandeln. Viclmehr werdcn wir uns ganz geflissentlich auf das

beschränken, was u. E. dcn Kern der auch von l(eber gestellten

Frage betrifft, nämlich die Dr.rrchsetzung der konfuzianischen
Orthopraxie sowie die Mechanismen, die zu dercn Stabilisierung
beigetragen haben.
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rrr. Orthodoxie oder Orthopraxie?

r. Elemente d,er ()rtbopraxte

Das traditionelle China ist von manchen a1s in höchstem Maße
intolerant und autoritär, von anderen *ieder als äußerst aufge-
schlossen und tolcrant bczcichnct wordcn.i' Dicse widersprüch1i-
chcn Auffassungen suchte Max lüeber zu vereinigcn, indem er
cinerseits sagte, "die kaiserlichen Religionsedikte und selbst ein
Schriftsteller wie Menzius machten die Verfolgung der Ketzerei
zur Pflicht",t' arderers eits aber einräumte, daß ,die Mittel und die
Intensität, auch der Begriff und das Ausmaß des ,Ketzerischen,
wechselten".rr Letzteres braucht hier zunächst nicht weiter kom-
mentiert zu wcrdcn. Doch die Behauptung, die Verfolgung der
Ketz-erei sci zur Pflicht gemacht worden, mit der Veber einer
Ansicht deGroots folgt, bedarf eingehender Erörterung.

Bei der Feststellung, der Staat habe sich mit fanatischer Feindse-
ligkeit gegen alles Religiösc odcr Ethischc gewandt, das sich nicht
aufdie Klassiker zurückführen lasse, untersteLlt deGroot ein Dog
mengebäude, das es in diescr Form nicht gab.ra Und dic gegen

Yang Chu (ca.44o-36o v. Chr.) und Mo Ti (ca.479-438 v. Chr.)
gerichtete Passage bei Menzius,rJdie deGroot als Aufforderung
zur lJnlerdrückung vcrstcht, ist nichts wcitcr a1s dcr Vcrsuch, dic
eigcne Position gegen andere abweichende zeitgenössische Hai-
tungen abzusetzen. Die Verurteilung der Positionen von Yang
Chu und Mo Tisoll jeden Anflugvon Insubordination gegenüber
dem Fürsten bzw. gcgenüber dem Familienoberhaupt brandmar-
ken. Die Auihebung sozialer hierarchisierender Unterscheidun-
gen, d. h. die Durchbrechung des Sippenpartikularismus würdc,
wie nach Menzius (ca. 37t-289 r. Chr.) dann auch Hsün Tzu (ca.

298 218 v. Chr.) betonte, zu Unordnung, ja zu Kannibalismus
und Bcstialität führen. Jeder solle die ihm gebührende Stellung
einnehmen. Hier finden wir schon eincs dcr wichtigsten Merk-
male des traditionellen Orthopraxiebcgriffs in China, die zentrale
Bedeutung dcs sozialcn Aspekts. Nicht darauf, was der Einzelne
etwa denkt, kommt es an,r6 sondern darauf, daß cr scinc Stcllung
in der Gemeinsamkeit richtig ausfüllt und dcn Sippenpartikularis-
mus durch sein Handcin nicht in Frage stellt.r7 \(enn also bei dem
Heterodoxic-Vorwurf ein Hinweis au{ die Unkorrektheit im
Sinne dcr Klassiker üblich war, so bedeutete dies nicht, daß diese
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ein verbindlicher unverrückbarer Maßstab gewesen wären \/icl-

mehr hat es etwas mit der bereits erwähnten, in allen Schulrich-
rungen anzutreffenden Rückwärtsgewandtheit zlt tun' die dcr

\iergangcnheitsbcschwörung bedurftcn, um zu ihren ei1;encr-L ln-
haltcn zu kommen.
Die bisherigen Ausführungen eriarlben eine zusammen{ass:ndc

-\ufzählung der wichtigstcn Merkmaie der Auffassung uon kor
rektcm Ver} altenr

- Unter den Angehörigen dcr Bildungsclite gab es stets ein Ver-

irändnis davon, was als schicklich zu gclten habe. Von 2leiten dcs

Umbruchs einmal abgesehen wurden Abweichungen von der da

init gesetzten Norm geahndct. Inso{ern sind wir bcreclrtigt, von

ciner Orthodoxie, oder besser: Orthopraxie in China zu sprc

Die Intensität der Ahndung war zu verschjedcncn Zeiten

Jurchaus untcrschiedlich. Auf die Gründe hier{ür kann im eirrzel

nen nicht eingegangen werden Die Durchsetzbarkeit ron Sank

:ionen spielte dabei einc Rolie oder auch das Maß der <jkonomi

schcn Herausforderung durch die jeweilige Bewegung.'e

- Das Einverständnis darüber, was schicklich sei, hatte bei ver

schiedenen Gruppen auch verschicdene Inhalte. Ebensc war die

Bcschäftigung mit Erscheinüngen, die nicht dem eigenen Ver-

srändnis vom Schicklichcn entsprachen, zumeist auf den Kon
iliktfall begrenzt. So wurden beispielsweise religiöse Be'vegungen

in der Regel nur dann verfolgt, wenn sie in Aufstandsbc'vegungen
tcrwickeli waren oder solche vorzubcreiten schienen ln Fällen

:llerdings, in denen sich bestimmtc Sondertraditionen des Vor
o'urfs der Unschicklichkeit zu erwehren hatten, diente ihnen die

.\oqrcnzung gcgen un* hicklichc Prakt ken und Lehrcn zunr Be-

* 
"i' 

ih.et 
",ginen 

5' hicklichkcir' So kornte <' dez u kommen. daß

sich einzelne Gruppen untereinandcr der Unschicklichkeit ziehen

und solche Verunglimpfungen Vcrfolgungcn gegen eine oder auch

beide Seiten zur Folge hatten.

- Das Einverständnis darüber, r'as als schicklich gelten sollte,

bezog sich ü'escntlich auf die Art des Handelns bzw. auf die

DurÄführung bzw. Unterlassung bestimmter Handlungen und

erst in z\i/eite; Linie au{ das Habin von Meinungen ode. Übet
zeugungcn,

Volr *eit"u. größerer Bedeutung als die Ahndung war dic

Bewäitigung des Unschicklichcn durch lntegration oder durch
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Abgrenzung desselben. Nicht die Negation des lJnerwünschten,
sondern dessen rangmäßige Herabsetzung oder dessen räumliche
Zuweisung zur Ferne, zum Fremden und Barbarischen, waren
wescntliche Formcn des Umgangs mit abweichenden Lchren und
Praktiken.

Die Tendcnz zur Hicrarchisierung begünstigte die Herausbil
dung zrhl'eichrr T"adiLioncr und Subr r rdrrionen -rebenei,randcr,
zwisch€n dcnen es zu cinem Legitimationskonflikt immer nur in
besonderen Fällen kam.

- Das Verständnis von ciner Orthopraxie t,ar zwar zumeist an
einer Lehrc orientiert, doch nicht so sehr an deren Inhalt als viel-
mchr an deren legitimer Vetrerung, so dall der Vorwurf der Un-
schicklichkeit nur in besonders gelagerten Konfliktsituationen ge-
gen andcre Lehren ins Feld gcführt wurdc. Erst wcnn die integia
tionistische Strategie an der Anpassungsunwilligkeit scheitcrte,
begann die Verfemung. Die vorhcrrschendc Bewältigungsstrate-
gie be.tand al.o zunach.r irnmer in der lntegrorion bzw. in der
Hicrarchisierung. Freilich ist dies nur cine idealtypische Beschrei-
bung im einzelnen .ehr rielfaltigcr Sachvcrl-;ire.
Eine Darstellung dessen, was als schicklich im traditionellen

China galt, muß netrcn dem Aspekt dcs historischen Vandels
auch berücksichtigen, daß cs für verschiedene Pcrsonenkreise vcr-
schiedene moralischc Regeln und Y/ertordnungcn gab, dic zu be-
folgen von ihncn erwarrer n erdcn durrtc. Zweilrllos dre wicl-rig.
ste solcher Untcrscheidungen war die zwischen ,dem Edlen" und
"dem Gewöhnlichcnn, für die unterschiedliche moralische Stan-
dards galten. Zugleich wurdcn zunächsr universell gültige Gebote
partikularistisch modifiziert. So war es ctrva nicht nur erlaubt,
sondern aus Pietätsgründen geboten zu lügen, wcnn man damit
z. B. den Diebstahl des Vatcrs verbcrgen konnte.

z. Der Vorrang einer Lehre

Mit der Durchsetzung der Kon{uzianer zur Zeit der Han Dyna-
rrie sar auch der Versuch rerbunden. di. CrunJlrge drr Siiren
kodex als sakrosankt zu erklären. Dies geschah dadurch, daß man
'ich auf die Autorirär der Ichre drr voibildlichen Hcrrscher Jes
Altertums berief.

Die Grundbedeutung des chinesischen Ausdrucks für ,Lehre.,
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chiao, rric er auch im modernen Begri{{ für "Religion" (rszng-

cbiao) enrhaken ist, ist "Unterweisungn.a' Diese Bedeurung von

c}lao als "Lchreo, oUnterweisungn finden wir beispielsweise auch

in dem Han zeitlichen VcrkPo-ü u t'ungimBegriff san-chiao, di.e

,Lehren, Unterweisungen der drei Weisen Hcrrscher".a'An diese

Vorstellung hat sich dann der Gedanke geknüpft, daß die Untcr-
*eisungen sich entsprechend den jcweiligen Zciten ändern, und

mit diesem Gedankcn a1s Argument haben dann auch immer wie-

der die verschiedensten Lehrcn ihre Bcsonderheit als zeitgemäß

zu behaupten gesucht.

Im Chung-yr.ng I'Innehalten der Mitte.] lesen wir: "Was der

Himmel (dem Menschcn) aufträgt, das nennt man sein l0esen.

Dem !(esen folgen, das nennt man den \flcg Den'Wcg kultivie-
ren, das nennt man die Lehre Den lVeg darf man seibst für
kurze Zcit nicht verlassen. Dürfte man ihn verlassen' so wäre es

nicht dcr '\(eg. - Aus diesem Grunde achtct der Edle auch das,

was er nichr sicht, und chrt auch das, was cr nicht hcirt Nichts ist

sichtbarer als das Vcrborgene, nichts ist offenbarer als das Ge-

hcime. "a'Inwiefcrn cliao bereits zur Frühen Han-Zeit die Bedeu

Lr.rng an*enommen h.1lle. ein \)ltem dcr UnLerqci'ung-' zu

'cin, krnn hie, oahinge<tel r bleiber. Doch ein.. i't 'iiher. drß

sich der Ausdruck c/räo auf eine Unterweisung bezog, die Auto
rität beanspruchtc. So konnte es dazu kornmen, daß einer nLehre"

vcrwehrt wurdc, eine ol-ehren (cbiao) zt sein und damit auch

Autorität beanspruchen zu können.

Zum ersten Male gcschah dics, als die Anhänger dcs Taoismus

iür sich selbst den Status einer Lehre anstrebten,a{ während sich

die Buddhisten, die sich dadurch bedroht sahen, gegen eine solche

Aufwertung der Taoisten verwahrtcn. Vohl als erster hatte K'ou
Ch'icn-chili (starb 448 n. Chr.) die Bezcichnung chiao fijr Äcn

Taoismus reklamicrt, um damit diesc Lehre auf eine Stufe mit der

"Konfuzianischen Lehre" (ju-chiao) und dcoBuddhistischen
Lehre" (o-chiao) zu stellen.{r

l)er sich an dieser Frage entzündendc Streit hat eine lange Ge

schichte und kann hier nicht dargestellt werden.a6Am eingehend

sren beschäftigte sich der buddhistische Mönch Fa lin (172 64o

n. Chr.) mit dem Thema. Mit vcrschiedencn Argumenten sucht er

im zweitcn Kapitcl seiner apologetischen Streitschrift 'Erörte
rung des Korrckten. (Pien-cheng-Lnt)'1 seinc These zu begrün-

d.n, d"ß die T"o Schulc (tao-chia) keinen Anspruch darauf habe,
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eine "Lehre" genannt zu werden. Dazu fchlten ihr drei Voraus-
setzungen. Erstens fehle ihr der Lehrbegründer (chu). Die Leir-
begründcr der kon{uzianischen Lehre seien die Drei Erhabenen
(san-buang) und die Fünf Kaiser (wu-ti), und ctwas derartiges
hätte die Tao-Schule nicht. Zweitens finde sich im Literaturkapi
tcl der "O{fiziellen Gcschichtc der Früheren Han Dynastie"
(Cb'ten Han sbu) in der Aufzählung der Schulcn keine derartige
Lehre. Drittens sei auch in anderen Schriften nur von d€r Lehrc
der Kon{uzianer und der Lehre der Buddhisten die Rede. Diese
crgänzten sich insofern, als dcr Konfuzianismus die Lehre für die
Velt, der Buddhismus die Lehre für "die aus dcr Velt herausge-
tretcncn" (damit sind dic Mönche gcmeint) sei. Wie wir aus dem

"Traktat über die beiden Lchren" (Erh chiao lzz) des Tao an aus

der zweiten Hälfte des sechsten Jahrhunderts erkenncn,+l waren
die Anlässe zu solchen Abhandlungen zumeist Versuche, den
Buddhismus zu vcrfolgcn odcr doch in seinem Einfiull zurückzu-
drängcn.

Daß es sjch bei diesen apologetischen Versuchen der Buddhisten
letztlich um Rückzugsgefcchte handcltc, zeigt sich schon an dem
Umstand, daß bereits gegen Ende der T'ang-Dynastie von den
,Drei Lehren" gesprochen wurde. In verstärktem Maße bildete
sich eine vor allem von Laien ausgehende religiöse Bewegung seit
der Sung-Zeit hcraus, die alle drei Lehren zu vereinigen trachtcte.
Diese Bewegung, dic nach dem Zusammenbruch der Adelsgesell-
schaft offenbar einem neuen religiösen Bcdürfnis unter Angehö
rigen der Bildungselite entsprach, bedarf noch cingchcnder Un-
tersuchuDgen. Jedenfalls ist es höchst bemerkenswert, daß ein€
soiche synkretistische Bewegung dem Niedergang namentlich des

buddhistischen Mcinchswesens parallel verlief- Vährend wir bei
den religicisen Laienbewegungen eine zunehmende Viclfalt bcob-
achten,ae verlor der Buddhismus seine Vielialt, die zur T'ang Zeit
wohl am größtcn gewcscn r!ar.
An den erwähnten Auseinandersetzungen zwischen Taoisten

und Buddhisten über die Frage, welche Voraussetzungen erfüllt
sein müssen, um sich als ,Lehren bezeichnen zu dürfen, ist bereits
erkennbar ge*.orden, daß cs vornehmlich das historische Argu-
ment war) auf das man sich berief. Zwar gab es auch offenbarte
Lehren, wie etwa im Taoismus,'" doch wurde die Legitimität in
derart begründeten Traditionen bereits in der zweiten Generation
an Insignicn, zumeist abcr an Schriften gebundcn. Gcgcn die da-
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mit einhergehende Verfesdgung gab es immer wieder Anstren
gungen, eine unmittelbare Authentizität, begründet durch Intui-
tion oder Charisma, zu setzen, doch waren dies vorübergehende
Erscheinungen. \fic sehr es auf das Insignium selbst viel eher als

auf den Besitzer desselben ankam, zeigen zahlreichc Fällc von
Raub oder Fälschung der Insignien bzw. Schri{ten.

Die Frage, welche Lehre als "Lehre" (chao) anzuerkennen sei,
*'urde jedoch trotz verschiedentlich unternommener Versuche,
Koexistenzformeln zu finden, immer wieder erörtert. So heißt es

in einem Edikt des Chia-ch'ing-Hcrrschers aus dem Jahre r8r3
n. Chr.: ". . . Jenseits der drei grundlegenden Bcziehungcn (zwi-
schen Herrscher und Minister, Vater und Sohn, Mann und Frau)
und der fünf beständigen Tugendcn (Menschlichkeit, Rechtlich
keit, Bcachtung der Riten, Verständigkeit, Vcrtrauenswürdigkeit)
gibt es kcinc,Lehre.; und Glück darf nicht außerhalb der Prinzi-
pien dcs Himmeis und der Gesetze des Herrschers gesucht wer
dcn.n "
Venn hier der Ausdruck "Lehre" dermaßcn vcrcngt intcrpre-

tiert wird, so deutet dies auf eine Verschiebung in der Einschät
zung von Heterodoxic im Laufc dcr Gcschichte hin, deren Ursa
che auch darin zu suchen ist, daß die Dogmatisierung d,:r konfu-
zianischen Sozialmoral sich in dem Maße radikalisieren mußte, in
dem sie aufgrund veränderter historischer Bedingungcn immer
fragwürdiger wurde. Auf einen anderen Tatbestand, der aus dem
vorstehenden Zitar belet chtet wird, sei hier hingewiesen, daß die
Ablehnung von Hctcrodorien in zunchmcndcm Maße ar.rch damit
begründct wurde, daß mit ihnen nicht Glück und Rcichtum zu
gewinnen seien.''

Solchen Standards davon, *as eine,Lehreu zu sein habe, such
ren nun sowohl Buddhisten als auch Taoisten nicht etwa andere

Standards cntgegenzustellen, sondern ihr Bestreben war es, diesen
Standards zu entsprechen. Sie begaben sich damit selbst ihrer ei

gcnen Möglichkeiten die Fregc, inwiefern sie solche vrirklich
hatten, kann hier offen blcibcn -'i und vraren alsbald nur zu gerne
bereit, jcne, dic unter ihrem Namen auftraten und der Zentralge-
walt nicht genehm waren, zu denunzieren.rl

'i/ährend Taoisten und Buddhisten den an eine "Lchrc. gcstell-
ten Anforderur,gen zu cntsprcchen suchten, gab es doch höchst
bemerkenswerte und aufschlußreiche Varianten und besondere
Erscheinungen, vor allem zu Zeiten von Umbrüchen oder unge-
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festigten Siruationen. Einer dieser Fälle ist eine Art "raoisrische!
Theokratie" im fünften Jahrhundert n. Chr. im ncjrdlichen Teil
Chinas.'i

An den Auseinandersetzungen über den B egriff chiao wird d.eut
lich, daß es eine grundsätzliche Unsicherheit bei der Bestimmung
dessen gab, was eine Lehre sei. Eine Folge davon war, daß es

immer mehrere Lehrcn gab, die man dann allerdings stets wertend
untereinander abzustufen suchte. Ebenso gab es aber auch eine
Unzahl möglicher oabweichender Lehren., mit denen man sich
tunlichst nicht abzugeben hatte, die aber immer wieder dazu dien-
ten, die eigene Korrektheit zu unterstreichen. So hatten die Bud
dhisten ebenso wie die Taoisten und die Konfuzianer srets ihre
Topik zum Verweis au{ die 'Abweichcnden", die freilich im
Lau{e der Zeiten eincm \(andel unterworfen war. Dadurch ergibt
sich ein Bild einer ge{ächcrten und je nach Standpunkt hierarchi-
sierten Orthopraxievorstellung. \flas in konfuzianischer Argu-
mentation als ,heterodox" bezeichnet wurde, n'ußte sich selbst
gegenüber anderem oHeterodoxen" ais okorrekto hinzustellen.

j. Die Behauptung der ()rthopraxie gegen Ansätze zur
Ortbodoxie

Insriefern ein innerer Zusammenhang besteht zwischen der vor
hcrrschenden Hierarchisierung dcr drei Lehren Konfuzianismus,
Buddhismus und Taoismus bis in das neunte Jahrhundert n. Chr.
und dem Zusamm€nbruch der mittelalterlichen Aristokratie unter
der T'ang Zeitr6 einerseits und ciner verstärkten integrationisti-
schen oder synkretistischcn Tendenz seit der Sung-Zeit und der
Durchsetzung stärkerer autokratischcr Momente andererseits,
soll hier nicht untcrsucht werden.
Das Scheitern des im elften Jahrhundert untcrnommenen Ver

suchs, dem Begriff der "Parteilichkeit. einen positiven Sinn zu
geben, hat zweifellos cnvas mit der Unfähigkeit des "orthodoxen
Konfuzianismuso zu tun, zu entscheiden, \ras als ,heterodox<
gelten sollte. Gleichwohl gab es bei den Gruppenauseinanderset-
zungen Fraktionierungcn, die sich nur nicht als solche bezeichnen
durften, gegen die wiederum andere auftraten, die sich gegen
solch intransigentes Verhalten richteten.

Dieser Tendenz in der Sung Zeit zur Fraktionierung rrar ein
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anderes Moment zur Seite, das im Laufe der Jahrzehnte alles an-

dere überlagern sollte. Es war dies das Bedürfnis, die eigcne Lehre
als die langc verborgene und nun wiederentdcckte einzig richtige
Lehre zu behaupten.J/ Damit war stillschweigend die Aussagc ver-
bunden, daß die Sung Zeit einc Erneuerung nach langer Zeit des

Chaos darstelle. Zwar hättcn seit der Han-Zcit viele Gelehrte das

Große Tao erörtert, doch hätten sie wcder etwas \(esentlichcs
darüber ausgesagt noch zwischen Heterodoxem und Orrhodo
xcm unterschieden. So seien abwegige Lehren aufgckommen, und
dies großc Unglück habc über tausend Jahrc bis in die Zeit der'
Sung-Dynastic angehalten.Jr Daß dic Gegenwart als däs Korrekte
im Gegensatz zur Vergangenhcit angesehen vr'urde, ist durchaus

nicht erst cine Erscheinung der Sung Zeit, doch scheint diesem

Gedanken seit jener Zcit ein besondcres Ge$'icht zugekommen zu
sein, so etwa auch in dem Bild vom letzten schlechten Minister
(der vorangegangcncn Dynastic). J'

Gegen die Tendenz, eine bestimmte Auslegungsrichtung zur
cinzig richtigen zu erklärcn, wandte sich untcr anderen auch Yeh
Shih (rryo rzz3).6'Dieser ist nun insofern besonders interessant,

weil er ein Orthopraxie Verstindnis ganz konservativer Prägung

vertra!, mit dem er zu seincr Zeit bereits ziernlich einsam dastand.

Er orientierte sich an den Anwcisungen Kao Yaos, des lcgendären

Ministers eines der Urkaiscr Shun (traditioneli Ende des 3 Jahr-
tausends v. Chr.), wie sie im oBuch der Urkunden" (Shu-ching)

berichtet werden.6'Dieser regierte durch Erziehung und durch
Auswahl der Talcntierten, und es kam ihm auf eine richrigc Praxis

an und nicht darauf, daß einzelne ein vollendetes Bewußtsein er-
langten. Damit suchte Yeh Shih die Orthopnxie gegen das Auf-
kommen von Orthodoxien zu verteidiger. Die weitere Entwick-
lung des Neo-Konfuzianismus und dcr chinesischen Philosophie
überhaupt sci,eint bis in unsere Zeit von diesem Kon{likt zwi-
schen Orthopraxie und dcm Auikommen von Orthodoxien ge-

prägt zu sein.6'

rv, Die prekäre Situation des Staatskuhes

Die Entstehung eines konfuzianisch rationaiisierten Staatskultes

und eine anwachsende konfuzianische Bureaukratie sind Ergeb

nisse der besonderen polirischen und religiösen Verhältnisse nach
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der Einigung des Reiches unrer Ch'in Shih huang-ti (reg. zzr bis
zro v. Chr.) und kommen auch erst allmählich unter der Dvnastie
Han (seit zo6 v. Chr.) zustande. Die dabei ge{undenerr For-"r,
blieben für alle späteren Dynastien beispielhaft, wenn auch in den
folgenden Jahrhtnderten und namentlich am Endc des ersten
nachchrisrlichen Jahrtausends große soziale und intellektuelle
Veränderungen eintraten. Der gesamte Komplex des Staatskuites
und der Bureaukratie, dem !fleber bekanntlich selbst sehr viei
Aufmcrksamkeit gewidmet hat, soll uns deshalb hier nur im Hin-
blick auf die Stellung der Religionen und der religiösen Bewegun
gcn zum H.rrscl.er. der ia ruch in gewi..sy \\ ei,e d.c Velt der
Geister und Götter beherrschte, bzw. im Hinblick auf die Hal-
tung desseiben jenen gegenübcr interessicren.6l
Der Kaiser, dem als einzigem die Durchführung dcr großen

Staatsrituale oblag. war d;bei nur ir 'ehr bcgren/rem Umlange
Herr des Vcrfahrens, hatte er sich doch dem von der konfuzia
nisch gebiidercn Beamtenschaft überq'achten Ritual zu beugen,
cinmal weil die Stimmung im Volk es verlangre, zum anderen weil
die Vcrfechter des konfuzianischen Ritualismus dadurch die mon-
archische Allmacht mit gewissen Schranken umgaben.6+Zwar ver-
mochten es immcr wieder einzelne Herrscher. sich solchen ritrr:li-
stischen Anforderungen zu entziehen, doch gelang es ihnen nie-
mal' rui Dauer. Dic in.olchen Zu.ammenhingcn gelLihrrcn Au,-
einander.erTung(n über dic vom Herrrc\er duril-z,rruhrcndcn
Rituale nehmen einen breiten Raum in der tradirionellen Ge
schichtsschreibung ein und waren zweifellos auch von enrspre-
chender Bedeutung.6r

Gcgen die Beachtung von Omina, die im Zusammenhang des
Staatskultes seit jeher eine besondere Rolle spielten, crhoben sich
freilich schon sehr früh Stimmen, die im allgemeinen dcr ,ratio-
nalistischen Tradirion. zugerechnet s/crden. Doch ersr gegen
tndc der 1 ;ng-Zeit s. heinr eine I'poihe anzubrrchen. in der die
Legitimität des Himmcls schlechthin angezwcifelt wurde.66 Die
Formulierung des,rationalistischen" Argurnenrs steht freilich
seJbst in engstem Zusammenhang mit der Herausbiidung von
Srrategien zur Legitimarion von Hcrrschaft, die wir seit der Sung-
Dynastic in verstärktem Maße findcn.67

Das orationalistischen Argumenr richtcte sich gegen ein Spezia
listentum, bei dem einer Gruppe von Astronomen und Kosmolo-
gen eine entscheidende Rolle im politischen Entscheidungsprozeß
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zügefallen wäre.63 Insofern stand dcr Funkrion von Omina als

".üeck opon the rulero die orationalistische" Kritik an der Ver-
knüpfung der säkularen Sphäre im weitesten Sinnc mit dem Kos-

rno. al. "ihecklrpon the astronom€rso gegenüber. Doch cine Ent_

koppelung von Herrschaftslegitimation und Omnia hätte nur ge-

li-gcn könn.n. wcnn sril'der He"r'cher 'elb'r iensr Berei.hes

icr.ichcrt harre. der ge'rdc von der Rationrl:'tcn al' n:cht erlahr

bar behauptet wurde. Ansätze zu einer soichen Bemächtigung hat

es im Sinnc taoistischer Theokratie Vorstellungen gegeben, doch

haben sich diese nie auf Dauer durchsetzen können.

In dieser stets prekären Situation bedeutete jede Lehre eine Be-

drohung des rratzs 4zo, die die bestehende Hierarchie nicht aner-

kannte. Dies ko,tnte geschehcn, indem - wie im Falle der frühen

buddhistischen Gemeindcn - einc Gruppe sich außerhalb der

*eltlichen Ordnung stehcnd erklärte6q odcr indem sich einc

Gruppe besondcren Zugang zum Herrscher verschaffte und die

BeaÄicnschaft damit wenigstens teilwcise überging. So ist es auch

zu erklären, daß das Subordinationsgebot ebcnso mit größter

>or,rlalr beac\rcr nerde- mußrc wi< e-klirtc Parteibildung rer-
pön-r *ar. Die Achrung 1e<1e, ParLeib:ldung wje die Hie':rchi'ie
..,ng einzclner mitcinander rivalisierender Gruppen ermöglichten

die, allerdings stets prekäre, Stabilität dcs kon{uzianischen Staa-

Ies.
Andererseits konnten nicht einfach die einzelnen Kulte und

Gottheiten unterdrückt werden, da an deren Stelle nichts gesetzt

werden konnte, das die einzelnen Bevölkerungsgruppen in den ja

durchaus rccht verschiedenen Gegendcn des Imperiums hätte bin

dcn können. So war der Herrscher gezwungcn, auch die dispara-

testen Kulte und deren Gottheiten zu akzePtieren, und soiange sie

sich nicht über den ihnen zugewiesenen Rang erloben, blieben sie

von Verfolgung verschont. Eine gcwisse Spannung gerade auch

auf lokaler Ebene blieb iedoch allein deswegen bestehcn, weil die

offizielle Verwaltung den Kult ja stets nur soweit dulden konnte,

als ihre eigene Legitimation nicht gefährdet schien Andererseits

-.rßte arrÄ die Zcntrale darau{ sehen, daß sich nicht in der Peri-
pheric Verselbsr.indigung.tendcnzen brcitmachten.

Bei.piele darür. wic im Ljnzchall einc geoissc Unterordnung

",.onnn"r und lrrlehren unterbunden *urdcn. linden 'ich in

eroßer Ärzahl und auf vcr..hiederen Lbe-en Und nichl nur die

i(onIuzianer l-etten ihre Regeln. Auch die Buddhisrcn hatten ihre

lrt



Abte und Vinaya-Meister, die für die Einhaltung der Regcln sorg-
ten.- eben.o wi< die T.roirren hrr te'rcn Mönchsgebote hai-

Hier soll beispiclhaft nur eine Auscinaiderserzung Erwähnung
lirdcn. o e zu einer Zeir:rrrlränd. in der dic Zenrr,rlgrwalr schi
geschwächt wer, und die wohl auch nur in einer solchen macht
politischen Situation so offen ausgcrragen werden konntc. Es han
delt sich um die Auseinandersetzung über die Frage, ob sich ein
Mönch vor dem Herrschcr zu verneigen habe. Mir dieser Fragc
v,'ar natürlich das gesamte Verhältnis zwischen Mönchswesen und
Staat angesprochcn. Y/ährend der Sangha zunächst seine Unab-
hängigkeit wahren konnre, zeigte sich bald, daß ein Kompromiß
in dieser Frage unauswcichlich war. Ein crster Schritt wurde von
dcm hauptstädtischen Mönch Chih Tun (3 14-366) gerarl, der in
cincr Throneingabe schrieb: "Dcr Mönch ist erfüllt von ciner Un
terwürfigkcit (gcgenüber Gesctz und Autorität), die nur nach au-
ßen nicht in Erschcinung tritt.. . Dcshalb respektieren allc wei-
sen Könige . . . sein vornehmes Betragcn und lassen seine unkon-
ventionelle Lebensweise gcltcn; sie erkennen seine inneren Ge-
fühle der Untcr-würfigkeit an und crlassen ihm deshalb dic formel,
len Ehrfurchtsbezcichnungen."T' Mit dicscr ErkLärung deurctc
sich bercits eine Tendenz an, die dann einige Jahrzchnte später zu
dem folgenschwercn Kompromiß zwischen dem oberstcn Mönch
des Klosterbezirkes auf dem Lu Berg, Hui-yüan, und dem Usur-
paror Huan Hsüan führcn sollte, bei dem Hui-yüan die Außer-
weltlichkeir des Sangha bekanntc und damit gewissermaßen das
Mönchswesen aus der \(elt herausnahm und seine Virkungsmög
lichkeiren .ins.hr.rnkrc.
l)ie Trennung der Mcinchsgemeinde von dcr Gesellscha{t ver-

band das Interesse der Mönchselite an einer "Monopolsrellung in
Heilsfragen" und das Interesse der hohcn Sraatsadministration an
der "Domestikadon dcr Lehre", wo doch die freie Gemein-
schaftsbildung für beidc gleichermaßen Gefahrcn oder doch zu
mindest Machteinbuße bedeurcn mußte./r Diese Selbsteinschrän-
kung dcr buddhisrischen Gemeindc ricf andererseirs auch wieder
Gegenkräfte auf den Plan, die eine stärkerc lntcgrarion des Bud-
dhismus und damit cinc stärkere Sinisierung fordcrten.
Mit der Ausgliederung dcs Klosters als einer selbständigen Or

ganisationseinhcit aus der weltlichcn Sphäre durch Huiyüan
wurdc auch dcr Grund für eine Entlremdung zwischen Kloster
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und Oberschicht gelegt. Zwar behielten die Klöster zunächst im
wesentlichen ihre Privilegien, doch gerieten sie in dem Maße, in
dem die Aristokratie ihre Macht einbüßte, in stärkere Abhängig-
ireit von der Zentralgewalt. Andererseits ber.ahrte sich das Klo-
stcrwesen immer einen Hauch der Außerweltlichkeit uod konnte
so in Zeiten des Umbruchs oder der Virren zum Zufluchtsort
oder zum Stützpunkt für die neuen Kräfte werden. So ist die
buddhistische Gemeinde in China gekenrzeichnet dr.rrch Autono
micbestrebungen eincrseits und durch dic gegenläufigc Tendenz,
in der weltlichcn Macht sich den Garanten dicser Autonomic zu
sichern, andererseits. Im Felde dieser gegenläu{igen Tendenzen
ent*.ickelte sich mit der Zeit auch cinc Spaltung der Buddhisten in
solche, die mehr dic Autonomie betonten, und solchc, die ihre
Vorteile eher in der Anlehnung an den Herrscher sahen. Die Stra
rifikation der Gesellschaft, die sich auch innerhalb des buddhisti
schen Klcrus widerspiegelte, verschärftc den Konflikt zwischen
-\uronomieanspruch und Anlehnungstcndcnz. Dcnn die Kloster-
eLire rekruticrtc sich in dcr Rcgel aus dcr Obcrschicht, und sie
, crstand es. die Klosterinteressen mit den Interessen ihrer Schicht
rn Einklang zu haltcn.

Bei den immcr wieder auftretenden Auseinandersetzungen zwi-
;chen dem Supren,atsanspruch dcs Hcrrschcrs und dcn Interessen
Jer Mönchsgcmeinde und ihren Parteigängern bildete sich das

Paradigma heraus, wie einzelne Sondergruppen zu behandeln
seien. Solange sie den Suprematsanspruch anerkannten, bekamen
sie eine Steilung innerhalb der Hierarchie zugewiesen, die sie frei
iich gegen anderc Partikularintcressen ständig zu behaupten hat-
Ien.
Daß im Laufe der Zeit und vor allem nach den Veränderungen

'eit der Sung Dynastie und ein€r vcrstärkt autokratischen Posi-
tion des Hcrrschcrs. die mir cinem unmittelbaren oder mittelba-
ren Einfluß der Fremdherrschaften im Norden Chinas in Zusam
menhang gebracht werden kann, der Suprematsanspruch zeitwei
lig alle anderen Aspekte in den Hintergrund drängen konnte, sei
nur an dem Edikt des Yung-cheng-Hcrrschers aus demJahre r7z7

' 
erans chauli cht, in dem es u. a. heißt: "Die Buddhisten betrach

ieten ursprüngiich Reinheit und Nichthandeln ais grundlegend,
und sie hielten die Suche nach dem Verständnis der eigenen
Buddha-Natur für die Aufgebe, der man sich widmen sollte. In
dieser Hinsicht sind ihrc Bemühungen um Selbstkultivierung und
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Sclbstvervollkommnung in ihrer Tugend nicht zu übertreffen.
Doch wenn sie sagen, man solle die Vorschriften (für das Verhal-
tcn) zwischen Hcrrscher und Minister nicht anerkennen und jene

(für das Vcrhalten zvischen Vatcr und Sohn) mißachten, dann isr

dies Heterodoxic (4sleh) im Buddhismus."Ta
Vie gefällig selbst überzeugte Konfuziancr im Umgang mit dem

Buddhismus und dem Taoismus sein konnten, zeigt die Argu-
menration des fremdenfeindlichen Christen Gegners Yang Ku-
ang-hsien (r197-1669) dcr die Buddhisten und Taoisten gegen

Angriffe in Schutz nimmt, um damit scin Argument gegen die
Christen zu schärfen: "Dic Einrichtungen der Buddhisten und
Taoisten bringen bci den kaiserlichen Ahnentafeln Opfer dar und
(zeigen) dadurch, daß sie die Bezichungcn zwischen Herrscher
und Untcrtan anerkennen."rJ Den Zwang zur Unterordnung un-
ter den herrscherlichen Suprematsanspruch hatten auch die Jesui
ten bci ihrer Mission in China erkannt, woraus ihnen allerdings

bald ein Konflikt mit der Kurie erwuchs.T6

v. Volksaufstände - Ausdruck ketzerischer Bewegungen?

Max \Vebers Feststeilung, daß im chinesischen Kaiserreich ofast
jede Rebellion mit einer Häresie verknüp{tn gewesen sci,// beruht
vor allem auf den zumeist durch die konfuzianische Berichterstat-
tung gefärbten Nachrichten über dic sozialen Unruhen im späten

Kaiserreich. Nun ist es aber durchaus strittig, ob Au{standsbewe-
gungen im traditioncllen China wirklich die Herrschafts- und Ge-

scllschaftsorganisation transzendierende Ziele verfolgten.'{ Dieie-
nige Aufstandsbewegung, von der Veber genauere Kenntnis be_

saß, war die T'ai p'ing Rebellion (r81o-r864), deren Merkmale
sich nur sehr begrenzt vcrallgemeinern lassen. Nun ist das Phäno

men von Aufständen im traditionellen China so vielschichtig, daß

hier nur auf einen Aspekt, nämlich den der Verbindung von ket-
zerischen Lehren und solchen Volksbewegungen, eingegangen

werden kann, die sich auf solche beriefen oder mit ihnen in Zu
sammenhang gebracht wurden.

Es kann zunächst gar kein Zweifel darüber bestehen, daß sämt-

liche Aufstandsbewegungcn im traditioneLlen China ihre Ideolo
gien hatten.T'Die Tatsache aber, daß dicse ldeologien ihres ketze-
rischen Charakters wegen verfemt wurden, kann nicht damit
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gicichgesetzt werden, daß diese Parolen auch wirklich eine Alter
nariue rerkü_dcten. Da.. wa, ,ie /umei.r proprg;erren. wrr cin
Idcal, dem theoretisch auch dic bestehende Dynastie verpflichtet
n-ar. Das Beispicl eines Rebellenführers, Chu Yüan-chang, der die
\ling-Dynastie begründete, soll hicr genügen. Er vcrwarf nach
sciner Machtergreifung alle seine früheren Ziele und wurde zu
einem der rücksichtslosesten Verfolger jener Gruppen, denen er
seinen Aufstieg verdanhte.t'Daß die Hcrausforderung ganz of
ienbar weniger in den Ideologicn als vielmehr in der Organisiert
hcit lag, hatte übrigens llcbcr bereits erkannt, der drei Punkte als

entscheidend herausstellt: ,r. Die Ketzer tun sich, angcblich zur
Pflege tugendhaften Lebens, zu nichtkonzessionierten Gesell-
s,:haftcn zusammen. welchc Kollekten veranstalten. :. Sie haben
Lciter, teils Inkarnationen, teils Patriarchen, welche ihnen icnsei-
tigc Vergeitung predigen und das jenseitige Seelenhcil vcrspre-
chen. 3. Sie bcscitigen die Ahnentafcln in ihren Hiusern und tren
nen sich zu mönchischem oder sonst unklassischem Lebenswan
Jcl von ,]er Familie ihrer Eltern."R'
Viele Rebellen{ührcr haben nun tatsächLich behauptet, sic scicn

Inkarnationen Maitreyas, des Buddhas dcs letzten Weltzeitaiters.
\laitreya-Anhänger verbandcn sich mit Anhängern der \fleißen
Lotus-Schulc des Reinen Land Buddhismus, die zeitweise cinen
,Lichtherrschero erwarteten, einc Vorstellung, die zweifellos un-
ter manichäischem Einfluß zusrande kam. Nun rvar es aber kei
neswegs so, wic deGrooC' behauptete und Weber übcrnahm, daß

der orthodoxe Konfuzianismus erst dürch scinc dcspotische Un-
terdrückung die Rebellion hcrausgc{ordert habe.'r Vielmehr
n'urde zumeist schr wohl zwischen harmlosen Anhängern ver-
schiedenster Kulte und Lehren einerseits und gefährlich erschei-
nenden Bcwcgungen andererseits unterschieden.sl
Obwohl die einzelnen Kultc un ter verschieden en Namen auftra-

ten, hatten sie in dcn letzten Jahrhunderten alle teil an einer mchr
oder minder gemeinsamen Tradition, die ihren Ursprung wohl
vor a11em im Mahäyäna-Buddhismus hatterJ, die aber zur Zeit der
Ch'ing Dynastie zu cincr synkretistischen Bewegung ge*orden
war, die eine Vereinigung der drei Lehren (Buddhismus, Taois-
mus und Konfuzianismus) a1s ihre Grundlagc bctrachtete.tt
Die Volksbewegungen im traditionellen China sind keineswegs

als Ausdruck von das Hcrrschaftsgefüge sprengenden Tendenzen
zu sehen. Wenn man sich seit dem Ausgang des r9.Iahrhundcrts
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auch immer mehr auf diese Bcwcgungen berief, weil man sich
damit eine eigene sozialrevolutionäre Tradition verschaf{en zu
können meinte, so war glcichwohl ein Moment an Vahrhcir an
dieser Betrachtungsweise, stellte sie doch den Zusammenhang
zwischen bre;teren Volksschichten und jencn Ansätzen wieder
hcr, dic bci der Hcrausbildung des konfuzianischen Staates und
seines Kultes unterdrückt wordcn waren und nun eigentlich erst
rrnter dem Druck des \Vestens ihr Recht anmelden konnten.

1üas aus all jcncn Volksbewegungen und religiciscn Laienverbän
den geworden wärc, *'cnn es nicht zu den heftigcn Auseinander
setzungen mit den imperialistischen Mächren gekommen wäre, ist
cine nicht zu beantwortende Frage. Es scheint jedoch manches
dafür zu sprechcn, daß in jedem Falle ganz neue Umsrälzungen
stattgefunden hätten, deren Vorboten und Ansätze sich in der
Geschichte der letztcn Jahrhunderte finden lassen.!t

vr. Die Harmlosigkeit des Entfernten

Die Bannung von bcisen, unheilbringcnden Geistern ist so ah, wic
wir zurückdenken können. Kulthandlungen und Rituale apotro-
päischen Charakters finden wir bereits in den Anfängen nahezu
aller Kulturen, so auch in China, wo sie zunächst vor allcm na-
türlich um dcn Totenkult angesiedelt sind. Zq'ar {indet sich die
Vertreibung des Bösen, dcr \Vunsch, das Unhcilbringende fern
zuhalten, auch noch in hochcntwickelten Kulturen, doch sind dies
eher Rand oder Resterscheinungcn. In China hingegen wurde die
Lokalisierung des Bösen in der Peripherie oder jcnseits der eige
nen Grcnzen geradezu konstitutiv bei der Bewältigung des Be
drohlichen. Dieses wurde so ungefährlich und harmlos, doch bc-
hielt es seine Macht für sich, blieb der Überwindung entzogen. In
der Antinomie vom Nahen einerseits, dem Gutcn, dem Verwand
ten, und dem Ferncn als dcm Bedrohlichen andererseits. das zvlar
faszinierte, aber dem man sich nicht ohne Schaden ungebührlich
nähern durfte, in dieser Antinomie spiegelt sich ein ganz grund-
legender Zug in der rVelthaltung der Chincscn.ss Zwar gab es

Grenzverschiebungen ebenso s'ie Grenzüberschreitungen und
auch beherzte Einzelne, die Gcister nicht scheuten; diese blicbcn
dann aber verschont, weil sie sich richtig zu verhalten wußten,
weil sie den Gegenzauber kannten. Dics änderte aber nichts
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daran, daß Nähe und Ferne dic Qualitäten behieltcn, die ihncn in
ciner auf Sippenstrukturcn gegründeten Gescllschaft auch zuka-

men. Das Beionderc dabei n'ar, daß die daraus entfaltete Weltin-
rcrpretation und derett Svstematisicrung einc derart prägcnde

Krift bebieltcn, daß sic die Formcln liefertcn, nach dencn auch

dann noch argumcntiert wurdc, als dic realen Verhältnisse längst

rcif iür cinen \fandel warcn.

Noch der chinesischc Reformpolitiker Liang Ch'i ch'ao (r871

r9z9) stelltc cinmal fcsr: ,In dcn Worten d cs Konfuzius (Lun-yi)
hcißt es: ,Venn eincr einem Geist opfcrt, zu dcm cr eigentlich

keine Bcziehung hat, so ist das Kriccherei 'r'Die Vorstcllungen
lon,einem Geist, dcr einem nahesteht,, und,einem Gcist, der

nicht zu eincm gehörr,, bezeichnen eine Auffassungsweise, dic

sich im rVcsten nicht findet."e'I)er hierrnit bczcichnete Sachver

halt, daß man in China zwar jeder Vcrpflichtung nachzukommen

hane, daß die Art der Vcrpflichtung aber abhängig war von der

sozialen Bezichung, in dcr diesc auftrat, d. h daß cin universellcs

Gebor in der Praxis partikularistisch gcdcutet wurde, ist von Yang

Licn sheng auch unter Bczugnahmc auf Max \feber dargestellt

Nähe und I'erne sind spätestcns seit dcr geistigen Umwälzung in

.1cn erstcn Jahrhunderten der Chou-Dvnastic ganz entscheidende

Größen bei der Bestimmung korrekten Verhaltens. So lesen wir
im Riten-Kiassikcr, <lem Li chi:,L)er Meister [Tzu-ssu] sprach:
,Die Hsia lehrtcn das Vo1k. das Lcbcn zu schätzen, den Ccistern

zu dicnen und die Götter zu resPektieren, sich aber von ihnen

fer,,zuhalten. . . . Die Yin schätzten die Gcitter und lciteten das

Volk an, ihnen zu dienen. Sie . . stelltcn die Geistcr in den Vor-
dergrund und die Riten in den Hintergrund . . Die Chou chrten

dici.iten und schätzten das Virken. Sie dienten dcn Geistcrn und

respekdcrten dic Götter, doch hiclten sie sich fern von ihnen '"e'
l)ie Herrscher, dic als die einzigen lcgitimen Vcrmittler zwischen

dcr \Velt und dcm Jenseits angeschen wurdcn, seien dcmzufolge

dem Volke näher ais dcn Göttern und Geistcrn. Diesc Vorstellung

der Trcnnung zwischcn Diesseits und Jenseits führte dazu, daß

den einz-elnen Kultgemeinschaften nur gewisse Geister nahestan

dcn, die sie verchren durften. \üeiter entferntc, und damit natür-

lich auch alle neuen Götter wurden hingcgen in der Entfernung

bea".n, d,r Umg.rng mrL i\rcn s;r rcrpönr'
lm Kampf gegen die immcr wieder aufkommcnde Idolatrie lei-
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stete der Taoismus seit der Han Zeit die Vermittlertätiekcit zwi
schen Volksreligiosität und anerkannter Religion. Doch-bevor wir
auf diesen Zusammenhang näher eingehen, soli die gewisserma
ßen räumlic\< tntzerrung vo. 5chi\kli(hem und rerwenlicl-em
Verhalten dargesteilt werden, dcnn der Kult war ein wesentlicher
Teil des Verhaltens und kcine Glaubenssache des Einzclnen.

Nähe und Ferne sind ganz wesenrliche Unterscheidungsmerk
male, ebenso wie die Chinesen Barbaren Unterscheidung und an-
dere derartige GegensarzpaareJ die zur Abgrenzung dicnen, wic
zum Beispiei Inncn und Außen (zel ",.tai), Groß und Klein (ra
hsiao) l.nd. Oben und IJnten (shang hsia). Wenn es in dem gegen
den Buddhismus gerichtetcn "Traktat über Barbaren und Chine-
sen" (I bsia Lun) des Ku Huan aus dcm fünften Tahrhundert n.
Chr. heißr: - Da. <inc 

' 
d. r. Taoi.m u, i r,r uerbo.g.nc Tr,gend zur

Lrhellun3 dc" Nahen: d;' andrrc rd. i. der Buddhirn-u.; heller
Geist zur Darlcgung des Enriernten,"er so ist dies auch Ausdruck
des zu jener Zcit vorherrschenden Bcwußtseins von der Rclativi
tät einzelner Positionen. So findet sich als Topos für die prinzi
pielle Gleichheit von (irrtümlich) als untcrschiedlich angesehenen
Positionen in den ,Regeln für die Anhänger" (Men-li) dcs Chang
Jr.,ng au' drr,clbcn Teit da. l-erne al. o.l,jen.ge gekennzcich.el
da' zwar nicLt unb.dingr talrch. dr, aber 'c\o er erkennbar und
möglicherweise irrcführend ist. Dafür, wie man sich allenfalls dem
Fernen nähern sollc, gibt cs in der "Großen Abhandlung" im
oBuch der rVandlungcn( bereits einen Hinweis: 'Um die n irren
Mannigfaltigkeiten zu begreifen und das Gcheime zu erforschen,
um das Tiefe zu erreichen und in die Fern e zu wirken (cbih-yüan)
und so Heil und Unheil auf Erden zu voilenden, gibt es nichts
Größcres als das Orakel..rl Das Nahe ist nicht nur das Vertraute.
das Fernc nicht nur das mit Boot und Wagen zu Errcichende,
sondern es gibt auch solches, dem man sich nähcrn, solches, von
dem man sich fernhalten muß. In den "\forten des Konfuzius"
lesen wir: "Fan Ch'ih fragre nach der rü/eisheit. Der Meister sagte:
Sich um das kümmern, was den L€uten rechtn-räßig zukommt,
und die Geister respektvoll fernhalten, das kann man Veisheit

Der Ausdruck ;,rlaz bedeutet also nicht immer '(sich) {cmhai
ten, fern sein", sondern auch >die angemessene Distanz wahrenn.
Bei alledem blieb aber dic Distanz etwas Trennendes. desscn
Überwindung rn g.*is>en Fällen .rl: n üns.l-cn'n ert galr. .o wenn



das Volk von weither einem beispielhaften Herrscher zuströmte

oder wcnn Fremde von Ferne hcr zu Besuch kamen. Bisweilen

also gelang die Über-windung, zumeist abcr gelang sie nicht. "Yen
Yüa;, heißt es in den Worten des Konfuzius, scufzte und sagte:

Ich sehe empor, und es wird immcr höher, ich bohre mich hinein'
und es wird immer undurchdringlichcr. Ich schaue es vor mir,
und p1ötzlich ist es wieder hinter mir. Der Meistcr lockt freund-

Iich Schritt für Schritt die Menschen Er ers'eitert unser 'lüesen

durch (Kenntnis dcr) Kultur, beschränkt cs durch (dic Gesetze

dcs) Geziemenden. \Yollte ich ablassen, ich könnte cs nicht mehr'

Venn ich aber alle meine Kräfte crschöpft habe und glaube es

schon erreicht. so stcht es wieder klar und fern Und wenn ich

noch so sehr ihm folgen möchtc, es ist kcin \feg dahinl"'6 Diese

Einschränkung und Beschcidung sciner selbst innerhalb einer

hicrarchisch gidachten Struktur, in der man seinen Platz hat,läßt
sich auf Schritt und Tritt beobachten, und das Wort vom "Uber-
liefern, nicht selbst schaffen.tT beispielswcise läßt sich auch unter

diesem Gesichtspunk! verstchen Es sei hier nur am Rande ange-

mcrkt, daß sich dcr gesamte Zusammenhang auch im Rahmen

einer speziellcn Reziprozitätsthcorie darstcllen ließe. Dies liegt

auch deshalb schon auf der Hand, weil sich die von uns festgc-

stellte hierarchische Struktur auf cin mit dern Bcgriff der Rczipro

zität zu beschreibendes System der Festlegung von gcsellschaftli-

chen Grcnzen zurückführen 1äßt.'l

Die Eindämmung übcrhandnehmender Kulte fiel, wie bereits

erwähnt, dem Taoismus zu. Dieser bestimmte sich wcsentlich

nicht gegenüber den konfuzianischen Lehrcn oder in Absetzung

uon den-Buddhisten,ee sondcrn der Taoismus dcfinierte sich und

wahrte seine Reinheit vor allem gegcnüber den Volkskulten Die
Taoisten des zweiten und dritten nachchristlichen Jahrhunderts
hatten o{fenbar Regcin zur Vcrurteilung abweichcnder Riten und

Kulte aufgestellt. Dabei wurde das Abweichende entweder als

ciner Pcriode des Niedergangs zugehörig bczeichner, cine Aullas-
sung, die wir auch sonst finden, ct$-a bereits bei Menzius (372-289

u. Ch..;, d". r"gt", "Als die \Welt vedicl und der Veg in Verges-

scnheit geriet, kamen wieder Häresien und Gcwalt auf,"'o" oder

das Abweichende wurde in die Ferne verlegt in dem Sinne, daß

mit dem Ausmaß der Abweichung auch die Entfernung sich ver-

größerte. In einem taoistischen Te:rt aus dem fün{ten Jahrhundert
n. Chr. h"iß, es bei der Erörterung von den "drei Lehren" (saz
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tao, eigtl.: 'drei Vege"): "Die erste ist korrekt, ganz lazg (d. i.
das männliche, hclle Prinzip) und insgesamt gut für China; die
z$/eire ist 11, (d. i. das weibliche, dunkle Prinzip) und für die
Barbaren angemcssen; die dritte, halblrz und halb 1arg, isr vor-
herrschend in dcn (halbzivilisierten) Ländern Ch'u und
Yüeh."'"'

Die Bezeichnung des Gutcn und des Schlechten, dcs Korrekten
und dcs Unschicklichen bezicht sich auch auf die Einhaltung der
Verwandtschaftsbezichungen bei Heiraten bzw. auf dic Nichtbe-
achtung dieser Vorschriften. Das höchste Tao zu verehren gilt als
korrekt, die Vcrchrung nichtzugelasscner Gottheitcn ais verwcrf-
lich, sich von den Geistern fernzuhalten ist richtig und daher
ebenso gefordert n'ic die Distanz zu fremdcn Lehren und zu
Fremdem übcrhaupt. \fi/as fremd isr für den eigencn Kult, gilt als
ur.ehicl,licl-. nur wrrd c. .rj,l-r einer rcLlr:..h.n Va. hr zugeord-
net, sondern der Irerne. Das Dunkle wurdc in China nicht als das
Böse verstanden. Als Folge davon wurden übrigens Ansätze
hierzu, die durchaus autochrhoncn Ursprungs gewesen sein
mögen, cinem manichäischen Einfluß zugeschricbcn-,"'

Mit der Abgrenzung gegenübcr Fremdem konnte lreilich inner
halb cinzelner Traditionen noch keine kontinuierliche ldcntität
gewährleistct rvcrden. Gcgen die Einflußnahme cinzelner Myst-
agogen, die das Monopol dcs bestehendcn Kultes bcdrohten,
wurde die Korrektheit ciner Lehrc und ihre \X/citergabe tvpischet
weise an dcn Besitz eines Insigniums gebunden, zumeist an eine
Schrift, die im Taoismus bcispielsweisc häufig innerhalb einer Fa-
milie weitergegcbcn wurde.''r Solche Schriften enthicltcn das
\fisscn, zumeist dic Irormeln und Namen dcr Hilfsgeister, dic es

dcm Inhaber des Buches ern-röglichren, Macht über dje bezcich-
neten Geistcr zu haben. Arrf diese Vcise, durch Bemäcbtigung
oder Vertreibung, oft aber auch durch Adoption {remder Gott
hciten, suchte sich dcr "orthodoxc Taoismus" gcgcn die Volksrc-
ligionen zu behaupten und diese sowcit wie möglich zurückzu-
drängen odcr aufzusaugen.''a

Der Taoismus war also keineswcgs in erster Linie Heterodoxie,
sondern er behauptetc, ganz analog sonstigen Lcgitimationspara-
digmata, eine Form von ,Amtscharisma" (hier zumeist: Buchbe-
sitz) gegen rcincs Virtuosentum. Die "Rcgister", mit dcnen durch
Vererbung vom Vater auf den Soln eine Art Patriarchenfolge be-
stimmt wurde, wurdcn freilich auch geiilschr odcr bisweilen ge-
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raübt, da an sie das Charisma gebunden war' Freilich zeigt uns

auch die Geschichtc des Taoismus Veränderungen, auf die *.ir
hier nicht nähcr eingehcn können,''J doch lassen sich dic hier

aufge{ührtcn Merkn, alc als Konstanten bezcichnen.

Der Taoismus, der eine Erlösung aus der Knechtschaft der Dä

monen verhieß und auch bei der staatlichen Autorität wegen sei-

ner Domestizierung der VolkskuLte wohlgelitten war, zeitweisc

sogar von ihr gefördcrt wurde, mußte die Orthopraxie freilich
auch inncrhalb seincr Anhänger sichern. Dics geschah durch zum

Teil scht detaillicrte Mönchsgebote und Vorschri{ten.'"
lm Laufc derJahrhundcrte ließ sich eine Aufspaltung der einzcl-

nen taoistischen Traditionen nichr verhindcrn. Doch während es

sich zunächst el-rcr um Iokalc Variantcn handelte, wurde seit der

ausgehenden T'eng Zeit dcr "Vcrdrängungswcttbewerb( der

Schulcn und Lchren untercinancler immer stärker. Gegenüber der

Zentralgewalt konnte sich nur noch erne taoistische und ezze bud-

dhistische Richtung durchsetzcn, die dann ihrerseits ihre Schwe-

stertraditionen vcrdrängten, aufsaugtcn oder abcr sich dadurch

untcrordneten, daß sic cine Hierarchie bildetcn Dieser Prozeß

vcriie{ allerdings allmählich und kam wohl nic zu einem endgül-

tigen Abschluß.
Solange cinzelne Schulcn sich noch im Sinne von Familicn oder

Klanucibänden dcfiniertet,, war ihr Anspruch gecleckt durch die

hcrrschenden Sozialnormcn. Eine Vercinigung jedoch, die ganz

ausdrücklich aufBlutsbande ais das konstitutive Element verzich-

rcre, mußte der impcrialen Ordnungsvorstellung zur-iderlaufen.
Die Gefahr, dic bereits Laiengemeinschaftcn darstelltcn, wurdc
hierdurch noch gesteigert. Diesen Aspckt hatte Wcber sehr dcut-

lich erkannt, wcnn er schrcibt: "\Yert und \Vürde der 'Persönlich
keit. wurden garantiert und legitimiert durch die Zugehörigkeit
und Selbstbehauptung innerhalb eines Krcises spezifisch qualifi-
zierter Genctssen, ric*r durch Blutsbandc, Stand oder obrigkcitli
chcs Dip1om..'"'

NachJem im elften Jahrhundert n. Chr. infolge des stcigenden

Bc*.ulltseins auch dogmatischer Vielfalt Versuche, das Nebenein-
ander bzw. das Gegeneinander verschicdener Schulen im Sinne

von Fraktionen oder Partciungen durchzusetzen, gescheitert war'
waren damit zugJeich auch gewisse lVege zur Entfaltung {ür lange

Zcit verspcrrt. Die Kontroversc darüber, ob es nicht gut und emp-
{chlenswcrt sei. Parteien als ets'as Nützliches zuzülasscn, die im
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übrigen selbst eine lange Vorgeschichte hattc,,.t kann hier nicht
eingchcnd dargestellt werden. Die mancherseits geäußerte Ver-
mutung allerdings, der Versuch, den Fraktionalismus neu zu be
werten und positiv zu besetzen, hätte zu einem Ausgangspunkt
für alternative Entwicklungen werden können, scheint sehi frag-
lich. Es spricht viclmehr einigcs defür, daß sich einc bcstimmte
Schicht klassisch gebildeter Amtsträger und Amtsanwirter damit
gegen eine aufkommende breitere Meinungsvielfalt hatte durch-
setzen wollen, durch die ihr Privileg bedroht erschicn.,",
Am Beispiel des konservativen Reformers Ych Shih wurde be

reits gezeigt, wie sich cinzelne Intellcktuelle gegen die Verzwci-
gung und Aufsplitterung in einzelne Schulrichtungen wandten.
Vjr wisssen, daß dicse Tendenz, cine Orthopraxie als einheitliche
allgemeingültige Lehrc zu behaupten, schließlich überwog, wcnn
auch in anderem Sinnc als dies Yeh Shih angestrebt haben mag.
Dies {ührte dazu, daß das alte Bild von dcr Einheit in dcr Viel{alt
neu belebr und einem Harmonicwunsch untcrworfen wurdc. Die
ses Bild und seine Entfaltung soll als die am weitcsten verbreitctc
Mctaphcr zur Bewäftigung der Erfahrung historischer Verände-
ruogen und philosophisch-rcligiöser Abschweifungen im ab
schließenden Kapitcl dargestellt wcrden.

\ rr. Fine lWurzel Viele Asre

Der Hinweis auf Blühen und Vergehen, Aufstieg und Nieder-
gang, durch den zunächst die Abwcichungen von der idealisierten
Zeit des Altertums erklärt werden sollten, wurdc mir der Zeit
immer unbraucl,barer, wcnngleich er hin und wieder eine Neubc-
lebung erfuhr in Zeiten, in dcnen man sich als die Fortsetzung
einer vcrschütteten altcn Tradition darstellen woilte.,,. Gegen die
Rede vom Verfall wurdc schon sehr früh der Hinweis peltend
gemacht, seit :hcrs her seien in verschiedcnen Zeiten auch"unter-
schiedliche Sitten und Gebräuchc vorherrschend seq/esen und da-
mit sei noch kein Nicdergang gekennzeichnet. Dimit wurdc ganz
ausdrücklich auf die die kosmische Ordr,une wiederherstellende
Rolie der neucn Herrscher B"rug gerro--ä. Doch das Gefühl
von der Verschlechterung der\flelt gegenüber dem Altertum blieb
vorherrschcnd. Wenn nun aber gieichzeitig verschiedene Lehren
nebeneinander auftauchten, deren Trägcrschichten sich nicht ge-
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genseitig verdrängcn oder absorbieren konnten, entstand die Not-
wendigkeit, dicsc verschicdenen Linicn zu versöhnen Hicrfür
stand das Bild vol den vielen Ästen eincs Stammes odcr einer

Wurzel bereit, v clches namcntlich in dcn frühen Auseinandersct-
zungen zwischen Buddhisten und'laolsten im lünften Jahrhun
dcrt n. Chr. weidlich ausgeschmückt wordcn n-ar und das in den

svnkretistischen Tendenzcn seit der Sung Zeit cine neue B1ütc

cilebre. Mit diesem Bild sollte hicrarchisierendcn Ansätzen cntge

gcngewirkt werden, die das Andcre entwcder unterordncn oder

nur der Irremde und dem Barbarischcr, zuv,'eisen wollten Daß

,.liescs Bild. so sehr es auch bemüht wurde, ictztlich doch nicht
vcrhindcrte, daß sich aucb bci erfolgreichcr Harmonisierung der

,Drej Lchrenn cine innerc Hierarchie nicht vcrmeiden licß'
braucht dabei nicht zu verwundern.
Im wcsentlichcn gab cs in China zwci \rorstcllungen von Viel

falt. Dic eine sah die Vielfalt als Au{fächcrung innerhalb eines

Entwicklungsprozesscs, bei dem die Wurzcl, das Ziel oder beidcs

schließlich wieder sich vereinigen ln dcr enderen konkurriercn-
den Vorsrellung hingegen wurde einc gcmeinsamc Wurzel gcleug-

net,
Die Vorstellung von den vcrschiedencn Wegen, die am Endc

cloch zum glcichen Zicl führen, finden wir in traditioneller, China

wohl am häufigstcn. In sämtlichen Bercichen, it, dencn es zur
Ausformung gcgcnsätzlichcr \Vege kam, wurde eine Vereinigung
gesucht. Ssu-ma T'an (gcst. rro v. Chr.) beginnt seinen Traktat
übcr die sechs Schulen mit einem Zitat aus dcr "Großen Abhand

lungn des ,Buchs der Wandlungen. (l-ching): "In dcr Natur
(t'iin hsia) kehrt alles z,.rm gemeinsamcn Ursprung und verteilt
sich auf die verschiedencn Pfadet durch eine lirirkung wird die

Frucht von hundert Gcdanken vcrwirklicht.""'Dieses Bild von

dcr gemeinsamen \üurzel mag xuch deGroot in seinem berühmtcn

BucL über dcn ,Unitersismus. zu folgender Aussage vcrleiret

haben: ,In Virklichkeit sind die erwähnten drei Religionen Aste

eincs gemcinsamen Stammes, dcr seit urtlten Zeiten bestanden

hat; diescr Stamm ist die Rcligion dcs Universums' des \Velt-

alls,... Univcrsisrnus isr die eize Religion Chinas."'
Einheit trotz wescntlicher Abweichungen von den dargestellten

Linien also; der Oberbegrifi zur Vielfalt wurde nie gcbildet, son-

dern dic Vielfalt fügte sich immer cinem bercits vorgegebcnen

Begrif{, der dadurcl, auch Erwciterung erfuhr."r Endastung
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wurdc offenbar in der Vielfalt gesucht, doch dadurch, daß die
Vielfalt von vornherein als einc Oszillation dcr Einheit gesehen
wurde, führte niemals Er{ahrungsdruck zu neuer Systematisie-
rung, sondern Erfahrung wurde durch dcn [.inheitlichkcirszwang
begrenzt oder dem Fremden, dem weit Entfernten zugewicscn.
Auch die verschiedencn Lebensführungsstile in dcr Zeit nach

dem Zusammenbruch des Einheitsreiches der Han wurden
schließlich als im Grunde gleichsinnig interprctiert. So lesen wir
in einem Text aus dem dritten Jahrhundert n. Chr.: oVas die
anbelangt, die sich am Ho{e mit allen Kräften den allgemeinen
Dingen des Volkcs widmen, und auf der andcrcn Seite die, die auf
den Bergen und in dcn \fläldern ihre Tugend pflcgen, indem sie
alie egoi.Li'ih<n Beqicrdcr na.h dcm ganzer nglllicl-cn .i.hrnr,t
untcrdrücken, sie kommcn doch letzten Endes auf verschiedenen
\flcgcn zum gleichen Ziel.""r

Sclbst dort noch, rr'-o sich zwci Cruppen aufs hcftigste befehde-
ten, wird das Modell genealogischcr Abhängigkeit verwendet. So
vertritt der Verfasser des buddhistischcn "Traktats zur Verteidi-
gung gcgclr ungerecht{ertigte taoistische Angri{f e" ( Ch eng,w u
/r,r. d'e Aurta.'ung, -i.ht Buddha.ei ein :.hulcr de. lao-rzu,
sondern Lao-tzu sei umgekehrt ein Schüler Buddhes gewesen.,,'
In demselbcn Text, der aus der crsten Hälftc dcs viertenJahrhun
derts stammen dürftc, ist übrigens bcreits die Redc von einem Tso
Jung, der trotz seincs nach außen bchaupreren Buddhismus als
nicht-buddhistisch bezeichnet wird,"6 ein Bcispiel dafür, wie äu
ßeres Verhalten stets wichtigcr genommen wurde als irgcndeine
Glaubenszugehcirigkeit.

Der Zwang zur Einl, cit und auch offcnbar das Bedürfnis dazu
deutet ganz offenkundig auf eine Glcichförmigkeit in dem zu
grundeliegenden Vorstellungsmodell, das hierarchisch, nach dem
patriarchalen Sippenprinzip gesrahcr isr. Gewissermaßen an den
Gelenkstellen dieses Modells entzündetcn sich stets dic Konflikte,
so auch im Falle der Auseinandersetzungcn um die Intcgration
dc. Buddhi"mu" in Chinr. Hicr se, nur aui c.nc Lösung,vrrianre
verwiescn, dic Chih Tun (3 r4-366) vorgetragen hat und die bereits
an anderer Stelle ziticrt wurde (siehe oben S. j16).

Eine der Krisen des Einheirsgebotes erleben wir im ausgehenden
fünften Jahrhundert n. Chr. Ausgelöst durch die Konkurrenz ver-
schicdcncr Gruppen um die politische Macht, die sich dabei der
verschicdcncn Lehren ais Argurnente bedienten, kam es zu einer
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Art Unvereinbarkeitsdoktrin. Dabei diente die Unterscheidung in

Chinesisch und Barbarisch als Mittel der Auflösung."7Das Be

merkenswcrte daran war, daß auch dcr Verfasscr des maßgebli-

chen Traktates, Ku Huan, sich der Überiegcnheit des Taoismus

gegenüber dem Buddhismus noch dadurch zu vergewissern sucht,

Jaß er Buddha und den Buddhismus a1s Inkarnation Lao-tzus

bzw. als dessen abgewandclte Lehre bezeichnet, die allerdings nur
für dic B:rbaren geltc. So heillt cs in eincr oben (S 3z:) bereits

teilweise zitierten Passage: "ln ihrer Helligkeit stimmen sie (Bud

dhismus und Taoismus) übcrein, doch ihre Spuren sind verschie-

den. Das eine ist vcrborgenc Tugend zur Erhelltng des Nahen,

das anderc heller Geist zur Darlegung des Entfcrnten.o"N An an

derer Stclle gibt Ku Huan sogar 7-u! daß das Zicl bei beidcn Lehren

im Grundsaiz glcich sci: "Süenngleich \üagcn und Schiffe insofcrn

elciLh \i'rJ r-rlr 'ie uerwcnJer w(rden . um enl erntc OrLe zu cr'

..i.h"n. .,. gil-,1 e' doch unr( r.chieo':chc Teile zu uberwinden.

und zwar L:nd und \(asscrwege. - Buddhismus und Taoismus

mogen glricl- .cin. indcn- .ie aul Bck<L-u rq aut 'i-d. doch e' gibr

.incn Unrcr.chieo zn i..hen lden I ehrcnT dcr Barbaren .rnd dcr

Chinescn. Jemand könnte sagen: \üo doch dic Ziele glcich sind,

sind auch die Lehren auswechselbar! Doch kann ein \Vagen auf

dcm Wasser und cin Schiff auf dem Land benutzt r-erdcn?""'
Der Versuch Ku Huans, einc Ablehnung des Buddhismus zu

begründen, indem er ihn lediglich zu ei"er ausländischcn Variante

erklärt, nimmt gewissermaßen vorweg, was später auf ganz andere

\(cise versucbt wurde: die !.ntschärfung durch Integration bzw

die synkretistischen Tendcnzen seit der Sung-Zeit Die Verteidi-
gung der Buddhisten gegen Ku Huan suchte folgerichtig die

grurdsätzliche Verschiedenhcit beider Lehren zu betonen. Im

Fallc der Auscinandcrsetzungcn um dcn 'Traktat über Barbaren

und Chinesenu des Ku Huan wic auch in einer andercn Debatte

aus etwa der gleichen Zcit sind die Buddhisten diejcnigen, die eine

prinzipiellc Ungleichheit von Taoismus und Buddhismts bchaup

ten,
ChangJung (444-497), ein Anhängcr dertaoistischen Lehre, ver-

trat di" Aufi".t.tttg, daß Taoismus und Buddhismus im Grunde

clci.h 'eien, daß ' c nur r- :Lrer Jr-,ßcr.n Er'chcinung. in ihren

ipuren, rich unrcrt.he'd. n So o"d'rct( (r i1. man 'olle ihm. s e11

.','".S.- ',' di. Linke den -KlattiLer d.r Kinde. icbe lHrrao-
ching) rnd das Tac., te-ching und in die Rechte cine kleine Aus
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gabe des oLotus-Sutra( geben.rlo In den "Regeln für meine An-
hänger" (Men ä) sprach er die JVlahnung aus, nicht dem Tao zu
widerzuhandeln, sclbst *.enn man dcm Buddhismus folge, und er
bcgründete das damic, daß diese beiden Lehren in ihrer \üurzcl
und ihrem Zici ja identisch seien. )Taoismus und Buddhjsmus
sind in ibrem Ziel nicht zweierlei. Verharrt rnan in unbewegiicher
Ruhc und geht man zur \flurzel, dann ist sie (für beidc Lehren) die
gleiche. In ihrcr Tendenz sind sie einander ähnlich. Doch gelaugt
man zu ihren Spurcn, dann sind sic vollends vcrschieden. Dies ist
wic bci der Musik, dic nicht überliefcrt wurde und cin Geheimnis
der (vorbildlichcn) Fünf Hcrrscher (des Altertums) war, und wie
die Einmaligkeit dcr Riten, welchc die Heiligkcir der jewciligen
Herr.c\er au'm"chtc Wie kÄnnte mrn d,r ron Jre crlci und lün-
ferlei rcdcn? Sie alle lebtcn zu verschiedcnen Zeiten und giichen
dcshalb ihrc Sitten nicht einandcr an;und wcil sie in verschicde
nen Gencriltioncn lebten, vercinhcitlichten sie nicht ihre Mo-
ral.""'Mit dem Hinweis auf die Verschiedenheit bcreits der vor-
bildlichcn Herrschcr dcs Alterums unrereinander bcgründet
Chang Jung dic Zu1ässigkeit vcrschiedener Entrvicklungslinien.,,.
Doch die \flurzel, dic der Vielfalt zugrunde liegc, dürfe nicht
u.rworicn nerJcr. Mrn k;n- quh. ci-,eirrg dcn \puren Bud-
dhas folgen, abcr man darf die \flurzel des Tao nicht beleidieen.",.r
In dicscr Vendung gegen die absolute Trennung zwischen Taois-
mus und Buddhismus, dic von seiten der Buddhisten um jene Zeit
behauptet wurde, sucht cr zugleich den Taoismus gegcn den Vor-
wurf, eine vcrdcrbliche Lehrc zu sein, zu vcrteidigen.
Nun hatte die Distanzierung dcr Buddhisten von den Anhän-

gern des Taoismus durchaus handfestc und weniger dogmatische
Crürde. lJenn er war auc\ jn Jen Zerrrer de. ruden. ni.hr un
bckannt geblieben, wie im Norden unter Anleitung taoistischer
Kreise der Buddhismus rücksichtslos veriolgt worden war. In der
Nord Vei Dynastie gab es in der ersten Hälfte des fünften Jahr-
hundcrts dcn Versuch von taoistischer Seitc. der vor allcm mit
dem Namcn K'oLr Ch'ien-chih verbunden ist. den Taoismus vor
dem Geruch, nur Aufstände anzuzctteln, wie es scit der Rebellion
dcs Sun En in den Jahren 199 bis 4oz n. Chr. in aller Bcs'ußtsein
war, zu bcfreien. Trotz eincs ursprünglich recht guten Verhältnis-
ses dieser Bewegung zu einzelnen Buddhisten wurdc im Jahre 44,1
n. Chr. eine Reinigung des btddhistischcn Klerus verfügt, die in
einer zerstörerischen Verfolgung im Jahre 446 n. Chr. ihren Hö-
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hepunkt fand. Der cntsprechende Erlaß von 444 war rTicht rrrr
g"g"n ,ro.r Privatseite rlntcrstütztc Mönchc gerichtet, sondern

iuih g"g"n Medien und Zauberer und damit gcgen die lokalen

"ketzeriichen Kulte. (1zz ssa) überhaupt. Im gleichenJahr wurde

vcrfügt, daß allc Schrcine der sogenannten "Kleinen Gottheitcn"
(hsiai-sben) auf einige bestimmte Plätze beschränkt sein soll-

Diese Unternchmungcn, mit denen sich der Taoismus und die

ihn tragenden Gruppcn zu Wahrern dcs Staatskultes hattcn ma

.hen wollen. indem sie sich selbst als "korrckt" und als eine

"Lchre" (chiao) bezeichncten und abt'eichcnde Lehrcn verfcrn-

ren, !"'obei sic Volkskulte und den Buddhismus in eincn Topf
\vaden, diese Unternchmungcn mußten bei den Buddhisten auch

in anderen Teilen des zu iencr Zeit ja politisch zersplitterten Rci

ches heftigcn \t'idcrspruch hervorrufen \Vcnn sicl, auch die Form

der Auseiiandersetzung zwischcn Buddhisten und Taoisten, auch

aufgrund verändener Verhältnisse im Verlaufe der folgendcn

Jabihun<lertc, ändertc, bedeutete dic Rivalität beider Lehren und

ii" Be{ü..hr.,,tg auf bciden Seitcn, mit unschicklichen Kulten

oder mit <lem Fremden in Verbindung gebracht zu werden, daß

sich diese Lehren nicht nur sclbsr disziplinierten, sondcrn daß sie

auch dafür sorgten, daß überall dort, wo sic ihre Anhänger hatten,

keine Unruhe entstünde. für die sie zur Rechcnschaft gezogen

r. erden kornren.

'wie dauerhaft das Bild von den Vurzeln und den Asten in

China war, ersehen ü-ir, um nur ein Beispicl herauszugreifen, an

Außerungen wie folgender, in der das Bild auf die Auseinander-
..Lrung.i -it Jem \e'Len angcoendct n ro liang Ch i-th ro.

'.n dJm bereit' ober r5. i.rrrdi, R.Je war, 'c\"icb über d:'
Problem der Modernisierung: ,Vcnn sie (sc. die Modernisierer)

die \(urzeln vernachlässigen, aber die Aste pflegcn' dann ist das

so, als srenn man bcim Anblick.des b1ühenden \{achstums eincs

anderen Baumes versucht, seine Aste auf unscren zurückgeblicbe

nen Baum zu übertragcn..''J
Der Duldung der drei Lehren Konfuzianismus, Buddhismus

und Taoismus stand in der religiöscn Praxis cine svnkrctistischc

Tcndenz gegenüber. Zwar versuchten die Lehren, namentlich

Buddhism"s und Taoismus, sich untereinander dcn Rang streitig

zu machen, und dic aus diesen durcl,aus sich wandelnden Ausein-

andersetzungen stammendc Literatur ist sehr umfangreich und bis
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heute kaum erschlossen, doch unter veränderten sozialen und po
litischen Verhältnissen verstärkte sich die Tendenz zu synkretisti-
schen Formen."6

Annerhungen

" Dies isr die überarbeitete deursche Irassung des bei der Max-V/eber
Tagung in der \üerner Reimers Stiftung, Bad Homburg v. d. H., am

7. November r98o !n cnglischer Sprache gehaltcnen Referates. - lch
nöchte an dieser Stelle für die meinem Vorrrag folgende Diskussion
danken und bin den Teilnehmern für ihre Lr;rischen Anmcrkungen und
Hinweise verpflichtet.

- In den {olgcndcn Anmerkungen wird bei simtlichen Autorenn:men
dcr persönlichc vor derr Familiennamen angefühn.
r Freilich rvar rn dicscr Entr.icklung auch der Taoismus beteiligt.
z Unsere Kenntnisse übcr dic Herausbildung der chinesischen Kultur

eiweirern sich seit einigen Jahrzehnten dank der archäoloeischcn
Iorschungen ständig und wandeln sich damir. Eine grundlegende
Studie ist nach wie 'tor Jaroslat Prlie&, Chinese Statelets and the
Nonhern Barbarians in the Period r4oo-3oo B.C., Dordrecht r97r.

3 An der Irormulieruns ds konfuzianischen Doktrin war Liu Hsiang
(8o 9 v. Chr.) m seblich betciligt. Eine Aulstellung von Mcrkmalen
für korrektes und abweichendes Verhaltcn finder sich irn zwciten
Kapitel seines Werkcs Shuo-yüan.

4 He&ert Grunclnann, Ilcligiöse Bewegungen im Mitrelaher, Berlin
r93y, S. 1f.

J Hierzu siehe z. B. Edulin O. Reichauct Easr Asia. The Great Tra-
dition, Boston 196o, S. r 14 ff.

6 Eine sehr gute zusammenf:ssende Darstellung dieses Problems gibt
Claud.ius C. Mütler, "Die Herausbildung der Gegensärze: Chincsen
und Barbaren in der frühen Zen (,.Jahnausend v.Chr. bis:.:o
n. Chr.)., in: wolfgang Baaer,l1rsg., China und dic Fremden, Mün
chen r98c, 5.43 76; z.u dualisrischen Konzeptioncn siehe Derh
aolde, "Harmony end Conflict in Chinese Philosophv., in: /ri,4,/
Ä Wrglt, Studies in Chinese Thought, Chicaso reg, S. r8 80; s. a.

Hellnut wiLheln, "The Problem of \rnhin and Withour, A Confu
cian Attempt in Syncrerism", in: Journal of üe H;story of Ideas
rz:r (r91,) S. a8-6o.

7 RS I, S.46o.
8 RS I, S.45o.

9 Ein Beispiel {ür die Rolle der offizicllen Geschichtsschreibung bei der
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Verdr:ingung der alren epischen Tradition hat knrzlich Daz'id lobn-
-" "*g"l.gi, 

,Epic and Hisrcry in Early China: The Mattcr of \üu
Tzu-hsü", in: Journal of Asian Studies 4or: (Febr' r98I) S :;1-

ro \(eber argumenlierr: "Die ihrer spezifisch sozialcthischen Orientie
rung nach dem Konfuzianismus entsprechenden griechischen Philo

'o"henschulen 
ließen . . . die Götter der Sachc nach ebenso dahinge-

steilt, wie die chine'ischen InrellektuelLcn der konfuzianischen Schr-rle

dies taten . . . Aber in einem Punkt bestand ein bedeutender Unter
schied. Der konfuzianischen Redaktion der klassischen Literarur war

es gcglückt.. . nicht nur diese Volksgottheiten selbsr' sondern aucli

ollÄ fli. it'..n eigencn ethischen Konventionalismus Anstößige aus

der k,"onischc" Literatur pädagogsch auszumerzen." \flährend

'der. . . Kult der alten ,homerischen, Helden- und Volksgörter die

ofut.p1le ln.ri,rtior. die I ehr. oer thrlo'^p\er abo un'erbirdliche

l,r. aran4elcgerheir qrr . \<i c' in cFrar umgekeF r. *oeirckaro
nische a;r/; und von ihr kanonisierte religiöse Staatsrirer neben

Göttern bestandcn, deren Kult einc teils . nur off;zids gep egte'

tcils nur geduldcte, teils mir Mißtrauen angcsehene Prit'arangelegen

heit blieb.. RS I, S. a6o ff
rr RS I, S. 498 f. Ahnlich hat es Srep,4ez |euchtwaxg form.u\ett: "The

olficial reiigion, an institution ofgovernmcnt' was subject to the wide

range oi inrcrpretations put on it bv the o{ficials who ran ir. But as a

p'odu.' otarul;.g.la.';rro:nhr'Lo'.ir diJ'et Lmt'ol otthodoxl

\n: L'. u itlnn \k/,4, ,. Hr c . Tl-e C r1 r Lat< lmperi.rl C\inr.
Stanford, Cal. 1977,5 t9t.

r: RS I, S. 5o9.
r1 RS I, S. 1Io.
rq RS I, S.46:.
ri RS I, S. +66.
16 RS I, S.479

ry J. J. M. decroot, Sectarianism and Religious Persecution in China, z

Sa"d", e-",".d"- reo3. Einige grundsätzliche Anmerkungen zu

deGroats (t85a 19:r) \(erh hat Maurice Freeclman g,emzchq ders,

'On dre Sociclogical Study of Chinese Religion"' ln: Religion and

Ritual in Chincse Societv, Arthw P. Wofi Hrsg.' Stan{ord' Cal. t 974'
S. r9-4I, bcs. S. z4-3r'

r8 Zu diaem Gedanken siehe Vlalt'gang Schluchte\ Die Enrwicklung

tles okzidenralen Ration:lismus, Tübingen t979, bes. S. :3o tf
re RS I, S. a7r f.
zo RS I, S.49o.
zr Theotlor Reih, Der eigene und der fremde Gott Zr:r Psvchoanaivse

der religidsen Entwicklung, r9:1, Neu:ruflagc Frankfurt am Main

\971.
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22 Op. cir. S. r14.
2l Op. cir. S. rJ7.
.a Ebd. - Zu einer ähnlichen Auffassung kommr Ro bert N. Belkh jn

.einem F,.r\ .1 a.hcrand:or rncl--i,iianirl rnd Co-ru.iani:r.,in:
Ders., Beyond Belief. Essays on Religion in a post-Traditional
\forld, New York ry7o, S.76 99.

Ders., Hrsg., Religion and RnuJ in Chinese Society, Stanford, Cal.
1974, S. 13r r8:. - Zur Rarionalitär des ,Generationalismus" siehe
Daz id \. Keigltkl .T\c Religiou, Conmrrmenr: shrrg Tt,eotogl
rrd rhe t,enc.i, or r hrre.e tot.ricrr r utrrre.. in: n,"i,1 

"l n,i,_
gions,\ol. q3/4 (Fcbr./March r97S) S. zrr-::5.

ro riehe hiewr \Yoltgang Baue, Chinr urr dre Ho.tnu'rg J-t Ll_.L.
?aradiese, Utopien, Idealvorsteilungen, München r9Zr.

:- The study o, ( hrre.e SoL ierr : L .ray. or Mrurire Frecdm:n. r:. Wil.
t.an 5k1rn,t. Hrsg.. Srrnfo.d, , rl. r97e, \ .2e8. Zur Ceon-anuk
.. a. <rephen f' u.bLuang chire,e t eonrncr.. \r Arrrrooological
Analysis, Vientiane r974.

z8 Siehe beispielsweise zur nach kulturrevolutionären Beuneilung der
Bauernaufsrände Kwang chih Liu, ,\(orld View and ?easant R"ebel
lion: Reflections on Post-Mao Historiography", in: foLrrnal ofAsian
Srudies ao:r , Feo'. a8 r \. r9i lr6.

:9 RS I, S. ir3.
3o Ebd.

3r Von der Intoleranz w:r leGroor überzeugt (s. o. Anm. r7); dagegen
wardte sich Wilheln Grabe, Religion und Kuhus der Chin-e;n,
Leipzig r9ro, S. r r und passim.

12 RS I, S. 199.

ll Ebd.

34 d.eGroot, op. cit. (Anm. r7), S. rof.
)t Menz;us II B 9.

36 Hierzu Donald J. Manro, "Belief Conrrol: The psvchological and
Ethical Foundations., in Aryt Auerbacber WrÄon, et aL. H,sg.,
Deviance and Sociai Control in Chinese Society, New yo,k r9l,
S. 14 36.

j7 An dieser Stelle sei auf die Beziehung zwischen dem Scheitern der
Mohisten und der späteren ReforrnLinfahigkeit des Konfuzianismus
wrwiesen. Rolf Trauzerel hat hiermit die ,Kapitularion <ler soge-
nannten Zwischenschichten im Prozeß ihrer Emanzipation. in Ä_
sammenhang gebracht. Siehe Rolf Trauzettet, "stabilität und Konti_
nuirär der chinesischen Gcsellscha{t. Bemerkungen zum \fcrk des
Sinologen Erienne Baläzs (r9o1 1963)., in: Saeculum r8:l (1962)
S. 264-277,6es. S. 2t37.

38 Auf die Schwierigkeit, den Ausdruck "Orthodoxie" für Erscheinun_



sen im !raditionellen China anzus'enden, hat Michel Strickmann hin-

g.-'*"., "t,,',1" dor' r 
'.rr 

perol'rc.. 'rn.e rl'e'e so d' are roor'

ed ir t \n.ri.rr the"loer, rhe., rl'er rele o'e 
'eL\. 

\rew'. o! 'P 1

ions. Ycr an analogous theological fr:rmervork is precisel,v what is

lacking in the Chinese sphere Flung about among rhe religions of

East Asia, terms of thrs sort incvitably dif{usc a nodon of hierarchical

authority and papal fulminations quitc a1len to the context ' Siehe

MicheL Stricbmann, "History, Anthropologv' rnd Chinese Religion"'
in: Harvard Journal of Asiaric Srudies 1o:r $une r98o) S :ot za8,

hierS.zz5. M ax Weber h.rt dics selbst erkannr wenn cr sagt | 'Da-
bei aber q'ar die orthodoxc Lehre keinc dogmatische Religion' son

dern eine Philosophie und Lebenskunde " RS I' S.5oo

19 Zur wirrschaftlichen Bcdeutung des Buddhismus siehe für die ältere

ZeitJacques Gernet, Lcs Aspecrs 6conomiquc du Bouddhisme dans 1a

soci6t6 Öhinoisc dt V" au X'siacle, Saigon I g t 6 Zum Zusammenhang

von wirtschairlicher Bedcutung des Mönchswcsens und dessen Ver-

lo.rJne .rehe t,rnetbt I er. TFe f.onon i. BrctS ourd ol 'he
Hui . n ,ns.-pp-.. '"- 

o B-JdL 'n in:H.rnarllourn;lofA':rri'
Studics Iq {iqlf) S 67 Iol; andererseits warcn u"irtschaftLiche

Cründe bisrveilen bestimmend, eine Lehre zu dulden, so etrva im

Falle der Mönchszertifikate; sjehc Kenneth Ch'en, 'The Sale of
Monk Ccrtificates during the Sung Dynasty", in: Harvard Theologi

ca1 Revierv ae:a (t956) S P7 127

ac Siehe Bernhard Karlgren, Grammttz Scrica, Stockholm I94o'

No. rI67.
ar Siehe lar foe 5ozr, The Comprehensive Discussions in the \(hire

Tiger Ha1l, Lciden r91z

az Peter Weber-Scbäfer, Der Edle und der \{ eise' Münchcn r 963, S r8;

vL Vins tsit Cban, A Source Book in Chinese PhiLosophv, Prince

ron, N. J. 1963, S. gs Zu diescr Stelle bemerkr E R Haghes, '!iir':'h.
rh..o-ing oi rhe schools ol thoughr came thc idea of ststems of
truth. Thui the word chao which in the AnaLects is onlv used as a

verb, ,to insrruct,, came by the first cenrury B.C. ro bc used as a noun'

Ar rqeoi rcetho.,gl leld' uooErniri,:11 thrnke'' rnJI'rerrhat'

" her rhe lrre r..ogrize' ore 'et or dogn.r' I' rl-e-rurh ir' 'choLn
tcnd to be dogmatic theologicians.. Ä. R ,?zgles' The Great Learn-

ing and the Mean in Action, London I94z' S rol.
rL >ielre lcre' WtbP" \tt'at"', op cir. 1Arn 1.r7 \' r'
i* Z,' s.L" ,,lgL.' o. B*t,-n ung o, ' Termrnu' I aolru' 'rehe

Nathan Sirin', "On the Word ,Taoisr' as a Source of Perplexnv \(ith
\oe,rdl Rerererce ro Ll,c l(c,rLron or \.r€a', rnd B.ligior rnT rdi

'"",t 
r.-trrn,". n Hi'ro-\ ol l{elieio-', \or' r7:1 a 1l ebr' Mrr'h

rqzSt 5 ror tto.
at \icle A.,d'd ii 1/4r,c) K '' t |- 

'e 
I cF \ rnd hc faor't tFeo
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cracy at rhe Northern Wei Coun,42t-4tr", in:,ryolmes \Velch/Anna
Sei.del, Hrsg., facets of Taoism. Essavs in Chinese Religion, New
Haven rnd London 1979, S. ro3 r::, bes. S. trol. vel. Hisayuhi
Miyakawa, ktoköshi kenkyü, Kvoto r964, S. r 12.

a6 Siehe hierzu Masalosbi Kobayshi,,The Concept Chiao in Relarion
ro Conflict and Harmonv Between Confrcianism, Buddhisn, and
Taoism in Pre T'ang China", (japanisch) in: Dökyo kenkvü ronshu
(Yoshiokr hakase kanreki kinen), Toltvö t971, S. z4e,z6e.

47 Taishö shinshü daiz6kyö, Vol. 1r,No. zrro, S.49o tro! bcs. S.4e9 a

z ll.
a8 Taishö shinshü d:izökyö, Vol. 1:, No.:rc:, S. r36 rq3.

49 Einen Einblick in die ideologischc Seite von Laicnbewegungen gibt
Jiepoleni..le t.rr,,rcllu's.o.Le. 

"nqer.herder I F,,,r \or) yt
pien Huang, P'o hsieh hsiang pien. Siehc die kommentiertc Ausgabe
van Mizuho Sauada, Tökyö re7:.

5o Siehe hicrzu Miclel Strickmann, "TheNlao Shan Revclations. Taoism
and the Aristocracv", in: T'oung Pao 6]. ('977) S. r-6a, bes.
S. r1ff.

1r Vgl. C. l(. Pang, Religion in Chinese Sociery, Berkelev 196r, S. re3;
siehe auch/./. M. deGroot, op. cir. (Anrn. r7) S. ar7; vgl. auch dcn
Erlaß von r7:7, siche Paul A. Colen, Chin: and Christianitv. The
Missionary Movement and rhe Growrh of Chinese Antiforcignism,
r86o-r87o, Cambridge, Mass. ,953, S. r3 f.

(sichc Anm.49);vgl. auch die Bemerkungcn von Mauricc Freedman
über dic Beziehung zs.ischcn Ahnenkult und GeomantiL (siehe

;3 Siehe hrerzL: Arthn a WrtSrr, Buddhism in Chinese History, Stan
ford, Cal. r 919, S. rc6; ierner Richard H . Rollzson in: Journal of the
Americ:n Oriental Socictl' 79 (r919) S.3,,-3r8, bes. S. 1r7.

14 Siehe hierzu meinen Artikel "Dcr BuddhisnLrs im frLihen chinesi-
schen Mntelaltcr und der \üandcl der Lebensführung bei der Genrry
im Süden", in: Sacculum :3:1 Q97z) S. üe zea.
Sichc hierz.u Ricbard B. ,l.Iarler, op. cn. (Anm. a1).
Siehe hierzu Ddvid G. hhnsol1, The Nfedieval Chinese Oligarchy,
Boulder. ( olo .rdo t -7 -nd Iat,t t- ßu,<te1 t-b.e1.11'e Art,tct.rat
tic Families of Early Imperial China: A Case Study of thc Po ling
Ts'ui Family, Cambridge r e73.

tt
t6

17 Siehe hierzu /aa:es T. C. Ln, "How did r Nco-Confucirn School
become the Statc Orthodoxv?", in:Phiiosophy East and West:3:4
(r971) S. q81 9oi.

58 Siehe Sung shih 1:7, Ed. Chung hua shu-chü, Pekins re 77,5. r zToe;

'p . ;u. h l nz u. Hae6c'. llrlrrrlle,r-r (o-rc\rot NeoLor.u-
cian Syncretism., ini Journal of Asian Srudies lr:j (March r97,)
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S. q99 ;r3, bes. S. 1o4.

19 Zu diescm Iopos siehc Ilcrbert Franke, 'Chia Ssu'tao (rzr3 I:71):
A ,tsad Last Minister,?", h: Arüur I;.wright/Deni Twxcbctt,
Hrsg., Confucian Personalitics, Stanford, Cal r96z, S z,7-r31; s. a.

Rolf'lrauzettel, Ts'ri Chnrg (Ioa6 IL6) als Typus des illegnimen
Nlinisters, Bamberg I964.

6o Siehe Virirsror Wan Lo, The Lifc and Thought ol Yeh Shih, Hong
kong r974.

6t Sictulames Lesse,Thc Chinese Cl:ssics, Vol. IIl, Hongkong I86t,
S.68 71.

6z Einen sehr anregenden Berrrag zu diesem Thema har Thomas

,4. Merzgcr mit seinem Buch Esc:rpe from Predicamcnt. Neo Conlu
cianism and China's L.volving Political Culture, Nen York 1977,

gclcisret.
,.1 r:c\e \r<rzr rJ n tY,r,-r A-' 'l r,n:en 'r R\ l. s Jo\ f'.
64 Hierzu auslährlich \Yerntr F,ichhc'rn,Die itfte Chinesische Religion

und das Sraatskuloescn, Leiden/Kijln ,976, passim

61 Siehc bexpielswcisc \Iterner Eichhorn, oP. cit., S. IISi eincn;nteres
santcn Irall stellt Rndoll Herzer dar, ,Der Streit über das 'Große
Rnual. Einc Hofkonuolersc dcr lrühen Chia ching-Zen (r1zz
r566)", in:Oriens Extrcmus Ie (Ie7,) S.6t 81.

66 Siche H. G. Lamoht, "An E:rrlv Ninth Century Debate on Hcaven
I'l ,rr :c r"\la,ur.N.\.. ' rrTll\ o, ,o8,r-J r. ro-r,r. r-
81; vgl. ruch meincn ArtikeL "Dle M.rnipulation von Ominr und ihre
Beuneilung bci Hole Das Bcispicl der Himmelsbriefe !{rang Ch'nr

ios uxcr Chen ßuns(regicrtc 998 Io:1)", in: AsiarischcStudien,Jg.
r9ur.

67 Eine Samrnlung der rvichtigsten Tcxre zur legnimen Thronnachfolge
hrt ftang i/ao zusanrnengestellt: Chung kuo shih hsüeh shang chih
cheng t'ung 1un, Hongkong r977.

6s Zu dicscm Ged:rnken im Zusammenhang mir dcr T'ai p'ing Fraktion
der Han-Zen siehe Barbara Kandel, \aiping jing. The origln and

Transmission of thc ,Scripture on Gcneral velfare,, Hamburg t97e,

S. r9 f.
69 lts'ierzt siehc Eric Zrrcl:er, 'Zum Verhähnis von Kirche und Staat in

China w:hrend der Frühzeit des Buddhismus", in: S:eculum ro
('yts) S. zt tlr;vgl. auch seln maßgcbliches \üerk zu dcm gcsamten

Therne, The BuddhnL Conquesr of China, : Bde , Leiden r 919, Neu
aufl. r e7z.

70 Einen Überblick riber die Instirutionen dcs Buddhismus bis zur
Sung'Zcir gibt der i\'1önch 

^;, 
,i,g in scincm um die Jahrtausend-

wendc zusammcngestellten Werk Scng shih lüeh, Trishö shinshü da

iz6kyö Vol. ,1.
7r Siehe hierzu Heinrich llackrnann, Die drcihunden Mönchsgebote
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des chinesischen Taoismus, Amsterdam r91r.
7z Siehe Eric Zürcber, in: Saeculun ro (vgl. Anm. 5e) S. 76; siehe ruch

Trishö shinshü daizöky6, Vol. 1o, S.349ar8.
71 Siehe au.h Max Ueb,r, RS l. (.:1a L

7a Zitlerr nach Paul A. Cohen, op. cn., (Anm. t r) S. ro.

71 Ebd., S. 25.

76 Siehe hierzLr George l. Harri, "The Mission of Matteo Ricci, S. J.: A
Case Study of Effort at Guided Culture Change in the Sevcnreenth
Ccntury., in: Monurnenta Sericr zi (re66) S. r r68.

77 RS I, S. 1co.

78 In den letzten Jahren ist in China selbst der revolutionäre und anti
feudale Charakter der Baucrnrebellionen in Frage gestellt worden,
und man neigt wieder eher zu der AuffaxLLng, ihnen überwiegend
konservrtive Zügc zuzusprechen. Siehe ruch Kwang chih Liu,
op. cit. (Anm. z8).

t9 Siehe Vincent f. C. Sll, "Some Chinese Rebel ldeologies., in:
T'oung lao 44 (re16) S. r5o zz6 und Yuji Muranatsz, 'Some The
mes ln Chinese Rcbel Ideologies., in:,4 hff F. Wight,Htsg.,The
Confucirn Persu:rsion, Stanford, Cal. ry6a, S. 1r 267.

8o Siehe lobn W. Dardess, "The Transformations of Messianic Revolt
and the foundnrg of rhe Ming Dynasty", in:Journal ol Asian Srudjes
,9 (r97o) S. 119 r8.

8r RS I, S. ior.
8z J. J. M. decroot, op. cn. (Anm. r 7) S. ,t6.
83 RS I, S. 1o4.
84 Siche Daniel L. Ozerzler, Folk Buddhlst Religion. Dissenting Secs

in Late Traditional Chinr, Cambridge, Mass. 1976; .lgi.. Frederick
Wakernan, lr., "Rebellion and Revolution: The Study of Popular
Movements in Chinese History", in: Journal of Asian Studies 36

1977) S. zor :17, bes. S. :o6.
85 Siehe Daniel L. Oz,ermler, op. cit.
86 Hierzu siehc HoA lan Chan, "The';fthitc Lotus-Mairreya Doctrine

and Popular Uprisings in Ming and Ch'ing China., in: Sinologica ro
(re6e) S.:rr 33.

87 Gedanken hierzu hat bete;ts Etienne BalAzr in seinem Vorcrag 'The
BirtL of Capitalism in China", abgedruckt in: Dcrs., Chinese Civili
zation and Buraucracy, Neq. Haven/London r96q, S.34-54, darße
1egt.

88 Siehe hierzu Anm. 6.

89 Lun-yü II, ,aj vgl./dzes legge, The Chinese Classics, Vol. I, Hong
kong r86r, S. r;q.

9o Siehe C.l'; cb'aa Liang, Chung-kuo ll shih yen chiu fa pu pien

Yang, "The Concept of ,Pao. as a Basis for Social Relations in
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China.,;n: lohn K. Falrlazh, I-lrsg., Chinese Thought and Insritut-
ions, Chicago r917, S. u 9r-3o9, bes. S. 3o: f.; zur Bedeutung der

Unterscheidung zwischen Geisrern der eigenen Ahnen und denen

anderer siehc,4rrlar P. vbfl op. cit. (Anm zl) - Die Diskussion
über l.rin-yü II,16, an dcr sich nach Hans Haas Alfred Forhe (Asia
Maior I, r9:a) ud Erich Haeruxh (Asia Maior II, r9:4, und iII,
,9:6) beteiiigtcn, die in diesen Zusammenhang zu stcllen ßr, seihier

9t Lien sbeng fang, op. cit., bes. S ;o: f
9z LJ.ch;,Ed.Iuan Yndn, rsrt,ch.;a, S. rlbff.;vgl ÄiclanlVilbebn,

Li Gi. Das Buch der Sitte, Düsscldorl Köln, o J. S. ,88 f
93 Nan Ch'i shu, L.d. Ssu pu pei'vao, 54, S.4re

e4 Hsi tz'u A tr;41. Richanl \t,ilhebn,I Ging Das Buch der \rand
lurgen. D" ., dort h ,l ' r..c. S roo

qj Lun rü VI,rc; vsl. Ä rthrr Wale1, The Analects of Confucius, Lon
don r93r,S. r:o.-SiehehlerzuauchdieErörtcrungbeiH G Crecl

"Vas Conlucius Agnostic?., in:T'oung Pao (N S ) z9 (re3z) S 55

99, bes. S.8z fl.
96 Lun-yü IX,rc; zltiert nach Richartl WilheLn, Kungfutse' Düssel

dorf Köln 196r.

97 Lun-yii VII,r; hierzu siehe auch meinen Beitrag "Traditionalismus
und Geschichtsschreibung in China. Zur lvlaxime ,shu erh pu-tso'",
in: SaeculLrn z8 (rqzz) S. +z r:

qS Zu dicsem Problem siehe Klaus Eder,DreF ntstchung sraarlich orga-
ai.erter L,,...1\'l.rt<I, Ir (iurt arn V :r '98o r 3] lt

99 Auf Ausnahmen, die wic geuöhnlich auch hier die Regelbestätigen,
kann aus Plarzgründen nlcht nähcr eingegangen werden

roo l\'lcnzius III B 9; vgl. D. C. l-,ra, Mencius, Harmonds*orth r97o,

S. r rq.
ror \!..RolfA.Steir 'Religious Taoism and PoPular Relision from the

Second to Seventh Ccnruries", in: Halmes Wekh/Anna Seidel'

op. cn. (Anm. ay). S. 51 8r, hier S 63; siehe Tao-Isang, fasc 876,

Kap. 3A, S.:b.
rc: Siehe hierzu Ts'un yn Liu "Traces oi Zoroastrian and Manichaean

Acdvuics in Pre-T'ang China", in: Ders, Selectcd Papers from the

Hall of HarmonioLrs \find, Le en re76, S 3-55
rc1 Mat Weber har selbst die Bedeutung von Büchern in China hervor

gehoben; so betont er an einer Srelle: "in einem Literatenland wie

China konnte der Buddhismus nur rls eine Buchreligion überhaupt

Fuß hssen.. Siehe RS II, S.:6o und vgl S. zec Fntsprechend r-ur
den dann auch bei Verbotsmrßnahmen dic inkriminienen Schriften
verboten. Zu diesem Thcma siehe u. a. Zarler Catingtan Caarlrich'
The Lirerary Inquisition of Ch'icn lung,:nd Ed., New York rg66,

S. 3 ff.
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r04 Zum Vcrhälmis von offiziellem Taoismus und volksrdision siebe

neben Rolf A. Stein, op. cit. (Anm. ro, ) auch dic Gcgcntibcrstcllung
von K. Schipper in Historw of Religions, Vo1.9::/3
(Nov. r969lFebr. r97o) S. r:1 und Micbael Saso,,Ordrodoxy and
Heterodoxy in Taoist RituaJ", in: Artbur P. woll, op. cit. (Anm. u i),
5.325-336.

roJ Auch bcl der Periodisierung wlrd zumeist nach der T'ang Dynastie
eine Zäsur gesetzt.

rc6 Siehe Heinrich HacAzann, Dic Dreihundert Mönchsgebote des chi-
nesischen Taoismus, Amsterdam ry3t s.a. Yoshitoy Yoshioha,

"Taoist Monastlc Life", in: Halmes WeLch/Anna Seidel, op. cit.
(Anm. ay), S. :29 :1:, bes. S. zao f.

ro7 RS I, S. ;ca.
ro8 Siehe hierzu das Kapitcl ,Factionalism rnd Crnical Power", ln:/anes

T. C. Lia, Ou yang Hslu. An Eleventh Centurv Neo Confucianist,
Stanford, Cal. 1967,5. t2 61.

rc9 Siehe Janes T. C. Liu, op. ctt., S. 61f.
rro Eine Zusammenfassung dieses Thcmas findet sich in Kapnel IL4 mei

ner Studie Die Idenrität der buddhistischen Schulen und die Kompi-
larion buddhistischer Universalgeschichten in China, \i/iesbaden
I98r.

rrt Richard \YilheLm, op. cit. (Anm.9a) S.3rI f.
rtz J.l.M.deGroot, Univcrsismus. Die Grundhge der Religion und

Ethik, des Staa*wesens und der Wissenschaftcn Chinrs, Berlin r9r8,
S. z.

r r3 Eines der trefflichsrer Beispiele hierfLir ist die Bildung des Begrifics
,Große -Pjetät. (ta hsiao) gegennber dem partikularisdschen Pietärs

begriff, der nun ,,Kleine Picrir" (bsiao Är;o) wurde. Vgl. hierzu
Volfgang Baucr, op. cit. (Anm. 15) S. 9o f. lnl, Arthur E. Linh/Tin
Zee, 'Sun Chts Yü-tao-lLrn: A Clarilication of the \\rry., in: Mo
numenta Serica :J 0966) S. 169 

'96.rrq Zitiert nach ),,uo Wang, Chung-ku wen-jen sheng huo, Shanghai

r953, S.9.2.

r ,1 Siehe Taislr6 shirrshü drizökvö, vol. 52, S.7 b: 41. Arthur E. Ltnh,

"Cheng-nu lun: Recrilicaion of Unjustified Criticism", in: Oriens
Exrrcmus 8 (196r) S. r16 16r.

rr6 Siche Taishd shinshü daizökvö, vol. y:, S.8cr3.
r,7 S;ehe hierzu \x/ol,ftang Barcr, Hrsg., China und die Frcmden, Mün

chen re8c, bes. S. rcI lf.
rr8 Vgl. Anm. 93.
rrg Nrn Ch'i shu, Ed. Ssu-pu pci-vao, 1q, S. ab1.
rzo !gl. Kenneth C-l'er, 'Neo Taoism and the Prajna School., in: Chi

nese Culturc r (r9tz) S.ll q6, hier S.43.
rzr Taishö shinshü daizökyi,, vo1. 5:, S.38cro f.
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r22 Ein gutes Beispiel für eine ähnliche Argümentation, bei der die Ver
schiedenheit der Zeiten zur Begründung dafür dient, daß die Lehren
der Klassiker nur bedingt anwendbar sind, {indet sich bei Li Chih

Q1z7-t6oz). Siehe HohJan Chan, Lr Chlh | 527 r 6oz) in Contem
porary Chinese Hisroriognphy, New York r98o, S 9: f.

rr3 Taishö shinshü d:izökyö' vol. 1:, S.38czo.
r:a Siehe hierzu Riclad B. Mather, op.cit. (Anm.41);über den bisher

nahezu fast vollständig vernachlässigten Aspekt des buddhistischen
Einflusses auf den Taoismus siehe neuerdings Etih Znrcher, "Bü-
dhist Influence on Early Taoism., in: T'oung ?ao 66 (r98o) S 8a-

r47
rz5 "Hsin-min shuo. in: Yin ping shih wen-chi, fasc. r:, S. +ob; zum

t'i1.llzg-Problem siehe auch /osepl R. Le,.tensan, ,T'i and Yung -
,Substance, and ,Function-,, in: Ders., Confucian China and Its Mo-
dern Fate: A Trilogy' Berkeley and Los Angeies, 1968, I, S t9-78.

rz6 Siehe als ersren Versuch in einer westlichen Sprache, dies Thema zu

behandeln, die jüngst erschienene Studie von/zdith A. Berling,Ihe
Syncretic Religion of Lin Chao-en, New York r98o.


