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Zum Buch

Die Prinzipien von Yin und Yang, Konfuzius’ Tugendlehre oder
Laozis Lehre vom Nicht-Handeln sind auch im Westen ein Begriff,
und doch mit der Aura des Ratselhaften umgeben. Handelt es sich
um individuelle Gliickslehren? Sind es Anleitungen fiir den guten
Herrscher? Und wie lasst sich chinesische Philosophie in Begriffen
der abendlandischen Tradition erklaren? Hans van Ess bietet mit
seinem Buch einen Schliissel zum Verstandnis der chinesischen
Denktradition und ihrer Voraussetzungen. Er erzahlt die Geschichte
der chinesischen Philosophie von Konfuzius iiber Laozi und die
buddhistischen Spielarten des chinesischen Denkens bis hin zum
modernen Neokonfuzianismus und macht verstandlich, warum die
traditionelle Philosophie in China bis heute einen so hohen
Stellenwert hat, dass sie selbst noch bei Mao und im chinesischen
Marxismus zu erkennen ist.
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1. Auf der Suche nach den Anfangen

Philosophie, landlaufig mit «Liebe zur Weisheit», besser vielleicht
als «<Hang zur Weisheit» iibersetzt, ist ein griechischer Begriff. Ein
Aquivalent dafiir gibt es im klassischen Chinesischen nicht. Das
moderne Wort fiir Philosophie ist erst iiber den Umweg des
Japanischen ins heutige Chinesische gelangt, und als sich die
Japaner, welche die Notwendigkeit zur Modernisierung frither
erkannt hatten als die Chinesen, zu Ende des neunzehnten
Jahrhunderts auf die Suche nach einem Wort machten, mit dem sie
die griechische «Philosophie» in das ostasiatische Denken iibertragen
konnten, wihlten sie fiir die Weisheit mit zhe 3, sino-japanische
Lesung tetsu, ein altes, aber in der chinesischen Tradition kaum
gebrauchtes Wort fiir «Weisheit», wohl um den Unterschied
zwischen der Philosophie im Westen und derjenigen im Osten zu
wahren. An zhe bzw. tetsu hingten sie das traditionell Chinesische
Xue, japanisch gaku, «lernen», an, denn eine Kombination mit einem
Wort fiir «Liebe», «Freundschaft» oder «Hang» ware im
ostasiatischen Denken damals ganzlich unmoglich gewesen — und ist
es wohl heute noch. Tetsugaku bzw. zhexue ist also «das Lernen der
Weisheit», ein Gedanke, der dem Chinesischen fremd gewesen wére,
obwohl es die Idee, dass Weisheit zentral und wichtig ist, natiirlich
auch in China schon sehr friih gab. In der Tat spielt der «Weise» in
allen Formen des chinesischen Denkens eine zentrale Rolle,
allerdings eine andere als in Europa. Das Wissen und das Erkennen
namlich sind dort nur Teilbereiche der Weisheit, die sich ansonsten
darin zeigt, dass der Weise in der Lage ist, die Beziehungen zu den
Menschen und zwischen ihnen gut zu gestalten.

Oft heil3t es, dass ein zentrales Motiv fiir die Entstehung der
europdischen Philosophie die Suche nach Wahrheit gewesen sei, das
Verstiandnis dessen, wie die Welt in ihrem Innersten wirklich ist.
Daraus habe sich die abendlandische Metaphysik und vor allem die



Ontologie in systematischer Form entwickelt. Ein echtes Aquivalent
dazu hat es in China urspriinglich nicht gegeben. Dort ist der
zentrale Begriff in allen philosophischen Schulen das Dao, der rechte
Weg oder aber die Methode, wie man etwas richtig macht. Von der
Praxis abstrahiertes Denken spielt zundchst nur eine untergeordnete
Rolle, auch wenn manche Darstellungen der chinesischen
Philosophie an deren Anfang den dichotomischen Gedanken von yin
und yang setzen, wie er im wahrscheinlich dltesten Buch Chinas,
dem Buch der Wandlungen (Yijing), in Gestalt der gebrochenen und
der ungebrochenen Linien zum Ausdruck kommt. Aus ihnen sind die
64 Hexagramme zusammengesetzt, deren Linienbeschreibungen den
frithesten Teil dieses Textes ausmachen. Sie stehen fiir den
Gegensatz von Starke und Schwache, der spéter an der Entwicklung
der Philosophie des Daoismus malgeblichen Anteil hatte. Allerdings
entwickelte sich die Terminologie von yin und yang bei genauer
Betrachtung der uns iiberlieferten Texte erst friihestens im
ausgehenden vierten Jahrhundert vor der westlichen Zeitrechnung,
also eher spiter als andere Denkstromungen, sodass es schwerfllt,
schon in der blof3en Verwendung von symbolischen Darstellungen
Philosophie zu entdecken. Die Spriiche des Yijing selbst dienen der
Weissagung und sind ebenfalls nicht philosophisch zu nennen.
Breiteren Raum wird daher im Zusammenhang mit diesem Text erst
die Darstellung des wohl Han-zeitlichen Hauptkommentars
einnehmen.

Ein klassischer Ort des Philosophierens war im alten Griechenland
die Agora, auf der sich Manner zum o6ffentlichen Gesprach treffen
konnten. Fiir China wird dagegen gerne angenommen, dass das
Denken sich nicht dialogisch entfaltete und es eine Offentlichkeit im
westlichen Sinne gar nicht gegeben habe. Vielmehr seien Texte
immer «von unten nach oben» geschrieben worden: Fahrende
Gelehrte versuchten seit spitestens dem fiinften oder sechsten
Jahrhundert vor unserer Zeitrechnung, vor allem aber seit der
Bliitezeit der sogenannten Epoche der Kaimpfenden Staaten im
vierten und dritten Jahrhundert, Fiirsten mit ihren Ideen zu
iiberzeugen. Sie reichten Texte bei Hofe ein, um als Berater
angestellt zu werden. Daraus ergab sich natiirlich auch, dass die



Inhalte der altchinesischen Philosophie zu grof3en Teilen in einem
politischen Kontext entstanden und diesen erorterten. All das spielte
sich vor dem Hintergrund einer zerstrittenen Welt ab, in der
einzelne Staaten, die kulturell miteinander verbunden waren,
regelmdRig libereinander herfielen, um Beute zu machen, aber auch
mit dem Ziel, am Ende nicht als der Verlierer dazustehen, dessen
Staat ausgeloscht wurde, sondern als derjenige, der die bekannte
Welt unter seiner Vorherrschaft geeint hatte.

Auch wenn das Philosophieren iiber den Staat und sein
Funktionieren bei den meisten altchinesischen Denkern selbst dann
im Vordergrund stand, wenn sie in spaterer Zeit fiir andere Ideen
bekannt wurden, darf doch bezweifelt werden, dass die Sache ganz
so einfach war. Zum einen sind Texte von einzelnen Personen
sicherlich nicht nur in der Absicht geschrieben worden, damit
Fiirsten zu liberzeugen. Es gibt Hinweise darauf, dass es offentliche
Rédume gab, in denen diskutiert wurde; chinesische Philosophie ist
also in ihren Urspriingen stirker in dialogischer Form entstanden,
als dies auf den ersten Blick den Eindruck machen mag. So berichtet
eine Anekdote aus einem historischen Text, dass ein Politiker des
Staates Zheng im Jahr 542 vor unserer Zeit den Vorschlag machte,
die Dorfschulen abzuschaffen, weil die Manner dort tiber Politik
diskutierten. Der Adressat des Vorschlages weist dieses Ansinnen
entriistet zuriick, denn er hilt diese Diskussionen fiir niitzliche
Beitrdge zur Regierungsausiibung. Konfuzius soll diese Auffassung
unterstiitzt haben. Altchinesische Philosophen sal3en ganz offenbar
nicht einfach allein in ihrem Kammerlein und schrieben an Texten.
Sie traten vielmehr mit grolem Gefolge bei den Lehnsfiirsten auf. So
muss sich der konfuzianische Denker Mengzi (lat. Mencius) zum
Beispiel an einer Stelle (3B4) von einem Gesprachspartner die Frage
gefallen lassen, ob er es nicht doch fiir etwas iibertrieben halte, dass
er mit Dutzenden von Streitwagen und einer Gefolgschaft von
mehreren Hundert Mannern anreise, um sich dann bei Hofe
verpflegen zu lassen.

Zum anderen ist ein grundséatzliches Problem bei der
Beschreibung der alten chinesischen Philosophie, dass die meisten
Texte, die uns heute vorliegen, nicht aus einem Guss sind. Wir



verdanken sie vielmehr einer Redaktion, die im Grol3teil der Falle
erst frithestens im ersten Jahrhundert vor unserer Zeitrechnung
erfolgt ist, zu einer Zeit, als langst ein Zentralstaat etabliert war, in
dem staatliche Strukturen tatsidchlich nahelegten, was iiber die
frithere Zeit nur angenommen wurde: dass es namlich klare
hierarchische Wege der Textzirkulation gab, bei denen der Staat die
entscheidende Rolle spielte.

Das Material, aus dem die Textkonvolute stammen, die einzelnen
Denkern zugeordnet oder zugeschrieben werden, ist oftmals
heterogen, und seine Datierung, welche die traditionelle chinesische
Gelehrsamkeit genauso beschiftigt hat wie die chinesische und die
westliche Sinologie des zwanzigsten Jahrhunderts, ist ein hochst
schwieriges Unterfangen, auch weil linguistische Kriterien in vielen
Féllen eindeutige Ergebnisse nicht ermoglichen. Neuere Textfunde
aus den letzten Jahrzehnten konnen das Bild zwar ergianzen, aber
unter den aufsehenerregendsten Funden finden sich auch Texte,
deren Authentizitét nicht iiber jeden Zweifel erhaben ist. Sie
stammen aus Antiquitdtengeschiaften in Hongkong und werden als
Besitz einzelner Universititen, die hohe Summen fiir sie ausgegeben
haben, nur von einem kleinen, ausgewéahlten Kreis von Bearbeitern
untersucht. Eine wirklich unabhingige wissenschaftliche Expertise
von auflerhalb gibt es in den meisten Fallen nicht, so dass beim
Zitieren solcher Texte allerhochste Vorsicht geboten ist. Doch haben
neue Textfunde die traditionelle Philosophiegeschichte ohnehin
nicht auf den Kopf gestellt, und es gibt wenig Grund, ihre Inhalte
denen der traditionell iiberlieferten chinesischen Biicher
vorzuziehen.

Dass es spétestens im vierten und dritten Jahrhundert vor unserer
Zeit eine Reihe von unterschiedlichen Denkschulen in China gab, die
vor allem in Ostchina aktiv waren, ist durch eine Vielzahl von
Quellen belegt. Ein frithes Beispiel ist das sechste Kapitel des
konfuzianischen Xungi-Textes, das mit dem Titel «Wider die zwolf
Meister» iiberschrieben ist und kurz vor der Reichseinigung durch
die Qin-Dynastie (221 v. Chr.) in der zweiten Halfte des dritten
Jahrhunderts entstanden sein diirfte. Wahrend es den Konfuzius und
einen seiner Schiiler in hochsten Tonen preist, kritisiert es das



Denken von sechs anderen Stromungen, fiir die es jeweils zwei
Exponenten namentlich nennt. Wahrend uns einige dieser Personen
anderweitig fast unbekannt sind, finden sich dort auch die Namen
des Mo Di, auf den die mohistische Schule zuriickgeht, des Shen Dao
und des Tian Pian, deren Werke zu grof3eren Teilen verloren sind,
die aber in spaterer Zeit in die legalistische Schule eingeordnet
wurden. Genannt werden aullerdem Hui Shi und Deng Xi, die man
zu den Logikern rechnet, und schlief8lich zwei Nachfolger des
Konfuzius, ndmlich der mutmalf3liche Konfuziusenkel Zisi sowie
Mengzi. Eine starke Verwandtschaft mit dieser Klassifikation weist
das letzte Kapitel des daoistischen Klassikers Zhuangzi auf, das nach
seinen Eingangsworten «Im Reich» oder «Alles unter dem Himmel»
(tianxia) benannt ist. In ihm werden ebenfalls Exponenten
verschiedener Denkrichtungen genannt und kritisiert, wobei hier als
Ergédnzung die Daoisten Laozi und Zhuangzi selbst einen
prominenten Platz finden. In diesem Kapitel fehlt der Konfuzianer
Mengzi. Das konnte damit zu tun haben, dass dieser zur
Entstehungszeit von «Im Reich» an Einfluss verloren hatte. Diese
Entstehung wird mehrheitlich erst auf das zweite Jahrhundert vor
unserer Zeit angesetzt, als das alte Konzept von «allem unter dem
Himmel», das auf der Idee geful3t hatte, dass die ganze bekannte
Erde dem Zentralherrscher der Zhou-Dynastie unterstellt sei, von
einem klareren Reichsgedanken abgelost worden war.

Am meisten wissen wir iiber die Philosophie des alten China aus
den Aufzeichnungen der Chronisten (Shiji) des Sima Qian (145 oder
135-87?) und seines Vaters Sima Tan, die in ihr Geschichtswerk
einige biographische Kapitel zu Personen aufgenommen haben, auf
die wichtige Texte zuriickgehen. In einem dieser Kapitel, dem 74.
des Shiji, finden sich Parallelen zu den Uberblicksdarstellungen der
zeitgenossischen Philosophie in Xunzi und Zhuangzi. Vor allem aber
ist im autobiographischen letzten Kapitel der Aufzeichnungen der
Chronisten ein Essay des Sima Tan enthalten, in dem dieser die
«wichtigsten Standpunkte der Sechs Schulrichtungen» erortert. Ob
hier tatsdchlich von «Schulen» die Rede ist oder ob das an dieser
Stelle stehende chinesische Wort jia, das Familie bedeutet, nicht
eigentlich «Personlichkeitstypen» meint, sei dahingestellt. Jedenfalls



