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Wer auf Zehenspitzen steht, wackelt,

Wer Riesenschritte macht, kann nicht gehen,
Wer sich ins Licht riickt, leuchtet nicht,

Wer immer Recht haben will, ist ohne Ruhm,
Wer sich selber lobt, ist ohne Verdienst,

Wer sich selber rithmt, hat keine Dauer.

(Ldozi 24)
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Vorwort zur deutschen Ubersetzung

Diese deutsche Ubersetzung hat eine lange Geschichte — die Geschichte einer
bald zwanzigjdhrigen Freundschaft. Zu Beginn der 2000er Jahre, kurz nach dem
Erscheinen der ersten Auflage meiner Histoire de la pensée chinoise im Verlag
Editions du Seuil, wurde ich von einem Brief von Ulrich Forderer iiberrascht, in
dem er schrieb, dass er »zu seinem eigenen Vergniigen« begonnen habe, mein
Buch zu iibersetzen. Ich schlug ihm vor, uns in einem Pariser Café zu treffen. Dort
sah ich ihn dann zum ersten Mal mit seinem vor Geist sprithenden schelmischen
Blick. Bei dieser ersten Begegnung vergingen die Stunden beim anregenden Ge-
dankenaustausch wie im Flug und sie war der Beginn einer Freundschaft, die sich
in zahlreichen Diskussionen bei meinen Seminaren zu antiken und klassischen
chinesischen Texten im Nationalen Institut fiir orientalische Sprachen und Kultu-
ren (INALCO) vertiefte, die Ulrich regelméfig besuchte und durch seine geistrei-
chen,den Nagel immer auf den Kopf treffenden Fragen bereicherte. Hinter seinen
zerzausten Haaren lernte ich einen ewig jungen, dem duf3eren Erscheinungsbild
gegeniiber gleichgiiltigen Geist von umfassender humanistischer Bildung und un-
ersittlichem Wissensdrang schitzen. Dank seiner Ausbildung als Ubersetzer und
seiner soliden Kenntnisse des modernen und alten Chinesischen sowie der chine-
sischen und westlichen Philosophie hitte ich mir keinen besseren Ubersetzer fiir
meine Geschichte des chinesischen Denkens wiinschen konnen.

Dem Verlag Meiner, der seit mehr als hundert Jahren ein fester Begriff in
der Philosophie ist, ist es zu verdanken, dass dieses Projekt Wirklichkeit werden
konnte. Auch hier hétte ich mir nichts Besseres ertriumen konnen. Ich danke
ihm und insbesondere Marcel Simon-Gadhof fiir die kompetente und sorgfiltige
Betreuung der deutschen Ausgabe.

Die Umstinde der Ubersetzung und Herausgabe sind erwiihnenswert: Seit 2013
arbeitet Ulrich in China in der germanistischen Abteilung der Universitidt Lan-
zhou und wegen der erschwerten Reisemoglichkeiten durch die Covid-19-Pande-
mie verlief unsere Zusammenarbeit ganz iiber das Internet. Er schickte mir Kapi-
tel fiir Kapitel mit seinen immer stichhaltigen Fragen und Bemerkungen und ich
muss gestehen, dass die Lektiire meines Buchs auf Deutsch mich ziemlich beein-
druckte, wenn nicht gar einschiichterte, denn es kam mir manchmal ein bisschen
vor, als ldse ich Hegel oder Heidegger ...

Von all den Ubersetzungen meines Buchs in zahlreiche europiische und asia-
tische Sprachen ist die deutsche wohl die, bei der ich am engsten mit dem Uber-
setzer zusammengearbeitet habe, dessen Kompetenz und Genauigkeitsanspruch
mich dazu veranlasste, meinen Text zu tiberarbeiten und zu verbessern. Ulrich hat
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Vorwort zur deutschen Ubersetzung

sich ndmlich nicht darauf beschriankt, aus dem Franzosischen zu iibersetzen, son-
dern scheute nicht die Miihe, bei allen zitierten Textausziigen auf die chinesischen
Ursprungstexte zuriickzugreifen, die er an vielen Stellen genauer und treuer wie-
dergibt, als ich es tat. Ich kann daher ohne Ubertreibung sagen, dass die deutsche
Ausgabe verlésslicher als die franzosische ist.

Auch wenn die franzosische Ausgabe bei Neuauflagen mehrmals iiberarbeitet
und erweitert wurde, so war es dennoch unmoglich, bei den bibliografischen An-
gaben mit der exponentiellen Zunahme der sinologischen Veréffentlichungen in
europdischen Sprachen in den letzten zwanzig Jahren Schritt zu halten. Wir haben
uns dennoch in dieser deutschen Ausgabe bemiiht, wenigstens einige der wich-
tigsten Neuerscheinungen deutscher Sinologen zu erwédhnen, von denen zurzeit
viele in englischsprachigen Universitdten arbeiten und wesentliche Beitrige zur
philologischen und philosophischen Erhellung der chinesischen Quellen leisten.
Ich empfinde daher sowohl Stolz als auch Demut, meine Geschichte des chinesi-
schen Denkens, die urspriinglich fiir die franzosische Leserschaft konzipiert war,
der deutschsprachigen unterbreiten zu diirfen, und moéchte dies auch als Aus-
druck meiner Ehrerweisung gegeniiber der deutschen Sinologie verstanden wis-
sen, die ebenso wie die franzosische seit der Epoche der Aufkldrung das Verstéand-
nis Chinas durch ihren besonderen européischen Blickwinkel bereichert.

Paris, September 2021 Anne Cheng



Vorbemerkungen des Ubersetzers

Die deutsche Ausgabe der Histoire de la pensée chinoise von Anne Cheng ist das
Ergebnis langjahriger Arbeit, durch welche dem philosophisch und kulturell in-
teressierten deutschen Leser nun endlich dieser meisterhafte und dringend beno-
tigte Uberblick iiber die Hauptlinien der chinesischen Ideengeschichte vorgestellt
werden kann.

Schliisselbegriffe

Der Zugang zum chinesischen Denken erfordert es, sich mit einigen Begriffen
vertraut zu machen, die seine geistigen Werkzeuge sind und ihm ihr besonderes
Geprige verleihen. Wir haben uns daher bemiiht, diese moglichst einheitlich zu
iibersetzen (und oft in Klammern an die chinesischen Bezeichnungen zu erinnern),
damit der Leser langsam intuitiv ihre Bedeutungen erfasst, fiir die es keine Eins-
zu-eins-Entsprechung in westlichen Sprachen gibt. Zu diesen Begriffen gehoren
insbesondere:

18 dao: im franzosischen Text la Voie, Dao, im Deutschen meist uniibersetzt Ddo.

#) chéng: im franzosischen Text authentique, autenticité, im Deutschen »authen-
tisch«.

1 dé: Im franzosischen Text oft mit »vertu« (von lateinisch virfus) in Anfiihrungs-
zeichen tibersetzt, um zu verdeutlichen, dass es oft nicht Tugenden im moralischen
oder moralisierenden Sinn bezeichnet, sondern das Charisma eines Herrschers
oder die natiirliche Wirksamkeit des Ddo. Im franzosischen Text finden sich auch
die Ubersetzungen puissance, puissance morale, puissance invisible oder cha-
risme. Im Deutschen mit »Tugend«, »Charisma«, »moralischer Kraft«, »unsicht-
barer Kraft«, »Macht« iibersetzt.

BT junzi:im franzosischen Text ’homme de bien, im Deutschen der »Edle«. Der
Gegensatz dazu ist der /M A, "homme de peu, der »gemeine Mensch«.

B [iir im franzosischen Text »principe«, im Deutschen: »Prinzip« (zur Umschrift
siche unten).
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Vorbemerkungen des Ubersetzers

#& Ii: im franzosischen Text »rites«, im Deutschen »Riten«.

firming: im franzosischen Text destin, mandat, im Deutschen »Bestimmungx,
»Schicksal«, » Erlass«.

4, qi: im franzosischen Text énergie, énergie vitale, souffle, im Deutschen »Ener-
gie«, »Lebensenergie«, »Hauch«.

{~ rén: grundlegender Begriff der Moral, im Franzoésischen le sens de ’humain,im
Deutschen »der Sinn fiirs Menschliche«.

H N shéngrén, im Franzosischen »saint«, im Deutschen der »Heilige«, wobei zu
beachten ist, dass dies nicht mit dem christlichen Begriff gleichzusetzen ist.

% 11/ ] yong: Es handelt sich um eine hiufig verwendete Dichotomie; im fran-
zosischen Text meist constitution (manchmal auch substance) — fonction, mise en
ceuvre, im Deutschen meist Beschaffenheit — Funktion, Wirksamwerden, Umset-
zung u.a.

KM tiandi: im franzdsischen Text Ciel-Terre, im Deutschen »Himmel-und-Erde«.
Durch diese Schreibweise soll gezeigt werden, dass Himmel und Erde als Einheit
gesehen werden, als Erfahrungshorizont des vormodernen Menschen.

1> xin: im Franzosischen coeur, coeur-esprit, esprit, im Deutschen Herz, Herz-
Geist, Geist.

4, xing: im Franzosischen nature,im Deutschen »Wesensnatur«.

i you | % wii: Dieses Begriffspaar, wird von Anne Cheng nicht wie gebriuch-
lich mit »Sein« und »Nichts« iibersetzt, da dieser Gegensatz bei den chinesischen
Denkern nicht so radikal aufgefasst wird. Sie iibersetzt meist mit /’i/-y-a und /’il-
n’y-pas, im Deutschen verwenden wir entsprechend »das Vorhandene« — »das
Nichtvorhande«: »das, was da ist«, »das, was nicht da ist«. Bei Wang Bi wird & wu
im Franzosischen mit [’indifférencié oder le non manifesté wiedergegeben, im
Deutschen »das Undifferenzierte«, »das Nicht-Kundgewordene«.

H#R zirdn: im Franzosischen naturel, spontané, de soi ainsi, im Deutschen das
»Natiirliche«, das »Spontane«, »von selbst so«.

B wanwu: im Deutschen »die Myriaden Wesen«.
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Umschrift

Wie in der franzosischen Ausgabe werden die unvereinfachten Schriftzeichen ver-
wendet. Zur Umschrift wird das heute iibliche sogenannte Pinyin-System ver-
wendet.

Die einzige Ausnahme vom Pinyin-System betrifft zwei homophone Begriffe,
die beide philosophisch duflerst wichtig sind: »Riten« und »Prinzip«, beide /i aus-
gesprochen. In der deutschen Ubersetzung werden sie, um Verwechslung zu ver-
meiden, folgendermaf3en unterschieden: Riten: Ii, Prinzip: lii.

Anders als in der franzosischen Ausgabe werden fiir die sinologische Leser-
schaft die Akzente zur Bezeichnung der Silbenintonationen mitangegeben. Im
Chinesischen tréigt jede Silbe eine von vier Intonationen, das hei3t melodische
Muster, die sinnunterscheidende (phonemische) Funktion haben.

Hinweise zur Aussprache

In der offiziellen Umschrift der chinesischen Sprache, dem sogenannten Pinyin,
vertreten einige Buchstaben andere Laute als im Deutschen. Dies betrifft insbe-
sondere folgende Laute:

zh = pscH (wie in Jeans) (so wird der Philosoph Zhuangzi DSCHWANG-Ds ausge-
sprochen)
ch = T1scH (chéng, authentisch, wird TSCHoNG ausgesprochen)

j = pcH (d plus »ch« wie in »ich«)

q = TcH (qi, Energie, wird TcH1 ausgesprochen)
Z = Ds

c =TS

X

= CcH (wie in »ich«) (xing, Wesensnatur, wird CHING ausgesprochen)
Belsplel Die Philosophen Zhu X1 und Xunzi werden DscHu CHi und CHUN-Ds
ausgesprochen.

Im Internet kann der interessierte Leser Webseiten (Suchbegriff »Pinyin«) mit
Horbeispielen fiir alle im Chinesischen existierenden Silben finden, die ihm ein
besseres Bild als diese annéherungsweise und unvollstindige Beschreibung ver-
mitteln.

In den Registern am Ende dieses Buchs wird bei einigen Namen und Begriffen,
deren Pinyin-Umschrift fiir den Deutschen sehr irrefithrend ist, in Klammern die
ungefihre deutsche Aussprache in freier Form angeben.
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Typographie

Fremdsprachige Ausdriicke (chinesisch, Sanskrit usw.) sind kursiv gedruckt. Kur-
siv sind auch Buchtitel gedruckt, sodass der Zhuangzi das dem Autor Zhuangzi
zugeschriebene Werk bezeichnet.

Namen

Im Chinesischen steht der Familienname vor dem persénlichen Eigennamen. So
ist also bei dem Philosophen Wang Yangming Wang der Familiennamen und
Yéangming personlicher Name. Im alten China haben viele Menschen mehrere
Namen. Hier werden nur die gebrduchlichsten angegeben.

Abkiirzungen

SBBY: Sibu beiyao, Shanghdi, Zhonghu4 shijd, 1936

SBCK: Sibu céngkan, Shanghdi, Shangwu yinshiiguédn, 1919-1936 (Nachtrige
1934-1936)

ZZJC: Zhuzi jichéng, Hongkong, Zhonghuad shuju, 1978. Diese Ausgabe wurde
von der Autorin wenn immer moglich fiir die Texte der Zeit der >Strei-
tenden Reiche< und der Han-Dynastie verwendet.

Interne Verweise

Verweise auf FuBinoten gelten oft nicht diesen selbst, sondern den Textausziigen
aus chinesischen Quellen, auf die sie sich beziehen.

Zur Ubersetzung der Textausziige

Das Werk enthilt zahlreiche Textausziige chinesischer Denker. Der Leser sollte
sich beim Lesen dieser Ausziige allgemein der besonderen Schwierigkeit der
Ubersetzung alter chinesischer Texte bewusst sein, die unter anderem darauf zu-
riickzufiihren ist, dass sich die klassische chinesische Schriftsprache durch einen
teils ausgesprochen lakonischen und vieldeutigen Stil auszeichnet. Hinzu kommt
das Alter der Texte, die Schwierigkeiten der Sprache, meine Unzuldnglichkeiten
und die Tatsache, dass die Ausziige aus ihrem jeweiligen Werkkontext herausge-
16st sind. Sollten sich Fehldeutungen eingeschlichen haben, bitten wir fachkundige
Leser um kritische Hinweise. Allen Lesern sei stets empfohlen, sich nicht an den
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Wortlaut zu klammern, sondern die im vierten Kapitel zitierten Worte Zhuangzis
zu beherzigen:

Der Daseinsgrund der Reuse ist der Fisch. Ist der Fisch erst gefangen, vergisst man
die Reuse. Der Daseinsgrund der Falle ist der Hase. Ist der Hase erst gefangen, ver-
gisst man die Falle. Der Daseinsgrund der Worte ist der Sinn. Ist der Sinn erfasst,
vergisst man die Worte.
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Hinweis

Dieses Buch richtet sich an eine wissbegierige, aber nicht notwendigerweise fach-
kundige Leserschaft, darunter insbesondere Studierende, mit deren Schwierigkei-
ten die Autorin durch ihre jahrelange Erfahrung mit Kursen zur Geschichte des
chinesischen Denkens vertraut ist. Ziel ist es nicht, dem Leser ein vollstdndiges
Wissen zu vermitteln, was auch ganz unmoglich wire, sondern ihn in die Lage zu
versetzen, selbst Anséitze und Anhaltspunkte zu finden, sich frei in einem leben-
digen Raum zu bewegen, kurz gesagt, selbst auf Wassern zu rudern, die wie ein
Ozean erscheinen mogen.?

Es wire sicherlich vermessen, zu meinen, ein fiir alle Mal alles endgiiltig zum
Thema sagen zu konnen. Die Vergangenheit des chinesischen Denkens ist wie
alle Geschichte immer wieder im Lichte der Gegenwart neu zu betrachten. Vor-
stellungen, die allgemein anerkannt zu sein scheinen, sehen sich regelméfig durch
neue Entdeckungen oder Forschungen in Frage gestellt. Zu Gesichtspunkten oder
Forschungsansétzen, in denen wir nicht fachkundig sind, wurde auf zahlreiche
anerkannte Werke verwiesen. Die bibliografischen Hinweise zur Sekundarlite-
ratur (die auf européische Sprachen beschrinkt sind, chinesische und japanische
Sekundarliteratur wird nicht angefiihrt) sind sehr zahlreich, um wettzumachen,
was Spezialisten als Manko erscheinen muss, und um dem interessierten Leser zu
ermoglichen, seine Nachforschungen zu vertiefen.

Da China eine Buchkultur ist, gibt es von vielen der zitierten Primértexte zahl-
reiche Ausgaben. Die Verweise beziehen sich aus praktischen Griinden, insbeson-
dere fiir Studierende, so weit wie moglich auf moderne, leichter verfiigbare, punk-
tierte Ausgaben. Fiir die dynastischen Geschichtswerke, angefangen beim Shiji
(Historische Aufzeichnungen) von Sima Qian, beziehen wir uns auf die Pekinger
Ausgabe Zhonghua shuju.

N.B.: Bei den internen Verweisen werden nicht die Seitenzahlen, sondern die Ab-
schnitte in den Kapiteln oder die Endnoten angeben, wobei sich die Verweise auf
eine FufBnote oft auf die entsprechende Stelle im Text beziehen.

2 Um Leser, die ihre kulturelle Bildung erweitern wollen, ohne aber den Wunsch oder
die Muf3e zu haben, ein ganzes Studium darauf zu verwenden, nicht zu entmutigen, haben
wir uns entschieden, mehr Gewicht auf die Hauptstromungen des chinesischen Denkens
zu legen und andere Gesichtspunkte, die zwar wichtig, aber eher spezialisiert sind und den
Rahmen dieses Buchs sprengen wiirden, beiseitezulassen. Informationen, die fachkundigere
Leser interessieren konnten, finden sich in den Endnoten.
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Chronologie

Dynastien

2. Jahrtausend - 18. Jahrhundert v. Chr.
Dynastie Xia
18. Jhd.-11. Jhd. v. Chr.
Dynastie Shang
11. Jhd.-256 v. Chr.
Dynastie Zhou
Westliche Zhou (11. Jahrhundert—
771 v. Chr.)
Ostliche Zhou (770-256 v. Chr.)
Friihlinge und Herbste (722—481 v. Chr.)
Streitende Reiche (403—256 v. Chr.)

221-207 V. Chr. Dynastie Qin

(Erster Kaiser)

206 v. Chr.—220 n. Chr.

Han-Dynastie
Westliche Han (206 v. Chr.—g n. Chr.)
Dynastie Xin von Wéang Mang (9-23)
Ostliche Han (25-220)

220-265 Dynastie Wei
(Drei Konigreiche)

265-316 Westliche Jin

317-589 Siidliche und Nordliche Dynastien
Norden: Tuobd Wei, Ostliche und Westliche
Wei, Nordliche Qi, Nordliche Zhou

Siiden: Ostliche Jin, Lid Song, Qf, Lidng,
Chén

581-618 Dynastie Sui

618-907 Dynastie Téng

Ideengeschichtliche Anhaltspunkte

Wahrsageinschriften
Feudales Konigtum
Hauptstadt Hao (heutiges Xi’an)

Hauptstadt Luo (heutiges Luoyang))
Konfuzius

Mozi, Zhuangzi, Menzius,

Logiker usw.

Legisten, kosmologisches Denken

Sima Qian, Hudng-Lao Hudindnzi,
Dong Zhongshi, Yang Xiong, Lit Xiang,
Wang Chong, usw.

Lid Xin

Zheng Xuan, Wang Fu

Wang Bi, taoistische Tradition, Eindringen
des Buddhismus, Guo Xiang

Erste Periode des Buddhismus in China
(Dao’an)

Ab 402: Periode der Ubernahme des
indischen Buddhismus als solchem:

Im Norden: Kumarajiva, Séngzhao
(Madhyamika)

Im Siiden: Huiyuén, Daoshéng
Xudnzang (Yogacara)

Periode der Sinisierung des Buddhismus:
Tiantdi- und Hudyan-Schule, Schule des
Reinen Landes, Chan

Konfuzianische Renaissance: Han Yu,

Li Ao
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907-960 Fiinf Dynastien
(Zeit der Zersplitterung)
960-1279 Dynastie Song
Nordliche Song (960-1127)
Lido (mongolische Khitan, 916-1125)

Sudliche Song (1127-1279)
Jin (mandschurische Dschiirdschen,
1115-1234
1264-1368 Dynastie Yudn (Mongolen)
1368-1644 Dynastie Ming

1644-1912 Dynastie Qing (Mandschuren)

1912 Republik China,
seit 1949 in Taiwan
1949 Volksrepublik
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Fan Zhongyan, Ouyang Xi,
Wang Anshi, Shao Yong,

Zhou Diunyi, Zhang Zai, St Shi,
Chéng Hao, Chéng Yi

Zhiu Xi, Lu Xiangshan

Lid Yin, Xt Héng, Wi Chéng

Chén Béisha, Wang Yangming,

Wang Tingxiang, Lué Qinshun,

Li Zhi, Litd Zongzhou. Gesellschaft fiir
Erneuerung, jesuitische Missionare
(Matteo Ricci)

Ende 17.Jhd.: Huang Zongxi, Gu Yanwil
Wang Fuzhi, Yan Yuan

18.Jhd.: Dai Zhen

19.Jhd.: Lid Fénglu, Wei Yudn, Gong
Zizheén, Yan Fu, Kang Youwéi

Liang Qichao, Tan Siténg,

Zhang Binglin, Lia Shipéi
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Einleitung

China

Was dringt heute aus China zu uns? Ein wirrer Lirm, in dem sich Wirtschaftswun-
derdinge, erschreckende politische Nachrichten und mehr oder weniger fundierte
Kulturinterpretationen vermengen. China: ein grof3es Stiick Menschheit und Zivi-
lisation, das der westlichen Welt noch immer weitgehend unbekannt ist und doch
seit je Neugier, Triume und Geliiste hervorruft — von christlichen Missionaren
des 17. Jahrhunderts iiber Philosophen der Aufkldrung bis zu maoistischen Eife-
rern und Geschéftsleuten von heute. Simon Leys hat dies sehr schon beschrieben:

Aus der Sicht des Westens stellt China nicht mehr und nicht weniger als den Gegen-
pol der menschlichen Erfahrung dar. Alle anderen groflen Zivilisationen sind ent-
weder untergegangen (Agypten, Mesopotamien, prikolumbisches Amerika) oder
zu sehr vom Uberlebenskampf in extremer Lage in Anspruch genommen (primitive
Kulturen) oder uns zu nahe (islamische Kulturen, Indien), um uns einen solchen
totalen Kontrast, eine so vollstindige Andersartigkeit, eine so radikale und erhel-
lende Eigenstindigkeit wie China bieten zu konnen. Erst wenn wir uns mit China
auseinandersetzen, konnen wir unsere eigene Identitdt genauer ermessen und zu
erfassen beginnen, was von unserem Erbe universell menschlich und was nur indo-
europdische Idiosynkrasie ist. China ist dieses ganz Andere, ohne welches sich der
Westen nicht wirklich der Konturen und Grenzen seines kulturellen Ich bewusst-
werden kann.'

Heute, wo alle moglichen Angste und Verlockungen des Irrationalen wieder auf-
tauchen und uns zwischen Furcht vor der »gelben Gefahr< und Schwirmerei fiir
»>Ostliche Weisheit< schwanken lassen, erscheint es mehr als je zuvor nétig, Funda-
mente fiir ein authentisches Wissen zu legen, das auf Achtung des Anderen und
wissenschaftlicher Redlichkeit statt auf verformten, meist fiir unausgesprochene
Zwecke eingespannten Abbildern der Wirklichkeit griindet. Es bietet sich hier, in
unserer Epoche auseinandersplitternder Identitdten und Gewissheiten, die sel-
tene Chance, eine Bestandsaufnahme der unendlich reichhaltigen Moglichkei-
ten des menschlichen Denkens und Sehnens vorzunehmen. Auch die chinesische
Kultur gelangt heute, nach einem Jahrhundert stindiger Unruhe, an einen Wen-
depunkt ihrer viertausendjédhrigen, kontinuierlichen Geschichte, und auch sie hat

' Simon Leys, L’Humeur, I’Honneur, I’Horreur. Essais sur la culture et la politique chi-
noises, Paris, Robert Laffont, 1991, S. 60-61.
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jetzt oder nie die Chance, eine Bestandsaufnahme vorzunehmen, um klar in die
Zukunft zu blicken und sich zu fragen, ob sie sich noch aus ihrer eigenen Tradition
nidhren kann und was sie uns, die wir im modernen Westen leben, Wesentliches
mitzuteilen hat.

Wir treten an das chinesische Gedankengut zwangsldufig mit unseren eigenen
geistigen Gewohnheiten heran. Aber ist es deshalb dazu verdammt, fiir uns etwas
Exotisches, ganz Auflenstehendes zu bleiben? Wenn wir wirklich wiinschen, es
kennenzulernen, ist es wichtig — wenn auch sehr schwierig —, seine Eigenstéandig-
keit zu achten: es zwar auszufragen, aber dann auch zu schweigen zu wissen, um
auf die Antworten zu horen, ja sogar zu lauschen zu beginnen, bevor wir es mit
unseren Fragen bombardieren. Wir werden daher die chinesischen Autoren nicht
unter methodischen Erdrterungen begraben und schon gar nicht an ihrer Stelle
reden, sondern ihnen so oft wie moglich das Wort erteilen und den Textausziigen
breiten Raum lassen. Fangen wir damit an, unser Ohr daran zu gewohnen, den
Eigenklang herauszuhoren und wiederkehrende Leitgedanken und innovative
Themen zu unterscheiden.

Wir lieBen uns daher in diesem Buch von einem sowohl kritischen als auch (im
etymologischen Sinn des Worts) sympathischen Geist leiten, von einem Stand-
punkt des Innen und des Auf3en. Es geht uns in erster Linie darum, Aufnahmebe-
reitschaft zu erwecken. Wir wollen keine enzyklopddische Sammlung feststehen-
der Wahrheiten liefern, sondern Interesse wecken und natiirlich auch etwas bieten,
um die geweckte Neugierde zu befriedigen, das hei3t,dem Leser gewisse Schliissel
in die Hand geben, ob diese nun viel oder wenig taugen mogen, die ihm aber so
lange niitzlich sein konnen, bis er so weit ist, sich seine eigenen zu schmieden. Es
liegt uns fern, ein endgiiltiges Wissensmonument errichten zu wollen. Wir méch-
ten lediglich unseren von zwei Kulturen geschulten Blick und unser Vergniigen,
groflen Geistern zu begegnen, mit dem Leser teilen.

Geschichte

Eine Ideengeschichte zu schreiben, ist ein schwieriges, zwischen chronologischer
Eingleisigkeit und gedanklichem Tiefgang schwankendes Unterfangen. Kann der
Nutzen eines solchen Unterfangens innerhalb einer bestimmten, {iber gemeinsame
Sprache und Beziige verfiigenden Kultur in Zweifel gezogen werden, so erscheint
es berechtigter, wenn es darum geht, Laien eine vollstandig andere Kultur nédherzu-
bringen, deren Ausdrucksweisen und Denkrahmen keinerlei Festpunkte zu bieten
scheinen. Jacques Gernet schrieb: » Am schwierigsten ist es klar zu sein, wenn es
darum geht, eine uns wirklich fremde und in einer immensen Tradition verankerte
Kultur zu beschreiben. Die Gefahr irrtiimlicher Gleichsetzungen ist grof3 ...«?

2 L’Intelligence de la Chine. Le social et le mental, Paris, Gallimard, 1994, S. 303.
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Auch wenn die chinesische Geistesgeschichte beim westlichen Betrachter den
Eindruck von Wiederholung hervorruft — die Themen des 11.,ja sogar des 18. Jahr-
hunderts greifen immer und immer wieder auf antike Begriffe zuriick —, so besti-
tigt diese, weniger lineare als spiralférmige Entwicklung nicht das allzu verbreitete
Bild einer zeitlosen, unverdnderlichen Weisheit und macht keineswegs die dia-
chrone Betrachtung iiberfliissig, fiir die auch die chinesischen Denker selbst ein
helles Bewusstsein hatten, da es ihnen darum ging, auf die besonderen Fragen ihrer
jeweiligen Epochen zu antworten. Die Betrachtung der chinesischen Tradition in
ihrer langen Entwicklung zeigt uns deren Vielfalt und Lebenskraft und ermoglicht
es, sowohl das sich Andernde als auch das Bleibende zu sehen. Die historische
Dimension sorgt dariiber hinaus auch fiir die notige Distanz, derer ein kritischer
Geist stets bedarf, und bewahrt vor der stets lauernden Gefahr der Verallgemeine-
rung und voreiliger Schlussfolgerungen. In einer so langen Tradition entwickelte
Begriffe nehmen nicht unbedingt in jeder Epoche dieselbe Bedeutung an, denn
sie werden in stets neuen Problemfeldern und Zusammenhingen verwendet.

Die Bedeutung der Geschichte beruht auch auf dem Stellenwert, der Gesell-
schaft und Politik in China immer beigemessen wurde, auch wenn das Individu-
elle in Zeiten der Wirren ebenfalls eine beachtliche Rolle spielte. Es muss hier
an die besondere Stellung des Intellektuellen erinnert werden, der vor allem als
Beamten-Gelehrter in der Kaiserzeit selten seine Rolle des >Fiirstenberaters< aus
dem Auge verlor. Das Geschick des chinesischen Denkens ist untrennbar mit dem
der Dynastien verbunden — von Konfuzius an, der im 5. Jahrhundert vor unserer
Zeitrechnung den Begriff des >himmlischen Mandats< entwickelte, bis hin zum
Verfall der kanonischen Tradition zu Beginn des 20. Jahrhunderts, der direkt mit
dem Untergang des Kaisertums in Zusammenhang steht.

Schon im frithesten Altertum, ab Mitte des zweiten vorchristlichen Jahrtau-
sends, zeigt die chinesische Zivilisation in ihren allerersten schriftlichen Zeugnis-
sen besondere Ziige, die ihre Wurzeln im Ahnenkult und in der besonderen Rolle
der Wahrsagerei bei der Ausbildung von Schrift und Rationalitédt haben.

Konfuzius setzt kithn auf den Menschen und erarbeitet eine Ethik, die das Be-
wusstsein der Menschen in China bleibend beeinflussen sollte. In der entscheiden-
den Epoche der Streitenden Reiche (4.—3.Jahrhundert v. Chr.) erlebt China einen
groBartigen Ideenaustausch zwischen zahlreichen Gedankenrichtungen und ein
subtiler Gedankenausdruck bildet sich heraus. In dieser Zeit zeichnet sich alles
Spitere ab: Ausgangspunkte, Losungsansitze, Fragestellungen, Orientierungen.

Mit der Einigung des Reichs durch den Ersten Qin-Kaiser im Jahr 221 v. Chr.
kommt der Pluralismus der Streitenden Reiche zum Stocken. Das sprudelnde
geistige Leben der Vorkaiserzeit erfahrt zur Zeit der Han-Dynastie (206 v. Chr.—
220 n. Chr.) eine erste Stabilisierung: Es bilden sich die Institutionen und poli-
tische Gepflogenheiten heraus, die das chinesische Kaisertum wihrend seines
zweitausendjdhrigen Bestehens in den Hauptziigen bestimmen werden, und es
zeichnet sich eine kulturelle Identitdt ab, die auf einer Reihe gemeinsamer Be-
griffe und schon in bestimmte Formen gebrachte Denkweisen ful3t.
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Die Pax sinica scheint zu triumphieren, doch dann erdffnet sich mit dem Sturz
der Han-Dynastie im 3. Jahrhundert und der Aufsplitterung des politischen
Raums eine neue Epoche. Die ganze Weltsicht der Han-Zeit stiirzt ein, die Denk-
richtungen der Streitenden Reiche leben wieder auf und China wird mit einem
»Aullen< konfrontiert: Der Buddhismus dringt aus Indien ein und fasst in China
FuB. Die Denkweise des Buddhismus, dem chinesischen Denken zunéchst vollig
fremd, passt sich einerseits der Gesellschaft und den Gebrduchen an und formt
anderseits alle kulturellen Errungenschaften tiefgreifend um, sodass es schlieB3lich
zur Bliitezeit der Tang-Dynastie kommen kann.

Angesichts des gewaltigen buddhistischen Einflusses unternehmen die Den-
ker der Song-Zeit ab Ende des ersten Jahrtausends ebenso gewaltige Anstren-
gungen, ihre Gelehrtentradition vollig neu zu tiberdenken. In der Ming-Zeit im
15.-17. Jahrhundert wird diese Erneuerung dann als zu stark der Buchgelehr-
samkeit verhaftet aufgefasst und man wendet sich wieder stirker der Innen-
schau zu, was anschlieBend, beschleunigt durch die Errichtung der Mandschu-
Dynastie der Qing, als Gegenreaktion eine Neubesinnung auf praktische Werte
hervorruft.

Als das chinesische Denken die Assimilierung des Buddhismus abgeschlossen
hat, wird es mit der ihm noch fremderen Tradition des Christentums und der euro-
péischen Wissenschaften konfrontiert, zun4chst durch Missionare, dann durch im
Laufe des 19. Jahrhunderts stdndig zunehmende Kontakte und schlielich durch
die Angriffe der westlichen Michte. An der Wende zum 20. Jahrhundert ist China
zwischen der erdriickenden Last seines Erbes und der dringenden Notwendigkeit,
Antworten auf die neue Herausforderung des als Inbegriff der Modernitét auf-
gefassten Westens zu finden, hin- und hergerissen. Unsere Betrachtung endet mit
der symboltriachtigen, alles Hergebrachte tiber den Haufen werfenden Bewegung
des 4. Mai 1919: Als erste Bewegung solchen Ausmafies kehrt sie der zweitausend-
jahrigen Tradition entschlossen den Riicken und ldutet eine neue Ara ein, deren
Widerspriiche und Konflikte noch nicht gelost sind.

Tradition

Im Zentrum unseres Buchs, dem die zeitliche Abfolge Rahmen und allgemeine
Anbhaltspunkte gibt, stehen die wichtigsten Anliegen der chinesischen Denker, das,
was im Herzen der Diskussionen steht und strittig ist, und auch das, was unaus-
gesprochen bleibt, weil es als selbstverstdndlich und keiner Erlduterung bediir-
fend aufgefasst wird. Im Gegensatz zu dem in der Nachfolge des griechischen
Logos stehenden philosophischen Denken, das stets das Bediirfnis verspiirt, seine
Grundlagen und Behauptungen zu begriinden, kann das chinesische Denken, das
von einem implizit akzeptierten gemeinsamen Substrat ausgeht, nicht als eine Auf-
einanderfolge theoretischer Systeme dargestellt werden. Sagte nicht schon Kon-
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fuzius, der doch als erster in eigenem Namen sprechender chinesischer Denker
gilt: »Ich tibermittele und schaffe nichts Neues«®.

Es erscheint daher sinnvoller, den Schwerpunkt auf die Entwicklung der Be-
griffe zu legen, welche meist durch die Tradition weitergeleitet werden und nicht
einem bestimmten Autor zuzuschreiben sind.* Da das chinesische Denken von
einer Reihe vorgegebener Voraussetzungen ausgeht, besteht die eigentliche Ar-
beit des Historikers darin, die Streitpunkte und Debatten zu erfassen, die mehr
anhiufend als dialektisch die Entwicklung der Tradition voranbringen. Chang
Hao spricht heute von »internen Dialogen, die »eine spezifische Form von intel-
lektuellen Diskussionen darstellen, die in der ganzen chinesischen Tradition iiber
Jahrhunderte fortgesetzt wurden. Diese Tradition hat sich, wie auch Traditionen
anderer Hochkulturen, entwickelt, indem sie einen Grundstock von Fragen und
Gedanken aufhiufte, der die Welt der Intellektuellen von Generation zu Genera-
tion in Spannung hielt.«® Es ist, als wiirde aus diesen »internen Dialogen<im Laufe
der Zeit ein Wandteppich gewoben, und wir wollen in unserem Buch zeigen, wie
sich schlieBlich deutliche Motive auf dem Gewebe abzeichnen. Es handelt sich
daher nicht nur darum, dem Zeitfaden zu folgen, sondern auch einen gestalteten
Raum zu zeichnen, in dem wir uns zurechtfinden kénnen.®

8 Gespriche VII, 1. Siehe Ubersetzung von Anne Cheng, Paris, Edition du Seuil, 1981.
So wie man einen chinesischen Autor nicht auBerhalb der Tradition verstehen kann, die
ihn trigt, so zeigt auch die Verwendung des Worts % jia, »Familie« oder »Sippe«, als Be-
zeichnung von Denkrichtungen, dass geistige Traditionen wie Familientraditionen weiter-
gegeben werden. Eine Lehre wird in Enzyklopédien, Gliederungen oder Katalogen nicht
nach einem Autor, sondern nach einem von Generation zu Generation weitergegebenen
Textkorpus definiert.

4 Bibliografische Angaben haben wir daher sehr kurz gehalten und nur insofern ange-
fiihrt, als sie zum Versténdnis der Gedanken eines Autors beitragen konnen.

® Chinese Intellectuals in Crisis: Search for Order and Meaning 1890-1911, Berkeley,
University of California Press, 1987, S. 10.

¢ Die Besonderheit des chinesischen Denkens zeigt sich viel mehr in den Anliegen,
um die es geht, als in seinem theoretischen Inhalt. Es scheint daher notig, die chinesische
Ideengeschichte neuzuschreiben. Es haben sich in dieser Gattung >Monumente< wie die
Werke von Féng Youlan und Héu Waild etabliert, die versuchen, die chinesische Philo-
sophiegeschichte als Abfolge von Theorien darzustellen, und dabei vor allem nach Uber-
einstimmungen mit westlichen Systemen — marxistischem Materialismus, kantianischem
Idealismus oder angelsichsischem Pragmatismus — Ausschau halten. Siehe Féng Youldn,
Zhonggué zhéxuéshi (Geschichte der chinesischen Philosophie) in 2 Binden, Erstaus-
gabe Shanghai 1931 und 1934; H6u Waild et al., Zhonggué sixiang tongshi (Allgemeine
Geschichte des chinesischen Denkens), Shanghai, Sanlian Shudian, 1950. Dem Werk von
Feng Féng Youldn war besonderer Erfolg beschieden dank der hervorragenden englischen
Ubersetzung von Derk Bodde, A History of Chinese Philosophy, 2 Binde, Princeton Uni-
versity Press, 1952-1953; stark zusammengefasst und gekiirzt auf Franzosisch, Précis d’his-
toire de la philosophie chinoise, Ed. du Mail, 1985. Zur komplexen Geschichte der verschie-
denen Fassungen von Féng Youldns Philosophiegeschichte siehe Michel Masson, Philoso-
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Einleitung

Denken oder Philosophie?

All das oben Gesagte scheint es uns zu verbieten, das chinesische Denken als Phi-
losophie zu bezeichnen — ein Begriff, den die Erben des Logos, andere Anwér-
ter eifersiichtig abweisend, fiir sich allein in Anspruch nehmen: Das chinesische
Denken befinde sich somit in einem »priaphilosophischen Stadium« oder wird
auf den Bereich der »Weisheit« verwiesen. Wir seien genotigt, anzuerkennen, dass
die »Philosophie griechisch redet«’, und was niitze es da, der »Kunst, Begriffe zu
schaffen, ihr keines Beistands bediirfendes Monopol streitig machen zu wollen?
»Der Orient«, so erfahren wir, »kennt keine Begriffe, denn er begniigt sich damit,
neben eine ganz abstrakte Leere ohne jede Vermittlung ein ganz triviales Sein zu
setzen«.® Solche Urteile sind Ausdruck eines intellektuellen Hochmuts, welcher,
zusammen mit der Vormachtstellung des Westens, verstdndlich macht, warum das
Etikett >Philosophie< heute vielerorts so heill begehrt ist und jede Kultur es um
ihrer Wiirde willen fiir sich in Anspruch nehmen mé6chte. Wie Joél Thoraval ge-
zeigt hat, hat sich auch China diesen Wunsch nach Anerkennung nicht versagt und
nimmt die Kategorie >Philosophiex« fiir sich in Anspruch, die sie mit einer Ende des
19. Jahrhunderts aus dem Japanischen entlehnten Wortneuschopfung bezeichnet
(zhéxué ¥~ japanisch tetsugaku).’

phy and Tradition. The Interpretation of China’s Philosophic Past: Feng Yu-lan 1939-1949,
Taipei, Paris, Hongkong, Institut Ricci.

Auf Englisch verfiigen wir auerdem iiber ebenso monumentale, jedoch stédrker auf die
Texte ausgerichtete Zusammenstellungen: W. T. Barry, Chan Wing-tsit und Burton Wat-
son, Sources of Chinese Tradition, New York, Columbia University Press, 1960, und Chan
Wing-Tsit, A source Book in Chinese Philosophy, Princeton University Press, 1963. Auf
Franzosisch hat Marcel Granet den Weg der thematischen Untersuchung mit einem klas-
sisch gewordenen, aber etwas veralteten Werk eroffnet: Marcel Granet, La Pensée chi-
noise, 1934, Neuausgabe Albin Michel, 1986, auf Deutsch: Das chinesische Denken. In-
halt — Form — Charakter, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1963. Jacques Gernet zeichnet
die Ideengeschichte des klassischen Chinas in einer allgemeineren historischen Zusam-
menschau: Le monde chinois, Paris, Armand Colin, 1972, 4., tiberarbeitete und erweiterte
Neuauflage 1999.

Auf Deutsch: Alfred Forke, Geschichte der alten chinesischen Philosophie; Geschichte
der mittelalterlichen Philosophie; Geschichte der neueren chinesischen Philosophie. Neu-
druck Hamburg: Cram, de Gruyter und Co. 1964; Wolfgang Bauer, China und die Hoff-
nung auf Gliick. Paradiese, Utopien, Idealvorstellungen. Miinchen: Hanser 1971; Geschichte
der chinesischen Philosophie (hrsg. von Hans van Ess) Miinchen: C.H. Beck, 2001; Hei-
ner Roetz und Hubert Schleichert, Klassische chinesische Philosophie. Eine Einfiihrung,
Frankfurt a.M., Klostermann, 2009.

7 Frangois Chatelet, »Du mythe a la pensée rationnelle«, in: Pierre Aubenque, Jean
Bernhardt, Francois Chatelet, Histoire de la philosophie: La philosophie paienne (du Vie
siécle av. J.-C. au Ille siécle apr. J.-C.), Paris, Hachette, 1972, S. 17.

8 Zitierte Meinung in Gilles Deleuze, Félix Guattari, Qu’est-ce que la philosophie? Paris,
Ed. de Minuit, 1991, S. 9o.

® Siehe »De la philosophie en Chine a la >Chine« dans la philosophie: Existe-t-il une phi-
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ERSTER TEIL

Die antiken Grundlagen des
chinesischen Denkens

(2. Jahrtausend - 5. Jahrhundert v. Chr.)



1
Die archaische Kultur der Shang und der Zhou

Was iiblicherweise als chinesisches Altertum bezeichnet wird, umfasst in den Tex-
ten drei gro3e Dynastien vor allem in Nord- und Zentralchina: Xia, Shang und
Zhou. Thre Herrschaften folgten geméaf3 der riickblickenden traditionellen Ge-
schichtsschreibung geradlinig chronologisch aufeinander. Es ist jedoch sicherlich
sinnvoller, hinter diesen Dynastien nebeneinander wohnende Kulturkreise oder
Zweige eines gemeinsamen kulturellen Stamms zu sehen.' Zwei wichtige Eigen-
arten scheinen diese Kulturen zu teilen: Die herrschenden Geschlechter lebten
verschanzt in befestigten Stddten, und es wurden Lehen an Angehorige der ko-
niglichen Familien verteilt. An die mehr oder weniger legenddre Dynastie der
Xia, die die traditionelle Geschichtsschreibung im dritten Jahrtausend vor unserer
Zeitrechnung beginnen lésst,? schloss sich etwa im 18. Jahrhundert die historisch
gesicherte Dynastie der Shang (auch Yin genannt) an, die, wie archéologische
Funde bezeugen, schon eine subtile Kultur und ein sehr ausgebildetes politisches
und religioses System besal.

Etwa im 11. Jahrhundert v. Chr. wurde der Kulturkreis der Shang von dem ro-
hen, kulturell weniger hochstehendem Kriegervolk der Zhou, das am westlichen
Rand der damaligen chinesischen Welt lebte, iiberrannt. Die Macht der Zhou war
unter ihrem Konig Wén schnell angewachsen und so konnte sein Sohn Wil um das
Jahr 1000 v. Chr. die Shang-Herrscher stiirzen und seine eigene Dynastie errichten,
die acht Jahrhunderte bis zur Errichtung des zentralisierten Reichs durch die Qin
im 3. Jahrhundert v. Chr. andauern und eine grundlegende Rolle fiir die gesamte
weitere chinesische Geschichte spielen sollte.?

! Siehe Chang Kwang-chih, Shang Civilization,New Haven, Yale University Press, 1980.

2 Uber die mythischen Urspriinge der Xia siehe Sarah Allan, The Shape of the Turtle:
Myth, Art and Cosmos in Early China, Albany, State University of New York Press, 1991.

3 Fiir die Geschichte der Zhou-Dynastie anhand archéologischer Zeugnisse siehe Hsu
Cho-Yun und Kathryn M. Linduff, Western Chou Civilization, New Haven, Yale Uni-
versity Press, 1988; Edward L. Shaughnessy, Sources of Western Zhou History: Inscribed
Bronze Vessels, Berkeley, University of California Press, 1991; Edward L. Shaughnessy,
New Sources of Early Chinese History. An Introduction to the Reading of Inscriptions and
Manuscripts, Berkeley, University of California, 1997; Lothar von Falkenhausen, Chinese
Society in the Age of Confucius (1000-250 BC): The Archaeological Evidence.Los Angeles:
Cotsen Institute of Archaeology, UCLA, 2006. Das Datum der Eroberung der Zhou ist auf
ungefihr 1046 vor Chr. zu datieren geméf David S. Nivison, »The Dates of Western Chou,
Harvard Journal of Asiatic Studies, 43,2 (1983).
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Die Anfangsperiode der Zhou-Dynastie war eine relativ friedliche Zeit, die
vom 11. bis zum 8. Jahrhundert reichte und als Westliche Zhou-Dynastie bezeich-
net wird, zur Unterscheidung gegeniiber der sich anschlieBenden Verfallszeit der
sogenannten Ostlichen Zhou-Dynastie. Die Zeit der Westlichen Zhou-Dynastie
steht in der chinesischen Tradition als politisches Modell in hochstem Ansehen,
vor allem in der konfuzianischen Geistesrichtung, fiir die sie das Goldene Zeit-
alter schlechthin darstellt. Im Zentrum der mythischen Aufarbeitung der Zhou-
Dynastie durch die Konfuzianer stehen die Griinderkonige Wén und Wii (post-
hume Kunstnamen, die fiir kulturelles Raffinement — 3 wén — und kriegerische
Macht — i, wii — als sich gegenseitig ergidnzende Symbole stehen) und der Her-
zog von Zhou, der als Regent seines jungen Neffen, des spadteren Konigs Chéng,
regierte, ihm dann die Macht iibergab und damit die freiwillige Machtabtretung
symbolisiert, die ein wichtiges Ideal des konfuzianischen politischen Denkens
darstellt. Betrachten wir, wie die Regentschaft des Herzogs von Zhou in der kon-
fuzianischen Geschichtsrekonstruktion idealisiert beschrieben wird:

Zhouxin, letzter Herrscher der Shang, stiirzte die Ordnung des Universums um. Er
trieb sein Unwesen so weit, dass er den Feudalherrschern den Markgrafen Gui als
Trockenfleisch zum Verzehr auftafelte. Deswegen half der Herzog von Zhou Konig
Wi, diesen letzten Herrscher der Shang zu stiirzen. Als Konig Wii starb, war Konig
Chéng [sein Sohn] noch jung und schwach. Der Herzog von Zhou nahm daher die
Stellung des Himmelssohns ein, um die Ordnung im Universum aufrechtzuerhalten.
Sechs Jahre lang huldigten ihm die Feudalherren im Lichtpalast, und er regelte die
Riten, schuf Musik, ordnete Mal3e und Proportionen an, sodass sich ihm das Uni-
versum ganz unterwarf.*

Sehen wir vom Legendéren ab, scheint die Ordnung der Zhou auf drei Pfeilern
geruht zu haben: Konigtum, Erblichkeit der Amter und Titel und die einigende
Macht eines religiosen Systems, in dessen Mittelpunkt der Konig und die Gottheit,
auf die er sich beruft — der Himmel (tian X) — stehen. Die Zhou schufen anschei-
nend zu Beginn nach ihrem Sieg iiber die Shang Lehen und iibergaben sie Mit-
gliedern ihrer Familie und verbiindeter Sippen, um ihre Macht in den eroberten
Gebieten zu festigen. Die Feudalherrscher hatten insbesondere das Recht, den
Griindern ihrer Herrschaftshiduser einen Kult zu widmen, so wie der Herrscher
der Zhou-Dynastie ihn dem Urahnen seines Konigshauses widmete. Die politi-
sche Organisation und Struktur hdngt somit eng vom System der Ahnen- und
Familienkulte ab. Hier mag der Ursprung der Vorstellung des Staats als Familie
liegen — noch im modernen Chinesisch wird der Staat Gudjia (wortlich >Landes-
heim<) genannt.

* Buch der Riten (LIji), ein Text, der ungefihr aus dem 3.—2. vorchristlichen Jahrhundert
stammt, Kapitel Mingtingwéi. Uber den Lichtpalast sieche Kapitel ro. Uber das Buch der
Riten siehe Kapitel 2, Fufinote 32.
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Das >Feudalwesen< der Zhou kann als Pyramide dargestellt werden, an deren
Spitze der Konig (wdng F) oder >Sohn des Himmels« (tianzi KT) steht. Uber
ihm steht nur der Himmel, und er allein hat das Recht, den Ahnen der Dynastie
und der hochsten Gottheit zu opfern. Er verfiigte iiber eine konigliche Doméne,
die am Mittellauf des Gelben Flusses (in der Gegend der heutigen Stddte Xi’an
und Luoyang) lag und in der er direkt herrschte. Das sogenannte Feudalwesen die-
ser Zeit ruht auf dem Grundsatz der Machtiibertragung, indem der Konig einen
Teil seiner Macht an seine Vasallen delegiert, deren politische Rolle umso wich-
tiger ist, je ndher sie mit der Konigsfamilie verwandt sind, was die Vermischung
von politischen und familidren Strukturen bestétigt.

Einige Elemente der archaischen Kultur verdienen es, besonders hervorgeho-
ben zu werden: Dies sind zuné4chst einmal die Schriftzeichen, die urspriinglich vor
allen Dingen der Wahrsagerei dienen (Inschriften auf Knochen oder Schildpatt,
aus denen sich auch die Symbole des Buchs der Wandlungen ableiteten). So ent-
wickelte sich in China eine Art von Rationalitit, die in der besonderen Rolle der
Wahrsagerei wurzelt. Ein weiteres wichtiges Element ist der erwidhnte Kult der
Konigsahnen, der in China sehr friih eingesetzt zu haben scheint und der in gro-
Bem MaB3e die Bedeutung der Sippen- und Familienstrukturen in der chinesischen
Kultur erklédrt. SchlieBlich eine Tendenz zur Kosmologisierung der Weltsicht, die
den Ubergang von den Shang zu den Zhou trotz vieler kontinuierlicher Elemente
auszeichnet: Aus dem Gedanken eines personlichen hochsten Gottes oder Urahns
wird unter den Zhou der unpersonlichere Begriff des Himmels als normative In-
stanz des kosmischen Prozesses und, parallel dazu, des menschlichen Verhaltens.®

Wahrsagerische Rationalitat

Wie mogen wohl die Chinesen zur Zeit der Shang und Zhou gedacht haben? Die
dltesten schriftlichen Zeugnisse, iiber die wir verfiigen, reichen bis zum Beginn des
zweiten Jahrtausends zuriick. Es handelt sich um wahrsagerische Inschriften auf
Schulterblittern von Schafen und Rindern und auf Schildkrotenpanzern. An die-
sen wurden Aushohlungen vorgenommen und mit brennenden Holzscheiten be-
rithrt, wodurch Risse entstanden, die es zu deuten galt. Die Fragen wurden an ganz
bestimmten Stellen der Knochen oder Panzer eingeritzt. Spéter, ab Beginn der

® Siehe Léon Vandermeersch, Wangdao ou la Voie royale: Recherches sur Uesprit des
institutions de la Chine archaique, 2 Binde, Paris, Ecole francaise d’Extréme-Orient, 1977,
1980. Diesem tiefschiirfenden Werk, das das aktuelle Wissen iiber die historischen Ur-
spriinge und epigrafischen Quellen der chinesischen Zivilisation zusammentragt, ent-
stammt die Substanz des vorliegenden Kapitels. Siehe auch Lothar von Falkenhausen, » Ar-
chaeological Perspectives on the Philosophicization of Royal Zhou Ritual«. In: Perceptions
of Antiquity in China, Dieter Kuhn und Helga Stahl (ed.), S. 135-175, Wiirzburger Sinolo-
gische Schriften, Heidelberg: Edition Forum, 2008.
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Zhou im 11. Jahrhundert, wurden BronzegeféBe als Schreibunterlage bevorzugt.®
Die Schriftzeichen, die wir auf diesen alten Inschriften vorfinden, enthalten die
typischsten Eigenschaften der chinesischen Schrift und Rationalitit, welche auch
spiter niemals ihre in der Wahrsagerei liegenden Wurzeln verlieren sollten. Nach
Léon Vandermeersch beruht diese wahrsagerische Rationalitét »auf einer Logik
der Formen, einer Morpho-logie. Die Beziechungen eines Ereignisses zu einem an-
deren werden in der Wahrsagerei nicht als eine Kette von Ursachen und Zwischen-
wirkungen aufgefasst, sondern als ein Wechsel einer Diagrammkonfiguration, als
Zeichen einer globalen Anderung des Zustands des Universums, welche fiir jedes
noch so geringe Ereignis notig ist. [...] Die wahrsagerische Rationalitit steht so
im Gegensatz zur theologischen Rationalitit, die jedes Ereignis als Ergebnis eines
gottlichen Willens, der die Mittel in Hinblick auf transzendente Ziele gestaltet, in
eine Teleo-logie einordnet, was zur Beschéftigung mit dem Verhéltnis von Mittel
und Ziel, das heiflit zwischen Ursachen und Wirkungen, fithrt.«’ Es mag paradox
erscheinen, von >wahrsagerischer Rationalitit< zu sprechen und diese fiir unser
heutiges Denken unvereinbaren Begriffe zusammenzufiigen, aber, wie Jean-Pierre
Vernant schreibt, »in Gesellschaften, in denen die Wahrsagerei nicht wie bei uns
eine Randerscheinung oder Absurditét, sondern ein normales, oft sogar obligato-
risches Verfahren darstellt, erscheint den Menschen die Logik der Wahrsagerei
nicht als fremdartig und die Rolle des Wahrsagers als unanfechtbar. Die wahr-
sagerische Rationalitit bildet in diesen Kulturen keinen Sonderbereich, der den
Argumentationsweisen des Rechts, der Verwaltung, der Politik, der Medizin oder
des tiaglichen Lebens entgegenstehen wiirde. Sie reiht sich schliissig in das gesamte
Denken der Gesellschaft ein, sie gehorcht in ihrer Denkweise analogen Regeln,so
wie sich auch die Stellung des Wahrsagers prizise in die Hierarchie aller fiir das Le-
ben der Gruppe verantwortlichen Amter einfiigt.«® Die Wahrsagereiim China der
Shang-Zeit fiigt sich umso besser ins tégliche Leben ein und ist umso kompatibler
mit der Rationalitét, als ihre Orakelspriiche sehr klar und niichtern sind in der Art:
»Es wird regnen« oder »Es wird nicht regnen«, »Die Ernte wird gut sein« usw. Sie
dhneln ganz und gar nicht den Orakelspriichen der Pythia, und das Zufillige des
Wahrsagens wird nicht in eine sibyllinische Sprache gehiillt, die es anschlieend

¢ Siehe David N. Keightley, Sources of Shang History: The Oracle-Bone Inscriptions
of Bronze Age China, Berkeley, University of California Press, 1978; The Ancestral Land-
scape: Time, Space, and Community in Late Shang China (ca. 1200-1045 B.C.), Berkeley,
China Research Monograph, 2001; Yau Shun-chiu & Chrystelle Maréchal, Extranummer
von Cangjie: Actes du Colloque international commémorant le centenaire de la découverte
des inscriptions sur os et carapaces, Langages croisés, 2001.

7 »Tradition chinoise et religion«, in: Alain Forest & Tsuboi Yoshiharu (Hg.), Catholi-
cisme et Sociétés asiatiques, Paris & Tokyo, ’Harmattan & Sophia University, 1988, S. 27.

8 »Paroles et signes muets«, in: Divination et Rationalité, Paris, Ed. du Seuil, 1974, S. 10.
Vom gleichen Autor Mythe et Religion en Gréce ancienne, Paris, Ed. du Seuil, 1990. Siehe
auch Karine Chemla und Marc Kalinowski (Hg.), Divination et rationalité en Chine an-
cienne, Extréme-Orient, Extréme-Occident, 21 (1999).
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richtig zu entschliisseln gilte, sondern hier steht einfach die Wahl zwischen Ja und
Nein. So sind auch viele Orakelanfragen als zwei parallele Aussagen formuliert,
eine bejahende und eine verneinende: »Der Konig sollte sich mit jenem Stamm
verbiinden« und »Der Konig sollte sich nicht mit jenem Stamm verbiinden«. Der
Mensch stellt hier vor eine klare Alternative und die gottlichen Méchte konnen
nur mit Ja oder Nein antworten. Der Dialog zwischen dem Menschen und dem
Gottlichen ist prosaisch niichtern. Es besteht keinerlei Notwendigkeit, mit dem
Ubernatiirlichen zu kommunizieren, in Trance zu geraten oder den natiirlichen
Verlauf des bewussten Denkens auf welche Weise auch immer aufzuheben.

Ahnenkult

Die zentrale Rolle der Wahrsagerei in der antiken chinesischen Kultur muss zum
Kult der Ahnen in Bezug gesetzt werden, denen der Grof3teil des religiosen Le-
bens der Shang gewidmet war. Es gab Kulte fiir verschiedene Naturkrifte wie den
Gelben Fluss, die ndhrende Erde, manche Berge, Winde oder die Himmelsrich-
tungen, aber die meisten Opfer- und Wahrsagehandlungen richteten sich an die
Konigsahnen. Wéahrend der Kult der Naturkrifte als buntes Wirrwarr erscheint,
war der Kult der Konigsahnen sehr ausgestaltet.

Auch wenn der Ahnenkult vielleicht aus einem préhistorischen Totenkult ent-
standen ist, ist er nicht damit gleichzusetzen. Die Ahnen werden zwar als in der
Welt der Toten lebende und dadurch zur Vermittlung mit den iibernatiirlichen
Kriften fihige Geister angesehen, aber sie bewahren auch eine organische Ver-
bindung mit ihrer lebenden Nachkommenschaft. Uber die Leben und Tod schei-
dende Grenze hinaus spielen sie weiter eine Rolle als Mitglieder ihrer Familien-
gemeinschaft, und ihre Stellung in der Familie verliert nichts von ihrer Bedeu-
tung. Anders ausgedriickt sind die Beziehungen, die die verstorbenen Vorfahren
mit den Lebenden verbinden, nicht wesentlich verschieden von den Beziehungen
zwischen den Lebenden. Es besteht kein Bruch zwischen den religiosen Opfern,
die den Ahnen dargebracht werden miissen, und den rituellen Regeln, die gegen-
iiber Lebenden eingehalten werden miissen. Der Ahnenkult ist gerade als religi-
0se Erscheinung Ausdruck der Verwandtschaftsgruppe als Paradigma der gesell-
schaftlichen Organisation, und dies ist sicherlich der Grund, warum er iiber seine
eigentlich religiose Funktion hinaus in China zur Entwicklung einer bestimmten
Konzeption der gesellschaftspolitischen Ordnung beitrug.

Der Ahne ist in der damaligen Vorstellungswelt weniger ein Geist im Jenseits
als eine Stellung oder Rolle in der Familie. Er geht so sehr in dieser Rolle auf, dass
er fast vollig ohne personliche Geschichte und individuelles Schicksal erscheint.
Sein mythisches Potential ist daher ziemlich gering, und die Mythenarmut der re-
ligiosen Kultur Chinas konnte sich durchaus nicht nur dadurch erklédren, dass die
konfuzianischen Uberlieferer alte Mythen bewusst verschwiegen hétten, sondern
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auch durch das Wesen der Vorstellungen von den Ahnen und des Ahnenkults, die
die Grenze nicht nur zwischen Leben und Tod, sondern auch zwischen Mensch-
lichem und Gottlichem durchldssig machten.

Diese Durchlissigkeit wurde vorschnell mit der Theorie des Euhemerismus der
antiken griechischen Mythologie in Verbindung gebracht, das hei3t der Erhebung
echter Menschen fritherer Zeiten zu Gottern oder Halbgottern. In China handelte
es sich jedoch, wie Derk Bodde sagte, eher um »eine Transformation von Mythen
und Goéttern in scheinbar wahre Geschichten und in Menschen«’. So paradox es
auch erscheinen mag, hat dieser Vorgang in der chinesischen Mentalitit die Ten-
denz zum Anthropomorphismus der Griechen, die den Gottheiten Eigenschaften
des Menschen — als individuellen, schopferischen, kurz, freien Wesen — zuschrie-
ben, nicht begiinstigt. Die Gottheit, die die Gestalt des Ahnen annimmt, zeich-
net sich nicht durch freien oder gar launischen Willen aus, sondern wird in ihrer
Stellung wahrgenommen und in die Familienordnung, die als Grundlage jeglicher
Harmonie aufgefasst wird, eingefiigt.

Ritualisierung des religiosen Bewusstseins

Die Opferriten, die an die Ahnen gerichtet wurden, um ihre Fiirsprache beim
hochsten Wesen zu erbitten, waren prizise und peinlich genau, fast biirokratisch
gestaltet und nichts wurde dem Zufall oder gar iibernatiirlichen Fantasievorstel-
lungen iiberlassen. Die Ahnen, deren >Gerichtsbarkeiten< Gefahr liefen, sich zu
iiberschneiden, wurden nach Generation und Altersrang geordnet und ihre Opfer
folgten einem kompliziert ausgearbeiteten Zeitplan. Die Rolle der Wahrsagerei
beschrinkte sich dabei darauf, Anzahl und Art der einem bestimmten Ahnen an
einem bestimmten Tag darzubringenden Opfer zu bestimmen. Gegen Ende der
Shang bestand ihre Rolle sogar nur noch darin, die Ahnen zu unterrichten, dass
ein Opfer in Gang sei, und den Wunsch auszudriicken, dass dabei kein Fehler
unterliefe oder Ungliick geschehe.

Mit Wahrsagerei wurde damals in China in gewisser Weise nicht so sehr ver-
sucht, die Absichten der Geister zu erraten, um zu wissen, ob sie einen bestimm-
ten Wunsch erfiillen, sondern es ging mehr darum, dafiir zu sorgen, dass er erfiillt
wird. Sie ist ein Mittel, den Ahnen die Wiinsche der Menschen mitzuteilen, und

? »Myths of Ancient China, in: Essays on Chinese Civilization, Princeton University
Press, 1981, S. 45-84. Uber Mythen im alten China siche Chantal Zheng, Mythes et Croy-
ances du monde chinois primitif, Paris, Payot, 1989; Rémi Mathieu, Anthologie des mythes
et légendes de la Chine ancienne, Paris, Gallimard, 1989; Anne Birrell, Chinese Mythology.
An Introduction, Baltimore u.a., The John Hopkins University Press, 1993; von derselben
Autorin: Chinese Myths, London, 2000. Michael Friedrich, »Chinesische Mythen und chine-
sische Mythologie«. In: Reinhard Brandt und Steffen Schmidt (Hg.): Mythos und Mytho-
logie. Berlin, Akademie-Verlag, 2004, S. 237-254.
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Bis Anfang des 20. Jahrhunderts arbeiteten selbst die Grof3en der revolutionédren
Intelligenzia wie Zhang Binglin und Lid Shipéi weiter mit den Begriffen, die acht
Jahrhunderte zuvor in Umlauf gebrachten worden waren. Von der Langlebigkeit
des Denkens der Song- und Ming-Zeit zu sprechen, ist also nicht iibertrieben. So
stimmt es zwar, dass die chinesischen Intellektuellen sich weiterhin auf ihre eigene
Tradition bezogen, sei sie konfuzianisch, taoistisch oder buddhistisch, aber sie
lenkten sie in Richtungen um, die von den neuen, aus dem Westen kommenden
Fragestellungen bestimmt waren.

Hinter der scheinbar stark simplifizierenden Losung »Die chinesischen Leh-
ren als Beschaffenheit, die westlichen zur praktischen Anwendung« verbergen
sich betrdchtliche Bemiithungen, die traditionellen Gegebenheiten und Schemata
angesichts der neuen Fragestellungen umzuformulieren, welche sie gefiahrlich in
die Enge trieben, ihre Relativitdt zutage brachten und ihre inneren Widersprii-
che bis zum Bersten verschirften. Wie Zhang Hao schreibt, haben »die westlichen
Gedanken und Werte wie ein kultureller Katalysator gewirkt und dabei gewisse
dem chinesischen Denken innewohnenden Spannungen verstérkt, sodass das bis-
herige Gleichgewicht brach und diese Spannungen die Oberhand gewannen«.' Ein
Beispiel ist die konfuzianische Tugend des Sinns fiir Menschlichkeit (rén), dessen
Universalismus es galt, mit den ritualistischen, familidren und hierarchischen Wer-
ten zu versohnen.

In der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts erfuhren die Gedanken und Ereig-
nisse in China eine radikale Wende.? Die traditionellen Denkschemata zerbra-

' Chinese Intellectuals in Crisis: Search for Order and Meaning, 1890-1911, Berkeley,
University of California Press, 1987, S. 188-189. Siehe auch Jerome B. Grieder, Intellectuals
and the State in Modern China: A Narrative History, New York, Free Press/London, Collier
McMillan, 1981. Michael Lackner, Iwo Amelung, Joachim Kurtz (Hrsg.): New Terms for
New Ideas. Western Knowledge and Lexical Change in Late Imperial China. Leiden: Brill,
2001; Michael Lackner, Natascha Vittinghoff (Hrsg.): Mapping Meanings. The Field of New
Learning in Late Qing China. Leiden: Brill, 2004.

2 Unter den zahlreichen existierenden Werken kann insbesondere zu Rate gezogen
werden: Wolfgang Franke, Das Jahrhundert der chinesischen Revolution, 1851-1949, Miin-
chen, Oldenburg, 1957; Robert A. Scalapino & George T. Yu, Modern China and its Re-
volutionary Process: Recurrent Challenges to the Traditional Order, 1850-1920, Berkeley,
University of California Press, 1985; Marie-Claire Bergere et. al, La Chine au XXe siécle.
D’une révolution a 'autre, 1895-1949, Paris, Fayard, 1989. Zur geistigen Entwicklung dieser
Periode siehe Octave Briere, S.J., »Les courants philosophiques en Chine depuis cinquante
ans (1898-1950)«, in: Bulletin de I’'Université Aurore (Shanghai), Reihe III, Band 10, Nr. 40
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chen unter dem Druck der westlichen Ideen, der revolutionidre Schub verstiarkte
sich und die »inneren Dialoge« rdumten den dringenden Herausforderungen der
Modernitét das Feld. Jetzt, wo die Grundlagen und Werte der chinesischen Kultur
zerfielen, mussten die Intellektuellen diese von China als modernem politischen
Staat loslosen. Die schmerzhafte und unvollstindige Wandlung des klassischen
Gelehrten zum Intellektuellen westlicher Art ist symptomatisch fiir das Zucken
der ganzen Gesellschaft. Mit der Abschaffung der Beamtenpriifungen im Jahr
1905 zerfiel das ganze auf dem Monopol der klassischen Schriften beruhende ideo-
logische Fundament des Kaisertums. Der Zusammenbruch der politischen Struk-
tur folgte kurz darauf: Die Revolution von 1911 besiegelte das Ende des zwei Jahr-
tausende alten Kaiserreichs. Wenig spiter miindete der Kampf der Intellektuellen
in die Bewegung des 4. Mai 1919, die der Tradition einen tédlichen Stof versetzte.

Das Schicksal Chinas im 20. Jahrhundert entschied sich zwischen den schwe-
ren Niederlagen gegeniiber den ausldndischen Méchten ab 1890 und der zersto-
rerischen Wut der Jugend im Jahr 1919. Diese drei Jahrzehnte entsprechen einer
Generation, und zwar der letzten, die die Bildung alter Art erfuhr, und zugleich
der ersten, die dem Schock der neuen Ideen aus dem modernen Westen ausge-
setzt war. IThr gehorten herausragende Personlichkeiten an, die entscheidenden
Einfluss auf die nichste Generation ausiibten, welche nach der Abschaffung des
alten Beamtenpriifungssystems?® schon in einem vollstdndig anderen Bildungssys-
tem heranwuchs. Im Zeitraum einer Generation schritt man von der Infragestel-
lung der traditionellen Grundwerte zu ihrer totalen Ablehnung zugunsten einer
»neuen Kultur, fiir die die Studenten der modernen, das hei3t verwestlichten
Universitdten eintreten. Die Universitdt von Peking wurde zwischen 1917 und
1923 von ihrem Rektor Cai Yudnpéi (1868-1940), der an der Hanlin-Akademie
und anschlieSend in Berlin und Leipzig studiert hatte, reformiert und bot Unter-
richt zu verschiedenen Gesichtspunkten der europdischen Kultur an. Ab 1900
nahm auch die Zahl der jungen Chinesen, die im Ausland, vor allem in Japan, stu-
dierten, zu und viele von ihnen beteiligten sich nach ihrer Riickkehr aktiv an der
Bewegung des 4. Mai 1919.*

(1949), S. 561-650; englische Ubersetzung in Fifty Years of Chinese Philosophy, 18981950,
London, Allen & Unwin, 1956, New York, Neuauflage Praeger, 1965. Siehe auch Chan
Wing-tsit, Religious Trends in Modern China, New York, Columbia University Press, 1953.

3 Siehe Wolfgang Franke, The Reform and Abolition of the Traditional Chinese Exami-
nation System, Harvard University Press, 1960; Marianne Bastid, Aspects de la réforme de
lenseignement en Chine au début du XXe siécle, d’aprés des écrits de Zhang Jian (1853—
1926), Paris & La Haye, Mouton, 1971; Benjamin A. Elman, A Cultural History of Civil
Examinations in Late Imperial China, Berkeley, University of California Press, 2000.

4 Wolfgang Franke, Chinas Kulturelle Revolution, die Bewegung vom 4. Mai 1919, Miin-
chen, Oldenburg, 1957; Chow Tse-tsung, »The Anti-Confucian Movement in Early Repu-
blican China, in: Arthur F. Wright (Hg.), The Confucian Persuasion, Stanford University
Press, 1960, S. 288—312; vom selben Autor: The May Fourth Movement: Intellectual Revolu-
tion in Modern China und Research Guide to the May Fourth Movement: Intellectual Re-
volution in Modern China, 1915-1924, Harvard University Press, 1960 und 1963; Benjamin
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Diese Bewegung wurde von Studenten in Peking ausgelost, als die ehemaligen
deutschen Besitzungen in China Japan zugesprochen wurden. Mit ihren Demons-
trationen, Streiks und Boykotts ist sie der Beginn einer bewegten politischen Pe-
riode und reger geistiger Tétigkeit. Mit dem Schlachtruf »Nieder mit dem Kon-
fuzius-Laden!« vollendete sie den Bruch mit der klassischen Kultur und lautete
die Geburtsstunde der modernen chinesischen Intellektuellen ein — von westlich
geprigten Gebildeten bis hin zu Revolutionstheoretikern. Das chinesische Den-
ken bricht mit seiner bemerkenswerten Kontinuitédt: Zum ersten Mal gezwungen,
von seiner traditionellen Sicht Abschied zu nehmen und sich radikal selbst infrage
zu stellen, rdumt es mit allen vorgefassten Meinungen auf und beginnt auf neuen
Grundlagen. Dabei erscheint es recht paradox, dass die Bewegung, die als patrio-
tisches Aufbdumen begann, sich auf westliche Gedanken beruft und diese zu ih-
rem Modell erhebt: Wissenschaft, Demokratie, Individualismus, Nationalismus ...

Der Herausgeber der einflussreichsten Zeitschrift der Bewegung, Neue Jugend,
und Mitbegriinder der Kommunistischen Partei Chinas im Jahr 1921, Chén Duxiu
(1880-1942), beschreibt seine personlichen Erfahrungen zu dieser Zeit:

Als unsere Generation jung war, studierten wir das Verfassen von achtteiligen Er-
orterungen und sprachen iiber klassisches Wissen. Wir betrachteten veréchtlich die
Gebildeten, die europdische Sprachen erlernten und iiber das neue Wissen spra-
chen, sie waren fiir uns Sklaven der Westler, unserer Tradition nicht wert. Erst als
wir die Schriften von Kang Youwéi und seines Schiilers Lidng Qichao lasen, be-
gannen wir plotzlich zu verstehen, dass die Politik, Religion und Wissenschaft des
Auslands uns viel bringen und die Augen 6ffnen kann, sodass wir die Vergangenheit
verwarfen und die Gegenwart bejahten. Wenn wir heute einige Kenntnisse iiber die
Welt haben, haben wir dies ganz und gar den Herren Kang und Lidng zu verdanken.®

Mit dem Fall der mandschurischen Dynastie und mit ihr des ganzen Kaisertums
verschwand eine ganze Welt und zugleich tauchten die Fragen auf, die sich das
neue, moderne China zu stellen hatte — das zwischen der Versuchung stand, das
ganze kulturelle Erbe mit Bausch und Bogen zu verwerfen, und dem Wunsch, es
(fossilisierend oder anpassend) zu bewahren. Zwei gegensitzliche Tendenzen, die

1. Schwartz (Hg.), Reflections on the May Fourth Movement: A Symposium, Cambridge
(Mass.), Harvard East Asian Monographs, 1972; Liu Chun-jo, Controversies in Modern
Chinese Intellectual History. An Analytic Bibliography of Periodical Articles, Mainly of the
May Fourth and Post-May Fourth Era, Cambridge (Mass.), 1973; Lin Yii-sheng, The Crisis
of Chinese Consciousness. Radical Antitraditionalism in the May Fourth Era,Madison, Uni-
versity of Wisconsin Press, 1979; Vera Schwarcz, The Chinese Enlightenment: Intellectuals
and the Legacy of the May Fourth Movement of 1919, Berkeley, University of California
Press, 1986.

5 Bo Kang Youwéi zhi zongtong zongli shii (Kritische Diskussion des Briefs von Kang
Youwéi an den Prisidenten und den Premierminister), in: Xin Qingnidn (»La Nouvelle
Jeunesse«), Band 2, Nr. 2 (1.10.1916), S. 1 H, S. 1. Zu Chén Duxiu siche Feigon Lee, Chen
Duxiu, Founder of the Communist Party, Princeton University Press, 1983.
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jedoch zuweilen bei ein und derselben Person anzutreffen sind, so zum Beispiel
bei Féng Youlan (1895-1990), der zunéchst ein von Zhu X1 geprigtes System ent-
wickelte und sich zehn Jahre spiter der marxistischen Kritik der konfuzianischen
Tradition anschloss, oder bei Yin Haiguang (1919-1969), der den umgekehrten
Weg ging: Er kehrte zur Tradition zuriick, nachdem er jahrelang das pathologische
Wesen der konfuzianischen Ordnung mithilfe westlicher anthropologischer und
soziologischer Analysen aufzuzeigen bemiiht war.

Die Annahme der marxistischen Ideologie, die in der Machtiibernahme der
Kommunisten und der Griindung der Volksrepublik China gipfelte, bedeutete
die Entscheidung, ein westliches System komplett zu iibernehmen: Auch wenn
die Sinisierung des Marxismus durch Mdo Zédong immer wieder betont wurde,
bedeutet die marxistische Ideologie nichtsdestotrotz eine Haltung der Ablehnung
gegeniiber der Tradition und den Wunsch, Tabula rasa zu machen. Die Kulturrevo-
lution von 1966 bis 1976 driickte dies verheerend aus und hinterlie$ tiefe Spuren
in der chinesischen Gesellschaft.

Eine andere Moglichkeit, die sich den Intellektuellen anbot, war, — bewusst
oder unbewusst — eine defensive Haltung einzunehmen. Auch wenn diese Intel-
lektuellen bereit waren, das westliche Denken in seiner Tiefe zu studieren, um
seine Stdrken herauszuholen — so wie Méu Zongsan (1909-1995), der so weit
ging, Deutsch zu lernen, um Kants Begrifflichkeit zu verstehen —, so verloren
sie niemals die Uberzeugung, dass ihre eigene Tradition allumfassender ist und
das Leben auf zufriedenstellendere Weise verstehen ldsst. Das war ein wenig die
Sicht von Hu Shi (1891-1962) und von Féng Y0duldn, die in den 1920er-Jahren die
Entwicklung der logischen Methode im antiken China bzw. die Geschichte der
chinesischen Philosophie schrieben.® Das scheint auch der Fall des »Neuen Kon-
fuzianismus« zu sein: Dieser wurde in der Zeit nach dem 4. Mai von Philosophen
wie Xiong Shili (1885-1968) und Lidng Shuming (1893-1988)” entwickelt, wurde
dann in der Volksrepublik von der marxistischen Welle weggespiilt, aber in Hong

¢ Hu Shih (Hu Shi), The Development of the Logical Method in Ancient China, Shang-
hai, The Oriental Book Co., 1922, Neuauflage New York, Paragon Book Reprint Corp.,
1963; Féng Youldn, Zhonggué zhéxué shi, 2 Bénde, Erstauflage Shanghai, 1931 und 1934
(fiir die englische und die franzosische Ubersetzung siehe allgemeine Bibliografie). Féng
Youlan schrieb seine Philosophiegeschichte nach 1949 im marxistischen Sinne um, siche
Michel Masson, Philosophy and Tradition: The Interpretation of China’s Philosophic Past:
Fung Yu-lan, 1939-1949, Taipei, Paris, Hongkong, Institut Ricci, 1985. Zu Hu Shi siehe Je-
rome B. Grieder, Hu Shih and the Chinese Renaissance: Liberalism in the Chinese Revolu-
tion, 1917-1937, Harvard University Press, 1970; Chou Min-chih, Hu Shih and Intellectual
Choice in Modern China, Ann Arbor, University of Michigan Press, 1984.

7 Zu Xiéng Shili sieche Léon Vandermeersch, »Une Vision confucianiste moderne du
bouddhisme: le nouveau cognitivisme de Xiong Shili«, in: Jean-Pierre Drege, De Dunhu-
ang au Japon. Etudes chinoises et bouddhiques offertes a Michel Soymié, Genf, Droz, 1996,
S.301-316. Zu Liang Shuming siehe Guy S. Alitto, The Last Confucian: Liang Shuming
and the Chinese Dilemma of Modernity, Berkeley, University of California Press, 1978; und
Liang Shuming, Les cultures d’Orient d’Occident et leurs philosophies, franzosische Uber-
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Kong, Taiwan und den Vereinigten Staaten kontinuierlich weitergefiihrt. Es bleibt
abzuwarten, ob diese intellektuelle Richtung Tréger eines neu belebenden Huma-
nismus sein wird, wie es ihr Ziel ist, oder ob sie nur Ausdruck einer traditionellen
Defensivhaltung ist.®

China kann sich seit Ende des 19. Jahrhunderts nicht mehr als eine Welt fiir sich
allein auffassen und nicht auf die Bezugnahme auf den Westen verzichten. Die oft
gewaltsamen Umwilzungen, die China im Laufe des 20. Jahrhunderts erlebt hat,
zeugen von einem Dilemma, das noch bei weitem nicht geldst ist: Wenn Moder-
nisierung notwendigerweise Verwestlichung bedeutet, dann besteht tatsidchlich
die Gefahr von Entfremdung und Verlust kultureller Identitdt. Kann man sich
denn nur durch Entfremdung modernisieren? In dieser entscheidenden Wende
seiner Geschichte hiingt das Uberleben der chinesischen Kultur groBenteils von
der Frage ab: Was soll China mit seiner Tradition machen? Ist sie lebendig und
damit entwicklungsfahig und fruchtbar oder ist sie wirklich tot und kann nur noch
begraben werden? Soll man sich von ihr abwenden oder sie neu erfinden? Um
Elemente zur Beantwortung all dieser Fragen beizusteuern, wurde dieses Buch
geschrieben. Heute, wo der Westen das Bediirfnis verspiirt, den Logozentrismus
seines griechischen Erbes zu verlassen, und China das Bediirfnis, die Welt an-
ders zu denken, hoffen wir, dass es dazu beitragt, einen wahren Dialog zwischen
der radikalen Infragestellung des einen und der genuinen Sicht des anderen zu
ermoglichen.

setzung von Luo Shenyi, iberarbeitet und mit einem Vorwort versehen von Léon Vander-
meersch, Paris, Presse Universitaire de France, 2000.

8 Siehe Léon Vandermeersch, »Le nouveau confucianisme«, Le Débat, Nr.67 (Nov. —
Dez. 1991), S. 9-16; Jo€l Thoraval, »De la philosophie en Chine a la »Chine« dans la philo-
sophie: Existe-t-il une philosophie chinoise?«, Esprit, Nr. 201 (Mai 1994), S. 5—38.
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Register der chinesischen Begriffe

Das Register der Begriffe beschréinkt sich weitgehend auf die Stellen im Werk, die ex-

plizit auf die chinesischen Schriftzeichen, die Umschrift oder Sanskrit-Entsprechungen

hinweisen.

Bei einigen besonders wichtigen Namen, bei denen die offizielle Pinyin-Umschrift fiir

deutsche Leser sehr irrefithrend sein kann, findet sich in Klammern eine freie Umschrift,

die der chinesischen Aussprache niher ist (»9« bedeutet dabei anniherungsweise ein

unbetontes »e« wie im deutschen Wort Katze, »ch« entspricht dem Laut »ch« im deut-

schen Wort ich).

alaiyeshi P ER I (Speicherbewusstsein,
Sanskrit: alaya-vijiiana) 339f

bagii wén )\ (achteiliger Aufsatz)
460, 514

baima fei ma 15 AERS (WeiBes Pferd ist
kein Pferd) 135

bén A& (Wurzel, Grundlage, das Wesent-
liche) 290

bénti A8 (urspriingliche Beschaffen-
heit, konstitutiven Grundlage) 25T,
287,310, 450, 467, 497 sieche auch
fayong %M

bénwii A H: (das Ur-Nichtseiende) 320

bénxin R (urspriinglicher Geist) 153

bian ¥%¥ /diskutieren, argumentieren) / ##
(unterscheiden) 85, 103, 108, 127, 190

bian % (wechseln, sich dndern) 241

bianwén 3% 3L (volkstiimliche buddhisti-
sche Erzihlungen) 355

bu ér A (»nicht zwei«) 328

badong xin ANH.L» (unerschiitterlicher
Geist) 450

burén A~ (Fehlen des Gefiihls fiir
Menschlichkeit) 427

burén A2, (Sinn fiir das Unertriigliche)
150

cdi /" (Kapazitit, angeborenes Talent)
285

chan) (ausgesprochen tschan) f# oder
channa ##71% (mentale Ubung, Sans-
krit: dhyana, japanisch: zen), siche auch
Chén im Register der Eigennamen 325,
341,350, 356-365, 3761, 384, 392, 409,
411,421, 469, 473, 479, 481, 498, 512

chéng 1 (verwirklichen) 161f,249f

chéng (ausgesprochen tscheng) i (au-
thentisch sein) 17, 161f, 383, 402, 465

chéngyl i (die Absichten authentisch
machen) 465

chongqi M4 (Mittelhauch, Vermischen
der Hauche) 182

chijia ! K (»die Familie verlassen« =
Monch werden) 309

dalii K3 (groBe Gesamtstruktur) 204

daténg KA (GroBe Eintracht, GroBe
Einheit) 456

da yitong K—#t (GroBen Einswerdung)
267

ddng % (Kliingel, Gruppierung) 484,539

dang & (zutreffen) 109, 128-130

daojia JEZ (taoistische Schule) 100,258

daolii ¥ (Prinzip des Daos) 417
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ddotong JB%; (rechtmiBige Uberliefe-
rung des Daos) 435

dao 18 (WEG oder Methode) 17,3436,
69f, 99-125, 164-186, 288-302, 387,
394f, 408f und passim, siche auch dao-
xué 85

dao wenxué TB % (Weg des Untersu-
chens und Lernens) / ztin déxing %1%
% (Verherrlichung der moralischen
Wesensnatur) 455

daoxin 10> (Geist des Dao) 445

daoxué 185 (Studium des Daos) 363,
377,411,419, 424, 428, 432, 434, 441, 447,
455, 457-459, 470, 4731, 478, 484, 491

dé (ausgesprochen do) 4 (Charisma,
Tugend, Kraft) 17,72, 121, 171, 177,
185, 213, 269, 3809, 400, 402, 410, 424,
5006, 508, 520

déxing suc zhi EVEFTAN oder déxing zht
zhi #8142 411 (Kenntnis aus der mora-
lischen Natur) 406, 421

di 7 (der Herrscher oben) 49

don 1 (plotzlich) 360

fa 7% im Buddhismus: (Gesetz der Dinge
im Buddhismus oder unbestindige,
wesenlose Wirklichkeitselemente,
Sanskrit: Dharma) 311

féa 7% :im Sinne von Norm: (als Norm
annehmen, Gesetz) 217,217

féxiang ¥:# (Sanskrit: dharmalaksana
»Merkmale der dharmas«) 337,341f,
347

fan % (Riickkehr) 184,294

fanguan Jx Bl (umgekehrtes Betrachten)
383

fanzhao < (umgekehrte Spiegelung)
384f

fang 77 (Vorgehensweise, Methode,
Richtung, Region) 221

fangbian 77 { (Anpassung an die prakti-
schen Erfordernisse, Sanskrit: upaya)
346

606

fangshi 75 - (Magier, Fachleute fiir
bestimmte Techniken) 221f, 262, 267,
273,301

fen 7y (aufteilen, unterscheiden) 108,
133, 292, 521, siehe auch fen 4y

fenlit 732 (Prinzip des Unterteilens)
521

fenming 7t (zugeteiltes Los) 299

fén 53 (Verteilung) 199, 201, 209,
siehe auch fén 4y

foxing 1t (Buddawesen, Sanskrit:
buddhata) 347,359

fu 18 (»Riickkehr«, Hexagramm 24 im
Buch der Wandlungen) 293

ganying [ JE oder ying [ (Resonanz)
246,264, 271

géming .4y (Wechsel des himmlischen
Mandats) 51

géwn ¥4 (Untersuchung der
Dinge) 418, 452,465, 469

géyi (ausgesprochen go-i) ¥ 2 (Begriffe
zuordnen) 320,323f

gong’an "% (japanisch koan) 363

gongfu (ausgesprochen gungfu) Ik
(moralisches oder praktisches »Trai-
ning«) 115,122,450, 4681, 472, 484, 497

gu # (urspriingliche Gegebenheit) 113,
148

gtiwén 3L (Schreibweise nach antiker
Art oder Klassiker in alter Schrift)
2741, 365, 5171, 5281, 550

gua 3 (Trigramm oder Hexagramm)
236,239, 242

guaci ¥ (Orakelspriiche im Buch der
Wandlungen) 238f

guan Bl (Visualisierung) 318,348

guanwu #i¥) (Beobachtung der Dinge)
383

guanxin B> (Kontemplation des
Geists) 348

guijii B4k (Zirkel und Winkel, Regel)
211



Register der chinesischen Begriffe

Hanxué 5. (Han-Studien) 518,534

hdordn zhi qi ¥ 2  (liberflutende
moralische Energie) 151,426

hé (ausgesprochen ha) F1 (Harmonie)
160, 249,397

houtian &KX (nach dem Himmel), siche
xiantian 55K (vor dem Himmel)

hua ¢ (Umwandlung) 72,223, 241, 262,
426,504

ji #% (der winzige Anbeginn) 248,388,390

ji #% (kosmische Triebfeder) 248

ji hi& (Firstbalken) 39, 242, siehe auch
taiji W% und rénji N\

jia Z (Sippe, Familie, philosophische
Schule) 29,258

jian # (Gleichsetzung) / bié jill (Unter-
scheidung) 89f

jian’dai (ausgesprochen dchiéin-ai) %
(universelle Liebe) 88f

jian 7 (schrittweise, im Gegensatz zu
don 1H) 360

jianlii 5.2 (das Prinzip sehen) 421

jianwén zhi zhi 5.2 %1 (Kenntnis aus
dem Sehen und Horen) 406, 421

jianxing 5.1t (das Buddhawesen sehen)
21, 459

jiéqi fii% (Hauch des MaBes) 160

jinwén %43 (Klassiker in neuer
Schrift) 274f, 5281, 532, 546, siche auch
gliwén 3L

jing ¥ (Essenz, Quintessenz) 122,248,
263

jingshén F5# (quintessentieller
Geist) 117, 122,

jing (ausgesprochen dching) % (Ketten-
faden, klassische Schrift, Stitra) 78,
272f, 276,312,353, siche auch wéi 4
(Schussfaden)

jingshi &1 (die Welt gestalten), jingshi
zhiyong &3 (nach praktischem
Nutzen in der Gestaltung der heutigen
Welt streben) 493, 499, 513, 526, 535

jingxué #&5: (Studium der Klassiker)
4921, 499

jing JI (Brunnen, Spielbrett) 146f

jing 4 (Ernsthaftigkeit) 420, 433

jing ¥ (Ruhe, Quietismus) 250

jingzuo §#A (stilles Sitzen) 450f

jingtii ¥+ 1= 452, siehe auch Reines Land
im Register der Eigennamen

jun # (First, Herrscher) 140

junzi (ausgesprochen dchiin-ds) 1
(edler Mensch) 17, 60, 67,70, 140

kdozheéngxué %755 (Studium der Uber-
priifungen und Beweise) 516

ké 7] (logisch oder moralisch zulissig)
130, 133, 136, 196

kong (ausgesprochen kung) %% (Leere,
Sanskrit Stnya, 7k Siynara) 328,
503

léi $ (Kategorie) 135,263

lii 2 (Prinzip, Geordnetheit) 17, 19, 52,
114, 154, 1921, 204f, 217, 219, 289, 296,
2991, 320, 333, 351, 359, 380, 382, 391,
393,395,397, 409, 414-422, 424, 42061,
437, 443, 5041, 509, 521 f

litxué PLE: (Studium oder Schule des
Prinzips) 434,455, 552

lii yi ér fen shi 1M 43 (Das Prinzip
ist eins, aber seine Ausdifferenzierun-
gen sind vielfach) 418

li #& (Riten) 18, 19, 52, 66-68,77, 150,
192, 1971, 415

Ii ] (Nutzen, Vorteil) 91

lichéng 7. (Entschluss, authentisch zu
sein) 471

liming I (seine Bestimmung in die
Hand nehmen) 158

lizhi 3.7 (seinen Willen in die Hand
nehmen) 158, 470

lidngxin (ausgesprochen liang-chin)
(R (grundguter Geist), siche auch
lidngzhi K40 153
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lidngzhi R %1 (angeborenes moralisches
Wissen) 403, 465, 467

linlixué £ (Studium der zwischen-
menschlichen Beziehungen und der
ethischen Prinziipien) 553

luéhan %X oder aluéhan il $X (Sans-
krit: arhat »der nicht wiederkehrt«)
311, 320,348,362

mdodun 7 J& (Widerspruch) 213

mizong %57 (esoterische Schule) 353

minging [ (6ffentliche Meinung) 540

ming % (Name, Bezeichnung, benen-
nen) 74, 107, 132, 214f

mingjiao %% (Doktrin der Namen) 285

ming W] (Licht, Klarheit, Klarsicht) 470

minglii % ¥ (Namen und Grundsitze)
287

mingxin jianxing W0 5P (Wer seinen
Geist erhellt, sicht das Buddha-Wesen)
359

ming 17 (Bestimmung, Schicksal) 18,70,
113, 1551, 158, 280, 299, 410, 445, 553

néishéng WY (innere Heigkeit) 71, 271,
3751, 493, 533, siche auch waiwdng 4t F

nian %% (Denken, mental oder individu-
eller Willen) 361, 482, 496

panjido F)# (die Phasen der Lehre Bud-
dhas unterscheiden) 346f

pisd ¥ (Sanskrit: Bodhisattva »Er-
leuchtungswesen«) 311,313,318,328,
330, 3361, 341, 352, 355, 303,377

qi #% (konkrete Gegenstinde) 250

qi (ausgesprochen tchi) % (Hauch, Le-
bensenergie) 18, 19,361, 122, 124, 126,
1511, 160, 177, 1821, 199, 2221, 224f, 227,
241, 262-264, 278, 280, 300, 302, 3321,
380, 395403, 405, 414, 424427, 437,
4431, 472-474, 484, 496, 502-505, 5071,
519,521, 541

608

qigong (ausgesprochen tchi-gung) 53
(Arbeit am Qi) 122

qijié % H (MaB des Hauches) 160

qizhi zhi xing 58 2 1t (physische
Wesensnatur) 402, 443

qidn Wz, /kun 3 (die beiden ersten Hexa-
gramme im Buch der Wandlungen)
237, 2401, 244, 247, 250, 380, 387, 398

qingtan % (zweckfreie Plaudereien)
286

qingyi &% (reine Beurteilungen) 282,
485,528, 540, 550

qing 1 (innewohnende Eigenschaften,
Gefiihle, Emotionen) 120, 156, 193f,
307,410, 467, 495

qudn (ausgesprochen tchiiin) # (Waage,
Macht, Anpassung an die Umstinde)
211,272,508, 535

qudn %x (Unversehrtheit) 121

qudnsheng 4= oder qudnxing 4% (die
Lebensenergie bewahren) 148

quin ¥ (Herde, Gemeinschaft) 539f, 548,
551

rén (ausgesprochen ren) 1~ (Sinn fiir
Menschlichkeit) 18, 61-67,69-71, 73,
88,91,93,99, 129, 143-147, 150, 155, 157~
159, 161, 174, 197f, 209, 269, 362, 402,
4261, 442, 443, 4631, 506, 5451, 548, 555

rénji NAi% (menschlicher First) 482

rénxin N:» 445

rényn N#X (Begierden) 403,495

rilu H§% (tdgliche Aufzeichnungen) 461

riyong HH (konkretes Handeln im tig-
lichen Leben) 461

rizhi H %1 (von Tag zu Tag erworbenes
Wissen) 461, 4971, 499

réuddo Zi8 (japanisch judo, der »ge-
schmeidige Weg«) 170

sancdi =7 (kosmische Dreiheit von
Himmel / Erde / Mensch) 252
sanxudn =% (Drei Mysterien) 287



Register der chinesischen Begriffe

shan 3 (gut) / ¢ & (bbse) 149, 160, 193

shén 7 (Geist, spirituelle Kraft) 114f,
122, 190, 241, 248, 332, 380, 388, 3971,
409, 504, siehe auch jingshén Fif

shénling 18 (spirituellen Seele) 314

shényou i (Reise des Geistes) 122

shendu 1H% (Wachsamkeit in der Ein-
samkeit) 482

sheng (ausgesprochen schsng) 7= (Leben,
Lebenskraft, gebdren, erzeugen) 33,
147, 150, 198, 298

shéng (ausgesprochen schong) 2 (hei-
lig), shéngrén % N (Heiliger, auch Be-
zeichnung fiir Konfuzius) 18, 70, siche
auch néisheng W, zhirén £\ und
zhenrén H\

shi Ik (giinstige Gelegenheit) 253

shi & (wirklich, konkret) 74, 107, 132,
214f

shixing T1T (konkrete Tat) 484

shixué Tt (praktische Studien) 486,
51T

shishi qitishi T 23K (die Wahrheit in
den Tatsachen suchen) 518

shi %! (Schreiber, Wahrsager, Historiker,
Geschichte) 79

shi (ausgesprochen sche) - (eine gesell-
schaftliche Gruppe) 57, 84, 126, 140f,
146, 188,216

shi {L (politisches Amt) 140,

shi  (Phinomene, relative Wirklich-
keit im Ggs. zum Absoluten) 320,351,
395,416

shi 7% (so ist es) / fei 4 (so ist es nicht)
107

shi % (Machtstellung, vorherrschende
Tendenz) 213, 504, 508f

shu 2 (Fiirsorglichkeit) 62f, 90, 161

sho #7 (Methoden der Herrschaftsaus-
ibung) 214,217

shu #% (Zahlen) 380,245

siduan V¥ (vier Keime der Moral)
1501, 155, 1951, 198,364, 390, 445

Songxué K% (Song-Studien) 434,518

suodang T, suodangran JITE % (wie
es sein soll) 415,509

suoyi fLL / sudyiran / AT AR (wodurch
es so ist) 290,290,298, 4141, 419, 424,
509

suwdng % 1 (ungekronter Konig) 272,
529,532

taihé XF1 (Hochste Harmonie) 397
taiji KA (Hochster First) 242,291, 302,
378380, 385-389, 431, 425, 430441,

482, 5031, 507, siche auch ji i

taijiqudn (ausgesprochen tai-dchi-
tchiidn) AHkZ (Boxen des Hochsten
Firsts) 123

taiping XV~ (GroBer Frieden) 281, 283,
537-539

taixu N (Hochste Leere) 396-399,
402, 405, 424,

taixudn X% (Hochstes Geheimnis)
2761, 381

taiyt X (das Hochste Eine, das GroB3e
Eine) 277

ti #8 (Beschaffenheit) 18,36, 2571, 290,
296, 299, 319, 380, 382,390, 437, 450,
497, 538, siehe auch yong H

tian (ausgesprochen tiin) X (Himmel)
44,51,298

tian zhi xing K2 1% (himmlische We-
sensnatur) oder tiandi zhi xing X1
Z M (Wesensnatur von Himmel und
Erde) 402

tian-di Xl (Himmel-und-Erde) 18 und
passim

tianlii X3 (himmlische Ordnung, himm-
lisches Prinzip und im Ggs. zu rénya A\
#k, menschliche Begierden) 250,389,
395,403, 417

tianmin KX (Biirger des Himmels) / guo-
min 3] [%; (Biirger eines Landes) 547

tianming X4 (himmlisches Mandat,
Erlass des Himmels) 51,70, 155, 159
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tianming zhi xing KwZ ¥t (vom Him-
mel verfiigte Wesensnatur) 444

tianxia X'T (alles, was es unter dem
Himmel gibt, die Welt) 138, 547

tianzhii XF (Herr des Himmels) 487

tianzi K¥ (Sohn des Himmels) 45

tidolii 143 (verdstelndes Prinzip) 505,
521

tong 1 (ganz durchqueren, verstehen)
241,377

tongjing zhiyong WAL (die Klassiker
profund kennen, um sie praktisch an-
zuwenden) 530

tong %i (Ende eines Seidenfadens, Auf-
einanderfolge, Vereinheitlichung) 267,
435

waiwang b T 71,271,375, 493, 533,
siehe auch néisheng P42

wanwn #4) (Myriaden Wesen) 18 und
passim

wdng + (Konig, Konigtum) 45, 268

wdngddo T18 (Konigsweg) 45

wei il (winzig) 248

weiydn dayi 1% KF% (subtile Bemer-
kungen von groBer Bedeutung) 272

wéi # (Handeln) 119, 196, 422, siche
auch wiiwéi 5%

wéishi M4 (Sanskrit citta-matra, nichts
als Denken) 338

wéi i (fabriziert) 193, 1961

wéixué /5% (vorgetiuschtes Studium)
432

wéi & ( Schussfaden, Apokryph) 273

weéifa A% (was sich noch nicht kund-
getan hat) / yifa 9 (was sich schon
kundgetan hat) 249, 499

weiji A5 / jiji B (letztes und vorletz-
tes Hexagramm im Buch der Wandlun-
gen) 247

weéixing A% (was noch nicht Gestalt an-
genommen hat) 349

wén L (Muster, schriftliches Zeichen,
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Kultur) 44, 521,76, 193, 197, 243, 365,
408f

wii # (»das, was nicht da ist«, das Undif-
ferenzierte), 18, 110, 170f, 181, 287-301,
319,329,331f,333,388, 396, 503, siche
auch you

wiiji ér taiji AR K A% (Ohne First und
doch (danach / zugleich) Hochster
First) 387-389, 424, 439441

wiinian #2 (Nichtdenken) 361

wuwéi #: 7% (Nichthandeln) 119, 168,
320, 422

wiwo 3 (Nicht-Ich, Sanskrit: anat-
man) 307

wiichdng 1% oder wiiliin Fiffy (fiinf
grundlegende Beziehungen im Kon-
fuzianismus) 270,332,335, 427

wiixing (ausgesprochen wu-ching)
1147 (Fiinf Phasen) 226232, 244, 264,
266, 270, 2771, 283, 3861, 392, 413, 443,
321

wa 18 (Erwachen, Erleuchtung, Sanskrit:
bodhi, japanisch satori) 361

wu ) (Ding, Lebewesen) 138,297, 504,
siehe auch guanwa #4) und géwa &4

xiantian 55K (vor dem Himmel), hou-
tian %X (nach dem Himmel) 240, 380

xiang 1% (Ahnlichkeit) 243

xidng (ausgesprochen chiang) % (Ele-
fant, Figur, Kommentar im Buch der
Wandlungen) 239, 242f, 249f, 294, 380

xiangshuxué Z40%: (Studium der Figu-
ren und Zahlen) 245

xidorén /N N\ (moralisch niedriger
Mensch) 60

xidoxué /N (»kleines Studium«) 454,
499

xiao (ausgesprochen chiao) # (kind-
liche Ehrfurcht, Kindesliebe, Kindes-
pflicht) 64,270

xin > (ausgesprochen chin) (Herz,
Geist) 18, 62f, 122, 153, 196, 359, 376,
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384,418, 441, 445, 447, 450, 455, 401,
4661, 498, 519, 576

xinfa 3% (Regel des Geistes, mentale
Ubungsmethode) 450, 476, 462

xin ji lii ORI (Der Geist ist Prinzip)
447, 460

xinxué 0% (Studium des Geists) 453,
498

xinzhai .07 (Fasten des Geists) 122

xinzhi 051 (Geist und Wissen, mentales
Vermogen) 519

xin zhi bénti 02 AHE (urspriingliche
Beschaffenheit des Geistes) 467

xinzong ‘5% (Schule des Geists als Be-
zeichnung fiir den Chan-Buddhismus)
359

xin fi (Vertrauen) 64

xing 17 (laufen, handeln, Phase) 226,
471, 484, siehe auch wiixing Ti1T

xing J& (Formen, Gestalt, leibliche
Gestalt) 132,215, 249, 250f, siche auch
xing i

xing ér shang (ausgesprochen ching-or-
schang) JETfi_I- (oberhalb der Gestalt-
werdung) / xing ér xia (ausgesprochen
ching-sr-chia) JEIM I (unterhalb der
Gestaltwerdung) 250f

xing | (Bestrafung) 215, 261

xingmingjia 4 %% oder &4 % (Schule
der Formen und Namen) 127

xingming 4 oder 44 (Formen und
Namen) 215,217,261

xing P (ausgesprochen ching) (Wesens-
natur) 18, 19,33, 113, 120, 147f, 150,
1551, 159, 161, 193 f, 285, 3671, 376,
390,399, 402, 400, 410, 421, 427, 441,
442-447, 455

xing ji lii PEENEE (die Wesensnatur ist
Prinzip) 427, 446, 466

xiiji zhi rén 1 TR N (sich verbessern,
um die Menschen regieren zu konnen)

453,491
xitishen zhiguo 1551618 oder zhishén

zhigué ¥4 &A1 (an der eigenen mo-
ralischen Verbesserung arbeiten und
das Land ordnen) 71

xu (ausgesprochen chii) i (Leere) 196,
503

xudn % (ausgesprochen chiiin) (Myste-
rium, geheimnisvoll) 277,287,329, 381

xudnxué %% (Studium des Geheimnis-
vollen) 278,287

xué (ausgesprochen chiid) £ (lernen,
Studium) 57, 61, 179, 476

xuéhui %€ (Studienvereine) 545

xuéwen Z:[fi] (Lernen und Erfahrung)
163

xuéqi i (Blut und Hauch) 519

ydngl%;, siehe yin/ydng K&/1%

ydo % (einzelne Striche, aus denen sich
die Hexagramme des Buchs der Wand-
lungen zusammensetzen) 236,238

ydoci % & (Orakelspriiche zu den einzel-
nen Strichen) 238f

yi — (das Eine, Einheit) 267,277, 418,
471, 475

yi 1% (»Model« im Buch der Wandlun-
gen) 242

yi%; (Wandlung) 240-242,277, siehe
auch Wandlungen (Buch der) im
Register der Werke

yi & (Gedanke, Sinn, Intention, Absicht,
Intentionalitédt) 294, 465, 469, 481f, 496

yi & (Sinn fiir Gerechtigkeit, morali-
scher Sinn) 68,91, 150, 154, 197

yilii zhi xing £ 2 1 (Natur der Moral
und des Prinzips) 444

yilixué FHE: (Studium der Moral und
des Prinzips) 516

yin A (folgen, iibereinstimmen) 218

yin/ydng BI85 32,3638,78, 101, 126, 1701,
1821, 190f, 221231, 240-242, 244, 246f,
250-252, 261263, 266, 270, 2771, 321,
332,307,379, 3811, 386, 392,396—403,
423, 4251, 4371, 440, 443, 5031, 507, 521
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yinydng wiixing jia 8% TLAT S (Schule
des Yin/Yang und der fiinf Pha-
sen) 221,224

yong H (ausgesprochen jung) (Funktion,
Tatigwerden, Verwirklichung) 18, 36,
290, 296, 319, 380, 382, 390, 437, 450,
538, siehe auch #i

you f (»das, was da ist«, das Nicht-
kundgewordene) 18, 110, 170f, 181,
287-301, 319, 329, 331, 388, 390, siche
auch wii

yulu 8% (Aufzeichnungen der Worte
eines Meisters) 359, 435

yudnqi Ju% (Urhauch, Urenergie) 177,
182,222,262, 278, 473

zdohua &4k, (schaffen und wandeln)
223,262, 426

zdoming &1y (sein Schicksal gestalten)
553

zaowuzhé iEWY)# (Schopfer) 125

zhéxué ¥%: (Philosophie) 30,553

zhenrd FAN (Sanskrit: tathata »So-
heit«) 311,320, 340,361,384

zhenrén B\ (wahrer Mensch) 121,161,
320

zheng B (regieren) 73

zhéng IE (gerade, rechtschaffen) 73,246

zhengming 1E4 (Berichtigung der Na-
men) 73, 20T

zhéngqi IE4R (richtiger Hauch) / xiéqi 18
%/ (ungesunder Hauch) 223

zhéngtong 1IEH: (dynastische Legitimitit)
435

zhi 5 (Wissen, Kenntnis) 109, 403, 406,
418, 421, 465, 467, 4701, 476, 497, 519

zhi #§ (bezeichnen, Bezeichnung) 137f

zhiguan 1E# (konzentriertes Innehalten
und Visualisieren) 348

zhizhi B (Erweiterung des Wissens),
siche auch géwn 4 418
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zhi 1fil (zerlegen, eine Ordnung aufzwin-
gen) 134

zhi % (Unterscheidungsfihigkeit) 150,
196

zhi & (heilen, ordnen) 71,73, 176, 188,
207,260, 453, 491

zhidao 418 Prinzip der Ordnung 188

zhizhi 850 (Erweiterung des Wissens)
418, siche auch géwuts )

zhirén & N\ (vollkommener Mensch)
116, 121,300

zhong, zhong (ausgesprochen dschung)
1 (Mitte, Mittigkeit) 39, 160, 246, 249,
507

Zhonggué FH (Land der Mitte, China)
53

zhong /& (Treue) 63,270

zhongqi 4K, siehe chongqi M5 (Mit-
telhauch, Vermischen der Hauche)

zhongxué H % (chinesische Weisheit /
xixué Vi (westliches Wissen) 538

zhongyong (ausgesprochen dschung-
jung) F# (unveridnderliche Mitte) 63,
sieche auch Unverinderliche Mitte
(Zhongyong H)#) im Register der
Werke

zichéng B (sich von selbst erfiillen)
162

ziqidng H 5% (Selbststirkung) 538

zirdn (ausgesprchen dso-ran) H2X (von
selbst so, spontan) 18, 116, 184, 280,
286, 2960, 298, 361, 428, 522

ziren 1T (auf sich nehmen) 429

zishéng 1 (Selbsterzeugung) 298

ziyou B (Freiheit) 553

zizai B7E (in sich sein) 362

zizao Hif (Selbstschépfung) 298

zuochdan A (sitzende Meditation, japa-
nisch zazen) 363, 450

zuowang M5 (vergessend sitzen) 122,
450, siehe auch jingzuo FFAA



Register der Eigennamen

Bei einigen besonders wichtigen Namen, bei denen die offizielle Pinyin-Umschrift fiir

deutsche Leser sehr irrefithrend sein kann, findet sich in Klammern eine freie Umschrift,

die der chinesischen Aussprache niher ist (»o« bedeutet dabei anndherungsweise ein

unbetontes »e« wie im deutschen Wort Katze, »ch« entspricht dem Laut »ch« im deut-

schen Wort ich).

Akademie der Hohle des weillen Hirschs
(Bdiludong shiiyuan [1RETHEBE) 432

Akademie des Meers der Bildung
(Xuéhditang SG3) 527,541, 544

Akademie des Ostwalds (Donglin
shityuan KIEBE) 4831F, 493, 498,
502, 5281, 539

Akademie Hanlin (kaiserliche Akade-
mie, Hanlin shityudn ¥ E ) 459,
484, 516, 556

Akademie Jixia B¢ T 138, 188, 207, 221,
262,278

Amitabha (»Buddha des unermesslichen
Lichts«) 324,326,336,352

An Lushan “#1l1 (gest. 757 nach Chr.)

364,372

An Shigao %5 (2. Jhd. nach Chr.)
283,3131,317,319

Aristoteles 130ff, 135,327,373, 416

Aryadeva (2. Jhd. nach Chr.) 327

Asanga (4.—5.Jhd.) 337f

Asoka (re. etwa 274-236) 330

Avalokitesvara (chinesischer Name
Guanyin #7%) 336, 252f

Badi Juyi F1)& ) (772-846) 366

Ban G P[4 (32-92) 258

Bénji A (840-901) 358

Bentham, Jeremy (1748-1832) 553
Bodhidharma (6. Jhd. nach Chr.) 357,359

Boxer 544, 547

Buddha 54f, 283, 305325, 331, 336, 3401,
346-352,3541, 356, 3581, 3621, 3651,
373,395, 507, 523, 543; siche auch
Sakyamuni

Buddhabhadra (4.—5.Jhd.) 324,349

Cai Yudnpéi 470K (1868-1940) 556

Céo Cao ®#t (155-220) 285

Cdo P1 ¥ A& (187-226) 37,285

C4odong i (japanisch Soto, eine
Chan-Richtung) 358,363

Chén # (buddhistische Schule, Sanskrit:
dhyana,japanisch zen) 103,325,341,
350,356-364, 3761, 384,392, 409, 411,
421, 4301, 4341, 447, 450, 453, 456, 460,
469, 473,479, 481, 484, 498, 512

Chang’an %% (das heutige Xvan 7t
%) 45,257,315,322,323, 324,326,341,
349

Chéngzhou # M1 (Schule von
Changzhou) 529f, 534,536

Chén Chun BfiVE (1159-1223) 447,520

Chén Duxil (ausgesprochen Tschon
Du-chiu) %75 (1880-1942) 557

Chén Liang B5% (1143-1194) 453

Chén Que Bfififf (1604-1677) 495f

Chén Tudn B (etwa 906-989) 378,387

Chén Xianzhang Bk % (Chén Bdisha [
H¥P) (1428-1500) 461, 4751, 484
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Chéng i (Konig der Zhou-Dynastie)
(etwa 11.Jhd. vor Chr.) 44

Chéng (ausgesprochen Tschong) #¢ (Brii-
der) 375,378,385, 394, 403, 400, 404,
400, 407, 411429, 430, 435, 4301, 443,
451

— Chéng Hao 25l (F2W13E, ro32-
1085) 385,393,407, 414, 422, 425, 429,
443

— Chéng Y1 #£6iil (1033-1107) 39,392f,
398, 400, 403, 4071, 412414, 416, 418,
4201, 422-424, 4271, 433, 435, 438, 440ff,
444-447, 4491, 452, 401, 462, 465468,
474, 505, 520

— Chéng-Zhu-Schule (ausgesprochen
Tschong-Dschu-Schule) P2k 394, 414,
434, 445, 454, 402, 460, 468, 470, 473,
498, 500, 509, 512f, 5141, 518

Chéngguan ¥ (737-838) 350

Choéngxudn # % (Schule des doppelten
Mysteriums) 301, 329

Chu % (Konigreich) 83, 102, 165, 188

Chingit X, siche Friihlinge und
Herbste

Cixi 1% (Kaiserin, 1835-1908) 544

Cui Hao ##5 (381-450) 335

Cui Shi £ (etwa 110-170) 282

Cui Shu 438 (1740-1816) 525f

Dai Zheén (ausgesprochen Dai Dschan)
W= (1724-1777) 518-525, 530,534,
552f

Dao’an 18 % (312-385) 317, 323f, 336,
343,356

Daoshéng i&4: (Zhtdaoshéng A1 4)
(etwa 360-434) 324f, 327,330,347,
356, 360

Daténg K[d] (Hauptstadt der Nordlichen
Wei) 336

Deutschland 5431, 556, 558

Ding | (Koch im Zhuangzi) 114-117,
406,521

Dogen &7t (1200-1253) 358f
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Dong Zhongshu (ausgesprochen Dung
Dschung-schu) HEF (etwa 195 vor
Chr.-115 vor Chr.) 267-272, 2771f, 287,
529, 5331, 541

Donglin H#K, siehe Akademie des Ost-
walds

Drei Abhandlungen (Schule der drei
Abhandlungen, Sanlunzong =ifis5),
siche Madhyamika sowie Drei Ab-
handlungen im Register der Werke

Drei Dynastien (Xia, Shang, Zhou) 43,
86, 143, 412, 429, 536

Drei Kénigreiche (Sangué = [H) (220~
265) 285,478

Dschiirdschen 375, 430, 456

Du Fu #: 7 (712—770) 357,364

Duan Yucai B E# (1735-1815) 525,
534

Diinhuing H2 245, 312, 322,336, 355

England 537, 539, 544, 550
Erster Kaiser (Griinder der Qin-Dynas-

tie, reg. 221-210) 27, 50, 82, 187, 216,
220f1f, 228, 237, 258, 262, 500

Firéng %l (Nittéu Firéng 4= FHi%: il
(594-657) 359

Fixian 7:8H (4. Jhd. nach Chr.) 322f

Faxiang 141 337-342, 347, 349

Fizang 155 (643—712) 349-352

Fan Zhén Ju#i (450-515?) 3331

Fan Zhongyan (ausgesprochen Fan
Zhung-jén) Juf# (989-1052) 374,
377,393

Fang Dongshit 75 4048 (1772-1851) 538

Fang Yizhi J5 DA% (1611-1671) 501

Féng Guifén #5E55 (1809-1874) 538

Féng Youlan # X3 (1895-1990) 29,
132,558

Fottachéng {71 (gest. 349 nach Chr.)
322f

Friihlinge und Herbste (Epoche, Chiin-
qii HHK) 53, 54,59, 78, 82f, 126
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