VORWORT

Die Bedeutung des Buches Menzius (Mong Dsi)* fiir die chinesi-
sche Geistesgeschichte 148t sich gar nicht hoch genug einschit-
zen. Als Quelle der Inspiration fiir alle spiteren Denker — sowohl
im philosophischen als auch im politischen Bereich —iiberragt es
die meisten anderen klassischen Schriften Chinas. Selbst bei den
Gestalten des modernen China — bei Sun Yatsen und Mao
Zedong — wird der mit Menzius Vertraute vieles finden, was sich
auf dessen politische Ideen zuriickfithren lifit. .
Insofern 1st es zu begriiflen, dafl der Eugen Diederichs Verlag
dieses lange vergriffene Buch in Richard Wilhelms Ubersetzung
neu autlegt. In einer Zeit, in der China auf der weltpolitischen
und weltwirtschaftlichen Biihne einen zentralen Platz einzuneh-
men beginnt, gleichzeitig aber auch in eine intensive Auseinan-
dersetzung mit seiner eigenen Tradition getreten ist, sollte auch
dem deutschen — und nicht nur dem englischen und franzosi-
schen — Leser der Zugriff zu den zentralen Werken der chinesi-
schen Tradition moglich sein. Allein dies wiirde schon eine
Neuautlage rechtfertigen, wenn nicht sogar zwingend notwen-
dig machen. '

Das Besondere am Buch Menzius — was es auch fiir den heute
geistig Suchenden interessant macht — ist, daff es dem ansonsten
eher als rationale, diesseitsgewandte Sozial- und Morallehre
auftretenden (oder mifiverstandenen?) Konfuzianismus** eine
religidse, ja sogar mystische Dimension verleitht. Da es hierin
einer anderen klassischen chinesischen Schrift recht dhnlich ist,
dem Zhongyong (Maf$ und Mitte; ebenfalls in einer Ubersetzung
Richard Wilhelms vorliegend: als Kapitel des L: Gi: Das Buch
der Riten, Sitten und Gebriuche, Diederichs Gelbe Reihe

Band 31, das auch in einer Neuauflage erscheinen wird), verwun-

“ Menzius = Mong Dsi. Der Vertasser dieses Vorwortes, Karl-Heinz Pohl, wihlte
die verbreitete, latinisierte Schreibweise »Menzius« fiir den chinesischen Den-
ker, der ansonsten in den Publikationen des Eugen Diederichs Verlages gemif}
Richard Wilhelm »Mong Dsi« transkribiert wird — wie auch der Titel des
vorliegenden Buches lautet. Daneben sind auch andere Schreibweisen iiblich,
z. B. :-:-Meng-tseﬁ. |

" Kontuzius = Kungfutse. Wie bei »Menzius« hat Karl-Heinz Pohl auch hier die
latinisierte Schreibweise »Konfuzius« der Alternative »Kungfutse, die in allen
Publikationen des Eugen Diederichs Verlages erscheint, vorgezogen.



dert es nicht, dal§ gemaifd traditioneller Zusc hlelbun n ger

angebliche Autor des Zhongyong — Konfuzius’** Enkel il (ca.
492—431 v. Chr.) —auch der Lehrer von Menzius’ Lehrer gewesen
sein soll.

Diese sich aut Zisi und Menzius griindende Tradition des
Kontuzianismus, die ab der Song-Zeit (10.-13. Jh.) zur ortho-
doxen Richtung wurde, wird haufig auf den Nenner »ideali-
stisch« — 1m Gegensatz zu Menzius’ »realistischem« Zeitgenos-
sen Xun Z1 — gebracht, eine Kategorisierung, die sich gemeinhin
auf deren unterschiedliche Ansichten zur Natur des Menschen
(xing) bezieht: Fir Xun Zi ist der Mensch von Natur aus
eigensiichtig und schlecht; er bedart der Einschrinkung durch
Verhaltensregeln (/z) und der Erziehung durch die Weisen.
Menzius hingegen sieht thn von Natur aus zum Guten angelegt.
Als Beispiel datiir tihrt er an, daf$ jemand, der ein Kind in einen
Brunnen tallen sieht, den instinktiven Impuls verspiirt, es zu
retten — ein Impuls, der nicht durch eigenniitzige Erwigungen
(Ernten von Belohnung oder Lob) motiviert ist (I B.6). Es ist
dieser »1dealistische« Glaube an das Gute im Menschen, welcher
Menzius einerseits eine menschliche Wirme verleiht, anderer-
seits aber auch und gerade m1t jener religids-mystischen Dimen-
sion eng verbunden ist.

Fir Menzius ist das moralisch Gute als Keim im Menschen
angelegt (IT A.6 u. VI A.6); es sind seine geistigen Fihigkeiten —
sein »Herz« (xin) —, die thn vom Tier unterscheiden und durch
die er die Anlage zum Guten voll auszubilden vermag. Menzius
spricht hier vom »urspriinglichen« oder »echten Herzen« (ben
xin oder liang xin, VI A.10 u. 8) bzw. vom »intuitiven Wissen«
(ltang zhi; Wilhelm: »eigentliches Wissen«, VII A.15). Doch
dieser Keim bedart der Ptlege, um sich richtig entfalten zu
konnen, denn das »echte Herz« geht in der alltaglichen Geschaf-
tigkeit leicht verloren. Menzius verdeutlicht dies im Gleichnis

von den Wildern auf dem Kuhberg:

»Die Wilder aut dem Kuhberg waren einstens schon. Aber weil

er in der Nihe der Markung einer Grof$stadt lag, wurden sie mit
Axt und Beil getallt. Konnten sie da schon bleiben? Doch wirkte

Tag und Nacht die Lebenskratt, Regen und Tau feuchteten den
Boden; so tehlte es denn nicht, dafl neue Triebe und Sprossen
wuchsen. Da kamen die Rinder und Schate dahinter und weide-
ten sie ab. Nun steht er kahl da. Und wenn die Menschen ihn in
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seiner Kahlheit sehen, so meinen sie, er se1r niemals mit Baumen
bestanden gewesen. Aber wie will man behaupten, das se1 die
Natur des Berges?

Und ganz ebenso verhilt es sich mit den Menschen. Wie kann
man sagen, dafl sie nicht Liebe und Ptlicht in threm Herzen
haben? Aber wenn einer sein echtes Herz verloren gehen lafit, so
ist das gerade, wie wenn Beil und Axt in den Wald kommen.
Wenn er Morgen fir Morgen es verwtustet, kann es da gut
bleiben? Doch das Leben wichst weiter Tag und Nacht; in der
Kraft der Morgenstunden werden seine Neigungen und Abnei-
cungen denen der anderen Menschen wieder ahnlich. Aber wie
lange dauert’s, dann Schlagen seine Tageshandlungen sie wieder
in Fesseln und zerstéren sie. Wenn so seine besseren Regungen
immer wieder gefesselt werden, so 1st schliefSlich die Kraft der
Natur nicht mehr stark genug, sie zu erhalten, und er sinkt
herunter auf eine Stufe, da er vom Tier nicht mehr weit entfernt
ist. Wenn nun die Menschen sein tierisches Wesen sechen, so
meinen sie, er habe niemals gute Anlagen gehabt. Aber wie will
man behaupten, das seien die wirklichen Triebe des Menschen?«

VI A.8)

l(f)as Gleichnis will besagen, dafl die Regungen zum Guten ganz
natiirlich im Menschen wachsen — genahrt von niachtlicher Ruhe
sind sie spiirbar in den Morgenstunden, bevor sie in der Bewuf3t-
losigkeit des Alltags und durch selbststichtige Wiinsche verloren
oehen. Laut Menzius kommt es darauf an, das urspriingliche
sechte Herz« auch im Alltag zu bewahren bzw. es wiederzuer-
langen, wenn es aut Abwege geraten 1st. »Alle Bildung« dient nur
dem Zweck, so Menzius, unser »verlorengegangenes Herz«
wiederzugewinnen (VI A.11). Die Ptlege des Herzens (bzw.
Geistes) ist also die Schlisselstelle tiir Menzius. Spatere neokon-
fuzianische Denker, z. B. Wang Yangming (1472-1529), sollten
ithre ganze Philosphie — ihre sogenannte »Lehre vom Herzen«
(xin xne) — daraut bauen.
Das »Herz« st es schliefSlich, das den Menschen zu hoherer, ja
zur mystischen Erkenntnis betdhigt: Wer die intuitive Fihigkeit
moralischer Erkenntnis voll entwickelt hat, der vermag die
menschliche Natur zu verstehen, und dieses Verstindnis wie-
derum tihrt zur Erkenntnis der Einheit der Menschen mit dem
Himmel (tian). In Richard Wilhelms Ubersetzung, die sein
Bemtihen widerspiegelt, die chinesische Geisteswelt in unseren
christlichen Kategorien zu begreiten, liest sich dies so:




»Wer seiner Seele auf den Grund kommt, der erkennt sein
eigentliches Wesen. Erkenntnis dieses eigentlichen Wesens ist
Gotteserkenntnis. Wer seine Seele bewahrt, der nihrt sein

eigentliches Wesen und dient dadurch Gott.« (VII A.1)

Diese religios-mystische Verwirklichung des Menschen macht
thn zu mehr als nur einem vorbildlichen Erdenbiirger; er und
seinesgleichen sind »Burger des Himmels« (tzan min), in Richard
Wilhelms Ubersetzung »Minner Gottes«, die nicht eher wirken,
»als bis sie gew1fs sind, daf$ wenn sie Erfolg haben, thr Wirken der
ganzen Welt zugute kommt« (VII A.19).

Man sieht hier, dafS ber Menzius — und uberhaupt in der
kontuzianischen Tradition — das Religiés-Mystische nicht zu
trennen 1st von einem moralisch-politischen Bereich. Der Him-
mel ist in erster Linie ein moralischer Himmel, der dem Men-
schen seine moralische Natur verliehen hat. Die moralischen
Prinzipien des Menschen sind, wie der zeitgenossische chinesi-
sche Philosoph Fung Yu-lan (1895—1990) bemerkt, nichts ande-
res als die metaphysischen Prinzipien des Universums, und die
Natur des Menschen ist eine Verkorperung dieser Prinzipien.*
Mit anderen Worten, der »Weg des Himmels« (tzan dao) 1st auch
der »Weg des Menschen« (ren dao). Die Konsequenz daraus fiir
den Menschen besteht darin, dafl seine Verwirklichung, die
Erkenntnis seiner Einheit mit dem Himmel, nicht im Riickzug
aus der Welt, sondern in der aktiven Teilnahme am Weltgesche-
hen, in der Erfiillung seiner sozialen Verptlichtungen (y:z) und
Verwirklichung von liebender Giite (ren) geschieht. Selbstver-
vollkommnung und Selbstverwirklichung bedeuten demnach

immer auch, in der politischen Verantwortung fiir andere sich -

um deren Verwirklichung zu bemthen.

Dieses Ideal, das bei1 Menzius angelegt ist, schlug sich im spateren
Neokontuzianismus in der Formulierung nieder: »Im Inneren
ein Weiser, nach auflen ein Konig« (net sheng wai wang), wobei
»Konig« nicht wortlich, sondern im allgemeinen Sinne als ein
politisch Wirkender und Verantwortung Tragender gemeint ist.
Es versteht sich allerdings von selbst, daf§ dieses Ideal in der
harten politischen Wirklichkeit, z. B. unter schlechten Herr-
schern, meist kaum zu realisieren war. Insofern heiflt es bei

Menzius:

* A Short History of Chinese Philosophy, New York 1948, S. 77.

16

»Im Altertum machten es die Manner so, dafl wenn sie ihr Ziel
erreichten, sie dem ganzen Volke Segen spendeten; wenn sie ihr
71iel nicht erreichten, so veredelten sie 1thr Leben, dafl es auf
Erden strahlte. Im Miflertolg erhGhten sie nur ihr eigenes Leben;:
hatten sie Erfolg, so erhohten sie gleichzeitig die ganze Welt.«
(VII A.9)

Passagen wie diese haben zahllosen Generationen chinesischer
Literaten, die mit der politischen Realitit zu kimpfen hatten,
Trost und Wegweisung gegeben, wie auch das diesem Band
vorangestellte Gedicht von Wang Anshi (1021-1086), einem der
orofien, sich ebenfalls aut Menzius berufenden politischen
Reformer der chinesischen Geschichte bezeugt.

Nach einer langen Periode radikaler Ablehnung der Tradition
hat man nach dem Tode Mao Zedongs (Mao Tse-tungs) in der
Volksrepublik China begonnen, die eigene Kultur und Tradition
neu zu prifen und zu bewerten. Besondere Aufmerksamkeit
wurde dabei dem Konfuzianismus zuteil, da er die Geschichte
und auch die Gegenwart Chinas — im Guten wie im Schlechten —
am nachhaltigsten gepragt hat. In dieser immer noch anhaltenden
Diskussion sieht man Bezugnahmen auf Menzius in vielfiltigster
Weise. Z. B. 1st die in der Formulierung »Im Inneren ein Weiser,
nach auflen ein Konig« angelegte Verbindung von Morallehre
(bzw. Religion) und Politik (zheng jiao he yi) — nicht ganz zu
Unrecht — von modernen Kritikern der chinesischen Tradition
als Hemmschuh einer demokratischen Entwicklung angefochten
worden. (Doch winschte man sich nicht gerade heutzutage, wo
wir allerorten emnen beispiellosen Werteverfall — gar nicht zu
reden vom Vertall politischer Moral und-moralischen Versagen
unserer Politiker — beobachten, dafd sich das Menziussche Ideal
in einem demokratischen Rahmen verwirklichen lieffe?) Von
anderen Kritikern der totalitiren politischen Strukturen des alten
und neuen China werden hingegen gerade be1 Menzius » Keime«
einer autochthon chinesischen »demokratischen« Tradition
gesehen: so 1n seinen Forderungen nach einer »menschlichen
Regierung« (ren zebng; Wilhelm: »mildes Regiment«, III A.3)
und einer adaquaten materiellen Basis fiir das Volk (II A.4),
seiner Betonung des Rechtes des Volkes auf Revolution (I B.§ u.
11) und nicht zuletzt in seinem 1mmer wieder zitierten Wort:
»Das Volk 1st am wichtigsten, die Gotter des Landes und Korns
kommen in zweiter Linie, und der Fiirst ist am unwichtigsten.«

(VII B.14)
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Was schliefllich die erwihnte religios-mystische Dimension im
Kontfuzianismus betrifft, so sprechen moderne konfuzianische
'Humanisten inzwischen von einer »immanenten Transzendenz«
(neizai de CbaOyu'e ), namlich daf§ das Streben nach einem héch-
sten Guten im Menschen selbst angelegt ist und gleichzeitig
etwas Transzendentales — vom Himmel Verliehenes — darstellt,
Auch diese Gedanken gehen auf Menzius zuriick: Wie wir
gesehen haben, liegt fiir ithn die Verwirklichung des Menschen in
der Realisierung seiner moralischen Natur und Bestimmung —
dem Streben nach einem hochsten Guten —, und darin liegt die
Erkenntnis seiner Einheit mit dem Transzendenten.* Das Buch
Menzius hat also auch heute noch trotz seiner mehr als zweitau-
sendjihrigen Geschichte nichts von seiner inspirierenden Kraft
verloren — etwas, das sicher tiir alle klassischen Weisheitsbiicher
der Weltkulturen und Weltreligionen gilt.

Nachdem wir ber uns bis jetzt nur den »kulturellen Monolog«
(Leonard Swidler) geptlegt haben, leben wir just in einer Zeit, da
wir aus dem eurozentristischen Denken auszugreifen und den
interkulturellen Dialog zu entdecken beginnen, ihn sogar — im
Sinne eines triedlichen Miteinanders im global village Erde — zu
fihren beginnen miissen. Vielleicht wird mancher aufmerksame
und dem Fremden autgeschlossene Leser dabei auch das Buch
Menzius als klassischen Text nicht nur der chinesischen Trad1—
ton, sondem der Menschheitsgeschichte entdecken. '

Trier, im]anuér 1994 Karl-Heinz Pohl

Mag ihn bekritteln auch die Wels,
Umstandlich schreibe er und breit —

Dal$ es ithn gegeben hat,

Trostet meine EFinsamkeit.

Wang An-Schi,
ein Lyriker der Sung-Dynastie iiber Mong Dsi.
Ubertragen von Ginter Eich

* Siehe hierzu auch Karl-Heinz Pohl, »Einheit von Himmel und Mensch = Fin
traditioneller und aktueller Gedanke der chinesischen Geistesgeschichte«, in:
Zeitschrift fiir Kulturaustausch, 1993/1, S. 98—106.
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