——— "Té

Wort zerrissen. Sie haben dafiir getotet und
sind dafiir gestorben, es tréigt ihrer aller Fin-
gerspur und ihrer aller Blut. Wir miissen die-
jenigen achten, die es verponen, weil sie sich
gegen das Unrecht und den Unfug auflehnen,
die sich so gerne auf die Erméchtigung durch
Gott berufen, aber wir diirfen es nicht preis-
geben. Gewil}, die Leute zeichnen Fratzen
und schreiben ,Gott‘ darunter, sie morden ein-
ander und sagen im ,Namen Gottes’. Wenn
aber aller Trug und aller Wahn zerf#llt, wenn
sie Thm gegeniiberstehen im einsamsten
Dunkel und nicht mehr Er sagen, sondern Du
seufzen, Du schreien, und wenn sie dann
,Gott® hinzufiigen, ist es nicht der wirkliche
Gott, den sie alle anrufen, der Eine, Lebendi-
ge, ,Der Gott‘ aller Menschenkinder?

Wir kénnen das Wort Gott nicht reinwa-
schen, und wir kénnen es nicht ganz machen,
aber wir konnen es, befleckt und zerfetzt wie
es ist, vom Boden erheben und aufrichten,
iber einer Stunde grofler Sorge.“

Gerd Wehner: Wir haben gesehen, wie Bu-
bers Denken, wie das dialogische Prinzip
nicht von seinem religiésen Kontext zu tren-
nen ist. Bubers Dialogik verwirklicht sich
aber auch nicht in einem &dsthetischen oder
rein geistigen Raum, sondern sie ist auf das
alltégliche Sein, auf das alltéigliche Leben der
Menschen ausgerichtet. Es geht ihm um die
Rettung des Humanen, des gemeinschaftli-
chen, vom dialogischen Prinzip bestimmten
Daseins, das er mehr und mehr bedroht sieht,
vor allem durch das fortschreitende Wachsen
kollektivierender und anonymisierender
Kriafte in Wirtschaft und Gesellschaft. Der
zweckrationalen Durchdringung wichtiger
gesellschaftlicher Bereiche stand er mit Skep-
sis gegentiber, da er hier die dialogische Ge-
genseitigkeit und gleichberechtigte Partner-
schaft nicht erkennen konnte.

Das ,,Du“ kam auch in sein politisches Den-
ken: Es bestimmte seine zeitgeschichtlichen
Reflexionen iiber die grofen politischen Er-
eignisse und Katastrophen dieses Jahrhun-
derts. Die beiden Weltkriege waren aus sei-
ner Sicht eine Folge der Dialogunfihigkeit
der Vilker, der gestorten Beziehungskraft
zwischen den Volkern. Auch die Katastrophe
von Auschwitz stellte sich ihm als die extre-
me Auswirkung der Dialoglosigkeit der Men-
schen untereinander dar, in der der andere
nicht mehr wahrgenommen und akzeptiert
wird, so daf} die Juden schlielich zum Phan-
tom erkldrt und verfolgt werden konnten. O
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Karl-Heinz POHL.:

Die Modernitat der Tradition

Zur Neubewertung des
Konfuzianismus in der chinesischen Welt

Vor vier Jahren hat der an der Columbia
University lehrende William DeBary,
einer der besten Kenner der chinesischen Gei-
stesgeschichte, eine Vorlesungsreihe verof-
fentlicht mit dem Titel The Trouble with Con-
fucianism. Der Titel ist nicht ohne Hintersinn
gewihlt: Er spielt an auf Alfred Hitchcocks
Film ,The Trouble with Harry“, in dem die
Hauptfigur — obwohl totgeglaubt und beer-
digt — sich weigert, im Grabe zu bleiben, und
statt dessen weiter herumspukt. Gegen Ende

seines Buches — im Zusammenhang allge-
meinerer Uberlegungen zur Zukunft der
Menschheit und zum Verhéltnis von Traditi-
on und Erneuerung — bemerkt DeBary: ,Ei-
nerseits konnen wir zu keinem Konsens iiber
lebensbewahrende Werte gelangen ohne eine
tiefgehende Beriicksichtigung der traditio-
nellen Werte, die das Unternehmen Mensch
bislang am Leben hielten. Andererseits miis-
sen wir die Erfahrungen der Vergangenheit
einer kritischen Prifung unterziehen und

neue Richtungen finden, die alte Fehler ver-
meiden helfen.“!

Wenn wir von einem derartig ausgewoge-
nen Verhaltnis zwischen Tradition und Er-
neuerung als Malistab einer gedeihlichen ge-
sellschaftlichen Entwicklung ausgehen, miis-
sen wir im Hinblick auf China feststellen, daf3
die Beziehung zwischen diesen beiden Krif-
ten — konservativen und progressiven — aus
bestimmten historischen Griinden wihrend
der letzten hundert Jahre nicht im Lot war:
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Die konfuzianische Tradition war verknochert
und wurde folglich zu Grabe getragen, doch
geschah die darauffolgende Erneuerung ohne
kritische Priifung der Erfahrungen der Ver-
gangenheit, worin ein Grund fiir die bekann-
ten Katastrophen in der modernen chinesi-
schen Geschichte zu sehen ist. Den heutigen
Arger mit Konfuzius, seine Weigerung, im
Grabe zu bleiben, miissen wir also in seinem
historischen Kontext verstehen; deshalb seien
zunéchst einige Grundzige der Geistesge-
schichte des modernen Chinas skizziert.

I.
Geistesgeschichtlicher Hintergrund

Vor fast genau hundert Jahren hatte Zhang
Zhidong (1837 - 1909), ein fithrender Kopf der
chinesischen Selbststarkungsbewegung, eine
Maxime geprigt, die bestimmend fiir den
Umgang Chinas mit dem Westen wurde:
,Chinesische Lehren als Substanz, westliche
Lehren zur Anwendung®. Mit dieser Losung
verteidigte er als konservativer konfuziani-
scher Beamter dem aggressiven und mi-
litarisch starkeren Westen gegeniiber die chi-
nesische Position einer kulturellen Eigen-
stdndigkeit und moralischen Uberlegenheit.

Allerdings war gegen Ende des 19. Jahr-
hunderts fiir China ein moralisches Uberle-
genheitsgefiih]l nur noch schwer aufrechtzuer-
halten: Die Niederlagen gegen fremde Méchte
wollten nicht abreiflen und erreichten in der
Demiitigung durch den Sieg Japans im ersten
sino-japanischen Krieg (1894/95) einen
schmerzhaften Hoéhepunkt. In den 90er Jah-
ren des letzten Jahrhunderts versetzten Uber-
tragungen westlicher soziologischer und sozi-
al-darwinistischer Werke die chinesische In-
telligenz in weitere Unruhe. Vom Prinzip des
Uberlebenskampfes der Volker her gesehen
drohte China das Schicksal einer zum Unter-
gang bestimmten Spezies. Durch die Uberset-
zung von Adam Smiths The Wealth of Nations
wurden westliche Vorstellungen von ,Reich-
tum und Macht“ des Landes zu neuen Idealen
der damaligen Intellektuellen und verdrang-
ten das traditionell konfuzianische Primat der
Moral (yi) vor Gewinn (/i) in der Politik.

Der Wunsch nach nationalem Reichtum
und militdrischer Macht fiir China beseelte
auch die nationalistischen Revolutiondre und
Reformer Anfang dieses Jahrhunderts, doch
blieb er ein Wunschtraum. Die Revolution von
1911 und die Griindung der Republik, die
einen Durchbruch zur Verwirklichung dieser
Ziele hétten bringen sollen, fithrten nur zu
weiterem nationalen Niedergang. Fir die
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sich in der historisch noch wichtigeren 4.-
Mai-Bewegung von 1919 artikulierende,
meist im westlichen Ausland geschulte junge
Intelligenz Chinas stand fest: Das gesamte
traditionelle Gesellschaftssystem, insbeson-
dere aber das konfuzianische Denken war der
Hauptschuldige fir die erlittenen Demiiti-
gungen durch den Westen und fiir die anhal-
tende Ricksténdigkeit Chinas. Unter der
Forderung nach westlicher Demokratie und

Wissenschaft wurde in der 4.-Mai-Periode
(etwa zwischen 1917 und 1923) das alte Sy-
stem einer vernichtenden Kritik unterzogen
und das konfuzianische Denken, welches bis
dato fiir mehr als 2000 Jahre die chinesische
Wirklichkeit bestimmt hatte, hinweggefegt.
Auf dem Marktplatz der Ideologien gewann
der Marxismus-Leninismus zusehends an At-
traktivitdt, da er wegen seiner Imperialis-
mus-Kritik der tief verwundeten kollektiven

wEine chinesische Stadt*, Gemilde (1864)
von Anton M. Legaschoff (1798 - 1865);
Russisches Museum, St. Petersburg

Psyche Chinas entgegenkam. Begiinstigt
durch das Chaos des zweiten sino-japani-
schen Krieges, welcher alle Intellektuellen
fiir das gemeinsame Ziel der ,nationalen Ret-
tung vereinte, setzte er sich schliefilich als
Ideologie des neuen China durch.
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Doch wollten sich auch dadurch weder die
anvisierten Ziele von Reichtum und Macht,
geschweige denn Wissenschaft und Demo-
kratie realisieren lassen. In einer fortschrei-
tenden Radikalisierung des Denkens fiihrte
die Geschichte Chinas zu weiteren nationalen
Katastrophen und kostete wihrend der Kam-
pagnenstiirme der letzten 50 Jahre Opfer, die
in ihrer GroBenordnung selbst die des Stalin-
Terrors in den Schatten stellen.

Esliegt in der Natur dieser geschichtlichen
Entwicklung, daB nach der Kulturrevolution,
in der Ende der 70er Jahre einsetzenden Off-
nungsphase, die Frage gestellt wurde, wie es
zu dieser katastrophalen Abfolge kommen
konnte, das heif3t, wo die Weichen womaoglich
falsch gestellt wurden, so dafl der Zug schliel3-
lich entgleiste. Der Entwicklungsfehler wird
inzwischen von Chinesen, die im Ausland for-
schen und lehren, in der von der Kommuni-
stischen Partei Chinas glorifizierten 4.-Mai-
Bewegung lokalisiert. (Die KPCh verdankt
ihre Griindung im Jahre 1921 mafigeblich
dem geistigen Klima dieser Bewegung.) So
wurde aufgezeigt, dal wihrend der 4.-Mai-
Bewegung zwei widerspriichliche Stromun-
gen aufeinandertrafen: Nationalismus und
kultureller Ikonoklasmus. Im Gegensatz zu
anderen Lindern, in denen patriotische Stro-
mungen zur nationalen Identitét, Solidaritét
und zu nationalem Selbstbewuftsein beitru-
gen (so auch in Japan), konnte der virulente
Nationalismus der 4.-Mai-Bewegung keine
positiven Krifte freisetzen, da er einherging
mit einer beispiellosen Zerschlagung der ei-
genen Tradition. Dadurch fehlte ihm die not-
wendige positive Identifizierung mit der ei-
genen Kultur; statt dessen erfolgte eine Ver-
herrlichung der Ideologien des Westens,
welcher China so gedemiitigt hatte. Da
zudem die kulturelle Tradition nicht mit
Stumpf und Stil auszurotten war, mufite ge-
geniiber allen mehr oder weniger manifesten
feudalen Relikten dauernd Krieg gefiihrt
werden — wie zum letzten Mal wéihrend der
Kulturrevolution.?

Im Lichte dieser geschichtlichen Perspek-
tive ddimmerte wihrend der 80er Jahre unter
den chinesischen Intellektuellen die Vermu-
tung herauf, dal man seinerzeit womdoglich
das Kind mit dem Bade ausgeschiittet hatte,
daBl man die traditionelle Kultur blindlings
zerschlug, anstatt sie kritisch zu untersuchen
und sie zur Férderung eines nationalbewul}-
ten modernisierten China kreativ umzuge-
stalten und zu nutzen. Derartige Uberlegun-
gen fithrten zum sogenannten Kulturfieber
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der letzten Dekade und somit auch zur Neu-
bewertung des Konfuzianismus nicht nur in
der VR China selbst, sondern auch in deren
Peripherie.

Im folgenden soll diese Neubewertung im
Rahmen des gerade skizzierten geschichtli-
chen Hintergrundes erortert werden, und
zwar unter drei Gesichtspunkten: einem wirt-
schaftlichen, einem politischen und einem
philosophisch-religiosen. Dabei werden auch
drei Rdume der inzwischen als ,kulturelles
China“ (wenhua zhongguo) bezeichneten chi-
nesischen Welt zu berticksichtigen sein: die
konfuzianisch gepriagten Lander Ostasiens,
die VR China und die chinesische Diaspora,
néamlich die kleine, doch rege Gemeinde chi-
nesischer Intellektueller in den USA.

1L
Wirtschaft

Neben der Riickbesinnung auf mégliche Feh-
ler der 4.-Mai-Bewegung trugen im wesentli-
chen wirtschafts- und entwicklungspolitische
Erkenntnisse zur Neubewertung des Konfu-
zianismus bei. Als man Anfang der 20er Jahre
den ,Laden von Konfuzius und Co.“ zer-
schlug, da man in ihm das Haupthindernis
einer Modernisierung Chinas erblickte, fan-
den sich die chinesischen Kritiker bald auch
durch die westliche Wissenschaft, die verglei-
chende Religionssoziologie, bestétigt. Max
Weber, der seine bekannte Studie iiber den
Konfuzianismus zwischen 1915 und 1920 ver-
fal3te, stellte ndmlich ebenfalls fest, dafl der
Konfuzianismus — anders als die protestanti-
sche Ethik — einer kapitalistischen Wirt-
schaftsentwicklung in China im Wege stiinde.
Auch fehle in China eine ,,Zweckrationalitét®,
die im Westen fiir den Schritt in die Moderne
verantwortlich gewesen sei.

Nun war jedoch schon in den 70er und noch
mehr in den 80er Jahren zu beobachten, daf3
offensichtlich die islamische Welt trotz rela-
tiv frithzeitigem Beginn von Modernisierun-
gen und zum Teil reichlich flieBender Petro-
Dollars den Anschluf} an die Moderne verpaft
hatte, die Linder Ostasiens hingegen, in
denen sich westliche politische und wirt-
schaftliche Strukturen mit Elementen einer
konfuzianischen Ethik verbanden, eine bei-
spiellose wirtschaftliche Dynamik entfalte-
ten. (Um nur ein paar Zahlen zu nennen: In
den vier Jahrzehnten zwischen 1951 und
1991 wuchs das Pro-Kopf-Bruttosozialpro-
dukt Japans um das 27fache, Siid-Koreas um
das 35fache und Taiwans um das 81fache, das
der VR China allerdings nur um das 6fache.?)
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Konfuzius (551 - 479 v. Chr.); Steinabreibung
aus Qufu, dem Geburtsort des chinesischen
Weisen und Philosophen. Das Portrit wird dem
Maler Wu Daozi (8. Jh.) zugeschrieben.

Webers ,Zweckrationalitat® hatte womog-
lich doch nicht als ein unverzichtbarer Fak-
tor im Modernisierungsprozef3 fungiert; of-
fenbar spielten verschiedenste kulturelle
Rahmenbedingungen und menschliche Fak-
toren eine ebenso wichtige und bisher wohl
unterschitzte Rolle, im Falle Ostasiens ein
mafBgeblich vom Konfuzianismus geprégtes
Verhaltensmuster und Wertesystem. Wir fin-
den also Max Webers vor achtzig Jahren vor-
gelegte These durch die geschichtliche Ent-
wicklung auf den Kopf gestellt. Oder anders

gesagt, der Konfuzianismus scheint ein am-
bivalentes Gesicht zu besitzen: Es 14t sich
mit ihm die Nicht-Modernisierung Chinas
und gleichzeitig die Modernisierung von Tei-
len der chinesischen Welt erklaren.

Bei der inzwischen schon ausgiebig vorge-
nommenen Analyse des Phinomens ,Wirt-
schaftswunder Ostasien“ hat man festge-
stellt, daB es hauptsichlich der Konfuzianis-
mus des ,kleinen Mannes“(Oskar Weggel) ist,
der sich in der Konstellation von hoher Lei-
stungsbereitschaft, Sparsamkeit und einem
ausgeprigten Gemeinsinn, zuziiglich eines
ganzen Kataloges konfuzianischer Sekundér-
tugenden (Disziplin, Ausdauer, Harmonie,
etc.) als wirtschafts- bzw. modernisierungs-
fordernd zeigt. Doch auch zwei andere ,kon-
fuzianische“ Faktoren spielen eine mafigebli-
che Rolle: das Beziehungssystem und das Bil-
dungs- und Erziehungswesen.

Zum ersten, dem Beziehungssystem: Die
Chinesen iibersetzen unseren westlichen Be-
griff Ethik mit ,Prinzipien zwischenmenschli-
cher Verpflichtungen® (lunli). Damit sind die
Verpflichtungen innerhalb der sogenannten
,Fiinf Grundbeziehungen® (zwischen Vater
und Sohn, Herrscher und Beamten, Ehemann
und Ehefrau, dlterem und jiingerem Bruder,
Freund und Freund) gemeint, die teils auf
Hierarchie, teils auf Gegenseitigkeit, ndmlich
auf Verantwortung und Vertrauen basieren.
Dieses sich in vielfiltigster Weise manifestie-
rende Beziehungsgeflecht hat offenbar im po-
litischen und wirtschaftlichen Leben der , Vier
Kleinen Drachen“ (Taiwan, Siid-Korea, Sin-
gapur und Hongkong) und Japans positive,
also entwicklungsfordernde Wirkungen ent-
faltet. Um nur die zweite der Fiinf Grundbe-
ziehungen als Beispiel zu nehmen, so war es
seit jeher die konfuzianische Pflicht der Re-
gierenden, das Volk ,zu ndhren, zu bereichern
und zu erziehen®.* Die Autoritét des politisch
oder wirtschaftlich Fiihrenden griindet sich
also auf dessen Verantwortung und Sorge fiir
die ihm Anvertrauten. Ist eine Regierung
durch solches Engagement legitimiert — so die
traditionelle Einstellung —, dienen ihm in
Loyalitat die Intellektuellen (als Beamte bzw.
Lehrer) und herrscht Vertrauen im Volk. Die
Autoritat des Fithrenden (d. h. der Regierung
oder des Firmenchefs) beruht also auf seiner
moralischen Legitimation, auf seinem vor-
bildhaften Verhalten, dem Vertrauen und der
Harmonie, die er in der Gesellschaft unter
allen Interessengruppen — Geschiftswelt, In-
tellektuelle, Arbeiter — schaffen kann. Eine
derartige ,vertikale Integration“ der Gesell-
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schaft (Tu Wei-ming) kann allerdings zu Ko-
sten einer ,horizontalen“ gehen; ein streitba-
rer politischer Pluralismus nach westlichem
Muster 148t sich unter diesen Vorzeichen nur
schwer realisieren. Doch zeigen die Beispiele
Japans und der Vier Kleinen Drachen (so die
fortschreitende Demokratisierung Taiwans),
daB sich durch den Einfluf} westlicher liberal-
demokratischer Institutionen checks and ba-
lances etabliert haben, welche in der Lage
scheinen, staatlicher Willkiir zunehmend
Schranken zu setzen.

Zum zweiten, dem Bildungswesen: Lernbe-
reitschaft und das Konzept der Erziehbarkeit
des Menschen nehmen in der konfuziani-
schen Tradition seit jeher einen hohen Stel-
lenwert ein. (Die Bedeutung des Lernens wird
allein dadurch deutlich, dafl der erste Satz
aus dem wichtigsten der ,Vier Klassischen
Biicher — den Gespréchen des Konfuzius —
dem Lernen gewidmet ist; er beginnt sogar
mit dem Schriftzeichen fiir ,lernen“: ,Zu ler-
nen und es hin und wieder zu praktizieren, ist
das nicht eine Freude?“ Man mag sich einmal
vorstellen, welche Wirkung vom Johannes-
evangelium ausgegangen wire, hitte es mit
dem Satz begonnen: ,Am Anfang war das Ler-
nen.“) Bildung im konfuzianischen Sinne ist
jedoch nicht nur Erweiterung des Wissens,
sondern wie auch in der platonischen Akade-
mie Charakterbildung, das heifit moralische
Erziehung (wie dies ja auch noch bis vor we-
nigen Jahrzehnten Ziel unserer Erziehungs-
institutionen, insbesondere des humanisti-
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schen Gymnasiums, gewesen war). Beobach-
tet man das Erziehungssystem der ostasiati-
schen Lander im Zusammenhang ihrer sozia-
len Strukturen, so stellt man fest, daf} gewis-
se Elemente des klassischen konfuzianischen
Bildungswesens in verdnderter Form tber-
lebt haben: Einerseits hilt man dort weiter-
hin an einer auf Prifungen gegriindeten ,Me-
ritokratie“ fest (auf einer gesellschaftlich
hohen Stellung durch Bildungs- bzw. Pri-
fungsleistungen) und begreift andererseits
trotz des hohen schulischen Konkurrenz-
drucks und des Wertes von Fachwissen Er-
ziehung immer noch als humanisierenden
Einflufl. So sind moralische Bildungselemen-
te — die Erziehung zu Gemeinsinn und zur
Einordnung in die Gesellschaft — gemischt
mit national-patriotischen von grofier Wich-
tigkeit geblieben.

Zusammengefalit 1403t sich also festhalten,
dal} drei konfuzianische Aspekte fur die dy-
namische Wirtschaftsentwicklung Ostasiens
eine positive Wirkung entfaltet haben:

— konfuzianische Sekundéirtugenden (Fleif,
Sparsamkeit, Ausdauer etc.);

— das Beziehungssystem mit seinen zwi-
schenmenschlichen Verpflichtungen;

— das Erziehungswesen, sowohl mit seiner
,Meritokratie“ als auch mit seiner Ausrich-
tung auf moralische Bildung und Entwick-
lung von Gemeinsinn.

Betrachtet man schliellich das Dreiecks-
verhaltnis zwischen den genannten konfuzia-
nischen Faktoren, der wirtschaftlichen Ent-

wicklung und den politischen Strukturen die-
ser Léander, so stellen wir fest, dafl — zum Teil
jedenfalls — die konfuzianischen Elemente
deshalb eine positive Wirkung entfalten konn-
ten, weil sie eingebettet waren in westlich ge-
préagte liberal-demokratische und marktwirt-
schaftliche Strukturen. Zu einem anderen Teil
(wie in Taiwan und Siid-Korea) scheint die
wirtschaftliche Prosperitit, deren Grundla-
gen sowohl durch amerikanische Finanzhilfe
als auch durch konfuzianische Verhaltenswei-
sen gelegt wurden, einen gesellschaftlichen
Druck in Richtung auf Demokratisierung er-
zeugt zu haben. Gerade letzteres ist eine Ent-
wicklung, die unter Umsténden auch einmal
fir die VR China bedeutsam werden konnte.

111
Politik

Mit der problematischen Beziehung zwi-
schen Konfuzianismus und Demokratisie-
rung gelangen wir zum zweiten Punkt: der
Politik. Wenden wir uns hier nun von Japan
und den Vier Kleinen Drachen ab und dem
noch ,verborgenen Drachen, der VR China,
zu. Betrachten wir dabei zunéchst, wie sich
China mit seinen Modernisierungsbestre-
bungen nach der Kulturrevolution in den
80er und 90er Jahren zeigt.

Noch zu Maos und Zhou Enlais Zeiten
wurde wéhrend der 70er Jahre die Devise der
,Vier Modernisierungen“ herausgegeben (in
Industrie, Landwirtschaft, Wissenschaft und
Technologie sowie Verteidigung). Sie wurde

»Die Herbstjagd des Kaisers Quianlong
in Mulan®, Querrolle, Tusche auf Seide
(China 1741); Musée Guimet, Paris

zur zentralen entwicklungspolitischen Leitli-
nie der Offnungsphase, in ihrer Wichtigkeit
nur untergeordnet unter den vier ,Grund-
prinzipien“: sozialistischer Weg, demokrati-
sche Diktatur des Volkes, Fiihrung durch die
Kommunistische Partei und schliefSlich Mar-
xismus-Leninismus und Mao-Zedong-Ideen.
Obwohl inzwischen das Festhalten an diesen
Prinzipien nachldfit (zumindest im wirt-
schaftlichen Bereich nur noch pro forma ge-
schieht), betont die offizielle Sprachregelung
weiterhin die Grundlage einer ideologischen
Substanz bei gleichzeitigem Zulassen westli-
cher, rein auf den wirtschaftlichen oder tech-
nologischen Bereich begrenzter Modernisie-
rung (soin der Prigung ,sozialistische Markt-
wirtschaft®). Insofern hat sich an der Grund-
konstellation der chinesisch-westlichen Be-
ziehung aus dem 19. Jahrhundert (,chinesi-
sche Lehren als Substanz, westliche Lehren
zur Anwendung®) kaum etwas geéndert. Die
ehemals konfuzianischen ,chinesischen Leh-
ren“ sind nur inzwischen marxistisch gewor-
den; ansonsten haben wir das gleiche Bild.
Auch die Wunschvorstellung und Rhetorik
von ,Reichtum und Macht“ sind sich gleich-
geblieben.

Nachdem 1973 noch eine heftige Anti-Kon-
fuzius-Kampagne stattgefunden hatte, kon-
zentrierte sich die Ende der 70er Jahre nur
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vorsichtig anhebende Diskussion um den
Konfuzianismus anfangs auf eine akademi-
sche Neubewertung des historischen Konfu-
zius im Kontext orthodoxer marxistischer Ge-
schichtsauffassung (seine Stellung in der
wSklavenhaltergesellschaft“ etc.). Doch bald
fithrte gerade die Erkenntnis des Zusam-
menhangs zwischen konfuzianischen gesell-
schaftlichen Rahmenbedingungen und wirt-
schaftlichem Erfolg in der Peripherie der
chinesischen Welt dazu, da der Konfuzia-
nismus von offizieller Seite registriert und
bald auch gefordert wurde. Insbesondere in
der zweiten Hilfte der 80er Jahre kam es
dann zu einer raschen Abfolge von Aktiviti-
ten, die das Interesse an Konfuzius zu einem
zentralen Element chinesischer Kulturpoli-
tik werden liefen:

— 1984 wurde eine Konfuzius-Stiftung ge-
griindet;

— 1987 wurde die erste grofe Konfuzius-Ta-
gung in Qufu, dem Geburtsort des Weisen,
unter hochkarétiger internationaler Beteili-
gung und mit einer Eroffnungsrede eines Re-
gierungsreprédsentanten abgehalten;

— 1989 wurde nur wenige Wochen nach den
Ereignissen auf dem Tian’anmen eine Konfu-
ziusgesellschaft ins Leben gerufen und mit
grolem Pomp des 2540. Geburtstages von
Konfuzius gedacht. Daran schlossen sich drei
grofle internationale Tagungen an (eine mit
Unterstiitzung der UNESCO)®. Ein ver-
gleichbares Symposium hatte ein Jahr zuvor
in Deutschland, organisiert und finanziert
von der Konrad-Adenauer-Stiftung, stattge-
funden®, dazu gab es dann im November 1990
in Xi’an eine Folgekonferenz’.

Getragen waren all diese Aktivitdten von
dem Ziel, ,Mittel und Wege zu finden, den
Konfuzianismus fiir die Gegenwart relevant
zu machen“®, wobei man sich hauptsichlich
darum bemiihte, positive Aspekte (Sekun-
dédrtugenden, Harmonie-Gedanke etc.) von
negativen (Konservativitidt, Ritenwesen,
Biirokratismus, Nepotismus, Stellung der
Frau etc.) zu trennen. Wie die Vermihlung
von Konfuzius mit der KPCh konkret aussah,
laBt folgender Auszug aus der Satzung der
Konfuzius-Stiftung erkennen:

»$ 2 Das Ziel der Stiftung ist, die gelehrten
Kreise im ganzen Lande zusammenzufassen
und zu organisieren, um historische, allseiti-
ge, systematische und tiefschiirfende For-
schungen iiber Konfuzius, die konfuzianische
Schule und Kultur und Denken des traditio-
nellen China anzustellen. Ferner ist es ein
Ziel der Stiftung, im Einklang mit den Prin-
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zipien der Suche nach der Wahrheit in den
Tatsachen, der Trennung des Schlechten vom
Guten und der Nutzung des Alten fiir die Ge-
genwart die hervorragenden Traditionen in
den Lehren des Konfuzius [...] zu entfalten
und so einen aktiven Beitrag zur Bereiche-
rung der sozialistischen geistigen Zivilisation
und zur Verwirklichung der Vier Modernisie-
rungen zu leisten.

§ 3 Die Stiftung 148t sich vom Marxismus-
Leninismus und vom Mao-Zedong-Denken
leiten.“*

Man sieht unschwer, daf hier das Interes-
se an Konfuzius mehr als nur ein akademi-
sches ist, daf} vielmehr politische Motive eine
Rolle spielen. Zwei Beweggriinde lassen sich
erkennen: Erstens 148t sich der aus dem
Grabe erstandende Konfuzius im Kampf
gegen die postmaoistische Sinn- und Glau-
benskrise (xinyang weiji) positiv verwerten.
Mit ihm konnte man dem sich ausbreitenden
skulturellen Nihilismus“, der drohenden ,gei-
stigen Verschmutzung®, ,biirgerlichen Libe-
ralisierung® und ,totalen Verwestlichung® —
alles Synonyme fiir unerwiinschtes westli-
ches liberal-demokratisches Denken — ein
iiberzeugendes chinesisches Bild entgegen-
setzen und fiir den Aufbau einer neuen ,so-
zialistischen geistigen Zivilisation“ nutzbar
machen. Das Feiern von derartigen nationa-
len Symbolen (die sogar internationale Wert-
schatzung — UNESCO, Konrad-Adenauer-
Stiftung — genossen) und das Pochen auf das
groBlartige kulturelle Erbe (das nun nicht
mehr aus feudalen Relikten bestand) sollte
identitatsstiftend wirken und nationalen
Stolz wecken. In der neueren Kulturpolitik
der VR China erleben wir damit eine direkte
Umkehrung der Ziele und Argumente der 4.-
Mai-Intelligenz gegeniiber dem Konfuzianis-
mus: Was man damals als nationale Schande
zum Teufel jagte, wird nun als solidaritéts-
stiftendes Nationalsymbol gefeiert.

Bei diesem Phénomen wird man an einen
Sachverhalt erinnert, den der Trierer Ja-
panologe Klaus Antoni fiir Japan (in Anleh-
nung an Dieter Rothermund fiir Indien) als
sTraditionalismus erortert hat. Im Gegen-
satz zur ,gelebten Tradition“ mit all ihren
»Widerspriichen und Ungereimtheiten“ ist
der Traditionalismus ,Ideologie“ und ,geisti-
ge Konstruktion“ — also politisches Instru-
ment. Rothermund kennzeichnet ihn als eine
yoewullt selektive Traditionsinterpretation
[...], die Solidaritétsstiftung zum Ziel hat und
deshalb solche Elemente der Tradition, die
mit diesen Zielen nicht vereinbar sind, ent-
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Anfang der Gespriche (Lunyu) des Konfu-
zius: ,Der Meister sprach: ,Lernen und das Ge-
lernte von Zeit zu Zeit iiben, ist das nicht auch
befriedigend? Wenn Freunde von weit her kom-
men, ist das nicht auch eine Freude? Wenn man
nicht mit Unmut darauf reagiert, daf} andere
einen nicht anerkennen, ist das nicht auch die
Eigenschaft eines Edlen?‘“

weder schlicht verleugnet oder aber apologe-
tisch umzudeuten versucht“."

Nun liegen die Verhiltnisse in China etwas
anders als in Indien und Japan, und zwar in
erster Linie wegen der Instrumentalisierung
der Tradition durch Machthaber, deren Legi-
timitat gerade darin bestand und noch be-
steht, daB sie die ,iible“ Tradition griindlich
zerschlagen haben, und zweitens weil hier
der mit dem Traditionalismus héufig auftre-
tende Kontext des nation building fehlt.
Gleichwohl sehen wir in dieser politisch mo-
tivierten Traditionsaufwertung — mit einiger
Verspétung im Vergleich zu anderen Lindern
— inzwischen auch in der VR China den Tra-
ditionalismus am Werk.

Schlieflich gibt es noch ein zweites und
eher verdecktes Motiv fiir die Zuwendung zu
konfuzianischem Denken seitens der politi-
schen Fiihrung Chinas: Gewisse konfuziani-
sche Gesellschaftsstrukturen und Verhal-
tensmuster — die hierarchischen Beziehun-
gen zwischen Herrschenden und Unterge-
benen sowie Loyalitdt und Gehorsam seitens
der Intellektuellen und des Volkes — passen
sehr gut in die politische Landschaft des ge-
genwiértigen China, wo der Vertrauensver-
lust der Partei (insbesondere nach 1989) ein
fiir die Fithrung bedrohliches AusmaR ange-
nommen hat. So dient neuerdings die konfu-
zianische Tradition auch dazu, die chinesi-
sche Menschenrechtspraxis zu rechtfertigen:
Beim jiingsten Besuch von Warren Christo-
pher in China wies bekanntlich Jiang Zemin
amerikanische Menschenrechtsforderungen
unter Hinweis auf die 5000 Jahre alte Kultur
Chinas zuriick. Es ist pikanterweise gerade
die autoritdre und im Grunde ,legalistische®
Seite des Konfuzianismus (die seinerzeit von
der 4.-Mai-Intelligenz am heftigsten bekdmpft
wurde), welche nun durch die Hintertiire der
Verehrung eines neuen alten nationalen Sym-
bols wieder Einzug hélt. Wir sehen hier ein
Wiederaufleben der unheiligen Allianz von
autoritérer politischer Macht und konfuzia-
nischer Moral, die nicht nur das vormoderne
China kennzeichnet, sondern die auch von
anderen — eher zwielichtigen — Figuren der
modernen Geschichte Chinas versucht wur-
de: Yuan Shikai, dem ersten Prisidenten der
chinesischen Republik, der 1915 den Konfu-
zius-Kult wieder einfiihrte, die Republik be-
trog und sich zum Kaiser machen wollte; ver-
schiedene Warlords wihrend der 20er Jahre
und nicht zuletzt Chiang Kaishek wihrend
der 30er Jahre mit seiner konfuzianischen
Bewegung fiir ,Neues Leben“. Die KPCh be-
findet sich also bei ihrem politischen Recyc-
ling von Konfuzius in einschligiger Gesell-
schaft, und es ist deshalb kein Wunder, daf
die offizielle Konfuziusbegeisterung bei den
der Partei entfremdeten Intellektuellen auf
wenig Gegenliebe stoft.

Zusammengefafit ist das Bemiihen um
Konfuzius in der VR China getragen von dem
Waunsch, ihn in dreifacher Weise zu instru-
mentalisieren:

— ihn wirtschaftlich nutzbar zu machen
(Reichtum und Macht nun mit und durch
Konfuzius);

— ihn als Gegenkraft gegen das ideologische
Vakuum und den ,kulturellen Nihilismus®
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einzusetzen durch Weckung von patrioti-
schen Gefiihlen und Nationalstolz im Volk;
— seine autoritdren Seiten zur Stiitzung der
eigenen Macht bzw. zur Rechtfertigung der
repressiven Menschenrechtspraxis zu ge-
brauchen.

In Abwandlung der oben erwihnten ,Sub-
stanz-Anwendung“-Formel kénnte man die-
ses Vorgehen charakterisieren als ,kommuni-
stische Herrschaft als Substanz und Konfu-
zianismus zur Anwendung®.

V.
Philosophie und Religion

Wenn wir uns nun abschlieBend dem dritten
Aspekt — dem religios-philosophischen — zu-
wenden, werden wir das politische Zentrum
der chinesischen Welt wieder verlassen und
uns in die Peripherie begeben, und zwar we-
niger in die Vier Kleinen Drachen als viel-
mehr nach Amerika. Es ist ein interessantes
Phénomen, daB der spirituelle Kern des Kon-
fuzianismus — die Seite an ihm, welche den
Untergang seiner Institutionen (des konfu-
zianischen Staates) tiberlebt hat — am mei-
sten von Chinesen erértert wird, die im Aus-
land leben und lehren, die also beide Welten
kennen. Auch dies ist eine Umkehr der Ver-
héltnisse zur Zeit der 4.-Mai-Bewegung. Da-
mals waren die Chinesen mit Auslandserfah-
rung gerade diejenigen, die den Konfuzianis-
mus am heftigsten bekdmpften und fiir eine
vollige Verwestlichung pladierten.

Was ist der spirituelle Kern des Konfuzia-
nismus? Die Beantwortung dieser Frage lafit
sich, wo wir uns schon in Amerika befinden,
mit einem kleinen Ausflug ins amerikanisch-
deutsche Fernsehprogramm illustrieren, wel-
ches ja auch bisweilen Perlen ostlicher Weis-
heit zu bieten hat, so in der Serie ,Golden
Girls“. Darin behauptete vor nicht allzu lan-
ger Zeit eines der Girls, ndmlich Blanche:
,Mein Leben besteht aus mehr als nur aus
Sex und Mahlzeiten!“ Die meisten Zuschauer
werden zwar amiisiert dartiiber hinwegge-
gangen sein, doch der Sinologe, der mit dem
wichtigen konfuzianischen Klassiker Menzi-
us vertraut ist, hort auf, denn er erkennt hier
sofort den zentralen Gedanken des Disputs
zwischen Menzius und dessen Gegenspieler
Gaozi iiber die menschliche Natur wieder.
Gaozi vertritt darin die These, die menschli-
che Natur bestehe lediglich aus Lust auf Nah-
rung und (weibliche) Schonheit" (shi se xing
ye, ein Satz, den man auch bisweilen — gleich-
sam als appetitanregendes Motto — auf Spei-
sekarten amerikanischer Chinarestaurants
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entdecken kann). Menzius hingegen ist ande-
rer Ansicht: Er gesteht zwar zu, daB3 die Be-
friedigung derartiger Geliiste véllig natiirlich
und in Ordnung sei (hier haben wir wohlge-
merkt keinen locus classicus fiir eine magli-
che verklemmte Sexualmoral; und daf die
Chinesen gutes Essen zu schitzen wissen,
braucht wohl nicht eigens betont zu werden),
er hélt es aber mit Blanche, indem er meint,
die menschliche Natur bestehe aus mehr als
nur daraus. Der Mensch besitze namlich die
Anlage zu einer sich spontan duernden Giite
und Mitmenschlichkeit, die letztlich trans-
zendenten Ursprungs sei — ein ,gottlicher Im-
puls®, um mit Thomas Metzger zu sprechen.”

Blanche also als Verkiinderin des Kernge-
dankens in der philosophischen Anthropolo-
gie des Konfuzianismus? Man wire vielleicht
eher geneigt — wenn wir sie schon mit unse-
rem Thema in Verbindung bringen wollen —,
ihre Behauptung als Zeichen einer anderen
und eher negativen Seite des Konfuzianismus
zu sehen: als Beispiel konfuzianischer
Scheinheiligkeit. Denn wer mit dem Damen-
quartett besagter Serie vertraut ist, weif3 sehr
wohl, daf} sich ihr Fernsehleben tatsichlich
kaum um mehr als um Sex und Mahlzeiten
dreht. Doch gleichwohl wiirde Menzius ihr zu-
gestehen — und das ist der springende Punkt
bei ihm —, da8 sie sich ihrer héheren Anlage,
dieses entscheidenden Quantums an mehr,
wenn auch nur dunkel, so doch bewuft ist und
daB es gerade darauf ankommt, dieses gerin-
ge Potential zu kultivieren. Den spirituellen
Kern des Konfuzianismus kénnte man folg-
lich so bestimmen: Es ist das BewuBtsein
einer in der menschlichen Natur angelegten
Giite, die letztlich transzendenten Ursprungs
ist, die sich jedoch immanent in der Selbst-
kultivierung des einzelnen Menschen, in sei-
nem Streben nach einem héchsten Guten im
taglichen Leben, realisiert..Durch die Ver-
wirklichung dieser Giite — es ist die Tugend
des ren (Mitmenschlichkeit), die jedoch als
allumfassende, metaphysisch verankerte Tu-
gend begriffen wird — bildet der Mensch mit
Himmel und Erde, also mit dem Kosmos und
aller Kreatur, eine Einheit. Da die Selbstkul-
tivierung letztlich auf ein héheres und nicht
individuelles Ziel hin gerichtet ist — die eige-
ne Verwirklichung schliet auch immer die
Verwirklichung des anderen mit ein —, haben
wir darin auch ein grundreligiéses Anliegen
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in sikularer Form: das Streben nach einem
hiochsten Guten im menschlichen Leben®.
Das Heilige ist also das Profane — ,The Secu-
lar as Sacred“, wie es der Titel eines Buches
von Herbert Fingarette faft."* In diesem spi-
rituellen Kern einer ,immanenten Transzen-
denz® (neizai chaoyue) besitzt der meist als
rein sdkular verstandene oder ‘vielmehr
miflverstandene Konfuzianismus sogar eine
mystische Dimension.

In der Diskussion um die chinesische Tra-
dition, die in der Peripherie Chinas stattfin-
det, wird eben auf diese Seite des Konfuzia-
nismus abgehoben. Der in Princeton lehren-
de Yii Ying-shih fiihrt in seinem Artikel ,Die
aktuelle Bedeutung der traditionellen chine-
sischen Kultur unter dem Gesichtspunkt des
Wertesystems®, ein Aufsatz, der die Diskussi-
on um die neue Relevanz des Konfuzianismus
wahrscheinlich mehr als alles andere geprigt
hat?®, die Lebensfihigkeit des konfuziani-
schen Wertesystems eben auf den Aspekt der
s,mmanenten Transzendenz“ zuriick. Im Ge-
gensatz zum abendldndischen Wertesystem,
das nach dem Tode Gottes, also nach dem Ver-
lust seiner transzendenten Verankerung,
briichig geworden sei, habe das chinesische
Wertesystem, so Yii, fiir die Intellektuellen
Chinas auch heute noch seine Giiltigkeit be-
wahrt. Denn das Dao — der ,Weg“ bzw. das
Transzendente — manifestiert sich im tagli-
chen Leben, in der Erfiillung zwischen-
menschlicher Beziehungen und im Einsatz
fiir das Gemeinwohl, oder anders gesagt: Der
~Weg“ des Himmels ist auch der ,Weg“ des
Menschen. (Dies ist nicht nur ein zentrales
Element konfuzianischen, sondern in Ab-
wandlung auch daoistischen und chan(zen]-
buddhistischen Denkens, denn in diesen Leh-
ren gilt ebenfalls: Das gewdhnliche Leben,
das ist das wunderbare Dao. Insofern ist dies
ein Gedanke, der in umfassenderer Weise fiir
die geistige Tradition Chinas typisch ist.)

Der in Harvard lehrende Tu Wei-ming sieht
heute eine neue Phase des Konfuzianismus
heranbrechen, fiir die er die aktuelle Rele-
vanz von drei traditionellen Ziigen betont:

— einem inklusiven Humanismus;

—dem Gedanken der Heiligkeit der Erde bzw.
Einheit von Mensch und Natur, als Neuinter-
pretation der erwédhnten ,Einheit von Him-
mel und Mensch (tian ren he yi);

— einer Form von Religiositéit, die auf einer
immanenten Transzendenz basiert'.

Der Aspekt der Inklusivitdt des konfuzia-
nischen Humanismus wird von Tu in folgen-
der Passage illustriert: ,Ebenso wie das [in-
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dividuelle] Selbst den Egoismus tiberwinden
mul}, um in authentischer Weise menschlich
zu werden, so mull der Familien[verband]
Nepotismus iiberwinden, um in authenti-
scher Weise menschlich zu werden. Analog
dazu muf} die Gemeinde Engstirnigkeit iiber-
winden, der Staat mufl Ethnozentrismus
iberwinden, und die Welt muf} Anthropozen-
trismus tberwinden, um in authentischer
Weise menschlich zu werden. Im Lichte des
konfuzianischen inklusiven Humanismus ge-
sehen transzendiert das Selbst sowohl indivi-
duell als auch korporativ Egoismus, Nepotis-
mus, Engstirnigkeit, Ethnozentrismus und
Anthropozentrismus, um ,mit Himmel, Erde
und aller Kreatur einen Korper zu bilden‘“".

So verstanden bedeutet die konfuzianische
Selbstverwirklichung — und das ist kein ge-
ringer Unterschied zu unserem modernen
westlichen Selbstverwirklichungstrend -
eine Uberwindung von Individualismus in
umfassendster Weise: eine Freiheit zur Ver-
antwortung fir ein nicht nur gesellschaftli-
ches, sondern globales, wenn nicht sogar kos-
misches Ganzes.

Man sieht, daff zwischen dem Verstéindnis
des Konfuzianismus als wirtschaftsfordernde

Ethik bzw. solidaritétsstiftende nationale
Ideologie und dem der modernen konfuziani-
schen Humanisten, wie Yii und Tu, ein er-
heblicher Unterschied besteht. Was diese an-
streben, ist keine Restauration einer verklér-
ten Vergangenheit oder Wiederbelebung
konfuzianischer Institutionen und Rituale. In
dem Bewufitsein der Unumkehrbarkeit der
geschichtlichen Entwicklung und angesichts
der gesellschaftlichen Verheerungen der letz-
ten Jahrzehnte suchen sie vielmehr eine zeit-
gemille Aneignung bzw. kreative Neuinter-
pretation des kulturellen Erbes — in Tu Wei-
mings Worten eine ,Erkundung von tradi-
tionellen symbolischen Ressourcen®, um da-
durch zu einer ,Strategie fiir einen kulturel-
len Wiederaufbau Chinas zu gelangen“™. Die-
ser beinhaltet eine Durchdringung von chi-
nesischen konfuzianischen und westlichen
liberal-demokratischen Elementen, das heifit,
er soll schliefilich zu einer modernen demo-
kratischen Gesellschaft mit chinesischen
Zigen und bewéhrten konfuzianischen Wer-
ten fithren. Tu Wei-ming fat die Aufgabe
eines chinesisch-westlichen interkulturellen
Dialoges in folgende Worte: ,Die Grundvor-
aussetzung, um die geistigen Ressourcen [der

w»Im chinesischen Garten*: Die Kinder
des Malers Mariano Fortuny (1838 - 1874);
Cason del Buen Retiro, Madrid

chinesischen Tradition] erschlieBen zu kon-
nen, ist, den ,Konflikt zwischen Alt und Neu,
Chinesischem und Westlichem' vollstindig in
einen Dialog zwischen der Tradition und Mo-
derne umzuwandeln und dabei zu einer krea-
tiven Interpretation zu gelangen, in welcher
China und der Westen jeweils ,Substanz und
Anwendung’ sind. Nur dann werden die In-
tellektuellen des kulturellen China‘ in der
Lage sein, ,die 4.-Mai-Bewegung fortzu-
fiihren und sie gleichzeitig zu tiberwinden’.
[...] Das humanistische Wertesystem des
Konfuzianismus und die liberal-demokrati-
sche Tradition des Westens besitzen nicht nur
die Moglichkeit einer gegenseitig fruchtvol-
len Anregung, vielmehr glaube ich, daf} das
notwendige Ziel darin besteht, diese beiden
geistigen Stromungen aus einem Prozef
fruchtvoller Anregung in ein Stadium vélliger
gegenseitiger Ergénzung zu tiberfithren.“"
Aus diesen Sitzen klingt an, daB das kon-
fuzianische Wertesystem, wie es Yii und Tu
verstehen, sowohl tiber das partikular Chine-
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sische als auch die westliche Moderne hin-
ausweist: Es stellt fiir sie eine philosophisch-
religiose Antwort auf universelle Mensch-
heitsfragen dar und bietet sich schliefilich
auch und gerade als Wegweiser aus den 6ko-
logischen und sozialen Krisen der spat-indu-
strialisierten Gesellschaft des Westens an. Es
ist also nicht mehr vergangenheits- als viel-
mehr zukunftsorientiert, besitzt nicht mehr
moderne, sondern postmoderne Tragweite.

Von den heutigen in der Peripherie wir-
kenden chinesischen Intellektuellen, die frei
von politischen Zwéngen die geistigen Res-
sourcen sowohl der westlichen als auch ostli-
chen Tradition erkunden kénnen, geht also
ein bedeutender kulturvermittelnder und
ausgleichender Einfluf} aus. Falls dieser wei-
terhin (wie schon vor 1989) positiv auf das po-
litische Zentrum zuriickwirken kann, diirfte
fiir China die Zeit der Radikallésungen und
der Begegnungen mit dem Westen nach der
unfruchtbaren ,Substanz-Anwendungs“-Art,
so ist zu hoffen, endgiiltig passé sein.

Transnationale und postmoderne Relevanz

Besitzt also der Konfuzianismus fiir das heu-
tige China noch Relevanz? Und — eine Frage,
die ja immer in einem hermeneutischen Ver-
stehensprozef mit einbegriffen ist —besitzt er
etwa auch Relevanz fiir uns selbst? Die in
Toronto lehrende Julia Ching hat vor einigen
Jahren (in einer zusammen mit Hans Kiing
in Tiibingen veranstalteten Vorlesungsreihe)
darauf eine Antwort gegeben, die, wie ich
denke, immer noch giiltig ist:

,Wenn wir unter Konfuzianismus eine
riickwirts gerichtete Ideologie verstehen, ste-
rile Textstudien, eine Gesellschaft von hier-
archischen Beziehungen, die Gegenseitigkeit
ausschliefen, die permanente Dominanz der
Eltern iiber die Kinder und der Ménner tber
die Frauen sowie eine soziale Ordnung, die
nur an der Vergangenheit und nicht an der
Zukunft interessiert ist, dann ist der Konfu-
zianismus fiir uns heute nicht mehr relevant
und konnte ebensogut untergehen. Aber
wenn wir mit Konfuzianismus eine fort-
schreitende Entdeckung des Wertes des Men-
schen meinen, seiner Fihigkeit zu morali-
scher Grofle und sogar Weisheit, der funda-
mentalen Beziehungen zu anderen in einer
Gesellschaft, die auf ethischen Werten ba-
siert, wenn wir schlieBlich eine Interpretati-
on der Wirklichkeit und eine Metaphysik des
Selbst anstreben, die offenbleibt fiir Trans-
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zendenz, dann ist der Konfuzianismus auch
heute noch von grofler Bedeutung und muf}
wieder lebendig werden.“*

Kehren wir zum Schlufl noch einmal zu un-
serem geistesgeschichtlichen Rahmen zuriick
und vergleichen wir die beiden Umbruchs-
phasen: die 4.-Mai-Bewegung und die Off-
nungsphase nach der Kulturrevolution. Vor
etwa siebzig Jahren, als die alte Ordnung un-
tergegangen war und die Spezies der Chine-
sen vom Aussterben bedroht schien, hatte sich
China von der eigenen Kulturtradition abge-
schnitten und sich fiir eine ideologische Ver-
westlichung entschieden. Es ist eine Ironie der
Geschichte, dafl damals der Marxismus-Leni-
nismus von vielen Chinesen als die fort-
schrittlichste westliche Ideologie begriifit
wurde, daf jedoch (nach den globalen Umwil-
zungen der letzten fiinf Jahre) China durch
sein starres Festhalten an dieser Substanz auf
einem Ladenhiiter sitzengeblieben ist.

Heute haben wir eine vergleichbare Situa-
tion, indem das alte System (Maoismus, Mar-
xismus-Leninismus) zumindest fiir die Intel-
lektuellen spétestens nach 1989 untergegan-
gen ist. Der australische Sinologe Mark Elvin
spricht deshalb von einer ,doppelten Lossa-
gung® der chinesischen Intellektuellen in die-
sem Jahrhundert: 1. vom Konfuzianismus, 2.
vom Marxismus.” Anders als in den 20er Jah-
ren bieten sich jedoch vom Westen keine
Gesamtlosungen mehr an. Der Westen steckt
selbst in einer tiefen Sinnkrise. Dem inneren
Zerfall unserer eigenen Gesellschaft, viel-
leicht auch hervorgerufen durch das Fehlen
bindender ethischer Normen und die Verab-
solutierung von neuen Werten wie Individua-
lismus oder Selbstverwirklichung, versuchen
wir in einer eher hilflos wirkenden Geste
Einhalt zu gebieten, indem wir — wie jiingst
zu lesen war — unsere iiberarbeitete Verfas-
sung um Appelle ergéinzen wollen wie ,Jeder
ist zu Mitmenschlichkeit und Gemeinsinn
aufgerufen“. Vom Westen ist also fiir China
momentan wenig Sinnstiftendes zu holen
oder zu erwarten. Das Christentum zu tiber-
nehmen, wie inzwischen von radikalen Ver-
westlichern anderer Couleur gefordert wird,
vermag auch nicht recht zu iiberzeugen —
auflerdem konnte es sich, wenn Erneue-
rungsbemiihungen in seiner angestammten
Hemisphire nicht greifen sollten, nach 70 bis
80 Jahren ebenfalls als Ladenhiiter erweisen.

In dieser neuen Umbruchsphase gehen also
fiir China aus den geistigen Quellen der eige-
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nen Tradition wichtige Impulse aus. Sowohl
angesichts des postmaoistischen ideologischen
Vakuums als auch konfrontiert mit den Nega-
tiverscheinungen eines wild wuchernden Man-
chester-Kapitalismus wére der gesellschaft-
lich stabilisierende und dadurch vielleicht
sogar in Richtung einer demokratischen Ver-
inderung wirkende Effekt der konfuziani-
schen Ethik wohl noch wichtiger als deren po-
litische Instrumentalisierung, sei es zur For-
derung der Wirtschaft oder zum Zwecke
traditionalistischer Identitétsstiftung. Denn
ohne ein funktionierendes und tief greifendes
ethisches Wertesystem konnten die negativen
Begleiterscheinungen des unkontrollierten
Wirtschaftswachstums in China, die sich ja
schon in einem erschreckenden Ausmaf zei-
gen, den Erfolg der Modernisierung schnell
wieder zunichte machen.

Doch kénnte man sich auch vorstellen, daf3
sich die positive Wirkung eines kreativ neuin-
terpretierten Konfuzianismus nicht nur auf
China beschrinkte. Die Vision eines inklusi-
ven Humanismus, wie ihn Tu Wei-ming und
Yii Ying-shih verstehen, hat durchaus trans-
nationale Relevanz — was beide (wie schon er-
wihnt) auch betonen. Die ganze Menschheit
(und nicht mehr einzelne Nationen) sieht sich
heute durch Fehlentwicklungen der westli-
chen Moderne Herausforderungen gegen-
iiber, die eine Wende — wenn nicht sogar eine
Metanoia, eine Umkehr im religiosen Sinne —
vom modernen zum postmodernen, globalen
Denken notwendig machen. Die modernisti-
sche Fortschrittsglaubigkeit der Jahrhun-
dertwende ist bekanntlich inzwischen der
Sorge um das Uberleben unseres Planeten
und der Spezies Mensch gewichen. Die west-
liche Modernisierungs- und Wachstumsideo-
logie birgt in ihrer Kurzsichtigkeit womdglich
ein selbstzerstérerisches Element in sich —
wie ein Computervirus, das sich vielleicht
erst gegen Ende des Spielprogramms zeigt,
indem es, wenn die Hochstpunktzahl erreicht
ist, die ganze Festplatte loscht. Angesichts
der neuen globalen Herausforderungen kénn-
ten bestimmte Seiten des Konfuzianismus —
seine Konzepte einer inklusiven Menschlich-

keit sowie der Heiligkeit der Erde —in der Tat
eine tbernational wegweisende Bedeutung
gewinnen, vielleicht sogar einen nicht unwe-
sentlichen Beitrag dazu leisten, das ,Unter-
nehmen Mensch“ auf diesem Planeten wei-
terhin ,am Leben zu halten“. )
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