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aber nicht einsetzen), als Mitursache fur die
eingetretene Katastrophe. Und er bringt sei-
ne Uberlegungen auf den Punkt: »Could we
have prevented the resumption of the civil war
and the genocide? The short answer is yes. If
UNAMIR had received the modest increase
of troops and capabilities we requested in the
first week, could we have stopped the killings?
Yes, absolutely« (S. 514).

Wenn interkulturelles Philosophieren tat-

sachlich implizite, kulturell bedingte Denk-

weisen analysieren, Stereotype der Selbst- und
Fremdwahrnehmung kritisieren, Offenheit
und Verstindnis férdern, Aufklirung bewir-
ken sowie zu Humanitat und Frieden beitra-
gen soll (vgl. F. M. Wimmer, Interkulturelle
Philosophie. Wien 2004, S. 134) und kein
bloBes Gedankenspiel bleiben soll, hat der
Beitrag von Roméo Dallaire — so unangenehm
und »unpassend« er manchen erscheinen mag
— eine Bedeutung, die ihm so leicht niemand

abnimmt.

KARL BAIER

Kulturelle Identitit und Epochée der Entfremdung

zu: Stephan ScHmIDT: Die Herausforderung des Fremden. Interkulturelle Hermeneutik und konfuzianisches Denken

Schmidts Buch ist in drei Hauptteile gegli-
edert, wobei der Mittelpart markante Ent-
wicklungslinien  konfuzianischen = Denkens
behandelt und die beiden flankierenden Teile
methodisch-hermeneutischen  Grundlagen-
fragen interkulturellen Philosophierens ge-
widmet sind. Ein Hauptziel der Arbeit ist es,
nachzuweisen, dass »auf dem Umweg tber
das Verstehen einer uns fremden Kultur sich
etwas uber die Selbstverstandlichkeiten der
eigenen Tradition aussagen und damit eine
gesteigerte Form von Selbstbewusstheit er-
reichen ldsst« (S. 61). Die in der interkultu-
rellen Auseinandersetzung mit chinesischem
Denken auftretenden Fragen werden bewusst
mit prominenten Positionen der Gegenwarts—
philosophie in Verbindung gebracht. Schmidt

will sie moglichst weit in den mainstream

der westlichen Philosophie hineintragen,
weil niemand damit gedient sei, »wenn unter
der Uberschrift Interkulturalitit ein weiterer
Nischendiskurs in der Philosophie erdffnet
wird« (S. 13).

Der erste Teil behandelt Grundziige kul-
turellen Selbstverstindnisses im Durchgang
durch sozialwissenschaftliche Identitatskon-
zepte und insbesondere die philosophischen
Interpretationen menschlicher Identitdt bei
Charles Taylor, Martin Heidegger und Paul
Ricoeur. Schmidt sucht nach Ansatzen zu
einem Konzept von Identitdt, durch das die
Verbindung zwischen dem Selbstverstindnis
des Einzelnen und seinem kulturellen Um-
feld gefasst werden kann. Er kritisiert an G.
H. Mead und E. H. Erikson, dass sie die Sozi-

ogenese von Identitit iiberbetonen sowie un-

Stephan ScHmIDT:

Die Herausforderung des Frem-
den. Interkulturelle Hermeneutik
und konfuzianisches Denken.
Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft, Darmstadt 2005.

ISBN 3-534-18927-2, 316 Seiten.
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»Weil wir immer schon mehr
sind als wir zu artikulieren
vermogen, geht auch in unsere

Artikulationen ein Mehr ein, so

dass wiederum unsere Explikati-

onen etwas implizieren, das sich
weiter explizieren ldsst.«

(S.50)
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bewusste Pragungen zu wenig beriicksichti-
gen wiirden. Der Vorteil Taylors liegt ihnen
gegeniiber darin, die historische und kul-
turelle Dimension des Selbstverstandnisses
starker in den Blick zu bekommen. Bewusst
artikuliertes Selbstverstandnis beruht auf
einer impliziten, selbstverstindlichen Iden-
titat, die kulturell geprigt ist und niemals
ganz reflexiv eingeholt werden kann. Selbst
die bewusste Explikation hat noch ein un-
bewusstes Element. »Weil wir immer schon
mehr sind als wir zu artikulieren vermogen,
geht auch in unsere Artikulationen ein Mehr
ein, so dass wiederum unsere Explikationen
etwas implizieren, das sich weiter explizieren
lasst« (S.s50). An Heideggers Hermeneu-
tik der Faktizitat schitzt Schmidt, dass sie
Identitit nach der Grundfigur des Ergrei-
fens vorliegender Moglichkeiten und ihrer
Ausbildung zu voller Eigentlichkeit versteht.
Kultur kann im Anschluss an Heidegger und
tiber ihn hinausgehend bestimmt werden als
»eine Form der Sorge, die der Sorge des Ein-
zelnen um sein Dasein vorausliegt und diese
anleitet — sie stellt die Moglichkeiten bereit
und gibt eine Richtung vor« (S. 71). Der Sor-
gebegriffist fiir Schmidt damit ein geeigneter
Ausgangspunkt, um individuelles und kultu-
relles Selbstverstandnis in ihrer Verklamme-
rung zu verstehen. »Unser Begriff von Kultur
lasst sich nicht verstehen ohne die Vorstel-
lung einer Bemiihung, Erzichung und Pflege
der besten Anlagen des Menschen, wie sie
exemplarisch und vorbildhaft in groBen Kul-
turleistungen zum Ausdruck kommen und

von dort in die Perspektive der Selbst- und

Welt-wahrnehmung unseres Kulturkreises
eingegangen ist« (s. 73, Herv. i. T.).

Mit Ricceur und Maclntyre vollzieht
Schmidt den narrative turn in der Philosophie
menschlicher Identitat mit. Fur das Selbst als
narrativ gestiftete Einheit der persénlichen
Geschichte ist Kultur der Rahmen, »inner-
halb dessen sich die narrative Organisation
von Zeit zu Sinn und damit die >Abdrangung«
des Kontingenten abspielt« (S. 83). Kultur be-
kommt damit bei Schmidt die Funktion, die
cine cinflussreiche Theorie der Religion zu-
schrieb: Kontingenzbewiltigung. Im Hinter-
grund steht bei den »Kontingenzbewaltigern«
allemal drohend das Gespenst einer sinnlosen
Welt. So auch bei Schmidt: »Man konnte mit
einem gewissen Willen zur Zuspitzung auch
sagen, dass bewusste Kontingenz letztlich
nicht lebbar ist und dass mithin Kultur ge-
nerell eine Art Schleier iber den Abgrund
der Kontingenz legt« (S. 88). Kultur, das
lebensnotwendige Opiat, das man sich ein-
fl6Bt, um nicht an der Kontingenz des Seins
zu verzweifeln — das scheint eine nicht-trivi-
ale Hintergrund-Annahme der Hberlegungen
von Schmidt zu sein, die in seinem Buch nicht
expliziert oder gar interkulturell im Dialog
mit chinesischem Denken aufgearbeitet wird.
Sie hitte an sich leicht durch die Beschafti-
gung mit dem Konfuzianismus bewusst wer-
den konnen, da dieser, soweit ich sehe, keinen
vergleichbaren Begriff von Kontingenz bzw.
Kultur als Kontingenz-Bewiltigung kennt.

Als letzten Schritt zu einer fiir interkul-
turelles Philosophieren brauchbaren Theorie

kultureller Narration entwickelt Schmidt den



Gedanken, dass Begriffe, die in Texten insti-
tutionalisiert werden, Gewohnheiten formie-
ren, die sich dem expliziten Verstehen leicht
entziechen, insbesondere, wenn es sich um so
genannte konjunktive Begiffe (Karl Mann-
heim) handelt, die auf der Teilhabe an einer
bestimmten Welt, am Lebenszusammenhang
einer Erfahrungsgemeinschaft beruhen. Di-
ese Selbstverstandlichkeiten brauchen die
Begegnung mit einer fremden Tradition, um
ans Licht zu kommen. Die Konfrontation
mit anderen Kulturen bringt in Bezug auf sie
cine epistemisch-moralische Orientierungs-
losigkeit hervor, die zugleich einen Zustand
erhohter Aufmerksamkeit bedeutet, der das
»entscheidende Moment der Epoché der Ent-
fremdung« darstellt, die zu durchlaufen fiir
die interkulturelle Erweiterung des Selbstver-
standnisses notwendig ist (so S.114).

Der zweite Teil des Buches gibt eine, soweit
ich das als Nicht-Experte beurteilen kann, so-
lide Einfithrung in Grundgedanken des Konfu-
zianismus, die zwar auf den methodologischen
Rahmen des gesamten Buches zugeschnitten
ist, aber auch gut fiir sich gelesen werden kann.
Nach einem Kapitel tiber das Denken des frii-
hen Konfuzianismus konzentriert sich Schmidt
auf die geschichtliche Wandlung des Begriffs
Li von Menzius bis zu Zhu Zi. Er zeigt, wie in-
terne Spannungen konfuzianischer Theoriebil-
dung und die Herausforderungen durch daois-
tisches und buddhistisches Denken zu neuen
Konzepten fithren.

Dao, Li (Bahnen des Verhaltens), Mit-
menschlichkeit und Li (Bahnen der Wirklich-

keit) werden als solche »selbstverstindliche

Begriffe« dargestellt, wie sie im ersten Teil
als charakteristisch fur kulturelle Narrationen
erarbeitet wurden. Philosophieren bedeutet
im Konfuzianismus nicht, die Wirklichkeit
begrifflich zu fixieren, sondern ein flexibles,
situatives Denken, das ordnend in die Wirk-
lichkeit eingreift. Eine Ontologie nach westli-
chem Muster fehlt. Die Kategorie des Weges
(Dao) hat zwar funktionale Ahnlichkeiten
zum Seinsbegriff, betont aber das Wandlungs-
geschehen, das in bestimmten Bahnen verlauft
bzw. verlaufen sollte, nicht Substantialitat im
Sinn eines unveranderlichen Seinsbestands.
Auch fehlt eine Trennung von Sein und Sollen.
Beide sind »aufgehoben im Vollzugscharakter
einer Wirklichkeit, die ihren normativen Ge-
halt in sich tragt« (S. 226). Die Konfuzianer
haben kein Interesse an einer von der Lebens-
weise des Erkennenden abstrahierbaren theo-
retischen Wahrheit. In ihrem Verstandnis ist
Wahrheit etwas, das durch moralische Kulti-
vierung realisiert wird.

Der Begriff des Li spielt zunachst nur eine
Nebenrolle. Es ist der Neo-Daoismus und
Buddhismus, durch die er nach der Han-Zeit
im philosophischen Diskurs als zentraler Aus-
druck etabliert wird. Man konnte Li als »in-
neres Gesetz« umschreiben, durch das alle
Dinge das sind, was sie sind (vgl. S. 166f.). Im
Buddhismus bekommt Li die Bedeutung von
Nicht-Selbst und Buddha-Natur, die durch
Meditation zu realisieren sind. Sowohl Da-
oismus wie Buddhismus geben der Welt der
zwischenmenschlichen Beziehungen von der
Familie bis zum Staat weniger Gewicht als

der Konfuzianismus. Als Antwort auf diese

»lch habe versucht, die Dynamik
des neokonfuzianischen Den-
kens nicht nur als Reaktion auf
die Herausforderung durch kon-
kurrierende Lehren darzustellen,
sondern sie auch als Ausdruck
einer Spannung zu verstehen,
die gleichsam im Zentrum des
konfuzianischen Denkens selbst
angesiedelt ist [...]: Die Span-
nung zwischen dem unmittelbar
moralisch praktischen Anliegen
des Konfuzianismus [..] und

der Notwendigkeit, dieses
Anliegen in Form einer Lehre zu
artikulieren, welche nicht mehr
die Reinform des unmittelbaren
Ansprechens und Hinweisens
sein kann, sondern nach
allgemeiner Giiltigkeit streben

muss« (S. 217).
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»Aufgrund der gegenseitigen
Fremdheit geht es beim inter-
kulturellen Kontakt zunachst
einmal darum, liberhaupt
festzustellen, mit wem man
es zu tun hat,d. h.es geht um
ein Kennenlernen des Anderen
und Fremden und darum, tiber
die Verstandigung mit dem
Anderen eine hohere Bewusst-
heit hinsichtlich der Kontingenz
und Begrenztheit bestimmter
gewohnter und fiir selbstver-
standlich erachteter eigener
Denkmuster zu erreichen.«

(S.260)
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Herausforderung arbeiten neokonfuzianische
Denker an einer moralischen Kosmologie, die
diese Dimension einbezieht.

Durch das Denken der Brider Cheng Yi
(1033—1107) und Cheng Yao (1032—1085) riickt
das Liin den Rang eines Grundbegriffs des Ne-
okonfuzianismus auf. Es steht fiir die geord-
nete Wirklichkeit im Ganzen und die Funk-
tion der einzelnen Dinge in diesen Ganzen.
Dem wird der Qi-Stoff, aus dem alle Dinge
bestehen, als zweites Grundprinzip an die Sei-
te gestellt. Anthropologisch entsprechen den
beiden Begriffen die Disposition zum Guten
und Schlechten einerseits, und die gute Natur
des Menschen andererseits, die danach strebt,
sich dem Li anzugleichen. Neben der »Schule
des Li« gibt es als zweite neokonfuzianische
Schule die »Schule des Herzgeistes«, die vom
Chan-Buddhismus beeinflusst, die meditative
innere Kultivierung betont. Beide stritten er-
bittert um das Verdienst, das konfuzianische
Dao fortgefithrt zu haben. Schmidt versteht
die Schule des Herzgeistes als sinnvolles Kor-
rektiv zur »Schule des Li«, das »darauf sieht,
dass nicht die gesamte Lebendigkeit unserer
moralischen Intuition in die Routine ange-
leiteten Lernens entauBBert wird und erstarrt«
(8. 195).

Der von den Briidern Cheng beeinflusste
Vollender der Schule des Li ist Zhu Xi (1130—
1200). Sein Denken umkreist vor allem das
bisher ungeklarte Verhiltnis von Qi und Li.
Das Zusammenspiel beider Prinzipien macht
die innere Struktur der Wirklichkeit aus. Li
ist auf die Bewegung des Qi angewiesen und

leitet sie zugleich, analog dem Verhiltnis von

Reiter und Pferd. Die Erlduterung der Grund-
prinzpien der Welt ist auch bei Zhu Xi kein
Selbstzweck, sondern »Ausdruck einer Hal-
tung der Sorge um die Welt« (S. 203), die zu-
sammen mit der je eigenen moralischen Kul-
tivierung durch Schriftstudium der sozialen
Ordnung zu Gute kommen soll.

Bereichert durch die Erfahrungen mit kon-
fuzianischem Denken wird im letzten Teil
des Buches das Thema interkultureller Ver-
standigung in Auseinandersetzung mit Peter
Winch, Jirgen Habermas, Richard Rorty
und Wilhelm Humboldt diskutiert. Das Pro-
blem interkultureller Verstindigung liegt fiir
Schmidt darin, dass sprachliche Verstindi-
gung sich in eingespielten Praktiken vollzicht
und sich weder auf den festen Boden objek-
tiver Realitat noch auf den eines universalen
Metasprachspiels stiitzen kann. Das Argument
von Apel und Habermas gegen den wittgen-
steinschen Sprachspiel-Relativismus, dass mit
dem Erlernen eines Sprachspiels und einer Le-
bensform zugleich Sprach- und Seinsverstind-
nis {iberhaupt erworben wird, ist fiir Schmidt
zu optimistisch, da auch noch die Richtung
und Art der reflexiven Distanzierung eines
Sprachspiels von diesem selbst mitbestimmt
wird (vgl. S. 246).

Aus der in sich reflexiven Struktur jeder
Sprache und einem allgemeinen generativen
Regelsystem, das allen Sprachen zugrunde
liegt, folgt fir Habermas, dass man im Prin-
zip jede Sprache lernen und aus jeder Sprache
in jede Ubersetzen kann. Dadurch soll die
Moglichkeit einer universalen sprachlichen

Vernunft gewidhrleistet sein, die einen die je-



weiligen Sprachgemeinschaft transzendieren-
den Konsens herstellen kann (vgl. S. 255f.).
Ob dieser tatsichlich erreicht wird, hingt
dann von den konkreten Bedingungen des
Diskurses ab. Die Einheit der Vernunft bleibt
allein in der Vielheit ihrer Stimmen vernehm-
bar als prinzipielle Méglichkeit eines verstand-
lichen Hbergangs von einer Sprache in die
andere. Doch wird dieser Hbergang, so kri-
tisiert Schmidt, nicht gentigend geklart, weil
Habermas von der Grammatik der Sprachen
gleich zur Pragmatik des Diskurses tibergeht.
»Die Schwierigkeiten der Ubersetzung [...]
liegen aber nicht vorwiegend auf der gramma-
tischen, sondern auf jener von uns als kultu-
relle Narration bezeichneten Ebene, namlich
in ihrer historischen Dimension, in welcher
das Verstindnis von Begriffen, Konzepten und
Vorstellungen gepragt, verdndert und verfes-
tigt wird und zu bestimmten selbstverstandli-
chen Denkmustern gerinnt, denen gegeniiber
der Verweis auf die prinzipielle Méglichkeit des
Ubersetzens — resp. des Hinterfragens — zu
kurz greift« (S. 257).

Der Grundsatz, dass jede Sprache in sich
Reflexion iiber sich zuldsst, ist keine Losung,
denn dabei handelt es sich um die jeweils ei-
gene Metasprache im kulturell narrativen
Sinn. Kritische Distanz zur eigenen Kultur
verbiirgt iiberdies noch nicht eine Annihe-
rung an fremde Kulturen. Die Frage ist, unter
welchen Bedingungen die Moglichkeit einer
distanznechmenden Reflexion auf die eigenen
Vorpragungen tatsachlich und nicht nur virtu-
ell besteht. Der Diskurs im Sinne von Haber-

mas erfullt diese Bedingungen nach Schmidt

nicht. Die Perspektive des Verhiltnisses ver-
schiedener Kulturen zueinander findet in
ihm keinen rechten Platz, weil er vor allem
auf Problemlésung, Konsens iiber objektive
Sachverhalte in der Welt ausgerichtet ist. Die
Verstindigung, auf die es im interkulturellen
Kontext der Philosophie zunichst ankommt,
ist diesem sprachlichen Verhalten vorgelagert.
»Aufgrund der gegenseitigen Fremdheit geht
es beim interkulturellen Kontakt zunachst
einmal darum, iiberhaupt festzustellen, mit
wem man es zu tun hat, d.h. es geht um ein
Kennenlernen des Anderen und Fremden und
darum, tber die Verstindigung mit dem An-
deren eine hohere Bewusstheit hinsichtlich der
Kontingenz und Begrenztheit bestimmter ge-
wohnter und fir selbstverstandlich erachteter
eigener Denkmuster zu erreichen« (S. 260).
Das ist etwas anderes, als ein spezifisches
Problem miteinander zu lésen, und es hat
auch keinen Sinn, in dieser Phase des Ken-
nenlernens einen Konsens zu suchen, da gar
nicht klar ist, welche Art von Konsens man z.
B. mit Zhu Xi anstreben konnte. Seine Leh-
re von der Konstituiertheit der Wirklichkeit
durch Li und Qi kann von westlichen Phi-
losophierenden zunichst gar nicht auf ihren
Wahrheitsgehalt iiberprift werden, da die-
se Begriffe in unserer kulturellen Narration
nicht vorkommen. »Das Problem, das Zhu Xi
zu 16sen versuchte, indem er diese Begriffe
einfithrte, kann ich von meinem Standpunkt
aus nur verstehen, wenn ich beriicksichtige,
aus welchen Begriffen die Welt aufgebaut war,
in der dieses Problem auftrat. Die Sprache, in
der sich Zhu Xis Welt konstituiert, lasst sich

»Das Problem, das Zhu Xi zu
|6sen versuchte, indem er diese
Begriffe einfiihrte, kann ich von
meinem Standpunkt aus nur
verstehen, wenn ich beriick-
sichtige, aus welchen Begriffen
die Welt aufgebaut war, in der
dieses Problem auftrat. Die
Sprache, in der sich Zhu Xis Welt
konstituiert, ldsst sich nicht
trennen von der Sprache, in der
er bestimmte Probleme und
Losungen formuliert.«

(S.272)
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nicht trennen von der Sprache, in der er be-
stimmte Probleme und Lésungen formuliert«
(S. 272).

Wir miissen also zuerst in die vom song-
zeitlichen Konfuzianismus erschlossene Welt
hintbersetzen, dann dessen Vokabular zu uns
heriiber tibersetzen und als Folge davon wer-
den seine AuBerungen in gewissem Mal3 dis-
kursfihig werden. Der entscheidende philoso-
phische Gewinn liegt fiir Schmidt jedoch in
dem Unternehmen, das dem Diskurs voraus-
geht und in einem hermenecutischen Gesprich
erarbeitet werden muss.

Insgesamt ist Schmidt eine facettenreiche
Arbeit gelungen, die wichtige Elemente einer
interkulturellen Hermeneutik erarbeitet und
einen interessanten Einblick in die Geschichte
konfuzianischen Denkens gewédhrt. Es han-
delt sich mehr um eine Propideutik als um
ausgefiihrtes interkulturelles Philosophieren
in der Begegnung mit dem Konfuzianismus.

Europiéische Philosophie ist im Konfizianis-

mus-Teil fast nur als Negativ-Folie prasent,
die zur Abhebung konfuzianischen Denkens
dient. Sie erscheint als Substanz-Ontologie,
die auf die Erkenntnis unveranderlichen Seins
ausgerichtet ist, ein Denken, das Sein und Sol-
len trennt und auf eine theoretische Wahrheit
aus ist, die von der Lebensfithrung des Phi-
losophierenden abstrahiert werden kann. Zu
jedem dieser Ziige lieBen sich natiirlich pro-
blemlos Gegenbeispiele aus der europdischen
Philosophiegeschichte anfiihren. Wenn die
»Epoché der Entfremdung« nur die Fragwiir-
digkeit von Positionen ans Licht bringt, zu
denen es ohnehin prominente Gegenentwiir-
fe innerhalb des europdischen Denkens gibt,
ist sie einigermalBen entbehrlich. Wie vom
Konfuzianismus inspiriertes Zeitgenéssisches
europdisches Denken ausschauen kénnte,
bleibt unklar. Dafiir wird die Relevanz der
Methodenfragen interkultureller Philosophie
fir westliche Mainstream-Philosophie von

Schmidt umso tiberzeugender dargestellt.
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