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RALPH WEBER

Konfuzianische Selbstkultivierung als

Philosophem und Politikum'

Auch wenn in diesem Aufsatz ein Beitrag zur
philosophischen Auseinandersetzung mit dem
Thema konfuzianischer Selbstkultivierung an-
gestrebt wird, so sollen dennoch zunichst ein-
leitend zwei Sachverhalte aufgeworfen wer-
den, die in unmittelbarer Weise das politische
Leben in der Volksrepublik China (VR China)
und die Tugend kindlicher Pietit (xido £)

zum Gegenstand haben.? In den vergangenen

1 Fir Kommentare und allerlei Hilfeleistungen
in der Ausarbeitung dieses Textes méchte ich mich
bei Philipp Hetmanczyk, Fabian Heubel, Justyna
Jaguscik und Rafael Suter herzlich bedanken.

2 Die Hbcrsctzung von xido als »kindliche Pietat«
ist nicht unproblematisch, da damit das Objekt der
Pietdt viel enger und vermutlich auch etwas leben-
diger gefasst wird als es die Gberlieferten Texte aus
dem alten China nahelegen, wo damit vor allem auch
Pietdt gegeniiber den verstorbenen Eltern und gegen-

tiber Ahnen generell gemeint war, die wiederum in

Jahren wurde in der VR China kindliche Pie-
tat auf der politischen Bithne wiederholt zum
Thema gemacht. Sowohl im revidierten Ehege-
setz (10.9.1980, rev. 28.4.2001) wie im Gesetz
zum Schutz der Rechte und Interessen alter Men-

schen (29.8.1996) fanden moralische Pflichten

biologisch-genealogisch und geneataktisch unterteilt
werden miussen. Letzteres verweist auf die Ahnen-
folge, die sich an den Stammahnen orientiert, wo-
bei etwa der Fall eintreten kann, dass ein Neffe als
Stammahne zum Objekt der Pietdt seines Onkels
wird. Siche: Robert H. GassMANN: Verwandtschaft
und Gesellschaft im alten China: Begriffe, Strukturen und
Prozesse, Bern: Peter Lang, 2006, S.66—82; Robert
H. Gassmann: »Two Types of Ancestors. A Note on
xido Z£ in Eastern Zhou Timesx, in Xiaobing Wang-
Riese und Thomas O. Hollmann (Hrsg.): Time and
Ritual in Early China, Wiesbaden: Harrassowitz, 2009,
S. 93—113. Ich spreche in diesem Aufsatz dennoch von
»kindlicher Pietdt«, da dies die Bedeutung ist, die
heutzutage in den von mir angefiihrten Sachverhalten
in der VR China zweifelsfrei im Vordergrund steht.

RALPH WEBER lehrt am UFSP
Asien und Europa der

Universitat Zirich
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... hat die chinesische Regierung
einige Anstrengungen unter-
nommen, um auf ideologischer
Ebene die Tugend kindlicher
Pietat zu beférdern, was dann
zuweilen auch explizit in
konfuzianischer Terminologie

ausgedriickt wird.
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der Kinder gegeniiber ihren Eltern Eingang,
die iiber die tiblichen Unterhaltspflichten weit
hinausgehen.3 In offentlichen Dokumenten
wurde zudem mehrfach dem Bemithen Aus-
druck verliechen, »die traditionelle chinesische
Tugend der Achtung vor dem Alter« (Zhong
huaminzu jingldo chudntdng méide HEE R EAR
ZAHLESE{E) befordern zu wollen.* Kiirzlich
wurde in Bé&ijing schlieBlich unter dem Stich-
wort »geh oft nach Hause zu Besuch« (chdng
hutjia kankan ‘H[EZE ) tber eine Geset-
3 Cf. Ehegesetz der VR China, Kap. I, §4: »Ehegat-

ten missen einander treu sein und einander achten;

die Familienmitglieder miissen die Alten achten und
die Kinder lieben [jingldo diyou WEEE 4], cinander
helfen und gleiche, harmonische und zivilisierte Ehe-
und Familienbezichungen bewahren«; dt. Uberset-
zung Frank Miinzel, siche: http://lehrstuhl jura.uni-
(25.8.20171).
Gesetz der VR China zum Schutz der Rechte und Interessen

goettingen.de/chinarecht/800910.htm

alter Menschen, Kap. 1, §ro—r11: Familienmitglieder
miissen »sich um die Alten sorgen und sic pflegen
[guanxin hé zhaolido ldonidnrén B ORISR )«
und dies explizit in wirtschaftlicher wie seelischer
Hinsicht. Siehe dazu: Barbara DarimonT: »Alters-
sicherung in China vor dem Hintergrund konfuzia-
nischer und marxistischer Lebensvorstellungeng, in
China Analysis 48, Juli 2005, S. 13—16 (online: www.
chinapolitik.de, 25.8.2011). Der Terminus xido wird
dabei zwar nirgends verwendet; die Gesetzesstellen
werden dennoch oft als Ausdruck »der konfuziani-
schen Kultur« interpretiert. Siche z.B. L1 Chenyang:
»Shifting Perspectives: Filial Morality Revisited, in
Philosophy East and West 47, Nr. 2, 1997, S. 218.

4 Siche z.B. den Bericht zur Vorlage des Gesetzes
zum Schutz alter Menschen, Darimont, 2005, S. 13,
oder auch die Bekanntmachung des Biiros des Staats-
rates hinsichtlich des durch die Verecinten Nationen
beschlossenen Internationalen Jahres der Senioren

1999.

zeserginzung beraten, mittels derer erwach-
sene Kinder gezwungen werden kénnten, ihre
Eltern regelmafig zu besuchen.® Einzelne Ge-
richte haben derweil auch schon, wie in den
Medien berichtet wird, Falle in diesem Sinn
beurteilt.® Die Thematisierung kindlicher
Pietat steht im Kontext einer zunehmenden
Hberalterung der chinesischen Gesellschaft,’
in der Menschen im Pensionsalter zunechmend
depressiv sind und weltweit am drittmeisten
Suizid begehen.8 Der damit verbundenen so-
zialen Sprengkraft, aber auch anderer Griinde
wegen, hat die chinesische Regierung einige
Anstrengungen unternommen, um auf ideo-
logischer Ebene die Tugend kindlicher Pietat
zu beférdern, was dann zuweilen auch explizit
in konfuzianischer Terminologie ausgedriickt
wird. Hua Jintao #iH§f/E zeichnete 2007 in
einer breit publizierten Aktion 53 nationale

moralische Vorbilder mit einem Preis (gud

5 »Filial Piety as Law, in China Daily, 8.1.2011, S. 5.
6  Ein Gericht in Shandong verurteilte drei Toch-
ter zu einer monatlichen Zahlung von 350—500 RMB,
nachdem die 8o-jahrige Mutter beanstandet hatte,
dass sie von ihren Téchtern ignoriert und wie eine
Last behandelt wiirde. Siche: http://www.nytimes.
com/2011/01/30/world/asia/3obeijing.html

7 Lag das Verhiltnis von Menschen im Arbeitsal-
ter zu liber 60-jahrigen Menschen 1975 noch bei 7,7,
so ist die Zahl 2009 bei 1,6. Siche: »China makes ef-
fort to promote filial piety«, in Taipei Times, 23.1.2011,
http://www.taipeitimes.net/News/world/ar-
chives/2011/01/23/2003494226 (26.8.2011).

8  Siche: »Depressed emotions on rise in old peo-
ple«, in China Daily, 25.5.2011, S. 5. Die Selbstmord-
rate alterer Menschen ist nur in Taiwan und Stidkorea
héher, siche: http://www.nytimes.com/2011/01/30/
world/asia/3obeijing.html (26.8.2011).



jia daodé kdimé jidng [B5Z FE{EREFERE) aus,
wobei eine der fiinf Preiskategorien mit kind-
licher Pietidt {iberschrieben war (qudngud shi
da xidoldodiqin méﬂm é‘f‘j{%%?ﬁéﬁ?ﬁﬁ
%ﬁ).g Diese vielfiltigen gesetzlichen und ideo-
logischen Bemiihungen deuten an, dass »kind-
licher Pietit« mit Blick auf die gegenwirtige
VR China mehr ideell-normative als deskrip-
tive Bedeutung zukommen mag. Dieser Un-
terschied wird in philosophischen Auseinan-
dersetzungen oft vernachlissigt oder ungenau
ausgedriickt, etwa wenn in argumentativer
Verkiirzung behauptet wird, dass das gegen-
wartige China schlicht »konfuzianisch« sei.
Auch auf lokaler Ebene lisst sich mit Blick
auf die Tugend kindlicher Pietit eine ahnliche
Gemengelage von philosophischen, morali-
schen und politischen Belangen feststellen. In
den letzten Jahren haben eine Reihe von Be-
zirken Regeln erlassen, laut derer Beamte nur
dann befordert werden konnen, wenn sie in
Sachen kindlicher Pietit ein gutes Zeugnis
vorzuweisen in der Lage sind: so in der Stadt
Jinchang 435 in der Provinz Gansu HEE
im Jahre 2006, im Bezirk Chingyuin {&3H
in der Provinz Hénén JA[EF 2007, im Bezirk
Shuyang Jiths in der Provinz Jiangsu RS
2010 und neuerdings auch im Bezirk Wei &
in der Provinz Héb&i AL, Im Bezirk Wei,
der 900.000 Bewohner umfasst, schreiben die
neuen Regeln vor, dass Eltern und Schwieger-

eltern aber auch Ehepartner und Kinder be-

9  »China appoints >moral models< to improve
citizens’ moral standards«, in People’s Daily On-
line, 19.9.2007, siche: http://english.people.com.

cn/90001/90776/6266474.html (26.8.2011).

fragt werden miissen und eine Beférderung
nur ausgesprochen werden kann, wenn diese
die kindliche Pietat bescheinigen. Sollten die
Eltern es bevorzugen, sich nicht zu dulern, so
wird auf die 6ffentliche Meinung rekurriert.'
Bisher konnten offenbar elf Beamte, die einer
Beférderung entgegensahen, ihre kindliche
Pietit nicht geniigend nachweisen; ihnen blieb
eine Beférderung aus diesem Grunde ver-
wehrt.

Die Beférderungspraxis hat eine Debatte
losgetreten, in der sich die unterschiedlichsten
Stimmen zu Wort gemeldet haben. Q1 Jinghadi
TS5, der Vorsitzende der Kommunisti-
schen Partei des Bezirkes Wei, begriindet die
Regeln mit seinem Glauben an den »alten kon-
fuzianischen Lehrsatz, dass kindliche Pietat vor
allen anderen Tugenden komme und dass eine
Person, die sich nicht um ihre Eltern kiimme-
re, nicht mit 6ffentlichen Angelegenheiten be-
traut werden konne«."" Zugleich gibt er seiner

Hoffnung Ausdruck, dass die neue MaBnah-

1o Die Lage, in die die Eltern hierbei versetzt wer-
den, entbehrt nicht einer gewissen Ironie. In der mit
Blick auf kindliche Pietit viel diskutierten Passage
Lunyi 13:18 spricht sich Konfuzius ja nicht nur dafir
aus, dass ein Sohn seinen einer Verfehlung schuldigen
Vater decken soll (zi' weéi fui )/In%%ﬁi[ﬁ%), sondern
dass auch ein Vater seinen Sohn ebenso decken soll
(fix wéi zi yin QZ%%F%) Die Ironie licgt nun darin,
dass in den an xido gekniipften Bef6rderungsregeln
die Eltern nachgerade dazu aufgefordert werden, in
ciner Demonstration fehlender konfuzianischer Tu-
gend ihrerseits die fehlende konfuzianische Tugend
des Kindes zu bezeugen.

11 »Filial piety stages controversial comeback in
China’s official-selection culture«, in People’s Daily,

18.1.2011.

Der Vorsitzende der Kommu-
nistischen Partei des Bezirkes
Wei, begriindet die Regeln mit
seinem Glauben an den »alten
konfuzianischen Lehrsatz, dass
kindliche Pietat vor allen ande-
ren Tugenden komme und dass
eine Person, die sich nicht um
ihre Eltern kimmere, nicht mit
offentlichen Angelegenheiten

betraut werden kénne«.
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Aber ist die Tugend der
kindlichen Pietat in diesen
Beférderungspraxen und in der
VR China heute ein konfuzia-
nisches Konzept? Ist es ein
philosophisches, moralisches
oder ein politisch-philosophi-
sches Konzept? In welchem
Sinn politisch? Wie verhalt sich
Konfuzianismus verstanden als
Philosophie zur Politik

in der VR China?
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me die Gesellschaft ermuntern werde, altere
Menschen mehr zu respektieren. Huang Yun-
ming 220, Professor fiir Ethik an der Uni-
versitat Héb&i und Autor auch von Schriften
zu Mencius (Mengzi, ca. 372—289) und zum
Song-Ming Konfuzianismus, befiirwortet die
Betonung von kindlicher Pietit, zeigt sich aber
zugleich besorgt, dass ein besserer Mechanis-
mus gefunden werden miisse, um die Theorie
in die Praxis umzusetzen. Wahrend es Qi und
Huang beiden zu einem gewissen Grad an der
konfuzianischen Tugend kindlicher Pietit ge-
legen zu sein scheint, schliigt Reén Yﬁling EEE

25, Okonom und Berater des Staatsrates, einen

H,
ganz anderen Weg ein, wenn er meint, dass es
grundsitzlich viel besser sei, die offentliche
Meinung bei Beamtenbeférderungen heranzu-
ziehen, auch wenn es um den Erweis kindli-
cher Pietat ginge.'? Bei Rén ist nun keine Rede
mehr davon, dass die offentliche Meinung in
der Beforderungspraxis im Bezirk W&i erst
dann zum Zuge kommen soll, wenn das nahere
Umfeld der gepriiften Person nicht willens ist,
Auskunft zu geben.

Wie sollen diese Bemiihungen, die Befér-
derung von Beamten an das Kriterium nach-
zuweisender kindlicher Pietdt zu kniipfen,
verstanden und bewertet werden? Geht es
hier iiberhaupt in einem bedeutungsvollen
Sinn um die konfuzianische Tugend kindlicher
Pictdt oder geht es nicht einfach um einen

Anschluss an eine traditionelle Norm, deren

12 »Filial piety stages controversial comeback in
China’s official-selection culture«, in: People’s Daily,
18.1.2011; »Does filial piety make a good government
official?«, in: Chinafrica 3, Marz 2011.

Normativitat sich speist nicht aus der philoso-
phischen Rechtfertigung, die ihr vielleicht aus
konfuzianischer Warte gegeben werden konn-
te, sondern einfach aus der Tatsache, dass sie
althergebracht ist? Auch dieser Unterschied,
der zuweilen vielleicht nur schwierig fest-
zustellen sein mag, wird in philosophischen
Auscinandersetzungen haufig unterschlagen
oder nur ungenau thematisiert. Laut Gan
Chansong B7F\ — einem zeitgendssischen
Konfuzianer, Professor fir chinesische Philo-
sophie an der Rénmin-Universitit in B&ijing
und Autoren einer Monographie zur Institu-
tionalisierung des Konfuzianismus'® — bildet
diese Beférderungspraxis die traditionellen
chinesischen Werte gut ab (was ihn dazu ver-
anlasst, im so ausgestalteten Verfahren eine
besonders ausgezeichnete Rationalitit zu er-
kennen). Interessanterweise spricht er in ei-
nem Kommentar zur Beférderungspraxis in
der Stadt Jinchang von kindlicher Pietit an ei-
ner Stelle explizit als einem »konfuzianischen
politischen Konzept«.'* Aber ist xido in diesen
Beférderungspraxen und in der VR China
heute ein konfuzianisches Konzept? Ist es ein
philosophisches, moralisches oder — wie Gan
wohl meint — ein politisch-philosophisches
Konzept? In welchem Sinn politisch? Wie
verhalt sich Konfuzianismus verstanden als
Philosophie zur Politik in der VR China? Wie

thematisieren politische Akteure, in der VR

13 Gan Chuinsong: Zhidu rixué HIEEE), Shang
hdi: Shanghdi Rénmin chiibanshe, 2006.

14 »Should filial piety be a gauge or test for official
promotion?«, in: Beijing Review 49, Nr. 50, 14.12.2006
(meine Hervorhebung).



China allen voran die Kommunistische Partei,
wiederum den Konfuzianismus?

In diesem Aufsatz soll die Gemengelage von
philosophischen und politischen Belangen mit
Blick auf den im Vergleich zu kindlicher Pietdt
umfassenderen Begriff von »konfuzianischer
Selbstkultivierung« (rgjia xiashén EFREE)
aus verschiedenen Richtungen angegangen
werden. Dazu muss aber vorerst eine Antwort
auf die Frage gefunden werden, wie man denn
angesichts dieser Gemengelage tiberhaupt
sinnvoll von konfuzianischer Selbstkultivie-
rung sprechen kann. Ich meine, eine solche
Antwort fiir die Zwecke dieses Aufsatzes ge-
ben zu konnen. Danach werde ich zunichst
konfuzianische Selbstkultivierung als Philo-
sophem thematisieren, indem ich die fiir ein
autoritativ-traditionelles Argument notwen-
dige Textgrundlage ausweise und in der Folge
einzelne Entwtrfe vorstelle, die von Konfuzi-
anern selbst vorgebracht worden sind und die
in der VR China Resonanz finden. Anschlie-
Bend werde ich konfuzianische Selbstkultivie-
rung im Lichte einer klassischen Artikulation
seitens der Kommunistischen Partei Chinas
diskutieren und dies mit einem Blick in gegen-
wirtige Parteizeitschriften und Parteiforen im
Internet erganzen. In einer kurzen Schlussfol-
gerung sollen drei Unterbestimmtheiten fest-
gehalten und hinsichtlich ihres Verhéltnisses zu

Philosophie und Politik thematisiert werden.

METHODISCHE VORBEMERKUNG

Ein zweckdienlicher Zugang zum Thema kon-

fuzianischer Selbstkultivierung in philosophi-

scher Absicht mag sich aus folgender Uberle-
gung ergeben: Jede Auseinandersetzung mit
»konfuzianischer Selbstkultivierung« scheint
notwendigerweise auf einzelnen selektiven
Appropriationen aus einem die Selektion je
libersteigenden ~ Verweisungszusammenhang
zu fuBlen, der als solcher damit letztlich im-
mer nur behauptet, nie aber umfassend aus-
gewiesen werden kann. Die Behauptung, dass
ein umfassender Verweisungszusammenhang
vorliege, wird mit dem Ausdruck »konfuzi-
anische Selbstkultivierung« postuliert, und
zwar (vorbehaltlich einer pleonastischen Ver-
wendung) in einem doppelten Sinne. Zum ei-
nen wird damit ein Konfuzianismus behauptet,
zu dem sich das Wort »Selbstkultivierung«
einschrankend verhalt — d.h. nebst konfuzia-
nischer Selbstkultivierung wird auf etwas ver-
wiesen, welches ebenfalls als konfuzianisch
qualifiziert werden kann (z.B. auf konfuziani-
sche Politik, konfuzianische Texte), welches
sich je irgendwie zu konfuzianischer Selbst-
kultivierung verhilt und welches eben nie
vollstindig ausgewiesen werden kann. Zum
andern wird damit Selbstkultivierung als The-
ma postuliert, zu dem sich nun wiederum das
Wort »konfuzianisch« einschrankend verhalt —
d.h. nebst konfuzianischer Selbstkultivierung
wird eine wie auch immer geartete »nicht-
konfuzianische« Selbstkultivierung behauptet
(z.B. stoische Selbstkultivierung, daoistische
Selbstkultivierung), fir welche gleicherma-
Ben ein Verweisungszusammenhang in An-
schlag gebracht wird.

Es ist die notwendige Reduktion, die be-

grifflich durch diese zwei abgrenzenden Ver-

In diesem Aufsatz soll die
Gemengelage von philosophi-
schen und politischen Belangen
mit Blick auf den im Vergleich zu
kindlicher Pietat umfassenderen
Begriff von »konfuzianischer
Selbstkultivierung« aus verschie-
denen Richtungen angegangen

werden.
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Dort, wo konfuzianische
Selbstkultivierung politische
Bedeutung entfaltet, spiegeln
sich vielleicht die zentral ge-
flihrten politischen Debatten in
einem Mikrokosmos konkreter
politischer Praxis, wie im Falle
der in den eingangs erwdhnten

Beférderungspraxen.
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weisungszusammenhinge eingefordert wird,
welche die Rede von konfuzianischer Selbst-
kultivierung als einem Philosophem in diesem
Aufsatz zulassen soll. Die je verschieden vor-
genommene selektive Appropriation wiede-
rum ist, was die Vielfalt von Artikulationen
begriindet, die — und das ist der springende
Punkt dieses vielleicht ungewéhnlichen Zu-
gangs — iiber die begriffliche Abgrenzung hi-
naus keine Einheit, sondern eine Vielfalt an
Verweisungszusammenhéingen postuliert. Die
verschiedenen Appropriationen unterscheiden
sich demnach eben nicht nur in der jeweilig
resultierenden Selektion, sondern vor allem
auch in dem vermeintlich Ganzen, aus dem
ausgewahlt und welches als nur behauptetes
Ganzes gerade nicht zur Artikulation gebracht
wird. Wenn daher in diesem Aufsatz von
konfuzianischer Selbstkultivierung als »Phi-
losophem« die Rede ist, dann soll damit die
Subsumption verschiedenster Verstindnisse
(Konfuzianismus als Religion, Philosophie,
Weltanschauung, Ideologie, etc.), autoritati-
ver Bezugspunkte (Welche Autoren? Welche
Texte?) und pragmatischer Intentionen in ei-
ner Art und Weise vorgenommen werden, die
den Riickschluss auf einen einheitlich positiv
bestimmten Konfuzianismus und einen ein-
heitlich positiv bestimmten Topos der Selbst-
kultivierung von vornherein mit einem Frage-
zeichen versieht.

Ein solch vorsichtiger Zugang scheint mir
geboten, gerade wenn in diesem Aufsatz auch
Artikulationen des Philosophems im Rahmen
der Volksrepublik China vorgestellt und dis-

kutiert werden sollen. Das Philosophem kon-

fuzianischer Selbstkultivierung wird in der
Volksrepublik China derzeit von verschiedens-
ter Seite her thematisiert und argumentativ
verwendet in philosophischer wie politischer
Hinsicht. Dabei steht konfuzianische Selbst-
kultivierung aber keineswegs im Zentrum der
politischen Debatte. Dort, wo konfuziani-
sche Selbstkultivierung politische Bedeutung
entfaltet, spiegeln sich vielleicht die zentral
gefithrten politischen Debatten in einem Mi-
krokosmos konkreter politischer Praxis, wie
im Falle der in den eingangs erwihnten Be-
forderungspraxen. Diese subtilere politische
Bedeutsamkeit soll mit dem Ausdruck »Po-
litikum« angezeigt werden. Der vorliegende
Aufsatz soll demnach im ausgefithrten Sinne
konfuzianische Selbstkultivierung als Philoso-

phem und Politikum zum Gegenstand haben.

TEXTEVIDENZ UND INTERPRETATION KON-
FUZIANISCHER

SELBSTKULTIVIERUNG

In den Artikulationen konfuzianischer Selbst-
kultivierung im Gegenwartskontext wird
Selbstkultivierung nicht nur als Philosophem
verhandelt, sondern sie wird zudem als kon-
fuzianisch nidher bestimmt, was argumenta-
tionstheoretisch oft einem Autorititsargu-
ment gleichkommt (cinem argumentum ad

verecundiam, wie Locke es nannte).'* Dabei

15 Vgl. Chaim PERELMAN und Lucie OLBRECHTS-
TyTECA: The New Rhetoric: A Treatise on Argumentation,
Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1969,
S.305—310; Douglas WALTON: Informal Logic: A Prag-
matic Approach, 2. Aufl., Cambridge: Cambridge Uni-



geht es darum, dass die uberzeugungskraft,
die von dem Philosophem ausgeht, auch da-
rin griindet, dass der Appell an die konfu-
zianische Tradition zu tberzeugen vermag,
ohne dass der eigentlich adressierte Inhalt
des Appells dabei eine entscheidende Rolle
spielt. Mit anderen Worten: Dass zum Bei-
spiel Konfuzius (Kongzi, ca. 551—479) etwas
gesagt hat, verleiht dem Gesagten bereits
gentigend Hberzeugungskraft. Die Autoritit,
an die mit dem Wort »konfuzianisch« appel-
liert wird, ist die einer Texttradition oder ei-
ner anders verstandenen Tradition, die etwa
eine  Weltanschauung, eine Religion oder
eine Philosophie tradiert, die wiederum oft
als an eine Kultur, Zivilisation oder gar eine
Nation gekniipft verstanden wird. Wird mit
dem Philosophem »konfuzianische Selbstkul-
tivierung« an eine Texttradition appelliert, so
stellt sich die Frage, um welche traditionsstif-
tenden konfuzianischen Texte und um welche
einschlagigen Textstellen es sich handelt und
wie Selbstkultivierung darin terminologisch
gefasst ist.'®

Im Altchinesischen wird Selbstkultivie-
rung in konfuzianischen Texten hauptsichlich
in den zwei Ausdriicken xid shén [E5 (den
Korper, die Person kultivieren) und xia ji (E3

) (sich kultivieren) zur Sprache gebracht,

versity Press, 2008, S. 210.

16 Die Traditionsstiftung wird oft anhand vorkai-
serzeitlicher Texte diskutiert, wobei die meisten
dieser Texte in ihrer heute vorliegenden Form erst in
der Han Dynastie nachgewiesen werden kénnen und
vielleicht erst dann als »konfuzianisch« verstanden
wurden. Es ist aber unbestritten, dass wesentliche
Textbestandteile aus vorkaiserlicher Zeit stammen.

wobei xia {& fir sich genommen etwa »ver-
schoénern« oder »ausbessern« bedeuten kann.'”
Im modernen Chinesisch wird zudem oft der
Ausdruck ziwé xiaydng HFEE und fur
Kultivierung xitydng E&E oder péiydng B
verwendet. Philosophische Entwiirfe, in de-
nen konfuzianische Selbstkultivierung eine
zentrale Stellung einnimmt, sind in der ge-
genwirtigen Volksrepublik zahlreich. Es fallt
allerdings auf, dass viele Bezlige in diesen
Entwiirfen nicht auf die Textstellen gehen, in
denen explizit von Selbstkultivierung im Sin-
ne einer der oben erwahnten Ausdricke die
Rede ist, weshalb an dieser Stelle die Textevi-
denz kurz und grob dargelegt werden soll (d.h.
weitgehend ohne Riicksicht auf semantische
Entwicklungen auf der Ebene der Begrifflich-
keit und ohne kontextuelle Einbettung der
Textfragmente oder der Texte).

Wenn

Selbstkultivierung als Philosophem ein ex-

in Diskussionen konfuzianischer

pliziter Bezug vorliegt, dann wird oft eine
Stelle im Déxué (KEEZ)'® angefiihrt, die wie
17 Bernhard KARLGREN: Grammata Serica Recensa,
Taipei: SMC Publishing, 1996, S. 277.

18 Das Daxué ist ein Kapitel aus den Ritualaufzeich-

nungen (Liji), deren Entstehungsgeschichte unklar ist.
Die Liji wurden vermutlich in der Westlichen Han-
Dynastie zusammengestellt. Siche: Michael Nyran:
The Five »Confucian¢ Classics, New Haven: Yale Univer-
sity Press, 2001, 175; Jeffrey K. RIEGEL: »Li chi =
20, in Michael Loewe (Hrsg.): Early Chinese Texts: A
Bibliographical Guide, Berkeley: The Society for the
Study of Early China, 1993, 293—297. Ralf Moritz
vermutet, dass das Daxué im 3. oder 2. Jahrhundert v.
Chr. verfasst worden sein durfte. Siehe: Ralf MoriTZ
(Hrsg.): Das Grofle Lernen (Daxue), Stuttgart: Reclam,

2003, §§.

Im Altchinesischen wird Selbst-
kultivierung in konfuzianischen
Texten hauptséchlich in den
zwei Ausdriicken »den Korper,
die Person kultivieren« und als
»sich kultivieren« zur Sprache

gebracht.
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»Um in ihrer Familie Ordnung
schaffen zu kdnnen —dazu
entwickelten sie zunachst ihre
eigene moralische Qualitat.«

Aus dem Daxue
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folgt lautet: »Die Alten, welche die klare
moralische Kraft tiberall unter dem Himmel
zum Strahlen bringen wollten — sie ordneten
zunachst ihren Staat. Um ihren Staat ordnen
zu kénnen, schufen sie zunachst Ordnung in
ihrer Familie. Um in ihrer Familie Ordnung
schaffen zu kénnen — dazu entwickelten sie
zundchst ihre eigene moralische Qualitat [xia
qf shén]. Um ihre eigene moralische Qualitat
entwickeln zu konnen, richteten sie zunachst
ihr Herz [xin] korrekt aus. Um ihr Herz kor-
rekt ausrichten zu konnen, mussten zunachst
ihre Absichten echt und aufrichtig sein. Um
echte und aufrichtige Absichten erreichen zu
kénnen, mussten sie zunachst Einsicht gewin-
nen. Das Gewinnen von Einsicht — es besteht
darin, dass man den Dingen auf den Grund
geht [gé wi].«"? Selbstkultivierung ist hier als
»Entwicklung einer eigenen moralischen Qua-
litat« Ubersetzt und nimmt eine zentrale Stel-
lung ein, was in der Folge verdeutlicht wird,
wenn es heillt, dass alle Menschen — welchen
gesellschaftlichen Rang sie auch immer inne-
haben mégen (i tian zi yi zhi yu shu rén SEN
%Lj@ﬁ/:\ﬁ]\) — Selbstkultivierung als die
Wurzel von allem ansehen sollten (jie yi xia
shen wéi bén BLUES FA) 2

19 Morirz: Das Grofle Lernen, S. 8: 2 ARHARA
PR TE faHEB AUGHEIE e HRK
AR HE B H g B S#E  LEHR
s A el R AR B3
HH - B HIEREY).

20 Ebd., S.9. Eine kommentierende (vielleicht spé-

tere, wic Zha X1 KE [1130—1200] glaubte, von

Zengzi B4~ [ca. 5o5—436] stammende) Stelle im
Daxué bestimmt Selbstkultivierung genauer: »Die

eigene Qualitdt entwickeln — das hiangt vom korrek-

Eine andere explizite Stelle, die oft an-
gefithrt wird, ist den Lunyd (Gesprichen des
Konfuzius) entnommen: »Zi-lu [Z1 Lu T
fragte den Meister, was den Edlen [jan zi]
auszeichne. Konfuzius antwortete: >Der Edle
erzicht sich selbst [xia ji] zur gewissenhaften
Erfiillung seiner Pflichten.c>Ist das alles<? sag-
te Zi-lu. >Er erzieht sich selbst, um anderen
Menschen Ruhe und Frieden zu geben¢, war
die Antwort. Darauf Zi-lu wieder: >Und das
ist alles?« Konfuzius setzte hinzu: >Er erzieht
sich selbst, um dem Volk Ruhe und Frieden
zu geben. Das aber war sogar fiir [die alten
Kaiser] Yao und Shun schwierig.«*" Selbstkul-

tivierung, von Moritz an dieser Stelle als »sich

ten Ausrichten des Herzens ab. Damit ist gemeint:
Ist man voll Zorn und Hass, gewinnt das Herz nicht
seine korrekte Ausrichtung; ist man voll Furcht und
Angst, gewinnt das Herz nicht seine korrekte Aus-
richtung; ist man in etwas vernarrt, gewinnt das
Herz nicht seine korrekte Ausrichtung; ist man voll
Kummer und Sorgen, gewinnt das Herz nicht seine
korrekte Ausrichtung. Ist das Herz nicht dabei, so ist
es, als schaut man, aber sieht nicht, lauscht man, aber
hort nicht, isst man, aber kennt doch den Geschmack
nicht. Das heiBt: Die eigene moralische Qualitat ent-
wickeln — es hidngt vom korrekten Ausrichten des
Herzens ab.« Siche: MOR1TZ: Das Grofien Lernen, S. 20:
AR e IEH 0 BAFEE AR EE
1E; AR ARG BIE s AAires ARe
HIEARE R AIRSHIE - OAES - 5
AR BEMARE BN - EF SR
Ho.

21 Ralf Morrrz (Hrsg.): Konfuzius: Gespriche (Lun-
yu), Stuttgart: Reclam, 1998, S.97. Lunyl 14:42: +
BT - FH: MFCEL e H T e
P2 H TSN H TR EF 2,
H: M AL EE - WO e Tk 2252 H 0
AN



selbst erziehen« tUbersetzt, wird hier mit der
Figur des jun zi in Verbindung gebracht, die
oft im Sinne eines moralisch Edlen iibersetzt
wird, die aber moglicherweise auch politisch
konnotiert ist.”?

Im Zhangyong (FFFF) (Kap. 20), wo Selbst-
kultivierung ebenso in Verbindung mit dem
jan zi Verwendung findet (jan zi bu ké yi bu
xiti shen BFANADIMEE), ist der politi-
sche Kontext offen angezeigt, wird die Auf-
forderung, sich selbst zu kultivieren, doch als
erster von neun Leitfiden (jit jing J1L&X) er-
wahnt, um alles unter dem Himmel, den Staat
und die Familie (tian xia gué jia %T?)
zu ordnen. Selbstkultivierung wird dabei die
Wirkung zugeschrieben, dao zu etablieren (xia
shén zé dao I {EERIZETT), und genauer be-
stimmt, insofern es »Fasten, Selbstreinigung
und das Tragen feierlicher Gewander sowie
Konformitit mit den Riten« (zhai ming shéng
fu féi Ii bi dong A S I EfE R 8) umfasse.
James Legge (1815—1897) iibersetzt die Stelle
in diesem Sinne, aber auch etwas freier, wenn
er von der Selbstkultivierung des Herrschers
spricht (the way for a ruler to cultivate his per-
son), was sich aus anderen Stellen freilich be-
griinden lasst.** Hier, wie wohl auch im Da

xué, zielt die Rede von Selbstkultivierung vor

22 Robert H. Gassmann vertritt ausdricklich die
Auffassung, dass mit jan zi vorrangig jemand im po-
litischen Amt mit einem spezifischen Rang gemeint
sei. Siche: GAsSMANN: Verwandtschaft und Gesellschaft
im alten China, S.495—533.

23 James LEGGE: Confucius: Confucian Analects, The
Great Learning & The Doctrine qfthe Mean, New York:
Dover, 1971, S. 410.

allem auf den Herrscher.?* Auch im Mengzi
wird Selbstkultivierung im Herrscherkontext
explizit thematisiert (7B:78), wenn es heif3t,
dass »Selbstkultivierung das Prinzip des jian zi
sei, dadurch aber gleichsam Frieden im Reich
bewirkt werde« (jun zi zhi shéu, xia qi shén ér
tin xid ping T2 EEBTTR TP,
Auch im Xdnzi “&]J-schlieBlich findet sich
eine solche Verwendung, zum Beispiel: »Auf
die Frage, wie der Staat regiert werden soll,
antwortete ich: Ich habe zwar etwas von Per-
sonlichkeitsbildung [xiz shén] gehort, nichts
aber vom Regieren eines Staates. Ein Herr-
scher ist nattrlich wie ein Modell, das Volk
wie das Abbild davon; ist das Modell recht,
dann ist auch das Abbild recht. Der Herrscher
ist wie ein Bassin und das Volk wie das Wasser,
das darin ist; hat das Bassin eine runde Form,
dann auch das Wasser.«** An den anderen
Stellen im Xunzi wird Selbstkultivierung auch
im Kontext von Herrscherfiguren (Yao Ztund
Yt &8, Xdnzi 2:2), von jan zi (Xinzi 28:8), und
von shi = (Xinzi 2:7) thematisiert.

Die oben erwihnte genauere Bestimmung
von Selbstkultivierung im Zhongyong ist inte-
ressant, da ihr erster Teil (¢f ming shéng fu "
BHES ) an anderer Stelle im Text (Kap. 16)

24 Erst mit Zhit X1 wird das Daxué vorrangig als
»Leitfaden fiir jedermann« begriffen, wobei die oben
angefiihrte Stelle, die Selbstkultivierung allen Men-
schen anempfiehlt, als Grundlage fiir die Neuinter-
pretation gedient haben mag. Siche: Mor1Tz: Das
Grofe Lernen, S. 60.

25 Hermann Koster: Hslin-tzu, Kaldenkirchen:
Steyler, 1967, S.156. Xtnzi 12.4: SEM R HRE
g REMBET - EEHED RERT &
IEMSIE - BE R RE/KE SREMKE.

»Auf die Frage, wie der Staat
regiert werden soll, antwortete
ich: Ich habe zwar etwas von
Personlichkeitsbildung gehort,
nichts aber vom Regieren eines
Staates.«

XUNzI
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ebenfalls auftaucht, und es dort heil}t, dass
man dies, also »Fasten, Selbstreinigung und
das Tragen feierlicher Gewander«, der »Geis-
ter und Gotter« (gui shén 5@}5[3) wegen tue,
was aber ebenfalls die »Geister der verstorbe-
nen Ahnen« meinen kénnte. Hierbei wird nun
vielleicht ein anderer Kontext angesprochen,
der im Zhongyong insgesamt im Vergleich zu
anderen Texten prominent ist und sich an
Schriftzeichen wie dé {2, chéng ik, tian K
und ming 77 orientiert. Auch im Méngzi findet
sich eine explizite Erwdhnung von Selbstkul-
tivierung (7A:1) im Kontext von xin IL», xing
14, tian und ming. Zudem lésst sich ein wei-
teres Themenfeld an einer bereits erwahnten
Stelle im Xunzi angeben, welches von »der
Regulation des Atems und der Pflege des Le-
bens« (zhi qi ydng shéng /é‘fﬁéi) spricht
und damit terminologisch vielleicht spatere
populérere Ubungspraxen antizipiert, auch
wenn die Stelle im Text sich noch direkt auf
Herrscherfiguren bezieht.

Weitere explizite Erwahnungen von xid shén
oder xiu ji in Texten mit vorkaiserzeitlichen
Bestandteilen, die aber seltener in exemplifi-
zierender Absicht angefithrt werden, finden
sich etwa im Liji an drei Stellen im Kontext
der Riten?®, der Musik (nahe an der Daxué-
Stufenlogik: xia shén ji jia, ping jun tian xia &
SR 5% IR T),Y und des Bogenschie-
Bens®® oder an einer Stelle im Xidojing =AY

im Kontext der Familie und der Ahnen eines

26 Kapitel »Qu i 1« (7S F).
27 Kapitel »Yue ji« (ZE=0).
28 Kapitel »She yi« EFE).

Himmelsohns (tian zi “K.-).*> Auch im Yijing
%% wird xiii shen zweimal verwendet (bei
den Hexagrammen fu 18 und zhén ;ié') Insge-
samt lasst sich festhalten, dass beide Ausdri-
cke nicht sehr hiufig vorkommen (insbesonde-
re nicht in den in vorkaiserlichen Zeiten und
in der Han Dynastie wirkmichtigeren Texten
wie dem Shijing (E&%)oder dem Shijing (53
Z%)), was insofern erstaunt, als dass Selbst-
kultivierung von vielen als zentrales Motiv
des vorkaiserzeitlichen Konfuzianismus iden-
tifiziert wird.*°

So wird in der Forschungsliteratur ohne
Weiteres von der Theorie der Selbstkultivie-
rung bei Konfuzius oder bei Mencius gespro-
chen, obwohl der Ausdruck xid ji im Lunyi nur
gerade in einer (oben zitierten) Passage und
im Meéngzi der Ausdruck xia shén nur in zwei
Passagen auftaucht. Nimmt man beispiels-
weise die Monographie von Kwong-Loi Shun
(Xin Guanglai {%E%;K) zum Mengzi zur Hand,
so wird darin ein ganzes Kapitel dem Thema
Selbstkultivierung gewidmet, ohne dass xia
shen oder xia ji auch nur einmal erwihnt wer-

den’’ Die meisten Beziige, welche die The-

29 Kapitel »Gdn ying« (ELJE).

30 Freilich soll nicht unerwahnt bleiben, dass in an-
deren, traditionell als nicht-konfuzianisch eingestuften
Texten xid shén vergleichsweise oft vorkommt, z.B.
im so tberschricbenen 2. Kapitel des Mozi &7
(das spét datiert und dessen Authentizitat fraglich ist)
oder im 39. Kapitel (»F&i ri, JEf&), aber auch wie-
derholt im Zhuangzi (), im Wenzi (3{F), im Hdn
féizi (FEIET), im Gudnzi (&), im Hudindnzi (f
BT etc.

31 Kwong-Loi Snun: Mencius and Early Chinese
Thought, Stanford: Stanford University Press, 1997.



orie konfuzianischer Selbstkultivierung be-
legen sollen, fiithren zu Textstellen, in denen
weder von xiil shén noch von xid ji explizit die
Rede ist. Die Ausdriicke finden sich auch nicht
im angehingten umfangreichen Glossar chi-
nesischer Ausdriicke oder im Index der Mo-
nographie. Auch wenn Shun der Problematik
emischer und etischer Begrifflichkeit im Stu-
dium antiken chinesischen Denkens eine sehr
differenzierte und ausfilhrliche Vorbemer-
kung mit zahlreichen Beispielen widmet, so
wird das Wort »Selbstkultivierung« an keiner
Stelle diesbeziiglich thematisiert.

Ahnlich prasentiert sich das einfithrende
Buch von Philip J. Ivanhoe mit dem Titel Con-
fucian Moral Self Cultivation, welches in keinem
seiner Kapitel xia ji oder xia shen erwihnt (und
keinen Verweis auf eine Passage enthilt, in der
die Ausdriicke vorkommen) und dazu weder
das Daxué noch das Zhongyong tiberhaupt dies-
beziiglich thematisiert. Bei Ivanhoe wird das
Thema vor allem dadurch zusammengehalten,
dass er Selbstkultivierung stark an dé /% und
an die Figur des jan zi bindet, die er denn auch
mit »kultiviertem Individuume« (cultivated indi-
vidual) iibersetzt (wodurch sogleich eine Viel-
zahl Passagen direkt von Selbstkultivierung
handeln).*?

Mehrere Erklarungen lassen sich fiir diesen

Befund anfihren, die aber alle die Textevi-

32 Philip J. IvanuOE: Confucian Moral Self Cultiva-
tion, Indianapolis: Hackett, 2000, S. x111. Interessant
ist, dass Ivanhoe den Ausdruck in Méngzi 2A:2, bi you
shi yan INHEEES mit »arbeite stets an der Selbst-
kultivierung« (always work at self cultivation) Gbersetzt.
Siehe: ebd., S. 65.

denz mit einer interpretatorischen Leistung
anreichern, die sich in ausgenommen starkem
Masse von textexternen Elementen speist.
Selbstkultivierung mag als Wort beispielswei-
se das auf den Punkt bringen, was als Begriff
in verschiedenstem Vokabular in den Texten
zum Ausdruck kommt. Shun spricht sich etwa
in diesem Sinn aus, wenn er dafiir plidiert,
dass damit ein Text klarer dargestellt wer-
den kénne und implizite Verbindungen von
Ideen im Text explizit gemacht werden kon-
nen.’> Methodisch bleibt die Frage allerdings
im Raum, auf welcher Basis die textexterne
Interpretation zustande kommt und welche
Textbestandteile und welche Wortfelder den
Begriff »Selbstkultivierung« etablieren. Es
scheint also der Fall zu sein, dass die selek-
tiven Appropriationen in Artikulationen kon-
fuzianischer Selbstkultivierung nicht nur oder
nicht vorrangig die Texte beriihren, die argu-
mentativ herangezogen werden, sondern vor
allem auch die Textstellen, die als Textstellen
zum Topos Selbstkultivierung gedeutet wer-
den.

Der interpretatorische Deutungsraum, der
damit eroffnet wird, erklart und unterstreicht
zum einen die Verschiedenheit der Artiku-
lationen konfuzianischer Selbstkultivierung.
Damit werden aber auch allerlei Deutungen
moglich, die versuchen, das autoritativ-tra-
ditionelle Argument konfuzianischer Selbstkul-
tivierung auf den vorkaiserzeitlichen Konfu-
zianismus auszudehnen, damit eine in dieser
Betonung ungebrochene Tradition eine ge-

steigerte Hbcrzcugungskraft entfalten kann.

33 SHuUN: Mencius and Early Chinese Thought, S. 9.
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Autoritdtsargumente scheinen
insofern aus einem Graube-
reich zu schépfen, im dem
philosophische Zuldssigkeit
und unzuldssiger Kunstgriff wie
politisch legitime konservative
Programmatik und manipula-
tive Instrumentalisierung nahe

beieinander liegen.
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Selbstkultivierung als zentrales und explizites
Thema Song- und Ming-zeitlicher konfuziani-
scher Texte (welche zum Beispiel damit direkt
auf daoistische und buddhistische Praxen der
»Selbstkultivierung« reagierten) wird dabei
gleichsam riickwiarts auf vorkaiserzeitlichen
Konfuzianismus projiziert. Das heiBt frei-
lich nicht, dass die Rede von konfuzianischer
Selbstkultivierung in philosophischer Absicht
haltlos ist; damit ist nur gesagt, dass einem
Autorititsargument angesichts der Textevi-
denz nicht ohne Weiteres Selbstkultivierung
als Topos eines vorkaiserzeitlichen Konfuzia-
nismus zugrunde gelegt werden kann. Auto-
ritatsargumente scheinen insofern aus einem
Graubereich zu schépfen, im dem philosophi-
sche Zuldssigkeit und unzuldssiger Kunstgriff
wie politisch legitime konservative Program-
matik und manipulative Instrumentalisierung

nahe beieinander liegen.

KONFUZIANISCHE SELBSTKULTIVIERUNG

UND IHRE POLITISCHEN IMPLIKATIONEN

Selbstkulti-

vierung, die in der VR China Resonanz fin-

Artikulationen konfuzianischer

den, unterscheiden sich nun nicht nur in ihren
Bezugsrahmen (und unartikulierten Verwei-
sungszusammenhingen), sondern vor allem
auch in der philosophischen Ausrichtung
und im philosophischen Anspruch, mit dem
das Philosophem Verwendung findet. Nimmt
man zum Beispiel die Schriften bekannter
Neukonfuzianer wie Cheng Chung-ying e
i (Chéng Zhongying) oder Tu Weiming ft
4EH (Dt Weiming) zur Hand, so unterschei-

den sich diese etwa darin, dass Cheng seine
Selbstkultivie-

rung mit Kant und dessen Ausfﬁhrungen zum

Diskussion konfuzianischer
freien Willen sowie generell expliziter im
Rahmen einer disziplindr verstandenen Philo-
sophie in Verbindung bringt, wahrend Tu eher
und ofters konfuzianische Selbstkultivierung
als Alternative zu anderen ethisch-religiosen
Traditionen sowie im Rahmen eines weiteren,
vor allem auch religios gefassten Philosophie-

. . P 34
verstandnisses thematisiert.

34 CueNG Chung-ying: »A Theory of Confucian
Selfhood: Self-Cultivation and Free Will in Confu-
cian Philosophy, in: Kwong-loi Shun and David B.
Wong (Hrsg.): Confucian Ethics: A Comparative Study
of Self, Autonomy, and Community, Cambridge: Cam-
bridge University Press, 2004, S.124—147; siche
auch CuenG Chung-ying: »From Self-Cultivation to
Philosophical Counselling« in journal of Chinese Phi-
losophy 23, 1996, S. 249: »Er [Konfuzius] ist cher ein
philosophischer als ein religiéser Fithrer. Die kon-
fuzianische Lehre der Selbstkultivierung zeigt denn
auch, dass Menschen im Leben durch anderes als Re-
ligion angeleitet sein kénnen ...« und S. 250: »... kon-
nen wir auch von daoistischen, neukonfuzianischen,
(Hinayana oder Mahayana) buddhistischen, Chan-
buddhistischen, auch Sokratischen, Platonischen oder
Aristotelischen Programmen von Selbstkultivierung
sprechen. . .«. Fiir Tu Weiming, siche etwa die Auf-
satzsammlungen: Humanity and Self Cultivation: Essays
in Confucian Thought, Boston: Cheng & Tsui, 1998 und
Confucian Thought: Selfhood as Creative Transformation,
Albany: State University of New York Press, 1985
sowie den Essay zum Zhongyong, Centrality and Com-
monality: An Essay on Confucian Religiousness, Albany:
State University of New York Press, 1989. Der Be-
zug zu anderen ethisch-religiésen Traditionen findet
sich etwa explizit in Confucian Ethics Today: The Singa-
pore Challenge, Singapur: Federal Publications, 1984,
S. 141: »Lernen Mensch zu sein ist selbstverstandlich



Aber auch bei Cheng ist Selbstkultivierung
letztlich axiologisch-praktisch und auch er
siecht dies, im Kontrast zur modernen westli-
chen Philosophie, als bestimmendes Merkmal
chinesischer philosophischer Tradition. »Phi-
losophie im modernen Westen«, so Cheng,
neigt zu »rein intellektuellen Diskursen auf
der Basis von Logik und der Dialektik speku-
lativen Denkens«, zur »Sprachanalyse«, zum
»Metapraktischen« und zum »Transzenden-
talen«. So werde Selbstkultivierung aus dem
Bereich der Philosophie verdringt und der
Religion iiberlassen. Auch wenn Cheng Affi-
nitaten zwischen chinesischen Traditionen der
Selbstkultivierung und Elementen des Chris-
tentums und des Islams sieht, so unterscheiden
sich diese dennoch grundlegend, insofern in
diesen die angestrebte Kultivierung cher auf
ein Anderes gerichtet sei (other-cultivational)
als auf das Selbst (self-cultivational), z.B. auf
die Kultivierung eines Glaubens an ein Dog-
ma oder an einen Gott zur Erl6sung der eige-
nen Seele. Wahrend ein Prediger ein Dogma
im Rahmen einer machtaustibenden Instituti-
on lehre, so lehre der konfuzianische Lehrer
seinen Schiilern sein eigenes Verstandnis und
seine eigenen Einsichten in die Wahrheit und
in die Weisheit in einem akademischen Um-

feld ohne den Einfluss einer auf Macht basier-

ein hochkomplexer Prozess, bei dem es viele Wege
gibt. Es gibt beispielsweise den christlichen Weg, den
islamischen Weg, den buddhistischen Weg oder den
hinduistischen Weg; wie es auch den konfuzianischen
und den daoistischen Weg gibt. Der konfuzianische
Weg ist daher nur einer unter vielen authentischen
Optionen und Mdglichkeiten, um zu lernen Mensch

7u sein«.

ten Organisation.”® Der Versuch, Selbstkulti-
vierung entlang dieser Abgrenzung gegeniiber
Religion und Machtaspekten als Philosophem
einer konfuzianischen Philosophie zu bestim-
men, lasst Cheng eine weitverzweigte Meta-
physik entwerfen, die er mit dem Adjektiv
»onto-generativ« qualifiziert. Damit versucht
er letztlich, der modernen westlichen Phi-
losophie Selbstkultivierung als Philosophem
gegeniiberzustellen — im Sinne der Korrektur
einer fehlgeleiteten Ausgrenzung aus der Phi-
losophie eines aus seiner Sicht doch wesent-
lich philosophischen Topos.

Tu Weiming teilt vermutlich Chengs Be-
fund weitgehend, was die moderne westliche
Philosophie und ihre Ausgrenzung der Selbst-
kultivierung anbelangt. Aber bei ihm ist Phi-
losophie, die den Namen verdient, immer
schon religios verfasst — und das Philosophem
konfuzianischer Selbstkultivierung demnach
ebenso. Selbstkultivierung bei Tu beruht auf
einer »ethisch-religiésen« Einsicht in den
Kontext
und das Zusammenwirken aller Dinge und
Geschehnisse in der Welt und deren Bedeut-

samkeit fiir den Einzelnen und fithrt zu einer

grundlegend gemeinschafthchen

»existentiellen Entscheidung« (existential deci-
sion), sich fortan ein Leben lang einer Selbst-
kultivierungspraxis zu verschreiben (wobei
die Praxis sich nicht in vom Alltag getrennten
Hbungen niederschligt, sondern ganz im Ge-
genteil der Alltag und das Leben insgesamt zur
selbstkultivierenden Ubungsﬂéche werden).

Freilich hat man sich zuvor schon in densel-

35 CHENG: »From Self-Cultivation to Philosophical
Counselling«, S. 251—252.

Damit versucht Cheng letztlich,
der modernen westlichen
Philosophie Selbstkultivierung
als Philosophem gegeniiberzu-
stellen —im Sinne der Korrektur
einer fehlgeleiteten Ausgren-
zung aus der Philosophie eines
aus seiner Sicht doch wesentlich

philosophischen Topos.
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... bei Tu keine begriffliche
Trennung von Ethik und Politik

stattfindet und gemeinschaft-

liches, politisches Engagement

letztlich die Konsequenz einer

richtig verstandenen konfuzia-

nischen Selbstkultivierung ist.
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ben Kontexten bewegt und sich in diesen auch
schon in einem gewissen Sinne kultiviert; mit
der bewussten Entscheidung zur konfuziani-
schen Selbstkultivierung verbindet sich eine
auf der »ethisch-religiésen« Einsicht beruhen-
de gesteigerte Bereitschaft beziiglich Konse-
quenz und Dauerhaftigkeit der Hingabe. Un-
geachtet dieses neuen commitment wird in Tus
Konzeption konfuzianischer = Selbstkultivie-
rung allerdings eine grundlegende und nicht
einfach zu fassende, von Geburt an beste-
hende Zirkularitdt nicht aufgelést, die darin
besteht, dass man sich zwar schon kultiviert,
aber auch zugleich kultivieren soll. Auch nach
der existentiellen Entscheidung bleibt der Im-
perativ sich zu kultivieren giiltig, sorgt etwa
die Vielfalt und Dynamik gemeinschaftlicher
Kontexte dafiir, dass nie ein Endpunkt der
Selbstkultivierung erreicht wird. Tu folgt der
oben dargelegten Passage aus dem Daxué, und
gemeinschaftliches Engagement nimmt bei
ihm folglich eine fir Selbstkultivierung zent-
rale Stellung ein. Von diesem Blickwinkel her
lassen sich nun Selbstkultivierung und Politik
aufeinander beziehen; weit mehr: sie werden
bei Tu als voneinander untrennbar bestimmt.*®

Bei Chengs wie bei Tus Artikulation kon-
fuzianischer Selbstkultivierung fallt auf, dass
sie zwar beide die politischen Implikationen

anzeigen, die mit dem Philosophem einher-

36 Siche fiir eine eingehende Darstellung und Dis-
kussion: Ralph WEeBER: »Konfuzianische Selbstkul-
tivierung bei Tu Weiming, in: Marcus Schmiicker
und Fabian Heubel (Hrsg.): Dimensionen der Selbstkul-
tivierung. Beitrdge des Forums fiir Asiatische Philosophie,
Freiburg: Karl Albers Verlag, 2011 (im Erscheinen).

gehen, diese aber nie detailliert ausbuchsta-
bieren. Dies ist umso erstaunlicher, als dass
etwa bei Tu wie angedeutet keine begriffliche
Trennung von Ethik und Politik stattfindet
und gemeinschaftliches, politisches Engage-
ment letztlich die Konsequenz einer richtig
verstandenen konfuzianischen Selbstkultivie-
rung ist.’” Es bleibt bei einer philosophischen
Thematisierung konfuzianischer Selbstkulti-
vierung als ethischem Projekt; die Seite der
politischen Philosophie und der Politik im
Allgemeinen ist nur implizit und nur in Um-
rissen formuliert.?®

Die einseitige Betonung des Konfuzianis-
mus als ethischem Projekt und die Vernach-
lissigung des Konfuzianismus als politischem
Projekt ist denn auch von gegenwirtigen
Konfuzianern auf dem chinesischen Festland
den Exponenten des Neukonfuzianismus (xin
rujia %}ﬂ%’%%) bzw. des gegenwirtigen Neo-
konfuzianismus (dangdai xin rujia B
%) — also Cheng, Tu, aber auch der Genera-
tion ihrer Vorginger, namentlich Tang Jtnyi
%E%ﬁ (1909—1978) und Mou Zongsan ﬁﬁ\:%%
— (1909—1995) — vorgeworfen worden. Man

hatte, so der Vorwurf, zu sehr nur auf die Di-

37 Siche: Tu: Centrality and Commonality, S. 5o. Tu
bestimmt das konfuzianische Politikverstandnis ent-
lang der in vielen Textstellen bezeugten Paronoma-
sie von zhéng B (Politik, Regierung) und zhéng 1E
(Richtigstellen), was sich etwa mittels Lunyii 13:13
auf Selbstkultivierung bezichen lasst, wenn dort von
zhéng g1 shén FEE, dem Richtigstellen des Korpers
oder der Person die Rede ist.

38 Vgl. Ralph WEBER: Confucianism in a Pluralistic
World: The Political Philosophy of Tu Wei-ming, Disserta-
tion, Universitat St. Gallen, 2007.



mension des néi shéng NEY und zu wenig auf
die Dimension des wai wdng SNE geachtet.
Der Vorwurf ist etwa von Jiang Qing PEA S
vorgebracht worden: »Neukonfuzianer neigen
dazu, alle sozio-politischen Probleme dem
menschlichen Geist zuzuschreiben und sehen
diese als eine Angelegenheit moralischen oder
geistigen Glaubens. Sie meinen auch, dass
es keine objektiven sozio-politischen Prob-
leme unabhiangig vom menschlichen subjek-
tiven Bewusstsein gibt, weil diese Probleme
allesamt subjektiv von Menschen geschaffen
sind. Daher besteht ihre Losung dieser Pro-
bleme in der tugendhaften Selbstkultivierung
durch die Anstrengung des Einzelnen. Sie
nchmen an, dass solange tugendhafte Selbst-
kultivierung erreicht wird, alle sozialen und
politischen Probleme auBerhalb des Geis-
tes gelost werden konnen. Uberdies glauben
Neukonfuzianer, dass tugendhafte Selbstkul-
tivierung auf natiirliche Weise ein geordnetes
sozio-politisches System hervorbringe, und es
gelingt ihnen daher nicht, die wichtige Rolle
externer Regeln und Gesetze bei der Lésung
verschiedener  sozio-politischer ~ Probleme
aullerhalb des individuellen Geistes in den
Blick zu nehmen. Dies ist aber nicht in Uber-
einstimmung mit der Position des Konfuzius,
der rituelle Praktiken fur ihre unschitzbare
Funktion hochachtet, eine angemessene sozi-

ale und politische Ordnung zu bewahren«.*’

39 JianG Qing: »From Mind Confucianism to Po-
litical Confucianisme, in Ruiping Fan (Hrsg): The
Renaissance of Confucianism in Contemporary China, Dor-
drecht: Springer, 2011, S. 19—20 (meine I:Ibcrsctxung
aus dem Englischen). Siche z.B. auch das erste Kapitel

Bei Jiang gewinnt Selbstkultivierung einen
ganzlich anderen Stellenwert, der mit der im
Daxué dargelegten Stufenlogik bricht: »... es
gibt verschiedene moralische Standards fiir nei
shéng und wai wang. Néi shéng bedeutet das Er-
reichen von Weisheit durch Kultivierung der
Tugend. Wai wang bedeutet die Befriedung der
Welt durch funktionierende und kénigliche
sozio-politische Institutionen. Im Gegensatz
zu den Interpretationen gegenwartiger Neu-
konfuzianer muss néi shéng (innere Tugenden)
nicht das Fundament von wai wdng oder der
gesellschaftlichen Institutionen sein. Wai wdng
(sozio-politische Institutionen) haben sozusa-
gen ihre eigene ontologische Unabhangigkeit
im Konfuzianismus«.*°

Jiang hat seinerseits einen Entwurf vor-
gelegt, wie die politischen Institutionen in
der VR China reformiert werden konnten,
in dem ein Dreikammermodell vorgesehen
wire: eine Kammer der Konfuzianer (tongru
yudn @1%]3%), eine Kammer der Nation (gud
ti yudn EHSFE) und eine Kammer des Vol-
kes (shumin yuan ﬁ%ﬁ%) Die Kammer der
Konfuzianer wiirde konfuzianische Gelehrte
versammeln, die teils mittels Volkswahl, teils
mittels Nomination durch zivilgesellschaftli-
che und offizielle konfuzianische Institutionen
bestellt wiirden. Dabei sollten politische Er-

fahrung sowie gepriiftes Wissen iiber die kon-

von JIANG Qing: Zhéngzhi rixud(BUEEER): Dangdai
rixué de zhudnxidng, tézhi yii fazhan CECIRELHTEE
[’:ﬂ%’ﬁﬁiégﬁf@> , B&ijing: Sanlian, 2003, S. 11—57.
40 JianG: »From Mind Confucianism to Political
Confucianismg, S. 31 (meine Hbcrsctzung aus dem
Englischen).

Jiang hat seinerseits einen
Entwurf vorgelegt, wie die
politischen Institutionen in der
VR China reformiert werden
kénnten, in dem ein Dreikam-
mermodell vorgesehen ware:
eine Kammer der Konfuzianer,
eine Kammer der Nation und

eine Kammer des Volkes.
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»Die von den Konfuzianern in
Hongkong, Taiwan und Ubersee
verfolgte Strategie, die die
moralische Natur (die innere
Heiligkeit) betont, geht mit
westlicher Politik (Demokratie)
und westlichem Wissen
(Wissenschaft) konform, und
eroffnet daher umso mehr ein
»neues wdi wdng« aus einer
Kombination von chinesischen

und westlichen Elementen;«

ZHANG Xianglong
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fuzianischen Klassiker (sishu wiijing VUEH
2% im Vordergrund stehen. Die Legitimation
der Kammer ist denn auch die der »heiligen
Schriften«. Die Kammer der Nation soll kul-
turelle Kontinuitdt garantieren und sich auf
eine historische, traditionale Legitimitat stiit-
zen. Bestellt wiirde die Kammer durch Reli-
gionsvertreter, etwa des Buddhismus, Dao-
ismus, Islams, Christentums und eben auch
des Konfuzianismus (der damit nicht nur als
Religion qualifiziert ist, sondern auch unter
den Religionen cine Sonderstellung genief3t*"),
und durch Nachkommen grofler Weiser und
historischer Figuren. Ein direkter Nachkom-
me des Konfuzius soll denn auch die Kammer
prasidieren. Die Volkskammer reprasentiert
die Legitimation der »gewdhnlichen Leute«
und wiirde direktdemokratisch nach Wahl-

*2 Nebst dieser Konfuziani-

kreisen bestellt.
sierung von oben (shangxing luxian FATER4R)
setzt Jiang auch auf eine Konfuzianisierung
von unten (xiaxing lixidn ‘F??E%Z%{), bei der
Konfuzianismus etwa in den Familien und in
Schulen wieder eine zentralere Rolle zukom-

men soll. Jidngs Vorschlige wurden in breiten

Kreisen kontrovers besprochen und kritisiert.
Wie popular oder einflussreich die Ansichten
von Jiang sind, kann kaum abgeschatzt wer-
den. Es scheint aber der Fall zu sein, dass sei-
ne Kritik an den Neukonfuzianern und insbe-
sondere an der Vernachlassigung der wai wang
Dimension bei einigen auf Zustimmung st68t.

Als Beispiel dafiir méchte ich Zhang Xiang-
long SELFHE anfihren, der in seinem Buch $7
Xidng binan (,%fﬂﬁ%&) (Refu(qium des Den]zens),
mitunter von ]iéng ausgehend, einen eigenen
Reformvorschlag formuliert hat.** Fiir Zhang
stellt sich die Ausgangslage folgendermalBen
dar: »Die von den Konfuzianern in Hong-
kong, Taiwan und Ubersee verfolgte Stra-
tegie, die die moralische Natur (die innere
Heiligkeit) betont, geht mit westlicher Politik
(Demokratie) und westlichem Wissen (Wis-
senschaft) konform, und erdffnet daher umso
mehr ein >neues wai wdng< aus einer Kombi-
nation von chinesischen und westlichen Ele-
menten; ware das nicht intelligent und die
gegenwirtigen Zeiten erkennend? Aber das
Problem ist, dass diese Art der Strategie der

>Selbstverneinung** (in der Sprache Moéu

41 Jidng méchte in seiner politischen Vision den
Konfuzianismus zur Staatsrcligion (gudjiao ?L’I)
erheben, einer Staatsideologie (gudjia yishixingtai
FKEIRIFHE), die etwa vom Status her einem Ver-
fassungsprinzip (xianfdxing yudnzé %ﬂifﬁ)ﬁﬁ”) ent-
sprechen solle.

42 Fir einen kritischen Kommentar zu Jidngs
Dreikammermodell, siche Albert Cuen: »Three
Political Confucianisms and Half a Century, in:
Ruiping Fan (Hrsg): The Renaissance of Confucianism
in Contemporary China, Dordrecht: Springer, 2011,
S.206—212.

43 ZuANG Xianglong: Sixidng binan: qudngithuad
zhong de Zhonggué gudai zhéli (ngﬁiﬂ%%& ég\ffk’f[:qj
AR AT ), Béijing: Béijing Daxué chaban
she, 2007, 10—19 und 269—284.

44 Die Hbcrsctzung von ziws kdnxian HIIK
[ ist kompliziert, und der Ausdruck hat bei Mou
Z5ngsan wohl iiber sein Werk hinweg auch verschie-
dene Bedeutungen angenommen. Die Hbcrsctzung
als »Selbstverneinung« stiitzt sich auf Moéus Ausfiih-
rungen in: Mou Zongsan: Xidnxiang yti wiizishén (R
SLEYIEE) (Phinomen und Ding an sich) in: Mou
Zongsan xiansheng quanji (i%z%ﬁi%ﬁ%), vol. 21,



Zongsans) die Verwestlichung der Sozialpo-
litik und des Wissens beférdert. Das Einzige,
was erhalten bleibt, ist die Strategie einer Wie-
derbelebung des Konfuzianismus eines ein-
zelnen Konfuzianers, der nur die moralische
Selbstkultivierung seines Herzens und seiner
Natur verfolgt. Und das ist genau ausreichend,
um den Konfuzianismus ins Museum der Kul-
turgeschichte zu senden, um aus dem Konfu-
zianismus ein Objekt der Untersuchung eines
Gelehrten zu machen und um ihn nach auflen
als Vorzeigeobjekt hoch zu reden.«*

Zhang setzt sich jedoch in entscheidender
Hinsicht von Jiang ab, indem er auf der Meso-
ebene (zhongxing lixian EP??E%%%) ansetzt. Er
fordert nichts weniger als kulturelle Schutz-
zonen oder Sonderzonen fir Konfuzianer (Ru
jia wénhua biohiqa (B ALPREERE, Rijia
wénhua tequ {%%X{bf[%@)“ Mit der zwei-

Taipei: Linking, 1975, S. 127— 129.

45 ZHANG: Sixidng bindn, S.275: EREEBRE R
TEINTRZ AR, BDFEEELME (W)
» HEFEHHEDE (RE) BRIEFES) P&
DI B — @RS eEny D, 0 SRR
HEEAMIG 5152 AR R e Bk —fE
TEIIKIE, GRR=ED) RURNS . B
SEFIFIELAPE J71E » RARBE R B (E AT O
EIEEEIERER RS e LURHER A
AL SRR IRYEE » R BB SRR 5
HIMERHISEETT .

46 ZHANG: Sixidng binan, S. 281. Der Vorschlag von
konfuzianischen Kulturschutzzonen geht auf einen
Aufsatz aus dem Jahr 2001 zuriick, der in der 2007
Monographie wiederabgedruckt ist, siche: ZniAng
Xianglong: »fianli rdjia wénhua bdohuqi de liydu yii fang
shi FETIRZ U LirE AV I )7, in: Ke
xué Zhongguorén (B} A), no. 10, 2001, S. 33—
35.

ten Formulierung kniipft er terminologisch
implizit an die Wirtschaftssonderzonen an.
Explizit hat er der Idee anhand verschiedener
Analogien (mit Indianerreservaten, amischen
Gemeinschaften und gar Panda Schutzparks)
zusatzlich  Bildlichkeit
Forderung nach kulturellen Sonderzonen fiir

verlichen.  Zhangs
Konfuzianer als einzig realistischem Weg kann
man wiederum unrealistisch oder anderwei-
tig defizitar finden (so wurde ihm bspw. eine
Verbannung des Konfuzianismus ins Museum
vorgeworfen). Man kann den Vorschlag aber
auch symptomatisch lesen, als Ausdruck eines
Eingestindnisses, dass Zhang im modernen
China offenbar nicht die Moral und nicht die
soziale Homogenitat sicht, die eine Lebens-
form mit konfuzianischer Selbstkultivierung

als zentralem Bestandteil erlauben wiirde.

CHINESISCHER MARXISMUS-LENINISMUS UND

KONFUZIANISCHE SELBSTKULTIVIERUNG

Wenn Uberseekonfuzianer wie Tu Weiming,
Cheng Chung-ying und Liu Shu-hsien Rt o
(Lia Shuxian) den Konfuzianismus auf dem
chinesischen Festland in den 198cer Jahren
wieder populdr gemacht hatten, dann wur-
de in der Folge von Gelehrten auf dem Fest-
land selbst, etwa von Zhang Dainian RN
(1909—2004), Tang Yijie )‘%—‘ﬂ\ oder Cai
Fanglu ZZ | ber die Vereinbarkeit von
Konfuzianismus und Marxismus geschrieben
und eine Reihe von Konferenzen und Work-
shops zu diesem Thema abgehalten, wie z.B.
die akademische Tagung zu Marxismus und

Konfuzianismus (Mdkesizhiyl hé ruxué xuéshu

...als Ausdruck eines Einge-
standnisses, dass Zhang im
modernen China offenbar nicht
die Moral und nicht die soziale
Homogenitat sieht, die eine
Lebensform mit konfuzianischer
Selbstkultivierung als zentralem

Bestandteil erlauben wiirde.
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Derweil in diesen konfuzia-
nisch-marxistischen Kooperatio-
nen nun auch Selbstkultivierung

artikuliert und in die politische
Arena getragen wurde, hat die
Politik ihrerseits weder den
Konfuzianismus noch diesen
spezifischen Topos erst seit

kurzem entdeckt.
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ydnedohui F& e FE T FEAHRELE g a1 &)
im Jahr 1995, die gemeinsam von der Zent-
ralen Parteischule (Zhonggud zhongyang ddng
xido FIERFHLERT) und der Chinesischen
Konfuzius-Stiftung (Zhonggué Kongzi jijinhui
EP?L%%{{Q@) organisiert wurde.*” Ein
anderes Beispiel sind die zwei groBangelegten
finfjahrigen Forschungsprojekte unter der
Leitung von Fang Keli F 51T zum Moder-
nen Neukonfuzianismus (xianddi xin rixué IR
RHTFRE), die unter einer explizit marxisti-
schen Perspektive und Methode durchgefiihrt
und mit Mitteln vom siebten und achten Fiinf-
jahresplan fiir Philosophie und Sozialwissen-
schaften (1986—1990, 1991—1995) finanziert
wurden.*®

Derweil in diesen konfuzianisch-marxisti-
schen Kooperationen nun auch Selbstkultivie-
rung artikuliert und in die politische Arena
getragen wurde, hat die Politik ihrerseits we-
der den Konfuzianismus noch diesen spezifi-
schen Topos erst seit kurzem entdeckt. Schon
frih, im Jahre 1939, hatte etwa Liu Shao
qi /D& (1898—1969), das spatere Staats-
oberhaupt der VR China, in seinen Yanan‘er
Vorlesungen »Wie man ein guter Kommunist
wird« (lun gongchdnddngyudn de xiitydng i

7 SIV{EE, buchst.: »Von der Selbstkul-
t1V1erung kommunistischer Parteimitglieder«)
Selbstkultivierung im Sinne des Marxismus-

Leninismus interpretiert.”” Es lohnt sich, Lits

47 Cf. John MaxEHAM: Lost Soul: »Confucianism« in
Contemporary Chinese Academic Discourse, Cambridge:
Harvard University Press, 2008, S. 238—241.

48 MAKEHAM: Lost Soul, S. 250—252.

49 Vom Text liegen mehrere in gewissen Formu-

Ausfiihrungen nochmals kurz aufzugreifen,
um eine Spannung anzuzeigen, die in gewis-
ser Hinsicht bis heute in Auseinandersetzun-
gen mit Konfuzianismus unter marxistisch-
leninistischen Gesichtspunkten wahrt und die
ich im Nachfolgenden anhand einzelner aus-
gewihlter Dokumente im Kontext von Partei-
zeitschriften thematisieren mochte.*°

Ein guter Kommunist, so Lit, unterzieht
sich einer Selbstkultivierung (jinxing xigydng
HEITIEE), die in den Vorlesungen entlang
einer »marxistisch-leninistischen Methode
der Selbstkultivierung« (Mdkeési Liéningzhuy1
de vitying fangfs FE5% BB ¥ Fe1EE

/£) genauer spezifiziert wird. Er spricht da-

lierungen abweichende Fassungen vor, die zwischen
1939 und 1965 entstanden sind. Siche dazu: Theodor
BergmaNN, Ulrich MeEnzer und Ursula MENZEL-
Fiscuer (Hrsg.): Liu Shaoqi: Ausgewdhlte Schriften
und Materialien, Band 1, Suttgart: Edition Cordeliers,
1982, S.41—42. In einer ersten Phase, die vielleicht
bis zum Beginn der Kulturrevolution andauerte, wa-
ren die chinesischen Kommunisten durchaus bemiiht,
nach der auf Stalin und Dimitrov zuriickgehenden
Doktrin der Anpassung des Marxismus-Leninismus
an nationale Umstinde dem Konfuzianismus eine
tragende Rolle zuzuschreiben. Von Mao Zédong
FIEH (1893-1976) ist ctwa das oft zitierte Wort
vom Oktober 1938 Uberliefert: »Wir miissen unsere
Vergangenheit von Konfuzius bis Sun Yat-sen zusam-
menfassen und dieses wertvolle Vermachtnis tber-
nchmen« (Der Platz der Kommunistischen Partei Chinas
im nationalen Krieg).

5o  Fiir eine frithe Besprechung von Lius Schrift, die
den historischen Kontext darstellt und den Text ge-
konnt auf seine konfuzianischen Beziige hin seziert,
siche: David S. Nivison:
Chinese Tradition« in: The Journal of Asian Studies 16,

no. 1, 1956, S. 51—74.

»Communist Ethics and



her auch von Selbstkultivierung in »proleta-
rischer Ideologie« (wiichdnjiéji yishi de xitydng
LR ‘_\ﬁﬁ’jﬂ,é), in der man sich
von einem unreifen in einen reifen Revoluti-
ondr wandelt. Laut Lit bedeutet ideologische
Selbstkultivierung, »dass jedes Parteimitglied
die proletarische Ideologie beniitzen soll, um
alle bei ihm vorhandenen nichtproletarischen
Ideen zu bekdmpfen; dass es die kommunisti-
sche Weltanschauung beniitzen soll, um alle
bei ihm vorhandenen Spuren einer nichtkom-
munistsichen Weltanschauung zu bekdmpfen;
dass es das Prinzip des Vorrangs der Interes-
sen des Proletariats, des Volkes und der Partei
bentitzen soll, um seinen Individualismus zu
bekampfen.«*'

Nun hat Lias Text auch deswegen viel Be-
rithmtheit erlangt, da er sein Argument fiir
marxistisch-leninistische ~ Selbstkultivierung
anhand einer Vielzahl von expliziten Verwei-
sen auf konfuzianische Texte (Lunyi, Méngzi,
Shijing, etc.) und mit terminologischen und
thematischen Beziigen zu Wang Yangming
FF5HH (2.B. zhi xing hé yi FIfTE—) und
einzelnen Qing-zeitlichen Philologen pra-
sentiert. Im Licht des oben Ausgefiihrten ist
dabei interessant, dass auch Liu keine expli-
ziten Textstellen heranzieht, sondern sich auf
Stellen bezieht, die zunachst als Stellen, die
von Selbstkultivierung handeln, interpretiert
werden miissen. Zu Beginn seines Textes zi-
tiert er etwa die beriihmte Passage aus Lunyu
2:4: »Kong Qiu (Konfuzius) sagte: >Mit 15

war mein Geist dem Lernen zugeneigt. Mit 30

51 BERGMANN et al.: Liu Shaogi: Ausgewdhlte Schrif-

ten und Materialien, S.65.

konnte ich selbstindig denken. Mit 40 war ich
nicht mehr in Verwirrung zu bringen. Mit o
Mit
60 war mein Ohr auf die Wahrheit abgestimmt.

kannte ich den Ratschluss des Himmels.

Mit 70 kann ich jedem Herzenswunsch folgen,
ohne die Regel zu iiberschreiten.< Der Philo-
soph des Feudalismus bezog sich damit auf sei-
nen eigenen Selbstvervollkommnungsprozess
[ziji xiaji de guochéng]; er betrachtete sich nicht
als einen >Weisen< von Geburt an«.*”

Nebst diesem interpretatorischen Aspekt
zeigt die eben zitierte Passage auch die erwahn-
te Spannung marxistisch-leninistischer Ausei-
nandersetzung mit konfuzianischen Texten an.
Lia Shaoqi bezieht sich nicht nur oft und pro-
minent auf konfuzianische Textstellen; die Be-
zugnahme ist durchwegs positiv.** Teils wer-
den die Textstellen gleichsam bruchlos in das

tibergreifende Argument fiir marxistisch-le-

52 BERGMANN et al.: Liu Shaoqi: Ausgewdhlte Schrif-
ten und Materialien, S.46—47: FL &0 " rE445
ﬁﬁmuﬁ/\g =AML AR RS AR
Kt S TENE ST LATa R EmAE -
EEFE R EEASRN e R
AU > MR REEE TR RAER T BEA .
53 Beispielsweise folgt auf die zitierte Passage eine
Referenz zu Menzius. AnschlieBend werden beide
komparativ in Anschlag gebracht, wenn Liu schreibt,
dass Kommunisten »umso mehr« (géng bixa B PAH)
als diese um Selbstkultivierung bemiihen miissen
angesichts ihrer historisch beispiellosen Mission, die
Welt zu verandern. An einer anderen Stelle kommen-
tiert Lit einen Ausspruch des Menzius mit den Wor-
ten: »Ich glaube, das ist nicht schlecht gesagt« und im-
pliziert dabei eine Parallele zwischen den legendaren
weisen Kénigen Yao und Shun und Marx und Lenin.
Vgl. BERGMANN et al.: Liu Shaogi: Ausgewdhlte Schriften
und Materialien, S. 51.

Laut Lit bedeutet ideologische
Selbstkultivierung, »dass jedes
Parteimitglied die proletarische
Ideologie beniitzen soll, um alle
bei ihm vorhandenen nichtpro-
letarischen Ideen zu bekdamp-
fen; dass es die kommunistische
Weltanschauung beniitzen soll,
um alle bei ihm vorhandenen
Spuren einer nichtkommunist-
sichen Weltanschauung zu
bekdampfen; dass es das Prinzip
des Vorrangs der Interessen des
Proletariats, des Volkes und der
Partei benitzen soll, um seinen

Individualismus zu bekdmpfen.«

Liu Shaogi
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ninistische Selbstkultivierung eingeflochten 54

Teils wird aber auch wie in der oben zitierten
Passage ein Bruch signalisiert, wenn zwar po-
sitiv auf Konfuzius Bezug genommen wird,
dieser aber gleichzeitig als »feudaler Denker«
(fengjian sixidngjia %ﬂ‘@,@fﬂ%) taxiert wird.
Die Spannung zwischen positiver Bezugnahme
und negativer Taxierung wird von Lit erkannt
und er versucht ihr zu begegnen, indem er frii-
here Praktiken der Selbstkultivierung als »ide-
alistisch, formalistisch, abstrakt und von der
gesellschaftlichen Praxis losgelSst« (wéixin de,
X1'n(qsbi de, Cbéuxi&ng de, tuoli shéhui sbijidnde B’&
LY ZCHY - SHERAY - Rt e R AY)
zuriickweist. Fiir diese Qualifizierung fiihrt er
freilich keine Belegstellen an. Bezeichnender-
weise wird, wie David Nivison festgehalten hat,
auch kein Wort iiber die Betonung von Loya-
litdit der Familie gegeniiber, iiber die Ahnen-
kulte oder tiber die moralische Liicke zwischen

jun zi und dem Volk verloren.*’

54 So schreibt Liu tiber das wirklich selbstlose Par-
teimitglied als jemand, der die héchste kommunisti-
sche Moral und den gréBten revolutiondren Mut besit-
ze. Er, also diese Person, wird in Lits Ausfithrungen
mit Zitaten von Fan Zhongyan SEfFEE (989—1052)
und aus dem Meéngzi und den Linyii beschrieben. Da-
bei ist beziiglich den letzteren interessant, dass dort
die Zitate in den Referenztexten selbst den jan zi be-
schreiben und im Lichte der eingangs thematisierten
Beférderungspraxen beziiglich Fan Zhongyan, einem
Song-zeitlichen Politiker und Schriftsteller, dass die-
ser fiir einen Vorschlag zur Beférderung von Beamten
anhand Charakterkriterien just selbst in die Provinz
zuriickbeordert wurde. Vgl. BERGMANN et al.: Liu
Shaogi: Ausgewdhlte Schriften und Materialien, S. 75.

and Chinese

55 Nivison: »Communist Ethics

Traditiong, S. 6o.

Nun wurde seit der erwahnten Renaissance
des Konfuzianismus auf dem chinesischen
Festland auf allen administrativen und sozia-
len Ebenen aus konfuzianischen Texten zitiert,
am Prominentesten wohl bei Wen Jiabio Jf
ZXE% und Hu Jintao (hé wéi gul FlRE, etc.),
was in der Forschung gut dokumentiert ist.>®
Dabei handelt es sich aber nicht um eine kon-
krete Bezugnahme auf konfuzianische Selbst-
kultivierung; auch wenn in vielen Kampagnen
und Dokumenten Themen verhandelt werden,
die man analog zur beschriebenen Situation in
Sachen Textevidenz interpretatorisch als von
Selbstkultivierung handelnd verstehen kénn-
te, etwa in der im Jahre 2001 losgetretenen
»Kampagne zum Aufbau und der Implemen-

tierung bﬁrgerlicher Moral« (gongmin daodé

jia‘nshé shishi g&ng]&o Q}E}E{%@%ﬁ%ﬁ’ﬁ?]ﬂ

56 Auch wenn solche Beziige frithere Wurzeln ha-
ben wie in der Rede von Git Mu 24X (1914—2009)
aus dem Jahr 1989, der anlasslich des 2540. Geburts-
tag des Konfuzius bereits hé F1, Harmonie hervor-
gchoben hatte. Auch bei Jiang Zémin TR sind
solche Beziige zu finden: In einer Ansprache vom 14.
Mai 2000 mit dem Titel »Das >dreifache Vertretenc
ist das Fundament fir den Aufbau der Partei, der
Eckpfeiler fiir die Ausiibung der Staatsgewalt und die
Quelle seiner Stirke« zitierte Jiang den Tang-zeitli-
chen Konfuzianer Han Yu 2 #J (768—824), notabene
mit einer Passage, in der es heift, dass die Gelehrten-
beamten von frither strikt mit sich selber, aber tole-
rant und groBziigig mit anderen waren. Andernorts
hat Jiang auch das Thema der Kultivierung im im-
pliziten Riickgriff auf Lia Shaoqi angesprochen und
zwischen einem internen und einem externen Faktor
der Kultivierung unterschieden. Vgl. Ji1aNG Zemin:
On the »Three Represents«, B&ijing: Foreign Languages
Press, 2002, 33 und 54.



%) Teils wird Selbstkultivierung expliziter
angesprochen, wie in den anhaltenden Dis-
kursen rund um den Topos der »Qualitét« (su
zhi %’%ﬁ) des Bﬁrgers.57 Eine explizite und
hauptsichliche Thematisierung konfuziani-
scher Selbstkultivierung findet sich hingegen
in Parteizeitschriften und in Parteiforen auf
dem Internet.

Dabei begegnet man dem Thema auf ver-
schiedene Weise: Zum einen finden sich Ar-
tikel, die Gegenwartskonfuzianer ohne eine
direkte Bezugnahme auf Parteibelange ge-
schrieben haben, auf Parteiforen wieder. Guo
Qiydng F[FFER
Selbstkultivierung und zur Forderung offent-

Artikel zur konfuzianischen

licher Moral in der gegenwartigen Gesellschaft
wurde beispielsweise zunichst in der Zeitung
Guangming Ribao (%%E%ﬁ) (26.07.2011) ab-
gedruckt und in der Folge vielerorts, etwa
auch auf der Homepage von Qitshi K&, der
Monatszeitschrift der KP Chinas, aufgeschal-
tet. Im Artikel wird Selbstkultivierung weit-
gehend im historischen Riickblick auf Cai
Yuanpéi ZXITHE (1868—1940) und nur gegen

57 Fir Literatur, welche die Verbindung zwischen
suzhi und konfuzianischer Selbstkultivierung explizit
macht, siche etwa: Andrew Kipnis: »Neoliberalism
Reified: Suzhi Discourse and Tropes of Neoliberalim
in the People’s Republic of Chinak, in journal of the
Royal Anthropological Institute 13, no. 2, 2007, S.383—
400, besonders 394; Borge BAKKEN: The Exemplary
Society: Human Improvement, Social Control, and the Dan-
gers of Modernity in China, Oxford: Oxford University
Press, 2000, passim. Fir eine hilfreiche Ubersicht,
siche: Tamara Jacka: »Cultivating Citizens: Suzhi
(Quality) Discourse in the PRC«in: positions: east asia

cultures critique 17, no. 3, 2009, S. §23—535.

Ende kurz mit Bezug auf die neueren Bemii-
hungen zur Erzichung des Biirgers (gongmin
jidoyu Q}%?ﬁzﬁ) thematisiert. Dabei wird
Konfuzianismus als Lebensweisheit und Leh-
re dargestellt, die anders als das Christentum
Moral nicht aus einem transzendenten AuBe-
ren beziehe, sondern aus dem Herzen und der
Natur des Menschen, weshalb eine starke Be-
tonung auf die Ausiibung (gongfu T.K) der
Selbstkultivierung gelegt werde.*®

Noch deutlicher ohne Bezug zu Parteibe-
langen ist ein fritheres Dokument mit dem
Titel »Der Sinn und die gegenwirtige Bedeutung
der Theorie konfuzianischer Selbstkultivierunge«
(31.7.2009), das auf derselben Homepage auf-
geschaltet wurde; Autor ist Chén Ying 59
$% Forscher an der Chinesischen Akademie
der Sozialwissenschaften und Prasident der
Chinesischen Ethikvcrcinigung.59 Chen be-
spricht Selbstkultivierung mit Blick auf ihre
Unerlasslichkeit, ihre Methoden, ihr Ziel und
ihren Sinn. Selbstkultivierung wird als uni-
verselles Gebot bestimmt, dem jede Person
nachkommen sollte. Dabei wird die Stelle im
Daxué, gemal3 derer Selbstkultivierung vom
Himmelssohn bis zum gemeinen Menschen
als Wurzel von allem angesechen werden soll,

argumentativ in Anschlag gebracht. Der Text

58 Gud Qiyong: »Rujia xitishen chéng dé zhi jido yii
dangdai shehui de gongdeé jianshé« EFIEEHKRES
ZHTEIE & AN EEEEE) | online: http://www.
gstheory.cn/wz/jiangt/201107/t20110726_97405.
htm (23.9.2011).

59 CHEN YiIng: »Rdjia xiushen lilun de néihdn yii dang
dii yiyi« (BREGHRIINHEEERETR), on-
line: http://www.qstheory.cn/wh/sxdl/200907/

t20090731_8161.htm (23.9.2011).

... finden sich Artikel, die
Gegenwartskonfuzianer ohne
eine direkte Bezugnahme auf
Parteibelange geschrieben

haben, auf Parteiforen wieder.
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Bei beiden Texten fallt auf, dass
eine libliche wichtige Quali-
fizierung fiir konfuzianische
Bezugnahmen in marxistischen
Kontexten ganzlich fehlt. Weder
wird methodologisch eine
Abgrenzung zum Gegenstand
vorgenommen noch werden
die Bezugnahmen inhaltlich als
von feudalistischen Denkern

stammend angezeigt.
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endet emphatisch, indem konfuzianische
Selbstkultivierung als »wichtige Ressource
des Geistes« (jingshén de zhongydo ziyudn 5
FHAVEEEEEE) mit Blick auf Patriotismus,
Kollektivismus (qunti zhiyi BT ) und
Sozialismus angepriesen wird.

Bei beiden Texten fallt auf, dass eine tibliche
wichtige Qualifizierung fiir konfuzianische Be-
zugnahmen in marxistischen Kontexten ginz-
lich fehlt. Weder wird methodologisch eine
Abgrenzung zum Gegenstand vorgenommen
— ctwa entlang wohl etablierter Paradigmen,
wie dass man Konfuzianismus im Sinne eines
»kritischen Weiterfithrens« (pipan jichéng #t
FI4E &) in den Gegenwartskontext einbrin-
gen miisse — noch werden die Bezugnahmen
inhaltlich als von feudalistischen (fengjian )
% Aus die-
ser Perspektive lohnt sich ein Blick in die Par-

@) Denkern stammend angezeigt.

teizeitschriften und auf Autoren, die direkt im
institutionellen Rahmen der Partei verortet
sind. Wang Jie FA£E und Gu Jianjan EHZEE
etwa sind beide an der Parteischule des Zen-
tralkomitees der KP Chinas beheimatet, und
der hier interessierende Artikel ist in der von
dieser Institution herausgegebenen Zeitschrift
Der Artikel ist ubersichtlich

strukturiert und folgt dem Daxué, wobei fiir

. 1
erschienen.®

jeden Schritt dargelegt wird, dass es dabei im

60 Makeham présentiert eine Zusammenstellung

methodologischer Paradigmen, siche: MakenAM:
Lost Soul, S. 242—-250.

61 WANG Ji¢ und Gu Jianjan: »Rujia zhiguo fang
liie dul goujian héxié shehui de gishi« (FEZR BT
WA LGIORT), in Zhongging shing
yang ddngxiao xuébao (P S E RS 13, no. 2,

2009, S. 19—22.

Grunde genommen um Harmonie als konfu-
zianischem Kernthema geht (wobei hé 1, das
im Liji haufig vorkommt, gerade im Daxué kein
einziges Mal auftaucht). Erst in den zwei letz-
ten Abschnitten wird an Wen Jiabdo und an
Hu Jintao angekniipft und geschlussfolgert:
»Man kann klar sehen, dass die Methode, ein
Land zu regieren anhand des konfuzianischen
»Selbstkultivierens, Regelns der Familie, Ord-
nens des Staates und des Befriedens von allem
unter dem Himmel¢, und das Streben nach ei-
ner harmonischen historischen Tradition fiir
die Errichtung der gegenwirtigen harmoni-
schen Gesellschaft und harmonischen Welt wie
schon zuvor eine Bedeutung als wichtige Refe-
renz hat sowie einen realen Wert aufweist.«®
Interessant ist nun, dass Wang und Gu zwar an
zwei, drei Stellen durchaus den nach marxis-
tischer Lesart feudalistischen Charakter des
Konfuzianismus erwahnen, aber die dadurch
erzeugte Spannung zwischen positiver Bezug-
nahme und negativer Qualifizierung mit kei-

nem Wort aufzulosen versuchen.

DIE POLITIK DER CHINESISCHEN PHILOSOPHIE

AbschlieBend mochte ich die auf den ersten
Blick sehr verschiedenen Richtungen, aus de-

62  WANG und Gu: »Rujia zhigué fang lie dui gou-
jian héxié shehui de qishic, S.22: o B BB E
SR B IBK RIS L E R HINES
*D%Ti FIREHE AR A EEAE

EE BN E(EH(E. Der Ausdruck xia qi zhi ping
ﬂ%@ﬁ,él}z verweist in Kurzform auf die in der oben
ausgefiihrten Stelle im Daxué zentralen Termini xia
shen 1B 5, qi jia TR zhi guo JEIE, ping tian xia A
NI



nen Selbstkultivierung hier in der eingangs
dargelegten doppelten begriftlichen Reduktion
als ein Thema behandelt wurde, gegenseitig
aufeinander bezichen. Angesichts der lediglich
konturhaften und exemplarischen Prasentation
der fiir ein autoritativ-traditionelles Argument
notwendigen Textevidenz fiir konfuzianische
Selbstkultivierung in vorkaiserlicher Zeit, nur
einzelner philosophischer Artikulationen sei-
tens von Gegenwartskonfuzianern und weni-
ger ausgewahlter Dokumente im Kontext der
KP Chinas sollte es offensichtlich sein, dass die
nachfolgenden Bemerkungen nicht anders als
explorativ ausfallen kénnen.

Insofern Gegenwartskonfuzianer und Ak-
teure der KP Chinas beide gleichermaBen sich
argumentativ auf die Figur einer konfuzia-
nischen (oder in Parteidokumenten oft auch
einfach chinesischen) Tradition berufen, ist es
bemerkenswert, dass Selbstkultivierung dabei
als ein Gebot fiir alle gefasst wird (es geht ja
nicht zuletzt um die moralische Qualitit des
einzelnen Biirgers), auch wenn es in den vor-
kaiserlichen Dokumenten auf Herrscher oder
Angehérige einer Beamtenelite zielte. Etwas
polemisch ausgedriickt ergibt sich das Di-
lemma, dass entweder die Tradition einiges
kirzer ausfallt, wenn eine solide textliche
Evidenz fiir konfuzianische Selbstkultivierung
den Traditionsbezug stiitzen soll, oder aber
die Tradition sich gar nicht so gut als autori-
tatives Argument fiir die Selbstkultivierung
cines jeden Menschen eignet. Natiirlich darf
nicht naiv sozusagen von einem als original
bestimmbaren Traditionskern ausgegangen

werden, insofern mit der Bestimmung und

der Fortschreibung einer »Tradition« immer
kreative Appropriationen und Hinzuftigungen
cinhergehen. Meines Erachtens zeigt das, was
ich mit Bezug auf iiber die Textevidenz hin-
ausgehende, notwendige Interpretation den
eréffneten Deutungsraum genannt habe, wie
solche Traditionsfortschreibungen konkret
geschehen konnen. Freilich zeigt sich damit
auch eine Unterbestimmtheit des Begrif-
fes der Selbstkultivierung, die vielleicht die
Scharnierstelle zwischen Selbstkultivierung
als Philosophem und als Politikum zu bezeich-
nen vermag.

Insgesamt hat sich aus jeder eingenom-
menen Blickrichtung eine solche Unter-
bestimmtheit gezeigt: Nebst der Unterbe-
stimmtheit, die sich aus dem Verhaltnis vom
autoritativ-traditionellem Argument eciner
hohen Bedeutung von Selbstkultivierung im
Konfuzianismus zur schwachen, nur inter-
pretatorisch kompensierten Textevidenz er-
gibt, hat sich auch eine Unterbestimmtheit
hinsichtlich der politischen Implikationen
konfuzianischer Selbstkultivierung in philo-
sophischen Artikulationen gezeigt sowie eine
Unterbestimmtheit bezliglich der Spannung
in Publikationsorganen der Partei zwischen
positiver Bezugnahme auf Konfuzianismus
und seiner weiterhin marxistisch-dogmatisch
giiltigen feudalistischen Qualifizierung. Na-
turlich sind diese drei Unterbestimmtheiten
fir diejenigen, die mit der jeweiligen Materie
vertraut sind, keineswegs tiberraschend, und
es finden sich leicht Erklarungen, die je nach
Dokument und Akteur verschieden ausfallen

diirften.

Insofern Gegenwartskonfu-
zianer und Akteure der KP
Chinas beide gleichermaRRen
sich argumentativ auf die Figur
einer konfuzianischen (oder in
Parteidokumenten oft auch
einfach chinesischen) Tradition
berufen, ist es bemerkenswert,
dass Selbstkultivierung dabei
als ein Gebot fiir alle gefasst
wird (es geht ja nicht zuletzt
um die moralische Qualitat
des einzelnen Biirgers), auch
wenn es in den vorkaiserlichen
Dokumenten auf Herrscher oder
Angehorige einer Beamtenelite

zielte.
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In diesem Aufsatz sollte die Komplexitit
der Gemengelage aus philosophischen, poli-
tischen und anderen Aspekten der Rede von
konfuzianischer = Selbstkultivierung in der
gegenwirtigen VR China lediglich dargelegt
werden. Als Fazit soll hier in Form einer The-
se behauptet werden, dass eine Behandlung
des Topos konfuzianischer Selbstkultivierung
in philosophischer Absicht nicht nur in tradi-
tionell-autoritativen Argumenten mit Blick auf
vorkaiserlichen Konfuzianismus an interpreta-
torische Grenzen stoft, sondern — vielleicht
im Zusammenhang damit — auch an politi-
sche Grenzen gelangt, die nicht einer kriti-
schen akademischen Diskussion entzogen sein
dirfen. Anders formuliert: Konfuzianische
Selbstkultivierung ist nicht nur ein Thema
der chinesischen Philosophie, sondern auch
ein Thema der chinesischen Politik. Insofern

mag sich die Schnittstellenbeschiftigung mit

der »Politik chinesischer Philosophie« lohnen
und als kritisches Instrument einer philoso-
phischen Beschiftigung gar aufdrangen. Denn
auch Entwiirfe, die sich selbstqualifizierend
als auf ein Philosophem bezogen verstehen,
diirfen und sollten auf scheinbar auBerphilo-
sophische Aspekte hin durchleuchtet werden.
Damit riicken nicht nur pragmatische Aspek-
te philosophischer Texte in den Vordergrund,
sondern auch gesellschaftlich-politische Be-
lange wie der normative Status konfuziani-
scher Topoi, sei es nun Selbstkultivierung
oder kindliche Pietit. Wie Philosophie und
Politik sich zueinander verhalten, kann wohl
kaum ibergreifend sinnvoll beantwortet
werden, aber zweifellos stellt sich die Frage
immer wieder — nicht zuletzt mit Blick auf
und im Interesse derjenigen, welche sich der
Thematik in ihrer philosophischen Dimension

zuwenden.
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