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Preface
Walter Schweidler

This volume, an indirect product of the conference “Christianity and Philosophy”,
held at the Catholic University of Eichstétt-Ingolstadt in 2012, has been inspired by the
conviction that intercultural dialogue is one of the most urgent desiderates of contem-
porary philosophy. From the outset, however, it must be made clear that the idea of
dialogue meant hereby is not the notion common to many “comparative studies™ that
seem to encourage a certain sense that we should aim at the enumeration of different
cultural, and perhaps religious, presuppositions or preconditions in order to help us
understand the boundaries that prevent us from the project of one single and universal
philosophical enterprise, dissolved from historical and cultural backgrounds. If this
volume is written according to the common understanding that philosophy is the love
of wisdom and the search for truth, then the horizon of its content cannot be reduced to
any cultural preconditions. But this does in no way mean that philosophy has to be a
neutral field, based on logical, technical or scientific standards, beyond the cultural and
historical ways of going back to one’s spiritual roots. Yes, there are, and there will
remain, insurmountable difference: oppositions between the cultural starting and end-
points of philosophical inquiry. But these differences and oppositions are no obstacles
that prevent us from the common human way to truth and wisdom, and indeed neither
are they barriers that force us to stop at a level of intercultural comparison and eventual
relativism. These differences and oppositions are the productive instruments by which
the symbolic code can and must be reconstructed which makes them understandable.
They are not limits that prevent us from transcending our cultural boundaries, they are
the letters by which alone we can spell out our philosophical thoughts and reach the
aim that has been formulated, at least throughout the history of Western philosophy,
from Plato to Fichte and Wittgenstein, as our final independence from the particular
conceptual instruments which we need to liberate ourselves from the illusions and
delusions of our images of the world. There is a philosophical alternative to the com-
parative business of summarizing cultural particularities in order to ascend to a univer-
sal “global village” or “world ethos”, simply because such “universal” chimera are
highly unclear projections of an indefinite utopia. Philosophy is no utopianism, no
anticipation of a new or better world. Philosophy in its deepest existential condition is
metdnoia, a turning away from any image of the world that can be held by anyone, and
towards the “things in themselves”. It is a movement of reconciliation with the phe-
nomena which, as Goethe said, are already all we can and have to know. And, by virtue
of being a turn as such, this movement is necessarily directed backwards, not because it
follows any conservative orientation in an ideological sense, but because it leads us
“back to the roots” which we cannot rid ourselves of without getting rid of ourselves.
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Die Internalisierung des Himmelmandats

Zum Verhiltnis von Konfuzianismus und Religion
Heiner Roetz

Die Frage nach dem Verhiltnis des Konfuzianismus zur Religion ist mehr als eine
Marginalie kulturvergleichender Forschung. Sie spielt zum einen eine bedeutende Rolle
in den aktuellen Auseinandersetzungen um die mogliche Zukunft des Konfuzianismus
in China und ist schon deshalb auch fiir den Westen von Belang.! Sie ist zum anderen
aber schon seit mehr als drei Jahrhunderten mitten unter uns und hat dazu beigetragen,
die westliche Geschichte zum Teil einer globalen Geschichte zu machen. Ich méchte
einige der Stationen dieses Prozesses benennen, wobei ich von der Gegenwart in die
Vergangenheit zurlickschreite.

An erster Stelle steht die Auseinandersetzung um den Religionsbegriff selber. Es
war der aufler-,abrahamitische’ Raum, und hier neben Indien vor allem China, der
wesentlich dazu beigetragen hat, den am Modell des Christentums gewonnenen Stan-
dardbegriff von Religion — Religion als eine Einheit mit deutlichen AufBenkonturen
(Religion vs. Wissenschaft, Kunst, Politik usw.) und Binnendifferenzierungen (Juden-
tum, Islam, Christentum, Manichiismus usw.) — zu hinterfragen. Ich erinnere nur an die
einschldgigen Arbeiten des Religionssoziologen Joachim Matthes.2

Ein weiterer aktueller Punkt ist der Streit um internationale rechtliche und morali-
sche Standards der humanmedizinischen Biotechnologie. Von konfuzianischen Bio-
ethikern — die allerdings keineswegs mit einer Stimme sprechen — kommt das Argu-
ment, dass sich China nicht mit christlich motivierten Bedenken etwas gegen die
Stammzellforschung herumschlagen miisse. Der Mensch entstehe nach konfuzianischer
Auffassung erst als Mitglied einer Gemeinschaft, also mit der Geburt, und nicht einer
mysteridsen, bei der Empféngnis sich vollziehenden Beseelung. Als Forscher wiede-
rum, so etwa der Bioethiker Li Ruiquan, habe er keine géttliche Schépfung zu respek-
tieren, sondern sei selbst ,,Mitschopfer” des Universums, wie es unter Berufung auf das
Zhongyong, einen Traktat des klassischen Konfuzianismus, heif}t.3 Diese Argumente
beriihren direkt die internationalen Bemithungen um eine Regulierung der ,life sci-
ences*. Sie konnen hier ein Zusammenspiel mit in dhnliche Richtung weisenden westli-
chen Theoremen eingehen, im Extremfall mit dem technologischen ,can implies

1 Vgl. Yong Chen, Confucianism as Religion. Controversies and Consequences, Leiden: Brill, 2012.

2 Vgl. z. B. Joachim Matthes, ,,Was ist anders an anderen Religionen?, in: Jérg Bergmann, Alois
Hahn und Thomas Luckmann, Hg., Religion und Kultur, Opladen: Westdeutscher Verlag, 1993, S. 31-
67.

3 Vgl. Heiner Roetz, ,,Der konfuzianische Humanismus und sein Ursprung aus dem Geist der Tradi-
tionskritik®, in: Lena Henningsen, Heiner Roetz, Hg., Menschenbilder in China, Wiesbaden: Harrasso-
witz, 2009, S. 33-66, hier S. 38.
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ought“-Imperativ aus den westlichen Naturwissenschaften.4 Analoges gilt fiir die De-
batte tiber die transkulturelle Giiltigkeit der Menschenrechte, in der mit z. T. dhnlichen
Theoremen hantiert wird, allerdings nicht mit liberalen Konsequenzen wie fiir die For-
schungspraxis, sondern mit illiberalen Konsequenzen fiir die Politik.5

Religionssoziologisch sind die chinesischen bioethischen Argumente insofern von
Brisanz, als sie Max Webers Thesen auf den Kopf stellen. Weber hat bekanntlich die
Genese des modernen Kapitalismus aus dem Geist des Protestantismus und damit einer
Religion mit einer transzendenten Gottesvorstellung erkldren wollen. Er stellt der radi-
kalen Transzendenz, die im Okzident zunichst die antike jiidische Religion und spiter
den asketischen Protestantismus auszeichnet, die angebliche chinesische Immanenz
scharf entgegen. Mit der Transzendenz, so sieht es Weber und spéter mit ihm Parsons,
fehlt China der Ansatzpunkt, um die Welt aus den Angeln zu heben, und damit ein
entscheidendes innovatorisches Potential. Kein tiberweltlicher Gott stellt Forderungen,
in deren Namen die vorgefundene Lebensform in Frage gestellt wird. Eine ,,Spannung
gegen die Welt“ bleibt China fremd. Die Folge ist eine ,,Ethik der Weltanpassung*
ohne ,jedes Greifen nach transzendenten Werten und Schicksalen®. Ihre , innere Vo-
raussetzung ist der ,,ungebrochene Fortbestand rein magischer Religiositit*, 6

Der ostasiatische Wirtschaftsboom der letzten Jahrzehnte hat diese Theorie briichig
gemacht. Wenngleich er als von Weber antizipierte Sekundirentwicklung fir sich
genommen kein striktes Argument gegen ihn liefert, hat Weber in seiner gewollt einsei-
tigen Darstellung doch offenbar das Rationalisierungspotential Chinas nicht richtig
eingeschiitzt. Und haben Bioethiker wie Li Ruiquan Recht, dann wiirde — ein spéter
Triumph (iber Weber — China gerade wegen des Fehlens der Transzendenz und damit in
den laut Weber ausschlaggebenden ,,gesinnungsmiBigen Grundlagen“ fiir die zukunfts-
tréachtigste aller Schliisseltechnologien iiber einen entscheidenden Vorsprung vor dem
christlich belasteten Abendland verfiigen.

Webers Analyse ist eine ebenso ideen- wie materialreiche Explikation der China-
Sicht des deutschen Idealismus. Hier ist es gleichfalls eine bestimmte Fassung des
religiosen Weltverhéltnisses, die den Schliissel zur Erkliarung des Gangs der chinesi-
schen Geschichte als Geschichte des Stillstands liefert. Schelling konstatiert in seiner
Philosophie der Mythologie fiir China den Umschlag der Himmelsreligion in direkte
Staatsvergottung (,,religio astralis in rempublicam versa“). Die ,,absolute Umwendung
und Verweltlichung des religiésen Princips® miindet in die Auratisierung der Institutio-

4 Vgl. zu diesem Thema Heiner Roetz, ,,Muss der kuituretle Pluralismus einen substanticllen ethi-
schen Konsens verhindern? Zur Bioethik im Zeitalter der Globalisierung®, in: Eva Baumann u.a., Hg.,
Weltanschauliche Offenheit in der Bioethik. Festschrift fiir Hans-Martin Sass, Berlin: Duncker u.
Humblot, 2004, S. 213-232, und ,,Zur Grammatik des Begriffs 'Kultur' in einer 'kulturiibergreifenden'
Bioethik®, in: Bochumer Jahrbuch zur Ostasienforschung 32,2008, S. 72-91.

5 Vgl. Heiner Roetz, ,,Menschenrechte in China. Ein Problem der Kultur?“, in: Hamid Reza Yousefi
u.a., Hg., Wege zu den Menschenrechten. Geschichte und Gehalte eines umstrittenen Begriffs, Nordhau-
sen: Bautz, 2008, S. 177-196.

6 Max Weber, Gesammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie 1, Tiibingen: Mohr, 1920, S. 434 und
515, Talcott Parsons, The Structure of Social Action, New York: Free Press, 1956, S. 548f.
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nen und die allgemeine Sakralisierung des Sakularen.” Fiir die Entwicklung von Indivi-
dualitit ist in ihr bei Schelling ebenso wenig Platz wie im ,,Himmel der Chinesen®, von
dem zuvor die Religionsphilosophie Hegels spricht. China bildet als Archetyp des
Substantiellen, in dem das ,,Moment der Subjektivitat” und damit das Prinzip der Mo-
derne noch nicht hervortritt, den untersten Baustein des Hegelschen Systems. Es steht
am bloBen Anfang des Entwicklungsgangs des Weltgeistes, der es transzendieren muss,
weil es selbst keine Transzendenz kennt, sondern nur ,Naturreligion®, den Gegenpol
zur ,Religion der Freiheit”. China fehit jede bewusste ,Innerlichkeit des Gewissens,
dessen Stelle ganz das ,,AuBerliche, namlich die Staatsverfassung, einnehmen solll.8
Hiermit ist die chinesische Form der Religiositét vollstdndig vom Heteronomen verein-
nahmt.

Mit der Verortung Chinas am Anfang der Geschichte folgt Hegel der Aufklarung,
die hieraus allerdings auf Basis eines ganz anderen, vorrevolutionéren Entwicklungsbe-
griffs die genau umgekehrte Folge gezogen hatte. Das europdische Jahrhundert vor der
franzosischen Revolution war bekanntlich eine Zeit einer ausgesprochenen Chinoiserie
und Konfuzius-Verehrung. Die Aufklérer — ich iibergehe hier mogliche Differenzierun-
gen — nahmen China gerade deshalb philosophisch emnst, weil es in ihren Augen keine
Geschichte besaB und somit in Reinheit die ,,natiirliche®, von Zeit unverfalschte Ver-
nunft reprisentierte. China, das als vor und auferhalb der biblischen Heilsgeschichte
stehend keine offenbarte Religion kannte und doch das ,bestorganisierte Reich der
Welt* (Voltaire) sein sollte, lieferte den Beweis fiir die Moglichkeit und Wirkmichtig-
keit einer ,natiirlichen Religion® oder, radikaler, einer religionsfreien ,.natiirlichen
Vernunft“.? ,Natur® ist im stoizistischen Universum des vorkantischen 18. Jahrhun-
derts noch nicht mit dem Stigma des unreflektiert Naturwiichsigen behaftet. , Natiirli-
che Religion* in der enzyklopadisch denkenden Autkldrung und ,Naturreligion“ fiir
den historisch denkenden Hegel sind etwas normativ Grundverschiedenes. Dies ver-
deutlicht am besten die Rezeption des Konfuzianismus durch Christian Wolff, einen der
wichtigsten Reprisentanten der deutschen Aufkldrung, im Namen der Autonomie. Ich
beziehe mich im Folgenden auf Wolffs beriihmte Rede von 1721 iiber die ,,Sittenlehre
der Chinesen® (Oratio de sinarum philosophia practica) und seine eigene Kommentie-
rung und zitiere die deutschsprachige Edition von 1740.10 o

Wolff, den die Rede seinen Lehrstuhl in Halle kostete, findet in den konfuziani-
schen Texten eine frithe Form dessen, was er den ,,Grund des natiirlichen Rechtes*
nennt: nimlich des Gedankens, dass die ,,freyen Handlungen des Menschen als der

7 F. W. J. Schelling, Philosophie der Mythologie, Erster Band (1856), Nachdr. Darmstadt: Wiss.
Buchges., 1957, S. 531 und 539.

8 G. W. F. Hegel, Vorlesungen zur Philosophie der Religion, Stimtliche Werke, Hg. Hermann
Glockner, Bd. 15, Stuttgart: Frommann, 1940, S. 343f. und 353f. '

9 Vgl. hierzu und zum folgenden Heiner Roetz, “The Influence of Foreign Knovﬂ?dge on E1ghteer}th
Century European Secularism”, in: Marion Eggert und Lucian Holscher, Hg., R?lzgton qnd Secularity.
Transformations and Transfers of Religious Discourses in Europe and Asia, Leiden: Brill, 2013, S. 9-
34.

10 Christian WOolff, Rede von der Sittenlehre der Sineser, in: Wolff, Gesammlete kleine philosophi-
sche Schrifften, Bd. 6, Halle 1740.




148 Heiner Roetz

k}einen Welt nach den allgemeinen Griinden sollten eingerichtet werden, nach denen
sich die naturlichen (der groBen Welt) richten.“1! Dies ist deshalb moglich, weil dag
Gesetz der Natur den Menschen, wie es bei Wolff unter Bezug auf den Konfuzianismus
heiflt, ,,ins Herz geschrieben ist“, so dass »sie selbst sehen, was gut ist*“.12 Dass ays
Konfuzius die Stimme der Natur spreche, fiihrt in den Augen seiner Verehrer aus dem
18. Jahrhundert nun keineswegs in eine weltangepasste, den einzelnen im groflen Gan-
zen uptergehen lassende Ethik der Subordination. Dass der natiirliche Mensch der
moralische ist, verleiht ihm vielmehr eine autonome Miindigkeit jenseits aller #uferen
Gingelung, insbesondere der Gangelung durch die etablierten Konfessionen. Die Sine-
ser, 50 Wolff, ,,haben keine menschlichen Handlungen befohlen und von den Ubungen
in den Tugenden und Sitten nichts ausgemachet als was iirem Einsehen nach mit der
menschlichen Vernunfft [die die natiirliche Vernunft ist] auf das genauste tibereinkam.“
Sie »drungen also darauf, daB8 die Vernunft vor allen Dingen geiibet werden méchte
indem einer zu einer deutlichen Erkinntnis des Guten und des Bésen gelangen ml'isse’
der sich ohne Furcht vor den Obern und ohne Hoffhung von denselben eine Belohnung,
zu erhalten der Tugend widmen wollte [...].13 Und weiter: »Denn wer aus Furcht vor
einem Oberherm oder aus Hoffnung einiger Belohnung sich zu Handlungen treiben
laBt, davon er nach dem Gegenteil eine Begierde hat, der thut dasjenige noch nicht
freiwillig, was mit der Vernunft {iberein kommt, und es rechnet ihm auch der Sineser
noch nicht als eine Tugend an.*14 Man braucht keinen Herm, da man den Unterschied
von gut und bése von Natur aus kennt — dies ist die Uberzeugung des Aufklarers
Wollffs, die er in China bestitigt findet.

Wolffs Beschéftigung mit China fillt zusammen mit seiner Arbeit an der Deut-
schen Ethik, die 1720, ein Jahr vor der Oratio, in erster Auflage erschien und von er-
heblicher Wirkung auf die deutsche Aufkldrung war. Seine Beschreibung der , prakti-
schen Philosophie“ des Konfuzius bzw. der Chinesen in Begriffen der Selbstbestim-
mung korrespondiert dem Autonomieprinzip, das er, Kant (der allerdings den natur-
rechtlichen Ansatz nicht teilt) antizipierend, in §24 der Deutschen Ethik formuliert:

L, Weil Wir- durch die Vernunft erkennen, was das Gesetze der Natur haben will; so
braucht ein verniinftiger Mensch kein weiteres Gesetze sondern vermittelst seiner
Vernunft ist er ihm selbst ein Gesetze.«15

Wolff betont nun ausdriicklich, dass er seine »EBrfindung®, ndmlich die Entdeckung
des Vorhandenseins des Gesetzes der Natur im Menschen »durch eignes Nachdenken
herausgebracht* habe und nicht erst durch die Bekanntschaft mit China. Er habe viel-
mehr umgekehrt die ,,Erfindungen der Sineser desto genauer einsehen® kénnen, als sie

11 Ebd., Anm. 84.
12 Ebd., Anm. 71.
13 Ebd,, S. 210-212.
14 Ebd., Anm. 142.

15 Wolff, Verntinffiige Gedancken von der Menschen Th 5
i Iff, | un und Lassen: Beforde ]
Gliickseeligkeit (Deutsche Ethik). 5. Auflage, Frankfurt 1736. s Beforderung ihrer
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seinen eigenen entspriachen.!¢ Hiermit billigt er aber Konfuzius bzw. China nichts
weniger als den historischen Vorrang bei der Entdeckung des Autonomieprinzips und
eine bedeutende Rolle fiir dessen Bekriftigung zu.

Wolffs Vernunft-Naturalismus und seine Allianz mit China haben eine unverhoh-
len atheistische Stofirichtung: Er will allen nur externen Griinden des Handelns, wie er
sie von den Religionen geliefert sieht, die vom Menschen selbst kraft seiner natiirlichen
Vernunft einsehbaren internen Griinde des Handelns vorordnen. Wie weit die internen
Griinde fiihren, belegt wiederum China. Denn ,,vor allen anderen Vélkern®, so Wollff,
haben die Sineser ,,die natiirlichen Kriffte als Uberbleibsel des géttlichen Ebenbildes
ganz erhalten.“!7 Im Namen Chinas, genauer, des Konfuzianismus, vollzieht sich somit,
was Charles Taylor als die entscheidende Wende zum ,,sdkularen Zeitalter bezeichnet:
the discovery of the intra-human sources of benevolence®™, the ,charter of modern
unbelief*. Taylor nennt dies ,,one the great achievements of our civilisation®, womit er
wie selbstverstindlich die westliche meint.18 Dass die europdische Aufklirung nicht
erst seit Wolff, sondern schon seit Bayle und méglicherweise seit Spinoza ein transkul-
turelles Unternehmen ist, wird ganz iibersehen — Taylor, der katholische Weber, ist im
anachronistischen Bemiihen befangen, eine erneut rein abendlidndische Geschichte der
Moderne zu schreiben.

Den europdischen sinophilen Autoren des 17. und 18. Jahrhunderts ist oft vorge-
halten worden, dass sie einen philologisch unhaltbaren, auf schlechten Ubersetzungen
und mehr auf Projektionen als auf wissenschaftlicher Forschung beruhenden Umgang
mit den bekannt gewordenen chinesischen Texten betrieben haben. Wenngleich ich
mich diesem Urteil nicht in seiner Pauschalitit anschliefen mdchte, ist an ihm sicher-
lich etwas Wahres, wobei allerdings auch die weit umfassendere materiale sinologische
Kenntnis spiterer Jahrhunderte keineswegs gegen fragwiirdige Urteile gefeit gewesen
ist. Wolff indes scheint mir tatséichlich eine zu verteidigende kongeniale Deutung des
Konfuzianismus gelungen zu sein, die dessen verbreiteten heteronomen Lesarten im
Gefolge Hegels und Webers iberlegen ist. Viele seiner Formulierungen lesen sich wie
direkte Adaptionen tatsichlicher zentraler Theoreme der konfuzianischen Ethik. Ich
mache nun, bei meiner Riickreise in die Vergangenheit, einen weiteren Schritt in die
Zeit der Entstehung der chinesischen Philosophie.

Das philosophische Denken nimmt in China in etwa zeitgleich mit jenem der Grie-
chen seinen Beginn in der Epoche, die Karl Jaspers aufgrund ihrer welthistorischen
Bedeutung als ,,Achsenzeit* bezeichnet hat. Der Hintergrund ist die Krise des Feudal-
systems der Dynastie Zhou und der Bruch seiner tragenden S&ulen — der Religion des

16 Rede von der Sittenlehre der Sineser, S. 224.

17 Ebd., S. 123 Anm. 55. Vgl. auch S. 210 und S. 219f.: ,,Wer wird aber dasjenige in Zweiffel zie-
hen, was durch eine so vielfache Erfahrung ist bestittiget worden, da ich vornehmlich oben schon
gezeiget habe, da man bey keinem Volk in dieser Sache seine Versuche besser anstellen konne, als bey
den alten Sinesern, welche weder einen natiirlichen noch geoffenbahrten Gottesdienst gehabt, und
niemals auf duserliche Griinde gesehen haben. Dann weil nur die innern Bewegungsgriinde, welche aus
der Beschaffenheit der menschlichen Handlungen selbst hergeleitet worden sind, bey ihnen statt hatten;
so konnte man aus ihrem Beyspiel deutlich wahmehmen, wie weit es jene bringen kénnen.”

18 Charles Taylor, 4 Secular Age, Cambridge Mass.: Harvard UP, 2007, S. 257.
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Himmels (#ian), die eine einheitliche Weltdeutung verbiirgte, und des tradierten Sitten-
kodex (li), der das alltigliche Verhalten regelte. Hergebrachte Gewissheiten weichen
einer um sich greifenden Ruhelosigkeit. Der politische Zerfall Chinas fiihrt in die ver-
heerenden Kriege der Epoche der ,,Streitenden Reiche™ (5.-3. Jh. v. Chr.), in die nicht
zufillig auch der Héhepunkt der klassischen Philosophie fillt. Am Chaos der Zeit ent-
ziindet sich kritisches Denken, das nach neuen ,,Normen und Standards* (fa yi)!? sucht.
Die Grundrichtungen der chinesischen Philosophie haben ihren Ursprung in den Ant-
worten auf die Frage, wie die Welt in die ,,Fluten* geraten konnte, in denen sie ver-
sinkt, und wie sie zu retten sei. Vor allem drei dieser Richtungen sind historisch be-
deutsam geblieben: der Konfuzianismus, der Legismus und der Daoismus, die jeweils
unter den Leitideen Moral, Organisation und Natur operieren.

Wihrend die Legisten nach dem autoritiren Staat rufen und die Daoisten nach dem
Zuriick hinter die Kiinstlichkeit der menschlichen Zivilisation, identifizieren die Kon-
fuzianer das Problem der Zeit als moralisches. Sie begegnen ihm mit einem Programm
zur Kultivierung der Person. Sie richten ihre Aufmerksambkeit auf den Menschen und
setzen das gesamte Vertrauen in dessen Bildbarkeit. Sie kniipfen dabei an die tradierte
Sittlichkeit (/7)) an, stellen diese aber, um sie gegen erneutes Versagen abzusichern, auf
die Grundlage einer moralischen Gesinnung, die im ,,Selbst” des Einzelnen oder in
dessen Natur fundiert ist: Der Blick richtet sich, wie schon Wolff erkannte, nach innen.
Welche Rolle spielt nun die Religion, namentlich die frithe Religion des ,,Himmels® in
diesen Prozessen?

Der Himmel (tian) ist der Hochgott der Zhou, die Mitte des 11. Jh. v. Chr. die
Zentralchina beherrschende Dynastie Shang stiirzen. Die Zhou rechtfertigen den An-
griff mit einem historisch folgenreichen Argument: Das Mandat (ming) zur Herrschaft
fillt dem Herrscher nicht von einem anderen Herrscher zu, sondern es wird vom Him-
mel verliehen, und zwar nur an einen Tugendhaften. Zwar geht es auf dessen Nach-
kommen tber, doch nur solange sie sich an den Auftrag des Himmels halten. Wird eine
Dynastie tyrannisch, dann verspielt sie ihre Legitimation und wird durch einen vom
Himmel beauftragten Rebellen beseitigt. Der ,,Himmel“ verfolgt tiber Eingriffe in die
Politik und gegebenenfalls die Natur ein einziges Ziel: der ,,Tugend” (de) 20 zum Sieg
zu verhelfen, die Guten zu belohnen und die Schlechten zu bestrafen, nicht in einem
Jenseits, sondern in dieser einen und einzigen Welt. Hiermit ist erstmals Herrschaft im
Ansatz dem Primat der Moral unterworfen. Dieser Gedanke ist der Keim einer umfas-
senden Moralisierung des Weltbildes. Allerdings wird man hier eine Entwicklung an-
zunehmen haben, die von der Eigendynamik der Mandatslehre mit in Gang gesetzt
wurde, ohne in ihrer frithesten Form schon voll prisent zu sein: Allem Anschein nach
haben die Zhou zunichst tiefer in der Shang-Kultur gesteckt, als spitere Idealisierungen

19 So der Titel des Kapitels 4 des Buches Mozi. Vgl. Heiner Roetz, Die chinesische Ethik der Ach-
senzeit, Frankfurt/M.: Suhrkamp, 1992, S. 93.

20 Der hier mit ,,Tugend“ wiedergegebene Begriff de schillert, nicht anders als die vergleichbaren
westlichen Begriffe arete und virfus und das Wort ,Tugend* selbst, zwischen Vortrefflichkeit im ge-
brauchs‘tiichtigen* und im sittlichen Sinn, wobei sich Schritte zu einer moralischen Sublimierung
erkennen lassen.
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vermuten lassen, und auch die unter den Shang iibliche Praxis der Menschenopfer noch
fortgefiihrt.

In der Tendenz aber unterscheidet sich die Religion der Zhou signifikant von der
weniger ethisierten Religion der Shang, die durch ein instrumentelles Verhiltnis zu
einer Vielzahl von Géttern und Ahnengeistern geprégt ist und deren Hochgott Shangdi
— woméglich mit Ausnahme der letzten Phase der Dynastie2! — nicht als iiberethnische,
allein der Tugend bzw. Tiichtigkeit verpflichtete Gottheit wie der ,,Himmel* der Zhou
erscheint.

Kennzeichnend fiir die Zhou-Religion ist ferner ein neues Verstindnis des Opfers.
Was wirklich duftet, so heiBt es, ist nicht die geopferte Hirse, sondern die Tugend des
Opfernden.22 Schon gar nicht hilft die Opferung von Menschen, denn eben diese sind
der eigentliche ,,Sitz der Gotter”, wie es in Abwendung von Praktiken, die die Zhou
urspriinglich offenbar noch selbst geiibt haben, heiit.2* Der Himmel wie die zwischen
ihm und den Menschen stehenden anderen Gotter belohnen in keinem Fall die Gabe,
sondern allein das Verhalten des Herrschers, und sie bemessen dieses, so machen die
Texte der frithen und mittleren Zhou-Zeit immer wieder deutlich, am Wohlergehen und
der Zustimmung des Volkes.

Die Ethisierung der Religion durch die Zhou hatte allerdings eine Schwiche: Be-
lohnung und Bestrafung miissen sich in dieser Welt einstellen. Eine jenseitige Gerech-
tigkeit ist nicht vorgesehen. Nun bleibt aber in der Praxis nicht nur dem rein instrumen-
tellen Opfer, sondern allzu oft auch der Tugend die hchere Anerkennung versagt. Die
Konzeption eines moralischen, zugleich aber ganz auf das Diesseits verpflichteten
Hochgottes hat keine iiberzeugende Antwort auf das Problem der Theodizee. Die Lyrik
des 8. Jahrhunderts, als das Haus Zhou in Naturkatastrophen und Kriegen untergeht,
fragt denn auch, wie der Himmel es zulassen konne, dass so viele Unschuldige leiden.24
Nur noch gebrochen und in zunehmender Konkurrenz mit neuen Weltdeutungen lebt
der Glaube an den Himmel hinfort weiter.

Dic Krise der Himmelsreligion, die Teil der allgemeinen Krise Chinas ist, spiegelt
sich im Konfuzianismus, der zusammen mit anderen Philosophien als Antwort auf den
Zusammenbruch der Zhou-Gesellschaft entsteht. Im spit-zhouzeitlichen Konfuzianis-
mus bilden sich zwei konkurrierende Grundrichtungen heraus, die sich inklusiv und
exklusiv zur Himmelsreligion verhalten: In der Inklusion wird der Himmel in den Men-
schen selbst hineingenommen und dort zur Basis einer letztlich eigenverantworteten
Fthik. In der Exklusion wird der Himmel aus der Ethik herausgenommen und zum
blinden Naturprozess, der keinen eigenen Zweck kennt, sondern nur noch die materielle
Basis fiir die Verfolgung vom Menschen selbst gesetzter Zwecke ist.

21 ygl. Chang Tsung-tung, Der Kult der Shang-Dynastie im Spiegel der Orakelinschriften, Wiesba-
den: Harrassowitz, 1970, S. 215 u. 239.

22 ygl. Roetz, Mensch und Natur im alten China, Frankfurt/M.: Lang, 1984, S. 126.

23 Ebd,, S. 184.

24 Vgl. Roetz, Mensch und Natur im alten China, S. 128-135.
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Reprisentant der in ihrer Systematisierung spiéteren, aber bis ins 6. Jh. zuriickver-
folgbaren Linie der Exklusion der Himmelsreligion?$ ist vor allem der Konfuzianer
Xunzi (ca. 310—ca. 230), bei dem unter daoistischem Einfluss tian zum Inbegriff einer
dysteleologisch verstandenen Natur wird. Was bedeutet es, so fragt er, wenn es nach
cinem Regenritual wirklich regnet? Es bedeutet gar nichts — es wiirde ohnehin gereg-
net haben. Nur als Kultur lisst Xunzi den Kultus noch gelten: ,,Opfer [...] gehoren fiir
einen Edlen zum menschlichen Ethos, nur fiir die gewdhnlichen Leute haben sie mit
Gottern zu tun.“26 Man verrichtet das Opfer, ,,als ob* die Adressaten tatsichlich anwe-
send wiiren,?” womit Xunzi einer Einstellung folgt, die sich schon bei Konfuzius28 und
dessen Zeitgenossen Guanyi Fu2 findet. Der Opfernde selbst muss beim Opfer ,,dabei
sein”, nicht die Gétter oder Geister. Anders fehlte die Ernsthaftigkeit, ohne die das
Opfer seine ausschlielich soziale Funktion nicht erfiillte. Diese Als-Ob-Annahme hat
dem Konfuzianismus schon friih den Vorwurf des Atheismus eingetragen. 30

Xunzi bestreitet nicht nur den sachlichen Gehalt magisch-religidser Praktiken wie
der Regenbitte. Auch der ,,Himmel“ ist vom Zweifel nicht ausgenommen. Er steht nur
noch fiir die invariante Regelhaftigkeit der Natur, die ginzlich unberiihrt ist vom Auf
und Ab der Politik, in die der Himmel nach fritheren Vorstellungen doch eingreifen
sollte. Statt den Himmel ,,zu verchren und zu bestaunen®, sollte man ihn lieber ,,wie ein
Ding domestizieren und iiber ihn verfiigen®, d.h., man sollte die Regelhaftigkeit der
Natur fur menschliche Zwecke nutzbar machen. ,,Wer deshalb den Menschen beiseite
lasst”, so Xunzi, ,,und seine Gedanken auf den Himmel richtet, der verfehlt die wahren

25 Dic entscheidende Weichenstellung erfolgt durch Zichan, den Kanzler des Staates Zheng, der es

525 v. Chr. ablehnt, bei Erscheinen eines Kometen, der als Zeichen des Himmels gilt, zur Abwendung
von Unheil Opfer darzubringen. ,,Der Weg des Himmel (fian dao) ist fern,” so seine Begriindung, ,.der
Weg des Menschen (ren dao) aber ist nah und nichts, was an den Weg des Himmels heranreichen
wiirde. Wie sollten wir den Weg des Himmels da kennen?* S. Zuozhuan, Zhaogong 18, zit. nach Har-
vard-Yenching Institute Sinological Index Series, Combined Indexes to Ch'un-Ch'iu, Kung-yang, Ku-
liang and Tso-chuan, Nachdruck Taipei: Chinese Materials and Research Aids Center, 1966. Vgl.
Roetz, Mensch und Natur im alten China, S. 1991,
»Wenn es nach einem Regenritual regnet, was bedeutet das? Ich sage: Es bedeutet gar nichts. Es ist, wie
wenn es auch ohne Regenritual regnet. Wenn Sonne und Mond sich verfinstern und zu ihrer 'Rettung’
ein Ritual durchgefiihlt wird, wenn bei Trockenheit ein Regenritual veranstaltet und vor der Entschei-
dung wichtiger Angelegenheiten das Orakel befragt wird, so nicht, weil man dichte, das Gewiinschte
damit erreichen zu kénnen. Es geht darum, sich kultiviert zu verhalten. Ein Edler hlt dergleichen
deshalb fiir einen Ausdruck von Kultur, nur das Volk hilt es fiir etwas von Géttern [Bewirktes]. Es als
Kultur zu betrachten, ist ein gutes Zeichen, es aber als etwas von Géttern Bewirktes zu betrachten, wird
iible Folgen haben.*

27 Xunzi 19, S. 250.

28 Lunyu 3.13: ,Man opfere den Géttemn, als wiren sie anwesend. Wenn ich nicht beim Opfer dabei
bin, dann ist es, als wiirde ich nicht opfern.*

29 Guoyu, Chuyu xia 2, Shanghai: Guji chubanshe, 1979, S. 190: ,Man sei ernst und feierlich, als ob
jemand von oben zusihe.“ Vgl. Roetz, Mensch und Natur im alten China, S. 190.

30 Mozi 48, Sun Yirang, Mozi jiangu, Zhuzi Jicheng, Hong Kong: Zhonghua, 1978, Bd. 4, S. 276:
»Zu behaupten, es gibe keine Geister und zugleich Opferrituale zu erlernen ist dasselbe wie Bewir-
tungszeremonien zu erlernen, ohne dass es Géste gibe, und Netze zu kniipfen, ohne dass es Fisch gibe.*
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Verhiltnisse der Dinge.*“3! Moral ist unter diesen Umstéinden nur noch als menschliche
Errungenschaft vorstellbar: Sie ist eine Erfindung frither Kulturheroen, die allerdings
selbst wenig mehr als historische Verkérperungen der allgemein menschlichen Ver-
nunft sind. Was die frithen Kulturheroen geleistet haben, ist heute von jedem ,,Mann
auf der StraBe” nachvollzichbar, wenn er nur zu ,,Uberlegung® und ,Lernen® bereit
ist.32

Fir die inkludierende Haltung zur Himmelsreligion steht vor allem der Konfuzia-
ner Mengzi (ca.370-ca.290), zu dessen erklirtem Gegner Xunzi wird, sowie das
Zhongyong, die ,,Anwendung der Mitte®, der bereits erwédhnte Traktat, der traditionell
dem Konfuzius-Enkel Zisi zugeschrieben wird,33 aus dessen Schule wiederum der
Lehrer Mengzis stammen soll. Das Zhongyong beginnt mit den Sétzen:

,.Das Mandat des Himmels bedeutet die angeborene Natur.
Der angeborenen Natur zu folgen bedeutet das Dao.
Das Dao zu pflegen bedeutet die Lehre.*34

Der hier in gebriuchlicher Ubersetzung mit ,,angeborene Natur wiedergegebene
Begriff xing meint genauer die ,natiirliche Tendenz35 eines Wesens, die in dessen
spontanen Neigungen bzw. Bewegungen zum Ausdruck kommt. Das Mandat des
Himmels, das in der friihen Religion im Sinne der Unterscheidung von Wolff einen
,.AauBerlichen Grund* der menschlichen Handlungen darstellte, in dieser Funktion aber
nicht mehr iiberzeugte, wird nun in die angeborene Disposition des Menschen selbst
hineingenommen und wirkt hier als moralische Norm und Triebquelle in Form eines,
mit Wolff, ,,inneren Grundes®. Die Religion gerit damit sozusagen unter die Obhut des
moralischen Menschen.3¢ Auch vom Erfolgsversprechen der Himmelsreligion, dem
Lohn der guten Tat, macht sich der Mensch unabhéngig: Er ,,findet sein Genlige an der
Menschlichkeit*37 und ist moralisch um der Moral selbst willen,38 gegebenenfalls unter
Verzicht auf das eigene Leben. Diese Prozesse lassen sich als Schritte zu einer sikula-
ren Ethik verstehen, die die beerbte Religion nicht radikal zu tiberwinden trachtet, aber
doch, wie Albert Schweitzer in seiner Interpretation des Konfuzianismus feststellt, die
Tendenz hat, ,,aus eigener Kraft zu bestehen®.39

31 Xunzi 17, S. 311£. Vgl. Roetz, Mensch und Natur, S. 316-346.

32 Xunzi 23, 296. Vgl. hierzu Roetz, Die chinesische Ethik der Achsenzeit, Kap. 13.

33 Die Zuschreibung ist unsicher. Méglicherweise ist das Zhongyong kein einheitlicher Text.

34 Zhu Xi, Sishu jizhu, Hong Kong: Taiping shuju, 1968, Zhongyong 1.

35 So die Definition in Xunzi 22, S. 284.

36 Der ,Neu-Konfuzianer* Lee Ming-huei (Li Minghui) zieht eine Parallele zu Kants Begriff der
moralischen Religion im Unterschied zur religiosen Moral. S. Lee, ,,Zur Religiositit des Konfuzianis-
mus. Uberlegungen im Anschluss an Kants Begriff der moralischen Religion*, in Lee, Konfuzianischer
Humanismus, Bielefeld: Transcript, 2013, S. 91-121.

37 Lumyu 4.2.

38 Vgl. Roetz, Die konfuzianische Ethik der Achsenzeit, S. 236f.

39 Albert Schweitzer, Geschichte des chinesischen Denkens, Miinchen: Beck, 2002, S. 83; vgl. auch
S. 345.
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Der Neu-Konfuzianismus der Gegenwart beschreibt diese Bewegungen als Wen-
dung zur ,inneren Transzendenz". Hiermit ist dem hegelianisch-weberianischen und
immer wieder neu aufgelegten (zuletzt von F. Jullien) Diktum einer transzendenzlosen,
in die Subordination des Individuums unter das irdische Geschehen fithrenden chinesi-
schen Weltimmanenz im Grundsatz widersprochen.40 Die Tragweite dieser Entwick-
lung bleibt aber unterbelichtet, wenn innere oder immanente Transzendenz, wie in einer
einflussreichen Linie des Neu-Konfuzianismus, sich primir als kosmische Spiritualitét
dulert oder sich gar in dieser erschopft, und die zuvérderst politischen und machtkriti-
schen Implikationen unterbelichtet bleiben. Denn mit der Internalisierung des Him-
melsmandats ist offenbar ein Radikalisierungsschub der Ethik des antiken Konfuzia-
nismus verbunden, iiber den der spitere, durch Verbeamtung gezihmte Konfuzianis-
mus des Kaiserreichs, dem der angepasste Systemkonfuzianismus des heutigen China
hierin folgt, gerne hinweggesehen hat, der aber dem Aufklirer Wolff nicht verborgen
geblieben ist. Das eindrucksvollste Dokument hierfiir liefert das Buch Mengzi.

Mengzi baut seine Ethik auf eine moralische Anthropologie, der zufolge, ganz im
Sinne des Eingangsstatements des Zhongyong, ,.den Himmel kennt, wer seine Natur
kennt.“4! Dem Menschen ist das ,,Mandat des Himmels* — auch wenn Mengzi diese
Redeweise in diesem Zusammenhang nicht benutzt — in Form von vier Ausgangspunk-
ten (si duan) der Kardinaltugenden angeboren: dem Mitleid als Ausgangspunkt der
Menschlichkeit, dem Schamgefiihl als Ausgangspunkt der Gerechtigkeit, dem Gefiihl
fur Bescheidenheit als Ausgangspunkt der gesitteten Etikette und dem Sinn fiir Richtig
und Falsch als Ausgangspunkt des Wissens.4? Wenngleich diese Ausgangspunkte, die
der Mensch ,,genauso besitzt wie seine vier Gliedmalien®, noch der Entwicklung bediir-
fen, verfigt der Mensch mit ihnen tiber ein ,,gutes Vermégen® (liang neng) und ein
»gutes Wissen“ (liang zhi) vor aller Sozialisation und Erziechung,4? eine innere Befihi-
gung zur Moral ohne duBere Géngelung und Inzuchtnahme — ohne ,.Furcht vor einem
Herrn* in den Worten Wolffs. Er hat sie in seinem »Herzen”, und sie sind ihm ,,nicht
von auflen eingeschmolzen.44 Mengzi nennt die Tugenden zusammen mit der ,,uner-
miidlichen Freude am Guten* auch die ,,himmlischen Ringe* (tian jue), die tber den
Réngen der politischen Hierarchie (ren jue) stehen.4s Mit ihnen hat »jeder einzelne
Mensch® etwas ,,in sich®, was Mengzi als die ,,gute Wiirde® (liang gui) bezeichnet, die
ihm im Unterscheid zu den normalen Wiirden der menschlichen Gesellschaft von kei-
nem Herrscher verliehen oder genommen werden kann.46 Zweifellos wird der hier

40 Zu den politischen Folgen der einflussreichen Deutung Chinas in Begriffen der reinen Immanenz
vgl. meinen Beitrag ,Die Chinawissenschaften und die chinesischen Dissidenten. Wer betreibt die
;Komplizenschaft mit der Macht*?, in: Bochumer Jahrbuch zur Ostasienforschung 35, 2011, S. 47-80.

41 Mengzi 7al.

42 Mengzi 2a6, vgl. Roetz, Die konfuzianische Ethik der Achsenzeit, . 322.

43 Mengzi 7a15, vgl. Roetz, Die konfuzianische Ethik der Achsenzeit, S. 214.

44 Mengzi 6a6.

45 Mengzi 6al16, vgl. Roetz, Die konfuzianische Ethik der Achsenzeir, S. 316.

46 Mengzi 6a17: ,,Der Wunsch nach Wiirde ist eine Ambition, die alle Menschen teilen. Aber jeder
einzelne Mensch hat eine Wiirde in sich selbst, an die er nur nicht denkt. Was die Menschen im allge-
meinen als Wiirde schitzen (Rang, Ansehen usw.), ist nicht die gute Wiirde. Denn wen ein Zhao Meng
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Mensch gegeniiber den Institutionen groff geschrieben; es geht nicht nur darum, die
immer gleiche Pflicht nur auf eine natiirliche Grundlage zu stellen.47

Mengzi selbst verleiht die Uberzeugung, im Namen der den Himmel verkorpern-
den moralischen Natur zu sprechen, die Kraft zu kompromisslosen Attacken auf die
politische Gewaltherrschaft seiner Zeit. Er nennt die Herrscher Rauber und Morder, die
,dem Territorium Menschenfleisch opfern” und die Menschen ,,wie Erde und Kraut®,
;1150 wie Dinge und schlimmer als Tiere behandeln.#® Er fordert die Vormundschaft der
Autoritidt qua Tugend iiber die Autoritit qua Stellung und rechtfertigt die gewaltsame
Beseitigung von Tyrannen.#® Er formuliert das Ideal des da zhangfu, des ,,wahren
Kerls“, der ,,seinen Weg alleine schreitet, sich durch Reichtum und hohe Stellung nicht
verlocken, durch Armut und niedrigen Stand nicht aus der Bahn bringen und durch
Autoritdt und Gewalt nicht beugen lidsst“.50 Und er zitiert Konfuzius mit dem Satz,
.Wenn ich bei einer Reflexion auf mich selbst feststellen muss, dass ich nicht recht-
schaffen bin, muss ich mich dann nicht sogar vor dem niedrigsten Menschen fiirch-
ten?5! Wenn ich aber bei einer Reflexion auf mich selbst feststelle, dass ich rechtschaf-
fen bin, dann werde ich selbst Tausenden und Zehntausenden entgegentreten.“52 Die
Berufung erfolgt hier auf das innere Selbstbewusstsein des moralischen Menschen und
nicht, wie etwa im verwandten Satz des protestantischen Theologen Paul Gerhard, ,,Ist
Gott fiir mich, so trete gleich alles wider mich,* auf eine transzendente Autoritiit.
Gleichwohl diirfte die Mandatslehre an der Genese dieses Selbstbewusstseins ihren
Anteil haben. Alles spricht dafiir, in Mengzis Bekundungen eines aufrechten Gangss?
und einer keineswegs heteronomen Ethik das Wirken der in Anthropologie iiberfithrten
und diese normativ aufladenden Religion des Himmels zu sehen. Sie stehen beispielhaft
fiir eine ausgesprochene Kultur der Widersetzlichkeit, 54 die unter den frithen Konfuzia-

(ein Machthaber) wiirdigen kann, den kann er auch erniedrigen.“ Zu den Problemen dieser Stelle vgl.
Heiner Roetz, ,.Die Kritik der Herrschaft im zhouzeitlichen Konfuzianismus. und ihre aktuelle Bedeu-
tung®, in: Deutsche China Gesellschaft, Mitteilungsblatt, 1/2008, S. 95-107, hier S. 104-106.

47 Vgl. hingegen Yang Xusheng, Immanente Transzendenz. Eine Untersuchung d.er .Transzen_denze.;.’-
Jfahrung in der antiken chinesischen Religiositdt mit Berﬁcksichtigqng .deA.“ K'or_zfuzzamsmuf, Diss, Ti-
bingen 2004, S. 108: ,,Das Tianming, die himmlische Bestimmung, in die 1nd1V}due11§ Sphére emzubcf.-
ziehen bedeutet nicht, den Menschen sozusagen groB3 zu schreiben, sondern es bildet eine Grupdlage fiir
die Lebensfiihrung, wobei der ethische Anspruch aus der Tiefe der eigenen Natur den Antrieb geben
soll.«

48 Mengzi 4b3.

49 Mengzi 2b2 und 1b8, vgl. Roetz, Die konfuzianische Ethik der Achsenzeit, S. 140 und 123.

50 Mengzi 3b2, vgl. Roetz, Die konfuzianische Ethik der Achsenzeit, S. 281.

51 Eine alternative Ubersetzung ist ,,... muss ich mich dann nicht gleich ob vor einem Armen oder
einem Reichen fiirchten?

52 Mengzi 2a2, vgl. Roetz, Die konfuzianische Ethik der Achsenzeit, S. 2771.

53 Vgl. hierzu ebd., S. 282-284. Es ist bedauerlich, dass Kurt Bayert; in seinem Buch Der a.uﬁ”ech%‘e
Gang (Miinchen: Beck, 2012), das eine ,,Geschichte des anthropologischen Denkens® verspricht, die
beeindruckenden frithen chinesischen Zeugnisse nicht erwéhnt.

54 Vgl. hierzu Roetz, ,,Wer betreibt die Komplizenschaft mit der Macht?*, S. 72f.
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nern gepflegt worden ist — sie genieflen in der Antike denn auch cher das Image von
Rebellen und nicht, wie im westlichen Klischee, von Liebedienern der Obrigkeit. 55

Ich habe eine Entwicklung nachgezeichnet, die fiir den frithen Konfuzianismus
zentral war, die aber sein spéteres Erscheinungsbild eher nicht geprigt hat. Hierfiir sind
Ambivalenzen im Konfuzianismus selbst verantwortlich und seine mit ihnen zusam-
menhédngende historische Liaison mit dem Staat. Mit der aus dieser sich ergebenden
Verbeamtung der konfuzianisch gebildeten Elite vertrug sich die antike Unbotm#fig-
keit nur schwer. Gleichwohl lebte sie stets weiter. Auch heute ist der Konfuzianismus
Einfliissen ausgesetzt, in denen sein kritischer Impuls unterdriickt wird. In China wird
er zu einer nationalen Pseudo-Religion, die einer kapitalistischen Parteidiktatur die
kulturelle Weihe verleihen soll. Zudem konkurriert er auf dem boomenden Markt der
Spiritualitit, wo er die ultimative Selbsttransformation auf dem Weg der Einswerdung
mit dem Kosmos verspricht. Beides unterbietet — wieder einmal — die ethische Substanz
der antiken Philosophie. Umso wichtiger wire, diese lebendig zu halten und an eine
andere Verbindung von Konfuzianismus und Religion zu erinnern, die schon die Auf-
klarung erkannte und die damit zu einem Teil nicht nur der chinesischen, sondern auch
unserer eigenen Geschichte geworden ist: Die Gewinnung einer autonomen Moral aus
der Verinnerlichung des ethischen Kerns der Himmelsreligion.

55 Vgl. Heiner Roetz, Konfuzius, Miinchen: Beck, 2006, S. 93 und 98.
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