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1 Eckdaten zu den kulturtheoretischen Schriften
Lao Sze-kwangs

1.1 Kultur als Aufgabe des Menschen

Die vorliegende Studie stellt den Philosophieprofessor Lao Sze-kwang %5 /8%
(Lao Siguang 1927-2012) in jenen Schriften vor, die den Kulturbegriff zum zentra-
len Gegenstand seines Friih- und Mittelwerks machen.' Das anhaltende histori-
sche und philosophische Interesse am Thema ,Kultur® (wenhua 34k) um die
Mitte des 20. Jahrhunderts wird haufig als Reaktion auf historische Umsténde er-
klart. Gentz beispielsweise spricht von umstrittenen Bedeutungen fiir den Aus-
druck Kultur im Hinblick auf unterschiedliche Auffassungen von Modernisierung
in China.” Jenco zeigt, wie Kultur als historischer Prozess von Aneignungen kon-
zeptualisiert wurde, weil universell verstandene ,Werte“ (jiazhi {&{£) und Prakti-
ken an Geltung verloren und daher erneut legitimiert oder angepasst werden
mussten. Seit den 1910er Jahren entstanden auch Narrative zukiinftiger Kultur(en).?
Kuo verweist fiir die ersten drei Jahrzehnte des 20. Jahrhunderts auf eine Suche
nach Antworten, um Herausforderungen begegnen zu konnen: Sie zeigt, wie Publi-
kationen zur Kulturgeschichte genutzt wurden, um die Vergangenheit in einen
Dialog mit der Gegenwart zu bringen.* Auch Chang thematisiert die Reaktion auf
historische Umstédnde, und zwar als Prozess der Verdanderung im Austausch mit
fremden Kulturen:

One noticeable phenomenon in the cultural history of twentieth-century China is the con-
stant and continuous location and relocation of Chinese culture in connection with various
efforts to advance society. Indeed, modern Chinese history — since the Opium War (1839-1842) —
can be written in cultural terms, for not only do social changes often entail cultural changes but
the notion of culture is also a direct result of the consciousness of an alien culture.’

1 Laos Frithwerk umfasst Essays, die zwischen 1950 und 1957 verfasst wurden. Die mittlere
Phase dauert von 1956 bis 1988, vgl. Lao 2002: XI.

2 Gentz 2009: 37-39.

3 Jenco 2015: 4, 176.

4 Kuo 2014: 277-292.

5 Chang 2002: 6. Weitere Beispiele, die den Kulturbegriff einzelner Autoren behandeln: Liang
Shuming Z# (1893-1988) und dessen Ausfithrungen im frithen 20. Jahrhundert widmet sich
Wesolowski 1997: 242. Zum Historiker Yu Yingshi 4 %< (1930-2021) siehe Miller 1995: 5-10. Fiir
die kulturelle Selbstreflexion, die im sognannten ,Kulturfieber (wenhua re SC4t%4) der 1980er
Jahre miindete, stellt Miller Grundorientierungen ins Zentrum, um dann eine wissenschaftstheo-
retische Einordnung Yu Yingshis vorzunehmen.
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Kultur wird auch bei Lao als Interpretation einer komplex gewordenen Lebens-
welt thematisiert. Dabei diagnostiziert er ein erhdhtes Bediirfnis nach Orientie-
rung und betont die Wichtigkeit einer gesellschaftlichen Integration angesichts
der als krisenhaft wahrgenommenen Entwicklung Chinas der 1940er und 1950er
Jahre:

Ich bin in einer orientierungslosen Zeit gross geworden, in der die traditionelle Kultur Chi-
nas an Wirkung zu verlieren begann, eine moderne Kultur aber noch nicht als neue kultu-
relle Ordnung entstanden war. In einem derartigen historischen Umfeld war die Frage ,Auf

welchen Ort bewegt sich Chinas Kultur zu?“ unvermeidbar. Die tiefgreifende Erdorterung

der Kulturfrage wurde sogar zu einer Art ,historischen Auftrags«.®

In diesen Zusammenhang gestellt ibernimmt der Kulturbegriff besonders eine
Funktion: Er soll ein konsensfdhiges Verstandnis der Kultur, der man angehort,
vermitteln. Diese Absicht wird bestatigt, wenn man die damaligen Bemithungen
von Seiten bildungsnaher Institutionen und spezifisch im Arbeitsumfeld Laos im
Hongkonger Exil” niher beleuchtet. Die Tendenz zur Integration wird beispiels-
weise offensichtlich in der Griindung des ,New Asia College“ (Xin Ya Shuyuan
o Bie) 1949, das zeitgleich als Herausgeberin zweier auch fiir Lao bedeutender
Publikationsorgane, namlich ,Leben“ (Rensheng A\ “f:, engl. Titel: The Young Sun)
und ,Demokratie-Stromungen® (Minzhu Chao [ 7= 3)), auftritt:

The Youngsun [sic!] magazine was founded on January 16, 1951 with the major objectives of
gathering overseas Chinese scholars with a view to distilling the quintessence from Chinese
culture, probing the causes of China’s century-old poverty and weakness, and working out
practical courses for reconstructing a future new China.®

Der Ausdruck der ethnischen Kultur wird in dieser Proklamation als integrativer,
Konsens stiftender Nenner ins Spiel gebracht und von den Herausgebern zum
Programm der Zeitschrift gemacht. Das spezifische Interesse, das Intellektuelle ab
den 1950er Jahren an der Thematik der Kultur zeigten, lasst sich jedoch nicht auf
die beiden Aspekte der Integration und der Orientierung reduzieren. Gestellt

6 Lao 2002: XIIL F A= A BB A7 SO B AR R0 I B A QSO N A T4 R T SCAG R R IR LR AX
PEIS ARV RS S BRI P T T BRSO I T g 25 | 1) A P S AN O S (o st i i, 3650 £k
MR TR T —H [JEL(fE# ] . Alle Ubersetzungen ins Deutsche stammen von der Au-
torin.

7 Lao verldsst Taiwan 1955 und geht nach Hongkong, vgl. Shen 2013: 215. Seine Einschédtzungen
zum Exil werden in Kapitel 2 ausgefiihrt. Eine biographische Notiz stellt im Abschnitt 1.5 seine
wichtigsten Lebensstationen vor.

8 Wang Dao 1967: 1. Die englische Ubersetzung des in derselben Nummer erschienenen Original-
textes besorgte Pan Muhe. Die Zeitschrift ist 1951 in Hongkong gegriindet worden. Weitere Aus-
fithrungen zu den Publikationsorganen in Hongkong folgen in Kapitel 2.3.2.



1.1 Kultur als Aufgabe des Menschen =— 5

wurde dariiber hinaus auch die Frage, was dem Ausdruck an theoretischer Legiti-
mation eingeschrieben werden kann. Die Kulturthematik in und ab der Mitte des
20. Jahrhunderts und ebenso Lao Sze-kwangs entsprechende Schriften beinhalten
somit nicht ausschliesslich einen normativen Diskurs tiber oder einen deskriptiven
Diskurs von Kultur, sondern auch einen Diskurs tiber die ,Ideen“ (sixiang JHAH)
und ,den Begriff (gainian #%:%) oder die ,Philosophie“ (zhexue ¥7£%) der Kultur:
Der ideengeschichtliche oder philosophische Diskurs tiber Kultur bringt dabei ein
Selbstverstdndnis zum Ausdruck und setzt es zugleich in Kraft, wenn ndmlich aus
der gewonnenen Erkenntnis tiber Kultur auch die Legitimation fir das jeweilige
Selbstverstdndnis hergeleitet wird.

Die begriffliche oder philosphiegeschichtliche Bezugnahme auf Kultur baut
inhaltlich immer auf bereits Bestehendem und zugleich auf inhaltlichen Voraus-
setzungen auf. Von weitreichender Bedeutung in den hier vorzustellenden Schrif-
ten Lao Sze-kwangs ist, wie zu zeigen sein wird, die Auffassung, dass der Kultur
eine spezifische Art von ,,Vernunft® (lixing #4:) und Folgenhaftigkeit innewohne.
Es ist diese kulturimmanente Vernunft, die Lao in seinen Texten einerseits rekon-
struieren und als Orientierung zuganglich halten, andererseits aber auch begriin-
den will und der in der Folge anhand seiner Texte nachgegangen werden soll.
Gerade an seinen Texten soll aber auch gezeigt werden, wie unexpliziert sein Ver-
stdndnis von Vernunft als Ausgangspunkt seiner kulturtheoretischen Ansichten
bleiben kann. Damit sind spezifische Voraussetzungen angesprochen, die als
nichthinterfragte Annahmen in Laos Argumentation einfliessen.

Kultur wird dabei als ,Faktum* konzeptualisiert, dem eine rational begriind-
bare Verbindlichkeit zu eigen ist. Diese Wahrnehmung, die nicht nur auf philo-
sophischen Uberlegungen, sondern ebenso auf umfangreichen Textanalysen
beruht, die das empirische Quellenmaterial darstellen, ist von Anfang an gege-
ben: Kultur wird bereits in den friihsten Schriften Lao Sze-kwangs als individuel-
ler und kollektiver Rahmen fiir die Realisierung von Werten thematisiert, und
diesem Prozess wird der zentrale Rationalitdtsanspruch zugeschrieben. Nicht die
Suche nach Essenzen, worin die Rationalitit der Kultur bestehen konnte, sondern
die Ansicht, dass Rationalitét selbst in der Kultur begriindet sei, liegt Laos Nach-
denken tber Kultur zugrunde. Laos Schriften beinhalten dabei immer beides,
ein Ergriinden der Kulturgeschichte Chinas und gleichzeitig des Westens® sowie

9 Auch in dieser Studie wird zuweilen auf die vereinfachende Terminologie, wie sie allgemein
kennzeichnend fiir Texte der 1950er Jahre und weit dartiber hinaus sein kann, zuriickgegriffen.
Bezeichnungen wie ,Westen®, ,Asien®, ,China“ kommt dabei jedoch weniger die Bedeutung fest-
gesetzter Entitaten zu, sondern die entsprechenden Verwendungen sollen theoretische Fragestel-
lungen, unterschiedliche Traditionen und Differenzen aufgreifen. Zusétzlich problematisch ist
die Doppel- bzw. Mehrfachbedeutung von ,China“ als souverdnem Staat und als essenzieller
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ein Ergriinden der fiir ihn problematisch gewordenen Legitimation kulturphilo-
sophischer Orientierungen.'’

Vernunft wird von Lao héufig in einer allgemeinen Bedeutung verwendet,
die die Fahigkeit und den Massstab zu einem vernunftgeméssen Erkennen und
Handeln bezeichnet, nicht aber die angeborene Fahigkeit, das Wahre oder Abso-
lute zu erkennen. Zusétzlich bringt Lao die Bedeutung von Vernunft an zahlrei-
chen Stellen in der vormodernen Vorstellung eines ,Prinzips® (li #!) in seine
Argumentation ein. Mit li wahlt Lao die einsilbige Terminologie, wie sie in der
Schriftsprache des klassischen Chinesisch der kanonischen Schriften verbreitet
war, weniger jedoch in der modernen Schriftsprache. Die chinesische Schrift-
sprache wird dabei in ihrer Vielschichtigkeit genutzt, um auch klassische Bedeu-
tungen zu implizieren. Eine besondere Schwierigkeit ergibt sich, weil Lao die
Ausdriicke in seinen kulturtheoretischen Schriften zum einen nicht immer ein-
heitlich verwendet, zum anderen spezifische vormoderne Bedeutungen auch
nicht eindeutig zuordnet oder kommentiert. Ein dhnliches Phdnomen gilt fur in-
tertextuelle Beziige: Diese erfolgen zuweilen, ohne dass explizit auf Quellen oder
Texte verwiesen wird. Beziige werden dann nur aufgrund tbereinstimmender
Bedeutungen von Ausdriicken oder Zeichen offensichtlich. Vom Lesepublikum
wird somit erwartet, die Terminologie, jeweils abweichende Bedeutungen und
entsprechende Herleitungen auch tiber einzelne Texte hinaus zu tiberblicken.

Laos Verstidndnis von Vernunft wird anhand seiner Texte im Verlauf dieser
Arbeit in vielfaltiger Weise prazisiert. Da das Deutsche keine Pluralform von Ver-
nunft kennt, werden die Ausdriicke der Rationalitdt oder der Rationalisierung
verwendet, um auf jeweils spezifische, historische Merkmale einer jeweiligen

oder kultureller Einheit. Rey Chow hat mit Blick auf Hongkong die Frage nach der ,chineseness®
kritisch beleuchtet, vgl. Chow 1998: 1-24. Naoki Sakai zeigt, wie der ,Westen“ in geisteswissen-
schaftlichen Diskursen zwar einen geographischen Ort bezeichnet, der Name aber die Funktion
indiziert, ,besondere gesellschaftliche Verhéltnisse raumlich darzustellen®, vgl. Sakai 2015: 308.
10 Entgegen berechtigten und begriindeten Vorbehalten hinsichtlich der theoretischen Verfassung
sowie der dariiber hinaus zugrundeliegenden Interessen und Motiven von Kulturtypologisierun-
gen, die um die Mitte des 20. Jahrhunderts vor allem von Autoren ausserhalb der Volksrepublik
China vorgelegt wurden, wird der Versuch unternommen, diese beiden Denkstrdnge des ausserphi-
losophischen Interesses und der theoretischen Begriindung am Kulturbegriff von Lao Sze-kwang
zu zeigen und zu fragen, wie diese zusammenhéangen. Fiir entsprechende Vorbehalte sei beispiels-
weise auf Lehmann 2003: 348-359 und Zimmermann 2018: 93-96 verwiesen.

11 Fir Ausfiihrungen zu linguistisch-typologischen Merkmalen der ,klassischen Schriftsprache*
(wenyanwen 35 3C) (Handel unterscheidet Old Chinese und post-Han Chinese), siehe Handel
2019: 28-61 und McDonald 2020: 7-39. McDonald vergleicht u. a. die grammatikalischen und lin-
guistischen Strukturen im (verschrifteten) Griechischen, Latein und in der klassischen chinesi-
schen Schriftsprache sowie den jeweils entsprechenden Prozess der Bedeutungszuschreibung.
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Vorstellung von Vernunft hinzuweisen. Das Vorhaben, eine kulturimmanente
Vernunft zu theoretisieren und offenzulegen, verlangt dabei fiir Lao nach einem
Kulturbegriff, der beides, konsens- und vernunfthasiert, sein soll. Die Aufgabe,
diesen Begriff zu erdrtern, erfolgt im Frithwerk®? vor allem in Studien, die unter
dem europdisch gepragten Kulturbegriff historische Entwicklungen Chinas be-
leuchten sowie in der entsprechenden Rezeption kulturrelevanter Texte aus Eu-
ropa und den Vereinigten Staaten. In den mittleren und spaten Schriften widmet
er sich der Philosophie, genauer der Philosophiegeschichte und der Kulturphilo-
sophie. Laos unterschiedliche Argumentationsstrategien im Frih- und Mittelwerk
verhelfen der vorliegenden Arbeit auch zu ihrer Struktur. Im ersten Teil kommen
aus dem Frithwerk rezipierte theoretische Schriften zur Sprache, wahrend im
zweiten Teil die philosophiegeschichtliche Positionierung ,konfuzianischer Ge-
lehrsamkeit® (ruxue f#%*), die Laos Kulturkonzept sowohl theoretisch als auch in-
haltlich erweitert, vorgestellt wird.

In Laos erster Schaffensphase stehen kulturelle Fragestellungen im Vorder-
grund, wobei seit den frithsten, noch in Taiwan verfassten Schriften ebenfalls die
konfuzianischen Lehren zur Debatte stehen.”® Zentrale Aspekte zur Herleitung

12 Lao unternimmt die Unterteilung in Friih-, Mittel- und Spatwerk in Lao 2002: XI. Die Essays
des Frithwerks sind in einer sieben Bande umfassenden Sammlung zusammengestellt und wur-
den 1986 und 1987 in Taiwan unter dem Titel ,Sze-kwangs gesammeltes Frihwerk® (Siguang
shaozuo ji 56/ 4E4E) von Sun Shanhao 43%5¢ ediert. Diese Essays erschienen urspriinglich in
den Jahren 1950-1957. Eine zweite Sammlung umfasst Monographien und Essays, die seinem
mittleren und wissenschaftlichen Werk zugeordnet werden: ,Sze-kwangs wissenschaftliche Ab-
handlungen. Neu kompiliert* (Siguang xueshu lunzhu xin bian )t Z447 552 #i4i). Die Samm-
lung umfasst 13 Bdnde mit Werken aus den Jahren 1956-1988. Als Herausgeber fungierte Lau
Kwok-ying (Liu Guoying %[5 #%) et al. In diese Zeitspanne fallt ebenfalls die Veréffentlichung
seiner Philosophiegeschichte. Zuerst erschien eine vierbdndige Ausgabe in Hongkong: ,Ge-
schichte der chinesischen Philosophie® (Zhongguo zhexue shi 1[5 5), vgl. Lao 1968-1980.
Eine Neuauflage erfolgte in Taiwan: ,Geschichte der chinesischen Philosophie. Neu kompiliert*
(Xin bian Zhongguo zhexue shi #i#m 4 [T £% 4£), ebenfalls in 4 Bénden, vgl. Lao 1981-1997. Auf
diese Ausgabe wird im weiteren Verlauf der Arbeit verwiesen. Das Spatwerk umfasst Schriften,
die Lao ab 1989 verfasste. Zur Einteilung vgl. Chang Sang-Yiing (Zhang Shanying 5 3% #H) 2013: 50,
241-245; weitere Hinweise zum Werk folgen in Abschnitt 1.3.

13 Der Umstand, dass sich Lao auch spater und trotz des Eingestdndnisses von Unzuldnglichkei-
ten dezidiert zu seinem Frithwerk bekennt, gewinnt im Hinblick auf seine ,kritische Affirma-
tion®, die er an ,traditionellen konfuzianischen Lehren® in frithen Schriften bereits zum Thema
macht, eine zusétzliche Dimension. Es ist ihm ein explizites Anliegen, die Entwicklung seiner Ge-
dankengénge nachvollziehbar und vor allem kritisierbar zu halten und im Frithwerk im Ver-
gleich zu den spéteren Schriften nicht eine ignorierbare Vorstufe eines hoheren (moralischen)
Wissensstandes zu sehen. Ein derartiges vorgeblich von Konfuzius gepréagtes Verstandnis eines
normierten Gelehrtenlebens hatte noch um die Mitte des 20. Jahrhunderts in ,Autobiographien
verfasst im Alter von 50 Jahren“ (wushi zishu fi- Hi&) zu Aufforderungen gefiihrt, Frithwerke
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unterschiedlicher Kulturkreise werden im Buch ,Essays on Cultural Problems“**

(Wenhua wenti lunji SCALR] R 544E) vermittelt.” In der Form eines Lehrbuches
flir das zweite universitdre Studienjahr hatte die Schrift ,Essentials of Chinese
Culture* (Zhongguo wenhua yaoyi ' [% 3¢, %:%5) das Anliegen einer propadeu-
tisch-deskriptiven Kulturauslegung fiir das Curriculum des 1964 an der ,,Chinese
University of Hong Kong“ (Xianggang Zhongwen daxue 7545 3 K2) gegriinde-
ten ,Chung Chi College“ (Chongji xueyuan 3£ 5¢) zu erfiillen.'® Diese Friih-
phase, die zeitlich in seine als Exil wahrgenommenen ersten Jahre in Hongkong
fallt, beinhaltet ebenfalls eine umfassende und weitldufige Rezeption kulturtheo-
retischer und philosophischer Ansétze, vor allem européischer und amerikani-
scher Autoren. Lao kennt die Entwicklungen der Philosophie und Wissenschaft
seiner Zeit gut und verbindet dieses Wissen innerhalb seiner Kulturtheoretisie-
rungen zu eigenen, kritischen Reflexionen."” Fiir die vorliegende Arbeit besonders
wichtige Ankniipfungspunkte der Frithphase bilden einerseits das Kulturkonzept,
das Lao in Anlehnung an Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) als , Verdaus-
serlichung® oder ,Externalisierung“ (waizaihua #M{E4t) und unter dem Begriff
des ,Geistes“ (jingshen F i) verfasst, und andererseits die ausfiihrliche Rezeption von
zeitgenossischen Philosophen wie August Friedrich von Hayek (1899-1992) oder Ernst
Cassirer (1874-1945), an denen ein Kernelement der These der vorliegenden Arbeit
gezeigt werden soll: Laos Lesart dieser Philosophen macht deutlich, wie er den Be-
reich der Werte mit dem Bereich von Tatsachen in Verbindung bringt. Dabei féllt auf,
dass der wertsetzenden Vernunft eines Subjekts eine zentrale Rolle fiir die Erklarung
des Kulturbegriffs zukommt. Lao geht dabei nie so weit, den Anspruch zu stellen, die
legitimitétsstiftenden Momente von Kultur in einem eigenen System oder einer eige-
nen Theorie zu entfalten. Seine Vorstellung von Kultur ist auch die eines offenen Ent-
wicklungs- und Problemlésungsverlaufs, wobei er in Anlehnung an Immanuel Kant
(1721-1804) auch die Bedingungen einer zukiinftigen Weltkultur erliutert.

zu ignorieren, bspw. bei Mou Zongsan 7 5% — (1909-1995), vgl. Mou 1993: 129-130 und Lao 2000
[1956i]: XVIIL

14 Die Werke der Sammlung ,Sze-kwangs wissenschaftliche Abhandlungen® sind mit englischen
Titeln erschienen, die in der vorliegenden Arbeit tibernommen, allenfalls kommentiert werden.
In der Bibliographie werden die chinesischen Titel mit der deutschen Ubersetzung angegeben.

15 Lao 2000 [1956i]: 2-210.

16 Lao 1998 [1965]: 1-330.

17 Neben den zahlreichen Essays, die in der bereits erwdhnten Ausgabe versammelt sind, zielt
seine philosophiegeschichtliche Darstellung ,Genealogy of Philosophical Problems® (Zhexue
wenti yuanliu lun ¥7EEFEJFER) auf eine Bestandsaufnahme, aber auch auf eine Kritik der
zentralen philosophischen Fragestellungen innerhalb der chinesischen, indischen, europdischen
und amerikanischen Tradition. Fur die kulturtheoretische Fragestellung werden daraus Laos
Aussagen zum ,Postulat (shezhun %) zentral, vgl. Lao 2001 [1956-1957]: 2-13.
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Die rezipierten Theorien stellen Lao somit in eine Kontinuitdt mit dem Diskurs
der Aufklarung, zu dem er mit seinem Anspruch auf ein offenes, revidierbares
Problematisieren und mit einer Infragestellung hegemonialer (kolonialer) Vor-
macht aber gleichzeitig auch Distanz gewinnt. Zudem wird zu klaren sein, wie sich
seine Vorstellung von Rationalitét verorten lasst. Im Betonen kulturphilosophischer
Bedeutsamkeit der konfuzianischen Lehren wird die aufklérerische Einsicht zusatz-
lich einer viel frither entstandenen Tradition zugedalcht.18 Im Zentrum steht dabei,
so meine inhaltliche These, Laos Appell, dass gerade die Einsicht in eine spezifische
Unbestimmtheit, Spontaneitdt und Offenheit verniinftiger Vorgdnge ordnungsstif-
tende Wirkung entfalten kann." Zudem verweist Lao mit seinen Kommentaren zur
Ethik von Albert Schweitzer (1875-1965) auf eine Weiterfithrung der positiv konno-
tierten europdischen Konfuzianismusrezeption im 20. Jahrhundert und somit auf
eine haufig tibersehene Kontinuitétslinie. Lao zeigt, wie Schweitzer aussereu-
ropdische Geistesstromungen wie den Konfuzianismus als Teil eines umfassenden
Menschheitsdenkens verstand. Dabei thematisiert Lao inshesondere mogliche
Grundlagen einer globalen ethischen Kultur der rationalen Lebens- und Weltbeja-
hung, die er auch bei Schweitzer und bereits in dessen frithen Schriften bestatigt
fand.?

18 Ab dem 17. Jahrhundert wurde der klassische Konfuzianismus zum Bestandteil des philo-
sophischen Diskurses in Europa. Bei Christian Wolff (1679-1745) und Voltaire (Francois-Marie
Arouet, 1694-1778) ist er im Umfeld der Aufklarung positiv konnotiert, da die Vorstellung betont
wurde, im Konfuzianismus sei moralisches Handeln nicht im Umfeld einer Religion begriindet
worden, sondern vernunftgeleitet und von einem Subjekt abhédngig gedacht worden, vgl. Roetz
2013: 89. Kritisch im Sinne eines ,Orientalischen Despotismus*“ dusserte sich aber bereits Charles
de Secondat Montesquieu (1689-1755). Zur Geschichte der Konfuzianismusrezeption zwischen
1513-1840 ausfiihrlich siehe Lee 2003: 21-329; Osterhammel 1998: 15-31, 275-289; Spence 1998.
Unter dem Begriff des ,Occidentalismus“ hat Chen Xiaomei gefragt, inwiefern diese (kritischen)
Einschatzungen als subversive Diskurse im 20. Jahrhundert in der Volksrepublik China tibernom-
men wurden, vgl. Chen 2002: 27-28.

19 Roetz hat aufgezeigt, wie die positive Konfuzianismusrezeption der Aufklarung bei Albert
Schweitzer und Karl Jaspers im 20. Jahrhundert weiterentwickelt wurde. Beide Autoren stehen
fir Roetz exemplarisch gegen das Vergessen, das sich im 20. Jahrhundert tiber das Erbe der
Konfuzianismusrezeption gelegt hat, vgl. Roetz 2013: 88-98.

20 Die umfangreichen Manuskripte zu Albert Schweitzers ,Geschichte des chinesischen Den-
kens“ stammen aus den Jahren 1937, 1939, 1940 und wurden in Lambarene verfasst. Zu seinen
Lebzeiten kam jedoch keine Publikation zustande, vgl. Schweitzer 2002 [1937-40]: 23-330. In
einem Nachwort kommentiert Roetz, wie Schweitzers Sympathie ,in erster Linie der ,ethischen
Lebens- und Welthejahung‘ des frithen Konfuzianismus“ galt, vgl. Roetz 2002: 334-335. Zur Konfu-
zianismusrezeption im 20. Jahrhundert siehe Roetz 2002: 335. Lao kommentierte mehrfach
Schweitzers frithe Schriften und sein Ethikverstandnis, u. a. in Lao 2001 [1956]: 8-11.
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Ursula Renz hat fiir die Kulturphilosophie im Europa des frithen 20. Jahrhun-
derts die Bezeichnung einer ,reifen Haltung der Aufklarung® in die Diskussion ein-
gebracht.®! Mit einer reifen Haltung der Aufklirung begreift sie Ernst Cassirers
(1874-1945) und Hermann Cohens (1842-1918) seit den 1920er Jahren gebrochenes,
aber nicht abgebrochenes Verhéltnis zur Aufklarung. Beide versuchten, den Ver-
nunftanspruch der Aufklarung dadurch zu retten, dass sie die Einsicht in die Gren-
zen der Vernunft dazu fruchtbar machten, den Vernunftbegriff selbst zu revidieren.
Lao Sze-kwang kann in eine solche Sichtweise zusatzliche Aspekte einbringen, ndm-
lich dort, wo sowohl die Grenzen und Moglichkeiten des Vernunftanspruchs als
auch die Selbstermachtigung des (kolonialisierten) Subjekts durch den Vernunftan-
spruch thematisiert werden.

Methodisch verschrankt sich die Absicht einer philologischen Aufarbeitung
ausgewahlter Texte mit dem Ziel, den theoretischen Diskurs iber Kultur von zwei
Seiten zu beleuchten. Einerseits soll die Erschliessung des Quellenmaterials Aus-
kunft dartiber geben, welche theoretischen Fragen in den Texten aufgeworfen, in
welchen Kontext sie gestellt und wie sie behandelt werden. Die theoretische Aus-
gangslage gibt auch Aufschluss dartiber, inwiefern Laos Kulturverstdndnis eine
freiheitliche und pluralistische Sicht zugrunde liegt. Andererseits soll der Versuch
unternommen werden, gerade auch diejenigen Stellen zu benennen, die fiir die Le-
senden dieser Texte aus einer zeitlichen Distanz von mehr als einem halben Jahr-
hundert und durch die Pragung postkolonialer Diskurse problematisch scheinen.
Damit ist angedeutet, dass die Texte einerseits einer Zeit und Verortung entstam-
men und mit Verbindlichkeiten arbeiten, die dem Nachdenken iiber Kultur aus
heutiger Sicht nicht mehr vorbehaltlos zugestanden werden. Zudem scheinen sich
die Texte Lao Sze-kwangs zur Kulturthematik auch einer genauen Zuordnung zu
entziehen, indem Grenzen kulturphilosophischer, kulturpolitischer und begriffli-
cher Bestimmung ineinander tibergehen. Andererseits ermoglichte aber gerade das
intellektuelle und gesellschaftliche Umfeld in Hongkong seit den 1950er Jahren flr
einen Denker wie Lao, Konstellationen zu antizipieren, die nicht entlang vermeint-
lich ideeller Bruchlinien etwa zwischen Kommunismus und Liberalismus, Tradi-
tion und Moderne oder Kolonialismus und Postkolonialismus verliefen, sondern in

21 Renz 2002: 5, 12. Die Studie thematisiert die kulturphilosophischen Aspekte in den Werken
von Hermann Cohen (1842-1918), Ernst Cassirer (1874-1945) und Paul Natorp (1854-1924), die
trotz des neu erwachten Interesses an den Systematisierungen und Grundthemen der Kulturphi-
losophie eher vernachldssigt wurden und deren Zusammenhénge auch fiir die vorliegende Ar-
beit wesentliche Impulse lieferten.
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jeweils ambivalenten Zwischenrdumen anzusiedeln sind.** Von dieser konkreten
Verortung handelt in den folgenden beiden Abschnitten eine erste einleitende An-
ndherung an theoretisch-begriffliches und kontextuelles Vorwissen, das fiir Ver-
stdndnis und Interpretation der Texte als Ausgangslage dient.

Zuvor noch Hinweise zu Formalien: In dieser Arbeit wird die kantonesische
Schreibweise von Personennamen in Hongkong beibehalten. Fiir die phonetische
Verschriftlichung des Kantonesischen dienen die Vorgaben der ,Linguistic Soci-
ety of Hong Kong* als Standard.”® Die Lautumschrift Pinyin ${#5 wird in Uberein-
stimmung mit der Rechtschreibung des ,Xin Hua pinxie cidian® i % #f &5 5 it
wiedergegeben.* Einem konventionellen Gebrauch folgend wird die Bezeich-
nung ,Konfuzianismus“ verwendet, die sich auf verschiedene kanonische Texte
bezieht, die zutreffender als ,konfuzianische Gelehrsamkeit“ (ruxue f#;%:) bezeich-
net wird.> Lao erértert die Bezeichnung der ru-Gelehrten beziiglich ihrer gesell-
schaftlichen Rolle, sieht aber mit den Texten, die Konfuzius (Kong Zi L+, trad.
519-479 v. Chr.)*® zugeschrieben werden, die ausschlaggebenden Ansitze einer
systematischen Lehre entstehen. Gerade weil Lao den Konfuzius zugesagten Tex-
ten nachhaltigen Einfluss zugesteht, scheint die Beibehaltung der Bezeichnung
Konfuzianismus gerechtfertigt.?” Seiner Lesart liegt aber weder die Sicht einer mo-
nolithischen Lehre noch einer geschichtslosen Essenz zugrunde, und zusitzlich
gilt es, das kulturformende Moment seiner Interpretation im Auge zu behalten.

22 Bhabha analysiert in seiner theoretischen Arbeit koloniale Situationen und Migrationspro-
zesse, um auf die ambivalenten Zwischenrdume von Kultur hinzuweisen und gleichzeitig eine
moralisierende, lineare Ideologiekritik zu vermeiden, vgl. Bhabha 1994: 212-235.

23 The Linguistic Society of Hong Kong: https://www.Ishk.org/jyutping (20.10.2019).

24 Shangwu Yinshuguang 2002. Im Literaturverzeichnis wurden die Verlagsorte ebenfalls in der
Lautumschrift Pinyin vermerkt und nicht in der Schreibweise nach Duden (bspw. Beijing statt
Peking).

25 Zur Problematik dieser Bezeichnung vgl. Stumpfeldt 1990: 29-40. Zu Ursprung und Bedeutung
der Bezeichnung ru sowie zur Ubersetzung als Gelehrtentradition siehe Zufferey 2003: 15-161.
Zufferey nimmt Bezug auf den einflussreichen Aufsatz von Hu Shi: 349-355. Zur Beziehung zwi-
schen Konfuzius und den ru siehe Jensen 1997: 217, fiir Debatten im frithen 20. Jahrhundert siehe
Csikszentmihalyi 2003: 59-99 und Eno 2003: 1-42.

26 Vgl. Kapitel 4 fiir weitere Ausfiihrungen.

27 Lao 1998 [1965]: 13. Roetz hat fiir die Beibehaltung der Bezeichnung ,Confucianism“ argumen-
tiert, vgl. Roetz 2016: 191.
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1.2 Zur Semantik des Kulturbegriffs in chinesischen Debatten
im frithen 20. Jahrhundert

Wenn in den vorangegangenen Seiten von einem Kulturbegriff gesprochen wurde,
soll an dieser Stelle Laos Verstdndnis vom Zusammenhang zwischen ,Begriff“
(gainian #}2) und ,,Ausdruck® (ciyu i) prazisiert werden. Denn in seinem Ver-
standnis umfasst ein Begriff Ausdriicke, die ihn bestimmen. Ersterer ist fiir Lao nur
insofern definierbar, als er Bedeutungen von unterschiedlichen Ausdrticken in sich
vereint. Die Forderung nach einer umfassenden Definition kann in der Regel je-
doch nicht erfiillt werden. Ein Begriff umfasst dabei einen Komplex von Merkma-
len, die es erlauben, ,Vorstellungen“ (guannian #{:&) einem Begriff zuzuschreiben
oder eben nicht.?® Eine Definition oder die ,Bedeutung® (yiyi 7 #%) eines Ausdrucks
kann unter anderem konventionell geregelt sein, entscheidend ist fiir Lao, dass Un-
Klarheiten, Differenzen oder ,Ambivalenzen® (hanhun k) beziiglich einer Bedeu-
tung oft aus historischer Perspektive erkldrt werden miissen. Ein Ausdruck wird
dabei zu einem Mittel, um sich zu orientieren und Richtung auf das zu nehmen, wo-
rauf es einem ankommt. Diesem ,worauf es einem ankommt“ liegt jeweils eine sub-
jektive Wertentscheidung zugrunde.”® Fiir den semantischen Wandel thematisiert
Lao keine explizite Theorie. Eine Beziehung zwischen semantischer Verdnderung
und ausserdiskursiver Realitidt wird nie verneint, trotzdem bleibt der zentrale Fak-
tor fir die Verdnderung von semantischer Bedeutung ein vom Subjekt erfahrener
Wertewandel, der sich auf Kommunikationszusammenhénge und Handlungsvoll-
ziige bezieht.* Damit ist auch angedeutet, dass Lao den Begriff nicht ausschliesslich

28 Lao 2002: XII.

29 Obwohl Laos Untersuchungen zur Kultur nicht hauptséchlich historischen Bedeutungen des Aus-
drucks nachgehen, macht er hier wie auch an anderen Stellen auf die Gefahren ideologischer Verein-
nahmung von Sprache aufmerksam. Fiir die Etablierung begriffsgeschichtlicher Forschung gingen
diesbeztiglich spéter von Jin Guantao 4x#i{i## (1947-) und seiner Ehefrau Liu Qingfeng %754 (?), die
wie Lao an der Chinese University of Hong Kong tétig waren, entscheidende Impulse aus. Sie wiesen
darauf hin, dass in China die Auseinandersetzung iiber Inhalte zentraler Begriffe in der zweiten
Halfte des 20. Jahrhunderts erst nach dem Verblassen maoistischer Ideologie in Angriff genommen
werden konnte und gerade diesbeziiglich eine kritische Aufarbeitung begrifflicher Grundlagen lange
behindert wurde, vgl. Jin 2008: 1-3. Vogelsang liefert dazu die theoretische Abgrenzung der Begriffs-
geschichte von der Ideengeschichte und von der in China einflussreichen Lexikographie, die ent-
scheidende Impulse fiir die Begriffsgeschichte liefert, vgl. Vogelsang 2012: 11-14: It is precisely
because conceptual history is so unsparing in its critical scrutiny of basic notions that it cannot be
tolerated by ideologues who uncompromisingly protect their own tenets.“

30 Der Zusammenhang zwischen Begriff und Handlungsvollziigen wird in Abschnitt 3.5.2 in
Bezug auf Laos Rezeption von Hegel erneut aufgenommen. Willibald Steinmetz hat exemplarisch
drei verschiedene Mechanismen historischer Semantik beschrieben: den Plausibilitédtsverlust
von Redeweisen, einen Wandel von Bedeutungen durch Zu- oder Abnahme des sogenannten
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als gedankliche oder ideelle Einheit versteht: Inshesondere die Verankerung von
Sinn und Bedeutung im menschlichen Handeln und in Erfahrungen héngt fiir Lao
eng mit sprachlichen Ausserungen zusammen. In der jiingeren Gegenwart wurden
aus linguistischer Perspektive diesbezuiglich namentlich Phdnomene wie Metaphern
oder Metonymien als Universalien menschlicher Kognition untersucht. Die Grund-
annahme, dass Metaphern fundamental sind, um schwer verstiandliche (abstrakte)
Begriffe auf eingdngige, korperlich erfahrbare Vorstellungen abzubilden, motivierte
in der Sinologie Edward Slingerlands vergleichende Studien zur Metaphorik und Be-
grifflichkeit in vor-Han-zeitlichen (7 206 v. Chr.—220 n. Chr.) Texten. Fiir Lao steht
jedoch nicht das metaphorische Element eines sprachlichen Ausdrucks zur Debatte,
sondern einerseits die mégliche ideologische Verengung von Bedeutung,® anderer-
seits geht Lao davon aus, dass der Zusammenhang zwischen (axiologischer) Sprache
und Bedeutung als konzeptuell, nicht voraussetzungslos zu verstehen ist und nicht
als essentiell oder ontologisch.*

Lao verweist an zahlreichen Stellen darauf, dass der Ausdruck Kultur im Laufe
der Zeit mit unterschiedlichen Inhalten ausgestattet worden sei.** Unterschiedliche
Bedeutungen sind dem Ausdruck im Sinne von Konventionen zugeschrieben wor-
den. Sobald einem Wort unterschiedliche Bedeutungen zugeschrieben werden kon-
nen, bedeutet das aber auch, dass spezifische Voraussetzungen die jeweiligen
Bedeutungsinhalte bestimmen. Der jeweils bewusst gewahlte theoretische, ideologi-
sche oder religiose Standpunkt, legt dann diese Voraussetzungen fest:

Man entscheidet sich fiir eine bestimmte Bedeutung, weil man grundsétzlich erwartet, da-
durch eine Reihe von Problemen erértern oder 1dsen zu kénnen, die mit der gewdahlten Be-
deutung in einem Zusammenhang stehen. Aus unterschiedlichen Perspektiven werden
jeweils unterschiedliche Fragen betont, und daher werden unterschiedliche Bedeutungen
gewihlt.3

Gebrauchswerts flir die Kommunikation und letztlich die Irritation oder Bereicherung einer
Sprache durch Wortimporte aus einer anderen Sprache. Alle drei Momente werden auch von
Lao thematisiert, ohne jedoch einer Systematik zu folgen, vgl. Steinmetz 2008: 188.

31 Slingerland 2011: 2-9; Slingerland 2004: 324-328.

32 Weiterfithrend vgl. Lowe 2017: 235-262.

33 Lao 1998 [1965]: 1; Lao 2002: XI-XIV. Zu einer Abgrenzung der Ausdriicke ,Kultur (wenhua 3.4t)
und ,Wissenschaft“ (kexue £}5%) siehe Zhang 2005: 706-716. Lao legt ein digitales Nachschlagewerk,
das Lexicon of Confucianism, zu vormodernen konfuzianischen Ausdriicken, Werken und Autoren
vor, vgl. Lexicon of Confucianism: https:/humanum.arts.cuhk.edu.hk/ConfLex/ (20.10.2019).

34 Lao 1998 [1965]: 1. AT A€ i hE— 5 28, HAS L ey A A AU e sl P48 5 BB 5 8 AT B 110
AP NI R R RN ), BT i = 2 AN . In Abschnitt 3.3 folgen weitere Ausfiihrun-
gen zu Laos Rezeption des Logischen Empirismus.
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Lao differenziert nicht, wie vielleicht zu erwarten wére, den Ausdruck vom Begriff
der Kultur,* sondern er streicht den Zusammenhang zwischen beiden heraus und
stellt die Mehrdeutigkeit eines Begriffs unter die Bedingung einer subjektiven
Wahl, die durch die jeweils angestrebte theoretische ,,Perspektive* (guandian i %)
bestimmt wird. Damit zieht Lao in Bezug auf den Kulturbegriff theoretische den
nationalen oder ethnischen Unterscheidungsmerkmalen vor. Er verweist damit
aber auch auf das Fehlen einer abgeschlossenen Vorstellung der Bezeichnung oder
des Gegenstandes von Kultur, was gerade auch die historische Semantik des Aus-
drucks geprigt habe.*® Die Arbeit einer semantischen Analyse, das sei hier ergin-
zend erwéhnt, hat Zhang Dainian (5F {54 1909-2004) mit seiner Abhandlung ,,Die
wichtigsten philosophischen Konzepte und Kategorien im antiken China“ (Zhongguo
gudian zhexue gainian fanchou yaolun = [B{ 7 diL¥7 S ME& HIIES 2E5R) Gber den
Ursprung und die Entwicklung klassischer philosophischer Begriffe in China in An-
griff genommen. Dabei schliesst er an die Verwendung von der ,Bedeutung von
Schriftzeichen® (ziyi 7°3¢) an und verwendet dafiir die moderne, aus Japan ent-
lehnte Form von ,gainian“ # fiir ,Begriff«>’

Belegt ist die Verwendung der Zeichenkombination fiir ,Kultur (wenhua 3C4t)
bereits in klassischen Texten, beispielsweise im ,,Garten der Erzdhlungen“ (Shuo Yuan

35 Zum Vergleich: Joachim Ritter spricht fiir die begriffsgeschichtliche Forschung in der Philoso-
phie von einer Betrachtung geschichtlicher Vielschichtigkeit und der kritischen Reflexion darauf,
die ,einer ,abstrakten‘ Festlegung des Begriffs entgegenwirkt®, vgl. Ritter 1971-2007, Bd. 1: VIL
Zur Metapher als ,radikale Begrifflichkeit“ siehe Ritter 1971-2007, Bd. 1: IX.

36 Auch Koselleck unterscheidet Begriff und Wort (passender wére Ausdruck) dahingehend,
dass der Begriff alle Ausdriicke, die in Bedeutung und nichtsprachlicher Anwendung auf den Be-
griff Bezug nehmen, in sich vereint, vgl. Koselleck 2006: 21-30. Obwohl erste Lehnworte schon
fiir das vorklassische Chinesisch bekannt sind, stellt sich fiir das moderne China im Hinblick auf
einzelne Ausdriicke, die einen Begriff anndhernd prégen, eine zusdtzliche Herausforderung: Mit
der verstarkten Ubernahme von Neologismen und Lehnwértern aus europaischen Sprachen zu
Beginn des 20. Jahrhunderts muss die Frage in Betracht gezogen werden, wann eine Zeichenkom-
bination als ein Ausdruck verstanden wurde und wann die Lesart zweier Morpheme als erwei-
terter Bedeutungsumfang von Lexemen naheliegt. Zu frithesten Lehnwortern vergleiche die
Ausfithrungen von Marc Miyake im Eintrag ,Loanwords, Pre-Qin“, vgl. Sybesma 2017, Bd. 2:
650—653. Fiir den Ausdruck Kultur hat Ciaudo diese Problematik am Beispiel frither Schriften
Chen Duxius Bf#75 (1879-1942) untersucht und spezifisch gefragt, ob und ab welchem Zeitpunkt
die Zeichenkombination als Syntagma mit dem modernen Bedeutungsinhalt von Kultur nachge-
wiesen werden kann, vgl. Ciaudo 2015: 22-26. Er kommt zum Schluss, bei Chen sei nicht das euro-
péisch gepréagte Konzept von Kultur im Vordergrund gestanden, sondern eine gesellschaftliche
und politische Kritik an konfuzianisch gepragten Institutionen der spiten Qing-Dynastie (3§
1644-1911/1912).

37 Von Edmund Ryden liegt eine Ubersetzung vor, vgl. Zhang 2002: XIX-XX. Zusétzliche Aus-
fithrungen finden sich bei Gentz 2009: 20-22.
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#141).3® Obwohl kein klassisches Aquivalent in chinesischer Sprache zum moder-
nen Begriff von Kultur existiert, kann die Zeichenverbindung also nicht als reine
Neuschépfung oder Ubersetzungsterminologie des frithen 20. Jahrhunderts ver-
standen werden. Lydia Liu fuhrt die Zeichenkombination denn auch vielmehr als
Neologismus auf, der sich zusatzlich durch eine klassische Verwendung in chine-
sischen Texten auszeichnet.* Zwei Bedeutungen werden héufig zitiert, in denen
das Schriftzeichen fir wen 3 (Muster, Schrift, Verfeinerung, Zivilisation und Kul-
tiviertheit)*® mit demjenigen fiir hua {t. (Verwandlung) kombiniert wird: In der
Kklassischen Verwendung bedeutet die Zeichenkombination fiir die Einzelperson
erstens den Vorgang und Zustand der Verfeinerung in Bezug auf Schrift und
Bildung und zweitens, in Abgrenzung zu den ,militarischen“ (wu i), die ,zivil-
administrativen® Féhigkeiten (wenzhi 3Cifi).*' In dieser klassischen Verwendung
ist zwar die spatere binomische Form der Wissenschafts- und Umgangssprache
vorweggenommen, keineswegs aber die der Bezeichnung zugeschriebenen moder-
nen Bedeutungen.* In der modernen Verwendung und beeinflusst von europaischen
Vorgaben, die iiber Japan das Begriffsinstrumentarium des Neologismus prégen,
dabei aber die Ambivalenz des auslandischen Einflusses nicht kennzeichnen, beginnt
die Verbreitung der Bezeichnung Kultur in China erst in den ersten beiden Jahrzehn-
ten des 20. Jahrhunderts.*® Es diirften sich mindestens drei bedeutende Merkmale in

38 Die Erzdhlungen und Geschichten des Werks wurden von Liu Xiang %7 (79-8 v. Chr.) ge-
sammelt und zusammengestellt. Anleitungen an den Herrschenden und seine Beamten sind ein
héaufiger Topos, vgl. Loewe 1993: 443 und Cheng 2009: 398.

39 Liu 1995: 312-313.

40 Falkenhausen 1996: 1-22. Falkenhausen vertritt die These, es habe sich urspringlich um
einen Beinamen fiir Vorfahren gehandelt, wobei die konkrete Bedeutung unklar blieb. Er stiitzt
sich u. a. auf Bronzeinschriften und auf Textstellen aus dem ,Buch der Lieder (Shijing #§#£5).
Loewe datiert die Entstehung der Lieder zwischen 1000 und 600 v. Chr, vgl. Loewe 1993: 415.

41 Angaben zu Worterbiichern: Hanyu da cidian bianweihui 2006, Bd. 11: 1515; Zhongwen da
cidian bianzuan weiyuan 1977: 13766: 65; Cihai bianji weiyuanhui 1979: 4022. Fang weist darauf
hin, dass die klassische Verwendung héufig konfuzianisch gepréagte Vorstellungen nahelegte. Das
mag ein Grund dafiir sein, dass gerade Reformer darum bemiiht waren, begriffliche Differenzie-
rungen im Sinne moderner Bedeutungen vorzunehmen. In zweisprachigen Worterbiichern er-
scheint die Zeichenkombination mit modernen Bedeutungszuschreibungen vereinzelt bereits
Ende des 19. Jahrhunderts, fiir eine Zusammenstellung siehe Fang 2013: 89-95.

42 Zarrow schligt daher die Ubersetzung der klassischen Bezeichnung mit ,transformation by
civilized patterns“ vor, vgl. Zarrow 2005: 129.

43 Anagnost hat von einem ,innovativen Klassizismus“ gesprochen, der durch die japanische
Ubersetzungspraxis européischer politischer Philosophie und gesellschaftswissenschaftlicher
Theorien in dieser ambivalenten Form auf China rickwirkte. Durch die Zuhilfenahme klassi-
scher Verwendungen wird suggeriert, dass die Ressourcen fiir die Aneignung der (begrifflichen)
Moderne in klassischen Verwendungen angelegt sein konnten, vgl. Liu 1995: 239 und Anagnost 1997: 21.
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Laos Verwendung von Kultur wiederfinden, die mit Bedeutungen, wie sie seit der
Jahrhundertwende in China auftreten, zusammenfallen.** Fortan beginnt Kultur
einen prominenten Platz im damaligen Begriffsinstrumentarium Gelehrter zu be-
setzen, wobei Liu darauf hinweist, dass die moderne Semantik zu Beginn des
20. Jahrhunderts massgeblich zwischen den beiden Positionen von Vertretern fir
eine sogenannte ,Nationale Essenz“ (guocui B#)*° und fiir eine ,Neue Kultur®
(xin wenhua #73C1t) ausgehandelt wurde. Lawrence A. Schneider hat mit Bezug
zu den Vertretern einer Nationalen Essenz von einem modernen kulturellen Kon-
servatismus gesprochen, der sich von friiheren Reformversuchen unterscheidet.
Als modern wird der Konservatismus darum bezeichnet, weil einerseits Elemente
eines Elitismus in Anlehnung an Matthew Arnold (1822-1888) thematisiert wur-
den, andererseits die politische Revolution und die Beseitigung der Dynastie der
Qing als wesentliche Bedingungen fiir die Bewahrung der traditionellen (Han-)
Kultur angesehen wurden.*® Die zahlreichen verlegerischen und bildungspoliti-
schen Aktivititen der Vertreter einer Nationalen Essenz standen geméss Schnei-
der unter dem Leitgedanken, dass eine Kultur eine verletzliche physische Seite
(guo [#)) in der Form des ,Staates“ hat sowie eine potentiell besténdige, spirituelle
Seite (cui #¥) als ,Essenz®, die eine Wiederbelebung der Kultur ermdglichen
kann.”’” Ausgangspunkt der Auseinandersetzung um die Bewahrung einer Natio-
nalen Essenz ist im ersten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts die Kritik an der Qing-
Dynastie, die mit der Kritik am Konfuzianismus als Staatsorthodoxie, einher-
geht. Als 1922 die Zeitschrift ,Das Abwéigen der Gelehrsamkeit“*® (Xueheng -1,
1922-1933) als zentrales Organ fiir die Gelehrten der Nationalen Essenz die Publi-
kationsfunktion tibernimmt, vertritt die Autorengruppe jedoch das Ideal eines

44 Eine begriffsgeschichtliche Zusammenstellung vormoderner Bedeutungen liefert Fang 2019:
1-23.

45 Liu 1995: 240.

46 Schneider 1972: 80. Exemplarisch fiir eine derartige Wiederbelebung in jiingerer Zeit stand
Japan. Die Idee des nationalen Wesens nahm 1904 feste Gestalt an, als eine kleine Gruppe von
Gelehrten, die zumeist aus stidlichen und stiddstlichen Kiistenprovinzen stammten, die ,,Gesell-
schaft zum Schutz der nationalen Bildung® (Guoxue baocun hui [#2{#47 ) griindete und im
darauffolgenden Jahr mit der Verdffentlichung der ,Zeitschrift fiir Nationale Essenz“ (Guocui
xuebao [BIF:-24 ) hervortrat, siehe Schneider 1972: 121-124.

47 Schneider 1972: 123.

48 Schneider tibersetzt den Titel der Zeitschrift mit ,Kritische Rundschau®, vgl. Schneider 1972:
138. Der Name spielt auf das Gelehrtenleben des Wang Chong 7 (27-97? n. Chr.) und dessen
Werk ,Theorienabwagung® (Lunheng i) an, vgl. Bauer 2001: 136. Crespigny verweist auf an-
satzweise skeptische, rationale und tatsachenorientierte Betrachtungsweisen in Wangs umfang-
reichem essayistischen Schaffen, das im oben genannten Werk zusammengestellt wurde. Er
behandelte dabei sowohl praktische als auch philosophische Fragen, vgl. Crespigny 2007:
806-807.
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von Irving Babbitt (1865-1933) inspirierten Humanismus. Babbitts Essay ,,Huma-
nistic Education in China and the West“ wurde ins Chinesische {ibersetzt und er-
schien 1922 in der Méarzausgabe der Zeitschrift ,Das Abwégen der Gelehrsamkeit®.
Darin wirbt Babbitt fir einen humanistischen Internationalismus, der sowohl die
griechische als auch die konfuzianische Tradition in der Form wissenschaftlicher
Neueinschatzung umfassen sollte.

You will find that the two backgrounds confirm one another especially on the humanistic
side, and constitute what one may term the wisdom of the ages. It seems to me regrettable
that there are less than a dozen Chinese students in America today who are making a se-
rious study of our occidental background in art and literature and philosophy. [...] My hope
is that, if such a humanistic movement gets started in the West, it will have a response in a
neo-Confucian movement in China.*’

Mit dem Beginn der Bewegung fiir Neue Kultur entwickelte sich der Kulturkonser-
vatismus (in den Worten von Schneider) dieser Gruppe jedoch vor einem neuen
Hintergrund. Die gesellschaftlichen und intellektuellen Konventionen des Konfuzia-
nismus wurden von den treibenden Kréften der Bewegung fiir Neue Kultur in
Frage gestellt, was zur Reaktion auf die vorgeschlagenen Neuerungen fiihrte. Eine
Reihe von Aufsétzen thematisierten in der Zeitschrift ,Das Abwégen der Gelehrsam-
keit“ daraufhin Bedenken gegenither Kommunismus, Pragmatismus, historischem
Relativismus aber auch gegeniiber einer ,neuen“, ausschliesslich aus volkstimli-
chen Quellen hergeleiteten, ,umgangssprachlichen Literatursprache“ (baihua 5%)
und Literatur.”® Die Bewegung fiir Neue Kultur, die damit von einem Standpunkt
universal giiltiger Prinzipien hin zur Relativierung, Differenzierung und Fragmen-
tierung fiithrte, iibertragt sich auch auf die Semantik des Kulturbegriffs. Zunehmend
wird zwischen den Protagonisten einer Nationalen Essenz und denen der Bewegung
fir Neue Kultur die Authentizitdt von Kultur anhand der bindren Rhetorik von
Lecht“ (zhen L) und ,falsch® (wei %) verhandelt.>! Es wire jedoch verfehlt, die bei-
den Lager vorschnell ideologischen Stromungen zuzuordnen: Gerade die neuere

49 Babbitt 1921: 91. Diese Schrift wurde von Hu Xiansu #1565l (1894-1968), einem einflussrei-
chen Botaniker, 1922 iibersetzt. Es handelt sich um einen bis heute in der Forschung eher ver-
nachlassigten Text, vgl. Liu 1995: 432.

50 Sowohl Charlotte Furth als auch Schneider weisen in diesem Zusammenhang auf die ur-
spriinglich literarisch-philologische Ausrichtung der Bewegung hin, die zunehmend dazu fiihrte,
dass Kultur als ein isoliert vom politischen System verstandenes Konzept aufgefasst wurde: Kul-
tur sollte dabei — wie oben bereits ausgefiihrt — losgelost von der politischen Realitédt bestdndig
bleiben, vgl. Furth 1976: 31-32 und Schneider 1972: 59-61, 63-64. Zur umgangssprachlichen Litera-
tursprache vergleiche das Lemma ,Baihua [15F% (Vernacular written Chinese)“ von Elisabeth
Kaske in Sybesma 2017, Bd. 1: 266—269.

51 Liu 1995: 249.
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Forschung fordert diejenigen Konstellationen zutage, die einer Zuschreibung der Be-
furworter einer Nationalen Essenz in ein ,konservatives“ Lager und der Vertreter
fiir Neue Kultur in ein ,progressives® oder ein ,radikales“ Lager entgegenlaufen.*
Fiir die vorliegende Arbeit ist relevant, dass in diesem Umfeld der hermeneutische
Raum geschaffen wurde, der die Lesart konfuzianischer Lehren als Humanismus
der chinesischen Kultur zu vermitteln begann.” Das Hauptinteresse galt dabei der
Aneignung derjenigen kulturellen, gesellschaftlichen und literarischen Werte, die
einem global giiltigen Humanismus zugeordnet werden konnten. Der Bereich des
Politischen und politischer Institutionen konnte losgeldst davon einem Wandel un-
terworfen sein. Mit der Eréffnung dieser Lesart, die den Anschluss dhnlicher Kultur-
erscheinungen unabhéngiger Kulturkreise in einer Form punktueller Konvergenz
ermoglichte, sollte zudem ein oppositionelles, bindres Verstandnis einer Ost-West-
Dichotomie tiberwunden werden. Am Beispiel der Schriften Lao Sze-kwangs lasst
sich in einer Fortfiihrung zeigen, wie diese Bedeutung kultureller Konvergenz aufge-
griffen wurde und welche Bedingungen und Strategien die theoretischen und dis-
kursiven Anschliisse in den 1950er Jahren bewerkstelligen sollten. Ambivalenz sollte
dabei gerade dort entstehen, wo die Verschrankung einer Kritik an hegemonialen
Einfliissen und Dominanz mit einer Erméchtigung subjektiver Positionierungen ein-
herging. Das ruickt Laos Strategien in die Nahe des von Gayatri Spivak eingebrach-
ten Begriffs einer ,strategischen Essentialisierung®. Identitdten werden laut Spivak
vortibergehend als eine strategische Notwendigkeit marginalisierter Gruppen aner-
kannt, um eine emanzipatorische Wirkung nicht zuletzt gegeniiber Essentialisierun-
gen selbst zu erreichen.> Bei Lao Sze-kwang steht strategisch jedoch nicht die Suche
nach einer Essenz, sondern vielmehr die Legitimation eines (rationalen) Funda-
ments zur Herleitung von Werten zur Debatte, die ebenfalls einem ,Humanismus*“
(renwenzhuyi A\ C3:#) zugedacht wurden. In diesem Prozess werden auch die
konfuzianischen Lehren als symbolische Ressourcen fiir die Gegenwart thematisiert
(Kapitel 4). Die von Lao gewdhlte Bezeichnung fiir Humanismus nimmt dabei Bezug
auf ein (konfuzianisch vorgestelltes) Subjekt, das bewusst Werte konstituiert und

52 Fiir die Ubernahme der Umgangssprache als Literatursprache in als ,konservativ* geltenden
Literaturgesellschaften wie beispielsweise der ,Siidlichen Gesellschaft (nanshe Fj4t), siehe Chen
2008: 53. Fiir eine Einschitzung der Auseinandersetzung Wu Mis 2% (1894-1978) mit dem New
Humanism und insbesondere als Alternative zu John Deweys Pragmatismus siehe Hon 2008:
253-263. Kaske analysiert in ihrer umfangreichen Studie, wie umstritten die Sprach- und Bil-
dungspolitik im Ubergang von traditioneller Philologie zur modernen Linguistik unter den Ver-
tretern fiir eine Nationale Essenz war, vgl. Kaske 2008: 323-389. Kuo zeigt auf, wo sich die
Beflirworter einer Nationalen Essenz und diejenigen einer Neuen Kultur sogar inhaltlich an-
naherten und wie dhnliche polemische Rhetoriken verwendet wurden, vgl. Kuo 2019: 188-189.

53 Liu 1995: 251.

54 Spivak 1985: 183-184.
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somit als Ursprung von Werten verstanden wird. Eine derartige Bezugnahme auf
konfuzianische Texte unterscheidet sich, wie zu zeigen sein wird, von religionsstif-
tenden Interpretationen konfuzianischer Traditionen fiir die Gegenwart. Im frithen
20. Jahrhundert wurde zudem die Vorstellung von Kontingenz historischer Ereig-
nisse in die Diskussion eingebracht, um die prekére Lage Chinas zu beschreiben.”
Die Absicht, sogenannte ,neue“ Werte im Rahmen einer Kulturbewegung zu vermit-
teln, stellt dabei die gemeinsame Grundlage einer Suche nach ,neuen“ Ressourcen
dar, die Liu als Merkmal des damaligen Kulturbegriffs sieht.>®

Anagnost verweist fiir die erste Halfte des 20. Jahrhunderts auf einen zwei-
ten Zusammenhang, der fir die Verwendung des Kulturbegriffs der folgenden
Jahrzehnte pragend wurde und auch in Laos Verwendung mitschwingt. Ein er-
heblicher Bedeutungswandel hat sich fiir Kultur in Abgrenzung zu ,Zivilisation“
(wenming CW]) etabliert:’” Im ausgehenden 19. und zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts war es zuerst der Begriff der Zivilisation, dem eine Forderung zur Aneig-
nung des europaischen Vorbilds zugrunde lag. Die Forderung verschrankte sich
aber mit der Feststellung, dass in China eine klassische Bliitezeit der Zivilisation
ebenfalls bereits existiert habe. Diese Einsicht hielt den Begriff der Zivilisation
somit fiir den zeitgendssischen Westen, aber auch fiir das klassische China
offen, wobei flir das gegenwaértige China ein Defizit festgehalten wurde. Um die
zivilisatorischen Méngel benennen zu kénnen, fand gleichzeitig eine Aufteilung
des wenming-Begriffs auf ,geistige Zivilisation“ (jingshen wenming ¥&# 3 1) in Ab-
grenzung zu ,materieller Zivilisation® (wuzhi wenming )’ 3L ) statt. Diese Diffe-
renzierung behélt die Bezeichnung auch in der spateren maoistischen Rhetorik fiir
die Beziehung zwischen materieller Basis und geistiger Uberbaustruktur bis in die
Reforméra der 1980er Jahre.*® Anagnost geht davon aus, dass die geistigen Ressour-
cen des Zivilisationsbegriffs im frithen 20. Jahrhundert mobilisiert wurden, um
einen nationalen Geist im Sinne einer nationalen Identitit zu reklamieren, wobei

55 Beispielsweise zu Beginn der 1920er Jahre bei Liu Yizheng, vgl. Liu 1995: 52. Er nennt die Ver-
sdumnisse der Regierung, die Opiumkriege (Erster Opiumkrieg 1839-1842, Zweiter Opiumkrieg
1856-1860), Korruption und die Verfehlungen in der Gesellschaft als die wichtigsten Faktoren,
die eben nicht essentiell dem Konfuzianismus inhérent seien.

56 Liu 1995: 251.

57 Fang 2013: 84.

58 Anagnost 1997: 84. Die Verwendung von Zivilisation von Reformanhédngern konnte gerade in
den 1980er Jahren als Zurtickweisung der maoistischen kulturrevolutiondren Rhetorik mit einer
Betonung von Ideologie, Wille und Uberbau fiir Kampf und Wandel verstanden werden. Zu die-
sem Zeitpunkt tragt Zivilisation eine eher historiografische Bedeutung innerhalb der historischen
Stadienentwicklung von Gesellschaftsformationen. Das Ziel einer geistigen, sozialistischen Zivili-
sation tragt dabei Ziige einer alternativen Moderne, vgl. Anagnost 1997: 81-85.
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mit dem Zivilisationsbegriff immer mehr auch eine moderne Wissenschaftssprache
assoziiert wurde, die von marxistischen Standpunkten beeinflusst war.

Im europdischen Sprachgebrauch stand das Konzept der Zivilisation — im Ge-
gensatz zu dieser frithen Verwendung in China — im Franzdsischen und Englischen
gleichwertig neben dem der Kultur. Es naherte sich semantisch sogar dem Kultur-
begriff an, in dem alle Lebensbereiche, materielle wie geistige, erfasst wurden. Se-
mantisch wurde darunter die Totalitdt menschlicher Praxis als Selbstverdnderung,
Selbsterziehung oder Selbstverwirklichung und zudem die die Gesellschaft und
Natur verandernde Praxis und deren Resultate in verschiedenen Erscheinungsfor-
men verstanden. Nicht so in der deutschen Sprache, wo Kultur zunehmend mit
dem zu bewahrenden Geistigen gleichgesetzt wurde.>

Im Umfeld der Bewegung flir Neue Kultur wird ab 1915 die Progressivitat eu-
ropdischer Kultur thematisiert und von den Protagonisten der Bewegung, wie Hu
Shi #i# (1891-1962) und auch Chen Duxiu, ohne Riickgriff auf ein entsprechendes
historisches Aquivalent in China anerkannt.®® Damit unterscheidet sich die Rede
von Kultur und Zivilisation insofern, als die Kritik an der Tradition und insbeson-
dere an traditionellen konfuzianischen Werten einerseits vermehrt der Bezeich-
nung Kultur eingeschrieben wird. Ausgewahlte reale Errungenschaften werden
andererseits zu Leitideen in Anlehnung an eine europdische Fithrungsstellung in
der Welt. Hu Shi spricht in seiner Kritik an der Gruppe zur Erhaltung einer Nationa-
len Essenz beispielsweise von der Notwendigkeit einer Kulturkritik in der Form
einer ,Neubewertung aller Werte“ (chongxin guding yiqie jiazhi FH7 1% 2 —VIMEAL),
die er im selben Text auch als gesellschaftliche Werte Chinas bezeichnet.®" Kul-
tur wird somit Tragerin von Werten und riickt zudem néher an den Begriff der

59 Fir eine ausfiihrliche Darstellung der begriffsgeschichtlichen Entwicklung in Deutschland,
England und Frankreich und fiir die Zuspitzung des Gegensatzes zwischen Kultur und Zivilisa-
tion sei auf das ,Philosophische Worterbuch der Philosophie®, Ritter 1971-2007, Bd. 4: 1309-1324
sowie auf den Eintrag ,Zivilisation und Kultur in ,Geschichtliche Grundbegriffe“ verwiesen:
Brunner 1972-1997, Bd. 9: 679-774. Die Engfithrung des Kulturbegriffs auf eine geistige Dimen-
sion, die auch fiir Uberlegenheitsanspriiche genutzt wurde, kommt in den Schriften des belgi-
schen Komparatisten Hugo Dyserinck (1927-2020) zur Sprache. Laos Kulturverstandnis zeigt
keine entsprechende Engfithrung.

60 Ciaudo 2015: 27.

61 Hu 1919: 26-28. Spatere Texte thematisieren die Weltkultur, vgl. Hu 1936: 173-179. Dabei wird
die ,Richtung einer allmahlichen Konvergenz [von Kulturen]“ (jianjian chao hunhe tongyi de
fangxiang Wl R A 45— ¢ J7 1)) im materiellen Bereich als ,natiirlich“ (ziran [44X) beschrieben.
Auf der geistigen Ebene werden Ideale wie Wissenschaftlichkeit, Verbesserung der Lebensum-
stdnde, Emanzipation durch demokratische Institutionen wegweisend. Fir die 1950er Jahre ist
der Text ,Der Trend der Weltkultur in den vergangenen 300 Jahren und die Richtung, die China
einschlagen sollte“ (San bai nian lai shijie wenhua de qushi yu Zhongguo ying caiqu de fangxiang
= A A S SO R A B e8] JE PR HR ) 7 ) wegweisend, vgl. Hu 1953: 187.
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Gesellschaft heran. Zhang Qing hat diese Anndhrung in der Terminologie von Kultur
und Gesellschaft aufgenommen und bei Hu Shi zwei unterschiedliche Argumentati-
onsstrategien identifiziert: Die innerchinesische Debatte ist dabei durch seine Forde-
rung nach einer Transformation von Gesellschaftsordnung und Wertvorstellungen
gekennzeichnet. Zunehmend tritt Hu in China fiir eine vom Utilitarismus geleitete
Werteauswahl ein.®? In seinen an ein ausldndisches Publikum gerichteten Reden
tritt jedoch die Verteidigung chinesischer Kultur in den Vordergrund.®® Dies fiihrte
dazu, dass er im Ausland als ein kritischer Férderer nationaler Kultur wahrgenom-
men werden konnte.%*

In diesem Umfeld beginnt sich die Kulturterminologie nun auch im allgemei-
nen Sprachgebrauch der 1920er und 1930er Jahre zu verbreiten. Lao schliesst mit
seiner Verwendung des Kulturbegriffs inshesondere an diese kritische Auffassung
von Kultur an, die durch die Zurtickweisung kultureller Werte, deren Tradierung
und der Frage nach deren Legitimierung innerhalb der Bewegung flir Neue Kul-
tur vorbereitet wurde, ohne jedoch — und dabei handelt es sich um ein entschei-
dendes Merkmal bei Lao — die materielle Sphare von Kultur als minderbedeutend
darzustellen.

Zudem werden in den 1920er Jahren, in Abgrenzung zu dieser kritischen Ver-
wendung innerhalb der Bewegung fiir Neue Kultur, Typologien der grossen Kulturen
entworfen, die diese kulturkritischen bzw. kulturpessimistischen Einschatzungen
auch in Bezug auf Europa vermitteln. Anhaltenden Einfluss tibten die entspre-
chenden Werke von Liang Qichao #2i{i (1873-1929) und Liang Shuming aus. Kul-
tur weist vom Bedeutungsumfang dabei diejenige globale Referenz auf, die ihr
von Liang Qichao bereits 1919 zugeschrieben wurde. Er unterscheidet Kultur und
Zivilisation jedoch insofern idiosynkratisch, als er von China als einer Zivilisation
im Zusammenhang mit Beziehungen zu anderen Nationen spricht und die Be-
zeichnung Kultur verwendet, um die internen Angelegenheiten eines Kulturkrei-
ses zu beschreiben. In der Begegnung mit dem Westen ist China eine Zivilisation
und eine Kultur, wenn es um die Bewahrung eigener Traditionen geht.%® Liang
beschreibt auf seiner Reise das kriegszerstorte Europa als verarmt und ,iitheraus

62 Zhang 2008: 305.

63 Hu Shi referierte in diesem Sinn 1933 in den Haskell Lectures tiber ,,Chinas kulturelle Neigun-
gen®, vgl. Zhang 2008: 303.

64 Zhang 2008: 304-305. Irene Eber beschreibt, wie Hu 1956 in zehn offentlich gehaltenen Vor-
tridgen in Berkeley die Ubernahme und Revitalisierung von Traditionen als notwendig erachtete
und seine eigene Rolle in diesem Vermittlungsprozess erklarte, vgl. Eber 2013: 29-30.

65 Chang 1971: 116.
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schlecht“ (e hen hen de 54111 1£)),% was jeden Chinesen dazu veranlassen miisse,
die eigene Kultur zu schiitzen. Was folgt, ist Liang Qichaos Aufruf an die Jugend
aus dem Jahre 1920, eine ,Kulturbewegung*“ (wenhua yundong “C{ti& %)) fortzufiih-
ren, die basierend auf westlichen (wissenschaftlichen) Methoden Elemente chinesi-
scher Tradition bewahren und gleichzeitig weltweit zuginglich machen sollte.”’ Als
eine Wechselwirkung und ein Zusammenspiel dieser Vorgaben an den Kulturbe-
griff aus dem frithen 20. Jahrhundert kann als drittes Merkmal Laos explizites Be-
mihen verstanden werden, Kulturanalysen jenseits ethnozentrischer Betrachtung
und kritisch zu verorten:

Zuvor haben Gelehrte aus Ost und West bei ihren Erérterungen zu allgemeinen Kulturfragen
héufig die Geistes[haltung] nicht vermeiden konnen, das Eigene als Haupt[kriterium] zu set-
zen, was nicht weiter erstaunen soll. Ich habe es jedoch immer als eine notwendige Vorausset-
zung betrachtet, Kulturfragen mit einer weltoffenen Geisteshaltung zu analysieren.®®

Die Absicht, Kulturfragen jenseits ausschliesslich ethnozentrischer Zuschreibun-
gen anzugehen, wird mit dem Diktum ,China in der Welt“ (zai shijie zhong de
Zhongguo 7r: 1t 51 [ 1[5 zu positionieren, unterstrichen:

Urspriinglich sorgten sich die Intellektuellen Chinas nur um die chinesische Kulturkrise, in
der Gegenwart wird aber auch die moderne, origindr aus Europa stammende Kulturord-
nung zunehmend zu einem Problem, und wir sehen uns heute konfrontiert mit einer Kul-
turkrise von weltumspannender Tragweite. Ungefahr seit 1950 wurde mir allméhlich klarer,
dass ein Ausweg aus der Kulturkrise fiir China aufs engste mit einer neuen weltweiten Ent-
wicklung verkniipft sein musste. [...] Aus diesem Grund wiirde China bestimmt nicht alleine
und isoliert von der Welt eine Kulturordnung aufbauen kénnen. Diese Einsicht hat mich
veranlasst, die Parole China in the world®® als Ausgangsidee fiir die Erérterung der Kultur-
frage in China aufzubringen.”

66 Liang 1936: 3. Auch Tang Xiaobing verweist in diesem Zusammenhang auf die Entstehung
einer verdnderten historischen Vorstellung, in der eine hierarchische Sicht auf hoher stehende
Kulturen zugunsten einer dynamischen Betrachtung kultureller Unterschiede gleichberechtigter
Kulturen aufgegeben wird, vgl. Tang 1996: 3, 216—223.

67 Liang 2005 [1920], Bd. 2: 37-38.

68 Lao 2000 [1956i]: 143. LAF:, 375 NFIPG 7 52\ i i 30 7 258 (0 S AL At 48 A S A L g
R IR PLIE 1 AN AL PR (E T AR S AT, tHE NI B8, 360 S I R (R I R A i A AT

69 Lao 2003: 221. Dieser Standpunkt wird nicht immer frei von polemischen Zuspitzungen gegen-
iiber anderen Positionen vorgetragen. Thomas Metzger nimmt das Diktum mit dem kritischen
Hinweis zur Kenntnis, dass China damit eine fiithrende Rolle innerhalb einer Weltkultur zuge-
sprochen werden soll, vgl. Metzger 2008: 17.

70 Lao 2003: 221. Ji 56 A R S 15~ % P B SO S I 2 L, SR A5 A B PR BRAXSCAL Bk
AR S TR, B A T SR SO 1o L] B — U R, B Sl (1, B
ASEHE R i, B S SO BT R SRR o L] P AN G @ SRR, B A 4%
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Eine dhnliche Formulierung erscheint bereits bei Liang Qichao, der von China als
einer Nation unter vielen, als ,,China in der Welt“ (shijie zhi Zhongguo 5t F1[5)
spricht. Liang hatte 1901 im ,Vorwort zur Geschichte Chinas“ (Zhongguoshi xulun
Wb H2 7 die dynastische Geschichtsschreibung zugunsten einer dreiteiligen
Einteilung von ,antik®, ,mittelalterlich“ und ,modern“ vorgeschlagen. Die mittelal-
terliche Periode war dabei geprdgt durch eine Geschichte von einem ,China in
Asien“ (Ya Zhou zhi Zhongguo W.#12 * %) und die moderne Periode durch eine
Geschichte von einem ,China in der Welt (shijie zhi Zhongguo {52 H[#]).* Mit
seinem eigenen Diktum ertffnet sich flir Lao eine Moglichkeit der Kulturanalyse,
in der die Beschéftigung mit den Prinzipien des ,Eigenen“ und des ,Fremden* als
produktiver Dialog in einer gleichgestellten Beziehung als Prozess des fortlaufen-
den Wissensaustausches und einer vorlaufigen Wissensproduktion verstanden
werden kann. Der andauernde Prozess einer interpretatorischen Auseinanderset-
zung setzt somit auch Prasenz und Akzeptanz beider Parteien in einer Art Kopra-
senz voraus, die in Analyse, Interpretation und Selbstreflexion einfliesst. Lao
schlagt damit eine hermeneutische Anndherung vor, die sowohl die ,eigene“ als
auch die ,fremde“ kulturelle Imagination und Realitdt zu verstehen versucht. Ziel
einer solchen Annéherung ist es, durch die Auseinandersetzung mit jeweils unter-
schiedlichen Interpretationen einen gescharften Blick fiir Bedeutungen und Zu-
schreibungen zu erhalten. Kultur wird dabei zu einem semantischen Feld, in dem
sich Bedeutungen verlagern oder verschieben und sich fiir Lao die Frage nach der
Legitimation einzelner Bedeutungen und deren Tradierung aufdrangt.”” Das Span-
nungsverhaltnis von Eigenem und Fremdem, das die Prinzipien der Inklusion und
Exklusion zur Debatte stellt, wird bei Lao jedoch zugunsten der theoretischen Diffe-
renzierung universaler und partikularer Kulturelemente aufgegeben, die in allen
Kulturkreisen zur Anwendung kommen soll. Diese Unterscheidung wurde vor
allem in der angelsdchsischen Literatur in postkolonialen Narrativen zur ,Nation“
verwendet, die in ehemals kolonialem Umfeld entstanden waren. Das Nationale,
dem in erster Linie eine partikulare Dimension eingeschrieben ist, wird haufig kul-
turell bestimmt. Dabei steht jedoch nicht die Positionierung der Nation innerhalb
einer Universalgeschichte im Vordergrund, sondern die selbstbestimmte Reflexion
auf jeweils partikulare, aber pragende Kulturbestdnde. Diese Konstellation trifft im
Grundsatz auch auf Lao zu. Er thematisiert die Kulturbestidnde jedoch nicht als zeit-
lose und somit iibergeschichtliche Essenzen, in der Absicht Identifikationsfiguren

71 Liang 1994 [1901], Bd. 1: 1-12.

72 Auch in seinem Spatwerk bleibt dieses Diktum prominent présent, bspw. in einer kritischen
Betrachtung des Modernen Konfuzianismus, vgl. Lao 2006: 1-12. Metzger dussert Vorbehalte da-
hingehend, dass Lao in diesem Text und allgemein in seinem Werk eben gerade nicht von einer
gleichberechtigten Beziehung zwischen ,,China“ und dem ,Westen“ ausgehe, vgl. Metzger 2008: 17.
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zu stiften, sondern er fragt, wie ein komplexer Austausch diese kulturellen Be-
stdnde und deren Interpretationen beeinflusst und wie diese immer wieder neu zu
rekonstruieren sind.”

Wie eingangs bereits angedeutet, ist die Unterscheidung einer normativen
von einer funktionalen Dimension wesentlicher Bestandteil von Laos Kulturbe-
griff. Im Folgenden soll aus diesem Grund die flir diese Arbeit als theoretische
Erweiterung verstandene Unterscheidung normativer und funktionaler Aspekte
bei der Kulturanalyse eingefithrt werden.

1.2.1 Der normative Kulturbegriff

Die Analyse des Kulturbegriffs der vorliegenden Arbeit geht aus von der Unter-
scheidung einer normativen und einer funktionalen Sphare von Kultur. Die folgen-
den Herleitungen konnen als theoretische Matrix verstanden werden, die die
Voraussetzungen dieser Einordnung aufzeigen soll. Kultur stellt in der normativen
Bedeutung nichts Wertfreies, rein Deskriptives dar. Der Begriff eignet sich somit
zur ,Affirmation, aber auch zur Selbst- und Fremdkritik“.”* Wenn die historische
Semantik des europdischen Kulturbegriffs mit der Aufklarung auf den fiir die Mo-
derne zentralen Ubergang von einer Pflege oder Kultivierung des Geistes (cultura
animi oder ingenii) und somit einer Bewertung des Einzelnen zu einer Bewertung
der Lebensweise des Kollektivs verweist, durfte fiir China eine begriffsgeschichtliche
Komponente des Ubergangs in der Verwendung im spéten 19. Jahrhundert ebenfalls
von der ,Bildung des Einzelnen“ (wenjiao X #) zu ,Kultur“ (wenhua 3C1t) gelegen
haben, verstanden als Prozess fiir einen Kollektivsingular. In der modernen Ver-
wendung kann Kultur somit einen normativ ausgezeichneten Prozess des Wandels
einer sozialen Gemeinschaft charakterisieren. Dieser Prozess gilt als gestalthar und,
dartber hinaus, als in eine bestimmte Richtung gestaltbar. Darin liegt auch der
Grund fiir die universalistische Ausrichtung des normativen Kulturbegriffs: Wenn
eine Kultur als erstrebenswert angenommen wird, so gilt dies allgemein fiir ein Kol-
lektiv. Obwohl der Begriff also fiir ein Kollektiv gedacht ist, sind nicht Kulturen im
Plural sondern der Kollektivsingular von Kultur fiir den normativen Kulturbegriff
von Bedeutung.”

73 Fir die konfuzianische Ethik untersucht Wong mit Ruckgriff auf den Universalismus-Begriff
bei Zygmunt Bauman die Unterscheidung des Partikularen und Universellen, vgl. Wong 1998: 367.
74 Reckwitz 2000: 65-66.

75 Reckwitz 2000: 66.
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Der Kulturbegriff erhalt mit der Gegeniiberstellung von Kultur und Zivilisation
einen eigentlichen Gegenbegriff, der den Ubergang von einem rein affirmativen zu
einem kritischen Normativismus auszeichnet. Die Koppelung des Kulturbegriffs an
eine Zivilisationskritik verleiht der normativen Kulturvorstellung eine kritische
Schérfe, die bis weit ins 20. Jahrhundert wirkt und auch fiir Lao den Ausgangs-
punkt bei Kant findet.” Fiir Kant umfasst die Vorstellung von Kultur mehr als die
Regeln des zivilisierten Zusammenlebens, vielmehr vermittelt Kultur zwischen der
sinnlichen Natur und der Moralitdt des Menschen. Er argumentiert jedoch, dass die
Berufung auf natiirliche Tatsachen im Menschen unvereinbar mit der These der
Willensfreiheit sei, denn der willensfreie Mensch konne seinen natiirlichen Regun-
gen folgen oder auch nicht. Er kénne sich seiner sinnlichen Natur immer auch wi-
dersetzen und er trage darum eine Eigenverantwortung fiir sein Tun. Welche
Autoritat er anerkenne und welche Normen gelten sollen, liege in der Macht des
freien Willens des Menschen.”” Somit steht nicht die Fremdheit zwischen menschli-
cher Natur und Kultur im Zentrum der Aufmerksamkeit, sondern die Fremdheit
des Menschen in der Kultur, ein Zustand, der Konflikte der Menschen untereinan-
der und Distanz gegeniiber eigenen kulturellen Normen umfasst. Indem Kant die
Kultur an die Sittlichkeit bindet, présentiert er ein Kriterium, um die Kultur norma-
tiv zu fundieren und den Begriff demjenigen der Zivilisation kritisch und dichoto-
misch entgegenhalten zu konnen. Im 20. Jahrhundert wenden sich auch anders
begriindete Versionen eines normativen Kulturverstdndnisses sowohl in der angel-
sachsischen als auch in der kontinentalen Kulturkritik gegen Bedrohungen der mo-
dernen Zivilisation oder Kultur.”®

76 Kant argumentiert wie folgt: ,Wir sind zivilisiert bis zum ﬁberléstigen, zu allerlei gesell-
schaftlicher Artigkeit und Anstandigkeit. Aber, uns schon moralisiert zu halten, daran fehlt noch
sehr viel. Denn die Idee der Moralitdt gehort noch zur Kultur; der Gebrauch dieser Idee aber,
welcher nur auf das Sittendhnliche in der Ehrliebe und der dusseren Anstédndigkeit hinausléuft,
macht bloss Zivilisierung aus”, siehe Kant 1968 [1784]: 44. Zu dieser Verbindung von Kultur und
Sittlichkeit bei Kant gibt Bartuschat weitere Ausfithrungen, vgl. Bartuschat 1984: 66-93. Um hier
den im Verhéltnis zum 20. Jahrhundert génzlich anderen historischen Kontext nicht aus den
Augen zu verlieren, soll darauf hingewiesen werden, dass sich Kants Kritik am Zivilisierten in-
haltlich noch in erster Linie auf die Verfeinerung einer hofischen Gesellschaft bezog.

77 Schnéddelbach geht davon aus, dass Kant mit der Willensfreiheit die Emanzipation des Men-
schen von der Natur impliziere. Wo die Willensfreiheit zugrunde gelegt wird — und dafiir spricht
bei Kant die Moralitat —, wird das Verhéltnis von Kultur und Kulturkritik zu einer kulturinternen
Angelegenheit, vgl. Schnédelbach 1996: 310.

78 Dazu ausfiihrlich Reckwitz 2000: 68 und Schnadelbach 1996: 321-322. Exemplarisch sei die
Biologisierung bei Oswald Spengler erwéhnt, der Kultur als Blitezeit und Zivilisation als Verwel-
ken kultureller Entitaten verstand. Schnédelbach sieht sogar die Unterscheidung von System und
Lebenswelt bei Habermas als Nachklang auf dieses Modell von Kultur und Zivilisation.
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Die Betrachtung eines normativen Kulturbegriffs kann aber nicht bei der Iden-
tifikation von Normen, Werten oder regulativen Ideen stehenbleiben, sondern es
sollte jenes Hintergrundwissen kultureller Sinnmuster herausgearbeitet werden
konnen, in deren Kontext Normen oder Werte als handlungsleitende Faktoren
erst moglich werden. Diese Geltung und Anwendung von normativen Verpflichtun-
gen, von handlungsleitenden Normen, setzt aus kulturtheoretischer Sicht voraus,
dass die Handelnden iiber Regeln verfiigen, die ihnen ein kognitives Modell der
Wirklichkeit liefern, auf dem aufbauend es sinnvoll erscheint, den fraglichen Nor-
men zu folgen.”” Mit dieser Feststellung verschrankt sich auch eine holistische
Sicht auf Kultur. Dabei verliert der Kulturbegriff eine universalistische Orientie-
rung und wird historisiert. Eine Kultur gilt nicht l&nger als universell ausgezeich-
nete Lebensform, sondern wird zur spezifischen Lebensform eines Kollektivs in
einer spezifischen historischen Epoche. Damit geht eine Kontextualisierung von
Kultur einher, wobei es keinen tibergreifenden Massstab mehr gibt, um die ausge-
zeichnete Kultur einer minderwertigen gegentiberzustellen. In diesem spezifischen
Sinn wird Kultur als holistisches Konzept verwendet, das Unterschiede zwischen
einer Vielzahl von Kulturen aufzeigt.®® An diesem sowohl differenztheoretischen
als auch holistischen Begriff von Kultur lasst sich die Bedeutung von Transkultura-
litat zeigen: Transkulturalitat macht auf selbstverstandlich angesehene Unterschei-
dungen aufmerksam, deren Bedeutung und Sinngebungen bei der Begegnung oder
beim Austausch von Kulturen neu verhandelt werden. Transkulturalitét zielt dabei
nicht auf eine De-Essenzialisierung von Differenzen, sondern erfasst diese Bedeu-
tungsunterschiede als Wechselbeziehung und Dynamik. Das Prafix , Trans“ ver-
weist zudem auf die Historizitit der Unterscheidungen, die jeweils neu artikuliert
werden. Langenohl hat mit dem Ausdruck der ,Differenzbearbeitung® auf den
damit verbundenen Prozess der Konzeptualisierung aufmerksam gemacht.** Auch
Welsch bezeichnet in seinen umfangreichen Studien mit Transkulturalitt eine
veranderte Verfasstheit von Kultur, wobei die Vorstellung einer abgeschlossenen

79 Reckwitz 2000: 138. Dieser Frage wird Lao anhand einer Annaherung an den Liberalismus-
Begriff bei Hayek nachgehen (Kapitel 3).

80 Wefelmeyer 1984: 99, 108-109. Der Autor macht deutlich, dass Johann Gottfried Herder
(1744-1803) seine Kulturvergleiche dennoch nicht ohne normative Unterténe formuliert habe.
Wogegen Herder vor allem streitet, ist die Festsetzung einer unter bestimmten historischen, kli-
matischen oder volksméssigen Bedingungen entstandenen Kulturform als Norm fiir andere Kul-
turen. Fiir Herder ist die Lebensgeschichte des Individuums zudem eng gekoppelt an die
Entwicklung der Kultur, was einer Hierarchisierung von Entwicklungsstufen Vorschub leistet,
vgl. Reckwitz 2000: 73. Er bringt die Unterscheidung des totalitdtsorientierten und differenzie-
rungstheoretischen Kulturbegriffs ein, auf die hier zurtickgegriffen wird.

81 Langenohl 2015: 14.
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oder einheitlichen Nationalkultur aufgegeben wird.®* Fiir ihn konzeptualisiert
Transkulturalitdt grenziiberschreitende Verdnderungen, die jenseits der Vorstel-
lung von Eigenkultur und Fremdkultur zu historisieren sind. Ein separatistischer
Charakter von Kulturen wird dabei genauso tiberwunden wie eine unterstellte Ho-
mogenitat. Ersteres Moment schreibt Welsch der Vorstellung von Interkulturalitét
zu, letzteres derjenigen von Multikulturalitat. Die Transkulturalitidt umfasst fiir ihn
Pluralisierung und Historisierung kultureller Verdnderungen, die wiederum kon-
zeptuelle und normative Formationen pragen.®

Ein holistisches Kulturverstdndnis findet auch Eingang in die angelsichsische
Kulturanthropologie und vereint inhaltlich die beobachtbare Lebensweise und
gleichzeitig die ideellen und normativen Voraussetzungen der entsprechenden
Handlungen sowie die Artefakte und Institutionen, die dabei entstehen. Vor allem
im angelsachsischen Sprachgebrauch werden in der Folge die Begriffe Kultur und
Zivilisation immer weniger getrennt. Im holistischen Kulturkonzept treten auch
die Begriffe Kultur und Gesellschaft in immer grossere Nahe — eine Tendenz, die
sich auch bei Lao beobachten lasst.**

Wahrend sich der holistische Kulturbegriff von einer rein normativen Kon-
notation zu lésen sucht, um sich auch deskriptiv auf menschliche Lebensweisen
allgemein oder vergleichend beziehen zu kénnen, nimmt der differenzierungs-
theoretische Kulturbegriff Eingrenzungen vor. Er wird von seinem Bezug auf Le-
bensweisen geldst und spezifisch auf jene intellektuellen oder kiinstlerischen
Handlungen bezogen, die als einer normativen Deutung noch zugénglich erachtet
werden.® Die  kulturellen Wertsphéren“ sind dabei zu unterscheiden von der Le-
bens- oder Alltagswelt sozialer Gruppen, auf die sie aber einen Einfluss ausiiben.®®
Ein einflussreiches Beispiel liefert Habermas innerhalb seiner ,Theorie des kom-
munikativen Handelns“. Die Expertenkulturen der ,kulturellen Wertsphéren®, die
fiir ihn Wissenschaft, Kunst und Recht umfassen, werden als der Lebenswelt asso-
ziiert, aber nicht mit dieser identifiziert und damit gleichzeitig als den Systemen
entgegengesetzt thematisiert.®” Die Weltdeutungen der modernen Kultur sind
dabei nicht das Produkt aller sozialen Gruppen gleichermassen, sondern werden

82 Welsch 2017: 10-14. Gegenwaértige Kulturen oder Gesellschaften fasst er als mehrfach diffe-
renziert im Inneren und als nach aussen nicht mehr strikt abgegrenzt, also vernetzt, auf.

83 In seiner jiingsten Publikation begriindet Welsch den Begriff der Transkulturalitat zuerst the-
oretisch und erdrtert dann kulturhistorische Beispiele (wie das ,Cloud Gate Dance Theatre“ aus
Taiwan), vgl. Welsch 2017: 50-52.

84 Kroeber/Parsons 1958: 582-583.

85 Reckwitz 2000: 79.

86 Reckwitz 2000: 80.

87 Habermas 1981a: 320-331; Habermas 1981b: 481-485; Reckwitz 2000: 80.



28 —— 1 Eckdaten zu den kulturtheoretischen Schriften Lao Sze-kwangs

arbeitsteilig in Form von Bildungs- und Weltanschauungsangeboten kultureller
sExperten“ hervorgebracht. Mit dieser Differenzierung deutet sich auch die funk-
tionale Komponente der Kultur an.

Cassirer wirft in seinem Essay ,,Zur Erkenntnistheorie der Kulturwissenschaf-
ten“ die Frage auf, ob es nicht maoglich oder gar notwendig sei, die Grundbegriffe
einer Kulturwissenschaft als Wertbegriffe zu bestimmen.® Bei Rickert sind Wert-
begriffe entscheidend, um die Abgrenzung von Kulturvorgdngen gegen die Natur
vorzunehmen. Zugleich wird hervorgehoben, dass Kulturwerte entweder allge-
mein, das heisst von allen gewertet, oder allen Mitgliedern der jeweiligen Kultur-
gemeinschaft als ,giiltig wenigstens zugemutet werden“ kénnen.*® Auf der so
bestimmten Allgemeinheit der Kulturwerte beruht ihre Objektivitat. Cassirer be-
tont jedoch in einem weiteren Schritt, dass es die Form- und Stilbegriffe zur Be-
stimmung der Kultur seien, die gegentiber naturwissenschaftlichen, historischen
und eben auch gegeniiber den Wertbegriffen eine selbstandige Stellung einnah-
men.”® Diese Selbstandigkeit wird allenfalls dadurch verdeckt, dass sich an alle
Kulturbegriffe allzu leicht bestimmte Wertgefiihle und Werturteile ankniipfen
lassen. Selten wird von sprachlichen, kiinstlerischen oder religiésen Tatsachen ge-
sprochen, ohne dass dazu in irgendeiner Weise Stellung bezogen wird, und das
heisst, dass man sich fiir oder gegen sie entscheidet.

Haben wir einmal die Form einer Sprache, eines Kunststils, einer Religion erfasst, so konnen
wir daran ein bestimmtes Werturteil ankniipfen; wir sagen, welche von diesen Formen die
niedere oder hohere, die vollkommene oder unvollkommene, die relativ fortgeschrittene oder
die relativ zurtickgebliebene ist. Aber um solche Wertvergleiche anzustellen, miissen wir erst
die einzelnen Formen als das, was sie sind, ihrem reinen ,Wesen“ nach, erfasst haben.”

Die Wertfrage wird, so Cassirer, erst aufgeworfen, nachdem Typen, Stile oder For-
men strukturell betrachtet und einzelne Differenzen festgehalten wurden. Die
Aufweisung solcher Form- oder Strukturdifferenzen hat mit Wertentscheidungen
nichts zu tun, sondern muss — Cassirer geht davon aus, dass dies moglich ist —
ganz unabhéngig von Wertentscheidungen erfolgen und hat dann einen rein de-
skriptiven, keinen qualifizierenden oder normierenden Charakter.”* Mit dieser
Beobachtung Cassirers wird die Nahe zwischen der Setzung von Werten und dem

88 Cassirer 2009 [1941]: 141-142.

89 Cassirer 2009 [1941]: 159.

90 Cassirer 2009 [1941]: 149-150: ,Kulturbegriffe sind weder nomothetisch noch sind sie idio-
graphisch.“

91 Cassirer 2009 [1941]: 159.

92 Cassirer 2009 [1941]: 159-160.
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Kulturbegriff verdeutlicht, aber auch aufgezeigt, wie sich die von ihm theoreti-
sierten symbolischen Formen einer Kultur davon abgrenzen.

Kultur, so kann hier zusammenfassend zum normativen Kulturbegriff festge-
halten werden, wird mit dem Ubergang zur Moderne im 18. Jahrhundert zu
einem jener Begriffe des historisch-sozialen Denkens, der zum Zwecke der Selbst-
thematisierung zur Anwendung kommt.*®* Dabei bringt Kultur zum Ausdruck,
dass etwas hisher als selbstverstandlich Vorausgesetztes problematisch geworden
ist. Bei Lao Sze-kwang umfasst das unter Kultur Verstandene, basierend auf Wer-
ten, ebenfalls die Bedeutungen kollektiver, menschlicher Handlungen und die
damit aufs Engste verbundene gesellschaftliche Ordnung. Werten kommt dabei
die zentrale normative Bedeutung zu. Die Legitimation von Werten erfolgt jedoch
héufig tiber ihre Funktion oder genauer gesagt, ihre Funktion im soziokulturellen
Leben. Der folgende Abschnitt soll die theoretischen Eckdaten eines funktional
verstandenen Kulturbegriffs aufzeigen.

1.2.2 Der funktionale Kulturbegriff

Bereits weiter oben wurde anhand des Beispiels von Habermas auf die funktio-
nale Differenzierung soziokultureller Wertsphédren hingewiesen. Der in dieser Ar-
beit funktional verstandene Kulturbegriff erfasst die Kultur ebenfalls nicht im
Sinne eines Seinsbereichs neben anderen, Kultur wird auch nicht substanzialis-
tisch, sondern funktional als ein dynamisches Zusammenspiel von Wechselwir-
kungen aufgefasst.”* Diese Wechselwirkungen zeichnen sich durch eine Art und
Weise, einen Modus aus, wie die der Kultur zugeschriebenen ,,Gegenstande“ (bei
Lao haufig duixiang ¥{%) in den Blick genommen und als Kulturgegenstinde er-
kannt werden oder aber vermeintlich immer schon angenommen wurden. Die
funktionalistisch verstandene Kultur manifestiert sich somit in jenen ,Kulturtat-
sachen® (bei Lao haufig wenhua shixiang St ZF%), deren Sinn in jeder Gegen-
wart rekonstruiert werden muss, wenn sie problematisch werden. Diese wenigen
Andeutungen gentigen bereits, um mit dem funktionalen Kulturbegriff bestatigt
zu finden, dass zahlreiche Teilgebiete der Wissenschaft jeweils auf ihn zurtickwirken
und ihn modifizieren. Die Kulturphilosophie, so kann Lao im Anschluss an eine
funktionale Bestimmung von Kultur formulieren, ist eine Philosophie der ,sich in
der Wirklichkeit manifestierenden Kultur (xianshi de wenhua £t 1#1304k), die die

93 Zur selbstreflexiven Bedeutung der Entstehung und Ausbreitung des Kulturbegriffs zu Beginn
der Moderne siehe Luhmann 1995: 31-54.
94 Konersmann 2009: 7.
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Bedeutung und Funktion kultureller Handlungen erforscht.” Ihr liegt keine fertige,
auf beliebige Gegenstdnde anwendbare Methode zugrunde, sondern ein auf ,,Sinn“
(yiyi &%) und ,wechselseitige Durchdringung® (guantong &) von Kulturtatsa-
chen gerichteter Blick.”® Die dabei an Bedeutung gewinnenden Leitbegriffe agieren
als Funktionsbegriffe, die aus Teilaspekten der Kultur abgeleitet werden.”’

Die funktional bestimmte Kultur zeigt sich zudem als Méglichkeitshorizont: In
ihm werden die Bedingungen thematisiert, die erfiillt sein mussen, um einerseits
Werte oder Tatsachen bedeutsam werden zu lassen. Andererseits werden in diesem
Moglichkeitshorizont aber auch normative Aussagen zu Wiinschenswertem moglich.
Ralf Konersmann weist auf einen Ausgangspunkt der Kulturphilosophie im 20. Jahr-
hundert hin, der auch von Lao thematisiert wird und der fiir die funktionale Bestim-
mung von Kultur wesentlich ist: Das historische Auftreten der Kulturphilosophie sei,
so Konersmann, als Reaktion auf die von Hegel vorgetragene ,Proklamation der ver-
wirklichten Vernunft“ zu verstehen. Die daran kritisch anschliessende Kulturphilo-
sophie rekurriere jedoch nicht mehr auf einen allumfassenden Grundbegriff, der
noch ,wie die Vernunft oder der Geist, die ganze Begrifflichkeit des Systems tragt“®,

Auch Lao hélt fest, dass sich die Kulturphilosophie als spezifische Reaktion
und als Versuch der Absetzung auf das von Hegel als absolute Philosophie ent-
worfene System gerichtet habe. Eine kritische Neugriindung kann aber in Laos
Sicht gerade nicht ohne Riickgriff auf Hegel bewerkstelligt werden. Diese Feststel-
lung wird bei ihm in zweifacher Hinsicht bedeutungsvoll: Erstens ist Hegel dort
anschlussfahig, wo er, und dies fiir Lao besonders in den ,,Grundlinien der Philo-
sophie des Rechts, relevante Zusammenhénge der modernen Zeit prasentiert.”
Und zweitens kann Kultur nur auf dem Hintergrund von Traditionen und deren
Bewegung oder eben Funktion verstanden werden. Der Tradition kommt dabei
die Funktion sowohl der Verdnderung und Bewegung als auch der Stabilisierung
zu, wobei diese Stabilisierung mit Ruckgriff auf Hegel und Hayek in einem theo-
retischen Sinn thematisiert wird. Diese vielleicht auf den ersten Blick paradoxe
Formel betont die Vorstellung einer Reform auf dem Boden der theoretisch
durchleuchteten Kultur in historischer Dimension.

95 Lao 1998 [1962c]: 44.

96 Lao 2000 [1956i]: XVIII. Dem Ausdruck der ,wechselseitigen Durchdringung“ kommt sowohl
eine theoretische als auch eine moralische Bedeutung zu, was im Abschnitt 4.4 ausgefiihrt wird.
97 Konersmann 2009: 9.

98 Konersmann 2009: 8-9. Mit Ausgangspunkt ist hier Georg Simmels (1858-1918) kritisches Pla-
doyer fiir einen Neuanfang in der Theorie und im Verstehen der Kultur gemeint.

99 Hegel 1970 [1820], Bd. 7: 233. Der vollstandige Titel lautet ,,Grundlinien der Philosophie des
Rechts oder Naturrecht und Staatswissenschaft im Grundrisse“; in der vorliegenden Arbeit wird
in der Folge der abgekiirzte Titel verwendet.
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Fur die funktionale Bestimmung von Kultur wird allgemein und insbeson-
dere fiir Lao auch Ernst Cassirer von grosser Bedeutung: Erst im Riickblick lasse
sich die Geschichte der Kultur als eine Geschichte des Menschen erfassen, der
sich mit der kulturellen Welt zugleich selbst erschaffe.'°® Die Verselbstéindigung
dieser Hervorbringungen, die Welt der Kultur, kann dem Menschen Heimat und
Geborgenheit sein oder ihm Inspiration schenken, aber sie kann eben auch fremd
und leidvoll werden. '™

Dass Kultur dabei als Tatsache zu verstehen ist, deren Bedeutung zwischen
dem Empirischen und Geistigen vermittelt, wird vor dem Hintergrund und Be-
durfnis verstandlich, die unterschiedlichen Ergebnisse einzelwissenschaftlicher
Forschung durch die Betonung einer kulturspezifischen Perspektive aufeinander
zu beziehen. Zu Beginn der 1950er Jahre sieht Lao kulturelles Wissen einerseits
durch die neuen Tatsachen- und Erfahrungsbereiche herausgefordert, die der Po-
sitivismus freigesetzt hat und die durch eine Vielzahl autonomer Wissensbereiche
in den Naturwissenschaften und ebenso in Wirtschaft, Gesellschaft und Politik
aufkamen. Er spricht andererseits von einer deterministischen Sicht auf Kultur,
die durch eine ,Uniformitit“ oder ,Homogenitat“ (tongyixing %i—*1f) gekenn-
zeichnet ist, die dem Kausalitdtsgesetz unterliegt und somit nicht als von (selbst-
bestimmten) Subjekten geschaffen bezeichnet werden kann.' Dem galt es eine
Sicht heterogener Kultur entgegenzuhalten, die durch eine Vielzahl von Subjekten
gestaltet wird: Diese ist immer beides, gemacht und von symbolischer Bedeutung,
ideell und materiell, real und konstruiert. Die Interpretation erganzt und vervoll-
standigt somit die Analyse kultureller Handlungen.'%?

Die klassische Konzeptualisierung von Kultur als funktional differenziertem
Teilsystem innerhalb der Gesamtgesellschaft, darauf sei abschliessend hingewiesen,
geht auf Talcott Parsons zurtick. Kultur kommt in seinem Strukturfunktionalismus
einerseits als System von Wertorientierungen vor, andererseits erscheint sie aber
innerhalb der Gesamtgesellschaft auch als ein sozialkulturelles System. Dieses wird
neben Politik, Wirtschaft und ,societal community“ als eines der vier funktional
notwendigen Teilsysteme der modernen Gesellschaft préasentiert. Die Doppelin-
stanz der Kultur als iibergreifendes Wertesystem von Handelnden und als Teilfunk-
tion einer sich ausdifferenzierenden Gesellschaft gilt es im Hinblick auf Laos

100 Diese Sicht legt Cassirer in seiner in Englisch verfassten Schrift ,An Essay on Man vor®. Es
gilt heute als Schliisselwerk nicht nur fiir seine Philosophie, sondern inshesondere auch fiir sein
Hauptwerk ,Philosophie der symbolischen Formen®, vgl. Cassirer 1990 [1944]: 5.

101 Lao 1987 [1954d]: 88-89.

102 Lao 1986 [1952a]: 178.

103 Lao 1998 [1965]: 4-5. Zum Vergleich siehe Konersmann 2009: 17-18.
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Kulturtheoretisierung besonders im Blick zu halten.!® Parsons ordnet den Institu-
tionen der ausdifferenzierten Teilsysteme jeweils die Funktion des Treuhédnders zu,
der fiir die Symbolisierungen, die innerhalb einer Gesellschaft produziert oder re-
produziert werden, zustandig ist. Zu den Institutionen, die diese Funktion austiben,
gehoren vor allem Bildungsinstitutionen, die Wissenschaft, die Religion, aber auch
die Kunst.'” In Anlehnung an diese beiden Bedeutungen bei Parsons — Kultur
als Wertorientierung und Teilsystem der Gesellschaft — wird im Werk von Lao
Sze-kwang deutlich, dass sich die normativ-wertorientierte und die funktionale Be-
deutung von Kultur hdufig verkniipfen und Fragen der Legitimierung aufwerfen.
Konnen Wertorientierungen eines Teilsystems Anspruch auf ein iibergreifendes
Wertnarrativ in Anspruch nehmen?

Die sinologische Forschung der ersten Hélfte des 20. Jahrhunderts hat beztig-
lich der funktionalen Differenzierung der Gesellschaft mit Rickgriff auf Max
Weber (1864-1920) ein Defizit fiir China im 19. Jahrhundert beobachtet. Exempla-
risch daftir konnen die Arbeiten von John King Fairbank (1907-1991) betrachtet
werden. Er schildert die durch spezifische kulturelle Traditionen determinierte
yandere“ Entwicklung Chinas als eine, in der diese gesellschaftlichen Differenzie-
rungsprozesse weitgehend aushlieben.'” Wirtschaft, Recht und Diplomatie als Teil-
systeme westlicher Gesellschaften stehen dabei einem Kulturalismus gegentiber,
der als ,modernisierungsbediirftig erscheint. Der Bezugsrahmen von China und
dem Westen bleibt zwar auch bei Lao Sze-kwang bestehen. Es ist jedoch gerade
nicht seine Absicht, die gesellschaftliche Funktionalisierung und das Tradition-
Moderne-Schema aufzugreifen, um fiir China ein entsprechendes Defizit einer
funktional differenzierten Moderne zu thematisieren. Vielmehr antizipiert Lao
einen Umgang mit der Kulturthematik, der gleichzeitig beides, chinazentriert und
anschlussfahig fiir einen transkulturellen Diskurs, sein soll.

Mit diesen einfiihrenden Hinweisen ist der Aufriss der Arbeit vorgelegt. Das
Ziel der Untersuchung ist es, die theoretische Ausgangslage Lao Sze-kwangs an
der Kulturfrage aufzugreifen und zu zeigen, inwiefern es sich auf Laos herme-
neutisch-historisches Interesse an Kultur bezieht. Dabei versteht sich die Studie
als Anndherung an einen Teilaspekt innerhalb eines umfassenden Gesamtwerks,
das bislang nur am Rande Gegenstand europdischer und amerikanischer Sinolo-
gie war.

104 Zu Parsons Verinnerlichungsprozess von Werten siehe Joas 1997: 32-33. Im Gegensatz zu
Parsons, der Werte als analytische Konstrukte sieht, favorisiert Lao jedoch eine hermeneutisch-
interpretative Anndherung an Werte.

105 Vgl. Parsons 1961: 30-79. Zur Stellung innerhalb der Kulturtheorien siehe Reckwitz 2000: 81.
106 Miihlhahn 1997: 635-336.
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1.3 Material, Forschungsstand und Methode

Laos Texte waren bislang selten Gegenstand der nichtchinesischsprachigen For-
schung. Eine Ausnahme bildet Thomas A. Metzger, der in seinen Schriften mit
Blick auf den politisch-philosophischen Diskurs in Taiwan und Hongkong auch
Laos Schriften analysiert. Metzger stellt unter anderem die These auf, es bestehe
eine Inkompatibilitdt ,westlicher” und ,chinesischer Vorstellungen iiber die
Moglichkeiten und Bedingungen, einen sogenannten ,rationalen“ Diskurs fithren
zu konnen. In der vorliegenden Arbeit wird der Vorbehalt insofern aufgenom-
men, als aufzuzeigen versucht wird, inwiefern Rationalitdt von Lao innerhalb des
Kulturbereichs verortet, legitimiert und theoretisiert wird.'®” Nicht direkt mit den
kulturphilosophischen Schriften Lao Sze-kwangs beschéaftigt sich auch Lau
Kwok-ying. Er wirft in seiner Studie exemplarisch die Frage auf, wie sich der Be-
griff einer sogenannten ,chinesischen Philosophie“ rechtfertigen und fiir den kul-
turellen Dialog nutzen lasse.'®® Dabei untersucht er den von Lao vorgeschlagenen
Begriff der ,orientativen Philosophie“ (yindaoxing zhexue 5|32 1E#75), um eine
hegemonische Verwendung eines Konzepts von Philosophie zu vermeiden. Ange-
sprochen wird dabei auch die Frage, wie sich normatives Handeln im Sinne kultu-
reller Werte als Folge von ,reflective thinking* philosophisch legitimieren lasst.'°
Mit dem Spétwerk Laos befasst sich Eva Kit Wah Man. Sie zieht einen Vergleich
zwischen seinen Uberlegungen zum Werteverlust und Werten im populiren Kon-
fuzianismus der Gegenwart und der Studie ,The Sage and the People. The Confu-
cian Revival in China“ von Sébastien Billioud und Joél Thoraval. Die beiden
Autoren verbinden eine anthropologische Feldforschung (2005-2013) zum populé-
ren Konfuzianismus und praktizierten Ritualen mit der Analyse philosophischer,
religioser und staatlicher Wiederbelebungsversuche des Konfuzianismus in der
Volksrepublik China, Taiwan und Hongkong."'® Eva Man beschreibt aufgrund

107 Exemplarisch siehe Metzger 2005: 444-448 oder Metzger 2008: 17-19. John Makeham unter-
sucht, inwiefern Laos Schriften dem Modernen Konfuzianismus zugeordnet werden konnen,
vgl. Makeham 2003b: 40-45, 51. Er gibt keine eindeutige Stellungnahme ab, weist aber auf Ahn-
lichkeiten hin, die in Bezug auf Vorstellung einer ,moralischen Subjektivitit“ vorliegen; Lao
habe diese Vorstellung jedoch im Gegensatz zu Positionen von Vertretern des Modernen Konfuzi-
anismus auch scharf kritisiert.

108 Eine detaillierte Einfithrung zur jiingsten Forschung iiber die Legitimitét einer ,chinesi-
schen Philosophie“ findet sich in den beiden Einleitungen und in mehreren Aufsatzen im Teil zu
»,China“ in der Publikation ,Concepts of Philosophy in Asia and the Islamic World*, vgl. Steineck
2018: 1-50, 53—-68 sowie zusammenfassend auch Lee 2015: 103-114.

109 Lau Kwok-ying 2016: 153 und Lau 2019: 134-136. Der These liegt Laos Text ,Chinese Philoso-
phy as Orientative Philosophy“ zugrunde, vgl. Lao 1989: 265-293.

110 Man 2020: 161-173; Billioud 2015.
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eines Vergleichs der Forschungsresultate, wie beide Stromungen — der Antikonfu-
zianismus und die vielféltigen Anstrengungen zur Wiederbelebung des Konfuzia-
nismus — den Wertewandel beeinflussen und zugleich erklaren kénnen. Ebenfalls
mit dem Spatwerk befasst sich Lowe Chun-Yip, wobei der Zusammenhang zwi-
schen Laos Vorstellung von Subjektivitdt und einer postmetaphysischen Sprache
aufgearbeitet wird.""

Die chinesischsprachige Sekundérliteratur zum Werk Lao Sze-kwangs ist mitt-
lerweile umfassend. Zahlreiche Konferenzen wurden in Hongkong und Taiwan zu
seinen Ehren abgehalten und entsprechende Jubildumspublikationen verdffent-
licht.? Ein Zusammenhang zwischen Laos Kulturbegriff und seiner Rezeption von
Friedrich A. von Hayek und Ernst Cassirer wurde jedoch nie aufgegriffen. Gerade
im Hinblick auf die 6ffentliche Resonanz seines Werks interessieren in der vorlie-
genden Studie die theoretischen Ansatze seiner freiheitlichen Sicht auf Kultur. Die
umfassendste Auseinandersetzung und Einfithrung in sein Gesamtwerk ist die
Monographie von Chang San-Yiing, die sich in vier Kapiteln unterschiedlicher
Aspekte des Schaffens annimmt: Thre Arbeit umfasst Laos Analyse der Kultur-
krise, seine grundlegenden Betrachtungen zur Philosophiegeschichte Chinas,
seine Kritik an der Fragmentierung von Wissenschaft und Gesellschaft und sein
lyrisches Werk."

Lao beginnt seine Publikationstatigkeit in den frithen 1950er Jahren und setzt
diese bis in die erste Dekade des 21. Jahrhunderts fort. Sein Werk liest sich somit
dokumentarisch als Zeitzeugnis und gleichzeitig als Partizipation und direkte In-
tervention in zentrale Philosophie- und Kulturdebatten der zweiten Hélfte des
20. Jahrhunderts. Eine Einfithrung in das Gesamtwerk oder gar in das Denken im
Sinne einer intellektuellen Biographie von Lao Sze-kwang wird diese Studie nicht
leisten konnen. Ein derartiges Unterfangen konnte allenfalls das Resultat einer
Studie darstellen, die sich nicht auf einen Einzelaspekt der Schriften beschrankt
oder auf unterschiedliche Einzeluntersuchungen zurtickgreifen konnte. Das Zweite,
was diese Studie nicht leisten kann, ist eine umfassende Darstellung des kultur-
und zeitgeschichtlichen Hintergrunds, auch wenn an zahlreichen Stellen auf Kon-

111 Lowe 2017: 235-262.

112 Die folgenden Publikationen lassen Riickschliisse auf die fachphilosophische Auseinanderset-
zung mit Laos Werk zu: ,Das Denken Lao Sze-kwangs und die chinesische Philosophie im globa-
len Kontext“ (Lao Siguan sixiang yu Zhongguo zhexue shijiehua %5 8¢ AR B v [ 25 241 YL 1b):
Huafan Daxue zhexuexi 2002. ,A Festschrift for Lao Sze-kwang in Honour of His Eightieth
Birthday“ (Wanhu qianmen ren juanshu. Lao Siguang xiansheng ba shi huadan zhushou lunwenji
P PUEG RS oA )\ LR S0 4R): Lau 2010. ,Infinite Horizons: Professor Lao
Sze-kwang as Scholar and Thinker“ (Wuya lijing. Lao Siguang xiansheng de xuewen yu sixiang
I E R 55 R0 56 AR 5 A B IS AR): Lau 2003.

113 Chang Sang-Yiing (Zhang Shanying 553 5#) 2013: I-VI.
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texte — und zwar héaufig auf solche, die von Lao selbst thematisiert werden — Bezug
genommen wird. Das Material, mit dem sich die vorliegende Studie befasst, sind
daher die Texte, die Lao Sze-kwang zur Kulturthematik verfasst hat."'* Wie weiter
oben bereits ausgefiithrt wurde, handelt es sich beim Frithwerk einerseits um ein
umfassendes essayistisches Werk und andererseits um Monographien, die Lao fir
Vorlesungen an der Chinese University of Hong Kong verfasst hat.'® Der Kultur-
und Geistesbegriff wird in den frithen Texten zu einem beachtlichen Teil aus dem
Fundus traditioneller chinesischer Wissensbestdnde und zur Legitimation gegen-
wartsbezogener Orientierungen hergeleitet. Die Studie mochte diesem Sachverhalt
Rechnung tragen, indem sie der Prdsentation und Interpretation dieser Texte einen
gesonderten Teil widmet. Damit wird zugleich bekréftigt, dass sich Laos Verstand-
nis von Kultur nicht durch eine vornehmlich auf Aspekte der Rezeption westlicher
Denker oder Theorien ausgerichtete Untersuchung erschliessen lasst.

Die zweite Schaffensphase (1956-1997) wird durch die intensive Auseinan-
dersetzung mit der chinesischen Philosophie aus historischer und theoretischer
Perspektive geprégt. Frucht dieser akademischen Auseinandersetzung ist das
Hauptwerk aus Laos Schaffen, die bereits erwdhnte ,,Geschichte der chinesi-
schen Philosophie“® Zur mittleren Schaffensphase gezahlt werden zudem wis-
senschaftliche Essays, wobei die Schrift ,,Chinas Weg in die Zukunft“ (Zhongguo zhi
luxiang [ 2 #17))" eine Briicke zur dritten Schaffensphase schlégt. Diese beginnt
mit den Schriften ,Aufzeichnungen von Gedanken und Analysen® (Si bian lu JIjis5%)"
und ,,Neue selbstkritische Untersuchung iiber Probleme zum Werk Chinas Weg in
die Zukunft“ (Zhongguo wenhua luxiang wenti de xin jiantao " 5 34k i 7] [ 78

114 Diese liegen, wie bereits erwéhnt, in zwei umfassenden Aufsatzsammlungen aus den 1970er
und 1980er Jahren vor. Zuganglich sind darin einerseits Aufsatze, die urspriinglich zu einem
Grossteil in Hongkonger Publikationsorganen erschienen sind (ausfithrlich werden die institutio-
nellen Aspekte in Kapitel 2 vorgestellt). Zum anderen sind darin auch Vortrage, Briefwechsel und
Miszellen enthalten. Die Texte wurden einzig von Druckfehlern bereinigt, sind ansonsten von
Lao in ldngeren Vorworten autorisiert und mit zusétzlichen Hinweisen auf theoretische Aus-
gangslagen erganzt.

115 Vgl. Abschnitt 1.1.

116 Laos Philosophiegeschichte Chinas liegt sowohl in chinesischen Lang- und Kurzzeichen als
auch in koreanischer Ubersetzung vor. Die Publikation seiner Ubertragung der beiden Texte ,Die
grosse Lehre“ (Daxue K%%) und ,Mitte und Mass“ (Zhongyong ")) in die moderne Umgangs-
sprache ist nicht nur ausfiihrlich annotiert und interpretiert, sondern wird zusétzlich von den
Herausgebern an denjenigen Stellen kommentiert, wo sich Laos Interpretation von Zhu Xis (%%
1130-1200) Kommentaren distanziert, vgl. Lao 2000 [1962e].

117 Lao 1981.

118 Lao 1996.
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(f38 k). Hier kommen die theoretischen Einfliisse Talcott Parsons zur Spra-
che, die zu einer Revision seines an Hegel orientierten Kulturbegriffs, nicht
aber seiner Kulturtypologie fiihren. Lao weist ausdriicklich darauf hin, dass an
diesen seit den 1980er Jahren verfassten Schriften nicht sein Spétwerk, sondern
eine weitere Schaffensphase festzumachen sei. Vielmehr suche er noch nach
einer Verbindung zwischen philosophischer Sprache und der Welt der Bedeu-
tungen, also jener Welt, die sich auf kulturhistorische Tatsachen beziehe. Aus
diesem Grund wende er sich mit seinen Schriften sowohl an das an Kulturfra-
gen interessierte Publikum als auch an diejenigen Lesenden, die sich fiir die the-
oretischen Perspektiven dieser Fragen interessierten.'*’

Die in diese Studie integrierten Ubersetzungen aus dem Textmaterial werden
nicht als Ausgangspunkt oder Voraussetzung der Interpretation, sondern bereits
als ein Resultat der philologischen Arbeit und somit als Interpretation verstan-
den. Als Interpretation auch deswegen, weil die bereits erwdhnte theoretische
Matrix funktionaler und normativer Aspekte unvermeidlich in die Ubersetzung
der Texte einfliesst. Aufgrund einer derartig kulturtheoretisch erweiterten Philo-
logie kann jedoch problematisch ins Gewicht fallen, dass gerade diejenigen Texte
und Textstellen ausgewdhlt werden, die fiir diese Auslegung zuganglich sind. Um
hier einer Verengung bereits durch die bewerkstelligte Auswahl entgegenzuwir-
ken, wurde an zahlreichen Stellen nicht nur der Vergleich mit zusatzlichen Tex-
ten innerhalb des Gesamtwerks angestrebt, sondern auch der Vergleich mit
zeitgendssischen Stimmen aus dem intellektuellen Umfeld Laos in Hongkong.

Die Feststellung, dass libersetzte Texte bereits eine Interpretation darstellen,
ist fur die vorliegende Arbeit und insbesondere fiir das Frithwerk Lao Sze-kwangs
aber noch in einer weiteren Hinsicht bedeutungsvoll. Auch Lao selbst tibersetzt,
und zwar wesentliche Bestédnde aus der modernen europdischen und amerikani-
schen Gegenwarts- und Kulturphilosophie sowie aus dem antikommunistischen
Widerstand in die chinesische Sprache."" Zusétzlich stellt er sogenannte traditio-
nell-chinesische Fragestellungen aus klassischen und vormodernen Texten in den
theoretischen Kontext von Gegenwartsdebatten. Laos Vorschldge fiir eine anzu-
strebende Weltkultur kénnen somit in einem spezifischen Sinn auch als Ubersetzun-
gen verstanden werden, wobei Lao fiir die Arbeit an den Texten der traditionellen
chinesischen Begriffs- und Ideengeschichte den Ausdruck der ,Rekonstruktion“

119 Lao 1993.

120 Die Einteilung wird iibernommen aus Shen 2013: 215-217 und Chang 2013: 24-25, 50. Zur
Selbsteinschétzung siehe Lao 2002: XI.

121 Die umfangreichste Ubersetzung ist Lao (Ubers.) 1962: ,Gongchandang shi hen renzhende“
L B! [engl. Titel: You can trust the Communists (to be Communists)] von Doctor
Fred Schwarz.
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(chongjian H##) verwendet. Als Merkmal der Rekonstruktionen traditioneller
Konzepte soll an dieser Stelle einfiihrend ein Oszillieren zwischen historischer Er-
fahrungswirklichkeit aufgrund von Texten und gegenwértiger Sinnzuschreibung
festgehalten werden, das hdufig mit idiosynkratischen Ausdriicken gefasst wird.

Im Fall von Friedrich August von Hayek und Ernst Cassirer wird jedoch in
einem eher konventionellen Sinn des Ubersetzens ein zeitgendssischer kulturphilo-
sophischer Text zum ersten Mal dem einheimischen Publikum in chinesischer
Sprache zugénglich gemacht."” Auch in diesen Texten zeigt sich die Tendenz, Diffe-
renzen anhand der Sprache kenntlich zu machen, in einer Abkehr von fixen, essen-
tialistischen Bedeutungen zugunsten eigenstandiger Sprachschopfungen. Auf eine
dritte Textsorte, die dokumentarisch zu lesenden Miszellen, wird in Kapitel 2 noch
néher eingegangen. Der Arbeit liegen in diesem Sinn Texte in mindestens drei un-
terschiedlichen Quellentypen vor, denen auch ihre je unterschiedlichen und spezi-
fischen Kontexte, Ausgangslagen und Sprachregister zugrunde liegen. Einzelne
Schwierigkeiten zu dieser Ausgangslage sollen der eigentlichen Préisentation, Inter-
pretation und Argumentation des Quellenmaterials vorangestellt werden.

1.4 Ubersetzungstheoretische Uberlegungen

In jiingster Zeit wurde die Metapher des Ubersetzens aus postkolonialer und
migrationstheoretischer Perspektive auf den dynamischen Prozess des kultu-
rellen Verstehens iibertragen und das Resultat mit dem Begriff der Hybriditat
gefasst.’?® Hybriditit entsteht in Anlehnung an Walter Benjamins Konzept der
,Fremdartigkeit* fiir Bhabha im kulturellen Ubersetzungsprozess dort, wo ein Dis-
kurs von Migranten oder marginalisierten Bevolkerungsschichten in der Form einer
,Newness“ die Schwierigkeit der Ubersetzbarkeit eines fremden Elements in sich
trigt. Young fithrt aus, wie das Ubersetzen von kulturellem Verstindnis dabei
immer eine ,residuale Differenz“ in der Sprache aufweist, die als ,Fremdartigkeit“
wahrgenommen wird. Sie markiert letztlich den ,Zwischenraum® (gap), in dem
Ubersetzungen verhandelt werden, was gerade auch die Hybriditit kennzeichnen
kann und diese von einer blossen ,Mélange“, ,Fusion“ oder ,Re-Solution“ und somit
auf der textlichen Ebene von einer Aquivalenz unterscheidet."** Sowohl durch die

v

122 Bauer 1982: 68, 269. Zu Cassirer publiziert spater Yan Yan =17 und zu Hayek 1965 Yin
Haiguang f%i#% (1919-1969), vgl. Yin 1965.

123 Dem Prozess des kulturellen und linguistischen Ubersetzens wird dabei wechselseitiger Ein-
fluss zugesprochen, vgl. Bhabha 1994: 227 sowie Young 2012: 156.

124 Young 2012: 155-158.
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historische Distanz unterschiedlicher Epochen, die geographische Distanz, die in
unterschiedliche Formen der Migration einfliesst als auch durch die hegemoniale
Distanz einer dominanten Kultur kann Hybriditat entscheidend geprédgt werden.
Schriften, literarische Werke und kulturelle Produktionen, die in einem lokalen
Umfeld Hybriditdt entstehen lassen, konnen entsprechend auf ihre jeweiligen Le-
gitimierungen von Selbstpositionierung, Selbstermachtigung, Widerstand oder
Dominanz abgefragt werden.

Young wirft weiter die Frage nach der Beziehung zwischen Kultur und Spra-
che auf und erortert, welche Bedeutung dem Begriff der Ubersetzung in einem
Prozess asymmetrischer Machtstrukturen zukommt: Ubersetzen (im kulturellen
und linguistischen Sinn) wird dabei zum Mittel des Verhandelns von Unstimmig-
keiten, basiert aber haufig auf der dominanten, rationalen Wissenschaftssprache
der amerikanischen und europaischen Moderne.'” Das Partikulare, das mit der
weiter oben erwdhnten Fremdartigkeit in engem Bezug steht, lauft dabei Gefahr,
iibergangen oder in der dominanten Sprache ,domestiziert“ zu werden."*® Bei
Bhabha und seinen Uberlegungen zur Migration wird die Richtung des Uberset-
zens jedoch auch umgekehrt betrachtet, das ,,Einheimische“ in der Form einer Kul-
tur erfahrt durch die Migration in einem neuen Kontext eine Aneignung. Obwohl
es sich bei Bhabha nicht um die rein textliche ["Ibersetzung handelt, konnen die
Interventionen, die dabei entstehen, gerade auch an Texten nachvollzogen wer-
den. Hinterfragt werden eigene Kulturbestinde anhand wissenschaftlicher Kon-
zeptionen, deren Grenzen im Gegenzug angepasst werden, um die ,residualen
Differenzen“ beherbergen zu konnen. Ubersetzen wird dann zu einer Transforma-
tion, wobei konzeptuelle Grenzen so verschoben werden, dass die residualen Dif-
ferenzen respektiert und gleichzeitig verstanden werden kénnen.'”” Das Fremde
erhélt in der neugewonnenen Form des Hybriden Reprasentation. Der sich vollzie-
hende Prozess ist ein dynamischer, zeitlich gebundener. Kultur und Sprache befin-
den sich dabei in einem Ubergang, vor allem aber verlduft der Prozess in zwei
Richtungen: Sowohl die tibersetzten Ideen als auch die verwendete Sprache unter-
liegen einer Transformation. In den Texten von Lao Sze-kwang wird dieser Pro-

125 Young 2012: 158. Beispielhaft dafiir steht die Anthropologie, wie Geertz in ,The World in a
Text“ gezeigt hat, vgl. Geertz 1988: 25-48.

126 Bei Benjamin ist es das Unfassbare und Geheimnisvolle, das, da es eine Verwandtschaft der
Sprachen gibt, die Fremdheit der Sprachen erfahrbar macht, vgl. Benjamin 1972 [1923]: 9-21;
hier: 13-15.

127 Auch dieses Anliegen wurde beziiglich des linguistischen Ubersetzungsvorgangs von Benja-
min thematisiert: ,,Ubersetzung bedeutet Transformation der Zielsprache, aber nicht um das
,Wesen‘ des Originals zu imitieren, sondern um das Gemeinte durchscheinen zu lassen®, siehe
Benjamin 1972 [1923]: 20.
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zess erkennbar, es kommt jedoch eine weitere Ebene ins Spiel, ndmlich dort, wo
ihn seine Exilsituation in die Lage versetzt, seine Sprache und sein Werk in einem
zweisprachigen und zudem kolonialen Umfeld zu positionieren, zumal er dies
sogar als Gegenposition zur verbreiteten Alltagsprache des Kantonesischen tut.'*®
Die Migration ist ihm Anstoss zu einer Selbstreflexion, die sich nicht nur auf die
Erfahrung des Migranten bezieht, sondern auf die Ambivalenzen unterschiedli-
cher hegemonialer Diskurse." Inshesondere mit Bezug zur Sprache soll dies im
folgenden Kapitel unter dem Aspekt seines Gangs ins Exil ausgeleuchtet werden.
Das Anliegen, Differenzen zu erkennen und diese angemessen zum Ausdruck
zu bringen, liegt auch dem Ubersetzen der Schriften Lao Sze-kwangs zugrunde.
Angestrebt wird dabei in Anlehnung an Kwame Anthony Appiah eine ,dichte
Ubersetzung“*°. Differenz lasst dabei gerade denjenigen Zwischenraum entste-
hen, wo die sprachlichen Schwierigkeiten hdufig nur mit Paraphrasen einem
Ubersetzungsaquivalent nahekommen. An solchen Stellen ist es ein Anliegen,
Subjektivitit im Ubersetzungsprozess moglichst um Alternativen zu erweitern.
Bhabha hat in diesem Zusammenhang einen ,nichtsouverdnen Begriff des Selbst*
vorgeschlagen, der Ambivalenzen und Alternativen zulassen soll, die nicht immer
in das Schema vorgefundener Begrifflichkeit passen.”! Bachmann-Medick spricht
von einem ,Blick fiir neue Formationen, die gewohnte kulturelle Unterteilungen,
Dichotomien und Einheiten verschieben, tiberlagern und damit auch in Frage
stellen.”® Aus postkolonialer Perspektive ist somit die Notwendigkeit beleuchtet
worden, angesichts machtungleicher Konstellationen die partikularen oder spezi-
fischen Positionierungen in nichteuropdischen Texten fiir die Selbstbehauptung
aussereuropdischer Gesellschaften freizulegen oder offenzuhalten. Dabei sollen
neue Perspektiven fiir noch wenig thematisierte historische oder kulturelle

128 In der Mitte des 20. Jahrhunderts war ,Kantonesisch* (Guangdonghua f# 3#5%) nicht als offi-
zielle Sprache in Hongkong anerkannt. Offiziell als Regionalsprache oder Dialekt geltend ist es
eine Variante der Yue-Dialekte (Yueyu %-5F). Unter Artikel 9 des Honkonger Grundgesetzes, das
1997 in Kraft trat, werden Chinesisch und Englisch als offizielle Sprachen anerkannt.

Basic Law Full Text: http://www.basiclaw.gov.hk/en/basiclawtext/chapter_1.html (20/10/ 2019).

129 Cheah 1998: 21, 24, 29. Er untersucht, wie sich das Kosmopolitische zu unterschiedlichen Dis-
kursen (national, transnational, postnational) verhalt.

130 Appiah 2000: 417-429. Mit ,dicht“ meint Appiah das nétige linguistische und kulturelle Zu-
satzwissen, das vermittelt werden muss. Ziel einer dichten Ubersetzung ist der informierte Res-
pekt der Differenz gegentiber. Die blosse Haltung von Toleranz oder Relativismus werden dabei
iberwunden.

131 Bhabha 1990: 211. Er beschreibt Hybriditat als ,third space“, der Neupositionierungen
ermoglicht.

132 Bachmann-Medick 2004: 263.
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Situationen gewonnen werden. In einem derartigen Ubersetzungsprozess wird
nicht nur der linguistisch-textliche Raum in den Blick genommen, sondern es han-
delt sich in weiterem Sinne auch um das Phdnomen der Transkulturalitat als wech-
selseitiger Abhéngigkeit und neuartiger Vernetzung. Damit verbunden ist die
Absicht, in der vorliegenden Arbeit festgesetzte Identitaten aufzubrechen, eine vor-
sichtige Kritik an Binarititsprinzipien zugunsten hybrider Vermischungen und an
geeigneten Stellen eine Umkartierung von Peripherie und Zentrum vorzuschlagen.
Es sind gerade die Brechungen zwischen der globalen Zirkulation und den jeweili-
gen lokalen Rezeptionen, die zu partikularen Aneignungen werden, die Widerstande
und Neukonstruktionen sowie die Entstehung von Kontaktzonen nachvollziehbar
werden lassen. Da die Texte von Lao Sze-kwang in solche konfliktreiche Dynamiken
verwickelt sind, soll in Kapitel 2 der pragende Kontext von Exil, Kolonialismus
und Laos Zugehorigkeitsgefithl zum sogenannten ,Freien China“ skizziert werden.
Als Abschluss von Kapitel 1 folgt zuvor eine kurze biographische Notiz zu den wich-
tigsten Lebensstationen von Lao Sze-kwang.

1.5 Biographisches: Lebensstationen im Uberblick

Lao Sze-kwang (Geburtsname Lao Rongwei 25 253%, Pseudonym Weizhai f#%%), der
1927 inmitten der sich zuspitzenden Auseinandersetzung politischer Stromungen in
der Provinzhauptstadt Changsha 7} als Nachkomme einer einflussreichen Beam-
ten- und Revolutiondrsfamilie in Hunan #l## geboren wurde, ist ein Inbild preka-
rer, von Kolonialismus und Kriegswirren geprigter Heimatzugehérigkeit."** Zu
seinen Vorfahren gehorten sein Ur-Grossvater Lao Chongguang 5% 5% (1802-1876),
der in die Verhandlungen von 1860 mit Harry Smith Parkes (1828-1885) massgeb-
lich involviert war und dabei in einer neuen Vertragskonstellation eine nur befris-
tete Ubergabe (lease) der Gebiete von Kowloon an die Krone Englands bewirken
konnte.”** Dieser Vorfahre galt als herausragender Beamter nicht nur, weil er als
serfolgreicher Priifungskandidat auf Stufe der Hauptstadt® (jinshi #:1-) die Examen
mit Auszeichnung bestanden hatte, sondern auch weil er diese Verhandlungen mit

133 Shen 2013: 215. Er gibt als Geburtsort Xi’an 754 an, in der tbrigen Sekundérliteratur
herrscht keine Einigkeit dariiber. Lao hat Fragen nach seiner Biographie an zahlreichen Stellen
mit dem Hinweis darauf tuberspielt, dass fiir das Verstdndnis seines Werks nicht die Biographie
ausschlaggebend sei, vgl. Shen 2013: 215.

134 Kwong 2014: 14.
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Weitsicht gelenkt und damit die Abtretung von weiteren Gebieten an England ver-
hindern konnte. Laos Vater war Mitglied des Revolutionsbundes.™® Im Familienum-
feld erhielt Lao ersten Privatunterricht in klassischer Literatur und Kalligraphie.'*®

Wahrend der japanischen Okkupation und den biirgerkriegerischen Auseinan-
dersetzungen zwischen der ,Nationalen Volkspartei Chinas“ (Zhongguo Guomindang
W [¢#) und der ,Kommunistischen Partei Chinas“ (Zhongguo Gongchandang
R[] L7 ¥, KP China) trat er 1946 an der Universitit Beijing das Philosophiestu-
dium an, wo es zu inspirierenden Begegnungen der Studentenschaft mit Hu Shi
und He Lin # ¥ (1902-1992) kam.™” 1949 folgte Lao seinen Eltern nach Taiwan,
um zwei Jahre spéter sein Studium an der Universitat Taiwan abzuschliessen.
Weitere akademische Abschliisse blieben ihm verwehrt. Er teilte dieses Schicksal
mit der alteren Generation Intellektueller, wie beispielsweise Mou Zongsan, die,
den Zeitumstdnden geschuldet, keine weitere akademische Aushildung geniessen
konnten.™® Uber seinen Aufenthalt in Taiwan und seine dortigen Aktivititen ist
wenig bekannt. Seine bis in die 1980er Jahre anhaltende Opposition zur Nationa-
len Volkspartei zwang ihn jedoch, die Insel Mitte der 1950er Jahre erneut zu ver-
lassen und in Hongkong Zuflucht zu suchen.'® Die Erfahrung seiner zweiten
Emigration verarbeitete er in seinen Miszellen, die unter dem Titel ,,Gesammelte
Erinnerungen aus meinem Aufenthalt in Hongkong® (Liu Gang zaji ¥ #55{50) ver-
sammelt wurden. Er fasste darin einen fiir seine Generation typischen Zustand
der inneren Bedrdngnis wahrend Zeiten des gesellschaftlichen Umbruchs in
Worte. Laut eigenen Angaben wollte er in Hongkong sein Schaffen an einem Ort

135 Internet Encyclopedia of Philosophy: https://www.iep.utm.edu/lao-s-k/, (20/10/2019).

136 Wu 1999: 1-2.

137 Wu 1999: 11-12. Hu Shi kehrte 1947 aus den Vereinigten Staaten von Amerika zurtick und
wurde in die Nationalversammlung gewéahlt, er widersetzte sich jedoch dem Aufruf, das Amt des
Staatsprasidenten anzunehmen. Lao beschreibt in einem Gesprdch mit Wu, das an dieser Stelle
als ,oral history“ gelesen wird, die pragenden Zusammentreffen der Studierenden mit Hu Shi.
Mitte 1948 floh Hu zuerst nach Shanghai und spater weiter in die USA, vgl. Cua 2003: 297.

138 Zu Mou, der in Taiwan zu Laos Mentoren gehort haben dirfte und mit dem ihn trotz des
Altersunterschieds eine enge Beziehung verband, fithrt Clower aus, dass die Zeit der instabilen
Republik fiir die meisten Intellektuellen eine Zeit der ,inneren Not und des dusseren Aufruhrs*
(neihuan wailuan P4 #£4Mil) bedeutete und die jeweiligen Biographien entscheidend pragte,
siehe Clower 2014: 1-5.

139 Seine Schriften waren in Taiwan bis in die 1980er Jahre verboten, kursierten aber trotzdem
vor allem unter Studierenden, vgl. Chang 2013: III. Zusétzlich hatte Lao zu Beginn der 1950er
Jahre in Taiwan unter den Pseudonymen Yu Fuchu (#7715 #]), Bao Sang (125%), Hong Zhao (7:HR),
Tu Yan (%5 7%) oder Gui Guzhi (%[# 2) Aufsitze in Zeitschriften publiziert, vgl. Sun 1986: 8. Seine
in Hongkong verdffentlichten Schriften sind unter seinem vollen Namen erschienen, zuweilen
auch nur mit Siguang &)': gezeichnet. Zur Flucht nach Hongkong siehe auch Jin 2012: 156-157.
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fortsetzen, wo eine freie Meinungsausserung méglich war.*® Lee Su-san spricht in
diesem Zusammenhang von einem doppelten Gang ins Exil, der diejenigen betraf,
die sich auch mit dem Regime in Taiwan nicht anfreunden konnten und letztlich
als ,bettelarme Flichtlinge“ nach Hongkong kamen, da sie ohne gutes Beziehungs-
netz weder in Japan noch in Amerika oder Europa willkommen waren.***

Was der Begriff der Kultur nicht nur in der Theorie, sondern ebenso in der
Praxis des gesellschaftlichen und universitdren Lebens bedeuten konnte und fir
Lao zu bedeuten hatte, fiihrt er mit seiner professionellen Biographie exemplarisch
vor. Bereits kurz nach seiner Ankunft in Hongkong war es Lao madglich, eine
Unterrichtstatigkeit am Hongkonger Chu Hai College anzunehmen und dort bis
1964 zu unterrichten. Sein langjdhriges akademisches Engagement an der im
Jahre 1963 gegriindeten Chinese University of Hong Kong begann ab 1964 als Lek-
tor an der Abteilung fiir Philosophie des Chung Chi College, einer der drei
Griindungsinstitutionen der Universitat.'** Wahrend seiner Lehrtétigkeit wurde
er aufgrund seiner reichen Publikationstatigkeit im Bereich der Philosophiege-
schichte Chinas schnell tiber die Grenzen Chinas und Taiwans hinaus bekannt. Ex
verblieb bis ins Jahr 1985 am Chung Chi College, zuletzt als Professor und Leiter
der Abteilung fiir Philosophie. 1985 emeritierte er, blieb der Universitét jedoch in
den Jahren von 1985 bis 1989 am Institute for Chinese Studies sowie am Shaw Col-
lege in Forschung und Lehre verbunden. Seine Lehr- und Forschungstétigkeiten
an der Chinese University of Hong Kong wurden durch Gastaufenthalte an der
Harvard University (1969-1970) und an der Princeton University (1975-1976) un-
terbrochen. Im Jahr 2004 wurde ihm von der Chinese University of Hong Kong
der Ehrendoktortitel verliehen,**?

In Taiwan hatte Lao ab den spaten 1980er Jahren zahlreiche weitere Gastprofes-
suren inne, von 1989 bis 1992 an der ,National Tsing Hua University & 15 i #E 5
(Taiwan Qinghua Daxue), von 1992 bis 1993 an der ,National Chengchi University“
E 5 7 BA K (Taiwan Guoli Zhengzhi Daxue), von 1999 bis 2000 an der
»S00chow University* {518 5 % £ (Taiwan Dongwu Daxue). Von 2000 bis 2001 lehrte
er an der Chinese University of Hong Kong, wo er von 2007 bis 2008 spéter auch die
Tang Chun-I Gastprofessur ausiibte.'** Seit 1994 und his zu seinem Tod besetzte er
zudem einen Lehrstuhl fiir Philosophie an der ,Huafan University* {5 & #4422

140 Lao 1993 [1962b]: 276; Lao 1987.

141 Lee 2013: 106.

142 Shen 2013: 215.

143 Professor Lao Sze-kwang: http://www.cuhk.edu.hk/ugallery/en/story/lao_sze_kwang.html
(20/10/2019).

144 Tang Chun-I Visiting Professorship: www.phil.arts.cuhk.edu.hk/web/news_and_events/tcivp-
intro/ (14/05/2018).
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(Taiwan Huafan Daxue) in Taibei.'*® Im Jahr 1996 wurde er zum Mitglied des Kon-
sultativrats des Forschungsinstituts fiir chinesische Literatur und Philosophie an
der Academia Sinica, 2002 folgte die Wahl zu deren Mitglied.'*®

Sein Engagement reichte jedoch auch immer wieder weit tiber die akademi-
sche Tétigkeit hinaus in den Bereich der Offentlichkeitsarbeit. Zahlreiche Preise be-
zeugen dieses Engagement, von denen nur einige der wichtigsten erwdhnt werden
sollen: Juli 2000: Academic Achievement Award from the Phi Tau Phi Scholastic Hon-
our Society, Republic of China (Zhonghua Minguo Fei Tao Fei Rongyu Xuehui 2000
niandu jiechu chengjiu jiang 3 [ 22 p HE S5 S 57 2000 R LA H BALHE); Ta-
nuar 2002: Annual Academic Award of the Ministry of Education, Republic of China
(Zhonghua Mingguo Xingzhengyuan 2002 niandu wenhua jiang = % [< 547 E 5t
2002 £ 4k #%); Juli 2002: Cultural Prize of the Executive Yuan, Taiwan (Taiwan
Zhongyang Yanjiuyuan yuanshi wenhua jiang 4 ¥ Ui 58 Bt Bt -+ S0 1k 8%); Dezem-
ber 2002: National-Endowed Chair Professorship of the Ministry of Education, Re-
public of China (Zhonghua Minguo Zhengfu Jiaoyubu 2002 niandu guojia jiangzuo
jiaoshu xueshu jiang 4 [ BURF 2 5 2002 47 5 5 52l AL B0 24k .17

Obwohl im Zentrum seiner Arbeit die Auseinandersetzung mit konfuzianischen
Lehren stand, entzieht sich Lao einer Zuordnung in die géngigen Lager von ,kon-
servativ¢, ,traditionell“ oder ,Modernen Konfuzianern (xin rujia #fi%).*® Fiir
die Geschichte des intellektuellen Lebens in Hongkong und nach der Grindung der
Volksrepublik China (1949) wurde Lao vielmehr zu einem urban-weltldufigen, pro-
blemorientierten Akademiker und Vermittler zwischen unterschiedlichen Positionen.
Sich selbst bezeichnete er an unterschiedlichen Stellen als ,Patriot“ (aiguozhuyizhe
B 3:3£7), als ,chinesischen Kultur-Patrioten“ (aizhongguowenhuazhuyizhe
B8] ik 1 359), als ,Humanisten® (renwenzhuyizhe N\ Y-35%) oder ,Idea-
listen“ (lixiangzhuyizhe BEAH 3 38#).1*° In seinen Selbstbezeichnungen tritt
die Benennung des ,Liberalen® (ziyouzhuyizhe [ f13:55%), die ihm haufig von

145 Die Huafan University gilt als erste Universitét, die von der buddhistischen Gemeinschaft
gegriindet wurde und sich das Ideal einer chinesischen und buddhistischen Bildung zum Ziel
setzte.

Huafan University: Introduction: http://feng.hfu.edu.tw/introduction.html (20/20/2019).

146 Pressrelease: Professor Lao Yung-wei (Lao Sze-kwang), BA: http://www.cuhk.edu.hk/cpr/
pressrelease/041209Lao_e.htm (20/20/2019).

147 In Memory of Professor Lao Sze-Kwang: https://www.cpr.cuhk.edu.hk/en/press_detail.php?
1d=1418&t=in-memory-of-professor-lao-sze-kwang (20/20/2019).

148 Fiir eine Selbsteinschatzung Lao 1998 [1965]: XIII sowie Wu 1999: 13.

149 Konservative Positionierungen verneinte Lao in doppelter Hinsicht: ,Ich sehe mich weder als
einen ,Befiirworter des Zuriick zu den alten Theorien (fugu lunzhe 18\ 5i7#) noch als einen ,Be-
fiirworter der Theorien iiber Nationale Essenz‘ (guocui lunzhe |31 5#), vgl. Lao 1986 [1952b]: 133.
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aussen zugetragen wird, meines Wissens nicht auf.*° In der Sekundarliteratur ist
auch die Zuschreibung des Antikommunisten zu finden."

Die historische Erfahrung der Epoche der Warlords, des Biirgerkriegs, der ja-
panischen Okkupation Chinas und letztlich des Heimatverlusts hatte ihn in der
Meinung bekraftigt, dass ein gelingendes Gemeinwesen der Verantwortung der
Eliten bedarf, ihrer kritischen und produktiven Begleitung. Diese Ansicht war
nicht immer ohne Risiko. Sie brachte ihn in Konflikt mit den Machthabern in Tai-
wan, zeitigte turbulente Kontroversen in Hongkong, wo er als Exil-Intellektueller
im Zentrum der Jugendunruhen der 1960er Jahre stand, und stellte ihn in Opposi-
tion zur kolonialen Administration im Vor- und Umfeld der beginnenden Diskus-
sionen um die Rickgabe Hongkongs an die Volksrepublik China ab den 1970er
Jahren, als er seine kritische Stimme erhob.”* Doch Lao blieb stets zum Gesprach
bereit. Er setzte auf den Dialog, auch als er im hitzigen Umfeld von Studentenpro-
testen in Hongkong personlich beschimpft wurde. Er bewies gerade damit, dass
der offentliche Raum wesentlich vom Streitgespréach profitiert, sofern dieses mit
Argumenten ausgefochten wird.”>®

Lao verbindet in seiner intellektuellen Biographie vor allem drei Rollen: Gelehr-
ter, Lehrer und Administrator. Wahrend er in hohe Positionen an Universitdten be-
rufen wurde, ging es ihm immer auch darum, sein personliches und akademisches
Umfeld zu fordern. Lao nahm seine Rolle als Philosoph somit immer auch in einem
institutionellen Sinn wahr und handelte entsprechend seiner Uberzeugung, der
Einzelne sei fahig, seine Umgebung entscheidend mitzupragen, was sich zusétzlich
dadurch auszeichne, dass der Einzelne sich gerade aus diesem Grund auch um
seine Selbstverfassung sorgen miisse."* Zahlreiche Studierende kamen dank seines
Engagements in den Genuss einer Aushildung im Rahmen einer professionalisier-
ten akademischen Philosophie jenseits ethnischer Grenzziehungen, die jedoch in
chinesischer Sprache gelehrt und erlernt werden konnte. Auch dieses Engagement
kann als weiterer Hinweis auf Laos Vorstellung einer Weltkultur und inshesondere

150 Als Liberaler wird er beispielsweise von Chang Sang-Yiing bezeichnet, vgl. Chang 2013: 239.
151 Law 2009: 159.

152 Lao 1983: 120-125. Lao war Griindungsmitglied der ,Gesellschaft zur Erforschung von Zu-
kunftsperspektiven fiir Hongkong* (Xianggang Qianjing Yanjiushe & #s1ii WF 5T 41), die als kriti-
sches Organ im Vorfeld der Ubergabe Hongkongs an die Volksrepublik China 1981 gegriindet
worden war, vgl. Jin 2012: 156.

153 Law beschreibt die personlichen und heftigen Angriffe, denen Lao im Umfeld der Jugendun-
ruhen wahrend der Kulturrevolution in Hongkong ausgesetzt war, vgl. Law 2009: 159-161. Eine
Replik auf die Unruhen gibt Lao in: Lao [1967] 2001: 51-62.

154 Lao 2010: VII-VIIL Als Gelehrter verfasste er auch, wie bereits erwéahnt, ein lyrisches Werk
in Form von klassischen Gedichten. Lao 1992. Eine chronologische und kommentierte Zusammen-
stellung der Gedichte liegt vor, vgl. Wang 2012.



1.5 Biographisches: Lebensstationen im Uberblick =——— 45

der Verortung Chinas in der Welt gelesen werden. Uber den wissenschaftlichen Di-
alog wollte er auch die Volksrepublik China nach der Niederschlagung der Proteste
1989 zumindest aus der wissenschaftlichen Isolation fithren. Er setzte sich dafiir
ein, die erste Konferenz zu organisieren, die nach den Studentenprotesten und
deren gewalttatiger Niederschlagung am 4. Juni 1989 stattfand und Wissenschaftler
und Wissenschaftlerinnen aus der Volksrepublik China, Taiwan und Hongkong ver-
einen sollte.”>

In seinem Privatleben beschiftigte sich Lao mit spekulativer Numerologie.'*®
Er war mit der Psychologin Huang Daiyun # {522 verheiratet, zusammen zogen
sie eine Tochter, Lao Yanyun 55 4EH, gross, die ihre Universitatsaushildung in
den USA absolvierte."’

155 Lao war zu diesem Zeitpunkt Vorsitzender der ,Oriental Humanist Studies Society“
(Dongfang Renwen Xuehui % J5 N\ C5: ), die 1962 von Tang Junyi J#7F %% (1909-1978) und Mou
Zongsan gegrindet worden war. Im Juli 1989 erméglichte diese Gesellschaft die Abhaltung der
yInternational Conference of Modernity and the Prospects of Chinese Culture“ an der Chinese
University of Hong Kong, vgl. Lao 1994: 153. Zum Verein siehe Chen 1993: 553.

156 In diesem Zusammenhang wird in Gesprachen auch sein Hang zum Gliickspiel angedeutet.
157 Wu 1999: 2.



2 Autobiographische Aufzeichnungen: Exil, Kalter
Krieg und Freies China als Bezugsgroéssen

2.1 Perspektiven auf das Exil

Die Erfahrung des Fremdartigen, die Bhabha ausgehend von Migrationsprozessen
theoretisiert, findet sich in gesteigerter Form in der Biographie des hier vorzustel-
lenden Autors. Gesteigert deshalb, weil ein umfangreicher Teil seiner frithen Pu-
blikationen im Exil verfasst wurde und den Gang ins Exil in autobiographischen
Aufzeichnungen zudem dokumentarisch begleitet. Bhabha bezieht in seinem Auf-
satz ,DissemiNation“ die beiden Begriffe der Nation und des Exils aufeinander.
Die Nation wird dabei zu einer Formulierung, die einerseits in einem spezifischen
Sinn die Rolle einer Metapher tbernimmt und andererseits Menschen in einer
imaginierten Einheit zusammenbringen kann. Die Metapher, die in ihrem klassi-
schen Sinn eine Bedeutung von einem Bereich in einen anderen tbertragt, steht
dabei wie der Begriff der Nation fiir eine Art der Verdoppelung: Es ist méglich, an
einem Ort zu leben und sich gleichzeitig einer anderen Gemeinschaft, einer ande-
ren Tradition oder Kultur zugehérig zu fiihlen.! Die zeitliche Verdoppelung und
nicht die raumliche Dimension steht bei dieser Uberlegung zur Nation im Vorder-
grund. Es ist der Begriff des Exils, der ebenfalls die zeitliche Verdoppelung thema-
tisiert, die jedoch zudem mit einer ortlichen Entwurzelung, Zerstreuung und
Neuverortung einhergeht. Wenn in der klassischen Exilforschung der Bezug zum
nationalkulturellen Kontext vorangegangen war, offnet sich die jiingste Auseinan-
dersetzung zunehmend flir Fragen nach transnationalen und transhistorischen
Perspektiven auf das Exil.> Dabei nehmen Akkulturationsprozesse zwar eine zen-
trale Stellung ein, die Erfahrung der ,Entortung“ bleibt aber ebenfalls pragend.
Bruche und Diskontinuitaten mit Bezug zu einem legitimen kulturellen Erbe oder
einer Tradition werden dabei lesbar. Die Fremdheit des Exils beschreibt sodann
den Raum, der sich von dem der Geburt, der eigenen Familie oder der Nation
und damit auch von pragenden Werten unterscheidet.?

1 Bhabha 1994: 139-170.

2 Bischoff 2013: 1-3. In der vorliegenden Arbeit werden Beziige und Schnittstellen zum paradig-
matischen jiidischen Exil und der Hintergrund des deutschen Faschismus, die damit verbundene
Zensur, Ausgrenzung, Verfolgung nicht weiter untersucht. Einige Hinweise dazu sind aufgefiihrt
in Kniisel und Froéhlich 2013: 7-9.

3 Die rdumliche Dimension der Nation wird durch die lateinische Bedeutung der natio, Ge-
burt, ausgedrtiickt und impliziert den Zusammenhang zwischen einer nationalen Zugehorig-
keit und dem Geburtsort. Das gebrduchliche chinesische Zeichen fiir ,Nation“ minzu [Xji%

@ Open Access. ©2023 bei den Autorinnen und Autoren, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist
lizenziert unter der Creative Commons Namensnennung - Nicht-kommerziell - Keine Bearbeitungen 4.0
International Lizenz.
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I have lived that moment of scattering of the people that in other times and other places, in
the nations of others, becomes a time of gathering. Gatherings of exiles and émigrés and
refugees; gathering on the ,edge“ of foreign cultures; gatherings at the frontiers; gatherings
in the ghettos or cafés of city centres; gathering in the half-life, half-light of foreign tongues,
or in the uncanny fluency of another’s language; [...] gathering the memoires of underdeve-
lopment, of other worlds lived retroactively; gathering the past in a ritual of revival; gath-
ering the present.*

Das von Bhabha beschriebene Gefiihl einer neuartigen Formation des Zusammen-
kommens wird konstruiert, um der zufélligen Zerstreuung von Menschen im Exil
entgegenzuwirken. Es ist ein aufgezwungenes Sich-Zusammenfinden und hat aus-
ser dem gemeinsamen Schicksal der Exilierung noch keine Grundlage fiir eine Ge-
meinschaft. Die Vorstellung von ortsverbundenen Urspriingen oder Verwurzelung
wird dabei ersetzt durch entstehende, fluidere Gesellschaftsformen, in denen sich
Hybriditét als nicht eindeutige Vermengung von ethnischer Herkunft, Kultur und
Ideen oder Diskursen manifestiert.’ Vor diesem Hintergrund erscheint der Exilbe-
griff anschliessbar an die aktuelle Forschung iiber Transkulturalitit oder ein ,,Zwi-
schenWeltenSchreiben“.® Das Gefiihl, in Hongkong in der Fremde zu sein, ist
jedoch mit der von Bhabha beschriebenen zufilligen Zerstreuung nicht zu verglei-
chen, aber der Zwang zur Fremde und die dafiir kennzeichnende regionale, soziale
und intellektuelle Diversitét der Exilierten kommen auch bei Lao zur Sprache.

2.2 Laos autobiographische Perspektive auf das Hongkonger
Exil: Subjektpositionierung, Diversitat und Kritik am
Kolonialismus

Bereits an anderer Stelle wurde darauf hingewiesen, dass Laos Hinwendung zur
Thematik von Kultur und Kulturphilosophie vor dem Hintergrund des Heimatverlus-
tes zu akzentuieren ist und die Auseinandersetzung mit der personlichen und kollek-
tiven Krise ein Bewusstsein fiir Problematisierungen der Moderne, die spezifisch

deutet unter anderem auf die (Gross-)Familien hin, die in ihren Genealogien die Nation ausmachen,
vgl. Dikétter 2015: 37-60.

4 Bhabha 1994: 139-170, 139.

5 Reiter 2006: 36-51.

6 Ette 2005: 41. Was Ette fir literarische Werke festhalt, darf auch fiir autobiographische und
ideengeschichtliche Texte, die sich mit dem Exil befassen oder auf dem Hintergrund einer Exiler-
fahrung entstanden sind, gelten: Diese Texte konnen (frithe) Potenziale aufzeigen, die Hybriditét
im Sinne einer Bereicherung thematisieren.



48 —— 2 Autobiographische Aufzeichnungen

auch Hongkong betrafen, verschérfte.” Laos Texte zum Exil bezeugen jedoch zualler-
erst seine prekdr gewordene ,Heimatzugehorigkeit“. Trotzdem herrscht in Bezug auf
seine Herkunft kein pathetisch iibersteigert nostalgischer, sondern ein niichterner
Ton. Als Exilierter blickt er kritisch auf die ihm gegenwartig unzugéngliche und als
soziale Realitat nicht mehr vorhandene Welt, aber er arbeitet an einer Perspektive
fir die Zukunft. Die Gedachtnistatigkeit wird nicht nur zur Aufhewahrungsarbeit,
sondern zu einer Konstruktion von Alternativen in transformativen und performati-
ven Akten. Hinsichtlich seiner autobiographischen Schriften soll Lao in diesem
Kapitel sozusagen ,vom Rande her“ gelesen werden: Ausgangspunkt sind peri-
pher-assoziative Miszellen,® in denen er die bedrohlichen Erfahrungen zum Hei-
matverlust verdichtet, dabei aber immer wieder thematische Akzente setzt, die
auch auf den Bereich des Kulturellen verweisen und zudem andeuten, wie er
sich ideologisch in der sich abzeichnenden Konstellation des Kalten Krieges® po-
sitioniert. Seine Interpretationen halt er auf Taiwan vorerst zuriick und verzich-
tet somit auf eine breitere 6ffentliche Resonanz. Er hitte sich auf die innere
Emigration zubewegen konnen, sieht sich schliesslich zu einem zweiten Umzug
nach Hongkong genétigt, der ihm die Publikations- und Lehrtatigkeit ermog-
licht. Zunehmend sucht er sich Gestaltungsfreiheit bietende Zwischenrdume,
die sich den Kulturschaffenden in pddagogischen und publizistischen Institutio-
nen in Hongkong erdffneten. In seinen Miszellen deutet sich eine globale Zirku-
lation von Ideen und Denkweisen an, die mit der konfliktreichen Verschiebung
der Lebenslage ins Exil aufs Engste verkntpft ist. Bachmann-Medick findet
einen passenden Ausdruck fiir Texte, die sich in ,Weltheziehungen lokalisie-
ren“, weil in ihnen kulturelle Positionen reflektiert und ausgestaltet werden.'
Lao vermittelt seine frithen Erfahrungen in Hongkong als Einsicht in das Fremd-
artige im ambivalenten Spannungsfeld globaler und lokaler Wissenszirkulation,

7 Kniisel 2013: 83-103. Einzelne Aussagen des vorliegenden Kapitels sind in dieser Publikation
bereits versammelt.

8 Als Merkmale gibt Lao fiir seine ,Miszellen“ (zaji #iiC) die Verbindung von dokumentarischen,
emotionalen und kommentierenden Erinnerungen an, siehe Lao 1987 [1956€]: 275. Er betont mit
seiner Zeichenkombination das Moment des Erinnerns, was der Grund sein konnte, warum er
nicht den als Genre bekannteren Ausdruck ,Essay“ (zawen 4 3C) wihlt.

9 Tsang sieht die 1950er Jahre in Hongkong gepragt durch die Konstellation des Kalten Krieges.
Nachdem die Regierung der Volksrepublik China 1949 bekannt gegeben hatte, fiir die Seite der
Sowjetunion Partei zu ergreifen, liess die britische Regierung verlauten, sie sei entschlossen, aus
der Kolonie - falls nétig — das ,Berlin des Ostens“ zu machen. Zusétzlich wurde Hongkong mit
dem Konflikt zwischen der Nationalen Volkspartei und der Kommunistischen Partei Chinas kon-
frontiert, vgl. Tsang 1997: 294, 310. Weitere Ausfiihrungen zum Einfluss des Kalten Krieges in
Hongkong folgen in Kapitel 2.3.

10 Bachmann-Medick 2004: 273.
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kolonialer Moderne, und als eine Entfernung gegeniiber dem eigenen, bekann-
ten Kulturkreis. Negative und positive Einschdtzungen ergianzen sich, geben
aber nie Anlass zu einer nihilistischen Sicht auf den neuen Aufenthaltsort, wie
es unter anderem Said exemplarisch fur Exilierte postuliert hatte:

Exile is a jealous state, what you achieve is precisely what you have no wish to share, and it
is in the drawing of lines around you and your compatriots that the least attractive aspects
of being in exile emerge: an exaggerated sense of group solidarity, and a passionate hostility
to outsiders, even those who may in fact be in the same predicament as you."

Es gibt bislang in der Forschung keine Hinweise darauf, dass sich in Hongkong
eine homogene Exilgemeinschaft entwickelt hétte, die sich von der lokalen Bevol-
kerung in Saids Sinn abzugrenzen suchte.'* Lao hélt jedoch bereits 1955 bedau-
ernd fest, dass sich ausserhalb der Volksrepublik China noch kein geeinter
tatkraftiger antikommunistischer Widerstand gebildet habe.” Beziiglich den Exil-
eliten zeigt die Forschung am ehesten einen Konsens dartber, dass sie sich
durch ihr Engagement in und fir Bildungs- und Kulturinstitutionen wie Verlags-
hauser, Bibliotheken und Studiengesellschaften als Gruppe qualifiziert haben.
Vielmehr ein kulturell-pddagogischer Widerstand und weniger die direkte politi-
sche Agitation préagte entsprechend die verschiedenen Tétigkeiten der Gefliichte-
ten im Hongkonger Exil. An und durch diese Institutionen sollte gerade auch der
kulturellen Entfremdung entgegengewirkt werden, die in Hongkong trotz der geo-
graphischen und teilweise auch kulturellen Ndhe zum Festland ambivalent war.
Die eigene Existenz wird dabei von Lao zuerst einmal mit Blick auf das Fremde
dem Kolonialen gegentiber in Frage gestellt:

11 Said 1990: 360. Zu einer dhnlichen Einschdtzung von Exildichtung als Rettungsversuch be-
stehender Identitdten kam auch Vordtriede: 1969: 574.

12 Lee weist auf drei Gruppierungen hin: Politische Anhénger und Anhéngerinnen der Nationalen
Volkspartei auf Taiwan, Liberale und Kulturkonservative, vgl. Lee 2013: 115; fiir die institutionelle
Anbindung dieser Gruppierungen vgl. Lee 2013: 114. Yung erwédhnt eine weitere Gruppierung, die
er als ,moderate socialists“ bezeichnet, vgl. Yung 2015: 157-160. Abschnitt 2.3.2 enthélt diesheziiglich
weitere Ausfiihrungen. Yung geht auch in der neusten Publikation davon aus, dass es sich um
»emigré intellectuals“ handelte, da sie nicht gezwungen waren, das Land zu verlassen, sondern
dies aus eigenem Willen taten, vgl. Yung 2021: 1.

Law sieht als verbindendes Element der ,refugee population® eine mit nationalistischen Tenden-
zen durchzogene antikommunistische Haltung, die sich in den 1960er Jahren zunehmend diffe-
renzierte. Dort, wo dieser Nationalismus zusdtzlich eine moralische Dimension aufwies, spricht
Law vom ,Neo-Confucianism®, vgl. Law 2009: 133, 137.

13 Lao 1986 [1955f]: 220-221. Er beméngelt fehlende Kooperation und ein fehlendes, gemeinsam
angestrebtes Ziel aufgrund von Machtkdmpfen.

14 Kniisel und Frohlich 2013: 9-10; Law 2009: 131-135.



50 —— 2 Autobiographische Aufzeichnungen

Ich bin noch nicht lange Bewohner von Hongkong; weil eine Kolonie letztlich jedoch eine
Kolonie bleibt, werde ich auch kein alter Bewohner von Hongkong und auch nicht so lange
bleiben, bis ich eines Tages bei einem Unfall ums Leben kommen werde, was die hiesigen
Zeitungen mit einer Erkldrung zu einem ,Chinesen mannlich“ abtun wiirden. Ich fiihle
mich als Gast in einem fremden Land, und dennoch ,vertrete ich meinen Standpunkt“. Ein
Satz aus der Ode beim Besteigen eines Turms féllt mir dazu ein: ,,Obwohl tatsachlich schon,
ist das Land hier nicht meine Heimat, wie kénnt ich auch nur kurz verweilen!“*®

In Anlehnung an die bertiihmte ,Rhapsodie beim Besteigen eines Turms*“ (Deng
lou fu &%) von Wang Can F4& (177-217) aus der Zeit der Ostlichen Han-
Dynastie (23/25-220) wird der verstorte Blick auf das Fremde zum Brennpunkt
von raumlicher Distanz und Fremdsein:'® Aufgerufen wird eine Gemiits- und
Geistesverfassung des Aussenstehenden, der in der Gegenwart jedoch mit der he-
gemonialen Moderne kritisch assoziiert wird und weniger mit einer Engfithrung
mit nostalgischen oder nationalistischen Vorstellungen:

[...] ,Globale Fragen‘ haben mich immer mehr interessiert als das, was ,Nationalisten‘ zu
sagen haben. Das mag vielleicht nicht vollkommen korrekt sein, aber bereits seit jener Zeit
[der Ankunft in Taiwan, B.K.] begann ich mich als Welthiirger zu verstehen. Daher kann
man mir kaum Engstirnigkeit vorwerfen; wenn ich heute unter dem Wegzug aus meiner
Heimat leide und mich das Chaos in China bestiirzt, handelt es sich viel eher um mein Ver-
antwortungsgefiihl der Nation gegeniiber."”

Auffallend ist an zahlreichen Stellen das Moment, als Abwesender fiir die Zukunft
Chinas Verantwortung zu tibernehmen und gerade dadurch auch handlungsfahig
zu bleiben. Die liberale Forderung, als Subjekt ,freiwillig“ Verantwortung zu akzep-
tieren, wird sich auch in den kulturtheoretischen Schriften mit Riickgriff auf den
Liberalismus-Begriff in der Rezeption F. A. Hayeks prominent wiederfinden: Wer
aus freier Entscheidung Verantwortung iibernehmen will, schreibt dem Dasein des
Menschen in der prozessualen Form des Handelns einen bevorzugten Wert zu im
Vergleich zu einem Wesen oder einer Essenz, die deterministisch festgelegt wird.
Der Vorgang der Exilierung wird auch von Lao als existentieller Einschnitt
und als Storerfahrung ersten Ranges erlebt. Das bleibende Problem war jedoch,

15 Lao 1987 [1956d]: 274. FeAEARAE BN 1 HLIE XM 7085 2 0 [, et AN g 2 A AR IS
G, S5 38 R R0 3 R A0 MO 6 oy, B RAR B AR B TEEANT T B . B B
%, B TR ) B BRI AR MR SR ) TS SR AR e, A AL
LLADEEL

16 Miao 1982: 273. Wang ersehnte wihrend eines Aufenthalts im Stiden, in Jingzhou i /H, seine
Riickkehr, die ihm aufgrund politischer Unruhen nicht moglich war. Yu 1980: 19.

17 Lao 1987 [1955a): 278. [..] Bt wi Al TSR | MARGAHE TR E|/A 1 o BT
ANETEA I B AR (H k2 LU TN B A TR ARSI U o DRI SR R i, IR AN AR T4
DRI 14 2% [ 2 MR v 7 1) (sie!) 28 AL IR P 157, RS BRI BT I
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in der peripheren Fremde den eigenen Standpunkt zu vertreten und kommuni-
zieren zu konnen. Es bedurfte einer bewussten Anstrengung Laos, dies nicht nur
mittels Projektionen, Regressionen oder Vorstellungen illusiondrer Art zu leisten.
Es fehlt in Laos Schriften der damit korrespondierende Versuch, sich der alten
Heimat unkritisch-nostalgisch oder utopisch zu versichern. Der Blick weitet sich
auf die welthistorische Lage, die aktuell ausgeleuchtet wird.

Eigentlich begleitet mich die Niedergeschlagenheit seit meiner Kindheit wie eine chronische
Krankheit; auch die chronischen Krankheiten der Menschheit lassen sich nicht leicht aus-
merzen. Wenn wir in diesen Tagen den Aufruhr in Afrika und die dortige Unterdriickung
durch Frankreich betrachten, sehen wir den abstrusen Beweis dafiir, dass das Ubel der Ko-
lonialisten noch nicht ausgemerzt ist. Was geschéftige, internationale Politiker in den letz-
ten Monaten tiber ,Frieden‘ und ,Koexistenz‘ verlauten liessen, ist ein Anzeichen dafiir,
dass die chronische Krankheit des Tolerierens der Marschroute der Beschwichtigungspolitik
noch nicht beseitigt ist. Und was geschieht mit unserem Land? [China] ist wie von einem
Unwetter zerstort, das fithrt zu einem Verlust der Gesundheit des Volkes, und auch die chro-
nischen Krankheiten sind keineswegs beseitigt. Dass mich meine Niedergeschlagenheit wei-
ter begleitet, bleibt da wenig erstaunlich.’®

Ort und Zeit sind die beiden Faktoren, die das Dasein zu einem Grossteil bestimmen.
Das Leben von Yuan Zicai %% -7 (1716-1797) dient Lao zu einem entsprechenden
Vergleich. Diesem war es vergonnt, sich dreissigjahrig aus dem Beamtendienst zu-
rickzuziehen, um Poesie, literarische Texte und unter anderem sein Kochbuch
LSpeisezettel des Sui-Gartens® (Suiyuan Shidan gl £ ¥) zu verfassen und zu ver-
kaufen. Dadurch erreichte er letztlich den Status eines ,herausragenden Gelehrten“
(daming shi X4, 1), den Lao dem modernen Intellektuellendasein gegeniiberstellt.
Nur wenigen Intellektuellen sei es noch mdglich, sich einen Namen mit breit ange-
legter, literarischer Tatigkeit zu machen. In Zeiten des Friedens und an einem siche-
ren, prosperierenden Ort zu leben, diese Faktoren hatten es Yuan Zicai ermdglicht,
sein Talent zu nutzen. Das ,,Hier und Jetzt“ (cishi cidi ILIR51EHb) stelle den Intellektu-
ellen der Gegenwart jedoch vor so gravierende Herausforderungen, dass selbst ein
ruhmvoller Status nichts an der prekéren Lage zu dndern vermage.

Aber die wichtigsten Faktoren, [die ein Leben beeinflussen], sind Zeit und Ort. Yuan Zicai
lebte seine mehr als 80 Jahre in einer Zeit des Friedens und der Prosperitat gliicklich inmit-
ten eines berithmten Gartens in Jiangnan. Als Gelehrter von hohem Rang konnte er seine
literarischen Werke verkaufen, Zeit und Ort waren ihm wohlgesinnt. Wenig erstaunlich,
dass er bis zu seinem Tod zufrieden war. Das Hier und Jetzt ist da ganz anders. Unsereins

18 Lao 1987 [1955a]: 278. A< 8¢, FALAR /NI IRe %, 5L A B AS S0E » tm] AR 1o NJHINZ
TRHUE AT SRR o T2 H 7 AU 10 Bl AA R o SRR, S 5 IR 3835 8 T AR Bk (1 et A1
JIAG BB R TR B T ) 0ot R B AR 22 0 R BR PR ARSI A ) B K W2
I S5, A DR R 25 AR B AL R BR80T o SRR A AN el S L1 T
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leidet unter der Mtuhsal, es spielt aber keine Rolle, ob man berithmt ist oder nicht, alle sind
ausser Atem.'

Hongkong wird bereits in seinen frithsten Essays als kolonial-merkantiler Ort the-
matisiert, der von utilitaristischem Handeln geprégt ist. Das Verlagswesen be-
schreibt Lao beispielsweise als in Teilen ideologisiert, instrumentalisiert oder
vulgarisiert. Die Politik der Einheitsfront der KP China habe einer finanziellen
Abhangigkeit bestimmter Verlage in Hongkong Vorschub geleistet, die dadurch in
der Lage gewesen seien, viele verarmte Autoren hoher als allgemein ublich zu
entschadigen. Ideologisierung und Utilitarismus gingen dabei eine gefdhrliche
Partnerschaft ein, die den Alltag durchziehe. Laos Betrachtung bleibt aber nicht
ausschliesslich in dieser Negativsicht verhaftet, die sich auch in zahlreichen ande-
ren Beschreibungen der Exilgeneration finden lasst:

Andererseits streite ich nicht ab, dass Hongkonger Autoren die Fahigkeit besitzen, die ge-
genwartigen Zustdnde regelmassig zu kritisieren; diese Kritik[fahigkeit] zeigt die vielver-
sprechende Seite der hiesigen Schriftsteller.2’

Im Hinblick auf eine utilitaristische Fokussierung auf Eigeninteressen entwirft Lao
ebenfalls mehrmals Reminiszenzen an das spatkaiserliche Beamten- und Literaten-
leben. Beméngelt wird, dass in Hongkong das Verhalten seiner kantonesischen
Freunde nicht mehr durch personliche Ideale, sondern durch Nutzenabwéagung ge-
prégt sei.! Als Vorgénger des Intellektuellen sieht Lao sowohl den Beamten als auch
den ,Literaten“ (wenren 3 _\), denen er beiden zugesteht, einen Ausgleich zwischen
Nutzenabwéagung und Idealen angestrebt zu haben. Er rdumt jedoch ein, mit dieser
Sicht auf verlorenem Posten zu stehen: Bereits Gu Yanwu i % it (1613-1682)
habe auf die Literaten herabgeschaut und sie fiir weltfremdes und formalisiertes

19 Lao 1987 [1955b]: 284. {H I HL LR MBI M R . 74— 4 ) RRAEH L RP- 2 i 7
RN 288 W AT AETT W 1A 44 Ll o, LUK A4 1 D3 0 55 S, IRp i 0 2, I B A 3 23 S AR
i PIERr ety RIS e 0644 2 e AR T i A 40 2 it B i 4[] Yuan Zicais
Volljahrigkeitsname ist Yuan Mei %44, vgl. Nienhauser 1986: 956. Seine herausragenden Erfolge in
den Beamtenexamina fiihrten ihn bereits im Alter von 23 Jahren in die Hauptstadt an die kaiserli-
che ,Hanlin Akademie* (Hanlinyuan ##kPt). Nach einem missgliickten Sprachexamen in Mand-
schurisch zog er sich als Privatgelehrter, Lehrer und Maler zuriick und publizierte umfangreiche
Schriften verschiedener Genres, auf die Lao anspielt. Eine ausfiihrliche Biographie und Einordnung
Yuan Meis literarischer Texte erfolgt in Schmidt 2003. Auf den Seiten 2223 findet sich die Beschrei-
bung Yuans zum Kauf des von Lao erwdhnten Gartens (aus einem Monatsgehalt).

20 Lao 1987 [1955b]: 287. {HE Jj—J5 MIF AN B A HEAE 5 A Sl 3 F SRR, 1 s il
HEREA AT LU A AR K RGBT

21 Lao 1987 [1956a]: 299-300.
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Wissen kritisiert.?* Auch der Begriff des ,Reisens“ oder ,Umherschweifens (you Jif)
gibt Lao Anlass zu einem Vergleich mit dem spatkaiserlichen Beamtendasein. Reisen
und die damit verbundene Erfahrung, verschiedene Landschaften auf sich wirken
zu lassen, sei damals angesehen gewesen, weil es den Horizont erweitert und der
literarischen Ausdruckskraft Tiefe verliehen habe.” Seiner Generation sei dieses un-
beschwerte Herumschweifen nie gegénnt gewesen, die personliche und nationale
Notlage habe jegliches Vergniigen iiberschattet.”* Seine Ausfliige in Hongkong, das ja
zuweilen zu Recht als Perle des Orients gelte, seien daher immer von einem monoto-
nen Gefiihl der Befremdung begleitet gewesen, so als befinde man sich am falschen
Ort. Aufféllig ist zudem die Prasenz der Vorstellung des méglichen Transits, die im
Exil als bestimmend reflektiert wird. In ihr finden sich die Spuren autoritarer und
kolonialer Formen der Inklusion oder Ausgrenzung: Lao erhielt in Hongkong zwar
eine Aufenthaltshewilligung, weil er einer Beschéftigung nachging, seine Bewegungs-
freiheit erlebte er jedoch als eingeschréankt, was wiederum zu angstvollem Handeln
fithrte.”

Die Thematisierung migrierender Existenzen und transitdrer Raume wird so
zum Ausgangspunkt vielfaltiger Wechselbeziehungen zwischen Herkunfts- und
Aufnahmeland. Exil als grundlegende Erfahrung einer Krise erfordert eine Neufi-
guration von Zugehorigkeit. Diese Neubestimmung von lokaler Gemeinschaft
wird als zentrale Aufgabe in den Blick genommen und fordert dazu heraus, die
dem Nationalstaat zugeschriebene ,Dreieinigkeit von Staat-Volk-Territorium*“ neu

22 Lao 1987 [1956g]: 301. Lao bezieht sich auf das Werk ,Aufzeichnungen von Alltagswissen®
(Rizhi luH %1§%), das als umfassende Sammlung von Aufzeichnungen zur Kultur Chinas gilt. Es
enthélt Kommentare zu den Klassikern, zu literarischen Schriften sowie zu politischem und wirt-
schaftlichem Wissen. Der weit abgesteckte Rahmen, Gus breites Interesse und die trotzdem de-
taillierte und sorgfaltige Dokumentation der Quellen machten den Autor unter anderem mit
diesem Werk zum Pionier der Bewegung der ,Ungekiinstelten Gelehrsamkeit* (puxue ££5), die
die textbasierten Studien der Qing-Gelehrsamkeit mitbegriindete, vgl. Nienhauser 1986: 505. Die
Ubersetzung des Titels folgt Cua 2003: 274. Das Werk Rizhi lu (und weitere Texte von Gu) wurden
tbersetzt von Johnston 2016. Lao teilt Gus Kritik teilweise, vor allem weil er im ideologisierten
Wissen ein spates Echo auf das formalisierte Wissen von Beamten und Gelehrten sieht. Zur
puxue als textkritische Gelehrsamkeit bei Gu Yanwu liefert Wang weitere Ausfiihrungen,
vgl. Wang 2008: 497-498. Elman stellt die genaue Beobachtung und akkurate schriftliche Auf-
zeichnung von Gu Yanwu als exemplarisch noch fiir Gelehrte im frithen 20. Jahrhundert dar,
vgl. ElIman 1984: 174-176 sowie weiterfithrend Elman 2004: 43-65.

23 Lao 1987 [1956c]: 289.

24 Lao 1987 [1956c]: 293.

25 Lao 1987 [1956e]: 273-274.
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und dynamischer zu fassen.® Damit verbunden sein kann ein weiteres Moment,
das Elisabeth Bronfen thematisiert hat. Mit Bezug zu Freuds Begriff der ,Schutz-
dichtung® skizziert sie die zweifache Funktion von Exiltexten: Als Erinnerungs-
texte sind sie einerseits Heilung, andererseits bezeichnen sie aber gerade auch
die Heimsuchung und halten somit die Erfahrung von Briichen und deren Uber-
windung transgenerationell und in diesem Sinn transhistorisch zugénglich.”’

Georg Simmel hat mit seinem Aufsatz ,Die Grossstadte und das Geistesleben®
einen Grundlagentext der Stadtsoziologie verfasst, der in mancher Hinsicht dem
Empfinden des Fremden, wie es Lao thematisiert, Ausdruck gegeben hat. Der Ge-
mitszustand des Fremdseins, den bei Simmel die moderne Grossstadt, bei Lao
der Gang ins koloniale Exil der Hafenstadt in ahnlicher Weise hervorrufen, kann
bei beiden nur durch den intellektualistischen Versuch des Verstehens aufgefan-
gen werden. Der Verstehensprozess hilft dabei, der Entwurzelung Ausdruck zu
verleihen.”® Die Freiheit, die die Stadt dem Migrierenden bietet, gibt aber auch
Anlass, diese Erfahrung als Emanzipation aufzufassen. Bei Lao verbindet sich die-
ser Prozess mit einer Reflexion tiber den Verlust:

[Fliichtlinge ...] haben an diesem Ort keine Wurzeln, ein Gefiihl der Unsicherheit ist [daher]
nicht zu vermeiden. Ersteres ist eine objektive, Letzteres eine psychische Bedingung, die in
einer solch speziellen Umgebung erst entsteht. Diese beiden Bedingungen legen sich wie
zwei Klingen zu einer Schere zusammen, die die Tradition der Uberlegenheit von Intellektu-
ellen mit einem Mal abschneidet.?’

Im britisch administrierten Hongkong konnten sich die gefliichteten Eliten nicht
wie in Taiwan der privilegierten regierenden Minoritdt zugehorig fithlen. Obwohl
daher vertraute Privilegien fehlten, wird dem Subjekt die Moglichkeit zugespro-
chen, die eigene Rolle innerhalb der Gesellschaft selbst mitzugestalten. Verschrankt
mit der Erfahrung, diesen Aufenthaltsort selbst gewahlt zu haben, ertragt Lao die
Heimatlosigkeit aufgrund dieser Wahl-Freiheit. Das Grossstadtische wird jedoch
immer wieder durch das Merkantilistisch-Utilitaristische negativ beleuchtet.

26 Bischoff 2013: 14. Die Formulierung geht auf Hannah Arendt zurtick. Ku 2004: 326-360 liefert
dazu die soziohistorischen Hintergriinde zur spezifischen Situation in Hongkong und zeigt, wie
die Kolonialadministration mit ihren Massnahmen die Subsistenzsicherung und Integration
der Exilierten in Angriff nahm, wiahrend auf der Seite der Bevolkerung das humanitdre und
humanistische Engagement erbracht wurde.

27 Bronfen 2013: 381-395.

28 Simmel 2016 [1903]: 5.

29 Lao 1987 [1956b]: 298. [HEES .. £EH MBS AT AR 1 AN AT £E A 2o 4 R 17 2 S T A,
18 AL TR R BRI I /28 A2 (R Do BRAGR A1 3 AR R 1 A B A A T 9, 8 3BT )38 i by
TS SN T



2.2 Laos autobiographische Perspektive auf das Hongkonger Exil = 55

Hongkonger weisen typischerweise ,eine Lebenseinstellung auf, in der einzig
das Streben nach persénlichen Vorteilen zahle“*.

Auch Simmel identifiziert ein Merkmal der Entfremdung: Es ist der Wider-
stand des Subjekts gegen die Vereinnahmung in einen gesellschaftlich-technischen
Mechanismus, der als Grundmotiv das Entfremden in der Grossstadt auszeichnet.®!
Dieser Widerstand wendet sich bei Simmel gegen die alles durchdringende Geld-
wirtschaft, die im stadtischen Leben jeglichen qualitativen Unterschied quantitativ
nivelliert. Auch bei Lao werden Momente einer Modernekritik deutlich, sie richten
sich jedoch gegen Merkmale seines Umfelds in Hongkong. Lao, der zuvor an der
Universitit Beijing und im Umfeld von Hu Shi studiert hatte,** kann in einem spezi-
fischen Sinn und aus der Perspektive Hongkongs als ,Literat, der in den Stiden
kam® (nanlai wenren s 3 \), bezeichnet werden.*® Law Wing Sang hat fiir diese
an die stidliche Peripherie migrierenden Eliten aus dem Norden Chinas aufgezeigt,
wie sie mit dem Superioritdtsanspruch einer nationalistischen Kultur seit 1937 zu-
erst als Kriegsfliichtlinge vor der Besetzung Japans (1937-1945) und Ende der 1940er
Jahre als Fluchtlinge aus dem Chinesischen Biirgerkrieg (1946-1949) gegeniiber der
regionalen Kultur und Gesellschaft Hongkongs auftraten. Die Superioritdtsanspriiche,
die ihnen zugeschrieben werden, leiteten sich einerseits aus einem politischen
Zentralismus und Einheitsgedanken ab, der von Sun Yat-sen #pi%4ll] (Sun Yixian
1866-1925) ausformuliert worden war und spater, bereits nach Suns Tod, mit dem
Nordfeldzug (1926-1927) umgesetzt werden konnte. Lokale oder regionale Versionen
eines chinesischen Nationalismus, wie sie in den ersten Jahrzehnten des 20. Jahrhun-
derts in den stidlichen Kiistenprovinzen noch ansatzweise mdglich gewesen waren,
fielen Sun Yat-sens Vorstellung von einem geeinten Staat, der alle ethnischen Diffe-
renzen Uberbriicken und dessen Bevolkerung durch eine Partei in einer Regierung
reprisentiert werden kann, zum Opfer.>*

Andererseits spielte die ,verschriftete Umgangssprache® (baithuawen 55 3C) in
der Form einer ,nationalen Landessprache“ (guoyu [#75) eine vereinheitlichende

30 Lao 1987 [1956a]: 298.

31 Simmel 2016 [1903]: 3.

32 Wu 1998: 10-11.

33 Law 2009: 111.

34 Frohlich 2010: 189-191. Fréhlich spricht von einem Reform-Nationalismus, der unter anderem
durch die Nationalstaatenbildung China vor der kolonialen Besetzung seines Territoriums und
der Ausbeutung seiner Ressourcen schiitzen sollte. Dieser Bildung eines Nationalstaates standen
jedoch biirokratische und militdrische Widerstdnde, gesellschaftliche Gruppeninteressen, die
Desintegration durch verschiedene Ethnien und letztlich auch die drohende Vergesellschaftung
des Staates in urbane Zentren im Wege. Zudem warnte Sun vor der ungebrochenen Dominanz
von Familien- und Clanstrukturen.
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Rolle.® Gerade auf dem Hintergrund der als progressiv geltenden Institutionalisie-
rung einer ,modernen® Nationalsprache als Kohésionsfaktor fiir die nationale Ein-
heit konnten in Regionalsprachen verfasste Literatur- und Kulturprodukte als
minderwertig, rickstandig oder, wie bei Lao, als vom Kolonialen beeinflusst bezeich-
net werden. In diesen Zusammenhang gestellt erhalten seine negativen Ausserungen
zu dem von lokalen Ausdriicken beeinflussten Kantonesisch eine kolonialkritische,
aber eben auch eine die nationale Einheit wahrende Nuance.* Bei Lao beschrénkt
sich diese Sicht jedoch auf die Sprache, einem iibersteigerten Nationalismus steht er
an zahlreichen anderen Stellen kritisch gegeniiber und sieht diesen mindestens drei
fragwiirdige Formen annehmen: Erstens lehnt Lao die autoritire Regierung der Na-
tionalen Volkspartei auf Taiwan ab, zweitens die radikalen Nationalgefiihle, die von
der Kommunistischen Partei in der Volksrepublik geschiirt werden, und drittens
stellt er sich gegen einen Chauvinismus zwischen Nationen.*’

Zu den positiven Errungenschaften Hongkongs zahlt Lao die Zeitschriften-
landschaft. Dafiir mangle es an Bibliotheken mit Bestdnden an literarischen, his-
torischen oder philosophischen Werken. Weder kénne sich die Bibliothek der
Universitdt Hongkong mit Universitaten auf dem Festland messen, noch gebe es
einflussreiche Privatsammlungen. Dies hidnge vor allem damit zusammen, dass die
meisten Intellektuellen Exilierte seien. Lao nennt sie aufgrund der Moglichkeit, in
Hongkong in einer chinesischen Gesellschaft zu leben, ,Halbexilierte“ (bannanmin
¥ [L), die ohne Hab und Gut angekommen seien.*® Dies prage Hongkongs Publi-
kationslandschaft. Der Essay oder ,kurze Aufsatz* (wenzhang S #) sei das bevor-
zugte literarische Medium, da es dafiir an Publikationsmoglichkeiten nicht mangle.
Aber flir wissenschaftliche Zeitschriften und die Publikation von Monographien
fehle die finanzielle Unterstiitzung.

Bewundernd hélt er zudem fest, Hongkong lasse unterschiedliche ideologische
Positionen zu und gewdahre Autoren aus Taiwan, Hongkong, Ubersee und vom Fest-
land Raum fiir kritische Berichterstattung und einen vielschichtigen Informations-
austausch.*® Das Verdienst, Momente der Kritik und Pluralitit zuzulassen, wertet
Lao so hoch, dass Hongkong — trotz kolonialer Administration — in diesem spezifi-
schen Sinn dem sogenannten ,,Freien China“ (ziyou Zhongguo H ' [#) zugerechnet

35 Die Forderung nach einer einheitlichen Verschriftlichung der Umgangssprache wurde im
Umfeld der Bewegung fiir Neue Kultur (1915) und spéter nach den Protesten des 4. Mai 1919 als
progressives Ideal der Bewegung vom Vierten Mai in alle Regionen Chinas getragen, vgl. Kaske
2008: 420-456. Kritisch hinterfragt wird die Sprachpolitik der Republikzeit von Chen 2008: 51-67.
36 Lao 1987 [1956d]: 285-286.

37 Lao 1987 [1955a]: 265-267.

38 Lao 1987 [1956b]: 294.

39 Lao 1987 [1956b]: 295-296; Lao 1987 [1956a]: 297.
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wird: eine Ambivalenz, die im Spannungsfeld des Kalten Krieges im folgenden
Abschnitt im Detail ausgeleuchtet werden soll. Das Moment des Kalten Krieges
ist ein weiterer Aspekt, der auf die Singularitdt der Exilsituation in Hongkong
verweist und zeigt, wie Globales und Partikulares auf eine Weise zusammen ge-
dacht werden mussten, die die Differenz als Grunderfahrung der Epoche in sich
aufgenommen hat. Laos Miszellen tiiber seine Lebenswelt des Exils driicken dies-
beziiglich zudem ein allgemeines Unbehagen gegeniiber einer ,verunsicherten
Welt“ aus. Dieses krisenhafte Unbehagen wird von Lao als einem Beobachter
mit distanziertem Blick sowohl auf seine Herkunft als auch auf eine mégliche
Zukunft zum Kriterium gemacht.*’

In welchem Zusammenhang stehen diese Texte, die das Exil und die ideologi-
schen Rahmenbedingungen erértern, mit den Texten, die nicht ausschliesslich die
personlich-existentielle Krise, sondern die Krise der Kultur verhandeln? Kwame
Anthony Appiah hat mit Bezug zur Migration im 20. Jahrhundert formuliert, wie
die Erfahrung der Fremdheit das Ideal einer kritischen ,Konversation iiber kultu-
relle, nationale oder religiése Differenzen in sich tragen kann.*! In diesem von ihm
als kosmopolitisch beschriebenen Kontext wird eine fruchtbare Kulturtheorie
erst moglich. Kultur wird in diesem Prozess nicht als Vereinheitlichungstendenz ver-
standen, sondern es tritt die Absicht in den Vordergrund, heterogene Diskursraume
freizulegen, die auf Differenzstrukturen aufmerksam machen. Bachmann-Medick
zahlt zu den konkreten Formen, die diese Diskursraume pragen, unter anderem

JKulturinterne Gegendiskurse oder Diskursformen von Widerstandshandlungen““.

2.3 Hongkong zwischen Kaltem Krieg und Freiem China

Laos Texte zeichnen nicht nur ein Bild eines Zufluchtsortes, der Hongkong in den
1950er Jahren fiir mehrere Hunderttausend Fliichtlinge werden sollte, sondern
sie verweisen auch auf das mehrdimensionale ideologische Spannungsfeld, in
dem vor allem die Intellektuellen manévrieren mussten.**

40 Krohn nennt diesen Typ des Beobachters (ebenfalls in Anlehnung an Simmels Begriff des
Fremden) den ,skeptischen Typus®, der durch die Erfahrung von Akkulturation und Hybriditat
etwas dartiber Hinausgehendes entwickelt, vgl. Krohn 2013: 45.

41 Appiah 2006: XV.

42 Bachmann-Medick 2006: 249.

43 Zwischen 1937 und 1941 fliichteten rund 750.000 Menschen vor der japanischen Aggression
nach Hongkong, was die Bevolkerung beinahe verdoppelte. Nach dem Sieg der Kommunistischen
Partei Chinas stieg die Zahl der Bewohner auf zwei Millionen an, vgl. Skeldon 1994: 22-23.
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2.3.1 Das ideologische Spannungsfeld des Kalten Krieges als Kontext
fluider Positionierungen

Im Anschluss an den Zweiten Weltkrieg stellte eine fiir Hongkong kennzeichnende
Konstellation des Kalten Krieges die Kolonialregierung vor die Herausforderung,
eine angestrebte Balance zwischen den beiden chinesischen Buirgerkriegsparteien
zu finden. Uberlagert wurde diese prekére Strategie zudem von einem Austarieren
der Interessen der Vereinigten Staaten und der kommunistischen Regierung auf
dem Festland.**

Das Eintreten der USA und spdter der Vereinten Nationen in den Korea-Krieg
ab Ende Juni 1950 neutralisierte gewissermassen den unbeendeten Biirgerkrieg
zwischen der Volksrepublik China und der Republik China auf Taiwan, indem die
USA den Auseinandersetzungen in der Taiwanstrasse ein Ende bereiteten und den
damaligen Status quo der Kriegsparteien einfror.”” Die auf die jeweilige Gegenpar-
tei gerichteten Untergrundaktivititen sowohl der Nationalen Volkspartei Chinas als
auch der KP Chinas wurden in der Folge zunehmend nach Hongkong verlagert, wo
beide Parteien ihre Priasenz auf engstem Raum aufrechterhalten konnten.*® Fiir die
Kolonialregierung wurde das Austarieren zwischen den bheiden verfeindeten Regie-
rungen zur strategischen Aufgabe. Die Nationale Volkspartei nutzte Hongkong als
Ausgangspunkt zahlreicher geheimdienstlicher Aktivitaten. Fiir die KP China stand
der Aufbau einer Einheitsfront mit den Zielen der Isolation und Schwéachung der Re-
publik China einerseits und dem Aufbau einer engeren Zusammenarbeit mit der lo-
kalen Bevélkerung Hongkongs andererseits im Vordergrund.*” Mao Zedong &% i
(1893-1976) hatte in diesem Zusammenhang die Nationale Volkspartei zwar als
einen ,Rennenden Hund mit dem Imperialismus“ bezeichnet,*® die Stellungnahmen
gegeniiber Hongkong waren jedoch differenzierter.*® Lao wird diese ambivalente

44 Tsang 2006: XVI, 6, 18-24. Tsang spricht von einer pragenden Gefahr, einer Bedrohung als
wperceived threat of worldwide communist expansionism“ durch den Kalten Krieg. Tsang 2006: XVI.
45 Tsang 1997: 297.

46 Tsang 1997: 294-317.

47 Loh 2010: 79-98.

48 Mao 1957: 406. Mao verwendet den Ausdruck der ,amerikanische Imperialismus mit seinem
rennenden Hund“ (Mei diguozhuyi he ta de zougou &7 [ == Z AL I¥I EHT) 1957 in seiner Rede
,Uber die richtige Behandlung von Widerspriichen im Volk“ (Guanyu zhengque de chuli renmin
neibu maodun de wenti [ - B2 38\ BN 67 i (O R &). In englischen Ubersetzungen er-
scheint ,running dogs“ bei Kau 1986: 311. Helmut Martin iibersetzt im tibertragenen Sinn mit ,La-
kaien®, siehe Martin 1979: 128.

49 Kau 1986: 98.
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Haltung der volksrepublikanischen Fithrung Hongkong gegeniiber spéter folgender-
massen beschreiben:

Die KP China vertritt hinsichtlich der Ungleichen Vertrdge zwar eine allgemeine Haltung
der Nichtanerkennung; in Bezug auf Hongkong wird jedoch ein anderer Standard in dieser
Frage offensichtlich: Die KP China betont zwar, Hongkong sei ,Territorium von China“,
trotzdem wurden keine eindeutigen Massnahmen ergriffen, um Hongkong zu tibernehmen.
[...] Obwohl sie [die Kommunistische Regierung Chinas, B.K.] die Abtretung von Hongkong
also nicht anerkennt, wurde erwirkt, dass die Vereinten Nationen ,Hongkong“ von der
,Liste der Kolonien® streichen [...].>°

Fur die Volksrepublik China galt es in Bezug auf das koloniale Hongkong Optio-
nen offenzuhalten und einen méglichen militarischen Konflikt zu vermeiden.™
Zhou Enlai J# & 3 (1898-1976) konnte seiner Politik, ,einen engstirnigen Sou-
verdnitatshegriff zu vermeiden,, (bu neng yong xia’ai de lingtu zhuquan yuanze
ASHE FH B 195 1% 5H 1 3= 4 J5 HIJ), Nachdruck verleihen, was zu einer stillschwei-
genden Beibehaltung des Status als Kolonie fiir Hongkong fiihrte, ohne einer Deko-
lonisierung Vorschub zu leisten.>® Gleichzeitig wurde der Aufbau einer Einheitsfront
mit der Hongkonger Bevdlkerung durch die ,Xinhua-Nachrichtenagentur® (Xinhua
Xinwenshe # 5[ #1) vorangetrieben. Diese Nachrichtenagentur kam der Vertre-
tung der Kommunistischen Partei gleich, da die Volksrepublik nicht einwilligte, eine
diplomatische Vertretung in Hongkong einzurichten, weil dies einer offiziellen Aner-
kennung der Kolonialregierung nahegekommen ware. Die Kolonialadministration
verbot im Gegenzug die Grindung politischer Parteien ohne die ausdriickliche Zu-
stimmung des Gouverneurs und erliess ein Gesetz, nach dem alle Vereinigungen
wie die Xinhua-Nachrichtenagentur durch die Regierung registriert werden muss-
ten.”® Die britische Kolonialregierung der 1950er und 1960er Jahre blieb zudem
durch autoritire Strukturen geprégt, die eine strenge polizeiliche Uberwachung
der Bevolkerung moglich machten und die politische Partizipation, bis auf wenige

50 Lao 2001 [1981]: 179. HALHRE—DIAT A5 &Y, S UR MM (1 — R E; A B ib Al sl R 53
R AR ACE G A A . L] ARAPY AR SR A A2 T R (EG AR BRIBURE E AT B AN
U, ] TP BRI WEBURT IR AR AR A S8 7 U6 ) B Rt AN AR, PR T SR 5 B T itss B T
R PEREL].

51 Es ist bezeichnend fiir die wechselhafte Geschichte Hongkongs, dass im Korea-Krieg die ers-
ten britischen Truppen, die ins Kampfgeschehen eingriffen, aus Hongkong stammten, wohinge-
gen einer der ersten Generéle der ,Freiwilligen Verbdnde“ der Volksrepublik China in Korea
zuvor die 15. Armee an der Grenze zu Hongkong befehligt hatte. Das Faktum, dass sich britische
und chinesische Truppen dort feindlich gegeniiberstanden, wurde von den beiden Regierungen
in Gespréachen tber die Zukunft Hongkongs nach der Griindung der Volksrepublik China 1949
absichtlich ignoriert, vgl. Tsang 2004: 154-165.

52 Loh 2010: 80, 279.

53 Tsang 1997: 303.
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beratende Funktionen fiir eine ausgewéahlte chinesische Elite, grundsatzlich aus-
schlossen. Trotz der Entschlossenheit Hongkongs zur ,Neutralitit“ gegeniiber beiden
chinesischen Regierungen wurde im Konfliktfall der Vorzug nach 1949 unmissver-
standlich der Volksrepublik China eingeraumt, um keine Auseinandersetzungen her-
aufzubeschworen.* Damit ist ein Merkmal des Hongkonger ideologischen Umfelds
angedeutet: Die Haltung der britischen Kolonialadministration im Hinblick auf
die Aufrechterhaltung moglichst guter Beziehungen mit der VR China verlief nie
entlang der herkommlichen ideologischen Bruchlinie des Kalten Krieges, wie sie
von der britischen Regierung in Europa vertreten wurde. Regelméssig wurden
beispielsweise Mitglieder der Nationalen Volkspartei nach Taiwan ausgewiesen,
nachdem sie in Hongkong subversiver Tétigkeiten gegen die VR China beschuldigt
worden waren. Im Gegenzug beharrte die Kolonialregierung aber auch auf der
Registrierung aller volksrepublikanischen Vereinigungen, die in Hongkong tétig
waren. Diese offiziell vertretene, als ,neutral geltende Positionierung eréffnete
gerade Intellektuellen wie Lao in Hongkong einen Spielraum, der die kritische
Auseinandersetzung mit beiden politischen Einheiten und unter der Vorausset-
zung einer Meinungsausserungsfreiheit ermdglichte. Zudem erscheint es nach-
vollziehbar, warum eine kritische Distanz zur Kolonialregierung selten offen,
sondern im besten Fall indirekt zum Ausdruck gebracht wurde, was ein zusatzli-
cher Grund dafiir sein dirfte, dass Hongkong in den 1950er Jahren nie mit einer
ernsthaften Dekolonisierungsbewegung konfrontiert war.>® Auch bei Lao erfolgt
die Kritik am Kolonialismus haufig indirekt, d. h. als Missbhilligung eines utilitaris-
tischen Kapitalismus.

Am institutionellen Engagement lasst sich zudem nachvollziehen, dass fir
Autoren und Autorinnen im Hongkonger Exil eine Einteilung in die beiden ideolo-
gischen Lager einer pro- oder contraamerikanischen Haltung ebenfalls zu kurz
greifen wiirde: Zu vielschichtig, durchlassig und zuweilen ambivalent waren bei-
spielsweise die intellektuellen Positionen, die an Institutionen gebunden waren,
die durch amerikanische Regierungsgelder finanziert wurden.

54 Tsang 2004: 158-160.

55 Die Vereinten Nationen hatten Hongkong nach dem Zweiten Weltkrieg ihre Hilfe fiir eine De-
kolonisierung zugesagt. Weder die britische Regierung noch die Republik China auf Taiwan und
schon gar nicht die Volksrepublik China zeigten Verstandnis fiir ein derartiges Unterfangen. Die
Impulse, die von der lokalen Bevolkerung ausgingen, waren zu schwach, um als treibende Kraft
wahrgenommen zu werden. Das fehlende Dekolonisierungsbestreben wird ebenfalls mit dem Be-
vorzugen von politischer Stabilitdt und wirtschaftlicher Prosperitdt in Zusammenhang gebracht,
vgl. Tsang 2004: 153, 157-158, 183. Lao erortert diese historischen Hintergriinde in Lao 1981 [2001]:
178-179. Fiir eine frithe Kritik am Kolonialismus: Lao 1986 [1955€]: 142.
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2.3.2 Konvergenzen zwischen Exil und Kaltem Krieg: Institutionelle
Beriihrungspunkte zwischen der Freien Welt und dem Freien China

Um Laos Texte im Horizont der 1950er und 1960er Jahre zu verorten, soll auch
der institutionelle Aspekt der Textproduktion kritisch durchleuchtet werden. Der
Kalte Krieg, der in Hongkong die ambivalente Situation einer ,neutralen Nédhe“
der kolonial-autoritdren Administration zur KP China bei gleichzeitiger Zugeho-
rigkeit zur Freien Welt hervorbrachte, ergianzt und erweitert diesbeziiglich Laos
Lebenssituation des Exils.

Retrospektiv wurden die 1950er und 1960er Jahre in Hongkong auch mit dem
Vorherrschen einer sogenannten ,Flichtlingsmentalitat“ (refugee mentality) theore-
tisiert. Diese Einschatzung ist auf die einflussreichen Arbeiten des Hongkonger So-
ziologen Lau Siu-kai 2JJ84 (Liu Zhaojia 1947-) zuriickzufiihren, der damit die
Haltung eben derjenigen Migranten beschrieben hat, die nach 1949 im Anschluss an
den Birgerkrieg in Hongkong Zuflucht suchten und durch einen bescheidenen Le-
bensstil, hartes Arbeiten, vor allem aber durch ihr sogenanntes ,apolitisches“ Ver-
halten der Kolonie zu vorteilhafter politischer Stabilitdt und Prosperitat verholfen
haben sollen.>® Essentielles kulturelles Merkmal fiir den Erfolg Hongkongs wird laut
Lau Siu-kai das Konzept des ,utilitaristischen Familiensinns“ (utilitarianistic familism),
wonach der Fokus der Exilgeneration introvertiert sei und auf dem ¢konomischen
Wohlergehen der eigenen Kernfamilie (also der modernen, urbanen Kleinfamilie
und nicht mehr der Abstammungslinie oder des Clans) liege und dies, ohne gleich-
zeitig politische Mitsprache oder individuelle Rechte einzufordern.””

56 Fiir die folgenden Ausfithrungen exemplarisch Lau 1981: 195-216, fiir die Flichtlingsmentali-
tat inshbesondere 215-216. In diesem Artikel entwirft Lau das fiir ihn in Hongkong die Gesellschaft
prégende Prinzip eines ,utilitaristischen Familismus“, das sich als koloniale und modern-urbane
Form aus dem ,traditionellen Familismus“ des béduerlich gepragten Chinas entwickelt hat. Es
sind die Migranten-Familien, die seit dem frithen und dem mittleren 20. Jahrhundert vom Fest-
land nach Hongkong kamen, die fiir diese Haltung stehen, die der Kolonie durch ékonomisches
Gewinnstreben und politisches Desinteresse zu Prosperitit und vor allem politischer Stabilitat
verholfen haben sollen. Ausfihrlicher sind die Zusammenhdnge in der prominenten und bis
heute umstrittenen Publikation ,,The Ethos of the Hong Kong Chinese“ dargelegt, vgl. Lau 1988:
33-40.

57 Die politische Absicht dieser Argumentationslinie hat Law kritisiert: Die Depolitisierung, die
der Hongkonger Bevolkerung zugeschrieben wird, dient gleichzeitig als Argument, Forderungen
nach einer politischen Mitsprache im Namen der Prosperitdt und Stabilitdt Hongkongs auch in
der Gegenwart zuriickzuweisen. Lau wird ab den spédten 1980er Jahren von der chinesischen Re-
gierung kooptiert und sitzt in wichtigen Gremien ein, die die Riickgabe Hongkongs im Jahre 1997
vorbereiten, ab 2002 berdt er die Regierung der Sonderverwaltungszone Hongkong, vgl. Law
2009: 161-164.
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Auch Skeldon tibernimmt die Bezeichnung und weist darauf hin, dass Hong-
kong zwischen 1940 und 1960 zu einem Zufluchts- und Exilort an der kolonialen
Peripherie Chinas geworden sei, der beides ermdoglichte: Eine emotional-kulturelle
Néhe zum Mutterland bei gleichzeitiger kritischer Distanz zur kommunistischen
oder taiwanischen Regierung.”® Hongkong vereinte somit mehrere mogliche Zu-
kunftsperspektiven fiir die Eingewanderten, unter anderem diejenige des Zu-
fluchtorts, diejenige einer fluiden Positionierung zwischen den Ideologien des
Kalten Krieges und diejenige, kulturpolitische Alternativen erarbeiten zu kénnen.
Das Offenhalten dieser multiplen Méglichkeiten liess das britische Kolonialregime
in den 1950er Jahren in einem spezifischen Sinn als ,wohlwollend“ erscheinen und
gab im Umfeld der Exilintellektuellen den Ausschlag, Hongkong trotz eines zu die-
sem Zeitpunkt autoritiren Kolonialregimes als dem ,Freien China“ nahestehend
wahrzunehmen.* Auch Duara weist auf diese Ambivalenz hin, die es Hongkong er-
moglicht habe, einen kolonial-autoritdren Kapitalismus zu gestalten, ohne Interven-
tionen der ,Freien Welt“ erwarten zu miissen.’’ Die Etablierung liberaler Momente
in der soziookonomischen Sphédre und die Aufrechterhaltung einer autoritdren
Kolonialadministration iiber die lokale Bevilkerung versteht Duara als kennzeich-
nende Modalitat des Imperialismus, wie sie sich nach den 1930er Jahren in Hongkong
entwickeln konnte. Das Ergebnis des Transformationsprozesses war eine hochent-
wickelte Marktwirtschaft, wobei die soziopolitischen Strukturen Anlass gaben, die
Administration, die fiir Teile der professionalisierten und anglisierten chinesi-
schen Bevolkerung zuganglich wurde, als quasidemokratisch und in sozialen Be-
langen als ,wohlwollend“ wahrzunehmen, wofiir Duara die Bezeichnung des ,,New
Imperialism“ vorgeschlagen hat.®! Die Voraussetzungen fiir diese Form des neuen
Imperialismus wurden massgeblich im Umfeld der Einflussnahme Japans in Ost-
asien gelegt. Unter der japanischen Besatzung (fiir Hongkong sind es die Jahre
1941-1945) war es nach anfénglich harschen Repressionen auch in Hongkong gelun-
gen, Teile der Bevodlkerung fiir einen asiatischen Pan-Nationalismus und gegen den
britischen Imperialismus zu mobilisieren. Dazu wurde die japanische Administration

58 Skeldon 1994: 8. Skeldon spricht von 750.000 Flicchtenden in den Jahren des Zweiten Sino-
Japanischen Krieges (1937-1945) und von 1.250.000 Fliichtlingen, die nach der Grindung der VR
China nach Hongkong kamen, vgl. Skeldon 1994: 22-23.

59 Ziel der Hongkonger Administration ab den 1950er Jahren war es, ,to administer the territory
in the interests of the inhabitants, including those numbering nearly a million who have come
from China in recent years and to prevent it being used as a base for hostile activities against
China“, vgl. Governor Robert Black zit. nach Tsang 2004: 159.

60 Duara 2012: 197-211, insbesondere 207-211.

61 Okonomische Indices weisen fiir die zweite Halfte des 20. Jahrhunderts auf eine vielzitierte,
erfolgreichere Wirtschaftsentwicklung hin, als dies England im selben Zeitraum vorweisen
konnte, vgl. Duara 2012: 197.
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in Hongkong fiir die zur Zusammenarbeit willigen Eliten gedffnet und gleichzeitig
ein Ausbau der Infrastruktur initiiert. Es waren diese Elemente — Offnung der
Administration fiir die Beschéftigung der lokalen Bevilkerung, die Aufthebung dis-
kriminierender Restriktionen zum Landerwerb an Orten, die zuvor ausgewahlten
Auslandern und Auslanderinnen vorbehalten waren und ein langst falliger Aufbau
von Wohlfahrtsinstitutionen —, zu denen sich die Briten im Bruch mit kolonialen Tra-
ditionen der Vorkriegszeit ab den 1950er Jahren ebenfalls genétigt sahen. Mit diesen
integrativen Massnahmen konnten in den 1950er und frithen 1960er Jahren Unab-
héangigkeitsbestrebungen und Unruhen minimiert und die Legitimation der Bevol-
kerung fiir ihre Administration auf ein solideres Fundament gestellt werden.®

Die Attraktivitdt eines Pan-Asianismus, auch nachdem die Rolle Japans nach
dem Zweiten Weltkrieg diskreditiert war, darf innerhalb des von Duara beschrie-
benen neuen Imperialismus nicht unterschitzt werden. Fiir Duara stellt der Kalte
Krieg idealtypisch die Kulmination des neuen Imperialismus dar, indem zwei Su-
perméchte in Form 0konomischer Blocke um die Loyalitdt souveréner Territorien
oder Staaten wetteifern. Ostasien schien denn auch entlang der ideologischen Li-
nien geteilt. In der Realitét ldsst ein Blick auf Rivalitdten innerhalb der einzelnen
Lager aber auch Differenzen oder ideologische Abweichungen in den Vordergrund
treten: Es sind dabei hdufig nationalistische Bestrebungen, die in Hongkong sowohl
dem ,Asiatischen“ als auch dem ,,Chinesischen® eingeschrieben wurden und die
Frontenstellungen verwischen konnten, weil das ,,Chinesische“ nicht nur nationa-
listisch, sondern je nach Standpunkt kulturell, traditionell oder modern gefasst
werden konnte und dabei pauschale ideologische Positionen oder den national-
staatlichen Rahmen iiberstieg. In den Schriften Lao Sze-kwangs finden sich kaum
Bezlge zu einem (Pan-)Asianismus. An einzelnen Stellen wird eine mogliche Koope-
ration asiatischer Staaten gegen den Kommunismus thematisiert.®* Panasiatische
Vorstellungen, wie sie beispielsweise von den Grindungsmitgliedern des New Asia

62 Duara 2012: 202-204; Tsang 2004: 141-149. Tsang verwendet den Begriff der ,Constructive
Partnership“ in der Form einer ,Diarchy“, um die fiir die positive Wahrnehmung des Kolonialre-
gimes verantwortlichen Verdnderungen zu fassen. Auch Tsang spricht in diesem Zusammenhang
vom Beginn einer neuen Ara des Kolonialismus. Die Kontrolle tiber die Finanz- und Sicherheits-
politik blieb bei der Kolonialregierung, somit war eine Selbstverwaltung ausgeschlossen. Auch
die politische Partizipation sollte in der Folge stark eingeschrankt bleiben und sich fiir die chine-
sische Bevolkerung auf beratende Funktionen beschranken. Zudem darf nicht unerwéahnt blei-
ben, dass der Ausbau der Wohlfahrt finanziell von den lokalen chinesischen Eliten getragen
wurde, die dadurch ihren Status legitimiert sahen.

63 Lao 1987 [1955f]: 220. In diesem Zusammenhang kommt auch die jiingste Geschichte Japans
zur Sprache. Lao sieht in Japan einen Verbiindeten gegen den Kommunismus, verweist aber auf
das schwierige Verhdltnis zum japanischen Nationalismus, vgl. Lao: 1954 [1986]: 175-177. Rebecca
Karl thematisierte frithere Narrative zu Asien, die die beiden Aspekte des Antiimperialismus und
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College bereits in der Namensgebung angedeutet wurden, verbanden sich haufiger
mit dem erklarten Ziel, eine Internationalisierung anzustreben, die iiber Asien hin-
ausreichen sollte. Dahinter stand die von den Griindern und von Nichtregierungs-
organisationen getragene Absicht, eine nachhaltige intellektuelle Freiheit in den
Dienst einer umfassenden chinesischen Bildung zur Bewahrung von Traditionen aus-
serhalb Chinas zu stellen.’* Auch amerikanische Nichtregierungsorganisationen
liessen ihr breit angelegtes Engagement in eher nationalen Kontexten konkret wer-
den, zielten jedoch auf den gesamten asiatischen Raum. Die Asia Foundation bei-
spielsweise brachte ihr Ziel auf die folgende Formel: ,to help find ways to maintain
and expand private U. S. contact and communication with the peoples of Asia follow-
ing the establishment of Communist regimes in China and North Korea“.*®

Ohne hier Pauschalisierungen Vorschub leisten zu wollen, sollen beztiglich der
institutionellen Anbindung im Folgenden grob drei Gruppierungen unterschieden
werden, die sich seit den frithen 1950er Jahren massgeblich am Kulturdiskurs
Hongkongs beteiligten: eine liberale, eine kulturkonservative und eine der Einheits-
front zugewandte Gruppe von jeweiligen Autoren und wenigen Autorinnen.

2.3.3 Liberale und kulturkonservative Standpunkte

2.3.3.1 Freies China und Liberalismus

Den Begriff ,Freies China“ assoziiert Lao nicht ausschliesslich in einem milita-
risch-politischen Sinn mit Taiwan, das sich unter der Nationalen Volkspartei trotz
Einparteienregierung in Anlehnung an das Diktum der ,Freien Welt“ so nannte.
Die regierungskontrollierte ,Nachrichtenagentur® (xinwen ju #i [ )=), aber auch
die regierungsnahe Kulturindustrie halfen dabei, dieses Bild des ,Freien China“
durch die englischsprachigen Zeitschriften ,Free China Review*, ,Sinorama“ und
»The Free China Journal“ international in die Welt zu transportieren.66 Die Be-
zeichnung bezieht sich fiir Lao und zahlreiche seiner Weggefahrten jedoch in
einem intellektualistischen Sinn auf die gleichnamige Zeitschrift ,Freies China“
(Ziyou Zhongguo ¥ i+ &), die von Hu Shi und Lei Zhen 75 7E (1897-1979) 1949 in
Taiwan gegriindet wurde, um an liberale Positionen und Werte aus der Tradition

der Starkung der Nation vereinten. Lao offnet dieses Narrativ des Asianismus fiir lokale, regio-
nale und globale Aspekte, vgl. Karl 1998: 1096-1098.

64 Chou 2012: 200.

65 Chou 2012: 67.

66 Chun 1996: 144. Der Begriff diente der Regierung, um sich vom kommunistischen ,Red China“
abzugrenzen. Die Bezeichnung wird jedoch auch fiir die nichtbesetzten Gebiete wéhrend des
Zweiten Sino-Japanischen Krieges (1937-1945) verwendet, vgl. Ride 1981: 31-81.
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des Vierten Mai kritisch anzuschliessen und gegen die Unterdriickung von Frei-
heiten durch den Kommunismus zu argumentieren.®’ Die Autoren dieser Zeit-
schrift richteten ihre Artikel nach 1957 jedoch zunehmend gegen die taiwanische
Regierungspartei, die sie als Beflirworterin eines ausschliesslich 6konomischen
Liberalismus verstanden, der als Hauptmerkmal des ,Freien China“ propagiert
wurde. Die leninistisch organisierte Partei binde die Guomindang-Eliten nicht nur
politisch-autoritar, sondern auch dkonomisch an die Parteilinie und verspreche
durch eine Landreform und eine liberale, aber staatlich geschiitzte Investitions-
politik wirtschaftliche Vorteile, lautete die Kritik.%® Die Zeitschrift erschien bis
1960 zweimal monatlich. Da sie massgeblich durch die Nationale Volkspartei Chi-
nas finanziert wurde, fiihrte die Kritik an der Regierung letztlich zur Einstellung
der Publikation.

Neben der finanziellen Unterstiitzung der Nationalen Volkspartei flossen private
und regierungsnahe Gelder aus den USA in die von den emigrierten Intellektuellen
initiierten Institutionen. Lao publizierte zahlreiche seiner Artikel in der Zeitschrift
»Wochenspiegel Chinas“ (Zuguo Zhoukan #12{14 T, engl. Titel: The China Weekly),
die vom ,,Publikationshaus Union* (Youlian chubanshe & ¥ Hi i 41) finanziert wurde.
Das Publikationshaus Union war eine in Hongkong anséssige Verlagsgruppe und
gleichzeitig ein Kulturunternehmen, das von einer Gruppe von Intellektuellen, der
sogenannten ,Dritten Kraft“ (disan shili 5% —#%J), ins Leben gerufen worden war.
Die Absicht der Intellektuellen war es, ideologisch moglichst unabhéngige Positionen
zu vertreten und zudem theoretische Schriften aus dem europdischen und amerika-
nischen Raum vorzustellen.” Die finanzielle Abhédngigkeit zahlreicher lokaler Insti-
tutionen von amerikanischen regierungsnahen Organisationen und Geldgebern
zeigt jedoch die Ambivalenzen der Abhéngigkeit, die von den Autoren nur selten the-
matisiert oder hinterfragt wurde und in engem Zusammenhang mit der amerikani-
schen Propaganda- und Fliichtlingspolitik der 1950er Jahre steht. Mark hat in einer
Untersuchung gezeigt, wie die US-Regierung den umfangreichen Wegzug von Fliicht-
lingen aus dem kommunistischen China zu propagandistischen Zwecken nutzte,
aber an einer eigenen Aufnahme von Hilfesuchenden in die Vereinigten Staaten

67 Hu Shi 1949: 2.

68 Lee Su-San 1998: 236, 241-247; Yin 1957: 2-3.

69 ,Union“ war eines der drei Publikationshauser, welche durch die dem CIA nahestehende Asia
Foundation finanziell unterstiitzt wurden. ,Heutige Welt* (Jinri Shijie 4~ H 117, engl. Titel: To-
day’s World) und ,Asia Press“ waren die beiden anderen, vgl. Law 2009: 133. Die Regierung in
Hongkong versuchte, propagandistische Einflussnahme mdglichst streng zu kontrollieren, dazu
gehorte auch die amerikanische Institution USIS (United States Information Services), vgl. Mark
2004: 197-202.
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nicht interessiert war. Finanzielle Hilfe vor Ort sollte zu diesem Zweck einerseits In-
stitutionen unterstiitzen, die den Migranten und Migrantinnen in Hongkong zu einer
Zukunftsperspektive verhalfen. Andererseits ging dieses Engagement von der mit
der britischen Regierung geteilten Uberzeugung aus, dass antikommunistische Stel-
lungnahmen von der lokalen Bevélkerung in ihrer eigenen Sprache in Umlauf ge-
bracht werden mussten, um nicht ihre Uberzeugungskraft zu verlieren.”® In den
Genuss finanzieller Unterstiitzung kamen daher hdufig Verlage und Bildungsinstitu-
tionen. Das Publikationshaus Union war dementsprechend nicht ausschliesslich ein
Verlagshaus, sondern unterhielt auch ein Forschungsinstitut und verkniipfte die Pu-
blikations- und Bildungstatigkeit, indem Schulbticher fiir chinesische Privatschulen
im gesamten siidostasiatischen Raum publiziert wurden. Dadurch wurde nicht nur
eine antikommunistische Tendenz gestarkt, ohne der lokalen Bevolkerung deren
wahren Ursprung zu eréffnen, die Lehr- und Forschungstétigkeit fithrte zudem zu
einem Austausch unter den Kulturschaffenden im stidostasiatischen Raum, wobei
das Engagement der Intellektuellen hédufig lokalspezifische Institutionen hervor-
brachte. Leung Ping-kwan hat auf die zunehmend fliessenden Grenzen ideologischer
Positionen hingewiesen, die seit den 1950er Jahren den lokalen Diskurs tiher Kultur
und Bildung in Hongkong prégten, da auf engstem Raum agiert wurde und entspre-
chend Kompromisse ausgehandelt werden mussten.” Lao sah in einem offenen Aus-
tausch ebenfalls die Moglichkeit fiir neue Perspektiven, verwies jedoch kritisch auf
die passive Haltung, die das intellektuelle Klima im Freien China prégte. Er forderte
zu dem Versuch auf, sich aus der Abhangigkeit der ,Schutzmacht“ Amerika zu bege-
ben und selbst eine aktivere, dynamische Rolle in der Gesellschaft zu spielen.”
Exemplarisch fiir dieses Changieren zwischen kolonialem britischem Umfeld,
Kaltem Krieg und amerikanischer institutioneller Unterstiitzung fiir die Exilierten
in Hongkong ist auch die Griindung der Chinese University of Hong Kong im Jahre
1963, die Lao Sze-kwang zur akademischen Heimat werden sollte. Im Vorfeld der
Grundung hatte die US-finanzierte Organisation ,,Aid Refugee Chinese Intellectuals®
der Kolonialadministration vorgeschlagen, dringend benétigte sekundére und ter-
tidre Bildungsinstitutionen fiir gefliichtete Jugendliche und junge Erwachsene aus
der Volksrepublik China zur Verfiigung zu stellen. Die Mitfinanzierungspléne gin-
gen so weit, dass die ,,Aid Refugee Chinese Intellectuals“ die Errichtung einer zwei-
ten Universitat, der Free China University, Vorschlug.73 Die Administration scheute
jedoch zu diesem Zeitpunkt die finanzielle Belastung und versuchte parallele

70 Mark 2004: 194-197.
71 Leung 2009: 25-30.
72 Lao 1986 [1955f]: 219.
73 Oyen 2014: 199.
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Bildungsinstitutionen zu den kolonialen, allen voran zur Universitit Hongkong, zu
verhindern. Erst als die von namhaften Pddagogen und Professoren gegriindeten,
privaten ,refugee colleges“ eine Alternative zum kolonialen Bildungssystem darzu-
stellen begannen, stieg der Druck auf die Regierung, und das Projekt zur Grindung
einer zweiten lokalen Universitat, die als Medium nicht die englische, sondern die
chinesische Sprache verwenden sollte, begann seinen zdhen Verhandlungspro-
zess.”* Die Absicht, die Hoheit iiber die chinesischsprachige Bildung nicht an teil-
weise US-finanzierte, private Bildungsinstitutionen zu verlieren, verband sich zudem
mit dem Ziel, die junge chinesische Bevdlkerung von einer Identifizierung mit beiden
politisch-ideologischen Regierungen fernzuhalten, sowohl der taiwanischen als auch
der volksrepublikanischen. Wong nennt diese Bildungs- und Kulturpolitik der Koloni-
aladministration ab den 1950er Jahren eine ,denationalization through cultural incor-
poration®; in deren Zuge seien die 6ffentlichen Bildungsinstitutionen dazu angehalten
worden, eigene Curricula und Lehrmittel zu chinabezogenen Fachern zu institutiona-
lisieren, wodurch gerade auch der Prozess einer lokalen Identititshildung initiiert
werden sollte.”

2.3.3.2 Kulturkonservative Positionierungen

Eine zweite Gruppierung von sogenannten Kulturkonservativen etablierte sich um
die von Xu Fuguan #3{E#{ (1904-1982) gegriindete Zeitschrift ,Demokratischer
Kommentar® (Minzhu Pinglun [X. =55, engl. Titel: The Democratic Review). Xu
hatte fiir die Aufrechterhaltung des Publikationsorgans Gelder der taiwanischen
Regierungspartei, der er zu Beginn nahestand, in Anspruch nehmen kdnnen. Da je-
doch vermehrt Kritik an den autoritdren Tendenzen der Partei- und Gesellschaftspo-
litik unverhohlen zum Ausdruck gebracht wurde, sah sich die Gruppe spater wegen
Kirzungen der Unterstlitzung mit Geldnoten konfrontiert. Neben der politischen Kri-
tik am Taiwan-Regime lieferten die Autoren im Zusammenhang mit einem ihrer
Kernanliegen, der Neuinterpretation ,konfuzianischer li-Lehren aus der Song- und
Mingzeit“ (Song Ming lixue AFIH%%), spezifisch auch diejenigen Interpretationen,
die heute als ,Moderner Konfuzianismus“ oder ,Neu-Konfuzianismus“ bezeichnet
werden. Institutionelles Zentrum dieser Gruppe von Intellektuellen wird einerseits
das 1949 von Tang Junyi, Qian Mu #f2 (1895-1990) und anderen fir jugendliche
Fliichtlinge gegriindete bereits erwéhnte New Asia College.”® Die ab 1951 17 Jahre
lang erscheinende Zeitschrift ,Leben“ (Rensheng A\ 4:) gilt andererseits als richtungs-

74 Law 2009: 152.
75 Wong 2002: 204.
76 Chou 2012: 15-51.
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weisendes Publikationsorgan dieser Gedankenstrémung.”’ Dem 1958 verfassten Ma-
nifest ,,Die chinesische Kultur und die Welt“ (Zhongguo wenhua yu shijie - [534t Bl
tH4) wird in der gegenwértigen Forschungsliteratur zu dieser Gruppe von Autoren
héufig eine programmatische Absicht zugeschrieben.”

Innerhalb der kulturkonservativen Gruppierung formierte der Mitunterzeichner
des erwdhnten Manifests ,Die chinesische Kultur und die Welt, Zhang Junmai, in
Hongkong die ,,Chinesische Kampfliga fiir Freiheit und Demokratie“ (Zhongguo ziyou
minzhu zhandou tongmeng "1 [ 1 [& =8 7] #9).” Urspriingliche Absicht der
Liga war der Aufbau von Truppen mit der Unterstiitzung des US-amerikanischen Mi-
litars, ein Unterfangen, das jedoch schnell aufgegeben wurde. Weiterhin wurden in
Hongkong und Taiwan von Vertretern dieser Gruppierung Ideen eines ,moderaten
Sozialismus, der eine Landwirtschafts-, Sozial- und Wohlfahrtspolitik umfassen sollte,
popularisiert.®® Am New Asia College titige Okonomen trugen diesbeziiglich zur Ver-
breitung entsprechender Ideen der 6konomischen Gleichheit bei.®!

2.3.3.3 Positionierungen gestiitzt auf die Einheitsfront

Eine in der Forschung wenig untersuchte dritte Gruppe von Intellektuellen und En-
gagierten bildeten in Hongkong die Befiirworterinnen und Befiirworter der Aktivita-
ten, die im Umfeld einer engen Zusammenarbeit mit der sogenannten ,,Patriotischen
Einheitsfront“ (Aiguo tongyi zhanxian #5147 entstanden waren.** Vor dem
Zweiten Weltkrieg zdhlten Gewerkschaften und Wohltatigkeitsorganisationen zu
den wichtigsten Institutionen dieser Kooperation. Nach 1945 zielte das verstarkte En-
gagement in Bildungs- und Verlagsinstitutionen auf die Einddmmung des Einflusses
der Nationalen Volkspartei und der indirekten Einflussnahme von US-basierten Or-
ganisationen.®* Unter der Exilgeneration der nach 1949 Gefliichteten fanden sich we-
nige, die sich Vereinigungen zuwandten, die der Volksrepublik China und der KP

77 Frohlich 2004: 867-869.

78 Makeham spricht bspw. von einer retrospektiv konstruierten Programmatik, vgl. Makeham
2003c: 157. Das Manifest wurde von Tang Junyi verfasst, in Zusammenarbeit mit Mou Zongsan,
Zhang Junmai 57 (1886-1969) und Xu Fuguan fertiggestellt und 1958 veréffentlicht, vgl. Zhang
1958: 2-21. Eine englische Version erscheint 1960, vgl. Zhang 1960: 1-71.

79 Die Kampfliga wurde bereits 1952 gegriindet, vgl. Yung 2015: 157.

80 Yung 2015: 157; Yung 2021: 56.

81 Chou 2012: 40-41; Yung 2015: 159. Fung hat in seiner Studie aufgezeigt, wie sich die drei Stro-
mungen des Kulturkonservatismus, Liberalismus und eine moderate Variante des Sozialismus
bereits vor 1949 auf dem Festland gegenseitig beeinflussten, vgl. Fung 2010: 2-15.

82 Loh 2010: 79-94. Obwohl bereits vor dem Zweiten Weltkrieg in Hongkong aktiv, begann die
gezielte und finanziell offenbar attraktive Zusammenarbeit mit Kulturschaffenden, Verlagen,
Kultur- und Bildungsinstitutionen nach der Griindung der Volksrepublik China.

83 Zhou 2002: 8-33.
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China nahestanden. Aus diesem Grund fliessen Positionen dieser Gruppierung nur
am Rande in die vorliegende Arbeit ein.3

2.3.3.4 Die Position Lao Sze-kwangs im intellektuellen Kontext Hongkongs
Sowohl den liberalen als auch den kulturkonservativen Intellektuellen war inner-
halb der Exilgemeinschaft in Hongkong gemeinsam, dass sie die beiden chinesi-
schen Regierungen und die damit verbundenen Gesellschaftssysteme beidseits der
Taiwanstrasse kritisch betrachteten. Diese Feststellung trifft inshesondere auch auf
Lao zu. Flr ihn bestand zudem in zurtickhaltendem Mass Anlass, die Kolonialadmi-
nistration und deren autoritére Strukturen dffentlich zu kritisieren.*® Sein kolonial-
kritisches Engagement wird ab den 1960er Jahren vor allem in seinen Aktivititen
an der Chinese University of Hong Kong gebiindelt. In seinen Schriften erlaubt ihm
der Riickgriff auf einen normativen Kulturbegriff, Werte in den Fokus zu stellen
und zu kritisieren, die sich sowohl auf kapitalistische als auch auf koloniale For-
men der Einflussnahme bezogen. Damit sind seine Schriften auch Zeitzeugnisse
dafir, dass Intellektuelle im Hongkonger Exil nach 1949 nicht leichtfertig durch
Verwendung des Begriffs ,refugee-mentality” als apolitisch aufgefasst werden sollten,
der die Merkmale einer unkritischen Zusammenarbeit mit der Kolonialadministra-
tion oder gar Subordination ihr gegentiber impliziert. Eine radikale Destabilisierung
imperialistischer Hegemonie stand zwar bei den Exileliten in den 1950er und 1960er
Jahren nie zur Debatte.®® Die Akzeptanz autoritarer Gesellschaftsstrukturen, die Lau
diesen Akteuren thesenartig unterstellt, wird von Law Wing Sang jedoch ebenfalls
kritisch hinterfragt. Er bezweifelt, dass das der Exilgeneration zugeschriebene apoli-
tische Verhalten die Integration kolonialer Strukturen begtinstigt und zudem den
Modernisierungsprozess in den 1970er Jahren effizient gestaltet haben soll.*”

84 Loh 2010: 79-99. Dabei wird vor allem auf diejenigen Stimmen Bezug genommen, die im Vor-
feld der Studentenunruhen von 1967 zu einer ,Riickkehr“ zu den Festlandwurzeln aufgerufen
hatten und die damit den nach 1949 Gefliichteten den Vorwurf des Verrats an der Heimat mach-
ten, vgl. Law 2009: 158-160.

85 Lao dussert sich bspw. kritisch iiber die koloniale Bildungs- und Gesellschaftspolitik, vgl. Lao
1967 [2001a]: 53. An anderer Stelle kritisiert er das vorherrschende ,Kolonialbewusstsein“ (zhimindi
yishi 4 [ Hh 5R#); dieses habe zum Verlust von Kampfgeist und Idealismus gefiihrt, vgl. Lao 1969
[2001]: 158.

86 Kniisel 2018: 12-14.

87 Law 2009: 163-176. Lau Siu-kai dussert sich folgendermassen: ,,Chinese society [in Hong Kong]
can be considered as an inward-looking, self-contained and atomistic society with apolitical ori-
entations and low potential for political mobilization. Such a society is a perfect complement to
the ,secluded* bureaucratic polity, and their coexistence as well as mutual avoidance provides a
clue to the explanation of political stability in Hong Kong*, Lau 1981: 195-216. Law weist anderer-
seits auf Kontinuitaten hin, die zwischen dem Nationalismus der Exilgeneration (diasporic nationalism)
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Eine weitere gewichtige Hongkonger Stimme der Gegenwart, Lui Tai Lok (Lil
Dale 5 K%%), hat in seiner vielbeachteten kultursoziologischen Schrift ,Vier Ge-
nerationen von Hongkong [Bewohner]“ (Xianggang si dai ren 7ri#kJUf¢ A\) eine
andere Beobachtung Uber die Exilgeneration festgehalten. Er spricht von einer
ersten Generation der Hongkonger Bevolkerung, die in den 1920er und 1930er
Jahren geboren wurde und sich zum ersten Mal als ,Hongkonger“ verstanden
hétte. Dies gelte auch fiir diejenigen Gefliichteten, die nicht in Hongkong zur Welt
gekommen, sondern erst spdter dorthin migriert seien. Lui attestiert dieser Gene-
ration eine Weitsicht und Offenheit, die spéiteren Generationen gefehlt habe:

Frither ging ich davon aus, die Generation meiner Eltern sei immer so beschéftigt gewesen,
dass sie iberhaupt keine Zeit fiir uns Kinder hatte. Ganz dhnlich dachte ich iiber uns [die
Generation der in den 1950er Jahren Geborenen, B.K.], die wir in freier hduslicher Umgebung
und in froher Ungezwungenheit aufwuchsen, wir hétten diese Freiheit der Nachlassigkeit un-
serer Eltern zu verdanken. Nie wére es mir in den Sinn gekommen, dass das Verhalten mei-
ner Eltern aufgrund ihrer Offenheit zustande gekommen und wohliiberlegt war. [...] Sie
hatten den Krieg erlebt und zudem die Erfahrung politischer Kampagnen gemacht, daher
wusste diese Generation besser als jede spétere, was es bedeutet, wenn dussere Einfliisse das
personliche Leben und die Wendung des eigenen Schicksals dominieren.

Chu Yiu-wai verweist im Zusammenhang mit Luis Ausfithrungen auf die strukturel-
len Verdnderungen im gesellschaftlichen und kulturellen Hongkong, die vermehrt
seit den 1980er Jahren, und somit von den folgenden Generationen initiiert, kritisch
begleitet und hinterfragt wurden.®* Zur Debatte stand dabei zunehmend die Frage
nach der Verortung einer eigenen lokalen Identitat. Chu sieht in den Texten aus dem
Umfeld der Exileliten der 1950er und 1960er Jahre Zeugnisse einer kulturpluralisti-
schen Perspektive, die aber gerade in der Gegenwart und im Umfeld von kritischen
gesellschaftspolitischen Forderungen haufig auf eine eindimensional nationalistische
oder kulturkonservative Lesart reduziert werden.”

Lao thematisierte das Spannungsfeld von Kolonialismus, Exilsituation und
ideologischer Vereinnahmung bereits kurz nach seiner Ankunft in Hongkong mit
Blick auf ein Dilemma:

und den soziologischen Modernisierungsdiskussionen der 1970er Jahre bestanden haben. Die
Sicht auf diese Kontinuitdten habe den Blick fiir das Politische verschleiert; siehe dazu auch Chiu
1997: 307.

88 Lui 2007: 20, 22. F G LELURS F CACBERIA— AR AR ILUAN I R % 4 H RS 1 7 5t i e A7 15 Pl
PRIRAMAR B0 FR DL RS FRAMAR e A = 84T 1 P DG R R — 4G, BT LA E o DR R SO REEF AN,
MANE A BH B I . [L.] &SRR BRAL, BOA S ) 0 Al A, LU A A A ] — AR N SE B 1SR AE TR
BT AT LR SR A AR BRI

89 Chu 2013: 15.

90 Gesprach anlésslich der Konferenz: ,Many Different Shores: Hong Kong Connections across
the South-/East Asian Sinosphere, Universitét Ziirich, 16.—17. September 2016.
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Zusammenfassend l4sst sich sagen, Asiaten stehen den Westlern” grundsétzlich feindselig
gegeniiber, wahrend Westler ohne ersichtlichen Grund den Asiaten immer mit einer Art
von Uberlegenheitsgefiihl gegeniibertreten. An einem Ort wie Hongkong miissen die West-
ler derzeit einen Kalten Krieg gegen die KP China fithren; aber realistisch betrachtet, sind
die Westler auf die Chinesen angewiesen. Zu einem beachtlichen Teil handelt es sich bei
den antikommunistischen Chinesen hier jedoch um Flichtlinge, und zwar um mittellose
Fluchtlinge, die sich selbst kaum versorgen konnen. Wenn es darum geht [mit einer anti-
kommunistischen Bewegung, B.K.] loszulegen, ist erst recht kein Geld vorhanden. Dafiir ist
man auf die Hilfe aus dem Westen angewiesen. Beide Seiten [Asiaten einerseits, Westler an-
dererseits, B.K.] unterliegen einer manifesten Beschrankung, kommen aber nicht umhin,
eine Beziehung zueinander aufzubauen. Wahrend das grundséatzliche Gefiihl der Entfrem-
dung nicht iberwunden ist, das Aufbauen von Beziehungen zueinander jedoch unvermeid-
bar bleibt, manifestiert sich das Uberlegenheitsgefiihl der Westler und die Feindseligkeit
der Asiaten als Modus einer Deformation. Die Form dndert sich, aber die Merkmale bleiben
die gleichen und zwischen Westlern und Asiaten kann auch weiterhin keine echte Koopera-
tion entstehen.”

Innerhalb der liberalen und kulturkonservativen Gruppierung, die Lao héufig ver-
einheitlicht und als entstehende antikommunistische Bewegung bezeichnet, taten
sich jeweils erhebliche Meinungsunterschiede auf.”® Die Bezeichnung des ,Libera-
len“ und im Zusammenhang damit insbesondere der Begriff der ,Freiheit“ wird
denn auch in der in Taiwan anséssigen liberalen Gruppe um Hu Shi und Yin
Haiguang theoretisch anders verortet als in der in Hongkong anséssigen Gruppe
sowie Lao Sze-kwang. Diese theoretische Auseinandersetzung wird in Kapitel 3 auf-
gearbeitet. Es gibt jedoch Hinweise darauf, dass Lao fiir seine neutralen und vermit-
telnden Positionen in Meinungsverschiedenheiten geschétzt wurde. Ein bestehender
Dissens zwischen Tang Junyi und Xu Fuguan tber die Beziehung zwischen demo-
kratischer Politik als formaler Prozedur und humanistischer (und insbesondere

91 Auf die Dichotomisierung von Ost und West, die in diesem Zitat auf die Bevolkerung iibertra-
gen wird, ist bereits hingewiesen worden, vgl. Kapitel 1.1. Dongfang ren miisste wortlich mit der
»Mensch des Ostens, xifang ren mit ,Mensch des Westens“ {ibersetzt werden. Die gewéhlte Uber-
setzung mit ,Asiaten fiir dongfang ren und mit ,Westler fiir xifang ren nimmt auf die damalige
Bevélkerungssituation in Hongkong Bezug; mit der gewéhlten Ubersetzung werden unzutref-
fende Pauschalisierungen transportiert, was an dieser Stelle unvermeidbar bleibt, vgl. Hong Kong
Statistics 1947-1967: https://www.statistics.gov.hk/pub/hist/1961_1970/B10100031967AN67E0100.pdf
(20/10/2020).

92 Lao 1987 [1955e]: 142. A ifii 35 ., I ANMRA L3 VG 77 A BOE, 1477 AARA_EAE I 107 A
PRy, 48 A S T A0 R () 80, T A A SR 7, 0 5 T S LA B, et AR E
BANZ I3 AT i BT S S T BN A S, KA D) AN B i, iR B B BB

T IEALAF Z WA VE 5 N o 8 7 AT — M B T A5 0 B A, AN AN S B AR, Pl R A L5 (R
B A B, AE AN AN ST B AR B, G 7 B BB R, SR N AR, B UL — RS R M S RE B . TR ks
I ANE VG NTIARE R A 4F

93 Lee 1998: 192-198.
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konfuzianischer) Gelehrsamkeit hatte beispielsweise zu einer kritischen Auseinan-
dersetzung geflihrt, in der Lao zu einer kldrenden Stellungnahme aufgefordert
wurde. Tang Junyi ging davon aus, dass Politik und Gelehrsamkeit zu zwei unter-
schiedlichen Bereichen gehorten, wobei die Gelehrsamkeit den Bereich der Politik
umfasse und beeinflusse.”® Fiir ihn war die Gedankenfreiheit die Voraussetzung
fiir die Suche nach ,Wahrheit“ (zhenli ¥.#). Aufgrund dieser Freiheit werde
ein endloser Prozess von Analysen und Synthesen zu immer hoherstehendem
Wissen méglich, das sich konkretisieren miisse.”® Die Wahrheitssuche werde
von einer im Idealfall toleranten, erkenntnisfdhigen und bescheidenen Person
initiiert und fithre zur Erfahrung einer permanenten Selbsthinterfragung und
darauffolgenden Selbstverbesserung. Eine derartige Synthese des ,,Guten“ bildet
in Tangs Vorstellung das Fundament, auf dem politisches Denken gedeihen
kann. Xu Fuguan stellte diesen Ansatz in Frage. Er strich, Lao zufolge, die jewei-
lige ,Unabhéngigkeit der Bereiche“ (jiejing zhi dulixing %3 2 #37.1%) hervor,
die ihre je eigenen Werte vertreten.”® Lao wurde um seine Einschitzung gebe-
ten. Er konzipierte den politischen Bereich sowohl als unabhéngig als auch als
einen Bereich, der in enger Relation mit den selbsthewussten und normativen
Aktivititen des Einzelnen stehe.”” Damit deutet er an, dass die Etablierung eines
demokratischen Systems immer auch von kulturellen oder philosophischen
Kenntnissen getragen sein miusse. Er stimmt mit Tang darin tiberein, dass in die-
sem spezifischen Sinn ,kulturelle Werte die Position des hochsten Ursprungs*
(wenhua jiazhi zhi daben diwei SCAUAEAY 2 KAHAT) einnehmen, die auch fiir
andere Bereiche Geltung haben. Im Gegensatz zu Xu sieht er jedoch zudem
beide Bereiche — den politischen und den wissenschaftlichen - von ,qualitati-
ven*“ (zhi &) und ,quantitativen“ (liang %) Mechanismen beeinflusst. Xu hatte
argumentiert, der politische Bereich beruhe vor allem auf quantitativen Mecha-
nismen, wie beispielsweise Wahlen.”® Abschliessend weist Lao darauf hin, dass
die beiden Autoren von unterschiedlichen Fragen ausgegangen seien und daher
die jeweiligen Argumentationen nicht in einem bindren Richtig-oder-falsch-
Schema beurteilt werden sollten.

Laos Einschatzungen zeigen an, wie kontrovers Begriffe und Bereiche des Kul-
turellen zu diesem Zeitpunkt verhandelt wurden. Kultur steht fiir Lao jedoch in
engem Zusammenhang mit den Voraussetzungen, auf denen insbesondere eine
freiheitliche Gesellschaft beruhen muss, die aber nur der Einzelne durch seine

94 Lao 1986 [1953]: 153, 159.

95 Tang 1991 [1953], Bd. 10: 230-232; Lee 1998: 192-193.

96 Lao 1986 [1953]: 154.

97 Lao 1953 [1986]: 155.

98 Lao 1953 [1986]: 160-163; Lee 1998: 198-201 erortert die Debatte ebenfalls.
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Verantwortung, seinen Gemeinsinn und seine Selbstbeschrankung ,freiwillig bei-
steuern kann.® Es sind diese im Kulturellen verorteten Voraussetzungen, die Lao
insbesondere in seinen kulturtheoretischen Schriften naher bestimmen, theoreti-
sieren und zugédnglich machen will. Zudem ist das erwédhnte Beispiel aufschluss-
reich beziiglich Laos Positionierung als Vermittler: Liberale Gedankenfreiheit und
normatives Wissen finden in einem hybriden Konstrukt zusammen. Im folgenden
Kapitel wird der Versuch unternommen, diese im Umfeld der Exilgeneration und
des Kalten Krieges als ,neutral“ wahrgenommene kulturtheoretische und kultur-
philosophische Position Laos im Detail vorzustellen.

99 Lao 1953 [1986]: 163-164.



3 Heterogene Aspekte im Kulturbegriff
des Frithwerks

3.1 Reminiszenzen an den Kulturdiskurs der Vierte-Mai-Ara

Es ist die Sorge um die Zukunft der Kultur Chinas als Bestandteil einer Weltkul-
tur, die Laos Denken der 1950er Jahre durchdringt und die sowohl in sein essayis-
tisches als auch monographisches Werk einfliesst. In seiner Wahrnehmung der
Gefahren fur Chinas Fortbestand als Kultur erfolgen vor allem mit Blick auf die
Ereignisse der Kulturrevolution ab den 1960er Jahren Perspektivenwechsel, und
die Arbeit an seiner Philosophiegeschichte tritt in den Vordergrund. Aber die
Sorge um eine sich verscharfende geistige Desorientierung, eine Isolation sowie
eine einseitige ideologische Vereinnahmung der Bevolkerung durch den Kommu-
nismus bleibt bestehen.! Damit sind auch zentrale Kontexte umrissen, die in Laos
theoretische Uberlegungen einfliessen und mit Bezug zur Kulturthematik mit den
Oberbegriffen einer zu gewinnenden, allgemein anerkannten Werteorientierung,
einer sowohl auf Taiwan als auch auf dem Festland drohenden Nationalisierung,
einer anzustrebenden Entideologisierung (auch gegeniiber einem Traditionalis-
mus in Form einer ,orthodoxen Uberlieferung“ daotong i%%7) und einer zu ge-
winnenden Liberalisierung bezeichnet werden kénnen.

Kulturhistorische Analysen, die vergleichend verschiedene Kulturen beleuch-
ten, bilden einen Grundstein fiir die Behandlung der Kulturproblematik. Lao
nimmt damit sowohl die Darstellungsweise als auch eine Thematik auf, die im
Umfeld des Vierten-Mai-Diskurses und mit Liang Shuming und seiner Schrift ,Die
Kulturen des Ostens und des Westens und ihre Philosophien“ (Dong Xi wenhua ji
qi zhexue H PG SCAY f H:¥754) bereits einen Hohepunkt erreicht hatte. Von einem
Hoéhepunkt kann gesprochen werden, weil sich die Auseinandersetzungen um Liangs
Schrift einerseits institutionell in der ,Landlichen Aufbaubewegung“ (xiangcun
jiansheyundong #F1 1 #%3# %)) niederschlugen® und andererseits ab Februar 1923

1 Eine Sammlung von Feuilletons gibt Auskunft tiber seine Einschdtzungen zu gesellschaftspoli-
tischen Tagesthemen, vgl. Lao 2001a: 1-9. Zur Ideologisierung mit Blick auf das Mao-Zedong-
Denken siehe Lao 2001a: 4-8. Zum Nationalismus als Instrumentalisierung eines Uberlegenheits-
diskurses siehe Lao 2001a: 56-60.

2 Der Ausdruck der ,Nationalen Demiitigung® (guochi [#{1it) wird auch bei Lao aufgerufen, um
das Nationalgefiihl nach den Niederlagen in den Opiumkriegen zu vermitteln, den Imperialismus
fiir seinen ethnozentrischen Uberlegenheitsanspruch zu kritisieren und gleichzeitig von den da-
maligen Nationalisierungstendenzen abzugrenzen, vgl. Lao 1993 [1962b]: 272.

3 Heilmann weist in Bezug auf die Aufbaubewegung und die damit verbundene, breitangelegte
Rezeption John Deweys (1859-1952) in China hin und betont den langfristigen, bis in die Gegen-

@ Open Access. ©2023 bei den Autorinnen und Autoren, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist
lizenziert unter der Creative Commons Namensnennung - Nicht-kommerziell - Keine Bearbeitungen 4.0
International Lizenz.

https://doi.org/10.1515/9783111063898-003
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in der Debatte iiber ,Wissenschaft und Lebensanschauung“ (kexue yu renshengguan
A} 81\ /) kulminierten.* Liang schrieb im oben erwdhnten Werk die Ent-
stehung eines positivistischen Wissenschaftsverstandnisses der westlichen Kultur
zu und der chinesischen Kultur als Hauptmerkmal die Bildung einer inneren geisti-
gen Kultur mit praktischer Orientierungsleistung.’ Kulturell unterschiedliche
Typen waren bei ihm Resultat differenter Orientierungen des ,Willens“ (yiyu &= 4X),
die als Ausdruck des ,Lebens“ (shenghuo “=1%) verstanden wurden.’ Liang schloss
jedoch eine Verbindung von fundamental unterschiedlichen geistigen Kulturen dezi-
diert aus: ,Really, how can one fundamental spirit be combined with the fundamen-
tal spirit of another culture?*’ Es ist nicht zuletzt diese These der Unvereinbarkeit
unterschiedlicher geistiger Hintergriinde von Kulturen, die Lao mit seinen Schriften
widerlegen und eine mogliche Konvergenz — auch in theoretischer Hinsicht — in Aus-
sicht stellen will.® Wie Liang Shuming geht jedoch auch Lao von abgrenzbaren Kul-
turkreisen aus, die sich durch ihre je eigenen Orientierungen auszeichnen, wobei
die zur Anwendung kommende Terminologie und sogar die gewéahlten Buchtitel
die Ndhe zu Liang im Friihwerk zusétzlich hervorheben.’ Eine weitere Ahnlichkeit

wart anhaltenden Einfluss der experimentellen Methode, die in der Landlichen Aufbaubewegung
initiiert wurde, vgl. Heilmann 2009: 17-19. Die Bezeichnung der Bewegung folgt der Ubersetzung
von Heilmann. Zu alternativen Ubersetzungen vgl. Merkel-Hess 2016: 14-16.

4 Tsay 2013: 6, 69—73; Wu 1998: 145-150. Wu weist darauf hin, dass Liang Shuming die Eigenhei-
ten verschiedener Kulturen den unterschiedlichen Lebenshaltungen zuschrieb und somit die
Auseinandersetzung zwischen unterschiedlichen Lebensphilosophien entscheidend beeinflusste,
vgl. Wu 1998: 158-160.

5 Liang 1999 [1921]: 29, 34-42. Lao verwendet fiir diese Unterscheidung geistiger Kulturen die Aus-
driicke von ,zwingend giiltigem Wissen“ (qiangpoxing zhishi 5530 1 %05%) fiir das naturwissen-
schaftlich geprégte Denken und ,affirmativen Positionierungen“ (kending zhuzhang 5 5 £ 5K), wie
sie mit den Begriffen der hochsten oder moralischen Freiheit in Zusammenhang gebracht werden,
fuir das praktisch orientierte Denken, vgl. Lao 2001 [1979]: 83-84.

6 Liang 1999 [1921]: 32-33. Liang verwendet shenghuo 3% und sheng - fiir die Art und Weise
des (Alltags-) ,Lebens“ eines Volkes. Diese Lebensform wird durch die Ausrichtung des ,,Willens*
(yiyu #&=%K, Liang gibt die englische Ubersetzung ,will“ an) bestimmt, die vorwértsstrebend, riick-
waértsstrebend oder vermittelnd sein kann. Der Wille wird zu einem héchsten ontologischen
Prinzip, vgl. Liang 1999 [1921]: 49-50. Die Idee eines unerschopflichen Strebens des Menschen als
Triebfeder des individuellen Lebens bestimmt auch seinen Kulturbegriff, vgl. Wesolowski 1997:
116-130.

7 Alitto 1979: 86; Liang 1999 [1921]: 201.

8 In einer seiner frithesten Kulturanalysen aus dem Jahr 1952 spricht er von einer Konvergenz in Form
einer ,weltumspannenden, grossen Synthese“ (yi ge shijiexin de da zonghe —flil{t: LI K42,
vgl. Lao 1986 [1952a]: 134.

9 Liang Shumings ,Die Hauptbedeutung der chinesischen Kultur® (Zhongguo wenhua yaoyi
HH e SC A EEFE) erscheint 1949, Laos Monographie, die denselben Titel tragt, erscheint 1958.
Nicht nur die Buchtitel sind identisch, auch Liangs Gliederung diirfte Lao fiir seine eigene



76 —— 3 Heterogene Aspekte im Kulturbegriff des Friihwerks

betrifft seinen metaphysischen Ausgangspunkt im Begriff des ,Werdens*: Derjenige
Wandel, der im menschlichen Bewusstsein vorgeht, wird zum bestimmenden
Merkmal eines gestaltenden Ablaufs.*®

Liang Shuming wurde bereits friih Opfer einer von der KP China ins Leben ge-
rufenen Kritikkampagne, an der unter anderen Feng Youlan %/ B (1895-1990)
und He Lin mit schriftlichen Beitrdgen teilnahmen. Lao erwéahnt die aus dem Jahre
1954 stammende Sammlung frither erschienener Aufsatze, ,Kritik am Denken Liang
Shumings“ (Liang Shuming sixiang pipan F:iki EAES ), die er in Hongkong
einsehen kann. Er wertet die Aufsdtze zunéchst als Hinweis auf die zunehmende
Ideologisierung und Instrumentalisierung von Intellektuellen in der Volksrepublik
China. Weiter fiihrt er aus, wie die marxistisch inspirierte Klasseneinteilung genutzt
wurde, um Liang Shumings Begriff des Dorfes als eine organisch gewachsene
béuerliche ,Einheit“ (zhengge #{#) zu verunglimpfen.”

Die Kulturvergleiche Laos verzichten aber darauf, unantastbare Eigenheiten
und starr abgegrenzte Kulturrdume vorauszusetzen, um nationale Fixierungen zu
verstirken oder eine Hierarchisierung vorzunehmen.” Der Vergleich unterschiedli-
cher Kulturkreise soll gerade Differenzen und somit das Potenzial kultureller Vielfalt
der Analyse zuganglich machen. Zudem legt Lao Wert auf die Suche nach Anschliis-
sen zwischen Kulturen, wozu semantische Berithrungspunkte und maégliche Interfe-
renzen, aber eben auch Differenzen aufgezeigt werden sollen.* Die Kulturvergleiche
vereinen in sich zwei Perspektiven des Kulturbegriffs, die als die deskriptive und
normative Dimension von Kultur bereits gefasst wurden. Lao unterldsst es jedoch,

Schrift inspiriert haben, vgl. Lao 1987 [1956f]: 150-162. In einem Nachruf auf Liang Shuming
aus dem Jahr 1988 formuliert Lao allerdings wenig milde und kritisiert die Kulturvergleiche
Liangs als wissenschaftlich nicht stringent und theoretisch unhaltbar. Entgegen der Meinung
einiger (womit Alitto gemeint sein diirfte) seien Liangs Studien nicht repréasentativ fiir die
Analyse konfuzianischer Lehren, vgl. Lao 1996 [1988b]: 181.

10 Wu 1998: 160-164.

11 Lao 1987 [1956f]: 151, 160.

12 Lao 1987 [1956f]: 155-156.

13 In einer Einfithrung weist er darauf hin, dass die Bezeichnung ,Kultur des Ostens“ (dongfang
wenhua ¥ J534¢) in der einschlagigen Literatur zwar héufig verwendet werde, aber der Klarung
bediirfe und weder rein geographisch noch essenzialistisch zu verstehen sei. Die kulturhistorische
Entwicklung und daraus hergeleitete systematische Aspekte seien fiir ihn kennzeichnend fiir die
Unterscheidung einer Kultur des Ostens und einer Kultur des Westens, vgl. Lao 1986 [1952a]: 80.

14 Lao 2000 [1956]: XVII. Es handelt sich um ein Vorwort zur Aufsatzsammlung ,,Gesammelte Es-
says zu kulturellen Fragen® Wenhua wenti lunji SCILI &R, Darin weist Lao auf die unter-
schiedliche Stellung und Bedeutung von Moral und Religion in unterschiedlichen Kulturen hin,
die fiir ein ,authentisches“ (zhenxiang ¥.4f1) Verstdndnis oder eine Anndherung an jeweilige Kul-
turen zentral seien. Zudem erfolgt der Hinweis, dass unterschiedliche Ansichten iiber Rationali-
tat eine Anndherung erschweren und daher erortert werden miissten.
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eine Unterscheidung, beispielsweise in Form von Zivilisation und Kultur, einzu-
flihren, die Kontraste oder Ergdnzungen aufzeigen konnte. Beide Dimensionen —
des Deskriptiven und des Normativen — erscheinen in einem als kulturelle Ge-
samtheit verstandenen Inbegriff historisch entstandener Lebensform, die als der
jeweilige Zustand einer kulturgeschichtlichen Entwicklung beschrieben werden
kann. Die normative Dimension von Kultur liegt in diesem Prozess im weitgefass-
ten Begriff der von einem Subjekt ausgehenden ,bewussten Handlungen® (zijue
huodong 1% i%#)).”> Er versteht seine Kulturtheoretisierungen entsprechend als
Impulse fiir eine andauernde und in die Zukunft hineingreifende Kulturbewegung:

Obwohl ich heute eine Reihe eigener Gesichtspunkte und Schlussfolgerungen zur Kulturpro-
blematik in China vorlege, gibt es fiir mich keinen Grund, sie als endgiiltige Resultate zu
verstehen. Ganz gleich, wie viele Fehler fritheren Teilnehmenden [an Kulturdebatten, B.K.]
unterlaufen sind, ihre Bemithungen und Resultate waren fiir mich in vielerlei Hinsicht hilf-
reich, weil ich das Gefiihl hatte, dass sie mit mir zusammenarbeiten [...]. Der Prozess der
Bemithungen erstreckt sich von der Vergangenheit bis in die Gegenwart; wann ein Ziel er-
reicht sein wird, ist jedoch eine ganz andere Frage. Solange dieser Prozess im Gang
ist, miissen wir unsere Fihigkeiten ausschopfen, um die eigene Berufung zu erfiillen.*®

Laos Verstandnis einer Kulturbewegung liegt keine sozialwissenschaftliche Bestim-
mung zugrunde. Es stehen weder Organisations- noch Mobilisierungsstrategien zur
Debatte, die die Kulturbewegung beschleunigen oder verhindern kénnten."” Die
Mitglieder dieser Bewegung sind in diesem Sinn keine Aktivisten und Aktivistinnen,
sondern Teilnehmende an einer Interpretationsgemeinschaft, die dusserlich keine
organisatorische Struktur aufweist. Relevanz bezieht diese Bewegung aus der konti-
nuierlichen Beisteuerung von Interpretationen, die gerade dadurch weiterwirken.
Ein Beweggrund wird mit Verweis auf eine gegenwartige Krisenlage zwar angedeu-
tet, es obliegt jedoch der Einzelperson, innerhalb der Interpretationsgemeinschaft
eine Aufgabe zu erfiillen, deren Resultate wiederum nur als provisorisch und daher
als neuerliche Ausgangslage verstanden werden konnen. Der Prozess als solcher ist
offen; er dient der Krisenbewadltigung, unterliegt aber keinem konkret gedusserten
Ziel.

15 Lao 2000 [1956i]: XVII-XVIIIL.

16 Lao 2000 [1956i]: XVII-XVIIL. 34> [ a5 b B SO A6 I RE e H 3R A ) — AR AN — 22 4,
FRIRIRAN M P LA Rl A2 R . AN AR AAT 2208, JRAE A A 1055 7 R o i 45 3
T2 W7, IR DL BB A AN I R T o [ fed 26 B BAE, S — 55 IR RE, iRk
FHRHE o) — . RS/ DrEbIERR b, JAM 2848 B CRES, 58 H R4y . Im weiteren
Verlauf des Textes erfolgt auch die Einschdtzung, die Form des Essays eigne sich besonders, um
jeweils einzelne Aspekte der Kulturproblematik zu beleuchten, da es nicht seine Absicht sei, eine
systematische Kulturtheorie zu entwerfen.

17 Mittag 2014: 10-17. Er fasst die Merkmale sozialer Bewegungen in Demokratien zusammen.



78 —— 3 Heterogene Aspekte im Kulturbegriff des Friihwerks

An anderer Stelle nimmt Lao eine Abgrenzung zu fritheren Versuchen von Kul-
turbewegungen vor, die mit der Formel ,chinesische Lehren [bestehen] als Essenz,
westliche Lehren [iibernehmen wir] zum Gebrauch® (zhong ti xi yong #4774 H)
umrissen wurden und hiufig eine selektive Ubernahme ausgewéhlter Kulturbe-
standteile vorschlugen.'® Lao nimmt mit dem Begriffspaar von ti und yong eine Zei-
chenverbindung auf, die in der traditionellen konfuzianischen Bedeutung auf Han
Yu ¥ (768-824) zuriickgeht: Fir ihn umfasste das hochste Prinzip, das er als
,Weg“ (dao 1) fasste, drei Aspekte: ti ist dabei die ,unverdnderliche, moralische
Ordnung*, yong bedeutet die ,Verwirklichung dieser Moral“ und wen 3 den ,lite-
rarischen Ausdruck“ in Form der konfuzianischen klassischen Schriften.”” Cua
weist fiir die spétere Bedeutung bei Zhu Xi 4<% (1130-1200) darauf hin, dass ti und
yong kontextabhéngig als Komplemente einer Einheit verstanden wurden und
dabei ti yong hervorbrachte, was eine Ubersetzung von ti mit ,Kérper“ oder ,Sub-
stanz“ und von yong als ,Funktion“ oder ,Umsetzung“ nahelege. Die Beziehung
habe jedoch kontextunabhéngig Geltung gehabt. Die Bedeutung von ti erhielt eine
metaphorische Erweiterung bei Wang Yangming 1% (1472-1529); er verstand ti
als ,ethisches Ideal“ (in der Form von dao i oder ren 1), das durch die Funktio-
nen, die der Korper in die Tat umsetzt, realisiert wurde.?’ Lao weist in einem spate-
ren Werk darauf hin, dass das urspriinglich als Einheit verstandene Begriffspaar
seit der Verwendung im spaten 19. Jahrhundert um konkrete Aspekte erweitert, di-
chotomisch und zugleich hierarchisch thematisiert wurde, was dem origindren
Sinn jedoch nicht entspriache und zur Widerspriichlichkeit der Formel gefithrt
habe. Er nimmt die Bedeutung von Zhu Xi auf, wenn er erklart, jedem ti entsprache
ein yong, und aufgrund dieser Herleitung sei es nicht méglich, eklektisch einen
Sfremden® Nutzen einer Substanz zuzuordnen, die zusatzlich auch noch hierar-
chisch héhergestellt werde.” Kultureller Wandel muss fiir Lao anders ausgeldst
werden:

Wenn man den Geist einer Kultur transformieren und die jeweiligen Schwéachen wettma-
chen will, muss man die Schwéachen transformieren, und dazu miissen diese Schwéchen
und deren Ursprung in der Kultur verstanden werden. Die Transformation muss dann aus
der Kultur selbst heraus erfolgen.?

18 Lao 2000 [1956i]: 199-200; Lao 1981: 17-22; siche auch Wei 1991: 813-816.

19 Ching 1974: 374.

20 Cua 2003: 720—-722; Cua 2003: 723-726.

21 Lao 1981: 17-22.

22 Lao 2000 [1956i]: 199-200. Z 43 SRS Al I S BI, & B0 (1 bR e [ 78 SCAU RS 1 Y
TRAMI o TR B R
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Stellen wie diese verdeutlichen, wie sich Laos theoretisches Interesse an Kultur
mit der Absicht verbindet, der als krisenhaft wahrgenommenen Gegenwartskul-
tur durch ein theoretisches Fundament eine Transformation zu ermdglichen. Frii-
here Versuche werden als gescheitert betrachtet, da sie zu keiner langfristigen
Konvergenz gefithrt haben. Rekonstruktion und Transformation der Binnenstruk-
tur der Kultur Chinas erhalten somit die kritische Funktion, kulturimmanente
Defizite und Instabilititen abzubauen. Eine Konvergenz bei der Adaption von
Kulturelementen ist fiir Lao dann mdglich, wenn die jeweiligen Elemente durch
einen Lern- und Aktualisierungsprozess aus der Binnenstruktur der jeweiligen
Kultur heraus selbst realisiert werden kdnnen:

Die Stdrken einer fremden Kultur miissen von uns erfasst und in ihrer genealogischen Ent-
wicklung verstanden werden, um danach in der eigenen Kultur die geistigen Voraussetzun-
gen zu gestalten; durch die Transformation wird — wie beim Abrieb einer Inschrift — ein
neues Element reproduziert, das eine ,Konvergenz“ mit der eigentlich fremden Kulturerrun-
genschaft erméglicht. Dabei handelt es sich gerade nicht um eine eklektische Ubernahme.”

Die Binnenstruktur einer Kultur enthdlt somit die geistigen Voraussetzungen,
die den Transformationsprozess tragen und die der Anpassung bediirfen — aber
nicht nur das, denn diese geistigen Voraussetzungen werden auch zu pragenden
Merkmalen von Kulturen. In einem Prolog legt Lao sein diesbeziigliches Ver-
standnis dar.

3.2 Prolog zur Kultur: Anféange und Differenzierung
kultureller Entwicklung

Die Voraussetzungen und Grundgedanken seines Kulturverstdndnisses prazisiert
Lao in einer Einleitung zu einer historischen Betrachtung unterschiedlicher Kultur-
raume. Ein erstes, ,uranfiangliches (yuanshi Jii4;) Moment von Kultur erkennt er
in der Auseinandersetzung von in urspringlichen Gemeinschaften lebenden Men-
schen mit dem eine ,unabwendbare Situation“ (biran de shiji %X /) Fi#) darstel-
lenden Tod. Konfrontiert mit dem Tod ereignet sich im gemeinschaftlich lebenden

23 Lao 2000 [1956i]: 200. FAPHEHE S AL R, B A TEAHTI, IRAEAE H R SCARE PR
JRIT S, A SCEAR T A TKDRT K43, VT DAL S SO AR AT i TAHIE ), (AR BIRAS A
Diese Vorstellung des Kulturtransfers wird in spateren Texten erweitert: Das Subjekt hat auch die
Moglichkeit der Imitation oder der Aneignung durch Internalisierung als spezifische Art der Inno-
vation. Die Interpretation basiert auf den Schriften von Max Weber und Talcott Parsons. Lao 1993:
190-193; Lowe 2017: 249-250.
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Menschen (Lao nennt ihn an dieser Stelle Gefiahrte) ein fiir Kultur konstitutives Mo-
ment des Gewahrwerdens:

In einem uranfénglichen Gewahrwerden empfinden die Gefdhrten zuerst nur Furcht und
danach Verwundern; sie wundern sich dariiber, wohin jener ,Mensch®, der lachen konnte,
der rufen konnte, der kimpfen konnte, wohl gegangen sein mag.**

Uranféanglich ist fiir Lao jenes unableitbare Gewahrwerden, das fiir die Grenzen
des Wissharen und die Wahrnehmung davon selbst konstitutiv ist. Ein solches Ge-
wahrwerden kann, wenn sich an ihm ein Bewusstsein dieser Grenzen selbst ein-
stellt, einerseits Furcht auslosen, andererseits wird es durch seinen Grenzcharakter
auch zum Ausgangspunkt fiir alle. Lao geht es dabei um die Frage, wie aus einer
bestimmten Auffassung tiber das Menschsein ein verstehendes Verhdltnis zur Welt
und der eigenen Person begriindet werden kann.” Ein urspriinglicher Umgang mit
dem Tod dient als Ausgangspunkt, um diese universelle Erfahrung und das Be-
wusstsein daruber zu durchleuchten. Zuerst muss die Wahrnehmung der Furcht
vor dem Tod das tiberwiegende Motiv gewesen sein. Als nachster Schritt einer kul-
turellen Entwicklung wird die Furcht vor dem Tod durch andere Vorstellungen
iberwunden. Fur ein kulturelles Bewusstsein sind offenbar andere Belange bedeut-
samer als die Furcht vor dem Tod.

Sie begannen ihr uranfiangliches Gewahrwerden von Autoritdt und von der Kraft der Natur
sowie dem unerklarbar Mysteridsen im urspriinglichen Selbsthewusstsein ihres Geistes mit-
einander zu vereinigen und erhielten sodann ein Resultat, namentlich die Hervorbringung
eines ,Gottes“. Gott! Was ist dieser? Er ist Autoritét, er ist Mysterium, in ihm sind zudem
gleichzeitig Werte verortet. Jedes Volk hat Gotter. Was alle diese Gotter an Gemeinsamkeit
verbindet, ist, dass sie einerseits [die Vorstellung, B.K.] des Naturalistischen enthalten, ande-
rerseits die der hochsten Autoritdt, und am wichtigsten die des Standards von Gut und
Bose!”

Aus seiner Interpretation zieht Lao im Folgenden mehrere Schliisse, die die soge-
nannte Ausrichtung oder Orientierung des Kulturbegriffs bestimmen. Erstens ist
es erlaubt, aus diesem Entwicklungsschritt eine bestimmte Uber- und Unterordnung

24 Lao 2000 [1956i]: 3. [R} AP it B B 1 IR M LAGR, JRIBE, TRBEIA & 5 & 4T 48
T \1 U888 32 7. Cassirer sieht in einem &hnlichen Beispiel in der Uberwindung der To-
desfurcht eine Objektivierung sozialer Erfahrung: In Mythen wirkt sie durch die Interpretationen
dieser Furcht als Realitdt auf die geistige Entwicklung der Menschheit ein, vgl. Parkhomenko
2005: 127; Cassirer 1994 [1923-1929], Bd. 2: 49-50.

25 Lao 2000 [1956i]: 3.

26 Lao 2000 [1956i: 4. AL [ AR BERIAN T AR FR AR, 6 AT F0 J ol 1) 19 S R0 45
A, AR T ARG, 1S TR AL, LR B MR, SRS, [FN S T
JITA o A8 DA, AR R (K2 —J7 AR AR, — 7 2 de R, 1t o1 o 722

B Th R AR AR
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abzuleiten und entsprechend in Vorstellungen vom Géttlichen, in Kulten oder
Ritualen, die im Zusammenhang mit dem Tod stehen, etwas kulturell weiter
Entwickeltes?” zu sehen als in der urspriinglichen selbstbezogenen Furcht vor
dem Tod. Zweitens tritt mit der Riicksicht auf den Schutz oder das Fortleben der
Toten eine in allen Kulturkreisen der Erde bedeutende Norm der Totenehre auf,
die einerseits universell die rein selbstbezogene Furcht vor dem Tod tberwin-
det, sich jedoch andererseits in vielfaltiger Weise konkretisieren kann. Und drit-
tens lasst sich das Bewusstsein, das diese Rucksicht zulésst, genauer bestimmen:
Es verbindet in der Vorstellung vom Gottlichen die drei Aspekte von einer hohe-
ren Autoritat, von Wissen und den Grenzen des Wissens (im Zitat in der Form
des Nichtwissens, des Mysteridsen, thematisiert) und von Werten.?® Der Mensch
ist in dieser Hinsicht mit einer gestaltenden Wahrnehmungsfahigkeit ausgestat-
tet, die es ihm erlaubt, sinnliche Erfahrungen durch verschiedene Stufen von
Gewahrwerden und Bewusstsein zu einer einheitlichen Sicht von Welt zu inte-
grieren. Damit ist fiir Lao eine Urbezogenheit des Menschen auf die Welt gege-
ben. In der Auseinandersetzung des Menschen mit dem Tod legt Lao zudem einen
Ubergang vom Denken der Naturerfahrung zum Denken iiber Werte fest, den er
flir den Kulturprozess als bestimmend betrachtet, jedoch nicht im Sinne einer Es-
senz oder Substanz von Kultur:

Ich méchte nicht falsch verstanden werden, ich bin kein Theist.2? Ich stelle die Frage nach
Gottern nur ins Zentrum, weil sie eines der ersten kruden Ergebnisse einer selbstbewussten
Werteaktivitat darstellt. Kultur ist grundsétzlich das Resultat einer Werteaktivitdt, und deren
Ursprung liegt in der Selbstbestimmung [des Menschen, B.K.]. Aber kenntnisarme Reaktionen
in nebulésen Zustanden enthalten noch keine sogenannte Selbstbestimmung. [Die Moglichkeit

27 Lao spricht von mit zunehmender Entwicklung komplexer werdenden Sachverhalten und
will damit eine normative Hierarchisierung innerhalb einer Entwicklung ausschliessen.

28 Damit deutet Lao implizit an, dass in einer Kulturentwicklung universelle Krafte am Werk
sind, dank derer die Todesangst iiberwunden werden kann. Dabei steht nicht der Seinsbegriff
des Menschen oder der Welt zur Debatte, sondern der Sinn, der durch menschliches Verhalten in
der Auseinandersetzung mit Wahrnehmung entsteht; vgl. dazu auch Renz 2002: 295.

29 Der Theist geht (in Abgrenzung zum Deisten, die Terminologie wird in Anlehnung an Kant in
der mannlichen Form verwendet) von der Annahme aus, die Vernunft sei imstande, Gott nach
der Analogie mit der Natur als Wesen zu bestimmen, das durch Verstand und Freiheit den Ur-
grund aller Dinge in sich enthalte. Der ,Deist* (ziranshenlunzhe H#X#¥i#) geht davon aus,
dass dieses Wesen nicht ndher bestimmt werden kann. Diese Unterscheidung geht auf Kant zu-
rick, der weiter ausfiihrt: ,Der Deist glaube Gott, der Theist aber einen lebendigen Gott, siehe
Kant [1781] A 633 zit. nach Timmermann 1998: 701. Lao tibernimmt in der Folge auch die Termi-
nologie, die Kant im Anschluss an dieses Zitat ausfithrt. Lao unterscheidet zwischen der theo-
retischen Erkenntnis, wodurch erkannt wird, ,was da ist (shiran £4%), und der praktischen
Erkenntnis, wodurch erkannt wird, ,was da sein soll“ (yingran f4%), vgl. Lao 2000 [1956i]: 37; Lao
1986 [1952a]: 165-166.
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zur, B.K] Selbsthestimmung basiert daher auf einer [Vorstellung von, B.K.] Uberwindbarkeit,
und dergestalt ist ,Gott* eine urspriingliche Représentation dieser Uberwindbarkeit.*

Die Differenz von Naturerfahrung und Wertebewusstsein beeinflusst den Kulturbe-
griff sowohl inhaltlich als auch den methodischen Umgang damit. An der Frage
nach dem Umgang mit der Sterblichkeit kann deutlich gemacht werden, dass in
der Kulturentwicklung einerseits universelle geistig-mentale Krafte am Werk sind
und andererseits diese Kréfte es dem Menschen ermdglichen, weitere Entwick-
lungsstufen zu erreichen. Als Beispiel dafiir gilt die Uberwindung der Todesfurcht.
Vorstellungen vom Gottlichen werden aber nicht ausschliesslich als Ausdruck von
Furcht und deren bewusster Uberwindung verstanden, sondern als Wertaktivitaten
reprasentieren sie durch jeweilige Akzentuierungen in erster Linie das Vorhanden-
sein einer Vielzahl und Mannigfaltigkeit von moglichen Gestaltungsformen und un-
terschiedlichen Sinnzuschreibungen. Die verschiedenen Sinnzuschreibungen und
Akzentuierungen der Vorstellung vom Gottlichen in Form von Autoritdt, von Wer-
ten und von Erkenntnis in Kulten, Ritualen oder Religionen liefern ein Argument
fur die beginnende Differenzierung und Pluralisierung von kulturellen Entwicklun-
gen und somit fiir die Entstehung von unterschiedlichen Kulturkreisen. Wahrend
diese Kulturkreise geographischen Gebieten zugeordnet werden konnen, sind sie
in der Moderne hdufig nicht zwingend an die Nation oder den Nationalstaat gebun-
den.* Sich unterscheidende Auffassungen von Kulturen, von Wissen und vom Er-
kenntnisprozess, von politischen Ideologien, aber auch von moralischen Standards
und konventionellen Brauchen, stehen dann am vorldufigen Ende eines vielfaltigen

30 Lao 2000 [1956il: 4. 7 LL AT 2 A it & . FIEAR AR, R A2 B SRR B
—lE S ARE R Bt o SO P — (R R B K SOR, MR G B S it B k. (HAE
PRI S ERAL T M B R, RO, B P SRR A . B TR R A
&

Chaoyuexing wird an dieser Stelle mit ,,Uberwindung* {ibersetzt, da die Bedeutung einer willentli-
chen Uberwindung im Vordergrund steht. ,Transzendent“ wird von Lao haufig als chaolide #2# (1)
in Anlehnung an Kant verwendet, um denjenigen Bereich zu beschreiben, der die empirischen
Erfahrungsmoglichkeiten t{ibersteigt, vgl. Lao 2001 [1957d]: 46, 49-50.

31 Lao verwendet unter anderem den Ausdruck ,Kultur des Ostens“ (Dongfang wenhua % J5 3C1k),
wobei er die Ausgangslage fiir die Entwicklung der chinesischen Kultur mit der durch ,Etikette“
(li #8) stabilisierten gesellschaftlichen Ordnung der Zhou J# (1046-256 v. Chr.) erklart (ausfiihr-
lich vgl. Kapitel 4.1 und 4.2). Die Kultur des Ostens umfasst aber auch Entwicklungen des ,indi-
schen Kulturgeistes“ (Yindu wenhua jingshen F[1J&3CAL K1), wobei mit dieser Terminologie
angezeigt wird, dass die damit angesprochenen buddhistischen Lehren nicht rein philosophisch
oder theologisch gelesen werden, sondern (kulturelle) Wertvorstellungen und -aktivitaten auf
Konvergenzen abgefragt werden, vgl. Lao 2000 [1956i]: 46-56.
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Entwicklungsverlaufs, der als historisch-genealogischer Prozess im Sinne einer Ge-
schichte des Menschen erzahlt und in seinen Grundziigen vermittelt werden kann.**

Kultur in ihren Urspriingen wird somit von Lao als geistiger anthropologischer
Universalismus thematisiert, der Partikularitit integriert und dadurch Differenz
entstehen lasst, die erstens vom Menschen gestaltet wird und zweitens in ihrer je
unterschiedlichen Orientierung nicht hierarchisch gelesen werden sollte.** Damit
schreibt er nicht nur gegen ein festgeschriebenes Machtgefélle zwischen soge-
nannter westlicher und nichtwestlicher Kultur an, sondern gesteht dem Kulturpro-
zess ein historisches, ein gestalterisches und zudem ein legitimierendes Element zu.
Im Folgenden sollen die Aspekte des Sinns, des Wertes und des Geistes einer Kultur
zueinander in Beziehung gesetzt werden.

3.3 Die Sinnstiftung von Kultur

Lao steht in den 1950er Jahren inmitten einer Zeit, in der in sozial- und geisteswis-
senschaftlichen Theorien eine konzeptuelle Wende zur Kultur vollzogen wird,
wobei mechanistische Beschreibungen des Verhaltens und empiristische Kon-
zepte der Sozialwissenschaften zunehmend hinterfragt werden.** Die Frage nach
Sinn, sprachlicher Bedeutung und Symbolik bestimmt den Kultur-Diskurs zuneh-
mend, was einer Rezeption entsprechender Theorien aus der Philosophie und
den Geisteswissenschaften Vorschub leistet.* Die ideelle Dimension der sozialen
und kulturellen Welt erscheint entsprechend auch bei Lao nicht als ein zu ver-
nachlissigendes (Uberbau-)Phinomen, sondern als Sinngrundlage fiir Handlun-
gen und Praktiken, die aufgrund eines Strebens in eine gewéahlte Richtung gelenkt

32 Die zukiinftige Entwicklung des Freien China wird beispielsweise als solcher, vom Subjekt be-
werkstelligter Prozess innerhalb einer Kulturbewegung beschrieben, vgl. Lao 1986 [1957a]:
247-248. Mit Bezug zu Hongkong vgl. bspw. Lao 2001 [1967b]: 92-96.

33 Lao 2000 [1956i]: 4-5.

34 Fur China hélt Lao jedoch einen gegenldufigen Trend fest: Vor allem Teile des Logischen Posi-
tivismus seien nach wie vor einflussreich, ebenso eine materialistische Sicht auf Geschichte; bei
beiden Gedankenstromungen bleibe die vom Subjekt abhdngige Wertvorstellung jedoch zu
wenig oder gar nicht beachtet, vgl. Lao 1987 [1955d]: 124.

35 Reckwitz 2000: 15-16. Er spricht vom ,cultural turn“ (auch ,interpretative turn) in den
Gesellschaftswissenschaften, wobei die theoretischen Ansétze hin zu dem Leitgedanken ,einer
symbolischen und sinnhaften Konstitution der sozialen Welt tendiert haben. In einem fiir die
gesamten Humanwissenschaften geltenden Sinn verwendet Bender den Begriff des ,cultural
turn®, vgl. Bender 1997: 1-38, inshesondere 25. Als Vorldufer eines ,cultural turns“ wird Max
Weber genannt, der mit seinem Programm einer verstehenden Soziologie im Umkreis des Neu-
kantianismus nach kulturtheoretischen Handlungserkldrungen suchte, vgl. Reckwitz 2000: 19.



84 —— 3 Heterogene Aspekte im Kulturbegriff des Friihwerks

und erst dadurch moglich werden. Der Begriff des ,Strebens® (zhuizhu 18 %)
riickt dabei zwar in die Ndhe des Begriffs des Interesses, wie er beispielsweise
von Max Weber ebenfalls im Sinne einer Orientierungsgrundlage verwendet
wurde. Mit seiner Wortwahl setzt Lao den Akzent jedoch auf ein selbstbewusstes
Wollen, das ein eigenntitziges, unreflektiertes Verlangen nach Vorteilen in die
Schranken weisen kann. Er vermeidet damit den Begriff des Interesses im Sinne
eines ,Vorteils“ (liyi #2), der fiir ihn die negative Komponente einer Ubervortei-
lung mittransportieren kann.*®

Die Sinngebung wird durch ein ,Subjekt“ (zhuti 3-#%) aufgrund eines ,Selbst-
bewusstseins® (zijuexin H%#:[») in Vorstellungen, Wissen und Werturteilen er-
bracht.*” Wer eine Kultur verstehen will, muss die unterschiedlich geprégten,
grundlegenden ,Richtungen® (fangxiang 73 []), auf denen kulturelles Handeln ba-
siert, erkennen.*® Die Richtung kultureller Handlungen — und dabei handelt es
sich um einen Brennpunkt in Laos Argumentation — erfolgt durch ein bewusstes
Bevorzugen einer jener drei Aspekte, die im Prolog zur Kultur hergeleitet wur-
den: Die bevorzugte Wahl einer erkenntnishasierten, religionsbhasierten oder
wertbasierten Handlungsalternative zieht eine bestimmte Differenzierung und
Nivellierung selbsthewusster Aktivitdten nach sich, in der das eine oder andere
Moment favorisiert wird, danach prinzipiell tiberwiegt und somit die entschei-
dende Prioritit in einer Kultur setzt.*® Die Resultate selbstbewusst gestalteter
Handlungen bezeichnet Lao als ,eine Reihe empirischer Sachverhalte“ (yi zu
jingyan shixiang —#1 4¢3 %), die sich in der realen Welt manifestieren mussen,
um als Ausdruck oder Sinn einer Handlung verstanden werden zu kénnen.*® In
diesem Moment ist der Weg erdffnet fir eine Kulturanalyse, die der Kultur in

36 Bezeichnend ist, dass Lao sowohl Vorteile einer einzelnen Person als auch nationale Interes-
sen im Sinn einer Ubervorteilung ablehnt. Er fasst seine diesbeziigliche Kritik in einem Aufsatz
zusammen, der gegen den Utilitarismus gerichtet ist. Falls die Inanspruchnahme eines Vorteils
der Gemeinschaft, die davon betroffen ist, nicht schadet, kann von legitimen Interessen gespro-
chen werden. Wird ein Vorteil genutzt, ohne diesen anhand eines allgemeingiiltigen Wertes
iberprift zu haben, besteht jedoch die Gefahr einer nicht gerechtfertigten Privilegierung.
Zudem wirft Lao utilitaristischen Standpunkten vor, das Argument gemeinschaftlicher Interes-
sen zu instrumentalisieren. Das Fehlen geteilter Werte konne zu Konflikten, im schlimmsten Fall
sogar zum Kampf aufgrund von Klasseninteressen fiithren, vgl. Lao 2001 [1959]: 143-149.

37 Zum Vergleich: Weber hielt fest: ,Interessen [...], nicht: Ideen, beherrschen unmittelbar das
Handeln der Menschen. Aber: die ,Welthilder*, welche durch ,Ideen’ geschaffen wurden, haben
sehr oft als Weichensteller die Bahnen bestimmt, in denen die Dynamik der Interessen das Han-
deln forthewegte®, sieche Weber 1988 [1920]: 252.

38 Lao 1998 [1965]: 5 sowie Lao 2000 [1956i]: XVIIL.

39 Lao 2000 [1956i]: XVIII.

40 Lao 2000 [1956i]: 5-6.
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Form von Sinn auch eine entsprechend geprégte Rationalitat zuschreiben kann
und in der Analyse kultureller Tatsachen diese aufzuweisen sucht. Ralf Koners-
mann sieht die dabei eingenommene Perspektive in Anlehnung an Kant als eine
Unterscheidung zwischen einer theoretischen Bestimmung des Gegenstandes von
Kultur ,,im Hinblick darauf, was er an sich ist, und der relationalen, der praktischen
Bestimmung des Gegenstandes, was die Idee von ihm fiir uns und den zweckmassi-
gen Gebrauch derselben werden soll.“*! Lao verfolgt in dhnlicher Weise die prakti-
sche Bestimmung kultureller Sachverhalte und stellt einzelne Resultate in Form
einer ,verstehenden“ (liaojie T ff#) und ,interpretativen® (jieshi fi##%%) Kulturana-
lyse zur Debatte, die auf eine Erkldrung von Handeln und die Rekonstruktion ent-
sprechender subjektiver und kollektiver Sinnzusammenhénge abzielt.**

Kulturelle Bedeutungen leiten sich unter anderem aus kollektiven Wissens-
und Wertebestdnden ab, die als Bezugspunkte unbestritten oder hinreichend be-
kannt und akzeptiert sind, um fiir Kollektive als verbindlich zu gelten.** Spezifi-
sche Sinnzuschreibungen sind somit ein entscheidendes Merkmal, das Lao mit
der Vielfalt von Kulturen in Zusammenhang bringt. Fir ihn ist mit Bedeutung
oder Sinn entsprechend nichts essentiell Abrufbares, Feststehendes und nur
unter bestimmten Umstdnden Zeitloses gemeint. Die Subjekte, die mit den Sinnzu-
schreibungen umgehen, bewegen sich zudem in einem offenen Horizont. Diese
Dynamik der Bedeutungen von Kultur hat auch fiir das Verstehen Konsequenzen,
denn eine endgultige Bedeutung oder letzte Bestimmtheit bleibt unerreicht. Ge-
rade weil die absolute Bestimmtheit nicht erreichbar ist, bedarf es immer wieder
der Klarung von Kontexten, in denen kultureller Sinn und Handlungen der Aneig-
nung, der Erinnerung oder der Tradierung in Form kultureller Sachverhalte ver-
wirklicht werden.**

Lao geht davon aus, dass die jeweilige Entscheidung fiir einen ,subjektiven
Gesichtspunkt“ (yi ge guandian —{#{#{%%) als Voraussetzung iiber eine Bedeutung

41 Konersmann 2003: 9.

42 In der zeitgenossischen Terminologie heissen die kollektiven Sinnsysteme, die dem Handeln
zugrunde liegen, ,Welthilder“ oder ,,Weltanschauungen®, wobei Lao haufig von ,Ideen* (guannian
{ii7%) spricht (vgl. dazu auch die Ausfithrungen zur ,Idee“ im Zusammenhang mit Hegel in Ab-
schnitt 3.5.2). In den Sozialwissenschaften wird dafiir der Begriff ,interpretive turn“ verwendet,
wohingegen die englischsprachige Philosophie den Begriff des ,linguistic turn“ einfithrt, um ein
weiteres Umschlagen des wissenschaftlichen Feldes zu kennzeichnen, vgl. Reckwitz 2000: 17.

43 Im Frihwerk vgl. bspw. Lao 1986 [1952a]: 82. Im Spédtwerk erfolgt eine Hinwendung zu
sprachphilosophischen Untersuchungen, deren Ergebnisse Vincent Shen als postume Publikation
mit dem Titel ,Interpretations of Tradition, Rational Norms and Intercultural Communication®
(Chuantong quanshi lixing guifan yu wenhua goutong {54t ;4 FE LM A5 1 8L Ak 7#538) in Aussicht
gestellt hatte, vgl. Shen 2014: 268. Diese Publikation liegt bislang jedoch nicht vor.

44 Lao 1998 [1956h]: 43.
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oder den Sinn eines Sachverhalts entscheidet. Damit legt er fiir seine Kulturinterpre-
tationen fest, dass eine verstehende Theorie nie eine unabhéngige, an sich vorfind-
bare Bedeutung der Welt registriert, sondern diese eben gerade erst produziert. Das
bedeutet, dass es sich dabei um konventionelle Ordnungen handelt, die stets ,subjek-
tive* Interpretationen der Sinnproduktion sind. Die jeweils entstehenden Ergebnisse
werden somit relativ zum Prozess der Wissenserzeugung verstanden.

Aus dem Blickwinkel der reinen Logik betrachtet, sind Ausdriicke Symbole, und die Bedeu-
tung dieser Symbole kann rein konventionell (conventional) sein. Aber sobald Menschen
dasselbe Symbol benutzen, ihm aber unterschiedliche Bedeutungen zuschreiben, gibt es
einen weiteren Faktor, der diese Bedeutung bestimmt. Einfach ausgedriickt: Jede Verwen-
dung einer Bedeutung enthdlt notwendigerweise einen subjektiven Gesichtspunkt und die-
ser bestimmt die Wahl der Bedeutung.*®

Um einer subjektiven Bedeutung Legitimation zu verschaffen, wird eine ,,Evidenz*
(lunzheng aﬁ#‘j) aufgrund einer ,qualifizierten Theorie“ (hege de lilun ¥4 ()3 )
eingefordert.*® Lao geht in einem weiteren Schritt davon aus, dass die sinnhaft
strukturierte Kulturwelt daher anders ausgerichtete Methoden erfordert und von
anderen ,Vorannahmen* (xianzai jiading JG7F{l €, presupposition - i. 0., B.K.)
ausgeht, als sie die empirisch ausgerichteten Wissenschaften verwenden konnen.
Er stellt die Frage, wie eine angemessene Interpretation der kulturellen Ordnung
anzugeben sei, in der sich kulturelle Sinnmuster permanent re-produzieren.*’
Dafiir legt er die Unterscheidung zweier verschiedener ,Bereiche® (lingyu 4l
oder jingjie 5i%1)* fest, einen Bereich des geistigen und einen des natiirlich-

45 Lao 1998 [1965]: 1. f¢ 4l f%%, i FUE — AR, ARSI R T LU AR A E I
(conventional). fH 5 AL [R]— 5555, 11 LA R R8I, 80504 HJUE R fF. 5,
B REFEIERA, AT A, Eﬂﬁﬁmﬁiﬁﬁﬁ’li&ﬁg

46 Lao 1998 [1965]: 1.

47 Lao 1998 [1965]: 4.

48 Der von Lao haufig verwendete Ausdruck jingjie 5 4t fiir ,Bereich oder auch fiir ,Welt“ (in An-
lehnung an Kant) besitzt aus begriffsgeschichtlicher Perspektive eine buddhistische Komponente.
Thomas Metzger hélt die in neokonfuzianischen Schriften verwendete Unterscheidung in einen Be-
reich der Erfahrungswelt und einen geistig-spirituellen Bereich fiir eine Anleihe aus der buddhisti-
schen Philosophie, vgl. Metzger 1977: 254-255. Bei Lao kommt der Ausdruck ,Bereich“ lingyu 43
mehrheitlich in seiner eher populdrwissenschaftlichen Essayistik und zudem fiir die Beschreibung
des Subjekts, das als hochste Freiheit den Bereich der Wertentscheidungen anerkennt, zum Tragen.
Im Zusammenhang mit dem ,Bereich® (jing 5%) hochster Freiheit in buddhistischen Lehren verwen-
det Lao jedoch ebendiese Bezeichnung und spricht vom ,,Bereich der Erlosung und Befreiung* (jietuo
zhi jing fi#fi2 3%). Dabei entfallt ,jie, also diejenige Komponente, die fiir das Ein- und Begrenzen
steht, vgl. Lao 1986 [1952b]: 169. Auf diesen Zusammenhang, dass der Ausdruck jingjie einen Bereich
bezeichnet, der sowohl die Begrenzung als auch die Erméachtigung eines Subjekts aufzeigt, weist
auch Wu Jiang im Aufsatz ,What is Jingjie? Defining Confucian Spirituality in the Modern Chinese
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materiellen Daseins. Der Bereich des nattirlich-materiellen Daseins wird als ,,Bereich
der empirischen Fakten“ (jingyan shishi de lingyu %€ = £1 (1) 4H1), der durch ,,Kau-
salitit“ (yinguoxing [F#1E) bestimmt ist, bezeichnet. An anderer Stelle kommt
dafiir die Bezeichnung Bereich ,innerhalb der [Subjekt-Objekt-] Relationen® (guanxi
zhi zhong 1% H') zur Anwendung. Im Unterschied dazu steht der geistige Be-
reich, dem der ,freie Wille* (ziyou yizhi H i) als Annahme zugrunde liegt. Es
handelt sich um den Bereich, der ,iiber die Relationen hinausweist“ (guanxi zhi
shang B{72 1).%

Weder kann der natiirliche Bereich als Emanation aus dem geistigen noch der
geistige als Evolution aus dem nattrlichen verstanden werden. Gleichwohl sind sie
nicht voneinander zu trennen. Die geistige Welt steht in einem selbsthestimmten
Verhéltnis zur materiellen Welt, bleibt aber durch die Sinngebung stets auf diese
bezogen.* Die Objektivitit des Sinns liegt fiir Lao in diesem Verhéltnis der geistigen
zur natirlich-materiellen Welt begriindet. Sie lasst sich somit nicht auf natiirliche
oder soziale Sachverhalte reduzieren. An der Objektivitét des Sinnes und der Mog-
lichkeit der Selbsthestimmung des Geistes festzuhalten, bedeutet fiir Lao eine zent-
rale Ausgangslage seiner kulturphilosophischen Uberlegungen. Dem Prozess des
Werdens im Bereich des Natiirlichen wird dabei der Kausalbegriff zugeordnet,
wahrend dem geistigen Bereich Wertentscheidungen und der Rationalitatsbegriff
zugeschrieben wird.” Die Naturwissenschaften und empirischen Wissenschaften
stehen somit fiir eine kausale Welterklarung. Die mathematischen Naturwissen-
schaften stehen fiir eine kausale und rationale Welterkldrung. Seit Beginn des
20. Jahrhunderts zeigt sich jedoch eine Zunahme des Form- bzw. Methodenpro-
blems. Ebenso muss sich die Kulturanalyse an der Problematik der Methode orientie-
ren, und zwar indem einerseits die Kausalfrage an der richtigen Stelle angesetzt und
andererseits die Frage nach jeweils eigenen Rationalitétsformen aufgeworfen wird.*

Um sich diesen Rationalitdtsformen theoretisch und inhaltlich anzunéhern,
flihrt Lao eine heuristische Unterscheidung ein, die sein gesamtes Werk prégt: Die
Priorisierung wertbasierter bewusster Handlungen pragte im Grundsatz Chinas

Intellectual Context* hin, vgl. Wu 2002: 441-462. Zur Bedeutung im Buddhismus vgl. Buswell 2013:
981. Im Gegensatz zum Buddhismus sucht der Konfuzianismus fiir Lao nicht in den Bereich der Erlo-
sung zu gelangen. Durch die Vermittlung des geistigen und natiirlichen Bereichs aufgrund eines be-
wussten Ausgleichs von Lust und Rationalitdt steht in konfuzianischen Schriften der Bereich
hochster Freiheit zur Debatte, vgl. Lao 1986 [1952b]: 121.

49 Lao 1986 [1952a]: 169.

50 Lao 1986 [1952a]: 166-167, 178-179.

51 Lao 1998 [1962d]: 95.

52 In einem frithen Text spricht Lao diesbeziiglich von Wissen, das zu Stande kommt, indem selbsthe-
stimmte Menschen beziiglich Aufgaben, die tiber den personlichen Bereich hinausgehen, eine ,6ffentli-
che Meinung® (gong yi /A7) in den Entscheidungsprozess einfliessen lassen, vgl. Lao 1998 [1956h]: 101.
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Kulturentwicklung, was mit dem Ausdruck eines ,auf die Moral gerichteten Geis-
tes“ (zhong de jingshen F{#EF5 1) beschrieben wird, wihrend die Priorisierung er-
kenntnisbasierter bewusster Handlungen im Grundsatz die amerikanische und
europdische Kulturentwicklung in Form eines ,auf das Wissen gerichteten Geistes*
(zhong zhi jingshen T ¥ 1l) gepragt hat. Die Herleitung dieser Einschétzung der
jeweiligen ,Ausgangsbedeutung einer Kultur® (wenhua benyi 4k /) basiert auf
umfangreichen philosophiegeschichtlichen Untersuchungen. Inhaltlich sieht Lao
die Besonderheit der (konfuzianisch geprégten) Kulturentwicklung Chinas gegen-
uber der westlichen darin, dass sie den Ort und die Moglichkeit der hochsten Mora-
litdt im Fallen des Werturteils im selbstbewussten Subjekt belassen habe und somit
werthasiert sei.”® Im Gegensatz dazu haben die abendlindischen Traditionen die-
sen Ort in eine dussere, dem Menschen nur anndhernd zugédngliche Ebene der Reli-
giositat oder des Gottlichen versetzt und zudem die Vorstellung Gottes objektiviert,
was neben der Anbetung einer wissenschaftlichen Auseinandersetzung mit den Ge-
genstdnden Gott und Religion Vorschub geleistet habe.>* Die abendlindische Geis-
tesgeschichte habe zudem durch die Art der Philosophien Platons und Aristoteles’
eine erkenntnishasierte Prioritdt und durch den Umgang mit der christlichen Reli-
gion autoritatshasierte Priorititen gesetzt. Diese zweifachen Prioritdten hétten somit
die Ausgangsbedeutung der westlichen Kulturen entscheidend gepragt, wobei wert-
basierte Tétigkeiten tendenziell eher in den Hintergrund gedréngt, aber selbstver-
stdndlich nie ganz unterdriickt worden seien; dasselbe gelte fiir die chinesische
Kultur beziiglich der erkenntnistheoretischen Tétigkeiten.

Lao reduziert die Sicht bewusst auf diese beiden Kulturkreise, weil China in
seiner jingsten Geschichte seit den Opiumkriegen (also seit 1839 mit dem Aus-
bruch des Ersten Opiumkrieges) in eine Konfliktsituation mit der amerikanischen
und europdischen Kultur geraten sei, die neben der militdrisch-geographischen Ex-
pansion als moderne Kultur zugleich eine inhaltlich-praktische Herausforderung
dargestellt habe.”® Der sogenannte Geist einer Kultur bezieht sich entsprechend auf
die vielfaltigen Realisierungen von Sachverhalten, die als Kulturgeschichte erfahr-
und erkennbar in die Gegenwart einfliessen. Gepragt werden diese Realisierungen
aber immer durch die Ausgangsbedeutung, die die Richtung der Handlungen be-
stimmt und von den Akteuren entweder in einer positiven Bejahung oder aber in
einer negativen Ablehnung verwirklicht wird. Die Bedeutung von Kultur kann also
sowohl auf einer Metaebene theoretisch als auch auf einer Ebene der empirisch
erfahrbaren Realitdt als Geschichte erlebt und analysiert werden.

53 Lao 2000 [1956i]: 47.
54 Lao 2000 [1956i]: 15-20.
55 Lao 1993 [1962b]: 27-40.
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Unabhéngig von der jeweiligen Ausgangsbedeutung unterscheidet Lao vier
Ebenen von Kultur, die in einer hierarchischen Beziehung stehen. Die erste und
oberste Ebene ist die der Vorstellungen und kann Doktrinen, einen Glauben, ins-
besondere aber Wertvorstellungen umfassen. Ideen und Wertvorstellungen ent-
falten auf einer zweiten Ebene des Lebensstils ihre Funktionen und nehmen
Einfluss auf die Erfahrungswelt der einzelnen Person. Auf einer dritten Ebene
entfalten Institutionen kulturelle Wirkung, die die Handlungsaktivitdten einer Ge-
meinschaft verkorpern. Auch sie basieren Lao geméss auf Wertvorstellungen. Auf
einer vierten und untersten Ebene verkorpern zusétzlich Brduche die préagenden
Wertvorstellungen, den Lebensstil und Institutionen. Brauchtum wird jedoch un-
bewusst tradiert oder ibernommen, was Brauche von einer bewussten Wahl des
Lebensstils unterscheidet.® Das Zusammenspiel aller vier Ebenen wird auch als
Geist einer Kultur bezeichnet, weil sich kulturelle Merkmale auf allen Ebenen
in Handlungen widerspiegeln und tradieren.

Die kulturellen, kollektiven Sinnsysteme enthalten somit immer auch eine his-
torische Dimension. Lao halt damit an der Annahme eines tiberpersonlichen Sinnes
fest. Fir ihn ist die Geschichtlichkeit des Daseins ein Schliisselmoment in der Ent-
stehung von Kultur, und doch lasst sich die Kultur nicht auf dieses Schlisselmo-
ment reduzieren.”’ Er vertritt eine Auffassung von Geschichte als Kulturgeschichte
bzw. Sinn-Geschichte, betont aber zugleich, dass diese Geschichte in einer aus-
schliesslich materiellen Analyse der Geschichtlichkeit nicht erschlossen werden
kann. Die Entstehung von Sinn lasst sich daher nicht ausschliesslich kausal, son-
dern als Sachverhalt im Ubergang vom natiirlichen zum kulturellen und geistigen
Bereich nachweisen. Auch in diesem Zusammenhang kommt Laos Verstandnis von
Kultur als Erzeugnis einer Wirklichkeit durch objektivierende Tétigkeit theoreti-
scher oder praktischer Art zum Tragen.*® Innerhalb dieser Betrachtung kultureller
Bedeutungen kann es zudem maoglich werden, fiir die Gegenwart Orientierungen
oder Ziele vorzuschlagen. Aus diesem Grund wird Sinn in den von Subjekten ver-
wirklichten Handlungen, Wertvorstellungen und zudem in Zielen oder Zwecken
angesiedelt.59 Zwecke diirfen dabei nicht ausschliesslich utilitaristisch, im Sinne
eines rein subjektiven Vorteils, verstanden werden, sondern sollten vermittelt sein,
um in einem Kollektiv Giiltigkeit beanspruchen zu kénnen und Sinn zu stiften. Die

56 Lao 1998 [1965]: 6-7.

57 Lao 1998 [1962b]: 42-43.

58 Nicht nur nutzenorientierte Handlungen bewertet Lao kritisch, auch die Bestimmung von
LZielen“ (mudi H 1) sollte aufgrund von Werten hinterfragt werden, vgl. Lao 1998 [1962b]: 21-25.
59 Lao verweist darauf, dass die philosophische Auseinandersetzung t{iber kulturelle Handlun-
gen in der Gegenwartsphilosophie des Westens in den Hintergrund gedrdngt worden sei, weil
die Wertfrage nicht im Zentrum der Aufmerksamkeit stehe, vgl. Lao 1998 [1962b]: 44.
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Kulturphilosophie hat dabei unter anderem die Aufgabe, ein Bewusstsein dafiir zu
entwickeln, wo kausale und wo teleologische, auf Ziele gerichtete Fragen, adaquat
gestellt werden. Mit Kant wird Lao die Moglichkeit einer Weltkultur insofern antizi-
pieren, als Vernunft im Setzen von Zwecken zum Ausdruck kommt, die Allgemein-
gultigkeit beanspruchen kénnen (vgl. Kapitel 4.4).

Im Hinblick auf linguistische Fragestellungen bezieht sich Lao im Frithwerk
unter anderem auf den Logischen Empirismus, insbesondere auf Moritz Schlick
(1882-1936), dessen Schiiler Herbert Feigl (1902-1988) sowie Rudolf Carnap (1891-
1970). Lao befasst sich unter anderem mit der metaphysikkritischen Frage nach
dem erklarenden Potenzial von wissenschaftlicher Sprache, um Bedeutungen auf-
zuweisen.®° Vorstellungen, die das selbsthestimmte Subjekt betreffen, miissen Lao
gemadss in einer Sprache ausgedriickt werden, die auf ein hochstes oder ultimatives
Leitprinzip mit Letztbegriindung verzichtet. Ein derartiges linguistisches Register
ist Voraussetzung, um der Subjektivitdt einen Bereich der Autonomie oder selbstbe-
stimmten Gestaltungskraft zuzusprechen, denn ein Subjekt besitzt immer die Mog-
lichkeit, ein héchstes Prinzip zu missachten, zuriickzuweisen und somit einer
entsprechenden Determinierung zu entgehen. Carnap ging davon aus, dass es auf-
grund der Methoden des Logischen Empirismus maoglich sei, sinnlich erfahrbare
Prozesse mit der Sprache der Naturwissenschaften zu erfassen. Jedes sinnlich er-
fahrbare Objekt sollte anhand einer physikalistischen und somit logisch stringenten
Sprache begriffen werden. Diese Sicht steht auf den ersten Blick im Widerspruch mit
Laos Argumentation, in der Kultur die Rationalitit einer vernunfthegabten, wertset-
zenden Subjektivitit zu verorten. Carnaps Beitrag zur Uberwindung der Methoden
und Ziele der traditionellen Metaphysik darf Lao gemdss aber nicht unterschétzt
werden, und diese Uberlegung ist fiir seine ausfiihrliche Rezeption des Logischen
Empirismus entscheidend. Carnap beméngelte, dass der traditionellen Metaphysik
die Erklarungsmoglichkeiten der empirischen Wissenschaftssprache fehlten. Die von
ihm analysierten wissenschaftlichen Erklarungen von Bedeutungen basierten auf
grundlegenden empirischen (innerpersonlichen) Erfahrungen oder empirischen Be-
obachtungen, die in einer aufsteigenden Hierarchie von Erklarungsebenen dazu ver-
wendet werden konnen, komplexe Begriffe zu formulieren. Eine derartig analytische
Wissenschaftssprache stellt auch fiir die Lebenswelt theoretisch fundierte Aussagen
zur Analyse sozio-kultureller Phdnomene zur Verfligung, deren Erklarungspotenzial
der traditionellen (metaphysischen) Philosophie tiberlegen ist. Sprache versteht Car-
nap Lao gemass als eine Systematik von Symbolen, die fiir die empirischen Bestand-
teile der Wirklichkeit und die Beziehungen zwischen diesen Bestandteilen stehen.
Bedeutungen sind jeweils nicht determiniert, sondern werden als Konventionen ver-

60 Lao 1987 [1957b]: 230-260.
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standen, die mit dem verfolgten subjektiven Zweck der jeweiligen Argumentation in
enger Verbindung stehen.®’ Damit ist auch eine Reflexion auf die zu wihlende Spra-
che fiir das vernunfthegabte Subjekt angesprochen. Die Schliissigkeit, die Zweck-
massigkeit und die Erklarungskraft einer Aussage beeinflussen daher die subjektive
Wahl von unterschiedlichen linguistischen Moglichkeiten und zu wéahlenden Bedeu-
tungen. Bei Moritz Schlick wird die mogliche Verifikation und nicht die Bestimmung
des Absoluten oder der Wahrheit zur Methode, um Bedeutungen zu legitimieren.

Laos umfangreiche Schriften zum Logischen Empirismus und zur Sprachphilo-
sophie von Alfred North Whitehead (1861-1947) stehen im Frithwerk daher insofern
in Beziehung zur Kulturfrage, als fiir Lao insbesondere auch die Rekonstruktion tra-
ditioneller chinesischer Vorstellungen in einer modernen Wissenschaftssprache ver-
mittelt werden sollte, die mdglichst ohne metaphysische Beziige die Bedeutung
einer rational handelnden, wertsetzenden Subjektivitit aufweisen kann. Der Logi-
sche Empirismus dreht sich diesbeztiglich um die Kernfrage von ,Bedeutung® (yiyi
7= 7¢) und die Frage nach der Methode, wie Aussagen oder Sétze und ihre Bedeutun-
gen legitimiert werden kénnen.® Umstritten bleibt fiir Lao, ob und wie Werturteile
mit dem Logischen Empirismus in Einklang gebracht werden kénnen.®* Diese Uber-
legungen zur Sprache bereiten die Ausgangslage vor, um axiologische und liberale
Aussagen einer modernen Subjektivitit zu thematisieren, was im Hinblick auf Laos
Rezeption von Friedrich August von Hayek und Ernst Cassirer in Abschnitt 3.6 auf-
gezeigt werden soll.

61 Vgl. dazu auch die Ausfiihrungen in Abschnitt 1.2.
62 Fir eine Zusammenfassung siehe Lao 1993: 134-141.
63 Lao 1987 [1957b]: 232-235.

64 Lao 1987 [1957b]: 202.
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3.4 Werte als grundlegende Orientierung von Kultur

Die Frage, welche Rolle den konfuzianischen Lehren im 20. Jahrhundert zu-
kommt, wird von Lao dahingehend gestellt, ob das geistige Erbe aus spezifischen
Lehren allgemeine humanistische Werte enthalte, die auch losgeldst von einer po-
litisch-institutionellen Einbindung eine sinn- und kontinuitatsstiftende Bedeutung
fiir Kultur und Gesellschaft beibehalten kénnen.®® Sein Verstindnis von Werten und
damit verbunden der Begriff des Subjekts bilden dafiir argumentativ zwei zentrale
Ausdriicke, die ebenfalls aus dem Begriffsinstrumentarium der européaischen Philoso-
phie zu Beginn des 20. Jahrhunderts in China tibernommen wurden und allméhlich
Verbreitung fanden.*® Wichtiger Bezugspunkt fiir die Bedeutung des Ausdrucks jiazhi
ist die von Karl Marx (1818-1883) entwickelte Werttheorie; in Japan wurde innerhalb
deren Rezeption fiir die Ubersetzung von ,Preis“ jiazhi verwendet. Obwohl die lexika-
lische Einheit in China bereits im 19. Jahrhundert fiir ,,Preis“ oder ,Wert“ kursierte,
wurde sie erst durch die Entlehnung aus Japan zu einem sozio-6konomischen Fach-
terminus, um zu Beginn des 20. Jahrhunderts und vermehrt ab den 1920er Jahren
Vorstellungen der politischen Okonomie zu verbreiten.” Dieser Pragung des Aus-
drucks hélt Lao eine von Subjekten bestimmte Bedeutung des Werts entgegen.
Heterogene Theorieansétze pragten seit dem 18. Jahrhundert auch in Europa die
philosophische und soziologische Auseinandersetzung mit dem Begriff des Wertes.®
Ausschlaggebend fiir die Verbreitung des Wertediskurses war einerseits Friedrich
Nietzsche (1844-1900), der einen Werterelativismus begriindete, der in postmodernen
Rezeptionen bei Foucault, Derrida und Lacan bis in die Gegenwart nachwirken sollte.”

65 Lao 2006: 1.

66 Beim ,Wert“ in der Ubersetzung von jiazhi {F{&i handelt es sich um einen Neologismus, ebenso
beim Begriff des ,Subjekts* (zhuti 3:##) in seiner modernen Bedeutung. Zhuti wurde jedoch bereits
in klassischen Texten als Kombination verwendet, wie Liu aufzeigt, vgl. Liu 1995: 338. Lao vermei-
det den Neologismus geren il \ fiir ,Individuum®, der im Rahmen der Bewegung vom Vierten Mai
Bedeutung gewann, emanzipatorische Ziige trug und laut Liu vermittelt durch Hu Shi den Diskurs
der Moderne in China in einem ansatzweise ,individualistischen Sinn“ prégte sowie entsprechende
Interpretationen generierte, vgl. Liu 1995: 77-80. Fur Lao steht das Subjekt immer in Relation zu
etwas oder jemandem, und die jeweilige Relation wirkt pragend auf das Subjekt zurtick.

67 Lippert 1979: 284-289.

68 Zuvor wurde von Wert in 6konomischen und mathematischen Zusammenhangen gespro-
chen, tiber die Wirtschaftswissenschaften des 18. Jahrhunderts fand der Begriff Eingang in die
Philosophie des 19. Jahrhunderts, vgl. Joas 1997: 37.

69 Boudon 2013: 2-3.
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Nietzsche zielte nicht nur auf eine philosophische Erkldrung der Entstehung von Wer-
ten,” vielmehr wollte er mit dieser Frage den Weg fiir die Infragestellung von Werten
selbst eréffnen.” Er sprach — zugespitzt formuliert bei Boudon — von Werten als einer
usion, die der Begriindung entbehren und durch eine Umwertung auf eine neue
Basis gestellt werden sollten.” Gerade die Kritik an der Relativierung von Werten
zeichnet im Gegensatz dazu Laos Verstandnis von Werten aus. Andererseits stellt sich
Lao aber auch gegen diejenigen Perspektiven, die eine Debatte um Werte aushlenden,
weil dem menschlichen Handeln und der damit verbundenen Wertorientierung kaum
Einfluss auf den Prozess kultureller und historischer Entwicklung zugesprochen wird,
wie es radikal-materialistische Ansétze und teilweise funktionalistische Theorien tun.”
Auch Marx wird mit seiner Aussage in Frage gestellt, normative Glaubenssatze seien
Ausdruck eines falschen Bewusstseins aufgrund von Klasseninteressen.”

Fur Lao bleibt der Begriff des Wertes ein Schliisselbegriff des kulturellen
Selbstverstandnisses, insbesondere in historischen Situationen, in denen die Sinn-
gebung umstritten, labil oder im Umschwung begriffen ist.”> Gerade dann kann
nicht mehr davon ausgegangen werden, dass Werte allseits verstanden und akzep-
tiert werden. Der Zwang, sich zwischen konkurrierenden Erkldrungen hin und her
zu bewegen, kann zu einer Durchléssigkeit und zur Notwendigkeit einer Rekonstruk-
tion von Bedeutungen fithren. Bewusste Versuche, Begriffe durch die Interpretation
philosophisch-soziologischer Texte zu kldren, sowie die Absicht einer empirischen
Charakterisierung der kulturellen Lage werden dann miteinander verkniipft.”®
Werte finden fiir Lao ihren primaren Ausdruck héufig in religiosen, mythischen
oder philosophischen Vorstellungen. Die Kriterien, nach denen diese Vorstellun-
gen beurteilt werden, versteht Lao als Wertvorstellungen. Diese sind subjektiv, da
ihnen immer der Bezug zum Subjekt des Wertens anhaftet:

Um den Wert von Dingen ermitteln zu konnen, brauchen wir ein Kriterium der Beurteilung;
dieses Kriterium ist wiederum Ausdruck einer Wertvorstellung derjenigen Person, die eine

70 Joas zeichnet begriffsgeschichtlich nach, dass fiir die Lebensphilosophie und die 6ffentliche Dis-
kussion iiber Werte Friedrich Nietzsche als wichtiger Bezugspunkt steht, vgl. Joas 1997: 38. Nietzsche
habe als erster die Subjektivitdt und Kontingenz des Wertens durchdacht, vgl. Joas 1997: 40—41.

71 Nietzsche spricht von einer ,Kritik der moralischen Werthe [sic]“, siehe Nietzsche 2004 [1887]: 24.
72 Boudon 2013: 3. Ausfiihrlicher und mit Bezug zu Nietzsches Vorschlag der Umwertung aller
Werte siehe Joas 1997: 37-57.

73 Joas 1997: 16.

74 Boudon 2013: 36.

75 Lao 1998 [1962c]: 43.

76 Lao 1998 [1962c]: 44.
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Beurteilung vornimmt. Wer die Kultur Chinas oder die Kultur des Westens beurteilt, muss
ein iibergeordnetes Kulturideal als Standard setzen.”’

Mit Werten wird demzufolge ein Standard in die Diskussion eingebracht, der sich
sowohl auf eigene Préaferenzen und Wiinsche reflexiv bewertend bezieht, als auch
vergleichend ein Ideal auf einer hoheren Ebene begrinden kann. Die Entstehung
von Werten ist somit eine reflexive Tatigkeit, und die Frage nach der Entstehung
der Werte setzt die Hinwendung zum Subjekt voraus.”® Lao nennt dabei drei Ur-
springe von Werten:

[...] Werte konnen auf drei mogliche Urspriinge zurtickgefithrt werden: erstens auf das
absolute Subjekt (absolute subject), was einfacher mit ,Herzgeist“’® ausgedriickt werden
kann; zweitens auf eine metaphysische Bedeutung von Natur (metaphysical nature), was
einfacher mit ,Himmel“®° ausgedriickt werden kann; und drittens auf die empirische Be-

77 Lao 1998 [1962c]: 9-10. 3T At AT AT S PG (IR, FRAPT AT — (A PAG IO RTHE; S M AR HE RN DR
APl 1 CREBIE . 5 TR, b SO R Ty ST, JRAP R A R D i fIEl 5 e PR SC
fLFEE . Zum Vergleich siehe Joas 1997: 30. Er gibt in Anlehnung an Hechter eine &hnliche
Definition von Werten: ,[Hechter] definiert Werte als ,relativ generelle und dauerhafte Bewertungs-
kriterien‘ und unterscheidet sie von Praferenzen, von denen es heisst, sie seien eher labil als dauer-
haft und eher partikular als generell.“ Werte und Préferenzen sind aber nicht nur im Sinne einer
Differenz zwischen kurzfristigen und langfristigen Zielen zu verstehen, sondern Werte bewerten
eben auch unsere Praferenzen. In der Dimension der Werte nimmt man auch Stellung zu sich
selbst. Eine entsprechende Definition lieferten in den 1950er Jahren Clyde Kluckhohn und Talcott
Parsons, wobei es sich beim Wert um einen Schliisselbegriff handelte: , A value is not just a prefe-
rence but is a preference which is felt and/or considered to be justified*, siehe Kluckhohn 1951: 396.
78 Die Wendung zum Subjektiven der Werte fiihrt bei Lao nicht zur Frage nach der historischen Kon-
tingenz von Werten. Im Gegenteil zielen seine Uberlegungen darauf ab, der Kontingenz oder einer
Relativierung von Werten mit den Mitteln kulturphilosophischer Untersuchungen entgegenzutreten.
79 Der Ausdruck xin <» erhalt seinen Sinn bei Lao aus dem Verstdndnis traditioneller konfuziani-
scher Quellen und seinem Verstdndnis vom Bewusstsein des Menschen. Mit ,Herz“ wird dabei
dem Aspekt des Konkreten Ausdruck verliehen, mit ,Geist“ wird zusétzlich auf die metaphysische
Ebene eines moralischen Bewusstseins verwiesen. In einem seiner wenigen in Englisch verfassten
Texte uibersetzt Lao mit Rickgriff auf das Werk Menzius mit ,mind“, was die metaphysische Kom-
ponente in den Vordergrund riickt, vgl. Lao 1991: 285.

80 Der Ausdruck ,Himmel“ (tian “X) nimmt an dieser Stelle Bezug auf Laos Interpretation der
frihkonfuzianischen Bedeutung einer metaphysischen Vorstellung vom Himmel; das Wissen um
diese Bedeutung setzt er beim Lesepublikum voraus. Ausfithrlicher wird Laos inhaltliches Ver-
stdndnis vom Himmel im folgenden Kapitel 4 erlautert. An dieser Stelle sei zunéchst auf die Ver-
wendung vormoderner, hdufig aus einem einzelnen Zeichen bestehender Ausdriicke hingewiesen,
die auf klassische Bedeutungen verweisen. Offenbar wurden diese vormodernen Bedeutungen
noch in den 1950er Jahren von Lao als bekannter vorausgesetzt als die von Neologismen geprégte
moderne philosophische Fachsprache. Erklarende Hinweise zu der genannten metaphysischen Be-
deutung des Himmels gibt er an dieser Stelle fiir das Lesepublikum nicht.
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deutung des Selbst (physical self), was einfacher mit ,Physis“5!

kann.®

ausgedrickt werden

Falls der Ursprung von Werten im subjektiven Bewusstsein liegt, wird vorausge-
setzt, dass bewusstes und verntinftiges Handeln maglich ist. Ist der Ursprung von
Werten metaphysischer Natur, wird die Vernunft ausserhalb des Subjekts verortet,
deren Aneignung eine Wendung des Bewusstseins nach aussen erfordert. Im letz-
ten Fall wird die Vernunft an partikulare, physische Empfindungen gekoppelt.®3
Diese Einteilung zu den Urspriingen von Werten wird von Lao jedoch ausdrucklich
als ,Postulat“ (shezhun 7% %E) eingefiihrt. Sie sei der ,Standard® (biaozhun FEZHE),
den er seiner Argumentation zugrunde gelegt habe und an dem er festhalte, als ob
er wahr wére, obwohl der Beweis dafiir ausbleiben misse. Handlungsorientierung
ergibt sich fiir das Subjekt in Ubereinstimmung mit dieser Ausgangslage einerseits
aus der Festlegung und andererseits aus der Verinnerlichung von Werten. Die je-
weiligen Urspriinge von Werten beeinflussen jedoch die entsprechenden Wertvor-
stellungen.®* Mit Bezug zu einer neu zu gewinnenden Wertorientierung darf aber
auch der Praxisbezug in Form einer Handlung nicht verloren gehen. Als Kernas-
pekt einer Kultur umfasst der Praxishezug somit immer auch einen hohen Grad an
Aktualitdt und Konkretheit. Lao bereitet mit diesen Annahmen die Ausgangslage
vor, um der im Exil generell bedeutsam gewordenen Frage nach kulturellen Wer-
ten und deren Objektivitat nachgehen zu konnen.

Zwei zentrale Anliegen will Lao seinem Publikum mit diesen Betrachtungen
vermitteln: Erstens braucht es in der Auseinandersetzung mit Werten (und somit
auch im weiteren Sinne mit Kultur) Annahmen, die im Sinne eines Fundaments
eine verstandliche Bedeutung erst erméglichen. Wertegewissheit oder die Begriin-

81 Den Ausdruck xingqu JE i fir ,Physis“ greift Lao in Anlehnung an das Werk ,,Zhuangzi {7 auf.
Der menschliche Korper, auch Physis genannt, ist dem ,Prozess des physikalischen Lebens“ (wulixing
zhi shengming licheng W)¥4 2 4= 7y JFEF+) unterworfen. Lao weist auf den im Werk ,Zhuangzi“ aufge-
worfenen Gedanken hin, dass in der Physis die Zufélligkeit des Geborenwerdens und die Notwendig-
keit des Sterbens vereint seien. Das bestimmende Moment des physischen Selbst sei somit die
Transformation in Bezug auf andere Lebewesen oder Dinge, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 3.2: 256-260. Dane-
ben werde im ,,Zhuangzi“ ein Raum subjektiver Freiheit thematisiert, der sich durch das ,freie Schwei-
fen des Geistes“ (you xin Ji#/») auszeichne, dabei werde im Gegensatz zum Freiheitshegriff in
konfuzianischen Schriften kein direktes Hervorbringen konkreter Resultate in der empirischen Welt
angestrebt. Diesen subjektiven Freiheitshegriff versteht Lao als transzendent, vgl. Lao 1997, Bd. 3.2: 261.
Weitere Ausfithrungen zum Freiheitsbegriff folgen in den Abschnitten 3.6, 3.6.1 und Kapitel 4.

82 Lao 2001 [1956-1957]: 6. [...] fEA A 2 St A5 = nl it (- ER IA 483 1% (absolute subject); 1] fi
TR RSy Tla o (BRI 1R800 F148 (metaphysical nature); n] fiifg .2 281 it TR, .
()Rl 35 2 JE Tk, (physical self); ] i RG 2 it TR .

83 Lao 2001 [1956-1957]: 6.

84 Lao 2001 [1956-1957]: 7.
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dung von Werten entsteht nicht, weil es eine oberste oder wahre Bedeutung von
Werten gibt, sondern weil im Hintergrund eine allgemein akzeptierte Terminologie
Einigkeit tiber die Geltung von Grundwerten vermitteln kann. Das konnen beispiels-
weise gottlich offenbarte Gebote sein, eine sékularisierte Verstdndigung uber allge-
meingiiltige Moralgesetze oder aus der Koérperlichkeit abgeleitete Prinzipien.®
Wenn aber im Hintergrund einer Auseinandersetzung tiber Werte keine einigkeits-
stiftende Sprache abgerufen werden kann, fihrt das zwangslaufig zu Dissens, Krisen
und letztlich zu bestenfalls idiosynkratischen, komplizierten Einzeldarstellungen,
die gedanklich die Allgemeinheit tiberfordern und Ausdruck eines Mangels an
einem geteilten Selbstverstindnis sein konnen.®

Zweitens liegen fir China diese allgemeingiiltigen Vorannahmen in der Aus-
gangsbedeutung der Kultur, die Lao als konfuzianische Kultur bezeichnet und die
wertbasiert gepragt wurde, also die Prioritét nicht in eine Religion und nicht in den
theoretisch-wissenschaftlichen Erkenntniserwerh gesetzt hat. Die vom Subjekt fest-
gelegten und von einem Kollektiv als verbindlich betrachteten Werte transportieren
in diesem Kulturtypus zentrale Bedeutungen und Sinn von Kultur. Laos Einschét-
zungen zu Werten und zur Tradition schliessen dennoch nur entfernt an den be-
reits erwdhnten kulturkonservativen Diskurs der Gruppe zur Verteidigung einer
Nationalen Essenz im Umfeld der Bewegung vom Vierten Mai an. Bei der Wertfrage
wurde eine Unterscheidung von Irving Babbitt {ibernommen: Er fiihrte eine Dicho-
tomie von klassischen Werten, die es zu verteidigen galt, und romantischen Werten
ein, die eine potentielle Bedrohung darstellen konnen. Eine solche Unterscheidung
ist dem traditionellen konfuzianischen Narrativ so nicht zu entnehmen.®” Lao
nimmt keine entsprechende Differenzierung von Werten vor, sondern hélt an sei-
ner Theoretisierung der Ausgangsbedeutung einer werthasierten Kultur fest, wie
sie konfuzianische Lehren der ,,Gespréache®, des ,Menzius“ und des ,Song-zeitlichen
Konfuzianismus“ (Songru “%{f%) theoretisiert haben.®® Dabei wird das Subjekt durch
ein Selbstbewusstsein ausgezeichnet, das es ihm ermoglicht, willentliche Wertent-
scheidungen zu féllen. Fir die Erklarung dieser selbstbestimmt geféllten Wertent-
scheidungen findet Lao in den Ausfithrungen von F. A. von Hayek und Ernst

85 Lao 2001 [1956-1957]: 6-8.

86 Diese Grundlage fiir die Gewissheit von Werten stimmt mit den Beobachtungen von Robert
Bellah tiberein, wie er sie in seiner Untersuchung ,,Gewohnheiten des Herzens. Individualismus
und Gemeinsinn in der amerikanischen Gesellschaft“ vorgelegt hat. Metzger hat diese Uberlegung
bereits friih in die Sinologie und den normativen Diskurs {iber Werte in Taiwan und Hongkong
eingebracht, vgl. Metzger 1990: 274-284.

87 Schneider 1976: 81.

88 Lao 2001 [1956-1957]: 7. Zur Ubersetzung von ru als ,Gelehrten® finden sich weitere Hinweise
in Abschnitt 4.2 und zu den erwédhnten Texten in Abschnitten 4.2.1 und 4.3.1.
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Cassirer Anschlisse, die in seine theoretischen Erklarungen einfliessen. Bevor der
Einfluss dieser beiden Autoren in den Abschnitten 3.6.1 und 3.6.2 vorgestellt wird,
sollen im folgenden Abschnitt die Bezeichnung des Geistes einer Kultur und deren
Beziehung zur Sinnhaftigkeit von Kultur und von kulturellen Werten erortert
werden.

3.5 Handlungsorientierung und Verausserlichung
von Werten als Geist einer Kultur

Worin besteht Laos theoretisches Interesse an den in einem Prozess bewussten
Handelns vermittelten Werten, und was bedeutet diese Ausgangslage fiir die Be-
stimmung des Kulturbegriffs? Es soll im Folgenden gezeigt werden, dass Lao die
gesellschaftlich-kulturelle Funktion eines gestaltenden Bewusstseins im Blick hat
und diese Funktion als geistige Tatigkeit theoretisch in Anlehnung an Hegel
préazisiert.

In seiner Schrift ,Hauptbedeutung der chinesischen Kultur“ bestimmt Lao sei-
nen Gegenstand normativer Kultur abermals ndher als ,Bewusstsein® (zijuexing
H4% ) und ,bewusstes Streben“ (zijue yaoqiu H % #:3K), das einem ,Wertebe-
wusstsein® (jiazhi yishi 15 1% 7#%) gleichkomme.® Es geht ihm bei der Bestimmung
dieses Bewusstseins nicht um eine prazise Bestimmung der psychologischen
Voraussetzungen von Bewusstsein, die in jeden Wahrnehmungsvorgang einfliessen.
Er prézisiert auch nicht die gedanklichen Kategorien oder Standpunkte, die zur
Wahrnehmung hinzutreten miissen. Vielmehr vermittelt Lao ein Drittes, das er als
,Geist der Kultur“ (wenhua jingshen SCALF#il1) bezeichnet.”® Dieser Geist einer Kul-
tur verbindet die Werthaltungen des Einzelnen mit der empirischen Materie zu
einer gestalteten Kultur, die dann tiber den Einzelnen hinausreicht. Zudem &ussert
sich Lao dazu, wo und unter welchen Pramissen diese geistigen Kréafte zu suchen
sind. Mit dem Geist der Kultur sind im weitesten Sinne diejenigen Entwicklungen
angesprochen, die Lao als Funktionen jener Gewahr- und Bewusstseinsformen
bereits in den Blick genommen und als Prolog an den Anfang einer kulturellen
Entwicklung gestellt hat: Bewusstseinsformen, die die Furcht vor dem Tod trans-
zendieren und den Beginn von Entwicklungslinien hinterlassen haben, die am
Anfang einer sowohl geistigen wie auch materiellen Kultur der Menschheit ste-

89 Lao 1998 [1965]: 4.
90 Lao 1998 [1965]: 5-6.
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hen. Dazu zahlt Lao in einem heuristischen Sinn die drei bereits erwdhnten Be-
wusstseinsaspekte, ndmlich das Bewusstsein flir eine hochste Autoritét, fiir das
Streben nach Erkenntnis und fiir Werte. Diese grundlegenden Kulturmomente
haben auch in den vor-Qin-zeitlichen (vor der Griindung der Dynastie Qin %% im
Jahr 221 v. Chr.) Lehren von Konfuzius und Menzius den ,Haupttrend“ oder ,Main-
stream“ (zhuliu F-3) der konfuzianischen Tradition bestimmt;”" sie lassen sich je-
doch auch fiir die griechische Kultur sowie die jidisch und christlich gepragten
Kulturen erkennen. Allméahlich wird eine geistige Kultur sodann begrifflich ausfor-
muliert, sie ist jedoch bereits vor ihrer sprachlichen Erfassung wirksam.

Die Erkldrung zu den drei selbstbewussten Handlungsformen mdchte ich an dieser Stelle
noch weiter prézisieren: Ich habe das Wertebewusstsein, das Autoritdtshewusstsein und die
Erkenntnisaktivitdten nebeneinander gestellt und als drei Dimensionen des handelnden
Subjekts kontrastiert, weil ich den Akzent auf den Unterschied zwischen moralischem und
religiosem Bewusstsein setzen mochte. Diese Akzentuierung gleicht nun weder der Dreiheit
von ,Sein, Einsicht und Begehren“ bei Augustinus, noch gleicht sie Kants Dreiteilung des
handelnden Subjekts in ,reine Vernunft, praktische Vernunft, Urteilskraft*; durch diese Beto-
nung beabsichtige ich jedoch, die grundlegenden Merkmale der chinesischen Kultur ein
wenig zu erhellen.%

Idealtypisch wird in dieser Aussage Augustinus als Vertreter eines religiosen bzw. au-
toritatsglaubigen und Kant als Vertreter des erkenntnistheoretischen Bewusstseins
aufgerufen, um im Folgenden die Differenzen zur konfuzianischen Entwicklung in
China thematisieren zu kénnen. Lao will an dieser Stelle historische Entwicklungsli-
nien voneinander abgrenzen und geht davon aus, dass dieser historischen Abfolge
eine Stetigkeit oder Struktur unterliegt, die als Ganzes nicht rein zuféllig ist. Er
macht jedoch erneut deutlich, dass es sich um eine Voraussetzung handelt, ohne die
kein Anfang fiir eine Untersuchung gegeben ist.”> In seinem Friihwerk benennt Lao
diese allgemeine geschichtliche Dimension der Kultur als Geschichte des ,Kultur-
Geistes“.” In einem Essay aus dem Jahre 1952 findet sich gleichsam ein Minimalpro-

91 Lao 1986 [1952a]: 170. Zu den ,Gesprachen® und ,Menzius“ vgl. Abschnitte 4.2.1 und 4.3.1.

92 Lao 2000 [1956i]: XVIIL [ F 500 ) = 1HIVE B), FeAUSE I8 B0 T LLREIN —BLARRE, e, Jolf
TRLEL R, R B AR AR B A7, T AMG S 30T T (St. Augustine) ASERLL TA7AT, R2%0, B
F=HIT, WAE LS (Immanuel Kant) ASBELL TR IEE, FrRgsirt, $E ))0 fF LpERIZ
=4, SRS TR TR g B TURBL o AT BT LA s, SR 2 AR [ S
W2 AP e SRS S B — B

93 Lao 2000 [1956i]: XVIIL

94 Herder hatte als Erster dem Kulturbegriff diese geschichtliche Dimension zugefiigt, er fasste
jedoch die Entwicklung der Kultur als eher naturgeschichtlichen Prozess auf. Damit nimmt der
Begriff der Kultur bei Herder die Bedeutung einer eigenen Lebensform an, die sich in einer Viel-
falt préasentiert, die jede ihr eigenes Entwicklungsgesetz in sich trégt, vgl. Eagleton 2001: 21. Mit
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gramm zu dieser historischen Kulturauffassung als einer Kultur des Geistes und der
Positionierung des Subjekts im Kulturprozess.

3.5.1 Kultur und die Dimension des Geistes

Der Geist einer Kultur wird durch die vom Subjekt selbstbewusst getatigten Hand-
lungen realisiert. Ausgangspunkt der Kultur sind fiir Lao somit nicht die sogenann-
ten ,Kulturphdnomene“ (wenhua xianxiang S t.31%:), sondern die selbstbewusst
getatigten Handlungen von Subjekten, die sich in der ,Wirklichkeit* (shiran ##X)
realisieren und dabei diese Phdnomene erst hervorbringen.95 Werte konnen sich,
wie Lao in seiner Einfiihrung darlegt, in den zwei bereits erwéhnten unterschiedli-
chen Bereichen realisieren, zum einen im Bereich der Relationen und zum anderen
im Bereich, der dariiber hinausweist. Der Bereich des Relationalen bezieht sich ei-
nerseits auf den empirischen, durch die Subjekt-Objekt-Relation konstituierten Be-
reich des Erfahrungs- oder Kausalwissens. Lao schafft mit der Begrifflichkeit aber
andererseits auch eine Nahe zum Ausdruck der zwischenmenschlichen Beziehungen,
insbesondere schwingt die Assoziation zur Tradition der ,Fiinf menschlichen Bezie-
hungen® (wulun Tifiw) mit.% In diesem Bereich der Beziehungen kann eine vom han-
delnden Subjekt ,getrennt [wahrgenommene] Realitit“ (fenli de shiti 4y 7. (%) B
bestimmt oder festgelegt werden, und ihr kann der Status eines ,hdchsten Ur-
sprungs“ (daben "KA%) von Werten zugesprochen werden. Die sich realisierenden
Handlungen des Subjekts betreffen fiir Lao immer diesen, haufig durch Ursache und

seiner Hegel-Rezeption integriert Lao eine geschichtsphilosophische Komponente in die kultur-
theoretischen Fragen, vgl. Lao 1998 [1962c]: 44.

95 Lao 1986 [1952a]: 169.

96 Wei 1991: 204. Es sind die verwandtschaftliche Beziehung zwischen Vater und Sohn, die auf
der Rechtlichkeit basierende Beziehung zwischen Fiirst und Untertan, die Trennung der Bereiche
zwischen Ehemann und Ehefrau, die rechte Reihenfolge zwischen alterem und jingerem Bruder
und die Glaubwirdigkeit zwischen Freund und Freund. Diese Beziehungen stehen fiir Lao in
einem allgemeinen Sinn fiir das unabdingbare Gebundensein des Subjekts in einen sozialen Zu-
sammenhang seit der Geburt. Die Bezeichnung der ,Fiinf menschlichen Beziehungen“ wird zu-
erst im Werk ,Menzius“ 3A4 verwendet, vgl. Li 1999b: 146, in der Ubersetzung von Gassmann
2016, Bd. 1: 249. Die Fiinf Beziehungen waren in ihrem hierarchischen Sinn Hauptkritikpunkt im
20. Jahrhundert, vgl. Van Ess 2003: 33.

97 Lao 1986 [1952a]: 169. Shiti verbindet zwei zentrale Ausdriicke der neokonfuzianischen Philo-
sophie — shi ,real“ und ti ,Verkorperung“ (die geistig oder physisch sein kann) — zu einem Wort-
feld, das mit ,Realitdt“ oder ,Wirklichkeit“ nur anndhernd tbersetzt wird. Zu vermeiden ist der
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Wirkung gekennzeichneten Bereich, in dem das Subjekt auch objektiviert werden
kann.”®

Das Subjekt realisiert mit seinen Handlungen jedoch Werte, die es aus sich
selbst hervorbringen kann, und dieser kreative Prozess lauft in einem anderen
Bereich ab: In diesem Bereich wird das Subjekt selbst zum héchsten Ursprung
von Werten. Bei der Realisierung eines Wertes strebt das Subjekt in einem ersten
Schritt aus eigener Anstrengung einen ,Aufschwung® (shengjin i) an und
durchlduft ,eine Transformation® (gaizao ). In dieser Phase des Prozesses
wird noch nichts nach aussen getragen. Lao nennt diesen Vorgang ein ,vollkom-
menes Schaffen“ (wanquan de chuangzao 5¢4=/¥1£it), weil sich dieser Prozess
nicht nur im Bereich des Relationalen abspielt, kein Objekt dominiert wird und
die Verdnderung daher anderen Voraussetzungen als den rein kausalen unter-
liegt. In Anlehnung an Bergsons Verstdndnis des schopferischen Prozesses und an
einen Song-zeitlichen (960-1279) Ausdruck von Zhang Zai 5} (Beiname: Hengqu
FE S 1020-1077) wird der sich vollziehende Wandel beschrieben. Von Zhang Zai
wird ein Lernprozess aus dem Werk ,Rechtes Auflichten“ (zheng meng F5#),%
~Kapitel, die Mitte und das Rechte“ (zhong zheng pian ' i 55),'°° angedeutet, der
auf die ,Transformation des eigenen psychischen Zustandes® (bianhua qizhi 54t
%) anspielt.” Die menschliche Natur kann nach Zhang Zai in zwei Bestand-

Begriff der ,Substanz, der ti aufgrund der bereits erwdhnten tiyong-Formel vorschnell zuge-
schrieben werden konnte.

98 Lao 1986 [1952a]: 169.

99 Das Werk wurde zwischen 1070 und 1076 verfasst. Fiir die Uberlieferung des Textes wird die
Aufnahme in die neokonfuzianische Anthologie von Zhu Xi k7 (1130-1200) und Lii Zugian /= #H 7k
(1137-1181) ,Aufzeichnungen vom Nachsinnen tiber Naheliegendes® (Jin si lu T /85%) bedeutsam
(1179 herausgegeben). Es handelt sich um kommentierende Ausserungen zu Passagen aus den kano-
nischen Schriften sowie um eigens fiir das Werk verfasste Abschnitte. Die Ausfiihrungen folgen der
kommentierten Ubersetzung von Friedrich, Lackner und Reimann, vgl. Friedrich 1996: LX-LXV.

100 Kapitel 8 schildert das Lernen, wie es das Streben nach dem ,,Weg* (dao i&) zur Vervoll-
kommnung der eigenen Person kennzeichnet. Zhang Zai nennt in diesem Kapitel drei Stufen auf
diesem Weg. Die Wandlungen, die vollzogen werden, hidngen zu einem grossen Teil vom eigenen
Bemtihen, von der eigenen Ausdauer und Willenskraft ab. Den drei Stadien des Anféngers, des
Fortgeschrittenen und des Vollkommenen entsprechen drei historische Personlichkeiten, wobei
die dritte Stufe Konfuzius exemplifiziert, vgl. Friedrich 1996: 189-190; Zhang 2011: 74-92.

101 Lao 1986 [1952a]: 171. Auch in seiner Philosophiegeschichte interpretiert Lao diese Stelle. Qi
(Friedrich 1996: LVIII tibersetzt mit Luft, Odem, Lebenskraft oder Energie) gewinnt darin eine
allumfassende Bedeutung und wird zur Quelle aller Dinge, ihrer Verdnderung und ihres Verge-
hens. Als ,,Form® (youxing £ /%) kann qi dabei Transformationen durchlaufen. In der Formlosig-
keit wird es als die ,Hochste Leere* (tai xu K ) bezeichnet, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 175-176.
Das Umschlagen und die Verdnderung der Zustdnde stimmen mit ,Regeln“ oder ,Gesetzmassig-
keiten“ (li ) iiberein, die wiederum in enger Verbindung mit dem formhaften qi stehen,
vgl. Zhang 2011: 391-392. Die Zeichenfolge findet sich unter anderem prominent zu Beginn des
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teile aufgeteilt werden: die ,kosmische Natur® (tiandixing KXiht) und die ,psy-
chische Natur* (gizhixing 42 1.} Diese zweite Natur des Menschen ist diejenige,
die sich transformieren lasst, wahrend die erste notwendig den Naturgesetzen ge-
horchen muss. Bei dieser zweiten Natur setzt fiir Zhang Zai das Moment der Trans-
formation in Form eines Lernprozesses an.’®® Lernen wird als unermiidlicher
Fortgang aufgrund eines Strebens beschrieben, das zirkuldr zu verstehen ist. Die
Mitte und das Rechte sind dabei Voraussetzungen fiir das angestrebte Tugendhafte.
Tugend beinhaltet in dieser von Lao angedeuteten Vorstellung das Ideal der Selbst-
erziehung, die weder die Unterdriickung der personlichen Neigungen noch den
Riickzug in weltabgewandten Verzicht verlangt. Ziel ist die Formung einer heraus-
ragenden Personlichkeit mit einer dem Guten verpflichteten Lebenshaltung. Zufél-
ligen Verhaltensmustern und starren Verhaltensnormen oder Gewohnheiten steht
dabei das Kénnen einer gebildeten Person gegeniiber.'**

Mit dem Ausdruck der Mitte sollen bei Zhang Zai das Denken und das Handeln
auf Verhéaltnismassigkeit und Angemessenheit bezogen werden. Wer jedoch sein
JAusserstes® oder »Moglichstes“ verwirklichen will, verletzt nicht nur die Verhalt-
nisméssigkeit, sondern bleibt zu sehr dem Ich und Ausseren verhaftet und muss
zuerst das Richtige im Sinne einer Lossagung von Extremen erkennen. Die Erkennt-

Kapitels ,psychischer Zustand“ (gi zhi %) der Schrift ,Geordnete Hohle Klassischer Gelehrsam-
keit* (jing xue li ku #5231 ), vgl. Zhang 2011: 391.

102 Diese Ausfithrungen erfolgen in Kapitel 6 ,Wahrheit und Licht“ (cheng ming #%1]), vgl. Fried-
rich 1996: 32-40; Zhang 2011: 53-64.

103 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 181-182. Das Psychische liegt bei jedem Menschen in einer konkreten,
unterschiedlichen Form vor und bedarf der Gestaltung durch Lernen. Mit der Entscheidung zu
lernen, miissen personliche Neigungen an sittliche Normen angepasst werden. Zhang Zai, der sich
vom Buddhismus abgrenzt, bezieht sich dabei auf Prozesse, die das Gute und gute Zwecke in sich
tragen und vom Menschen, der das Potenzial zum Guten als Ideal des Weisen (in der Ubersetzung
von Lackner, Friedrich, Reimann: des Berufenen) besitzt, gestaltet werden. Das menschliche Leben
gilt Zhang Zai als wertvoll, weshalb keine Weltflucht gesucht werden muss. Das ,,Bewusstsein“ (xin /»)
soll die Uberwindung der eigenen Limitierungen und nicht die Leere anstreben, vgl. Cua 2003: 867.
Zhang Zai versteht diesen Lernprozess nicht als Unterdriickung, sondern als Unterordnung eigen-
stichtiger Begehren und Vorstellungen unter die moralische Natur, Lernen erfolgt durch das Stu-
dium Klassischer Schriften. Dabei stehen die ,allgemeingiiltigen Prinzipien“ (tianli X#E) des
»Gemeinwohls“ (gongxin /2.») und der ,Zurtickhaltung® (guayu %4k) im Vordergrund. Zudem
deutet Lao an, dass Zhang Zai eine spezifische Art der Subjektivitat in Form einer ,Fahigkeit zur
Beherrschung® (zhuzaili 3257 77) von Wiinschen und Gefiihlen ausgefiihrt habe, vgl. Lao 1981-1997,
Bd. 3.1: 186-187; zur Subjektivitat siehe Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 180.

104 Zur Tugend vgl. Hoffe 1997: 306-309. Das ebenfalls auf Platon und Aristoteles zurtickgehende
Ideal der Selbsterziehung zu einer vortrefflichen Personlichkeit wurde in der Neuzeit durch die
Vorstellung von ,burgerlichen Tugenden“ (wie Sparsamkeit, Fleiss, Ptinktlichkeit) iitberlagert. Tu-
gend kann sich jedoch in einer Lebensform so zur Geltung bringen, dass sich Zwecke, die der
Einzelne sich setzt, mit denen der Mitmenschen in Einklang stehen.
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nis der Mitte wachst erst im personlichen Lernprozess heran, woraus dann die
Wandlung erfolgen kann.'” Bergsons Verstindnis des schépferischen Prozesses,
den Lao ebenfalls nur andeutet, gibt einen zusétzlichen Hinweis: Er beschreibt das
Phénomen, dass sich mentale Erfahrungen beim unmittelbaren Erleben nie dusser-
lich zueinander verhalten, sie durchdringen und vereinigen sich in einem ununter-
brochenen Transformationsprozess. Dieser Ablauf ereignet sich zum Beispiel beim
Horen von Musik wie selbstverstdndlich. Wahrend die einzelnen Téne im Gedéacht-
nis bleiben, werden sie zueinander in Verbindung gebracht. Dabei dehnt sich das
Vergangene in das Gegenwartige hinein und antizipiert Zukunftiges. Erlebt wird
dabei ein sogenannter Aufschwung.'® Fiir Bergson ergibt sich daraus ein neues Ver-
stdndnis des Zeitbegriffs und ein Hinterfragen naturwissenschaftlicher Erkenntnis,
denn diese Art des Erlebens setzt der naturwissenschaftlichen Beschreibung eine
Grenze. Der Mensch kann die Welt oder den Kosmos nicht in dieser gestaltenden Po-
tenz beschreiben. Dieses gestaltende Potenzial wiederzuentdecken, bleibt fiir Berg-
son Aufgabe der Philosophie. Der Gedanke, der anklingt, lautet auch fiir Lao, dass
der Mensch nicht nur ein fertig Entstandenes ist, sondern gleichzeitig stets ein im
Entstehen Begriffenes war und sein wird. Die damit verbundene Dauer ist Gestaltung
und bedeutet ununterbrochenes Hervorbringen, das sich vorab im Bewusstsein des
Subjekts abspielt."” Der von Lao angefiihrte Song-zeitliche Ausdruck von Zhang Zai
bezieht sich ebenfalls auf diesen fortwéhrenden Prozess, der mit einem Aufschwung
verbunden ist. Ein solcher Fortgang kommt fiir Lao einer moralischen Selbstsorge
gleich, die der Konfuzianismus als Prioritdt thematisiert habe. Dabei kénne der
Mensch seine eigenen physischen Grenzen tiberschreiten und sich einerseits auf den
Mitmenschen beziehen und andererseits gestaltend auf die reale Welt einwirken.'®
Der selbstbewusst vollbrachte Schaffensprozess soll, so betont Lao, aber in
einem ersten Schritt als solcher und nicht in den Bewertungen von ,gut“ oder

105 Friedrich 1996: 189-199.

106 Bergson 1993 [1934]: 228-230. Lao weist weder auf den Essay ,Denken und schopferisches
Werden“ noch auf das erwédhnte Beispiel explizit hin. Offenbar geht er davon aus, dass sein Pub-
likum bei der blossen Andeutung des schopferischen Prozesses, wie ihn Bergson versteht, eine
adaquate Assoziation vornimmt. Ausschlaggebend dafiir diirfte die Rezeption Bergsons wahrend
der bereits erwahnten Debatte iiber Wissenschaft und Lebensanschauung gewesen sein. Ein &hn-
licher Prozess wird auch in ,Zeit und Freiheit“ beschrieben, vgl. Bergson 1999 [1889]: 77. Hier
argumentiert er gegen einen verraumlichenden und vermessenden Zeitbegriff. Die Freiheit des
schopferischen Prozesses tritt dort zutage, wo die gegenseitige Durchdringung von Ich und Ge-
fithl in einer Handlung endet, vgl. Bergson 1999 [1920]: 129.

107 Lao 1986 [1952a]: 171.

108 Lao 1986 [1952a]: 171-172. Diese Ausgangslage habe bestimmt, dass im Konfuzianismus die
Frage nach dem Zusammenhang zwischen ,Wissen und Handeln“ (zhi xing %/11T) kontinuierlich
debattiert worden sei.
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»Schlecht“ wahrgenommen werden. Fiir das Verstdndnis des Kulturbegriffs aussage-
kraftig ist, dass die dabei stattfindende Entwicklung eigens als universeller Zweck
von Kultur anerkannt wird, weil der Prozess in jedem Menschen notwendig und un-
abhéngig von einem Ziel oder Resultat ablduft. In diesem normativen Verstandnis
von Kulturentwicklung ist somit weder ein Ziel noch ein Kriterium vorgegeben, son-
dern das sich permanente Transformieren ist Zweck und wird von einem Subjekt
bewerkstelligt. Entgegen einer nichtteleologischen Grundtendenz wird diese Ent-
wicklung jedoch durch das Vermogen des wertenden und somit moralischen Be-
wusstseins erst moglich. Damit verweist Lao erneut auf eine Eingrenzung des
Kulturbegriffs auf normative Dimensionen, um die Vagheit der Bezeichnung Kultur
zu minimieren.

Ausgehend von einer damals allgemein bekannten Definition, die mit Rickgriff
auf pragmatische und utilitaristische Uberlegungen unter Kultur die Uberwindung
von Schwierigkeiten und die Erfiillung von Bediirfnissen versteht,'® fiigt Lao diesen
beiden Voraussetzungen von Umwelt und Bedtrfnissen die Dimension der im Men-
schen angelegten ,Fahigkeit“ (nengli i J7) hinzu, ein Bediirfnis selbstbewusst befrie-
digen zu kénnen, bzw. eine Uberwindung von Schwierigkeiten und Begrenzungen
bewusst anzustreben. Diese Fahigkeit des Strebens entspringt weder der Umwelt
noch den Bediirfnissen, sondern muss im Subjekt selbst verortet werden. Da Lao der
Kultur somit nicht ausschliesslich eine ,,empirische Existenz® (jingyan de cunzai #$ 5
HI477E) zuschreibt, muss nach einem Bestimmungsfaktor ausserhalb des ,kausalen
Bereichs“ (yinguoxing lingyu [F4:%:451%) gesucht werden, der den Bereich des De-
terminierten oder Notwendigen ibersteigt. Um zu verstehen, dass und wie der
Mensch seine Fahigkeiten nutzen kann, muss zusdtzlich von einem ,Bereich des
freien Willens“ (ziyou yizhi de lingyu [ 175 & [19454) ausgegangen werden."”
Wenn im empirischen Bereich Kulturphdnomene unter anthropologischen, soziolo-
gischen oder psychologischen Gesichtspunkten betrachtet werden, tritt im normati-
ven Kulturbegriff der freie Wille ins Blickfeld, der im Vergleich zu empirischen
Kulturtatsachen eine andere ,Substanz“ (shizhi &%) aufweist und unter anderem
in der Affirmation des ,Geistes der Kultur“ (wenhua jingshen SCALK54) zum Aus-
druck kommt. Bei dieser Vorgehensweise wird nicht ausgeschlossen, dass Kausalitat

109 Lao 1998 [1965]: 2.

110 Lao 1998 [1965]: 4. Er gibt an dieser Stelle die englischen Ubersetzungen ,realm of causality“
und ,realm of free will“ an. Lao zielt nicht auf eine philosophische Beweisfithrung der Willensfrei-
heit, sondern bestéatigt fiir den Menschen das Natur- und Kulturprinzip. Holenstein zeigt diesbeziig-
lich auf, wie in Japan (exemplarisch fiir Ostasien) trotz einer Infragestellung der Willensfreiheit an
der Vorstellung von Moralitat aufgrund von Scham und Schuld festgehalten werden kann, vgl. Ho-
lenstein 2015: 357-70. Carine Defoort liefert wichtige Hinweise zum vor-Han-zeitlichen Verstdndnis
von Kausalitat, vgl. Defoort 1997: 165-173.
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eine Rolle spielt, es gilt aber zudem die ,Annahme* (jiading ff;Z)™ eines freien Wil-
lens. Empirisch wird somit einerseits der Bereich der Kulturphdnomene untersucht,
selbstbestimmt getatigte Handlungen stehen andererseits fiir den Geist einer Kultur,
der methodisch betrachtet von der Kulturphilosophie untersucht wird, die aber auf
die sogenannten kulturellen Tatsachen zuriickgreifen kann. Fragestellungen beider
Bereiche konnen sich daher gegenseitig erganzen, sie konnen sich aber nicht wech-
selseitig ersetzen."™” Fiir die Kulturphilosophie gelten daher die Vorannahme eines
freien Willens und das Selbsthewusstsein des Menschen als bedeutendste Vorausset-
zungen oder Présuppositionen und machen damit die Kulturphilosophie zu einer
nicht voraussetzungslosen Wissenschaft.

Eine selbstbewusste Handlung (und ein dieser Handlung zugrunde liegender zu
bestimmender Wille) geht von einem ,handlungsfahigen Subjekt“ (neng huodong de
zhuti fETEHNEHY) aus,"™ das seinen Handlungen ,eine Richtung geben kann“
(dingxiangli 5[] J7), die sich in den Sachverhalten realisiert.""* Eine solche Hand-
lung ist gleichzeitig eine ,Manifestation“ (biaoxian i) eines ,,bewussten Strebens®
(zijue yaoqiu 1% %23K). Die unterschiedlichen Richtungen von bewusstem Stre-
ben werden von jeweils unterschiedlichen Werturteilen bestimmt. Die empiri-
sche Welt der Erscheinungen gibt das Material ab, aufgrund dessen das subjektive
,Wertehewusstsein“ (jiazhi yishi {H{H = %) seine Handlungen sowohl in Gang setzt,
als auch den daraus resultierenden Sachverhalten eine Richtung geben kann." Das
Wertebewusstsein an sich ist kein Phdnomen, das ausschliesslich determiniert ist,
sondern dieses beeinflusst im Gegenzug den Geist einer Kultur. Inwiefern darf aber
das subjektive Handeln und somit das empirische Ich tiberhaupt als Massstab von
Werten und Handlungsorientierungen herangezogen werden? Erste Aufschliisse
zur Beantwortung dieser Frage liefert Laos Lektiire von G. W. F. Hegel, die seinen
Begriff des Geistes entscheidend pragt, sowie die Einfliisse von Friedrich August von
Hayek und Ernst Cassirer. Denn fiir Lao ist das empirische Subjekt immer Limitie-
rungen unterworfen und muss daher seine Handlungen an den gesellschaftlichen
Prozessen messen.

111 Lao ubersetzt mit ,presupposition“, was einer Annahme, Voraussetzung oder einer fiir den
geisteswissenschaftlichen Bereich geltenden These gleichkommt, vgl. Lao 1998 [1965]: 4.

112 Lao 1998 [1965]: 5.

113 Ein handlungsfahiges Subjekt kann daher im Grundsatz selbstbestimmt handeln. ,Selbstbe-
stimmt wird mit zijue |9 ¥¢ oder zizhu 7 (auch: ,sein eigener Herr sein“) gefasst, vgl. Lao 1998
[1965]: 5.

114 Eine solche Tatsache geht auf ein Ereignis zuriick, kann eine Physis besitzen, muss aber
nicht; als Beispiel gibt Lao Institutionen an, vgl. Lao 1998 [1965]: 5.

115 Lao 1998 [1965]: 5.
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3.5.2 Lao Sze-kwangs Verstédndnis von Wert und Recht
in Anlehnung an G. W. F. Hegel

Der Begriff der Kultur in Form des Geistes vereint bei Lao die Aspekte der Umfor-
mung der Natur, der normativen Gesellschaftlichkeit sowie der Geschichtlichkeit
und lasst somit eine Nahe zum Begriff des Geistes bei Hegel anklingen. Diese Anleh-
nung, die von Lao mit Bezug zu Hegels Schrift ,,Grundlinien der Philosophie des
Rechts oder Naturrecht und Staatswissenschaft im Grundrisse“ ausgefithrt wird,
soll im Folgenden aufgegriffen werden, um den Zusammenhang zwischen Werten
und dem normativen Kulturbegriff bei Lao weiter zu prézisieren.""® Es darf an die-
ser Stelle jedoch keine detaillierte und kritische Hegelrezeption erwartet werden."’

Bei Hegel wird die Wirklichkeit zu einer geschichtlich hervorgegangenen, was
die Grundlage liefert flir eine Betrachtung unterschiedlicher Philosophien unter
dem Aspekt der Geschichte. Dabei wird die asiatische Philosophie, wenn auch nur
als Vorstufe, in die Philosophiegeschichte einbezogen."® In der ,Philosophie des
Rechts“ werden der Begriff des Rechts und dessen geschichtliche Verwirklichung
auf der Grundlage des freien Willens entwickelt. Fiir Lao bedeuten die Ausserun-
gen zu Hegels Triade der Erscheinungsformen von ,abstraktem Recht“ (chouxiang
quanli % HEF)), von ,Moralitat* (dexing £54) sowie von ,Sittlichkeit* (lunli

116 Lao 2001 [19561]: 1-26. In der Folge wird der Titel abgekiirzt in der Form von ,Philosophie
des Rechts“ verwendet.

117 Die Hegelrezeption der 1950er Jahre wird in der Forschungsliteratur als kennzeichnendes
Merkmal philosophischer Debatten ab der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts in Hongkong be-
zeichnet. Lau Kwok-ying nennt Tang Junyi, Mou Zongsan und Lao Sze-kwang als einflussreiche Re-
présentanten, wobei Tang und Mou gleichzeitig das Projekt einer Neuinterpretation Song-Ming-
konfuzianischer Lehren aufgrund moderner philosophischer Konzepte vorantrieben, die heute im
Umfeld des ,Modernen Konfuzianismus“ anzusiedeln sind, vgl. Lau 1997: 57-60. Zur Hegel-Rezeption
in China siehe Miiller 2002. Zu Hegel und China siehe Wittfogel 1931; Merkel 1942; Schickel 1971;
Roetz 1984; Lee 2003: 274-319; Wang 2018. Ein Beispiel zur Rezeption von Hegels Geschichtsphiloso-
phie liefert Schmidt 2013: 282-293. Zur Dialektik siehe Van den Stock 2016: 76—81.

118 Hegel habe kritisiert, dass in China weder Recht noch Rechtsstaatlichkeit unter Mithestimmung
der Bevélkerung institutionalisiert worden seien. An diese Feststellung schliesst Lao Hegels Uberle-
gungen zur Unterscheidung von verniinftiger und subjektiver Freiheit an, denen er grundséatzlich
zustimmt: In China habe letztere, also die subjektive Freiheit, gefehlt. Erstere beziehe sich inhaltlich
auf die Frage, wie mit einer Angelegenheit umzugehen sei, dagegen werfe letztere die Frage auf, wer
einen Sachverhalt entscheiden konne. In China habe die Entscheidungsgewalt in den Hénden des
Monarchen gelegen und nicht bei der ,Vielzahl der Subjekte, die einen gemeinsamen Bereich konsti-
tuieren“ (zhongduo zhuti bingli zhi jingyu %% 3= #8316 \7 2 15%15). Der Monarch sei daher das ,einzige
Individuum® (weiyi de geren ME—[1){f] \) gewesen, vgl. Lao 1987 [1955d]: 128-129.
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shenghuo fiy#/£3%)™ (nur am Rande erwahnt Lao die Stufe der Weltgeschichte
bzw. des Weltgeistes) einen fortschreitenden Bildungsprozess, der in diesem Sinn
als Kultur verstanden wird.'” Hegel legt seiner ,Philosophie des Rechts“ einen ent-
sprechend weitgefassten Rechtsbegriff zugrunde, der Ausgangspunkt einer prakti-
schen Philosophie ist."" Sein Begriff des Rechtes umfasst fiir Lao in erster Linie
das, was als ,Wert“ oder ,,Wertaktivitat“ (jiazhi {E{# oder jiazhi zhi huodong fE{ii
Z3%T)) das gesellschaftliche Zusammenleben von Subjekten regelt und vorherseh-
bar macht. Recht wird von Lao in den zwei Dimensionen von Recht als Gesetz und
auch im Sinne eines ,Angemessenseins“ (zhengdang 1L %) einer ,richtigen®
Praxisform iibersetzt. Auch Hegel trennt in seiner ,Philosophie des Rechts* die
Ebene der besonderen Frage, was alles ,rechtens” ist und zum Recht eines spezifi-
schen Landes gehort, von der allgemeinen Frage, was ,Recht“ als Idee oder Praxis-
form bedeutet.’® Wie bei Hegel tritt fiir Lao das Subjekt als diejenige ,herrschende
[Instanz]“ (zhuzai F:5%) auf, die souverdn das, was recht ist, jeweils als ,Wert in
Handlungen verwirklicht“ (shixian jiazhi & Bif#{{f) und zudem dariiber reflektiert,
was als Wert anerkannt werden sollte. Ins Zentrum riickt somit das durch Handeln
vollbrachte Verwirklichen von Werten und Normen einerseits, andererseits soll
aber auch eine Reflexion iiber die Voraussetzungen von Handeln, das als allgemein
anerkannt und somit als angemessen gilt, vorgenommen werden. Lao betrachtet
diese Voraussetzungen nicht bloss als Denkformen, sondern, wenn sie einen Inhalt
besitzen, als Institutionen. Damit ist ein zentraler Aspekt der Semantik von Laos

119 Lao stiitzt sich auf die englische Ubersetzung von Knox 1942 und gibt fiir zentrale Begriffe
haufig die englische und deutsche Ubersetzung an, so auch bei lunli shenghuo, wobei die Uberset-
zung im Englischen ,ethical life“ lautet, vgl. Lao 2001 [19561]: 1.

120 Dabei wird der ,subjektive Geist“ in Hegels Ausfiihrungen zur Anthropologie, zur Lehre
vom Bewusstsein und zur Psychologie nur andeutungsweise erwahnt bzw. implizit vorausge-
setzt. Laos Ausfiihrungen beziehen sich vor allem auf die Lehre vom ,objektiven Geist, die
Hegel unter der ,Philosophie des Rechts“ veroffentlichte und die eine eigene Wirkungsgeschichte
entfaltet hat. Lao erldutert in diesem Zusammenhang, dass er nie das Konzept der ,historischen
Notwendigkeit“ (lishi de biran Ji& %2 [¥]04%) des ,absoluten Geistes“ (juedui jingshen 48%1k5 )
von Hegel iibernommen habe und sich daher nicht als Hegelianer verstehe, vgl. Lao 2001b: IX.
121 Lao 2001 [19561]: 9-11. Der jeweilige Entwicklungsgrad, den die Idee der Freiheit auf den ver-
schiedenen Ebenen aufweist, bestimmt diese hierarchische Ordnung.

122 Lao 2001 [19561]: 25. Er fiihrt dies auf die doppelte Bedeutung von Recht und recht bei Hegel
und in der deutschen Sprache zuriick, die in der von Lao verwendeten englischen Ubersetzung
teilweise, in der chinesischen Sprache mit der Bezeichnung von ,Recht als quanli #:F] aber
nicht zum Ausdruck kommt und im Chinesischen die zusétzliche Ubersetzungsvariante von ,an-
gemessen“ benotigt.

123 Stekeler-Weithofer 2010: 33. Lao gibt an dieser Stelle keinen Hinweis, distanziert sich jedoch
von einer theologischen Lesart des Begriffs Recht und streicht mit seiner Terminologie des Wer-
tes die Grundvoraussetzung zu einer freien Willensentscheidung heraus.
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Kulturbegriff angesprochen, der aus heutiger Sicht nicht mehr selbstverstandlich
ist: Kultur in normativer Dimension vermittelt allgemeingiltige und nicht will-
kirliche Werte, die als rechtens oder sogar als Recht fiir ein Kollektiv gelten. Es
ist diese regelnde Ordnung, die auch als Geist bezeichnet wird, wobei Lao den
von Hegel rezipierten Zusammenhang zwischen ,Begriff (gainian #:%), ,Idee“
(linian ¥7%), Substanz und Handlung zur Begriindung herleitet: Der Begriff***
wird zur konkreten Praxisform in der Idee, wird somit (objektiver) Geist und sub-
jektive Existenz der Idee. Was mit dem Begriff des Geistes oder der Idee den his-
torischen Prozess erkldrt, muss dabei immer von einem handelnden Subjekt
ausgehen. Die Idee ist also die Einheit von Begriff und seiner Realisierung in kon-
kreten Gestaltungen.'® Jeder Begriff kann als Teil einer Praxisform in der Idee auf-
gefasst werden, und jede besondere Praxisform ist Bestandteil der entsprechenden
Idee. Die Idee macht so das System der Praxisformen des Menschen aus, die er als
frei handlungsfihige'”® Personlichkeit erst hervorbringt.'” Dieser Zusammenhang
bestimmt fiir Lao den Begriff des Geistes bei Hegel, und durch die Praxisform wird
er mit der Verwirklichung von Werten und der Verwirklichung von vernunftigen
Prinzipien verbunden; die Einsicht in verniinftige Prinzipien darf jedoch nie abso-
lut aufgefasst werden.

Ein Wertesubjekt ist ein beim Realisieren von Werten souverdn handelndes [Subjekt, B.K.].
Das Verwirklichen von Werten entspricht dabei dem Verwirklichen von verniinftigen Prinzi-
pien.'”® Beispielsweise muss man beim Blumenpflanzen befolgen, wie man die Blumen setzt,

124 Dabei ist es der ,Verstand“ (lijie #1f§#), der Begriffe hervorzubringen vermag, diese jedoch in
einem ersten Schritt abstrakt auffasst. Abstrakt ist etwas, das gegentiber Zusammenhéngen iso-
liert wahrgenommen wird und somit im ,Leeren hangt“ (xuankong %%“). Die Erweiterung des
Verstandesdenkens, so Lao, erfolge bei Hegel dialektisch (in der ,spekulativen Logik® sibian de
luoji [45 (1138 1) und auf der Vernunftebene, vgl. Lao 2001 [19561]: 6-7; Schnédelbach 2000: 193.
125 Hegel 1970 [1820], Bd. 7: 85.

126 Den Begriff der Freiheit mit Bezug zum freien Willen, der sich im modernen Staat (in Wech-
selwirkung mit einem aufgekldrten Protestantismus) realisiert, fithrt Hegel in seiner Einleitung zur
,Philosophie des Rechts“ aus. Darauf aufbauend thematisiert er die Erfahrung der soziopolitischen
Verdnderungen, ausgehend von der industriellen Revolution innerhalb seiner Gesellschafts- und
Staatstheorie, vgl. Schnédelbach 2000: 164; Siep 2010: 94-97. Recht griindet dabei auf der freien Per-
sonlichkeit, die um den freien Willen weiss und daher zum Subjekt (zur Subjektivitét) fortbestimmt
ist. Subjektivitdt zeichnet sich durch Selbstbestimmung, die erkannt wird, aus. Der wahrhaft freie
Wille ist dabei die sich selbstbestimmende Allgemeinheit, vgl. Hegel 1970 [1820], Bd. 7: 71.

127 Lao 2001 [19561]: 6-7. Beispielsweise kann der Begriff des ,Versprechens“ zeigen, wie er nicht
nur eine Differenz beziiglich eines Verhaltens aufweist. Jede Klarung dessen, was ein Versprechen
sein kann, prézisiert die Gesamtpraxis und somit die Idee des Versprechen-Gebens. Damit werden
Normen, Ideale und die gesellschaftlichen Formen des Versprechen-Gebens unter dieser Idee gefasst.
128 Lao unterscheidet zwar zu Beginn des betreffenden Abschnitts in Anlehnung an Kant die theo-
retische von der praktischen Vernunft; dabei wird ,,Vernunft“ mit lixing ¥I ¥ wiedergegeben. Die
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wassert und schiitzt; dabei handelt es sich um die Vernunft [die notwendig ist, B.K.], um Blu-
men zu pflanzen. Wenn wir in Ubereinstimmung mit diesen verniinftigen Prinzipien handeln,
verwirklichen wir durch unser Verhalten die entsprechende Vernunft. Ein solches Verhalten
kann als angemessenes Verhalten bezeichnet werden oder als ein Verhalten, das einen Wert
besitzt. Aus diesem Grund lésst sich sagen, dass die Verwirklichung von Vernunft auch der
Verwirklichung eines Wertes entspricht. Dabei muss Folgendes beachtet werden: In Bezug auf
das konkrete Wissen, das immer von einem unbegrenzten Fortschritt moglicher Erfahrungen
abhéangt, ist das Ich, das bereits iber Wissen eines Sachverhaltes verfiigt oder das zu einem
bestimmten Zeitpunkt eine verntinftige Einsicht fassen kann, immer ein moéglicherweise
Unvollkommenes.'?

Um nach verniinftigen Prinzipien zu handeln, bedarf das Subjekt zweier Faktoren:
erstens einer Einsicht in Form von Wissen und zweitens der notwendigen Sub-
stanz, der ein sogenanntes ,Wesen* (benxing 4<1}) eigen ist."** Eine ,Verwirkli-
chung® (shihua #1£) von Werten kann nur in konkreten Handlungen oder anhand
konkreter Sachverhalte erfolgen. Die sogenannte ,abstrakte Allgemeinheit“
(chouxiang pubianzhe 1% ¥%ifi#) filhrt daher nie zu einer kulturellen Entwick-
lung.”*! Erst Begriffe und Ideen erméglichen eine Entwicklung. Lao will damit den
Unterschied hervorheben zwischen einem tblichen Verstandnis von Begriffen als
einer Klassifikation und Hegels Verwendung, die davon ausgeht, dass Begriffe am
Ende Praxisformen benennen. Als Objekt wird der Begriff der Praxisform Gegen-
stand der Reflexion. Wenn Hegel sich daher auf ein Subjekt bezieht, dann nicht nur
auf ein leibliches Objekt, einen Korper, sondern auf ein Subjekt, das in der gesell-
schaftlichen Welt handelt und reflektiert."**

ibersetzte Textstelle verdeutlicht jedoch, dass es sich bei li um die Vorstellung von Vernunft in
einem allgemeinen Sinn handelt, diese kann die Verstandeserkenntnis ordnen und besitzt das Ver-
mogen, nach Prinzipien zu denken und Handlungen zu leiten. Das Vermogen der ,praktischen Ver-
nunft“ (shijian lixing ##FE1%) wird im Abschnitt 4.4 mit Bezug zum Ideal einer Weltkultur
besprochen.

129 Lao 2001 [19561]: 4-5. —{H{H E#S, M — S B GBI 15 % . T BRI 5
Blo BRARTAL Q] R REEEOR G, BRI T A5 AP e AK B R RAE, BOIFRAM R FERR A2 AT
Ay b TR B i TR AT R RIE AT %, BEEIA R AT Ry, T BRI R ST A TR
I I ELA i ) R I I R i 2 2658, S AN T L G, G R T TR 2 B
K ATELEA A .

130 ,Substanz“ wird ebenfalls zweifach vermittelt: erstens in einer eher umgangssprachlichen, allge-
meinen Terminologie von ,Material® (cailiao #/%}), aber zweitens auch mit dem philosophischen
Fachbegriff shiti % #%. Bei Hegel verdankt sich die Entfaltung der Substanz den Handlungen des Sub-
jekts, durch die die Idee wirklich wird. Gerade mit den unterschiedlichen Sprachregistern zeigt Lao
auch auf der terminologischen Ebene an, dass er sich sowohl an ein wissenschaftliches Fach- als
auch an ein eher popularwissenschaftlich interessiertes Publikum richtet, vgl. Lao 2001 [19561]: 5-6.
131 Lao 2001 [19561]: 6.

132 Stekeler-Weithofer 2010: 26.
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Begriffe sind zuerst abstrakte Bestimmungen des Denkens in Bezug auf ein
»Wesen“ (benxing A1t essence —1.0., B.K.) und beziehen sich auf ,abstrakte Form-
bestimmungen® (chouxiang xingshi #1%.J£3X) des Verstandes. Durch ,konkretes
Denken® (juti sixiang 4% 8 4H) des Begriffs erfolgt die Bindung an einen ,Inhalt®
(neirong M%), wodurch ein Prozess der Konkretisierung im Werden begriffen ist.
Die Vollendung dieser Abfolge erfolgt in der Idee, deren Objekt und Subjekt der
Begriff ist.”®® Als ,Verausserlichung® (waizaihua #ME4L)* erhalten die Idee und
die darin vermittelte Vernunft ihre geschaffene Form in der Natur, indem sie ein
Anderes aus der Natur werden, aber dort weiterwirken. Lao nennt diesbeziiglich
unter anderem allgemein akzeptierte Formen von Institutionen.”® Er versteht in
Anlehnung an Hegel die Idee also nicht bloss als Vorstellung, sondern als etwas
Wirkliches und in der Gegenwart Reales. Der Ausdruck der Idee benennt die den
Menschen ausmachenden Grundformen, wie sie sich im Handeln zeigen, und zwar
auch dann, wenn einzelnes Tun nur ein mehr oder weniger guter oder eben mehr
oder weniger verniinftiger Versuch ist, die betreffende Form zu realisieren. Die
Idee existiert somit nicht losgeldst vom Tun des Einzelnen; in der Form von Bildung
und Tradition bestimmt sie wiederum das Tun und Handeln der Einzelnen.

Laos Begriff des Geistes umfasst entsprechend das Ensemble der Ideen, in
denen sich die korrelierenden, geschaffenen Formen in ihren Grundstrukturen zei-
gen. Einmal bedeutet dies das Ganze, das sich im Stufengang der Erfahrung aus
LBewusstsein“ (xinling /»%), ,Selbstbewusstsein“ (zijue H*%), ,Vernunft“ (li oder
lixing #1k) und ,Geist“ (xin /») ergibt,”*® dann aber auch den Geist als eine der
Stufen neben Bewusstsein und Selbstbewusstsein. Geist ist somit bei Lao weder in
einem religidsen Sinn als Heiliger Geist zu verstehen noch im Sinn eines substanzi-

133 Durch die Verwendung desselben Zeichens fiir die beiden Begriffe ,Vernunft“ (li # und lixing
) und ,Idee” (linian #£%) liegt die semantische Verbindung im Chinesischen viel néher als bei-
spielsweise im Deutschen oder Englischen. Einer Verwirklichung der Idee ist im chinesischen Aus-
druck gleichzeitig das Element der Verwirklichung von Vernunft oder Prinzipien eingeschrieben.
134 Der Fachbegriff bei Hegel heisst Entdusserung oder Ausserung, es wird an dieser Stelle je-
doch Veréusserlichung vorgezogen, da Lao den von Hegel beschriebenen Prozess nicht im Detail
nachzeichnet, vgl. bspw. Hegel 1970 [1820], Bd. 7: 211. Imitation und Verinnerlichung als Form der
Innovation erweitern spater die Vorstellung kultureller Entwicklung als Verdusserlichung. Lao
1993: 190-193.

135 Die ,Idee“ (linian HE7%), das sei am Rande erwdhnt, riickt semantisch auch in die Nahe des
Jldeals® (lixiang #AH), das sich dadurch auszeichnet, dass es eine rationale Orientierungsfunk-
tion tibernimmt, die eben gerade nicht realisiert, sondern gedacht wird.

136 Fiir die einzelne Person spricht Lao hdufig, aber nicht immer, von xin und bringt damit fir
das Geistig-Mentale eine Bezeichnung ein, die aus der konfuzianischen Tradition bekannt ist, bei
jingshen handelt es sich hingegen um einen Neologismus. Zur Ubersetzung von xin mit ,Bewusst-
sein“ vgl. Kapitel 4.
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ellen Spiritismus. Auch von der Vorstellung einer absoluten Idee in einem teleologi-
schen Sinn, des hegelianischen absoluten Geistes, distanziert sich Lao. Vielmehr ist
der Geist die Existenz der Idee. In Laos Kulturvergleichen konnotiert die Rede vom
Geist denn auch héufig die Perspektive eines gemeinsamen Handlungssubjekts. Der
Geist ist dann das ,Wir“ im Vollziehen von Handlungen. Die Verwendung vom Aus-
druck der Kultur ist dagegen eher objektiv und fokussiert dabei mehr auf die Resul-
tate. Die Verbindung der beiden Begriffe Geist und Kultur weist somit darauf hin,
dass im Hinblick auf diese Resultate der Prozess des Entstehens, das subjektive
Tun, nicht ausgeklammert wird. Die Analyse einer Entwicklung erfordert dann
auch beides, objektive Betrachtung des Historischen und subjektive Arbeit am Be-
griff. An diese Uberlegung schliesst Lao die Ausfiihrungen zum Bildungsprozess
der Rechtsfahigkeit, der moralischen Handlung und der Sittlichkeit an, deren Be-
dingung zur Realisierung von Freiheit die Anerkennung von Pflichten ist."*’
Kulturelle Verdnderungen,™® die etwas Neues hervorbringen, entstehen somit
immer vor einem geistigen Hintergrund. Dieser Befund ist insofern relevant, als
bei einer Kulturiibernahme entsprechend zuerst die geistigen Voraussetzungen fir
eine neue Idee oder Praxisform geschaffen werden miissen, und dieser Prozess
stellt den zentralen Ausgangspunkt einer Konvergenz oder Ubernahme von Kultur-
elementen dar. Diese theoretische Uberlegung pragt im Frithwerk Laos die Frage
nach einer moglichen Konvergenz von Werten und ihrer gesellschaftlichen Umset-
zung. Die Kultur bildet das Medium fiir die Werteverwirklichung des Subjekts,
oder anders ausgedrickt: Damit eine Person ihre angemessene Handlungsfahigkeit
leben kann, braucht es entsprechende kulturelle Voraussetzungen, die gerade in
der Moderne fiir das (freie) Subjekt neu begriindet werden miissen. Es gilt zudem
darauf hinzuweisen, dass Lao denjenigen Institutionen des Staates oder des Rechts
mit explizit geregelten Sanktionen diejenigen Praxisformen zur Seite stellt, die
eben gerade nicht in den Bereich gesetzlicher Regelungen fallen, sondern eine be-
wusste Entscheidung verlangen. Damit sind ausdriicklich alle nichtkontingenten

137 Gerade in der Anerkennung von Pflichten sieht Hegel eine Erweiterung des negativen Frei-
heitsbegriffs (als einer wechselseitigen Beschrankung individueller Willkiir) hin zu einem kon-
kreten, positiven Freiheitsbegriff, indem das Subjekt die Entsprechung von Recht und Pflicht als
verwirklichte Freiheit erfahrt, vgl. Hegel 1970 [1820], Bd. 7: 297.

138 Die dialektische Methode steht bei Laos Erérterungen nicht im Vordergrund, und entspre-
chend werden Widerspriiche weder theoretisch noch gesellschaftlich in ihrer Vermittlerrolle im
Detail ausgeleuchtet, sondern héufig als Entstehung von Differenz thematisiert. Zur Rezeption
von Hegels Dialektik und einer Kritik am Klassenkampf und Marxismus siehe Van den Stock
2016: 76-81. In spéteren Texten rdumt Lao in Anlehnung an Hegel einer spiralformigen Dynamik
geistiger Entwicklung Platz ein. Eine Entwicklung wird durch die Dynamik zwischen sogenann-
ten emanzipatorisch-destruktiven und konstruktiven Kréfte in Gang gehalten, vgl. Lao 1993
[1962b]: 285-304.
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Verhaltensweisen gemeint, die das implizit von (gebildeten) Subjekten anerkannte
oder anzuerkennende System von Werten, Normen und Rechten als Geist einer
Kultur bilden. Nicht zuletzt stellt sich dabei das Problem der Wahl- bzw. Willens-
freiheit der historischen Akteure und damit auch der Verantwortung.'*’

Kultur bezieht sich fiir Lao auf ein Subjekt, das aus seiner Naturunmittelbarkeit
heraustritt. Das Recht, Normen oder Werte werden zu einer zweiten Natur, in der
sich der Geist Objektivitat gibt und als Kultur auch zur Geschichte wird. Der Geist
einer Kultur verbindet somit die ideelle, die substanzielle und die historische
Komponente."** Die Konsequenz dieser Einlagerung des Kulturbegriffs in den Geis-
tesbegriff ist, dass Kultur, obwohl geistig verstanden, immer auch Materialitét in der
Auseinandersetzung mit der Natur umfasst. Der Mensch als Subjekt steht somit in
einer doppelten Beziehung zur Natur: Er ist der Natur zwar einerseits unterworfen,
besitzt aber durch die Gestaltung auch eine dussere Macht tiber sie. Kultur ist das
von Menschen Gemachte und zu Erhaltende, weil es sich nicht von selbst versteht
und erhalt. Bestimmend ist fiir Lao zudem, dass Hegel iiber den Geist-Begriff das kul-
turstiftende Subjekt mit dem Freiheitsbegriff bzw. mit dem freien Willen verkniipft:
Bildung erméglicht es dem Subjekt, das als Person zuerst lediglich dem Begriff nach
frei ist, frei zu werden. Frei wird der Mensch in dem Masse, wie er lernt, von der
ihm gegebenen Moglichkeit, frei zu sein, Gebrauch zu machen."*! Fiir Lao ergeben
sich an dieser Stelle zahlreiche Ankniipfungspunkte, die aus den Begriffen der Frei-
heit, des Lernens und der personalen Bildung in konfuzianischen Lehren resultieren.
Diese Verkniipfungen mit den konfuzianischen Lehren werden in Kapitel 4 erortert.
Im folgenden Abschnitt soll Laos Auseinandersetzung mit dem Liberalismus von
Friedrich August von Hayek und Ernst Cassirers Menschheitsgeschichte aufzeigen,
wie die Verwendung des Freiheits- und Rationalitatsbegriffs anhand von Gegen-
wartsdebatten kritisch hinterfragt und in die Kulturfrage eingebracht wird. Denn
eng damit verbunden sind Aspekte, die auf die eingangs gestellte Frage eingehen.
Wie kann das empirische Ich Wertentscheidungen féllen, die dem Kollektiv zugemu-
tet werden diirfen oder sogar als verntinftig gelten konnen?

139 Hegel erortert den Staat als System der politisch gesetzten und kontrollierten Einrichtungen
und Institutionen, inshesondere des formalen Rechts. Nach Laos Auffassung konnte sich in die-
sem Sinne ein Staat in China nur unzureichend ausbilden, weil die entsprechende ideelle Basis,
eine entsprechende Staatstheorie und politische Philosophie nur wenig tiberzeugend ausformu-
liert wurden. Dieses Defizit pragt seine kritische Sicht auf die konfuzianischen Lehren. Laos
Uberlegungen zur politischen Theorie werden hier nicht weiter verfolgt, fiir das Friihwerk sind
die zentralen Schriften zur Thematik zusammengestellt in der Aufsatzsammlung ,Philosophie
und Politik* (Zhexue yu zhengzhi ¥ HLELR), vgl. Lao 1986.

140 Der Geist wird somit in Form von Kultur zum Komplementérbegriff der Natur, und beide wer-
den zu realen Daseinsweisen der Idee, vgl. Lao 2001 [19561]: 6-7; siehe auch Cobben 2006: 222-227.
141 Schnédelbach 2000: 202.
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Laos Lesart von Hegel macht deutlich, dass es ihm nie um eine Ubernahme
einer Erkenntnislehre iiber das Absolute ging, sondern um eine in Anlehnung an
Hegel vorgenommene Hermeneutik der jeweiligen Gegenwart.'** Lao anerkennt
zudem die Endlichkeit und Fehlbarkeit des Subjekts. Die Moglichkeit des kriti-
schen Verstehens und Erfassens jeweiliger historischer Zeitabschnitte tritt in den
Vordergrund.

3.6 Freiheit und Vernunft als Bedingungen
des Kulturbegriffs

Dass nicht die Freiheit in einem allgemeinen Sinn, sondern die Willensfreiheit die
Grundlage von Werten und Rechten ausmache, dartiber hat Lao in einem Aus-
tausch mit Xu Fuguan debattiert. Dabei arbeitet er den Zusammenhang heraus,
dass Werte und Rechte als Freiheit verstanden werden sollten, auch wenn die
damit verkniipften Pflichten dem Subjekt als Zwénge erscheinen. Die Forderung,
Freiheit miisse in erster Linie ein Verhalten ,ohne Einschrankungen“ (bu shou
yueshu R32#J%) garantieren, sei daher unangemessen.'**> Zudem wird Lao ge-
mass eine solche Forderung nach uneingeschrankter Freiheit dem Entwicklungs-
und Bildungsprozess nicht gerecht, der notwendig ist, um die allméhliche Reali-
sierung von Freiheiten in Institutionen zu sichern.**

Die Zusammenhdnge zwischen Vernunft, Rationalismus und Freiheit eror-
tert Lao zudem in mehreren Essays, in denen er sich mit zwei Gegenwartsgros-
sen der Sozial- und Kulturphilosophie auseinandersetzt: Friedrich August von
Hayek und Ernst Cassirer. 1956 beschéftigt sich Lao in fiinf langeren Aufsitzen
mit Schriften, die Friedrich August von Hayek in den spédten 1940er Jahren ver-
fasst hat und die unter dem Titel ,Individualism and Economic Order“ ediert

142 Aus diesem Grund nehmen bei Lao die Ausfiihrungen iiber die biirgerliche Gesellschaft
grossen Raum ein: Die Entstehung einer Form der Gesellschaft, die sich vom Staat als politischem
System absetzt und die sich im Wesentlichen durch Arbeitsteilung, Austausch und Konkurrenz
auf einem kapitalistischen Markt vollzogen hat, sollte einer Staatsform weichen, in der die Inter-
essen des Einzelnen mit denen des Staates (der Allgemeinheit) ibereinstimmen kénnen. Damit
will Lao auch teilweise den Vorwurf entkraften, Hegel habe einem totalitdren Staat das Wort ge-
redet, vgl. Lao 2001 [19561]: 1225, inshesondere 18-19. Zudem zeigen sich an dieser Stelle Ansatze
seiner Kritik an einer kapitalistischen Gesellschaft.

143 Lao 1986 [1954b]: 172. In diesem Artikel weist Lao Xu darauf hin, dass die Freiheit auf der Ebene
des Staates und die individuelle Freiheit nicht nach denselben Kriterien beurteilt werden sollten.

144 Die Redefreiheit wird als Beispiel einer in Taiwan fehlenden, in Hongkong ansatzweise insti-
tutionalisierten Freiheit angefiihrt, vgl. Lao 1986 [1954c]: 165-167.
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wurden." Daraus leitet er dessen Verstindnis von Individualismus, Freiheit und
Liberalismus als ,gesellschaftliche Ordnungsprinzipien® (shehui zhixu de yuanze
FE R F 5 H) ab™® und nimmt Teil an der zeitgendssischen Auseinandersetzung
mit dem Liberalismus und mit individuellen Positionen, die anhand des Konzepts
des methodologischen Individualismus theoretisiert wurden. Obwohl Hayek ab 1922
regelmadssig Vorlesungen bei dem in Wien tdtigen Philosophen Moritz Schlick
horte, beteiligte er sich nicht aktiv an dessen bis heute bekannten und einfluss-
reichen ,Wiener Kreis“. Hayek kritisierte in zunehmendem Masse die methodolo-
gischen Positionen Otto Neuraths, der davon ausging, dass die Koordination
wirtschaftlicher Aktivitdten nicht mehr durch einen freien Markt und freien Geld-
verkehr, sondern durch eine zentralisierte Planwirtschaft und Naturalrechnungs-
einheiten erfolgen sollte. Neurath nutzte die wissenschaftlichen Voraussetzungen
der auf dem Logischen Positivismus basierenden Utopistik und Statistik, um fiir zen-
tralisierte Planungsentscheidungen einer Behorde zu argumentieren, die das beno-
tigte Expertenwissen einbringen konne und dadurch Entwicklungen transparent
und beherrschbar mache.'’ Hayek sah darin eine gefihrliche Illusion, die sowohl
wissenschaftstheoretisch als auch wirtschaftspolitisch nicht vereinbar war mit
seinen Folgerungen aus dem methodologischen Individualismus. Neuraths gesell-
schaftlicher und politischer Entwurf entsprach dem von Hayek kritisierten Bild
des modernen Rationalismus, Positivismus, Szientismus und Sozialismus, gegen
das sich auch Lao richtet, der zu einem beachtlichen Teil mit Hayek und seiner
Kritik {ibereinstimmt.**®

145 Hayek 1980 [1948]; Lao 2001 [1956m]: 28. Die Artikel erschienen zuerst in der bereits erwdhn-
ten Zeitschrift ,Wochenspiegel Chinas“. Yu Yingshi weist darauf hin, dass gerade die Diskussionen
um den Freiheitsbegriff auch im Umfeld tagespolitischer Debatten im damaligen Taiwan gelesen
werden miissen, vgl. Yu 2018: 18-19.

146 Lao 2001 [1956n]: 86.

147 Hayek 1980 [1935]: 141.

148 Lao 2001 [1956k]: 76—-83. Wie weiter oben bereits erwédhnt, hat sich Lao auch mit weiteren
Schriften aus dem ,Wiener Kreis“ und inshesondere mit Moritz Schlick und einer seiner Haupt-
thesen des ,wahren Positivismus“ (true positivism) auseinandergesetzt, vgl. Lao 1987 [1957b]:
230-260. Andererseits zeigt Lao auf, dass Hayek Stellung bezog gegen den Physikalismus eines
Otto Neurath oder die Stromung des psychologischen Behaviorismus, wo die Sinnesordnung und
ihre Interpretationsleistung vernachléssigt bleiben, um die Sozialwissenschaften auf sogenannte
objektive Tatsachen zuriickzufiihren, vgl. Lao 2001 [1956n]: 103; Hayek 1980 [1935]: 58—67, insbe-
sondere 65, 140-141.
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3.6.1 Evolutorische Ordnung und Kritik durch Vernunft

Als Alternative zu einem rational geplanten Sozialismus thematisiert Lao basierend
auf Hayek eine spontan entstandene, evolutorische und in diesem Sinn liberale ge-
sellschaftliche Ordnung, die zwar immer unvollkommen ist, dafiir aber auf das un-
begrenzte Wissen all ihrer Mitglieder zugreifen kann. Hayek fiihrt den Erfolg
marktwirtschaftlich organisierter Gesellschaften auf die vorherrschende indivi-
dualistische Moralphilosophie zurtick. Ausgehend von der Unterscheidung zwi-
schen einem ,richtigen“ und einem ,falschen Individualismus“ (zhende jiade
getizhuyi BB {84 3= 3%)'*° néhert sich Lao dem Ordnungsdenken Hayeks
an. Dieser stellt eine auch fiir Lao drangende Ausgangsfrage an die damalige Gegen-
wart: Kann es im als fragmentiert wahrgenommenen und vom Positivismus be-
stimmten Gegenwartsdenken ein tibergeordnetes Leitprinzip itberhaupt noch geben?
Der Religion spricht Hayek eine solche Funktion nicht mehr zu, einem korrekt
verstandenen Individualismus und dem damit entworfenen Freiheitsbhegriff kann
eine Leitfunktion jedoch sowohl normativ als auch methodologisch zukommen."°

Individualismus und Freiheit

Den Begriff der Freiheit bestimmt Lao in seiner Gebundenheit an den Einzelnen und
an die Gesellschaft naher. Wie er an anderer Stelle bemerkt, gelte es, die Bedeutung
von ,Freiheit“ (ziyou [ 1) in China noch zu debattieren und zu vermitteln.™ Dies
werde besonders deutlich, wenn beispielsweise von der antikommunistischen Bewe-
gung das Ideal in Aussicht gestellt werde, die ,Freiheit zu schiitzen“ (baowei ziyou
{455 H ). An diesem Slogan und Ziel der Bewegung werde deutlich, dass das Gut der
Freiheit an Institutionen gebunden sei, die dem Einzelnen die personliche Freiheit
erst garantieren und darum zu schiitzen seien. Freiheit miisse in diesem Fall mit
einer Art des Rechts jeder einzelnen Person auf etwas verstanden werden. Nur wer
sich eines solchen Rechts institutionell erfreue, konne sich flir dessen Bewahrung
einsetzen. Fiir China stellt Lao jedoch fest, dass die durch eine Konstitution festge-
schriebenen Freiheiten fiir die wenigsten Menschen im Alltag eine Rolle spielten
oder nur wenigen hilfreich seien.”™ Die antikommunistische Bewegung erhalte unter

149 Hayek 1980 [1948]: 1-32; Lao 2001 [1956m]: 27-47.

150 Hayek 1980 [1948]: 2; Lao 2001 [1956m]: 29. Lao verwendet die Bezeichnung gerenzhuyi fil \ =5
haufig fiir die ideologische Form des ,Individualismus®, die Hayek als den ,falschen“ Individualismus
bezeichnet.

151 Lao 1986 [1954b]: 171-172.

152 Lao 2001 [1962f]: 158.
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anderem gerade darum wenig Unterstiitzung, weil der an Institutionen gebundene
Freiheitsbegriff in China noch viel zu wenig bekannt und zum Tragen gekommen
sei. Dieser muss nach Laos Einschatzung durch einen vom Subjekt oder — in Anleh-
nung an Hayek — vom Individuum ausgehenden Freiheitsbegriff vermittelt werden.
Wie umstritten die mit Freiheit in Verbindung gebrachten Bedeutungen zu diesem
Zeitpunkt waren, zeigen die Reaktionen auf eine Erérterung Tang Junyis. Er hielt an
einer Hierarchie von Freiheiten fest, wobei die innere Freiheit des ,Wohlwollens*
(ren 1-)"3 an erster Stelle stand. Als weitere Freiheiten erwahnt er die Freiheit, ei-
gene Bedurfnisse zu befriedigen, die Freiheit, anders zu sein und die Wahlfreiheit.
Die Freiheit im Sinne der westlichen Menschenrechte erwéhnt er an vierter Stelle."*
Xu Fuguan stimmte im Grossen und Ganzen mit Tang tiberein: Auch er verkntpfte
den Begriff der Freiheit mit dem moralischen Streben nach einem héheren
(konfuzianischen) Ideal in Form von ren.'*® Eine abweichende Meinung vertrat
hingegen Yin Haiguang f%i#t (1919-1969) in der Zeitschrift ,Freies China“. Er
negierte die Bedeutung der inneren Freiheit und bevorzugte die individuell ver-
biirgten Freiheiten (engl. liberties):

The true denotation of ,freedom® is neither ,mental freedom“ nor ,national freedom“ but
individual liberties. Far from being vague or empty, individual liberities can be listed in a
bill straightforwardly. In other words, they are countable items of basic rights such as per-
sonal liberty, freedom of property, of expression, thought, scholarship, association, resi-
dence and travel.'*®

Lao verficht in Anlehnung an Hayek im Vergleich zu Tang und Yin eine Mittelposi-
tion und gesteht dem Subjekt bei Wertentscheidungen die hochste innere Freiheit
zu, gerade diese gelte es jedoch durch Institutionen oder durch eine Regierung vor
Zwang zu schiitzen,"” dahingehend miisse das Verstindnis von Freiheit im Sinne
von Rechten und Pflichten an Institutionen gebunden sein. Dadurch entstehe ein
Raum, in dem ein freier sozialer Umgang méglich werde.”®® Das bedeute jedoch
nicht, dass Freiheit gleichzusetzen sei mit der Annahme, alles tun und lassen zu
dtrfen, was in China eine verbreitete Auffassung sei. Diese Absage an eine grenzen-
lose Libertinage teilt er mit Hayek; auch dieser habe ausdriicklich darauf hingewie-

153 Ren wird héufig als ,Menschlichkeit“ tibersetzt, eine Bedeutung, die hier auch mitschwingt.
Fiir weitere Ausfiihrungen zur Bedeutung von ren in frihen konfuzianischen Texten siehe Kapi-
tel 4.2. Tang 1991 [1955], Bd. 5: 345.

154 Tang 1991 [1955], Bd. 5: 330-346.

155 Xu 2001 [1949], Bd. 1: 33-35.

156 Lee 1998: 249.

157 Lao thematisiert an dieser Stelle auch den moglichen Missbrauch demokratischer Institutio-
nen durch die Regierung.

158 Lao 2001 [1956m]: 34.
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sen, dass die Freiheit aller durch Rechtsstaatlichkeit, Schutz von Minoritdten und
den Aufbau von Sozialleistungen zu erreichen sei.”®® In diesem Sinne weise Hayek
einen ,atomistischen Individualismus® (yuanzishi de getizhuyi Ji5. 12 8% T %)
im Grundsatz zuriick und gehe davon aus, dass die Annahme eines isolierten Indi-
viduums falsch sei:

Was sind die grundlegenden Merkmale des Hayekschen wahren Individualismus? Meiner An-
sicht nach ist dabei die Affirmation einer spontanen Kooperation von freien Individuen der
zentrale Punkt. Diese Affirmation kann hinsichtlich zweier Aspekte verstanden werden: Ei-
nerseits wird die Zusammenarbeit von Individuen bekréftigt und somit unterstrichen, dass es
sich nicht um eine Theorie eines ,isolierten“ oder ,vereinzelten Individuums“ handelt; ande-
rerseits wird die ,Freiheit“ des Einzelnen bekraftigt und die Vereinnahmung des Individuums
in eine allumfassende Idee des Kollektivismus zuriickgewiesen. Mit seiner Affirmation der
spontanen Kooperation von freien Individuen erkldrt Hayek, wodurch das gesellschaftliche
Leben bestimmt wird."®°

Der Individualismusbegriff bleibt somit grundsatzlich auf das gesellschaftliche Zu-
sammenleben bezogen und verweist auf die zentrale Bestimmung, die er einnimmt,
um eine konventionelle gesellschaftliche Ordnung zu erkldren. Erst aus dieser
Grundbestimmung, die gleichzeitig auch Laos Subjektbegriff zu prézisieren hilft,
konnen aus dem Individualismus politische Maximen abgeleitet werden. Zwei Argu-
mente stiitzen aus Laos Sicht individualistische Positionen: Zum einen belegt der
Individualismus das epistemologische Argument, dass Wissen immer fragmenta-
risch, zerstreut, unvollstdndig und implizit vorhanden ist und somit nicht zentrali-
siert werden kann.'® Zum anderen leitet Lao daraus das gesellschaftliche Argument
ab, dass nur wer frei ist, seine selbst gewahlten Ziele verfolgen und auf die vorhan-
denen Ressourcen so zugreifen kann, dass sie effizient gehandhabt werden. Diesen
Austausch versteht Lao als ,interpersonellen Prozess* (geren jian de guocheng {lfl \
[ f1)it5 ), in dem Interessen und Ziele ausgehandelt werden miissen.'®? Implizites
Wissen ist dabei in allgemein anerkannten Prinzipien, in Sitten und Traditionen ent-
halten, die sich durch einen Prozess kultureller Evolution etabliert haben. In dieser
Hinsicht anerkennt Lao mit Hayek die produktive Rolle von in einem Prozess der

159 Lao 2001 [1956m]: 37. In diesem Zusammenhang weist Lao darauf hin, dass der ,legislative
Mechanismus® (lifa jigou 7.i5#4H#) in vermeintlich demokratischen Regimen zur Beschneidung
von Freiheiten genutzt werden konne und spielt indirekt auf die Nationale Volkspartei in Taiwan
an, die zu diesem Zeitpunkt unter Notrecht ein Einparteiensystem aufrechterhielt.

160 Lao 2001 [1956n]: 88. ifg:HIs s I FLAE Al 1 g AL AR VEAE MR BE W 2 A e J P o A7 ) 22, 389
TS BB E s . 38— S T LA RS T TR, — O TSR A A, el
ok TORSZ B THOLRMAME L W3R AR T Eh Y REMEM R DAY
BB RS E A IR AT, it DL & A iR T .

161 Lao 2001 [1956m]: 32; Lao 2001 [1956n]: 82-83.

162 Lao 2001 [1956m]: 35.
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gesellschaftlichen Auslese entstandenen Traditionen.’®® Hayeks Theorie einer spon-
tan-liberalen gesellschaftlichen Ordnung bietet fiir Lao somit Anschliisse, um eine
Neuinterpretation von Traditionen zu legitimieren. Dieser Prozess der Neuinterpre-
tation bildet aber gleichzeitig die Basis seiner Kritik an Hayek, insbesondere an des-
sen Zuruckweisung des Rationalismus.

Rationalismus

Lao stimmt zwar mit Hayeks Kritik am Rationalismus in sozialistischen Planwirt-
schaften iiberein, distanziert sich jedoch gleichzeitig von einer umfassenden Zu-
rickweisung rationaler Interventionen. Hayek unterscheidet unterschiedliche
Arten von Ordnungen und Institutionen. Grundlegend und in Ubereinstimmung mit
Lao geht Hayek davon aus, dass viele der tragenden sozialen Institutionen nicht
zweckgerichtet geplant oder ,erfunden“ wurden, sondern die komplexesten davon,
wie Normen, Sitten, Sprache oder Geld, ohne lenkenden Plan und somit ohne zen-
tralisierte Rationalitdt entstanden sind. Wissen und Erfahrung von vielen Ge-
nerationen sind in diesen Institutionen eingelagert und stehen als Ressource zur
Verfiigung, ohne dass die Mitglieder einer Gesellschaft im Detail iiber dieses Wissen
verfiigen.'® In Kontrast dazu sieht Hayek durch René Descartes (1596-1650) eine spe-
zifische Art des Rationalismus begriindet, die durch eine mechanistische Denkweise
die Gesellschaft als planbar erachtet und zu der Uberzeugung fiihrt, eine herausra-
gende Person oder eine Gruppe konne eine Gesellschaft lenken. Hayek zahlt weiter
den Utilitarismus und den Materialismus zu dieser Art des Rationalismus, die eine
positivistische Grundhaltung auf Forschungsgegenstdnde der Sozialwissenschaften
iibertragen.'®® Dabei kritisiert Hayek die Beurteilung dieser ,falschen® individualisti-
schen Sicht auf Rationalitét als zu optimistisch, naiv und konstruktivistisch. Folgt
man dieser Uberlegung Hayeks, ist die Vernunft nicht das Fundament, auf dem sich
die Welt erklaren lasst, und sie ist auch nicht der Ausgangspunkt einer kulturellen
Entwicklung, sondern Vernunft entsteht parallel und in Begleitung zu einer kulturel-
len Entwicklung. Er geht davon aus, dass bei vielen langfristigen gesellschaftlichen
Organisationen kein Instinkt und keine rationale Willensentscheidung an deren An-
fang standen, sodass es zwischen Instinkt und Rationalitét ein Drittes geben muss,
das Ergebnis des menschlichen Handelns ist, aber nicht einer geplanten Absicht ent-

163 Hayek beruft sich dabei auf die Schottische Aufklarung, insbesondere Adam Smith und das
Prinzip des Mitgefiihls, vgl. Peart 2011: 41.

164 Lao 2001 [19560]: 64-65.

165 Hayek 1980 [1946]: 9-12.
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spricht.’®® Spontanes Wachstum und spontane Entwicklung sind denjenigen Institu-
tionen eigen, die Hayek entsprechend als evolutorische Ordnungen untersucht.®’” Or-
ganisationen in Planwirtschaften haftet aus seiner Sicht der Mangel an, Wissen und
andere evolutionér entstandene Kapazititen nicht zu nutzen, gar zu limitieren.'®® Im
Gegensatz dazu stehen evolutorische Ordnungen fiir einen Individualismus, wobei
Wissen in einem Prozess des Erprobens, Bewdhrens oder Verwerfens, der Auslese
und der Modifikation in allgemeine Prinzipien wie Regeln und Verhaltensweisen ein-
fliesst. Diese ohne Zwang tibernommenen Verhaltensweisen lassen nun einerseits als
Kernmoment zu, dem Individuum einen klar begrenzten Bereich individueller Ver-
antwortung und Verpflichtung zuzuschreiben, und andererseits wird aufgrund einer
allgemein anerkannten Rationalitét soziales Verhalten fiir alle Beteiligten vorherseh-
bar.’®® Das folgende Zitat soll Laos Verstindnis von Rationalismus in kritischer Ab-
grenzung zu Hayek verdeutlichen:

Es ist ein Faktum, dass sich der Mensch hédufig nicht von der Vernunft leiten lasst. Aber
wenn sich der Mensch damit auseinandersetzt, ob er sich von der Vernunft leiten lassen
soll oder nicht, wird die Bedeutung des Ausdrucks Vernunft erkennbar. Hayek und einige
seiner Zeitgenossen, die seine Theorie der radikalen Ablehnung des Rationalismus teilen,
vermischen diesbeziiglich zwei unterschiedliche Ebenen. Auf der Erkenntnisebene geht es
um die Fahigkeit, in Konzepten zu denken, [auf der Moralebene, B.K.] geht es um die Féhig-
keit, richtig und falsch sowie das Gute vom Bosen zu unterscheiden. Wenn wir vor diesem
Bedeutungshintergrund die Vernunft ansprechen, konnen wir nicht umhin zu sagen, dass
es in Bezug auf das Verhalten keinen anderen Weg gibt, als danach zu streben, sich von der
Vernunft leiten zu lassen. [...] Wer Hayeks Theorie akzeptiert, hat erkannt, dass im Alltagsle-
ben Vernunft haufig nicht vollkommen zur Anwendung kommt. Aus diesem Grund wird
eine freiheitliche Entwicklung des Individuums befiirwortet und die Kontrolle durch einen
einheitlichen Plan als unzuverléssig zuriickgewiesen. Gerade diese Argumentation zeigt uns
aber, dass der Mensch seine Vernunftfahigkeit anwendet, um das Resultat des eigenen [Han-
delns, B.K.] zu verstehen. Denn wenn der Mensch fiir sich erkennt, dass seiner Vernunft

166 Hayek schliesst damit nicht aus, dass es vernunftbegriindete und zweckgerichtete Ordnun-
gen gibt, die er als Organisationen bezeichnet, vgl. Hayek 1980 [1946]: 137.

167 Entsprechend nennt Hayek seinen Rationalismus evolutorisch oder in Anlehnung an seinen
Freund Karl Popper kritischen Rationalismus. Lao gesteht Hayek im Frithwerk diese kritische
Komponente in Bezug auf den Rationalismus jedoch (noch) nicht zu.

168 In Hayeks bekannteren Schrift ,The Road to Serfdom“ aus dem Jahr 1944 entwickelt er diese
Kritik weiter und zeigt Verbindungen zwischen Kommunismus, Faschismus und Totalitarismus
auf. Lao war die Schrift bekannt, aber er unterschied bewusst zwischen den ideologischen und
methodologischen Positionen Hayeks, vgl. Lao 2001 [1956m]: 27.

169 Hayek 1980 [1946]: 17-18; Lao 2001 [1956m]: 37; die Argumentation zielt hier auf eine fiir alle
nachvollziehbare Hierarchisierung von zu erreichenden Resultaten.
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Grenzen gesetzt sind, zeigt sich das wahre Potential zur Vernunft. In dieser kritischen Refle-
xion auf das Vermégen der Vernunft, zeigt sich ihre herausragende Funktion.'”

Mit seiner Kritik erweitert Lao Hayeks Konzeption einer liberalen, evolutiondren
Ordnung um die Méglichkeit einer rationalen Intervention, die abermals als ge-
sellschaftlicher Prozess und nie absolut zu verstehen ist. Auch Traditionen und
allgemein akzeptierte Leitprinzipien mussen einem Prozess rationaler Legitimie-
rung in der Gegenwart standhalten konnen. Mit diesen Einwénden antizipiert
Lao eine Kritik, die Hayek den Vorwurf einbringen sollte, er habe die Méglichkeit
rationaler Einflussnahme auf gesellschaftliche Missstdnde unterschitzt.!”* Lao
bricht damit eine dichotomische Positionierung von Liberalismus und Sozialismus
auf, um eine Vermittlung in Form einer teilweisen Rehabilitierung und Integration
des Rationalitétsbegriffs vorzuschlagen.'’

3.6.2 Die Verbindung von Rationalitdt und sinnstiftenden Werten
bei Ernst Cassirer

Zahlreiche der bereits erwdhnten Aspekte, wie Freiheit, Werte und Sinnstiftung,
scheinen in Laos Uberlegungen und Kommentaren zu Ernst Cassirers Kulturphilo-
sophie zusammenzufinden. Die Einsicht in diese Texte soll daher eine erste vorlau-
fige Zusammenfassung der heterogenen Aspekte seines Kulturbegriffs vorbereiten.

Lao présentiert Ernst Cassirer anhand einer zusammenfassenden, zuweilen pa-
raphrasierenden und gleichzeitig kommentierenden Ubersetzung von Ausziigen
aus dessen Werk ,An Essay on Man. An Introduction to a Philosophy of Human

170 Lao 2001 [1956n]: 93. AW ANGESZELME G5, [F L Ji gt (HPLE L 5 EE 17 0 2 NPT 2,
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HORPEZ K

171 Ein Grossteil dieser Kritik wurde nach der Publikation von ,The Constitution of Liberty“
laut, vgl. Kley 1994: 11, 169. Die Vorwiirfe fiihrten zu Hayeks Bezugnahme auf einen ,kritischen
Rationalismus®.

172 Metzger hat diesen Trend ebenfalls thematisiert, den Lao in Metzgers Sicht mit der Stro-
mung des Modernen Konfuzianismus teilte. Laos Hayek-Rezeption bleibt dabei unerwahnt. Metz-
ger sieht in Laos Verstdndnis von Vernunft und Rationalitdt das absolute und unhinterfragte
Fundament jeglicher Entwicklung, vgl. Metzger 2005: 444, 491.
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Culture“ aus dem Jahr 1942.'” In diesem Werk verzichtet Cassirer auf die detail-
lierte Herleitung seiner theoretischen Fundierung der sogenannten symbolischen
Formen, vielmehr behandelt er darauf basierend eine Themenvielfalt, die er wie
folgt erklart:

Alle hier erwogenen Themen [bilden] letzten Endes ein einziges Thema. Sie sind verschie-
dene Strassen, die zu einem gemeinsamen Mittelpunkt fithren — und nach meiner Auffas-
sung ist es die Aufgabe der Philosophie der Kultur, diesen Mittelpunkt ausfindig zu machen
und zu bestimmen.'™

Lao stellt diesen Grundgedanken Cassirers an den Anfang seiner Einleitung, die
er der Ubersetzung voranstellt. Zusétzlich erldutert er Cassirers Begriff des Sym-
bols und stellt damit den formalen Aspekt der Symbolphilosophie vor. Fiir Lao
besteht das entscheidende Moment darin, dass mit dem Symbol in Cassirers Sinn
eine bedeutungsstiftende Tatigkeit des Menschen verbunden ist:

Weil der Mensch die Fahigkeit besitzt, von Symbolen Gebrauch zu machen, lebt er, verglichen
mit Tieren, nicht nur in einer relativ umfassenden Wirklichkeit, sondern in einer neuen Di-
mension der Wirklichkeit. Tiere zeigen unmittelbar eine Reaktion auf einen Stimulus, beim
Menschen wird die Antwort jedoch haufig durch einen Denkprozess verzogert. Vielleicht
fragt sich jemand, ob diese Verzogerung etwa bedeutet, dass der Mensch andere Lebewesen
iiberrage. Wie immer die Antwort darauf ausfallen mag, steht fest, dass es fiir den Menschen
kein Entkommen aus dieser Realitét gibt: Der tiber Kultur verfiigende Mensch lebt in der sym-
bolischen Welt, also in der mit Bedeutung versehenen Welt und nicht mehr in einer bloss
materiellen Welt. In der symbolischen Welt entfalten Sprache, Religion, Kunst etc. alle ihre
Wirkung und bilden neue Aspekte menschlicher Lebensbereiche.'”®

Die durch die symbolischen Formen von Sprache, Mythos, Religion, Kunst, Technik
und Wissenschaft gewonnenen Inhalte sind fiir Cassirer keine willkiirlich gesetzten
,Bilder“. Das Symbol verhindet fiir Cassirer die sinnlich-empirische Gegebenheit mit
der symbolisch-geistigen Bestimmtheit eines Gegenstandes in einer ganzheitlichen
Anschauung.'”® Lao lasst die Frage unbeantwortet, ob die theoretische Ausgangslage

173 Cassirer 1992 [1944]. Die vorliegende Arbeit zieht auch die deutsche Ubersetzung bei, vgl. Cassi-
rer [1944] 1990. Laos Artikel wurde in einer dreiteiligen Fortsetzung 1954 in Hongkong veroffent-
licht in ,Demokratischer Kommentar“ Minzhu Pinglun [, 3= 5¥, vgl. Lao 1987 [1954d]: 88-113.

174 Cassirer 1990 [1944]: 10.

175 Lao 1987 [1954d]: 100. AATIZFEAEHIFF9R MDY, N2, NBBI) LR, AR REAER R
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176 Lao 1987 [1954d]: 90. Lao weist beziiglich der Begrifflichkeit darauf hin, dass gerade diese
geistige Bestimmtheit mit der chinesischen Bezeichnung xiangzheng %1% fiir ,symbolisch“ weg-
fallt und die Assoziation einer Oberflachlichkeit, einer reinen Sinnlichkeit des Bildhaften vermit-
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der symbolischen Formen die Grundlage einer kiinftigen Kulturphilosophie sein
konne."” Ralf Konersmann sieht mit Cassirer den ,Gestus des kommentierenden
Philosophierens“ Einzug halten in die Kulturphilosophie."”® Damit meint er einen
kontextualistischen, situationsbezogenen Modus des Philosophierens, in dem Varian-
ten, Abweichungen und Aufschiibe aus Teilgebieten und Schulen der philosophi-
schen Tradition ein eigenes Teilgehiet der Kultur auszumachen begannen. Cassirer
gibt in seinem Hauptwerk, der ,,Philosophie der symbolischen Formen®, einen Leitfa-
den der Formgeschichte als Kultur, die aufzeigt, wie bspw. die Form des Mythos
oder der wissenschaftlichen Erkenntnis das individuelle endliche Dasein tiberdauert.
Die einzelnen symbolischen Formen erhalten als Teilsysteme gar Eigenwert und bil-
den die Systematik der Kulturphilosophie. Fiir Konersmann zeigt sich im Spatwerk
eine Hinwendung zur Thematik der freien reflexiven Tatigkeit des Menschen:

Wie dann in den vierziger Jahren das Schlussstiick des Essay on Man ausfiihrt, verfiigt die Phi-
losophie nicht schon von sich aus tiber diesen systematischen Zusammenhang; sie ist deshalb
gehalten, ihn tiberhaupt erst auf dem Niveau und angesichts der Herausforderung der vollzoge-
nen Autonomisierungsprozesse [der einzelnen symbolischen Formen, B.X.] zu formulieren.'”

Mit seiner letzten grossen Publikation ,An Essay on Man* stellt Cassirer die Frage
nach dem Menschen selbst und seiner Bedeutung in Bezug auf das Erfassen der
Autonomisierungs- bzw. Emanzipationsprozesse der symbolischen Formen. Lao
zielt mit seiner Auseinandersetzung mit Cassirers Text auf diesen Umstand und
legt zudem auf die inhaltliche Komponente dieser Autonomisierungsprozesse
grossen Wert, wobei das Moment der Selbsterkenntnis des Menschen fiir Cassirer
die eingangs angesprochene Schliisselposition einnimmt. Lao paraphrasiert Cassi-
rers diesbeziigliche Einschatzung:

Es handelt sich um eine allgemein anerkannte Meinung, dass das hochste Ziel philosophi-
schen Fragens und Forschens die Selbsterkenntnis ist. Selbst die Skeptiker kénnen die Not-

telt wird. Er zieht daher die Ubertragung mit fuhao 75%% fiir ,Symbol vor und bringt fiir das
Adjektiv ,,symbolisch“ die Ubersetzung biaoyide %2511 ein, um auf die intellektuelle Tétigkeit
der Sinn- und Bedeutungsbildung der symbolischen Formen ausdriicklich hinzuweisen. Im wei-
teren Text verwendet er jedoch die adjektivische Form fuhaoxing 5%k fiir ,symbolisch®. Zur
Erklarung fiihrt er aus, dass diese Ubersetzung zwar ungewohnt wirken kénne, was jedoch kein
Hindernis darstellen sollte, denn gerade das Untibliche verhindere das Auftreten von Missver-
standnissen aufgrund von Vermutungen, vgl. Lao 1987 [1954d]: 90.

177 Lao 1987 [1954d]: 89.

178 Konersmann 2003: 85.

179 Konersmann 2003: 88.
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wendigkeit von Selbsterkenntnis und die Mdoglichkeit eines derartigen Wissens des Menschen
tiber sich selbst nicht leugnen.'®

Zudem will Lao seinem Lesepublikum vermitteln, dass sich Cassirer mit seiner Auf-
merksamkKeit, die er ausgewahlten philosophischen Positionen zur Selbsterkenntnis
gewahrt, positiv einer bestimmten philosophischen Entwicklung und somit Kultur
gegentiber verhalt. Lao fokussiert auf diese inhaltlichen Aussagen zur historischen
Semantik der Erkenntnis des Menschen tber sich selbst, die damit eigentlich norma-
tiv ausgewiesen werden. In seinem Spéatwerk geht Cassirer davon aus, dass hinter
jeder kulturellen symbolischen Handlung diejenigen Kréfte zur Selbsterkenntnis ste-
hen, die auch als Bedingung von ethischem Handeln angesehen werden miissen:

Wenn von einem biologistischen Standpunkt aus erklért werden soll, was Erkenntnis ist, eig-
net sich Aristoteles’ Metaphysik. Er geht davon aus, dass alle Menschen von Natur aus ein Be-
gehren in sich tragen, nach Wissen zu streben. Dieses Begehren wird durch das Vergniigen an
Sinneswahrnehmungen erklart. Aus dieser Perspektive leitet sich ab, dass es die menschliche
Erkenntnis in ihren Anfangen ausschliesslich mit der Aussenwelt zu tun hatte. Mit fortschrei-
tender Kultivierung macht sich jedoch eine entgegengesetzte Tendenz bemerkbar, wobei sich
die Aktivitdt des Erkennens auf die Innenwelt des Menschen richtet. In der Tat verhalt es sich
so, dass vom allerersten Aufscheinen eines menschlichen Selbstbewusstseins an die introver-
tierte und die extrovertierte Haltung gleichzeitig vorhanden sind. Je weiter die Entwicklung
der Kultur voranschreitet, desto starker wird die introvertierte Haltung. [...] Noch bemerkens-
werter erscheint, dass Selbsterkenntnis fortan nicht mehr bloss als Gegenstand der Neugier
oder der Meditation betrachtet wurde, sondern als eine elementare Pflicht des Menschen.
In diesem Sinn, kénnte man sagen, nahm die Bedeutung dieser Art von Erkenntnis zu.'®!

Daraus folgt unter anderem, dass der Mensch nicht im Sinne einer Essenz defi-
niert werden kann, sondern nur funktional und iiber seine kulturellen Handlun-
gen.'® Zudem wird dem Menschen Moralfdhigkeit und die Verantwortung fiir
diese Moralfahigkeit zugesprochen. In der Neuzeit und der Formierung wissen-
schaftlichen Denkens geriet der Mensch jedoch in eine Krise der Selbsterkenntnis:

180 Lao 1987 [1954d]: 91. A 1 B [¥ N7 i SR 2R (1 dpey H AR AR 2 . RIMEEHRBERR 21,
S NG A B s, DL AGE AR AT ] BRI AN RE S R

181 Lao 1987 [1954d]: 91-92. U SR FRAMERIL A A= ) 5% (1o 5L 0 A g R i, FU) ) LS8 i FE M 22 4
EIL T 1) (Metaphysics) T FE RS, 72 R A KHOCAR HAT SR JI R 22, i DASEREE (1 A bR Al frf
BERE K. UL, FO NSRRI 5 — B B R S8 e m AR A o HE NSO I, FRAM (s
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182 So heisst es bei Cassirer: ,[...] if there is any definition for the nature or essence of man, this
definition can only be understood as a functional one, not a substantial one“, siehe Cassirer 1992
[1944]: 67-68.
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Cassirer bringt diese Krise mit verschiedenen Forschungsmethoden in Verbin-
dung. Er kritisiert dabei einen zu eng gefassten Begriff von Vernunft, der in einer
exakt-wissenschaftlichen Form keine metaphysische Bedeutung zulasst.'®> An die
Krise der Selbsterkenntnis schliesst sich jedoch auch in der Gegenwart die Frage
an, wie die Moralfahigkeit mit der Begriindung moralischer Verbindlichkeiten in
Zusammenhang gebracht werden kann. Das bindende Moment ethischen Verhal-
tens liegt dabei nicht in einer vermeintlichen Objektivitdt von Werturteilen; ent-
scheidend ist das Bewusstsein, das das wertende Subjekt, der Mensch, von sich
selbst und von Werten hat.'®* Dieses Bewusstsein, dass es sich bei Werten um
etwas Geschaffenes und Uberindividuelles handelt, umfasst einen reflexiven
Akt."®® Der Mensch erkennt das eigene Wollen als nur bedingt berechtigt an und
das Ideal als Moglichkeit und Ausgangslage fiir ein freies moralisches Handeln.
Betrachtet man vor diesem Hintergrund die inhaltlichen Positionen genauer, die
Cassirer aneinanderreiht, lesen sie sich nicht nur als eine Geschichte der symboli-
schen Formen, sondern auch als eine Geschichte sich entwickelnder Selbster-
kenntnis des Menschen, die ihn befahigt, seine Erfahrungen in den jeweiligen
symbolischen Formen zu ordnen, zu verstehen und zu deuten.'® Dieser Prozess
wird auch als eine Art des vernunftbasierten Fragestellens und der Suche nach
addquaten Antworten mit Riickgriff auf Cassirer als Rationalitit bezeichnet.'®’
Cassirer zeigt in ,An Essay on Man“ entsprechend nicht auf, was der Mensch in
einem essenziellen Sinn ist, er wird nicht seinem Wesen nach erfasst. Der Mensch
wird in seinem Tun und in seinen Handlungen beschrieben, was er dabei vermag
und als entscheidendes Merkmal, was der Mensch sein kdnnte oder sein soll:

Alle grossen Moralphilosophen haben ihre Gedanken nicht im Rahmen blosser Wirklichkeit
entwickelt; ihre Gedanken kommen keinen Schritt voran, wenn sie die Grenzen der wirkli-
chen Welt nicht tberschreiten. An dieser Stelle verrdt uns Herr Cassirer seine Haltung in
Bezug auf die Frage nach Werten, wenn er sagt: ,Die moralische Welt ist nie gegeben, sie
befindet sich stets im Bau.“ Diese zwei Aussagen belegen, wie sich Cassirers anthropologi-
sche Philosophie nicht von der Idee der moralischen Freiheit trennen lasst.'®®

183 Cassirer 1990 [1944]: 27, 44-46.

184 Diese Position Cassirers trifft sich mit den Ausserungen Laos zur Wertephilosophie. An an-
derer Stelle spricht Lao der Wertephilosophie einen eigenen Bereich innerhalb der Philosophie
zu, vgl. Lao 1998 [1962c]: 21-25. Werte lassen sich dabei weder ausschliesslich durch Praferenzen
noch durch Gewohnheiten oder durch einen Nutzen legitimieren.

185 Lao 1987 [1954d]: 104.

186 Lao 1987 [1954d]: 112.

187 Lao 2001 [1956-1957]: 18.

188 Lao 1987 [1954]: 104. {8 K A IEAE P75 5 MRS AL TR 25 A0 AR, AP AN i T AR T2 1
P, HIRRAARE R —25 EUE% FIGIEEE A R E R R I E I . AR T AR A
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Cassirer gibt jedoch kein inhaltlich praskriptives oder normatives Sollen vor. Lao
fiihrt die Selektion der von Cassirer ausgefithrten Beispiele an, um auf das Kern-
moment seiner Aussagen zu verweisen: Demnach thematisiert Cassirer ein selbst-
verpflichtendes Moment, das die Aufgabe der Kultur zur individuellen Aufgabe
des Menschen macht und diese Aufgabe als nicht determiniert positioniert.

Die Frage ,Was ist der Mensch?“ beantwortet Herr Cassirer in fiinf Schritten [...]. Er kommt
zum Schluss: ,Es ist das symbolische Denken, das die nattirliche Tragheit des Menschen
tiberwindet und die Menschheit mit einer neuen Fahigkeit ausstattet, der Fahigkeit, die
menschliche Welt immerfort umzugestalten.“!8°

Der Humanitdtsgedanke bedeutet in der Lesart Cassirers eine Verpflichtung des
Menschen auf ein Ziel oder ein Ideal in der Art einer Zuversicht und Hoffnung fir
die Zukunft. Dieses Ziel beschreibt Lao basierend auf seiner Lektiire Cassirers als an-
haltenden Prozess einer Suche nach der ,eigenen Freiheit* (zishen ziyou [ 5 [ 1))
In Laos kulturtheoretischen Schriften ist es jedoch weniger der Mensch als vielmehr
der Geist einer Kultur, der in den Texten zur Sprache kommt. Die Frage nach der
Bedeutung des Menschen steht dennoch in enger Beziehung zu dieser, an verschie-
denen Stellen angesprochenen, humanistischen Ausrichtung.'”* Lao unterscheidet
einen Humanismus der Renaissancephilosophie und — mit losem Bezug zum kultur-
konservativen Diskurs des Vierten Mai — einen Humanismus, der in Anlehnung an
konfuzianische Lehren den Wandel zwischenmenschlicher Ordnung thematisiert
habe. Eine Stelle aus dem ,Buch der Wandlungen“ (Yijing %} %),"* die das Binom
renwen N3 erstmalig erwéhnt, thematisiert fiir ihn kulturelles Handeln: Die Sen-
tenz, ,die irdische Ordnung beobachten, um dadurch das Reich zu verdndern®
(guanhu renwen yi huacheng tianxia #i-F- \SCUMEKR), steht fiir einen Kernge-
danken des sogenannten konfuzianisch geprigten Humanismus.'** Damit deutet Lao

189 Lao 1987 [1954d]: 105. NGR4T AR ELE R, 1R T TR, [ flusdgst: "o
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190 Lao 1987 [1954d]: 112. An anderer Stelle entwirft Lao eine sich in unterschiedlichen Kontex-
ten wandelnde Entwicklung der Selbsterkenntnis, die sich auf der hdchsten Stufe als ,Geist der
Ubernahme [von Verantwortung, B.K.]“ (chengdang jingshen 3¢’ k% #il1) dussern kann. Dabei wird
als grosse praktische Herausforderung der angemessene Umgang mit Pflichten, die sich grund-
sétzlich widersprechen, angesprochen, vgl. Lao 1993 [1962b]: 297-304.

191 Eine Bezugnahme auf jeweilige historische Kontexte erfolgt in Lao 2001 [1958]: 213-215.

192 Der Titel ,Buch der Wandlungen“ wurde von Richard Willhelm (1873-1930) eingefiihrt und
héufig ibernommen. Simon problematisiert die Ubersetzung aufgrund alternativer Ubertragun-
gen, vgl. Simon 2014: 9. Die Tendenz, den Titel nicht mehr zu libersetzen, zeigt sich bspw. bei
Schilling 2011: 45.

193 Lao 1998 [1962d]: 94. Wen wird von Lao als ,klare Struktur® oder ,ordentlicher Zustand“ mit
tiaoli {421 in die Gegenwartssprache tibertragen. Er erklirt, dass mit renwen somit die irdische Ord-
nung gemeint gewesen sei, diese sei jedoch nicht als Gegensatz zu einer gottlichen Ordnung verstan-
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einen Bezug an, den er auch im Humanismus Ernst Cassirers ausgedriickt findet. Die
Differenzierung in einen empirischen und einen ideellen Menschen wird durch den
Begriff der titigen Verdnderung wieder vereint. In der Humanitét ist der Mensch
reales Erfahrungswesen, aber das menschliche Leistungsvermogen, das sich in den
vielfaltigen Formen kultureller Aktivitat artikuliert, gilt es, als ethisches Ziel der (ide-
ellen) Menschheit hin zur Humanitit zu verwirklichen.'®* Der Mensch ist kraft seines
Bewusstseins der Passivitét seiner Natiirlichkeit enthoben. Der Wandelbarkeit des
Menschen kann somit ein positiver Wert zugeschrieben werden. Mit diesem funktio-
nal verstandenen Begriff von Humanitdt wird indirekt auch Hegels Optimismus
uberschrieben: Die substanzielle Auffassung von Vernunft wird durch eine funktio-
nale Sicht ersetzt. Sie ermdglicht es, die Umsetzung von vernunftbasierten Werten
als stetig zu Schaffendes, zu Aktualisierendes oder Rekonstruierendes zu bestimmen,
da immer Unvollkommenes in verdnderten Kontexten neu verhandelt werden
muss. Dabei werden der Mensch und seine Errungenschaften affirmiert, der
Mensch wird zudem nicht ausschliesslich in seiner Abhangigkeit vom Gottlichen
oder von der materiellen Welt als Verdinglichung erklart.'*

Abschliessend sollen die heterogenen Fragestellungen und Merkmale, die
unter dem Kulturbegriff in Laos Schriften dokumentiert werden konnten, zusam-
mengefasst werden. Erstens ist Kultur menschliche Kultur; sie ist fiir Menschen
und gleichzeitig von Menschen gemacht. Daher drtickt Kultur auch die Bedingtheit
des menschlichen Daseins aus. Zweitens markiert Kultur den Bereich des Veran-
derlichen und Wandelbaren, was mit dem Suffix fiir ,Prozesshaftigkeit* hua 1t im
Chinesischen zusatzlich unterstrichen wird. Kultur ist stetig in einem Fortgang be-
griffen. Einerseits schlagt sich diese Wandelbarkeit in Kulturetappen nieder, Kul-
tur hat eine Geschichte.’® Andererseits ist die Kultur fiir die Wandelbarkeit und

den worden. Eine dhnliche Interpretation legt de Bary vor, vgl. De Bary 1983: 7. Die Textstelle findet
sich im Kommentar Tuan %% zum Hexagramm bi £ ,Schmuck®, vgl. Yang 2018: 207. Die Ubersetzung
der Stelle bei Simon lautet: ,Man beobachtet menschliche Muster, damit sich die Verwandlung des
Reichs vollende“, Simon 2014: 181-182. Menschliche Muster erldutert er als zivilisatorische Struktu-
ren und Handlungen des Staates, die auch die moralische Bildung des Menschen umfassen.

194 Zum Humanitéts-Begriff bei Cassirer und im Speziellen in ,An Essay on Man* finden sich Aus-
fiihrungen bei Jiirgens 2012: 67-108. Er weist darauf hin, dass Cassirers Kulturphilosophie ,keine
Kritik der Moderne, der Technisierung, der Industrialisierung und Rationalisierung der Welt“ sei.
Vielmehr sei sie Reflexion auf die Grundlagen jeder menschlichen Kultur, vgl. Jiirgens 2012: 72.

195 Lao 1998 [1962d]: 96.

196 Geschichte kann als Geschichte ungeldster Probleme zur Blirde werden. Diesen ungeldsten
Problemen der Gegenwart widmet Lao eine eigene Publikation ,Die Strafe der Geschichte“ (lishi
zhi chengfa Ji# 52 2 ##&1). Dazu gehéren unter anderem Fehleinschétzungen oder Uberhéhungen
in Form ethnozentrischer Standpunkte und Nationalismen oder Ideologien wie der Kolonialis-
mus, vgl. Lao 1993 [1962b]: 25, 273.
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Wirksamkeit von Werten auf kollektiver Ebene von Bedeutung. Drittens werden
diese Werte und Normen vom Subjekt in und als Kultur realisiert. Viertens wer-
den Werte als normative Kultur in einen Begrindungszusammenhang gestellt.
Das geschieht, indem kulturelle Handlungen als selbstbewusste, aufgrund eines
freien Willens motivierte Umsetzungen menschlicher Gestaltungsmoglichkeit ge-
deutet werden. Fiinftens kann das Subjekt tiber sein kulturelles Handeln nachden-
ken und Selbsterkenntnis erlangen. Sechstens wird Kultur im Hinblick auf die
Praxistatigkeit zu einem Anderen der Natur. Somit konnen kulturelle Tatsachen,
wie nattrliche, zum Bereich des Erfahrungswissens zahlen. Fir die Begrindung
kultureller Werte wird jedoch die durch ein Kollektiv vermittelte Vernunft geltend
gemacht. In der Begrindung von Werten stehen somit sowohl geschichtlich nor-
mative Betrachtungen als auch methodologische Uberlegungen zur Debatte.

Es ist diese Trennung, die die geschichtlichen Traditionen nur bedingt als Be-
grindung von Werten akzeptiert. Lao anerkennt die fragwirdigen Folgen eines
subjektiven Standpunktes, der dartiber urteilt, was verniinftig sein soll, und pro-
blematisiert, dass die subjektbasierte Vernunft nicht die hdchste Instanz einer Be-
urteilung von Werten sein kann. An dieser Stelle kann inhaltlich zudem bereits
eine kritische Distanz zu einer ,Ethik des Gottlichen“ erkannt werden, nur in und
kraft der Kultur kdnnen Werte realisiert und legitimiert werden. Der Ruckgriff
auf sogenannte konfuzianische Schriften wird diese Aussage noch verdeutlichen.
Dieser Zusammenhang steht im Zentrum des folgenden Kapitels.



Teil II: Konfuzianismus, Rationalitat und
Weltkultur






4 Konfuzianismus als Bestandteil der Weltkultur

4.1 Die historische Betrachtung konfuzianischer Lehren

Lao geht in seiner Anndherung an konfuzianische Lehren einerseits von der Vor-
aussetzung aus, dass pragende Ideen und soziale Institutionen nur vor dem Hin-
tergrund der sie hervorbringenden Lebens- oder Kulturform verstanden werden
konnen.! Andererseits unternimmt er den Versuch, auf der Basis seiner Lektiire
kulturphilosophischer Texte zu einem erneuerten Verstindnis konfuzianischer
Traditionen zu gelangen und diesen aufgrund theoretischer Fundierung zu einem
anschlussfahigen Ausdruck in der Gegenwart zu verhelfen. In diesem hermeneuti-
schen Spannungsfeld positioniert er sein Anliegen, Ubereinstimmungen der wert-
basierten, konfuzianischen Kultur mit ausgewéhlten Aspekten moderner Kultur
und mogliche Konvergenzen aufzuzeigen. Seine Rekonstruktionen versteht er
dabei nicht als Restaurationen, was eine Riickkehr zu einem Ausgangszustand be-
deuten wurde. Vielmehr sind diese als Verfahren aufzufassen, einzelne Aspekte,
deren Interpretationspotential noch nicht ausgeschopft ist, in einen neuen Zusam-
menhang zu stellen.

Sowohl mit seinen kultur- als auch philosophiegeschichtlichen Untersuchungen
wendet sich Lao der Textebene bzw. elementaren Textformen zu, in denen sich fiir
ihn auch institutionalisiertes Wissen artikuliert hat. Sein Umgang mit den Lehren
friher Denker ist dabei nicht ausschliesslich doxographisch, iiber den narrativen
Zugang hinaus und unter Berticksichtigung historischer Kontexte betrachtet er
diese im Horizont eigener Problemstellungen. Zudem verbindet Lao in den kultur-
theoretischen und in den philosophiegeschichtlichen Schriften immer beides, geo-
kulturelles und biographisches Kontextwissen, das in jeweils eigenen Abschnitten
oder Kapiteln vorgestellt wird, mit der Interpretation inhaltlicher Aspekte.” Dabei
thematisiert er, wie eine zunehmende Rationalisierung innerhalb ausgewéhlter
konfuzianischer Lehren zu verstehen ist und unter welchen Voraussetzungen von
einer Rationalisierung gesprochen werden kann. Zudem zeigt er auf, wie diejeni-
gen Verfahren gedacht und vermittelt wurden, die zwischen den Institutionen und
dem Subjekt die Sorge um sich selbst zuliessen und der Selbstkultivierung dienten,
die als Teil der Rationalisierung zu begreifen ist.

1 Lao 2000 [1956i]: 179.

2 In der vorliegenden Arbeit wird an einzelnen Stellen auf wichtige Beziige zu den von ihm the-
matisierten Kontexten Bezug genommen, es kann jedoch als Desiderat angesehen werden, diese
Kapitel als eigenstdndige Kultur- bzw. Sozialgeschichte vorzustellen.
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Die Interpretation konfuzianischer Lehren wurde in den 1950er Jahren in Hong-
kong und Taiwan in unterschiedlichen wissenschaftlichen Disziplinen und an unter-
schiedlichen Institutionen vorangetrieben. Die beteiligten Intellektuellen wurden
im Hinblick auf institutionelle Aspekte bereits als ,kulturkonservativ vorgestellt
(Kapitel 2.3.3.2). In der sinologischen Fachliteratur wird héufig die Bezeichnung des
Modernen Konfuzianismus fiir die philosophischen Untersuchungen einer Gruppe
von ihnen verwendet.® Die Bestimmung des mitwirkenden Personenkreises, die the-
matische Abgrenzung und die Namensgebung sind nach wie vor Gegenstand der
Forschung. Zugleich bleibt die Frage, ob sich diese Intellektuellen als zu einer Schule
oder Bewegung zugehérig betrachteten, umstritten.* Seiner eigenen Einschitzung
zufolge zdhlt Lao seine Studien zu den konfuzianischen Lehren ausdriicklich nicht
zum Modernen Konfuzianismus.” In der vorliegenden Arbeit werden Laos Positio-
nierung und seine Abgrenzung vom Modernen Konfuzianismus nur am Rande und

3 Eine neuere Untersuchung vergleicht diesbeziiglich die Entwicklung in Hongkong mit derjeni-
gen in der VR China. Stock bringt die Unterscheidung des ,Spiritual Confucianism* und ,,Political
Confucianism® in die Sekundarliteratur ein, eine Unterscheidung, die auf Jiang Qing % /& (1953-)
zuriickgeht. Der Spirituelle Konfuzianismus wird unter anderem Mou Zongsan und Tang Junyi
zugeschrieben, wobei Jiang kritisiert, die Version des Spirituellen Konfuzianismus habe es ver-
sdumt, Ideale zu etablieren, die im soziopolitischen Alltag der Bevélkerung relevant geworden
seien, vgl. Stock 2016: 55-58. Gerade dieser Einwand wird beispielsweise von Schmidt relativiert,
vgl. Schmidt 2013: 277-279. Lao schlégt vor, je nach Disziplin zu untersuchen, was an den jeweili-
gen Studien zum Modernen Konfuzianismus ,modern“ und was ,konfuzianisch“ sei, wobei er
ebenfalls am Bezug zur gesellschaftlichen Realitat als grundsétzliches Merkmal konfuzianischer
Lehren festhalt, vgl. Lao 2006: 3. Zu Jiang Qings Vorschlag eines konfuzianischen Konstitutionalis-
mus mit drei Kammern und Kontrollorganen (den er bereits 1989 angedacht hatte) siehe Fan
2012: 45-71; kritisch dazu dussert sich Lee 2017: 102-111.

4 John Makeham fasst Definitionen seit den spéten 1970er Jahren zusammen, vgl. Makeham
2003: 29-30. Grundsétzlich geht er davon aus, dass eine sogenannte Neue Orthodoxie legitimiert
werden sollte, vgl. Makeham 2003b: 56—72.

5 Lao 2001 [1979]: 109-110. Er fiihrt aus, dass er Mou Zongsan geistig nahestand und mit ihm in
Anlehnung an Hegel eine kritische Sicht auf Méngel an konfuzianisch gepragten Institutionen
geteilt habe. Tang Junyi habe diesbeziiglich eine andere Haltung eingenommen, daher habe er
sich nicht mit der ,Schule“ (xuepai “%JK) des Modernen Konfuzianismus identifiziert. Makeham
sieht jedoch tiberwiegend Gemeinsamkeiten, da Laos Text aus dem Jahre 1952 ,Die Zukunft der
chinesischen Kultur und die Rekonstruktion des konfuzianischen Geistes“ (Zhongguo wenhua zhi
weilai yu ruxue jingshen zhi chongjian "B S ik 2 A A BRAG EL ks # -2 TE3#) zahlreiche der spéte-
ren Einschdtzungen des Manifests des Modernen Konfuzianismus ,Die chinesische Kultur und
die Welt“ (Zhongguo wenhua yu shijie "1 [# 3 fL Bttt ) aus dem Jahre 1958 angedeutet habe,
vgl. Makeham 2003b: 50-51. Eine Selbsteinschatzung erfolgt auch in Lao 2006: 11. Lao erldutert,
er behandle grundsétzlich philosophische Fragen, dabei habe er sich auch mit konfuzianischen
Schriften befasst.
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in der Form ausgewéhlter Vergleiche von Konzepten aufgegriffen.® Michael Lackner
hat den Konfuzianismus im 20. Jahrhundert allgemein als einen Diskurs kultureller
Selbstbehauptung bezeichnet.” Er stellt mit dem Begriff eine Feststellung zur Disposi-
tion, die auch in dieser Arbeit bereits aufgegriffen wurde und die mit der Verbin-
dung zweier unterschiedlicher Unterfangen einen Diskurs kennzeichnet: Es handelt
sich um die sozialwissenschaftliche oder philosophische Artikulation von Inhalten
und gleichzeitig um eine den wissenschaftlichen Bereich iibersteigende Strategie,
die darauf zielt, die Kontinuitét einer soziokulturellen oder politischen Entitét zu si-
chern. Laos Interpretationen konfuzianischer Lehren lassen ebenfalls die theoreti-
sche Bezugnahme und die kontinuitétssichernde Absicht erkennen. Die Kontinuitét
konfuzianischer Lehren kann sich fiir Lao jedoch nur mit Bezug zu einer sogenann-
ten ,Weltkultur® (shijie wenhua % 3C4k) ergeben, die unter anderem durch die
Konvergenz konfuzianischer Lehren mit einer modernen Wissenschaftssprache er-
folgt.® Eine fehlende anschlussfihige moderne Wissenschaftssprache wird als ein
Defizit spezifischer konfuzianischer Lehren aufgewiesen.” Die Vorstellungen zum
Subjekt, zu einem selbstbestimmten Willen und zur Rationalitét lassen jedoch eine
Terminologie zu, die von Lao anhand der vor-Qin-zeitlichen konfuzianischen Schrif-
ten rekonstruiert wird und einen Anschluss an einen heterogenen Kulturbegriff er-
moglichen. Zudem weist Lao auf die Voraussetzung hin, kontinuitatsstiftend nur
dann wirken zu konnen, wenn mit ausgewéahlten Inhalten einer Tradition auch ge-
brochen, problematische Aspekte kritisch hinterfragt und zurtickgewiesen werden
kénnen.'

6 Weiterreichende Ausfithrungen diesbeziiglich finden sich in Kniisel 2018: 1185.

7 Lackner 2003: 275-279.

8 Lao 2000 [1956i]: 207.

9 Gemeint sind diejenigen (konfuzianischen) Schriften, die als Auslegung der ,Lehren vom Herz-
geist und vom Wesen [des Menschen]“ (xin xing zhi xue 0> 2 %) von den Qing-zeitlichen
(1644-1911) , Textkritik-Studien (Kaojuxue #45%%) zurtickgedrangt wurden. Lao nennt letztere Stu-
dien in Anlehnung an die Ara der beiden Regierungsdevisen Qianlong und Jiaqing (¥ und 3% ¥,
1735-1820) Qianjia-Studien, eine im Chinesischen haufig verwendete Bezeichnung, vgl. Lao 2006:
3-4. Die Verbreitung der Bezeichnung geht vermutlich auf den Historiker Qian Mu zuriick, vgl. Stan-
ford Encyclopedia of Philosophy: Qing Philosophy: https://plato.stanford.edu/entries/qing-
philosophy/ (20/10/2019). Ab Kapitel 4.3 werden die ,Lehren vom Herzgeist und vom Wesen des
Menschen® ausfiihrlich besprochen. Im Englischen wird der Ausdruck xin xing haufig mit ,the
mind and the nature iibersetzt, vgl. Yao 2003, Bd. 2: 690; Cua 2003: 963. Im Deutschen sind in die-
sem Zusammenhang fiir xin sowohl die Ubersetzung mit ,Bewusstsein® (Geldsetzer 1986: 21-22) als
auch die Ubersetzung ,Herz als Gesinnung* (Roetz 1984: 223) und ,Herzgeist“ (Schmidt 2009: 244)
vorgetragen worden. Die Vorstellung, dass es sich bei xin um das Herz als Organ sowie als Ort des
Bewusstseins und Nachsinnens handelt, ist ausschlaggebend fiir die gewéahlte Ubersetzung mit
,Herzgeist“. Unger weist zusétzlich auf die Vernunft als Bestandteil von xin hin, vgl. Unger 2000: 94.
10 Lao 1986 [1952a]: 173-181; Lao 2001 [1956-1957]: 44.
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4.1.1 Die Vorstellung des Selbst

Konstitutiv fiir eine wertbasierte Kultur, wie sie fiir Lao exemplarisch in ausge-
wahlten konfuzianischen Lehren ausformuliert wurde, ist eine spezifische Sicht
auf den Menschen, dessen Bewusstsein, Handlungsfahigkeit und dessen Féahigkeit
zur Selbsterkenntnis. Mit dem ,Bereich des Selbst“ (ziwo jingjie [13% %) unter-
scheidet Lao drei Aspekte, die im menschlichen Bewusstsein einen Fixpunkt fin-
den und bewusstes Handeln pragen: Er spricht vom ,emotionalen Selbst“ (gingyi
wo 1% 2 3%) (den Ausdruck tibersetzt Lao auch als ,dsthetisches Selbst“),! vom
Jkognitiven Selbst“ (renzhi wo #%13k) und von der ,moralischen Natur des
Selbst“ (dexing wo 78514 3%).22 Dieser theoretische Rahmen, der durch das bewusste
Handeln eines Subjekts auch auf den Kulturbegriff Bezug nimmt, ist im vorliegen-
den Kapitel Ausgangspunkt fiir die Frage, welche Stellung dem Selbst innerhalb
der konfuzianischen Kultur- und Philosophiegeschichte in Laos Interpretation
beigemessen wird und welche Konsequenzen sich fiir den Kulturbegriff daraus
ergeben. Lao fiithrt die Differenzierungen zum Selbst als ,,Postulate“ (shezhun 7% %)
ein und betont, deren ,Wahrheitsgehalt“ (zhenshixing £ £¢ %) lasse sich nicht bele-
gen.® Mit Bewusstsein ist auch derjenige Ausdruck benannt, der bereits in Laos
»Prolog zur Kultur® (3.2) als Ausgangspunkt kultureller Entwicklung erldutert wird
und der im vorliegenden Kapitel sowohl die Vorstellung des Selbst als auch die In-
terpretation konfuzianischer Lehren bestimmt.

11 Qingyi ist als positives Gefiihl der Verbundenheit und Zuneigung im familidren aber auch
freundschaftlichen Umfeld zu verstehen, in einem erweiterten Sinn auch als subjektive Empfindung
des Gefallens oder Ablehnens. Entscheidend ist, dass der Mensch die Fahigkeit besitzt, Gefiihle
insofern zu beherrschen, als man ihre Richtung beeinflussen, sie zulassen oder ablehnen kann
und damit auch ein Werturteil dussert. Im Gegensatz dazu stehen psychologische Reaktionen,
die in der Regel nicht beherrscht werden konnen, vgl. Lao 2001 [1956-1957]: 10.

12 Lao 2001 [1956-1957]: 5-8. Fiir renzhi wo gibt Lao die englische Ubersetzung ,,cognitive self
und fiir dexing wo ,moral self an, dexing verweist auf eine angeborene moralische ,Natur“ des
Menschen, wobei xing eben auch ein ,Wesen“ bezeichnen kann. Das kognitive Selbst beinhaltet
das empirische und das logische Selbst. Das moralische und das kognitive Selbst fallen Wertur-
teile, die auf universellen Prinzipien beruhen (bspw. auf einem Gebot oder auf einer mathemati-
schen Formel). Das asthetische Urteil hédngt hingegen von Préaferenzen ab.

13 Lao 2001 [1956-1957]: 4-15; Lao 1981-1997, Bd 1: 14-17. Er verwendet das Postulat im Sinne
theoretisierender Annahmen, die er seinen Argumentationen zugrunde legt.
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4.1.2 Selbst und Selbstbestimmung

Basierend auf diesem Ansatz interpretiert Lao auch konfuzianische Vorstellungen
eines Selbst, dem die Fahigkeit zugesprochen wird, auf Herausforderungen Ant-
worten mit Allgemeingiiltigkeitsanspruch zu finden.* Dabei thematisiert er neben
der nominalen Form des Selbst als Entitdt auch die reflexive Form einer Selbstfor-
mung oder Selbstkultivierung.”® Die Frage nach der Moralitit besteht diesheziiglich
darin zu ergriinden, wie ein Zustand des Bewusstseins erreicht wird, der sich als
Grundlage moralischer Handlungen auszeichnen kann. Die Vorstellung von Morali-
tat verschrankt dabei deontologische und axiologische Momente: Nicht nur die
Konsequenzen von Handlungen sind zu bedenken, gutes Handeln wird zuséatzlich
aufgrund bewusst gefallter Werturteile vorbereitet.

Das Selbst im Verstdndnis konfuzianischer Ethik stand und steht in der gegen-
waértigen sinologischen Forschung zur Debatte. Kubin hat in einer Genealogie zur
Vorstellung des Selbst in konfuzianischen Schriften kritisch in die Diskussion einge-
bracht, wie die Unterdriickung von Begierden die pragende moralische Dimension
des Selbst bestimmt habe. Unterschiedlichen Vorstellungen vom Selbst in konfuzia-
nischen Schriften ist ihm zufolge das Fehlen eines emanzipatorischen Strebens ge-
genuber einer ubergeordneten Autoritdt gemeinsam. Kubin vergleicht mit der
Emanzipation gegentiber Klerus oder Adel. In diesem Sinn unterscheiden sich die
konfuzianischen Konzeptualisierungen von einem modernen Verstandnis des Selbst
durch das fehlende Moment der Auflehnung. Beziiglich Adel und Klerus gilt es in
Kubins Argumentation jedoch den européischen Hintergrund zu bedenken.® Cheng
Chung-ying nimmt eine entgegengesetzte Position ein und entwirft eine Theorie des
konfuzianischen Selbst, das zwei Aspekte vereint: Das Selbst wird zum Objekt der

14 Lao 2001 [1956-1957]: 9; Tam 2021: 526-527. Tam formuliert eine Kritik an Laos Verwendung
der Trichotomie des Selbst mit Bezug zu Kierkegaard und dem Fehlen einer Vorstellung des reli-
giosen Selbst.

15 Der Ausdruck wird einer Konvention folgend iibernommen. In der jiingsten Forschung hat er
sich als Oberbegriff eines semantischen Feldes etabliert, das ,Selbstgestaltung, Selbsterziehung,
Selbstbildung, Selbstsorge, Selbsttransformation, Ubungspraxis, Askese, Selbsttechnik, Lebens-
kunst, leibliche Ubung und Sozialtechnik umfasst®, vgl. Schmiicker 2013: 9.

16 Kubin 1990: 84-87. Er tibersetzt yu 4k an zahlreichen Stellen mit ,Begierden®, in neutralerer
Form aber auch mit ,Begehren®, ,Wiinschen“ und ,natiirlichen Bediirfnissen“. In Anlehnung an
Freud konzeptualisiert er in seinem Artikel die grundsatzliche Unterdriickung der Triebstruktur
im Konfuzianismus.
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Uberpriifung, ist aber zugleich Subjekt im Prozess der Selbstreflexion. Diesem
kommt dabei eine kritisch-wertende Funktion zu."”

Mit seiner Konzeption des Selbst verbindet Lao gleichzeitig eine Affirmation als
auch eine Kritik an konfuzianischen Vorstellungen. Bereits in den ,Gesprachen
wird fiir ihn ersichtlich, wie Organisationsformen in der Art gesellschaftlicher Asso-
ziation, die iiber die Beziehung zwischen Einzelpersonen hinausreichen, in verschie-
dener Hinsicht ausgeblendet blieben, was die Thematisierung eines kollektiven
Bereichs verhinderte. An die Stelle einer Staatslehre traten Ordnungskonzeptionen,
die hierarchisch gestaltete Beziehungen zwischen Einzelpersonen umfassten. Die
Universalisierbarkeit konfuzianischer Lehren setzt bei Lao da an, wo das Selbst
jenseits einer hierarchischen Ordnungsfunktion eine intersubjektiv verbindliche
Werteordnung mitgestalten kann. Diese Argumentation wird in den folgenden Ab-
schnitten ausgefiihrt.

Sowohl in seiner Monographie ,Hauptbedeutung der chinesischen Kultur“ als
auch in seiner ,Geschichte der chinesischen Philosophie“18 verwendet Lao fiir die
Lehren von Konfuzius und Menzius nicht die Bezeichnung ,,Philosophie“ (zhexue
P14), sondern markiert mit der Bezeichnung der ,Lehre“ (xueshuo i) den
Ubergang vom ,antiken chinesischen Denken“ (gudai Zhongguo sixiang i {{
J84) zu systematischen Lehren von Einzelpersonen, mit denen er das philosophi-
sche Denken Chinas beginnen l4sst." Es handelt sich dabei gleichzeitig um Schrif-
ten, die von einem ,Meister (zi ¥-) verfasst oder diesem zugeschrieben wurden.?
In den folgenden Abschnitten sollen die fiir das Verstandnis des Kulturbegriffs auf-
schlussreichen Ideen und Zusammenhdnge vorgestellt werden. Laos ,Geschichte

17 Cheng 2004: 126; vgl. auch Cua 1996: 186-191 sowie Shun 2004: 183-197. Jana RoSker analysiert
die unterschiedlichen Konzeptionen des ,moralischen Selbst“ bei Vertretern des Modernen Kon-
fuzianismus, vgl. RoSker 2016: 125-192.

18 Die beiden Werke werden in diesem Kapitel vergleichend in die Interpretation einbezogen.
Aufbau und Begrifflichkeit stimmen weitgehend tiberein, in der ,Geschichte der chinesischen
Philosophie“ sind die Analysen jedoch erheblich detaillierter. Zudem wird deutlich, wie die theo-
retischen Uberlegungen aus dem essayistischen Frithwerk massgeblich die Arbeit an Laos ,Ge-
schichte der chinesischen Philosophie“ beeinflusst haben. Laos Vorschlag zu einer funktionalen
Lesart des Philosophiebegriffs, der eine Integration chinesischer Philosophie als ,orientative Phi-
losophie* (yindao de zhexue 515111 ¥ 5) ermogliche, erfolgt in Lao 1996: 3-37. Er gibt fiir yindao
die englische Ubersetzung ,orientative“ an, vgl. Lao 1996: 18.

19 Lao 1981-1997, Bd. 1: 74-75. Zu den konfuzianischen Lehren siehe Lao 1981-1997, Bd. 1: 101.

20 Die Kennzeichnung der ,masters literature“ als philosophisch problematisiert Wiebke
Denecke und weist einerseits auf die seit der Dynastie Han, insbesondere seit dem 1. Jahrhundert
v. Chr., in der imperialen Bibliothek archivierten ,Werke von Meistern® (zishu i) und die Eintei-
lungen durch Han-zeitliche Bibliographen hin, vgl. Denecke 2010: 19-23. Andererseits erortert sie
unterschiedliche Zuschreibungen, die seit der jesuitischen Mission (ab ca. 1550) vorgenommen wur-
den, vgl. Denecke 2010: 4-22.
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der chinesischen Philosophie“ geht in ihrer Ausfiihrlichkeit weit tiber das hinaus,
was in dieser Studie besprochen werden kann. Entsprechend stehen die Darstellun-
gen einzelner Lehren, die inshesondere die Sicht auf Laos Kulturbegriff préazisieren
sollen, im Vergleich zu Laos philosophiehistorischen Analysen im Vordergrund.

4.2 Zu den Urspringen konfuzianischer Lehren

Lao sieht Konfuzius* als den ersten konfuzianischen Meister, wobei er ihn in der
Tradition eines ,Gelehrten* (ru f)* positioniert. Die Tradition der Gelehrten habe
bereits vor Konfuzius existiert, finde aber mit den Schriften, die ihm zugeschrieben
wurden, einen Wendepunkt. Lao schildert diesen Durchbruch von einer vorkonfu-
zianischen Gelehrtentradition zur konfuzianischen unter anderem als einen Uber-
gang vom Religidsen zum Rationalen, der fiir die Herausbildung vom Denken in
systematischen Lehren entscheidend gewesen sei. In dieser Entwicklung zeigt
sich als eine der bestimmenden Bedeutungsverschiebungen, dass der ,Himmel“
(tian X) in einem Prozess der Umdeutung ansatzweise ,entgottlicht wurde und
die Vorstellung eines ,personalisierten Himmels (renge tian A\#°X) entstand.”® Das

21 Die chinesische Namensform lautet auch Kong Qiu fLIr. Zu seinen biographischen Angaben
aus dem Geschichtswerk ,Historische Aufzeichnungen® Shiji %5t von Sima Qian w8 (1457
86? v. Chr.) siehe Klein 2018: 241-266. Die Lebensdaten von Konfuzius (551-479 v. Chr.) sind nicht
gesichert. Qiu ist der Kindsname; Zhongni f{/g ist der mit 20 Jahren verliehene Initiationsname, der
auch in den ,Gesprichen“ verwendet wurde. Der latinisierte Name Konfuzius (Kong Fuzi Lk 7T)
wird Jesuiten im 16. Jahrhundert zugeschrieben, vgl. Nivison 1999: 752-759. Jensen verweist jedoch
auf frithere Texte, die die dreiteilige Zeichenkombination bereits erwahnen, vgl. Jensen 1997: 81-86.
Konfuzius war unter anderem in etwa ein Zeitgenosse des Pythagoras (580?—500? v. Chr.) oder des
Heraklit (544?-483? v. Chr.), Lao wird einen Vergleich entsprechender Vernunftvorstellungen
vornehmen, vgl. Abschnitt 4.2.3.

22 Zum semantischen Feld des Zeichens siehe Zufferey 2003: 15-161. In seinem Schlussfazit
schlagt er ,clerk” als passendste Ubersetzung in eine européische Sprache vor, da der Ursprung
von ,clerk® im griechischen klerikos das religiose Moment vermittle, vgl. Zufferey 2003: 157. Ru
erscheint nur einmal in den Konfuzius zugeschriebenen ,Gesprachen® (6.13), vgl. Zufferey 2003:
22. Makeham gibt in seiner Untersuchung keine Ubersetzung mehr an, vgl. Makeham 2018: 17.
Traditionell wird der Ursprung der ru-Gelehrsamkeit von Liu Xin 2%k (2-23 n. Chr.) in die frithe
Zeit der Zhou J# (1045-256 v. Chr.) gelegt, vgl. Yao 2003: 1. Fiir die englische Ubersetzung mit
Lclassicist® fiir rujia f % siehe Nylan 2001: 2-8.

23 Ruth Chang stellt religiose, metaphysische und naturalistische Bedeutungen des Ausdrucks
vor und wahrend der Zeit der Zhou zusammen, vgl. Chang 2000: 14-17. Roetz konzeptualisiert
den Bedeutungswandel der Vorstellung vom Himmel von einer religiosen zu einer naturphilo-
sophischen Kategorie. Er spricht von einem allmahlichen ,Verfall der Himmelsreligion der
Zhou“ und einer ,affirmativen Reflexion des Gegensatzes zwischen Mensch und Natur, der sich
in konfuzianischen Schriften nachweisen lasst, vgl. Roetz 1984: 67-69, 110-112. Zur Etymologie
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Verstandnis des Himmels wurde zunehmend mit Naturgesetzen in Zusammenhang
gebracht, verlor aber dennoch nie vollstindig die metaphysische Komponente.* Lao
weist in seiner ,,Geschichte der chinesischen Philosophie“ darauf hin, dass durch an-
dere ,Theorien® (shuo #t) dem Himmel in der weiteren Entwicklung konfuzianischer
Lehren eine zunehmend metaphysische Bedeutung zugeschrieben worden sei.”
Lao verneint die Bedeutung einer metaphysischen Komponente nicht, stellt aber
eine zunehmende Limitierung des Himmels als hdochster (oder gottdhnlicher) Auto-
ritat als kennzeichnend fiir das Verstdndnis des Himmels in den Konfuzius zuge-
schriebenen Texten fest. Die Bedeutungsverschiebung in Bezug auf den Ausdruck
des Himmels, war fir Lao auch kein isoliert auf die Begrifflichkeit begrenztes Pha-
nomen, sondern hatte Auswirkungen auf das Denken und die Haltung der gebilde-
ten Schicht der ru.

Zu den Texten, auf die sich das Bildungswissen der ru stiitzte, zahlt Lao der
Form nach das, was heute als ,Leitfaden“ oder kanonisches ,Buch“ (jing #%) be-
kannt ist. Das ,Buch der Urkunden® (Shujing ##%) umfasste politische Vorstel-
lungen.”” Zudem stellt er das ,Buch der Lieder* (Shijing #$4%) in die Tradition der
ru, ein Werk das in Beziehung zu Fest- und Lobliedern bei Zeremonien stand, sowie

des Zeichens tian und zum semantischen Wandel siehe Roetz 1984: 118. Zur Vorstellung vom Him-
mel in den ,Gesprachen® siehe Roetz 1984: 203-213.

24 Lao 1981-1997, Bd. 1: 80, 112. Die metaphysische Komponente komme vor allem in der Vorstellung
des ,Himmelswegs* (tiandao X&) zum Ausdruck, welche tiber die konfuzianischen Schriften hinaus
eine breite Wirkungsgeschichte entwickelt habe. Roetz weist ebenfalls auf die Doppelbedeutung des
Himmels als natiirliches Himmelsgewdlbe und als Vorstellung einer gottlichen Macht hin. Zur frithen
gottdhnlichen und zunehmend moralischen Bedeutung des Himmels im ,Buch der Urkunden® siehe
Roetz 1984: 118-127. Fiir die eher naturalistische Deutung siehe Roetz 1984: 134-135.

25 Lao 1981-1997, Bd. 1: 81. Thren Einfluss gewann die metaphysische Vorstellung des Himmels
vor allem ab der Han-Dynastie Hanchao %} (206 v. Chr.—220 n. Chr.) und durch die Verbindung
mit kosmologischen Vorstellungen.

26 Lao 1981-1997, Bd. 1: 77, 80, 91-94. Er schildert die tiefe historische Krise, die das damalige
Ordnungsdenken erschiitterte und zur Auflosung der Lehensstruktur der Zhou-Zeit fiihrte,
vgl. Lao 1998 [1965]: 14-15. Das sich darauf beziehende Denken stand daher in einem teilweise
gebrochenen Verhaltnis zu tradierten Vorstellungen.

27 Philologische Untersuchungen stellen dies in Frage, vgl. Vogelsang 2010: 34.
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das ,Buch der Wandlungen“.?® Die ersten ,Spezialisten* (shushi #71:),%° die sich
mit (technischem) Spezialwissen beschéftigten, waren die Gelehrten, die in der
Nachfolge der ,Zeremonienmeister* (lisheng #4/1:)** dieses Schrifttum hinter-
liessen, auf das Konfuzius teilweise zuriickgriff. Damit wird er in der Tradition der
ru stehend und in Bezug auf sein Verhadltnis zur ru-Gelehrsamkeit von Lao wie
folgt interpretiert:*

Die ,Gelehrten®, die zeitlich vor Konfuzius auftraten, verfiigten ausschliesslich iiber techni-
sche Kenntnisse: Was aber Konfuzius unter den ,Gelehrten“-Lehren erlduterte, reprasen-
tierte bereits einen spezifischen Geist; in diesem Sinn ist Konfuzius sowohl Schopfer des
Konfuzianismus als auch der Reformator der Tradition der Gelehrten-Literaten.*

28 Lao 1981-1997, Bd. 1: 80-91. Lao weist in einer Einleitung darauf hin, dass die Zusammenstel-
lung dieser Texte in eine dem heutigen Rezeptionszustand vergleichbare Form (einem Autoren zu-
geschrieben, mit einem Titel versehen) erst spater entstand. Er geht jedoch davon aus, dass Teile
des darin enthaltenen Wissens bekannt waren. Jing wurde den Titeln ebenfalls erst wahrend der
Westlichen-Han Zeit (202 v. Chr.—23 n. Chr.) unter Han Wudi {#:1i{# (140-88 v. Chr.) hinzugefiigt, als
die ,Fiinf Kanonischen Biicher* (Wujing 1.4%) zusammengestellt wurden, vgl. Nylan 2001: 307-363;
Wilkinson 2000: 475-479. Zum ,Buch der Wandlungen“ und dessen historischer Funktion als Weis-
sageschrift in der Divinationspraxis und fiir den Herrscher siehe Schilling 2011: 47-74. Zum “Buch
der Lieder”: Das Werk ist im Zeitraum zwischen dem 11. und dem 7. Jahrhundert v. Chr. in einem
Prozess des Sammelns entstanden. Zuerst wurde es nur shi genannt, jing fiir ,kanonischer Text*
wurde spéter hinzugefiigt. Enthalten sind darin 305 Liedtexte in 3 Abschnitten, vgl. Loewe 1993:
415-423; Simon 2015: 793-799. Zur Form und unterschiedlichen Funktionen siehe Wang 1974: 14-22.
29 Zufferey verwendet in Anlehnung an Hu Shi die Ubersetzung ,esoteric experts®, vgl. Zufferey
2003: 85, 146.

30 Lao 1981-1997, Bd. 1: 104; Lao 1998 [1965]: 13; &hnlich auch Zufferey 2003: 152-153. Di Giacinto
erlautert die Zusammenhédnge zwischen technischen Experten, den frithen ,Klassizisten“ und
dem sogenannten Ruismus der Han-Dynastie in Di Giacinto 2015: 331-343 und Di Giacinto 2010:
137-161.

31 Lao folgt in seinem Artikel den Forschungsresultaten von Hu Shi, nimmt jedoch auch auf
eine Debatte in Hongkong Bezug, die Hus Forschung zum damaligen Zeitpunkt in Frage stellte,
vgl. Lao 1987 [1955g]: 77-79. Die Frage, um die sich die Debatte drehte, war, ob mit ru die ,,Gelehr-
ten“ oder die ,Schwachen“ und ,Sanftmiitigen“ gemeint waren. Lao kommt zum Schluss, das vor-
liegende Forschungsmaterial lasse keine eindeutige Beantwortung der Frage zu. Sicher sei, dass
es sich bezogen auf die Funktion um Nachfolger der Zeremonienmeister gehandelt habe, vgl. Lao
1987 [1955g]: 77-91. Zufferey stellt die Positionen zu Hu Shis einflussreicher Arbeit zusammen,
vgl. Zufferey 2003: 51-80.

32 Lao 1998 [1965]: 14. AL 7 LAY ¥ [4f ] AT BARPE R F1afe L1 Dty [4f5%) HIASE —fil
PR ARG A AEIE MR R 28 b AL T2 (5 AU e i AL AR R R B
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4.2.1 Der systematische Zusammenhang zwischen /i i&, yi & und ren 1=
als kulturbestimmendes Moment

Grundlage fiir die systematischen ru-Lehren und somit Ausgangspunkt des Konfuzia-
nismus ist fiir Lao das Werk ,Gesprache“ (Lunyu %) Der Text in der heutigen
Form diirfte im zweiten oder erst zu Beginn des ersten Jahrhunderts v. Chr. kompi-
liert worden sein.** Als dessen wichtigstes Ziel identifiziert Lao formal die grundle-
gende Affirmation einer ,Lebensordnung® (shenghuo zhixu “E35#5)7), der auch eine
asthetische Wertschatzung zugeschrieben wurde. Dafiir sollte eine inhaltliche Be-
stimmung der ,Etikette“ (li 1% der Zhou-Zeit in Form einer ,Rekonstruktion®
(chongjian T #%) vorgenommen werden.*® Als Errungenschaft galt Konfuzius dabei
die ,institutionalisierte Etikette“ (Ii zhi #&il) und die jeweils entsprechenden ,,ord-
nungsgeméssen Pflichten® (li fen 243).” Mit letzteren sei der innere Aspekt, mit den

33 Die jeweilige Ubersetzung héngt von der gewéhlten Lesart des Zeichens lin (diskutieren)
oder liin (sammeln) ab: Moritz tUibersetzt mit ,,Geordnete Worte“, Roetz mit ,Gesammelte Worte*,
siehe Roetz 2006: 24; Moritz 2003: 174. Lao sieht in den ,Gesprachen“ die wichtigste Quelle fir
das dem Konfuzius zugeschriebene Denken, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 110.

34 Siehe dazu ausfithrlich Makeham 1996: 1-24. Seine These wird in einer neuen Untersuchung
zur Genese und Redaktion des Textes gestiitzt, vgl. Hunter 2018: 67-92. Hunter kommt zum
Schluss, der Text sei wahrend der Westlichen Han-Dynastie (202 v. Chr.-9 n. Chr.) zusammenge-
stellt worden. Gleichzeitig weist der Vergleich einzelner Passagen darauf hin, dass einzelne Text-
stiicke aus dem vierten Jahrhundert v. Chr. stammen.

35 Die Ubersetzung von Ii in die moderne Fachsprache gestaltet sich auch fiir Lao schwierig: Er
umschreibt meistens mit dem bereits erwédhnten Ausdruck der Alltags- bzw. Lebensordnung, gibt
in weiteren Ausfithrungen an, es habe sich zum damaligen Zeitpunkt um Wissen aus ,Erlassen,
Vorschriften, Dekreten (dianzhang #L%) sowie um ,Verhaltensnormen* (xingwei guifan 17 & #{i)
gehandelt, die man als allgemein bekannt voraussetzen durfte und die festlegten, was sich fiir ver-
schiedene Stande der Gesellschaft gehorte. Damit weist er auf den Wandel im Sinn einer Erweite-
rung der konkreten Bedeutung hin, die Roetz auf Institutionen und Konventionen der Zhou
zuriickfiihrt, vgl. Roetz 2016: 196. Lao vermittelt eine weiter gefasste Vorstellung einer Alltagsord-
nung in Form eines Normengeriists, das auch die innere Haltung beeinflusste, vgl. Lao 2000 [1956i]:
48; Lao 1981-1997, Bd. 1: 116-118. Zur praktischen Bedeutung siehe auch Nikkild 1992: 183-184. Fiir
eine Interpretation von I, der in Anlehnung an Alfred North Whitehead (1861-1947) ein relations-
ethischer Bezugsrahmen zugrunde liegt, siehe Ames 2011: 102-114, insbesondere 103 und 109. Aus-
gangspunkt fir die Weitergabe von li ist fiir Ames die Familie und nicht das Individuum. Er
ubersetzt daher mit ,achieved propriety in one’s roles and relations“. Vogelsang erortert die Bedeu-
tungsverschiebung im soziohistorischen Kontext, vgl. Vogelsang 2010: 45-48.

36 Lao 1998 [1965]: 14.

37 Lao 1998 [1965]: 16. Lao erldutert, die Vorstellung der angemessenen Pflichten sei erst im Song-
zeitlichen (960-1279) Konfuzianismus ausformuliert worden, der Gedanke sei jedoch bei Konfuzius
bereits ansatzweise thematisiert worden und beziehe sich auf eine verniinftige Zuordnung von
Pflichten. Mit diesem Ausdruck verbindet sich die Vorstellung einer rechtméssigen und verntinftigen
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dazugehérigen Institutionen der dussere Aspekt der Ordnung benannt worden.*® Die-
ser bereits der Zhou-Zeit zugeschriebene Ordnungsgedanke, der die konkrete Form
einer Etikette angenommen hatte, wird von darauffolgenden Generationen als ,,Kul-
tur der Zhou“ (Zhou wen J#]3C) verstanden. Dabei handelte es sich um konkrete, je-
weils an eine historische Epoche gebundene Inhalte, wovon Lao unterscheidet, dass
sich die Affirmation eines allgemeinen Ordnungsgedankens auch losgeldst vom je-
weiligen historischen Kontext interpretieren lasse. Diese formale Bedeutung, die
einer Rationalisierung gleichkomme, lasse sich in den ,Gespréichen* lokalisieren.*
Fiir den tradierten Begriff des Ordnungsdenkens setzt Lao dabei denjenigen der
Etikette. Konfuzius warf fir ihn jedoch die Frage nach dem ,Fundament“ oder
,Grund der Etikette* (i zhi ben #42 7K) auf, um ein allgemeingiiltiges Kriterium zur
Bestimmung von Institutionen und Handlungsweisen zu definieren. Es ist fiir Lao
kennzeichnend, dass bei Konfuzius nicht mehr der Himmelsweg, sondern das
,Rechte* (yi %) der Etikette zugrunde gelegt wurde," und diese somit zu einer Ma-
nifestation dessen machte, was als ,rechtméssig* (zhengdang 1F &) galt.*! In den
»Gesprachen“ wird das Zeichen yi nur an 24 Stellen verwendet, allerdings fast aus-
schliesslich in Kontexten, die das rechte Handeln zum Thema machen.* Ubertragen

Ubernahme von Verantwortung. Mit der ,,Kindespietat (xiao %) ist beispielsweise eine solche spezi-
fische Pflicht, ein praktisches Leitprinzip zur Ubernahme von Verantwortung, ausgesprochen wor-
den. Am Gedanken der angemessenen Pflichten macht Lao auch das politische Denken der
,Gesprache“ fest, das mit der ,Richtigstellung der Bezeichnungen“ (zheng ming iI:4) jenen Themen-
komplex umfasst, der die Aufgaben und Pflichten dem jeweiligen Status zuschrieb und so das Zu-
sammenleben zwischen Unten und Oben ordnete. Da dieses Denken zu starr auf die Pflichten fixiert
gewesen war, ist jedoch die Problemlésung von Missstdnden erschwert worden, vgl. Lao 1998
[1956h]: 16; ausfiihrlicher in Lao 1981-1997, Bd. 1: 116118, 123-157. Hier verwendet er auch die Be-
zeichnung der ,kulturellen Ordnung® (wenhua zhixu SCALFK)T). Zu Ui fen siehe Lao 1998 [1962d]: 92.
Fir Ausfiihrungen zum Ausdruck zheng ming in der Bedeutung eines politischen terminus technicus
siehe Gassmann 1988: 157. Zur Verwendung in den ,Gesprichen“ und im soziopolitischen Kontext
siehe Makeham 1994: 35-50. Er fokussiert den Prozess einer Neudefinierung von zentralen soziopoli-
tischen Rollentypen und entsprechenden (konfuzianischen) Normen, die die Gesellschaft stabilisie-
ren sollten, vgl. ebenfalls Loy 2003: 19-36.

38 Lao 1998 [1962d]: 92.

39 Lao 1998 [1965]: 15; vgl. auch Nikkila 1992: 184.

40 Lao 1981-1997, Bd. 1: 112. Zur Bedeutung des Zeichens yi in der frithchinesischen Rechtspraxis fiihrt
Ulrich Lau den Zusammenhang mit dem semantischen Determinativum ,Schaf* aus, vgl. Lau 1997:
43-46.

41 Lao 1981-1997, Bd. 1: 113.

42 ,Gesprache“ 2.24 oder 15.17; Nikkild 1992: 116. Exemplarisch sei hier zitiert ,Gespréache“ 2.24:
»Wer seine Pflicht (yi) kennt, sich ihr aber entzieht, ist ein Feigling®, siehe Moritz 2003: 14. Roetz
ubersetzt an dieser Stelle: ,Es wére Feigheit, in einer Situation, in der es um Gerechtigkeit geht,
nicht einzugreifen.« Nikkila tibersetzt yi mit ,right*: f.2 /5, M54, Li1999: 26.
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wird yi mit ,Gerechtigkeit, das ,Rechte“, die ,Pflicht“ oder ,Rechtschaffenheit“*
Lao verweist auf eine Verschiebung der Bedeutung bereits in vorkonfuzianischen
Schriften, die sich von einer strengen Vorschrift fiir das Benehmen innerhalb von
Zeremonien zu einem allgemein anerkannten, rechten Verhalten wandelte. Diese
Bedeutungsverschiebung sei in den ,Gesprichen erkennbar.** Auch Nikkila sieht
im Vergleich zur religios-rituellen Bedeutung des Begriffs, inshesondere im ,Buch
der Urkunden®, eine Verschiebung in den philosophischen Bereich innerhalb der
»Gesprache®, wobei die Frage nach der Anpassung des Ausdrucks an neue Kontexte
aufgeworfen wurde.” Ahnlich argumentiert Lao:

Jede Institution oder jedes Zeremoniell konnte das Leben der Menschen auf eine jeweils be-
stimmte Art nur darum regeln, weil zuvor bereits grundsétzlich affirmiert worden war, was
als ,recht“ galt. Das zeigt, dass eine wertende Affirmation ein grundlegender, den konfuzia-
nischen Lehren inhérenter Standpunkt war.*®

In seiner ,,Geschichte der chinesischen Philosophie“ zitiert Lao die Stelle: ,,Konfu-
zius sprach: ,Dem Firstensohn ist das Rechte Richtschnur seines Verhaltens“¥’
und erlautert die Bedeutung folgendermassen:

Die Etikette wurde in Abhéngigkeit vom ,Rechten® errichtet. Das ,Rechte“ machte die Essenz
der ,Etikette“ aus, und die ,Etikette“ war Ausdruck des ,Rechten®. Daher hatten alle institutio-
nalisierten Zeremonien und die gesamte Lebensordnung die ,Rechtmaéssigkeit“ oder ,ver-
niinftige Prinzipien“*® zur Grundlage. Der Mensch strebte nach einer Lebensordnung, im

43 Karlgren 1972: 19-20, 2r-t; Jia 2007: 39. Ausfiihrlich und mit Vergleichen Nikkild 1992: 116-122. Zur
Bedeutungswandlung siehe Nikkila 1992: 122-123. Unger gibt die Bedeutung von ,das, was recht ist
an und erweitert die Bedeutung von ,Gerechtigkeit“ im Sinne eines Gefiihls, vgl. Unger 2000: 35.

44 Lao 1981-1997, Bd. 1: 112-118. Lao verwendet ,recht“ zhengdang und ,verninftig® (daoli i )
mit Bezug zu Institutionen und dem entsprechenden Verhalten. Er unterscheidet diese Bedeu-
tung vom Zeichen yi {#, das sich damals auf das ,Verhalten innerhalb strenger Vorgaben von
Ritualen oder Tdnzen“ bezog, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 112. Zur Bedeutung eines respektvollen
Verhaltens innerhalb des Clans und zur Verwandtschaft mit dem Zeichen yi i ,passend“ siche
Jia 2007: 37-40. Zum semantischen Wandel und zur Bedeutung eines ,Verhaltens als moralische
Verpflichtung® siehe Jia 2007: 39-41. Auch Lao gibt als weitere Bedeutung von yi ,Pflicht“ oder
,Verantwortung“ innerhalb der ,,Gesprache an, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 114.

45 Nikkila 1992: 122. Die Bedeutung der Etikette bezieht sich im ,Buch der Urkunden“ auch auf
den Bereich der Regierungsfiihrung.

46 Lao 1998 [1965]: 15. — LIl FERESC 2 BT LA e MM ARS St tn e AR B i MM 2G5 1
et TIEE | . Sasm My S A, 206 P AR AR L

47 Ubersetzt wurde die Textstelle der ,Gesprache“ 15.18 in Anlehnung an Moritz 2003: 101. ,,Konfu-
zius sprach: Dem Edlen ist die Pflicht die Richtschnur seines Verhaltens®. /*I=I: [ F ZLI%HE ] .
Li1999: 213.

48 An anderer Stelle spricht Lao von ,verninftig® (heli 7+ #) und erlautert, dabei handle es sich
um den Bereich, der die physisch-sinnlichen Erfahrungen iibersteige, vgl. Lao 2000 [1956i]: 49.
Gleichzeitig wird die Verbindung zwischen dem Rechtmaéssigen und der Vernunft auch im Sinn
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Grossen strebte er nach Institutionen, im Kleinen nach Zeremonien und dabei immer nach
der Verwirklichung vom ,Rechten®. Anders gesagt: Sdmtliche Gebrauche und Traditionen fun-
gierten nicht als Grundlage der ,Etikette“, sondern das Bewusstsein, nach dem Rechten zu
streben, war der wahre Grund der ,Etikette“. Daher lieferten alle historischen, sozialen, psy-
chologischen und bhiologischen Tatsachen an sich kein Kriterium fiir Werte. Das eigene Wis-
sen um das Bewusstsein war der einzige Ursprung fiir einen Wertmassstab. Damit geriet
plotzlich die Stellung des Menschen aufgrund seines Bewusstseins ins Blickfeld, und genau an
diesem Ausgangspunkt begann sich auch die konfuzianische Lehre zu etablieren.*’

Das Rechtmaéssige wurde gleichzeitig von einer eigenniitzigen Vorteilssuche unter-
schieden,®® sodass das Zusammenfiihren des Rechtmassigen mit einer Affirmation
des Gemeinsinns als Errungenschaft der ,Gesprache“ angesehen werden kann.™
Eine weitere Abgrenzung des Rechtmaéssigen ist in den ,,Gesprachen“ gegentiber ,,0b-
jektiven Begrenzungen* (keguan xianzhi % #ifi#l]) im Sinne von Naturgesetzen er-
folgt.”* Das Rechtmissige wurde in Ergdnzung zu einer Determinierung durch
Naturgesetze durch eine Wertentscheidung ermittelt. Zudem betont Lao, dass Konfu-
zius den grundsatzlichen Ordnungsgedanken vom konkreten Inhalt einer Ordnung

einer Offenheit fiir die Anpassung von Bedeutungen betont. Laos jeweilige Erklarungen zur Ver-
nunft verweisen exemplarisch auf die Schwierigkeiten des Ubersetzens und auf eine gewisse Un-
schéirfe in seiner Verwendung des Ausdrucks: Li musste bereits bei der Erklarung eines
verniinftigen Umgangs im Alltag im Zusammenhang mit Hegel (vgl. Abschnitt 3.5.2) als allgemein
verstandlicher Ausdruck und eher umgangssprachlich verstanden werden. Was bei der vorlie-
genden Stelle zusdtzlich bedacht werden muss, ist die historische Bedeutung von li als einem
yordnenden Prinzip“, da Lao den zeitgendssischen Sprachgebrauch durch die Verwendung von li
um die historische Bedeutung erweitert. Die gewdahlte Paraphrase soll diese Mehrdeutigkeit an-
ndhernd zum Ausdruck bringen.
49 Lao 1981-1997, Bd. 1: 116. Der Hinweis, dass nicht mehr der Himmel Ausgangspunkt der Etikette
sei, erfolgt auf Seite 112. [.] #MAZE M MO, T2 & [H ] 2 8E, 8] & [#] &KW
S, — DI BE G S AR AV R, B DA TR | s TR | R CAERRE AF)T DA AR IERR R, JTLA
KA IR NUA S ERAZSREH [IEE] o 52, —DIEHmEE, A TH ] 2RI,
MEERIEE CEMOT 7 (18] 2 BB, 2L, — VI i, ﬁ%%g,iufi&ifi T2 S,
A5 p BN SRHUE AEARYE 9 R R R AR 2 AR . N2 A R A BEAR JLL, S 24
LR ILARBA AT
50 Lao 1981-1997, Bd. 1: 113. Zitiert wird ,Gesprache“ 4.16 in Anlehnung an Roetz: ,Der Meister
sprach: ,Ein Edler versteht das Argument der Gerechtigkeit, ein Gemeiner das des Nutzens®. §-F1:
[ it 28,/ N NG A | . 1i 1999: 51. Roetz Gibersetzt yi mit ,Gerechtigkeit®, vgl. Roetz 2006:
64; Lao 1984, Bd. 1: 114-115. Dass der personliche Nutzen dem Kriterium des Rechtméssigen unterzu-
ordnen ist, wird ebenfalls in ,,Gesprache“ 14.12 thematisiert, vgl. Li 1999: 187-188. Eine Interpretation
dieser Textstelle mit Bezug zu Kant gibt Lee 2017: 95-97.
51 Bspw. auch bei Nikkild 1992: 122.
52 Lao 1981-1997, Bd. 1: 136-140, 142. Dafiir wird die Bezeichnung ,Bestimmung® (ming i) ver-
wendet. Die beiden Bereiche, die einerseits durch das Rechtmaéssige und andererseits durch die
Bestimmung abgegrenzt werden, ergdnzen sich gegenseitig, zeichnen sich jedoch durch unter-
schiedliche Voraussetzungen aus: Beim Rechtmaéssigen ist es die (moralische) Freiheit.
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unterschieden hat, die konkreten Inhalte der Etikette und somit Traditionen sind
folglich als wandelbar wahrgenommen geworden.>® Ein Wandel ist aufgrund von
verniinftigen Prinzipien vorgestellt worden und nicht etwa aufgrund des Himmels-
weges oder einer ,natiirlichen Ordnung* (ziran zhixu H#X#k/3). Dadurch wurde die
Affirmation eines dem Menschen® angeborenen Bewusstseins und die Affirmation
von Werten prégend fiir das konfuzianische Ordnungsdenken.” Ausserdem hat Kon-
fuzius das Rechtmadssige insofern ndher bestimmt, als es durch ,Menschlichkeit“>
oder ,Wohlwollen® (ren 1-)%" erreicht werden konnte. Wohlwollen und Menschlich-
keit standen somit in einem Abhdngigkeitsverhéltnis zum bewussten Wollen eines
Menschen. Wer in Ubereinstimmung mit ren handelte, bestimmte sein Wollen hin-
sichtlich zweier Aspekte: Obwohl in den Gesprachen zwischen Konfuzius und seinen
Schiilern zahlreiche unterschiedliche Bestimmungen fiir ren gefunden werden kén-
nen, bezeichnet Lao die beiden zentralen Funktionen fiir die Bestimmung des Wil-
lens aufgrund von ren erstens als eine ,Eliminierung eigensiichtiger Motive“ (sinian
de xiaochu FA:ZW)iHER), was in der Folge zu Uneigenniitzigkeit und ,Gemeinwohl®
(gongxin /~.0») fithrt. Wer den Bereich der Eigenniitzigkeit iiberwindet, hat die

53 Lao 1981-1997, Bd. 1: 118.

54 Lao spricht umgangssprachlich vom ,Menschen® (ren \), in den ,Gesprachen* ist jedoch hau-
fig nicht in einem universellen Sinn vom Menschen die Rede. Gerade die Ausfithrungen zum
angemessenen Handeln beziehen sich auf den ,Fiirstensohn“ (jun zi 1} 1), dessen Stellung inner-
halb einer Hierarchie und dessen rechtmassige Ausfithrung von Pflichten, vgl. Nikkila 1992: 122.
Der Firstensohn steht dabei fiir die moralisch vorbildliche Personlichkeit im Gegensatz zum ,ge-
meinen Menschen® (xiao ren /) \), der sich an der moralischen Exzellenz des Fiirstensohns in
einem allgemeinen Sinn orientieren kann.

55 Lao 1981-1997, Bd. 1: 119; Lao 1998 [1965]: 15.

56 Unger 2000: 39. Er lexikalisiert ren mit ,Menschlichkeit, ,Humanitat*, ,Glite“.

57 Eine einheitliche Ubersetzung scheint erstens aufgrund der unterschiedlichen Bedeutungen des
Zeichens in den ,Gesprachen“ unméglich. Zweitens stellt sich inshesondere die Schwierigkeit, das
Verstandnis des Zeichens zum damaligen Zeitpunkt festzulegen. Behr wirft die Frage auf, ob auf-
grund etymologischer Bestimmungen der Ubergang von der physisch-emotionalen Bedeutung
(,stattlich® bei Lin Yii-sheng 1974-75: 172-204, ,freundlich bei Bauer 2001: 57) zu einer ethischen
Bedeutung zeitlich genauer festgelegt werden kann. Er sieht Konfuzius zumindest als Motivator
fur das Einsetzen dieser Verschiebung der Semantik, vgl. Behr 2015: 213-216. Da Lao das auf ren
basierende Verhalten in Abhdngigkeit von einem vorsétzlich bestimmten Verhalten thematisiert,
scheint die Ubersetzung mit ,Wohlwollen“ an zahlreichen Stellen als passend. Lao geht in seiner
»Geschichte der chinesischen Philosophie“ am Rande auf die Problematik der Interpretation von
Ausdriicken in alten Texten, der ,semasiologischen Textexegese“ (xungu il und ihr Verhéltnis
zur ,etymologischen Forschung® (ziyuan yanjiu “7-J5#JF5%) einzelner Zeichen ein. In seiner Philo-
sophiegeschichtsschreibung habe er moglichst bestehende und durch die etymologische Forschung
bestétigte ,Ausdriicke* (ciyu 7i##) verwendet, ziehe es aber im Zweifelsfall vor, Bedeutungen auf-
grund theoretischer Uberlegungen zu prézisieren, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 118.
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Mbglichkeit, das Rechtméssige zu suchen und zu erkennen.”® Den Bereich der Eigen-
niitzigkeit zu verlassen, bedeutet aber auch, ,andere so zu betrachten, wie man selbst
betrachtet werden méchte* (shi ren ru ji #1 A1 ),”° wofiir Konfuzius das Handeln
als ,Reziprozitit“ (shu %) bestimmt hat.%° Der fiir die »Gesprache“ zentrale Gedanke,
den Mitmenschen anhand eines gedanklichen Rollentausches zu begegnen, steht in
engem Zusammenhang mit dem Streben, bewusst den Bereich des Eigennutzes zu
iberwinden und driickt zudem die Affirmation aus, dass eine ,Selbstbeherrschung“
(ziwo zhi zhuzaixing 132 - 5%1F) moglich ist.*!

Zweitens deutet ren auf eine ,Kldrung des Willens* (yizhi de chunhua =& 1) 4lifk)
hin.®* Damit wird das Verfahren angesprochen, das dem Willen eine Richtung geben
kann, die im Idealfall als ,Loyalitat“ in Form eines ,Mittelwegs“ (zhong 188 hezeich-
net wurde. Lao relativiert die hiufig verwendete Ubersetzung mit ,Loyalitit, der
eine politische Konnotation anhaftet. Er verweist auf einen mentalen Zustand, der

58 Lao 1998 [1965]: 15-16.

59 Lao 1998 [1965]: 16. Er verwendet eine Paraphrase fiir die oft zitierte Stelle in ,Gespréache“
6.30: KA, CAkALI L, CAKETIE A . Li 1999: 83. In der Ubersetzung von Moritz: ,Wer
den Grundsatzen des sittlichen Verhaltens folgt, will sich und andere aufrichten. Er will, dass
ihm das gelingt und dass es auch anderen gelingt*, vgl. Moritz 1982: 38.

60 Roetz 1992: 221. Roetz verweist mit der Ubersetzungsvariante ,Reziprozitit“ auf die philoso-
phische Bedeutung von shu, die in der komparativen Philosophie mit der ,Goldenen Regel“ in
Zusammenhang gebracht wird. Das Zusammenspiel von shu und zhong wird thematisiert in Gol-
din 2008: 168-170. Kritisch setzt sich Martha Nussbaum mit der konfuzianischen ,Reziprozitét*
auseinander, vgl. Nussbhaum 2003: 3-14.

61 Lao 1981-1997, Bd. 1: 119-120. Ein Akt der Selbstbeherrschung wird mit einer bewussten
Handlung gleichgesetzt, die es ermdglicht, den Bereich des Gemeinsinns zu erlangen. Aufgrund
von verniinftigen Uberlegungen kann gut und schlecht unterschieden, eine Affirmation oder
eine Negation vorgenommen und ein entsprechendes Werturteil geféllt werden.

62 Lao 1998 [1965]: 16.

63 Mit ,Mittelweg wird eine wenig gelaufige Ubersetzung fiir zhong gewéhlt. Meist wird zhong mit
yLoyalitat“ oder ,Treue“ ibersetzt. Lao meint eine die Balance des (hierarchischen) Ordnungsgefiiges
wahrende Haltung, ein Verhalten, das den rechten Platz einnimmt. Die Bedeutung von Loyalitat
schwingt hier mit, jedoch nicht in erster Linie in einem hierarchischen oder politischen Sinn. Zhong
als Verfahren beinhaltet das Moment der (Selbst-)Kontrolle oder eines ,vorsichtigen“ (shen i) Ver-
haltens, um das Angemessene gegeniiber den Mitmenschen zu finden, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 133.
Fiir diese erweiterte Bedeutung wird ebenfalls argumentiert in Yao 2003: 825. Auch Lau gibt eine
erweiterte Bedeutung zur Loyalitdt an und spricht von ,doing one’s best®, was in Kommentaren mit
jinji &%\ beschrieben wird, vgl. Lau 1992: XVI. Goldin schlégt zusétzlich zur Ubersetzung mit
Hoyalty“ die Varianten ,treating people right“, ,adjudicating a case fairly“ und ,being honest with
oneself in dealing with others“ vor. Der Umgang mit dem Mitmenschen préagt dabei als zentrales Mo-
ment jede seiner vorgeschlagenen Ubersetzungsméglichkeiten. Er beméngelt an der Kommen-
tartradition und an einflussreichen Ubersetzungen klassischer chinesischer Texte durch Missionare,
dass oft nur eine einzige Ubersetzung als zuldssig angesehen wurde, vgl. Goldin 2008: 165-174.



144 — 4 Konfuzianismus als Bestandteil der Weltkultur

Voraussetzung fiir ein Verhalten ist, das den anderen Menschen in einem altruisti-
schen Sinn bedenkt.** Der Zusammenhang zwischen i, yi und ren bildet somit den
Ausgangspunkt fiir das Verstdndnis der konfuzianischen Lehren:

Der elementare Zweck kultureller Aktivitdten [im Konfuzianismus] war es, eine Ordnung zu
errichten. Jede Ordnung stand fiir die Realisierung von ,Rechtméfiigkeit“. Das Selbsthewusst-
sein, iiber das die Menschheit verfiigt, zeichnete sich durch einen Willen aus, der nach dem
Rechtmassigen strebt. Wenn dieser Wille nicht im Bann korperlicher Begehren stand, konnte
das Rechtmaéssige angestrebt und verwirklicht werden. Dabei wurde , Wohlwollen“ zum hoch-
sten Grund, das ,Rechtméssige“ und die ,Etikette“ erhielten beide im ,,Wohlwollen“ ihre
Grundlage. Wenn wir die gegenwaértige philosophische Fachterminologie verwenden, dann
verweist ,Wohlwollen“ auf die moralische Subjektivitit. Im Zentrum der von Konfuzius ge-
schaffenen konfuzianischen Lehre steht daher grundstzlich die ,moralische Subjektivitat«.5

Das Rechtmaéssige und das Wohlwollen waren im konkreten praktischen Lebens-
vollzug und durch das handelnde Subjekt somit aufeinander bezogen. Wohlwollen
gehort Lao zufolge einer hochsten hierarchischen Ebene von Normen und Werten
an, die das Verhalten jedes Menschen bestimmen sollte. Untergeordnete Werte und
entsprechende Wirkungsfelder kénnen aufgrund von Wohlwollen bestimmt oder
ahgeleitet werden. Daraus ergeben sich Werte auf einer zweiten Ebene. Zudem be-
deutet das Rechtmassige als Kriterium auch die Moglichkeit der Anpassung von Eti-
kette und Institutionen an jeweils konkrete, sich wandelnde Umstdnde und einer
Neubewertung. In den ,Gesprachen® fand somit eine allgemeine Bedeutungsver-
schiebung vom rituellen in den sozialen Kontext fiir eine Legitimierung der kon-
kreten Etikette statt. Damit interpretiert Lao yi als Prinzip, das der bestehenden
Ordnung zugrunde lag und sie gleichzeitig auch tberstieg, indem es als externes
Kriterium fiir die Legitimation von Handeln bedacht werden musste.%

Da der Begriff der Etikette schon in den ,,Gesprachen® ein erweitertes Ordnungs-
denken und gleichzeitig die Affirmation, eine Ordnung gestalten zu kénnen, um-
fasste, stellte sich die Frage, wodurch diese Gestaltung ermdglicht wurde. Dieses
Moment des Gestalterischen verortet Lao in den ,,Gesprachen“ weder in einer trans-
zendenten, gottdhnlichen Autoritit noch in der reinen Materie, sondern in einem

64 Zu einer dhnlichen Einschdtzung kommt Sung in einer Untersuchung der Bedeutung von

zhong, vgl. Sung 2018: 178-181, 197.

65 Lao 1998 [1965]: 16. SCAIH B LUE AR 2 A HIT . A M0 TIEETE] M. A
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66 Ahnlich argumentiert Roetz 2006: 39, 91. Handeln erschopfte sich nicht mehr ausschliesslich im

Einhalten von traditionell tiberlieferten Regeln, sondern hatte zusétzliche Kriterien zu bedenken.
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sogenannten ,,Logos* (lixu #/¥).*” Damit ist die Art und Weise angesprochen, wie ein

Subjekt sein Streben bewusst in Handeln umsetzt. Zur Erklarung und Abgrenzung
erfolgt ein Vergleich mit der Vorstellung vom Logos bei Heraklit. Bei diesem wurde
der Terminus verwendet, um die Gesetzmassigkeit der Welt, deren Norm und Regel
zu beschreiben. Den Logos zu erfassen, bedeutete dabei, die Gegensatzlichkeit als
Wesensgrund der Wirklichkeit zu erkennen und sprachlich auszudriicken. Demzu-
folge ist der Logos Heraklits eigenes Argumentationssystem und bezeichnet gleichzei-
tig ein objektives System der Welt.*® Mit Bezug zu Heraklit erldutert Lao den Logos
als ,Gesetzmassigkeit von Verdnderung® (liubian zhi guifa 5% 2 #132%). Verdnderung
wird bei Heraklit als ein mdgliches Umschlagen von Gegensatzen in das jeweilige Ge-
genteil verstanden, die Veranderung an sich wird dabei jedoch zur Konstante.®’
Damit ordnete Heraklit den Menschen mit seinem Schicksal des biologischen Wer-
dens und Vergehens in einen metaphysischen Sinnzusammenhang ein. Mit Bezug
zur Etikette argumentiert Lao wie folgt:

Wenn wir das Streben nach Etikette und die Suche nach einer Lebensordnung genauer be-
trachten, sehen wir den entscheidenden Unterschied zum hebraischen Geist der Aufopferung.
Dem Streben nach Etikette liegt auch nicht [die Vorstellung, B.K.] einer absoluten transzen-
denten Macht und [der Einfluss, B.K.] der Erbsiinde auf das Leben zu Grunde, sondern die
Annahme, die diesseitige Welt konne und solle aufgrund eines Logos transformiert werden.
Obwohl das Streben nach Etikette die Vorstellung eines Logos voraussetzt, kommt diesem
keine erkenntnistheoretische Bedeutung zu; dieser Logos wurde immer auf die hochste Ins-
tanz zurtlickgefiihrt, und diese Instanz steht unmittelbar mit jeglichem Bewusstsein in Verbin-
dung, das vor jeder Handlung bereits da ist.”

Mit diesem von Lao formulierten Logos, vielleicht als ,frithkonfuzianisch zu be-
zeichnen, wird der Fokus auf das bewusste Vermogen des Menschen gelegt, wer-
tend und gestaltend ins Weltgeschehen einzugreifen und dabei eine rechtmaéssige,
sinnhafte Ordnung hervorzubringen und wertzuschatzen. Das unterscheidet ihn

67 Die Ubersetzung von lixu als ,Logos* findet sich im Friihwerk in Lao 2000 [1956i]: 48; Lao
2001 [1956-1957]: 69. Der Ausdruck gehorte in der griechischen Tradition urspriinglich zum allge-
mein bekannten, nichtphilosophischen Sprachgebrauch fiir ,Aufzahlung®, ,Berechnung, ,Recht-
fertigung“. Im philosophischen Gebrauch beginnt er fiir die Reflexion des Menschen auf die
Eigenart des rationalen Denkens zunehmend und beginnend mit Heraklit eine Rolle zu spielen,
vgl. Ritter 1971-2007, Bd. 5: 491.

68 Ritter 1971-2007, Bd. 5: 492.

69 Lao 2001 [1956-1957]: 70.

70 Lao 2000 [1956i]: 48. [ 5G], wiiRAE, 18N, RSB A R AR g AN . ISRl
T T TER (I, AN S B B ) 4 S R s TR S B, 1Ty 2 — AT 0 S i 2 B S
RGOSR B ITSARK Z BE . (S TR AT A R A M R S BB B . KL,
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vom eher erkenntnisfokussierten Logos bei Heraklit.”* In den »Gesprachen® sei er,
so Lao, vorausgesetzt worden und stehe fiir den Modus, wie das Subjekt sein Stre-
ben umsetzte.”” Wer die Etikette auf vollkommene Art und Weise gestalten wollte,
durfte dabei nicht nur eine Alltagsordnung erschaffen, die den physischen Bediirf-
nissen entsprach, sondern musste eine rechtméssige und verninftige Alltagsord-
nung anstreben. Diese musste die physischen Bedtirfnisse angemessen abdecken,
dartiberhinaus aber auch etwas in Betracht ziehen, das nicht ausschliesslich durch
LEmpfindungen® (ganshou /%%Z) erklart werden konnte, sondern ,verniinftig* (heli
4 #) war.” Die nihere Bestimmung der Vernunft stand dabei zudem in enger Ver-
bindung mit einem aktiven Lernprozess.

Zusammenfassend hélt Lao fest, dass die Etikette als Ausgangspunkt fiir die Ent-
wicklung spezifischer Pflichten und Institutionen innerhalb eines jeweiligen histori-
schen und gesellschaftlichen Kontextes angesehen wurde. Die daraus abgeleiteten
konkreten Werte haben entsprechend nur kontextuelle und nicht universelle Guiltig-
keit. Er verweist auf Hegel, wenn er in den ,Gesprachen“ das konkrete Ensemble
der damaligen (vorstaatlichen) Verhaltensnormen, Pflichten und Institutionen, die
aufgrund von Rechtmaéssigkeit legitimiert werden sollten, an das moralische Be-
wusstsein des Einzelnen kniipft.”* Auch der Gedanke, dass Werte und Regeln auf
einer bereits historisch verwirklichten Vernunft aufbauen, hat er mit seiner Hegel-
Rezeption (und in Anlehnung an Hayek) aufgearbeitet. In den ,,Gesprachen® ist fiir
Lao dabei auch die Vorstellung angelegt, dass Traditionen allein keine Werte recht-
fertigen, die damit auch nicht darauf reduziert werden konnen. Die Rekonstruktion
der Etikette in einem neuen Kontext sollte nur tiber die rational vermittelte Recht-
massigkeit erfolgen. Dafiir bedarf das Subjekt einer Hinwendung zum eigenen
Selbst, zur Selbstformung des eigenen Wollens und zu bewussten Entscheidungen,
um aufgrund von Menschlichkeit und Wohlwollen zur Rechtmaéssigkeit zu gelangen.
Die Erweiterung des Wertebewusstseins um die Selbstsorge vereinte die geistige
und praktische Dimension. Die Reflexion auf das eigene Handeln miindete in einer
Verfeinerung des Willens und seiner Ausrichtung auf das Gemeinwohl.

Mit diesen Themen und Begriffen waren fiir Lao die zentralen Problemkreise
und Ziele fiir die weitere Entwicklung der konfuzianischen Lehren vorgegeben.” Mit
der Reziprozitdt und der Loyalitdt wurden zudem zwei Verhaltensformen benannt,
die auf den Willen in einem positiven Sinn einwirken und ihn bestimmen kénnen.

71 Zudem grenzt Lao den Glauben an eine allumfassende hochste gottliche Autoritat davon ab,
vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 146.

72 Lao 2000 [1956i]: 48.

73 Lao 2000 [1956i]: 48.

74 Lao 1981-1997, Bd. 1: 130.

75 Lao 1981-1997, Bd. 1: 127-130.
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Lao begreift sie als praktische Fertigkeiten, die den eigenen Willen in eine ge-
wiinschte Richtung fithren. Der Anspruch, der das praktische Handeln anleitete, war
es, durch angemessenes Verhalten, Pflichten zu erfiillen, die jeweils unterschiedli-
chen menschlichen Beziehungen entsprachen. Damit ist gemeint, dass jeder Mensch
in Ubereinstimmung mit seiner sozialen Position gleichzeitig verschiedene, haufig
sogar in Konflikt stehende Pflichten zu erfiillen hatte. Falls dieser Prozess erfolgreich
vollendet werden konnte, wurden Wohlwollen und Menschlichkeit verwirklicht.”®
Das in den ,,Gesprachen“ ausformulierte Zusammenspiel zwischen Etikette, Rechtmas-
sigkeit und Menschlichkeit hat fiir Lao systematischen Charakter, der die grundle-
gende Ausrichtung und Ausgangsfragen der konfuzianischen Lehren festlegte. Dies
wiederum ermdglichte eine Weitergabe und eine Weiterentwicklung entsprechender
Vorstellungen. Die normativen Ordnungsgedanken bezeichnen dabei eine ,humanis-
tische Lehre (renwen zhi xue A\ %%).”” Die Ausfithrungen zum Subjekt werden
zur ,Morallehre“ (dexing zhi xue {12 %) und die Uberlegungen zu situativen Pro-
blemen zur ,,Unterweisungslehre* (jiaohua zhi xue #1t.22 #+).”® Der normative Ord-
nungsgedanke wurde innerhalb der humanistischen Lehre durch ein Bekenntnis
oder ,commitment“ zur Gemeinschaft und zur Familie bestarkt.”’ Damit meint Lao
den Respekt vor der Hilfe, die jedem Menschen in und durch eine Gemeinschaft
seit seiner Geburt in verschiedener Form zukam. Am umfangreichsten erfolgte

76 Lao 1981-1997, Bd. 1: 133.

77 Von der konfuzianischen humanistischen Lehre grenzt Lao den ,chinesischen Humanismus*
(Zhongguo renwen zhuyi *'[# \ 3L %) ab. Dieser zeichne sich allgemein durch die ,humanisti-
sche Vorstellung® (renben guannian A\ A7) aus, dass der Mensch Ursprung und Herr bei der
Losung seiner Probleme sei. Ein weiteres Merkmal betreffe die Uberzeugung, ,alle Dinge sollten in
einer Art Ordnung integriert sein“ (wan shi dou yingdang naru yi zhong zhixu 248 E R 4N —
Fifk)7). Der Ordnungsgedanke wird auf die Kultur der Zhou zuriickgefiihrt. Der chinesische Hu-
manismus beinhaltet somit das subjektive und das kulturelle Moment, vgl. Lao 1998 [1965]: 311.

78 Lao 1981-1997, Bd. 1: 135.

79 Im religiosen Kontext ist Lao zufolge ein Bekenntnis als ,seine Lebensaktivitaten in den
Dienst von Gott stellen“ (weituo qi shengming huodong yu shen ZET A @i A ##) zu verste-
hen, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 141. Im Zusammenhang mit dem Dienst an der Gemeinschaft gibt
Lao den englischen Ausdruck ,commitment“ an, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 145. Soweit ersichtlich
erwdhnt Lao an keiner Stelle, ob dieses Bekenntnis einer Gemeinschaft gegentiber abgelegt wer-
den musste. Er gibt einen eher allgemeinen Hinweis, dass die willentliche Ubernahme einer
Pflicht das Bekenntnis bereits enthalte, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 141. Angle versteht im Hinblick
auf die ,Gesprache* ,ein Bekenntnis abzugeben® (li zhi 37.7) als eine spezifische Form der Wil-
lensdusserung, vgl. Angle 2009: 55, 114. Zur praktischen Ausfiihrung eines diesbeziiglichen
Bekenntnisses sei auf Yu Yingshi 42 % verwiesen, der beziiglich seiner Studie zu Zhu Xi
bemerkte, kein Bekenntnis in Bezug auf die Selbstkultivierung abzugeben und sich dadurch ,aus-
serhalb der Selbsthildungstradition® positioniere, vgl. Marchal 2004: 1010.
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diese Hilfe durch die Eltern und die ,Sippe“ (jiazu % J%). In den ,Gespriachen® werde
diese Hilfe jedoch bereits in einem weiteren Umfeld einer Gemeinschaft als ,,zwi-
schenmenschliche Beziehung® (renlun A ff) gedacht, die auch die Ordnung der 6ko-
nomisch-politischen Administration umfasste.®” Das Bekenntnis, gemeinschaftliche
und familidre Institutionen durch ein entsprechendes Handeln zu achten, beruhte
auf dem Respekt fiir verantwortungsvolles Handeln, dem als innere Einstellung
Wohlwollen und Menschlichkeit zugrunde lag. In diesem Bekenntnis sieht Lao eine
zentrale soziokulturelle Funktion konfuzianischer Lehren verortet.®! Das Wissen, das
dabei zur Anwendung kam, enthielt zwei Aspekte von ,Lernen“ (xue £%), das Erler-
nen von normativem Kulturwissen und formalem Wissen, letzterem konnte eine
allgemeingiiltige oder gesetzméssige Richtigkeit zugesprochen werden. Die Unter-
scheidung zwischen dem Rechtméssigen und dem ,Bestimmten“ oder ,Determi-
nierten (ming i) zeigte dabei unter anderem zwei unterschiedliche Bereiche von
Wissen an. Was bestimmt werden konnte, bezog sich auf den Bereich objektiven
Erfahrungswissens, dem ein Logos und gleichzeitig naturgesetzliche Vorgaben zu-
grunde lagen. Das Rechtmassige bezog sich auf den komplementaren Bereich des
moralischen Wissens, dem zusatzlich zum Logos die Vorstellung von Freiheit zu-
grunde lag:

Im Bereich der Objekte ist der Mensch mit anderen Dingen gleichgestellt, indem er etwas ist,
»das bestimmt wird“. Die Begrenzungen, die durch die ,Naturbestimmung“ oder ,Notwendig-
keit“ auferlegt sind, konnen nicht negiert werden. Es stellte sich daher die Frage, ob es fiir den
Menschen einen Bereich gébe, in dem er sein eigner Herr ist. Damit wurde die Problematik
aufgeworfen, ob ein Begriff von ,Freiheit begriindet werden kann oder nicht. Um den Bereich
der ,Freiheit“ zu enthiillen, stellte Konfuzius der Vorstellung von ,Rechtmaéssigkeit“ die Vorstel-
lung der ,Naturbestimmung“ gegeniiber. ,Naturbestimmung“ stand dabei fiir ,Notwendigkeit*
und ,Rechtmaéssigkeit” stand fiir ,Freiheit“. [...] Wenn das menschliche Leben ausschliesslich
aus der Perspektive der ,Naturbestimmung“ betrachtet wird, dann sind alle Ereignisse im
Leben gleichermassen Teil der Phanomene des Kosmos. Wenn alles innerhalb einer Kette von

80 Lao 1981-1997, Bd. 1: 145; Lao 1998 [1965]: 17.

81 Lao 1981-1997, Bd. 1: 143-144. Diese Art des Bekenntnisses unterscheide sich von einem reli-
giosen, weil keine hohere Autoritidt angebetet werde. Die zentrale Funktion liege in der Uber-
nahme familidrer oder gesellschaftlicher Verantwortung.

An dieser Stelle sei darauf hingewiesen, dass Lao der Religion, insbesondere der christlichen Re-
ligion, zurtickhaltend entgegentritt. Dies ist umso erstaunlicher, als die Institution, der er an der
Chinese University of Hong Kong iiber Jahre angehorte, das Chung Chi College, eine protestanti-
sche war. Zu seinem Standpunkt zur christlichen Religion innerhalb seiner Kulturtheorie erfolgt
eine Zusammenfassung in Lao 1998 [1965]: 191. Ebenso zurtickhaltend dussert er sich gegentiber
dem Daoismus als Religion, vgl. Lao 1998 [1965]: 180. Dem Daoismus als Philosophie spricht er
jedoch weitreichenden Einfluss in Bezug auf die Asthetik und die Transformation des &stheti-
schen Bewusstseins zu. Dieser Aspekt seines Schaffens miisste Gegenstand einer eigenen Unter-
suchung sein. Zur Einfiihrung siehe Chang 2013: 23-46.
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Notwendigkeiten bestimmt ist, gibt es kein Richtig oder Falsch, kein Gut oder Schlecht; alles,
was man als sogenannte Leistung der Menschheit bezeichnen konnte, stellt in diesem Zusam-
menhang keinen Wert dar. Denn das Entstehen einer Leistung an sich und deren Resultat sind
in letzter Konsequenz bereits vorbestimmt. Dem Leben® wird dabei kein Raum zugesprochen,
wo personliche Anstrengungen getétigt werden konnen. Aber wenn sich neben [der Vorstel-
lung] der ,Naturbestimmung® auch die Idee eines Bereichs des ,Rechtméssigen“ durchsetzen
kann, entsteht daraus derjenige Raum, in dem Vorstellungen von Werten, vom Bewusstsein
und von Freiheit etc. ihre Funktion entfalten [..].%#*

Dem Menschen durch die Funktion des Logos die Vernunft zuzuschreiben und im
Subjekt den Ursprung von Werten zu verorten, sind zwei der Themen, die fiir Lao
den Konfuzianismus iiber die ,,Gesprache“ hinaus auch im Austausch mit anderen
Lehren gepragt haben. Eine wechselseitige Beeinflussung zeigt sich beispielsweise,
wenn die Vorstellung von Freiheit wie im Werk ,Zhuangzi“ #:7-8 verstanden zum
Vergleich hinzugezogen wird: Lao benennt das Hauptmotiv des Werks ,,Zhuangzi“
ebenfalls als Orientierung fiir den handelnden Menschen; dabei wurde bestimmt,
was der Mensch tun und zugleich, was er nicht tun sollte. Drei Schritte sind Lao
zufolge zu erkennen: Erstens musste ein Zweck bestimmt werden, der als Ziel einer

82 Das ,Leben* (rensheng A ‘) umfasst zwei Aspekte: Lao unterscheidet zwischen dem ,Alltags-
leben® (shenghuo A7), in dem Ordnungsdenken und Handeln eine grosse Rolle spielen, und
dem ,Leben“ (shengming *£1iy), dem das Moment der Bestimmung durch Naturgesetze somit
aber auch Kontingenz zugesprochen werden. Dabei erhielt ming im vorkonfuzianischen Denken
sowohl die Bedeutung eines ,Leitprinzips“ als auch die Bedeutung einer ,Begrenzung* fiir den
Menschen, was beides mit dem Konzept eines personifizierten Himmels in Verbindung gebracht
wurde. Spater sei die Bedeutung einer ,Bestimmung® (mingding fi &) daraus entstanden. Daher
sei das ,Mandat des Himmels* (tianming K1) als das rechtméassige Mandat verstanden worden.
Durch ming konnte zwar Leben, Tod oder Krankheit bestimmt sein (bspw. ,Gesprache“ 6.10),
aber nicht, ob das Verhalten eines Menschen angemessen war oder nicht, vgl. Lao 1981-1997,
Bd. 1: 97-100, 136. Fiir Lao zeigt dieses Beispiel ebenfalls den Umschwung zu einer zunehmend
rationalen Bedeutung von Vorstellungen in den ,Gesprachen“. Die Vorstellung vom ,Leben®
rensheng zeichnete sich neben der Bestimmung durch Naturgesetze durch die Moglichkeit der
(moralischen) Selbsthestimmung und durch bewusstes Handeln aus.
83 Lao 1981-1997, Bd. 1: 142. {E¥ 5 FH i, NBEEILAFWI I RS — THeikoe 2 ) e T ] 2 A
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84 Die Autorenschaft des Werks ist ungeklart, wird traditionell jedoch Zhuang Zhou 3 i zuge-
schrieben, dessen Lebensdaten nicht gesichert sind (um 320 v. Chr.). Bumbacher bezweifelt die
Existenz der historischen Person. Die Entstehung des Texts wird ins vierte Jahrhundert v. Chr.
gelegt. Zur Textgeschichte siehe Bumbacher 2016: 611-674.
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Handlung angestrebt wurde. Dieses Ziel musste zweitens legitimiert werden, und
drittens mussten praktische Maximen aufzeigen, wie das Ziel erreicht werden
konnte. Gleich zu Beginn des Werks ,Zhuangzi“ wird fiir Lao ein Hauptziel als
Jfreies und ungezwungenes Umherschweifen [in Gedanken]“ (xiao yao you i 3&3if)
vorgestellt.® Die Absicht war dabei, dem Geist Freiheit zu gewéhren und sich dieser
Freiheit bewusst zu werden. You im Sinne einer Uberwindung von Distanz wird von
Lao in einem mentalen Sinn verstanden und mit der Bezeichnung der ,transzenden-
ten Freiheit* (chaoli de ziyou #E ¥ [ /) in der Fachsprache ausgedriickt. Als trans-
zendent wird diese Freiheit bezeichnet, weil kein aktiver Einfluss auf Objekte oder
die Welt in ihren objektiven Erscheinungen ausgeiibt wird.*® Das beobachtende
Wahrnehmen wird als Freiheit erfahren.®’ In Anlehnung an das ,Nicht-Tun“ (wu wei
1t %)% wurde dieser transzendente Aspekt betont und darauf hingewiesen, dass
dazu eine bewusste Anstrengung erforderlich war, dann ndmlich, wenn von ,das
Nicht-Tun erreichen® (wei wu wei % i%) gesprochen wurde.** Zur Begrindung die-
ses Zieles war das Verstandnis von ,Verdnderung® (hua 1t) ausschlaggebend. Dessen
Moment bestimmt den Menschen (in einem physischen, psychologischen und auch
kulturellen Sinn) in seiner Beziehung zur erfahrbaren Welt. Der Mensch ist in dieser
Beziehung immer im Wandel begriffen.?® Folglich war es auch nicht das kérperliche
Selbst, das ein Subjekt ausschliesslich konstituieren konnte. Das Nachdenken dartiber
fithrte zur Einsicht, die Freiheit sei im geistigen Bereich zu finden. Im Gegensatz zum
konfuzianischen Standpunkt wird fiir Lao im ,Zhuangzi“ jedoch das Ziel, Werte in
der empirischen Welt zu realisieren, relativiert. Mit Metaphern wird die Authentizi-
tat von Werten vielschichtig gefasst: Fiir jede Aussage existiert auch eine Gegenposi-
tion; beide schliessen sich jeweils aus, hangen jedoch gleichzeitig voneinander ab. Im
Gegensatz zum Konfuzianismus, der ein handelndes Gestalten in der empirischen
Welt grundsétzlich affirmierte,” lieferte das Werk ,Zhuangzi“ Einsicht in den Wert

85 Lao 1996 [1991]: 20.

86 Lao 1996: 21-22; Lao 1991: 278.

87 Lao 1981-1997, Bd. 1: 287. Dabei sei das Streben nach einer normativen kulturellen Ordnung
in den Hintergrund getreten und habe Raum fiir &sthetische Vorstellungen eréffnet.

88 Lao 1991: 279. Lao gibt fiir wu wei die englische Ubersetzung ,not doing® und ,inaction® an.
Inaktivitit wird auch von Roetz als Ubersetzung von wu wei verwendet, vgl. Roetz 1984: 245. Er
weist auf die semantische Doppeldeutigkeit des Ausdrucks wei hin, der die Bedeutungen ,tun*
und ,fiir etwas sein“ umfasste, womit zuséatzlich auf ein Telos verwiesen wird.

89 Lao 1996: 21. Wei wu wei wird mit ,danach trachten, das Nicht-Tun zu erreichen® (qu dacheng
wu wei 2332 1% %) umschrieben.

90 Lao 1981-1997, Bd. 1: 260.

91 Lao gibt fiir die Fahigkeit moralischen Handelns exemplarisch die im Werk ,Menzius“ formu-
lierten ,Vier Ansatzstellen“ (si duan PY¥ii) an und nennt sie vier apriorische Modi des morali-
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der transzendenten Freiheit des Menschen und gleichzeitig in die Relativitit von
Werten.”” Gemeinsam war dennoch beiden Vorstellungen fiir Lao die orientative,
das Handeln anleitende Ausrichtung.

Wie das Gestalten einer gemeinschaftlichen Ordnung geschehen sollte, wurde in
der Folge in konfuzianischen Schriften in immer detaillierteren Zusammenhdangen
formuliert. Die dadurch begriindete Dominanz des Wertebewusstseins blieb kenn-
zeichnend fiir die Philosophie und kulturelle Entwicklung Chinas und der konfuzia-
nischen Lehren im Besonderen. Lao erlautert diese Grundgedanken mit Bezug zu
den ,Gesprachen als Ausgangspunkt eines ,humanistischen Geistes“ (renwen jingshen
NICHAH):

Zusammenfassend lassen sich die Aspekte des von Konfuzius vertretenen humanistischen

Geistes verdeutlichen: Dadurch, dass das ,Rechtméssige und die Naturbestimmung differen-

ziert wurden, manifestierte sich der Bereich des moralischen Lebens und der kulturellen

Werte. Dadurch, dass die Vorstellung der ,zwischenmenschlichen Beziehungen® mit dem

Gedanken der angemessenen Pflichten zusammengefiigt wurde, konnten die jeweils konkre-

ten Inhalte eines moralischen Lebens bestimmt werden. Dadurch, dass die Selbstbeherr-

schung dem menschlichen Bewusstsein eingeschrieben wurde, konnte der Glaube an eine
gottliche Ur-Macht aufgegeben werden. Durch das Verstdndnis eines objektiven, der Not-
wendigkeit folgenden Logos konnte [moralisches, B.K.] Wissen von Naturbestimmung unter-
schieden werden, was das Streben nach Erfolg relativierte. Da im Bewusstsein um die

Selbstbeherrschung die Freiheit zur Uberwindung angelegt war, wurde die Vollendung an-

gemessener Pflichten zu einer umfassenden Verantwortung.*®

schen Bewusstseins. Aus dieser Sicht ist moralisches Handeln mdglich, weil die Anlagen dazu na-
turgegeben sind, vgl. Lao 1996: 32. Zu den Vier Ansatzstellen vgl. auch Abschnitt 4.3.1.

92 Der Begriff der transzendenten Freiheit hat geméss Lao in der Folge auch grossen Einfluss
auf die Asthetik und Kunst der konfuzianischen Eliten ausgeiibt, vgl. Lao 1996: 27-28. Laos umfas-
sende Ausfiihrungen zum philosophischen Daoismus werden hier nicht weiter erldutert. Eine
umfassende Studie {iber seine Auseinandersetzung mit dem Daoismus steht noch aus. Bemerkens-
wert ist sein Hinweis auf die im Daoismus angedachte transzendente Freiheit im Vergleich mit
Studien, die im Daoismus die Formulierung der negativen Freiheit (in Anlehnung an Isaiah Ber-
lin, 1909-1997) und von Toleranz unterschiedlichen Werten gegentiber thematisiert haben,
vgl. bspw. Liu 2015: 970-984. Uber ein dhnliches negatives Verstéindnis von Freiheit hatte Lao mit
Xu Fuguan debattiert, vgl. Abschnitt 3.6.1. Laos Ausfiihrungen zum Daoismus finden sich in Lao
1981-1997, Bd. 1: 205-288.

93 Lao 1981-1997, Bd. 1: 146. &5 FJTId, L1 IiiFZ ASCRfiL i H C . i [z or] , B
TG AE LT 2 AR, MO 2 SRy [y ] A BB R AR 2 N i o
N VSR BOANTE S AR5 100 e 2 BB - b AR B 2 1k, Al 20 1 R iy, A T B4 i sk
i1 R T A AR L AR B ) 2 e, N S A

Zum historischen Denken als einer Genese gibt Lao die Textstelle ,,Gesprache“ 2.23 an. Der histo-
rische Prozess wird darin als vom Menschen gestaltete Ordnung und Sitten beschrieben.
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Bei Laos Interpretation dieser konfuzianisch gepréagten Variante von Humanis-
mus fallt auf, dass die hierarchische Komponente, die die Begriffe der Loyalitat,
der Reziprozitit oder auch der Menschlichkeit in den ,Gesprachen“ eigentlich
prégt, vorerst ausgeblendet bleibt. Es entsteht der Eindruck, ren sei mit einer all-
umfassenden Menschlichkeit gleichzusetzen oder yi sei eine Rechtmassigkeit, die
fir alle Menschen erfahrbar und als Verhalten praktizierbar sei. Dass dem nicht
so war, zeigt Lao jedoch, indem er auf den spezifischen historischen Kontext ver-
weist, der durch ein hierarchisches Statusverstindnis gepragt gewesen sei, was
sich in der Alltagsordnung innerhalb der Sippe und deren Austausch mit der
Administration realisiert habe.”* Dass einzelne Pflichten dabei im Konkreten
ebenfalls hierarchische Merkmale aufwiesen, bestatigt fiir Lao diejenigen Ent-
wicklungstendenzen, die allenfalls kritisch bedacht hatten werden miissen. Die
Ansprechperson und das Vorbild fir die Umsetzung von Menschlichkeit und
Rechtmaéssigkeit sei daher in den ,Gesprachen® hiufig und bereits im ersten Ab-
schnitt des Werks der ,Fiirstensohn® (jun zi £ 1) gewesen.

Martha Nussbaum fiihrt aus, wie ihre Lesart und ein Vergleich von Texten
der griechischen Tradition mit frihkonfuzianischen Schriften das Fehlen eines
Gedankengangs, ,a missing thought“, aufzeigt. Der Gedanke, dass eine gesell-
schaftliche Hierarchie und Statuszuschreibungen als kontingente Konstrukte ver-
standen werden konnten, wurde ihrer Ansicht nach in frithkonfuzianischen
Texten nicht ins Feld gefiihrt, um auf eine gemeinsame Humanitit jenseits sozia-
ler Hierarchisierung zu verweisen.” Ein auf diesem Verstindnis basierender Ge-
danke einer grundlegenden Gleichheit wird auch von Lao nicht thematisiert. Fir
ihn ist bezeichnend, dass nicht mehr ein Gott oder metaphysisches Prinzip die
Vorbildfunktion iibernahm, sondern ein Mensch, der zudem des stdndigen Ler-
nens bedurfte, um praktisches und moralisches Wissen in sich zu vereinen. Der
Vorstellung von Humanismus wird dabei auch ein kritisches Verhéltnis zur Tradi-
tion eingeschrieben, was Roetz als anthropozentrische Wende der Philosophien

94 Lao 1998 [1965]: 157-161. Die Grossfamilie habe sich als verwandtschaftliches Beziehungsnetz
verstanden, das neben der Eintibung von rechtméssigem Handeln und der damit verbundenen
Bildung auch die materiell-wirtschaftliche Sphére, die Sphére der Sicherheit und den Austausch
mit dem ,imperialen Haushalt“ (huangshi % %) bewerkstelligt habe. Lao misst der Grossfamilie
prégenden Einfluss sowohl auf die einzelnen Mitglieder der Familie als auch auf die Gestaltung
der Beziehung zur imperialen Administration zu. Zahlreiche dieser Funktionen seien im frithen
20. Jahrhundert nur ungentigend durch neue gesellschaftliche Strukturen tibernommen worden.
Im Ubergang zur Kleinfamilie sieht Lao somit eine entscheidende Entwicklung, die ein neues Be-
griffs- und Handlungsinstrumentarium notwendig gemacht hat.

95 Nussbhaum 2003: 3-16. IThre Argumentation basiert zu grossen Teilen auf David Nivinsons In-
terpretation der ,Gesprache. Nusshaums Sichtweise wird u. a. von Nuyen relativiert, vgl. Nuyen
2003: 93-105.
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der Achsenzeit in China bezeichnet hat. Das besondere Potential liegt in der Dis-
tanz, die das Denken zur Tradition einnimmt und sich offen fiir Neuerungen
zeigt. Werte und Normen wurden Gegenstand der Reflexion und Neubewertung,
was von Roetz als ,reflektierten Traditionalismus“ bezeichnet wird, in dessen
Verlauf universelle Tatbestinde diagnostiziert und bewertet wurden.”®

4.2.2 Lernen und die Ausrichtung des Wollens

Bereits der erste Abschnitt und zahlreiche weitere Stellen in den ,,Gesprachen“ sind
dem Lernen und der Weitergabe von Wissen gewidmet. Inshesondere der Austausch
mit dem friih verstorbenen und von Konfuzius besonders geachteten Schiiler Yan
Hui 2H|7 (521?-481? v. Chr.) gibt Auskunft iiber den Lernprozess.”” Das Wissen, das
Konfuzius seinen Schiilern zukommen liess, wird in konkreter Form mit der Etikette,
den Urkunden, der Musik und den Liedern in Verbindung gebracht. Lao erortert das
Lernen, das Konfuzius vertritt, aber auch als einem héheren Zweck untergeordnet,
der mit dem ,Einen, das alles durchzieht“ (yi yi guan zhi —ULH ), erklart wurde.
Lao sieht im Ausdruck des umfassenden Einen, das sich auch im Lernen ausdrickt,
den systematischen Zusammenhang zwischen der Etikette, dem Rechtmassigen und
der ,Menschlichkeit“ (ren {~).”® Dem Lernen wurde dadurch ein tieferer philosophi-
scher Sinn zugeschrieben, zudem wurde der moralische Lern- oder Bildungsprozess
betont, der ,eine ununterbrochene Entwicklung einer hoheren Stufe entgegen®
(buduan xiang shang fazhan ANEr|n) 5% Ji€) darstellte. Umgekehrt war es aber auch
so, dass die Menschlichkeit, die den systematischen Zusammenhang trégt, nicht nur
die moralische und die emotionale, sondern auch die kognitive Dimension in der
Form von konkretem Wissen einschliesst und in den Lernprozess integriert. Im mo-
ralischen Vorsatz, der die Menschlichkeit umschreibt ,Was du selbst nicht wiinschst,
das tue auch anderen nicht an“*® kommen diese beiden Aspekte zum Ausdruck, da
es um die bewusste Ubertragung der eigenen Wiinsche und Gefiihle auf den Mitmen-
schen ging. Die Verbindung der Menschlichkeit als Wertmassstab mit dem Lernen
weist zudem auf eine anthropozentrische Wende hin, der Mensch wurde vom Be-
reich der Toten, der Geister, von der Natur abgegrenzt und nicht mehr anthropo-
morph als eines unter unzahligen geistbegabten Wesen begriffen. Diese Stellung war
mit der Erkenntnis verbunden, entsprechende Pflichten tibernehmen und koordinie-
ren zu mussen, was ein moralisches Wissen voraussetzte. Die positive Anthropologie

96 Roetz 2009: 44-49.

97 Lao 1981-1997, Bd. 1: 153. Lao paraphrasiert auszugsweise ,Gesprache“ 4.15, vgl. Li 1999: 51.
98 Lao 1981-1997, Bd. 1: 131-132, 154 mit dem Hinweis zum moralischen Lernen.

99 ,Gesprache*12.2in Li 1999: 158. Ui ANk, 20t 7= A\ Und ,Gesprache® 15.24 in Li 1999: 214.
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wird fiir Lao in der Folge im Werk ,Menzius“ auf ein theoretisches Fundament
gestellt.

Fiir die Uberlieferung von Gelehrsamkeit war die Integration von konkretem
Wissen in den moralischen Bildungsprozess jedoch eine problematische Verkniip-
fung, denn dem konkreten Wissenserwerb und dem Prozess einer objektiven oder
theoretischen Beweisfiihrung wurde zu wenig Rechnung getragen.'® In den ,Ge-
spriachen ist gemdss Lao die Form der Wissensvermittlung als eine ,situative Be-
lehrung® (dangji lijiao % 7 #0) etabliert worden,'” und zwar im Sinne einer
situativen Beeinflussung des Schiilers durch den Meister. Kritisch merkt er an,
dass dem Prozess der Wissensiibermittlung nicht nur ein hierarchisches Moment
eingeschrieben wurde, auch die unterschiedlichen Bedeutungen von Ausdriicken
seien auf diesen Modus der situativen Anpassung von Belehrungen zurtickzufiih-
ren.’ In seinen kulturtheoretischen Schriften fithrt Lao zusitzlich aus, wie Ler-
nen in den ,Gesprachen® fiir die Absicht stand, das menschliche Streben auf eine
verniinftige Ordnung auszurichten.'®® Durch das Zusammenwirken mit dem Logos
wird das Streben nicht ausschliesslich auf Angenehmes und Lustvolles gerichtet,
sondern zusétzlich wird die Vernunft in diesen Prozess einbezogen. Dabei wird
das Rechtmaéssige ausgehend von beidem, den empirischen Sinneserfahrungen
und einer Ubereinstimmung mit der Vernunft, ermittelt. Die Vernunft negiert
dabei die Unendlichkeit physischer Erfahrungen nicht, sondern strebt in einem
Lernprozess ein Ziel an, das tiber das eigene Wohl hinausreichen kann.'®* Voraus-
setzung dafiir war ein Bewusstsein, das neben dem Verstandnis fiir die Erfullung
korperlicher und sinnlicher Bediirfnisse nach zuséatzlichen Erklarungen fiir das
Rechtmassige suchte:

Daher musste das Uberwinden des physischen Selbst zu einer elementaren Voraussetzung
fiir das Streben nach verniinftigem Handeln werden. Was Konfuzius als Menschlichkeit be-

100 Lao 1981-1997, Bd. 1: 153.

101 Lao 1981-1997, Bd. 1: 154. Als Beispiel wird die Textstelle ,Gesprache* 11.22 angegeben. Konfu-
zius antwortete auf die gleiche Frage entsprechend dem Temperament der beiden Fragenden mit
unterschiedlichen Antworten. Damit stellte er nicht nur die moralische Komponente von Bildung
in den Vordergrund, sondern passte auch die jeweilige Belehrung situativ an, vgl. Li 1999: 151.

102 Lao 2001 [1958]: 226. Die Unterweisung durch einen Lehrer setzte eine ,hierarchische Bezie-
hung® (cengji guanxi J&#% %) voraus und verhinderte eine Gleichstellung, die Ausgangspunkt des
gleichberechtigten ,,Disputierens“ (bian %¥) sein musste. Dem Kontrahenten sollte beim Disputieren
zugestanden werden, selbstdndig zu denken und sich auf ein Argument einzulassen, das dem eige-
nen widersprechen kénnte. Die Voraussetzung der ,Gleichheit (pingdeng ~V-%5), die die Konstellation
der Koexistenz benotigt, wurde in diesem Zusammenhang in den ,,Gesprachen“ nicht affirmiert.

103 Lao 2000 [1956i]: 48; Lao 2001 [1956-57]: 22.

104 Lao 2000 [1956i]: 49.
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zeichnete, bezog sich eben gerade auf dieses Bewusstsein, das die dem Korper gesetzten
physischen Grenzen iiberwindet.!®®

In Laos philosophiegeschichtlicher Darstellung wird der Prozess des Lernens in An-
lehnung an die ,Gesprache“ zusatzlich in der praktischen Dimension als bewusste
Ausrichtung des Wollens formuliert. Dies geschah durch das Eintiben praktischer
Fertigkeiten, indem Eigeninteressen und Begehren bewusst kontrolliert wurden. In
einem ,Lernprozess der Achtsamkeit“ (niannian bugou & /~j) wurden Rezipro-
zitat, Loyalitat und Respekt eingetibt, und dieser Prozess ermdéglichte es, den Be-
reich der Menschlichkeit und des Wohlwollens zu erlangen.'®® In Laos spateren
Schriften wird der Prozess, den Willen auf das Wohlwollen und die Menschlichkeit
auszurichten, als Ubergang des freien Willens, der Voraussetzung fiir die Transfor-
mation ist, zum ,rationalen Willen* (lixing yizhi ¥14: % %) beschrieben. Dieser Pro-
zess kommt einer ,Rationalisierung® (lixinghua P ¥1:1t) gleich.!’

4.2.3 Logos und Wertrationalitat

In Laos Interpretation der ,Gesprache“ werden Werteaktivititen nicht wie religiose
Aktivitaten in Abhadngigkeit von der Vorstellung einer héchsten gottlichen Autoritat
ausgefiihrt, sondern in Abhéngigkeit von der Vorstellung eines Logos.®® Dieser er-
hélt die Bedeutung eines hochsten Grundes fiir ,jegliches Bewusstsein, das noch in
keiner Form geprégt ist“ (xian qian zhi renhe xinling i1y 2 A&A7.0%).1%° Bewusst-
sein bezeichnet aber auch diejenige Instanz, aus der ordnungsstiftendes Handeln
entspringt. Da der Logos fiir die ,Regel der Verwirklichung subjektiver Begehren“
(zhuti yu shixian zhi fashi F-#4%K #32 1:5) steht, wird er auch zur formalen
Voraussetzung fiir Handlungen.'°

Dem Ausdruck Logos war somit eine Ndhe zur Vernunft eingeschrieben: Was
die mit dem Logos in Verbindung gebrachte Vernunft auszeichnete, war die Vorstel-
lung einer Lebensordnung, die nicht ausschliesslich als sinnlich angenehm erschien,
sondern zudem eine in Ubereinstimmung mit der Vernunft errichtete Komponente
aufwies. Die Bedeutung des Verntinftigen umfasste dabei zwei Aspekte, einerseits
fiel die Vernunft mit den ,Empfindungen* (ganshou /&%) zusammen, andererseits

105 Lao 2000 [1956i]: 49. X itk bk JiZ i F i 25 5Kk 45 B2 W Bl 2 — BEB A A L7 Bl e
FRUL— R A B 5 5.

106 Lao 1981-1977, Bd. 1: 133.

107 Lao 2006: 13. Vgl. ebenfalls Lao 2003: 116; Lao 1981: 70; Chang 2013: 116.

108 Lao 2000 [1956i]: 38.

109 Lao 2000 [1956i]: 48.

110 Lao 2000 [1956i]: 48.
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mit den ,Begehren“ (yu #%), die sich in einem Streben dusserten. Durch das Zusam-
menwirken mit dem Logos wurde es moglich, das Streben nicht ausschliesslich auf
ein angenehmes, lustvolles Leben zu richten, sondern es als Erlernen eines ver-
nunftigen Umgangs im Alltag zu erleben. Sinneserfahrungen in ihrer Kontingenz
und unendlichen Vielfalt galten fiir den Prozess, durch Vernunft das Rechtmaéssige
zu finden, als unerlésslich. Fiir das Resultat eines in diesem umfassenden Sinn zu
verstehenden verniinftigen Umgangs im Leben wahlte Konfuzius den Begriff des
Rechtmassigen. Vernunft, wie sie in den ,Gesprachen“ verstanden wurde, konnte
sich daher nicht ausschliesslich auf die Physis beziehen, sondern musste das kor-
perliche Wohl als Kriterium tubersteigen. Sie war auf einen Bereich gerichtet, der
die Bediirfnisse des physischen Selbst nicht negierte, sondern integrierte und be-
wertete. Die Voraussetzung, dass sich Vernunft realisieren konnte, war ein Be-
wusstsein, das das Streben nach dem eigenen, korperlichen Wohl mit zusétzlichen
Erklarungen verhindet. Die Bedeutung des Begriffs der Menschlichkeit liegt in die-
sem Akt des Bewusstwerdens, als Voraussetzung fiir wohlwollendes Verhalten phy-
sische Begehren tUbersteigen zu miissen. In den ,Gesprachen“ wird Lao zufolge
deutlich, dass nach dem Ursprung und diesen Voraussetzungen der inneren und
dusseren Ordnung gefragt wurde und der Prozess des Lernens der Vervollkomm-
nung einer rational vermittelten Menschlichkeit diente. Der grundlegenden Affir-
mation von Werten wird dabei der Gedanke einer Uberwindung eigenniitziger
Begehren zur Seite gestellt. Lao relativiert somit den Gedanken einer Weltbejahung
durch ein Korrektiv in Form einer spezifischen Rationalitat.""*

Neben dem Lernprozess wird an dieser Stelle thematisiert, wie die Vorstellung
einer Pragung des Bewusstseins, die Lao sowohl aus den ,Gesprachen“ ableitet als
auch als Postulat an die Texte herantrdgt, nicht nur inhaltlich, sondern auch theo-
retisch relevant wird. Es ist die Pragung durch das Kognitive, durch Autoritit sowie
durch Werte, die dem Bewusstsein konstitutiv eingeschrieben wird und die sich
durch den Modus des Verniinftigen im Handeln realisieren kann. Keiner der drei
Aspekte geht dabei in seiner Funktion verloren, aber es sind unterschiedliche Ni-
vellierungen in der Form von Prioritdten mdglich. In seiner jeweils gewonnenen
Pragung des Selbst wird dieses Bewusstsein von Lao behelfsmassig als sogenannte
,Matrix“ (moshi #:3\) bezeichnet:

111 Lao formuliert seine Argumentation jedoch nie explizit als Kritik an der einflussreichen,
von Max Weber (1864-1920) vertretenen These einer Weltbejahung und Weltanpassung, die das
chinesische Denken und insbesondere den Konfuzianismus prégte, vgl. Weber 1988 [1920], Bd. 1:
512-514, 543. Weber argumentiert fiir den Konfuzianismus folgendermassen: ,Der rechte Weg
zum Heil war die Anpassung an die ewigen iibergoéttlichen Ordnungen der Welt.“ Die (konfuzia-
nische) rationale Anpassung an die Welt konzeptualisiert Weber in Weber 1988 [1920]: 543.
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Diese Matrix steht fiir ein einzelnes Subjekt, das in sich ein Wertebewusstsein, Erkenntnis-
aktivitdten und ein Autoritdtshewusstsein vereint (beim Ausdruck der Matrix handelt es
sich um eine umfassende Bedeutung tatsachlichen Handelns, es ist vielleicht kein besonders
préziser Begriff. Fiir das, was ich an dieser Stelle ausdriicken will, existiert kein préziser
Begriff, daher driicke ich mich so aus). Die Einheit des Subjekts steht ausser Zweifel, denn
als hochste Instanz steht es fiir sich und mit keinem Objekt im Widerspruch.' Die Bedeu-
tung der héchsten Freiheit und von Werten lasst sich daher [im Subjekt; B.K.] verorten.

Konfuzius stellte in Laos Interpretation weder eine transzendente, gottliche Autori-
tat hoher als das Selbst, wie das unter anderem in der christlichen Religion ge-
schah, noch wurde das Selbst bevorzugt zu einem Gegenstand des objektiven
Erkennens. Die konfuzianischen Lehren beginnend mit den ,,Gesprachen” themati-
sieren ein Selbst, dem es mdglich war, in der Welt Werte zu realisieren, indem es
verniinftig und gestaltend tétig ist. Der Prozess des Realisierens von Werten ist eng
verkniipft mit dem Verstdndnis von Bildung als einem vernunftbasierten Lernpro-
zess, der die Reflexion auf das eigene Tun integriert. Diese Integration beruht auf
dem Eintiben praktischer Fertigkeiten, die als reflexive, beobachtende und das ei-
gene Verhalten bewertende Anstrengungen den Willen in eine gewtnschte Rich-
tung lenken kénnen. Wenn von Vernunft die Rede ist, muss also stets mitgedacht
werden, dass die Fahigkeit, verniinftig zu handeln, erst durch die der Selbstsorge
dienenden Anstrengungen entfaltet werden konnte. Fir die Subjektivitit, wie Lao
sie fiir die ,,Gesprache“ rekonstruiert, lasst sich folgende Voraussetzung festhalten:
Fir das Wertebewusstsein ist der freie Wille konstitutiv, der sich im lernenden Stre-
ben zu einer rationalen Ausrichtung auf das Gemeinwohl transformieren lasst. Im
folgenden Zitat wird ersichtlich, wie diese Vorstellung nicht nur am Ausgangspunkt
der kulturellen Entwicklung konfuzianischer Lehren in China steht, sondern auch als
theoretisches Fundament der kultur- und philosophiehistorischen Schriften Laos fun-
giert: Nur aufgrund der Ausgangshedeutung der Kultur, die in China eine wertba-
sierte Subjektivitdt voraussetzt, konnen die entsprechenden Sinnzuschreibungen
verstanden werden. Angelpunkt sind die intentionalen Handlungen, wobei aus kon-
fuzianischer Perspektive eine Affirmation von Werten stiarker gewichtet wird als Er-

112 Mit wu dui bedient sich Lao eines Ausdrucks des Song- und Ming-zeitlichen Konfuzianismus.
Dieser steht fiir die Tilgung des Unterschieds zwischen Subjekt und Objekt, was nur im Bewusst-
sein moglich ist. Bei Zhu Xi steht der Ausdruck fiir das ,Hochste, [das keine Gegensatze kennt]“
(tai ji XH%). Wang Yangming (1472-1529) benennt mit dem Ausdruck das subjektive Bewusstsein um
das ,urspringliche Wissen® (liang zhi FL%1), das fiir sich selbst und mit nichts im Widerspruch ste-
hen kann, vgl. Feng 2001, Bd. 2: 1554. Zu Wang Yangming vgl. auch den Abschnitt 4.3.

113 Lao 2000 [1956i]: 50. st R HE— T2z Sl 52 AR (LR (R A e A s D ) e
BT, AN AL SRRV 2 A4 G AE G B A D7) 44 G i) L e o SRR B AR R, DR R
B, s A MBS 2 3879453457 . Mit Matrix meint Lao das subjektiv geprégte Bewusstsein
jedes einzelnen Menschen, das jedoch nie als fragmentiert wahrgenommen wird.
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kenntnis oder Religion. Der reflexive Blick auf Vorstellungen des Wertebewusstseins
einerseits und auf ausgewéhlte kulturelle Tatsachen andererseits ermdglicht es, den
Mechanismus der Sinngebung zu begreifen. Sinn oder Bedeutung einer Kultur wer-
den somit in der reflexiven Hinwendung und anhand der jeweils vorgenommenen
Unterscheidungen mit Bezug zum Subjekt sichtbar.

Wenn ich vom Ursprung von Kultur spreche, verweise ich auf den Bereich hochster Freiheit
oder absoluter Subjektivitdt. Der elementare Sinn der aus dieser Subjektivitat entfalteten
Leitideen bezieht sich auf subjektive, bewusste Wert- und Erkenntnisaktivitdten. Man kann
auch knapper formulieren und sagen, dass damit zwei unterschiedliche Bereiche subjekti-
ver Handlungen gemeint sind, [...] der eine Bereich betrifft das ,einzelne Subjekt®, der an-
dere Bereich betrifft den von ,zahlreichen Subjekten gemeinsam errichteten Bereich*.
Betrachtet man nur die subjektiven Handlungen, habe ich von zwei unterschiedlich [ge-
préagten] Matrizes gesprochen. Sobald sich die Handlungen jedoch realisiert haben, kann
von einer Objektivierung und somit von zwei Bereichen gesprochen werden. Diesen beiden
Bereichen konnen wir Moralitdt und Intellektualitit zuordnen. Entsprechend dieser Berei-
che konnen, vereinfacht gesagt, auch zwei Arten von Fragen behandelt werden, namlich
Wertfragen und Erkenntnisfragen [...]. Wenn wir diesen Standard in Betracht ziehen, dann
interpretieren wir den elementaren Sinn einer Kultur danach, wie diese beiden Bereiche
der Werte und der Erkenntnis zueinander stehen. Im Konfuzianismus Chinas wurde der Be-
reich der Erkenntnis demjenigen der Moralitdt untergeordnet, das Subjekt blieb ein morali-
sches oder anders formuliert, der Bereich des einzelnen Subjekts stand im Mittelpunkt."*

Die Theoretisierung, die Lao teilweise aus der frithkonfuzianischen Entwicklung
herleitet, setzt an dieser Stelle gleichzeitig das Verstdndnis von Kultur in Kraft.
Dariiber hinaus zeigt seine Sicht die Annahme, diese Ausgangslage und die damit
verbundenen Wertvorstellungen wie Menschlichkeit und Rechtmassigkeit seien
allgemein geteilt worden. Werthandlungen von verschiedenen Akteuren werden
dabei nicht auf ihre unterschiedlichen Motivationen oder Erfahrungen hin abge-
fragt. Werte werden allesamt aus textlichen Quellen identifiziert, somit bleibt der
Bezug zu Handlungen, die Werte und Sinn in nichttextlicher Form transportiert
haben, von der Betrachtung ausgeschlossen. Zudem behandelt Lao meines Wis-
sens nur am Rande, inwiefern die hierarchische Gliederung der Gesellschaft als
in Ubereinstimmung mit den Werten von Rechtméssigkeit und Menschlichkeit be-

114 Lao 2000 [1956i]: 203. Tk i) SCAAISL Hi do i 11 EH A Ak, T b bR JR el o ST Pl A 28 3
W R TR u&n’m DB 5l LU A% 1 7 IR ER 2 TS ) 2 ARSI ]
Aot THL AT ] B TR 2 ORGSR o A T R AR, B T R B R A
33 DA BB U5 A Y I 405 60 O s RIS S P B o LR B th T LR, 3 I i
AT U M L R SR A L] AR AR RS BRI 5 SOk
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trachtet werden konnte. Aufschluss kénnten diesbeziiglich Laos politische Schrif-
ten geben.'™

Der Kontext der Hierarchisierung von Beziehungen wird jedoch in anderer
Form kritisch beleuchtet: Die Priorisierung der Subjektivitit habe verhindert, denje-
nigen Bereich, in dem sich Subjekte gleichberechtigt austauschen, angemessen zu
thematisieren. Damit seien Voraussetzungen geschaffen und Entwicklungen in Gang
gesetzt worden, die den Erkenntniserwerb innerhalb der hierarchischen Beziehung
einzelner Subjekte geprigt habe, wobei dieser tendenziell von moralischen Uberle-
gungen dominiert worden sei. Laos Interpretation einer Vernachlassigung der Aus-
gestaltung von gleichberechtigten Beziehungen im Bereich multipler Subjektivitat
gibt einen weiteren Hinweis darauf, warum yi mit Bezug zu Laos Interpretation mit
»Rechtmassigkeit* und nicht mit ,Gerechtigkeit“ angemessen tibersetzt wird.

4.2.4 Die Uberlieferung von Wissen und Werten

Als problematisch beurteilt Lao, dass durch die Priorisierung der Subjektivitét
das einzelne Subjekt und dessen Wertebewusstsein ins Zentrum der Lehren ge-
stellt worden war. Die Gestaltung der gesellschaftlichen Ordnung wurde in den
»Gesprachen® daher durch die zwischenmenschlichen Beziehungen in Form von
moralischen Regeln fiir das Verhalten und die Handlungen einzelner Subjekte un-
tereinander und hierarchisch gedacht."'® Was wenig in Betracht gezogen wurde,
war der von Subjekten gemeinsam konstituierte Bereich, in dem sich mehrere
Menschen hétten gegentibertreten und sich ungehindert austauschen kénnen. Ob-
wohl der Blick auf die Alltagsordnung und somit auf das Diesseits gerichtet war,
blieb das einzelne Subjekt in Bezug zu anderen Subjekten und nicht zu einer Ge-
meinschaft von Subjekten Gegenstand der Reflexion. Diese Art, den Bereich multipler
Subjektivitat zu vernachléssigen, fithrte Lao zufolge einerseits dazu, den Bereich des
Politischen subjektbezogen und hierarchisch zu denken.'”’” Die ,Leerstelle“ (louxi J
Fi) der multiplen Subjektivitat trug auch beztiglich Wissensvermittlung dazu bei,
dem Uberlieferungsprozess von Wissen seine spezifische Form zu geben. Die Art
der Uberlieferung von Subjekt zu Subjekt und weniger der begriindete Wissensin-

115 An einer Stelle werden die pragenden Aspekte des Bewusstseins, also Erkenntnis, Emotionen
und Werte als in einem hierarchischen Verhéltnis zueinander stehend formuliert. Lao fithrt aus,
dass nur das durch Werte gepragte Bewusstsein die beiden anderen Aspekte im Sinne einer Domi-
nanz subsumiere. Ob und allenfalls wie diese ,innere Hierarchisierung* auch die ,dussere“ Hierar-
chie menschlicher Beziehungen beeinflusst, bleibt unbeantwortet, vgl. Lao 2001 [1958]: 224.

116 Lao 2000 [1956i]: 50-51.

117 Lao 2000 [1956i]: 51.
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halt bestimmte, welches Wissen als Wissen gelten konnte. Die miindliche Uberlie-
ferung oder die situative Belehrung, die zur entsprechenden Einsicht fithrte, war
dem geschriebenen Wort immer vorausgegangen, was einer prazisen Fixierung
von Wissen und Bedeutungen von Ausdriicken nicht férderlich war."*® Dadurch
stellte sich das Problem, wie sich Wissen aus ausschliesslich subjektiver Perspek-
tive priifen lasst. Eine weitere wichtige Funktion kommt dem Bereich multipler
Subjektivitat somit zu, wenn es um die Legitimation von Wissen und Werten als
Grundlage sozialer Integration geht. Auch Werte beziehen einen Teil ihrer Legitima-
tion aus dem Kollektiv, ein Begriff, der von Lao aufgrund seiner ideologischen Verein-
nahmung vermieden wird und an dessen Stelle er die Bezeichnung der ,multiplen
Subjektivitit verwendet. In Bezug dazu kann ein ,Sollen“ (yingran Jf4R) gedacht
und legitimiert werden, indem Werte durch Erdrterungen allgemein anerkannt
werden:

Durch die Kommunikation zwischen Subjekten wird das Debattieren zu einer Briicke. Die
Effektivitdt der Tatbestdnde, welche diese Briicke der Legitimation durchschritten haben,
wird bestimmt durch die beiden Ausgangspunkte der Briicke. Die Klugheit eines einzelnen
Bewusstseins ist nur in Bezug auf eben dieses Einzelbewusstsein effektiv.'

Diese Sachlage wird von Lao jedoch als Desiderat im Zusammenhang mit den
Mangeln, die sich aus der konfuzianischen Sicht auf die Subjektivitit ergeben
haben, vorgebracht. Der entscheidende Schritt, Wissen und Werte in einem gros-
seren kommunikativen Zusammenhang zur Priifung zu stellen, sei vernachléssigt
worden, weil der Bereich der multiplen Subjektivitidt zu wenig beachtet worden
sei. Der Prozess der Kultivierung und des Lernens sei primar auf das einzelne
Subjekt bezogen geblieben.?’ Diese Feststellung muss auch als Intervention am
Begriff des friithzeitlichen Logos verstanden werden: Mit dem Ansinnen, die Legi-
timierung von Wissen und Werten nicht einer obersten Wahrheit in Form eines
Logos und einer damit verbundenen objektiven Ordnung der Welt zu tberlassen,

118 Lao 2000 [1956i]: 51; Lao 2001 [1958]: 221.

119 Lao 2000 [1956i]: 56. 1= fHAH L 1] (K1 0 LA R AR B . JEaIE AG BRI UE (1 0, & I 2%
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120 Lao 2000 [1956i]: 56-57. Die Selbstkultivierung wird in Anlehnung an eine Stelle aus dem
Werk ,Mitte und Mass*“ (Zhongyong 1)), 20.19 (nach der Zuordnung von Zhu Xi in den ,Vier
Biichern®), paraphrasiert. Die einzelnen Stufen sind: ,Sich bilden, [bedeutet:] fragend zu untersu-
chen, achtsam nachzudenken, genau zu analysieren und bewusst zu handeln.“ {5 %% [ 154
2 2 5472 . Lao 2000 [1962e]: 79-80; Xie 1988: 43. Selbstkultivierung wird in Anlehnung
an einen Erkenntnisprozess beschrieben, der vollendetes Wissen anhand einer Untersuchung
der Dinge und der Einsicht in ein angemessenes Verhalten erreicht. Fiir Lao zeigt diese Textstelle
exemplarisch die Vorstellung, wie jeder ungebildete Mensch die Moglichkeit hat, sich zu bhilden.
Gleichzeitig wird fiir Lao jedoch das Fehlen einer Vorstellung vom ,Disputieren als Austausch
mit anderen® (bian #¥) offensichtlich.
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eroffnet Lao den Raum fiir die Hinterfragung der Verldsslichkeit der historisier-
ten, konfuzianischen Variante von Vernunft und einer neuen Fundierung der Le-
gitimierung derselben. Auch im Hinblick auf die Idee des Humanismus lédsst die
kritisierte Engfithrung auf das einzelne Subjekt zu, Defizite der moralischen Sub-
jektivitdt in den Blick zu nehmen. Die Kultivierung des Menschen wurde zu
einem einseitigen Bildungsziel.

Die Vorstellung der Subjektivitét, wie sie in den ,Gesprachen® gepragt wurde,
kreiste somit auch um die Problematik, wie sich die Verflechtung von Werthandlun-
gen und Wissenserwerb niedergeschlagen hat. Diesbeziiglich ldsst sich von einem
Vorrang des Wertebereichs vor dem Erkenntnisbereich sprechen. Der Kultivierung
des Willens kommt dabei die Aufgabe zu, Rechtmadssigkeit und Menschlichkeit als
Grundlagen fiir verntinftiges Handeln zu verinnerlichen. Die Affirmation des freien
Willens, die Méglichkeit verniinftigen Handelns in Ubereinstimmung mit einem
Logos und die daraus ahgeleitete gesellschaftliche Verantwortung lassen ein positi-
ves Freiheitsverstdndnis anklingen: Nur rechtmaéssige Werte diirfen dem Einzelnen
zugemutet werden, und nur wer in ["Ibereinstimmung mit Vernunft handelt, kann
rechtmassig handeln."! Zudem werden die Vorstellungen von Subjektivitit und Ver-
nunft selbst historisiert, was Laos kritische Sicht auf den Prozess der Legitimation
zulésst. Letztlich erlaubt es die jeweilige historische Konstellation, Weiterentwick-
lungen in den Blick zu nehmen. Im Folgenden soll an zwei Beispielen aufgezeigt
werden, wie die Selbstsorge in Form einer Transformation des Willens und der
damit verbundene subjektive Prozess einer Rationalisierung in spateren konfuziani-
schen Schriften und mit Bezug zum Kulturbegriff von Lao interpretiert werden.

4.3 Konfuzianische Gelehrsamkeit bei Menzius
und Wang Yangming

Wahrend Lao in der ,,Geschichte der chinesischen Philosophie“ einzelne Meister,
Schriften oder Schulen und die semantische Verdnderung verwendeter Konzepte
in gegenseitiger Abhéngigkeit vorstellt, fokussiert er in seinen Schriften zur Kul-
tur Chinas innerhalb der Entwicklung konfuzianischer Lehren zwei Hauptthe-
men: Die Vorstellung eines dem Menschen angeborenen Bewusstseins und die
Vorstellung der Féhigkeit, ordnungsgemass und vernunftig handeln zu kénnen,

121 Freiheit und Verantwortung stehen dabei in Zusammenhang mit einer Affirmation von Ver-
nunft, die das, was zur Richtschnur wird, erst hervorbringt. Es soll nicht die falsche Annahme
entstehen, Lao unterstelle hier einen positiven Freiheitsbegriff, der explizit zuerst bei Kant aus-
formuliert wurde: Mit der positiven Freiheit versteht Kant das Vermdgen der Vernunft, sich
selbst Gesetze zu geben, vgl. Ritter 1971-2007, Bd. 2: 1091.
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werden mit der Vorstellung eines selbstbestimmten Urteilsvermégens in Verbin-
dung gebracht. Anhand des dem Gelehrten Menzius (Meng Ke 74, ca. 372-289
v. Chr.) zugeschriebenen Werkes ,Menzius“ Mengzi 77122 sowie der Schriften
Wang Yangmings'® sollen die Wirkungsweisen und der Zusammenhang dieser
Vorstellungen untersucht werden.

4.3.1 Die Vorstellung des Wertebewusstseins im Werk ,Menzius“

Lao stellt das Werk ,Menzius“ insofern als Antwort auf die verdanderte historische
Situation dar, als die Auseinandersetzung mit anderen Lehren aus der Zeit der
LStreitenden Reiche“ (Zhan guo ¥X[% 475 - 221 v. Chr.) ihren Einfluss auf Form
und Inhalt des Werkes ausgeiibt hatte."* Die Lehren der Anhénger der ru wurden
anderen Lehren gegentibergestellt, was laut Gassmann eine ideologische Bezug-
nahme auf eine konfuzianische Traditionslinie zu diesem Zeitpunkt nahelegt.'*
Mit Bezug zu den ,Gesprachen“ wurden dabei im Werk ,Menzius“ drei fiir Lao
wegweisende Fragen aufgeworfen: Was ist das ,Gute“ (shan 3)? Wie kann es be-
stimmt werden? Wie kann der Mensch Gutes tun? Der folgende Standpunkt aus
den ,Gesprachen“ wurde im ,Menzius“ aufgegriffen und erweitert:

Es hangt von uns selbst ab, wohlwollend zu handeln. Oder muss man sich dabei etwa auf
andere verlassen? Yan Yuan bat um eine Erlduterung. Da sprach Konfuzius: ,Was sittenwid-
rig ist, darauf schaue nicht und das hére nicht; so etwas sage weder, noch tue es.“126

Wohlwollendes Handeln wird in dieser Textstelle in Abhadngigkeit von Sinnesver-
mogen praktiziert. Fiir Lao setzt Menzius mit seinen Uberlegungen an diesem
Punkt an und ergénzt die Beschreibung des rechten Handelns aufgrund dusserer,
empirischer Kriterien, indem er den Standard zur Bestimmung und Konstituierung
von Handeln in das Innere des Menschen verlegt. Damit erhélt die Bestimmung des
Guten im Sinn des Wohlwollens einen erweiterten Bedeutungsumfang innerhalb

122 Der tberlieferte Text stammt aus dem 2. Jahrhundert n. Chr. und wurde von Zhao Qi i
(?-201) kompiliert, vgl. Gassmann 2016, Bd. 1: 166.

123 (Wang) Yangming ist der ,Beiname* (hao %) von Wang Shouren £ 51 .

124 Lao 1981-1997, Bd. 1: 160. Lao erwéhnt die Lehren, die Yang Zhu #;/& (5. Jahrhundert v. Chr.)
und Mo Di ## (5. Jahrhundert v. Chr.) zugeschrieben werden, gegen die im ,Menzius“ Stellung
bezogen wird. Die Lebensdaten von Yang Zhu und Mo Di sind nicht bekannt, vgl. Loewe: 1993: 298,
336-341.

125 Gassmann 2016, Bd. 3: 100.

126 ,Gespréche“ 12.1 {ibersetzt in Anlehnung an: Moritz 2003: 71. %4~ i ©,ifi T8 H: [k
BICH ] o 7 H: TS 208 RS20 08, A8 205 AR 20 8 ) - Li 1999: 157. Lao zitiert die Stelle:
A3~ 2l Lao 2001 [1956-1957]: 33.
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der ,Lehren vom Herzgeist und vom Wesen [des Menschen]“ (xin xing lun «C>1E5#),
deren zahlreiche historische Ausformulierungen den Konfuzianismus gepragt
haben.”’ Mit seinen Uberlegungen affirmiere Menzius das Vorhandensein eines
urteilenden Bewusstseins nicht nur, wie es Konfuzius zuvor getan habe, sondern
er begriinde es:

Menzius spricht vom ,Wesen, [...] und verweist damit auf etwas, das andere Lebewesen oder
Existenzen nicht besitzen, das einzig den ,Menschen“ auszeichnet. Was ist dieses ,Wesen“?
Menzius vertritt die Ansicht, das Wesen des Menschen mache die bewusste Fahigkeit aus, das
Gute vom Bosen und das Richtige vom Falschen [zu unterscheiden]; man konnte es entspre-
chend das ,Wertebewusstsein“ nennen. Er begriindet dies mit einer Analogie: Wenn der
Mensch eine Geschmackserfahrung macht, muss er die Fahigkeit besitzen, Geschmack zu er-
fahren. Ebenso muss der Mensch ein Wertebewusstsein besitzen, wenn er Werturteile fallt.
Diese Art von Bewusstsein kennzeichnet das ,Wesen“ des Menschen. Um das Vorhandensein
des Wertebewusstseins zu begriinden, geht Menzius davon aus, dass sich in der Wirklichkeit
das Bewusstsein durch ein spontanes Streben manifestiert und weist darauf hin, dass es unab-
héngig von [einem Streben nach] Vorteil, Nachteil, Gliick oder Ungliick existiert; aufgrund die-
ser Unabhéngigkeit kann sich diese Art des Strebens bewusst an dem, was man [tun] ,soll,
orientieren. Menzius hat auf vier unmittelbare Manifestationen des Wertebewusstseins ver-
wiesen, es ist die beriihmte ,Lehre der Vier Ansatzstellen*'? %

127 Lao 1998 [1962c]: 47; Lao 1998 [1965]: 19. Die Ubersetzung von xin /[» mit ,Herzgeist” ist in
einem zweifachen Sinn zu verstehen: In Laos Interpretation handelt es sich bei Menzius um das
subjektive ,Bewusstsein®, er verwendet daflir auch yishi &= #. Gleichzeitig handelt es sich um
das Organ als Zentrum von Gefithlen, des Denkens und Wollens. Xing : kann Lao gemaéss mit
,Natur“ ibersetzt werden, dabei handelt es sich um die ,physikalische, die biologische Natur
(wulixing, shengwuxing YLtk A4 #1E) und die damit verbundenen Féhigkeiten des Menschen.
Andererseits kann sich xing aber auch auf das ,Wesen“ des Menschen beziehen. Aristoteles hat
diesbeziiglich von einer ,Essenz“ (xingzhi #£%) gesprochen. Damit sind essenzielle Vorausset-
zungen des Menschseins gemeint, was fiir das Werk ,Menzius“ an dieser Stelle fiir Lao zutrifft,
vgl. Lao 1998 [1965]: 19. Er tibersetzt entsprechend in einem seiner wenigen in englischer Sprache
verfassten Artikel xin xing lun mit ,Doctrines of Mind and Essence*, vgl. Lao 1989: 285.
128 Fiir si duan wird die Ubersetzung der ,Vier Ansatzstellen aus der umfangreichen Studie
und Ubersetzung von Gassmann {ibernommen: Gassmann 2016, Bd. 3: 119. Mit dieser Ubersetzung
kommt auch die fiir Lao wichtige Bedeutung zum Ausdruck, dass es sich um im Menschen ange-
legte aber zu entwickelnde Anlagen handelt. Roetz tibersetzt dhnlich mit ,Ausgangspunkt*,
vgl. Roetz 2009c: 64. Lao bezieht sich auf die Textstelle “Menzius” 6A6: Li 1999: 94.
129 Lao 1998 [1965]: 19. a7t hy [HE] , [.] F5ILAREI SO (AFAEHA BAT, M 2 T P
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Menzius bestimmte die Vier Ansatzstellen fiir ,Wohlwollen“ (ren 1-), ,Rechtméssigkeit (yi %), ,Eti-
kette“ (li #4) und ,Wissen“ (zhi %), vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 163-164. Die Grundlage von Wohlwollen
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Das spontane Streben, etwas Gutes zu tun, das heisst, zu handeln, ohne Vor- und
Nachteile fiir sich selbst abzuwéagen, wird durch das berithmte Beispiel, dass jede
Person ein Kind beim Fallen in einen Brunnenschacht spontan retten wiirde, ver-
deutlicht (,Menzius“ 2A6). Fliir Lao wird mit diesem Standpunkt nicht nur der
Grundsatz vertreten, das ,menschliche Wesen sei gut“ (xing shan {'£3%), erkannt
wird ebenso die Fahigkeit des Menschen, das Gute bejahen und das Bdse vernei-
nen zu kénnen, was in enger Verbindung mit einem angeborenen Wertebewusst-
sein steht. Der Bereich des bewussten guten Handelns eines Menschen bezeichnet
im Werk ,Menzius“ somit den Grund fiir den Gestaltungsprozess von Werten wie
Menschlichkeit, Wohlwollen, Rechtmassigkeit, aber auch fir die konkreten In-
halte der Etikette."*® Entsprechend werden Werte nicht ausschliesslich aus einer
metaphysischen Autoritit oder aus der Tradition abgeleitet, sondern dem Men-
schen wird die Fahigkeit zugesprochen, Werte selbst zu setzen. Die biologische
oder physische Natur des Menschen wird als Faktum zur Begriindung hinzugezo-
gen, weil beide, Wertebewusstsein und Physis, zur Natur des Menschen gehoren
und sich durch jeweils zugehorige Funktionen auszeichnen.

Bewusstes Erlernen und Erfahren dienen der Entwicklung der nur im Keime an-
gelegten moralischen Kapazititen."™ Fiir Menzius sind Lao zufolge die Vier Ansatz-
stellen jedem Menschen als Potenzial angeboren, missen aber durch Erziehung und
Vorbilder geférdert werden.”® Das Wertebewusstsein ermoglicht es dem Menschen,
basierend auf den Vier Ansatzstellen von Mitgefiihl, Schamgefiihl, Bescheidenheit

ist dabei das ,,Bewusstsein fiir Mitfiihlen und Mitleiden“ (ce yin zhi xin llfZ2 /), die Grundlage von
Rechtmaéssigkeit ist das ,Bewusstsein fiir Schamgefiihl und Abscheu® (xiu e zhi xin 752 L),
die Grundlage der Etikette ist das ,Bewusstsein fiir Verzichten und Zuriickstehen“ (ci rang zhi
xin Ei#20), die Grundlage von Wissen ist das ,Bewusstsein fiir Bejahen und Verneinen“ (shi fei
zhi xin j£4E2 ). Gassmann erldutert die Vier Ansatzstellen als Ausgangspunkte von ren-, li- und
yi-konformem Verhalten innerhalb des jeweiligen verwandtschaftlichen Umfelds, vgl. Gassmann
2016, Bd. 3: 63, 99, 119, 169. Zhi % wird dabei unter anderem als ,urteilen“ iibersetzt, mit dem Hin-
weis auf eine ,angeborene Urteilsfahigkeit*, vgl. Gassmann 2016, Bd. 3: 83; Li 1999: 94.

130 Lao 2000 [1956i]: 53. Graham fiihrt aus, dass die Aussage, der Mensch sei gut, als Tendenz
zum Guten verstanden werden muss und nicht als Essenz, vgl. Graham 2002: 25.

131 Lao 2000 [1956i]: 20; Lao 1981-1997, Bd. 1: 164-165.

132 In Abgrenzung kommt dem ,Himmel“ (tian “X) Lao zufolge die Bedeutung zu, denjenigen
Bereich zu bestimmen, den der Mensch nicht durch das Bewusstsein beeinflussen kann. Die Be-
deutung des Himmels im ,Menzius“ sei, so Lao, in den Song-Debatten und bis in die Gegenwart
unter philosophischen Gesichtspunkten kontrovers diskutiert worden, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1:
193. Lao verneint damit die Vorstellung, das Wesen des Menschen werde im ,Menzius“ aus-
schliesslich vom Himmel in einem religiésen Sinn bestimmt. Dem Himmel komme jedoch die me-
taphysische Bedeutung eines ,naturgegebenen Logos“ (benran lixu A%%3)¥) zu, der auch
Bestandteil des Bewusstseins und des Wesens sei, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 196. Zur Bedeutung
des Himmels im ,Menzius“ vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 194-203. Zhang Dainian identifiziert in den
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und Urteilsvermogen zu antizipieren, was sein sollte und was nicht, ochne ausschliess-
lich von einem personlichen Vorteil geleitet zu werden. Wie bereits in den ,Gespréa-
chen“ wird die Ebene der Nutzenabwégung somit derjenigen der wertbewussten
Entscheidung untergeordnet und erhélt zudem durch bewusstes Urteilen einen an
der Vernunft orientierten Standard.”*® Damit ist auch das zentrale Moment ange-
sprochen, das die im Menschen angelegte Tendenz zum Guten korrumpieren kann:
Eigennutz oder Vorteile diirfen als Kriterien nicht an die Stelle des Rechtméssigen
treten, ohne zuvor die Bewertung des Guten erfahren zu haben. Lao fithrt weiter
aus, dass im ,Menzius“ das ,Wollen“ (zhi &) als diejenige Instanz auftritt, die ein
Streben nach Vorteilen in die rechte Richtung weisen kann, dann némlich, wenn
eine verniinftige Vorgabe gewéhlt wird.** Ein Nutzen kann nur als gut oder als ver-
ninftig bewertet werden, wenn er iiber den persénlichen Vorteil hinaus auch ande-
ren dient oder zumindest nicht schadet. Das Verntinftige stimmt dann mit dem
Rechtmissigen iiberein.® Ohne einzuiiben, wie man willentlich das Wohl der Mit-
menschen dem eigenen Nutzen gleichstellt, ist Vernunft nicht méglich. Die im ,Men-
zius“ begrindete Morallehre umfasst daher auch — und dies als entscheidender
Gegensatz zu rein begrifflichen Morallehren — die Lehre der moralischen ,Anstren-
gungen“ (gongfu 1K), die zu einer ,Vollendung der moralischen Personlichkeit“
(daode renge de wancheng &1 A% (115 )™ anleitet. Menzius hat zudem eine auf
diesem Menschenbild aufbauende politische Lehre ausformuliert, die ebenfalls weit-
reichenden Einfluss ausiiben sollte."*’

Eine Morallehre begrifflich zu fassen und die Praxis einzutiben, moralisch zu
handeln, nennt Lao zwei unterschiedliche Tatbesténde, die jedoch in der konfuziani-
schen Tradition beginnend mit dem Werk ,Menzius“ zusammen gedacht werden
mussten. Diese Verflechtung unterschiedlicher Ebenen mache es auch schwierig, die
konfuzianischen Lehren als Philosophie zu fassen. Wer das praktisch-orientative Mo-

,Gesprichen“ den Himmel mit Gott, gibt aber fiir das Werk ,Menzius“ zusétzlich die Bedeutung
einer naturlichen Ordnung an, vgl. Zhang 2005: 4.

133 Lao 1981-1997, Bd. 1: 164. Das Vermdgen des Bejahens und des Verneinens wird an dieser
Stelle mit der Fahigkeit, ordnungsgemésses und somit verniinftiges und unverniinftiges Handeln
unterscheiden zu konnen, erldutert.

134 Lao 1981-1997, Bd. 1: 169.

135 Lao 1981-1997, Bd. 1: 170. Lao zitiert ,Menzius* 6A7: o2 Fi AR H (T th? HRh, Fth. FA
AP FTFISRE . Li 1999b: 303. D. C. Lau hat die Stelle in einer Semantik tibersetzt, die der
Interpretation Laos nahekommt: ,What is it, then, that is common to all hearts? Reason and right-
ness. The sage is simply the first man to discover this common element in the heart“, siehe Lau
1979, Bd. 2: 231.

136 Mit den praktischen Fertigkeiten sollen die Vier Ansatzstellen entwickelt werden, um dem
Guten der menschlichen Natur méglichst zum Ausdruck zu verhelfen, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 165.
137 Lao 1998 [1962c]: 47.
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ment jedoch als Teil einer normativen Lehre anerkenne, erhalte mit den Lehren
vom Herzgeist und vom Wesen des Menschen eine umfassende Betrachtung, die sich
um das ,,bewusste Selbst“ (zijue de ziwo H* [ H3X) drehe und den auf das Bewusst-
sein bezogenen Kultivierungsprozess nicht aushlende. Die bewussten Anstrengungen
umfassten dabei als zentrale Anleitung die Ausrichtung des eigenen Wollens an der
Vernunft, was am deutlichsten im Text zu Gongsun Chou 2~ #) H. ausformuliert worden
sei (,Menzius“ 2A2). Dabei handelt es sich um einen Vergleich zwischen den Positionen
von Menzius und denen seines Kontrahenten Gaozi 1, wobei der Zusammen-
hang zwischen ,willentlichem [Tun]“ (zhi i), ,Lebenskraft* (gi 52)"*® und dem
LHerzgeist“ (xin /) anhand der Frage erdrtert wurde, wie ein ,unbewegter Herzgeist*
(bu dong xin REjj.0») erreicht werden konne.

Gaozi spricht im Hinblick auf angemessenes Handeln dem ,Wort“ (yan ) und
der ,Lebenskraft“ (i 44) Prioritit vor dem ,Herzgeist“ (xin -t») zu, wahrend Men-
zius dem Herzgeist oder Bewusstsein die zentrale Rolle zuschreibt. Die notwendige
Voraussetzung ist fiir Menzius die Kultivierung des Selbst, um das fiir angemesse-
nes Handeln ,Rechtméssige“ (yi) erkennen und die Lebenskraft willentlich in die
angemessene Richtung lenken zu konnen. Die Einschédtzung Gaozis geht folglich
auf ein mangelndes Verstdndnis von Bewusstsein und Rechtméssigkeit zurtick, die
Ausfiihrungen zur Lebenskraft stimmen jedoch teilweise mit denen von Menzius
iiberein."® Denn die Selbstkultivierung kann auch bei der Lebenskraft ansetzen,
indem ein harmonischer Ausgleich zwischen Wille und Lebenskraft angestrebt
wird, der ebenfalls das rechtméssige Handeln zum Ziel hat. Das Rechtmaéssige als
Standard fiir die Verwirklichung des Guten darf jedoch nicht ausschliesslich als ex-
terne Vorgabe verstanden werden, sondern dieses entstammt dem menschlichen
Bewusstsein sowie der Fahigkeit zu urteilen. Aus der Textpassage wird ersichtlich,
dass rechtmaéssiges Handeln zwei Aspekte vereint: das auf den Mitmenschen bezo-
gene Wohlwollen und die auf die eigene Selbstkultivierung bezogene Suche nach
dem Rechtmassigen.

Fur Lao sind in dieser Diskussion die Standpunkte der beiden insofern ver-
schieden, als Gaozi die Natur des Menschen in einem naturalistischen Sinn versteht
und Menzius dagegen hélt, die Natur des Menschen miisse in einem essenziellen
Sinn und somit in Bezug auf bewusstes und willentliches Handeln des Menschen be-
stimmt werden. Das Bewusstsein und der ,Wille (zhi )" sind fiir ihn in der Lage,

138 Lao Ubertragt qi 44 mit ,Lebenskraft“ (shengming li 4:1iy /1), als einer dem Menschen natur-
gegebenen Kraft im physischen Kérper, die auch mit den Emotionen in Verbindung steht, aber
dem Bewusstsein unterstellt sein kann, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 172.

139 Weitere Ausfithrungen zu dieser Argumentation liefert Choi 2019: 371-391.

140 Die Ubersetzung von zhi mit ,Wille“ basiert auf Laos Erlduterung, dass im ,Menzius die bei-
den Zeichen xin /(> und zhi i& dasselbe bedeuten kénnen. Beziiglich des Zeichens schreibt er: ,Seine
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sowohl das eigene ,Sprechen” (yan ) als auch die Lebenskraft zu beeinflussen und
dadurch einen Zustand der geistigen Ruhe herbeizufiihren. Das ,Erreichen® (de 1)
dieses Zustandes ist als ,Erreichen von Vernunft* (de li 733) zu verstehen.'*! Be-
wusstsein und Wille konnen dementsprechend Begehren und Emotionen leiten.
Durch moralische Anstrengungen werden diese beiden Aspekte, die Bestimmung des
Wollens und das Vermeiden iiberméssiger Gefiihle, kultiviert.** Beide Aspekte sind
voneinander abhéngig, aber nicht vollumfinglich von Natur aus vorbestimmt.
Daher kénnen Gefiihle umgekehrt auch das Bewusstsein und den Willen tiberwél-
tigen. Die Selbstkultivierung'*® setzt da ein, wo das Bewusstsein die Lebenskraft
leitet und einen Ausgleich anstrebt.'** Beim Erreichen eines solchen Ausgleichs
kann letztlich von einem ,unbewegten Herzgeist“ gesprochen werden. Gaozi hat
gemdss Lao dieses Zusammenfallen des Rechtmadssigen und des Verniinftigen
nicht als abhéngig vom jeweils eigenen Bewusstsein des Menschen und der Selbst-
erkenntnis gedacht und wird dafiir getadelt.'*> Das Bewusstsein iibernimmt ent-
sprechend bei Menzius die Funktion, die Entwicklung der moralischen Fahigkeiten
des Menschen zu bestimmen. Die Vorstellung, dass der Mensch aufgrund seines Be-
wusstseins selbstbeherrscht handeln und dabei einen Einfluss ausiiben kann, wird
jedoch im Werk ,Menzius“ nur einer kleinen Anzahl von Menschen zugebilligt.
Zudem ist die Vorstellung von bewusstem Handeln nicht im Sinne einer Verwirkli-

Schreibweise dndert sich, sein Sinn nicht (yi gi zi bu gai qi yi 5 H7MAKE ).« Er verwendet
zur Erklarung xinzhi /0>, was mit ,Entschiedenheit“ oder eben ,Wille“ ibersetzt werden kann.
Wille bezeichnet im vorliegenden Zusammenhang die mentale Fahigkeit, selbstbestimmte Entschei-
dungen in Bezug auf empirische Begehren zu treffen. Lao zeigt damit, dass im ,Menzius“ das Ver-
mogen des Willens aus einer kausalen Determination befreit vorgestellt wurde. In diesem Sinn
kann der Wille die ,Lebenskraft“ qi beeinflussen, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 172. Unger gibt fiir das
Werk ,Menzius” ebenfalls die Bedeutung ,Wille“ fiir zhi an, ergénzt jedoch um die Bedeutung,
etwas ,im Bewusstsein oder Gedéchtnis festzuhalten”. Auch fiir Unger konkurriert der Wille mit
den ,Begehren® yu %X, vgl. Unger 2000: 8.

141 Lao 1981-1997, Bd. 1: 171.

142 Lao 1981-1997, Bd. 1: 173.

143 Lao verwendet héufig ,lernen“ (xue %) oder das Ausiiben von ,Anstrengungen® (gongfu -k
oder 1°-K). Die Ausfilhrungen zu Wang Yangming werden jedoch zeigen, dass das Umsetzen von
Anstrengungen auch einen direkten Bezug zur Kultur in einem institutionellen und lebensprakti-
schen Sinn aufweist.

144 Lao 1981-1997, Bd. 1: 174. An anderer Stelle wird das Erkennen von Vernunft und Rechtmas-
sigkeit durch den ,heiligen Menschen® (sheng ren % \) thematisiert, gleichzeitig aber darauf
hingewiesen, Vernunft und Rechtmaéssigkeit seien universell allen Menschen eigen: ,Menzius*
6A7, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 1: 170. Gassmann iibersetzt sheng ren mit ,rollenprégende Personlich-
keit“, was die soziale Vorbildfunktion hervorhebt, vgl. Gassmann: 2016, Bd. 3: 112.

145 Lao 1981-1997, Bd. 1: 171.
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chung allgemeingiiltiger Werte zu interpretieren, sondern hatte vielmehr die Ent-
wicklung der eigenen moralischen Anlagen im Blick.™

Den Lehren vom Herzgeist und dem Wesen des Menschen kommt Lao zufolge
eine zentrale Rolle in der vor-Qin-zeitlichen Ausprédgung des Konfuzianismus zu.
Mit dieser Einschatzung stimmt er mit dem Standpunkt iiberein, der im bereits er-
wahnten Manifest ,Die chinesische Kultur und die Welt“ die Sichtweise des Moder-
nen Konfuzianismus in den 1950er Jahren programmatisch wiedergegeben hatte.'*’
Dass das Wesen oder die Essenz des Menschen von Menschlichkeit gepragt und
tendenziell gut ist, kommt darin sogar einem religiésen Gefiihl gleich und nicht,
wie man es fiir Laos Interpretation zusammenfassen kann, einer anthropologi-
schen Annahme. Von einer religidsen Interpretation grenzt er sich auch durch sein
Verstandnis des Himmels ab. Er verneint die Idee, das Wesen oder die Natur des
Menschen werde im ,Menzius“ ausschliesslich vom Himmel als einem hochsten
(religiosen) Prinzip bestimmt, auch wenn der Vorstellung vom Himmel an einzelnen
Stellen noch eine &ltere religisse Bedeutung anhaften kénne."*® Dass Lao den Lehren
von Konfuzius und Menzius keine zentrale religiose Bedeutung zuschreibt, sondern
die Vorstellung eines Bewusstseins als bestimmendes Moment des Menschenbildes
beider Lehren interpretiert, wird spiter im Zusammenhang mit seinen Uberlegun-
gen zu Kant erneut aufgegriffen (Abschnitt 4.4). Diese Einschdtzung préagt auch
seine Darstellung des Han-zeitlichen Konfuzianismus, der sich von den Lehren vom
Herzgeist und vom Wesen des Menschen durch die Integration kosmologischer Vor-
stellungen entfernt habe.'*® Erst wihrend der Song- und Mingzeit und vor allem
durch Wang Yangming und seine Schiiler sei eine Ruckbesinnung auf das Werk
»,Menzius“ in einem authentischen Sinn und weitgehend befreit von kosmologischen
und religiosen Gedanken angestrebt worden.

Die Rekonstruktion, die Lao mit den ,,Gesprachen“ und mit dem ,Menzius“ vor-
nimmt, verbindet seine Interpretation der Texte mit philologischem und histori-
schem Wissen zu einem diskursiven Rahmen. Die vor-Qin-zeitlichen Texte werden
ansatzweise auch in einen Zusammenhang mit Werken der europaischen Aufkla-
rung und zeitgendssischen Autoren aus der ersten Hélfte des 20. Jahrhunderts ge-
stellt. Implizit liegt mit der grundlegenden Unterscheidung einer Willens- oder
Bewusstseinsnatur und gleichzeitig einer durch die Naturordnung determinierten
empirischen Natur des Menschen eine Anlehnung an die von Kant formulierte
Dritte Antinomie der reinen Vernunft vor: Der Widerstreit entfaltet sich zwischen
der These, dass nicht nur aus dem Naturgesetz der Kausalitit die Erscheinungen

146 Lao 1981-1997, Bd. 1: 191.
147 Zhang 1958: 25.

148 Lao 1981-1997, Bd. 1: 194.
149 Lao 1981-1997, Bd. 2: 10.
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der Welt abgeleitet werden konnen, sondern dass eine ,Kausalitdt durch Freiheit*
anzunehmen ist. Dagegen steht die Antithese einer alleinigen Erklarung der Erschei-
nungen durch die Gesetze der Natur.™ Die , Freiheitsantinomie® fiihrt in der prakti-
schen Philosophie Kants dazu, die Freiheit als Postulat zu fassen, eine Ausgangslage,
die Lao in seinen subjekttheoretischen Ansatz integriert und aufgrund seiner Les-
art der vor-Qin-zeitlichen Schriften auch ansatzweise im Konfuzianismus der ,,Ge-
sprache“ und des ,Menzius“ verortet. Ebenso sind Spuren der Rezeption von
Hayek und Cassirer in seinen Rekonstruktionen enthalten: da ndmlich, wo die Ver-
nunftleistung fur die Legitimation von Konventionen und Traditionen einerseits
historisiert wird, andererseits reflexiv die Funktion von Werten in einem allgemei-
nen Sinn prifen kann und somit das menschliche Wollen einer Beurteilung oder
Selbstbewertung unterzieht.”* Selbstbeurteilung und rationale Orientierung
bilden daher zwei Schliisselmomente, die Lao fiir die vor-Qin-zeitlichen Leh-
ren in enge Beziehung setzt.

Es stellt sich die Frage, ob Laos Auslegung der ,Gesprache“ und des ,Menzius“
damit nicht iiber den zu interpretierenden Text hinausgeht und seinen eigenen kriti-
schen Standpunkt und seine Vorbehalte gegeniiber utilitaristisch motiviertem Verhal-
ten und einer determinierten Sicht auf kulturhistorische Entwicklungen auf die
»Gesprache“ und ,Menzius“ iibertragt. Seine Interpretation konfuzianischer Texte
stimmt mit der grundlegenden Aussage Hayeks iiberein, das Zusammenleben in Ge-
sellschaften gehe von allgemein anerkannten abstrakten Regeln und Prinzipien
aus. Hayeks Gedanke, das Zusammenleben konne nie das Ergebnis einer rational-
repressiven Intervention weder von Seiten einer (staatlichen) Autoritdt noch in der
Form einer dffentlichen Fiirsprache sein,™®* wird jedoch bereits relativiert durch die
Moglichkeit, eine spezifische Art geteilter Rationalitit in Form von ,Rechtmassigkeit”
(vi %) als Standard fiir Werte zu setzen. Werte, die vom Subjekt realisiert werden,
besitzen dabei in den ,Gesprachen“ und im ,Menzius“ die Funktion, Instrumenta-
lisierungen und eigensiichtige Nutzenabwégungen zu Kkorrigieren. Laos Rekon-
struktionen lassen zum einen erkennen, wie sich eine Hybridisierung auf der
Basis moderner, liberaler Vorstellungen aus der Rekonstruktion traditioneller
Texte ergibt. Das Periphere, das Ausgeschlossene oder das Verdrédngte einer Tradi-

150 Kant [1781] A 538-567 zit. nach Timmermann 1998: 625-648.

151 Dieses Argument wurde von Charles Taylor (1931-) als reflexive Struktur des Wollens in die
Diskussion um Werte im Zusammenhang mit moralisch fundierten Identitdten eingebracht. Tay-
lor diskutiert den Wertbezug fiir die menschliche Identitét als Wertung, die vom Subjekt ausgeht:
In ,Die Quellen des Selbst spricht er jedoch auch von einem moralischen Raum, in dem sich
Wertheziige abspielen. Taylor geht dabei der Frage nach, welches das richtige Tun und welches
die Inhalte der Pflicht sind, vgl. Taylor 1996: 15.

152 Hayek 2006 [1960]: 90-115.
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tion tauchen in neu theoretisierten Sinnstrukturen wieder auf. In dieser Hybriditat
verortet Lao seine auf Libertat und Rationalisierung basierenden normativen Kultur-
vorstellungen, die auf ein mogliches gelingendes Gemeinwesen zielen, wobei er auf
die Desiderate und Méngel, die sich aus den traditionellen Vorstellungen in der Mo-
derne ableiten lassen, explizit hinweist. Zum anderen werden die historisierenden
Interpretationen zur Plausibilitdtssicherung in den wissenschaftlichen Zusammen-
hang gestellt. Dadurch erdffnet sich fiir Lao die Méglichkeit zur Kritik oder Legitima-
tion und somit zur wissenschaftlichen Belastbarkeit seiner Thesen. Als evident
erscheinen Laos Interpretationen mit Blick auf die neuere sinologische Forschung:
Die Untersuchungen zum Autonomieverstandnis in den ,,Gesprachen“ von Lo und
Chong thematisieren ebenfalls die Hinwendung zum Selbst, zum Bewusstsein und
zu abstrakten Kriterien filir die Bewertung von Moral (genauer: von Tugenden),
was Lao als Rationalisierung vorstellt.”> Vergleichende Studien, die den klassischen
Konfuzianismus der antiken griechischen Philosophie gegentiberstellen, benennen
vergleichbare Vorstellungen von Selbstkultivierung und Tugenden.”* Slingerland
fiihrt Uberlegungen aus der Kognitionswissenschaft und Evolutionsbiologie ins
Feld, um das Zusammenspiel von menschlicher Natur und moralischer Veranla-
gung im ,Menzius“ in Ubereinstimmung mit Lao einzuordnen.'

Lao macht jedoch deutlich, dass auch der wissenschaftliche kommunikative
Zusammenhang nie als etwas verstanden werden kann, das als objektives Fun-
dament oder Essenz besteht. Die moderne Wissenschaftssprache soll es jedoch
ermoglichen, aussereuropéische Vorstellungen als Referenten verstandlich, re-
levant und anschlussfahig zu machen. Sein Unterfangen zeigt dabei die Absicht,
die ,reichhaltigen Hintergrundsprachen“ freizulegen, die in anerkannten Sinnbil-
dungen eingelagert sind. Der Ausdruck verdankt sich ebenfalls Charles Taylor, der
ihn formuliert hat, um der Wiedergewinnung von moralischen Inhalten Ausdruck
zu geben, die allgemein anerkannten Pflichten eine Basis und Sinn verleihen, aber
von der Moralphilosophie vernachléssigt wurden.”® Gerade durch die Bruchstellen
mit konfuzianisch gepragten Institutionen, die sich neben den politischen Umwalzun-
gen unter anderem auch mit dem Ubergang zur Kleinfamilie, mit der Abschaffung
der Beamtenexamina (1905) und der Etablierung moderner Bildungsinstitutionen im

153 Fir eine philologische Anndherung an unterschiedliche Ausdriicke fiir das Selbst siehe Lo
2003: 249-268. Fiir philosophische Uberlegungen zum Selbst in Anlehnung an die Vorstellung von
Autonomie mit Bezug zur positiven Freiheit siehe Chong 2003: 268-282.

154 Yu 2013: 117-140 und Yu 2001: 234-256.

155 Slingerland 2014: 114-120. Ausfiihrlich kontextualisiert wird die menzianische Vorstellung zur
menschlichen Natur (bei Lao: Wesen) in Graham 2002: 1-63. Er weist auch auf den bei Lao zentra-
len Zusammenhang zwischen Moral, allgemeingiiltigen Kriterien und sinnlicher Natur hin.

156 Taylor 1996: 16.
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friihen 20. Jahrhundert ergeben hatten,”” wurde die Alltagsordnung unwiderruflich
von der konfuzianischen Sinngebung getrennt wahrgenommen. Laos Arbeit der
Rekonstruktion kann entsprechend als eine Wiedergewinnung von Sinn verstanden
werden, die als Ressource fiir kritische Einwénde gegen utilitaristische und materia-
listische Positionen genutzt werden sollte. Zudem kénnen diese Sinnressourcen im
kulturellen Austausch eine Briickenfunktion tibernehmen, wenn sie das Verstandnis
bislang unbekannter Vorstellungen oder Texte erleichtern, indem Analogien ange-
deutet werden. Eine Auseinandersetzung mit Interpretationen klassischer Texte sieht
auch Roetz als zentrales Element eines bewussten Kulturtransfers.”® Lao fokussiert
die klassischen Texte nicht, um eine bereits vorhandene héhere Einsicht zu prokla-
mieren, sondern er beschreibt anschlussfahige Theoreme der Subjektivitit oder der
Freiheit; in diesem spezifischen Zusammenhang sind seine Interpretationen auch
auf das Ziel gerichtet, transkulturelle Orientierungen aufzuzeigen. Dass die Wissen-
schaftlichkeit entscheidender Aspekt fiir die Akzeptanz von Transfer sein kann, wird
von Roetz ebenfalls bestétigt. Er verbindet den Prozess der Rationalisierung in klassi-
schen konfuzianischen Texten mit der Kritik an (géttlicher) Autoritat, am Selbst und
an der Tradition."® Transfer bedeutet fiir Roetz dann die aktive und produktive
Auseinandersetzung mit Vorstellungen und Prozessen, die das kognitive Moment der
Wieder-Erkennung ermdglichen. Aus diesem Grund spricht Roetz von einer rekon-
struktiven Hermeneutik.'®

Inhaltlich weist Lao mit seinen Einschédtzungen einerseits auf progressiv-
aufbauende und andererseits auf konservativ-stabilisierende Ziige im Denken der
»Gesprache“ und des ,Menzius“ hin, die er beide unter dem Prinzip einer Rationa-
lisierung als bewusste Vernunftleistungen darstellt. Ziel der Vorstellungen war es,
die soziokulturelle Lebenswelt innerhalb verwandtschaftlicher Beziehungen an-
hand eines allgemeingiltigen Standards nachzuvollziehen und zu legitimieren.
Konfuzius nimmt in dieser Sicht nicht nur die Rolle des Ubermittlers, sondern
auch diejenige des Begriinders einer spezifisch rationalen Ausrichtung ein, die im
Werk ,Menzius“ mit den Lehren vom Herzgeist und vom Wesen des Menschen
auf ein theoretisches Fundament gestellt wird. Bedeutsam ist zudem, dass der Pro-
zess der Rationalisierung des Wollens an eine bewusste moralische und tugend-
hafte Praxis gebunden wird, in deren Verlauf zwischen Erkennen und Handeln

157 Lao erwihnt exemplarisch die offizielle Ubernahme des aus Japan entlehnten Ausdrucks #/j£:
zhexue fiir den Kurs ,Philosophie“ an der ,Capital University“ (Jingshi Daxuetang 5iffi KZ:4) in
Beijing im ersten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts, vgl. Lao 1989: 291. Es handelt sich um die Vorgén-
gerin der heutigen Universitit Beijing, vgl. Weston 2004: 1.

158 Fiir den Kulturtransfer im 20. Jahrhundert siehe Roetz 2011: 267, 276-278.

159 Roetz 2011: 277.

160 Roetz 2011: 279-281.
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eine wechselseitige Abhéngigkeit besteht. In diesem Prozess entspricht die Ratio-
nalisierung einem bestdndigen, willentlichen Wandel gestalteter Wirklichkeit.

4.3.2 Das Verwirklichen von kulturellen Werten bei Wang Yangming

Die Vorstellungen von Bewusstsein, einer Rationalisierung des Wollens und der
damit aufs Engste verbundenen Selbstsorge wurden Lao zufolge innerhalb des
Song- und Ming-zeitlichen Konfuzianismus zu einem Hohepunkt entwickelt. Bei
Wang Yangming und seinen Nachfolgern sieht Lao die Lehren vom Herzgeist und
vom Wesen des Menschen in ihrer reifsten Gestalt ausformuliert, ndmlich als ,trans-
zendente Subjektivitit“ (chaoyue zhutixing #8834 1F), die sich in der Vorstellung
eines selbstbestimmt handelnden Subjekts manifestiert.'®" Kulturelles Handeln wird
als héchste Form der Subjektivitdt und das Realisieren von Werten als hochster
»Zweck® (mudi ] 1) vorgestellt.'®* In Wang Yangmings Lehre sind daher kosmologi-
sche und buddhistische Aspekte in den Hintergrund getreten. Das Bewusstsein des
Menschen aufgrund der Vorstellungen aus den ,Gesprachen“ und aus dem ,Men-
zius“ wurde erneut aufgegriffen und durchdacht.'®® Diese Aussagen verweisen auch
auf Laos Systematisierung der konfuzianischen Uberlieferung, die bei ihm mit Wang
Yangming einen vorldufigen Hohepunkt erreicht und gleichzeitig die durchgehende
Traditionslinie der Auslegung der diesheztiglichen konfuzianischen Lehren seit den
,Gesprichen“ aufzeigt."®* Erginzend zur allgemein anerkannten Darstellung, die mit
Zhu Xi K7 (1130-1200) die ,,orthodoxe [konfuzianische] Uberlieferung“ (daotong
iE#5) festlegte,'® ist Lao zufolge Wang als authentischer Exeget der Lehren vom

161 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 477. Mit dem ,Song- und Ming-zeitlichen Konfuzianismus“ (Song Ming
ruxue A Wif%=) deckt Lao eine Zeitspanne von knapp 600 Jahren ab, die er mit Zhou Dunyi
JE ZEH (1017-1073) beginnen lasst und die mit den Nachfolgern von Wang Yangming (1472-1529),
inshesondere Wang Gen T [ (1483-1541), dem Begriinder der ,Taizhou-Schule“ (Taizhou-xuepai
22 M%), endet, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 95-504.

162 Lao 1998 [1965]: 28.

163 Lao 1998 [1962c]: 48.

164 Lao schlagt vor, die Song- und Ming-zeitlichen Schriften unter einem System, aber in drei
unterschiedlichen historischen Phasen zu systematisieren: Als gemeinsame Klammer sieht er bei den
einzelnen Denkern und bei Schulen eine Riickbesinnung auf die vor-Qin-zeitlichen Schriften und eine
graduelle Zurlickweisung oder Integration Han-zeitlicher und buddhistischer Gedanken, vgl. Lao
1981-1997, Bd. 3.1: 46-47. Die Einteilung wird ersichtlich in Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 4-6. Damit grenzt
er sich von der vorherrschenden dualistischen Einteilung zweier Schulen ab, der sogenannten ,,Prin-
zipien-Schule“ (li-xue #1%) und der sogenannten ,Herz-Schule® (xin-xue «'»%%). Fiir eine kritische Ana-
lyse, die beide Ansitze integriert, pladiert Lin Anwu #2445, vgl. Lin 1987: 100-104. Lowe 2017: 240.
165 Bspw. bei Fung 1991: 514. Die herausragende Stellung kommt den Kommentaren zu, die Zhu
Xi zu den ,Vier Blichern® (Si shu PU#) - ,Die grosse Lehre* (Daxue K%%), ,Mitte und Mass®
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Herzgeist und vom Wesen des Menschen zu betrachten, der damit den Hauptstrom
des Konfuzianismus weiter prazisiert hat.'®® Lao stellt Zhu Xi als Verfasser einer
einflussreichen Synthese, die metaphysische und kosmologische Aspekte umfasst,
jedoch nicht grundsétzlich in Frage. Er betont, Zhu Xi habe li als ,,Prinzip“ nicht im
Zusammenhang mit dem subjektiven Bewusstsein des Menschen gedeutet,
sondern den metaphysischen vom konkreten Aspekt von li # im Sinne eines
,Prinzips“ oder ,Ordnungsprinzips“ unterschieden und auf dieser Interpretation
seine als orthodox geltende Uberlieferung begriindet.'®” Zhu Xi itbernahm die
Vorstellung, dass jedes ,Ding* (wu 4)) und jeder ,Sachverhalt“ (shi 5%) in Abhéngigkeit
von einem spezifischen ,Prinzip“ (li #f) existiere, von den Gebriidern Cheng.'®® Er
differenzierte li jedoch zusatzlich in einer allgemeingiiltigen, metaphysischen Bedeu-
tung eines allumfassenden Ordnungsprinzips, das er ,Hochste Grenze® (tai ji A AR)
nannte. Dieses iibersteige die rdumliche Form, stehe also ,iiber der Form[ebene]“
(xing er shang J%1fi ). Die entsprechenden Dinge entstehen in Ubereinstimmung
mit einem jeweils spezifischen Prinzip ,unter der Form[ebene]“ (xing er xia J& i
I). In einem abstrakten Sinn ist li somit als allgemeingtiltiges, metaphysisches
Prinzip zu denken und bleibt dabei in seiner Funktion als alles durchdringendes Ord-
nungsprinzip erkennbar. Die Materialisierung der Prinzipen wird auch zum Aus-
gangspunkt von Unvollkommenheit bei der Einpragung in die ,Lebenskraft“ (qi
%), die Lao bei Zhu Xi in einem materialen, feinstofflichen Sinn versteht.’®® Auch
Angle unterscheidet bei Zhu Xi einerseits li als ,Muster” oder ,,Ordnungsprinzip“ in
einheitlicher Form (,coherent pattern“) und andererseits als das Wesen (,ultimate

(Zhongyong 4 i) (beides urspriinglich Kapitel aus dem ,Buch der Riten“ (Liji #45()), den ,Ge-
sprachen“ und dem ,Menzius“ — verfasst hat, vgl. Lao 1981-1997, Band 3.1: 269. Zhu Xi veroffent-
lichte die Werke unter dem Titel ,Sammlung von Anmerkungen zu den Kapiteln und Séatzen der
Vier Biicher“ (Si shu zhang ju ji zhu DYt # A 4E7F).

166 Fiir den Konfuzianismus der Song- und Ming-Zeit wurde in der wissenschaftlichen Auseinan-
dersetzung des 20. Jahrhunderts héufig der Ausdruck ,Neo-Konfuzianismus“ verwendet, der im Kon-
text amerikanischer Rezeption chinesischer Philosophie gebrduchlich wurde. Er geht auf die
Zusammenarbeit von Feng Youlan 5 A # (1895-1990) und Derk Bodde (1909-2003) in den 1930er und
1940er Jahren zuriick. Feng hatte in seiner Philosophiegeschichte die Bezeichnung Xin ruxue #ifi 5
fur die konfuzianischen Lehren der Song- und Ming-Zeit verwendet, was von Bodde mit ,Neo-
Confucianism* tibersetzt wurde. In Fengs ,Short History of Chinese Philosophy“ stehen Kapitel 23-26
unter dieser Uberschrift, vgl. Feng 1948: 266-318. Auch Lao verwendet den Ausdruck in seiner ,Ge-
schichte der chinesischen Philosophie“ im Inhaltsverzeichnis, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 1. Gelegentlich
tritt der Name als Oberbegriff auch in den kulturtheoretischen Schriften auf, vgl. Lao 1998 [1965]: 29.
167 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 319-320.

168 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 275-276. Er tibertréigt an dieser Stelle li mit i& ¥ daoli als ,,Grundsatz*
oder ,Prinzip“; die Bedeutungen von ,Vernunft“ und ,Folgerichtigkeit“ sind implizit auch enthalten.
Die Gebriider Cheng sind Cheng Hao 4 (1032-1085) und Cheng Yi [ (1033-1108).

169 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 275. Ahnlich argumentieren Bauer 2001: 268-269 und Cua 2003: 899.
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nature“) eines partikularen Gegenstandes. Li bildet dann ein Netzwerk von gegensei-
tigen Abhéngigkeiten.”” Fiir die Gleichsetzung von li und tai ji, die Zhu Xi vornahm,
gibt Adler entscheidende Hinweise: Tai ji steht fiir die fundamentale Ordnung (i) des
Kosmos, tai ji beinhaltet sowohl die Polaritat als auch die Einheit und ermdglicht
Wandel, der wiederum den Ordnungsprinzipien entspricht."”*

Es ist Zhus Vorstellung eines metaphysischen Ordnungsprinzips, die Lao noch
nicht als den sogenannten reifen Konfuzianismus bezeichnet, da li nicht in Abhédngig-
keit vom subjektiven Bewusstsein thematisiert wurde. Damit bleibt unberticksichtigt,
dass li im Sinne von ,Vernunft® und das Bewusstsein als Essenz des Menschseins in
einem subjektiven Zusammenhang stehen.'’”” Lao spricht Zhu Xi zu, beziiglich der
Kommentierung der ,Vier Biicher” eine Traditionslinie festgelegt zu haben, diese
habe jedoch nicht die authentische Bedeutung der Lehren vom Herzgeist und vom
Wesen des Menschen, der ,Gesprache“ und des ,Menzius* tradiert."”* Die Bedeu-
tung des Ausdrucks tai ji bei Zhu Xi zeigt fiir Lao, dass li als ,,Ordnungsprinzip“ in
seiner allgemeinen Bedeutung mit dem tai ji im Sinne eines ,allumfassenden Ord-
nungsprinzips“ zusammenfallt. Es gibt daher keinen Raum fiir ,noch nicht Be-
stimmtes*“ (weiding xiang 77 JH). Das Unverniinftige oder ein ,Prinzipienverstoss®
(wei li 1&3%) kann somit nicht losgeldst von einer Vorbestimmung thematisiert wer-
den. Bei Zhu Xi fehlt erstens der Ansatz einer Werttheorie und zweitens wird die
Motivation, die hinter unverniinftigen Handlungen steht, nicht im Bewusstsein
eines Subjekts verortet.”* Zhu Xis Interpretation von xin -U» ist demzufolge fiir Lao
auch nicht als ,Bewusstsein“ zu interpretieren, sondern als eine ,Vermengung aus
dem Ordnungsprinzip li und der Lebenskraft gi“. In einem ontologischen Sinn ist
Zhu Xi fir Lao davon ausgegangen, dass das Ordnungsprinzip li besteht, bevor sich
eine darauf beziehende Form materialisiert. Der von Zhu Xi vorgestellte Lernpro-

170 Die entsprechende Vorstellung fiihrt Angle ebenfalls auf Cheng Yi zuriick: ,Pattern is one
and its particularizations are many*, siehe Angle 2017: 35-37.

171 Adler 2008: 67-71. Angle beschreibt mit dieser Gleichsetzung von Zhu Xi den Ubergang von
einer kosmologischen Sicht auf Realitdt zu einer ontologischen Sichtweise, vgl. Angle 2017: 48. Er
ibersetzt tai ji mit ,supreme pivot“, wohingegen Adler fiir die Vorstellung bei Zhu Xi ,supreme
polarity“ verwendet und damit auf eine Polaritdt (von Ruhe und Aktivitdt) und gleichzeitig auf
die hochste Einheit mit Bezug zu li hinweist.

172 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 290-292. Lao erlédutert, dass in Zhu Xis Vorstellung inshesondere ,,Be-
gierden® (yu #%), die die Lebenskraft zum Bosen wandeln, nicht durch Ii im Sinne einer ,bewuss-
ten Vernunft“ beeinflusst werden kénnen.

173 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 315-316. Die von Zhu Xi gepragte Orthodoxie zeichnet sich entspre-
chend durch die ,Vorstellung des Himmelsweges* (tiandaoguan Ki&{{) aus und nicht durch die
Vorstellung einer wertbasierten Subjektivitat, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 406.

174 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 315.
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zess hat Lao zufolge zum Ziel, die Komplexitit der Prinzipien zu erkennen.'”® Zhu
Xi hat dabei eine vermittelnde Position zwischen dem Erkennen von allgemeinen
und spezifischen Aspekten von Prinzipien und dem entsprechenden Handeln ange-
strebt. Eine Differenz zu den Vorstellungen Wang Yangmings lasst sich diesbeziig-
lich festmachen.'”® Bei Zhu Xi hat das ,Untersuchen der Dinge“ (ge wu ¥4%) und
das ,Erlangen von Wissen“ (zhi zhi #41) eine Unterscheidung zwischen morali-
schem und empirischem Wissen erkennen lassen.'”” Das Untersuchen besonderer
Prinzipien und das Erkennen des metaphysischen Ursprungs dieser Prinzipien be-
stimmen bei Zhu Xi den graduellen Lernprozess.'”®

Erst Wang Yangming hat Lao zufolge den Zusammenhang zwischen Bewusst-
sein und der Fahigkeit, ein auf Vernunft basierendes Werturteil zu fallen, ausformu-
liert. Lao stellt Wang als (zeitweise verbannten) Beamten der Ming-Zeit (1368-1644)
vor, bei dem die Verantwortung gegentiber der Dynastie und dem Volk sowohl in
seiner Beamtenlaufbahn als auch in seiner Lehre eine bedeutende Stellung einge-
nommen hatte."”® Damit in Zusammenhang steht auch Wangs Auseinandersetzung
mit dem fir die Beamtenexamina relevanten Kanon klassischer konfuzianischer
Schriften, dessen Zusammenstellung und Kommentierung auf Zhu Xi zurtickging.
Wang Yangmings Leistung sieht Lao darin, Préazisierungen der Lehren vom Herz-
geist und dem Wesen des Menschen mit Bezug zum Werk ,Menzius“ formuliert zu
haben: Diesbeziiglich lasse sich eine Abgrenzung zu Zhu Xi feststellen.'®

175 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 302. Angle beschreibt diese Komplexitat als subjektiven und objekti-
ven Aspekt von [li, Zhu Xi habe dem objektiven Aspekt mehr Aufmerksamkeit geschenkt,
vgl. Angle 2009: 36-38.

176 Lao 1981, Bd. 3.1: 347.

177 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 328.

178 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 299-303, 318-319. Dafiir steht die Zeichenfolge das ,Untersuchen der
Dinge und ausgiebige Erkunden der Prinzipien® (gewu qiongli #4535 #f).

179 Lao stiitzt sich auf die von Qian Dehong £/}t (1497-1541), einem der beriihmtesten Ge-
folgsmanner Wang Yangmings, verfasste Lebenschronik, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 400-405.

180 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 401. Das untersuchte Quellenmaterial bilden Briefe und das Werk
»Aufzeichnungen zum Uben des Ubermittelten“ (Chuan xi lu {23 %), das von Schiilern zusam-
mengestellt und 1518 zum ersten Mal veroffentlicht wurde. Spater wurden acht weitere Briefe
von Wang aus den Jahren 1520-1526 hinzugefligt. Diese ersten beiden Fassungen erschienen
noch zu Lebzeiten Wangs. Nach seinem Tod wurden weitere Schriften gesammelt. 1572 wurden
die ,Samtlichen Schriften von Wang Wencheng“ (Wang Wencheng gong quan shu 1= 3Ll /A =)
in 38 ,Banden“ (juan 1) gedruckt; diese Ausgabe wird bis heute nachgedruckt, vgl. Kern 2010:
114-120. Wencheng ist der postum verliehene Ehrenname.
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4.3.3 Die Lehre vom urspriinglichen Wissen

Lao stellt die in Wangs letzter Lebensphase (ab 1519) vorgetragenen Lehren vom ,,ur-
spriinglichen Wissen® (liang zhi R %1 und von der ,Verwirklichung des urspringli-
chen Wissens“ (zhi liang zhi £ [ 411) als eigentlichen Brennpunkt von dessen Lehre
vor."™®! Er weist darauf hin, dass Wang bereits in der Frithphase seines Schaffens
(ab 1508), die mit der Verbannung nach Longchang i in der heutigen Provinz
Guizhou # /Il zusammenfallt, die Ansicht vertritt, der ,Herzgeist“ (xin /[») sei die
Grundlage von Prinzipien im Sinn von ,verniinftigem* (i #{!) Handeln. Seine fritheren
Vorstellungen biindeln sich jedoch in seiner spateren Lehre, was zu einer Mehrdeu-
tigkeit der Ausdriicke gefithrt hat. Li erhalt bei Wang — im Gegensatz zur eher ,ge-
setzmassigen Bedeutung* (guilii yi #/4t3%) bei Zhu Xi — eine ,normative Bedeutung*
(guifan yi ##%13%)."®* Ob eine Handlung als verniinftig gelten kann, muss und kann
vom Herzgeist untersucht werden, wobei xin in diesem Zusammenhang von Lao im
Sinn eines ,Bewusstseins“ gedeutet wird. Wang spricht demzufolge dem Bewusstsein
die Fahigkeit zu, Werte und Prinzipien zu erkennen: ,Allgemeingiiltige Prinzipien®
nennt Wang tianli K. Dazu zahlt er unter anderem die Kindespietét, die Loyalitat
oder das Wohlwollen. Alle allgemeingiiltigen Prinzipien zeichnen sich jedoch durch
mannigfaltige spezifische Verhaltensformen aus, die konkrete Inhalte besitzen. Diese
konkreten Inhalte sind jeweils ,verniinftige Prinzipien von Sachverhalten“ (shili
). Es sind dabei nicht ausschliesslich die Objekte, die Auskunft {iber verniinftige
Prinzipien geben, sondern dieses Wissen hat seinen Ursprung im Bewusstsein.®* Das
Bewusstsein zeichnet sich bei Wang zuséatzlich durch ein ,Streben (yaoqiu %K)
nach allgemeingiiltigen Normen aus. Das Vorhandensein dieses Strebens setzt vor-
aus, dass der Mensch bewusst unterscheiden kann, was sein soll und was nicht sein
soll. Die Bedeutung von xin verweist fiir Lao daher auf ein ,bewusstes Vermdgen des
Willens* (zijue yizhi nengli 118 & &6 17).®* Fllt das bewusste Streben mit allge-
meingtiltigen Normen zusammen und &ussert sich Wissen uiber konkrete Sachver-

181 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 412; Lao 1998 [1965]: 28. Liang K ware wortlicher mit ,,gut iibertragen.
Die Ubersetzung als Lehre vom ,urspriinglichen Wissen“ erfolgt in Anlehnung an Iso Kerns Studie
zu Wang Yangming, die Laos Interpretation nahesteht. Kern entschied sich fiir diese Ubersetzungs-
variante, weil Wang von einer im Menschen angelegten Tendenz zum Guten ausging, die es erst zu
verwirklichen galt. Diese in jedem Menschen angelegte Tendenz hat Wang als Grund dafiir ver-
standen, dass der Mensch zum ,heiligen Menschen* (sheng ren 5 \) werden kénne. Erreicht wer-
den konnte dieser Zustand durch einen Lernprozess und nicht durch das Befolgen einer
geoffenbarten Wahrheit, vgl. Kern 2010: XIX-XXX. Kern nennt Wangs Lehre daher lebenspraktisch.
Fiir Ubersetzungen von liang zhi in andere européische Sprachen siehe Kern 2010: 123.

182 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 412.

183 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 412.

184 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 412.
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halte in einem entsprechenden Handeln, griindet ein solches in einem moralischen
Willen." Lao betont, auch fiir Wang Yangming gelte: Das Streben kann nur insofern
als moralischer Ursprung fiir Handeln bezeichnet werden, als eigenstichtige Neigun-
gen bewusst vermieden werden. Daher ruckt der Lernprozess, der in Anlehnung an
Zhu Xi als ,Anstrengungen im Studium, im Untersuchen, im Nachdenken, im Unter-
scheiden und in ernsthaftem Handeln“ (xue wen si bian duxing zhi gong 05
1722 3)y) erfolgen sollte, in den Hintergrund."®® Fiir Wang wird der Kultivierungspro-
zess durch das Verwirklichen des urspriinglichen Wissens in Gang gesetzt.

Normatives Verhalten ist bei Wang an die Fahigkeit gebunden, verniinftig zu
urteilen: Fallen allgemeingtiltige Normen mit konkretem Handeln zusammen,
driickt sich in einem entsprechenden Verhalten ein rationaler Wille aus. Bei Wang
Yangming ist es somit das ,Bewusstsein“ (xin /[» oder benxin 4.(»), das als Grund-
lage von rechtmaéssigem und verniinftigem Handeln fungiert und als Merkmal des
Menschen thematisiert wird."*” Wang Yangming hat damit die Vorstellungen von
Bewusstsein und Vernunft prézisiert und dem Subjekt zugeschrieben.'®® Zusétzlich
weist er mit seiner Lehre vom urspriinglichen Wissen die funktionale Fahigkeit
auf, ein Werturteil zu fillen und als Kriterium zu setzen. Damit formuliert er in
Anlehnung an ,Menzius“ eine Werttheorie, die er mit dem individuellen Kultivie-
rungsprozess verkntipft. Die Bedeutung von xin unterscheidet sich daher von der
Bedeutung bei Zhu Xi, der vom Herzen als von einer ,Art von Materialisation aus
qi“ (qi zhong zhi yi zhong chanwu & .2 —Ff 7 4)) gesprochen hat.'®

Ubermassige Begehren und Gefiihle, Krankheiten oder Fehlinformationen kon-
nen in Wang Yangmings Auffassung das Bewusstsein trithen und als Folge das sub-
jektive Werturteil und willentliche Handeln beeintriachtigen.®® Im Prozess der
Selbstformung steht daher die Kultivierung des eigenen Wollens am Anfang des
Lernens. Lao zitiert die Sentenz ,Was Lernen braucht, ist Wille“ (xue zhe xu shi you
zhi #:#2A 245 &), um aufzuzeigen, dass Wang den Bereich des willentlichen Han-
delns als Bereich hochster Freiheit und gleichzeitig als subjektiv vermittelt hat.
Dabei handelt es sich um einen Bereich, der die Ebene der Erfahrungen nicht aus-
schliesst, sondern tibersteigt. Auf der Grundlage dieser Erkenntnis ist es dem Men-

185 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 413—414.

186 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 420. Wang iibernimmt diese Stufenfolge des Lernprozesses von Zhu
Xi, der locus classicus findet sich im Werk ,Mitte und Mass®, Lao paraphrasiert die Stelle 20.19,
vgl. Lao 2000 [1962e]: 79-80; Xie 1988: 43.

187 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 45.

188 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 42. Das Bewusstsein wird als Ursprung von Vernunft und Rechtmaés-
sigkeit somit zum ,héchsten Herrschenden® (zui gao zhuzai fg i 12 57).

189 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 382-383.

190 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 412.
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schen méglich, durch Lernen ein Heiliger zu werden.’! Denn der Mensch besitzt
aufgrund des urspriinglichen Wissens die Fahigkeit, seine Absichten und sein Be-
gehren zu beurteilen. Die Bedeutung des heiligen Menschen umfasst fiir Lao bei
Wang Yangming also weder eine religiose Erfahrung noch eine besondere Néhe
zum Gottlichen. Die Vorstellung des Heiligen steht mit dem Verwirklichen guten
Handelns in engem Zusammenhang. Den heiligen Menschen deutet Lao bei Wang
im Sinne eines Erhabenen, eines Menschen, der sich bewusst tiber seine unguten
Absichten erhebt und mit seinem Handeln das urspriingliche Wissen ausschopft.!

Den Willen zum Lernen zu zeigen, ist jedoch nur der erste Schritt der morali-
schen Anstrengungen. Zum Kultivierungsprozess gehort weiter, die ,eigensiich-
tigen Begehren“ (siyu FA%iK) zu erkennen. Wang Yangming geht davon aus, dass
der Mensch seine naturgegebenen Begehren bestimmen und in eine gewiinschte
Richtung lenken kann, darin zeigt sich die Funktion des Willens.'** Der Mensch
kann konkrete Absichten verfolgen, die sich durch ,moralische Vernunft“ (daode
lixing & ¥ 1"}) auszeichnen, indem eigensiichtige Begehren beherrscht werden.
Im Verlauf einer solchen Einsicht werden die Absichten korrigiert, was zu einer
LKlarung® (chunhua #lifk) des Willens fithrt."**

Die Vorstellung vom urspriinglichen Wissen steht Lao zufolge in enger Verbin-
dung mit dem Beurteilen von Handlungen und der Ausrichtung des eigenen Wol-
lens.””® Er deutet Wangs Lehre vom urspriinglichen Wissen jedoch weder als
quasireligiosen Glauben noch als Lehre oder Anleitung zum intuitiven Erkennen
des urspriinglichen Wissens, sondern halt fest, Wang sei von einer moralischen
LDualitat” (eryuanxing — 7 cfk) des Guten und des Bosen ausgegangen, die bewusst
unterschieden werden kann.'*® Die ,Lehre der Vier Sitze“ (si ju jiao PU%)%{) hat
diesbeziiglich aufgezeigt, dass das urspriingliche Wissen der geistig wirksame Be-
reich der ,Vernunft“ li ist. Das Verstdndnis von Vernunft wird dabei mit dem Beur-
teilen von Handeln und der moralischen Praxis der Verfeinerung des Willens in
Verbindung gebracht.’®” Dem urspriinglichen Wissen ist die Bedeutung zugekom-
men, die Beurteilung von ,egoistischen Gedanken® (si nian £A#%) und naturgegebe-
nen ,menschlichen Begehren“ (ren yu A%k) vorzunehmen, um durch ,wahrhaftig

191 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 443-444. Einer kleinen Gruppe von Menschen ist es zwar moglich,
direkten Zugang zum urspringlichen Wissen zu erleben, Wang hat gemass Lao jedoch aufzeigen
wollen, wie durch Anstrengungen und Erkennen das urspriingliche Wissen erlangt und verwirk-
licht werden kann.

192 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 421.

193 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 424-425.

194 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 426.

195 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 428.

196 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 408.

197 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 411-412.
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Machen der Absichten“ (cheng yi #7%)'*® ein Streben zum Guten zu erméglichen.
Diese Moglichkeit des Unterscheidens ist in den frithen Schriften Wangs vorausge-
setzt worden, erst mit seiner spateren Lehre vom urspriinglichen Wissen ist diese
Féahigkeit im Sinne eines Wertebewusstseins erklart und mit der Vernunft in Ver-
bindung gebracht worden.

4.3.4 Urspriingliches Wissen und die Aufforderung zum kulturellen Handeln

Kern analysiert Wangs Vorstellung von der Verwirklichung des urspringlichen
Wissens hinsichtlich zweier Bedeutungen. Einerseits nimmt Wang auf die Idee
Bezug, der Mensch besitze eine zu fordernde Tendenz, das Gute zu verwirklichen.
Andererseits hat er mit der Vorstellung zudem das Bewusstsein, moralische Urteile
verwirklichen zu kénnen, im Blick — Kern nennt dieses Bewusstsein das Gewissen.
Er prézisiert, dass dabei die Bedeutungen eines allgemeinen Bewusstseins und der
moralische Begriff des Gewissens zusammenfallen und ein Wissen aus sich selbst
und tber sich selbst bezeichnen. Eine zusétzliche Komponente erweiterte jedoch die
Bedeutung des Gewissens, denn bei Wang zeichnet die Verwirklichung des urspriing-
lichen Wissens den heiligen Menschen aus, was tUber die Bedeutung des Gewissens
weit hinausreicht.!*® Lao stellt ebenfalls zwei Bedeutungen der Verwirklichung des
ursprunglichen Wissens vor: Wenn der Ausdruck auf die im Menschen angelegte
Tendenz, Gutes tun zu konnen, Bezug nimmt, dann besteht das Verwirklichen des
urspriinglichen Wissens im Entwickeln dieser guten Anlagen. Wenn das Bewusstsein
von Gut und Bose angesprochen ist, bedeutet das Verwirklichen des urspriinglichen
Wissens jedoch die Klarung des Guten in Bezug auf den eigenen Willen und die eige-
nen Absichten. In dieser zweiten Bedeutung gewinnt auch der Kultivierungsprozess
Lao zufolge erst seine vollumfangliche Bedeutung.?®

Das ,Erlangen von [moralischem] Wissen® (zhi zhi (%) und das ,Untersu-
chen von Dingen® (ge wu ¥4)*" sind ausschlaggebend fiir die Anstrengungen im
Kultivierungsprozess. Aufgrund der dadurch erworbenen (moralischen) Erkenntnis

198 Kern gibt fiir yi als lexikalisch mogliche Ubersetzungen ,Gedanke“, ,Absicht®, ,Intention,
»Wille“ oder ,Meinung® an, vgl. Kern 2010: 174. Lao umschreibt mit yinian &%, was ,Intention“
oder ,intentionaler Gedanke“ bedeutet, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 425.

199 Kern 2010: 148-156, 168.

200 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 427.

201 Mit dem Ausdruck ge wu ist bei Wang Yangming auch ein ,Untersuchen und Berichtigen
von Handlungen“ gemeint, vgl. Kern 2010: 54, 56 (als Abgrenzung zum ,Erforschen der Dinge“
bei Zhu Xi), 57, 696, 733.
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kann der Mensch beurteilen, ob die eigenen Absichten gut sind oder nicht und
aus diesem Grund fiir das eigene Handeln Verantwortung tibernehmen. Die
Verwirklichung des urspringlichen Wissens hat bei Wang diesen Prozess zum Ziel
und tbersteigt damit das ,Bewusstsein fiir Richtig und Falsch* (shi fei zhi xin J&3E
Z:[»). Wang tibernimmt diese Zeichenfolge aus dem ,Menzius“ 6A6, wo sie jedoch
nicht in Verbindung mit dem Verwirklichen des urspriinglichen Wissens thematisiert
wird.?®* Gute Absichten basieren bei Wang auf dem Werturteil iiber die eigenen
Intentionen, und die Vorstellung von Vernunft fallt mit dieser bewussten Fahigkeit
zusammen, normatives Verhalten erkennen und hervorbringen zu koénnen. Die
Vernunft erhdlt somit eine allgemein normative und eine subjektiv praktische
Funktion.”®® Mit den Anstrengungen in Form einer Kultivierung wird die dafiir
erforderliche Klarung des eigenen Willens vollzogen. Kritisch merkt Lao jedoch
an, Vernunft sei in diesem Prozess nicht im Austausch mit einem Gegentiber gepriift
oder legitimiert worden und der erforderliche Wissenserwerb auf den moralischen
Bereich reduziert geblieben. Erneut halt Lao somit das Desiderat von 6ffentlich
verhandelten Regeln oder Wissensanspriichen fest.** Jana Rosker weist zudem auf
die von Lao angetonte Verbindung epistemologischer, ethischer und introspektiver
Prozesse bei Wang Yangming hin, wobei der erkenntnisleitende (moralische) Aspekt
als Erweiterung der Vorstellungen vom ,Herzgeist“ (xin /() im ,Menzius“ verstanden
wird

Der Kultivierungsprozess des einzelnen Subjekts verlduft individuell und kann
daher nicht konkret oder in Einzelheiten angeleitet, hochstens annéhernd beschrie-
ben und anhand dieser Beschreibungen nachempfunden werden. Lao gibt daher
keinen Einblick in einzelne Bewusstseinsphdnomene des Kultivierungsverlaufs
beim Verwirklichen des urspriinglichen Wissens. Er schildert jedoch als Merkmal,
dass ,[man] einfach wissen muss, Kérper, Bewusstsein, Wille und [moralisches] Wis-

202 Im ,Menzius“ wird der ,Herzgeist des Bejahens und Verneinens“ als Ausgangspunkt fiir
Weisheit dargestellt, vgl. Abschnitt 4.3.1; Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 426; Li 1999: 94.

203 Auch die Zeichenfolge ,Wissen und Handeln sind eins“ (zhi xing he yi %1174 ) erfasst Lao
zufolge genau diesen Zusammenhang. Es musse bedacht werden, dass mit he yi die Vorstellung
eines gemeinsamen Ursprungs verbunden sei. Moralisches Wissen und moralisch gute Handlun-
gen haben gemdss dieser Interpretation als gemeinsamen Ursprung das Werturteil tiber Gut und
Bose, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 435-437.

204 Lao 1981-1997, Bd 3.1: 418. Das urspriingliche Wissen ist somit nicht der Urgrund von allem
Wissen, vgl. Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 409.

205 RoSker 2008: 43-50. Sie erlautert xin bei Wang Yangming als Bewusstsein und Ausgangs-
punkt von Wahrnehmung, Verstdndnis sowie Vitalitit im Sinne eines Subjektivismus, der Grund-
lage des Werturteilens ist.
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sen sind eins“?° Das Zusammenfallen bewusster und willentlicher Anstrengungen
kann dann als Erhéhung oder Aufschwung erfahren werden. Angle beschreibt den
Kultivierungsprozess bei Wang Yangming als Erforschen der Kapazitaten des ur-
springlichen Wissens. Zwei Aspekte fallen auch in seiner Beschreibung zusammen:
Das Wollen muss in Ubereinstimmung mit li (bei Angle: coherence) und ren (bei
Angle: humanness) einer jeweils besonderen Situation angepasst werden. Daraus er-
gibt sich auch fiir Angle ein ununterbrochener, aktiver Prozess des bewussten Beur-
teilens, Uberpriifens und der kreativen Anpassung.®’’

Die Vorstellung vom Verwirklichen des urspriinglichen Wissens weist fiir Lao
jedoch auf ein zusatzliches Moment hin: Dabei werden nicht nur gute Absichten
eruiert, sondern die guten Absichten missten auch in die Tat umgesetzt wer-
den.?®® Kultivierung darf nicht in einem ausschliesslich geistigen, inneren Prozess
oder gar in Weltflucht enden. Daher spricht Lao bei Wang Yangming nicht nur
von Anstrengungen, die erbracht werden miissen, sondern von ,konkreten prak-
tischen Anstrengungen® (juti shijian gongfu F.H% 7t T %).2°° Fiir Wang steht
die Berichtigung der Absichten am Anfang einer Verwirklichung von Werten und
ist Ausgangspunkt kultureller Handlungen.”® Wang Yangming hat die Thematik
der Verwirklichung von Handeln als Lehre vom ,Nahesein beim Volk* (qin min
B und als Verwirklichung der ,strahlenden Tugend“ (ming de /i) dargelegt.
Der Prozess der Kultivierung geht dabei tber eine ,innere Einsicht (neizai juewu
/£ 453 15) hinaus, weil sich eine gute Handlung konkret verwirklichen muss."* Ein
aktives Gestalten der Lebenswelt konnte affirmiert werden, weil es mit der Uber-
nahme von Verantwortung fiir das eigene Handeln einherging, das einem allgemei-
nen Kriterium verpflichtet sein musste.”’* Kulturelles Handeln hing somit von der
Voraussetzung der bewussten Selbstsorge und einer anschliessenden Umsetzung
von als richtig beurteiltem Wissen ab. Die Einsicht, Verantwortung fiir selbstbe-

206 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 422. X 4 MLp.Loisn#) & 1. Lao zitiert Wang Yangmings ,Auf-
zeichnungen zum Uben des Ubermittelten®, vgl. Wu 2015: 253. Zum Prozess der Erhéhung siehe
Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 423-427.

207 Angle 2009: 118-119.

208 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 428.

209 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 448.

210 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 422.

211 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 449-451. Fiir die strahlende Tugend gibt Lao als Synonym ,,Wohlwol-
len“ (ren /=) an, das den allgemeingiiltigen Standard fiir gutes Handeln impliziert.

212 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 428-429. Die politische Dimension der Rezeption Wang Yangmings im
frithen 20. Jahrhundert durch Liu Shipei #fifi5is (Shenshu H1}, 1884-1919) analysiert Lee Ming-hui
und zeigt den Zusammenhang zwischen den Vorstellungen vom Gesellschaftsvertrag, von der na-
turgegebenen Veranlagung des Menschen zum Guten und von der Freiheit. Freiheit wird auf-
grund der Uberlegungen von Hayek unterschieden, vgl. Lee 2017: 79-91.



182 — 4 Konfuzianismus als Bestandteil der Weltkultur

stimmtes Handeln zu iibernehmen, bedeutet dabei auch, die hochstmogliche Frei-
heit des Subjekts anzuerkennen.

Diese Haltung beschreibt Lao in einem anderen Zusammenhang als ,,Geist der
Ubernahme [von Verantwortungl“ (chengdang jingshen 7K f54f) und fithrt aus,
die Ubernahme von Verantwortung habe auch in schwierigen oder widerspriichli-
chen Situationen mit Gelassenheit zu erfolgen.”*® In seiner Beschreibung klingt die
»stoische Gelassenheit“ an, wobei Lao an anderer Stelle tatsdchlich einen auf-
schlussreichen Vergleich mit der Stoa vornimmt. Deren Vertreter seien davon aus-
gegangen, durch die Beherrschung von Affekten koénne ein Zustand der ,,Apathie“
(wu qingyu #Ef54%) erreicht werden.”* Fiir den Begriinder der Denkrichtung,
Zenon von Kition, war die subjektive Lebenseinstellung entscheidend fiir den Platz
jedes Einzelnen in der Gesellschaft. Gemeinsamkeiten mit dem Konfuzianismus
sieht Lao ebenfalls im Verstdndnis von Vernunft: Die Stoa hat fiir ihn ,,Gut und Bose*
(share 3 in einem metaphysischen Sinn von ,Leid und Freude® (ku le 7% %%)
unterschieden und das Urteilsvermégen tiber Gut und Bose ins ,,Selbstbewusstsein®
(zijuexin |1 12)* des Menschen verlegt.*'® Das Zusammenfallen von Denken und
Willenskraft ist mit der Aufforderung zur willentlichen Méassigung von Emotionen
und Begehren mit demjenigen ,Prozess von Anstrengungen® (gongfu guocheng
1K FE) beschrieben worden, der erfolgen musste, um verniinftiges Handeln zu
ermdglichen.”’” Vernunft ist einerseits in einem umfassenden Sinn als ,,universelle
Vernunft“ verstanden worden, andererseits aber eben auch in einem engeren Sinn
als subjektive Vernunft, die vom Einzelnen kultiviert werden musste. Um eine Ein-
heit beider Vorstellungen von Vernunft zu erreichen, ist der Bereich der Apathie
durch ein willentliches Entsagen von iibermdéssigen Affekten angestrebt worden.
Lao merkt in Abgrenzung zum Song-zeitlichen Konfuzianismus jedoch kritisch an,
es sei in der Stoa kein allgemeiner Standard fiir verniinftiges Handeln gesetzt wor-
den, der sich mit dem ,Wohlwollen® (ren 1=) und dessen Funktion im Kultivie-

213 Lao 1993 [1962b]: 213-222.

214 Die Stoa wird einleitend als ,Schule“ vorgestellt, die eine Antwort auf die ,hedonistische
Lehre* (weilelun M:4%5f) gegeben habe. Lao weist darauf hin, dass seine Betrachtung der Stoiker
auf moralphilosophische Aspekte fokussiere und die logischen und kosmologischen Aspekte nur
am Rande erwdhne, vgl. Lao 2001 [1956-1957]: 141-142. Zenon von Kition (322?-261? v. Chr.) wird
als Begriinder und als zentrale Figur der Denkrichtung vorgestellt.

215 Bei Wang Yangming wihlt Lao fiir ,Bewusstsein“ den Ausdruck yishi i, was semantisch
eine Néhe impliziert zum Ausdruck vom ,wahrhaftig Machen der Absichten“ (cheng yi #%7), die
bei Wang durch bewusstes Uberpriifen entstehen.

216 Lao 2001 [1956-1957]: 145.

217 Lao 2001 [1956-1957]: 146.
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rungsprozess vergleichen lasse.”’® Im Gegensatz zur ausschliesslich ,sinnlichen
Freude“ (le 4%) ist aber mit dem Erreichen von Vernunft die ,hdchste Freude“ (ji le
k&%) vorgestellt worden.?' Als treffendste Ubersetzung fiir die Vorstellung von
Vernunft in der Stoa schligt Lao li #£ vor und ergénzt mit ,reason®. Die universelle
Vernunft ist als das Eine und Einigende des menschlichen Wesens sowie des Kos-
mos verstanden worden. Die Vorstellung eines Logos entspricht einer universellen
Vernunft, die auch als Ursprung von subjektiven Werten gedeutet worden ist.”°
Neben einem Bereich der Kausalitdit wurde dem Menschen somit auch ein Bereich
der Sinngebung und der Werte erdffnet.”!

Wang Yangming hat fiir Lao die Verbindung zwischen Ideal und Wirklichkeit her-
ausgearbeitet, indem er Bewusstsein und Vernunft als subjektive, handlungsleitende
Instanzen konzeptualisiert hat. Fiir Wangs Verstdndnis von Vernunft leitet er
die folgenden Merkmale her: Verniinftiges Handeln féllt zusammen mit der Ver-
wirklichung tugendhafter Absichten, die das Gemeinwohl und die Menschlichkeit
in Betracht ziehen miissen. Einem ausschliesslich an personlichem Nutzen und Vor-
teilen oder ausschliesslich an Sinnesfreuden orientierten Handeln mangelt es an
einem verniinftigen und allgemeingiiltigen Standard. Die willentliche Ubernahme
von Verantwortung und die Verwirklichung von entsprechenden Werten werden
ebenfalls als Einsicht in die Vernunft dargestellt.”” Verniinftiges Handeln muss je-
doch individuell vorbereitet und kultiviert werden. Die Berichtigung von Absichten
fallt mit dem dynamischen Prozess einer Verfeinerung des Willens zusammen. Die
Kultivierung umfasst das Bewusstsein, das Werturteil, die gute Absicht und ein
Pflichthewusstsein als Anerkennung selbstbestimmten Handelns.”” Vernunft steht
somit im Spannungsfeld verschiedener Funktionen: Sie vermittelt zwischen subjek-
tivem Urteilen, dem Befolgen einer allgemeingiiltigen Norm und der Kultivierung
der jeweiligen Voraussetzungen dieser Funktionen. Der Mensch als empirisch limi-
tiertes aber mit einem gestaltenden Bewusstsein ausgestattetes Wesen realisiert
Werte in der Lebenspraxis, die durch die Vernunft an einem universellen Standard
ausgerichtet werden konnen. Die Vorstellung von Allgemeingtiltigkeit entspricht
dabei tiberlieferten Normen und Werten, die in einem gemeinschaftlichen Prozess

218 Lao 2001 [1956-1957]: 151. Bees zeigt auf, wie bei Zenon Vernunft und die Kontrolle von iiber-
massigen Affekten mit der Tugendhaftigkeit zusammenfallen, vgl. Bees 2012: 86, 103-104.

219 Als Annéherung gibt Lao die Unterscheidung zwischen ,,pleasure fur le und ,happiness* fiir
jile an, vgl. Lao 2001 [1956-1957]: 146.

220 Lao 2001 [1956-1957]: 144-145.

221 Die Frage, ob es sich bei der Stoa um eine monistische oder dualistische Denkrichtung ge-
handelt habe, ldsst Lao offen; sie konne nicht eindeutig beantwortet werden, vgl. Lao 2001 [1956—
1957]: 145.

222 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 428.

223 Lao 1981-1997, Bd. 3.1: 427-429.
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der Auslese und Akzeptanz legitimiert wurden und dadurch iber subjektive Préfe-
renzen hinausweisen. Die Sphére, in der Werte, die die Enge eigener Interessen
ubersteigen, realisiert werden, ist die der Institutionen, deren Ausgestaltung auch
bei Wang Yangming mit zu einseitigem Blick auf die hdchste Subjektivitit des Ein-
zelnen bestimmt blieb. Laos Argument, dass Wang die Vorstellung von frei gewéhl-
tem und selbstverantwortlichem Handeln aufgrund rationaler Einsicht legitimiert
habe, zielt zudem auf die Auffassung, eine Leitkultur basiere auf generalisierten
und nachvollziehbaren Werten als Grundlage fiir Handeln. Fiir Lao steht dabei
nicht nur die handlungsleitende Rationalitdt immer wieder neu zur Debatte, Irrati-
onalitdt aufgrund von Begehren und Wiinschen ist ebenfalls gegeben.

Obwohl in der folgenden Textstelle die Vernunft nicht direkt, sondern nur
implizit im Sinne einer Voraussetzung erwahnt wird, verweist Laos darin gedus-
serter Gedanke auf eine letzte wichtige Funktion der Vernunft, die Lao mit Kant
in die Diskussion um eine zukiinftige Weltkultur einbringt:

Wenn Werte realisiert werden, entsteht ein Bereich, der vollumfanglich durch die Handlun-
gen des Subjekts gestaltet wird. Die Handlungen dieses Bereichs sind nicht identisch mit
den Erkenntnisaktivitdten, die sich mit den [Ursache- und Wirkungs-, B.K.] Relationen ausei-
nandersetzen. Man konnte sagen, der Auseinandersetzung mit Kausalketten kommt letztlich
keine gestaltende Bedeutung zu. Eine gestaltende Handlung entsteht im Bereich der Reali-
sierung von Werten, wenn jeder Aspekt daraufhin tberpriift werden muss, ob er ,voll-
endet“ (yuanman [&l3%) ist oder nicht, denn ob ein Wert vollendet ist, kann nicht von
[Kausal-] Bedingungen abhéngen.”*

Fur das Verstdndnis und die Einordnung dieser Textstelle gibt ein weiterer Text,
»Kantischer Geist und die Richtung einer Weltkultur® (Lun Kangde jingshen yu
shijie wenhua zhi luxiang s FHERERS #h B A S0A0 2 #17),%° die zum Verstindnis
klarenden Hinweise, denn dort wird ausfithrlich geschildert, weshalb das Pas-
sungsverhaltnis des ,Vollendeten“ (yuanman |]3#) ausschlaggebend ist, um die
Werte des Guten und des sinnlich wahrnehmbaren ,Gliicks“ oder der ,Freude“
(le 4%) in Ubereinstimmung zu bringen.?*

224 Lao 2000 [1956i]: 53. A T8, bt T8 BT 37 -2 Bl J) B e S Bl 2 A, B
)T AR A B PN IR R AR ) T A A R PR )3 T 8, AEL AR o % 2% TG, FU 7 b e 3
SEI R B AL — A A B, DR (R T AN AR R e i

225 Lao 2000 [1956i]: 139-176. Kants Bedeutung fiir China geht weniger auf eine oft zitierte ,Ver-
wandtschaft“ zwischen der deutschen und der chinesischen Philosophie zuriick als vielmehr auf
die herausragende Stellung, die Kant in Japan als Vordenker der modernen Philosophie einnahm
und die insbesondere Liang Qichao beeinflusste. Zur Kantrezeption in China im 20. Jahrhundert
siehe Kurtz 2019: 181-197.

226 Zur Terminologie, die in Anlehnung an Kant ,Hochstes“ summum, ,Oberstes“ supremum
und das ,Vollendete“ consummatum unterscheidet, vgl. den folgenden Abschnitt 4.4 und Kant
[1788], A 198 in: Brandt 2003: 149.
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Vor der inhaltlichen Klarung dieses Bezugs soll erneut auf die formale Schwie-
rigkeit derartiger Intertexualitit hingewiesen werden, die flir das gesamte essayis-
tische Werk Laos kennzeichnend ist: Sowohl terminologisch als auch inhaltlich
sind intertextuelle Bezugnahmen héufig, erfolgen jedoch wie an dieser Stelle durch
die Verwendung eines spezifischen Ausdrucks. Konkrete Hinweise, Querverweise
oder Erklarungen fehlen fast vollstandig. Einerseits wird somit beim Lesepublikum
vorausgesetzt, dass es das gesamte essayistische Werk kennt und die Terminologie
in ihrer Herleitung und Bedeutung tiberblickt. Andererseits kann davon ausgegan-
gen werden, dass sich der Austausch von Intellektuellen, die sich im Exil Gedanken
zur kulturellen Zukunft Chinas machten, in einer intensiven Auseinandersetzung
vollzogen haben muss. Die implizite Bezugnahme auf terminologische Herleitungen
erfolgte jedoch nicht nur beziiglich der eigenen Schriften, auch intertextuelle Be-
zlige zu anderen Werken aus dem intellektuellen Umfeld Hongkongs werden nur
an wenigen Stellen mit Literaturangaben ausgewiesen.

4.4 Immanuel Kant, die konfuzianische Kultur und die
zukiinftige Weltkultur

Kants Einfluss auf kulturphilosophische Fragen fithrte Lao in seinem 1956 publi-
zierten Essay darauf zuriick, dass Kant zwei Grundfragen der Philosophie in
einen neuen Zusammenhang gestellt, miteinander verkniipft und dadurch die
Voraussetzungen fiir das Ideal einer Weltkultur aufgezeigt habe.””’ Die Frage
nach dem Bereich der Erkenntnis und nach dem Bereich von Werten sei dabei
auf eine theoretische Grundlage gestellt worden, gleichzeitig sei in Kants Werk
eine Aufforderung zum Handeln aus Vernunft und fiir die Freiheit enthalten.?®
Mit diesen Fragen initiierte Kant fiir Lao eine Philosophie der Subjektivitat,
die das moderne Denken in der Folge im Gegensatz zum traditionellen metaphy-
sischen Denken préagte und in der Gegenwart unter anderem bei Hayek und Cas-
sirer Wirkung entfaltete. Kant rekurrierte nicht mehr auf ein ultimatives oder
unfehlbares, alle Phinomene umfassendes Leitprinzip, sondern er analysierte die

227 Nachdem der Artikel ,Kantischer Geist und die Richtung einer Weltkultur“ veroffentlicht wor-
den war, erschien 1957 Laos mit einem Vorwort von Mou Zongsan versehene Monographie zu
Kants Erkenntnistheorie: ,Die Hauptbedeutung von Kants Erkenntnistheorie“ (Kangde zhishilun
yaoyi FEfESIFFR 2255, engl. Titel: Essentials of Kant’s Theory of Knowledge), vgl. Lao 2001 [1957d]:
1-215.

228 Lao 2000 [1956j]: 153. In der ,Kritik der reinen Vernunft“ formulierte Kant seine Grundfra-
gen ,Was kann ich wissen?“ und ,Was soll ich tun?“ zusammen mit der dritten Frage ,Was darf
ich hoffen?<, siehe Kant [1781] A 805 zit. nach Timmermann 1998: 838; vgl. Brandt 2003: LIX.
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Vorstellung von Subjektivitdt im theoretischen, praktisch-normativen und astheti-
schen Bereich begrifflich. Jeder dieser Erfahrungsbereiche folgt seinen eigenen
Grundlagen und Prinzipien, die fiir die anderen Bereiche keine Geltung bean-
spruchen konnen. Metaphysik erhielt bei Kant (inshesondere in seinem Werk
»Metaphysik der Sitten“) zudem die Bedeutung, dass Prinzipien aufgrund von all-
gemeinen Vernunftiiberlegungen und nicht aufgrund von Erfahrungen hergelei-
tet werden.

In Kants Versuch, die Beurteilung des Handelns méglichst frei von konkreten
Inhalten zu denken und ein allgemeingiltiges, formales Gesetz aufzustellen, sieht
Lao die Moglichkeit, an das aus traditionellen konfuzianischen Vorstellungen her-
geleitete Verstdndnis von Vernunft anzukniipfen. Kant habe versucht, den Beweg-
grund fiir gutes Handeln losgeldst von empirischen Ursachen, so allgemein wie
nur moglich zu benennen und die Anleitung zum guten Handeln befreit von kon-
kreten Inhalten formal in einem Gesetz zu fassen, das fiir alle verniinftigen Wesen
Geltung beanspruchen kénne.””® Wenn der Logos in der Antike zur Erklirung der
Weltordnung diente, im Mittelalter Gott die hochste Authoritdt darstellte, brachte
die Aufkldrung mit Immanuel Kant eine Hinwendung zur kritischen Betrachtung
des Vermogens der Vernunft.

Fur Kant wird in der ,Kritik der praktischen Vernunft“ die Verbindung vom
LGuten® (shan %) mit dem ,Gliick“ (le %) handlungsbestimmend: Gliick (bei Kant
héaufig: die Gluckseligkeit) entsteht mit der Befriedigung von naturgegebenen, sinn-
lichen Begehren und den jeweiligen Zwecken, die der Mensch erfiillen muss, um
sein Wohlergehen zu sichern.?®® Um diese Zwecke zu erfiillen, braucht der Mensch
in der Regel die Vernunft nicht, sondern kann sich auf seine Natur, seine Instinkte
verlassen. Die (praktische) Vernunft kommt erst da ins Spiel, wo sie das bewusste
Wollen anhand allgemeiner Gesetze und somit das jeweilige Handlungsmotiv be-
stimmt.**" In Anlehnung an Kant spricht Lao von der theoretischen Vernunft als
der Fahigkeit, das mogliche Wissen im Bereich der Erkenntnis einzugrenzen, und
er verortet diese Fahigkeit im Bewusstsein. Der praktischen Vernunft kommt die
Fahigkeit zu, das Wollen und somit Handlungen zu bestimmen, weil der Mensch

229 Der kategorische Imperativ wird nicht unter diesem Namen erwéhnt, Lao spricht vom ,Ge-
setz des Guten“ (shan zhi liize 3% fH1)), vgl. Lao 2000 [1956j]: 153, 160. Das ,hochste Gut“ (zhi
shan % 3%) umfasst sowohl das ,Oberste“ (supremum, zui gao f i) als auch das ,Vollendete®
(consummatum, yuanman |8l3).

230 Kant setzt in der ,Kritik der praktischen Vernunft“ das Streben nach Gliick a priori bei allen
Menschen voraus, weil der Mensch ein bediirftiges Wesen ist, vgl. Kant [1788] A 45 in: Brandt 2003:
32. Mit Gluckseligkeit meint Kant nicht das durch Schicksal bestimmte Gliick (fortuna), sondern die
zur Erhaltung der Lebenssicherung notwendigen Anstrengungen und Annehmlichkeiten, die zum
Zustand der Gliickseligkeit fithren konnen.

231 Lao 2000 [1956]]: 152-153.
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sich allgemeingiiltige Prinzipien vorstellen kann, die von empirischen Bedingungen
unabhéngig sind.** Die Vorstellung, dass die Willenskraft Handlungen nach der
Vernunft ausrichten kann, fiihrt dann einerseits zur Bedingung, dass ein solcher
Wille selbstbestimmt sein muss und andererseits zur Bestimmung von allgemeinen,
formalen Gesetzen oder Imperativen, die fiir den Willen gelten.”** Lao umschreibt
Kants kategorischen Imperativ als allgemeingiltiges moralisches Gesetz. Es be-
stimmt das eigene Handeln gegeniiber allen anderen zur Vernunft fahigen Wesen,
und dieses allgemeine Gesetz erginzt die subjektiven Grundsétze (bei Kant: Maxi-
men), die das Streben nach Gliick in einer jeweiligen Situation anleiten.”* Das em-
pirische Streben nach Gliick und die Vernunft, die sich ein allgemeines Gesetz gibt,
die das Streben nach Gliick bestimmt, verbinden sich dabei zu einem Ganzen.
Subjektive Grundsétze, die das eigene Handeln nach Gliick anleiten, erhalten
durch die Gesetze der Vernunft einen hoheren, allgemeingiiltigen Standard.*® Lao
sieht Parallelen zum Konfuzianismus: Mit dem selbstbestimmten Willen, der fiir die
Verwirklichung des allgemeinen Gesetzes Voraussetzung ist, wird derjenige Bereich
von Freiheit benannt, der auch in den konfuzianischen Lehren vom Herzgeist und
vom Wesen des Menschen ansatzweise thematisiert worden war. Die Notwendigkeit
einzusehen, dass Menschen nach einem allgemeingiltigen Gesetz handeln sollten,
begriindet zudem, die Befolgung des allgemeinen Gesetzes bewusst als Pflicht anzu-
erkennen.”® Mit diesen Zusammenhéangen stellt Lao Kants Gedanken zur Méglich-
keit einer umfassenden Urteilskraft als Verbindung des allgemein Guten und des
privaten Gliicks ins Zentrum seiner Uberlegungen zu einer zukiinftigen Weltkultur.
Das Urteilen wird zu derjenigen Funktion, die die Bereiche der Vernunft, der sinnli-
chen Begehren und normativen Handlungen miteinander verbindet.*” Lao geht je-
doch davon aus, dass sich das Urteilen, wie es Kant in der ,Kritik der praktischen
Vernunft“ (shijian lixing pipan & EELEHEA) und der ,Kritik der Urteilskraft*
(jianshangli pipan $ & 774t #)) analysiert hat, auf den Bereich der Werte und somit
darauf bezieht, wie das Subjekt Werte aus sich selbst und in der Kultur verwirkli-
chen sollte. Kant hat gemdss Lao somit keine essenzielle oder absolute Wahrheit
vertreten, sondern die Komplexitit von Kultur aufgezeigt.*® Auch Kant hat dabei

232 Lao 2000 [1956j]: 153.

233 Lao 2000 [1956j]: 153.

234 In der ,Kritik der praktischen Vernunft“ formuliert Kant wie folgt: ,Handle so, dass die Ma-
xime deines Willens jederzeit zugleich als Prinzip einer allgemeinen Gesetzgebung gelten
konne“, vgl. Kant [1788] A 54 zit. nach Brandt 2003: 41. Es finden sich jedoch auch andere Formu-
lierungen fiir den kategorischen Imperativ in Kants Schriften, vgl. Lao 2000 [1956]]: 160.

235 Lao 2000 [1956j]: 153.

236 Lao 2000 [1956j]: 153.

237 Lao 2000 [1956j]: 160.

238 Lao 2000 [1956j]: 173; 144.
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auf die Notwendigkeit einer Selbstkultivierung hingewiesen, die durch den Willen
in Gang gesetzt wird.”® Fiir Lao befindet sich Kant jedoch in Ubereinstimmung mit
der europdischen und amerikanischen Moralphilosophie der Neuzeit (die tendenzi-
ell eher erkenntnistheoretisch orientiert war), da er keine praktischen Anweisungen
zu diesem Kultivierungsprozess im Blick hatte.*® Vielmehr hat Kant Lao zufolge
aufgezeigt, wie ein Urteil iiber Gut und Bose mit dem Kriterium des Gliicks als einer
Erfiillung sinnlicher Bediirfnisse zusammenhéngt.?*!

Die aufgrund des selbstbestimmten Willens ausgetibte Urteilskraft muss, um zu
einer vollendeten Beurteilung zu kommen, die jeweils einzelnen subjektiven Situa-
tionen mit dem allgemeinen Gesetz in Ubereinstimmung bringen. Dazu werden sub-
jektive Grundsatze durch die Urteilskraft mit dem allgemeinen Gesetz verbunden.
Subjektive Grundsitze entstehen in Bezug auf einzelne Sachverhalte und sind eng
verbunden mit dem Ausdruck der subjektiven Begehren. Sobald sich der Mensch
aus Verantwortung oder Pflicht gegentiber der Vorstellung von Freiheit iiber seine
sinnlichen Begehren erhebt, entsteht als Beweggrund fiir Handeln nicht nur ein An-
trieb sondern — in Kants Sprache — ein Interesse: Mit Interesse meint Kant diejeni-
gen Absichten, die durch Vernunft bestimmt werden kénnen und gleichzeitig zur
Lebenssicherung und zur gliicklichen Gestaltung des Lebens fithren. Ob Interessen
vernunftgeleitet sind, kann fiir Kant jedoch vom Zufall abhéngen, denn der Mensch
kann auch nicht der Vernunft geméss handeln.”* Wie der mangelhafte Prozess der
Einschrankung der eigenen Neigungen zu Stande kommt, wird von Lao zwar aufge-
fihrt, der Zufall als moglicher Faktor unverniinftigen Handelns bleibt jedoch ausge-
blendet.*** Lao iibersetzt Kants Ausdruck des Interesses mit yiyuan 7§, was eher
einem ,Streben“ oder ,Wunsch“ entspricht. Er vermeidet mit dieser ["Ibersetzung je-
doch die Assoziation, dass ein Interesse mit einem eigenniitzigen Vorteil zusammen-

239 Lao 2000 [1956j]: 153. Kant gibt im Werk ,Metaphysik der Sitten“ mit Ruckgriff auf die Stoa
didaktische Hinweise, wie ,durch Versuche der Bekampfung des inneren Feindes im Menschen
(ascetisch) cultiviert, gelibt werden [soll]; denn man kann nicht Alles so fort [sic!], was man will,
wenn man nicht vorher seine Kréfte versucht und getibt hat [...]“. Lao verweist an keiner Stelle
direkt auf Kants Ausfithrungen zur Kultivierung, seine Einschatzungen zur Stoa stehen dieser
Argumentation jedoch nahe. Ohne die Lektiire von Elberfelds Aufsatz ,Kants Tugendlehre und
buddhistische Ubung“ wire ich auf das vorherige Zitat nicht aufmerksam geworden, vgl. Elber-
feld 2013: 39-41. Aufschlussreiche Hinweise zur Selbstkultivierung bei Kant erfolgen auch bei
Brandt 2003: LVI-LVIL

240 Lao 2000 [1956j]: 155-158.

241 Lao 2000 [1956j]: 153.

242 Kant [1788] A 141-143 in: Brandt 2003: 107-109. Schalow erlautert fiir Kant den Unterschied
zwischen subjektiven und objektiven Interessen mit Bezug zur Vernunft, vgl. Schalow 2012:
131-147.

243 Lao 2000 [1956]]: 168.
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héngen konnte. Denn, wie er weiter ausfiihrt, nur ein Interesse, das weder als egois-
tisch, absurd noch unlogisch beurteilt werden kann, fallt mit dem hochsten Gut zu-
sammen.”** Werte werden dabei nicht statisch oder essenziell bestimmt, sondern
stehen in einem Handlungszusammenhang, der der Lebensgestaltung dient. Mit die-
ser Vorstellung verbunden ist auch die Auffassung, der Mensch verwirkliche beim
Verfolgen seiner Interessen Zwecke. Den hochsten Zweck des Menschen bestimmt
Kant jedoch in der Einsicht in die Vernunft und das aus freiem Willen geschaffene
allgemeine Gesetz, das es verbietet, den Mitmenschen zu instrumentalisieren. Das
hochste Gut ist somit auch mit dem praktischen Umsetzen von durch Vernunft ge-
priften Interessen verbunden, Kants Aufforderung diesbeziiglich lautet: ,Tue das,
wodurch du wiirdig wirst, gliicklich zu sein“*** Der Ausdruck des héchsten Gutes
vereinigt fiir Lao somit zwei Bedeutungen: Einmal ist damit die Verwirklichung der
héchsten Freiheit durch das Subjekt aus freiem (dennoch durch das allgemeine Ge-
setz bestimmten) Willen gemeint. Die zweite Bedeutung umfasst das ,Vollendete*
(yuanman |8/3#%), das auch die sinnlichen Aspekte einbezieht: denn fiir verniinftige
und sinnlich-endliche Wesen gehére zum vollendet Guten eben auch das Gliick.**°
Mit der Selbstzufriedenheit beschreibt Kant jenen Zustand, den der Mensch erlangt,
wenn er die personlichen Neigungen im Zusammenstimmen von subjektiven Grund-
sdtzen und dem allgemeinen Gesetz kontrolliert und in Handlungen umsetzt. Lao
verwendete den Ausdruck des ,Mit sich im einen sein® (ziwo tongyi H¥4&i—), um
die Befindlichkeit einer solchen Ubereinstimmung zu beschreiben.”*” Wer derart
handelt, bedenkt erstens ein vernunftbasiertes oberstes Prinzip, das sowohl bei Kant
als auch in den konfuzianischen Lehren vom Herzgeist und vom Wesen des Men-
schen egoistische Absichten einschrankt. Zweitens verhelfen subjektive und situative
Grundsatze dazu, Gliick und Wohlergehen zu erreichen. Die Urteilskraft bildet dabei
eine Briicke zwischen tberzeitlicher Vernunft und situativem, empirischem Verste-
hen und Beurteilen von Handlungen. In der Kultur kann das Streben nach Glick
somit als Handeln in der Welt affirmiert werden. Daraus leitet sich aber auch ab,
dass der Mensch einem Zweck folgen muss, der immer mit der Verwirklichung des
allgemeinen Imperativs zusammenfallt, dadurch den Menschen erst zur Person
macht und mit der Menschheit in Ubereinstimmung bringt. Dieser hichste Zweck ist

244 Ein beachtlicher Teil der Ausfiihrungen bei Lao besteht darin aufzuzeigen, welche fehlerhaf-
ten Urteile oder Wertirrtiimer in Bezug auf die Verwirklichung subjektiver Interessen auftreten
konnen, vgl. Lao 2000 [1956j]: 167-171.

245 Kant [1781] A 808 zit. nach Timmermann 1998: 841.

246 Lao 2000 [1956j]: 160. Kant umschreibt das Vollendete unter dem Gesichtspunkt dieser bei-
den Aspekte in Kant [1788] A 198 in: Brandt 2003: 149.

247 Lao 2000 [1956j]: 165, 167, 171; Kant [1788] A 214 in: Brandt 2003: 160. Kant spricht von ,Zufrie-
denheit mit seiner Person.“
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nur in der Kultur, in der Willensfreiheit und in der wiirdigen Ausiibung von Pflich-
ten zu erreichen.?*

Kultur zeichnet sich daher durch ihre stets im Wandel begriffene ,Vernetzung“
(guantong i) dieser beiden Dimensionen aus. Manifestationen einer Kultur soll-
ten sich sowohl durch eine allgemeine Verbindlichkeit als auch die Moglichkeit zur
Vermehrung von Gliick auszeichnen. Die vertikale Dimension der Kultur verweist
dabei auf ein (hdchstes) allgemeingiiltiges Prinzip, dem sich alle Menschen verpflich-
tet fithlen konnen, weil es an die Bedingung einer freien Willensentscheidung jeder
Person gekniipft ist.**° Die horizontale Dimension einer Kultur bringt die jeweils sub-
jektiven Interessen ein, deren Ubereinstimmung mit dem allgemeinen Gesetz Voraus-
setzung fiir eine Realisierung sein muss. Kultur vermittelt dann allgemeingiltige
Vorstellungen mit subjektiven Absichten zu einem gegliickten Leben.

Die Vorstellung von Freiheit, wie sie Kant mit der Selbsthestimmung des Willens
postuliert und die den Menschen als freies Vernunftwesen bestétigt, findet An-
schliisse in konfuzianischen Vorstellungen von Vernunft: Da der Wille nicht vollstian-
dig heteronom ist, kann die Vernunft ihn anhand allgemeingiiltiger Imperative
bestimmen. Eine Beurteilung von Handeln muss immer auch Partikulares beachten,
nur dann werden eine Realisierung von Werten und das Erleben von Glick mdglich.
Die Forderung nach einer Kultivierung des Willens im Sinne einer Rationalisierung —
eine Vorstellung, die vor allem die Schriften Wang Yangmings auszeichnet — bringt
auch die Fragen nach den materialen Voraussetzungen von Vernunft und Wille auf,
da der Wille ja nicht von vornherein der Vernunft folgt. Die Kultivierung setzt zwar
ein vernunfthasiertes allgemeines Kriterium des Wohlwollens oder der Humanitat
voraus, mit Hayek hat Lao jedoch bereits anerkannt, dass ein iibersteigerter Rationa-
lismus in einer Systemanomalie enden kann. Geplanter Rationalismus verstellt dann
die Moglichkeiten der jeweils besonderen Anpassung. Als Kontrollmechanismus
schlagt Lao die Uberpriifung von Normen und Werten in demjenigen Bereich vor, in
dem sich Subjekte gleichberechtigt gegeniibertreten und austauschen. Heterogene
oder individuelle Regulative und Rationalitdtspotenziale gilt es dabei ausdriicklich
zu schitzen. Lao nimmt das Fehlen einer Interessensvermittlung im Bereich der
multiplen Subjektivitit zum Anlass, um fiir China Anpassungen einzufordern: Das
Regulativ einer Prifung durch eine Gemeinschaft muss auch den wissenschaftli-
chen Austausch im Bezug auf empirisches Wissen und die Staats- und Gesellschafts-
ordnung betreffen.”°

248 Lao 2000 [1956j]: 170-171.
249 Lao 2000 [1956j]: 172. Die hochste Subjektivitat wird dabei zum Ursprung von Werten.
250 Lao 2000 [1956j]: 175.
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Da beide Funktionen, die Beurteilung und die Erschaffung von Werten dem Sub-
jekt zugeschrieben werden, ist die konfuzianisch geprégte Kultur, Lao zufolge, beson-
ders geeignet, dem Subjekt die Ubernahme von Verantwortung zuzugestehen. Da
Werte nicht ausschliesslich durch die Erfillung von Glick bestimmt werden, liest
sich die konfuzianische Kritik an utilitaristischem Handeln entsprechend scharf,
denn ein Nutzen kann nie die Stelle eines Wertes einnehmen, ohne durch die Uber-
einstimmung von allgemeinem Imperativ und subjektiver Maxime legitimiert wor-
den zu sein.”' Offen bleibt die Frage, ob oder wie die Vernunft des Einzelnen durch
Prinzipien affiziert wird, die der Vernunft widersprechen. Kant postuliert in diesem
Zusammenhang Gott, um des subjektiven Fiir-wahr-Haltens willen. Die optimistische
Sicht auf die Vernunftfiahigkeit des Menschen, die Lao diesbeziiglich vertritt, erhdlt
ihr Korrektiv im kommunikativen Austausch in einer Gemeinschaft, gerade weil die
konfuzianischen Lehren den Ursprung von Werten im Menschen und nicht in einer
Religion verortet haben.”> Dadurch wird das fiir gutes Handeln benétigte Wissen
nicht Erlosungs- oder Heilswissen, sondern Wissen uiber das vollendete Passungsver-
haltnis zwischen Wille, Werten und Handlungen.

Gepragt ist diese Sicht auf Kultur von der Vorstellung, die Ausgangslage miisse
zuerst geistig und durch Kultivierung vorbereitet werden. Erst aufgrund der geisti-
gen Voraussetzung kann gemaéss Lao institutionelles Handeln verwirklicht werden.
Die Vernunft wird dabei zur Voraussetzung zu erkennen, dass der hochste Zweck
des Menschen darin besteht, sich selbst als Zweck zur Verwirklichung von Humani-
tét zu verstehen, was die Freiheit aller ermoglicht und den Menschen in seiner Sub-
jektivitidt und Freiheit wiirdigt. Die moralischen und vernunftbezogenen Fahigkeiten
des einzelnen, endlichen Menschen sind dabei unvollkommen und bediirfen fiir ein
gelingendes Zusammenleben der Kultivierung.

Laos Lesart von Kant entspricht dabei einer Perspektive, die sich in der jinge-
ren Kant-Forschung im Versuch zeigt nachzuzeichnen, wie Kant zwischen allgemei-
nen Prinzipien der Moral und dem subjektiven Handeln innerhalb konkreter,
situativer Gegebenheiten des menschlichen Daseins versucht hat zu vermitteln.”
In der sinologischen Forschung wird die Kantrezeption nicht nur auf den Konfuzia-
nismus sondern auch auf die buddhistische Ubungspraxis iibertragen.>* Die von

251 Lao 2000 [1956j]: 174.

252 Lao 2000 [1956j]: 172-173. Beide Aspekte, die Selbstheherrschung und das Setzen von Werten,
werden dabei dem Subjekt zugeschrieben.

253 Wille 2013: 733-744. Zum Wertverstandnis bei Kant siehe Schonrich 2013: 321-345.

254 Einen Uberblick aus der jiingeren Forschung gibt der Sammelband ,Dimensionen der Selbst-
kultivierung*. Rolf Elberfeld hat darin beispielsweise sein Projekt einer transformativen Phano-
menologie mit der Absicht verkniipft, Ansdtze aus dem asiatischen und européischen Denken in
einem gegenseitigen Wechselspiel zu erweitern, wobei er in der erwdhnten Schrift ebenfalls auf
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Lao skizzierte Vermittlung rtickt inshesondere die Lehren vom Herzgeist und
Wesen des Menschen ins Zentrum seiner Interpretation, die rekonstruiert, wo Kon-
vergenzen mit der konfuzianischen Selbstsorge oder mit dem konfuzianischen Ver-
standnis von Vernunft im Verwirklichen von Handeln moglich sind. Moralisches
Handeln darf sich nicht an einer ausschliesslich theoretischen Begriindung orien-
tieren, sondern muss auch das situative Wohlergehen bedenken. Beides, allgemeine
Begriindung und das Streben nach Gliick, beziehen sich auf das Fundament einer
freien Willensdusserung. Die Kultivierung des freien Willens zu einem rationalen
Willen ist fiir Lao Sze-kwang Kernstiick konfuzianischer Lehren vom Herzgeist und
vom Wesen des Menschen und ergénzt kulturelles Handeln, das auf Selbstbestim-
mung, Eigenverantwortung und Mitmenschlichkeit griindet.

Mit der Rezeption von Kant eroffnet sich fiir Lao die Méglichkeit, die konfu-
zianischen Lehren zum Herzgeist und zum Wesen des Menschen in einen Dialog
treten zu lassen, der eine Weltkultur begriunden kann. Der Prozess kommt einer
Vernetzung von bislang Unverbundenem gleich, was basierend auf bereits Be-
stehendem gegenseitiges Verstandnis und Anschlisse ermaglicht. Dafiir werden
sogenannte ,[kultur]offene Elemente (kaifang chengfen [i):%4)) miteinander
in einen produktiven Dialog gebracht, Elemente also, die sich durch einen allge-
meinen akzeptierten Inhalt auszeichnen.”” Thre Validitdt gewinnen diese offenen
Elemente durch ihre transkulturelle Relevanz, wobei flir Lao die Vorstellung der
konfuzianischen Subjektivitdt ein derartiges offenes Element darstellt. Einer kul-
turellen Aneignung muss dabei ein vernunftbezogener Prozess der geistigen
Auseinandersetzung vorangestellt werden. In diesem Prozess kann eine Uber-
nahme von Werten nur nach Schaffung der geistigen Voraussetzungen erfolg-
reich verlaufen. Dass der Kulturprozess dabei auch ein normativer ist, erlaubt,
jedes einzelne Subjekt in je individueller Weise daran zu beteiligen.

Jede Kultur enthélt sogenannte offene und geschlossene Elemente, wobei die
geschlossenen Elemente ihre Wirkung oder Funktion in einem jeweils spezifischen
historischen Kontext entfalten.”*® Da sich in der Gegenwart die Universalitit eines
Kulturelements jedoch nur als Bestandteil der Gegenwartskultur legitimieren lasst,
ist die Anschlussfahigkeit an die dominierende (in den Worten von Habermas
nachmetaphysische) Wissenschaftssprache ein entscheidendes Moment fiir Laos
Verstandnis von Kultur. Auf dem Hintergrund, dass zahlreiche sozio-kulturelle
Strukturen zu Beginn des 20. Jahrhunderts in China grossen Verdnderungen unter-
worfen waren, wird die bedrohliche Einbusse der Wirkung von traditionellen

Kant Bezug genommen und dessen Uberlegungen mit buddhistischer Ubungspraxis in Verbin-
dung gesetzt hat, vgl. Elberfeld 2013: 26-29.

255 Lao 1981: 71.

256 Lao 1993: 84.
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Wertvorstellungen und traditionellen philosophischen Vorstellungen verstandlich.
Das Transkulturelle 14sst jedoch eine Rekonstruktion traditioneller Vorstellungen
zu, die sich weder ethnozentrisch noch hierarchisch, sondern an der Anschlussfa-
higkeit an ein modernes Kulturverstandnis orientiert.

In der 1981 veréffentlichten Schrift ,Chinas Weg in die Zukunft“ wendet sich
Lao an die breite Offentlichkeit und fordert im Hinblick auf die in Aussicht gestellte
Offnungs- und Reformpolitik nach der Kulturrevolution ein sicheres und ruhiges
Leben fiir die Bevolkerung Chinas. Die Rekonstruktion eigener Traditionen bleibt
wichtiger Bestandteil der reformgepragten Entwicklung, Lao erweitert seine Sicht
auf den kulturellen Prozess jedoch um die Moglichkeit, erfolgreiche Erfahrungen
(damit sind die offenen Elemente gemeint) anderer Lander zu imitieren.”” Mit der
Imitation erganzt Lao das auf Verdusserlichung gerichtete Kulturkonzept um eine
von Subjekten erbrachte Internalisierung durch eine Imitation. Die theoretisch fun-
dierte Ausformulierung des Imitationsprozesses legt Lao 1993 in der Schrift ,Eine
neue Untersuchung zu Chinas Weg in die Zukunft“ vor. Er rdumt dabei einer These
von Max Weber Raum ein: In den Werken , Die protestantische Ethik und der Geist
des Kapitalismus“ und, postum erschienen, ,Wirtschaft und Gesellschaft“ entwi-
ckelte und begriindete Weber die These, die Heraushildung des kapitalistischen
Geistes in européaischen Landern sei tief in den soziokulturellen Strukturen veran-
kert gewesen. Im Hintergrund einer historischen Entwicklung fungieren demnach
entsprechende Wertvorstellungen. Die protestantische Ethik wird Lao gemass als
ein entscheidendes Element eines historisch einmaligen, aber universell bedeutsa-
men Prozesses der Rationalisierung interpretiert. Basierend auf dieser Ausgangs-
lage unterscheidet Lao fiir eine kulturelle Transformation zwei Aspekte, einerseits
die Transformation unterschiedlicher Funktionen eines Gesamtsystems und ande-
rerseits den jeweils spezifischen historischen Entwicklungsprozess.>® Weber wird
dabei auf objektive und subjektive Modernisierungspotenziale hin gelesen. Ge-
prégt sein kann der historische Prozess der Modernisierung durch Nachahmung
oder Imitation bereits bestehender Leistungen oder der Innovation kultureller
Wertvorstellungen und Errungenschaften. Fiir das damalige China steht die Fest-
stellung im Vordergrund, dass Errungenschaften auch imitiert werden konnen und
im Prozess der Imitation, das notwendige Wissen in einem Lernprozess angeeignet
werden kann. Mit Weber geht Lao davon aus, dass der Prozess, kulturelle Errun-
genschaften originar hervorzubringen, nicht wiederholt werden kann.** Die Imita-
tion integriert jedoch als umfassender Lernprozess eine schrittweise Ubernahme

257 Lao 1981: 70.
258 Lao 1993: 53-54.
259 Lao 1993: 191.
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von Errungenschaften und lasst Raum fiir jeweils spezifische Anpassung. Im Ver-
lauf der Adaption von Kulturleistungen an neue sozio-historische Bedingungen
konnen gleichzeitig auch origindre Errungenschaften hervorgebracht werden, die
dann ebenfalls Momente des Transkulturellen manifestieren. Im Prozess der Imita-
tion, der auch Innovationen hervorbringt, zeichnet sich eine Hierarchisierung kul-
tureller Transformation ab, wobei auf einer hoheren Ebene origindre Gestaltung
aufs engste mit Wertvorstellungen verkniipft ist.

Die Imitation bereits bestehender Errungenschaften schrankt die jeweilige
Souverdnitét der beteiligten Subjekte und deren Gestaltungspotential in einem
Lernprozess nicht ein, was eine kritische Aneignung erméglicht.*** Auch im Pro-
zess der Internalisierung oder Imitation kann sich der Aufbau von addaquatem
Verstandnis kultureller Leistung mit einer Rekonstruktion von Wertvorstellungen
verbinden.”® Eine tragende Rolle kommt auch in diesem Prozess der Vorstellung
einer modernen wertsetzenden Subjektivitat zu.

260 Lao bezieht sich indirekt auf Talcott Parsons Unterscheidung von zweckrationalen und
wertrationalen Motiven fiir soziales Handeln, die in seinem Strukturfunktionalismus das Gesamt-
system einer jeweiligen Ordnung pragen. Lao 1993: 22-23.

261 Lao 1993: 26-27.



5 Zusammenfassung: Krisenbewusstsein,
subjektive kulturelle Praxis und Weltoffenheit

In seinem kommentierenden Essay zu einer vergleichenden Untersuchung konfuzia-
nischer Rechts- und Wertvorstellungen geht Alasdair MacIntyre von der Beobach-
tung aus, der Vergleich unterschiedlicher Konzeptualisierungen des Selbst erdffne
eine Sicht auf Differenzen und Alternativen von Normen und Werten als Grundlage
praktischen Handelns.! Er verweist auf eine Diskrepanz, die zwischen dem Ver-
standnis von Rechten in demokratisch verfassten Gesellschaften und dem Verstind-
nis eines konfuzianischen Selbst besteht, das sich an Beziehungen im sozialen
Umfeld orientiert und dabei Werte setzt und verwirklicht. Sein kritischer Einwand
am konfuzianischen Verstandnis zielt auf eine fehlende Konzeptualisierung von
Rechten, die den Bereich gemeinschaftlicher Institutionen betreffen. Lao Sze-kwang
spricht in einem &hnlichen Sinn vom Bereich multipler oder gemeinschaftlicher
Subjektivitat, dessen fehlende Konzeptualisierung er bereits in den ,,Gesprachen“ lo-
kalisiert. Werten kommt jedoch die Bedeutung zu, diejenigen Legitimationen und
Sinnressourcen zur Verfiigung zu stellen, die letztlich ins Recht einfliessen. Ziel sei-
ner in axiologischer Terminologie verfassten Kulturschriften ist es dennoch nicht,
das Verstandnis fiir den Rechtsbegriff zu fordern. Laos normativ konzeptualisierter
Kulturbegriff umfasst als Ausgangspunkt ein Selbst, das in einem Austauschverhalt-
nis mit Mitmenschen und Institutionen tétig die Lebenswelt gestaltet. Problemlo-
sungsprozesse sind auf Einzelaspekte bezogen und somit nicht auf eine Kultur oder
Gesellschaft in ihrer Totalitdt. Subjektives Handeln, das auf einer unendlichen
Schopfungskraft beruht, und der Wandel von Institutionen ergénzen sich dabei. Das
Subjekt wird nicht als ein Entgrenztes verstanden, sondern wird in seiner Begren-
zung individueller Vernunft, Erfahrung und Erkenntnis anerkannt.

Im weitesten Sinn behandelt die vorliegende Studie die Entstehungskontexte,
die theoretischen Verbindlichkeiten sowie die kulturstrategischen Orientierungen
der frihen Schriften Lao Sze-kwangs, die einen beschleunigten Wertverlust als
normative Kultur konzeptualisieren, in der Form von Sinnressourcen aber auch
rekonstruieren. Die Zeit vor und nach der Grindung der Volksrepublik China
(1949) in der Mitte des 20. Jahrhunderts erfahrt Lao entsprechend als Bruch und
Verlust itberkommener Gewissheiten. Er erstarrt jedoch nicht in einer Abwehr-
haltung, sondern stellt sich neuen Entwicklungen und fordert sowohl fiir seine
Person als auch in seiner professionellen Ausrichtung eine hohe Kompetenz intel-
lektueller Selbstreflexion.

1 Maclntyre 2004: 203-205.
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Die in den 1950er Jahren erlebte Exilerfahrung artikuliert Lao in ihrer konkreten
Ausprigung aber auch als Universalismus, der ohne spezifische Referenzen Ahnlich-
keiten von Verlust und Ausgrenzung, jedoch auch Gewinn von Freiheiten aufweist
und nicht zuletzt das Schreiben tiber die Notwendigkeit einer Rekonstruktion ver-
bindlicher Werte jenseits nationaler oder ethnischer Zuschreibungen umfasst. Be-
stimmend fiir den Umgang mit der Krise wird das subjektive Bewusstsein derselben.
In diesen Horizont gestellt, lassen sich die Texte auch in ein Archiv des kulturellen
Gedéchtnisses einbetten, das unterschiedliche historische Migrationserfahrungen
aufeinander bezieht, die auf ihre je eigene Weise erinnert werden. Riemenschnitter
spricht fiir die Geschichte(n) der chinesischen Diaspora von einer ,specific, historical
situatedness as the most important aspect of their cultural dynamic*.* Dem Bewusst-
sein des Menschen und dessen Fahigkeit, sich selbst und sein jeweils spezifisches
Handeln zu erkennen, liegt auch Laos Verstdndnis von Kultur zugrunde. Diese Ver-
schrankung macht die Dringlichkeit einer Losung der Kulturkrise aus und wird fiir
Lao im Exil zu einer existenziellen Aufgabe.

Mit der Vernunft spricht er das Vermogen des Menschen an, bewusst an der
Kultur teilzuhaben. Vernunft wird dabei als Verhéltnisbegriff verstanden: Nur auf-
grund von Verhéltnissen und Bindungen, in denen der Mensch lebt, kann er als ver-
ninftig Handelnder gedacht werden. Das Verhéltnis zwischen selbstbestimmtem
Subjekt und Kollektiv bezeichnet zudem die rationale Instanz, die Kultur kritisieren
kann. Der in diesem freiheitlichen Sinn verstandenen Kultur kommt Rationalitit zu,
weil aus ihr auch die kritisierenden Instanzen entwickelt werden konnen, die die
Legitimitét von Kultur einfordern und rechtfertigen.?

Mit der Vernunft spricht Lao aber auch die Aufforderung zu einer permanent
sittlichen Arbeit an der eigenen Person an, die den Menschen naher an die Ver-
nunft heranbringen soll. Mit diesen beiden Dimensionen sind die gestaltenden Téa-
tigkeiten artikuliert, die Lao mit dem normativen Kulturbegriff verbindet. Kultur
fasst fur ihn alle menschlichen Handlungen zusammen, die als empirische Mo-
mente einer verdusserlichten Rationalitat vorliegen. Institutionen, die die empiri-
sche Vorstellung von Kultur tragen, vermitteln dabei Normen und Werte. Laos
Verstdndnis von Werten liegt somit nicht einseitig ein (moralischer) Kognitivis-
mus oder Emotivismus zugrunde, sondern der Blick auf Institutionen und ihre
Funktion, die sie innerhalb einer Kultur einnehmen. Diesen Gedankengang einer
sozial und rational vermittelten Funktion von Werten lokalisiert Lao auch in frithen

2 Riemenschnitter 2005: 3.

3 Schalow zeichnet die Zusammenhéange zwischen dem kritischen Vermoégen der Vernunft, dem
guten Willen und dem wiirdevollen Handeln in Freiheit bei Kant nach und evaluiert die Bedeu-
tung fiir die Gegenwart, vgl. Schalow 2012: 147.
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konfuzianischen Texten, den ,Gesprachen® und dem ,Menzius“, aber auch im Libe-
ralismus von Friedrich August von Hayek und bei Ernst Cassirer.

Gemadss Lao ist eine Wirksamkeit von Ideen und Gedanken nur in Verbindung
mit Institutionen denkbar; diese zeigen die fundamentale Richtung von Kultur an.
Die Idee, fiir die eine Institution steht, gilt zu einem bestimmten historischen Zeit-
punkt als allgemein akzeptiert und verntinftig. Der Wandel von Ideen oder Institutio-
nen ist im Sinne einer neu gewonnenen Rationalitdt wiinschenswert und wird durch
die subjektive, gestaltende Tatigkeit erbracht. Diese Wechselbeziehung pragt im
Frithwerk nicht nur seine Sicht auf den Zusammenhang zwischen Begriffen, Ideen
und Institutionen. Auch die Lebensform des Menschen ist tiber die Institution in
einer kulturellen Lebensform vermittelt, die den Rahmen fiir Werte und deren Refle-
xion abgibt. Die fundamentale Ausrichtung konfuzianischer Kultur ist fiir Lao — und
dabei handelt es sich um seine heuristische Typologisierung von konfuzianischer
Kultur - von einem Denken in Werten gepragt. Bezugspunkt ist das Subjekt, das als
héchste Instanz Werturteile fallt und Werte setzt. In Bezug auf Werte kommt der
Vernunft die Funktion zu anzuerkennen, dass Werten etwas Uberindividuelles, Allge-
meingultiges anhaftet, das sich von eigenen Wiinschen unterscheidet. Die wertende
Stellungnahme ist daher fiir Lao in den konfuzianischen Schriften von der ganzen
Personlichkeit her zu begreifen. In ihr féllt zusammen, was mit der Selbstkultivie-
rung getibt wird, namlich das eigene Wollen so auszurichten, dass gutes Handeln die
Folge ist. Insbesondere mit Wang Yangming wird das gute Handeln mit Rekurs auf
ein Subjekt, das Sachverhalte, Gefiihle, Absichten und sein eigenes Wollen bewusst
als normativ gut qualifiziert, konzeptualisiert. Das Ideal des heiligen Menschen um-
fasst bei Wang die Aufforderung zur Kultivierung, die den guten Willen zum Ziel
setzt: Er hat sich eigenstichtiger Absichten entledigt und beabsichtigt beides, das sub-
jektive und das allgemeine Wohl. Auch bei Wang Yangming fithrt Lao die Selbstkulti-
vierung mit den Bestimmungen der Vernunft zusammen: Was vernunftgeleitet ist,
kann die Befriedigung empirischer, privater Bedurfnisse tibersteigen.

Lao spricht der Selbstkultivierung jedoch keine religiose Bedeutung zu, wie
dies beispielsweise Tu Weiming #-4EH] (Du Weiming 1940-) tut. Bei Tu ist der Mo-
ment der Einsicht in die Notwendigkeit von Selbstkultivierung ethisch-religioser
Natur.? Die Ausrichtung des Willens auf das Gemeinwohl ist jedoch sowohl in der
Konzeption von Selbstkultivierung bei Lao als auch bei Tu das Hauptanliegen.® Lao
verankert darin eine urspriingliche Verpflichtung der Grossfamilie und erweitert

4 Auch bei Tu ist die Selbstkultivierung ein individueller Prozess, der ohne konkrete Anleitung
oder verbindliche Anweisungen ausgefiihrt wird, vgl. Weber 2013: 320-329.
5 Weber 2013: 327.
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einer Gemeinschaft gegentiber, die den Einzelnen in seiner selbsthestimmten und
vernunftgeleiteten Lebensfiihrung bestéarkt.

Mit der Lektire von Kant konzeptualisiert Lao die praktische Vernunft letztlich
zur Bedingung fiir die Einsicht und das Erlangen des hochsten Guts, das die Bestim-
mung des Glicks in einem Zusammenstimmen mit dem allgemeinen Guten als
Ganzes miteinschliesst. Dabei stehen die Kultivierung eines guten Willens und das
Erlangen von Glick in einem Verhdltnis, das fiir Lao auch in der Gegenwart alle
normativ-kulturellen Handlungen leiten konnte. In dieser Form erhélt der Konfuzi-
anismus seine Berechtigung in einer freiheitlich organisierten Gesellschaft.

Fur die Entfaltung der Vorstellung von Vernunft in der Gegenwart, ist die
Einsicht in ihre Begrenztheit und Unvollkommenheit mit Ruckgriff auf Kant und
Hayek unwiderleghar. Zur Legitimation von Allgemeingiltigkeit sind Handlungs-
anleitungen daher auf einen Austausch mit jeweils ,Anderem* oder ,Fremdem*
angewiesen. Die Uberlegungen zur Selbstkultivierung und Selbstverantwortung
aus konfuzianischen Lehren kénnen das Denken iiber Vernunft in der Gegenwart
Lao gemiiss jedoch produktiv ergénzen, die Uberbewertung von Nutzenabwégun-
gen korrigieren und das gestaltende Moment einer selbstbestimmten Personlich-
keit als gesellschaftliches Ziel verankern. In diesem Sinn meint Universalisierung
durch einen allgemeingtltigen Imperativ Dezentrierung einer jeweils ethnischen
Weltsicht, aber Inklusion von spezifischen Praktiken.

Die Themen der Selbstbestimmung und der Selbsterkenntnis nimmt Lao
auch in seine kritische Auseinandersetzung mit Denkstromungen des 20. Jahrhun-
derts auf und formuliert seine Kulturinterpretationen als anschlussfahige Ideen.
Anstatt Kulturen sich als fensterlose Entitidten entgegenzusetzen, schldgt Lao
einen reflexiven Prozess des Fremdverstehens vor. In seiner Auseinandersetzung
mit ausgewahlten européischen Theorien schafft er sich Raum fiir kritische Inter-
ventionen. Die Lektiire von Laos Texten wird an diesem Punkt zu einer Art Spu-
rensuche, die die Genealogie von Konzepten tiber Kulturrdume hinweg umfasst.
Nicht nur das Gefiihl eines Wertverlusts, sondern auch der Sinn fiir eine Diffe-
renz macht die historische Rekonstruktion von Vorstellungen notwendig. Diffe-
renzen werden von Lao dabei nicht nur taxonomisch erfasst, sondern bendtigen
zu ihrer Erklarung oder Aneignung eine Hybridisierung, weil sie erst in einem
Austausch mit bisher Unbekanntem offensichtlich werden. Selbsthehauptungen
gilt es in diesem Sinn kritisch aufzuwerten, gerade dadurch konnen partikulare
kulturelle Représentationen markiert werden. Bachmann-Medick spricht aus kul-

turwissenschaftlicher Sicht vom fruchtbaren Raum ,kultureller Synkretisierung«.

6 Bachmann-Medick 1996: 279.
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Konzepte, Werte und Normen treten dann nicht nur als konvergenzfahige Vielfalt,
sondern eben auch als zu erkldrende Hybriditat auf.

In den hier vorgestellten Schriften Lao Sze-kwangs wird deutlich, dass dieser
Raum der Hybriditat kulturtheoretische und kulturpolitische Momente miteinander
verkniipft. Die Rekonstruktion traditioneller Konzepte basiert auf dem Verstandnis
und den Vorstellungen zeitgendssischer Theorien, was einer traditionalistischen, na-
tionalistischen oder nihilistischen Vereinnahmung traditioneller Bestdnde entge-
genlaufen soll.” Die Auseinandersetzung mit dem Liberalismus akzentuiert auch
politische Stellungnahmen, die sich im kolonialen Umfeld jedoch nicht parteilich
dussern konnten. Aktionistisch sind sie insofern, als eine wirksame, antikommunis-
tische Bewegung unterstiitzt und aufgebaut werden sollte. Angetrieben wurde Lao
von der Sorge, dass das Verstdndnis fiir ein selbsthestimmtes und selbstverantwort-
liches Subjekt immer mehr Missachtung erfuhr. In der Konfrontation mit dem
Kommunismus als einem gegenséatzlichen System zeigte sich, dass die sogenannte
yFreie Welt“ keine klaren und gemeinsam geteilten Vorstellungen von Zielen und
Grundsatzen mehr hatte, die der kommunistischen Ideologie allgemein und insbe-
sondere in China gegeniibergestellt werden konnten. Der Grundsatz, dass eine kul-
turelle Entwicklung von personlicher Selbsthestimmung ausgehen sollte, wird
somit zur Leitidee einer freiheitlich organisierten Gesellschaft. Lao gibt aber auch
seiner Uberzeugung Ausdruck, dass nur in der éffentlichen Auseinandersetzung,
ergdnzt durch einen professionell universitdren Diskurs, die Chance zu einer Er-
neuerung von normativen Kulturvorstellungen allgemeiner Giiltigkeit besteht. Hier
verbindet sich seine personliche Haltung mit der professionellen Absicht, im kolo-
nialen Umfeld die Universitatshildung in chinesischer Sprache vermitteln zu kon-
nen. In seinem propadeutischen Lehrbuch ,Hauptbedeutungen der chinesischen
Kultur“ entwirft er jene werthasierte Sicht auf die konfuzianische Kultur, die in der
vorliegenden Arbeit vorgestellt wird.

Das Einfallen von Irrationalititen — Lao nennt fiir das 20. Jahrhundert Kolo-
nialismus, Imperialismus sowie faschistoide und kommunistische Ideologien —
konnte nicht verhindert werden. Das Irrationale wird aber als iiberwindbar be-
funden. Dieser Befund gilt nicht nur fiir Kollektivphdnomene, sondern auch fiir
das Subjekt: Denn es liesse sich folgern, je mehr Krisen und Traumata das person-
liche Bewusstsein affizieren, desto mehr wird dadurch das subjektive Handeln
beeinflusst. Zudem bleibt die Méglichkeit bestehen, dass eine Entscheidung, auch
wenn sie gut durchdacht und rational fundiert ist, einen irrationalen Ausgang

7 An Delie %f#%" hat Laos kritische Sicht auf den Konfuzianismus in die Diskussion um eine
Hongkong Identitét eingebracht und fiir einen kritischen Traditionalismus pladiert, vgl. An 2016:
113-117.
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nimmt. Deutlich sieht Lao in Anlehnung an Kant die Méglichkeiten von Wertirrtii-
mern. Bezeichnend bleibt fiir seine Auffassung von Rationalitat, dass eine kriti-
sche und vielstimmige Aufarbeitung historischer Bestdnde von Kultur diejenigen
Elemente oder Werte identifizieren kann, die auch in der Gegenwart Geltung be-
anspruchen konnen.

Der normative Kulturbegriff wird von Lao auch fir differenzierte Bereiche
der Gesellschaft, wie Wirtschaft, Politik oder Recht, als handlungsleitend erhoben.
Als normativ handelnde Person wird der Mensch zum Biirger, zum wirtschaftlich
Handelnden, zur Kunstschaffenden oder zum Juristen. Das bedeutet, dass sich poli-
tisches oder wirtschaftliches Handeln immer in eine tiefere moralische Dimension
hineinbewegt. Die Normativitit der Kultur erfihrt dabei aber keine Uberordnung
iber andere gesellschaftliche oder professionelle Bereiche, sondern nimmt eine
kritische, auf Allgemeingiiltigkeit zielende Funktion wahr.

Dabei impliziert Kultur fiir Lao einen im Wandel begriffenen Sinnhorizont,
dessen Deutung auf das Zusammenspiel subjektiver und jeweils unvollkommener
Rationalitdt angewiesen ist. Diese Einsicht mutet er dem Menschen zu. Denn sie
gewahrt gleichzeitig die Freiheit, dass jede Person sich im Hier und Jetzt gestal-
tend einbringen kann. Indem diese Zuversicht und nicht nur die Geschichtlichkeit
das Subjekt bestimmt, wird auch die Zukunft Teil normativer Kultur.



Anhang
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renlun N} zwischenmenschliche Beziehung
renwen jingshen NSCREM humanistischer Geist

renwen zhi xue AN B humanistische Lehre

renwenzhuyi AT Humanismus

renwenzhuyizhe NI EFHE Humanist

ren yu NS menschliche Begehren

renzhi wo PR kognitives Selbst

Rizhi lu H s Aufzeichnungen von Alltagswissen
ru fitg Gelehrter
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ruxue 12 konfuzianische Gelehrsamkeit

shan e das Gute

shan zhi liize e A3 Gesetz des Guten

shehui zhixu de yuanze AR 1 SR Y gesellschaftliche Ordnungsprinzipien

sheng 4 Leben

shenghuo AR Leben, Alltagsleben

shenghuo zhixu ERGT/A Lebensordnung

shengjin St Aufschwung

sheng ren EZUN heiliger Mensch, rollenpragende Persénlichkeit

shezhun e Postulat

shi £ Sachverhalt

shi fei zhi xin ARz Bewusstsein fiir Bejahen und Verneinen,
Bewusstsein fiir Richtig und Falsch

shihua ik Verwirklichung

shijian lixing B praktische Vernunft

shijian lixing pipan s suteiiedl Kritik der praktischen Vernunft

shijie zhi Zhongguo iz China in der Welt

shili Hp vernlinftige Prinzipien von Sachverhalten

shiran AR was da ist, Wirklichkeit

shi ren ru ji A2 andere so betrachten, wie man selbst betrachtet
werden mochte

shiti g} Realitat, Wirklichkeit, Substanz

shixian jiazhi BHUHEME Werte in Handlungen verwirklichen

shizhi 'Y Substanz

shu b Reziprozitat

Shujing 7 Buch der Urkunden

shushi it Spezialist

shuo i Theorie

sibian de luoji JELRR (1 2 i spekulative Logik

si duan Vit Vier Ansatzstellen

si nian i egoistische Gedanken

si ju jiao UTEETE g Lehre der Vier Satze

Si shu DY Vier Biicher

Si shu zhang ju ji zhu Py A AR Sammlung von Anmerkungen zu den Kapiteln
und Sétzen der Vier Biicher

siyu R eigenstichtige Begehren

Sima Qian ) 158

(1457-86? v. Chr.)

sinian de xiaochu GNENIUNE] S Eliminierung eigensiichtiger Motive

sixiang A Idee

Song Ming lixue IR FL A konfuzianische /i-Lehren aus der Song- und
Mingzeit

Song Ming ruxue R AT Song- und Ming-zeitlicher Konfuzianismus

Songru KA Song-zeitlicher Konfuzianismus
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Sun Yat-sen (Sun Yixian
1866-1925)

tai ji

tai xu

Taizhou-xuepai

Tang Junyi (1909-1978)
tian

tiandao

tiandaoguan

tianli

tianming

tongyixing

tiandixing

tiaoli

Tu Weiming (Du Weiming
1940-)

Tu Yan

Tuan

waizaihua

Wang Can (177-217)
Wang Gen (1483-1541)
Wang Shouren

Wang Wencheng gong
quan shu

Wang Yangming
(1472-1529)

wanquan de chuangzao
wan shi dou yingdang naru
yi zhong zhixu

wei

weiding xiang

weilelun

wei li

weituo qi shengming
huodong yu shen

wei wu wei

weiyi de geren

Weizhai

wen

wenhua
wenhua benyi
wenhua jingshen

FhIGAL

PN
PN
IR
REH %
PN
Kl
NIE
KA
KA
ik
Kb
G52
FAEH]

N
13

ML

T

R

A X
T A AE

T

SRS

B AN — R
PeFe

ARFEIH

i di)

prit]
AT A AT T

R
Ml (R RN
f7s

3

ik
AR TR
ALK

Héchste Grenze, ,supreme pivot*
Héchste Leere
Taizhou-Schule

Himmel

Himmelsweg

Vorstellung des Himmelsweges
allgemeingiiltiges Prinzip
Mandat des Himmels
Uniformitat, Homogenitat
kosmische Natur

ordentlicher Zustand

Kommentar Tuan
Verausserlichung, Externalisierung

Samtliche Schriften von Wang Wencheng

vollkommenes Schaffen

alle Dinge sollten in einer Art Ordnung
integriert sein

falsch

noch nicht Bestimmtes

hedonistische Lehre
Prinzipienverstoss

seine Lebensaktivitaten in den Dienst
von Gott stellen

danach trachten, das Nicht-Tun zu erreichen
einziges Individuum

Muster, Schrift, Verfeinerung, Zivilisation,
Kultiviertheit, literarischer Ausdruck
Kultur

Ausgangsbedeutung einer Kultur

Geist der Kultur
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wenhua jiazhi zhi daben
diwei

wenhua shixiang
wenhua xianxiang
wenhua yundong
wenhua zhixu

wenjiao

wenming

wenren

wenzhang

wenzhi

wu

wulixing, shengwuxing
wulixing zhi shengming
licheng

wulun

Wu Mi (1894-1978)
wu qingyu

wushi zishu

wu wei

wuzhi wenming

wu

Xi’an

xiangcun jiansheyundong
xiangying

xianshi de wenhua

xian gian zhi renhe xinling

Xianggang Qianjing
Yanjiushe

Xianggang Zhongwen
Daxue

xianzai jiading
xiangzheng

xiao

xiao ren

xiao yao you

xin
xinling

Xinhua Xinwenshe
xin rujia

AT 2 RA AL

AHES
LB
SCARTE S
AR
S
Bl
BN
WE
iR

L7
WAL, A

YyBLE M ERE

1oty

e

Ak
TitA#
MRS
W]

iy

(LR
FIAS R B
A

BB IS
BT Z A0

NS ICAL
A A
SRR

HrHEpr A

kulturelle Werte nehmen die Position des
hochsten Ursprungs ein
Kulturtatsache

Kulturphdnomen

Kulturbewegung

kulturelle Ordnung

Bildung des Einzelnen

Zivilisation

Literat

kurzer Aufsatz

zivil-administrativ

Ding

physikalische, biologische Natur
Prozess des physikalischen Lebens

Finf menschliche Beziehungen

Apathie

Autobiographie verfasst im Alter von 50 Jahren
Nicht-Tun, ,not doing®, ,inaction®

materielle Zivilisation

militdrisch

Léndliche Aufbaubewegung

Konvergenz

sich in der Wirklichkeit manifestierende Kultur
jegliches Bewusstsein, das noch in keiner Form
gepragt ist

Gesellschaft zur Erforschung von
Zukunftsperspektiven fiir Hongkong

The Chinese University of Hong Kong

Vorannahmen

symbolisch

Kindespietat

gemeiner Mensch

freies und ungezwungenes Umherschweifen
[in Gedanken]

Herz, Geist, ,mind“, Bewusstsein, Herzgeist,
Vermengung aus dem Ordnungsprinzip /i und
der Lebenskraft gi

Bewusstsein

Xinhua-Nachrichtenagentur

Moderne Konfuzianer
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Xin ruxue B Neo-Konfuzianismus, Neo-Confucianism

xin wenhua B Neue Kultur

xinwen ju Bl Nachrichtenagentur

Xin Ya Shuyuan B b New Asia College

xin xing lun P Doctrines of Mind and Essence

xin xing zhi xue Pk B Lehren vom Herzgeist und vom Wesen
[des Menschen]

xing L Natur, Wesen, Essenz

xing er shang Jem b liber der Form[ebene]

xing er xia AN unter der Form[ebene]

xing shan P38 das menschliche Wesen ist gut

xingzhi P8 Essenz

xinzhi D& Entschiedenheit, Wille

xingqu JE i Physis

xingwei guifan 1T R BA Verhaltensnorm

Xiu e zhi xin Zi B0 Bewusstsein fiir Schamgefiihl und Abscheu

xue 2 lernen

Xueheng 10 Das Abwégen der Gelehrsamkeit

xuepai IR Schule

xueshuo R Lehre

xue wen si bian duxing EEHEAIT 2 Anstrengungen im Studium, im Untersuchen, im

zhi gong Nachdenken, im Unterscheiden und in
ernsthaftem Handeln

xue zhe xu shi you zhi P IHREA & was Lernen braucht, ist Wille

xungu i semasiologische Textexegese

Xu Fuguan (1904-1982)  fR{4#

Ya Zhou zhi Zhongguo ozt China in Asien

yan 5 sagen, sprechen, Wort

Yan Hui Bl

(521?-481? v. Chr.)

Yang Zhu (TR S

(5. Jahrhundert v. Chr.)

yi = das Rechte, Rechtmassigkeit

yi % Verhalten innerhalb strenger Vorgaben von

Ritualen oder Tanzen
i ge shijiexin de da zonghe {7 1E 1) K454 weltumspannende, grosse Synthese

Yijing ik Buch der Wandlungen

yi qi zi bu gai qi yi SHFMANILTE  seine Schreibweise dndert sich, sein Sinn nicht
yinian o Intention, intentionaler Gedanke

yishi s Bewusstsein

yi zu jingyan shixiang —HlE S eine Reihe empirischer Sachverhalte

yiyi P Bedeutung, Sinn

yi yi guan zhi —UHEZ das Eine, das alles durchzieht

yiyu B Wille
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yiyuan | Streben, Wunsch

yizhi de chunhua P IUFCRE Kldrung des Willens

yindaoxing zhexue SRR orientative Philosophie

Yindu wenhua jingshen ST A R A indischer Kulturgeist

yingran JESR was da sein soll, sollen

yinguoxing DR AR A Kausalitét

yinguoxing lingyu DRI SR A S 45k kausaler Bereich

you bisd reisen, umherschweifen

you xin i freies Schweifen des Geistes

youxing HIE Form

Youlian chubanshe RIS H R AL Publikationshaus Union

yu {74 Begierden, Wiinsche, natirliche Bedirfnisse,
Begehren

Yu Fuchu HT1EH]

yuanman [El% Vollendetes, consummatum, vollendet

Yuan Mei (1716-1797) v

yuanshi Jbs uranfanglich

Yuan Zicai (1716-1797) & TA

yuanzishi de getizhuyi JR A =38 atomistischer Individualismus

Yu Yingshi (1930-2021) Ay #l

Yueyu R Yue-Dialekt

zai shijie zhong de iy L R China in der Welt

Zhongguo

zaji HERC Miszellen

zawen ST Essay

Zhan guo (475-221v. Chr.) k[ Streitende Reiche

Zhang Dainian SRANE

(1909-2004)

Zhang Junmai A

(1886-1969)

Zhang Zai Rk

(Beiname: Hengqu f# %%

1020-1077)

Zhao Qi (?-201) S U

zhexue il Philosophie

zhen . echt

zhende jiade getizhuyi FE =28 richtiger und falscher Individualismus®

zhenli et Wahrheit

zhenshixing I=N-{is Wahrheitsgehalt

zhenxiang FLAH authentisch

zhengdang 5 angemessen sein, recht, rechtmassig

zhengge AqH Einheit

zheng ming 1E4 Richtigstellung der Bezeichnungen

zhi

=
iny

das Wollen, Wille, willentlich
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zhi = Wissen, urteilen

zhi “ qualitativ

zhi liang zhi R Verwirklichung des urspriinglichen Wissens

zhi shan e das héchste Gut

zhi xing HAT Wissen und Handeln

zhi xing he yi miTE Wissen und Handeln sind Eins

zhi zhi o das Erlangen von Wissen, das Erlangen von
[moralischem] Wissen

zhimindi yishi B DR Kolonialbewusstsein

zhong I5) Loyalitat, Treue, Mittelweg

zhong de jingshen AR auf die Moral gerichteter Geist

zhongduo zhuti bingli zhi &% -8 7 2 153k gemeinsamer, durch eine Vielzahl von

jingyu Subjekten konstituierter Bereich

zhong ti xi yong ST chinesische Lehren [bestehen] als Essenz,
westliche Lehren [(bernehmen wir] zum
Gebrauch

Zhongyong o R Mitte und Mass

zhong zhi jingshen R AR auf das Wissen gerichteter Geist

Zhongguo Gongchandang [ 3 2 Kommunistische Partei Chinas

Zhongguo Guomindang LY BN Nationale Volkspartei Chinas

Zhongguo renwen zhuyi LN DN EE chinesischer Humanismus

Zhongni e

Zhou Enlai (1898-1976) ARk

Zhou Dunyi (1017-1073)  J& 2l

Zhou wen JisC Kultur der Zhou

zhuliu T Haupttrend, Mainstream

zhuti B Subjekt

zhuti yu shixian zhi fashi FHIBRE B2 7430 Regel der Verwirklichung subjektiver Begehren

Zhu Xi (1130-1200) RFE

zhuzai F5E herrschende [Instanz], souveran

zhuzaili F5) Fahigkeit zur Beherrschung

Zhuang Zhou S

(um 320 v. Chr.)

Zhuangzi HT

Zijue de ziwo EEAINI=E! bewusstes Selbst

Zijue yizhi nengli A% EE&ERD bewusstes Vermégen des Willens

ziyuan yanjiu IR etymologische Forschung

zi ¥ Meister

Zijue A% Selbstbewusstsein

Zijue Hk selbstbestimmt

Zijue huodong H i) bewusste Handlung

Zijuexin SR W Selbstbewusstsein

Zijue yaogiu I8 2k bewusstes Streben

ziranshenlunzhe EES U Deist
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ziran zhixu

zishen ziyou

ziwo jingjie

ziwo tongyi

ziwo zhi zhuzaixing
Ziyi

ziyou

ziyou yizhi

ziyou yizhi de lingyu
ziyou Zhongguo
ziyouzhuyizhe
zizhu

Zuguo Zhoukan
zui gao zhuzai

R
SELL
ATRBEH
BT
SESET
T

i

1 B

(1 o 5 0 25U
1 e
SIUEE =3
ZES

T
E

natlrliche Ordnung
eigene Freiheit

Bereich des Selbst

mit sich im einen sein
Selbstbeherrschung
Bedeutung von Schriftzeichen
Freiheit

freier Wille

Bereich des freien Willens
Freies China

Liberaler

sein eigener Herr sein
Wochenspiegel Chinas
héchstes Herrschendes
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