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China und der Konfuzianismus

Einige Aspekte ihrer Rezeptionsgeschichte in Deutschland aus Anlass der
Ehrenpromotion von Helmut Schmidt durch die Philipps - Universitit Marburg
Karl-Fritz Daiber

Abstract:

In February 2007 Helmut Schmidt, the former German Chancellor, received an honorary doctorate at
Marburg University. To mark the occasion he gave a lecture entitled "The Responsibility and
Conscience of the Politician" in which he emphasized the importance of a system of morals and values
based only on rational insights, and not on religious faith. Schmidt argues that Confucianism is a kind
of philosophy which is grounded, not in religion, but in rational deliberations, and that it is therefore
nowadays of high interest in a world of growing religious conflicts. The present article shows that this
reception of Confucianism has a long tradition in the European, and especially the German history of
philosophy. It started with Mateo Ricci, a Jesuit missionary to China at the end of the 16" century, and
reached its peak during the early Enlightenment movement with Leibniz and Wolf. After a long period
of decreasing interest in Confucianism, the formation of the science of religions, sinology and
sociology as academic disciplines led to a new interest in research on Confucianism and its religious
roots. Max Weber’s studies on Daoism and Confucianism were more sophisticated, and open to the
complexity of Chinese traditions. Schmidt’s interpretation of Confucianism as a practical philosophy
represents a tradition which has not come to its end. It is the critical view of religions in general which
lies behind the image of Confucianism as a rational philosophy without any religious basis, and taken
in this way, it is a very Eurocentric view of an important Asian tradition.

Der Anlass

Helmut Schmidt, Bundeskanzler der Bundesrepublik Deutschland von 1974 bis 1982, wurde am
27.Februar 2007 durch den Fachbereich Gesellschaftswissenschaften und Philosophie der Philipps-
Universitdt Marburg die Ehrendoktorwiirde verliehen. Im Vorfeld entstand iiber dieses Vorhaben
eine kritische Diskussion. Hintergrund war, dass Schmidt sich in den 1970er Jahren pointiert von
der Schule des Marburger Politologen Wolfgang Abendroth abgesetzt hatte, dessen marxistische
Orientierung verwarf und zwar zugunsten eines politischen Handelns, das sich philosophisch dem
kritischen Rationalismus zurechnete, sich an Prinzipien orientierte, wie sie der Philosoph Karl
Popper entwickelt hatte. Diese Kontroverse spielt fiir die folgenden Uberlegungen indessen keine
Rolle. Vielmehr geht es allein um das Konfuzius- und Chinabild von Helmut Schmidt, auf das er in
seiner Christian-Wolff-Vorlesung zum Thema ,,Verantwortung und Gewissen des Politikers*,
gehalten aus Anlass der Ehrenpromotion, zu sprechen kam. Die Ausfiihrungen dazu sind knapp,
kennzeichnen aber die grundsétzliche Position des Politikers und sind keineswegs von marginaler
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Bedeutung ‘. Schmidt bemiiht sich seit Jahren um den Ausbau der deutsch-chinesischen
Beziehungen. Dies hat ithn dazu gefiihrt, sich ausfiihrlich mit den geistigen Traditionen Chinas zu
beschiftigen “. Die Wochenzeitung ,,Die Zeit* hat in ihrer Ausgabe vom 1.Mirz 2007 * in mehreren
Beitrdgen Konfuzius und den Konfuzianismus gewiirdigt und hat versucht, auf seine gegenwirtige
Bedeutung in China einzugehen. Da Schmidt Mitherausgeber der ,,Zeit ist, legt sich ein
Zusammenhang nahe.

Helmut Schmidts Wahrnehmung von Konfuzius und Konfuzianismus

Helmut Schmidt fasziniert der Konfuzianismus vor allem deshalb, weil er vernunftbegriindet ist,
nicht religios, nicht auf gottlicher Offenbarung beruht. Im Gespréach mit Frank Sieren formuliert er:
,»Wichtig ist: Der Konfuzianismus ist eine umfassende Ethik, die auf Vernunft gegriindet ist, nicht
auf Religion. Insofern ist der Konfuzianismus etwas ganz anderes als die jiidische, die christliche
und die islamische Religion.* "

Und er unterstreicht die These im folgenden: Unsere ethischen Leitsétze seien auf Religionsstifter
wie Moses, Jesus von Nazareth oder Mohammed zuriickzufiihren. ,,In China stammen sie nicht aus
einem heiligen Text.* "

Sieren bringt im weiteren die chinesische Lehre ins Spiel, das ,,Mandat des Himmels* kdnne
erloschen, die moralische Legitimation jeweiliger Herrschaft damit zu Ende sein. Schmidt weist
darauf hin, dass ,,Mandat des Himmels* nicht Beauftragung durch eine heilige Person meine.
Moglicherweise sei es das Schicksal, in jedem Fall konne aber der Herrscher sein Mandat
verwirken. “

Die Tendenz, eine religionsunabhidngige humane Lebensorientierung als historische Erscheinung zu
entdecken, zieht sich wie ein roter Faden weiter. Die Kirche habe die Entwicklung der Wissenschaft
eher behindert und die ,,Wiirde und die Rechte des einzelnen Menschen® seien nicht durch das
Christentum gesellschaftlich wirksam geworden, sondern durch die Aufkldrung. Die Aufkldrung
habe auch die politische Kultur der Demokratie entstehen lassen, ebenso wie ,,die 6konomische
Kultur des Eigentums und des Wettbewerbs am Markt“. * Dass dies alles trotz Konfuzianismus in
China nicht entstanden ist, ist fiir Schmidt zundchst nicht von Belang, sein Interesse gilt der
Entstehung einer allein vernunftorientierten Ethik ohne jede religiose Begriindung, und gerade dies
stellt der Konfuzianismus fiir ihn dar. Dass religidse Stromungen das Bild der chinesischen Kultur
mitbestimmen {libersieht er nicht. Primér kulturwirksam iiber eine mehr als zweitausendjahrige
Zeitphase ist in seiner Sicht indessen der vernunftorientierte Konfuzianismus.

Verglichen mit den AuBerungen in Schmidts Chinabuch setzt der Marburger Vortrag keine neuen
Akzente: Wie Sokrates hat Konfuzius ohne Riickbezug auf Religion eine allein auf
Vernunftprinzipien beruhende Ethik entwickelt. Darin liegt seine iiberzeugende Leistung. Von daher
kommt es zur Abgrenzung zu religidsen Traditionen. Schmidt spricht hier sehr personlich: Seine
Distanz zum Christentum habe sich vergroBert. Er habe iiber andere Religionen dazu gelernt. Seine
religidse Toleranz habe sich verstirkt. Und dies sei im Blick auf die Weltentwicklung nétig. Es ist
so etwas wie die Sorge, die Stimme der Vernunft kdnnte von religiosen Fanatikern zurlickgedriangt
werden, die ihn treibt und was ihn dazu fiihrt, auch deutlich religions- und kirchenkritisch zu
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argumentieren. Konfuzius und seine Lehre wird von daher ein hervorragendes Bespiel fiir eine
verniinftige Begriindung von Humanitit. **

Es soll im folgenden nicht darum gehen, die Thesen von Helmuth Schmidt kritisch zu befragen. Das
Interesse gilt vielmehr dem Tatbestand, dass genau sein Ansatz diejenige europdische Rezeption des
Konfuzianismus bis in die Gegenwart hinein weiterfiihrt, die die emphatische Behauptung vertritt,
der Konfuzianismus sei keine Religion, er sei ausschlieBlich eine Vernunftlehre, allenfalls durch ein
Repertoire alltagsgestaltender Rituale sei die moralische Ordnung abgesichert. Genau dieses
Interesse an der Bedeutung der Vernunft fiir die sittliche Ordnung hat schon in der Vergangenheit
die Hochschdtzung des Konfuzianismus ausgeldst. Ein Blick in die Rezeptionsgeschichte lohnt sich
in diesem Zusammenhang.

Stationen des europiischen Chinabildes und der Konfuzianismusinterpretation
Matteo Ricci

Matteo Ricci (1552 — 1610), jesuitischer Chinamissionar und priziser Beobachter und Analytiker
des chinesischen Religionssystems der Ming-Zeit um 1600 beschreibt, ausgehend von seinem
Interesse an der katholischen Mission in China, von seinen praktischen Erfahrungen wie von seiner
dialogoffenen Zuwendung zur chinesischen Kultur her die Situation im China seiner Zeit. ™ Fiir
Ricci verdichtet sich mehr und mehr die Erfahrung, dass allein der Kaiser eine christliche Mission
erlauben kann: Letztlich sei das Religionssystem staatlich reglementiert. Der Glaube an den einen
Himmelsgott als kulturelle Basis sei grundlegend staatsreligios tiberformt.

Bei seiner Ankunft in China wird Ricci und der ihn begleitende Ordensbruder genétigt, das Gewand
eines buddhistischen Monchs zu tragen, damit konnten sie als Auslédnder einen geordneten Platz in
der chinesischen Gesellschaft finden. Riccis Ziel war, nach Peking an den Kaiserhof zu gelangen.
1601 war er schlieBlich in Peking. Die Tracht des buddhistischen Monchs hatte er inzwischen
abgelegt und dafiir das seidene Gewand der Gelehrtenklasse angelegt (1594/1595). Er trat als
Vertreter der abendléandischen Wissenschaft und Gelehrsamkeit auf. Er publizierte in Chinesisch
und versuchte auch so die Briicke zwischen den Kulturen zu schlagen.

Ricci hat ganz deutlich seine Wirksamkeit in China auf die staatstragende Gelehrten- und
Beamtenschicht konzentriert, geleitet von der Einsicht, dass nur vom hierarchischen ,,Oben* her das
Religionssystem verdndert werden konnte.

Riccis Feder verdankte Europa eine erste, relativ genaue Beschreibung chinesischer Religionen. *
Eingangs stellt er dort den gesamtchinesischen Glauben an den Himmelgott dar, beschreibt knapp
die Situation des Islam und des Judentums in China und schlie3t seine Einflihrung mit dem Hinweis
auf die religiose Vielfalt von 300 Glaubenrichtungen sowie die volksreligidse Situation. Im
Mittelpunkt der Analyse stehen die drei wichtigsten Glaubensrichtungen: der Glaube der Gelehrten,

der der ,,Shijia® (Buddhisten) und der Glaube des ,,Laozi* und seiner Anhénger der ,,Daoshi®.
Auch der Buddhismus und der Daoismus verfiigen nach Riccis Beobachtungen iiber Beziehungen
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zum Kaiser und zum Kaiserhof bis dahin, dass alle drei Religionen seit der frithen Mingzeit
geschiitzt und staatlich finanziell unterstiitzt werden. ** Die engste Verbindung zwischen Staat und
Religion werde jedoch durch die Religion der Gelehrten hergestellt. Sie verfiige iiber keinen
Priesterstand. Der Kult werde vom Kaiser durchgefiihrt, bzw. den von ihm beauftragten
Reprisentanten. Die eigentlichen Tempel der Gelehrten seien die 6rtlichen Konfuzius-Tempel, in
denen monatlich und jdhrlich an bestimmten Tagen, etwa dem Geburtstag des Konfuzius, zelebriert
werde. * Von allen Chinesen wiirden die Ahnenopfer gehalten. Ahnen seien aber keine Gotter,
ebenso wenig Konfuzius. Bittgebete zu den Ahnen oder zu Konfuzius wiirde es nicht geben. Damit
handle es sich auch um keinen Gotzendienst. * Ricci formuliert hier eine Wahrnehmung der Ahnen-
und Konfuziusverehrung, der seiner Auffassung nach ein wichtiges Merkmal von Religion fehlt,
nidmlich das Bittgebet. Missionsstrategisch sind fiir chinesische Katholiken damit Ahnenopfer und
Konfuziusverehrung vollziehbar. Hier ist der spétere Ritensstreit bereits grundgelegt. Riccis
Wahrnehmung wird dadurch noch verstérkt, dass er zusétzlich darauf hinweisen kann, die Gelehrten
wiirden auch nicht an die Unsterblichkeit der Seele glauben, die ethisch-diesseitige Orientierung
dieser Religion sei vorrangig. Eine dogmatische Vereinheitlichung der Lehre sei ebenfalls nicht
gegeben, Teilnahme an anderen Riten sei moglich Dies fiihrt zu der Feststellung: So miissen wir
daraus folgern, ,,dass die Religion der Gelehrten keine richtige Religion ist, sondern blof3 eine Art
fiir ein gutes Regieren des Reichs gestifteter ,Akademie’.” * Die Annahme des Christentums wird
von daher fiir den einzelnen als problemlos mdglich erachtet.

Die europédische Wahrnehmung des Konfuzianismus ist durch Riccis Interpretation, die im Grunde
einen missionsstrategischen Hintergrund hat, nachhaltig beeinflusst worden. Wichtig ist dariiber
hinaus die Beschreibung der Religion der Gelehrten, also dessen, was wir im allgemeinen
Konfuzianismus nennen, als Staatsgrundlage mit Komponenten der Lehre, der Pragung der Sitten
und des staatlichen Kults.

Gottfried Wilhelm Leibniz und Christian Wolff

Im Laufe des 17. Jahrhunderts verstérkte sich in der katholischen Missionstheologie der Streit um
den Charakter der ,,Religion der Gelehrten®, nach Ricci keine Religion im vollen Sinne und daher
mit dem katholischen Glauben nicht konkurrierend, sondern eine Basis, auf der die missionarische
Verkiindigung aufbauen konnte. Demgegeniiber lehnten die Dominikaner und die Franziskaner eine
Missionsstrategie ab, die den chinesischen Christen weiterhin die Ahnenverehrung und die
Teilnahme am Kult des Konfuzius erlaubt. 1715 wurde durch den Papst endgiiltig die Mission in der
jesuitischen Pragung verboten. Fiir Dominikaner und Franziskaner galten die Konfuzianer, also die
Vertreter des Glaubens der Gelehrten, als ,,gottlos*. Der Glaube an den Himmel, den
Himmelskonig, den Herrn des Himmels wurde als rein naturalistisch aufgefasst.

Die folgende Rezeption Chinas und der chinesischen Ideensysteme ist stark von dieser
innerkatholischen Diskussion gepriagt worden, war in hohem Malle von ihr stimuliert. Dabei ist im
wachsenden Umfang die religiose Dimension des Konfuzianismus, die Ricci noch deutlich gesehen
hat, verloren gegangen.
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Die beiden bedeutendsten deutschen Philosophen, die sich in der Folgezeit mit dem
Konfuzianismus beschiftigt haben, waren Leibniz (1646 — 1716) und Wolff (1679 — 1754). Auch
zwischen ihnen bestehen Unterschiede dergestalt, dass bei Leibniz eine natiirliche Gotteserkenntnis
dem Konfuzianismus zugestanden wurde. Eben auf dieser Basis sollte die christliche Mission
ansetzen kénnen, wobei Leibniz die Wichtigkeit einer protestantischen Mission neben der
katholischen betonte. Das allen Christen Gemeinsame sollte dabei als Ausdruck der religidsen
Einheit von Katholiken und Protestanten herausgestellt werden.

Bei Wolft spielte wenige Jahre spater der Missionsgedanke keine Rolle mehr. Wolff und Leibniz
verbindet aber das Interesse an einer vernunftgebundenen praktischen Philosophie. Die These der
jesuitischen Tradition, der Konfuzianismus sei im Grunde keine richtige Religion, kommt ihrem
Interesse entgehen, die Morallehre philosophisch und eben nicht theologisch zu begriinden. Der
Konfuzianismus gilt ihnen als Beispiel dafiir, dass dies moglich ist.

Wie intensiv sich Leibniz mit dem Konfuzianismus beschiftigt hat, geht vor allem aus der
Veroftentlichung ,,Das Neueste aus China“ von 1697 hervor.

Leibniz stellt sich hier eindeutig auf die Seite der Jesuiten. Sie sind die Gewédhrsleute seiner China-
Rezeption und seines Bildes des Konfuzianismus: nicht Religion, aber zugleich nicht atheistisch.
Eine fiir die natiirliche und damit verniinftige Gotteserkenntnis aufgeschlossene européische
Philosophie ist von dieser Sicht her der angemessene Gespriachspartner fiir die chinesische
Denktradition, dies unter der Voraussetzung, dass die Notwendigkeit der Weitergabe der
Gottesoffenbarung, die fiir die christliche Religion, konstitutiv ist, anerkannt bleibt. Es sind kaum
nur die duBBeren Bedingungen, die Leibniz zu dieser These fiihren, sondern ihre innerliche
Aneignung durch ihn selbst. Sie fiihrt ihn aber zugleich zu seinem grof3en Interesse fiir die andere
Welt Chinas, die er als nahezu gleichrangig bestimmt:

»Jedenfalls scheint mir die Lage unserer hiesigen Verhiltnisse angesichts des ins UnermeBliche
wachsenden moralischen Verfalls so zu sein, dass es beinahe notwendig erscheint, dafl man
Missionare der Chinesen zu uns schickt, die uns Anwendung und Praxis einer natiirlichen Theologie
lehren konnen, in gleicher Weise, wie wir ihnen Leute senden, die sie die geoffenbarte Theologie
lehren sollen.* ™

Christian Wolff scheint sich unter dem Einfluss von Leibniz mit der chinesischen Denktradition
beschéftigt zu haben. Die genauen Entstehungszusammenhénge seines Interesses sind jedoch noch
nicht zureichend erforscht. ™ Immerhin kann angenommen werden, dass die Ritendiskussion in der
katholischen Kirche und der abschlieSende pépstliche Entscheid Wolffs China-Interesse verstirkt
hat. Leitend war fiir ihn jedenfalls die Frage nach der theologieunabhingigen, rein
vernunftorientierten, rationalen Moralbegriindung.

Wolff hat an prominenter Stelle seine Thesen hierzu 1721 vorgestellt, und zwar als Rede bei der
Ubergabe des Prorektoratsamts, also im Rahmen einer hochst erlauchten Universititsoffentlichkeit.
i Biographisch hatte diese Rede fiir Wolff erhebliche Folgen. 1723 verlor er seinen Lehrstuhl in
Halle und wurde auf Anordnung des Konigs Friedrich Wilhelm I unter Androhung des Todesstrafe
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aus Preuflen vertrieben. Dies war nur der Endpunkt einer langjdahrigen Auseinandersetzung
zwischen Wolff und der pietistisch geprédgten theologischen Fakultit in Halle, vor allem mit
Joachim Lange und August Hermann Francke.

Der Streit hat jiingst 6ffentliches Interesse gefunden, weil die Franckeschen Stiftungen den Brief Christian
Wolffs an August Hermann Francke erwerben konnten, in dem er dessen Bitte, ihm das Manuskript des
Chinesenvortrags zur Priifung seiner Argumente zu iiberlassen, ablehnte. Jiirgen Stolzenberg hat am
15.Februar 2007 in den Franckeschen Stiftungen einen Vortrag gehalten, in dem er die Entwicklung der
Kontroverse, im Atheismusvorwurf gegen Wolff gipfelnd, dargestellt hat. Am 29. Mai 2007 erschien in der
Frankfurter Allgemeinen Zeitung unter der Rubrik Geisteswissenschaften ein Aufsatz von Stefan Laube
,,Ethisches China“, der diesen Brief ebenfalls zum Anlass nahm, {iber das Verhiltnis zwischen Wolff und

seinen pietistischen theologischen Kollegen zu berichten.

Nach seiner Vertreibung wurde Wolff In Marburg eine neue Professur {ibertragen. 1740, nach dem
Regierungsantritt von Konig Friedrich II, wurde er nach Halle zuriickberufen.

Die in diesem Zusammenhang wichtigste These zur Frage des Verhiltnisses von Konfuzianismus
und Religion aus der Prorekoratsrede lautet:

., Die Chinesen hatten den untersten Grad der Tugend

Weil die alten Chinesen, von denen hier die Rede ist, den Schopfer der Welt nicht kannten, (54)
hatten sie keine natiirliche Religion; noch viel weniger waren ihnen irgendwelche Zeugnisse der
gottlichen Offenbarung bekannt. Darum konnten sie nur die Kréfte der Natur — und zwar solcher,
die frei von jeder Religion sind (55) — bedienen, um die Ausiibung der Tugend zu befordern. (56)
Dass sie sich dieser Kréfte aber hochst erfolgreich bedienten, wird bald vollstandiger feststehen
(57). ™

Die drei Anmerkungen 55 - 57 stammen von Wolff selbst und sind in seiner Veroffentlichung der
Prorektoratsrede von 1726 enthalten. Hier geht Wolff ausfiihrlich auf die religiose Dimension des
Konfuzianismus ein, verwirft sie aber letztlich doch als nicht zutreffend. =

Seine Argumentation setzt mit Hinweisen auf die Auseinandersetzung zwischen Jesuiten und
Dominikanern hinsichtlich des Verstiandnisses der Begriffs Tien, Himmel, ein. Wahrend die
Dominikaner die Konfuzianer des Atheismus beschuldigten, wiirden die Jesuiten von einer mit dem
Begriff verbundenen natiirlichen Gotteserkenntnis ausgehen. Dies nimmt Wolff zunéchst auf, sagt
aber seinerseits :

,» Der Hauptgrund aber, warum ich mich zu der Aussage bewegen liel3, daf3 die

alten Chinesen, weil sie den Schopfer der Welt nicht kannten, keine natiirliche Religion hatten, war
dieser, dass in ihren klassischen Schriften, und zwar da, wo das besprochen wird, was ein jeder zu
lernen hat, keine Pflicht gegeniiber Gott erwdhnt wird, sondern nur solche Pflichten genannt
werden, die sich auf den Gebrauch im gegenwértigen Leben beziehen. Ich sehe auch nicht ein,
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warum ich mich davon abbringen lassen sollte.”
Und dann definiert er das Kriterium hierfiir:

,»Die natiirliche Religion besteht in der Verehrung des wahren Gottes, die aus seinen Eigenschaftenn
und Werken, die durch das Licht der Vernunft erkannt worden sind, hergeleitet werden. Wo es also
keinen Beweis fiir eine Erkenntnis Gottes gibt; wo nicht auf die Liebe, die Furcht, die Achtung und
die Anrufung der Gottheit zusammen mit dem Vertrauen auf sie gedrungen wird, dort gibt es keine
natiirliche Religion.« *"

Gleichsam als Fazit formuliert Wolft:

»Wer in bezug auf Gott nichts deutlich einsieht, der wird von der einfachen Unkenntnis der Gottheit
beherrscht. Ich bezweifle gar nicht, dass sowohl die alten Chinesen als auch Konfuzius erkannten,
dass es irgendeinen Schopfer der Welt gibt; ich halte es aber fiir sicher, dass sie seine
Eigenschaften nicht kannten. Sie hatten also einen verworrenen Begriff von der Gottheit, aber
iiberhaupt keinen deutlichen. Zur natiirlichen Religion ist aber ein deutlicher Begriff von der
Gottheit erforderlich, weil die gottlichen Eigenschaften und Werke die Beweggriinde fiir diejenigen
Handlungen liefern, durch welche die Verehrung der Gottheit vollzogen wird; wo man aber nicht
weil}, was die Eigenschaften des Schopfers der Welt sind, dort fehlen diese Handlungen, zu denen
jene Eigenschaften die Beweggriinde liefern.« **

Wolff hélt an seinem Urteil, die konfuzianische Welt- und Lebensdeutung habe nichts mit Religion
zu tun, fest, weil er den Konfuzianismus an den Kriterien einer europdisch gepriagten Definition der
natiirlichen Theologie misst, deren Anwendung auf die religidse Situation in China allerdings
hochst fraglich ist. Gleichwohl blieb die deutsche Rezeptionsgeschichte des Konfuzianismus bis zur
Gegenwart hin von diesem Urteil wesentlich mitbestimmt.

Die Beschiftigung mit dem Konfuzianismus ist nach der Debatte um Wollffs Prorektoratsrede
abgeklungen, hat wohl insgesamt nie die Gemiiter grundlegend bewegt. Viel wichtiger war damals
der generelle Atheismus-Vorwurf gegen Wolff und die Weiterentwicklung eines
theologiedistanzierten Rationalismus im Zusammenhang mit der Rationalisierung der
Lebensdeutungen ganz allgemein.

Zum europdischen China-Bild speziell ist zu vermerken: Dieses und mit ihm die Wahrnehmung des
Konfuzius hat sich im Laufe des 18. und dann des 19. Jahrhunderts grundlegend gewandelt. Es kam
zu einer ablehnend-kritischen Distanzierung, so zunichst bei Herder, bei Kant, schlieBlich bei
Hegel, Schelling und Schopenhauer. *" Im spéteren 19. Jahrhundert, verstarkt im friihen 20.
Jahrhundert, setzte dann die Darstellung Chinas und seiner Geistesgeschichte durch eine sich
professionalisierende Sinologie ein (Otto Franke, Richard Wilhelm), Beitrége aus der
Religionswissenschaft und der Religionssoziologie traten hinzu.
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Max Weber

Max Webers Studie iiber den Konfuzianismus und Daoismus zeigt das Anfang des 20. Jahrhunderts
aktuell gebliebene Interesse an China und seinen Traditionen. ™ Webers primédre Fragestellungen
galten dabei den Bedingungen der Entstehung eines rationalen Kapitalismus im Sinne der
europidisch-nordamerikanischen Tradition. Was die Weberschen Studien dartiber hinaus bis heute
anregend sein lassen, ist der soziologische Zugrift auf die Welt chinesischer Religionen. Gerade die
soziologische Perspektive ist es, die Weber die Bedeutung des Staatskultes und seiner ideologischen
Untermauerung herausarbeiten ldsst. Durch die Gesamtarbeit zieht sich dieses Thema durch, nicht
zuletzt in der Analyse des staatstragenden, vor allem konfuzianisch gepriagten Literatenstandes,
durch den sich auch die konfuzianische Ethik als Elitenethik realisiert, dies relativ verselbstindigt,
zum Teil sich distanzierend von der nach Weber magisch bestimmten, an individuellen
Bediirfnissen orientierten Massenreligion, die ihrerseits mit philosophisch-religiosen Gebduden der
Metareflexion (Daoismus) verbunden ist. Was Webers Sicht des Konfuzianismus im besonderen
bestimmt, ist, wie gesagt, seine soziologische Sichtweise: Indem die konfuzianische Bildung iiber
den Einfluss des Literatenstandes als Beamtenstand Teil der politischen Systems ist, ist er zugleich
Teil der 6ffentlichen politischen religiosen Ordnung und ihrer Ausformung im Staatskult. Der enge
Zusammenhang von Konfuzianismus und 6ffentlicher Religion in China erklirt dann auch seine
Bedeutungsreduktion seit der Ablosung des Kaiserreichs. Die darauf folgende Entwicklung, die
Weber nicht anspricht, 1duft in doppelter Richtung: der Konfuzianismus wird einerseits als
Philosophie, andererseits als Religion verstanden. Damit kommt es zumindest teilweise zu Ansétzen
der Bildung einer organisierten konfuzianischen Religion.

Fiir Weber stellt also der Konfuzianismus ein Phédnomen dar, das innerhalb der religiosen Welt
Chinas verankert bleibt. Aber: Der Konfuzianismus entwickelt eine rationale Ethik, der jede
Htranszendente Verankerung® fehlt. *” Auch der Gedanke einer iiberweltlich-jenseitig gedachten
Erlosung ist nicht vorhanden. Gemessen an diesem Kriterium ist der Konfuzianismus innerweltlich,
darin aber nicht unbedingt areligios. Er orientiert sich am Gedanken einer guten, heilsamen
Ordnung der Welt, der es durch Anpassung zu entsprechen gilt. Dem dient im iibrigen auch das
Ritualwesen. Zur Ordnung der Welt gehort, dass sie gerade nicht entzaubert ist, sondern beherrscht
wird von einer Vielzahl von ,,Geistern®, die mit magischen Praktiken beeinflusst werden. Der
»Zaubergarten der Volksreligion wie der daoistischen Traditionen bleibt vom Konfuzianismus
unangetastet, dies mit praktischen Konsequenzen: ,,Auch die im altchinesischen Sinne gebildetsten
hohen Beamten zogerten selten, ein beliebiges stupides Mirakel andéchtig zu verehren.* *** Dass
Weber trotzdem von der konfuzianischen Ethik als einer Ethik sprechen kann, der jede
»transzendente* Verankerung fehlt, liegt nicht zuletzt daran, dass sein Transzendenzverstindnis der
judisch-christlichen Tradition entstammt, fiir die der Gedanke eines streng tiberweltlichen Gottes
grundlegend ist, eines Gottes, dessen Gebote sittliches Handeln bestimmen. Formuliert man ein
Transzendenzverstiandnis, das innerweltliche Transzendenzen zulasst, etwa die Ahnen als letztlich
»transzendente* Wirklichkeit begreifen ldsst, muss der Konfuzianismus selbstredend als Teil der
religiosen Welt- und Lebensdeutung Chinas verstanden werden. Damit ist die Spannung verlagert,
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von der Spannung innerhalb der chinesischen Kultur, etwa zwischen Daoismus und
Konfuzianismus, zwischen chinesischer ,,Religion* und chinesischer ,,Philosophie®, hin mehr zu
einer Spannung zwischen der europdischen und chinesischen Kultur. Der Konfuzianismus wird als
fremdes religioses Phidnomen so erst entdeckbar. Dass im ethischen Bereich gemeinsame
Schnittmengen vorhanden sind gilt im {ibrigen nicht nur fiir Christentum und Konfuzianismus,
sondern fiir die meisten Religionen untereinander.

Von daher gesehen wird man nur schwerlich von einem allein auf Vernunft gegriindeten
Konfuzianismus sprechen konnen. In den Schriften des Konfuzius und der auf ihn aufbauenden
Tradition ist von ,,transzendenter* Orientierung im christlichen Sinne wenig zu spiiren, aber sie baut
auf einer innerweltlichen Ordnung auf, die als Naturordnung geheiligte Ordnung ist. Es sind die
vorgegeben Prinzipien des Dao, an denen sich das Handeln orientieren muss, weil es sich geradezu
selbstverstindlich daran orientieren kann. Dies setzt die konfuzianische Ethik voraus.

Zuriick zur gegenwiirtigen Konfuzius-Rezeption

Es ist tiberraschend, wie ungebrochen Helmuth Schmidts Konfuziusrezeption Ansitze der frithen
deutschen Aufklirung spiegelt. Dabei entsteht zugleich die Tendenz, die Vielfalt religidser
Traditionen Chinas zuriickzudrdngen. Dominant fiir die Wahrnehmung ist der Konfuzianismus,
China wird von da her zu einem Land stilisiert, in dem die Religion keine Bedeutung hat, das
vielmehr in liber zweitausendjdhrigen Tradition sein gesellschaftliches Leben auf eine allein
vernunftgeleitete Ethik aufbaute. Seit Ende des 19. Jahrhunderts hatte die sinologische und die
religionswissenschaftliche Forschung diesen Ansatz zwar relativiert. Allerdings lassen sich bis
heute Tendenzen genug entdecken, die den Konfuzianismus ausschlieBlich als Philosophie
beschreiben wollen, seine religiosen Elemente als nicht relevant einstufen.

Bebachter der Rezeptionsgeschichte weisen darauf hin, dass die européische, insbesondere deutsche
Beschiftigung mit Konfuzius hochst interessengeleitet war und offenbar ist. Man sucht in
Konfuzius einen Bundesgenossen fiir ein Verstindnis prinzipieller Ethik, das ohne Riickbezug auf
Religion auskommt, damit religionsunabhéngig realisiert werden kann. Bei Wolft noch liegt der
Schwerpunkt auf der Entdeckung der Moglichkeit allein vernunftorientierten sittlichen Handelns,
dies am Beispiel eines nichtchristlichen Kulturkreises aufgezeigt. Bei Schmidt hat sich dasselbe
Interesse verlagert: In einer Zeit der 6ffentlichen Renaissance des Religiosen geht es ihm geradezu
darum, die Uberlegenheit vernunftorientierten Handelns herauszuarbeiten und damit die durch das
Konfliktpotential der Religion entstehenden politischen Problemlagen zu bewiltigen. Die
konfuzianische Tradition wird zu einem Kronzeugen.

Es ist aufschlussreich, dass solche europédischen Wahrnehmungsmuster nach China und andere
konfuzianisch beeinflussten Lander zuriickwirken. Das Interesse der Volksrepublik China an
konfuzianischen Traditionen und der Person des Konfuzius gilt dem vernunftorientierten
Philosophen und politischen Lehrer. So kann er das moderne China wenigstens eingeschrinkt
wieder reprédsentieren: Die Kulturinstitute der Volksrepublik sind Konfuzius-Institute. Konfuzius
wird zu einer Leitfigur wie Goethe in Deutschland. Man braucht Goethe oder Konfuzius nicht zu
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kennen, um in solchen Instituten zu lehren oder zu lernen.

Dartiber hinaus gibt es in der Volksrepublik China mit Hongkong, in Taiwan, Siidkorea, Japan,
Indonesien, nicht zuletzt in den USA und Kanada unter den dort lebenden Chinesen, Bemiihungen,
das Erbe des Konfuzianismus als Philosophie neu fruchtbar zu machen. *** Und dieses Erbe ist
vielfdltig: Die metaphysischen Traditionen des Neokonfuzianismus werden ebenso diskutiert wie
die religiosen Dimensionen, die in den konfuzianischen Traditionen allein durch den Konfuziuskult
immer schon virulent waren. ** In diesem Zusammenhang darf nicht iibersehen werden, dass in
Hongkong, Siidkorea und Indonesien der Konfuzianismus zu den anerkannten Religionen zéhlt.
Solche Entwicklungen sind nur denkbar, weil religiose Beziige dem Konfuzianismus inhérent
sind.** Mit ihnen setzen sich auch neukonfuzianische Philosophen auseinander. In Deutschland hat
die inhaltliche Diskussion mit den konfuzianischen Philosophien der Gegenwart kaum begonnen, zu
oft wird immer noch pauschal von dem Konfuzianismus gesprochen, als ob er nicht vielfiltige
Erscheinungsformen hitte. Dabei reichen die Beitriige konfuzianischer Gelehrter von Uberlegungen
zur praktischen Politik, zur Alltagsethik und zu Fragen der Erziehung bis hin zur Erorterung letzter
Grundfragen menschlicher Existenz, auch zur Frage, wie in globalem Horizont Religion verstanden
werden soll, und ob es wirklich eine allein vernunftorientierte Ethik geben kann

Voraussetzung dafiir, dass konfuzianische Traditionen in ihrer Vielfalt, zundchst gerade auch in ihrer
Fremdheit, iibrigens auch in ihren Fehlentwicklungen, sichtbar werden konnen, ist die
Verabschiedung tiberkommener europdischer Klischees, die der Begriindung eigener Positionen
dient, aber nicht ernsthaft das Unvertraute wahrzunehmen in der Lage ist. Die Interessenlage hat
sich geédndert: In einer globalen Gesellschaft wollen die Fremden, die Anderen, erst als Fremde und
Andere gesehen werden, weil sie ihre ganz eigene Geschichte haben. Der Respekt vor dieser je
eigenen Geschichte kann dann Grundlage dafiir werden, das gemeinsame Humanum zu entdecken,
vielleicht sogar den Bezug auf gutes Leben eréffnendes ,, Transzendentes*.

Notes:

i. Die schriftliche Fassung des Marburger Vortrags kann iiber folgende Adresse bezogen werden:
mengele@staff.uni-marburg.de. Der Gesamtablauf der Promotionsfeier ist in einem Video dokumentiert:
www.uni-marburgde/hrz/mm/videos/cwv12007

il. dazu: Nachbar China 2006

iii. Nr.10, Seiten 10 und 11

iv. Nachbar China, 258

. 259
vi. 261
vii.  273f

viii.  Vortrag, erster Teil, schriftliche Fassung, Seiten 1-4
iX. dazu: Filippo Mignini (Hg.) 2005
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X. Matteo Ricci 2005, Die Religionen Chinas, in: Filippo Mignini (Hg.), 25-35. Hierbei handelt es sich um die
deutsche Ubersetzung eines Teils des letzten Kapitels von Riccis Buch ,,Della Entrata della Compagnia di Giesu
e Christianita nella Cina, Peking 1608 — 1610

X1. Ricci 2005, 27

xii. 27
xiil. 29
xiv. 28
xv. 29

xvi.  Das Neueste von China, 19

xvii. so Michael Albrecht in: Wolf 1985

xviii. Christian Wolff 1985

xix.  Christian Wolff 1985, 27

xx.  Christian Wolff 1985, 145 — 157

xxi.  Christian Wolff 1985, 151

xxii. Christian Wolff 1985, 151

xxiii. Christian Wolff, 153

xxiv. dazu vor allem Werner Lithmann 2003

xxv. Max Weber 1988, 276 — 536. Dazu die kritischen Analysen des Aufsatzbandes von Wolfgang Schluchter (Hg.)
1983

xxvi. Weber 1988, 515

xxvii. 516

xxviii. dazu als eine der wenigen deutschsprachigen Verdffentlichungen: Lee Ming-Huei 2001. Zur Situation in der
Volksrepublik: Cha, Seong Hwan 2003

xxix. dazu mein Beitrag: Konfuziusverehrung in Qufu 2008

xxx. Jennifer Oldstone-Moore 2002
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