Jing-Jong Luh

Toleranz in asiatischen Traditionen'

Es ist an sich ein Akt der Toleranz, wenn in diesem Handbuch »Weltgeschichte der Toleranz<
die verschiedenen Ideen der Toleranz in verschiedenen kulturellen Traditionen der Welt be-
handelt werden. Da das Wort >Toleranz< an sich aus dem abendlidndischen Kontext stammt
und sich somit schon in bestimmter Sinn- und Bedeutungssphére bewegt, ist es schon eine
erste philosophische Frage, wie man z.B. eine oder gar mehrere entsprechende Ideen fiir
Toleranz in asiatischen Kulturkreisen herausstellen soll. Entweder gibt es rein logisch-me-
thodisch zunidchst eine allgemeine Idee bzw. allgemeine Sinn- und Bedeutungssphére der
Toleranz und dann kann man die entsprechenden asiatischen Begriffe finden. Oder man ver-
sucht von diesen Kulturen an sich her die Idee bzw. den Begriff zu finden, wodurch sich eine
eigene Sinn- und Bedeutungsdimension erdffnet, was dem sozusagen iiblichen abendlandi-
schen Toleranzbegriff vergleichbar ist, jedoch wesentlich erst im asiatischen Kultur-Kontext
zu verstehen ist und so der Welt etwas innovatives anzubieten hat. Da die erste Moglichkeit
bzw. das erste Modell die Gefahr einschliefit, dass man die abendldndische als universale
Idee der Toleranz voraussetzt, werde ich in dieser Abhandlung den zweiten Wege gehen,
obwohl ich wiederum zugeben muss, dass ungeachtet dessen doch eine wie auch immer ge-
artete allgemeine Idee der Toleranz in meiner Vorstruktur versteckt ist. Sonst konnte ich gar
nicht beginnen die asiatische zu suchen. Dies ist ein hermeneutischer Zirkel. Und ich werde
ihn zuerst so bestehen lassen.

Wenn Toleranz in asiatischen Traditionen in solch einem kompakten Rahmen dargestellt
werden soll, muss man sich auf das urspriingliche, wesentliche und innovative konzentrieren,
was zweifellos die drei chinesischen philosophischen Traditionen — Konfuzianismus,
Taoismus und Buddhismus — reprdsentieren konnen. Daher beschrinkt sich diese
Abhandlung in solche Rahmenbedingung. Der Begriff Toleranz wird im chinesischen oft
als YEZ ¢« (Kuan Réng)? iibersetzt. E ist zusammengesetzt von >mian¢ (*, decken
oder Wohnung) und >kuan< bzw. >xian< (&, eigentlich Amarant, hier phonetische
Funktion), heiflt »gerdumig« zuerst beziiglich einer Wohnung, als Verb >loslassenc,
ventlasten< oder rerweitern<. &% besteht aus gleichem >mian¢ () und >giic (4, Tal),
besagt insgesamt als Verb >halten< bzw. >enthalten< und als Nomen »duBlere Erscheinung«
oder >Aussehen<. L% zusammen bedeutet dann sich erweitern bzw. erdffnen um
das Andere aufzunehmen bzw. beizubehalten.* Diese Bedeutung dhnelt dem Begriff
Toleranz, wenn dieser grundsétzlich als Geltenlassen bzw. Akzeptieren der Andersheit
oder Fremdheit zu meist eben Minderheit in der Sphére der Eigenheit, wie z.B. Toleranz der
fremden Religion in einem dominanten Kulturkreis, aufgefasst wird. Weil diese Bedeutung
der chinesischen Wortbildung eher dem ersten Modell entspricht — und das ist der Sinn jener
Ubersetzung — werden wir nach dem zweiten hermeneutisch-methodischen Verfahren einen
anderen Weg beschreiben: Aus den zentralen Gedankenlinien und den entsprechenden Ideen
der chinesischen philosophischen Traditionen soll die sino-kulturelle Idee der Toleranz
hervorgehoben werden. Recherchiert man % in den chinesischen Klassikern, so stellt
sich in der Tat heraus, dass dieser Terminus sowohl beim Daoismus die Demiitigkeit (Fif[5f],

1 Dieser Aufsatz gehort zu den Forschungsergebnissen eines Forschungsprogamms (NSC101-2410-H-033-032-)
des Autors beim NSC in Taiwan.

2 Dadie klassischen Zeichen nicht nur den urspriinglichen literarischen Sprachaufbau des Chinesischen beiinhal-
ten, sondern auch die Schriftart klassischer Texte iiberhaupt sind, werden hier in dieser Abhandlung nicht die
vereinfachten, sondern die klassischen Zeichen verwendet.

3 Vgl z.B. »E &« in: The Encyclopedic Dictionary of the Chinese Language, vol. 3, published by China Acad-
emy, Taipei 1982, 599 (7480.43).
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Qian [Xii]) des Weisen, als auch bei Konfuzianismus die Barmherzigkeit ({34, Rén Ci) des
Herrschers gegeniiber den Anderen iiberhaupt ergibt.* D.h. B charakterisiert im Prinzip
eine Art Tugend, deren Bedeutung allerdings von der jeweiligen philosophischen Gesinnung
her bestimmt ist. In Zhuangzi bezeichnet F1 %% deshalb eine Tugend von Liozi (%1, der
Legende nach ca. 600-470 BC), weil es gerade das von diesem 5. A (Zhénrén, wahrer
oder authentischer Mensch) reprisentierte metaphysische j&(Dao) als allumfassendes
freilich leeres, in sich gegensétzliches obgleich harmonisches kosmologisches System zum
Ausdruck bringt. In Xunzi dagegen verleiht E% dem # 7 (Jinzi, edler Mann) einen
Ausdruck, dass er selbstdiszipliniert oder autonomisch ist, doch gleichzeitig sich karitativ
oder liberal bzw. humanistisch zu Anderen verhédlt. Dahinter steht in Wahrheit die ur-
konfuzianistisch moralphilosophische Kernidee von 1 (Rén) als der Weg des {24 (Zhong
Shu) und spéter als 178 (Mitte-Weg Zhong-Dao) bzw. ZE (Shu-Dao). In den han-
konfuzianistischen und historischen Klassikern wie Hdn-Shi-Wai-Chudan, Han-Shii und
Hou-Han-Shii, wo daoistische Weltanschauung und konfuzianistische Ethik teilweise noch
entgegensetzt, teilweise schon synkretisiert sind, kennzeichnet Z.%¥ insbesondere die von
damaligen Intellektuellen beanspruchte sittliche Einstellung eines tugendhaften Herrschers
im politischen Bereich bzw. in seiner Regierung und Machtausiibung, was Giite und
Wohltitigkeit ausdriicken und schlieSlich dem Weg des Kosmos entsprechen soll, ndmlich
dem Geschehen des Lebens in Harmonie (F1[7#], Hé [Xié] ). Dies weist vermutlich wohl auf
die paradigmatische Lehre des Han-Konfuzianismus bzw. Dong Zhongshii (FE{H&F, 179-
104 BC) hin, die Wechselwirkungen zwischen Himmel und Mensch (K N\JE&JE, Tian Rén
Gan 1)}

Es handelt sich bei der Toleranz im chinesischen Kontext also um eine noch tibergreifen-
dere und tiefsinnigere Dimension der praktischen Philosophie und Metaphysik als das, was
B %¥ an sich aussagt. Dabei geht es nicht in erster Linie um die Dimension der Religion,
was seinen geschichtlichen Ursprung in der Wiege der chinesischen Kultur hat. Die Revo-
lution der Zhou(J&)-Dynastie gegen Shang (F#) liegt darin begriindet, dass der Opfertrank
fiir Orgien benutzt wurde.® Der Legende bzw. der konfuzianistischen Tradition nach hat der
Herzog von Zhou (JflZX, Zhougong, ca. 1110 BC), der Verfasser dieses Textes, als wahrer
Griinder des sozial-6konomisch-politischen und auch intellektuell-philosophischen Systems
der Zhou-Dynastie, einerseits, um die Theokratie bzw. den Aberglauben der Adeligen iiber-
haupt zu dndern, die Orakelpraxis der Shang-Zeit in J& % (Zhou Y7)’ umgewandelt bzw. mit
XfE (Yéo Ci) uminterpretiert, was die Grundlage bzw. der Urtext vom Zif€ (Yi Jing) als
Kosmologie, Natur- und Geistesphilosophie und Metaphysik iiberhaupt, ndmlich der erste
chinesische metaphysische Klassiker, ja der élteste der klassischen chinesischen Texte, aus-
macht. Andererseits hat er das theokratisch orientierte politische und soziale System durch
/30 (Li oder Liji, Buch der Riten) und %% (Yué, Buch der Musik) ersetzt. Somit hat er die
human-zentrierte Wendung der chinesischen Kultur initiiert, weswegen Konfuzius ihn so ehrt:
G, Wi (Shang Shii), T, %& mit 55 (Shi, Buch der Poetrie) und K (Chiin Qiil, Friihlings- und
Herbstannalen) bilden die sogenannten Sechs Klassiker der Antike, vorzugsweise des Konfuzianismus.®

4 Vgl. Zhuangzi (i1, ca. 365-290 BC), Nanhudjing (F3#EHS) oder Zhuangzi, »Za Pian« (Fi#), Tian

Xia (K F): T EARY] ; Xanzi (ca. 299-220 BC), Xtnzi (Hj 1), »Fei Xiang« ( (FEFH) ): THE A,

HCHEEZY ) ; Han Ying (%%, ca. 200-130 BC), Han-Shi-Wai-Chudn, 8. 21(##54ME J\, ca. 150 BC): [

LD, HE4SMiEE ] ; Ban Biao (HEE, AC 3-54), Ban Gu (B[4, AC 32-92) u.a., Han-Shi, (i3, Buch des

Westlichen Han-Dynastie) »Chii-Yuan-Wang-Chuan« (3E70 FfH) : [ERFER, HI01HE ] ; Fan Ye (O

i, AC 398-445), Hou-Han-Shii (#4213, Buch des Ostlichen Han-Dynastie), »Kou-Xtn-Lié-Chuan« (&)%)

) THETs, ®%INRE .

Vgl. z.B. Han-Shii, »Déng-Zhong-Shii-Chudne ( (ZE{PEFE) ), V.7, 30, 33.

Vgl. die Klassiker, #55 (Shang Shii, Buch der Urkunden), »Jitit Gao« ( (##§7) ,Alkohol-Ermahnung).

7  Eine andere Interpretation besagt, dass Zhou (J&) Ganzheit bzw. Vollstindigkeit, oder Kreislauf bzw. Universa-
litit bedeutet, was gerade das Wesen von Yi Jing anzeigt. »Xi Ci I« ( (%@t L) ), 4.

8  Vgl. Zhuangzi, Nanhudjing, »Wai Pian« (4}), Tian Yun (Ki#). Nanhudjing, »Z4 Pian«, Kap. Tian Xia. Da
Yue¢ verlorengegangen ist, wurde seit der Han-Dynastie nur die sogenannten Fiinf Klassiker iiberliefert.
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Besonders 7% ist als gemeinsamer Klassiker und Basis von Konfuzianismus und Daoismus anzu-
sehen. Mithin sollen die Gundideen von Z#£ als Ursprung aller chinesischen intellektuellen
Kulturgiiter und demzufolge deren Beziehungen mit den Kernideen des Konfuzianismus und
Daoismus kurz eingefiihrt werden.

Das Yiwéi Qianzdodi ( (& BEE) | in der Han-Zeit, wobei ein genaues Datum
nicht zu bestimmen ist)’ sagt, »Yi hat einen Namen aber enthdlt drei Bedeutungen: die so-
genannte Einfachheit, Verwandlung, und Unveriindertheit.« Einfachheit weist auf A& (Tai
Ji) oder wortlich Grand Extremum hin, welches die Achse des Universums kennzeichnet,
und daher das Eine und Einfache ist. Aus diesem als Dao entstehen Fif# (Liing Yi), die
zweil entgegengesetzten Modelle oder Momente, sinnbildlich durch zwei Arten von Linien
% (Y4o), also & (' Yn) und 5 (Yéang)'", was in KA als deren Einheit wieder die kom-
plementéren Polarititen bildet, die als gegensétzliche Grundsitze oder Krifte jeweils in ih-
ren Gegensatz libergehen bzw. sich in ihn umwandeln usw., spéter durch das berithmte Bild
des Taijiti CKAIE]) symbolisiert'!. Dadurch entwickeln sich die P4 (Si Xiang), die vier
Grundelemente, die wiederum jeweils mit einem Yang oder Yin kombiniert werden und zu
J\# (Acht Trigramme, Ba Gua) entfaltet werden. Diese acht Orakelzeichen schlieBen sich
wieder jeweils in der dynamischen Struktur des Kreislaufs zusammen. Aus den Permutatio-
nen jeweils zweier der Acht Trigramme nach Oben und Unten erweitern diese sich zu den 64
Hexagrammen als 64 Weisen von Personen in Situationen. Da jedem 3 ein X @& oder Ex-
posé zugeschrieben wird, ergeben sich 384 Hinweise fiir Personen in Situationen. Weil jedes
der 64 Hexagramme sich erneut in das jeweilige andere umzuwandeln vermag, lassen sich
4.096 Veranderungen der Personen in Situationen und sozusagen alle Kosmoswandlungen
verzeichnen.'? Deshalb ist die zweite Bedeutung von %) Verwandlung. Weil Z5#£ bzw. die
weisen, karitativen Heiligen als dessen Autoren nun die Zirkularitdt und demnach Besténdig-
keit und Regel der Verwandlung iiberhaupt aufzeigen, zeugt es auch von der Unveranderlich-
keit oder dem Wesen des ) bzw. 1&, welche sich als dessen dritte Bedeutung zeigt."> Das
oben skizzierte Grundkonzept von Zy#& stellt sich auch die Grundstruktur der Natur- und
Lebenswelt und auch der Ethik namentlich als Mitte-Weg vor.'* Nun stehen die drei Bedeu-
tungen von 5y im Verhiltnis einer systemischen Beziehung, d.h. jede hingt jeweils mit den
anderen dialektisch zusammen. Dies zeigt sich gerade darin, dass der Daoismus, der Konfu-
zianismus und sogar der spiter entwickelte Sino-Buddhismus von den drei % -Bedeutungen
jeweils eine besondere systemische Dialektik charakterisieren konnen.

Aus diesen Grundgedanken von % entstehen infolgedessen sowohl die Kernideen des
% (W1, Nichts) und der Harmonie von Gegensétzen beim Daoismus, also auch des 1~ und
des Mitte-Weges bei Konfuzianismus, und folglich die jeweiligen obengenannten Begriffe
von Toleranz. In einer Zeit wie Chiin-Qili (F£K, 770-476 BC), in der das allgemeingiil-
tige Wertesystem mit dem Untergang der autoritir-feudalistischen Zhou-Dynastie zerfillt
und verschiedenartige Denkrichtungen autkommen, um die Probleme der Welt dieser Zeit
zu losen, entstehen die zwei entgegengesetzten paradigmatischen Philosophiesysteme. Von
der ersten Bedeutungsrichtung 5 als Einfachheit her denkt Liozi im JEFE%E (Daodéjing,
772-476 BC) — i (Dao) als Ontologie und /% (Dé) als praktische Philosophie — das J& als
fERR (W Ji, Nichts-Extremum)'s und noch urspriinglicher als Tai Ji: »Das Dao erzeugt
Eins [X##]; Eins erzeugt Zwei [[2F5], Zwei erzeugt Drei [£], Drei erzeugt alle Dinge.«'

9 Yiwéi Qidnzdodi: [ 5—4TMiE =3 s th, #Eth, REth, | .

10 Vgl »Xi Ci I, Kap. 5.

11 Vgl. Zhou Danyi (J& B, AC 1017-1073), Taiji T Shuo (KH[E R, Exposition des Bildes des Taiji).

12 Vgl »Xi Ci I, 11. Vgl. auch, »Xi Ci Il, 8.

13 Vgl »Xi Ci I, 2.

14 Vgl »Xi Ci I, 1; vgl. auch »Xi Ci I«, 7.

15 Vgl. Daodéjing, 28. Der vorige Satz und Teil dieser Stelle entspricht dem bei FuBinote 4 erwihnten Text von
Nanhudjing, »Za Pian«, Kap. Tian Xia {iber Kuan Réong.

16 Vgl. Daodéjing, 42.
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Warum & als Nichts? Nicht nur weil die Einfachkeit als Unmittelbakeit, Unbestimmtheit
und so nach Moglichkeit fiir alles dennoch selbst nichts ist'’, sondern auch weil sich jene
negiert bzw. sich zur Verdanderung aller Dinge entwickelt, und sich diese wieder negiert bzw.
als Unendlichkeit oder Unverdndlichkeit erweist.'® Das Nichts, das Sich-Negieren oder der
Umschlag beim Extremum ins Gegenteil (#4525, Wu Ji Bi Fan)'® bzw. eben die Dialektik
ist das ontologische Grundprinzip von &%, was einerseits kosmologisch in Harmonie bzw.
Ausgleich der Gegensiitze besteht?', und andererseits praktisch-philosophisch in Wa Wéi (J
%, Nicht-Handeln) zum Ausdruck kommt.22 Vor allem % als Leere bzw. Stille-Zustand
erlaubt einerseits objektiv das Sich-Bilden der Sache selbst in der Natur- und Menschen-Welt
und andererseits subjektiv die reine geistige Anschauung bzw. das seelische Widerspiegeln
dieser Sichbildung als regelmiBiger Kreislauf des Lebens.?® Aus diesem Wissen bringt
% Toleranz oder nachsichtige und gemeinschaftliche Kapazitit fiir alles Geschehen in der
Welt hervor.>* Der Name des j& als das GroBe bezeichnet auch diese Toleranz-Kapazitit als
allumfassender Prozess der Sich-Bildung und Sich-Umkehrung aller Sachen. Dies ist auch
der Weg des Menschenwesens bzw. der sozial-politischen Fiihrer: »Deshalb Dao ist grof3, der
Himmel ist groB3, die Erde ist gro3, und der Konig ist auch grof3. Im Universum gibt es vier,
das Grofe, und der Konig ist einer von ihnen. Menschen folgen dem Gesetz von der Erde,
die Erde folgt dem Gesetz aus dem Himmel, der Himmel folgt dem Gesetz aus dem Dao. Das
Dao folgt dem Gesetz des Sich-Ereignens [ H £X, Zi Ran, oder Natur]«?.

Aus diesem Grundkonzept von Liozi entfaltet Zhuangzi seine eigene Theorie von &
und Wu Wéi. Uber die Entgegensetzung von Nichts und Sein hinausgehend, in der die Lehre
von Ddodéjing sich erwickeln kénnte, ist 78 eine Sache mit transzendenter und immanen-
ter Dimension gleichzeitig. Einerseits ist es An-Sich apriorisch vor Tai Ji und Alles ergo
form- und sprachlos, ja nicht mit menschlichem Denken und weltlichen Dingen zu begreifen
bzw. vergleichen®, andererseits ist es als Grund von Allem doch Durchdringen in Allem als
Einheit bzw. Riickkehr von Allem zur vernetzten Einheit (JE1# 4 —, Dao Tong Weéi YT1; 18
14—, Fu Tong Wei Y1).2 Dieser paradoxe Grundzug des 18 ist mit der Gegenbewegung
beider Dimensionen auch in der Weisheit vom Heiligen bzw. wahren Menschen interaktiv,
der das ji versteht und realisiert. Von der transzendentalen Perspektive her gesehen bedeutet
fiir den Heiligen das immanente Durchdringen von i& in Allem als Einheit die Gleichsetzung
aller Dinge bzw. Gegensitze (7547, Qi Wt1). Von der immanenten Perspektive her aber ver-
korpert der wahre Mensch die transzendente Freiheit und dsthetische Spontanitit des 18 im
Kosmos (GHi#%, Xido Y40).® Aus 7% wird der fiir die gemeinen Menschen wesentlichste
Unterschied von Leben und Tod des Korpers als Kreislauf des Lebens aufgehoben?, und
wenn dies geschieht, so kann der wahre Mensch auch die weniger wesentlichere Differenz
zwischen Ich und Anderem ignorieren.’® Daraus entsteht nicht nur Gleichgiiltigkeit gegen-
iiber Andersheit, sondern auch wahre Gelassenheit der himmlischen, transzendenten Natur,

17 Vgl. Daodéjing, 40.

18 Vgl. Daodéjing, 25.

19 Dieser berithmte Spruch stammt zwar nicht direkt von Daodéjing, wird aber als Motto des daoistischen Den-
kens bekant; vgl., Liishi chiingiii (= AR, Friihling und Herbst des Lii Buwei, ca. 250-235 BC), B6 Zhi (1%
). Zht X7 (E), Jin ST L ( (VTR ), zitiert Chéng Yi (FEFH) spricht: [FFEEA, W) .

20 Vgl. Daodéjing, 40; vgl. 25, vgl. auch 1.

21 Vgl. Daodéjing, 42.

22 Vgl. Daodéjing, 37.

23 Vgl. Lao Sze-kwang, 4 History of Chinese Philosophie, Vo. 1, Hong Kong 21974, 182f.

24 Vgl. Daodéjing, 16.

25 Vgl. Daodéjing, 25.

26 Vgl. Nanhudjing, »Néi Pian« (M), Da Zong Shi (K72Hil), 3.

27 Vgl. Nanhudjing, »Néi Pian«, Qi Wi Lun (F5¥55#), 6.

28 Vgl. Lao Sze-kwang, a.a.O., 198ff.

29 Vgl. Nanhudjing, Da Zong Shi 1. Vgl. auch Dé Chong Fu (f25787F) 1.

30 Vgl. Nanhudjing, Da Zong Shi 1.
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die alles als ganzheitliche Einheit generiert, gegentiber allen differenzierten gesellschaftlich-
politisch-kulturellen Systemen, die auf relativer Menschlichkeit gegriindet sind. Gerade we-
gen dieser Gelassenheit ldsst der wahre Mensch die Menschlichkeit mit ihrer Relativitit zu.

Demgemal besteht der daoistische Hauptbegriff der Toleranz in einer Linie von Grundim-
plikationen: weil 18 prinzipiell als Nichts bzw. Umschlag ins Gegenteil und die entsprechen-
de Weisheit als Ausgleich der Gegensitze bzw. Nicht-Handeln verstanden wird, bedeutet
Toleranz nicht nur Demiitigkeit aus ontologischer Nichtigkeit und damit den zu erwartenden
Umschlag in die Fiille, sondern auch Harmonie in kosmologischer Balance und zwar durch
das Sich-Ereignen der Sache selbst, was offene Kapazitit fiir Rezeption und Integration der
Andersheit im personlichen und 6ffentlichen Leben schafft. In den entsprechenden iiberall
bekannten Idiomen und im Slang zeigt sich, dass solche Begriffe tief im chinesischen Volks-
geist und Kulturleben verbreitet sind, wie z.B. )i #4574 < (X1 Hudi Ruo G, ein demiitiger
Geist so offen wie ein Tal, open mind), »f % /5 K« (Ydu Rong N&i Da, wer Kapazitit hat ist
groB), >LAFN 2 £« (YI Hé Wei Gui, Harmonie ist das kostbarste), »JIEH: H %k« (Shun Qi Zi
Rén, LaBl der Natur ihren Lauf, let it be) usw. In der Theorieentfaltung durch Zhuangzi soll
8 selbst die Entgegensetzung von Nichts und Sein, Leben und Tod, Eigenheit und Anders-
heit durchbrechen auf eine transzendente Einheit hin, was gleichzeitig Ganzheit immanenter
Gegensiitze ist. Das paradoxe Wesen von jH harmonisiert sich in der epistemologischen
Gleichsetzung aller Dinge der Welt und danach in der &sthetischen Freiheit in dieser Welt
des wahren Menschen. Die daraus resultierende Gelassenheit und Freizligigkeit gegeniiber
differenter Fremdheit geschieht jedoch nur in der Geisteswelt bzw. in der privaten Sphére.
Eine von der 6ffentlichen Dimension und der sozial-politisch-kulturellen Welt bewusst kri-
tische Unabhéngigkeit erlaubt dem chinesischen Intellektuellen zwar eine sozusagen jensei-
tige Dimension fiir das Leben und Denken des freien Geistes, deren Toleranzkapazitit und
-Realisierung aber sehr begrenzt ist.

Dahingegen beansprucht Konfuzius im interpersonalen Kontext ein moralisches Bewusst-
sein als Grundlegung der Ethik aller Schichten des sozial-politisch-kulturellen Lebens. Aus
der dritten Bedeutungsrichtung von % als Unverindlichkeit bzw. Regel her reflektiert er den
Konflikt zwischen Einfachheit und Veranderung seiner Welt bzw. Zeit, oder das Auflosen
des einfachen feudalistischen Ordnungs- und Wertesystems wie das Li in den drastisch ver-
andernden, ja chaotischen Zustinden der Chiin-Qiti-Zeit. Die Bedeutung von Li, entweder
in engerem Sinne als Zeremonien und in erweitertem Sinne als Anstandsform und Sitten-
institution, wird fiir Konfuzius als Regelsystem der Wertordnung nur dann sinnvoll, wenn
ethische Gesinnung und die entsprechende Einfiihlung oder auch Haltung sich ergénzen, wie
z.B. Regieren mit Toleranz oder nachsichtiger GroBziigigkeit und Zeremonien mit Ehrfurcht
usw.’! D.h. dies ganze soll wiederum seine moralische Rechtfertigung bzw. Begriindung in
Gerechtigkeit oder Rechtschaffenheit (%, Yi) finden, was Kantisch als »Sollen< bezeichnet
wird: »Der edle Mann hélt Rechtschaffenheit fiir substanziell, er fiihrt sie nach den Regeln
der Sitten, er bringt sie in Demut hervor, er vervollstindigt sie mit Zuverldssigkeit. Dies ist
wirklich ein Edler.«*? Rechtschaffenheit bedeutet einerseits den ethisch gerechten bzw. mora-
lisch gerechtfertigen Grund der Handlung gegeniiber menschlichen, besonders egoistischen
Interessen oder Profit (1], Li) als Ursache des Verhaltens®, andererseits hinsichtlich ihres
Kontrastes gegeniiber selbstsiichtiger Interessen griindet sie abermals auf dem moralischen
Bewusstsein, 1, Humaniéit bzw. Mitmenschlichkeit oder Karitativitit: »Nun ist derjenige
ein karitativer Mann, der sich selbst etablieren will und auch danach trachtet andere zu eta-
blieren; will sich und auch andere entwickeln«.3* 1= denkt das Andere als sich selbst, somit

31 Vgl. Analekten ( (GiaEY , Lim [Lun] Yii), »Ba Yi« ( (JUA) ), 26. Vgl. auch a.a.0. 4.
32 A.a.0., »Wéi Ling Gong« ( (f#E2) ), 18.

33 Vgl a.a.0., »Li Rén« ( (1) ), 15. Vgl. auch »Xian Wene« ( (i) ), 13.

34 A.a.0., »Yong Yé« (Jh), 30.



38 Jing-Jong Luh

kann es den Egoismus beseitigen und den Gemeinsinn begriinden.** Das Wort 1. besteht
bekanntlich aus zwei Menschen, meint die zwischenmenschliche Beziehung als gesellschaft-
lich-politisch-kulturelle Grundstruktur, die auf Karitativitdt, Altruismus, oder der goldenen
Regel fundiert: »Was ich selbst nicht wiinsche, das tue ich anderen Menschen auch nicht
an«®®, wobei in diesem Text gerade gastfreundliche GroBziigigkeit und religiéser Respekt
gegeniiber fremden Linder bzw. Kulturen und unterstellten Menschen als Praxis von 1. ver-
standen wird. Daraufhin erst kann man zwischen Rechtschaffenheit und Selbstsucht oder
eben Gutem und Schlechtem unterscheiden®’, und dann das Sittensystem wieder herstellen.

Dieses Grundprinzip 1 ist das i& als alles durchdringende Einheit, also {=7& (Rén-
Dao), das von Zéngzi (8-, 505-436 BC), der zusammen mit seinen Jiingern vermutlich zu
den wichtigsten Editoren der Analekten des Konfuzius gehorte, wieder als J2A% ausgelegt
wird.** Das Zeichen /. besteht aus Mitte (*, Zhong) und Herz (-L», Xin), bedeutet erstens
Nicht-Halbherzigkeit (/<& L, Bu Er Zhi Xin) und urspriinglich das Von-ganzem-Her-
zen (L, Jin Xin) bzw. Loyalitit, zweitens Unvoreingenommenheit oder Unparteilich-
keit (AMRAEZLs, Bu Pian Bu Yi Zhi Xin) und implikativ Wahrhaftigkeit (5% & Chéng
Yi); aus diesen zwei Bedeutungen enstehen noch weitere wie Selbstlosigkeit (EFA, Wi S1)
und Aufrichtigkeit (IEH, Zhéng Zhi).** Das Wort A% setzt sich aus Entsprechen oder Glei-
chen (#) und Herz zusammen und kennzeichnet hauptsiichlich Mitgefiihl, Empathie oder 1,
und desweiteren zusammen mit Kuan (&) oder auch als Darlegen mit Wissen (9], Ming).*!
Schon in den Analekten wird Shu mit der Grundbedeutung von 1~ als Karitativitit identifi-
ziert.*? Der Terminus 4R driickt iibrigens in einem Schritt weiter die Vergebung aus. Dem-
entsprechend besteht ein konfuzianistischer Grundbegriff der Toleranz aus der Kernidee 1
JE als#GE (Shu-Dao) oder goldene Regel. Aber die Geistesgeschichte des Konfuzianimus
geht andere Wege. In der Zeit der Streitenden Reiche (¥{[E{IRF{X;, Zhangué Shidai, ca. 475-
221 BC) ging die Autoritit der Zhou—Dynastie komplett unter und es herrschte Verwirrung,
Umwalzung und Verwandlung auf allen Gebieten. Der Konfuzianismus teilt sich in zwei ent-
gegengesetzte Hauptrichtungen: Méngzi (. F-, ca. 370-290 BC), spiter als Hauptnachfolger
von Konfuzius (8552 Yashéng, der Zweite Heilige) anerkannt, vertieft sich weiter in 1=
als i und entwickelt die Lehre des guten Wesens der Menschlichkeit (14:#, Xing-Shan)*
und die entsprechende Theorie der vier Ansétze oder moralischen Gefiihle der guten Natur (
DU, Si-Duan): Mitleid (1IFE, Cé Yin), Scham (7, Xia E), Bescheidenheit und Gefil-
ligkeit (7%, Ci Rang) und die Unterscheidung von Gut und Schlecht (J3E, Shi F&i), als
Ursprung der vier Tugenden, Rén, Yi, Li und Zhi (&, Weisheit).* Er betont ausdriicklich Yi
als Weg des 1% und die Unterscheidung zwischen Rechtschaffenheit und Eigeninteresse (%
Fil.Z #%, Yi-Li-Zhi-Bian). Dabei kann &% ein potentialer Begriff fiir Toleranz sein. X{inzi
als Hauptkritiker gegeniiber Méngzi, vertritt die Lehre der bésen Natur der Menschlichkeit*®
und akzentuiert Li als kultivierende Institutionalisierung der ethischen Regeln gegen solche
Natur, welche aus Regelhaftigkeit des Kosmos, der Menschengattung und des musterhaften
Herrschers entstanden sind.*” Diese Linie des autoritativen Konfuzianismus entwickelt sich

35 Uber die systematishe Beziehung von Li, Yi und Rén, vgl. auch Lao Sze-kwang, a.a.0., 39-53.

36 A.a.0., »Yan Yuan« (EAf), 2.

37 Vgl. a.a.0., »Li Réng, 2.

38 Vgl. a.a.0., »Yan Yuan, 1.

39 Vgl a.a.0., »Yan Yuang, 1.

40 Vgl. »i«, in: The Encyclopedic Dictionary of the Chinese Language, vol. 4, published by China Academy,
Taipei 61982, 10£ (10647).

41 Vgl »#, in: a.a.0. 85f (10860).

42 Vgl. Analekten, »Wei Ling Gong, 24.

43 Vgl. Méngzi, Méngzi, Gaozi 1 ( (&F 1) ), 6.

44 Vgl. z.B. Méngzi,, Gong Siin Chou I ( (A TEF) ), 6.

45 Vgl.zB.a.a.O, 11.

46 Vgl Xinzi, »Xing B« ( (PEE) ), 1.

47 Vgl. a.a.0., »(Li Lun)« ( (i) ), 5.
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weiter zum Legalismus (%52, F Jia »Gesetzesschule«), und synkretisiert in der Hin-Dynastie
mit dem zur Yi-Jing Schule (f£[55) degradierten Daoismus zum Han-Konfuzianismus in
der Lehre von K \JEJE. Einerseits behauptet die daoistische Mystik die Wirkungen vom
Himmel auf die Menschen, andererseits beansprucht der mittelweile institutionalisierte Kon-
fuzianismus die umgekehrten Effekte.

Erst im Neokonfuzianismus, vornehmlich bei Zhii X1 (4%, AC 1130-1200) wird 1~ als
ZUE  erneut interpretiert und wiedergewonnen: Einerseits stellt er »Zhong Yong« (P,
Mitte und MaB) als eines der von ihm kanonisierten Vier Biicher des Konfuzianismus aus
Liji heraus, also auBer den Analekten, Méngz und Da Xué (KE, Das Grofe Lernen), in wel-
chem die goldene Regel als H'i& (Mitte-Weg) somit eine Auslegung von H2JH (Zhong-Dio)
impliziert und sich in vier Wegen oder zwischenmenschlichen Beziehungen zu verwirkli-
chen hat.*® Andererseits kann seine beriihmte Interpretation von A& als eine Zusammen-
fassung von {_.-Philosophie und Konfuzianismus angesehen werden: »Zhong bedeutet sich
selbst [sein Wesen] durchfiihren, Shu bedeutet sich in dem Anderen hineinzuversetzen.«** it
kennzeichnet die konfuzianistische Grundlehre von Geist-Wesen (:L>Effi, Xin Xing Lun):
das Wesen des menschlichen Geistes liegt im Selbstbewusstsein, und zwar wesentlich in der
moralischen Subjektivitit; diese wahrhafte Selbstlosigkeit von ganzem Herzen wird jedoch
erst von der moralischen Selbstreflexion durchgefiihrt, d.h. vom Z% als Sich-selbst-Hinein-
versetzen-im-Anderen, somit ist die konfuzianistische Hauptlehre der Einheit von Substanz
und Praxis (% FH 7, Ti Yong Lun) mit der Grundlehre von Geist-Wesen durch Zhdng Shu
als 1= vereinigend verbunden, weswegen Zhii X1 das /& als Weg des Himmels (KXJ#, Tian-
Dao) und Substanz, das 4% als Weg des Menschen (A if, Rén-Dao) und Praxis bezeichnet.*
Grundsétzlich von Konfuzius, durch Zéngzi, Méngzi und »Zhong Yong« beim Han-Konfu-
zianismus bis zum Neukonfuzianismus bzw. Zhii X1 wurde nicht nur eine Subjektivitéitstheo-
rie des inneren Geistes von Zhong behauptet, sondern auch eine Interpersonalitdtstheorie von
Shu als deren wesensnotwendige Applikation entwickelt, was einen universalen praktisch-
philosophischen Toleranz-Begriff aufgrund der goldenen Regel konzipieren kann.

Als letztes ist der chinesische Mahayana-Buddhismus kurz zu erwdhnen. Es ist kein hi-
storischer Zufall, dass der aus Indien stammende Buddhismus von der chinesischen Kul-
tur rezipiert und transformiert wurde. Von % als Verwandlung her auf GesetzmiBigkeit
und Einfachheit bzw. Leerheit hin zu deuten lésst sich die urspriinglich buddhistische Leh-
re von Anitya (M7, Unbestindigkeit), durch sein Ursache-Wirkung-Gesetz Nidanas bzw.
Pratitya-samutpada (f4%iZ, das bedingte Entstehen) und dessen Ergebnis Sasara (¥, der
bestindige Kreislauf oder Reinkarnation) zur Erlésung von diesem als Nirvana oder sein
Wesen als Stinyata (, 22/, Leerheit) sino-logisch verstehen. Im Gegensatz zum Theravada-
Buddhismus liegt die zentrale Idee von Mahayana darin, dass das Ideal Bodhisattva (%
Erleuchtungswesen) nicht nur die Erlosung seiner selbst, sondern vor allem aller lebenden
Wesen anstrebt.

Dieses Denken als Bodhichitta (F#42:0», Erleuchtungsgeist) ist deshalb durchfiihrbar, ge-
rade weil solcher Geist urspriinglich als buddha-dhatu (1) im Prinzip jedem Lebewe-
sen inhdrent ist, wobei eben dieser Gedanke spiter vom Neukonfuzianismus als Lehre von
Geist-Wesen rezeptiv transformiert wurde. Karuna (475, Mitgefiihl) als der entsprechende
Weg zum Bodhisattva neben Prajiia (9T, %5, Weisheit ) dient auch als buddhistischer
Grundbegriff der Toleranz.

Die kosmologisch-ontologische Voraussetzung fiir solches Mitgefiihl besteht jedoch in
einer holistischen Weltanschauung, in der jedes mit allem anderen ganzheitlich verbunden
ist. Tatséichlich wird in der innovativen Lehre von Huayan Zong (3% 7%, ca. AC 600-900),
mit der Hauptidee von Yuan Rong (Elfif, vollkommene Verschmelzung) als Synthese von

48 Vgl. »Zhong Yong, 13.
49 Lin Yii Ji Zhi, ( GREEEETE) ), »Li Rén 4« ( (BAZHI) ), 15.
50 Vglaa.O.: NEFRIE, MENE ; MEEE, SEEFUATFI ; OE R, MR, KoAREE, | .
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fiinf buddhistischen Grundrichtungen — gegenseitige Umschlieung und Durchdringung aller
Phénomene, dass alles Dharma [Universum] in einem [buddha-dhatu], ein Dharma in allem
und alles in allem sei — eine systemische Denkweise konzipiert, die nicht nur wie in der
goldenen Regel alle Andersheit als Eigenheit versteht, sondern auch zuldsst, dass alle diffe-
renten Wege zu einer gleichen Wahrheit oder Erlosung fiihren kdnnen, dass sich Andersheit
als Fremdheit akzeptieren ldsst und dass alles mit allen Anderen in Interrelation und -aktion
wie Dialog stehen kann.

Der Begriff Ti4 (bersetzt zwar den westlichen Terminus Toleranz, wurzelt dennoch
in der chinesischen Hochkultur: im Daoismus i des Weisen und im Konfuzianismus
%% des edlen Mannes. Diese stammen aus dem systemischen Grundkonzept von 5}, dass
Menschen Personen im Kontext sind, und d.h. sie leben in der Natur- und Menschen-Welt.
Deshalb sollen sie einerseits von der Natur demiitig Lebenswege lernen und andererseits mit
den anderen Menschen barmherzig Lebenswege gehen. Der Nicht-Handelnde 1ésst die Natur
sich ereignen, so dass alles in der Harmonie bzw. Balance von Gegensitzen des 6ko-bio-
logischen Systems zusammen ist und lebt. Der Karitative bildet sein Geist-Wesen und zwar
durch die goldene Regel, so dass jeder Menschen in interpersonaler Tugend wie gegenseitige
Riicksicht in intersubjektiv sozial-politisch-kulturellen Verhdltnissen zusammenlebt und té-
tig ist. Dazu bietet der chinesische Buddhismus die Idee 72 und das Ideal [E## nicht nur
fiir die spirituelle Erlosung von dieser Welt, sondern ein systemisches Weltverstandnis, in
dem die Pluralitit der Weltkulturen in wechselseitigem Verstehensprozess zusammentreffen
und kommunizieren diirfen. Chinesisch bezeichnet dann nicht das Reich der Mitte, sondern
soll rezeptive Kapazitit, interpersonale Karitivitit und reziproke bzw. vielseitige Verstandi-
gung zwischen fremden Andersheiten bedeuten.
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