Katsuhito INOUE (Osaka)

Die metaphysische Systemlehre
im Neo-Konfuzianismus bei Zhizi

1. Das Hauptmerkmal der Systemlehre des Neo-Konfuzianismus

Der Neo-Konfuzianismus in der Song-Zeit wurde von Zhou Lian-x7 (JEHEE,
1017-1073), Chéng Ming-dao (P28, 1032-1085), Chéng Yi-chuan (BRI,
1033-1170), Zhdzi (&F bzw. Zhiixi ¥, 1130-1200) zu einer metaphysischen
und ethischen Systemlehre entwickelt. Der originale Konfuzianismus, eta-
bliert von Konfuzius, strebte nach der Verwirklichung der Ethik der edlen,
geistig gebildeten Menschen (B jin-zI), die auch bei der Staatspolitik mit-
wirken konnten. Nach dem Tode des Konfuzius wurde seine Lehre von Kaiser
Shi ($5275) des Qin-Reichs () verfolgt. Die Schriften des Konfuzianismus
wurden verbrannt und Anhénger des Konfuzianismus wurden hingerichtet.

In der Zeit des Han-Reichs (#) nahm die Philosophie des Taoismus
eine dominante Rolle bei Intellektuellen ein, wobei die Philosophie des
Konfuzianismus in den Hintergrund geriickt wurde. In der darauffolgenden
Zeit der Sechs Reiche (7SEARE{YX) breitete sich der Buddhismus in China aus.
Dieoriginale Ethik des Konfuzianismus, ndmlich die Mitmenschlichkeit und
Gerechtigkeit, wurde durch die dominanten Einfliisse des Taoismus bzw. des
Buddhismus an den Rand gedringt. Aus diesem Hintergrund entstand der
neue Konfuzianismus als die erneuerte Lehre: Sie entwickelte sich als boden-
stindiges Denken in China als eine Systemlehre fiir Metaphysik und Ethik.
Dies war der Neo-Konfuzianiusmus in der Song-Zeit. Diese Lehre basierte
auf der antiken Naturphilosophie in China, yi-jing (5#%), und entfaltete sich
als eine kosmologische Entwicklungslehre fiir das ganze Universum. Ihre
Theorie stiitzte sich auf die herkommliche Lehre von yi-jing und gestaltete die
Aktivitdt der fiinf Urstoffe alles Seienden auf dem harmonischen Gegensatzpaar
yin und yang (B2 E1T; fiinf Urstoffe: Holz, Feuer, Erde, Metall u. Wasser).
AuBerdem griindete sich die neo-konfuzianische Systemlehre auf die so-
genannten vier wichtigen Schriften des originalen Konfuzianismus: ,,Lin-y*
(#&%E, Gesprich zur Erorterung der Wahrheit von Konfuzius), ,, Menzius*
(&F, Aussagen und Erérterung iiber die Wahrheit von Menzius), ,,Da-
xué* (K%, Lehre zur universellen Wahrheit), ,,Zhong-yong* (Fff, Die Mitte
der ausgewogenen Wahrheit). All das orientierte sich an der Vollziehung der
ethischen Praxis. Diese umfassende Systemlehre des Neo-Konfuzianismus
hatte gegeniiber der systematischen Philosophie des Huayen-(3#% Kegon-)
Buddhismus und auch noch dem Zen, einer der dominantesten Schulen des
chinesischen Buddhismus, eine bedeutende Position. Zugleich hat der Neo-
Konfuzianismus die systematische Seinslehre der buddhistischen Huayen-
Philosophie und auch noch einen Teil der taoistischen Philosophie ins
Zentrum seiner Lehre aufgenommen. Man kann den Neo-Konfuzianismus
als eine spekulative Systemlehre in China bezeichnen.
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Einerseits vertritt der Neo-Konfuzianismus die so genannten fiinf
Grundprinzipien der Ethik des originalen Konfuzianismus (£% wi-
chdng): 1. Mitmenschlichkeit ({= rén), 2. Gerechtigkeit (38 yi), 3. Ritualitit
(fL It Hochschitzung der gegenseitigen Ehre auf der Beziehungsebene),
4. Hochschitzung des Wissens (82 hi), 5. Vertrauen der Mitmenschen auf
Beziehungsebenen (1§ xin).

Die weiteren fiinf Prinzipien fiir die gesellschaftliche Ethik beziehen sich
auf folgende Ebenen des menschlichen Verhiltnisses:

1. Verhiltnis von Herren und Bediensteten, 2. Verhiltnis von Eltern und
Kindern, 3. Verhiltnis von Ehemann und Ehefrau, 4. Verhiltnis zwischen
Geschwistern, 5. Verhiltnis von Freunden/innen bzw. Kollegen/innen. Auf
der einen Seite ist die kategorische Ordnung zum Férdern der harmonischen
menschlichen Beziehungen auf verschiedenen Ebenen bemerkbar. Auf der
anderen Seite ist uniibersehbar, dass folgende metaphysische Idee der ganzen
Systemlehre des Neo-Konfuzianismus zugrunde liegt: ,,Himmel, Erde und
Ich; diese Drei-Einheit stammt aus dem gleichen Ursprung des Kosmos.” Die
Menschheit und die Natur stammen aus dem selben Prinzip. Prinzipien der
menschlichen Ethik sind in der Einheit von Himmel- Erde-Mensch zu finden.
Das Ziel der neo-konfuzianischen Ethik liegt darin, dass sich der Mensch
von egoistischem Willen und egoistischer Gier in jeglicher Art ablost, so
dass seine Existenz mit der kosmischen Ordnung von Himmel und Erde ver-
einigt werden kann. Die Grundlage der menschlichen Ethik ist in der konse-
quenten Logik des Kosmos und der Natur, /i (), zu finden und zu erkldren.
Die neo-konfuzianische Systemlehre vertritt die Position, dass die Moralitit
der menschlichen Gesellschaft auf dem /i begriindet werden kann.

1. Das Schema der kosmischen Prinzipien tai-ji

In der Metapysik und Naturphilosophie des Neo-Konfuzianismus sagt
man, dass das urspriingliche Wesen des Universums das Prinzip des ab-
solut Unbeschrinkten, tai-ji (K#E), ist. Dieser Grundgedanke basiert auf
der systematischen Darlegung von Zhou Lidn-xI (JE###%). Darin wird be-
hauptet, dass der Ursprung des Universums und alles Seienden frei von
jeglicher Fixierung an Substanz ist. Er ist ebenso frei von jeglicher Form
bzw. Gestalt. Er hat keinen Ton, keinen Geruch; sein Wesen ist also sinnlich
nicht erfassbar. Aus diesem substanzleeren tdi-ji entsteht das sich bewegende
Gegensatzpaar, yin (f2) und ydng (8). In der Vereinigung von yin und ydng
entsteht gi (K), die Kraft des sich selbst Bewegenden. gi ist das Erste, das
sich selbst bewegt. In dieser selbsttitigen Bewegung ermoglicht das gi die
Vereinigung der fiinf Urstoffe: 1. Holz, 2. Feuer, 3. Erde, 4. Metall, 5. Wasser.
Aus der Zusammensetzung und Vereinigung der unterschiedlichen Urstoffe
entwickelt sich das Seiende. Zhiizi versteht das tai-ji als das urspriingliche /I,
das jedem Seienden zugrunde liegt. Charakteristisch ldsst sich das /i aber
vom gi unterscheiden. /i ist das erste, gi ist das danach Folgende: Bei Zhiizi ist
das Verhiltnis von /i und gi hierarchisch geordnet. Diese Reihenfolge ist un-
austauschbar. Diese Denkungsart stammt aus dem Prinzip, das von Chéng
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Yi-chuan (2{#)I]) vertreten wurde: Die wesentliche Natur aller Dinge (4,
xing) und das urspriingliche Prinzip alles Seienden (/) sind in einer untrenn-
baren Relation. (xing bezieht sich auf /i; /i bezieht sich zugleich auf xing.)
Zhiazi vertritt in seiner metaphysischen Systemlehre die Position, dass sich
jedes Seiende im Universum in seiner eigenen Art betitigt. Beeinflusst von
Chéng Yi-chuan betont Zhazi, dass li ein transzendental-logisches Prinzip ist.
An sich ist dieses Prinzip still und unbewegt. Diese Unbewegtheit und Stille
des transzendentalen Prinzips /i wurde in der Schule Zhizis betont. Davon
ausgehend entfaltet sich die Lehre jing (80), dass alles Seiende in einer ge-
genseitigen Verehrung besteht und dass man mit der Haltung dieser Ehre
im Streben nach der eigenen Vollkommenheit sein soll. (Die Ethik aus dem
Prinzip jing (8) erklire ich spiter.) Die absolute Stille des /i bei Zhitzi schlieBt
keineswegs die Moglichkeit und Verwirklichung der Bewegung aus. Im
Gegenteil, das /i umschlieBt eine unbegrenzte Potenzialitat der Bewegung,
indem das /i selbst unbewegt und still bleibt. ,,Bewegung in Stille, Stille in
Bewegung®; diese bekannte Aussageweise zeigt eben diesen Charakter.

2. Die Relevanz der ,,da-xué*
Das Drei-Stadiengesetz und die Acht Grundsitze

Im Neo-Konfuzianismus in der Song-Zeit wurden die vier wichtigen
Schriften des originalen Konfuzianismus geschitzt, worunter die ,,da-xué“
als Nachlass des Konfuzius besonders bewertet war. Darin ist das Drei-
Stadiengesetz erklirt:

1. einsichtvolles Verstehen der klaren Tugendlehre,
2. stdndige Férderung zur Erneuerung des Wissens der Bevoikerung,
3. Praxis zum Streben nach dem héchsten Guten.

Weiteres gibt es im Neo-Konfuzianismus die acht Grundsitze:

1. Erkennen der Existenz jedes Seienden, 2. Streben zum erkennenden
Wissen, 3. Ehrlichkeit (im Denken und im Verhalten), 4. Haltung des rich-
tigen Geistes, 5. Ordnen des eigenen Lebens, 6. Ordnen des eigenen Hauses,
7. Ordnung des Staates und 8. Frieden der Erde.

Besonders in den letztgenannten vier Grundsitzen zeigt sich, dass
die Zuriickhaltung des egoistischen Willens jedes Individuums auf einer
breiteren Ebene der gesellschaftlichen Ethik hochgeschitzt wird. In Japan
beeinflusste diese Grundidee auf die Gestaltung des bushido, des ethischen
Weges fiir bushi (samurai). Es ging darum, wie ein bushi in der Offentlichkeit
seine Pflicht erfiillt und wie er seiner Verantwortung auf verschiedenen
Ebenen nachkommen soll. Der sogenannte bushidd wurde seit dem Ende des
19. Jhdts. in den Ldndern des Westens bekannt gemacht. Es ist zu bemerken,
dass dieser ,,Weg des ethischen Lebens“ seine Quelle zum GroBteil im Neo-
Konfuzianismus hatte. In der Position des Neo-Konfuzianismus wurde be-
tont, dass ihre Ethik stets auf Praxis in der Welt bezogen ist. In diesem Sinne
stand die neo-konfuzianische Ethik der des Buddhismus entgegen. Seitens
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der Neo-Konfuzianer musste die buddhistische Ethik kritisiert werden, und
zwar folgendermaBen: ,,Die kldsterliche Gemeinschaft von Buddhisten steht
auBerhalb des weltlichen Lebens; sie lidsst sich von der Ethik der allgemeinen
Gesellschaft isolieren.“ Ebenso kritisierten Neo-Konfuzianer die Position
des Taoismus: ,,Die taoistischen Prinzipien wie wi-wéi (&%, Handeln des
Nicht-Handelns, Verzicht auf gewaltiges und egozentrisches Handeln), zi-
ran (B, das So-Sein der gegebenen Natur jedes Seienden) u.a. sind dem
Fortschritt der Zivilisation der menschlichen Gesellschaft sinnwidrig.

3. Haltung des Geistes im Streben nach dem Prinzip der hichsten Tugend
Das Streben nach dem lf

Das Prinzip der neo-konfuzianischen Ethik aus der Song-Zeit hat ihre
Richtlinie in der Grundthese von Chéng Yi-chuan: xing und /i in einer un-
trennbaren Relation. xing () umfasst die Prinzipien, dass jedem einzelnen
Menschen ein /7 (BB) fiir seine eigene Existenz innewohnt. Unter dem xing
gibt es die zwei Kategorien:

1.  Das urspriinglich-universelle Wesen der Menschheit aus der Natur und
2. das Wesen aus der Gemiitsanlage jedes einzelnen Seienden.

Die beiden Kategorien sind entgegengesetzt. Die erstrebenswerte Aufgabe
der Ethik der Menschheit liegt darin, dass jeder Einzelne seine thm innewoh-
nende, subjektive Gemiitsanlage (ad 2.) selbst korrigiert, so dass sie auf die
urspriingliche Naturanlage, namlich auf das ,,universelle Wesen der ganzen
Menschheit aus der Natur® (ad. 1.), zuriickgefiihrt werden kann. Dieses ur-
spriinglich-universelle Wesen ist das urspriingliche Gute. Unsere Gier, die
sich an bloBer Sinnlichkeit und Egozentrik orientiert, muss beseitigt werden.
Erst dann leuchtet unsere Fihigkeit zum Wissen der klaren Tugend auf. (Siche
hierzu ,,da-xué*“) Der Sinn der neo-konfuzianischen Ethik, die ,,Haltung des
Geistes im Streben nach der héchsten Tugend und Verehrung alles Seienden®
zeigt sich eben darin. Zhizi sagt, dass das universell-allgemeine Wesen der
Menschheit aus der Natur” im folgenden Zustand gezeigt wird: In dem
Zeitpunkt, wenn noch keine bestimmte, an egozentrischer Gier orientierte
Gemiitsanlage aktiviert ist, erscheint das urspriingliche Wesen der mensch-
lichen Natur. Dieser Terminus, ,,das sich noch nicht Aktivierende* befindet sich
in der Schrift des Konfuzianismus, ,,Die Mitte der ausgewogenen Wahrheit*.
Daher wird der Gedanke manchmal wie folgt bezeichnet: ,,die Mitte des sich
noch nicht Aktivierenden (Subjektivismus)*. Dies ist der Zustand, in dem ver-
schiedene Emotionen wie Freude, Zorn, Trauer oder Genuss noch nicht er-
scheinen. Dieser ist als das (ur-reine) Wesen der Natur des Menschen verstan-
den. Dieses Wesen ist absolut still und liegt in der Mitte der ausgewogenen
Wabhrheit, mit anderen Worten zwischen extremen Polen der menschlichen
Gefiihle jeglicher Art. Wenn sich dieser Zustand der Stille bewegt, geht er in
den Zustand der ,bereits geschehenen Gemiitsanlage® iiber, so dass mensch-
liche Emotionen verschiedener Art in Erscheinung treten.
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Das Prinzip fiir die ,,Haltung der Tugend“ (B8 jii-jing)' dient dazu, all-
féllige Faktoren vom ,bereits Aktivierten zum urspriinglichen Stillstand
zu bringen, wobei der Mensch des urspriinglichen Wesens der universell-
allgemeinen Natur selbst gewahr wird.

Aber ohne Vermittlung irgendeiner Theorie kann man schwer begreifen,
was das /i in seiner urspriinglichen Natur eigentlich ist. Ohne Anleitung kann
man sich auf der Suche nach dem /i irrefiihren lassen. Dazu gibt es folgendes
Prinzip: ,,In jedem Lebewesen wie in einem Grashalm, in einem Baum, auch
in einem kleinen Insekt ist sein eigenes /f vorhanden; / als das Prinzip seiner
eigenen Existenz.“? Dabei wird erklirt, dass man das Wesen des Seienden
einsichtvoll anschauen kann, und zwar in der Hineinversetzung in die gese-
henen Dinge, bevor jegliche subjektive Sichtweise eines Individuums einge-
schaltet wird. Man vereinigt sich mit dem Ursprung des Lebens des ganzen
Universums. Die urspriingliche Kraft des Universums ist das Wahre und
das Gute. Im Begreifen dieses urspriinglichen Guten leuchtet auch das uni-
versell-allgemeine Wesen der menschlichen Natur auf. Hierin zeigt sich das
wichtige Prinzip der metaphysisch-ethischen Systemlehre: das ,,Streben nach
dem Ii “. Dieses Streben ist nichts anderes als das ,,Erreichen des Wissens fiir
Existenz jedes Seienden* (V¥ %0). Dies ist ein grundlegendes Prinzip, das
in der Schrift des Konfuzianismus, ,,da-xué*, erklirt ist.

So in der Systemlehre Zhizis werden die folgenden beiden Richtlinien
fiir wichtig gehalten: 1. die Haltung der eigenen Vollkomenheit, und 2. das
Streben nach dem Ii als ,Weg der Tugend der geistig gebildeten Menschen®.
Dazu gehoért die Voraussetzung, dass das /i der geistigen Ebene und das /i
auf materieller Ebene urspriinglich dasselbe ist.

4. Der Geist des ,, Strebens nach dem Wissen jedes Seienden"

Der Aktus des ,,Strebens nach dem Ii “ im Neo-Konfuzianismus wird im
Phanomen des unmittelbar Seienden ausgefiihrt. Dies steht mit dem weiteren
Prinzip, dem ,,Streben nach dem Wissen fiir die Existenz jedes Seienden®, in
Zusammenhang. Dabeiist zu bemerken, dass es mit dem Streben nach dem po-
sitiven Wissen am unmittelbar seienden Phinomen verbunden werden kann.
Theoretisch gesehen gab es in der neo-konfuzianischen Systemlehre eine
Grundlage, die dazu dient, deduktive Denkweisen der Naturwissenschaft
zu rezipieren und zu fordern.

In Japan gibt es einige Exempel dafiir: Kaibara Ekiken (RJIRZEHF,
1630-1714) verfasste die ,,Pflanzenkunde in Japan“. Miyazaki Yasusada
(EWEH, 1623-1697) verfasste die ,Enzyklopidie der Bodenkultur®,
Yamagata Banto (\LIT3&Hk, 1748-1821), Sakuma Shézan (#EARISIL, 1811-
1864) sind unter vielen anderen die Gelehrten, die die Naturwissenschaft
der Neuzeit aus dem Westen rezipiert und geférdert haben. Dass der Neo-

! Dieses Tugendprinzip impliziert folgende Grundregel: Regulierung der egozen-
trischen Begierde und Verehrung des|der anderen.
?  Gesammelte Aussagen Zhauzis, Bd. 15.

195



Konfuzianismus zur Modernisierung der Gesellschaft in Japan einige
Beitrige leistete, ist ein wichtiger Aspekt. L& Xiang-shan (BE£1L, 1139-1193),
ein Gelehrter der Song-Zeit in China, zeigte einen umfassenden Charakter
der neo-konfuzianischen Systemlehre, und zwar mit dem Ausspruch: ,,Alles
phdnomenale Seiende im Universum gehort zum Bereich des Wissens un-
seres Neo-Konfuzianismus.“

Betrachtet man die Haiku-Dichtkunst von Matsuo Bashé (FAREE7E 1644—
1694) in Japan, so lassen sich seine Kunsttheorie und Kunstphilosophie
in dominanten Einfliissen des Zen-Buddhismus und des Taoismus von
Zhuangzi (#£-7) erkennen. Diese Interpretation wird hiufig vertreten und
auch nach den Lindern des Westens iiberliefert. In jiingster Zeit gibt es aber
eine kritische Sichtweise, dass diese Interpretation z.T. einseitig gewesen
sei. In Anbetracht der geistigen Stromung der damaligen Gesellschaft kann
man wohl darauf hinweisen, dass die bekannte Aussage von Bashd — ,,Das
Wesen von Kiefern lernt man von Kiefern selbst; das Wesen von Bambus lernt
man von Bambus selbst.“ — auch Einfliisse aus der Grundkenntnis des Neo-
Konfuzianismus enthilt, nimlich: aus der des ,,Strebens nach dem Ui fiir die
Existenz jedes Seienden“.

5. Die Reihenfolge von lf und qi bei Zhaizi und ihre Gegenposition

Zhuzrhatdas Bezugsverhiltnis von /f(3) und gi (%) mit folgender Grundregel
aufgefasst: ,,/i geht vor; gi folgt nach.” Hier wird die Transzendentalitét des
li hervorgehoben, wobei das gi als empirisches Faktum dem /i untergeordnet
ist. Zu diesem spekulativen Charakter der Philosophie Zhiizis entstanden
wohl ihre Gegenthesen. Sie vertraten die Meinung, dass das /I keineswegs
spekulatives Prinzip jenseits des Lebens ist, sondern dass das /i sich mitten
im Phdnomen der empirischen Welt befindet. /i unterstiitzt gi als empirische
Erscheinung. Aus dieser Denkweise entstand der Aspekt, dass /i und gi kei-
neswegs dualistisch behandelt werden kénnen. Diese Position vertrat Lu
Xiang-shan (FE222111). Am Anfang des 16. Jhdts. wandten sich einige Kritiker
gegen die Position Zhiizis: Lué Qin-shun (F&EKIE, 1465-1547), Wang Yang-
ming (EBEA, 1472-1528) u.a. Das war in der Mitte der Ming-Zeit in China.
Gegeniiber der spekulativen Metaphysik Zhiizis vertraten sie die Philosophie
des Phinomens des Seienden, gi (K).

In der Neuzeit in Japan (Tokugawa-Zeit) wurde der Neo-Konfuzianismus
als staatlich anerkannte Wissenschaft geférdert. Trotz der Bezeichnung der
,Lehre Zhiizis* hat der japanische Neo-Konfuzianismus von vornherein die
Grundziige der Schule Wang Ydang-ming iibernommen. Anstelle der speku-
lativen Metaphysik des /i schitzte man die praktisch orientierte Ethik in
der Lebenswelt. Die Mentalitidt der Japaner wird manchmal mit folgendem
Merkmal beschrieben: ,,Man denkt und handelt je nach der gegebenen
Situation.”

Selbst Wadng Ydang-ming war im ,,Streben nach dem Prinzip /i** Zhizis an
eine Grenze gestoBen. Kritisch sah er an der Lehre Zhizis, dass die bei-
den metaphysischen Prinzipien, das Wesen der Natur (%, xing) und das
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urspriingliche Prinzip aller Dinge (B, /1), sich in einem gegensitzlichen
Verhdltnis befinden. Dagegen vertrat Wang Yéang-ming seine eigene Position:
Der Geist des Menschen (L, xin) vermittelt unmittelbar das Ii, das Prinzip
aller Dinge. Weiters vertrat er die Meinung, dass das Wissen des Guten (das
Gewahren des Guten) fiir wichtig gehalten werden muss. Er gestaltete seine
eigene Lehre, dass das zentrale Prinzip Zhiuzis, ,,Streben nach dem Wissen
der Existenz jedes Seienden® (¥&#E(H0) andersartig gelesen und dement-
sprechend andersartig interpretiert werden soll, und zwar: ,,Durch die
Realisierung des guten Wissens ordnet man die Existenz jedes Seienden.“
Zum Erkennen des urspriinglichen Prinzips /i hat Zhazi das medita-
tive Stillsitzen geschitzt. Demgegeniiber sagt Wdang Ydng-ming, dass die
Beziehung von /i und gi im Streben nach dem vereinigten Wissen und Handeln
ergriffen werden kann. Ebensosehr hat er die Relevanz der Handlungspraxis
zum Erreichen der Einheit von Wissen und Handeln (511T7& —) vertreten.

II. Das Hauptmerkmal der metaphysischen Systemlehre
des Neo-Konfuzianismus

Es wird in der Metaphysik des Neo-Konfuzianismus behauptet, dass /i,
das urspriingliche Prinzip alles Seienden, transzendental ist, wihrend jedes
einzelne Seiende an diesem Prinzip /¥ in seiner eigenen Art und Weise teil-
hat. In der Schule Zhiizis wird behauptet, dass /i, welches jedem Seienden
innewohnt, je nach der gegebenen Situation aktiviert werden kann. In
dem Moment tritt das /i als aktuelle Erscheinung in den Vordergrund.
Dies bezeichnet man mit folgendem Stichwort: die ,,Teil-Habe des If an je-
dem partikularen Seienden“. Diese Idee hat betrichtliche Einfliisse auf die
Geistesstromung in der Song-Zeit in China. Parallel dazu breitete sich in
derselben Zeit der dialogische Zen-Buddhismus mit seiner Koan-Praxis aus.
Dies hatte ebenfalls einen dominanten Einfluss auf die intellektuelle Schicht
in der chinesischen Gesellschaft. Alle diese Denkungsarten basierten auf
der breiten geschichtlichen Ebene der chinesischen Philosophie, worunter
die Philosophie des Huayen-(¥#% Kegon-)Buddhismus auch mit ihrer ei-
genen Systemlehre einen wichtigen Platz einnimmt. Thre Grundidee lisst
sich stichwortartig wie folgt darstellen: ,,/i (32) als transzendierendes Prinzip
und shi (%) als ontisch-reales Seiendes; beide befinden sich in gegenseitiger
Verschmelzung. Auch jedes Seiende im Phinomen der Welt ist mit einem
anderen in einer gegenseitigen Stiitzung und Verschmelzung.“ Diese Logik
iiber das Bezugsverhiltnis von Transzendentalitit und Weltimmanenz hat
an der neo-konfuzianischen Systemlehre einen entsprechenden Anteil. Mit
anderen Worten ist die Relation von Transzendentalitit und Weltimmanenz
die ,,Logik fiir die unmittelbar daseiende Vermittlung vom Wesen ({&, t) und
seiner empirischen Aktivitit (B, yong)“.
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Zhiizi sagte dazu: ,,Das Urspriingliche ist das Wesen des dao (i, Weg der
universellen Wahrheit). Wer den Sinn des dao griindlich begreift, der verkér-
pert die Aktivitit des dao.

In ,,Gesammelte Aussagen Zhizis“, Kap. 1, Abs. 1 steht:

»In der Grundtheorie des Gegensatzpaares von yin und ydng kann man sagen,
dass die empirische Aktivitit (F, yong) auf der Seite des ydng liegt, wihrend das
Wesen des Seienden ({&, #7) auf der Seite yin liegt. AuBerdem: Die Aktivitit und
Stille dieses Gegensatzpaares ist unbegrenzt. yin und ydng sind ohne Anfang und
ohne Ende. Es darf keine hierarchische Ordnung zwischen yin und ydng geben;
kein Teil dieses Gegensatzpaares hat Vorrang.“

Manchmal sagt man, dass die Gemiitsanlage jedes Seienden (1, xing) zum
Prinzip des Wesens ({&, ) gehort, wihrend die Emotion (&, ging) zum
Aktivitatsprinzip (F, yong) gehort.

Eigentlich wird diese Logik fiir das Bezugsverhiltnis des transzenden-
talen Wesens des Seienden (¢/) und seiner empirischen Aktivitit (yong)
in der Philosophie des Buddhismus hdufig verwendet. Den historischen
Ursprung dieser Prinzipien kann man in der Schrift des Mdnches Zhdo (5
LR, 374-414) (533, ,,Lehre des Ménches Zhado*) finden. Der Gelehrte Tang
Yong-dan (B:FAf¥) kommentiert dazu:

»von der Zeit des Yi und Jin bis hin zur Zeit der beiden Reiche des
Nordens und Siidens (3.-6. Jhdt.) entstanden in der Gelehrtenwelt in China
verschiedene heterodoxe Meinungen. Es gab Streitgespriche dariiber. Dem
duBeren Anschein nach ist der Verlauf der Geschichte ziemlich kompliziert.
Inhaltlich gesehen ging es meistens darum, wie die Prinzipien des Wesens des
Seienden (ti) und dessen Aktivitdt (yong) interpretiert werden kénnen.*

Es heif}t, dass die Schrift ,,daijé kishinron* (KFR#2{E3, ,.Vom Ursprung
des Wissens und Glaubens des Mahayana-Buddhismus®) vom indischen
Autor Ashvaghosha verfasst wurde. Ins Chinesische wurde sie von Zhén-di
(E7¥) tibersetzt. Die Schrift war zwischen dem 5. und dem 6. Jhdt. erschie-
nen. Allerdings fehit dazu die Originalschrift des Sanskrit. Es wird daher
vermutet, dass sie eigentlich von (einem) chinesischen Autor(en) verfasst und
herausgegeben wurde, wiahrend sie nur formell mit einem ,,originalen Autor
aus Indien® betitelt wurde. In dieser Schrift wird folgende Position darge-
legt: Die so genannte Lehre der Buddha-Natur (tathagata garbha) vertritt
die Meinung, dass in jedem einzelnen Seienden ein unbegrenztes Potential,
buddha (Mensch, der zu einer universellen Wahrheit erwacht ist) zu werden,

3 Zhazi, ,Anleitung zur Schrift des Konfuzius, ,Die Mitte der ausgewogenen
Wabhrheit“, Kap. 1.

4 ,Die Geschichte des Buddhismus in China — mit besonderer Beriicksichtigung
der Zeiten von Han, Yi, dem 6stlichen und dem westlichen Jin, der beiden Reiche
des Siidens und Nordens*, hrsg. von Tang Yong-dan, Taipei 1955, S. 333. Siehe
hierzu: Shimada Kenji, ,,Zur Geschichte der Prinzipien von tiund yéng*, in: ,,Ge-
sammelte Schriften der Geschichtswissenschaft des Buddhismus®, Festschrift
fiir Dr. Tsukamoto, hrsg. von der Gemeinschaft fiir buddhistische Geschichte,
Tokyo 1971, S. 426.
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verborgen ist. Diese Idee der Buddha-Natur wird in dieser Schrift mit dem
Prinzip erklirt, dass das tathata, das So-Sein der Wahrheit, je nach der gege-
benen Beziehung der Seienden in empirischer Welt aufleuchtet. Hierzu wird
das Verhiltnis zwischen dem transzendierenden, unverinderlichen Wesen
(t)) und seiner empirischen Aktivitit (yong) beschrieben: Analogisch ldsst
sich ihr Bezugsverhiltnis mit dem von Wasser und Welle darstellen. Das
Verhiltnis vom Wesen des Seienden und seiner Aktivitdt kann man mit dem
von Ursache und Wirkung vergleichen. Analogisch ldsst sich das so darstel-
len, dass das Verhiltnis von Ursache-Wirkung (jap. inga, R, sanskr. hetu-
phala) mit dem des Windes und der daraus resultierenden Wasserwelle zu
vergleichen ist. #i und yong, das Wesen der Dinge und seiner Aktivitit, ist mit
dem Bezugsverhiltnis des immer seienden Wassers (Wasser als Ding-selbst)
und seiner Welle als zeitweiliger Erscheinung zu erkldren. ¢ ist also das
Wesentliche, perennierend Unverédnderliche, wiahrend yong die Erscheinung
in der empirischen Welt ist, die vom Wesen ausgeht und die als Funktion des
Wesens in Empirie erscheint.

Im Verhiltnis von Ursache-Wirkung ist sichtlich, dass eine Ursache und
ihre Wirkung in den unterschiedlichen beiden Dingen zu finden sind, ge-
nauso, wie der Wind als Ursache fiir die von ihm bewegten Wasserfliche zu
verstehen ist. Die entstandene Welle ist die Wirkung, wiahrend ihre Ursache
auBerhalb von ihr, nimlich im Wind, liegt. Das Verhéltnis von ¢/ und yong
hingegen ist mit dem Analogon von ,,Wasser und seiner Welle“, also in einer
einheitlichen Relation erklart. Man sagt dazu: tf soku yong, yong soku ti (jap.
Leseart, soku BJ, chines., ji: zugleichseiende Bezugnahme der beiden Dinge,
die auch als Gegensatzpaar verstanden werden kénnen). Das Wasser und
seine Welle sind niemals unterschiedliche Materien. Wasser ist das Ding-
selbst, die Welle ist die dazu gehérende Erscheinung. In dieser Weise sind
ti und yong in einer unmittelbaren, sich gegenseitig vermittelnden Relation.
Auch wenn der Umfang der Welle gréBer oder kleiner wird, bleibt das Wesen
des Wassers als das unverdnderliche Ding-selbst. Mit anderen Worten: Das
Wesen des Wassers transzendiert alle empirischen Erscheinungen (z. B. den
unterschiedlichen Umfang der Wellen) und bleibt perennierend unendlich.
Zum Wesen des Wassers gehort die Funktion, dass es alles Seiende befeuch-
ten kann: Das ist das yong des Wassers. Diese Funktion ist vom Wesen des
Wassers untrennbar.

Nun, betrachtet man von der Position des Wesens des Wassers aus die
umgebende Situation, so ist folgende Realitdt klar: Das Wasser ldsst sich
selbst nicht befeuchten, wihrend es alles Seiende befeuchtet. Darin ist das
Wasser als Ding-selbst und seine eigene Selbst-Identitit gezeigt. In die-
ser Weise ist ti, das Empirische transzendierende Wesen aller Dinge, eine
tibergeordnete Einheit von verschiedenen Funktionen und Erscheinungen
(yong). ti und yong befinden sich in einer doppelseitigen Relation: Sie
sind nicht gleich, jedoch sind sie auf der Ebene der einheitlichen Relation
in der gegenseitigen Vermittlung; in diesem Sinne sind sie un-unterschied-
lich. Das Wasser als Ding-selbst ist perennierend; es ist das empirische
Transzendierende. Diese Transzendentalitdt liegt aber nicht jenseits des
Horizontes von empirischer Erscheinung. Ich mache darauf aufmerksam,
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dass sie eine Transzendentalitit ist, die doch mitten in der Weltimmanenz
bleibt. Das, was Empirisches transzendiert, behilt seine Selbst-Identitit
als transzendentales Ding-selbst, wihrend es sich mit verschiedenen
Funktionen und Aktivititenselbstentwickelt. Dieser Entwicklungsvorgang
ist in jeder Erscheinung des empirischen Daseienden ersichtlich. Die Logik
von tiund yong ist sozusagen die daseiende Transzendentalitét mitten in der
Weltimmanenz.

Die Frage bleibt offen, ob diese Grundidee von ¢ und yong aus der
buddhistischen Philosophie stammte oder ob ihr Prototypon eigentlich im
Konfuzianismus vorhanden war. Dieser Punkt ist noch umstritten. Shimada

Kenji (BHER) sagt:

,»Im Christentum ist der Gedanke der creatio ex nihilo bekannt. Dabei ist Gott,
das absolute und das hichste Urwesen, welches personifiziert werden kann, als die
Ursache aller Ursachen dargestellt. Die von Gott geschaffene Welt ist die Wirkung
jener Schopfung. In der chinesischen Philosophie und Geistesgeschichte hingegen
gibt es keinen Gott in der Art und Weise (wie in der jiidischen und christlichen
Tradition anerkannt). Meiner Ansicht nach ist die spekulative Philosophie in Chi-
na, sei es im Konfuzianismus oder im Buddhismus, (gegeniiber der jiidischen und
der christlichen Tradition) in eine andere Richtung entwickelt: Bei ihnen sind die
Transzendenz und Immanenz oder die Transzendentalitit und Empirie stets in
einer untrennbaren Relation wie #f und yodng, als die perennierende Transzendenta-
litdt mitten in der Weltimmanenz aufgefasst. Diese Tendenz ist fiir die chinesische
Philosophie wesentlich. Man kann auch sagen, dass sie als eine charaketeristische,
potentiale Grundlage in ihr immer vorhanden ist.*

Ins Deutsche iibersetzt von Hisaki HASHI

(Dieser Aufsatz ist eine iiberarbeitete Fassung des gleichnamigen Vortrages,
gehalten im Rahmen der ,,Denkwerkstatt fiir vergleichende Philosophie®
am 10. Mérz 2005, Institut fiir Philosophie der Universitat Wien; Gestaltung
und Leitung: Hisaki HASHI.)
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