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1. Die transkulturelle Blindheit der Kritischen Theorie

Was weil3 die Kritische Theorie von China, von der traditionellen chine-
sischen Kultur oder gar vom modernen chinesischen Denken? Fast nichts.
Der in Max Webers Religionssoziologie durchgefiihrte komparative Ansatz
beriihrt zentrale Problemstellungen, durch die darin enthaltenen China-Kli-
schees erweist er sich aber fiir das Verstindnis der chinesischen Moderne
inzwischen nicht nur als wenig hilfreich, sondern ist vielmehr zu einem
mafBgeblichen Hindernis auf dem Weg der transkulturellen Offnung kriti-
scher Theorie geworden. Webers Religionssoziologie stellt ein strukturelles
Muster kritischer Theotie zur Schau, das sich schon bei Hegel und Matx
findet, um bis hin zu Habermas und Foucault wiederholt zu werden, un-
geachtet ihrer ansonsten grofien theoretischen Differenzen: sobald es um
nicht-okzidentale Kulturen geht, schligt die Kritik des européischen Ratio-
nalismus plétzlich in dessen Affirmation um und iiberfiihrt die Kritiker der
Grenzen ihres kritischen Geistes.! Wihrend noch Habermas sich verschie-
dentlich affirmativ auf Webers Religionssoziologie bezogen hat, ist der
einzige, von Karl August Wittfogel vertretene, komparative Ansatz im Um-
feld der Frankfurter Schule heute fast vollstindig vergessen. In detr von
Max Horkheimer herausgegebenen Zeitschrift fiir Sozialforschung hat Wittfogel
1938 eine Abhandlung mit dem Titel »Die Theorie der orientalischen Ge-

1 In der chinesischen Weber-Diskussion wird dieser Aspekt besonders hervorgehoben,
um zu zeigen, dass der xenophobe, exklusionistische Charakter der modernen europii-
schen Vernunft auch noch deren radikale Kritiker tangiert und damit die Beschrinktheit
kritischer Theorie drastisch vor Augen fithrt. Besonders klar wird diese Sichtweise in
einem Text von Wang Hui dargelegt, der den Titel »Weber und das Problem der chine-
sischen Moderne« trigt. Vgl. Wang Hui, »Weibo yu zhongguo xiandaixing wenti« in:

ders., Zixuanji (Schriftensammlung), Nanning: Guangxi shifan daxue chubanshe 1987,
S. 1-35.
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sellschaft« veroffentlicht, in der bereits zentrale Thesen seines 1957 er-
schienenen Buches zum orientalischen Despotismus dargelegt werden. Zu

Beginn heil3t es:

»Theoretische Beschiftigung mit dem Komplex China und seinem orientalischen
Hintergrund bedarf im Jahre 1938 keiner ausfiihrlichen Begriindung. Die Welt der
geschichtlichen Praxis ist klein geworden. [...] Die wissenschaftliche Analyse
Chinas, die vor zehn oder finfzehn Jahren selbst in Kreisen der Theorie noch als
romantisch oder jedenfalls peripher erscheinen mochte, rickt heute ins Zentrum
und wird zum Gebot sachlicher Notwendigkeit.

Adhoc-Analysen erweisen sich dabei rasch als ungeniigend, dann nimlich,
wenn sie nicht als das Ergebnis griindlicher Vorarbeiten vonstatten gehen. Die kri-
tische Theorie lehrt, da} ein aktuelles Phinomen nur dann verstindlich wird, wenn
man es in seiner vollen geschichtlichen und rdumlichen Tiefe erfafit. Die Bewe-
gungsgesetze der chinesischen Gesellschaft enthiillen sich erst dann wirklich, wenn
man sie genetisch entwickelt. Das Némliche gilt fiir den Nachbarkomplex Japan,
von dem wir wissen missen, ob er mit China wesensgleich ist oder strukturver-
schieden, ehe wir die eigentimlichen Formen seiner geschichtlichen Titigkeit wirk-
lich begreifen kénnen. Problem reiht sich an Problem.«?

Max Horkheimer scheint sich fir Wittfogels umstrittene Ausarbeitung
Marx’scher und Weberscher Motive interessiert zu haben, weil er sich Auf-
schlisse uber das Verhiltnis von traditionellem Autoritarismus, unter
anderem reprisentiert durch den »orientalischen Despotismus«, und mo-
dernem Totalitarismus versprach.? Von daher konnte Wittfogel zumindest
1938 — gerade zuriickgekehrt von einer iiber zweijahrigen, vom Institut fir
Sozialforschung mitfinanzierten Forschungsreise in China — behaupten, die
theoretische Beschiftigung mit China sei nicht linger peripher. In den
1937 ebenfalls in der Zeitschrift erschienen programmatischen Aufsitzen
von Hotkheimer (»Traditionelle und kritische Theorie«) und Herbert
Marcuse (»Philosophie und kritische Theorie«) wird sie allerdings mit
keinem Wort erwahnt. Seither hat die Frankfurter Schule im chine-
sischsprachigen Raum zwar eine beachtliche Rezeption erfahren, an der
konzeptuellen Absenz nicht-okzidentaler Kulturen in der kritischen
Theorie Frankfurter Prigung hat sich jedoch wenig gedindert.*

2 Karl August Wittfogel, »Die Theorie der orientalischen Gesellschafte, Zeitschrift fiir
Sozialforschung 7 (1938), S. 90.

3 Vgl. Rolt Wiggershaus, Die Frankfurter Schule, Miuinchen/Wien: Hanser 19806, S. 289 und
314.

4 Heiner Roetz, Die chinesische Fthik der Achsenzeit. Fine Rekonstruktion unter dem Aspekt des
Durchbrichs zut postkonventionellemr Denken, Frankfurt am Main: Suhtkamp 1992 ist meines
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Fs mangelt kritischer Theorie an einer transkulturellen Perspektive und
dies obwohl der inzwischen »Globalisierung« genannte Prozess der Ver-
kleinerung der Welt sich seit 1938 beschleunigt und verdichtet hat. Er-
staunlich ist dies zumal fur die entschieden mit universalistischem An-
spruch auftretende Version von Habermas. In einer von thm selber als
yetwas zu groB« bezeichneten Bemerkung zeichnet sich immerhin eine
vage Perspektive ab:

yDer okzidentale Rationalismus muf in sich selbst zuriickgehen und seine eigenen
Blindheiten iiberwinden, um sich dialogisch fiir das zu &ffnen, was er aus den
Traditionen der andeten Kulturen lernen kann. Eine interkulturelle Begegnung, die
diesen Namen verdient, wiirde auch in unseren Traditionen Verschiittetes zutage
fordern. Europa muf3 eine seiner Stitken, nimlich sein selbstkritisches Potential,
seine Kraft zur Selbsttransformation nutzen, um sich am Anderen, Fremden und
zunichst Unverstandenen radikaler als bisher zu relativieren.«5

Habermas’ Diskussion der »Einbezichung des Anderen« und sein Plidoyer
fiir einen »fiir Differenzen hoch empfindlichen Universalismus«® zeigen
allerdings, dass dabei eine Offnung kritischer Theorie fiir andere Kulturen
allenfalls von peripherer Bedeutung ist, auch wenn Habermas zugesteht,
diese kénnten nicht auBer Acht gelassen werden beim Nachdenken tbet
eine nicht nur europiische, sondern globale Demokratie, welche die de-
struktive Produktivitit der globalisierten Okonomie wirkungsvoll zu be-
grenzen vermochte.” Auch wenn sie in der Luft zu liegen scheint: von einer
theoretisch anspruchsvollen und philosophisch fundietten Offnung kann
bisher keine Rede sein.

Es muss deshalb die Frage gestellt werden, inwiefern dieses Desintet-
esse kritische Theorie nicht einer, heute zumindest, unverzeihlich geword-
enen Unempfindlichkeit tberfithrt. Fine Konzeption universalistischer
Moderne, die aufer der europiischen und der amerikanischen Modetne

Wissens der bisher einzige systematisch angelegte sinologische Versuch, Aspekte der
klassischen chinesischen Philosophie mithilfe eines von Apel und Habermas inspirierten
Theorieansatzes zu interpretieren; dabei ist die Kritik am »weberianischen Diskurs« der
theoretische Ausgangspunkt fiir eine Rekonstruktion des universalistischen Potentials
konfuzianischer Ethik.

5 Jiitgen Habermas, Vergangenheit als Zukunft, Minchen: Piper 1993, S. 127f.

6 Jiirgen Habermas, Die Einbeziehung des Anderen. Studien zur politischen Theorie, Frankfurt am
Main: Suhtkamp 1996, S. 7.

7 Vgl. Jiirgen Habermas, »Die postnationale Konstellation und die Zukunft der Demo-
kratie« und »Zur Legitimation durch Menschenrechtes, beide in: ders., Die postnationale
Konstellation. Politische Essays, Frankfurt am Main: Suhrkamp 1998.
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keine andere Moderne von innen kennt, dutfte heute die Bedingung der Mog-
lichkeit eingebiif3t haben, adiquat Uber die (globale) Moderne zu sprechen.

2. Die chinesischsprachige Philosophie der Gegenwart

Das inzwischen umfangreiche Werk des franzosischen Philosophen und
Sinologen Francois Jullien lisst sich als Versuch verstehen, die von Haber-
mas skizzierte Perspektive umzusetzen (allerdings ohne seinen universali-
stischen Ansatz zu teilen): der Umweg tber China hat die Selbstreflexion
BEuropas zum Ziel. Meiner Auffassung nach zeugt seine in vieler Hinsicht
bewundernswerte Pionierarbeit jedoch nach wie vor von der philosophi-
schen und sinologischen Unfahigkeit, das moderne China zu denken.® Mit
ihr geht die Unfihigkeit einher, das Potential der chinesischsprachigen
Philosophie der Gegenwart wahrzunehmen.

Die Unfihigkeit der konfuzianisch geprigten Literaten- und Beamten-
schicht, die Herausforderung des Westens richtig zu beurteilen und ange-
messen darauf zu reagieren, fithrte 1911 zum Zusammenbruch des Kaiser-
reichs und zu einer allumgteifenden Dynamik von Umwilzungen, die bis
heute andauern. Seit dem 17. Jahrhundert hatten chinesische Intellektuelle
Gelegenheit, vermittelt durch christliche Missionare, westliche Wissen-
schaft und Technik kennen zu lernen, deren Potential sie aber erst zu reali-
sieren begannen, als Mitte des 19. Jahrhunderts die Aufteilung der Welt
durch die westlichen GroB3michte China erreichte. Das Vertrauen in die
eigene zivilisatorische Ubetlegenheit wurde im Angesicht imperialistischer
Gewalt, die seit dem Ende des 19. Jahrhunderts auch von Japan ausging,
auf unbarmherzige Weise desillusioniert. Verachtung und Hass gegentiber
der traditionellen Kultur, die den Prozess der chinesischen Modernisierung
im 20. Jahrhundert unablissig begleitet haben, sind ohne die allgemeine Er-
fahrung des Versagens der traditionellen Elite und ihrer Wissensordnung
nicht angemessen zu verstehen (1905, wenige Jahre vor dem Sturz des
Kaiserreichs, erfolgt die Abschaffung des um die konfuzianischen Klas-
siker zentrierten Systems der Beamtenpriifungen). Die schmerzliche Kon-
frontation mit der Unzuldnglichkeit chinesischer Literatenkultur bildet den

8 Vgl. Fabian Heubel, »Foucault auf Chinesisch. Methodologische Reflexionen zu einer
transkulturellen Philosophie der Selbstkultivierung«, Polylog — Zeitschieft fiir interkulturelles
Philosophieren 19 (2008), S. 19-35.
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Nihrboden fiir die im 20. Jahrhundert fieberhaft vorangetricbene Re-
zeption der modernen westlichen Wissenschaften, einschlieBlich der Philo-
sophie.

Es ist notwendig, sich diesen Hintergtund zu vergegenwirtigen, um
eine kritische Perspektive gegeniiber philosophisch-sinologischen Ansitzen
in Europa zu gewinnen, die zwar Interesse fir die klassische chinesische
Kultur bekunden, das moderne China aber nur am Rande wahrnehmen,
oder sogar eine zeitgendssische chinesischsprachige Forschung, die mit den
iibersetzten Begriffen fir Subjekt, Objekt, Wahrheit und Asthetik die klas-
sischen Texte rekonstruiert, schlichtweg fur uninteressant erkliren.” Das
Unbehagen europaischer Forscher, die in China das Andere sehen moch-
ten — ein anderes, fremdes Denken, sich dann jedoch auf peinlich-peini-
gende Weise mit dem Figenen im Anderen konfrontiert sehen, ist nicht
nur verstindlich, sondern vielleicht sogar unvermeidlich. Es fihtt zur
Problematik einer philosophischen und kritischen Auseinandersetzung mit
modernem Denken in China.

In einer Situation, in welcher der Universalititsanspruch einer Konzep-
tion von Moderne, die sich alleine auf Kenntnis und Analyse Europas und
Nordamerikas stiitzt, in ihrer Legitimitit hinfillig geworden ist, ergibt sich
fiir Philosophie die Notwendigkeit, moderne Probleme sowohl interkeulturell
(mit dem komparativen Fokus auf dem Verhiltnis von Higenem und
Fremdem) als auch franskulinrell (aus der Perspektive der Dynamik kultu-
reller Hybriditit sowie geteilter Probleme in der Gegenwart) anzugehen.
Der konservativen Selbstgeniigsamkeit regionaler (nationaler) Philosophien
mag die Evidenz solcher Notwendigkeit nicht einleuchten. Aber kann sich
eine kritische Theorie mit zeitdiagnostischer Otientierung, die zudem den
Anspruch hat, Probleme der Moderne zu thematisieren, dieser Entwicklung
verweigern?

Das Bewusstsein dieser historischen Situation ist insbesondere in
Europa noch schwach ausgepragt. Julliens interkulturelle Methode kontra-

9 Vgl. Francois Jullien, De /universel, de ['uniforme, du commun et du dialogue entre les cultures,
Paris: Fayard 2008, S. 255; in einem Interview driickt Jullien diese Haltung in unmissvet-
stindlicher Schroffheit aus: »Donc la pensée chinoise, explicite, aujourd’hui, est trés peu
intéressante. Elle est quasiment nulle. [...] Et puis, quand ils commentent leurs textes
classiques, ils les commentent souvent avec une langue formée a la notre: subjectiv,
objectiv, verité, esthétique, etc., tout notre outillage, et rendent souvent illisible ou inin-
téressante leur propre pensée« Vgl. »Le détour d’un grec par la China. Entretien avec
Francois Jullien, unter: http://www.lacanchine.com/ChCL_Jullienl.html, eingesehen
am 31. August 2008.
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stiert Buropa und China, spielt dabei indes das traditionelle China gegen
das moderne aus und wirkt deshalb weniger im Sinne einer Radikalisierung
europiischer Selbstreflexion als in Richtung einer Bestitigung allbekannter
Klischees iiber China. Fiir Jullien und den Augenschein spricht die bei
chinesischen Studenten und Forschern vielfach anzutreffende Gewohn-
heit, die Beschiftigung mit chinesischen Quellen in ein Vokabular
international anerkannter Begriffe und Problemstellungen zu kleiden (seien
sie idealistischer, materialistischer, lebensphilosophischer, phinomenolo-
gischer, hermeneutischer, poststrukturalistischer, analytischer oder son-
stiger Art). In gewisser Hinsicht zeigt sich hier allerdings im Rahmen
chinesischsprachiger Philosophie eine Tendenz, die fiir die chinesische
Moderne insgesamt charakteristisch ist: ausgewihlte Aspekte der west-
lichen Moderne werden zunichst als uberlegen anerkannt, um sodann den
Versuch zu unternehmen, diese von innen heraus zu #berbieten. Dabei
dringt sich der Eindruck auf, in China werde auf standardisierte Weise in
westlichen Kategorien gedacht. Die betechtigte Kritik am globalisierten
Einheitsdenken aus der Konserve geht jedoch am Problem der Moderne in
China vorbei: sie verbleibt auf der Ebene von Oberflichenphinomenen
und verkennt dementsprechend langftistige Entwicklungstendenzen und
strukturelle Potentiale. Allerdings fillt es nicht nur aus europiischer
Perspektive schwer, der zukunftstrichtigen Seite des chinesischsprachigen
Denkens der Gegenwart gerecht zu werden. In China selbst verstellt leicht
die allzu groBle Nihe zu den Problemen der modernen chinesischen
Wissenschaftssprache den Blick fiir neue Moglichkeiten, die aus deren
hybridem Charakter erwachsen. Dies zeigt die anhaltende Diskussion um
die Legitimitit »chinesischer Philosophie« und den Gebrauch »westlicher«
Begriffe bei der Interpretation klassischer chinesischer Texte, in der
Julliens Unbehagen an einer verwestlichten Interpretation klassischer
chinesischer Texte sich mit kulturnationalistischen Tendenzen zur Reini-
gung der Texthermeneutik von fremdsprachigen Einflissen trifft.

Aus der Perspektive transkultureller Kritik scheint mir eine Umkehrung
der Gewichtung angebracht: als Einstieg in eine auf Europa und China
fokussiette transkulturelle Philosophie halte ich das chinesischsprachige
Denken des 20. Jahrhunderts fur besonders viel versprechend, gerade weil
es sich in einer ernsthaften, teilweise geradezu verzweifelten Auseinander-
setzung mit der westlichen Philosophie herausgebildet hat. Statt davon aus-
zugehen, dass der Gebrauch westlicher Begriffe die klassischen Texte un-

lesbar oder uninteressant macht, bin ich vielmehr davon tberzeugt, dass
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von diesem Gebrauch viel Gber das Verhiltnis moderner Probleme und
klassischet chinesischer Texte zu lernen ist; dass sich aus der Reflexion auf
dieses Verhaltnis prizise Einsichten in die intellektuelle Dynamik der
»chinesischen Moderne« und in den Charakter thres universalistischen An-
spruchs gewinnen lassen. Philosophisch eréffnet sich damit ein Unnveg ither
das moderne China: dieser dient nicht nur als Zugang zur klassischen chinesi-
schen Philosophie, sondern auch als (Neu)Zugang zur europiischen: als
Zugang zu deren transkulturellem Potential. Ich halte es fiir notwendig,
Julliens Perspektive eines Umwegs tiber China zum Zweck der europiisch-
en Selbstreflexion zu radikalisieren. Lisst sich das Denken des modernen
China als Zugang zu einer transkulturellen Philosophie det Gegenwart ver-
stehen, in der das europiische Denken nur noch eine mogliche Quelle zur
Reflexion von Problemen der Moderne ist? Mit einem solchen Ansatz soll
nicht die Bedeutung interkultureller Selbstreflexion (das Eigene auf dem
Weg des Anderen reflektieren) geleugnet werden. Es scheint mir allerdings
notwendig, diesen um eine Perspektive zu erginzen, die einer transkulturel-
len Dynamik gerecht wird, die jeden scharfen Schnitt zwischen Eigenem
und Fremdem zweifelhaft macht. Damit ist zweifellos ein anspruchsvolles
Programm formuliert, das im Detail unabsehbare Schwierigkeiten enthilt —
die Rezeption und Transformation westlicher Begriffe in China ist ein
intellektueller Irrgarten, in dem nur die Bestimmtheit eigenen Problembe-
wusstseins eine gewisse Orientierung gewihrt. Im Folgenden mochte ich
am Beispiel des neukonfuzianischen Manifests von 1958 versuchen, dieser
Problematik einige grobe Konturen zu verleihen.

3. Das neukonfuzianische Manifest von 1958

Im Vorwort des 1958 in Hongkong publizierten Manifests betonen vier
maf3gebliche chinesische Philosophen des 20.Jahrhunderts, Zhang Junmai
(Carsun Chang), Tang Junyi (Tang Chun-I), Mou Zongsan (Mou Tsung-
san) und Xu Fuguan (Hsu Fo-kuan), dass die Not des Exils sie dazu ge-
zwungen habe, sich Klarheit tber das Wesen chinesischer Kultur zu ver-
schaffen: »Wahre Weisheit, so heil3t es,; »wird aus der Not geboren«.!? Die

10 Diese und die folgenden Ubersetzungen folgen der Version des Manifests publiziert in
Tang Junyi, Shuo ghonghua minzu hi huagno piaokng (Uber die wurzellose Unstetigkeit des
chinesischen Volkes), Taipeh: Sanmin shuju 2005, S. 119-184 (in Klammern gestellte
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Hoffnung, auf die kulturelle oder gar auf die politische Entwicklung Chinas
einwirtken zu konnen, war nach 1949 am Hongkonger New Asia College
(heute ein Teil der Chinese University of Hongkong) gewiss nicht grofler
als die Hoffnung der New Yorker Exilanten des Frankfurter Instituts fiir
Sozialforschung, die Entwicklung in Deutschland zu beeinflussen. Was
blieb den konfuzianisch gesinnten Intellektuellen anderes tbrig, als die
Situation Chinas in der Welt kritisch zu reflektieren und, ohne Hoffnung
auf Umsetzung, abgeschnitten von jeglichem kulturellen und politischen
Einfluss, visionir zu denken? Wie hitten sie auch ahnen koénnen, dass
funfzig Jahre nach der Veroffentichung des Manifests, das — ein Ruf in der
Wiiste — die Lebendigkeit einer damals gemeinhin totgesagten chinesischen
ICultur beschwoért, die Moglichkeit von deren Renaissance auller Zweifel
stehen und der Konfuzianismus in China wieder breite Anerkennung fin-
den wirde.

Die Notwendigkeit, der Welt in Form eines Manifestes thre Ansichten
tber Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft der chinesischen Kultur mit-
zuteilen, erwuchs fiir sie aus der Bedeutung Chinas fir die Welt. Diese be-
schreiben sie auf eine Weise, die ihre geradezu panische Angst vor der Ver-
nichtung Chinas und der chinesischen Kultur zum Ausdruck bringt:

»Das Problem Chinas ist lingst zu einem Problem der Welt geworden: Wenn das
Gewissen der Menschheit es nicht zuliB3t, die mehr als 500 Millionen Menschen
betragende Bevolkerung Chinas mit Atombomben zu vernichten, so wird das
Schicksal von nahezu einem Viertel menschlichen Lebens und Geistes dauerhaft

Seitenzahlen beziehen sich auf diese Ausgabe). Eine stark gekiirzte und in vielerlei Hin-
sicht problematische englische Version findet sich in Carsun Chang, The Development of
Neo-Confucian Thought, Bd. 2, New York: Bookman Associates 1957 unter dem Titel: »A
Manifesto for a Re-appraisal of Sinology and Reconstruction of Chinese Culture«. Im
Mai 2008 hat die National Central University in Taiwan anldsslich des fiinfzigsten
Jahrestages der Publikation eine dreitigige Konferenz ausgerichtet, auf der historischer
Hintergrund und gegenwirtige Bedeutung des Manifests diskutiert wurden. — Die
chinesischsprachige Diskussion zum Neukonfuzianismus ist sehr umfangreich, in
westlichen Sprachen gibt es bisher aber nur wenige einfihrende Werke, von denen hier
einige genannt seien: Liu Shu-Hsien, Essentials of Contemporary Neo-Confucian Philosophy,
London: Praeger 2003; Lee Ming-Huei, Der Konfuzianisnus in: modernen China, Leipzig:
Universitits-Verlag 2001; John Makeham (Hg.), New Confucianism: A Critical Examination,
New York: Palgrave Macmillan 2003; John Makeham, Lost Soul: Confucianisim« in Contenr-
porary Chinese Academic Disconrse, Cambridge: Harvard UP 2008; Umberto Bresciani. Redn-
venting Confucianism: The new Confircian Movement, Taipeh: Institute for Chinese Studies
2001; Joel Thoraval, »Sur las transformation de la pensée néo-confucéene en discouts
philosophique moderne. Réflexions sur quelques apories du néo-confucianisme contem-

poraing, Extrénme-Orient Exctréme-Occident 29 (2005), S. 91-119.
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eine geteilte Last der gesamten Menschheit darstellen. Die Losung dieses Problems
ist mit unserer authentischen Kenntnis von Vergangenheit, Gegenwart und Zu-
kunft der chinesischen Kultur aufs Engste verbunden. Wenn dieses Problem nicht
gelost wird und die chinesische Kultur keine Zukunft hat, wird ein Viertel des
Lebens und Geistes det Menschheit nicht zur Ruhe kommen; dies wird nicht nur
ganz real geteilten Schaden iiber die gesamte Menschheit bringen, meht noch wird
das geteilte Gewissen der gesamten Menschheit diese Last auf ewig zu tragen
haben.« (121f.)

Vor diesem Hintergrund wenden sich die Verfasser des Manifests zunachst
den Missverstindnissen zu, die ihter Auffassung nach im Westen der
ywahren Erkenntnis von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft der
chinesischen Kultur« entgegenstehen. In der Sphire von Sinologie und
Chinaforschung unterscheiden sie drei Perspektiven, denen sie Einseitig-
keit vorwetfen: (1) Die jesuitischen Missionare, die seit dem 17. Jaht-
hundert Nachtichten iiber China nach Europa vermittelt haben, seien in
ihrem Verstindnis der chinesischen Gelehrtenkultur vom Ziel der Mission
geprigt gewesen. Insbesondere hitten sie deshalb nur ein sehr selektives
Verstindnis der Tradition gewonnen, hitten insbesondere die Bedeutung
von Transzendenz und Religiositit im Neokonfuzianismus det Song- und
Ming-Zeit gezielt unterschlagen. (2) Die klassische Altertumsforschung
sehen sie gepragt von einer wissenschaftlichen Neugier an chinesischer
Kultut, welche diese jedoch nicht als Ausdruck der lebendigen Kultur eines
Volkes betrachte, sondern vielmehr als Gegenstinde einer toten Zivili-
sation, dhnlich der Agyptens oder Kleinasiens. (3) Diejenigen, die sich fiir
die moderne Geschichte Chinas und dessen politische sowie gesellschaft-
liche Realitit interessieren, gehen ihrer Auffassung nach von den Pro-
blemen des lebendigen chinesischen Volkes aus, seien jedoch in einer
Weise von der jeweiligen politischen Aktualitit gepragt, dass sie allzu leicht
individuellen, zeitich und 6rtlich begrenzten Vorurteilen anheim fielen.
(125) Klassische Sinologie und moderne Chinaforschung betrachten dem-
nach gleichermaBien, wenn auch aus einander entgegen gesetzten Per-
spektiven, die alte chinesische Kultur als tot und verfehlen damit den
Zusammenhang zwischen Altem und Neuem, zwischen Tradition und
Moderne.

Demgegeniiber insistiert das Manifest auf det Lebendigkeit chinesischer
Kultur. Diese sei zwar schwer, aber nicht unheilbar krank: um jedoch eine
Therapie vornehmen zu konnen, miisse zunichst einmal zugestanden wer-
den, dass der Patient noch am Leben sei. In Anbetracht der schieten Ubet-
macht traditionsfeindlicher Politik, die das chinesische Festland seit 1949
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beherrscht hat (und erst 1976, nach dem Ende der Kulturrevolution,
abflauen sollte), verweisen die Verfasser zundchst trotzig auf ihre eigene
Existenz: »Wir, die diesen Text veroffentlichen, wissen, dafl wir nicht
gestotben sind.« (127) Dartiber hinaus antworten sie auf die Frage, »o denn
der Kern der chinesischen Kultur zu finden sei, mit dem Hinweis auf das
philosophische Denken der Chinesen, in dem sie einen objektiven Aus-
druck chinesischen Geisteslebens sehen:

»Wir sagen nicht, da Denken odet Philosophie Chinas tiber dessen Kultur und
Geschichte entschieden haben, sondern sagen, dal nur wenn man beim Denken
oder bei der Philosophie Chinas ansetzt, das Geistesleben in der chinesischen IKul-
tur und Geschichte erhellt werden kann.« (130)

Dementsprechend widmen sie die folgenden drei Abschnitte dem philoso-
phischen Denken innerhalb der chinesischen Kultur und dessen Untet-
schied zu der westlichen Philosophie (Abschnitt 4), dem Moral und Religi-
ositit prigenden Motiv immanenter Transzendenz (Abschnitt 5) sowie der
Bedeutung der metaphysischen »Herz-Natur-Lehre« (xinxing 3hi xue), ohne
die fur sie ein Verstdndnis chinesischer Kultur unméglich ist (Abschnitt 6).
Diese Lehre geht von der Moglichkeit mmanenter Transgendeng aus, das
hei3t von einer Versdhnung zwischen Natur und Mensch, deren Voraus-
setzung datin gesehen wird, dass der Weg (dao) sowohl immanent (hier be-
deutet dies: in der Innerlichkeit des Herzens prisent) ist als auch die
endliche Wirklichkeit individuellen Lebens in Richtung Unendlichkeit zu
transzendieren vermag. Von hier aus meinen sie die Dauerhaftigkeit chine-
sischer Geschichte und Kultur erkliren zu kénnen (Abschnitt 7), um sich
sodann den kulturellen Bedingungen fir die Entwicklung von Wissen-
schaft und Demokratie in China zuzuwenden (Abschnitte 8-10). Den
Abschluss bilden eine Diskussion ihrer an die westliche Kultur gerichteten
Erwartungen und eine Skizze dessen, was der Westen von Ostlicher Weis-
heit lernen kénne (Abschnitt 11) sowie ihre Hoffnungen hinsichtlich der
akademischen Welt (Abschnitt 12).

4. Chinesische Kultur und Ethos des Lernens

Am neukonfuzianischen Manifest von 1958 scheint mir besonders bemer-
kenswert zu sein, dass es an die Frage der Bedingungen riihrt, welche die
»chinesische Kultur« mitbringen muss, um sich iiberhaupt modernisieren
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zu kénnen. Ins Zentrum der Aufmerksamkeit ruckt dabei die Vermittlung
zwischen einer Riickbesinnung auf das Wesen chinesischer Kultur und
einem FEthos des Lernens, das die Starken westlicher Kultur anzuerkennen
und selbstkritisch in die Kraft zur Selbsttransformation zu uberfihren vet-
mag. Das Manifest vermeidet eine kulturchauvinistische Verdammung chi-
nesischer Verwestlichung, welche die Anstrengung des Lernens von ande-
ren Kulturen prinzipiell unter den Verdacht der Entfremdung stellt, betont
jedoch auf der anderen Seite, dass eine Modetnisierung, die zu sehr auf
Verwestlichung setzt und die Verbindung zu den Quellen chinesischer
Kultur abbricht, in China nur von begrenzter Dauer sein kann.

Hier wird etwas beriithrt, was ich das historische Apriori chinesischer Moder-
nisiernng nennen mochte. Der Prozess der Modernisierung war und ist fur
viele regionale Kulturen eine Herausforderung, auf die diese, ihren histo-
risch-kulturellen Bedingungen entsprechend, verschieden antworten. Ob-
wohl im Manifest auch kritisch vom Imperialismus die Rede ist, wird
selbstreflexiv die Notwendigkeit betont, vom Westen dort zu lernen, wo
dieser sich kulturell als iibetlegen erwiesen habe, vor allem im Bereich von
Wissenschaft und Demokratie. Gleichzeitig ist jedoch die Bemiihung et-
kennbar, die Aneignung westlicher Errungenschaften auf innovative Weise
in die Transformation einer chinesischen Kultur zu tberfiihren, in der die
Verfasser die Tendenzen zu einer solchen Entwicklung identifizieren und
stirken mochten. So heillt es im Manifest:

»Wir geben zu, daB es in der chinesischen Kulturgeschichte an der Einrichtung
demokratischer Institutionen im modernen westlichen Sinne, an westlicher Wis-
senschaft und allerlei moderner angewandter Technik mangelt. Deshalb konnte
sich China bisher nicht wahrhaft modernisieten und industrialisieren. Wir kénnen
jedoch nicht zugeben, daB Kultur und Denken Chinas nicht die Samen fir demo-
kratisches Denken aufweisen und die innere Notwendigkeit seiner politischen
Entwicklung nicht zur Etablierung demokratischer Institutionen tendiert. Ebenso-
wenig kénnen wir zugeben, dafB3 die chinesische Kultur seit jeher wissenschafts-
feindlich war und geprigt von der Geringschitzung von Wissenschaft und
angewandter Technik.« (151f.)

Durch die Bereitschaft zum selbstkritischen Lernen vom Westen erhebt
sich die von den Neukonfuzianern geforderte philosophische Riickbesin-
nung auf das »Wesen der chinesischen Kultur« tiber die Borniertheit eines
trotzigen Kulturfundamentalismus.

Im neunten Abschnitt iiber »Chinesische Kultur und die Grindung
eines demokratischen Staates« wenden sie sich unmissverstindlich gegen
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die autokratische Regierungsform der Kaiserzeit, die, im Gegensatz zu den
konfuzianischen Ideen von der »Offentlichkeit des Flimmelunten« (fianxia wei
gong) und der »personlicher Gleichheit« (renge pingdeng), die Welt letztlich in
die privaten Hinden eines Herrschers gelegt habe (#ianxia wei si) (158£.). Sie
kritisieren den Konfuzianismus dafir, dem herrscherlichen Machtmiss-
brauch zwar das Ideal einer Regierung dutch Tugend und Nicht-Handeln
entgegengestellt sowie iber Moglichkeiten des Regierungswechsels nachge-
dacht zu haben, aber letztlich zu sehr auf die Moralisierung der Person des
Herrschers fixiert gewesen zu sein, anstatt die Institutionalisierung fried-
licher Machtiibergabe voranzutreiben. In diesem Sinne betonen die Verfas-
ser im folgenden, »Unserem Verstindnis der modernen chinesischen Poli-
tik« gewidmeten Abschnitt: »Unserer Auffassung nach kann Gber die For-
derung des chinesischen Volkes nach Demokratie keinerlei Zweifel beste-
hen« (160). Sie sehen die Tendenz zur Demokratie im »objektiven Geistes-
leben der chinesischen Kultur« zumindest keimhaft verwurzelt und glau-
ben deshalb, das totalitire Denken des Marxismus-Leninismus konne »auf
keinen Fall dauerhaft das hochste Leitprinzip chinesischer Kultur und
Politik sein.« (163)!

Die kultursubstantialistischen Zige der neukonfuzianischen Philoso-
phie, die im Manifest zweifelsohne von aufdringlicher Bedeutung sind, for-
dern eine Beurteilung heraus, fir die kritische Theorie die Mittel an die
Hand gibt. Dabei sollte jedoch nicht nur das verzweifelte Bewusstsein von
der Gefahr einer Vernichtung chinesischer Kultur Berticksichtigung fin-
den, welche den konfuzianisch gesinnten Intellektuellen real vor Augen
stand, sondern auch der Versuch eine angemessene Wiirdigung erfahren
und noch in solcher Not eine dynamische Balance zwischen dem Festhalten
an den eigenen Wurzeln #nd der Bereitschaft, vom Westen zu lernen, ins
Zentrum chinesischer Moderne gestellt werden. Das Manifest offenbart
inmitten seiner skrupulésen Nichtradikalitit eine Radikalitit, in der mir
seine Aktualitit zu liegen scheint.

Wenn der Aufstieg des modernen China heute im Westen zunehmend
als Herausforderung oder gar als Bedrohung wahrgenommen wird, wire es
ein grof3er Fehler, diese blof3 auf der Ebene dkonomischer Konkurrenz-
fahigkeit und politischer Machtkdmpfe verstehen und analysieren zu wol-

11 Vgl. zum Motiv der konfuzianischen Keime von Demokratic den Aufsatz von Anne
Cheng, in dem auch das Manifest diskutiert wird: »Des germes de démocratie dans la
tradition confucéenne?s, in: Mireille Delmas-Marty, Pierre-Etienne Will (Hg.): La Chine
et la démocratie, Paris: Fayard 2007, 8. 83-107.
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len. Im zeitgenossischen Konfuzianismus wurde zumindest versucht, die
Modernisierung Chinas mit der Tiefendynamik chinesischer Kulturent-
wicklung zu verbinden — mehr noch, jene aus dieser hervorgehen zu lassen.
Der entscheidende Ankniipfungspunkt ist dabei das Motiv einer Kultiviernung
des Selbst, welche es moglich macht zweierlei zu verflechten: einerseits die
Rekonstruktion einer konfuzianischen Ethik der Kultivierung, die vom Be-
oriff moralischer Subjektivitit her gedacht wird, und andererseits ein Ethos des
Lernens, das die Anerkennung von westlicher Wissenschaft und Demokra-
tie ermoglicht.

Damit sind philosophische Fragen von grofier Komplexitit beriihrt, die
ich an dieser Stelle nicht einmal ansatzweise diskutieren kann.!'2 Im Ab-
schnitt tber »Entwicklung chinesischer Kultur und Wissenschaft« (Ab-
schnitt 8) wird, veteinfacht gesagt, die Problematik angesprochen, ob das
»Moralsubjekt« des Konfuzianismus, das heif3t jenes Subjekt einer indivi-
duellen und innetlichen »moralischen Kultivierung« (153), dessen meta-
physische Grundlegung die Neukonfuzianer in der »Herz-Natur-Lehre«
sehen, seine historischen Beschrinkungen hinter sich lassen konne, um
sich in Richtung eines »Erkenntnissubjekts« und eines »politischen Sub-
jekts« zu erweitern, um auf diese Weise die traditionelle »Blockierung des
Geistes chinesischer Kultur« zu lésen (153). Die Uberbetonung mora-
lischer Praxis im chinesischen Denken, habe zu einer Vereinsamung und
Vertrocknung des moralischen Subjekts gefithrt, das sich den Weg ins
AuBen durch ein Zusammenschrumpfen auf das Innete verstellt habe. Die
Notwendigkeit, das Moralsubjekt »nach auBlen durchgingig« und kommu-
nikationsfahig zu machen, erwichst fiir die Verfasser aus einem Mangel an
wissenschaftlichem Geist, den sie schon bei den antiken chinesischen
Philosophen ausmachen. Mingel auf der Seite theoretischer Wissenschaft
hitten sodann auf Seiten der angewandten Technik die Fahigkeit
gemindert, das Leben der Menschen zu verbessern. Die Diskussion des
Verhiltnisses von Moralsubjekt und Erkenntnissubjekt zeigt das neukon-
fuzianische Bemiihen, eine Offnung in Richtung moderner Wissenschaft
zu denken, in der das Erkenntnissubjekt zwar »zeitweise vergisst« (154),
dass es auch ein Moralsubjekt ist, gleichwohl jedoch niemals vollstindig
aus der Bindung an moralische Kultivierung entlassen wird. Insbesondere

12 An anderer Stelle habe ich den Versuch unternommen, Perspektiven fiir eine solche
Diskussion zu formulieren. Vgl. Fabian Heubel, »Culture de soi et créativité. Reflexions
sur la relation entre Mou Zongsan et le Confucianisme énergétique«, Extréme-Orient
Exctréme-Occident 29 (2007), S. 152-177.
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Mou Zongsan hat in der Folgezeit versucht, auf dem Wege einer intensiven
Auseinandersetzung mit der Philosophie Kants, im Rahmen derer er unter
anderem die drei Kritiken ins Chinesische Ubersetzt hat, diesen Ansatz
theoretisch zu entfalten.!3

Aus der Perspektive‘ einer kritischen Theorie mit transkulturellem An-
spruch verdient dieser Ansatz in zweierlei Hinsicht Aufmerksamkeit.
Erstens: Die neukonfuzianische Philosophie hat sich, vor allem in den
Schriften Mou Zongsans, mit groBer Eindringlichkeit auf die Kantische
Philosophie eingelassen und dadurch eine Briicke zwischen traditionellem
chinesischen Denken und dem modernen Begriff der Kritik geschlagen.
Damit ist eine Grundlage geschaffen worden, um mithilfe zeitgendssischer
chinesischsprachiger Philosophie Zugang zu einer Innensicht auf die Ent-
wicklung chinesischer Kultur zu erhalten, ohne die eine mit transkultu-
rellem Anspruch formulierte immanente Kritik der chinesischen Moderne
kaum moéglich sein diirfte. Ich bin mit den Verfassern des Manifests davon
Uberzeugt, dass ein anspruchsvolles Verstindnis von Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft chinesischer Kultur auf das eingehende Studium
der klassischen chinesischen Kultur nicht verzichten kann. Dieses Studium
sollte sich jedoch von demjenigen der klassischen Sinologie in Europa
dadurch unterscheiden, dass es jenen chinesischen Quellen besondere Auf-
merksamkeit schenkt, die selbst bereits von Problemen der (chinesischen)
Moderne geprigt sind und sich aus deren Perspektive dem Archiv der
chinesischen Geschichte zuwenden. Es lasst sich dariiber diskutieren, ob
Mou in seiner Aneignung Kants nicht »vorkritisch« geblieben und der
aufklirerischen, antimetaphysischen und in diesem Sinne eigentlich krit-
ischen Seite Kants ausgewichen ist. Ernst, Scharfsinn und Redlichkeit
seiner theoretischen Atbeit zeugen jedoch von einem dialektischen Denken,
das mir dem Geist kritischer Theorie niher zu stehen scheint als so man-

13 Vgl. Stephan Schmidt, wDer grole Chinese von Kénigsberg«. Kants Rolle und Funktion
im Kontext der Modernisierung konfuzianischen Denkens im 20. Jahrhundert«, 4//ge-
meine Leitschrift fiir Philosophie 33 (2008), Heft 1, S. 5-29 und ders., »Moralsubjekt und
Erkenntnissubjekt. Zu einer kategorialen Unterscheidung im Denken des modernen
Konftuzianismus«, Polylog — Zeitschrift fiir interkulturelles Philosophieren 19 (2008), S. 63—84;
Sébastien Billioud, »Mou Zongsan’s Problem with the Heideggetian Interptetation of
Kant, Journal of Chinese Philosgphy 33 (2000), Heft 2, S. 225-247; sowie die monumentale
Studie von OIf Lehmann, in der Mou Zongsans Kantinterpretation im Einzelnen
diskutiert und kritisiert wird (OIf Lehmann, Zur moralmethaphysischen Grundlegung einer
konfuzianischen Moderne: »Philosophisierunga der Tradition und »Konfuzianisierunge der Aunfleliung
bei Mou Zongsan, Leipzig: Universitits-Verlag 2003).
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che, zeitgleich entstandene, matxistische Interpretationen chinesischer
Philosophie, in denen die Forderung, sich wahrhaft auf ein Denken in
Widerspriichen einzulassen, einem ideologischen Katechismus zum Opfer
gefallen ist, den Mou sein Leben lang aufs Schirfste kritisiert hat 14

Zweitens bin ich davon tberzeugt, dass das vom Neukonfuzianismus
bewahrte und weiterentwickelte Motiv der Kultivierung einen ernstzuneh-
menden Versuch darstellt, die Moglichkeit einer auf das »Prinzip der Sub-
jektivitit« gegrindeten Moderne mit Bezug auf chinesische Qﬁel.len neu
auszuloten. Die Art und Weise, in der im Manifest von chinesischer IKCultur
gesprochen wird, mag altmodisch, vielleicht sogar anachronistisch wirken,
es kommt darin jedoch ein Universalititsanspruch chinesischer Moderne
zum Ausdruck, die auf eine Kultur des Lernens und der Selbsttransforma-
tion gegrundet wird, der 6konomischer Nutzen und machtstrategische
Ziele nachgeordnet sind. Die Verfasser des Manifests versuchen die meta-
physische Dimension (Stichwott immanente Transzendenz) einer
chinesischen Kultur des Lernens und detr Ubung freizulegen, die nicht nur
die historische Dauerhaftigkeit chinesischer Kultur erkliren soll, sondern
die zugleich als normative Quelle einer alternativen Moderne ins Spiel
gebracht wird. Dass die neukonfuzianischen Philosophen eine starke
Affinitit zum deutschen Idealismus verspirt haben, diirfte nicht zuletzt
mit dessen emphatischer Betonung von (Selbst)Bildung zusammenhangen,
in der ethische und asthetische Erziechung in einer Weise aufeinander
verwiesen werden, die von der Warte chinesischer Literatenkultur aus vet-
traut anmuten musste.

Dies ist eine philosophische Linie, die im Umbkreis der Frankfurter
Schule weitergewirkt hat — zu denken ist insbesondere an Benjamin, Ador-
no und Marcuse. Allerdings hat erst durch Foucaults diskurstheoretisch
und machtanalytisch sensible Konzeption von Selbstkultivierung dieses
Thema eine gleichermaflen erkenntnistheoretische, politische und ethisch-
asthetische Aktualitit zuriick gewonnen, durch die sich die Korrespondenz
zur chinesischen Philosophie der Kultivierung aufdringt. Insbesondere
Foucaults Spitphilosophie bietet von daher vielfiltige Moglichkeiten, in

14 Vgl. dazu griindliche Studie von Peng Guoxiang, »Mou Zongsan de gongchan zhuyi
pipan« (Mou Zongsans Kritik des Kommunismus), in: Cheng Chung-yi [Zheng
Zhongyi] (Hg.), Xianggang hongwen daxue de dangdai ruzhe (Contemporary Confucians of
the Chinese University of Hongkong), Hong Kong: New Asia College 2006, S. 451-494.
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eine Dynamik wechselseitiger Kritik einzutreten.!> Dabei miissen aus neu-
konfuzianischer Sicht die scharfe Kritik am Subjekt der Innerlichkeit und
die dsthetische Ausrichtung von Kultivierung Anstol3 erregen.

5. Immanente Transzendenz

Wihrend mir die Kritik an der neukonfuzianischen Insistenz auf dem Zu-
sammenhang von autonomer Subjektivitit und moralischer Metaphysik
sowie die damit verbundene Reduktion von Immanenz auf eine Innerlich-
keit des Herzens, welche die Transzendenz der »himmlischen Struktur«
(tianfi) in sich enthalten soll, berechtigt erscheint, halte ich, im Gegensatz
zu prominenten Stimmen vom chinesischen Festland,!¢ das Motiv der »im-
manenten Transzendenz« durchaus fir entwicklungstahig. Es scheint mir
Moglichkeiten zu enthalten, in Diskussionen um das Verhiltnis von Imma-
nenz und Transzendenz einzutreten, die fiir kritische Theorie insofern von
Bedeutung sind, als sie die Frage nach der Moglichkeit von Kiritik selber
betreffen, das heil3t die Frage nach der Herkunft jener Krafte des Wider-
stands, die den Ausbruch aus dem geschlossenen Immanenzzusammen-
hang des Bestehenden motivieren.

Wahrend Adorno im Schlussteil der Negativen Dialektik vor der Auf-
gabe, Kritik ohne Metaphysik zu denken, die Segel gestrichen hat, verleiht
Foucault in »Was ist Aufklirung?« dem Begriff der Kritik eine archiolo-
gisch-genealogische Doppelstruktur, fir welche die neukonfuzianische
Formel von »sowohl immanent als auch transzendent« mir durchaus tref-
fend erscheint — auch wenn die Beschrinkung von Transzendenz auf das
kritische und kreative Transzendieren einer als unertraglich erfahrenen
historischen Formation einerseits und die Verbindung zwischen religios
verklirter Innerlichkeit und kosmisch tiberhShter Vers6hnung von Him-
mel und Mensch andererseits denkbar weit voneinander entfernt zu sein
scheinen. Was sie verbindet ist ein Motiv, das in Benjamins und Adornos

15 Mein Versuch, in Auseinandersetzung mit Foucault eine kritische Theorie der Selbstkul-
tivierung zu entfalten ist gleichzeitig ein Versuch, Briicken zur chinesischen Philosophie
zu schlagen; vgl. Fabian Heubel, Das Dispositiv der Kreativitit, Darmstadt: WBG 2002.

16 Vgl. das Vorwort von Li Zehou in: Zheng Jiadong, Dangdai xin ruxue lunbeng (Zur Dis-
kussion des neuen zeitgendssischen Neokonfuzianismus), Taipeh: Guiguan chushu

gongsi 1995, S. 2.



TRANSKULTURELLE KRITIK 59

isthetischen Reflexionen zur Moderne bei Baudelaire reflektiert wird,
gegeniiber dem sich der anti-dialektische Foucault jedoch eigentiimlich
blind zeigt: der Umschlag aufklirerischen Fottschrittsglaubens in einen
zwanghaften Kult von Kreativitit ohne Ziel. Auller einem schatfen und
selbstkritischen Bewusstsein fir die Teilhabe von Kreativitit am Prozess
der Dialektik der Aufklirung vermégen sie jedoch nur sehr fragmentarisch
philosophische und asthetische Alternativen anzubieten. Vor diesem Hin-
tergrund ist bemetkenswert, was das Manifest zur Méglichkeit des Wes-
tens, von det chinesischen Kultur letnen, sagt. Die Stirke von dessen »kul-
turellem Geist« sehen sie in einem unendlichen, unermudlichen »Vorwarts-
streben«: »China betrachtet ein Voranschreiten, das nicht auch zutlickzu-
treten vermag, als Gefahr fiir das menschliche Leben; dies genau ist aber
das Charakteristikum westlicher Kultur.« (171) In diesem Falle ist es jedoch
nicht die normative Kraft von Gesetzen oder die Ehrfurcht vor einer
absoluten Transzendenz im christlichen Sinne, die menschlichem Vor-
wirtsstreben Finhalt gebietet, vielmehr kommt hier fiir die Neukonfuzia-
ner cine Lebenshaltung ins Spiel, in der die 6konomische Logik natiirlichen
Energiewandels selbst zu einer Umkehrung fithrt, durch die sie ethische
Reflexivitit gewinnt, um in Form einer Kultur des Sich-Zuriicknehmens
Gestalt anzunehmen. Kultur, heiB3t es im Manifest zunichst, »ist der Aus-
druck des geistigen Lebens eines Volkes«, aber zugleich sei »jeglicher Aus-
druck« eine Verausgabung natiitlicher Kraft, die auf Dauer zu Vetfall
fiihren musse. Dieser lasse sich vermeiden, wenn es »Herzenskraft« (gei-
stiger Kraft) gelinge, durch ein vom hdchsten Altertum bis in die Gegen-
watt teichendes »historisches Bewusstsein« hindurch mit jener »Quelle
kosmischer Lebensentstehung« in Beriihrung zu kommen, die in der »Tiefe
des Herzens und der Tiefe der zehntausend Dinge zwischen Himmel und
Erde« walte. Im Westen stehe Gott fur die Berithrung mit der Quelle
kosmischer Lebensentstehung und das religiose Leben gestatte durchaus
auch den Kontakt zu dieser Quelle, beschrinke ihn jedoch auf Gebet und
Glauben: das Verhiltnis zwischen Gott und Mensch bleibe damit letztlich
eines externer Transzendenz. (177) Det Mensch denke nur an die Ewigkeit
Gottes, ermangele jedoch des historischen Bewusstseins; et suche mithilfe
von Gebet und Glauben mit det Quelle des Lebens in Kontakt zu
kommen, konzentriere sich dabei-aber auf einen »nach oben« transzen-
dierenden Geist und vernachlissige die Moglichkeit eines solchen Kontakts
auf der Ebene der eigenen »Lebensexistenz«.
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Dem ist hinzuzufliigen, dass der Neukonfuzianismus nicht nur der
externen Transzendenz christlicher Religion skeptisch gegentbersteht, son-
dern auch einer Verabsolutierung der Immanenz im nachmetaphysischen
Denken, der er wiederum eine Uberschitzung des Historischen vorhilt,
Immanente Transzendenz bezeichnet somit im Manifest einen Zusammen-
hang von histotischem Bewusstsein, subjektiver Innerlichkeit und kosmi-
schem Wandlungsgeschehen, dessen Verwirklichung asketischer Kultivier-
ung bedarf, einer »grofien Askese« (da gongfu), die wie folgt skizziert wird:

»Der Anfangspunkt dieser groBen Askese besteht darin, in allen Angelegenheiten
unseres Lebens, die auf einen duBleren Ausdruck gerichtet sind, nicht blof3 dem
Lauf der Natur zu folgen, vielmehr in der Notwendigkeit, jederzeit eine Umkeh-
rung des Natiitlichen zu vollziehen, um zu jener kosmischen Quelle der Lebens-
entstehung zuriickzukehren und sodann wiederum diese Natur zu erfillen. Genau
dies ist die zuvor bereits erwihnte Weisheit, welche die Dauerhaftigkeit chinesi-
scher Geschichte und Kultur ermdglicht hat. Diese Weisheit ist nicht bloB eine
Theorie der chinesischen Philosophie, dutchzieht vielmehr allenthalben chinesi-
sche Literatur, Kunst und Sitten. Im Sinne dieser Weisheit suchen die Chinesen im
kulturellen Leben nach einer Haltung, die, statt alles auszuschopfen, immer etwas
tibrig 1dBt. Dadurch ist es moglich menschliche Lebenskraft aufzuspeichern und
ihre ibermiBige Verausgabung zu vermeiden, und das natiirliche menschliche Stre-
ben nach allseitig erschopfendem Ausdruck auf eine Weise umzukehren, die mit
der Quelle kosmischer Lebensentstehung zu kommunizieren vermag. In diesem
Lichte betrachtet ist es wirklich ein Problem, da3 die moderne westliche Kultur
nur nach der Geschwindigkeit der Effizienz sucht.« (177f.)

Das Motiv immanenter Transzendenz richtet sich sowohl gegen die ge-
schichtslose Ewigkeit der Transzendenz Gottes als auch gegen die trans-
zendenzlose Geschichtlichkeit einer Immanenz, in der ein nihilistischer
Vorwirtsdrang dominiert, dessen Ireativitit selbstzerstOrerische Zige
trigt. Die moderne westliche Welt, so heil}t es weiter, habe die gesamte
Menschheit zum Rennen gebracht, aber selbst wenn eines Tages alle Men-
schen eine Rakete besteigen kénnten, um allein zu einem anderen Stern zu
fliegen, wirden sie doch bloB ins leere Nichts des Weltalls fallen. Das sei
nicht der Weg, auf dem der menschlichen Kultur oder auch nur der west-
lichen Kultur eine dauerhafte Existenz gesichert werden konne. (178)
Angelangt bei diesen allzu grof3 geratenen Ubetlegungen sei an dieser
Stelle darauf verzichtet, das Manifest weiter zu kommentieren. Zwischen
neukonfuzianischer Philosophie und kritischer Theotie besteht eine enor-
me Kluft, die ich nicht kleinreden méchte. Gleichwohl bin ich nach Jahren
sorgfiltiger Prifung zu dem Ergebnis gekommen, dass der Neukonfuzia-
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nismus eine Herausforderung darstellt, der kritische Theorie sich stellen
sollte, weil sie, philosophisch, ins Zentrum der Herausforderung fihrt,
welche die chinesische Moderne fiir Furopa und fiur Intellektuelle in
Eutopa bedeutet. Der »Wert des Ubriglassens, das nicht ausschépft« mag
im heutigen China, dem gelehrigen und ehrgeizigen Lehtling modernen
Konkutrenz- und Uberbietungsdenkens, in Vergessenheit geraten sein,
aber insbesondere die klassische chinesische Literatenkultur stellt in dieser
Hinsicht eine wahrhaft unerschopfliche Quelle des Andersdenkens dar, die
es zu entdecken gilt.!” Dabei ist jedoch eine vereinfachende Deutung des
Neukonfuzianismus zu vermeiden, denn dieser selbst ist, so meine Ver-
mutung, ebenfalls bis in die entricktesten Verastelungen seiner theoret-
schen Abstraktionen von einer modernen Uberbietungslogik durchdrung-
en, von der er sich gleichzeitig immer auch zu I6sen sucht. Eben deshalb
werden im Neukonfuzianismus Fluchtlinien sichtbar, die mit der Steiger-

ung der Produktion und ihren menschlichen Spiegelungen wenig gemein
haben:

»Vielleicht wird die wahre Gesellschaft der Entfaltung tberdrissig und liBt aus
Freiheit Moéglichkeiten ungeniitzt, anstatt unter irrem Zwang auf fremde Sterne
einzustiirmen. Einer Menschheit, welche Not nicht mehr kennt, dimmert gar
etwas von dem Wahnhaften, Vergeblichen all der Veranstaltungen, welche bis da-
hin getroffen wurden, um der Not zu entgehen, und welche die Not mit dem
Reichtum erweitert reproduzierten. Genuf selber wiirde davon beriihrt, so wie sein
gegenwirtiges Schema von der Betriebsamkeit, dem Planen, seinen Willen Haben,
Untetjochen nicht getrennt werden kann.«8

Ich weil} nicht, ob die Zerbrechlichkeit einet solchen »Utopie« heute in kri-
tischer Theorie noch Platz hat. Ein gewisser Mut zur Zerbrechlichkeit
diirfte bei der Arbeit an Korrespondenzen zwischen kritischer Theorie und
chinesischer Philosophie jedenfalls unverzichtbar sein.

17 Vgl. Jullien hat diesem Motiv des literarischen Denkens im Namen der »Fadheit« ein
einfithrendes Buch gewidmet: Francois Jullien, Eloge de la fadeur. A partir de la pensée et de
Lesthtétique de la Chine, Paris: Hachette 1991; deutsche ﬂbersetzung: Uber das Fade, Eine
Eloge: Zu Denken und Asthetif in China, Berlin: Merve 1999.

18 Theodor W. Adorno, Minima Moralia, Frankfurt am Main: Suhtkamp 1997, Nr. 100,
S. 207f.
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6. Transkulturelle Radikalitat

Bei allem berechtigten und notwendigen Zweifel, der gegen die neukonfu-
zianische Philosophie vorgebracht wird, méchte ich eines festhalten: diese
mag noch so konservativ und idealistisch sein, in transkultureller Hinsicht
ist sic radikaler als alle bisherige kritische Theorie in Europa. Das hat mit
historischen Bedingungen zu tun, die aulerhalb subjektiven Willens und
Bewusstseins liegen. Kritische Theotie, die, im Anschluss an Kaant, Hegel,
Marx und Nietzsche mit Reflexion und Diagnose der eigenen Gegenwatt,
sunserer Moderne«, zu tun hat, war bisher sowohl in ihrer deutschen als
auch in ihrer franzésischen Prigung auf die von der Aufklarung in Europa
erzeugten Probleme fixiert, von der franzdsischen Revolution tiber den
Aufstieg wissenschaftlich-technischer Vernunft, die Expansion kapitalisti-
scher Okonomie, bis hin zum politischen Totalitarismus. Die damit vet-
bundenen Probleme sind zweifellos von welthistorischem Ausmal3, aber
dennoch wire es verfehlt anzunehmen, der Blick auf die westliche, euro-
piisch-amerikanische Moderne reiche weiterhin aus, um »unsere Moderne«
angemessen zu verstehen.

Die Radikalitit des neukonfuzianischen Ansatzes ist heute noch schwer
abzuschitzen, weil sie hinter derjenigen der kommunistischen Revolution
und ihres brutalen Antitraditionalismus allzu deutlich zurtickzubleiben
scheint. Die geschichtliche Entwicklung kénnte jedoch erweisen, dass der
radikale Antitraditionalismus letztlich von einem oberflichlichen Verstind-
nis der Komplexitit chinesischer Modetne zeugt, deren verborgenes Po-
tential genau darin besteht, die Herausforderung der westlichen Moderne
anzunehmen, ohne sich von den kulturhistorischen Ressourcen Chinas ab-
zuschneiden, ja aus diesen Uberhaupt erst die Bedingungen der Moglichkeit
einer Rezeption und Transformation der vom Westen het eindringenden
Moderne zu schopfen. Insofern die Neukonfuzianer sich der Notwendig-
keit einer heiklen Doppelkritik gestellt haben, die sich glichermaffen kritisch
gegen bestimmte Aspekte des vormodernen China (vor 1840) #nd gegen
bestimmte Aspekte des modernen Westens richtet, haben sie eine Position
eingenommen, die zunichst von der Gewalt der Geschichte uberrollt wor-
den ist, inzwischen allerdings zunehmend in ihrer Weitsichtigkeit erkenn-
bat wird.

Erst in jingster Zeit bemithen sich kritische, »linke« Intellektuelle in
China datum, ihre Traditionsblindheit zu Gberwinden und in eine kritische
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Auseinandersetzung mit den chinesischen Quellen einzutreten.!” Es ist ins-
besondere die idealistische Tendenz des Neukonfuzianismus, die dabei im
Zentrum der Kiritik steht. In Anbetracht der Notwendigkeit einer solchen
Kritik sollte nicht vergessen werden, dass es idealistisch und metaphysisch
gesonnene moderne Konfuzianer waren, die als erste einen entscheidenden
Durchbruch in Richtung transkultureller Philosophie zu erzielen vermoch-
ten. Das Manifest von 1958 zeigt exemplatisch, dass auf chinesischer Seite
selbst dicjenigen, die damals gegen ihre Zeit, gegen kommunistische und
liberalistische Ansitze, die Bedeutung der traditionellen Kultur betont
haben, nicht umhin kamen, die Situation chinesischer Kultur unter den
Bedingungen der Moderne aus transkultureller Perspektive wahrzunehmen
(ihr Begriff der »Moderne« schwankt dabei zwischen westlicher, chinesi-
scher und globaler Moderne, schwankt zwischen der Herausforderung der
westlichen, der Betonung einer spezifisch chinesischen und der Suche nach
einer universalistischen Moderne jenseits euro-amerikanischer Mal3stabe).
Vor fiinfzig Jahren haben in det Tradition konfuzianischer Gelehrsam-
keit stechende Intellektuelle sich darum bemiiht, eine Letnfihigkeit und
Offenheit chinesischer Kultur zu konzipieren, deren Einheit, Dauerhaftig-
keit und Lebendigkeit sie dabei beschwoten haben. Aus europiischer Sicht
stellt sich die Problematik anders dar, in gewisser Hinsicht paradoxet: das-
jenige, wofiir »europiische Kultur« sich nun 6ffnen muss, ist in diesem Fall
weniget eine andere, fremde Kultur, ist nicht das »Fremde«, sondern das
durch eine anferenropdische Kultur hindurchgegangene »Eigene«. Das Verflixte an
dieser Problematik ist die Schwierigkeit, sie iberhaupt auch nur wahrzu-
nehmen, das heiBt, sich von dem Missverstindnis zu lésen, Modernisier-
ung sei identisch mit der Ausdehnung der westlichen Modetne und ihrer
Probleme, fiir deren Analyse deshalb die intellektuellen Ressourcen des
Westens als ausreichend angesehen werden diirfen. Kritische Theorie hat
entscheidende Vorarbeit fiir eine transkulturelle Kritik von Problemen der
globalisierten Moderne geleistet, indem ihre Selbstreflexion dazu beigetra-
gen hat, den eurozentrischen Universalismus zu untergraben. Aus der Per-
spektive transkultureller Kritik kann dies allerdings nur ein erster Schritt
gewesen sein. Ein nichster Schritt dirfte in der Einsicht bestehen, dass es
unvermeidlich ist, sich auch durch die chinesische Transformation west-
lichen Wissens hindurch dem Problem der chinesischen Moderne anzu-

19 Vgl. etwa die vierbindige Studie von Wang Hui, Xiandai ghongguo sixiang de xinggi (Der
Aufstieg des modernen chinesischen Denkens), Beijing: Sanlian 2008.
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nihern, um auf diese Weise kritische Perspektiven auf geteilte Probleme
sunserer Moderne« zu erdffnen.

‘Ich habe bisher die Radikalitit des Neukonfuzianismus auf transkultu-
reller Seite betont und damit bereits angedeutet, dass mir auf der Seite von
Kritik das Manifest und iiberhaupt der Neukonfuzianismus deutliche
Schwichen aufzuweisen scheint. In diesem Sinne schwebt mir im Begriff
transkultureller Kritik ein Verhiltnis vor, in dem, von geteilten Problemen
»unserer Moderne« ausgehend, die kulturhistorischen Ressourcen Europas
und Ostasiens in eine Dynamik wechselseitiger Reflexion eintreten.

Aus der Distanz eines halben Jahrhunderts betrachtet, offenbart das
neukonfuzianische Manifest mit dem konfuzianischen Ethos des Lernens
und der Verséhnung von traditioneller chinesischer Kultur und (chinesi-
scher) Moderne ein weitsichtiges Verstindnis der chinesischen Situation.
Unverkennbar jedoch auch die Beschrinkung des Blicks. Insbesondere der
anti-kommunistische und anti-materialistische Impetus, der die philosophi-
sche Reflexion der intellektuellen Dissidenten in Hongkong und Taiwan
bis in ihre theoretischen Grundentscheidungen geprigt hat, ist zwar als
Konsequenz verzweifelter Erfahrung nachvollziehbar, erweist sich jedoch
inzwischen als Hindernis. Die theoretische Ausrichtung der Neukonfuzia-
ner, deren Kritik an Marxismus und Materialismus stark von Kant und
dem deutschen Idealismus inspitiert war, zeugt nun zunehmend von einer
ideologischen Fixierung, die den »zeitgendssischen Neokonfuzianismus«
hinter jenen Entwicklungen Chinas zurtickbleiben ldsst, in denen ein Ethos
des Lernens zum Ausdruck kommt, das ergebnisoffenes Sich-wandlungs-
fihig-halten hoher wertet als die Fixierung auf ideologische Positionen.
Der heute in China allenthalben erkennbare Versuch, Unversohnliches gu ver-
séhnen, lisst die Theorie immer wieder an die Grenzen des Denkbaren
stoBen: an die Unméglichkeit, die chinesische Moderne zu denken. Das gilt
offenbar auch fiir den Neukonfuzianismus und seine philosophisch hoch-
reflektierte Auseinandersetzung mit diesem Problem.

An dieser Stelle zeigt sich die Notwendigkeit, die Auseinandersetzung
su erweitern und sowohl neukonfuzianische als auch neo-marxistische
Versuche, Tradition und Moderne in China zu vermitteln, ernsthaft in Be-
tracht zu ziehen. Dabei tritt ein theoretisches Kraftfeld hervor, dessen
interne Spannungsverhiltnisse strukturell mit denjenigen kritischer "Theorie
Frankfurter Prigung korrespondieren: zwischen Kant und Marx, zwischen
Idealismus und Materialismus, zwischen philosophischem Universalismus
und zeitdiagnostischer Analyse. Diese Korrespondenz bedeutet nicht nur
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eine Moglichkeit fur kritische Theorie, zur Diskussion tiber die chinesische
Moderne Zugang zu finden; mehr noch, hier taucht die Perspektive einer
kritischen Theorie auf, die sich der transkulturellen Dynamik zeitgenossi-
scher Theoriebildung zu stellen verméchte. An der Fahigkeit, die Heraus-
forderung der chinesischen Moderne anzunehmen, wird sich erweisen, ob
die Frankfurter Schule dazu bestimmt ist, zur Theorie einer regionalen
Moderne herabzusinken (Analyse der europiischen Moderne aus deutscher
Perspektive) oder ob sie als Theorie globaler Moderne(n) entwicklungs-
fahig ist. Dafiir witd sie allerdings die eigene transkulturelle Blindheit tiber-
winden mussen.

Sowohl aus der Kantischen Perspektive der Metaphysikkritik als auch
aus derjenigen von Marx’ Kritik der politischen Okonomie, von der Hork-
heimer in Traditionelle und kritische Theorie sein Verstindnis kritischer
Theorie ableitet, miissen insbesondere die kultursubstantialistischen und
metaphysischen-religiosen Untertdne des Manifests problematisch anmu-
ten (man mag einen Teil der Verantwortung dafiir der Hauptautorschaft
Tang Junyis anlasten, aber das sollte nicht dariiber hinwegtiduschen, dass
dies Aspekte sind, die im Neukonfuzianismus bis heute eine prominente
Rolle spielen). Eine ernsthafte Auseinandersetzung zwischen neukonfuzia-
nischem Denken und kritischer Theorie bedeutete fur ersteres zweifellos
eine fundamentale Herausforderung, die vor allem verlangte, entschiedener
aus der traumatischen Erfahrung des chinesischen Kommunismus heraus-
zutreten. Mir scheint allerdings die Herausforderung, sich aus der Per-
spektive des im Neukonfuzianismus bereits erreichten Standes trans-
kultureller Reflexion der Seite von Kritik zu 6ffnen, weit weniger drama-
tisch als eine Offnung von kritischer Theorie in Richtung Transkulturalitit,
durch die ihr selbstkritisches Potential und ihre Kraft zur Selbsttrans-
formation auf eine noch nie dagewesene Probe gestellt wiirde.
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