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Vorwort

Im Jahr 2015, nachdem ich meine Masterarbeit iiber die ,,Sieben Wiirdigen des
Bambushains* (zhulin gixian 7T &), eine bekannte chinesische Gelehrtengruppe in der
Zeit der Wei-Jin, aus der Sicht der Beziehung zwischen der Namenlehre (mingjiao 4 %{) und
dem von-sich-aus-so-Sein (ziran E#X) verfasst und damit den Mastergrad an der Tsinghua
Universitit in Peking, China erhalten habe, ist eine wichtige Frage, die ich zwar von Anfang an
schon bemerkt habe, aber wegen des vorrangigen Forschungsinteresses jener Arbeit nicht
richtig behandeln konnte, immer unbeantwortet in meinem Kopf geblieben: Was ist
,mingjiao* eigentlich? Daher entstand der Gedanke, die Frage weiter zu erforschen und als
Thema meiner Doktorarbeit festzulegen.

Allerdings habe ich damals nie gedacht, dass ich diese Arbeit auf Deutsch schreiben wiirde.
Obwohl ich zu jener Zeit bereits begonnen habe, Deutsch zu lernen, schien der Weg zwischen
meinen geringen Deutschkenntnissen und dem Ziel, eine Arbeit mit ein paar hundert Seiten
selbststindig zu verfassen, noch ziemlich lang zu sein. Wie viele auslidndische Studenten, die
sich darum bemiihen, ihre Dissertation auf Deutsch zu schreiben, musste ich nicht nur die
ununterbrochen auftretenden Schwierigkeiten bei der Forschung behandeln, sondern auch das
Hindernis der Fremdsprache tiberwinden. Trotz der Herausforderung habe ich wéhrenddessen
mein Selbstvertrauen nie verloren: Ich bin weder der Erste noch der Letzte, der die
Herausforderung iibernimmt. Da so viele ausldndische bzw. chinesische Studenten ihre
Doktorarbeit auf Deutsch verfasst haben, ist das Ziel auch fiir mich nicht unerreichbar.

AuBer meiner eigenen Bemiihung ist an dieser Stelle viel Hilfe und Unterstiitzung, die mir
zuteil wurde, zu erwidhnen. Weil ich in diesen Jahren trotz mehrfacher Versuche kein
Stipendium bekommen habe, ist die finanzielle Unterstiitzung von meinen Eltern die Grundlage,
die mir meinen Aufenthalt in Deutschland garantiert. Ohne ihre bedingungslose Unterstiitzung
— sowohl materiell als auch ideell — wire die Fertigstellung dieser Arbeit nicht moglich
gewesen. Meine Frau, He Yuqing, hat mich mit ihren geduldigen Reden und Handlungen

immer ermuntert und angespornt, als ich ofters in Tragheit und Entmutigung geriet. Herr



Christian Grau, Herr Andreas Ho6lzl, und Frau Guje Kroh haben mir bei der sprachlichen
Uberarbeitung viel geholfen. Meinem Doktorvater, Herrn Prof. Dr. Hans van Ess, ist
selbstverstdndlich am meisten zu danken. Er hat mir die Chance gegeben, am Institut fiir
Sinologie der LMU unter seiner Betreuung zu promovieren. In diesen Jahren hat er mir sowohl
vielfdltige Kenntnisse des Hauptfaches als auch redliches wissenschaftliches Vorgehen
vermittelt. Die meisten Vorschldge von ihm fiir die vorliegende Arbeit habe ich angenommen
und dabei wirklich viel gelernt. Ein Dank gebiihrt auch meinem Zweitgutachter, Herrn Prof. Dr.
Armin Selbitschka, der mir zahlreiche wertvolle Hinweise auf die Argumentation und Literatur
angeboten hat. Die obigen Namen oben lohnen meinen herzlichen Dank, aber sind natiirlich

nicht verantwortlich fiir die Unzuldnglichkeiten und Fehler dieser Arbeit.
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Anmerkungen zu den Versionen der verwendeten alteren

chinesischen Sammlungen

Alle Zitate der Vierundzwanzig Dynastiegeschichten (Ershisi shi —-VU5) in dieser Arbeit
werden von den Zhonghua shuju H1#E#E 5 (Peking) Ausgaben herangezogen. Fiir die Texte
der Dreizehn Klassiker (Shisan jing T =#%) wird die Version Shisanjing zhushu biaodianben
+ =8F A SR des Verlags der Peking Universitit Jb 50 K22 H iR tt (Peking: 1999)
verwendet.
Die FuBnoten stellen die Quelle dieser reinen dlteren Sammlungen auf die folgenden zwei

Weisen dar:

1. Abk. des Buchnamens Kapitelnummer: Abschnittnummer. (z.B. LY 13:4.)

2. Abk. des Buchnamens Nummer der Rolle (juan) /Seitennummer. (z.B. SJ 63/2146.)
Fiir die Quellen der alten Texte mit der Bearbeitung von spéteren Gelehrten werden in Form
,Abkiirzung des Buchnamens, die Nummer der Rolle (juan %), des Kapitels, und der
Seite* aufgewiesen. (z.B. XZJJ, 16.22.420.)



Anmerkung zur Ubersetzung einiger wichtiger Begriffe

Derselbe Begriff kann in unterschiedlichen Kontexten vielfdltige Bedeutungen haben. Deshalb
werden chinesische Worter nicht immer mechanisch unverinderlich tibersetzt. Im Folgenden
werden die unterschiedlichen Ubersetzungsmdglichkeiten einiger wichtiger Begriffe in dieser
der vorliegenden Arbeit erklart:

da i%: das ,,Ungehindertsein‘ oder ,,hemmungslos“. Im Kontext der Wei-Jin Zeit stellt sich
die Idee ,,da* offensichtlich anders als das ,,da* in der Vor-Qin-Zeit bzw. bei den Erdrterungen
der friihen Ru und Daoisten dar. Das ,,da‘“ in der Zeit der Wei-Jin bezog sich sowohl auf den
zwanglosen Lebensstil als auch auf das Verstindnis und die Fahigkeit fiir die Einigung der
Namenlehre und des von-sich-aus-so-Seins. Das Verneinungsprifix ,,un-“ entspricht der
Wortbildung des chinesischen Worts wu'ai 5, das von dem beriihmten hanzeitlichen
Gelehrten Yang Xiong #/ (53 v. Chr. — 18 n. Chr.) in den Exemplarischen Worten (Fayan
%5 ) zuerst erfunden und spiter in den buddhistischen Erlduterungen hiufig verwendet wird.
Die Haltung, das Verhalten der ,,Ungehinderten” nachzuahmen, jedoch ohne seinen richtigen
Sinn zu erfassen — was von den Menschen der Wei-Jin Zeit als ,,zuoda {Fi£*“ genannt wird —,
iibersetze ich als ,,hemmungslos®, um sie von dem richtigen ,,Ungehinderten‘ zu unterscheiden.

fen 47 der ,Zustéindigkeitsbereich® oder das ,,Zugewiesene. Mit dem vierten Ton (fén)
bezieht sich das fen auf das Ergebnis der Unterscheidung, welches wortlich mit dem fen 17
(Teil) tibereinstimmt. In dieser Arbeit kommt es hauptsichlich in zwei Begriffen vor: mingfen
%4y und xingfen Y£4). Der erste Begriff wird als ,,Zustindigkeitsbereich des Namens*, und
der zweite als ,,wesenhaft Zugewiesenes* iibersetzt.

jiao #: ,Lehre* oder ,,Erziehung®. z.B. mingjiao % #{: die Namenlehre; lijiao &% die
Ritenlehre. Die ,,Lehre” wird sowohl als Doktrin als auch der Erziehungspraxis verstanden.
Aber in anderen Fillen wird jiao auch flexibel genannt. Jiaohua #{t, z.B., wird in dieser
Arbeit als ,,Reform durch Erziehung® tibersetzt.

lifa #8y%: | rituelle Vorschriften®.

\i



Iuan #L: Im politischen Bereich wird das Wort in dieser Arbeit normalerweise als
,Aufruhr* iibersetzt (z.B. wuhu luanhua Ti.HHEL#E: Die fiinf Barbaren machten Aufruhr in
China). Fiir die ideelle Verwendung wird es als ,,Wirrwarr* oder ,,Verwirrung* libersetzt. Fiir
die Beschreibung des unterschiedslosen Charakters der frithesten Zeit ist immer ,,Chaos zu
verwenden.

ming %: ,,Name*, , Bezeichnung* oder ,,Ruhm/Beriihmtheit*. Eines der Verstindnisse des
,mingjiao* im Kontext der Spiteren Han ist die ,,Lehre durch Beriihmtheit*, welches im vierten
Kapitel erldutert wird.

sangang/liuji —#i/754C: ,,drei Hauptstringe®/,,sechs Seidenkdpfe. Das ,,gang* benennt
den Hauptstrang, und das ,,ji“ bedeutet das Ende der Seiden. Der Hauptstrang und die
Seidenkdpfe sind die wichtigsten Teile des Netzes. Im iibertragenen Sinne beziehen sie sich auf
die wichtigsten menschlichen Beziehungen in der alten Gesellschaft. Statt der abstrakten
Erlduterung ,,Drei Grundlegende und Sechs Sekundire Beziehungen® — wie Tjan Tjoe Som:
,, Three Major and Six Minor Relationships® (Po Hu T’ung, S.559) und John Makeham: ,,Three
Cardinal Bonds/Six Secondary Bonds* (Name and Reality, S.174) — iibersetze ich sie eher mit
ithren urspriinglichen Bedeutungen: Die ,,Drei Hauptstrange* und ,,Sechs Seidenkdpfe®, um den
originalen Charakter des alten chinesischen Zeichen moglichst vollig darzustellen.

sheng/shengren 8/% \: ,Die Weisen/die weisen Menschen®. Nur in wenigen Fillen mit
der religiosen Farbe wird das Wort ,,sheng® als Heilige iibersetzt.

xian &: ,.Die Wiirden“.

xing P£: , Natur” oder ,,Wesen®.

xunming zeshi 154 & & : Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des Namens

ziran H%R: ,von-sich-aus-so-Sein®.
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Zur Einfiihrung

Bei vielen geistesgeschichtlich bedeutsamen Begriffen ergibt sich dasselbe Dilemma: Man
nutzt sie oft je nach jeweiligem Verstindnis oder Bediirfnis, ohne ihre urspriingliche Bedeutung,
den Hauptinhalt und ihren iibertragenen Sinn bzw. Verwendungsbereich zu definieren. Dies
fiihrt oft zu Verwirrung, Unklarheit und Disput. Diese Gefahr betrifft in besonderem Maf3e die
Behandlung von Problemen der philosophischen Geschichte und Geistesgeschichte Chinas. Der
Begriff ,,mingjiao 44 #{*, Namenlehre, ist ein typisches Bespiel dafiir. Unbestreitbar nimmt
dieser Begriff eine bedeutende Stellung innerhalb der Geistesgeschichte Chinas ein, aber
Studien, die seinen Ursprung und seine Entwicklung bzw. seine Konnotationen untersuchen,
stehen bisher leider kaum zur Verfiigung. Die vorliegende Arbeit wird deswegen folgenden
Versuch unternehmen: Sie befasst sich mit Ursprung und Entwicklung dieses Begriffs von den
Anfingen bis zur Wei-Jin-Zeit #f ¥ (220-420), um die Konnotationen (grundlegende
Bedeutung bzw. Kerninhalte) und Denotationen (gezeigte Objekte sowie Synonyme) zu kléren.
Bevor wir mit der formellen Diskussion beginnen, gilt es einige wichtige

Hintergrundinformationen zu geben.

1. Das erste Auftauchen des Wortes ,,mingjiao* in iiberlieferten Texten

In der alten iiberlieferten Literatur kommt ,,mingjiao* zuerst einmal im Buch Guanzi % ¥~ vor.
Diesem Werk wurde zwar als Titel der Name des Guan Zhong & {4 (ca. 723-645 v. Chr.), des
beriithmten Kanzlers des ostchinesischen Staates Qi gegeben, doch gilt allgemein als sicher,
dass es erst in der zweiten Hilfte der Zeit der Streitenden Reiche (475-221 v. Chr.) entstanden

ist. In einem Kapitel namens ,,Shanzhishu 111 2% findet man die folgende Rede:



Herzog Huan [von Qi] fragte Guanzi: ,In der Vergangenheit besallen die
Menschen der Zhou alles unter dem Himmel. Die Fiirsten kamen als Géste zu ihnen
und unterwarfen sich, und die Lehre von ithrem Ruhm war iiberall im Reich
verbreitet. Doch wurde ihnen [die Macht] von ihren Untergebenen streitig gemacht.

Welche Erklarung gibt es dafiir?! #HAM T TH: “EHRAGRT, #EEE
ik, ZBOETRT, METHT, f¥#H?

Dem qingzeitlichen Kommentar zufolge bezieht mingjiao sich in diesem Kontext auf den
,Ruhm* der Zhou-Dynastie. > Wenn der ,Name* (ming) wie hier als ,Ruhm‘ oder
,»Ruf* verstanden wird, gehort der Begriff in den Zusammenhang eines wichtigen Strangs der

konfuzianischen Tradition, 3

der allerdings mit unserem Forschungsgegenstand, der
,,Namenlehre*, nichts zu tun hat.

Danach gibt es den Begriff ,,mingjiao* in einem Zeitraum von tiber 500 Jahren nicht mehr.
Erst in der Zeit der Wei-Jin tauchte es plotzlich wieder in einem Aufsatz von Ji Kang 5 &

(223-262) auf, dem beriihmten Représentanten der ,,sieben Wiirden des Bambushains® (zhulin

gixian TIHR-LE):

Wer keinen Stolz in seinem Herz bewahrt, der kann iiber die Namenlehre
hinausgehen und dem von-sich-aus-so-Sein iiberlassen.* M ANAE T 0, ALK
ZEMEE R

Diese Behauptung hat einen umfassenden Disput iiber die Beziechung zwischen Namenlehre
und von-sich-aus-so-Sein (ziran H #X) ausgeldst, der spiter ein so wichtiges Thema der

sogenannten ,, Dunkel-Lehre* (xuanxue % %%) wurde, dass die damaligen Gelehrten ihm kaum

1'GZJZ,22.76.1326.

2 ebd. S.1327.

3 In der konfuzianischen Tradition ist es wichtig, seinen personlichen Namen durch einen unverginglichen Beitrag
so zu etablieren, dass er in die Geschichtswerke Eingang findet. In der Uberlieferung des Zuo (24. Jahr des Herzogs
Xiang) werden drei Wege zur Unsterblichkeit vorgestellt: die Aufrichtung von Tugend (/i de 7.%%), die
Aufrichtung von Verdienst (ligong 3.3}), und die Aufrichtung von Worten (liyan 3L.37). Sie alle zielen darauf
ab, den eigenen Namen bekannt zu machen. In den Gesprdichen des Konfuzius steht: ,,Die Edlen hassen, wenn sie
die Welt verlassen, ohne dass ihre Namen gepriesen werden” F FZ R &2 AR« (Gespriche: 15.20).
Diese einflussreiche Tradition wurde von Sima Qian ] F53& (145-? v. Chr.) fortgefiihrt, und zwar sowohl durch
Worte (,,Die Aufrichtung des Namens ist das letzte [Ziel] der Tat .43, 1TZIB“ sowie,,Die Menschen des
Altertums, die reich und wiirdevoll waren, aber deren Namen vergingen, [sind so viele], dass man sie nicht alle
verzeichnen kann. [Davon] werden nur die ungezwungenen und ungewdhnlichen Menschen genannt 13 & & Ifi]
ZEEW, RIS, MHEREIEE 2 AREE.), als auch durch sein Verhalten, dass er nach der Kastrationsstrafe
sein Werk ,,dufzeichnung des Chronisten* (Shiji S 7C) fertiggestellt hat. Siehe HS 62/2735.

4 Die Abhandlung der Erklirung des Egoismus® (Shi Si lun FEFL5w)*. Siche Dai Mingyang #1453, Ji Kang ji
Jiaozhu FERESEREE. Peking, Zhonghua shuju, 2014. S.402. Fiir die franzdsische Ubersetzung dieser Belegstelle
siche Donald Holzman, La vie et la pensée de Hi K ang (223-262 AP. J.-C.). Leiden, E.J.Brill, 1957. S.122.
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ausweichen konnten. Zu diesem Zeitpunkt stand mingjiao im Zentrum der philosophischen
Diskussionen. Sein Einfluss ist bis in die Neuzeit zu spiiren.

Obwohl uns der Begriff ,,mingjiao* in der Bedeutung von ,,Namenlehre* erst in der Wei-Jin
Zeit entgegentritt, ist sehr wahrscheinlich, dass er auf frithere Zeiten zuriickgeht. Dass es keinen
fritheren Beleg fiir den Begriff Namenlehre gibt, ist wahrscheinlich darauf zuriickzufiihren,
dass die entsprechende Literatur verloren ist. Wenig {iberzeugend ist der Gedanke, dass Ji Kang
den Begriff ,,Namenlehre* erfunden und dann damit gleich eine heftige Diskussion in den
Kreisen von Gebildeten ausgelost hat. Wahrscheinlicher ist, dass dieser Begriff bereits
allgemein gekannt worden war, bevor Ji Kang ihn verwendete. Deshalb wird die vorliegende
Arbeit sich nicht nur mit dem Wort ,,mingjiao* im historischen Kontext der Wei-Jin Zeit
befassen, sondern auch den potentiellen Ursprung und die Entwicklung des Begriffs in der Zeit

davor untersuchen. Dadurch hebt sich meine Arbeit von den Forschungen zu diesem Thema ab.

2. Friithere Versuche zur Klarung des Begriffs ,,Namenlehre*

In Anbetracht ihrer Bedeutung fiir alle spédteren Untersuchungen sei hier die Erkldrung von

Chen Yinque P E1& (1890-1969) vorangestellt:

Deshalb bedeutet die Namenlehre im Verstidndnis der Menschen der Wei-Jin
Zeit eine Lehre durch Bezeichnungen, ndmlich eine Lehre auf der Grundlage der
Prinzipien des Beamten als Vorgesetzten, von Fiirst und Untertan. Aulerdem geht
es um das, was diejenigen, die in die Welt [der politischen Angelegenheiten]
eintreten und nach einer Amtsstelle streben, befolgen und praktizieren sollen.! #{
Y, RS NRE, UARHE, HUERBEREZEZAH, FRIAERD
HITHETE S,

Das erwihnte ,,Verstindnis der Menschen der Wei-Jin Zeit* bezieht sich auf Aussagen von

Wang Bi £l (226-249), einem wichtigen Gebildeten der Dunkel-Lehre, der sich mit seinen

! Chen Yinque B 5%, ,,Tao Yuanming zhi sixiang yu qingtan zhi guanxi Fgii B 2 BARBLE K 2 B 1R In:
Jinmingguan conggao chubian <W8F#E )4, Peking, Sanlian shudian, 2001. S.204.
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Kommentaren zum Laozi und zum Buch der Wandlungen trotz seiner kurzen Lebensdauer
einen ersten Rang unter den Philosophen des alten China gesichert hatte. Zu der Aussage ,,Erst
wenn verfiigt wird, gibt es Namen il 5 % im 32. Kapitel des Laozi kommentierte Wang

Bi folgendermal3en:

Die anfangliche Verfiigung heilt der Zeitpunkt, als sich die Schlichtheit zerteilte
und erstmals Beamte und Vorgesetzte geschaffen wurden. Als man erstmals
Beamte und Vorgesetzte einrichtete, war es ausgeschlossen, nicht Bezeichnungen
fiir die Zustdndigkeitsbereiche aufzustellen, um festzulegen, wer die ehrenvollen
und wer die niedrigen innehatte. Deshalb gab es Bezeichnungen, als ,,erstmals

verfiigt wurde.! 26, FEERUAAERZH. BHEER, ARIALL S
JEBLIL, WURHIA 4.

In dem Zitat kommt die ,,Namenlehre“ nicht vor. Warum zitierte Chen Yinque diese Worte
dann? Weil sie auf einen wichtigen Gedankengang zur Erkldarung des Begriffs hinweisen: es
geht darum, den ,,Namen* von der ,,Namenlehre* abzutrennen und seinen Ursprung bzw. die
zugrundeliegende Idee zu {berpriifen. Der Erlduterung Wang Bis zufolge seien die
Bezeichnungen von Anfang an mit dem politischen Dienst verkniipft. Thre Funktion zielt darauf
ab, den Zustindigkeitsbereich festzulegen und hohe und niedrige Positionen zu unterscheiden,
was als Voraussetzung fiir eine stabile politische Ordnung gilt. Offensichtlich glaubte Chen
Yinque auch, dass die Untersuchung des Begriffs von der politischen Funktion ausgehen solle.
Aufgrund Chen Yinque’s herausragender Stellung in der chinesischen Geschichtswissenschaft
hatte seine Darlegung tiefgreifenden Einfluss auf die spiteren Diskussionen zu diesem Thema,
und sie wurde danach bei fast jeder Behandlung zitiert.

Auch Tang Yongtong i HIf¥ (1893-1964), ein Zeitgenosse von Chen Yinque, betonte die
politische Funktion der Namenlehre, ging dabei aber ausfiihrlicher vor. Er beschrinkte seine
Untersuchungen nicht mehr auf den Kontext der Wei-Jin Zeit, als das Wort mingjiao haufig
verwendet wurde. Seiner Meinung nach bezieht sich die Namenlehre auf ein allgemeines
politisches Modell. Dabei seien zwei Forderungen besonders wichtig: Erstens, man miisse das

Prinzip der Identitdt von Namen und Gegenstand immer einhalten; zweitens miisse sich ein

' Lou Yulie #52%), Wang Bi ji jiaoshi T35, Peking, Zhonghua shuju, 1980. S.82.

4



guter Herrscher damit auskennen, wenn er die richtigen Talente auswihlen und sie an den

angemessenen Stellen einsetzen wolle. Deshalb:

Alle politischen Errichtungen hingen davon ab, dass die Zusténdigkeitsbereiche
der Amtsstellen angemessen und die Bezeichnungen der Menschen und
Gegenstidnde zutreffend sind. Das ist die Grundlage, um hochsten Frieden zu
erlangen. Zusammen mit Riten und Musik und anderen Aspekten heiflt der

Oberbegriff dafiir ,,Namenlehre“.! JrABUG Fiiak, #ETHE 40 K,
NP BIWEE , BRI, B e dfg o Bl A,

Dabei sind ,,angemessen‘ und ,,zutreffend* die Schliisselworter. Im Gegensatz zu Chen Yinque

befasst sich Tang Yongtong auch mit dem Ursprung der Namenlehre:

Die Lehre des Namens stammt urspriinglich aus dem politischen Denken der
Han-Zeit.? % 5% AR TR BUG BAE,

Hierbei ist die ,,Lehre des Namens* und ,,die Namenschule** (mingjia % %) zu unterscheiden.
Das obige Zitat handelt deutlich von der Lehre, die auf der politischen Theorie der Namen
beruht, und steht nicht in Zusammenhang mit der ,,Namenschule®, die normalerweise die
Sophisten der Zeit der Friihlings- und Herbstannalen und der Streitenden Reiche bezeichnet —
wie Deng Xi BE#T (ca. 545-501 v. Chr.), Gongsun Long AfAHE (ca. 320-250 v.Chr.) oder
Hui Shi i (ca.370-310 v. Chr.), die iiber die richtige Verwendung der Bezeichnungen bzw.
der Terminologie stritten. Bei Tang Yongtong bleibt aber unklar, warum ,,zusammen mit Riten
und Musik und anderen Aspekten der Oberbegriff dafiir Namenlehre* heien soll. Anscheinend
sollen die Riten und Musik, die Konfuzius bzw. die frithen Ru als die zuverldssigen Instrumente
einer idealen Regierung betrachteten, auch in dem Begriff ,,Namenlehre* enthalten sein. Worin
unterscheidet sich dann die Namenlehre von dem Begriff ,Ritenlehre (lijiao 14 #1)? In
welchen Situationen konnen beide Begriffe denselben Gegenstand meinen? Offensichtlich
reicht die obige Erlduterung nicht, diese weiteren Fragen zu beantworten.

An dieser Stelle setzte Yu Yingshi 4955 an. Als er die Krise der konfuzianischen Ethik

in der Zeit der Wei-Jin und der Nord- und Siiddynastien (420-589) behandelte, wandte er seinen

! Tang Yongtong % HIf¥, ,,Weijin sixiang de fazhan %{ & AR 3% B, In: Weijin xuanxue lungao B3 %5
HA. Shanghai, Shanghai guji chubanshe, 2001. S.114.
2 ebd.

18



Blick von der politischen Bedeutung der Namenlehre ab und konzentrierte sich stattdessen auf
die gesellschaftliche und familidre Ethik. BekanntermaBen wurde die Politik der Jin-Zeit
mafgeblich von méchtigen Familien bestimmt. Die Grenze zwischen Fiirst und Untertan wurde
verwischt, die traditionell die Grundlage der politischen Ordnung dargestellt hatte. Worin
bestand diese Krise der gesellschaftlichen bzw. familidren Ethik konkret? Im Vergleich zur
Fiirst-Untertan-Beziehung spielte die Vater-Sohn-Beziehung beim Aufstieg der von den
méchtigen Familien geprigten Politik noch die grundlegendere Rolle.! Yu Yingshi versucht

zundchst, den Unterschied zwischen Namenlehre und Ritenlehre zu verdeutlichen:

Die ,Ritenlehre oder die ,,rituellen Vorschriften® in der Wei-Jin Zeit beziehen
sich hauptsichlich auf eine Reihe von komplizierten Regeln und umstandlichen
Etiketten, die sich aus der Basis der Familienethik weiterentwickelt haben. Die
,Ritenlehre”“ oder ,rituellen Vorschriften konnen zwar in sehr vielen
Zusammenhdngen als Synonyme der ,,Namenlehre* angesehen werden, aber sie
haben mehr gesellschaftliche und weniger politische Bedeutung. Anders gesagt, die
,,Ritenlehre* oder die ,,rituellen Vorschriften* handeln normalerweise nicht von der
Beziehung zwischen Fiirst und Untertan. Das Wort ,Namenlehre® ist
verhéltnisméBig allgemein und kann manchmal als die Bezeichnung von
politischen Zusténdigkeitsbereichen erklért werden.? Z% £ FpAC I 18 0Bl #E7L>
T B FRAE SR M B A B bR b P S AR ) — B AR . BERAEIR 1B TR
s “REHCEEAGIERT AR R B0 B R 3858, H 2 AT B BUA R FE R T
MR E. RAJEE, BB AR B — w1 S 1
“GHC—m A LLIREE S, AR AT DU A BUE BRI )

Dieser Erlduterung zufolge habe die ,,Namenlehre* sowohl politische als auch gesellschaftliche
Bedeutung, wihrend die ,Ritenlehre” und die ,rituellen Vorschriften® nur von
gesellschaftlicher Ethik handelt. Diese wichtige Unterscheidung, die in vielen Studien
vernachléssigt wird, ist notwendig fiir die weitere Begriffskldrung. Allerdings konzentrierte Yu
Yingshi sich nur auf die Frage, wie die Namenlehre bzw. das System der rituellen Vorschriften
zwischen dem dritten und vierten Jahrhundert erneuert wurde, wéahrend seine Erkldrung immer

noch vage zu sein scheint, wie man an seinen Worten ,,allgemeiner* und ,,manchmal® sehen

kann.

' Yu Yingshi, ,Mingjiao sixiang yu weijin shifeng de yanbian %% #{ &L AH B4 &5 £ J8 1y 55 <. In: Shi yu
zhongguo wenhua B[4k, Shanghai, Shanghai renmin chubanshe, 1987. S.403.
2 ebd. S.409.



In der abendldndischen Welt haben nur wenige Gelehrte die Namenlehre erortert. Vielleicht
die detaillierteste Diskussion ist ein kurzer Aufsatz von John Makeham mit dem Titel ,,The
Meaning of Mingjiao®, der in seinem Buch Name and Reality in Early Chinese Thought steht.
Da der Begriff ,,Namenlehre* am Ende der Han-Zeit in einigen Texten verwendet wird, meint
Makeham, dass die hanzeitlichen Menschen groBen Wert auf personliche Beriihmtheit legten.
Er glaubt, dass der Inhalt der ,,Lehre* an der Kultivierung der moralischen Reputation — zum
Beispiel den Tugenden der Treue oder der Pietét — hinge. Andererseits versuchte er auch, die
Verwendung des Begriffs ,,Namenlehre* in den Annalen der Spciteren Han von Yuan Hong 3=
% (ca. 328-376) zu erkliren. Dort ist allerdings offensichtlich etwas anderes gemeint als
,,Lehre der Berithmtheit” ist. Makeham verbindet ,,Pietdt“ und ,,Treue” mit der ,Patron-

Klienten-Beziehung*. Seine Folgerung lautet:

Thus, two possible senses of the term ming jiao have been distinguished. One is,
the ethos that fosters the cultivation of a virtuous reputation, the other is ,the moral
teaching that champions the cultivation of a particular virtue — xiao. The two senses
are closely related, because it was being seen to practice this particular virtue that
provided the means of acquiring a reputation.’

Dass ,,mingjiao* als die Lehre durch (erlangte) Beriihmtheit verstanden wird, ist natiirlich
ein wichtiges Ergebnis, das auch wir in dieser Arbeit beriicksichtigen werden. Die obige
Interpretation unternimmt den interessanten Versuch, die Beziehung zwischen Fiirst und
Untertan, Vater und Sohn mit der ,,Lehre* (jiao) anhand der Idee der ,,Pietdt™ zu iiberpriifen.
Jedoch sind die Nachteile dieser Erklarung ebenfalls offensichtlich: sie gibt keine {iberzeugende
Erlauterung hinsichtlich der genauen Bedeutung und des Inhalts der Lehre —und am wichtigsten,
hinsichtlich der Frage, wie eine Lehre der Namen/Beriihmtheit aussehen soll.?

Die oben aufgezéhlten Darlegungen haben alle zum Verstdndnis der Namenlehre beigetragen
und haben gleichzeitig aufgezeigt, was in unserer Untersuchung noch zu tun ist.
Zusammenfassend weisen alle bisherigen Uberlegungen, die sich mit dem Thema der

Namenlehre befasst haben, auf folgende drei Phinomene hin:

! John Makeham, Name and Actuality in Early Chinese Thought. Albany, State University of New York Press,
1994. S.178.
2 Siehe Makeham, S.175-178.



a. Der Begriff ,Namenlehre* ist so weit, dass sein Verwendungsbereich nicht streng

festgelegt werden kann, wie Feng Youlan ¥/ B (1895-1990) aufgezeigt hat:

Wir haben oft von ,[moralischen] Prinzipien und Regeln sowie der
Namenlehre* gehort. Mit Prinzipien sind selbstverstindlich die drei Hauptstrange
gemeint, mit Regel natiirlich die fiinf menschlichen Beziehungen. Die Bedeutung
dieser Substantive ist sicher festgelegt. Was die sogenannte Namenlehre betrifft,
erscheint ihre Bedeutung nicht vollstindig festgelegt zu sein.! F A" A 55«4l
WA, MIAKE =M, HARSTIE, BEAFMNESR, #HSEEM.
ERPFTAEAH, HEERAATIHE T .

b. Da das Wort mingjiao in der Bedeutung ,Namenlehre* erst in der Literatur des 3.
Jahrhunderts vorkommt und danach sofort in den ,reinen Gesprichen (gingtan if#x) der
Wei-Jin Zeit heftig diskutiert wird, haben viele Wissenschaftler sich dem Thema der Beziehung
zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein (ziran H%X) gewidmet. Nach der Erliuterung
von Chen Yinque wurde diese Diskussion zu einem Schwerpunkt der historischen Forschung
zur Wei-Jin Zeit 2 Obwohl aber zahlreiche Studien die Interaktion zwischen Namenlehre und
von-sich-aus-so-Sein in der Wei-Jin Zeit erortert haben, gibt es noch immer keine Antwort auf
die Frage: Was eigentlich ist die Namenlehre? Zumeist sind die Folgerungen tibereinfach: Die
Namenlehre wird einfach als Synonym der ,,rituellen Vorschriften* bzw. des Konfuzianismus
angesehen, und die Spannung zwischen ihr und dem von-sich-aus-so-Sein gilt einfach als
Konflikt zwischen Konfuzianismus und Daoismus. Obwohl diese Vereinfachung eine

geschickte Wahl ist, wenn man den Schwierigkeiten der Erlduterung des Inhalts der

Namenlehre auszuweichen mochte, fiihrt sie doch oft unvermeidlich zu Verwirrung.?

! Feng Youlan #§/H#, ,,Mingjiao zhi fenxi ##(Z 7341, In: Sansongtang quanji —FnH4x4E. Zhengzhou,
Henan renmin chubanshe, 2001. Vol.11, S.81.

2 Diesbeziiglich gibt es in der westsprachlichen Literatur den Aufsatz ,,The Controversy Over Conformity and
Naturalness During the Six Dynasties® von Richard B. Mather (1913-2014) . (In: History of Religions. Nov. 1,
1969. S.160-180.) Natiirlich ist auf Chinesisch viel mehr erschienen. Verschiedene Monographien, Dissertationen
sowie Aufsdtze haben die Beziehung zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein aus vielfdltigen
Blickwinkeln untersucht. Siehe z.B. Qiu Weijun E8ZF, Ziran yu mingjiao: Han-jin sixiang de zhuanzhe BH%A
B2 H g 55 AR 3T, Taipei, Daoxiang chubanshe, 2010. Liu Kangde %54, ,,Weijin mingjiao yu ziran
lunjian %5 4 8L 5 IRERZE . In: Kongzi yanjiu fLTHEIT, 1994(2). S.63-69. Zhang Jinbo FREH, Mingjiao
yu ziran zhibian chutan: Jiyu shengcunlun cengmian de kaocha #5815 SR 2 HFAIIR—FE 74 A A7 Ui J 1] 11025
%%, Dissertation zur Erlangung des Doktorgrades an der Fudan Universitit, Shanghai. 2012.

3 Weil diese Studien sich auf die Beziehung zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein konzentrieren, ist
auch zu verstehen, dass sie von der Bedeutung der Namenlehre nicht speziell handeln, wie Richard B. Mather
sagte: ,,It is not necessary in this company to point out the oversimplification which it (the mingjiao)
implies.* Siehe ,,The Controversy Over Conformity and Naturalness®, S.160.
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c. Von dem Hinweis Tang Yongtongs aus, dass die politische Bedeutung der Namenlehre
bzw. der Theorie des Namens auf die Han-Zeit zuriickgehe, begannen manche neue
Untersuchungen sich fiir die Entwicklung der Namenlehre in der Han-Zeit zu interessieren. Die
meisten von ihnen befassen sich mit der Theorie des Namens, die von den Han-Konfuzianern
behandelt wurden, und einige Erorterungen handeln direkt von der philosophischen Idee der

Namenlehre.!

3. Das Forschungsziel und die Struktur dieser Arbeit

Durch den Uberblick iiber die bisherige Forschung haben wir Informationen iiber die
betreffenden Diskussionen gewonnen. Fiir unser Interesse sind folgende Fragen besonders
wichtig:

Wie stellte sich die Welt dar, bevor der Begriff des Namens zu Bedeutung gelangte? Wer hat
ihn zuerst befordert? Warum wurde die Funktion von Namen von den frilhen Ry und im
Daoismus besonders beachtet? Deutet das auf eine Verbindung zwischen beiden Lehren und
den frithesten Personen, die die Bedeutung der Namen betonten, hin?

Was ist die wichtigste Funktion der Namen? Wie kann man die Identitit zwischen den
Namen und den von ihnen gezeigten Gegenstéinden garantieren? Wenn die Beiden allerdings
in Divergenz stehen, wie kann der Name berichtigt werden? Was ist der Zusammenhang
zwischen Namen und Gesetzen?

Was fiir eine Rolle kann der Name bei der Errichtung einer stabilen Ordnung spielen? Wie
stellt sich das politische Modell dar, das auf dem Prinzip der Identitidt zwischen Namen und
Gegenstand beruht? Wie wird die ideale Fiirst-Untertan-Beziehung der Theorie des Namens

gemil beschrieben? Was fiir eine Rolle spielen in diesem Kontext Erorterungen der

! Siehe z.B. Zhang Zaoqun SRI&HE, Lizhi zhi dao: Handai mingjiao yanjiu ¥836 2 18: AL U 5T, Peking,
Renmin chubanshe, 2011. Kiirzlich wurde auch ein neues ,,philosophisches und sozialwissenschaftliches
Projekt* namens ,,mingjiao sixiang yanjiu 4 ZUEAEH 51 (2015EZX001) in Shanghai begonnen.



menschlichen Beziehungen? Was bedeutet die ,,Lehre durch Namen“? Wie wird sie ermoglicht?
Wie hat sich die Theorie der Namen als ein Teil der Reform durch Erziehung herausgebildet?

Geriet die Namenlehre auch in die Krise, als die konfuzianische Lehre am Ende der Han-Zeit
verfiel? Wie haben die damaligen Gebildeten darauf reagiert? Waren sie wirklich gegen die
Namenlehre? Kann die ,,Lehre durch Berithmtheit® auch Inhalt der ,,Namenlehre* sein?

Wie wurden die Konnotationen der Namenlehre durch die philosophischen Dispute der Wei-
Jin Zeit bereichert und erneuert? Wer hat die Funktion und Stellung der Namenlehre zum ersten
Mal in der Geschichtsschreibung systematisch dargelegt? Was fiir eine Rolle hat die
Namenlehre gespielt, als spater Widerspriiche zwischen der Han-Kultur und den fremden
Kulturen offenbar wurden?

Die obigen Fragestellungen sind alle Teilaspekte der Hauptfragestellung: Was ist eigentlich
die Namenlehre? Wie ist dieser Begriff entstanden, wie hat er sich entwickelt, und wie wurde
er in verschiedenen Kontexten verwendet? Um Antworten auf diese Fragen in mdglichst
umfassender und systematischer Form zu geben, ist die vorliegende Arbeit folgendermalen
strukturiert:

Unsere Untersuchung geht von einem Riickblick auf die Friihzeit — die Zeit ,,ohne Namen* —
aus, und beobachtet den Verlauf von ,,ohne Namen* bis zur Entstehung der Namen. Indem wir
dem Hinweis von Chen Yinque folgen, befassen wir uns in diesem Teil mit den Erzdhlungen
des Laozi, die die Welt vor der Entstehung des Namens schilderten, und den betreffenden
Kommentaren von Wang Bi. Dann untersuchen wir die die frithesten Gelehrten, die die
vielfdltigen Namen erstellten, und kiimmern uns um ihre potenzielle Verbindung zu den Ru und
den Daoisten. Das ist der Inhalt des ersten Kapitels.

Das zweite Kapitel ist mit ,,die Zeit der Richtigstellung der Namen* betitelt. Die Idee der
,Richtigstellung der Namen® entstammt einem Gespriach zwischen Konfuzius und seinem
Schiiler, und wurde von spéteren konfuzianischen Gelehrten, besonders von Xunzi,
weiterentwickelt. In der Zeit der Friihlings- und Herbstannalen und der Streitenden Reiche
l16ste die Name-Gegenstand-Beziehung heftige Diskussion aus. AuBler den Ru trugen die
Legalisten, die Huang-Lao Daoisten, die Mohisten sowie die Sophisten sdmtlich dazu bei, die

Theorie von den Namen zu bereichern.
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In politischer Hinsicht ist der wichtigste Aspekt der ,,Richtigstellung der Namen* die Fiirst-
Untertan-Beziehung. Die legalistische Namentheorie legt groen Wert darauf, dass die
Zustindigkeitsbereiche korrekt benannt sind, was auf Chinesisch ,,mingfen %43 heiBt. Im
Verlauf der Diskussion dieses Themas in Texten der Zeit der Streitenden Reiche und der
Fritheren Han ging es oft um die Arbeitsteilung zwischen Fiirst und Untertan. Der Gedanke,
dass der Fiirst nicht handelt, wihrend der Untertan sich in seinem jeweiligen
Zusténdigkeitsbereich mit aller Kraft der Regierung widmet, stimmt mit der von Tang
Yongtong aufgewiesenen Bedeutung der Namenlehre iiberein. Nachdem der Konfuzianismus
die Staatsideologie des Han-Reiches geworden war, versuchten die Han-Konfuzianer, eine
stabile und vereinigte Ordnung durch ein ethisches System, das alle Schichten der Gesellschaft
erfassen konnte, zu errichten. Dabei wurde die ethische Idee von dem, was wortlich die ,,Drei
Hauptstringe* (sangang —#il) und ,,;sechs Seidenenden* (liuji 7~#C) heiBt, zum Standard
gemacht. Mit der Heiligung der Bezeichnungen wurde das Prinzip der Gegenseitigkeit bei den
menschlichen Beziehungen durch eine einseitige Treue zur jeweiligen Hierarchie ersetzt, die
mit einem ,,Namen* bzw. einem ,,Zustdandigkeitsbereich gleichgesetzt wurde.

Um die Frage zu beantworten, wie die Theorie des Namens mit der Praxis der Erziehung
verbunden wurde, miissen wir die hanzeitliche Vorstellung von einer ,,Reform durch
Erziehung* (jiaohua) untersuchen. Noch wichtiger als bei der Elitenausbildung ist im Kontext
der ,,Lehre durch Namen* die Erziehung der einfachen Menschen. In diesem Zusammenhang
werden wir uns auf die Arbeit von zwei Typen von lokalen Beamten konzentrieren, ndmlich
den sogenannten ,verniinftigen Beamten* (xunli ff 5 ) und den ,schonungslosen
Beamten“ (kuli % %5 ). Im zweiten Teil des dritten Kapitels wird erldutert, wie diese
hanzeitlichen lokalen Beamten zur Erziehung der Bevolkerung beitrugen, und wodurch die
mingfen-Theorie in das geistige Leben ungebildeter Menschen verpflanzt wurde. Die
,Namenlehre* muss man hier als einen dynamischen Verlauf der Erziehung verstehen.

Im vierten Kapitel wird die Krise erortert, in die die Namenlehre seit der Mitte der Spéteren
Han geriet. Mit dem Verfall der kanonischen Lehre und den Ubeln der Realpolitik, die durch
die offensichtliche Divergenz zwischen Namen und Gegenstand verstdrkt wurden, war die
Namenlehre, die eng mit dem Konfuzianismus verkniipft war, unvermeidlich zur Zielscheibe

der Kritik durch die Gelehrten geworden. Trotzdem waren die meisten damaligen Gebildeten
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nicht wirklich gegen die Namenlehre. In Worten und Taten machten sie klar, dass sie eigentlich
nur die richtigen Werte der Namenlehre verteidigen wollten. In diesem Zusammenhang werden
,»zwel Typen der Verteidiger der Namenlehre behandelt. Schlielich wird in diesem Kapitel
auch die komplizierte Frage danach beantwortet, in welchen Situationen ,,mingjiao* als ,,die
Lehre durch Beriihmtheit™ verstanden werden kann.

Statt die Beziehung zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein zu diskutieren — wie es
oft gemacht worden ist — erdrtern wir im fiinften Kapitel einige kleine aber bedeutsame Themen,
die darauf hinweisen, dass der Begriff ,,Namenlehre* angereichert wurde. Dies sollte weiteres
Licht darauf werfen, was mingjiao im Kontext der Texte der Wei-Jin Zeit meinte. Dabei sind
die Idee des ,,Ungehinderten* (da i), das antithetische Paar von ,,Herausgehen* () und
,Bleiben* (J&£) und die Theorie des wesenhaft Zugewiesenen von Guo Xiang 8% (252-312)
als Schwerpunkte zu behandeln. In den Annalen der Spdteren Han von Yuan Hong wird der
Gedanke systematisch dargelegt, dass Namenlehre klar sein muss und dass es Aufgabe von
Geschichtsschreibung ist, die Namenlehre zu verteidigen. Dadurch gewann der Begriff
Namenlehre weitere Konnotationen. Diese Erlduterungen dienen alle demselben Thema: der
Vermittlung des Konflikts zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein. Dahinter steht auch
ein grundlegender Aspekt der Dunkel-Lehre: dass sich in ihr Konfuzianismus und Daoismus
gegenseitig ergénzen sollten.

Das letzte Kapitel, die Schlussfolgerungen, fasst natiirlich vor allem die Ergebnisse dieser
Arbeit zusammen, bietet aber auBerdem auch einen kurzen Ausblick auf die spétere
Verwendung des Begriffs Namenlehre. Mit Blick auf die Entwicklungsgeschichte der
Gelehrsamkeit versuche ich zu verdeutlichen, worin die Unterschiede zwischen Han-
Konfuzianern und Gebildeten der Dunkel-Lehre in Bezug auf die Namenlehre bestand. Am

Ende steht eine umfassende Erkldarung und Zusammenfassung des Begriffs ,,Namenlehre®.
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Erstes Kapitel

Die Entstehung der Namen und ihre frithesten Schopfer

Von der Wortbildung her betrachtet man das Wort mingjiao als eine Phrase mit attributiver
Struktur. D.h., das Zeichen ming % dient als ein Mittel oder Instrument, das die Lehre,
nidmlich das zweite Zeichen jiao #{ erreichbar sein ldsst. Der Lehre oder Erziehung hat man
in der Tradition Chinas von Anfang bis heute immer besondere Beachtung geschenkt, so dass
sie hiufig mit der Reform bzw. der Transformation des menschlichen Geists verbunden war:
Man nennt das ,,Reform durch Erziehung* (jiaohua #1t). Die Lehre ist auch durch andere
Instrumente erreichbar — die Ritenlehre (lijiao #&#{) oder Musiklehre (yuejiao 44#0)' z.B. —
kommen ebenfalls hdufig in der alten Literatur vor. Um die Eigenarten dieser Instrumente
voneinander moglichst deutlich zu unterscheiden, erscheint es besonders wichtig, die erste
Halfte des Wortes, ming, zu erkldren. Die Zeit, in der die Namen die geschichtliche Biihne noch
nicht betreten haben, ist deshalb unentbehrlich fiir das vollstindige Verstindnis des Begriffs.
Jedoch verfolgt diese Untersuchung nicht den Ehrgeiz, zu versuchen, mit archéologischen oder
anthropologischen Methoden diese friihen Aspekte zu rekonstruieren, was auch nicht zur
Aufgabe der Geistesgeschichte gehort. Stattdessen befassen wir uns mit der spéteren Literatur,
in der wertvolle aber leicht vernachléssigte Informationen iiber die Zeit ,,ohne Namen* (wuming
#£4) enthalten sind. Diese durch Legende oder riickblickende Vorstellungen iiberlieferten
Informationen scheinen auf den ersten Blick zwar bruchstiickhaft und keine stichhaltigen
Belege zu sein, die fiir eine historische Analyse taugen, aber ihr Sinn wird sofort klar, wenn
man sich auf den Prozess der Herausbildung des Begriffs ,,Namen* konzentriert. Indem wir
untersuchen, wie die frithesten Gelehrten Chinas sich mit Namen befassten, konnen wir den

urspriinglichen Funktionen des Namens und seiner spéteren Verehrung auf die Spur kommen.

! Siehe z.B. die ,,Aufzeichnung der Musik* (Yueji 4%7C), Rolle 37 vom L1J.
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1. Die Zeit ,,ohne Namen‘: Eine Beobachtung des Begriffs im Laozi

Die archédologischen Ergebnisse im 20. Jhdt. haben unsere Kenntnisse der frithen Zeit vermehrt,
auch wenn wir schon lange davor Quellen iiber das Leben der Vorfahren der heutigen Chinesen
besallen. Obwohl man die Legenden, Vermutungen und Beschreibungen, die von Generation
zu Generation tliberliefert wurden, nicht als beweiskréftiges Material heranziehen darf, um die
Geschichte zu rekonstruieren, ist es doch moglich, dass darin auch echte Spuren bewahrt sind,
von denen einige durch moderne archdologische Entdeckungen bewiesen worden sind. Eine
grofle Anzahl solcher Beschreibungen stammt bereits aus der Literatur der Zeit der Friihlings-
und Herbstannalen und der Streitenden Reiche. Der zeitliche Abstand zwischen ihnen und den
behandelten Gegenstinden war nicht zu weit, was die Wahrscheinlichkeit erh6ht, dass manches
in den Quellen zuverldssig ist. Die folgende Behauptung des Konfuzius ist lange als Beleg dafiir
angesehen worden, dass man sich des Problems der Glaubhaftigkeit der alten Uberlieferung

frith bewusst war:

Die Yin-Dynastie folgte der rituellen Ordnung der Xia-Dynastie. Was sie davon
verworfen und was sie hinzugefiigt hat, weil man noch. Die Zhou-Dynastie folgt
der rituellen Ordnung der Yin-Dynastie. Was sie davon verworfen und was sie
hinzufiigt hat, ist ebenfalls bekannt. Mogen den Zhou auch noch andere folgen, man
kann voraussehen, was sein wird, und wenn es sich um eine Spanne von hundert

Zeitaltern handelt.! Fx[A T 1%, BrsEE, nlat; BT EBHE, AriEa, &
. Heid@RE, Matt, i,

Obwohl Konfuzius einmal bedauert hat, dass er wegen des Mangels an literarischen
Urkunden sein Verstidndnis der Riten der frithen Dynastien Xia und Yin nur auf der Grundlage
der Gegebenheiten der Staaten Qi fC und Song & nicht beweisen konne, hatte er doch das
Selbstvertrauen, die Riten dieser beiden Dynastien darzulegen.? Das steht im Einklang mit den
oben zitierten Worten. Uber die Frage, woher dieses starke Selbstvertrauen riihrt, mochte ich
weiter unten sprechen. An dieser Stelle geniigt der wichtige Hinweis darauf, dass die

Entwicklung, die durch die Termini ,,darauf beruhen (yin ) sowie ,,abschaffen und

' LY: 2.23. Ubers. von Ralf Moritz, mit leichter Modifizierung.
2 ebd. 3.9.
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hinzufiigen (sunyi f87i)* deutlich dargestellt wurde, und die es Konfuzius erméglicht, sich die
friihe Gesellschaft vorzustellen, auf der Annahme einer historischen Kontinuitdt von Xia zu
Shang sowie Shang zu Zhou beruht. Die Diskussionen iiber die Beziehungen unter den drei
Dynastien, besonders zwischen der Shang und Zhou-Dynastie, hat eine aufféllige Rolle bei der
Erforschung der friihen Geschichte Chinas gespielt. Trotz der beriihmten Behauptung des
modernen Geschichtswissenschaftlers Wang Guowei T [B{#E (1877-1927), dass es zu einem
abrupten Systemwechsel von der einen Dynastie auf die andere gekommen sei, haben immer
mehr archdologische Zeugnisse auf die Kontinuititen dazwischen hingewiesen.! Deshalb sei
hier darauf verwiesen, dass die in der Primérliteratur existierenden Schilderungen der frithen
Zeit nicht einfach grundlose Vermutungen sind, sondern als Triger eines historischen
Gedidchtnisses betrachtet werden konnen, obgleich sie nie als vollstindige Beweise fiir die
Rekonstruktion dieser Zeit zur Verfiigung stehen.

Gliicklicherweise sind solche Beschreibungen aus der Vor-Qin-Zeit in den iiberlieferten
Texten verschiedener Schulen vorhanden. Im Wesentlichen waren sie zwar natiirlich als Lehren
ihrer jeweiligen Schule gedacht, was unvermeidlich Zweifel an ihrer Objektivitit hervorrufen
muss, aber man kann auf der anderen Seite auch nicht verneinen, dass diese Beschreibungen
oder Riickerinnerungen trotz der verschiedenen theoretischen Hintergriinde und Ziele dieser
Lehren auf eine gemeinsame Vorstellung der frithen Zeit hinweisen. Bevor wir uns damit
beschéftigen, sollen aber zunichst folgende Fragen erdrtert werden:

Welche dieser Beschreibungen stehen in engem Zusammenhang mit dem Interesse unserer
Untersuchung, ndmlich der Entstehung der Namen? Wie hat sich die Welt vor der Entstehung
der Namen dargestellt, und was hat sie danach erfahren?

Fir die Beantwortung der obigen Fragen scheint kein anderes klassisches Werk mehr

geeignet als das Buch Laozi %1, das hier Wang Bi .55 (226-249) folgend verstanden wird.?

! Uber diesen Disput siche Wang Guowei, ,,Yin Zhou Zhidu Lun J¥ 7R, In: Xie Weiyang #i#f7, Fang
Xinliang 5355 (hrsg.): Wang Guowei quanji L84t 4=%4E. Hangzhou: Zhejiang jiaoyu chubanshe. 2009. Vol.8,
S.302-320. Hu Houxuan #J/§ 5., ,,Yindai fengjian zhidu Kao FXACENEEHIEE %< In: Jiaguxue Shang shi luncong
chuji W B2 L EmENISE. Chengdu. 1944, S.24f. Zhang Guangzhi 5RJGH, ,,Cong Xia Shang Zhou sandai
kaogu lun sandai guanxi yu zhongguo gudai guojia de xingcheng ¢ & i J&l =5 s = A B 15 B2 o B 7 AR
FINTEHL sowie ,,Yin Zhou Guanxi de Zaijiantao /& B R 1) FARET <, beide in: Zhongguo qingtong shidai ™
[ 75 # F5 4. Peking: Sanlian shudian. 1983. S.27-56. 81-106.

2 Wie in der Einfiihrung bereits erwihnt, hatte Chen Yinque seine Argumente auf die Kommentare von Wang Bi

zum Laozi gegriindet, als er versuchte, die Bedeutung der Namenlehre zu erkliren. Uber die Zeit ,,ohne
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Solange die Diskussion sich mit dem politischen Ideal dieses grundlegenden Werks des
Daoismus beschéftigt, denkt man vor allem das ,,Nicht-Handeln“. Von Interesse fiir die friihe
Epoche sind jedoch die folgenden Verse, aufgrund derer man sein Verstindnis einer frithen
Gesellschaft begreifen kann, als die vielféltigen Namen noch nicht in groer Zahl vorhanden

waren. Die erste Stelle, die zu behandeln ist, steht im Kapitel 5 des Laozi:

Himmel und Erde sind nicht giitig.
Sie nehmen die zehntausend Dinge fiir Strohhunde.!

RIAT, LLEY R 500,

Erst der Kommentar des Wang Bi verrit, was hier gemeint ist:

Himmel und Erde lassen alles von sich aus sein. Sie handeln nicht, schaffen
nichts und [lassen] die zehntausend Dinge sich gegenseitig regieren. Deshalb
[scheinen sie] nicht giitig zu sein. Der Glitige muss die [Normen] schaffen und
aufrichten, und die Reform ausiiben. Er hat [deshalb] Gnade und Handeln. Wenn er
[allerdings Normen] schafft und aufrichtet, und die Reform ausiibt, verlieren die
Dinge ihre Wahrheit. Wenn er Gnade und Handeln hat, dann konnen alle Dinge

nicht iiberleben.? KT H A, #AMIE, EYEMGE, WA W0 £FD
G te, ARAA. Et, Rk, ARAEA, QARG

Wang Bi ist der groBen Schwierigkeit nicht ausgewichen, die Behauptung, dass der Himmel
und die Erde nicht giitig seien, zu erkldren. Mit seinem Mut, das oberfldchlich unrechte
Benehmen ,,nicht giitig* direkt zu erldutern — ein Mut, der die herausragende Position seines
Kommentars zum Laozi begriindet — hat er den Charakter der frithen Zeit genau gedeutet: Sie
hat nichts mit dem anscheinend ,,Giitigen” oder der vom Konfuzianismus bewunderten
,,Menschlichkeit* (ren 1=) zu tun. Beim Benehmen des Himmels und Erde, dass sie ,,nichts tun,

nichts schaffen und sich die zehntausend Dinge gegenseitig regieren lassen®, hatten die

Namen* lohnt es, den Kommentar dieses Hauptvertreters der Dunkel-Lehre immer wieder zu lesen. In westlichen
Sprachen steht die Studie von Rudolf G. Wagner zweifellos an erster Stelle. Fiir dieses Thema sind die folgenden
Werke besonders hilfreich: The Craft of a Chinese Commentator: Wang Bi on the Laozi. Albany: State University
of New York Press. 2000. Language, Ontology and Political Philosophy in China: Wang Bis Scholarly
Exploration of the Dark (Xuanxue). Albany: State University of New York Press. 2003. A Chinese Reading of the
Daodejing: Wang Bi's Commentary on the Laozi with Critical Text and Translation. Albany: State University of

New York Press. 2003.

! Laozi: 5. Ubersetzung von Giinther Debon mit leichter Modifizierung.
2 Wang Bi ji jiaoshi. S.14.
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,Namen* gar keine Rolle gespielt. Der Glaube des Verfassers des Laozi an die frithere Welt hat
ihn dazu gefiihrt, dass er diese ideale Vorzeit von der realistischen Welt, in der der Wert der
,,Qiiltigkeit* geschitzt wird, unterscheiden musste. Er war auch fest davon iiberzeugt, dass jeder
Name, egal wie schon er erscheint, nur einen abgesonderten Teil der wahren Dinge statt das
Ganze bezeichnen kdnne. Deswegen weicht der ,,Giitige* (ren 1) oder die ,,Wohltat“ (en &)
trotz des Hinweises auf positive Bedeutung immer noch von der Schlichtheit bzw. Wahrheit ab.
Interessant ist, dass der Verfasser des Laozi keinen Namen bzw. Terminus verwendet oder
geschaffen hatte, als er den Himmel und die Erde bewunderte. Stattdessen wurde die
Verneinungsform ,,nicht giiltig” ausgewdihlt. Er verwendete immer grofle Sorgfalt auf das
Resultat, das durch den Missbrauch der Namen verursacht werden konnte. Selbst die
Benennung des dao 18, den er als Allerhdchsten betrachtete, erscheint eher nolens volens.! Der
Grund liegt darin, dass jeder Name nur einen konkreten Gegenstand aufzeigen kann. Wenn man
iibertriebene Sorge fiir die Namen trigt, wird die Einheitlichkeit abgeschnitten.

Die ideale Ordnung der frithen Zeit soll durch das spontane Benehmen aller Dinge geschaffen
werden. Der Verfasser des Laozi hat zwar nicht — wie die Konfuzianer — darauf hingewiesen,
dass dieses ideale politische Modell vom Weisen (shengren ZE ) eingefiihrt wurde, aber er
war zweifellos der Ansicht, dass der beste Fiirst der frithen Zeit die Verkorperung des Himmels

und der Erde impliziert. Dieser Fiirst wurde als ,,groBter Oben® (taishang X _I) benannt:

Von dem grofiten Oben weil [das Volk] nicht:
Es gibt ihn.

[...]

War vollendet das Werk,

vollbracht die Tat.

Meinten die hundert Geschlechter:

Wir schufen es frei!?

Kb, ACRPRIAEZ [L.] TIREZ, GlEE AR

' Laozi: 1, 25.

2 Laozi: 17. Ubers. siehe Giinther Debon mit Modifizierung. S.41. S.a. Wang Bi ji jiaoshi. S.40f.

3 Es gibt den Disput, ob man der Version des Wang Bi folgt, und zwar das Wort als ,,die Unten (,, }*, i.e. das
Volk) oder das als ,,nicht“ bzw. ,.kaum* (,,/~*) verstehen soll. Wenn wir die Behauptung des Volkes am Ende
dieser Passage ausfiihrlich schmecken, scheint das zweite Verstindnis ,,nicht” mehr im Einklang mit dem Kontext
zu sein. Deshalb wird die Version des Wang Bi hierbei ausgeschieden. Aber das Lesen “ | ist auch nicht grundlos,
weil er bereits von den Bambustifelchen-Laozi-Text von Guodian ¥[Ji bewiesen wurde. Dafiir siehe auch Chen
Guying FREE: Laozi zhuyi ji pingjie & T1Ei% AT . Peking: Zhonghua shuju. 1984. S.130f.
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Dies erkliart Wang Bi so:

Als die groBen Ménner an der hochsten Stelle waren, verweilten sie im Dienst
des ,,Nicht-Handelns* und fiihrten die Lehre ,,ohne Rede* aus. Die zehntausend
Dinge entstanden daher, aber [die groBen Ménner] iibten keinen [Einfluss] darauf
aus. Deshalb wussten die Unteren (das Volk) nur, dass er da war.! KA7E L, f&
WAZE, TATZH, BUIERNARG ™, STmaZIme.

Diese Erkldarung von Wang Bi scheint mehr oder weniger hergeholt zu sein, weil der
offensichtliche Widerspruch zwischen ,,.Die Unteren wussten nur“ und ,,Wir schufen es
frei seine Logik schwer nachvollziehbar macht. Trotzdem ist es m.E. plausibel, dass das
taishang, das Allerhochste als eine ideale Verkdrperung des politischen Fiirsten zu verstehen
ist, obgleich viele spdtere Gelehrte schon versucht haben, zu erldutern, dass dieser Terminus
auf die beste Epoche hinweist.> Aber diese Divergenz stellt kein groBes Hindernis fiir unsere
Argumentation dar, weil die Tatsache, dass ,,er (der Allerhdchste oder der grole Mann) da war®,
bereits — egal ob das Volk sie kennt — deutlich darauf hinweist, dass der Verfasser des Laozi an
die Existenz eines verkorperten Fiirsten glaubte. Zudem werden zwei weitere Beweise
prasentiert. Beide erldutern Worte aus dem 38. Kapitel des Laozi: ,,Die hochste Tugend weil3
von der Tugend nicht, und daher hat sie Tugend; Die niedere Tugend verliert die Tugend nicht,
und daher hat sie keine Tugend®. FAEAGE, ZDIAHE; THEAKME, UMM Die erste
Erlduterung, die im Folgenden behandelt wird, stammt vom Alten am Flussufer (Heshang gong
] _E2Y), einem geheimnisvollen Kommentator der Han-Zeit, dessen Kommentar zum Laozi
auch bedeutend ist. Er glaubte, dass sich die ,,hochste Tugend* (shangde 1) und ,niedere

Tugend* (xiade T 1) auf zwei Typen des Fiirsten beziehen:

Die hochste Tugend bezeichnet den Fiirsten des grolen Altertums, der keinen
Namen und keine Bezeichnung hatte. Seine Tugend war groB3 und allerhdchst.
Deshalb spricht [der Text] von hochster Tugend. [...] Die niedere Tugend bezeichnet
den Fiirsten, der Bezeichnung und posthume Titel hatte. Seine Tugend kann sich

! Der originale Text lautet ,,45* (anfangen), welches indes keinen Sinn im Kontext macht. Der Ansicht des Lou

Yulie zufolge werde das Zeichen mit der Uberlieferung wegen der Ahnlichkeit der Aussprache (beide sind ,,Shi*)
falsch abgeschrieben. Das richtige Zeichen solle ,,/ifi“ (ausiiben) sein, dessen Bedeutung mit den anderen Stellen
des Kommentars von Wang Bi ist. Ich folge deshalb dieser Meinung und modifiziere die Ubersetzung. Siehe Wang
Bi ji jiaoshi. S.41.
2 Siehe Laozi zhuyi ji pingjie. S.130f.
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nicht mit der hochsten Tugend vergleichen. Deshalb spricht [der Text] von niederer
Tugend.! EASRRR W A SR, TERM E, #os BAld. L] MEEE SR
A, EAKEE, HE T E.

Die andere Interpretation fiir die ,,hdchste Tugend* stammt von Jia Dayin # K[, Sohn des
Jia Gongyan H ‘A2, der beriihmt fiir seinen Kommentar zu den Riten der Zhou (Zhouli Ji1E,
ZL) ist. Diese Interpretation von Jia Dayin hat leider wenig Beachtung erhalten, aber sie hat fiir
unser Thema besonderen Wert, weil der wichtige Verlauf vom namenlosen Fiirsten der frithen

Zeit zum spéteren namenhaften Konig deutlich dargestellt wird:

Der wahre Herr des groBen Altertums hatte weder Namen noch Spur. Keine
Tugend steht vor ihm. MenschengeméB stellte er ihr Wesen richtig, und unterstiitzte
die Dinge von ihnen selbst aus. Er schuf Verdienst und verdichtete Férderung. [Das
Volk] benutzt sie tdglich, ohne das zu kennen. Seine Tugend war [deshalb] nicht
sichtbar. Tag filir Tag verdiinnte sich die Spur seiner Lehre. Deswegen entstanden
die Tugend, Menschlichkeit und Gerechtigkeit in Folge. Was diejenigen, die den
rechten Weg verlor, angeht, war die hochste Tugend schon verfallen, und dann
entstand die niedrige Tugend erst. Der Konig von Bezeichnung und postumem Titel
gab Verdienst und Ruhm nicht auf. Er hielt die Tugend, ohne sie zu verlieren.
Deswegen war die Spur seines Verdiensts sichtbar, und der Verlust folgte sicher.?
KA, WA, SRS, RNLEME, @YE®R. Lo, HAHAA
M, HAEAR. HWFHEE, MEECRE, KmiEh. KIEE, LERERE, T
. Wz, REDH. PHEAK, DEFRR, KLES.

Die beiden obigen Darlegungen haben die Existenz des namenlosen Fiirsten in der
Vorstellung des Verfassers des Laozi anschaulich interpretiert. Diese Bestdtigung, dass der
namenlose Fiirst der frithen Zeit in der Vorstellung des Laozi tatsdchlich existiert, ist sehr
wichtig, weil das wahrscheinlich darauf hinweist, dass das politische Ideal des frithen Daoismus

nichts mit Anarchismus zu tun hat. Auf der anderen Seite zeigen die beiden Zitate die

! Laozi daodejing Heshang gong zhangju ¥ TEB&RI] | /A Fif). Peking: Zhonghua shuju. 1993. S.147.

2 Die obigen Worte findet man im Fragment des Laozi shuyi %1 1&%% von Jia Dayin. Obgleich kommt der
Name dieses Buches im Verzeichnis der klassischen Biicher des alten Buch der Tang-Zeit (jiutangshu jingjizhi £
JEHEHZREE L) vor, scheint dieses Werk in der Tang-Zeit nicht von bekannt zu sein. Danach verschwand sein Name
im dhnlichen Verzeichnis der spéteren Geschichtsschreibung. Der japanische Sinologe Fukano Kochi ¥#¥7yh
hat die Fragmente des Buches aus verschiedenen Literatur versammelt, damit wir einige Stellen lesen konnen.
Siehe Fukano Kochi JA&#72£76, |, Kadaiinn Cho “Loushi Jyutsui” nitsuite: hu “Loushi Jyutsui” Jyuuitsu Kou & X
FEE (ZTRE) D0 T (CETIRE) ¥R In: Daisei daigaku daigakuyinn kennkyuu ronnshyuu
RIEREBRELGEWE TR, 14 (1990).
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Verbindung zwischen Namen und Politik auf: Urspriinglich steht die Betonung der Funktion
des Namens im politischen Kontext.

Daher wird eine weitere Frage gestellt: Wie stellt sich die frithe Zeit ,,ohne Namen* dar? Was
fiir eine kosmologische Grundlage fiir diese Laissez-faire Regierung hatte sich der Verfasser
des Laozi vorgestellt? Bevor er zur bekannten Folgerung kam, dass der Mensch, die Erde, der
Himmel, das Dao und die Natur in Folge zum Gesetz nimmt, wurde der chaotische Zustand,

der sogar ,,vor dem Himmel und der Erde entstanden war*, folgendermallen geschildert:

Es gibt ein Ding, das ist unterschiedslos vollendet.

Bevor der Himmel und die Erde waren, war es schon da gewesen.
So tonlos, so einsam,

auf sich nur stellt es unverindert.

Im Kreis wandelt es ungefdhrdet.

Man kann es als die Mutter der Welt nennen.!

AYNRL, SeRMA. o2y, BMILAN, FATAY, ALK T EE
Das Wort ,,unterschiedslos® (hun &) bezieht sich auf einen geheimnisvollen Bereich, den
selbst Wang Bi nicht zufrieden erkliren konnte.? Selbstverstdndlich kann man es mit der
vorherigen Behauptung, dass ,,Das Volk weil} ihn nicht“, verbinden, aber interessanter ist, wie
die alten Chinesen den Anfang der Welt vorgestellt hatten — die Schilderung hun zeigt die
Subtilitidt. Dem Verfasser des Laozi, der die menschliche Gesellschaft als einen verkommenden
Prozess betrachtete,® scheint dieser als ,,Chaos* ,,Dunkel* und ,,Unordnung® verstandene

Zustand jedoch nicht negativ zu sein.* Stattdessen symbolisiere er eine Welt von absoluter

' Laozi: 25.

2 Wang Bi ji jiaoshi. S.63.

3 Laozi: 38.

4 Giinther Debon hat das erste Satz des obigen Zitats als ,,Ein Wesen gibt es chaotischer Art‘ {ibersetzt (siehe Lao-

tse, S.49). In den Schopfungsgeschichten verschiedener Kulturen sind diese dunkle Epoche, die normalerweise als
Chaos, Unordnung geschildert wird, allgemein negativ, und wurde endlich durch die neue, helle und
ordnungsgemafle Zeit ersetzt, und dieser Ersatz wird als Anfang der Zivilisationsgeschichte betrachtet. Die
chinesischen Schopfungsgeschichten erscheinen auch nicht anders: Einige Goétter der frithen Zeit, deren Namen
(wie ,,Blinde” Gu ¥, der Vater des Shun %¥) bereits ihren primitiven oder dunklen Charakter angedeutet haben,
kommen hiufig als negative Gestalten in den Erzéhlungen der Mythen vor. Interessant ist, dass man keine Kritik
an einem Gott namens ,hundun V&7 in den frilhen Texten finden kann, obwohl er zweifellos zu den
Gegenstanden gehorte, die durch die neuen Ordnung ersetzt wurden. In der folgenden zitierten Erzéhlung des
hundun im Buch Zhuangzi kdnnen wir sehen, dass viele philosophische Bedeutungen bei der Figur des hundun

hinzugefiigt wurden. Auch wenn hundun in anderen Texten nicht wie in den daoistischen Werken Laozi und
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Schlichtheit, Wahrheit und Gleichheit, die er als ,,die Pforte zu jedwedem Geheimnis* %x 22
M beschrieb.! Die Ubersetzung dieses hun von Richard Wilhelm lautet ,,unerschiedslos®,
welche diese Subtilitdt prizise ergriffen und tibermittelt hat. Andererseits konnte das Wort hun
auch die Leser, die sich in den Texten der Vor-Qin-Zeit gut auskennen, an die folgende

Geschichte im Buch Zhuangzi erinnern:

Der Herr des siidlichen Meers hei3t der Schillernde (shu); Der Herr des
nordlichen Meers heilit der Zufahrende (hu); Der Herr der Mitte heillt der
Unbewusste (hundun). Der Schillernde und der Zufahrende trafen sich hiufig im
Lande des Unbewussten, und der Unbewusste begegnete ihnen stets freundlich. Der
Schillernde und der Zufahrende {iberlegten nun, wie sie des Unbewussten Giite
vergelten konnten, und sprachen: ,,Die Menschen alle haben sieben Offnungen zum
Sehen, Horen, Essen und Atmen, nur er hat keine. Wir wollen versuchen, sie ihm
zu bohren.* So bohrten sie ihm jeden Tag eine Offnung. Am siebten Tage, da war

der Unbewusste tot.? FFilE 2 &, JbiF A2, otz af R, fghd
RS AH B A, VA 2 LR (R B ZER IR AR, . CNEH
ERUARIER R, WERs, EREZ. HE—%, -CHmEEL.

Es gibt unterschiedliche Erlduterungen fiir diese bekannte Geschichte. Yu Yingshi hat sie mit
der anderen Erzdhlung von Zhuangzi, dass ,,der rechte Weg und die Technik von der Welt
abgespaltet werden* TEH#T#F A K 22 im Kapitel Tianxia verbunden, und glaubt daher, dass
diese Geschichte die wichtige Wendung der Achsenzeit Chinas geschildert habe. Dabei wurde
eigentlich einheitliche Kenntnis gespaltet, und die verschiedenen Lehren begannen zu
entstehen.> Wohlbegriindet ist die &hnliche Erlduterung, die das Gleichnis vor dem Hintergrund
der Vorstellung der frithen Zeit stellt. Durch die Erzéhlung des ,,Herrn der Miete* hat der

Verfasser dieses Kapitels (sehr wahrscheinlich Zhuangzi selbst) seine Ubereinstimmung mit

Zhuangzi bewundert wird, scheinen die Schilderung mindestens neutral zu sein. Manche Gelehrte glauben noch,
dass die Gestalt des hundun, der im Shanhai jing 111148 auch als Kaiser Fluss (dijiang 7i{1.) bezeichnet werde.
Daraus stammt die bekannte Mythe der Eroéffnung des Himmels und der Erde von Pan Gu #1%. Siehe Yuan Ke
Z ¥ Shanhaijing jiaozhu L1481 E. Shanghai: Shanghai guji Verlag. 1980. S.55. Yang Rubin #51% & :
LHundun yu taiji* JVEELRAR. In: Zhongguo wenhua B304 32 (2010). S.34-52. Zhang Kaiyan 5REf £k,
,,Gusou sheng shun, Hundun zaosi de shenceng jiegou yu shangren chuangshi shenhua* &% /£ 5%, JRBIEH
TR JE 45 A B N BTHARES. In: Zhongguo wenhua yanjiv W18 SCAHF 7T, Band Herbst (2012). S.102-108.

' Laozi: 1.

2 7718, 3B,309. Deutsche Ubersetzung von Richard Wilhelm mit leichter Modifizierung. Siehe Richard Wilhelm

(ibersetzt und erléutert): Das Wahre Buch vom siidlichen Bliitenland. Koln: Anaconda Verlag. 2011. S.109f.
3 Siehe Yu Yingshi, Lun tianren zhi ji R N2 5. Peking: Zhonghua shuju. 2014. S.74.

21



dem Verfasser des Laozi gezeigt, dass sich das ,,unterschiedslose Chaos* auf den idealsten
Zustand der menschlichen Welt beziehe. Aber die Handlung, dass die Herren Shu und Hu —
entweder Nachléssigkeit oder Raschheit, genauso wie ihre Namen wortlich bedeuten — jeden
Tag eine Offnung gebohrt haben, hat sicher die unvermeidliche sowie irreversible Spaltung
symbolisiert. Uber eine Einzelheit kann man fragen, warum der Herr der Miete, der als der
weiseste Herr geschildert wurde, die dumme Handlung dieser Beiden nicht aufgehalten hatte.
Den Grund dafiir kann man natiirlich auf ,,Nicht-Handeln* oder ,,ohne Rede* reduzieren, aber
die tiefere Ursache liegt daran, dass hundun vom Anfang an bereits klar gekannt hatte, dass
eines Tags die ,,Spaltung® mit der ,,Entwicklung® der menschlichen Gesellschaft kommen muss.
Nun ist nicht mehr schwer zu verstehen, dass das ganze Werk von Laozi tatsdchlich von dieser
Stimmung getragen wird: FEinerseits kritisierte der Verfasser die ,Zivilisation® der
menschlichen Gesellschaft, indem er sich immer wieder an die Schlichtheit der frithen Zeit
zuriickerinnerte; Andererseits erkannte er auch deutlich, dass wir niemals zu dieser Schlichtheit
zurlickkehren konnen. Da der Aufschwung der Gesellschaft zur Auflosung dieser Schlichtheit
fiihren muss, ist die Tatsache anzunehmen, dass die vielfiltigen Namen, die oft tduschen und
die Einheitlichkeit der urspriinglichen Gesellschaft zerspalten konnen, in groBer Menge

vorkommen. Damit kdnnte das 32. Kapitel des Laozi besser verstanden werden:

Der Weg ist ewig namenlose Schlichtheit.
[...]

Himmel und Erde wiirden sich vereinen,

um siilen Tau hinabzusenden.

Das Volk wiirde ohne Befehle,

von selbst in die GleichméBigkeit kommen.
Wenn die Entstehung [aller Dinge] beginnt,
dann gibt es [erst] Namen.

Nachdem wir einmal mit Namen benennen,
so miissen wir Einhalt kennen.

Wer Einhalt kennt, kann ungeféhrdet bleiben.
EHIEHA, B

RHAHE,

AR =

REZ2M A,

WHHIE .

YINIR
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RIMKEHRIE,
FIE R BAANR o

Viele bedeutende Informationen sind in dieser Stelle enthalten. Zuerst hatte der Verfasser den
,,unterschiedslosen® Zustand zwischen dem Himmel und der Erde weiterhin betont, indem er
mit einem anderen Wort ,selbst gleichmiBig” (zijun H #3)) die frilhe Zeit ohne Namen
schilderte. Danach kommt das zu unserem Interesse passende Thema endlich vor: Wie waren
die Namen entstanden? Der Schliissel versteckt sich in den folgenden zwei Zeichen: shizhi 3§
#i. Das Wort wird allerdings spéter diskutiert, nachdem wir die vollstindige Ansicht des
Verfassers erkannt haben. ,,Nachdem wir einmal mit Namen benennen®, sagt er, so scheint es,
dass er die Irreversibilitét, dass die Namen nach der Spaltung des unterschiedslosen und selbst-
gleichmidfBigen Zustands zahlreich aufgetaucht waren, akzeptieren muss. Diese Annahme ist
jedoch nicht negativ: Er macht einen Vorschlag, um die potenzielle Gefahr, die durch
Missbrauch des Namens verursacht wird, zu verhiiten. Der Vorschlag ist: Einhalt zu kennen.
Nur wenn man nicht iibertrieben von Namen abhédngt, kann man ungefihrdet bleiben. Dass der
Verfasser des Laozi nicht auf die Namen vertraute, ist klar.

Nun ist das Schliisselwort shizhi zu erkldren. Der Schwerpunkt liegt am Verstiandnis des zAi.
Wie die obige Ubersetzung dargestellt sei ,.die Entstehung aller Dinge* die allgemeine

! Diese Darlegung kann ja den Anderungsprozess der menschlichen

Erlduterung dafiir.
Gesellschaft problemlos beschreiben, weil die Entstehung aller Dinge, die zuvor in der
unterschiedslosen Form noch nicht voneinander unterschieden wurden, nun der verschiedenen
Namen bediirfen, damit sie sich sortieren. Allerdings kann man den Kommentar von Wang Bi
nicht vernachléssigen, der auf das 28. Kapitel des Laozi hinweist. Chen Yinque und Rudolf
Wagner (1941-2019) sind die wichtigsten Vertreter in der chinesischen und westlichen
Sprachwelt, die die Auffassung von Wang Bi fiir richtig halten. Chen Yinque griindete seine
Erlduterung von mingjiao auf diesen Kommentar von Wang Bi, was im Einfiihrungskapitel
bereits vorgestellt wurde. Seiner Erlduterung zufolge bezieht sich shizhi auf die Errichtung der

Beamten und Vorgesetzten. Als Rudolf Wagner den Laozi-Text iibersetzte, stiitzte er sich

ebenfalls zumeist auf die Erlduterungen von Wang Bi. Der einzige Unterschied liegt nur darin,

! Siehe Chen Guying, Laozi jinzhu jinyi %4 1% % #%. Peking, Shangwu yinshuguan % E[1 # £, 2006. S.199f.
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dass er glaubte, dass das ganze 32. Kapitel von Laozi als die Aussage der Weisen, die die Namen

herstellt hatten, betrachtet werden solle. Deshalb lautet seine Ubersetzung fiir shizhi youming

/LIS RS
With the beginning of my social regulation, [I, the Sage will] have names.

Selbstverstindlich stellt sich die Ubersetzung als eine direktere Ankiindigung des zAi dar. Im
Vergleich zur deutschen Ubersetzung ,,Entstehung aller Dinge* von Giinther Debon hat die
,»soziale Regulation® offensichtlich einen stirkeren politischen Sinn. Dementsprechend

iibersetzte Wagner die Interpretation von Wang Bi folgendermafen:

The beginning of the Sage’s “social regulation” is the time [referred to in Laozi
28.6] when the “unadorned has dispersed” and [the Sage as the Great Regulator of
Laozi 28.7] begins “to make officials and elders.” With the beginning of [his social]
regulation with officials and elders it is impossible [for him] to do without setting
up names and classifications by way of determining the honored and the lowly. That
is why [the text says], “With the beginning of [my social] regulation, I [the Sage,]
will have names.!

Was den Hersteller der Namen, den Weisen angeht, so bedarf er natiirlich weiterer Erklarung.

Dafiir hat das 28. Kapitel des Laozi-Textes mit dem Kommentar von Wang Bi Prioritit:

Ist die Schlichtheit zerteilt,

Werden Gerite daraus.

Wenn die Weisen sie verwenden,

Werden sie Beamte und Alte.

Deshalb hat die gro3e Regulation keinen Schnitt.

BEHRR Ay, BAMZRIRE Ko SO E)E]
Dazu stellte Wang Bi in seinem Kommentar dar:

Die Schlichtheit ist die Wahrheit. Solange die Wahrheit zerteilt ist, tauchen die
hundert Taten auf, und es sind die verschiedenen Kategorien geboren. Sie gleichen
den Geriten. Die Weisen passen sich dieser Zerteilung an und errichten deshalb die
Beamten und Vorgesetzten fiir sie. Sie setzten die Guten als Lehrer ein und die
Nicht-Guten als Hilfsmittel, verbesserten ihre Sitten und verdnderten ihre
Gebriuche, um sie wieder zur Einheit zuriickkehren zu lassen.? £, E. EAL

U A Chinese Reading of Daodejing. S.225. s.a. Wang Bi ji jiaoshi. S.82.
2 Wang Bi ji jiaoshi. S.75.
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So prizise hatte Wang Bi die Idee des Verfassers von Laozi begriffen! Die Errichtung der
Beamten und Alten sowie die Herstellung der verschiedenen Namen sind nur das Mittel. Der
endliche Zweck ist Riickkehr zur Einheit. Die ,,Einheit* bezieht sich eben auf diese Schlichtheit,
die Wahrheit, den unterschiedslose Zustand hundun, und den namenlosen und sprachlosen Sinn
des rechten Weges dao, des wichtigsten Begriffs von Laozi. Deshalb ,,umfasst der Weise die
Einheit, die als das Richtmal} von allem unter dem Himmel genommen wurde*. Deshalb ,hat
die groBe Regierung keinen Schnitt*.!

Sorgfaltige Leser geraten hiufig in Verwirrung, die aus dem Widerspruch des Verfassers des
Laozi resultiert, dass er einerseits die vorhandenen Namen herzlich ablehnte, aber andererseits
anscheinend etwas von ihnen erwartete. Solcher Widerspruch belegt die gedankliche Spannung
des Textes. Der Name wird immer als Ursprung des Wirrwarrs angesehen (32. Kapitel), aber es
gibt tatsdchlich keine andere Option fiir den Aufbau einer zuverldssigen Ordnung. Um diese
oberflachlich diskrepante jedoch tatséchlich konsequente Idee des Verfassers von Laozi besser
zu verstehen, ist hier die Selbsterlduterung des franzdsischen Denkers, Jean-Jacques Rousseaus
(1712-1778), einzufithren. Der folgende Vergleich zielt darauf ab, die Notwendigkeit und
Unvermeidbarkeit der Entstehung der Namen sowie der von ihnen aufgewiesenen
gesellschaftlichen Regulation mit der Ansicht des Denkers, der die gesellschaftliche
Zivilisation ebenfalls als Katastrophe betrachtete, von der anderen Seite Eurasiens, zu
verdeutlichen.

Dass der Verfasser des Laozi die frithe Welt im unterschiedslosen Stand bzw. die Zeit ohne

' Laozi: 22, 28. Die Rede ,, K#ill AN (#)%]“ am Ende des 28. Kapitels wird normalerweise als ,,Das groBe
(Regierungssystem) hat keinen Schnitt* erléutert. Siche Wang Bi ji jiaoshi. S.75. A Chinese Reading of Daodejing.
S.215. Aber die andere Erklarung dafiir muss man auch kennen. Von der originalen Bedeutung des Zeichens zki
#ill, des ,,Abschneidens®, glaubt mancher Wissenschaftler, dass diese vier Zeichen der im 78. Kapitels des Laozi
erwiihnten Rhetorik entsprechen, und zwar ,,die wahren Worte klingen oft paradox‘ (zhengyan ruofan 1E5 #5 )%).
Dass ,,das groB3e Abschneiden keinen Schnitt hat®, ist deshalb strukturell ganz genauso wie die paradoxen Reden
im 41, 45, und 58. Kapitel des Laozi. Aber die Frage dieser interessanten Erklérung besteht offensichtlich im
Verstindnis des zAi: Ob es als ,,Regulation® oder ,,Regierungssystem* oder als ,,Abschneiden® verstanden werden
soll. Siehe Xu Shan #%1l1, ,,Laozi ,gu dazhi buge® bianzheng {Z&-F) ‘WOKHIANE] HE1E. In: Anhui daxue xuebao
GROREEAHR. 2017(1). S.28-30. Man muss m.E. das dazhi noch im Kontext stellen. Da sich die Behandlung
davor schon nach der Zerteilung der Schlichtheit, und der Errichtung der Beamten und Alten gedreht hat, soll das
zhi auch als ein Glied der Politikkette betrachtet werden. Deshalb wird hier die traditionelle Erlduterung
angenommen.
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Namen bewundert hatte, fand Anklang nach 2000 Jahren bei Rousseau, der in seinem bekannten
Aufsatz Discours sur l’origine de l’inégalité den Naturzustand der menschlichen Gesellschaft
pries. Die Kritik an Tugend und Gerechtigkeit in den folgenden Worte Rousseaus sind eine

ganz parallele Stimme zu derjenigen des Verfassers des Laozi:

(avec quelle) simplicité j’aurois démontré que I’homme est bon naturellement, et
que c’est par ces institutions seules que les hommes deviennent méchans!!

Aber man kann nicht mehr zu dieser vollkommenen Zeit zuriickkehren. Die weisen Kopfe
denken nun eher iiber die neue Frage nach, was fiir ein funktionelles und dauerhaftes
Gesellschaftssystem fiir die verfallene Welt errichtet werden soll. Die kiinstlichen
Verordnungen, die sich auf verschiedenen Namen und Begriffen beruhen, gelten als die einzige
Losung, obwohl sie zur weiteren Abweichung von der Schlichtheit fithren kdnnten. Der Mensch
muss eine von zwei Flaschen von Gift austrinken: Eine von den existierenden vielféltigen
Namen, welche die ,,grofe Liige™ enthalten (18. Kapitel des Laozi) und als Ursprung allen
Wirrwarrs angesehen werden, oder eine der unordentlichen Gesellschaft, die groflere
Verwirrung verursacht. Genau wie der Verfasser des Laozi erkannte Rousseau das Dilemma. In

seinem selbstanalytischen Werk Rousseau juge de Jean-Jacques hat er es so interpretiert:

Mais la nature humaine ne rétrograde pas, et jamais on ne remonte vers les temps
d’innocence et d’égalité quand une fois on s’en est ¢éloigné; c’est encore un des
principes sur lesquels il a le plus insisté. [...] On s’est obstine a I’accuser de vouloir
détruire les sciences, les arts, les théatres, les académies, et replonger I’univers dans
sa premiere barbarie; et il toujours insisté, au contraire, sur la conversation des
institutions existantes, soutenant que leur destruction ne feroit qu’oter les palliatifs
en laissent les vices, et substituer le brigandage a la corruption.?

Ernst Cassirer schrieb einen zutreffenden Kommentar dazu:

Die Riickkehr zur Einfalt und zum Gliick des Naturzustands ist uns versperrt —
aber der Weg zur Freiheit liegt offen, und er kann und soll beschritten werden.?

! Jean-Jacques Rousseau, “Seconde Lettre 8 Malesherbes”. In: Hachette (hrsg), Euvres complétés. Band X. Paris:
Hachette. 1871-1877. S.301.

2 Jean-Jacques Rousseau, Rousseau Juge de Jean-Jacques. In: Complétés 1X, S.287.

* Ernst Cassirer, Das Problem Jean-Jacques Rousseau. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft. 1970.
S.16.
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Zu diesem Punkt kann man die Gemeinsamkeit von Rousseau und dem Verfasser des Laozi
anschauen. Rousseau monierte das gesellschaftliche Gesetz (Discours sur [origine de
I’inégalité), aber er wurde letztlich zum Vater des Gesellschaftsvertrags. Der Verfasser des
Laozi kritisierte das Vorkommen der zahlreichen Namen, die die unterschiedslose Einheit und
Wahrheit der frilhen Zeit abgeschnitten hatten, aber er erkannte auch, dass selbst der
,» Weise* dieser Realitdt folgen und die Beamten und Vorgesetzten einsetzen muss. Diese Weise
des ,,Folgens* (yinxun [K{jfi) spielte eine besonders wichtige Rolle in der daoistischen
Philosophie und wurde spiter in den Ideen der Huang-Lao Lehre ausfiihrlicher erldutert. Leider
hat der Verfasser des Laozi nicht so etwas wie ,,LL.aozi richtet {iber Li Er geschrieben, mit dem

man seine innerliche Folgerichtigkeit erkennen konnte. !

Wang Bi ist derjenige, der diese
Folgerichtigkeit entdeckt und fiir ihn verteidigt hat. Durch ihn besitzt man nun Kenntnis davon,
wie die Zeit ,,ohne Namen“ in den Augen des Laozi aussieht, und wie notwendig und
unvermeidlich die Namen als abstraktes Symbol mit der Entwicklung der Gesellschaft
entstanden sind. Nun sind weitere Fragen zu stellen: Wer sind die friihesten Schopfer der

vielféltigen Namen? Welche Qualifikationen mussten sie aufweisen? Im folgenden Teil sollen

diese Fragen beantwortet werden.

2. Die Zunft der Magier (wu A*) und die Schopfung der Namen

Oben haben wir die Entstehung der Namen vor den Hintergrund gestellt, dass das Chaos bzw.
der unterschiedslose Zustand der frithen Zeit zerfallen war. Genauer gesagt handelt dieser Zufall
von der Spaltung des dao, und weist auf die Tatsache hin, dass verschiedene neue Dinge sich
rapide einstellten und die urspriingliche ,Einheitlichkeit™ zerteilt wurde. Damit tauchten
vielfdltige Namen auf, die benétigt wurden, um die verschiedenen Dinge zu benennen, was
diesen Spaltungsprozess weiter beschleunigte. Die Funktion der Namen besteht vor allem darin,

die zahlreichen Dinge zu unterscheiden. Deswegen verbindet sie sich selbstverstindlich mit

! Fiir die Selbsterliduterung hat Rousseau jedoch Rousseau juge de Jean-Jacques.
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dem anderen Begriff, fen %), der Unterscheidung oder Zuweisung. Eine Erlduterung der
Verbindung zwischen ming und fen findet sich in Wang Bi’s programmatischen Essay Hinweise

zur Analyse der Struktur des Laozi (laozi zhiliie - 18 1%)

Ein Name hat sicher seinen Zustandigkeitsbereich. Eine Bezeichnung hat sicher
etwas, auf dem sie beruht.! % WA, FEULAFTH.,

Trotzdem zielt diese Unterscheidung durch Namen bzw. deren Schopfung wie gesagt
letztendlich auf die Wiedervereinigung ab. Die dialektische Beziehung zwischen
,unterscheidung® und ,,Vereinigung™ hat das Geistesleben der frithen chinesischen Eliten
bedeutend bereichert, wobei die Namen eine wichtige Rolle spielten. Das sich Bahn brechende
Selbstbewusstsein, dass die neue Politik- und Gesellschaftsordnung durch eine
,unterscheidungs-Vereinigung*-Logik realisiert werden konnte, ist ein zentraler Aspekt der
Geistesgeschichte der Vor-Qin-Zeit. Dieses Thema gilt es unten weiter zu erldutern. Zunéchst
aber miissen wir die Frage beantworten: Welche Gruppe von Spezialisten besall im Altertum
die Qualifikation, alte Namen zu erkléren und neue Namen herzustellen?

Nicht schwer vorstellbar ist, dass die Schopfer von Namen vor allem ausreichende
Kenntnisse der Natur- und Menschenwelt haben mussten. Sie sollten zudem die Erméchtigung
des hochsten Herrschers erhalten haben oder selbst die hochste Macht besitzen, um ihre
Kenntnisse in tatsdchlichen Einfluss umzuwandeln. Sie besaen also Wissen und Macht nicht
nur, sondern monopolisierten es auch. In der frithen Zeit war es nicht leicht, zu Wissen von der
Natur, der Natur-Mensch-Beziehung bzw. der menschlichen Gesellschaft zu gelangen. Wer
dieses Wissen besal, der hatte deshalb selbstverstandlich mehr Mdglichkeiten, Wiirde und
Macht zu bekommen. Zweifellos sorgten die meisten Menschen sich vor allem um die
Geschiifte, die mit Leben und Produktion zusammenhingen: Diirren oder Uberschwemmungen,
gute oder schlechte Ernten, groBe oder kleine Zahl der Nachkommen, Gesundheit oder
Krankheit. Wahrsagerei und Gebete — die Angelegenheiten von Gottern und Geistern — bediirfen

der Féhigkeit, zwischen der Welt der Gotter/Geister und der des Menschen zu vermitteln.

! Siehe Wang Bi ji jiaoshi. S.196. Lou Yulie und Rudolf Wagner beide haben den erst Satz so verstanden: ,,Ein
Name hat sicher etwas, das er sich von anderen Namen unterscheidet.” (Siehe A Chinese Reading of Daodejing,
S.88.) Jedoch weist dieses fen m.E. tatsdchlich auf die Unterscheidung der Gegenstéinde, die von Namen gezeigt
werden. Deshalb nihert es sich dem ,,Zustindigkeitsbereich®, der wir spater mit Nachdruck erldutern werden.
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Menschen mit dieser Fihigkeit konnten die natiirlichen Erscheinungen erkldren und die
himmlischen Gedanken hinter diesen Erscheinungen iibersetzen. Sie wahrsagten, beteten und
leiteten die Opferveranstaltungen. Dies waren auch die grundlegenden Qualifikationen fiir die
richtige Verwendung und die Schopfung der Namen. Nach Auffassung vieler Sonologen
entstammten die frithesten Gebildeten des Altertums der Zunft der Magier. Die Bezeichnung
LS2unft“  dient als Sammelbegriff, der sowohl die frilhesten Magier verschiedener
Spezialisierungen! als auch die anderen Beamten, die dhnliche Zusténdigkeiten wie die Magier
innehatten, umfasst. Dafiir findet man in der Literatur die Bezeichnungen zhu i, Priester; zong
%, Ahnenmeister; bu |, Wahrsager; und shi 2, Schreiber. Deren Zustindigkeiten wiesen
ebenso direkte Verbindung mit verschiedenen Namen auf, wie dies bei den Magiern selbst der
Fall ist. Besonders entscheidend ist, dass sich die Hersteller der Namen in der Herkunft und
Ableitung der frithen Schriften sehr gut auskennen mussten, damit sie den Eigenschaften der
unterschiedlichen Dinge gemif geeignete Namen geben konnten. Anhand von Belegen in der
iiberlieferten Literatur wie auch in archiologischen Berichten ist die Rolle des Schreibers, wie

im Folgenden zu zeigen ist, dabei besonders zu beachten.

2.1. Die Zunft der Magier, das Opferritual und die Namen

Unsere Untersuchung beginnt mit einer berithmten Geschichte, welche im Kapitel Liixing &
JF| des Buches der Dokumente (Shangshu ) steht. Diese Geschichte erzihlt davon, dass
die Kommunikation zwischen Himmel (Goéttern) und Erde (Menschen) abgeriegelt wurde.

Grund war ein Befehl des mythischen Kaisers Yao:

[Der Kaiser Yao] befahl dann [seinen Beamten] Chong und Li, die
Kommunikation zwischen Himmel und Erde abzuriegeln. Daher stiegen [die
himmlischen Geister] nicht mehr [auf die menschliche Welt] hinab, und [die
Menschen auf der Erde] gingen auch nicht mehr [in die Welt der Geister] hinauf.? Jj

! Der Zusammenfassung des modernen Gelehrten Li Ling zufolge gab es insgesamt sechzehn Arten der Magie,
die die Magier beherrschten. Siehe Li Ling 25%, Zhongguo fangshu xukao & J7 R4 . Peking: Dongfang
Verlag. 2001. S.69-75.

2 Shangshu zhengyi W& 1E.38, Rolle 19.
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fE. B2, MEMORIE, R EER

Eine Erlduterung fiir diesen wichtigen Befehl des Yao findet man im Kommentar, der dem

hanzeitlichen Konfuzianer Kong Anguo fL%[# (156-74 v. Chr.) zugeschrieben:!

Chong war ndamlich Xi, und Li war He. Der Herr Yao befahl Xi, He [und ihren
Nachfahren] fiir alle Generationen fiir die Beamten von Himmel, Erde sowie die vier
Jahreszeiten zustdndig zu sein, um zu bewirken, dass die Menschen und Gétter sich
nicht mehr gegenseitig storten und beide ihre eigene Ordnung hatten. Solches heif3t,
die Kommunikation zwischen Himmel und Erde abzuriegeln.> ER12%, ZZRIFI,
FEfnge. MMEERMURZE, EAMAE, $EHF, S RE.

Bevor Yao diesen Befehl erliefl, konnten die Menschen auf der Erde und die Gotter im
Himmel einander offenbar direkt kontaktieren. Dieser Kontakt fiihrte jedoch haufig zu Storung
und Verwirrung, so dass Yao ihn abbrechen lieB, um Ordnung herzustellen. Welche
Qualifikationen besaBen Chong und Li, die sie diese schwere Aufgabe iibernehmen lieen? Die
chinesische Geschichtsschreibung ermdglicht weitere Einblicke in die Hintergriinde dieses
Ereignisses. Ein wichtiger Dialog zwischen dem Konig Zhao #i von Chu % (ca. 523-489 v.
Chr.) und seinem Beamten Guan Yifu #i 4§ berichtet davon, dass die Kommunikation
zwischen Menschen und Géttern in der frithen Zeit eigentlich unmoglich gewesen war. Nur
eine spezielle Gruppe der Menschen konnte den Geistern und Gottern dienen, wodurch sie sich

als Briicke zwischen Himmel und menschlicher Welt darstellten:

Diejenigen Menschen, deren Geist heiter war und die keine Nebengedanke hatten
und sich zudem ordentlich, wiirdevoll, ehrlich und gerecht benehmen konnten,
deren Klugheit konnte als Mafistab von Oben und Unten genommen werden, und
ihre Heiligkeit konnte weite Ferne erleuchten. Thre Klarsichtigkeit vermochte [alles]
hell zu machen und ihre Hellhorigkeit vermochte [alles] zu erlauschen. Auf solche
Weise stiegen die klaren Gotter zu ihnen herab. Die Ménner [von ihnen] hiefen xi,
die Fraven wu.> RZAERAMEEE, M XAeA i 21k, Hame L Mg, HE
Rt E R, HEIRER e, HERReREMy, wRRIIMEY, EHEB, £
EIA

! Den iiberzeugenden Untersuchungen der qingzeitlichen Gelehrten zufolge wurde dieser Kommentar sicher erst
im 3. Jhdt. n. Chr. geschriecben. Deswegen bezeichnete man ihn normalerweise als ,,Pseudo-Kong-
Kommentar* (wei Kongzhuan 1%$L1%). Siehe z.B. Yan Ruoqu B33, Shangshu guwen shuzheng 2515 i
#%. Shanghai, Shanghai guji chubanshe, 1987.

2 ebd.

3 Guoyu jijie BIFELEME, 18.513.
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Wu im engeren Sinn bezieht sich also nur auf die weiblichen Magier. Das Wort wu hat im
chinesischen Altertum einen besonderen Zusammenhang zu Auwu ¥ A, wu der Barbaren, die
aus der nordlichen Steppe kamen. In der sinologischen Welt werden die Magier des
nordostlichen Asiens — ebenso die des alten China — allgemeiner als ,,Schamanen* bezeichnet.
Allerdings kann das Wort ,,Schamane* die Komplexitét, die wu in den alten chinesischen Texten
aufweisen, nicht einfangen.! Li Ling 2= hat ausfiihrlich analysiert, wie das Zeichen wu in
verschiedenen tiberlieferten sowie archiologisch ausgegrabenen Texten von der Zeit der Shang
bis zur Han verwendet wurde. Er meint, dass die Bedeutung dieses Zeichens in konkreten
Kontexten festzulegen sei. Die politische Stellung der Magier verdnderte sich mit der Zeit. Man
solle diese Verdnderung allerdings nicht isoliert betrachten. Stattdessen miisse man die
tatsdchlichen Zustindigkeiten der Magier mit denjenigen ihrer Kollegen, Helfer bzw.
Nachfolger — der Priester, Ahnenmeister, Wahrsager und Schreiber, zusammen untersuchen.?
Obwohl die meisten unserer Kenntnisse {iber die Magier der frithen Zeit Vermutungen bleiben
miissen, kann man eine grobe Linie der Entwicklung ihrer Rolle durch archédologische Belege
und literarische Uberlieferungen ziehen. Viele Wissenschaftler sind der Ansicht, dass ihre
speziellen Fahigkeiten bzw. das Monopol tliber die Textauslegung es der Zunft der Magier
ermoglichte, sich mit der weltlichen Macht zu vereinigen. Es gibt Belege dafiir, dass Magier
sogar selbst die Rolle des Konigs einnahmen. Manche Wissenschaftler glauben zudem, dass
Konige in der Tat ,,Vorgesetzte der Magier gewesen seien.’ Im Laufe der Zeit hitten die
Magier zwar diese Stellung der allerhdchsten Macht verloren, sie seien aber immer noch den
anderen Beamten vorgesetzt gewesen. Spéter seien sie von Priestern und Ahnenmeistern ersetzt

worden.* Der Interpretation von Xu Shen #F{E (58-147) zufolge seien die Priester diejenigen,

! Siehe Paul Pelliot, ,,Sur quelques mots d’Asie centrale attestés dans les textes Chinois®. In: Journal Asiatique.
Nr.2 (1913). S.451-469. In der Hypothese der ,,zwei Urspriinge der Kulturen® von Zhang Guangzhi &Y H
(1931-2001) werden die Kulturen mit der Kontinuitit — die Kultur des Chinas und die des Mayas sind zwei
Reprisentanten dafiir — als Kultur mit dem Charakter der Schamane betrachtet. Siehe: Zhang Guangzhi, ,,Lianxu
yu polie: yige wenming giyuan xinshuo de caogao HAFELRYZAL . —fESCHARCIE BTk I H AR In: Zhongguo
gingtong shidai. Band 2. '[85 #ARFAX(—4E). Peking: sanlian shudian chubanshe. 1990. S.131-142.

2 Zhongguo fangshu xukao. S.41-78.

3 Siehe Chen Mengjia %55, ,,Shangdai de shenhua yu wushu Q[ #HEEELAR T, In: Chen Mengjia xueshu
lunwenji [% 5 Z2407 50 C4E. Peking: Zhonghua shuju. 2016. S.91f.

4 Dass der Kénig in der friihen Zeit zugleich der groBte Magier gewesen war, trifft nicht allein auf die friihe
chinesische Gesellschaft zu, sondern tritt in vielen Kulturen auf. Durch die anthropologischen Untersuchungen der

primitiven Stimme von Afrika, Ozeanien und Amerika hat James George Frazer (1854-1941) die Folgerung
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die bei Opfern, die Lobpreisungen aussprachen. Duan Yucai B{ E#; (1735-1815) erliutert das
Zeichen fiir den Priester dahingehend, dass sie ,,durch ihre menschlichen Miinder mit Gottern
kommunizieren. PA A 022 ## ! Was den Ahnenmeister, den zong angeht, hat Xu Shen
erklirt, dass er fiir die Wiirdigkeit des Ahnentempels A Eith, zustéindig sei. Er zeigte auch,
dass die Form von zong den beiden Zeichenteilen ,,”* und ,,7~* folge. Es solle sich deshalb
darauf beziehen, dass der Ahnenmeister in einem Haus den Gottern opfert.? Sowohl die Schrift
als auch die alte Literatur, in der die Zustindigkeiten der zong und zhu beschrieben ist,
bestitigen, dass Priester und Ahnenmeister die Aufgabe der Magier iibernahmen. Wéhrend
Material zu den Magiern des Altertums fehlt— und vor allem, ein Zusammenhang mit den
,Namen* — hilft eine Untersuchung der Aufgaben von zAhu und zong sowie bu und shi weiter.
Diese werden hier als ,,Zunft der Magier benannt.

Obwohl die Bedeutung der Magier mit der Zeit abnahm, verlieBen sie die historische Biihne
nicht ganz. Uberlieferte Literatur berichtet, dass Magier auch mit Priestern zugleich auftraten.
Sie waren aber nur noch symbolisch tétig, und ibernahmen keine konkreten Aufgaben. Das Yili

berichtet von den Riten bei der Trauerfeier der shi +:-Beamten in der westlichen Zhou-Zeit:

Wenn der Fiirst zur Trauerfeier des Beamten eintrifft [...] hilt sich der Magier vor
dem Tempeltor auf. Priester ersetzen ihn.> & [...] AIEFRAE T4, AR,

gezogen, dass die Magier selbst normalerweise die Héuptlinge oder Konige wurden. Die einfachen Menschen
zeigten groflen Respekt vor den Magiern und Konigen, was aber anders als die Religiositit ist. Bei der Ehrfurcht
der frithen Zeit erlitt das Oberhaupt selbst wegen der Abweichung von der Wahrsagung oder der Ungiiltigkeit der
Behandlung das Risiko, dass sie von den einfachen Menschen getdtet wurden. Die dhnlichen Fille werden
allerdings in den frithen chinesischen Geschichten selten gesehen. Aber die chinesischen Magier hatten ebenso das
gleiche Schicksal erfahren: Sie wurden allméhlich von der politischen Macht abgetrennt, und sogar ihre
Zustandigkeiten von den Priestern ersetzt. Frazer glaubt, dass diese Ersetzung eine bedeutende Revolution der
Gesellschaft und der Epistemologie sei, welche die Idee der koniglichen Macht hervorbringen konnte. Der Grund
liege daran, dass die Beschrédnkung und Fehler der Magie im Verlauf der Zeit immer deutlicher verraten wurden.
Unvermeidlich ist, dass Religion mit der Zeit endlich Magie verdréngt hatte. Der Unterschied zwischen Magiern
und Priestern (sowie den chinesischen Ahnenmeistern, die sich auch mit dem Dienst des Gebetes befassten) besteht
darin, dass die Priester den Versuch, den Prozess der Natur direkt zu beeinflussen oder kontrollieren, aufgegeben
hatten. Stattdessen suchten sie einen indirekten Weg nach demselben Ziel, dass sie die Arbeit anhand des Gebetes
um die Ehrwiirdigkeit der Geister erledigen konnte. Sieche James George Frazer: The Golden Bough: A Study in
Magic and Religion. New York: The Macmillan Company. 1944. S.9-11; 83-91..

U Shuowen jiezi zhu w5 CfRFIE, 1.6.

2 ebd. 14.342.

* YL, 37.705.
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Das gilt als Beleg dafiir, dass die Magier den Priestern Platz eingeraumt haben. Wenden wir
uns der Erzdhlung iiber Guan Yifu zu. Mit anschaulichen Worten teilt er uns mit, welche

Qualifikationen die Priester und Ahnenmeister fiir ihre Dienste besitzen sollen:

Diejenigen, die Bescheid wussten iiber die Bezeichnungen von Bergen und
Flissen, den Herr des hochsten Ahnen, die Geschidfte im Ahnentempel, die
Generationen, in denen Vorfahren dort rechts und links anzuordnen waren, den Fleif3
fiir Fasten und Respekt, die Gebote von Riten und Etikette, die Regeln fiir
ehrfurchteinfloBendes Zeremoniell, den Wert von gemessenem Auftreten und
Aussehen, die Schlichtheit von Loyalitdt und Zuverldssigkeit, die Kleidung fiir
Opfer in Reinheit — und die dadurch den klaren Gotter Respekt und Ehre erwiesen,
die nahm man als Priester. Diejenigen, die Nachkommen der beriihmten Familien
einsetzten, die in der Lage waren zu wissen, wie die vier Jahreszeiten Leben
hervorbringen, die Lebewesen [zu kennen], die man als Opfer verwendet, die
Kategorien von Jade und Seiden, die Form von Opferkleidern, die GroBe der
OpfergefaBle, das MaBl von Untertan und Herrscher, die Positionen, wo die Opfer
vonstatten gingen, den Platz des Altars, die Gotter von Oben und Unten, die
Abstammung der Familiennamen, und die deshalb in ihrem Herzen die alten
Statuten verstanden, die machte man zu Ahnenmeistern. Darauthin gab es die
Beamten, die fiir Himmel, Erde, Gotter, Volk und die Lebewesen der einzelnen
Kategorien zustdndig waren. Diese heiflen die ,,flinf Beamten®. Jeder von ihnen hatte
die Aufsicht iiber seine eigene Ordnung, so dass diese sich nicht gegenseitig
durcheinanderbringen konnten.! BEATLLJIZ 5%, mtHeE. FRIZH. HEBZ
e, A g, 1S B BRI B B ECE. FEZ R, TR
SR, DLAZ Ol et 1g, serlUke A, Bk Y. ERZHH. K
Rz Bdvz s, IREZE. B AL, HIBZ . TRz, Rz .
MO REME B ok R TAERMHREYCE, LT, &rHr, A
FHELHE .

Die hier aufgefiihrten Eigenschaften lieBen die ,Eliten” sich von einfachen Menschen
unterscheiden. Die einzelnen Qualifikationen der Priester und Ahnenmeister konnen als eine
weitere Erlduterung der Eigenschaft der Magier angesehen werden, dass sie keinen Gedanken
neben ihrem hellen Geist hatten. Weil Guan Yifu selbst von einer Magiersfamilie abstammte,?

ist seine Darstellung iiberzeugend. Dass die Zunft der Magier tiber umfassendes Spezialwissen

U Guoyu jijie. 18.513f.

2 Guan Yifu stammte wahrscheinlich von der Genealogie von Guan Dingfu #i ] % iiber Guan Qi #{iZ, Guan
Cong Bt zu Guan Zhan i} ab, die alle zu den beriihmten Magiern des Staates Chu gehdrten. Bis zur Zeit
von Guan Yifu wurde er selbst als ,,den Geschitzten des Chu 42 T8 # betrachtet. Siehe Die Uberlieferung
des Zuo (Zuozhuan 75f%), die chronologische Aufzeichnung im 13. Jahre vom Herzog Zhao, den 17. und 18.
Jahren vom Herzog Ai, sowie die GY, 18.
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verfiigte und ehrlichen Respekt vor den Géttern, Geistern und alten Riten zeigte, qualifizierte
sie dazu, als Vermittler zwischen Géttern und Menschen zu dienen. Sowohl xi und wu als auch
zhu und zong, ja sogar auch die spéteren ,,fiinf Beamten®, ermdglichten eine stabile Ordnung
dieser beiden Welten. Zur Zeit des Shaohao /b %  aber wurde die Ordnung
durcheinandergebracht. Alle Menschen versuchten selbst zu opfern. Das Resultat war, dass die
Menschen sich fiir die Opfer mit allen ihnen zur Verfiigung stehenden Mitteln abmiihen mussten,
aber nicht wussten, was [an einem Opfer] segenspendend ist (min kui yu si, er bu zhi qi fu [
B A4, M ASENHEAE). Vor diesem Hintergrund befahl Yao dem Chong und dem Li, die
Kommunikation zwischen Himmel und Erde abzuriegeln, so dass die beiden Welten wieder
getrennt waren und die verlorene Ordnung zuriickkam.! In dem Bericht des Guan Yifu dariiber,
was aus dem Durcheinander von Menschen und Gottern resultierte, erwahnt er, dass ,,es nicht
mehr moglich war, den Lebewesen ihren Platz zuzuweisen® (bu ke fang wu A1) /74).2 Das
macht deutlich, dass es zur zilinftigen Féhigkeit der ,,Vermittler gehdrte, den Dingen ihren
Bereich zuzuweisen und sie also nach den dafiir jeweils ndtigen Namen zu unterscheiden. Die
Kenntnis der Namen und die Fihigkeit, verschiedene Dinge zu unterscheiden und zu sortieren,
werden in den Ritenklassikern immer betont. Bevor wir aber auf die einzelnen Informationen
in diesen Biichern eingehen, muss zuerst geklirt werden, wie zuverlissig sie sind. Zweifellos
enthalten die Ritenklassiker, die ,,Drei Riten — die Riten der Etikette (Yili 1#1%), die Riten der
Zhou (Zhouli 8 #& ; ZL) sowie das Buch der Riten (Liji #& iC ) — nicht objektive
Aufzeichnungen des rituellen Systems der Zhou-Zeit,® aber die Verfasser haben — wie der
Historiker Yan Buke [&20 77 behauptet — alte Materien und Systeme verwendet. Insofern
enthalten diese Texte, insbesondere die Riten der Zhou, das im Folgenden vielmals zitiert wird,

durchaus wertvolle Informationen zum alten Beamtensystem.* Wenn wir uns auf die

U Guoyu jijie, 18.513-516.
2 Der Erlduterung von Xu Yuangao #&7C#E (1878-1955) zufolge bedeute fang ,,unterscheiden® (bie Jill) und wu
,,Namen* (ming %). ebd. S.515.

3 Wie Armin Selbitschka glaubt, dass ,,the so-called Three Rites Canons are anything but reliable sources about
actual practices®. Was die Riten der Zhou angeht, sagt er noch, dass ,,Zhouli is likely a fourth-through-third-century
BCE product that projects a perfect administrative systems back to western Zhou.* Siehe ,,I write therefore I am —
Scribes, Literacy, and Identity in Early China®. In: Harvard Journal of Asiatic Studies, 78.2 (2018). S.416, 421.
S.a. David Schaberg, ,,The Zhouli as a Constitutional Text“. In: Statecraft and Classical Learning. S.39.

4 Siehe Yan Buke [V 70, Yueshi yu shiguan: chuantong zhengzhi wenhua yu zhengzhi zhidu lunji S&EHEL 2 E
&R SO BRI 1) B 5w 4E. Peking: Sanlian shudian, 2001. S.42.
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Hauptfragestellung — wie stellt sich die Verbindung zwischen der Zunft der Magier und der
Schépfung bzw. Verwendung der Namen dar? — konzentrieren, sollte die Uberzeugungskraft
des ZL nicht allzusehr infragegestellt werden.

Befassen wir uns nun mit der Frage, wie die Zunft der Magier und die Namen
zusammengehéngen. Im ZL findet man im Kontext der Zustdndigkeiten der Magier haufig den
Terminus ,, Identifikation von Namen und Gegenstinden (bian mingwu ¥ % ¥)). Im
Folgenden soll das am Beispiel des ,,Herrn des Ahnenmeisters®, der in der Abteilung der
,Friihlingsbeamten* aufgefiihrt ist (chunguan zongbo & E 5%1H), gezeigt werden. Vor allem
miissen wir uns anschauen, was die Zustindigkeiten des kleinen Herrn des Ahnenmeisters (xiao

zongbo /NoRAH ) waren:

Der kleine Ahnenmeister verwaltete die Unterscheidung zwischen den drei
Sippen (zu; ndmlich den Familien des Vaters, Sohns und Enkels), um zu
identifizieren, wer nahe und wer fern stand. [...] Anhand der Haare der sechs
Haustiere identifizierte er welchen Namen welches Lebewesen hatte, iibergab sie
den flinf Beamten und hiel diese sie zusammen darzubieten. Er identifizierte
welchen Namen welcher Gegenstand unter den sechs Opfergefdflen hatte und
thren Gebrauch, und lie3 die Menschen der sechs Paldste sie zusammen darbieten.
[Er] identifizierte die Namen und Gegenstinde der sechs Weingefille, damit sie
bereit sind, zur Opferung zu schicken. [Er] identifizierte die Namen und
Gegenstinde der sechs Kelche, um damit den Gésten und Klienten, die bei den
Opfern anwesend waren, aufzuwarten.!  (/NRAHD) E =R, CAHRSER [
B BREAEY), R TIE, 3. INBEZAMERRA, NE
ZNILZZ . BN A, DR R PINEZRZY, UAEL. 'R, 7

Die Helfer des kleinen Ahnenmeisters mussten auch diese Fahigkeit der Identifizierung der
verschiedenen Namen und Gegensténde bei der Zeremonie und Opferung besitzen. Ein Beispiel

ist der ,,Kelch- und Vasenmeister®:

Der Kelch- und Vasenmeister war zustindig fiir die sechs Kelche und die sechs
Vasen, befahl das Einschenken, und unterschied ihren [theoretischen] Gebrauch
und die Realitiit [bei der Praxis].? ®] Bk N, N, AHE, PHHA
BHEE.

Ebenso war es beim Tisch- und Gastmahlmeister:

' ZLZS, 19.489-491.
2 ZLZ8S,20.516.
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Der Tisch- und Gastmahlmeister war zustindig fiir die Namen und Gegenstinde
der fiinf Tische und fiinf Sitze, identifizierte ihren Gebrauch und ihre Plitze.! =]

JUER )L T2 2%, RN
Ebenso auch der Verwalter von Jade

Der Verwalter von Jade war zustindig fiir die Aufbewahrung der Siegel und
Gefdlle von Jade, identifizierte ihre Namen, Gegenstinde sowie ihren Gebrauch
und Behandlung, und stellte die Polsterung fiir die Jade auf?> #¥i% 5. E#s
R, PRHAWEIATE, SR,
Allgemein mussten auch die ,,géttlichen Diener*, shenshi f#41:, die sich aus den Nachkommen

der ménnlichen Magier, den xi, rekrutierten, dieselbe Fahigkeit aufweisen:

Was die gottlichen Diener angeht, so waren sie zustindig fir die
GesetzmiBigkeiten der drei Himmelskorper [ndmlich Sonne, Mond und Sterne], um
die Pldtze fiir die Tische der Geister und Gotter zu zeichnen, und ihre Namen und

Gegenstinde zu identifizieren.’? JLUAFLRE, ¥ =Rk, UMRMRZE, B
H29.

“4 Diese Ansicht konnte

,Die grofften Angelegenheiten eines Staates sind Opfer und Krieg.
nicht erst in der Zeit der Friihlings- und Herbstannalen aufgekommen sein, sondern eine
Zusammenfassung der Erfahrungen fritherer Vorfahren darstellen. Die Zunft der Magier, die
unersetzlichen Leiter flir die wichtigsten Opfer frither Zeiten, wurden wegen ihrer speziellen
Kenntnisse sowie ihrer Féhigkeiten, die Kommunikation zwischen Gottern und Menschen zu
ermOglichen, verehrt. Natiirlich waren die Verhiltnisse unter den westlichen Zhou anders als in
noch fritheren Zeiten — man kann annehmen, dass die Magier frithere einzelne Dienste
monopolisiert hatten, die den Riten der Zhou zufolge die ,,sechs Beamten* (von Himmel, Erde,
und den vier Jahreszeiten) iibernahmen. Jedenfalls liegt nahe, dass die alte Zunft viel mit der
Verwendung und Identifizierung der zahlreichen Bezeichnungen fiir Opferhandlungen zu tun

hatte. Magier beobachteten den Lauf der Himmelskdrper, die kosmischen Erscheinungen, die

Anderung des Wetters und den Wechsel der Jahreszeiten. Dadurch vertieften sie die Kenntnis

! ebd. 20.523.

2 71.7ZS. 20.533.

3 ebd. 27.739.

4 Diese Worte des Herrn Liu (Liuzi %) sind im 13. Jahre des Herzogs Cheng des Zuozhuan zu finden.
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der Beziehungen zwischen Himmel und Mensch und erstellten Vorschriften fiir die menschliche
Welt. Das war der Ursprung der komplizierten Riten, und dementsprechend wurden vielfdltige
Namen geschaffen. Die ,Identifizierung der Namen und Gegenstinde* bedeutet im
Wesentlichen die Suche nach der Identitét zwischen Bezeichnung und Realitdt, welche spéter
zum Kernthema des Streits in der Zeit vom 6. bis zum 3. Jhdt. v. Chr. wurde.

Die von der Zunft der Magier geschaffenen Opferriten entwickelten sich bald zu den Riten
fiir das allgemeine Leben bzw. gesellschaftlichen Regeln. Dies ist nicht der Ort, iiber den
Ursprung der Riten zu diskutieren, aber es ist doch bemerkenswert, dass viele Namen zuerst als
Hilfsmittel der Riten dienten. In den Ritenklassikern sind subtile Unterscheidungen dieser
Namen an vielen Stellen zu erkennen. Als Beispiel konnen die verschiedenen Bezeichnungen

der Audienzen in unterschiedlichen Jahreszeiten dienen:

Die Friihlingsaudienz heifit ,,Morgen* (zhao); im Sommer heiit sie
,Ehrwiirdigkeit” (zong); im Herbst heilt sie ,,Dienst” (jin); im Winter heilit sie
,Begegnung® (yu). Die zufdllige Audienz heif3t ,, Treffen* (hui), und die allgemeine
Audienz heiBt ,,Gemeinsamkeit* (tong).! FH R EH], HHESZE, KAES, XH
Flid, FREE, BRAEEIR.

Mit verschiedenen Namen stellen sich die Riten auch unterschiedlich dar.? Die neu
erfundenen Namen dienten vor allem der Kommunikation zwischen Goéttern und Menschen.
Belege zeigen, dass schon in den Orakelknochen-Inschriften die Winde unterschiedlicher
Richtungen verschiedenen Namen bekamen, damit sie den Positionen der Windgotter
entsprachen.> Weitere Beispiele weisen darauf hin, dass die Schépfung von Namen zundchst
auf die Geschéfte mit Gottern bzw. Geistern abzielte. Die Zunft der Magier besal also sowohl

Fahigkeit als auch Motivation, die Schopfer solcher Namen zu werden. Beim Dienst an den

1 ZLZS, 18.464.

2 Der Erlduterung von Zheng Xuan zufolge bedeutet die Unterscheidung der Audienzen, dass ,,die Riten
verschiedenen sind, wenn ihre Namen unterschiedlich sind. %%k % Diese Idee stammt von der Behauptung:
,,Wenn die Stellung ihrer Namen unterschiedlich sind, stehen die Riten auch in verschiedenen Abfolgen. A7/~
[d], 1875 H. Siehe das 18. Jahre des Herzogs Zhuang des Zuozhuan.

3 Siehe Hu Houxuan /& &, ,Jiaguwen sifang fengming kaozheng H& SCPYJ5 J&l 44 5 55, In: Jiaguxue
shangshi luncong chuji W& 215 S 5m &5 ¥I4E. Jinan: Qilu daxue guoxue yanjiusuo 7585 K22 25 5T HT, 1944,
S.369-381. Yang Shuda #5813, , jiaguwen zhong zhi sifang fengming yu shenming F & 3 2 PU J5 Bl 42 Bl
4 n: Jiweiju jiawen shuo FEMUJE I SCER. Shanghai: shanghai guji chubanshe, 1974. S.77-84.
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alten Gottern wurden eine Reihe von Riten nétig. Da die Opfer bzw. die Kommunikation mit
Geistern und Gottern den frilhen Menschen wichtig und mystisch erschienen, ersetzten die
rituallen Vorschriften und Namen die konkreten Gegenstinde allmihlich. Sie wurden zu
abstrakten Symbolen, die Menschen verehrten, weil sie glaubten, dass nur mit diesen Symbolen
eine stabile Gesellschaftsordnung geschaffen werden konnte. Vielleicht ist das
Spannungsverhiltnis zwischen Namen und Realitdt also schon in sehr frither Zeit entstanden.
Fiir die spéteren philosophischen Dispute spielte das eine bedeutende Rolle.

Unsere Untersuchung zu den Namensschdpfern ist jedoch noch nicht zuende. Unter den
Magiern gelten die Schreiberbeamten als eine besondere Gruppe. Mit ihren unvergleichbaren
Kenntnissen iiber die Schriften haben sie zur Herstellung der Namen besonders beigetragen. Im

Folgenden wird dieser Punkt behandelt.

2.2. Die Schreiberbeamten (ski 5) und ihre Textkenntnisse

Die Schreiberbeamten sind eine besondere Gruppe innnerhalb der Magierzunft. In  der
iiberlieferten Literatur findet sich héufig die Zusammensetzung wushi A& 5, was darauf
hinweist, dass die Schreiber eine relativ selbststindige Rolle spielten. Ihre Aufgabe, Prozesse
und Ergebnisse von Opfern bzw. Wahrsagerei zu verzeichnen, fithrte dazu, dass sie im Vergleich
zu anderen Magiern mehr Verbindung mit den menschlichen Angelegenheiten aufwiesen. Von
thren in ZL berichteten Zustindigkeiten erscheinen zwei besonders wichtig: die richtige
Anordnung der Vorfahren zu identifizieren (bian zhaomu ¥% Wi %) und die rituellen
Vorschriften zu lesen* (du lifa #E 18 7%). Besonders bemerkenswert ist, dass der hdchste
Schreiber (dashi K) zusammen mit dem mit den ,,konkreten Aufgaben Betrauten* (zhishi
¥/ ), einem Untergebenen des Wahrsagers, das Datum fiir die wichtigsten Opfer wahrsagen
musste.! Zweifellos diente das zuerst den rituellen bzw. géttlichen Geschéften. Die folgende
bekannte Geschichte erinnert uns daran, dass die Schreiberbeamten auch die Fahigkeit fiir die

Kommunikation mit Gottern und Geistern besallen:

1 ZLZS, 26.696.
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Am wu-chen Tag [des 12. Monats] im 7. Jahre [des Konig Cheng von Zhou],
befand sich der Konig in der neuen Hauptstadt (i.e. Luoyi). Das Winter- und
Jahresopfer wurden veranstaltet. Ein rotes Rind wurde dem Konig Wen, und ein
[anderes] rotes Rind dem Konig Wu geopfert. Der Konig befahl dem
Opferschriftverfasser Yi, den Gottern die Opferschrift zu verlesen, und den Konigen
Wen und Wu mitzuteilen, dass die Nachkommen des Herzogs von Zhou [als
Markgrafen von Lu eingesetzt wurden].! %z, T1EHT 2. &% L EHF4E—,
REFAE— EarfEibRpi, Moz .

Diese Passage, die als wichtiges historisches Material gilt, erzdhlt vom Anfang der Regierung
des Konigs Cheng von Zhou und vom Ende der Regentschaft des Herzogs von Zhou. Besonders
interessant ist die Beamtenbezeichnung von Yi, dem zuoce 1E I} . Sowohl die
(Pseudo)Uberlieferung des Kong Anguo als auch die viel spiteren Erlduterungen des Wang
Guowei, sind der Meinung, dass mit diesem diesem zuoce Schreiberbeamten gemeint seien.?
Yi # war der Namen des Schreibers, der nicht nur wahrscheinlich der Verfasser der Kapitel
»Zhaogao # &% und ,Luogao % &t des Shangshu war, sondern auch als koniglicher
Bevollmichtigter fungierte, der den Willen des Himmelssohns den Gottern und seinen
Vorfahren mitzuteilen. Es liegt nahe, dass die Schreiberbeamten auch als Vermittler der
Kommunikation zwischen Himmel und Menschen arbeiteten — und damit dieselbe Rolle
ausiibten wie die Priester, Ahnenmeister sowie Wahrsager. Shirakawa Shizuka H)11## (1910-
2006) hat den Ursprung der Zeichenform shi % auf die Orakelknochen-Inschriften
zuriickgefithrt. Er glaubt, dass das Zeichen in seiner Inschriftenform anstelle eines
Bambusbuches, wie Wang Guowei angenommen hatte, ein Opfergefal3 zeigt. Diese Vermutung
wiirde die Annnahme einer Verbindung zwischen Schreibern und den anderen Beamten der

Zunft der Magier stirken, und ihre Funktionen als ,,himmlische Beamte* betonen, die sich mit

gottlichen Diensten beschiftigten.® Noch in der Zeit der Fritheren Han beschwerte sich der

! SSZY, 15.418.
2 Siehe SSZY. 15.420. Wang Guowei hat die Ansicht von Sun Yirang fA#f+E (1848-1908), dass zuoce die andere

Bezeichnung des inneren Schreibers (neishi N 5) sei, mit Belegen von iiberlieferter Literatur sowie
ausgegrabenen Inschriften bewiesen. Siehe ,,shishi &5, In: Guantang jilin % 5. Peking: Zhonghua shuju,
2004. Band.1. S.272.

3 Siehe Shirakawa Shizuka, “Shaku shi” ¥ 5. In: K6 kotsu kinbungaku ronshii ¥ & 4 %%, Kyoto: HO yu
shoten, 1974a. S.1-68. “Sakusatsu kd” fF{f}#%, ebd. S.105-167. Uber die urspriingliche Eigenschaft der Beamten
es Schreibers — ob sie die rituellen Mitarbeiter gewesen — s.a. die Dissertation von Tsang Wing Ma, Scribes in
Early Imperial China. Proquest, 2017. S.15-36.
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Schreiber Sima Qian =] 53 (ca. 145-? v. Chr.) iiber ihre niedrige Stellung. Er hat besonders
hervorgehoben, dass man die Schreiber als nichts anders als die anderen Angehdrigen der

Magierzunft ansah:

Meine Vorfahren haben kein solches Verdienst erworben, das sie in die Lage
versetzt hitte, eine Beglaubigung [vom Herrscher] abgeteilt zu bekommen, auf der
mit roter Schrift geschrieben wére. [Die Stellung der] Literaten, Schreiber, Sternen-
und Kalenderkundler liegen nahe [an denen der] Wahrsager und Priester. [Sie sind]
wahrhaftig Personen, mit denen der Herrscher Scherze treibt und spielt, sie werden
gehalten wie Schauspieler und Hofnarren, die selbst von gewohnlichen Menschen

verachtet werden.! 42 S5 NARAHITT &2 2h, SCREEIRLF MU IH, B3
bRk, (BEEZ, IR,

Mit dieser Aussage stellte Sima Qian seinen Ehrgeiz und Stolz als Schreiber heraus. In
seinem Aufsatz ,,Erklirungen zu den Schreibern® ( Shishi #%5), der lange als grundlegende
Arbeit zu diesem Thema angesehen wurde, zeigte Wang Guowei auf, dass die meisten
Beamtenbezeichnungen des Altertums von Schreibern stammten. Deshalb hitte diese Gruppe
von Anfang an politische Eigenheiten besessen.> Von dieser Grundlage ausgehend legt Yan
Buke dar, dass im Vergleich zu den Priestern oder Wahrsagern, die ebenso Geistern und Géttern
dienten, die Schreiberbeamten mehr politische Zustindigkeiten bekamen.® Aufgrund der
vielfdltigen Zustidndigkeiten bleibt es schwer, den Titel des Schreibers in eine westliche
Sprachen zu iibersetzen. Seit der Zeit der ,,Drei Dynastien* sollen sie fiir die Protokollierung
von Opfern und Wahrsagung zustindig gewesen sein. Uberdies kannten sie sich mit dem
Kosmos aus. Deshalb arbeiteten sie auch lange als Astrologen, beobachteten die Bewegung der
Himmelskdrper, sagten gute oder schlechte Vorzeichen vorher, und erarbeiteten den Kalender.
Allein der Titel, den Sima Qian trug, nimlich taishiling X 54>, kann als ,,Hochster Chronist*,
,,Wahrsager®, , Protokollfiihrer, oder ,,Astrologe* iibersetzt werden.*

Genau wie die Magier, so biilten offenbar auch die Schreiberbeamten Bedeutung ein. Sima

Qian empfand es als Schande, dass er in einer Reihe mit Magiern oder Schauspielern stand.

U HS 62/2732.

2 Wang Guowei, ,,shishi B 5“. In: Guantang jilin. S.274.

* Yueshi yu shiguan. S.37.

4 Siehe Hans van Ess, Politik und Geschichtsschreibung im alten China: Pan Ma I-t'ung. Wiesbaden,
Harrassowitz Verlag, 2014. S.9-11. S.a. Stephen Durrant, Wai-Yee Li, Michael Mylan, Hans van Ess, The Letter

to Ren An: Sima Qian’s legacy. ,,Introduction. Washington: University of Washington Press. 2016. S.20.
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Allerdings ist auch wichtig aufzuzeigen, dass selbst in der spiteren Zeit der Ostlichen Zhou, als
die Arbeitsteilung unter den Magiern immer deutlicher geworden war, Priester, Ahnenmeister,
Wahrsager und Schreiber immer noch als Einheit angesehen wurden. An dieser Stelle lohnt es,

die Beobachtung des gingzeitlichen Gelehrten Wang Zhong JEH (1744-1794) zu zitieren:

Als die Zhou nach Osten umsiedelten, verloren die Beamten ihre Bereiche. Die
einzelnen Staaten aber hatten auch nicht mehr sidmtliche Beamten, so dass die
Schreiber diese Bereiche alle zu bewiltigen hatten. In den Statuten und
Aufzeichnungen heiflen sie blinde Schreiber, Priesterschreiber, Schreibermagier,
Priester, Ahnenmeister, Wahrsagerschreiber, um zu verdeutlichen, dass sie mehrere
Dienste auf einmal titigten.! JilZ Hi&, BRI, MBI SCAMEE, RISk EE
Mmiaz, HTEEE, FEEs, BEPE, EIsRAR, EERARSE, EIfE b,
B ~F- H A it

Die besondere Stellung der Schreiberbeamten wurde dadurch nahegelegt, dass sie alle als shi
bezeichnet wurden. Wie Wang Guowei dargelegt hat, gibt es bei den meisten
Beamtenbezeichnungen des Altertums — egal ob sie das Zeichen shi enthalten oder nicht — einen
Zusammenhang mit den Schreibern.? Liu Shipei FIffifs (1884-1919) hat auBerdem vermutet,
dass die verschiedenen Lehren ohne Ausnahme von Schreiberbeamten stammten. Schreiber
seien im Altertum aufgrund ihrer Gelehrsamkeit und weniger aufgrund ihrer Amtsposition
respektiert gewesen, doch habe diese Stellung seit der Zhou-Dynastie an Bedeutung verloren,
wihrend ihre Arbeitsteilung immer komplizierter wurde.> An ihren Zusténdigkeiten kann man
auch erkennen, dass die Schreiberbeamten besondere Textkenntnisse aufweisen mussten. Diese
Fahigkeit qualifizierte sie, alte Schriften zu identifizieren, zu verwenden und neue herzustellen.
Cang Jie % i, der als frithester Schreiber in der Zeit des Gelben Kaisers #7 betrachtet wird,

soll der Legende zufolge die Schrift geschaffen haben:

Als anfinglich Cang Jie die Schrift schuf, unterschied und regierte er damit die
hunderten Beamten, und leitete die zehntausend Angelegenheiten und brachte sie in

' Wang Zhong V£, ,,Zuoshichunqiu Shiyi 7 [REMEERE. In: Wang Zhong ji V£ 1%L, Taibei: Zhongyang
yanjiuyuan zhongguo wenzhe yanjiusuo H J&AfF 5% Fie AR B SCE I FL BT, 2000. 1/58.

2 Wang Guowei glaubt, dass die Beamtenbezeichnungen mit Zeichen wie /i 5, yin 7, im Wesentlichen genauso
wie die mit shi, weil sie alle formal darstellen, dass ein Mensch die Biicher hilt. Siehe ,,shishi“, S.267.

3 Liu Shipei #/Afi$%, ,,Bu guxue chuyu shiguan lun i 7 5% H A SO B 5. In: Liu Shipei shixue lunzhu xuanji %)
Fifidy s B2 5 25 1% 45 Shanghai: Shanghai guji chubanshe. 2006. S.18

41



Ordnung.! F 2 HIE®, LRVATIR, SLEHE,

Schon in allerfriihester Zeit sollen also die Schreiberbeamten bei der Entwicklung der Schrift
die entscheidende Rolle gespielt haben. HSYWZ berichtet, dass das erste Schriftbuch Shi zhou
548, mit dem die Schreiberbeamten die Schulkinder unterrichteten, vom Schreiber des Konigs
Xuan (Rz. ca. 828-783 v. Chr.) verfasst wurde.? Dieselbe Quelle sagt auch, dass bis zum
Anfang der Frithen Han bei der Auswahl der Beamten des Schreibers die Kenntnisse in der

Schriftkunde tiberpriift wurden:

Als die Han ihren Aufschwung nahmen, entwarf Xiao He die Verordnungen und
schrieb auch ihre Gesetze und sagte: ,,Der GroBschreiber (taishi) priift die
Schulkinder. Erst wenn jemand mehr als neuntausend Schriftzeichen aus dem
Gedéchtnis hersagen und niederschreiben kann, wird er als Schreiber
ernannt.” Uberdies lieB er auch in den sechs Schriftstilen priifen. Die Priifungsbesten
wurden als Palastsekretir, kaiserlicher Schreiber, und als Prifektschreiber der
Schreiberbeamten verwendet. Wenn die Beamten und das Volk in eingereichten
Schreiben Zeichen verwenden, die nicht korrekt sind, sollten sie sofort angeklagt
werden.® VEBL, FEATELE, JREHYE, B KRS E, geRE/ILTTFU L,
G A, UNBEAZ, SREE R E. k. &L, EREH, ¥
AIE, WEE).

Der Wahrheitsgehalt dieses Textes ist durch eine Ausgrabung der 1980er Jahre bestitigt worden.
Unter den hanzeitlichen Bambustifelchen in Zhangjiashan 582111 fand man Vorschriften fiir

die Priifung von Schreiberbeamten am Anfang der Han-Zeit:

Man priife die Schulkinder des Schreibers anhand von fiinfzehn Kapiteln. Erst wer
mehr als flinftausend Zeichen aus dem Gedéichtnis hersagen und niederschreiben
kann, kann Schreiber werden. Uberdies priife man sie iiber die acht Schriftstile. Die
Provinz sende die Priifung iiber die acht Schriftstile an den hochsten Schreiber. Der
hochste Schreiber lese die Priifungen und wiéhlt den besten Priifling als Vorsitzenden
der Schreiber in seinem Kreis aus. Die [Priiflinge] aus den untersten Rédngen werden
nicht zum Schreiber ernannt. Alle drei Jahre findet eine Gemeinschaftspriifung statt,
und der Beste wird zum Angestellten Schreiber des Palastsekretir ernannt.* & 52 £

' HNZJS fEFg T4ERE, 20.1390.

2 HS 30/1720f. Vgl. Gu Shi W : Hanshu Yiwenzhi Jiangshu VEEE LG, Peking: Tsinghua Universitit
Verlag. 2011. S.75f.

3 HS 30/1720f.

4 ,shilii 5244, In: Zhangjiashan ersiqi hao hanmu zhujian zhengli xiaozu 5R 5 111 — DU 5% S 47 i B 3 /41
(Hrsg.), Zhangjiashan hanmu zhujian ersiqi hao mu R VEZATH —PUL59F %, Peking: Wenwu chubanshe
W H L, 2001, S.203. Die Ubersetzung folgt der englischen von Anthony J. Barbieri-Low, Robin D.S. Yates,

42



HUHRE, e G ELT5UL, JAEaeL: A CO M\REZ, #f

BSOS, RS, U — A AURA S, B ZAA L. =i

wh, MU — AL A S
Nicht nur war die Auswahl der qualifizierten Beamten des Schreibers strikt, auch der Beruf
selbst war ein geschlossenes System. Er beruhte lange Zeit auf Erblichkeit, bei den Magiern
wurde das Wissen in genealogischen Linien weitergegeben. Wie die oben erwéhnte
Magierfamile von Guan Yifu' so weisen auch die Familienamen Ji £%& und Zuo 7 eine
Schreibergenealogie auf.> Wie das Beispiel des Shiji von Sima Tan =57 und Sima Qian
zeigt, ging dies offenbar auch in der Frithen Han Zeit so weiter. Textfunden berichten, dass die
Séhne von Schreibern und Wahrsagern mit siebzehn Jahren begannen, die Kenntnisse bzw.
Techniken ihrer Viter zu erlernen.’ Im Altertum, als auf Wissen und Technik noch Monopole
standen, miissen die Anforderungen an eine Laufbahn als Schreiberbeamter — oder als Magier,
wie das Beispiel der Familie Guan Yifus zeigt — noch hoher gewesen sein. Wenn man nicht aus
der Schreiberfamilie stammte, war es nahezu unmoglich dieses Amt zu erreichen. Anhand
archiiologisch geborgener Belege aus Zhangjiashan, Shuihudi BEE i und Liye HHP hat
Armin Selbitschka geschlossen, dass die Kandidaten sich durch dauerhaftes Training als
Schreiber qualifizierten. Er zeigt, dass der Zentralstaat eine effiziente, fleiige und loyale
Schreiberschaft brauchte, die in erblicher Linie eine harte Ausbildung durchlaufen hatte.* Die
Schreiberbeamten entwickelten sich zum Grundstein fiir das biirokratische System. Die
Verbindung zwischen Namen und Schrift ist ein wichtiges Element in diesem System. Die
Schreiberbeamten, die Experten fiir die Erschaffung und Verwendung von Schrift waren und
auch in ritueller Hinsicht fiir die Kommunikation zwischen Himmel und Menschen zusténdig

waren, haben bei der Schaffung von Namen auf jeden Fall mitgewirkt.

Law, States and Society in Early Imperial China: A Study with Critical Edition and Translation of the Legal Texts
of the Zhangjiashan Tomb no.247. Leiden, Boston: Brill, 2015. Vol.2. S.1093, mit leichter Modifizierung.
! Siche Anm. 43.
2 Der Schreiber Yan J# bewahrte die alten Biicher des Staates Jin auf, und seine Nachkommen haben deshalb ji
#& (Biicher) als ihren Familienamen. Der Schreiber Yi Xiang {40 war der Linke Schreiber (zuoshi 72 42) des
Staates Chu, und seine Nachkommen haben daher den Familienamen zuo 7Zc. Siehe die Chronik des 12. und des
315. Jahres des Herzogs Zhao, CCZZZS 45.1306f; 47.1344. S.a. ,,Bu guxue chuyu shiguan lun*. S.15.

ebd.
4 Siehe ,,I write therefore I am*, S.432-438.
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3. Der potenzielle Zusammenhang zwischen der Zunft der Magier bzw.

den koniglichen Beamten und den ru

Wie oben erwihnt sank der Status der koniglichen Beamten mit dem Verfall der Zhou immer
rapider. Sie waren selbstverstdndlich immer noch zuverlédssige Gebildete, hatten nun aber keine
andere Wahl, als die Hauptstadt zu verlassen und die verschiedenen Fiirstenstaaten zu
durchwandern. Eine Minderheit von ihnen verblieb in der Hauptstadt der geschwichten Zhou
und diente dem Himmelsohn. Viele aber mussten eine neue Stellung in den Lehnsstaaten
suchen oder lebten als einfache Menschen. So verschwand auch ihr Wissensmonopol.! Bei der
Verbreitung des Wissens hatten sich verschiedenen Gruppen von Gelehrsamkeit herausgebildet,
die in der Regel als ,,Schulen* betrachtet werden. Was die Uberlieferung des Wissens angeht,
so kann man spekulieren, dass eine Verbindung zwischen der Zunft der Magier bzw. den
koniglichen Beamten, die in der frithen Zeit das Wissen allein besalen, und den spéteren
Gebildeten, die durch Verfassen oder Unterrichten ihre Schiiler anzogen, existierte. Da wir oben
bereits dargelegt haben, dass die Zunft der Magier als die ersten Gebildeten Chinas an der
Wende von der Zeit ,,ohne Namen* zur Schaffung bzw. richtigen Verwendung von Namen eine
bedeutende Rolle gespielt hatten, ist nun die Frage zu beantworten: Nachdem die Namen
auftauchten, wie wurden sie innerhalb der verschiedenen Lehren behandelt? Wichtig ist aber
davor auch die Frage, wodurch die ru bzw. der Konfuzianismus, der spiter fiir die
Geistesgeschichte besonders wichtig ist, in ihrer Behandlung des Problems der Namen mit der
Zunft der Magier bzw. den ,,koniglichen Beamten* der Westlichen Zhou zusammenhéngen.

In seinem in den 30er Jahren des 20. Jahrhunderts verfassten Aufsatz Rede iiber die Ru (Shuo
Ru &%) hat Hu Shi #i# (1891-1962) einen kiihnen Versuch zu diesem Thema

unternommen. Von der Form des Zeichens ru ausgehend spekulierte er, dass die urspriingliche

! Tatsichlich erwies die Wendung sich als das unvermeidliche Ergebnis des Feudalssystems. In der Uberlieferung
des Zuo blickte der Priester Zhu (Zhu Tuo #L{€) diese gesellschaftliche Veridnderung an der anfinglichen Zhou-
Dynastie so zurtick: ,,[Die groen auf die Fiirsten zuriickgehenden Familien] verteilten die Felder und ihre Lénder
und Abhéngigen, die Priester, Ahnenmeister, Wahrsager sowie die Schreiber, die Schmuckstiicke, offiziellen
Dokumente, die hundert Beamten sowie die OpfergefiBe. 732 LHFEHE, #isE b, #¥). Mk, Ea. &
7%, Siehe CQZZZY, 54.1546.
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Gemeinschaft der ru ,,weichlich® war. Was die Identitit des Konfuzius betrifft, so glaubt Hu
Shi, dass der Weise sich nicht nur als Nachkomme der Yin (Shang) betrachtete, sondern auch
als religioser Fiihrer des ganzen Volkes.! Er folgert, dass es in der Zeit des Konfuzius
hinsichtlich ihres Lebenswegs keinen wesentlichen Unterschied zwischen den sogenannten

wEdlen ru‘ (junzi ru 72 F17%) und ,,den kleinen ru‘ (xiaoren ru /N \A%) gab:

In der Tat war der Lebensweg derrRu — sowohl der Edlen als auch der kleinen
Menschen — identisch, auch wenn es hinsichtlich des Stils Unterschiede gab.? H &

— UM, MERAE TR RN, AR EE A SR AR TR AR

Worin bestand also die Innovation des Konfuzius? Hu Shi glaubte, dass der Schliissel sein
Bemiihen um die ,,Wurzel der Riten* (/i zhi ben 182 A) ist. Im Vergleich zu den ru seiner
Zeit oder derer davor, konzentrierte Konfuzius sich nicht auf die Form sondern auf den Sinn
der Riten. Er hielt zwar dem traditionellen Lebensweg der ru, der hauptsichlich mit rituellen
Regeln zusammenhing, in Ehren, aber er gestaltete die ,,Weichlichkeit* der alten ru in Kraft
um. Dies traf auch auf Laozi, der normalerweise als Begriinder des Daoismus betrachtet wird,
nicht anders zu als auf die alten ru dar. Die Weichlichkeit resultierte aus einem
Minderwertigkeitskomplex des Volkes der untergegangenen Yin-Dynastie.

Obwohl kritische Stimmen auf den Fuf} folgten, wies Hu Shi mit seiner Theorie auf eine neue
Moglichkeit fiir den Ursprung der ru bzw. ihre Beziehung zur Zunft der Magier hin.
Bemerkenswert ist, dass Hu Shi nicht glaubte, dass Konfuzius selbst Nachkomme eines
Magiers war, oder dass die alten ru zur frithen Gemeinschaft der Magier gehorten. Dennoch
seien seine Neuerung nur vor dem Hintergrund der Magierkultur zu verstehen. Die iiberlieferte
Literatur bestitigt, dass die Magierkultur in der Zeit des Konfuzius immer noch lebendig war.
Obwohl Konfuzius versuchte, sich bzw. die neuen ru von den alten ru abzutrennen, konnte er
sich noch nicht vollstindig vom Einfluss der Magierkultur befreien.* Die Verwandlung von

den gewohnlichen ru zu den edlen ru, die der Lehre des Konfuzius folgten und spiter als

! Siehe Hu Shi #fi#:, ,,Shuo ru #ff#*. In: Hu Shi wencun i# 3 17. Hefei, Huangshan shushe. 1996. Vol.4.
S.1-73. Wolfgang Franke (1921-2007) hatte diesen Aufsatz in 1935 auf Deutsch iibersetzt. Siche ,,Der Ursprung
der Ju und ihre Beziehung zu Konfuzius und Lau-dsi®. In: Sinica Sonderausgabe. 1935. S.141-171.

2 ,,Shuo Ru F . S.19.

3 LY:34.

* Yu Yingshi glaubt, dass das ,,himmlische Mandat“ des Konfuzius engen Zusammenhang mit der Magierkultur
hatte. Siehe Lun tianren zhi ji. S.22-50.
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,Konfuzianer bezeichnet wurden, geschah aufgrund des Schaffens des Konfuzius, das Hu Shi
betont und bewundert. Christoph Harbsmeier hat die Bezeichnung ,,ru bzw. ,,Ruist” in den
Texten der Vor-Qin-Zeit analysiert und gezeigt, dass die Edlen ru nicht einfach als Konfuzianer
betrachtet werden sollten, sondern als anstidndige Personen, die nicht unbedingt etwas mit der
Lehre Konfuzius zu tun hatten. Seiner Meinung nach bezieht sich der Begriff ,,ru® erst in der
Zeit der Streitenden Reiche sowie der Frithen Han speziell auf die Anhénger der Lehre des
Konfuzius.! Hu Shi hingegen ging ganz von den ru aus, weshalb er dafiir kritisiert wurde, dass
seine Interpretation den historischen Kontext vernachldssigt.? Harbsmeier hat in seiner Studie
die zeitgendssischen Texte — insbesondere die der Mohisten — herangezogen und seine
Schlussfolgerungen auf eine breitere Grundlage gestellt.

Dass potenziell ein Zusammenhang zwischen ru und der Zunft der Magier bestand, scheint
klar. Nun gilt es die Frage zu beantworten, wie die ru bzw. die spiteren
,2JKonfuzianer” hinsichtlich der Schaffung und Identifizierung von Namen mit der Zunft der

Magier zusammenhéngen? Im HSYWZ steht:

Die Stromung der ru ging vielleicht aus den Beamten des Ministers {iber das Volk
hervor® R i, BIMRFAEZE .
Hier féllt der Ausdruck ,,rujia zhe liu®, der hier vereinfacht als ,,die Stromung der ru* iibersetzt
wird, auf. Zhang Taiyan K% (1869-1936) glaubte, dass sich der Begriff ,,rujia“ nur auf
den engsten Sinn des Begriffs ,,ru beziehe.* Das Wort ,,Schule* (jia) weist auf eine stabile
Organisation mit systematischer Lehre bzw. Doktrin sowie verbindlicher Disziplin hin. Es gibt
den bisher unentschiedenen Streit, ob die verschiedenen Schulen in der Zeit der Streitenden

Reiche tatsichlich existierten.” Was den Ursprung der Schulen der Ostlichen Zhou angeht,

! Christoph Harbsmeier: ,,The Birth of Confucianism from Competition with Organized Mohism.* In: Journal of
Chinese Studies. N0.56 (Jan.2013). S.7,19.

2 Chen Lai [Bfi#K, ,,Rufu, ruxing, rubian — Xianqin wenxian zhong ,ru‘ de kehua yu lunshuo 17 iR, 17 17, Bf—4G
Z2 SRR A (1 %1 35 BEER R In: Shehui kexue zhanxian & RMEHE4R. No.2 (2008). S.239-247.

3 HS 30/1728. Diese Ansicht stammt urspriinglich aus den Sieben Zusammenfassungen (Qiliie L #&) des
Gelehrten Liu Xin ZEX (50 v. Chr. — 23 n. Chr.).

4 Zhang Taiyan, ,Yuanru J&{%“. In: Zhang Taiyan, Guogu Iunheng [B| 5% % . Shanghai, Shanghai guji
chubanshe, 2003. S.104-107.

5 Liu Shipei war der Meinung, dass die Entstehung der Gelehrsamkeit in der Ostlichen-Zhou-Zeit als Reaktion
auf die Tatsache, dass das Wissen in der frithen Zeit von Magiern, Schreibern sowie den koniglichen Beamten in
der Westlichen-Zhou-Zeit monopoliert wurden, betrachtet werden solle. Li Ling glaubt auch, dass die Spekulation
von Liu Xin und dem HSYWZ ,.prinzipiell richtig* sei, weil die Entstehung der Gelehrsamkeit auBerhalb des
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folgte HSYWZ der Auffassung des Liu Xin, dass jede Gelehrtentradition von einem
bestimmten ,.koniglichen Beamten* abstammte. Die Frage dabei ist, ob diese Verbindungen
noch wohlbegriindet sind, wenn der Begriff ,,jia* anders definiert werden muss. Das kann hier
nicht diskutiert werden. Diese Arbeit geht einen Mittelweg, der dem oben erwéhnten Disput
ausweicht: Wir konzentrieren uns auf den ,,potenziellen Ursprung® der ru statt der rujia, um
die Ursache fiir ihre Beachtung der Namen zu suchen. Im obigen Zitat weist das Wort ,,gai* 2
(vielleicht) darauf hin, dass die hanzeitlichen Gelehrten keine absolute Gewissheit hatten. Der
Grund dafiir, dass der spitere Konfuzianismus die korrekte Verwendung der Namen bzw.
Bezeichnungen besonders betont, hingt wahrscheinlich damit zusammen, dass die fritheren
Gebildeten sich auf ein Amt zuriickfiihrten, aus dem ihr Wissen und ihre Qualifikationen kamen,
— auch wenn ihr Ursprung nicht unbedingt darauf zuriickgeht.!

Der ,,Volksminister (situ 7] {E) und seine Untergebenen werden im ZL im System der

,Erdbeamten* (diguan HuE’) aufgefiihrt. Uber seine Zustindigkeiten heift es:

Die Zustiandigkeiten des groen Volksministers sind: die Landkarten der Staaten
und die Zahl der Bevdlkerung aufzubewahren, um damit dem Konig dabei zu
assistieren, das Reich und die Fiirstenstaaten zu beruhigen. Anhand der Landkarten
der Erde unter dem Himmel kennt er umfassend die Zahlen der Ausdehnung von

offiziellen Bereiches gerade aus dem Verfall der staatlichen Gelehrsamkeit resultierte. Diese Eins-zu-Eins-
Verbindungen konnen natiirlich nicht bewiesen werden, aber man kann auch nicht verneinen, dass die
Uberlieferung der Gelehrsamkeit sicher auf den Zusammenhang zwischen der Zunft der Magier, den kdniglichen
Beamten und die sogenannten ,,hundert Schulen in der Zeit der Streitenden Bereich hinweist. Siehe ,,Bu guxue
chuyu shiguan lun®“. S.20. Zhongguo fangshu kao. S.6-15. Der Zweifel an der Existenz der sogenannten
,Schulen® richtet sich direkt gegen die Einteilung bzw. Kritik der damaligen Lehren von Sima Tan [in seinem
bekannten Aufsatz ,,Lun liujia yaozhi #/SZKE 5 (Abhandlung von den Hauptgedanken der sechs Schulen)].
Die einflussreiche Richtung in der ersten Halfte des 20. Jhdt., die an der Wahrheit der Geschichte des Altertums
zweifelte (vigu %E11), glaubte, dass man keine zuverldssigen Beweise fiir die Existenz der organisierten Schulen
finden konne. Siehe Gu Jiegang F#HNM, ,,Dushu biji sEFHFL. In: Gu Jiegang quanji BRI 424E, Peking:
Zhonghua shuju. 2010. Vol.16, S.184; ,.Zhi Qianxuan Tong: Lun Shijing jingli ji Laozi yu daojia shu #(E€ Z [
EM<ERASS IR Jot T BUE K . ebd. Vol.12, S.233. S.a. Ren Jiyu {E44@: ,xianqgin zhexue wu ,livjia* “ &%
P2 752K In: Ren Jiyu, Zhongguo zhexue shilun 395 5% 5. Shanghai: Shanghai renmin chubanshe, 1981.
S.431-435. In der abendldandischen Welt sind die entsprechenden Diskussionen auch sehr reich. Mark
Csikszentmihalyi und Micheal Nylan, z.B., behaupteten, dass die Ausdruckrede der ,,Schulen” der Vor-Qin-Zeit
tatsdchlich die ,,anachronistische Auferlegung® sei, die von den Gelehrten der Han-Zeit ausgeiibt hatten. Siehe von
ihnen gemeinsam verfassten Artikel, ,,Constructing Lineages and Inventing Traditions through Exemplary Figures
in Early China“. In: T’oung Pao, 2. Serie, Vol.89, Fasc. 1/3 (2003). S.59-99. Der Zweifel an der
»Schule® entwickelt sich selbstverstindlich auf den an der Behauptung, dass die verschiedenen Schulen der Vor-
Qin-Zeit alle von den frithen kéniglichen Beamten stammten. Siche Hu Shi #Hi#, ,,Zhuzi bu chuyu wangguan lun
A EERwe. In: Hu Shi quanji 1% 4 4. Hefei, Anhui jiaoyu chubanshe. 2003. Vol.1, S.244-251.)

' Auch Hu Shi, der nicht glaubte, dass die verschiedenen Lehren in der Zeit der Streitenden Reiche von den
koniglichen Beamten abstammten, konnte den Zusammenhang zwischen der Magierskultur und ru, zwischen
Laozi bzw. Daoismus und dem Beamten des Schreibers nicht verneinen. Siehe ,,Shuo Ru“, ,,Zhuzi bu chuyu
wangguan lun®.
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Ost nach West, von Siid nach Nord der Neun Lénder, und identifiziert die Namen

und Gegenstinde von Bergen, Wildern, Fliissen, Seen, Hiigeln, Moorland und

Ebenen. Auch identifiziert er die Zahl der Stddte und Dorfer in Fiirstenstaaten und

Lehen, legt die Grenze zwischen der Hauptstadt und anderen Gebieten fest und

blockiert sie mit Griben. Zudem errichtet er die Opferaltire der Erde- und

Getreidegotter und bestimmt den Meister der Felder nach den Bdumen darin. Den

angemessenen Baumen in jeweiligem Land gemil3 gibt er den Opferaltiren der

Gotter der Erde und den Lindern [geeignete] Namen.! K& 4E2 B, M -

thz BN R DM BB DLR T L ], F8 RN 2 sk g

B WG FEFOLAR, IR, FRR. SEAT. BRERSEAY, IR B A B

H R R 2, RO M T, S AP Z BT EoR, B4

A BLELET

In der frithen agrarischen Gesellschaft ist die Bedeutung des Volksministers

selbstverstiandlich. Die oben genannten Zustandigkeiten verdeutlichen, warum er die ,,Beamten
der Erde* anfiihrt. Um die Felder und das dort lebende Volk effizient zu regieren, musste der
Volksmeister umfassendes Wissen der vielfdltigen Namen und verschiedenen Gegenstinde
besitzen. Auf dieser Grundlage erst war es moglich, dass er die Gotter der Erde und der Lander
mit angemessenen Namen benennt. Die ,,Identifizierung der Namen und Gegensténde* ist uns
nicht fremd —wir sie oben bereits in den Zustdndigkeiten des Ahnenmeisters und seiner
Untergeordneten kennengelernt. Diese Gemeinsamkeit verweist nicht nur auf den engen
Zusammenhang zwischen den rituellen Beamten (bzw. der frithen Zunft der Magier) und den
Beamten der menschlichen Geschéfte, sondern zeigt auch, dass die Identifizierung der Namen
die Voraussetzung fiir die korrekte Verwendung und Herstellung der Namen (bzw. Benennung)
ist. Die Féhigkeit der ,Identifizierung® beruht auf umfassendem Wissen der verschiedenen
Namen — sowohl in der menschlichen Welt als auch im rituellen bzw. religiésen Bereich. Das
vom ZL aufgebaute System der koniglichen Beamten spiegelt eine wichtige Wendung wider,
dass ndmlich im Zentrum der Aufgaben des Beamtentums menschliche Geschifte die religiosen
Angelegenheiten verdringten. Trotzdem wurden Wissen bzw. Techniken, die im religidsen
Bereich funktionierten, immer noch als nétige Fahigkeit der koniglichen Beamten angesehen.
Dabei spielte die ,,Identifizierung der Namen und Gegenstinde* die Rolle einer Briicke von der

abstrakten religiosen Welt zu den konkreten Geschéften der menschlichen Welt. Auch bei den

militdrischen Beamten, deren Zusténdigkeit nichts mit den religiosen Angelegenheiten zu tun

1 7178, 10.241f.
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hat, wird die Fahigkeit der ,,Identifizierung der Namen und Gegenstinde* betont. ZL beschreibt

zum Beispiel die Zusténdigkeiten der Verwalter der Waffen und Bégen und Pfeile:

Der Verwalter der Waffen verwaltete die Finf Waffen und fiinf Schilde,
identifizierte ihre jeweiligen Gegenstinde und Riinge, um sie fiir die militérische

Angelegenheit bereitzuhalten.! &) o3 Fi e, FE, SPFHA LS, DFEE

Der Verwalter der Bogen und Pfeile war fiir die Vorschriften fiir die sechs Bogen,
vier Armbriiste und acht Pfeile zustindig, identifizierte ihre Namen und
Gegenstinde, und war zustindig flir die Aufbewahrung sowie das Ausgeben und

wieder Zuriickholen [dieser Waffen].? & 5 R ¥ /N 5 W& )\ K%, HHHAY),
T AP B N .

Der Zweck der ,Identifizierung der Namen und Gegenstdnde* liegt natiirlich darin, dass die
Ressourcen bzw. Menschen angemessen sortiert und ihre Ringe festgelegt werden kdnnen. Mit
verschiedenen Namen wird eine stabile politische und gesellschaftliche Ordnung geschaffen —
Dieses Bediirfnis wurde in der Zhou-Zeit allmdhlich der neue Anspruch an die Namen. Sie
mussten nicht nur die Gegenstdnde zeigen und sortieren, sondern auch als politische Titel oder
hierarchische Rénge anzeigen. Als abstraktes Symbol erhielt der Name mehr politische
Bedeutung. Er war ein Symbol der Abgrenzungen zwischen Wiirdigkeit und Niederigkeit. Die
Verehrung der Namen wurde nun zur Verteidigung der Ordnung. Deshalb muss die Stellung
eines jeden Angehorigen der Gesellschaft richtiggestellt werden.> Das Netz von ,,Name-Rang-
Stellung* legte jedes Individuum an einem Knoten prizise fest, so dass die Namen eine solide
Grundlage fiir die Regierung durch Riten und Musik (/iyue zhi zhi #¥&%%2 &) bot. Wenn man
den Gedankengang von Liu Xin und des HSYWZ ansatzweise akzeptiert, dass die ,,Stromung
der ru* einen potenziellen Zusammenhang nicht unbedingt mit den Beamten des
Volksministers, sondern eher mit den koniglichen Beamten hatte, ist leicht zu verstehen, warum
die ru — besonders Konfuzius und seine Anhédnger — die Namen so wichtig nahmen. Im
Gedichtnis der ru hatte sich die Zustindigkeit der koniglichen Beamten fiir die ,,Identifizierung
der Namen, Gegenstinde und Ringe* sicher tief eingeprégt, was dazu fiihrte. So wurden sie zu

Verfechtern der Namen und der Hierarchie. Aus diesem Grund wies Konfuzius einerseits seine

1 ZLZS, 32.840.
2 ebd. 32.842.
3 Siehe z.B. die Zustindigkeiten des Zhuzi #&-F, des Untergeordneten des Kriegsministers. ZLZS, 31.820.
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Schiiler an, ,,die Namen der Vogel, Tiere, Krduter und Bdume* zu lernen, indem sie die Lieder
(shi i#F) studierten,! und erinnerte sie andererseits an die Divergenz zwischen Namen und den
von ihnen gezeigten Gegenstinden. Das begriindete die Wichtigkeit der ,,Richtigstellung der

Namen* bei allen politischen Handlungen. Auf dieses Thema geht das néchste Kapitel ein.

4. Zusammenfassung

Die Zeit ,,ohne Namen“ wird als vom ,,Chaos* charakterisiert beschrieben, aber dieses
,Chaos* bedeutete nicht Verwirrung. Stattdessen wies es ,,Unterschiedslosigkeit® auf, die
eigene Stabilitdt und Ordnung enthielt. Schilderungen, Riickerinnerungen, Vorstellungen und
Vermutungen hinsichtlich des Altertums kommen in vielen alten chinesischen Texten vor. In
den meisten Fillen sprechen sie vom ,,Hchsten Altertum* (shanggu I #7) oder vom ,,groBten
Altertum® (taigu 7N 75 ) bezeichnet. Da ,,Ohne Namen* einen wichtigen Aspekt des
,Nichts“ (wu #£), der Grundlage der daoistischen Philosophie, darstellt, wird der Prozess, wie
die Zeit ,,ohne Namen* durch die Zeit ,,mit Namen* ersetzt wurde, und die Unvermeidbarkeit
bzw. Unumkehrbarkeit der Entstehung der Namen im Buch Laozi erldutert.

In einem néchsten Schritt haben wir uns den frithesten Schopfern von Namen gewidmet. Im
Altertum wusste man nur wenig sowohl {iber die reale Welt (die natiirliche oder menschliche)
als auch tiber die supranaturalistische Welt. Diese Beschrinktheit bedeutet zweierlei: Einerseits
waren Umfang und Tiefe der Erkenntnis begrenzt, andererseits wurden die begrenzten
Erkenntnisse von einer kleinen Gruppe von Menschen monopolisiert. Diese frithesten
Gebildeten bezeichne ich als die ,,Zunft der Magier*. In dieser Gruppe sind sowohl Magier als
auch Priester, Ahnenmeister, Wahrsager und Schreiber eingeschlossen. Mittels ihrer Fahigkeit,
die Kommunikation zwischen Gottern bzw. Geistern und Menschen zu ermdglichen, leiteten
sie die rituellen bzw. religiosen Angelegenheit. Dabei waren sie zustidndig fiir die

Identifizierung zahlreicher Namen und Gegensténde, die korrekte Verwendung der Namen und

PLY: 17.9.
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Benennungen, welche die Bedingungen fiir die Schopfung von Namen vorbereiteten. Die
Schreiberbeamten sind der Schwerpunkt unserer Untersuchung. Thre spezielle Kenntnis der
Schrift machte die Verwendung und Schaffung neuer Namen tiberhaupt erst moglich. Obwohl
die Schreiber religiose Aufgaben iibernahmen — deshalb standen sie mit Magiern auf einer Stufe
— konzentrierten sie sich in ihrer Arbeit im Vergleich zu den anderen religiosen Beamten
deutlich stirker auf die Anteilnahme an der menschlichen Welt. Daher glauben manche
Wissenschaftler, dass der Schreiberbeamte nicht nur der Ursprung des frithen Beamtentums,
sondern auch die Quelle aller Lehren der Vor-Qin-Zeit sei.! Auf jeden Fall spielten sie eine
bedeutende Rolle bei der Schopfung des Namens in der frithen Zeit.

Im ZL steht, dass in der Zeit der Westlichen Zhou die kdniglichen Beamten nicht nur ,,Namen
und Gegenstdnde* sondern auch ,,Stellungen und Rénge* identifizieren mussten. Die Funktion
der Namen bestand natiirlich nicht nur aus dem Verweis auf Gegenstinde. Im Zuge der
Fortentwicklung der Gesellschaft — besonders aufgrund des Bedarfs an einer neuen Ordnung —
verlich man den Namen tiefen symbolischen Sinn. Der Ubergang von Zeichen in
Bronzeinschriften, die Macht symbolisierten, zu abstrakteren Namen bedeutete fiir die frithe
Gesellschaft einen groBen Sprung. Nach Ansicht von Li Zehou Z={%J5 zeigt dies, dass die
damaligen Gebildeten, die die religidsen und politischen Angelegenheiten durchfiihrten, also
die Magier und Schreiber, bereits ,,wirklich etwas vorstellten“.> Die Verehrung von Namen
kann bei der Einrichtung einer stabilen Politik- und Gesellschaftsordnung helfen, doch ihr
iibertriebener Kult liel den Menschen die Quelle der Legitimitdt der Namen — die Identitédt mit
den von ihnen gezeigten Gegenstinden — vernachléssigen. Die Divergenz zwischen Namen und
Gegenstinden wirkte auf die Ordnung zuriick. Daher loste sich die Zuverldssigkeit des
staatlichen Systems auf. Vor diesem Hintergrund trat die Geschichte in eine neue Phase ein, die
viele Denker mit ihren verschiedenen Lehren prigten. Die Beziehung zwischen Namen und

Gegenstidnden war dabei ein Kernthema. Die Richtigstellung der Namen, die die ru seit

== 3

! Siehe Wang Guowei, ,,Shishi*; Liu Shipei, ,,guxue chuyu shiguan lun #7252 B 5. In: Liu Shipei shixue
lunzhu xuanji. S.9-14.

2 Diese Worte stammen urspriinglich von Karl Marx (1818-1883): ,,Von diesem Augenblicke an kann sich das
Bewusstsein wirklich einbilden, etwas Anderes als das Bewusstsein der bestehenden Praxis zu sein, wirklich etwas
vorzustellen, ohne etwas Wirkliches vorzustellen — von diesem Augenblicke an ist das Bewusstsein imstande, sich
von der Welt zu emanzipieren und zur Bildung der ,reinen‘ Theorie, Theologie, Philosophie Moral etc.
iiberzugehen.” Siehe Karl Marx, Friedrich Engels, Die Deutsche Ideologie. Berlin, Zenodot Verlagsgesellschaft,
2016. S.19.
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Konfuzius betont hatten, und die Zustdndigkeiten der verschiedenen koniglichen Beamten der
Westlichen Zhou, ,,die Namen und Gegenstidnde bzw. die Range zu identifizieren® hatten, und

,.die Positionen richtigstellen* sollten, gehdren zusammen.
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Zweites Kapitel
Die Zeit der ,,Richtigstellung der Namen* —

Die theoretische Vorbereitung fiir die Namenlehre

Die Entstehung der Namenlehre beruht auf einer ausgereiften Theorie des Namens bzw. der
Bezeichnungen. Im letzten Kapitel wurde vor allem gezeigt, wie die Zeit ,,ohne Namen* sich
darstellte, und danach erldutert, wieso die Entstehung von Namen nétig war. Die Spannung
zwischen Namen und den von ihnen gezeigten Gegenstinden existierte vom Anfang der
Entstehung der Namen an. Beide entwickelten sich in beunruhigender Weise auseinander, was
sich im politischen Bereich stark bemerkbar machte. Wahrend die Macht der Fiirstenstaaten im
Lauf der Zeit rapide expandierte, verlor der Konig der Zhou, der nominelle ,,Sohn des
Himmels®, seine Autoritit. Der Name bzw. Titel ,,Konig“ entsprach seiner tatsdchlichen
Stellung nicht mehr. Nach Auffassung zeitgendssischer Denker resultierten die verschiedenen
Konflikte dieser Epoche aus der Divergenz von Namen und Gegenstinden. Den Worten
Wolfgang Bauers (1930-1997) zufolge war die damalige Gesellschaft von ,.eigentiimlicher

Spaltung® gekennzeichnet, was er als eine ,,schizophrene Konstellation* bezeichnete:

Auf der einen Seite stand eine Dynastie ohne Macht, aber mit noch
weiterbestehender, wenngleich lddierter Legitimation; auf der anderen Seite gab es
eine Reihe unterschiedlicher Fiirsten ohne Legitimation, aber ausgestattet mit
geniigender Machtfiille, um wenigstens kurzfristig die Fithrung des Landes zu
tibernehmen. !

Jedoch hat Wolfgang Bauer hier nicht direkt darauf verwiesen, dass die ,,Legitimation* auf der
,Oben-Unten-Ordnung® beruhte, die sich auf die Bezeichnungen von ,Fiirst“ und
,Untertan® stiitzte. Wo die Riten (/i &) in der Regierungsordnung der Westlichen Zhou als
eine komplizierte Makrokonstruktion galten, waren die verschiedenen ,,Namen‘ ihre Bausteine.
Damit die Regierung mithilfe von Riten und Musik funktionierte, musste jeder Name der

Realitdt entsprechen. Daher war es nétig, dass jedes Individuum seiner Bezeichnung, iiber die

' Wolfgang Bauer, Geschichte der chinesischen Philosophie (Hrsg. von Hans van Ess). Miinchen, C.H.Beck
Verlag, 2001. S.52.
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seine gesellschaftliche Stellung bzw. Pflicht festlegt war, treu blieb. In der Zeit der Friihlings-
und Herbstannalen und der Streitenden Reiche (770-221 v. Chr.) war das gemeinsame
Bestreben der damaligen Gebildeten, zur Ordnung der Vergangenheit zuriickzukehren oder
eine neue zuverlédssigere und stabilere Ordnung aufzubauen. Diese lebendigste Epoche in der
chinesischen Geistesgeschichte zeigte sich an verschiedenen Begrifflichkeiten: Dem ,,Rechten
Weg* (dao 718), einem neues Verstindnis des menschlichen Herzverstandes, oder der
Kosmologie von ,Luft-Atem“ (gi % ). ! Wenn man sich allerdings auf die
,Namen konzentriert, geht es bei dem darauf bezogenen philosophischen Disput um etwas
anderes. Was die Wiederherstellung der Namen-Gegenstinde-Beziehung angeht, so kamen
zwei Gedankenginge auf: Der erste betrachtete ,,Namen* als Schliissel und behauptete deshalb,
dass die Richtigstellung der Namen der zentrale Punkt fiir die Regierung war. Auf dieser
Grundlage konne man alle Dinge den ,,richtiggestellten Namen* gemif iiberpriifen. Der zweite
Gedankengang lief darauf hinaus, dass die Namen nicht iibertrieben verehrt werden sollten. Sie
seien bloB der Gast (bin E) der von ihnen gezeigten Gegenstinde. Obwohl diese beiden Wege
einander entgegengesetzt sind, strebten beide nach Identitdit zwischen Namen und
Gegenstidnden. Dies betrachteten die damaligen Gelehrten als den ersten Schritt, um eine
zuverléssige Politik- und Gesellschaftsordnung aufzubauen. Anfangen musste man damit, eine
Theorie der Namen (mingli % ¥)? zu formulieren. Das fiihrte spéter zu einer Reihe von
unterschiedlichen Interpretationen, die allerdings ausnahmslos auf diese frilhe Zeit

zurlickgingen. Daher ist der Begriff der ,,Achsenzeit™ von Karl Jaspers (1883-1969) sinnvoll.

! Siehe A.C. Graham, Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China. La Salle, Illinois: Open
Court. 1989. Talcott Parsons, Introduction to Max Webber’s The Sociology of Religion. Yu Yingshi, Lun tianren
zhiji. Seiichi Onozawa /NEFIRIE— (et al.), Ki no shiso D B AH. Tokyo, Tokyo daigaku shuppann kai B ;¢
REgihiz, 1978.

2 Die ,,Theoric des Namens“ kann nicht als die spezielle Behandlung der sogenannten ,,Schule des
Namens“ (mingjia % %), angesehen werden. Zuerst bleibt die Bezeichnung ,,Schule* (jia) wie gesagt immer noch
fraglich. AuBBerdem befassten sich die Reprisentanten diese ,,Schule* hauptsichlich mit linguistischem Problem,
ob ein Name einen Gegenstand bei der konkreten sprachlichen Verwendung richtig zeigen kann. Zhang Ertian 5
WM (1874-1945) glaubte, dass die Lehre der ,,Schule des Namens® auch von den ,,hundert Schulen‘ behandelt
wurde %K EZHFKBEANHIEZ . Siehe Zhang Ertian, Shi Wei Y. Shanghai, Shanghai shudian chubanshe,
2010. S.33. S.a. Guo Moruo A%+, ,,Shi pipan shu 1#tH| &« In: Guo Moruo quanji: Band der Geschichte Zf
WA 45 JFE 4. Peking, Renmin chubanshe, 1992. Vol.2, S.253; Liu Shipei, ,,Zhoumo xueshu shi xu J& #
W7 52 <. In: Liu Shipei shixue lunzhu xuanji. S.63-65.
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Im Folgenden konzentriert sich unsere Darstellung auf die Rolle konzentrieren, die das Thema

der Namen-Gegenstand-Beziehung in dieser Hochphase des Philosophierens spielte.

1. Die konfuzianische Richtigstellung der Namen: Theorie und Praxis

1.1 Konfuzius: ,,Sicherlich die Richtigstellung der Namen!*

Konfuzius erkannte die Tatsache sehr friih, dass der Schliissel fiir die Riickkehr zur Riten-
Musik-Regierung vor allem darin bestehe, den Missbrauch der Namen zu berichtigen. Wie
gesagt stammte dieses starke Selbstbewusstsein wahrscheinlich aus dem potenziellen
Zusammenhang zwischen den Ru und den koniglichen Beamten. Da zahlreiche Namen in seiner
Zeit schon nicht mehr den Gegenstianden ,,richtig® entsprachen, dachte Konfuzius, dass sie

richtiggestellt werden sollten. Hu Shi hat die Motivation dafiir folgendermaf3en erklért:

That motive was a practical one: “to reform a corrupt age and restore it to
tightness.” The key to the solution of this problem Confucius believed to be in an
intellectual reorganization of society by means of “names” and “judgements”.
Words are to express the “ideas” or “ideals” (what things ought to be) from which
the real things and institutions have deplorably deviated, and which they should
always seek to approximate. Propositions are to be truly “judgement” which should
be so judicious and judicial as to “inspire the activities of the world” and “prohibit
the people from doing evil.”!

Diese Erlduterung zeigt den politischen Zweck der Berichtigung der Namen-Gegenstand-
Beziehung. Konfuzius bemerkte, dass die komplizierten politischen Beziehungen stark
vereinfacht werden konnen, indem man die Identitdt zwischen Namen und den von ihnen

gezeigten Gegenstidnden iiberpriift. Aber bevor wir auf die Methode der Richtigstellung der

' Hu Shi, The Development of the Logical Method in Ancient China. Shanghai, The Oriental Book Company,
1922. 8.52.
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Namen eingehen, gilt es noch eine Frage zu behandeln: Worauf beziehen sich die Namen
eigentlich, die Konfuzius ,richtigstellen” wollte?

Die bekannte Passage, aus der die Behauptung ,Richtigstellung der Namen® stammte,
bezeichnet ein Gesprich zwischen Konfuzius und seinem Schiiler Zi Lu -§ %, der trotz seines
unvergleichbaren Mutes von Konfuzius oft auch wegen seiner Kiihnheit kritisiert wurde. Als
Zi Lu die Meinung des Konfuzius {iber die Regierung héren wollte, antwortete der Meister,
dass die Richtigstellung die dringlichste Aufgabe fiir gute Regierung sei. Angesichts der

Wichtigkeit dieses Gespriches soll es vollstandig zitiert werden:

Zi Lu sprach: ,,Wenn der Fiirst von Wei erwartet, dass Sie die [staatliche]
Regierung verwalten, was wiirden Sie zuerst [tun]?* Der Meister sprach:
,»dicherlich die Richtigstellung der Namen!* Zi Lu sprach: ,,Darum sollte es sich
handeln? Das ist doch abwegig! Warum eine solche Richtigstellung?* Der Meister
sprach: ,,Wie ungebildet bist du, You! Der Edle ldsst das, was er nicht versteht,
sozusagen beiseite. Wenn die Namen nicht richtiggestellt werden, so ist die Sprache
unverniinftig; Ist die Sprache unverniinftig, so ist die Arbeit nicht erfolgreich; Ist
die Arbeit nicht erfolgreich, so steigen Riten und Musik nicht auf; steigen Riten
und Musik nicht auf, so gibt es keine gerechten Strafen mehr; Gibt es keine
gerechten Strafen mehr, so weil3 das Volk nicht, wohin Hand und Ful} zu setzen.
Deshalb wenn der Edle etwas benennt, dann kann es auf jeden Fall erortert werden.
Sobald er etwas in Worte fasst, wird es auf jeden Fall auch umsetzbar sein.
Hinsichtlich seiner Worte ist der Edle einfach niemals nachlissig!! F#El: “f#
B FmAR, FERL? »FE: “RDWIELT! »FIE: “Gik, TZiE
e BHIE? »FH: Bk, ! B TR AR, Smd. 4A0E, A
BANE FANE, AISEAR FA, ARG, FR4AREL, IR & A
HEIAY, AIREST 2. B T2 58, S28rfrd. BT TH
=, MRTET O R

Dass Konfuzius die Richtigstellung der Namen als ersten Schritt fiir die Regierung ansah,
zeigt das Gewicht des Namens bei ihm auf. Die Reaktion von Zi Lu auf die Behauptung des
Konfuzius ist interessant: Offensichtlich erwartete der Schiiler eine andere Antwort, die man
heute zwar nicht mehr kennen kann, aber sie unterschied sich sicher von der des Meisters.
Deshalb raunzte er Konfuzius sogar ins Gesicht: ,,Abwegig!“ Wer mit den Gesprdchen vertraut
ist, kennt sicher die Tatsache, dass Zi Lu dem Meister stets treu diente. Viele Gespriche

zwischen den Beiden erscheinen sehr lebhaft. Aufgrund der iiberraschten Reaktion von Zi Lu

' LY: 13.3.
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und der geduldigen und ausfiihrlichen Erlduterung des Konfuzius kann man rational
spekulieren, dass solche Behauptungen nicht zum ersten Mal in den Gesprachen zwischen
Konfuzius und seinen Schiilern vorkamen, sondern auch vorher schon. Eine solch ausfiihrliche
Erlduterung des Konfuzius selbst gibt es in den Gesprdchen selten, deshalb ist sie wohl wichtig.
Konfuzius warnte davor, dass die Unrichtigkeit der Namen sicherlich zur Unordnung der
Regierung filihrt, und am Ende ist die Folge, dass das Volk nicht mehr weiB, ,,wohin Hand und
FuB} zu setzen®. Der Meister betonte die Verwendung der angemessenen Worte, so dass er in
taglichen Gesprachen mit seinen Schiilern die Identitit zwischen Wort und Tat vielmals
erwdhnte. Mit groBer Sorgfalt behandelte er jedes Wort, indem er Ausdriicke in
unterschiedlichen Situationen abénderte und diejenigen sofort kritisierte, die mit unpassenden
Worten sprachen.! Den Ausspruch ,,sobald der Edle etwas benennt, kann es auf jeden Fall
erortert werden* stellte er fiir sich selbst.

Dennoch héngen die angemessenen Worte zuerst von den richtiggestellten Namen ab. Wenn
der Schritt von der Tat zum Wort schon eine Art Abstraktion ist, ist der von Wort zu Namen
selbstverstdndlich eine weitere Abstraktion zu sein. Dadurch kann die umstidndliche
Uberpriifung simplifiziert werden, ob die Taten legitim sind. D.h., insofern die Namen richtig
sind, konnen die Taten angemessen sein. Lange hat man sich auf diese Denkweise in China
verlassen, so dass der daraus stammende Spruch ,,Wenn der Name richtig ist, ist die Sprache
verniinftig* (mingzheng yanshun % IE 5 JIF) bis heute immer noch oft verwendet wird. In der
logischen Kette des Konfuzius wird die Richtigstellung der Namen an den Ausgangspunkt der
ganzen Regierungspraxis gestellt. Der Sinn des Namens wurde zuerst im politischen Bereich
hervorgehoben. Das konnte der Grund sein, warum manche Gelehrte diesen ,,Namen* direkt
mit den ,,politischen Titeln“ oder den ,,politischen Stellungen* gleichgesetzt haben.?

Allerdings muss auch der Hintergrund dieses Gespriaches erwidhnt werden. Der Aussage von
Sima Qian zufolge wurde die Frage von Zi Lu besonders in Bezug auf den Staat Wei f# gestellt,

weil damals einige Schiiler des Konfuzius dem Herzog Chu H von Wei (R. 492-481, 476-470

'1Y:5.10; 5.12; 10.1-2.

2 Der Name wurde hier auch als ,,Stellung* (wei fif) verstanden. Daher kommt das Kompositum ,,die Stellung
des Namens* (mingwei % 1iL) vor. ,,Wenn die Stellungen der Namen im Altertum verschieden waren, stellten sich
die Regel der Riten auch unterschiedlich dar 7 # AN, #8I7FFE. Siehe HS 30/1737; Cheng Shude #£
P18, Lunyu jishi w5 RE. Peking, Zhonghua shuju, 1990. S.888.
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v. Chr.), nimlich Zhe #I, dienten, dessen Herrschaft jedoch allgemein als illegitim betrachtet
wurde. Sein Vater, Kuai Kui filli&, der eigentliche legitime Nachfolger der Herrschaft des
Staats Wei nach dem Tod des Herzogs Ling % , wurde wegen eines missgliickten
Mordversuchs an Nanzi, der sittenlosen Lieblingsfrau des Herzogs Ling, die eine méchtige
Rolle im Staat Wei spielte, von ihr aus dem Land gejagt. Als Zhe an die Macht kam,
behaupteten ein paar Fiirstenstaaten, dass er seinem Vater die Herrschaft zuriickgeben sollte.!
Konfuzius war offenbar auch dieser Meinung, denn er glaubte, dass Zhe immerhin der Sohn
des Kuai Kui gewesen sei, und alle menschlichen Ethiken auf der Beziehung zwischen Vater
und Sohn beruhen sollen. Da sein Vater noch lebendig war, musste der Herzog Chu zumindest
ihn in den Staat zuriickkehren lassen und ihm einen geeigneten Titel verleihen. Dazu, wer den
Thron besetzen solle, dulerte sich der Meister nicht, so dass iiber diese Frage in der Nachwelt
viel gestritten wurde. In dieser Diskussion ist unstrittig, dass sich die Namen, die Konfuzius
richtigstellen mochte, auf den Namen des legitimen Fiirstenprinzen (shizi ) Kuai Kui, bzw.
die Namen in der Vater-Sohn-Beziehung mit dem damaligen Herrn Zhe beziehe.? Es scheint
deshalb, dass Sima Qian’s Interpretation der ,,Richtigstellung der Namen* eng beschrinkt ist.
Wenn man allerdings iiberpriift, ob das Hauptaugenmerk wirklich auf der Vater-Sohn-
Beziehung liegt, ergibt sich, dass das eigentliche Ziel immer noch darin bestand, die Stellung
von Fiirst und Untertan zu verdeutlichen. Obgleich die Vater-Sohn-Beziehung als Grundstein
der menschlichen Ethik gilt, richtet sie sich nicht direkt gegen die Fiirst-Untertan-Beziehung
bzw. gegen die politische Ordnung. Das erklért auch, warum die Besorgnis des Konfuzius noch
starker der Fiirst-Untertan-Beziehung galt als der Vater-Sohn-Beziehung, als er auf die des
Fiirsten Jing 5 von Qi (R. 547-490 v. Chr.) nach der Regierung mit folgenden Worten

antwortete:

Der Fiirst [solle sich als] Fiirst [benehmen], der Untertan [solle sich als] Untertan
benehmen; Der Vater [solle sich als] Vater [benehmen], der Sohn [solle sich als]

Sohn benehmen.? BE, FHE; KK, FT-

! Siehe SJ 47/1933. Der Aufzeichnung von Zuozhuan zufolge erschien die Situation jedoch viel kompliziert zu
sein. Der Fiirstenstaat Qi war offensichtlich fiir Herzog Chu, wahrend die Staaten wie Jin und Song fiir Kuai Kui
waren. Siehe das 14. Jahr des Herzog Ding von Zuozhuan.

2 Siehe Lunyu jishi. S.886ff.

3 LY: 12.11.
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Welcher Namen politisch am wichtigsten ist, wird durch diese Reihenfolge deutlich. Man muss
daher verstehen, dass die Richtigstellung des Namens sich vor allem gegen die politische
Verwirrung richtet. Im selben Kapitel der Gespriche (Kapitel Yan Yuan E23) hatte Konfuzius

das Wesen der Regierung durch ,,Richtigkeit® erldutert:

Ji Kangzi fragte Konfuzius nach [dem Wesen] der Regierung. Der Meister
antwortete: ,,Regieren heifit Richtigkeit. Wiirden Sie mit dem Richtigen fiithren, wer
wiirde dann wagen, sich nicht richtig zu benehmen?' ZEFEF-RIE T fL¥. fLF
B B, . FRUIE, SREAE?

Dass ,,Richtigkeit™, das Wesen der Regierung sei, ist in der Philosophie des Konfuzius von der
Richtigstellung der Namen abhingig. Fiir seine Ambition, eine stabile Ordnung aufzubauen,
sind die Namen nicht einfach nur Zeichen, sondern wiirdevolles Symbol fiir politische und
gesellschaftliche Stellungen. In der Chronik des zweiten Jahrs des Herzogs Cheng f% in der
Uberlieferung des Zuo gibt es noch eine andere wichtige Behauptung, die ebenso Konfuzius

zugeschrieben ist:

Zhongni (i.e. Konfuzius) horte das und sprach: ,,Schade! Man hitte ihm eher
mehr Stidte geben sollen. Nur Gefidle und Namen darf man nicht anderen
Menschen verleihen, weil sie [nur] der Fiirst verwaltet. Mit dem Namen entsteht
die Zuverléssigkeit; mit der Zuverldssigkeit werden die Gefdlle bewahrt; in den
GefiBen werden die Riten autbewahrt; mit den Riten wird Gerechtigkeit betrieben;
mit der Gerechtigkeit wird der Nutzen hervorgebracht; mit dem Nutzen wird das
Volk beruhigt. Das sind die groBBen Prinzipien der Regierung. Falls man [Gefile
und Namen] anderen Menschen verleiht, gibt man ihnen [tatsdchlich] die Regierung.
Wenn die Regierung verloren geht, folgt das Land. Und dem kann man dann nicht
mehr Einhalt gebieten.? ffJEf, El: “fEd! ALy &, MR AT]
MR, BZpraltd. ZLIHIE, [FERLsdas, abUsiig, MUUTs, 2U4A
M, MECFR, BLZ REE. =R, EABW. B, RIBxRe,
CINISRER =

Solche verketteten Folgerungen sind uns schon bekannt. Ein Punkt muss aber vor allem
aufgewiesen werden: Diese Logikkette beginnt wiederum mit den Namen, und am Ende steht
ebenso das Volk. Ein Mann namens Zhongshu Yuxi (-T2, hatte Sun Liangfu &R %,

einen wichtigen Minister des Staates Wei, im Kampf gegen den Staat Qi gerettet. Daher wollte

ULY: 12.17.
2 CQZZZY: 25.691
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Wei diesem Lebensretter zum Dank einige Stdadte schenken. Jedoch hatte Zhongshu Yuxi kein
Interesse an den Stidten. Stattdessen bat er um ein Instrument namens ,,quxuan HifZ*, das
speziell dem Fiirst zur Verfiigung stand, und noch einen Schmuck namens ,,fanying Z 4%«  die
auch nur fiir die Pferde des Fiirsten verwendet werden durften. Mit diesen zwei Dingen wollte
er sich zur Audienz begeben. Der Fiirst von Wei stimmte seiner Bitte zu. Deshalb kritisierte
Konfuzius ihn scharf. Interessant ist, dass Zhongshu Yuxi den Begriff ,,Namen* nicht erwéhnte.
Wieso flihrte Konfuzius ,,Namen* in die Diskussion ein und behauptete, dass Namen, genauso
wie Gefdlle, nicht anderen Menschen gegeben werden diirfen? Er wollte darauf hinweisen, dass
am Ende einer solch illegitimen Forderung nach Gefiflen am Ende die Heiligkeit der Namen
stand. Der Verfall der Riten verstdrkte sich in der Zeit der Friihlings- und Herbstannalen.
Hiufig kam es zur Usurpation von Rechten, z.B. als der Staat Chu den Himmelssohn der Zhou
nach dem Gewicht der DreifiiBe (ding ), des Symbols der koniglichen Macht, fragte, oder
dass die Familie Jisun von Lu acht Reihen von acht Ténzerinnen (bayi /\1f) aufstellte, eine
Formation, die speziell fiir den Konig reserviert war, oder aber, dass dieselbe Familie die
Opfergerdte unter den Klidngen der Yong-Ode abriaumte, die ebenfalls dem Konigshaus
vorbehalten war.! Egal ob Konfuzius dies wirklich gesagt hatte, verrit es, dass die Namen bzw.
die von ihnen symbolisierte Macht und Ordnung in dieser Zeit bereits untergraben waren.

In seine Gesammelten Erklirungen zu den Gespréichen (Lunyu jijie st 22 f#) nahm der
Herausgeber He Yan {i& (196-249) nur einen kurzen Kommentar des Ma Rong 5t (79 -
166) zu LY 13.3 auf: ,,Die Namen der hundert Geschiifte richtig stellen IF F 2 44.“ Im
Gegensatz zu anderen, weitschweifigeren Erkldrungen verweist dieser Kommentar zwar nicht
auf die politische Bedeutung der Richtigstellung der Namen, aber er leitet {iber zu einem Satz

im Kapitel ,,Gesetz fiir die Opfer (Jifa £%i%) des LJ:

Der Gelbe Kaiser bezeichnete in richtiger Weise die hundert Dinge, um dem
Volk zu zeigen, dass man die Ressourcen gemeinsam verwenden konne. Zhuanxu
vermochte dies zu vervollsténdigen.? ¥ 1IE4% F ¥, DAL, mHIHREMG < .

I Siehe LY: 3.1-2.
2 LIZY: 46.1307.
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Anféngliche entsprach die Richtigstellung der Namen deutlich einem politischen Zweck. Die
Erklirung des Kong Yingda lautet, dass der Gelbe Kaiser die Namen der verschiedenen
Gegenstinde schuf. Dabei bildete die Richtigstellung der Namen einen wichtigen Teil.!
Obwohl diese Darstellung natiirlich nicht die Realitit widerspiegelte und sich der Inhalt dieser
,Richtigstellung der Namen* offensichtlich von demjenigen des Konfuzius unterschiedet, weist
es auf die Bedeutung der Schaffung von Namen hin. Dass Zhuanxu, der Legende zufolge der
Enkel und Assistent des Gelben Kaisers, bei der frithesten Richtigstellung der Namen eine
wichtige Rolle gespielt hat, bekréftigt, was in den Schlussfolgerungen zum letzten Kapitel
gesagt wurde, dass ndmlich die Schreiberbeamten viel zu den Angelegenheiten der Namen
beitrugen. Der Mensch hatte die politische Funktion der Namen seit frither Zeit erkannt. Es
scheint daher plausibel, dass der konfuzianische Leitsatz ,,Sicherlich die Richtigstellung der
Namen* politisch motiviert war.?

Die konfuzianische Philosophie richtete sich gegen die gesellschaftliche Realitdt und in
diesem Kontext ist die ,,Richtigstellung der Namen* zu verstehen. Konfuzius zeigt, wie die
Namen im alltdglichen Leben richtiggestellt werden — selbst wenn man nicht staatliche

Machtbefugnisse hat. Obwohl niemand klar sagen kann, was fiir eine Rolle Konfuzius bei der

! ebd. 46.1309.
2 Die Erklirung von ,,zhengming‘ angeht, gibt es noch eine andere beeinflussende Auffassung, dass der Name

(ming %) urspriinglich die Schrift (zi %) bedeute und deshalb solle man die Rede als die ,,Richtigstellung der
Schrift“ verstehen. Diese Auffassung stammte aus dem Kommentar von Zheng Xuan Z{Z (127-200). Siche He
Yan, Huang Kann 24, Lunyu jijie yishu st #% 5. Shanghai, Shangwu yinshuguan, 1937. S.177. Es
scheint, dass Zheng Xuan sehr zufrieden und selbstsicher mit dieser Erkldrung, so dass er in Kommentaren zum
ZL den ,Namen“ vielmals durch die ,,Schrift“ erldutert hatte. Siehe z.B. ZLZS, 26.712; 37.1007. Diese
Erklarungsmethode beruht auf der Tradition der hanzeitlichen Gelehrsamkeit, dass jedes Wort auf die originale
Bedeutung zuriickgehen solle. Das tatsdchliche Problem besteht allerdings darin, dass die Rationalitit dieser
Erkldrung nur von einem einzigen Fall im Kapitel ,,Pinli $4#&* der YL kommt. AuBerdem kann man keinen
parallelen Fall finden. Der tangzeitliche Gelehrte Jia Gongshu = A ¥ zeigte auf, dass die Erklirung von Zheng
Xuan tatsichlich der Ansicht von Xu Shen #{H folgte (,,Ming heifit sich zu benennen %, Hirth). Siche
SWIJZZ, 2.56. Ein paar spitere Gelehrte hatten dieser Erklirung von Zheng Xuan gefolgt (z.B. Lu Deming [/
B, Chen Zhan [, Zang Zaidong JE.7E %, Pan Weicheng AWK et al.). Auf dieser Basis hatte Hu Shi auch
einen Aufsatz namens ,,mingjiao* verfasst. Dabei definierte er den Begriff als ,,die Religion der Verehrung der
Schrift®, was total anders als unsere Interpretation ist. Ich stimmte der Auffassung von Cheng Shude F£f5{/
(1877-1944) zu: Die Erlauterung von Zheng Xuan trotz der etymologischen Rationalitdt weit von der originalen
Bedeutung des Konfuzius abgewichen (,,yuyuan® iI %) hatte. Wenn sich die Richtigstellung der Namen nur auf
die korrekte Verwendung der Schrift bezieht, sind neue Hindernisse im Kontext unvermeidlich. Siehe Lunyu jishi,
S.891.
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Uberlieferung der Friihlings- und Herbstannalen tatsichlich gespielt hat, ist allgemein
anerkannt, dass die Technik der Annalen, ,die groe Bedeutung in subtiler Sprache zu
verstecken (weiyan dayi 5 K3%), typisch konfuzianisch ist. Einige Beispiele aus dem
Chungiu und dem Lunyu sollen zeigen, wie die Methode der Richtigstellung der Namen, die
Konfuzius — oder die Anhénger des Konfuzius —angewendet wurde.

a. Prizise Worte wihlen. Der als Autor der Friihlings- und Herbstannalen angenommene
Konfuzius befasste sich darin in erster Linie mit der Unterscheidung verschiedener Begriffe,
die fiir ahnliche Bedeutungen stehen und daher leicht verwechselbar sind. In den Friihlings-
und Herbstannalen wurden Worte sehr sorgfiltig ausgewihlt, damit sie den von ihnen
bezeichneten Gegenstidnden entsprechen konnten. Der wahrscheinlich hanzeitliche Kommentar,
die Uberlieferung des Gongyang (gongyang zhuan /> :f#), hat die subtile Auswahl der Worte
ausfithrlich interpretiert. Was das Verb ,tdten”, beispielsweise, betrifft, wurden in
unterschiedlichen Situationen verschiedene Worte — ,,toten* (sha #%), ,, hinrichten* (zhu #K),
,,ermorden‘ (shi #X), ,,bezwingen* (ke 7t) usw. — verwendet, damit man die Legitimitiit oder
Illegitimitdt der Handlung erkennen kann. Auch in den Gesprdchen wurde dies sorgfiltig
dargestellt: Konfuzius erinnerte seine Schiiler immer wieder, Riicksicht auf feine aber wichtige
Unterscheidungen zu nehmen, weil leicht zu iibersehende Differenzen zu einer umgekehrten
Bedeutung fiihren konnten. Am auffélligsten ist die Unterscheidung zwischen Edlen und
kleinen Menschen, die in einer ,,Gemeinschaft* (zhou J#) oder ,,Clique* (bi [t) stehen (LY:
2.14) bzw. ,,harmonisch* (he H1) oder ,,gleich* (fong [F]) sein konnten (LY:13.23).

b. Gegensatzpaare identifizieren. Es gibt viele Gegensatzpaare, die sich sowohl einheitlich
als auch gegensitzlich darstellen. Die Gespriache haben aufgezeigt, wie Konfuzius durch
Vergleich und zutreffende Erlduterung den Unterschied zwischen diesen Gegensatzpaaren
verdeutlicht hatte. Die Beziehung bzw. Differenz zwischen ,,Lernen und ,,.Denken* (LY: 2.15),
»oubstanz und ,,Form™ (LY: 6.18), ,Weise“ und ,Menschlichkeit“ (LY: 6.23),
,Gebraucht™ und ,,Entlassen™ (LY: 7.11) usw., wurde biindig dargelegt. Selbst die modernen
Leser konnen — genauso wie die Schiiler des Konfuzius, die die Worte des Meisters ins Gesicht
angehort hatten — diese Gegensatzpaare richtig identifizieren und verstehen, was ermdglicht,

dass sie weiterhin korrekt verwendet werden.
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c. Vielfiltige Definitionsmethoden. Fiir die Definition der vielféltigen Begriffe wandte
Konfuzius den Situationen sowie Fragestellern geméfe Strategien. Nach der Beobachtung des
Logikers Wen Gongyi i A EH (1904-1996) kommen die folgenden Definitionsmethoden
hdufig in Lunyu vor: 1. die direkte Definition (,,Selbstbeherrschtheit und Riickkehr zu den Riten
heiBen die Menschlichkeit b CUf8 18 24-“, LY: 12.1); II. die umfassende Beschreibung (,,Der
Edle betrachtet die Gerechtigkeit als die Substanz, verhélt sich mit den Riten, duBert sich in der
Bescheidenheit, und vollendet (seine Arbeit) mit der Zuverldssigkeit: Wirklich so ist ein Edler!
HrEUSE, BUITZ, BUHZ, FUEZ . B LY: 15.18); 1. die Analogie
(,,Auf wen langsam durchsickernde Verleumdungen und durch die Haut dringende Klagen
nicht wirken, den kann man als klar bezeichnen R 7%, B2, NMrks. nlEaHM
L2 “LY: 12.6); IV. die Skizze des Merkmals (,,Der Fiirst von She fragte nach der Regierung.
Der Meister sprach: ,Wenn die Nahen sich freuen und die Fernen herankommen* % 24 [ .
FE: T, I F A< LY: 13.16); V. die phonologische Interpretation (,,Regieren heift recht
zu machen B IEH“ LY: 12.17) usw.!

AuBler den obigen von Wen Gongyi zusammengefassten Beispielen sind die Versuche, die
Namen richtigzustellen, in den Gesprdchen iiberall zu sehen. Konfuzius legte groBen Wert
darauf, die Begriffe zu verdeutlichen, deren Sinn und Bereich im Laufe der Zeit immer unklarer
geworden waren, und die daher falsch verwendet wurden. Seine Arbeit stellte sich nicht nur als
,Riuckkehr — Riickkehr zu den urspriinglichen Sinnen dieser Begriffe — sondern auch als
,Bekriftigung® und ,,Wiedererkldrung* dar, die ihre Grenzen und gezeigten Gegenstdnde
feststellen konnten. Hinsichtlich der Divergenz zwischen Namen und Gegenstinden ging
Konfuzius immer von dem ,Namen“ aus, weil er glaubte, dass im Vergleich zu den
Gegenstidnden die Namen der entscheidende Punkt seien. Wenn der Name richtig ist, folgt der
Gegenstand ihm.

Auch erwihnenswert ist, dass es Zweifel daran gibt, dass die ,,Richtigstellung der Namen* in
den Gesprdchen wirklich schon auf Konfuzius zuriickgeht. Neben dem bekannten Zweifel von

Arthur Waley (1889-1966) und Herrlee G. Creel (1905-1994)? gibt es die Meinung, dass die

! Siehe Wen Gongyi, Xiangin luoji shi %7z 5. Shanghai, Shanghai renmin chubanshe, 1983. S.180-183.
2 Der Zweifel Arthur Waleys wurden von den folgenden drei Punkten begriindet: a. Keine Formulierung der

Richtigstellung der Namen* kann man im Text des Menzius finden; b. Das Kette-Argument endete mit der
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,Richtigstellung der Namen* in den Gesprdchen nur einmal vorkommt, und ihre Verbindung
mit den anderen Behauptungen des Konfuzius — wie der obigen Aussage von ,Fiirst und
Untertan, Vater und Sohn* (LY: 12.11) — tatsdchlich von sehr spéten Gelehrten erdacht wurde.
Die Namen-Gegenstinde-Beziehung wurden frithestens in der mittleren Zeit der Streitenden
Reiche zu einem wichtigen Thema. Deshalb scheinen die Beweise nicht zureichend zu sein,
wenn man die ,,Richtigstellung der Namen* durchaus als Anfang des spéteren Disputs {iber die
Namen-Gegenstinde-Beziehung betrachtet.! Dieser Zweifel sieht zwar verniinftig aus, aber
kann auch nicht verneinen, dass Konfuzius sich um die schlimme Folge sorgte, die aus der
Divergenz zwischen Namen und Gegenstinden resultierte. Bei der Analyse des LY-Texts
miissen wir unseren Blick nicht bloB auf das Wort ,,zhengming® beschrinken. Gerade wie
Robert Gassmann hingedeutet hat, dass ,,das systematische Gesprich zum Thema der
Richtigstellung der Bezeichnungen in Lun-yii 13.3 nicht eine isolierte Erscheinung, sondern in

einer korrekten Praxis eingebettet ist.

trafe®, was darauf hinwies, dass dieses Gesprach wohl die Interpolation von Xunzi und seinen legalistischen
Schiilern erfahren hatte; c. Die Diktion des ,,Kette-Arguments® ist rhetorisch, und es scheint daher, dass sie das
Produkt der spéteren Konfuzianer war. Siche Arthur Waley, The Analects of Confucius. London, George Allen &
Unwin, 1949. S.22, 172 (Anm. 1). Creel dachte auch, dass das LY 13.3 vielleicht von den spéteren Legalisten
bearbeitet worden war. Siehe Herrlee G. Creel, Confucius: The Man and the Myth. New York, The John Day
Company, 1949. S.322 (Anm.13). Benjamin Schwarz und A.C. Graham glaubten immer noch, dass die
,Richtigstellung der Namen* die Kohérenz des Textes der Gesprdche nicht zerstore. Deshalb solle sie als ein
wichtiger Teil der Philosophie des Konfuzius betrachtet werden. Siehe Benjamin 1. Schwartz: The World of
Thought in Ancient China. S. 61f. s.a. Graham. Disputers of the Tao. S.23ff.

! Bei einem Vortrag an der Fudan Universitit in Shanghai hat Carine Defoort behauptet, dass die Verbindung
zwischen der Richtigstellung der Namen und den anderen Aussagen des Konfuzius — wie die zitierte ,,Fiirst,
Untertan, Vater, Sohn* und ,,Regieren heifit das Recht tun“ — tatséchlich erst von Hu Shi gezogen wurde. Von da
aus hétte sie auf das spétere Versténdnis der ,,Richtigstellung der Namen* im Westen grof3en Einfluss genommen.
Allerdings kann man die Moglichkeit, dass es solche Verbindung vor der Han-Zeit bereits gab — wie Ge Zhaoguang
)8t erwiderte— nicht ausschlieBen, weil ein Mangel an Beweisen in der iiberlieferten Literatur nicht als Beleg
reicht. Siehe Fudan daxue wenshi yanjiuyuan 18 H K14/ 55t und die Redaktion von Zhonghua shuju
(Hrsg.), Youqi huming [§HU™ B: Fudan wenshi jiangtang 18 535555 (5). Peking: Zhonghua shuju, 2013.
S.82, 84.

2 Robert H. Gassmann, Cheng Ming: Richtigstellung der Bezeichnungen. Bern, Frankfurt am Main, New York,
Paris, Peter Lang, 1988. S.143-54. Benjamin Schwarz und A.C. Graham glaubten auch, dass die ,,Richtigstellung
der Namen* die Kohirenz des LY-Texts nicht zerstort hat. Deshalb solle sie als ein wichtiger Teil der Philosophie
des Konfuzius betrachtet werden. Sieche Benjamin I. Schwartz, The World of Thought in Ancient China. Cambridge,
Massachusetts u. London, The Belknap Press of Harvard University Press, 1985. S. 61f; Disputers of the Tao.
S.23ff.
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1.2. Ein Beispiel der konfuzianischen Praxis der ,,Richtigstellung der Namen*:

Die Richtigstellung des Namens ,,Ru*

A NEERER, AratitE s, AREE, ARRLE, ARAR. #E “F .
( (FRC - 17 )

Die [richtigen] Ru sind nicht deprimiert in Armut und Niedrigkeit, nicht selbstzufrieden in
Reichtum und Wiirde. Sie bekommen keine Schande von den Fiirsten und Konigen, verkniipfen sich
nicht mit den Vorgesetzten und Oberen, und leiden nicht bei den Beamten. Daher wurden sie als
,.Ru‘ bezeichnet. (Kapitel ,,Die Taten der Ru* des LJ)

Die andere wichtige Praxis der Richtigstellung der Namen des Konfuzius war, den Namen der
,Ru‘ richtigzustellen. Im Kapitel ,,.Yongye %EtH* der Gesprichen, hatte der Meister seinen

Schiiler Zixia so gewarnt:

Sei ein Edler Ru, nicht ein Ru der kleinen Menschen.! & &8 F1F, MA/NAN

fi.
Diese Stelle verursacht Polemik, weil die genaue Bedeutung des Ru des Edlen und die des
kleinen Menschen doch nicht klar ist. Obgleich der Vergleich zwischen den Edlen und den
kleinen Menschen in den Gesprdchen vielmals vorkommt hat, fiihren diese beiden Begriffe
immer zu neuer Verwirrung, wenn sie den Namen ,,Ru* modifizieren. Yu Yue ATk (1821-
1907) hatte die Schwierigkeit in seinem Werk ,Beurteilung und Diskussion der

ENEES
488 )

Klassiker aufgezeigt (Qunjing pingyi FEESHTS

Wenn man die Edlen und kleinen Menschen nach der Personlichkeit
unterscheidet, gibt es (nur) Edle Ru  und unter den kleinen Menschen keine Ru.?

DN E TN AR TAR, DN

''LY: 6.13.
2 Yu Yue, Qunjing pingyi. Xuxiu sickuquanshu bianzuan weiyuanhui #E12 U JE 4= EHHME LB & (Hrsg.).
Shanghai, Shanghai guji chubanshe, 2002. S.493.
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Der Untersuchung Christoph Harbsmeiers zufolge habe sich der Name ,,Ru* spitestens in der
Spétzeit der Streitenden Reiche — sei es innerhalb der konfuzianischen Schule oder im Kontext
des Disputs mit den anderen Lehren — bereits auf die Menschen bezogen, die an die Lehre des
Konfuzius glaubten.! Wir miissen zwar nicht unterstellen, dass sich die Bezeichnung
,»Ru“ durchaus mit der ,,schonen Personlichkeit® gleichsetzen kann, aber es fiihrt wirklich zu
einer begrifflichen Verwirrung — gerade wie Yu Yue bemerkt hatte — dass die ,.kleinen
Menschen auch in der Gruppe der Ru existieren konnten. Bekanntermaf3en ist, dass Konfuzius
sehr hohe Erwartung an die Ru hatte, und den Charakter des kleinen Menschen hassten, scheint
die Verbindung zwischen den Beiden ein bisschen disharmonisch zu sein. Um in diesem
Konflikt zu vermitteln, versuchten manche Gelehrte vom personlichen Charakter von Zixia
auszugehen und darauf zu spekulieren, dass die Ausdruckrede ,,Ru des kleinen
Menschen® speziell fiir ihn vorgebereitet wurde. Die anderen Meinungen glaubten allerdings,
dass der Edler und kleine Mensch in LY oft als Antithese vorkommen. Wenn die ,,Ru des
kleinen Menschen* keinen allgemeinen Zeigesinn hitten, wiirde die ,,Ru des Edlen* auch
keinen Sinn machen.? Yu Yue erorterte weiter:

Was die Ru des Edlen und die Ru des kleinen Menschen betrifft, vermute [ich],

dass es mittlerweile diese Bezeichnungen [bereits] gab.> H F{F. MG, 5E

KA 4 H

Wie gesagt glaubte Zhang Taiyan, dass sich der Name ,,Ru“ auf drei unterschiedliche
Bereiche beziehe: den Breiten (da i%), den Beschrinken (lei %) und den Engen (si #A). Hu
Shi legte groen Wert auf die Reform des Konfuzius und benannte diese Arbeit als
,,Wiederaufleben* (zhongxing " ¥8). Er dachte auch, dass Konfuzius sich nie auf den ,,engen

Bereiche* beschrinkte:

Er [Konfuzius] hatte keine engstirnigen eingeschriankten Ansichten [...] Sein
Blick war auf alle Menschen gerichtet.* ftf & &% F AR FE RSB &, [...] 1tk
FRTHR 60 S S A ) R

,,The Birth of Confucianism®, S.19.
Siehe Lunyu jishi. S.389ff.

Qunjing pingyi. S.493.

»Shuo Ru“, S.38f.
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Aber Hu Shi hatte nicht direkt hingedeutet, dass diese Arbeit des Konfuzius tatsdchlich zur
Richtigstellung der Namen gehorte — die Richtigstellung des Namens ,,Ru*. Offensichtlich war
Konfuzius nicht zufrieden mit den Haltungen des GroBteils damaliger Ru. Er lehrte seine
Schiiler hiufig, dass sie sich fiir das Schicksal der ganzen Gesellschaft sorgen sollten, wodurch
man seine Erwartung deutlich erkennen kann: Einerseits sollten die feigen, engstirnigen,
egoistischen ,,Ru des kleinen Menschen™ aus den Ru ausgeschieden werden; Andererseits
mussten die unbeugsamen, grof3ziigigen, wohlwollenden ,,Ru des Edlen* als das Vorbild ihrer
Gruppe genommen werden. Der neu eingegossene standhafte Geist, mit dem Hu Shi die Ru als
alte Ru und neue Ru unterschieden hatte, befand sich in einer bekannten Behauptung von Zengzi
¥ -f-: ,,Ein Lernender kann nicht sein, ohne groBes Herz und starken Willen, denn seine Last
ist schwer, sein Weg ist weit. (LY: 8.7)“! Danach wurde diese Personlichkeit bei Menzius, der
behauptete, dass er seine ,,flutende Lebenskraft“ gut pflegen konnte, auf die anschauliche
Gestalt ,,GroBer Mann* (dazhangfu K3 K) entwickelt. Der ,,groBe Mann‘ kénne ,,nicht von
Reichtum und Ehre gelockt, nicht von Armut und Schande ins Wanken gebracht, und nicht von
Macht und Drohung gebeugt* werden.? Dieser ,,groBe Mann* gehért selbstverstindlich zu den
,»Ru des Edlen*, das ideale Vorbild, das Konfuzius und Menzius fiir ihre zugehorige Gruppe
errichten wollten. In der konfuzianischen Lehre solle die Richtigstellung der Namen in allen
Bereichen entfaltet werden, sei der Name ,,Ru* auch nicht als eine Ausnahme zu machen. Die
mehrseitigen Vergleiche zwischen ,,Edlen” und ,,kleinen Menschen* im LY haben tatséchlich
die zwei Typen Ru umfassend unterschieden.

Selbstversténdlich war die Richtigstellung der Namen eine dauerhafte Arbeit, die nach der
Zeit der Konfuzius noch fortgesetzt werden musste. Anhand der Literaturbeweise, die in LY
verzeichnet wurden, hatte Konfuzius zwar seine Schiiler immer erinnert, die zwei Typen Ru zu
unterscheiden, aber die ausfiihrliche Darstellung, wie die idealen Ru sich darstellen sollen, hat
mittlerweile leider gefehlt.> Daraus resultiert, dass die ,,Ru des kleinen Menschen* als Mangel
der konfuzianischen Schule geworden ist, welche starke Kritiken hervorgerufen hat. Die

kritische Stimme dauerte von dem Hauptgegner der Ru, der mohistischen Schule (s. Kapitel

! Ubersetzung von Richard Wilhelm.

2 Menzius: 6.2.

* Die Beschreibung im Kapitel ,,Ruxing* des LJ wurde zwar Konfuzius zugeschrieben, aber war offensichtlich
das Produkt der spiteren Gelehrten.
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,Fei Ru JEfF), bis zu den anderen Lehren der Streitenden Reiche. Das zeigt klar, dass die
Richtigstellung der Namen der Ru bzw. die Reform und Reinigung dieser einflussreichen
Gruppe nicht blo durch die Bemiithung des Konfuzius gelingen konnte. Nun werden zwei
wichtige Denker der Streitenden Reiche als Beispiele analysiert, wie sie diese Arbeit des
Konfuzius fortgesetzt hatten.

Der Erste, der durch seine zutreffende Kritik der Richtigstellung des Namens ,,Ru‘ geholfen
hatte, hier zu diskutieren, ist Zhuangzi ¥ (ca. 369-286 v. Chr.), der Hauptvertreter der
daoistischen Lehre in der Zeit der Streitenden Reiche. Im gleichnamigen Werk Zhuangzi gibt
es auch viele interessante erdichtete Geschichten, in denen Konfuzius mit seinen Schiilern oft
als diejenigen vorkamen, die den ,,rechten Weg* nicht richtig begreifen konnten und daher von
den Verfassern ironisiert wurden. Es scheint also, dass Zhuangzi und die anderen von ihm
beeinflussten Daoisten nicht mit der konfuzianischen Lehre einverstanden waren. Dann wie
konnte er die Arbeit des Konfuzius, den Namen ,,Ru® richtigzustellen bzw. verdeutlichen,
fortsetzen? Schauen wir das folgende interessante Gesprdch zwischen einem Mann namens
,»Zhuangzi“ und dem Herzog Ai von Lu (R. 494-468 v. Chr.),! das im Kapitel ,,Tianzifang FH

+ 77 des Zhuangzi aufgezeichnet wurden:

Als Zhuangzi einst ein Gesprach mit Herzog Ai von Lu hatte, sagte der Herzog
Ai: ,,Es gibt viele Ru-Lernende in Lu, doch nur wenige von ihnen praktizieren Ihre
Methoden. ,,Es gibt nur wenige Ru in Lu*, sagte Zhuangzi. ,,Uberall im Staate Lu
gibt es Leute, die die Kleidung der Ru tragen®, sagte Herzog Ai, ,,Was meinen Sie
mit ‘es gibt nur wenige’?* ,,Ich habe gehort®, sagte Zhuangzi, ,,.Die Ru, die die
runden Kappen tragen, kennen die himmlischen Jahreszeiten, die die quadratischen
Sandalen tragen, kennen die Form der Erde, die die am Giirtel einen Anhénger in
der Form eines Rings mit einem Schlitz tragen, wissen, die an sie herangetragenen
Angelegenheiten mit Unterscheidungsvermogen zu behandeln. Die Edlen, die ihren
Weg beherrschen, tragen nicht unbedingt die [bestimmten] Kleider. Doch
diejenigen, die die [bestimmten] Kleider tragen, wissen nicht unbedingt ihren Weg.
Da Eure Hoheit mir offensichtlich nicht glauben will — warum lasst Thr nicht
folgendes Dekret im ganzen Land verkiinden: ,Wer bestimmte Kleider tragt, ohne
den dazugehdrigen Weg zu besitzen, macht sich eines Kapitalverbrechens
schuldig!““Also erlie Herzog Ai dieses Dekret — und innerhalb von fiinf Tagen
gab es niemanden mehr, der die Kleider von Ru zu tragen wagte, mit Ausnahme

! Da er mit dem Herzog Ai von Lu sprechen konnte, war der Mann auf keinen Fall Zhuangzi selbst gewesen.
Solche zeitlichen Verwirrungen findet man im Zhuangzi iiberall, aber sie behindern die Leser nicht, durch diese
erdichteten Gespréche die Idee des Zhuangzi und der Daoisten der Streitenden Reiche zu begreifen.
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eines einzigen Mannes, der am Tor [zum Palast] des Herzogs Ai stand. Daher rief
der Herzog ihn sofort her und fragten iiber die staatlichen Angelegenheiten, und
(sein Wissen) konnte durch tausend Wendungen und zehntausend Anderungen
nicht zum Ende sondiert werden. Zhuangzi fragte, ,,Wenn es im Staat Lu nur einen
einzigen Ru gibt, kdnnte man etwa behaupten, es viele gibt?! H7RE R A, X
N B2t DREAETTE T “BME. TREAR: <SR
e, ATl iR <A, REEREEE, KRR BAEE, K
Wi, skMPE, FRmlr. B rAHiEs, ResHRE, AHIRE, R
W FIHTE e N[ LLRAER, AR B P Bl S IE f A e A, AR
RREENSRZ T H, TS BRGSO ARI AL 21, 2RD
A AR F, T s A, T E DB EmEE — AH e

Die Meisten der ,AuBeren Kapitel“ (waipian #t fi ) des Zhuangzi kamen zwar
wahrscheinlich nicht direkt aus den Hénden von Zhuang Zhou selbst, aber die Koinzidenz
zwischen diesen und den ,,Inneren Kapiteln® (neipian %), die als Produkt von Zhuang Zhou
anerkannt werden, ist unbestreitbar. Gerade aus diesem Grund gelten die AuBeren Kapitel
immer als Ergénzungen der Inneren Kapitel.? Die oben zitierte Erzédhlung sollte deshalb nicht
als willkiirliche Erdichtung betrachtet werden. Sie konnte die damalige Realitdt, dass die
zahlreichen ,falschen Ru“ — die Ru des kleinen Menschen — allgegenwirtig waren,
gewissermallen widerspiegeln. Die Gemeinschaft von Ru stellte sich damals offensichtlich sehr
méchtig dar, worauf der Herzog Ai sehr stolz war. Das Resultat des Tests von Zhuangzi hat
aufgewiesen, dass die damalige Ru-Gruppe tatséchlich von den zahlreichen heuchlerischen und
gewoOhnlichen ,,Ru* iberschwemmt wurde. Die Behauptung, dass die Ru in den bestimmten
Kleidern nicht unbedingt den rechten Weg wissen, erldutert die urspriingliche Motivation des
Konfuzius, die Namen ,Ru“ richtigzustellen. Wir konnten glauben, dass der ,einzige
Mann* sich wahrscheinlich gerade auf Konfuzius bezieht: Zhuangzi zeigte seinen groflen

Respekt vor ihm.?

' 77]8, 7B.21.7171.
2 A.C. Graham (1919-1991) glaubte, dass Zhuangzi sich mit seinem reichen Wortschatz und unbestéindigen Stil

als ein Vorbild fiir die anderen Verfasser des Zhuangzi darstelle, und die Urheberschaft der letzten sechs Kapitel
der ,,Aueren Kapitel* (17-22) deutlich zu den Daoisten, dem Zweigs von Zhuangzi gehére. Die zitierte Stelle des
Kapitels ,,tianzifang* (21) befindet sich gerade darin. Siehe A.C. Graham: ,,How Much of Chuang-tzu did Chuang-
tzu Write?*. In: Journal of the American Academy of Religion, (9).1980. S.460. s.a. Guan Feng F#%, ,, Zhuangzi
,wai za pian‘ chutan 3t (/MRS Y WIFRS. In: Zhexue yanjiu bianjibu 528 T 4R (hrsg.), Zhuangzi zhexue
taolunji T T 255w, Peking: Zhonghua shuju. 1962. S.61-98.

3 Siehe die Erklirung von Cheng Xuanying i Z 7% (608-669). ZZJS, 7B.21.719, s.a. Zhong Tai 7%, Zhuangzi
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Die Gestalt des Konfuzius im Buch Zhuangzi lohnt Analyse. Oberflichlich wurde der
Meister der Ru oft von denjenigen, die den ,,Rechten Weg* (Dao) erfasst hatten, gelehrt und
sogar ironisiert. Jedoch finden wir zugleich, dass Konfuzius in meisten Geschichten immer eine
bescheidene Rolle gespielte hatte, die den richtigen Sinn des Dao unermiidlich befragte. Vor
iiber tausend Jahren gab es bereits die Meinung, dass Zhuangzi durch die oberflédchlichen
Kritiken die Lehre des Konfuzius tatsdchlich unterstiitzen wollte.! Der moderne Gelehrte
Zhong Tai ## 7% (1888-1979) hatte auch viele Belege innerhalb des Buches Zhuangzi
angefiihrt, um zu illustrieren, dass Zhuangzi eigentlich zur gelehrten Genealogie von Yan Yuan
EHYi gehorte, und daher zum indirekten Schiiler des Konfuzius zéhlen konnte.> Meistens
stellte er Kritiken nur an den gewohnlichen Ru bzw. die ,,Ru des kleinen Menschen® auf. Im
Vergleich dazu enthélt die obige Beschreibung, dass das Wissen des ,,einzigen Mannes* nach
den tausendmaligen Anderungen der Fragen immer noch endlos war, die ehrliche Bewunderung.
In den Augen von Zhuangzi war er der reine Ru, der ,,Ru der Edlen®, und das Leitbild fiir die
ganze Gemeinschaft der Ru. Auf seine Weise hatte Zhuangzi die unerledigte Arbeit des

Konfuzius fortgesetzt.?

fawei ¥EFEE50. Shanghai, Shanghai guji chubanshe, 1988. S.474.

! Z.B. glaubte Su Shi @4 (1037-1101), dass Zhuangzi wahrscheinlich Konfuzius heimlich geholfen hatte.
Siehe Su Shi, ,,Zhuangzi citang Ji 74 5 50, In: Sushi wenji % #. Peking: Zhonghua shuju, 1986. Vol.1.
S.347f. Noch friiher hatte Han Yu ¥## (768-824) schon darauf hingewiesen, dass die gelehrte Genealogie von
Zhuangzi auf Zi Xia, dem bekannten Schiiler des Konfuzius, zuriickgehen sollte, obwohl er immer noch meinte,
dass nur Mengzi der orthodoxe Nachfolger des Konfuzius war. Es ist ganz schwer vorzustellen, dass ein
sorgfiltiger Mann wie Han Yu, der in seinem ganzen Leben die Erbfolge des Rechten Wegs (daotong 1E#T)
betont hatte, Zhuangzi in der konfuzianischen Linie setzte. Das weist darauf hin, dass Han Yu durchaus
iiberzeugende Beweise dafiir besal3. Daher scheint es notwendig, die Gestalt des Konfuzius im Buch Zhuangzi,
sowie die richtige Haltung von Zhuangzi zur konfuzianischen Schule wiederum zu tiberpriifen. Siehe Ma Qichang
MK, Han Changli wenji jiaozhu % B2 L KT . Shanghai, Shanghai guji chubanshe, 1986. S.261f. In der
Qing-Zeit behauptete der beriihmte Gelehrte Zhang Xuecheng FE:3K (1738-1801) auch, dass sowohl Zhuangzi
als auch Xunzi zur gelehrten Genealogie von Zixia gehorten. Siehe Zhang Xuecheng, Wenshi tongyi 3L 5 1H 3.
Shanghai, Shanghai guji chubanshe, 2008. S.27.

2 Zhuangzi fawei, S.1-3, u.a.

® Wegen der unterschiedlichen bzw. widerspriichlichen Darstellungen des Konfuzius im Zhuangzi sind die
Kommentartoren in verschiedenen Zeiten in Disput geraten. Wie gesagt gab es einige wie Han Yu und Su Shi, die
glaubten, dass Zhuangzi und seine Anhédnger Konfuzius tatsdchlich bewundert und seine Lehre unterstiitzt hatten.
Allerdings dachten Manche auch, dass Zhuangzi offensichtlich Konfuzius und die Gemeinschaft von Ru
verspotten wollte (Siehe z.B. SJ 63/2444). Aullerdem hat die komplizierte Diskussion iiber die Autorschaft dieses
Werks die Schwierigkeit eingebracht, die richtige Haltung von Zhuangzi selbst festzulegen. Trotz solcher
Probleme kann man davon ausgehen, dass Zhuangzi und seine Schiiler durch die Erdichtungen einen bestimmten
Teil der Ru stark angegriffen hatte. Selbst wenn die Wirkung nicht der Absicht von Zhuangzi entsprach, trugen sie
tatsdchlich zur Richtigstellung des Namens ,,Ru” bei. Deswegen soll Zhuangzi und sein Werk nicht vernachldssigt
werden, wenn man iiber das Thema der Richtigstellung des Namens ,,Ru*“ diskutiert. Uber die Anderung und
Beurteilung der Gestalt des Konfuzius im Buch Zhuangzi siehe Fang Yong 75 5, Zhuangzi xueshi &2 5.
Peking, Renmin chubanshe, 2008. S.117-126.
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Jedoch hatte Zhuangzi blo vom negativen Aspekt gehandelt. D.h., er hatte zwar die
heuchlerischen Handlungen der gewdhnlichen Ru aufgewiesen, aber wenig erortert, wie sich
die richtigen Ru, die Ru der Edlen benahmen. Der zweite Fortsetzer, der diese Aufgabe
iibergenommen hatte, war Xunzi #j¥ (ca. 313-238 v. Chr.). Indem er die Gemeinschaft von
Ru ausfiihrlich beobachtet und dazu seine Uberlegungen angestellt hatte, erhob er die
Regentschaft des Herzogs Zhou als die ,Leistung der groBen Ru“. Daraufhin war die
umfassende Schilderung dafiir zu entfalten. Er war voller Zuversicht, dass die ,,Leistung der

Ru* (ruxiao 175 %%) zur ordentlichen Regierung fiihren kdnne:

Wenn der ehrenwerte Name [der Ru] klar bekannt wire, wire die Welt in

Ordnung.! &% HIMAK FEH.

Der ehrenwerte Name (guiming & %) bezieht sich auf die Reputation der richtigen Ru. In
demselben Kapitel hatte Xunzi diesen Namen immer wieder bewundert, was deutlich zeigt,
dass er stolz auf die Personlichkeit von Ru war und besonderen Wert auf den Namen legte. Wie

konnen die Ru ihren ehrenwerten Namen wieder bekommen? Xunzi gab seine Vorschlige:

Einen ehrenwerteren Namen kann man sich weder durch Cliquenbildung
erstreiten, noch dadurch besitzen, dass man sich prahlerisch und groBsprecherisch
gibt, noch kann man sich ihn erzwingen, indem man sich auf Machtpositionen
verldsst. Stattdessen muss man sich in ehrlichem Ernst damit beschéftigen und ihn

dadurch erlangen.? ¥ %4 AR CALCE Fotl, ART DL 5EA tH, AR DL EZ t,
Dot AR SR AR SR A

Er glaubte, dass der Name ,,Ru“ wie Sonne und Mond aufsteigen solle, und koénne die
Anerkennung der ganzen Welt bekommen — genauso wie der klangvolle Nachhall des Donners.
Das sei allerdings davon abhéngig, dass die Ru der Edlen sich damit befassen, ihre Innere zu
pflegen, sich im AuBeren bescheiden zu benehmen, die Tugend zu sammeln, und den rechten
Weg zu befolgen.® Hierbei hatte Xunzi tatsichlich den Zweck der Richtigstellung des Namens
,»Ru“, den Konfuzius noch nicht behandelt hatte, aufgewiesen. Er verwendete den Terminus

,,Ru der Edlen‘ und ,,Ru des kleinen Menschen‘ nicht mehr. Stattdessen bezeichnete er die zwel

1 X717, 4.8.121.

2 X711, 4.8.122-127. Ubersetzung von Hermann Késter mit leichter Modifizierung. Siche Hermann Koster, Hisiin-
Tzu. Kaldenkirchen, Steyler Verlag, 1967. S.76f.

3 ebd. 4.8.128.
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Typen Ru als die ,,groBen Ru* und die ,,gewdhnlichen Ru* (suru 1541%).! Als er einerseits den
echrenwerten Charakter des Ersteren bewunderte, kritisierte Xunzi anderenseits natiirlich den
Formalismus des Letzteren, wobei er mehr gleiche Anschauungen mit Zhuangzi darstellte. Dass
die gewohnlichen Ru sich iibertrieben schmiickten, statt tatsdchliche Erkenntnisse zu besitzen,

wurde vor allem moniert:

[Die gewohnlichen Ru] legen sich weite Kleider und schmale Giirtel an und
tragen dazu eine bergformige Kopfbedeckung.? i#EAK VAT, fif R Hid.

Manche glauben wahrscheinlich, dass dieser Schmuck die ,,Uniform der damaligen Ru* sei,
die als Rufu f# % bezeichnet wird. Jedoch hatte Konfuzius selbst uns schon deutlich mitgeteilt,
dass er keine sogenannte ,,Uniform der Ru“ kannte.> Als sie die Gesetze der vorherigen Konige
zum Vorbild nahmen, handelten sie nur ,,grob* (Ziie Hf); Als sie lernten und versuchten, etwas
zu erheben, benahmen sie sich ,falsch® (miu #) und ,,durcheinander (za %#). Durch die
wirreflihrende Lebensart und das systemlose Lernen bestrebten sie ,,nur ihren Lebensunterhalt
zu erlangen®, ,,ohne andere Ambition zu haben zu wagen*.*

Ganz gegensitzlich waren die grolen Ru: Sie besaflen die umfangreiche Kenntnisse der
verschiedenen Namen, welche sie qualifizierte, die komischen Gegenstinde und wunderlichen
Anderungen, die man nie gehdrt und gesehen hat, ruhig zu behandeln, indem sie ,.die
Kategorien (dieser Gegenstinde) erhoben SE#:HHIM 2“5 Diese spezielle Fihigkeit, dass

ihr Wissen beim Verstindnis der Kategorien {iberhaupt keinem Hindernis begegnete (zhi tong

! Uber den Charakter der ,,groBen Ru* siche XZJJ, 4.8.137f. Es gibt dabei noch zwei erwihnenswerte Punkte:
Erstens, die groBen Ru waren einerseits unbeugsam genug, um die Verantwortung zu iibernehmen, die Gesellschaft
umzugestalten. Diese Ansicht kann das Argument von Hu Shi bekriftigen, aber Hu hatte dies nicht zitiert. Die
groBBen Ru wertschétzten ihren Namen ,,Ru‘ sehr: ,,Wenn sie beim Amt ungehindert sind, dann bringen sie so die
Welt zur Einheit; Wenn sie sich in Bedringnis befinden, dann machen sie sich in aller Zuriickgezogenheit einen
ehrwerten Namen. JHR|—KT, ZRIELHE 4 ebd. 4.8.138. Vgl. Menzius: 13.9. Zweitens, Xunzi dachte, dass
die groBen Ru selbst gegeniiber der tausend Unternehmungen und zehntausend Anderungen immer noch in
demselben Weg (Dao) bleiben. Diese Beschreibung erinnert einen sofort an die vorher zitierte Aufzeichnung im
Buch Zhuangzi: Als der einzige ,alte Mann“ zwar durch die ,tausend Wendungen“ und ,,zehntausend
Anderungen‘ (vom Herzog Ai) gefragt wurde, stellte er keine Liicke dar. Die Lebenszeit von Zhuangzi und Xunzi
war sehr nahe. Diese beiden dhnlichen Ausdruckreden liegen nahe, dass die groen Ru (die Ru der Edlen) in der
Zeit der Streitenden Reiche gleichen Charakter gezeigt hatten. Die Gemeinsamkeit von Zhuangzi und Xunzi kann
man auch dadurch erkennen.

2 X7JJ,4.8.138.

3 LIZY, 59.1577.

4 XZ71J, 4.8.138f.

5 ebd. 4.8.140.
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tonglei FIE#iHH), hat den potenziellen Zusammenhang zwischen Ru und den koniglichen

Beamten, den wir im letzten Kapitel erdrtert haben, bekréftigt.

Zwischen den groflen Ru und den gewohnlichen Ru hatte Xunzi noch einen neuen Typ Ru
diskutiert, den er als ,gediegene Ru“ (yaru #Ef#% ) bezeichnete. Hinter dieser schdnen
Bezeichnung war natiirlich zuerst die positive Beurteilung von Xunzi: Die gediegenen Ru
,nahmen die spiteren Konige zum Vorbild und bringen Normen zur Einheit“. Doch bestanden
ihre Nachteile im Vergleich zu den groBen Ru darin, dass ihr Wissen die Kategorien der
Gegenstéinde nicht alle verstehen konnte. Bei den Orten, die Gesetze und Lehre nicht erreichten,
und zu denen die Gesehene und Gehdrte auch nicht ankamen, konnte ihre Intelligenz nicht
helfen.! Der Schwerpunkt muss hier darauf gesetzt werden, dass Xunzi {iberhaupt nie erwartete,
dass die Ru mit dem ehrenwerten Namen alle die ,,groBen Ru* geworden waren. Stattdessen
hatte mit der Realitdt er einen Kompromiss erreicht, denn er war iiberzeugt, dass jedem
Menschen seine spezifischen Talente vom Himmel verlichen wurden. Die gew6hnlichen Ru
und die gediegenen Ru existierten durchaus lange und in groBer Zahl. Aus diesem Grund

anerkannte er ihre Leistungen auch:

[Wenn der Fiirst] die gewdhnlichen Ru in Dienst nimmt, bleibt ein Staat von
zehntausend Kriegswagen noch am Leben. Wenn er die gediegenen Ru in Dienst
nimmt, lebt ein Staat von tausend Kriegswagen in Sicherheit.> F {417 HIl & e 2 [
. MR RIToRZ B %

Im Vergleich zu Zhuangzi, der lediglich beim reinen Vorwurf stehengeblieben war, hatte
Xunzi bei der Richtigstellung des Namens ,,Ru* nicht nur umfassendere und prézisere Kritik
aufgestellt, sondern auch die realitdtsorientierten durchfiihrbaren Vorschldge angeboten, um die
richtigen Ru zu identifizieren. Durch die obige Erorterung wird die Folgerung gezogen, dass
die ,,Ru des kleinen Menschen* bzw. die ,,gewohnlichen Ru“ in der Spétzeit der Streitenden
Reiche noch in groBer Zahl existierten. Mittels der Diskussion des Kapitels ,,Leistung der

Ru* soll festgelegt werden, dass Xunzi die Worte vom ,,Ruxing {17 (Die Taten der Ru), die

! ebd. Statt der Erkldrung von Yang Jing folgt das Verstindnis hier der von Yu Yue.

2 X711, 4.8.141. Ubersetzung von Késter, S.84. In seiner spiteren Diskussion hatte Xunzi eine neue Bezeichnung
okleine Ru‘ (xiaoru /M) eingefiihrt, die allerdings nicht einfach mit den ,,Ru des kleinen Menschen bei
Konfuzius gleichgesetzt werden kann, denn der Sortierung von Xunzi zufolge sei ,kleiner Ru“ tatséchlich ein
Sammelbegriff fiir ,,gewohnlicher Ru‘ und ,,gediegener Ru‘. Siche XZJJ, 4.8.145.
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die Tatnormen der richtigen Ru noch ausfiihrlicher und systematischer aufgezihlt hat, nicht
gelesen hatte.! Die Richtigstellung des Namens ,,Ru“ war nicht nur die dringliche Arbeit
innerhalb der Ru-Gemeinschaft, sondern ebenso die gemeinsame Sorge der zeitgendssischen
Gebildeten. Bei diesem Sinn ist die Arbeit des Konfuzius ewig.

Xunzi beschriankte sich allerdings nicht nur auf dieser Arbeit — Er befasste sich noch mit der
Richtigstellung allgemeiner Namen. Er z&hlt zweifellos zu dem wichtigsten Denker, der zur
Entwicklung der Theorie der ,Richtigstellung der Namen* beigetragen hatte. Im
kenntnisreichen Kapitel, das gerade als ,,Richtigstellung der Namen* (zhengming) betitelt

wurde, entfaltete er systematische Diskussionen iiber dieses Thema.

1.3 Die Entwicklung der ,,zhengming“-Theorie von Xunzi

Der Erlduterung der Tang-Zeit zufolge richtet sich das Kapitel ,,Zhengming** im Xunzi vor allem
gegen die damaligen sophistischen Logiker, Hui Shi und Gongsun Long, die als Vertreter der
von spiterer Welt benannten ,,Schule des Namens* betrachtet wurden.? In der Zeit von Xunzi
war der Disput iiber die Name-Gegenstand-Beziehung bereits in Mode geworden. Die
sophistischen Logiker hatte diese Beziehung zum Teil kompliziert und verwirrt, indem sie
einige bekannte Paradoxe diskutierte. Deshalb musste Xunzi, der sich um die Einheit der

Gesellschaft durch Vereinfachung bzw. Verdeutlichung der Name-Gegenstand-Beziehung

! Diese Normen im ,,Ruxing* beinhaltet die Handlungen, die ein qualifizierter Ru haben soll, als er in drei
Situationen ist: a. noch nicht zum politischen Dienst geht; b. dem Amt dient; c. vom Amt zuriicktritt. Siehe Chen
Lai B#2k,, Rufu, Ruxing, Rubian: Xiangin wenxian zhong ,Ru‘ de kehua yu lunshuo &k, #1417, fHE—Ak%E
SRR AR RIZI EEEERER . In: Shehui kexue zhanxian & FHEERAR. No.2 (2008). S.240.

2 Siehe XZJJ, 16.22.411. Die tangzeitliche Erklirung kam aus Yang Jing #%{%. Uber die Aussprache des Zeichens
[ gibt es auch verschiedene Meinungen. Normalerweise wurde es in Ubersetzungen auf westliche Sprachen als
,liang* ausgesprochen. Ein Aufsatz von Huo Shengyu 7% hat jedoch eine unterschiedliche Ansicht geboten.
Seiner Erforschung zufolge solle das Zeichen besser als ,,jiang® ausgesprochen werden, obwohl eine solche
Aussprache in der modernen chinesischen Sprache nicht mehr existiert. Sieche Huo Shengyu, ,,Tangdai yangjing
xingshi ji jing zi duyin kao JEAUE (51T & KA FREE E <. In: Guji yanjiu 5 FEHETT, (2) 2015. S.259-265. Weil
die moderne Aussprache ,,jing" fiir dieselbe Bedeutung — ,,stark” — mit ,,jiang" steht, soll das Zeichen m. E. besser

als ,,jing* statt ,,liang* ausgesprochen werden.
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bemiihte, die Sophisten widerlegen. Allerdings ist die ,,Innerlogik® der Richtigstellung der
Namen als eine konfuzianische Tradition nicht zu vernachlidssigen. Die Gelehrsamkeit von
Xunzi erschien vielschichtig, aber seine Argumente gehorte insgesamt zu der konfuzianischen
Linie. Man kann leicht bemerken, wie er auf den ,,ehrenwerten Namen* des Ru stolz war.
Genauso wie John Knoblock (1938-1999) hingewiesen hatte, bezieht sich der ,,ehrenwerte

I Wenn man die konfuzianische

Name* auf das Produkt der Richtigstellung der Namen.
nInnerlogik® vernachlissigt, wird die Kontinuitit der Arbeit ,,zhengming® von Konfuzius bis
Xunzi nicht erfasst. Obwohl Arthur Waley daran zweifelte — wie vorher schon erwéhnt — ob die
Behauptung der Richtigstellung der Namen im LY: 13.3 wirklich von Konfuzius selbst
aufgestellt wurde, ist es doch klar, dass Konfuzius groen Wert auf die richtige Verwendung
der Namen. Zu diesem Punkt ist die Auffassung von John Knoblock m. E. {iberzeugender:
Durch die Behandlungen im ,,zhengming* Kapitel hatte Xunzi das populdre Logikthema in
seiner Zeit mit der konfuzianischen traditionellen ,,Richtigstellung der Namen* verbunden.?
Von unserem Interesse wird die folgende Erdrterung in drei Aspekten entfaltet: Die Festlegung

der Namen, die Malnahmen der Richtigstellung, sowie die theoretische Verbindung zwischen

,2Namen* und ,,.Lehre* (Erziechung).

1.3.1. Die Festlegung der Namen

Wie im letzten Kapitel dargelegt gehort die Festlegung der Namen zur besonderen speziellen
Arbeit. Wegen ihres urspriinglichen Zusammenhangs mit der Zunft der Magier bzw. der
spéteren koniglichen Beamten betonten die Ru sehr, die Erkenntnisse von Namen — besonders
der Namen in ihrem Berufsbereich, die mit Riten und Zeremonie verbunden wurden — zu lernen
und sammeln. Darauf verwendeten sie grofle Sorgfalt auf die Name-Gegenstand-Beziechung.

Was den Schliissel der Herstellung der Namen betrifft, stellte Xunzi in seiner Erorterung ein

' John Knoblock, Xunzi: A Translation and Study of the Complete Works. Stanford, Stanford University Press.
1988. Vol.3, S.65f.
% ebd. S.116.
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Prinzip auf, ndmlich ,,die alten Namen zu befolgen und neuen Namen zu schaffen“.! Die

Befolgung (cong 1) hatte er am Anfang dieses Kapitels schon dargelegt:

[Die Art und Weise], wie die spiteren Konige die Namen festlegten, war
folgende: In den Strafnamen folgten sie den Shang; In den Rangnamen folgten sie
den Zhou; In all den Namen fiir die feinere Lebensart folgten sie den Riten [der
Zeremonien]. In den so verschiedenen Namen fiir all die iibrigen Dinge folgten sie
den allgemeinen Benennungen, wie sie in den verschiedenen Teilen unseres
Reiches durch Brauch und Gewdhnung aufgekommen sind.> 8 T2 % : 4
TER, BRARAER, LRI . SR ey, RITEREE 2 e ih .
So erklérte Yang Jing die Option der ,,Befolgung* und ,,Herstellung*: ,,(Der Weise) folgte den
alten guten Namen und stellten die neuen Namen her, wenn die alten Namen nicht mehr
angemessen waren.* Das weist auf, dass die ,,Befolgung* als die Hauptweise fiir die Festlegung
der Namen gelte, wihrend die neue Herstellung blof eine notwendige Ergéinzung sei. Die
sogenannten ,guten Namen® (shanming 3 % ) konnen das einfache Menschen den
Unterschied vielfiltiger Gegenstinde sofort erfassen lassen. Wie schon zitiert ,.stellte Der
Gelbe Kaiser die Namen der hundert Dinge richtig, um das Volk iiber den Unterschied zwischen
Wiirdigkeit und Niedrigkeit aufzukléren®. Diese Aufzeichnung liegt nahe, dass der Verfasser
des LJ bereits bemerkt hatte, dass die richtige Verwendung des Namens letztendlich darauf
abzielen muss, das Volk zu erziehen bzw. aufzukldren. Die ,,zhengming®“-Arbeit des Gelben
Kaisers war wahrscheinlich die friihste ,,Volkserziehung* gewesen. Auch die Behauptung des
Konfuzius —,,Sicherlich die Richtigstellung der Namen* — beendet sich damit, das Volk wissen
zu lassen, wohin sie ihre Hande und Fiile setzen sollen. Die ,,Aufkldarung des Volkes* bereitet
noch den ersten Schritt fiir die ,,Erneuerung des Volkes* (xinmin #7[X) vor, die als das zweite
Prinzip der ,groBen Lehre* (daxue K %) dargestellt wird. Deshalb richtete sich die

Herstellung bzw. Festlegung der Namen von Anfang an gegen die politische Ordnung und die

Methode der staatlichen Regierung. Horen wir an, was Xunzi dariiber gesprochen hatte:

Was die Herstellung der Namen von den Konigen angeht, legten sie [zuerst] die
Namen fest, und daher sind die Gegenstidnde klar. Wenn der Rechte Weg ging, sind

' X71J,16.22.414.
? ebd. 16.22.411.
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thre Willen ungehindert. Daraufthin konnten sie das Volk sorgfiltig zur Einheit

fihren.! M EHZH4, AEMEH, ETMMEE, AMERRm—H,
Das ist wirklich ein erhabener Zweck! Der Fall zwischen Zichan T (?-c.a. 522 v. Chr.) und
Deng Xi B8#T kann die Wichtigkeit der Festlegung des Namens verdeutlichen. Deng Xi hatte
die Verordnungen von Zichan viel verdreht und deshalb wurde groe Verwirrung verursacht.
Xunzi stimmte die Entscheidung von Zichan total {iberein, dass er diesen liberklugen Mann
hingerichtet hatte, weil er ,,die anderen Namen eigenméchtig hergestellt und so die richtigen
Namen in Unordnung gestiirzt hatte. Deng Xi und die zeitgendssischen Sophisten des Xunzi,
ndmlich Hui Shi und Gongsun Long, gehorten zum selben Typ der Gebildeten, die durch
sophistische Technik die Namen verwischten. Seine Kritik an Hui Shi und Gongsun Long hat
tatsdchlich die Tat von Zichan kopiert. Der Ansicht des Xunzi zufolge galt die Schuld von Deng
Xi als die ,,groBe Zuchtlosigkeit* (dajian K#&) und dies war wie das Verbrechen, dass man
die Siegel und MaBe verwischt.? Nun haben wir bereits auf die zweite Ebene der ,,zhengming*-
Theorie von Xunzi betreten: mittels der kompromisslosen Maflnahme die Verwischung der

Namen zu ,,verbieten®.

1.3.2 Der Ursprung des Wirrwarrs der Namen und die MaBBnahmen der zhengming

Der idealste Zustand, dass jeder Name immer mit dem von ihm gezeigten Gegenstand total
iibereinstimmt, ist in der Praxis allerdings erreichbar. Man kann nur versuchen, die Namen

moglichst prizis zu verwenden, und der Sinn stellt in den politischen und gesellschaftlichen

1'XZ7]1,16.22.414.

2 ebd. AuBer der Uberlieferung des Zuo hatte (liwei Bi78) Friihling-Herbst des Lii Buwei (Liishi chungiu = [
Z %K) auch diese Geschichte von Deng Xi aufgezeichnet. Siehe LSCQJS. S.487f. In den Kapiteln ,,Kontra der
zwolf Meister (Fei shie rzi 36+ —.F)“ sowie ,nicht nachlissig sein“ (Bugou %)) des Xunzi wurde Deng Xi
auch mit Hui Shi und Gongsun Long als die Reprisentanten der Sophisten gemeinsam diskutiert. Feng Youlan 7
JXF hat diesen bekannten Konflikt mit einem speziellen Kapitel in seiner Philosophischen Geschichte Chinas
ausfiihrlich analysiert. Den Aufzeichnungen von Xunzi und Liishi chungiu zufolge dachte Feng, dass diese drei
Gebildeten die Hauptreprasentanten der sogenannten ,,Schule des Namens* in der Vor-Qin-Zeit waren. Siche Feng
Youlan #§/ R, Zhongguo zhexueshi xinbian 345 2 574 Peking, Renmin chubanshe, 2007. Vol.1, S.327-
330.
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Bereichen dar, indem die Wiirdigkeit und Niedrigkeit unterschieden wird. Dafiir betonte Xunzi
immer wieder, dass nicht nur die verschiedenen Gegenstinden den verschiedenen Namen
entsprechen, sondern auch die gleichen Gegenstinden die gleichen Namen besitzen miissen.!
Die immer stirkere Divergenz zwischen Namen und Gegenstand hatte Xunzi als ,,Wirrwarr der
Namen* benannt. Er warnte, dass man bei der Verwendung der Namen stets wachsam sein
muss. Was den Wirrwarr betrifft, hatte Xunzi mit den folgenden ,,drei Verwirrungen* (sanhuo
— =) erldutert:

a. Der Missbrauch der Namen 16st die Unordnung der Namen aus;

b. Der Missbrauch der Realitét 16st die Unordnung der Namen aus;

c. Der Missbrauch der Namen 16ste die Unordnung der Realitét aus.
Dafiir hatte er einige Reden der zeitgenodssischen Sophisten, die Verwirrung des Verstindnisses
fiihrten, als typische Beispiele kritisiert. Er monierte, dass diese Reden blo3 Aufsehen erregen
wollten und ,,in Abkehr vom Rechten Wege eigenwillig und eigenméchtig vorgebracht
wurden“.? Dass er der harten Entscheidung von Zichan zustimmte, weist bereits darauf hin,
dass ihm nur die kompromisslose Wahl gegen die Verwischung der Namen zur Verfiigung
stand. Also behauptete Xunzi, dass das Tduschungsmandver der damaligen Sophisten
,verboten“ und ,,unterdriickt” werden mussten: Dabei hatte er den legalistischen Charakter —
die Entschlossenheit und Unerbittlichkeit schleierlos dargestellt. Auler dem Fall von Deng Xi
erzéhlte Xunzi noch eine andere Geschichte, der wegen des einflussreichen Protagonist den
heftigen Disput in der Nachwelt ausgelost hat: Als Konfuzius der stellvertretende Minister des
Staates Lu war, hatte er den bekannten Mann Mao Y[ (i.d.R. mit seinem Beamtentitel als
,Shaozheng mao /> 1E Ul benannt, ?-496 v. Chr.) aus dem Zhnlichen Grund wie Deng Xi
hingerichtet. Die Echtheit dieses Ereignisses wurde selbstverstindlich von vielen Gelehrten in
der Nachwelt verfolgt, aber es ist nicht unser Thema. Hierbei werden nur die folgenden
Informationen aufgewiesen: Erstens, das Buch Xunzi ist der frithste Text, im dem der Tod von

Mao mit Konfuzius verbunden wurde; Zweitens, Konfuzius hatte zwar Mao mit den ,,fiinf

' XZ7]J,16.22.419. Der iiberlieferte Text lautet ,,ldsst die verschiedenen Gegenstiinde die gleichen Bezeichnungen
haben i 52 8 3 B AN [ 44 1, was schwer zu verstehen ist. Einer anderen Auflageméglichkeit, die von Yang
Jing zitierte, (huoyue ,,5F1*) und der Meinung von Wang Niansun T 454 (1744-1832) zufolge habe ich die
Erklirung dieses Satzes wie die obige Ubersetzung angenommen.

2 ebd. 16.22.420fT.
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Verbrechen* beschuldigt, aber das Wichtigste war selbstverstindlich das Dritte: ,,beredsam mit
den heuchlerischen Worten zu sein 5 4 M%#“. Dem Bericht des Xunzi zufolge betrachtete
Konfuzius diesen Sophist als den ,Draufginger des kleinen Menschen /M \ 2 ZE#E«, der
deswegen vom Edlen umgebracht werden musste. ! Fiir Xunzi ist die Echtheit dieser
Geschichte nicht wichtig. Er wollte nur — mittels der Zustimmung zu den Taten von Zichan und
Konfuzius — eine Legitimitét bekraftigen, durch legalistische Unerbittlichkeit die Verwischung
der Namen zu verbieten. Um das ,,Verbieten® (jin 2%) noch klarer zu erliutern, lehrte er die
Fiirsten geduldig, wie sie die obigen ,,drei Verwirrungen* priifen und gegen diese vorgehen
sollten. Mittels dieses kompromisslosen ,,Verbots hatte Xunzi eine durchfiihrbarere
Vorgehensweise fiir die Richtigstellung der Namen erfolgreich angeboten, obwohl sie ein
bisschen grausam erschien. Bald wurde seine Idee von den legalistischen Gebildeten weiterhin

entwickelt, wortiber wir bald diskutieren werden.

1.3.3 Der Vorentwurf der Namenlehre

Vorher wurde schon erwéhnt, dass Xunzi im Prozess der Herstellung der Namen stets auf die
sorgsame ,,Befolgung®™ — genauso wie die von Konfuzius betonte Kontinuitidt — groBen Wert
gelegt hatte. Die beste Weise, auf die man die Namen verwendet, solle deswegen auch
Riicksicht auf die Tradition nehmen und die neuen Namen. Nur wenn es notig ist, werden die
neuen Namen mit Sorgfalt hergestellt. Xunzi verwendete allerdings einen speziellen Begriff
,,Vereinbarung® (yue %), der zwei Bedeutungen hat. Es bezieht sich natiirlich zuerst auf die
Befolgung und Ubereinkunft der Tradition. Der beste Name miisse sich im Einklang mit dieser

Vereinbarung befinden:

Namen sind nicht von selber geeignet. Man legt sich durch Vereinbarung auf sie
fest. Wenn ein Name durch die Vereinbarung festgelegt und durch Gewdhnung
geschaffen wird, dann heif3t er geeigneter Name. Ein Name, der verschieden ist von
dem durch Vereinbarung festgelegten, heift ungeeignet.? 44 [ B, %) PAfiv.
KEBRHEEZH, RRKAEEZIAE.

1 XZ1J, 20.28.520ff.
2 X717, 16.22.420. Ubers. siche Koster, S.291, leicht modifiziert.
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Den ,,geeigneten Name* hatte Konfuzius am Anfang schon erklért. Er sagte, dass der echte
Konig den alten Namen folgen und die neuen Namen schaffen solle.! Die Leistung dieser
,Vereinbarung stelle sich mit der Zeit immer deutlicher dar, welche die Regierung zum

Superlativ fiihren konne:

Dass die (vom Konig begriindete) Spur lange dauerte und ihre Leistung
vollendet wurde, heillt der Gipfel der Regierung. Das ist das Verdienst, dass die
Vereinbarung der Namen sorgfiltig festgehalten wurde.? ZERINE, V6 2 A,

FERE AT A4 R Z DI
In dieser Stelle versteckt sich die zweite Bedeutung der ,,Vereinbarung®. Jeder Name sei
tatsdchlich ein Vertrag, der die Anspriiche und Pflicht der gesellschaftlichen Angehorigen
bestimmt. Fiir diejenigen, die im Amt dienen, sei die sorgfiltige Befolgung und Herstellung der
Namen besonders wichtig, und fiir die einfachen Menschen, die zu erziehen waren, sei das
richtige Versténdnis der ,,geeigneten Namen* vor allem zu beachten.> Die Beschreibung, dass
,»die Spur lange dauerte und ihre Leistung vollendet wurde®, zeigt uns anschaulich, wie sich die
Wirkung der gesellschaftlichen Erziehung gesammelt. Wohlbekannt ist, dass Xunzi die
Wichtigkeit der Sammlung immer unterstrich. * Diese Stelle ist m.E. tatsdchlich die
Quintessenz des ganzen ,,zhengming®“-Kapitels, denn es hat nicht nur die politische Funktion
der Namen weiter erldutert, sondern auch die Herstellung und Richtigstellung der Namen
erstmals mit der gesellschaftlichen Erziehung verbunden. Diese Verbindung z&hlt tatséchlich
zur frithesten theoretischen Vorstellung der ,,Lehre durch Namen®. Als er die Herstellung der
Namen von den weisen Kdnigen diskutierte, wies Xunzi auf, was das letztendliche Ziel der

Lehre durch Namen ist:

Niemand aus dem Volk wagte unter dem Vorwand sonderbarer Worte die
richtiggestellten Namen durcheinanderzubringen. Deshalb blieb das Volk
schlichten Sinnes, und weil es schlichten Sinnes war, lie3 es sich leicht in Dienst
nehmen, weil es leicht zu Dienst heranzuziehen war, kamen wirkliche Leistungen

! ebd. 16.22.414.
2 ebd. Ubers. siche Koster, S.288, leicht modifiziert.

3 Xunzi definierte ,,gute Namen® als diejenigen, die ,,unmittelbar leicht verstindlich ist und die keine weitere
Erlduterung braucht®. Siehe ebd. 16.22.420.

4 Siehe z.B. das erste Kapitel ,,Quanxue 2 (Ermahnung zum Lernen) von Xunzi.
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zustande. Niemand aus dem Volk wagte mit dem Vorwand der sonderbaren Worte

die richtiggestellten Namen durcheinanderzubringen. Darum vereint sich das

(ganze) Volk beim Rechten Weg und folgte den Verordnungen mit Sorgfalt.! F[X,

SEtATETLARLIE S, BOLRIE, BRI, BRI, RREIEE AT

RELARLIEAS, WUS R IE T RERIE L 2
Hier ist ,,zhengming® selbstverstindlich als Substantiv zu verstehen, nidmlich die
,richtiggestellten Namen®. Dass das Volk sich ,,leicht in Dienst nehmen lie3, ist identisch mit
dem vorher erwidhnten Zweck, das Volk aufzukldren. Selbst Konfuzius hatte noch nicht
aufgezeigt, dass das allgemeine Volk, dem die notwendige Bildung fehlte, auch als den
Gegenstand der Richtigstellung der Namen einbezogen werden sollte. Angesichts der
Beschrinktheit der Erkenntnis des allgemeinen Volkes glaubte Konfuzius, dass man es nur den
Rechten folgen lieB, statt es die Griinde verstehen zu lassen.? Die Idee des Daoismus erscheint
dhnlich: Der Meinung des Verfassers von Laozi zufolge hatten diejenige, die vom Altertum mit
den Rechten Weg das Volk gut regieren konnten, den gemeinsamen Charakter, dass sie das
Volk unwissend hielten, statt es aufzukldren.> Als ein Denker mit Reformehrgeiz wollte Xunzi
den Status quo nicht mehr aufrechterhalten. Stattdessen behauptete er, dass die besten Fiirsten
— insofern sie die weisen Konige als Vorbild nahmen — das Volk dauerhaft und tropfchenweise

erziehen und aufkldren konnten:

Deshalb stiitzte sich der klare Fiirst [seinem Volk] gegeniiber auf ihre
hoheitsvolle Macht, fiihrte es mit dem Weg, verstéirkte es mit Verordnungen, klarte
sie auf mit ihren Belehrungen und hielten sie in Schranken mit Strafen. Deshalb
wandelte sich sein Volk dem Weg folgend wie von Geisterhand, wozu da noch
Dispute veranstalten und Theorien aufstellen!* #BAE i LA, 1E2 DLE, H
Z Ui, B2 UL, U SO RZACGE B, HpeE i R

Dadurch hatte Xunzi zwischen der Volkserziechung und der Richtigstellung der Namen eine
Briicke erbaut. Mittels der ,richtiggestellten Namen* versuchte er das allgemeine Volk zu

lehren, damit es flir das ankommende ordnungsgeméfe Reich vorbereitet wird. Er gilt deshalb

als der fritheste Philosoph, der die Theorie des Namens mit die Volkserziechung — die zwei

' XZJJ, 16.22.414. Ubersetzung von Koster, S.288, leicht modifiziert.

2 LY:8.0.

3 Laozi: 65. )
4 XZ71J,16.22.422. Ubers. von Kdoster, S.293, leicht modifiziert.
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Element des Forschungsgegenstands dieser Arbeit, ,Namen*“ und ,Lehre — durch
systematische Behandlung verkniipft hatte. = Der Nachdruck auf die Erziehung des
allgemeinen Volkes hat die unersetzbare politische Funktion des Namens immer wieder
bekriftigt, indem er die Richtigstellung der Namen systematisch behandelt hatte. Genauso wie

Yang Jing dazu kommentierte:

Der Anfang des koniglichen Werks befindet sich in der Richtigstellung der
Namen!! T34, fERIEA!

1.3.4 Zusammenfassung

Da die meisten Darstellungen des Theorie iiber ,,Namens* in der Zeit der Streitenden Reiche in
den Behandlungen des Legalismus und der Huang-Lao Lehre, die urspriinglich mit dem
Legalismus auch eng zusammenhéngt wird, vorgekommen, gibt es wie gesagt die Spekulation,
dass die LY: 13.3 Passage wahrscheinlich vom Anachronismus oder der Interpolation der
spiteren Legalisten gewesen sei. Trotzdem kann man nicht vernachldssigen, dass die
vielfdltigen in den Gesprdchen aufgezeichneten Reden und Handlungen des Konfuzius deutlich
darauf hinweisen, dass das Spannungsverhiltnis zwischen Namen und Gegenstand sowie die
Beachtung, die Namen auf korrekte Weise zu verwenden, bereits in der Zeit des Konfuzius als
ein ernstes Thema erschienen. Durch diese von der ,Innerlogik* der konfuzianischen
Richtigstellung der Namen ausgehende Untersuchung wird jetzt besser verstanden, warum
Xunzi die Arbeit des Konfuzius fortsetzen musste, und was fiir eine Rolle die Behandlung des
Namens in konfuzianischer Lehre gespielt hat. Obwohl das ,,Zhengming‘“-Kapitel von Xunzi
die ,,Richtigstellung des Namens*“ des Konfuzius nie erwédhnt hatte, ist die Tatsache zu
akzeptieren: Nur wenn Xunzi zuerst die Wichtigkeit der Herstellung und Richtigstellung des
Namens als Vorkenntnis schon besa3en hatte, war die durchdringende Entwicklung der Theorie

des Namens und ihre Verbindung mit der Volkserziehung erst moglich. Als ein Denker mit

' X717, 16.22.422.
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starkem Reformgeist, der dachte, dass man die spéteren Konige statt der Frithen als Vorbild
nehmen sollte, hatte Xunzi allerdings bei der Herstellung der Namen die unterschiedliche
Orientierung dargestellt: den alten Namen zu folgen. AuBlerdem fiihrte er die Volkserziehung
in die Zwecke der Richtigstellung der Namen ein. Die konfuzianische Tradition, die Reform
durch Erziehung (jiaohua) zu betonen,! wurde dabei weiterhin entwickelt. Diese Absicht des
Xunzi wire schwer zu begreifen, wenn man glaubt — wie Yang Jing aufgewiesen hatte — dass
die ,,Richtigstellung des Namens* von Xunzi nur darauf zielte, die Argumente der damaligen
Sophisten zu widerlegen.

Aber das bedeutet nicht, dass die ,,Aullerliche Herausforderung* nicht existierte. Aufler der
erwdhnten Sophisten wie Hui Shi und Gongsun Long waren die Mohisten auch die potentiellen
Gegner.? In der Zeit des Xunzi war die Diskussionen iiber die Name-Gegenstand-Beziehung
wegen des politischen Bediirfnisses ein auffilliges Thema des Gelehrtenzirkels geworden.
Dieses Kapitel unserer Erforschung wird zwar als ,,Die Zeit der Richtigstellung der
Namen* betitelt, welche die konfuzianischen theoretischen Beitrdge zu diesem Thema betont,
aber die ,,Richtigstellung der Namen* war nur ein Gedankengang davon. Die Behandlungen
der Legalisten, Huang-Lao Lehre, sowie der Mohisten, haben sich alle damit befasst. Obwohl
viele beziiglichen Fragen davon bereits gut untersucht wurden, ist eine Untersuchung dieser
Diskussionen auch fiir die Theorie des Namens unentbehrlich. Aufgrund des engen
Zusammenhangs zwischen der Lehre des Xunzi und der Legalisten wird die legalistische
Behandlung im Folgenden des Namens zunéchst erdrtert. Daher wird die Lehre der Huang-Lao,
die trotz ihres Nachdrucks auf ,,Nicht-Handeln* die wesentliche theoretische Gemeinsamkeit
mit der legalistischen Lehre darstellte, auch zum Vergleich genommen. Wie gesagt hatte die
Argumente der Mohisten auch Einfluss auf die ,,zhengming“-Theorie von Xunzi, muss ihre
beziigliche Darlegung des Namens auch erwéhnt werden. Durch die folgenden Diskussionen
versuche ich klar zu zeigen, dass die ,,Richtigstellung der Namen* von Xunzi als den Knoten
der Disput {iber die Name-Gegenstand-Beziehung in der Zeit der Streitenden Reiche betrachtet

werden kann.

' Siehe z.B. LY: 13.9. Menzius: 13.14; 13.20 usw.
2 Knoblock, Xunzi. S.117f.
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2. Der Disput iiber die Name-Gegenstand-Beziehung der Vor-Qin-Zeit

2.1. ,Einforderung der Gegenstinde durch die Befolgung der Namen* (xunming

zeshi 1% B B): Die legalistische Methode

2.1.1. ming: das Siegel der weisen Menschen

Die Wichtigkeit, die der Name bei der Regierung darstellt, wurde auch von den Legalisten
bemerkt und betont. Wie die konfuzianischen Behandlungen glauben sie auch, dass der Name
sich an der entscheidenden Stellung in ihrer Beziehung mit dem Gegenstand befinde. In der
Zeit der Streitenden Reiche waren die Konkurrenz unter verschiedenen Fiirstenstaaten immer
stairker gewesen. Die effektive Reform galt als einzige Losung, damit die Staaten dabei
iiberleben konnten. Die Legalisten blitzten mittlerweile schnell auf, indem sie eine Reihe der
pragmatischen Reformvorschldge angeboten hatten. In ihren systematischen politischen
Behandlungen haben die richtige Verwendung und wirksame Uberpriifung der Namen die
bemerkenswerte Rolle gespielt. Shen Buhai HI A% (385-337 v. Chr.), der die Reform im
Staat Han ¥% erfolgreich geleitet hatte, zihlt als ein friiher Reprisentant des Legalisten dieser
Zeit. betrachtet. Sima Qian sagte, dass die Lehre von Shen Buhai ,,in der Huang-Lao wurzelte
und die Idee ,,Form-Name*“ Jf| 4 behauptete”.! Das deutete selbstverstindlich auf den
potenziellen gemeinsamen Ursprung des Legalismus und Daoismus bzw. der Huang-Lao Lehre
hin, genauso wie den Titel des SJ 63 aufgezeigt hatte. Die Frage, ob der Meister Shen (Shenzi
i -¥*) richtig selbstbewusst war, dass seine Lehre auf die Huang-Lao-Daoismus zuriickgehen
kann, ist hierbei nicht wichtiger als die Erlduterung der Idee ,,Form-Name*. Das Zeichen ,,Xing

A3

JH|* ist eben mit dem anderen homonymischen Zeichen ,,Xing JZ* von derselben Bedeutung:

die Form, die sich auf den von Namen gezeigten Gegenstand bezieht. Jedoch demonstriert

' 'SJ 63/2146.
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dieses ,,Xing /M| offensichtlich einen legalistischen Grundton: die Bestrafung, die hinter den
Namen bzw. Verordnungen um die Garantie der gesellschaftlichen Ordnung angewendet wird.
Der Aufzeichnung des SJ zufolge hatte Shen Buhai uns die Worte in zwei Aufsétzen, die mit
seiner Hoflichkeitsform ,,Shenzi* betitelt wurden, zuriickgelassen.! Von den iiberlieferten
Worten informiert wir uns deutlich, dass Shen Buhai den Namen als Heiligen schétzte, an den

alle Menschen glauben miissen:

Der Name ist die Hauptlinie des Himmels und der Erde, und das Siegel der
Weisen. Spannt [man] die Hauptlinie des Himmels und der Erde und wendet das
Siegel der Weisen an, kann keine der Erscheinungen der zehntausend Dinge dem

irgendwohin entflichen.? %%, K4, TLANZFF. R4, HEANZ
£, RIEYIZ G Ry 2.

Wie vollkommen ist der Name! Das ,,Siegel der Weisen* zeigt die Stellung des Namens bei
diesem Legalisten. Er hatte den Gegenstand hierbei nicht erwéhnt — Das bedeutet eben nicht,
dass er die Name-Gegenstand-Beziehung nicht beachtet. Er wollte eigentlich mit der heiligen
Formulierung betonen, dass der Name sich an der entscheidenden Stelle in der Beziehung mit
Gegenstand befinde: Wenn der Name auf richtige Weise verwendet wird, ist die Identitét
zwischen ihm und dem Gegenstand nicht mehr zu besorgen. Theoretisch kann diese
Vorstellung die Regierung vereinfachen, weil der Herrscher, der sich mit der Einsetzung der
Beamten befasst, nur braucht, den ,,Name* jedes Beamten zu erfassen und ihre tatsidchliche
Fahigkeit zu liberpriifen, woraus er die Folgerung ziehen kann, ob die vorherige Einsetzung
angemessen ist. Shen Buhai bezeichnete diese Methode als ,, Technik* (shu 1#7), die spéter mit
dem Terminus ,,Einforderung des Gegenstands durch die Befolgung des Namens* (xunming

zeshi 1% & &) bekannte wurde.?

! Siehe SJ 63/2146. Aber sowohl Liu Xiang %[ als auch Ban Gu ¥E[# und Ruan Xiaoxu Pr4% hatten die
Anzahl der Worte von Shenzi mehr als zwei Rollen aufgezeichnet. Siehe HS 30/1734. Das Werk wurde grof3enteils
leider nicht iiberliefert. Heute ist es bloB in der Sammlungsliteratur wie Qunshu zhiyao F{EIG %L, Yiwen leiju £
SR und Yilin AR sporadisch sichtbar. Genauso wie die meisten damaligen Werke bleibt die Autorschaft
von Shenzi ebenso fraglich. Weil das Werk in Fragment zu lesen ist, und die Stellen, die sich mit ,,Shenzi sagte
i -f-E1“ angefangen haben, auch zahlreich sind, ist ganz schwierig festzulegen, ob ,,Shenzi* auf die Person Shen
Buhai oder auf das Werk Shenzi bezieht. Die Untersuchung dieser Fragen siehe Herrlee G. Creel, Shen Pu-hai: A
Chinese Political Philosopher of the Fourth Century B.C.. Chicago und London, The University of Chicago Press.
1974. S.343-392.

2 Kapitel ,,GroBer Korper (Dati K#%) des Shenzi.

3 HFZJJ, 17.43.397.
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Die legalistischen Verordnungen zielten darauf ab, ,,qualifiziertes Volk™ des vereinten
Reichs zu trainieren. Das ,,qualifiziertes Volk* solle nicht nur gehorsam sein, miisse sondern
die Verordnungen auch selbstbewusst verteidigen. Das vorgestellte Training fand dadurch statt,
dass die Amtménner als Lehrer des Volkes dienten, und der Inhalt der ,,.Lehre” waren die
verschiedenen Anspriiche und Pflichten der Verordnungen. Dabei kam ein besonders wichtiger

Begriff vor: mingfen % 77, der bedeutend fiir das Verstindnis der ,,Namenlehre* ist.

2.1.2. mingfen: der Zustandigkeitsbereich des Namens

Unter dem Begriff mingfen versteht man wortlich ,,das durch Namen/Bezeichnungen
Zugewiesene. Manche Wissenschaftler interpretierten ihn mit ,Namen und

]l

Einteilung/Zusténdigkeitsbereiche* . Kai Vogelsang glaubt, dass ming und fen als ,,zwei
Begriffe” betrachtet werden solle. Seiner Auffassung zufolge beziehe ming, der Name oder
Titel, sich nicht nur auf die Bedeutung von ,Namen“, ,sondern beinhalte zugleich die
Anspriiche, die sich mit diesem Namen verbinden®, und fen, die Zustindigkeitsbereiche, habe
dieselbe Bedeutung.? Ich stimmte mit seiner Ansicht iiberein, dass sich das zweite Zeichen fén
(mit viertem Ton) auf das Resultat von fén (mit erstem Ton), dem ,,Unterscheiden®, beziechen
solle. Jedoch kommt dieses fén durchaus auf den Namen an. Der Inhalt des fen, des

Zugewiesenen, wird von nichts anders sondern dem Namen bestimmt. Deshalb scheint die

Konjunktion ,,und®, die ming und fen parallele setzt, nicht zutreffend zu sein. Es soll m.E. als

! Z.B. die englische Ubersetzung »Names and Divisions* von Yuri Pines. Siehe The Book of Lord Shang:
Apologetics of State Power in Early China. New Y ork, Columbia University Press. 2017. S.243. Kai Vogelsang
ihn als ,,Titel und Zustindigkeitsbereiche™ auf Deutsch tlibersetzt. Siehe Shangjun shu: Schriften des Fiirsten
von Shang. Stuttgart, Alfred Kroner Verlag, 2017. S.256ff. Richard Wilhelm {ibersetzte das fén mit politischer
Bedeutung als ,,Befugnis, und in der englischen Ubersetzung der Liishi chungiu (= [KF#K haben John
Knoblock und Jeffrey Riegel diesen Begriff mit ,,Divisions of Responsibility* erldutert. Die Beide stimmen
mit dem ,,Zusténdigkeitsbereich“ {iberein. Siehe Richard Wilhelm, Friihling und Herbst des Lii Bu We.
Diisseldorf u. Kdln, Eugen Diederichs Verlag, 1979. S. 263; John Knoblock und Jeffrey Riegel, The Annals of

Lii Buwei. Stanford, Standford University Press, 2000. S.407.
2 Vogelsang, S.370. Anm. 18.
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,wZustindigkeitsbereich des Namens“ oder einfach wortlich das ,,durch Namen
Zugewiesene* ibersetzt werden.

Im Kapitel ,,Dingfen €473 (Festlegung des Zugewiesenen) von Shangjun shu bezicht das
yZugewiesene™ sich auf die Besitzanspruch bzw. die Zugehdrigkeit beziehen. Allerdings
enthilt das ,,Zugewiesene™ dariiber hinaus die Erfiillung der Pflichten, was durch mehr
Beispiele in spdterer Darlegung aufgewiesen wird. In Shangjun shu wird behandelt: Ohne
mingfen wird ein wilder Hase durchaus von hunderten Menschen gejagt. Jedoch sobald er mit
einem bestimmten mingfen steht, wagt niemand im Markt ihn zu stehlen. Der
,Zustdndigkeitsbereich* ist hier der Anspruch, den vom Namen ,,Besitzers* verliechen wird. Der

Verfasser des Shangjun shu breitete diesen Grundsatz dann aus, damit er behauptete, dass die

politische Ordnung von der Festlegung der ,,Zustandigkeitsbereich des Namens* abhinge:

Dabher ist Zustindigkeitsbereich des Namens festzulegen der Weg, um Ordnung
zu ermoglichen; Zusténdigkeitsbereich des Namens nicht festzulegen ist der Weg,
um Aufruhr zu erméglichen.! #MR#4 705, FimZiEW; Lo AE, Baleid
.
Der Zusténdigkeitsbereich des Namens zdhlt ohne Zweifel zu einer bedeutenden theoretischen
Entwicklung fiir die Behandlung des Namens. Die beiden Aspekte des
,2Zustandigkeitsbereichs®, die sowohl Anspriiche als auch Pflichten enthalten, suggerieren
unterschiedliche Motivationen: Um die Anspriiche, die von Namen oder Titeln garantiert
werden, bemiiht man sich nach dem ,,Zustiandigkeitsbereich®; Wegen der Pflichten, die von
Namen oder Titeln festgelegt werden, muss man seinen ,,Zustdndigkeitsbereich® andererseits
auch mit Bemiihung erfiillen.Von Shangjun shu bis zum Han Fei Zi beschiftigten sich die
damaligen Legalisten mit der Erorterung des ,,Zustandigkeitsbereich®, und das Thema ist sofort
als ein Schwerpunkt im Gelehrtenkreis der Mitte- und Spétzeit der Streitenden Reiche
geworden. Die darauf beruhende Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan, z.B., hat die
politische Philosophie des Legalismus bzw. der Huang-Lao Lehre grof3 bereichert. Im néchsten

Kapitel werden wir darauf weiterhin eingehen.

! Kaptiel ,,Dingfen €7 des Shangjun Shu. Siehe Jiang Lihong #4818, Shangjun shu zhuizhi 757 ST,
Peking, Zhonghua shuju, 1986. S.146. Ubers. von Kai Vogelsang, S.257, leicht modifiziert.

87



2.1.3. ,Einforderung der Realitit durch die Befolgung des Namens* und ,,Nicht-

Handeln*: Die Verschmelzung des Legalismus und Daoismus

Der beriihmte Legalist in der Spitzeit der Streitenden Reiche, Han Fei ¥#3F (280-233 v. Chr.),
der die Lehre des Xunzi viel angenommen hatte, fasste nicht nur die vorherige legalistische
Theorie zusammen, die sich den verschiedenen Regierungstechnik widmete, sondern
entwickelte auch die Richtigstellung der Namen von Xunzi auf eine neue Ebene. Han Fei war
nicht zufrieden mit seinen legalistischen Vorldufern, weil er glaubte, dass sie ,,die Technik und
Verordnung noch nicht vollkommen dargestellt hatten*.! Trotzdem legte er groBen Wert auf
die ,,Technik®, die von Shen Buhai behandelt wurde. Den Sinn der ,,Technik* hatte Hai Fei mit

folgenden bekannten Worten aufgewiesen:

Was die Technik [des Shen Buhai] betrifft, verleiht [der Fiirst] Amtsstellen
gemal der Zusténdigkeiten, und fordert den Sachverhalt ein, indem er den Namen

nachspiirt.? #75%, PFUEMIRE, EEMEE.

Genauso wie Meister Shen war Han Fei iiberzeugt, dass der Fiirst und die Untertanen ihre
jeweilige Zustindigkeit vor allem deutlich kennen sollen. Die Regierungstechnik wird
selbstverstindlich fiir Fiirst vorbereitet, die sich mit den Aufgaben der Untertanen unterscheidet.
Die folgende Behauptung lohnt sich besonders zu unterstreichen, weil sie die frithe Vorstellung

der Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan formuliert hatte:

Was den Herrscher des Menschen angeht, wenn alles unter dem Himmel ihn mit
derselben Kraft gemeinsam trégt, wird er in Ruhe sein; wenn die Menge alle ihn
mit einigen Herzen aufstellt, wird er geehrt sein. [Was] die Untertanen des
Menschen [angeht], wenn sie ihre Vorziige wahren und ihre Féhigkeiten vollstdndig
entfalten, heiBt das, dass sie treu sind> ANF3#H, KR F—JUL#HEZ, % &
RGBS, W, NESFIrR, #PreE, #U8.

' HFZJJ, 17.43.400.
2 ebd. 17.43.397.
3 ebd. 8.28.208.
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Strukturell erscheint diese Belegstelle ein bisschen merkwiirdig: Wahrend ,,ruhig® und
,wiirdevoll* der idealste Zustand des Herrschers bzw. die ordnungsgeméfe Regierung, die von
der Unterstiitzung der Beamten und des Volkes abhingt, beschreibt, bezieht sich ,.treu* jedoch
auf die beste Beurteilung der Untertanen, die durch ihre eigenen Taten erhalten kann. In den
Behandlungen der Legalisten und Huang-Lao Lehre war diese parallele Erlduterung sehr
beliebt: Was sie betonen wollten, war immer noch die unterschiedlichen
Zustiandigkeitsbereiche von Fiirsten und Untertan. Han Fei stimmte mit der Theorie
,Richtigstellung der Namen® von Xunzi selbstverstindlich iiberein — insbesondere die
Verwischung bzw. der Missbrauch der Namen durch ernste Bestrafung zu verbieten. Wéhrend
Gesetze und Verordnungen durch Bestrafung garantiert werden, versteckte die Namen sich
hinter der Kulisse. Die Verordnungen beruhen auf verschiedenen Namen, und die Namen sind
Bezeichnungen der Verordnungen. Da die ,,schonen Namen* der Lehre von Xunzi zufolge vom
allgemeinen Volk problemlos verstanden und richtig verwendet werden sollen, miissen die
Gesetze und Verordnungen ebenso klar und leicht verstindlich sein.! Daher ist nicht schwer
zu bemerken, dass das Zeichen fa 7% in den legalistischen Behandlungen in meisten Fillen
durch ming % ersetzbar ist. Das meint natiirlich nicht, dass diese beiden Begriffen trotz der
verschiedenen Kontexte gleichgesetzt werden konnen, aber der Unterschied dazwischen ist sehr
subtil: Der Name scheint im Vergleich hintersinniger und verbliimter zu sein, wihrend das
Gesetz/die Verordnung sich mit einem strengeren, unbarmherzigeren und kompromissloseren
Antlitz prisentiert.? Beim HFZ stehen Name und Gesetz wie aus einem Guss: Die Beiden sind
die zuverldssigen Waffen, mit denen der Herrscher die Regierungsangelegenheiten

vereinfachen kann:

' An der Einfachheit der Namen bzw. Verordnungen hatte Shangjun shu uns auch erinnert. Siehe SJS, 26.6.

2 Manche Wissenschaftler haben schon aufgezeigt, dass die Nebeneinanderstellung des ,,Namens“ und
,»Gesetzes* in den Texten der spéten Zeit der Streitenden Reiche sowie des Anfangs der Han umfassend existiert.
Diese Nebeneinanderstellung besteht nicht nur in den typischen legalistischen Werken, sondern auch in den Texten,
die deutliche Farbe der Huang-Lao Idee darstellen, wie Guanzi (Kapitel ,Baixinv .0, ,,Qichen qgizhuv tFE -t
), Huangdi sijing #7 PU%E (Vier Kanonische Texten des Gelben Kaisers, Kapitel ,,Jingfa #£7%:, | Shidajing
K&, Yinwenzi 7 F u.a. Cao Feng H & weist auf, dass der ,,Name* oft vor dem ,,Gesetzt“ bei ihrer
Juxtaposition steht. Das liege nahe, dass die Verehrung des Namens nicht wenig als die des Gesetzes in der spéten
Zeit der Streitenden Reiche, als das ,,Gesetz schon so beliebt gewesen war. Dem Kontext zufolge haben die Beide
natiirlich verschiedenen Bedeutungen, aber ihre gegenseitige Ergdnzung und Gemeinsamkeit scheinen
offensichtlicher zu sein, was zeigt, dass die Legalisten und die Huang-Lao Gelehrten, die urspriinglich eng
zusammenhéngen, groBen Wert auf die Erorterung des Namens gelegt haben. Siehe Cao Feng, Zhongguo gudai
ming de zhengzhi sixiang yanjiu B4 [ ELA BLAEME 7T, Shanghai, Shanghai guji Verlag, 2017. S.82-93.
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Wenn das Volk schlicht ist, und man ihm durch Namen Grenzen setzt, dann
herrscht Ordnung; wenn die Zeitgenossen scharfsinnig ist, aber durch Bestrafung
eingehegt werden, gehorchen sie.! RAEMAEZ ARG, a1 (M) 4 LU
RIBE .

In einer anderen Stelle wurde der Vorteil (/i #]) noch hinzufiigt:

Der Weise schafft den rechten Weg der Regierung mit den [folgenden] drei
[Dingen]: Das Erste hei3t Vorteil (/i), das Zweite heiit Autoritit (wei), und das
Dritte heillt Namen (ming). Mithilfe von Vorteilen erhdlt man das Volk; mithilfe
von Autoritdt fithrt man die Verordnungen aus; mithilfe von Namen befinden sich
das Oben und Unten auf demselben Weg.? #2 N 2 FrbA&y61E#H —=: —HEF], —
Bl =Fl4. RAE AR E, BETUATSW, 48 BN PrRE M.

Davon ist der Name allerdings immer vorrangig:

Der Weg, die Einheit anzuwenden, ist, den Namen an die erste Stelle zu setzen.?
H—2i&, UERE.
Der anonyme Kommentar, der in der songzeitlichen Qiandao %7 & -Version des HFZ
verzeichnet wurde, hatte diese Verehrung des Namens mit der konfuzianischen Richtigstellung

des Namens zusammengehangen:

,,Einheit* heift der rechte Weg. Damit man sowohl im Altertum als auch in der
Gegenwart stets ohne Anderung gehen kann, ist wohl nur die Richtigstellung der
Namen! Deshalb sagt der Text, dass der Name an die erste Stelle gesetzt wird.* “—

ARE. FTRVHATE S5, MEHIES T SMEIA &

»

Mit diesem wichtigen Hinweis auf die Kontinuitdt zwischen Konfuzius, Xunzi und Han Fei
wird leichter verstanden, warum Han Fei besonders betont hatte, dass jeder Angehorige der

Gesellschaft seinem Namen entsprechen miisse, und die von den Namen festgelegten Grenzen

' HFZJJ, 20.54.475.

2 ebd. 17.45.410. Aber was soll man tun, wenn der Fiirst (das Oben) und seine Untertanen (das Unten) sich nicht
in demselben Weg befinden? Die Losung hatte Han Fei im Kapitel ,,Anhebung der Macht“ (yangquan 1)
aufgewiesen: ,,[In dieser Situation] soll das Unten mit seinem Namen (zum Fiirsten) beten. Der Fiirst hélt den
Namen und die Untertanen folgen der Form nach. Wenn die Form und der Name stellen sich gleich dar, werden
das Oben und Unten in Harmonie ausgewogen sein A% %&, H#pH A, BAIIE, BWL2H, LT
4. Siehe ebd. 2.8.47.

3 ebd. 2.8.45. Der Kommentar aus der Qiandao ¥zZi& Ausgabe der Song-Zeit ist anonym.
4 ebd.
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uniiberbriickbar seien. Dafiir hatte er die Bedeutung ,,Gerechtigkeit” vollstindig interpretiert,

indem er die Kapitel von Laozi aus der legalistischen Anschauung wieder erlduterte:

Was die Gerechtigkeit angeht, ist sie die Angelegenheit von Fiirst und Untertan,
von Oben und Unten, der Unterschied von Vater und Sohn, von Wiirde und
Niedrigkeit, der Verkehr zwischen den nahen Freunden, die Differenz von Nahen
und Fernen, von Innen und Auflen. Es wire angemessen, wenn die Untertanen dem
Fiirsten [mit Gerechtigkeit] dienen, wenn die Unteren flir die Oberen [mit
Gerechtigkeit] sorgen, wenn der Sohn seinem Vater [mit Gerechtigkeit] dient, wenn
das Niedrige vor dem Wiirdevollen [mit Gerechtigkeit] Respekt zeigt, wenn die
nahen Freunde [mit Gerechtigkeit] gegenseitig unterstiitzen, und wenn das Nahe
innen und das Entfremdete auBen bleibt.! ¥, BRE T2 H, XrHERBE
W, MRS, BNt art. REAEE, MMELE, THXH,
MRA L, RIS A AR E, 3 NI B Fh ..

Die Betonung der ,,Unterscheidung® weist offensichtlich auf, dass die legalistischen
Verordnungen zielen ebenso darauf ab, die menschliche Range und Grenzen festzulegen, um
den Staat besser zu regieren. Ein weiser Flirst solle ,,die Namen iiberpriifen, damit er das Volk
feststellen kann.“ Er miisse auch die ,,Zustindigkeitsbereiche verdeutlichen, damit er die
Kategorie verschiedener Gegenstinde klar identifizieren kann“. So belehrt Han Fei den
Machtbesitzer.2 Wenn er diese politische Funktion des Namens erkennt, erscheine die

staatliche Regierung nicht mehr miithsam zu sein, weil es schon nicht weit vom daoistischen

hochsten Ideal, dem ,,Nicht-Handeln* entfernt ist:

Wenn die Namen richtiggestellt sind, stehen die (von ihnen gezeigten)
Gegenstinde. Wenn die Namen schief sind, weichen die Gegenstdnde ab. Deshalb
hielten diec Weisen die Einheit, um in Ruhe zu bleiben. Sie lieen die Namen sich
selbst benennen und die Sachen sich selbst festlegen.’? % IEY)5E, ZaPHE. i
BEANH—LLEF, i Em, SFEEE.

Auch im Shangjun shu, das die Wichtigkeit des biirokratischen Systems immer wieder
begriindet hatte, war iiberzeugt, dass der hochste Zweck der Politik bzw. Verordnungen darin

bestehe, das Volk selbst reigeren zu lassen.* Sima Qian setzte Laozi und Han Fei in derselben

' HFZJJ, 6.20.131.
% ebd. 2.8.47.

3 ebd. 2.8.45.

4 SJS, 26.6.
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»gereichten Biographie (liezhuan %11%) im SJ, weil er glaubte, dass die Taktik von ,,Form
und Namen* genau von ,,dem Sinn des rechten Weges und der Tugend* (daode zhiyi &2
7%) stammte. Das zihlt als eine sehr bedeutende Einordnung der Gelehrsamkeit, denn sie
tatsdchlich hindeutet, wie die Daoisten — zusammen mit der Huang-Lao Lehre der Streitenden
Reiche — die Bedeutung des Namens beurteilten. Wenn er keine iliberzeugende Beweise
besessen hitte und nicht selbstsicher wire, wiirde Sima Qian, der an die Huang-Lao Lehre tief
glaubte, unmoglich berichten, dass die Gelehrsamkeit der Legalisten wie Shen Buhai und des
Han Fei von Huang-Lao stammt.! BekanntermaBen liegt der Hauptgrund fiir diese Beurteilung
daran, dass sich die beiden Legalisten mit der Lehre von ,,Form und Namen* befassten. Die
angedeutete Rede von Sima Qian heif3t, dass die Behandlung der Form und Namen auch eine
bedeutende Rolle bei der Huang-Lao Lehre spielte. Obwohl die politischen Vorschlige von
Huang-Lao in der frithen Zeit der Han-Dynastie erst von den Herrschaft beachtet und akzeptiert
wurden, war ihre theoretischen Rahmen bereits in der Spatzeit der Streitenden Reiche ausgereift
geworden. Nominell wird sie zwar mit dem frithen Daoismus eng verbunden, aber die Huang-
Lao Lehre hatte bei der Weltanschauung und Methodologie offensichtlich grofle Fortschritte
gemacht: Durch die umfangreiche Verschmelzung und Zusammenfassung der verschiedenen
Lehren der Vor-Qin-Zeit hatte sie ein umfassendes System von der Kosmologie bis zur
Kultivierung des individuellen Lebens aufgerichtet. 2 Von unserem Interesse sind ihre

Behandlungen des Namens natiirlich der Schwerpunkt. Statt eines Querschnittes soll unsere

! Nach einer Kritik an Herrn Liu (Liushi %/[X) hatte Sima Zhen w55 5 (679-732) in seinem Suoyin Z[E
Kommentar (,,Untersuchung des Verdeckten*) zu dieser SJ-Stelle so erldutert: ,,Es gibt die Erkldrung des Laozi
(jielao fi##3E) sowie die Verdeutlichung des Laozi (yulao Vii#) im Werk Han Fei Zi. Das beweist, dass er wohl
der Lehre der Huang-Lao zustimmte.* Diese Ansicht scheint aber zu oberfldchlich und nicht iiberzeugend zu sein,
da die Erkldrungen zum Laozi keine logische Verbindung mit der Huang-Lao Lehre hat. Gegensétzlich hatte dieser
Herr Liu, der von Sima Zhen kritisiert wurde, eine verstiandlichere Erléduterung angeboten: ,,Die Huang-Lao Lehre
befasste sich mit keinem Bombast sondern mit der Einfachheit und dem Nicht-Handeln. Dadurch werden der Fiirst
und die Untertanen natiirlich richtiggestellt. Die Abhandlungen von Han Fei waren auch gegen die Protzigkeit.
Das uneigenniitzige Regelsystem widmet sich der Ubereinstimmung zwischen Namen und Gegenstand. Deshalb
sprach der Hochste Schreiber, (die Lehre von Han Fei) kann auf die Huang-Lao zuriickgefiihrt werden‘*“. Siehe SJ
63/2146f. Dariiber hinaus folgerten manche Gelehrten aus den Seidenschriften, dass die Huang-Lao Lehre die
Einschmelzung vom Daoismus und Legalismus darstellen kdnne. Aber die Stimme dagegen glaubt, dass diese
Folgerung die dynamische Beobachtung der Huang-Lao Lehre vernachléssigt. Siche Ding Yuanming T Jii B,
Huanglao xue lungang ¥ %2 5m#. Jinan, Shandong Universitit Verlag, 1997. S.25.

2 Sima Tan ®]f5# (165-110 v. Chr.), der Vater von Sima Qian, hatte ein bekanntes Urteil iiber die Vor- und
Nachteile der verschiedenen Schulen der Vor-Qin-Zeit mit dem Titel ,,Die Abhandlung iiber die Hauptpunkte der
sechs Schulen (lun liujia yaozhi 75K 5 &) verfasst. Was die Huang-Lao Lehre angeht, glaubte er, dass sie
,.die Vorteile der Ru und Mo vereint, und die wichtige (Lehre) der Namenschule und Legalismus gesammelt £X
fii o2 3, #dqikZ 2.« Siehe SJ 130/3289.
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Aufmerksamkeit auf die folgenden zwei Fragen gerichtet werden: Wie wurden die Name-
Gegenstand-Beziehung bzw. die Lehre von ,,Form-Namen* durch die entwickelte Behandlung
des ,,Nicht-Handelns* interpretiert? Was fiir eine theoretische Vorbereitung wurde fiir die

Entstehung der ,,Namenlehre* dabei gemacht?

2.2. Die Darlegung der Namentheorie in den sogenannten Huang-Lao

Seidenschriften

»Zhuangzi schirmte sich vom Himmel ab und erkannte die menschlichen Angelegenheiten
nicht TR K AHI A Diese Kritik von Xunzi richtet sich allerdings nicht nur gegen
Zhuangzi, sondern gegen alle fundamentalistischen Daoisten. Um diesen Nachteil des frithen
Daoismus wettzumachen, und die realpolitischen Probleme zu 16sen, hatten manche Gelehrte
bemerkt, dass sie die Namen-Gegenstand-Beziehung, die als beliebtes Thema der Streitenden
Reiche geworden war, besser und systematischer behandeln mussten. Die in den 70er des
letzten Jahrhunderts in Changsha % ¥} ausgegraben Texte, deren Titel und Inhalt auf
deutlichen Zusammenhang mit der Huang-Lao Lehre hinweisen, hatten bereits fast alle

wichtigen Themen {iber den Namen behandelt:

Wenn die Namen richtiggestellt werden, wird [der Staat] in Ordnung gesetzt.
Wenn die Namen schief sind, geht [der Staat] ins Chaos. Richtiggestellte Namen
sind nicht schief, und schiefe Namen stehen nicht.? % 1IF&768, & &EL; E4
AN, T

Der als Substantiv verstandene ,,richtiggestellte Name* bezieht sich selbstverstdndlich auf das
erwartete Ergebnis der Richtigstellung der Namen, was den potenziellen Zusammenhang mit
der konfuzianischen Tradition aufweist. Im Kapitel namens ,,Ursprung des rechten

Weges* (daoyuan iEJi) hatte der Autor die Methode erzihlt — wie die schiefen Namen

richtiggestellt werden konnen:

1'X7JJ,15.21.393.
2 Kapitel ,,Shi da jing +k4E“. Siche Chen Guying BE¥E, Huangdi sijing jinzhu jinyi 7% VA EL 5.
Peking, Shangwu yinshuguan, 2007. S.314.
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Wer die Wurzel des rechten Wegs erfasst, hélt wenig und erkennt viel. Wer den
Schliissel der Angelegenheiten erfasst, ergreift das Richtiggestellte, um das Schiefe

richtigzustellen.! 82 A, /D LLANZ ; A FH 2 B, #1E DI (IE) B (&) o

Bei der Lehre der Huang-Lao befindet die Namen ebenso an der entscheidenden Stellung —
genauso wie die von Ru und Legalisten. Der Gegenstand bzw. die Form miissen vom Namen
bestimmt werden. Deshalb bevor man die Form berichtigt, ist der Name zuerst richtigzustellen.
werden.vom Namen bestimmt wird, stellt sich ,,Die Richtigstellung der Namen* als die
Voraussetzung der ,,Berichtigung der Forme* dar. Eine Belehrung, die dem Gelben Kaiser

zugeschrieben wird, lautet folgendermaf3en:

Der [Gelbe] Kaiser sagte: Haltet ihr euch an die von mir richtiggestellten Namen
und weicht nicht von meinen ewigen Formen ab, konnt ihr das den

Nachkommenden zeigen? 7 El: #5575 1E4, HREEM, UM O 12N

Damit sollen wir sehr vertraut sein, weil die dhnliche Darlegung, dass die einfachen Menschen
bzw. die Untertanen den richtiggestellten Namen folgen miissen, kommt auch im Xunzi vor,
aber es lohnt sich auch aufzuweisen, dass fast alle Diskussionen {iber Namen in der Huang-Lao
Lehre in Juxtaposition xing-ming entfaltet wurden. Als die Behandlung des Namens und dies
der Form selten voneinander abgetrennt, wurde die politische Orientierung des Namens bei
Huang-Lao weiter verdeutlicht. Anhand der folgenden Beispiele wird deutlich, wie bedeutend

die xing-ming Behandlungen in der politischen Philosophie von Huang-Lao ist:

Als der Himmel und die Erde einst entstanden waren, waren sie so richtig, als
hétten sie schon Namen; so entsprechend waren sie, als ob sie eine Form hétten.
Darauf wurden sie als ,,das Behalten der Einheit* (shouyi 5F—) benannt.®> ¥ K3t

Were, 1IEEH4, aaAE, UF—4%.

Nachdem die Form und der Name errichtet wurden, unterschieden sich dann das
Schwarz und das WeiB. [...] Deshalb, wenn es unter dem Himmel Angelegenheiten
gibt, so haben sie sich sdmtlich schon selbst Titel und Bezeichnung anhand von
Form und Namen gegeben. Nachdem Form und Name erst einmal stehen, und Titel
und Bezeichnung erst einmal errichtet sind, kann nichts seinen Spuren entflichen

! Siehe Huangdi sijing jinzhu jinyi, S.409.
2 Kapitel ,,Shi da jing*. Chen Guying interpretierte das ,,xing f* mit den ,,staatlichen Verordnungen*, aber in
der Juxtaposition xing-ming ist es m.E. besser als ,,Form* zu iibersetzen, obwohl die Verordnungen auch als

.Form*/ , Gegenstand* der abstrakten Namen betrachtet werden kdnnen. Siche ebd. S.261f.
3 ebd. S.286.
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und das Richtige verborgen werden.! JH %37, RIEBHZ & [...] &K A

H, EAAMMEESER, Hac, B, ST EAR.
Die Lehre der Huang-Lao stimmte selbstverstidndlich zu, dass die politischen Angelegenheiten
anhand der Richtigstellung der Namen und der Uberpriifung der Realitéit groB vereinfacht
werden konne. Wenn jedes Individuum seinem Namen entsprechen konnte — bei der
realpolitischen Angelegenheit bedeutet, jede politische Rolle in seinem Zustandigkeitsbereich
ihre Féahigkeit vollstandig zu entfalten — ist das hochste Ziel ,,Nicht-Handeln* zu erreichen. Die
ganze Gesellschaft fungiert selbst problemlos, weil sie ,,mithilfe von Regeln ruhig bleibt und

“2 Die Regierungstechnik der Huang-Lao

richtig bewegen kann, indem sie den Namen folgt.
stellt sich im Vergleich zu den Legalisten offensichtlich gemaBigter dar: Ebenso erwidhnte sie
die Bestrafung — doch mit grofer Sorgfiltigkeit. Sie hielten sich stets an das allerhdchste Prinzip
des Daoismus, dass der ,,Weg* alles beherrscht. Sie legte zwar auch groBen Wert auf das Recht,
aber verwendete das ,,zweischneidige Schwert™ nicht extrem, wodurch sie von dem grausamen
Legalismus und dem friihen Daoismus unterschieden wurde — Aus diesem Grund wird sie auch
als der ,,neue Daoismus* bezeichnet.?

Die oberflichlich widerspriichlichen Antithesen, das ,,Nicht-Handeln* und ,,Handeln®,
unterstiitzten sich gegenseitig: Einerseits besteht das endliche Ziel des ,,Nicht-Handelns* darin,
dass alles geschaffen werden kann; Andererseits ziele das ,,Handeln darauf ab, dass alle Dinge
selbst regieren kann — beim Herrscher erscheint das ,,Nicht-Handeln* zu sein. Darauf betonte
die Huang-Lao Lehre die Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan: Der Fiirst solle als
,Nicht-Handeln“ bleiben, wihrend der Untertan im Zustindigkeitsbereich alles
,handeln* miisse. Bemerkenswert ist, dass diese Arbeitsteilung, welche auf der Idee ,,Nicht-
Handeln* beruht, ihren Ursprung sowohl in der frithen daoistischen Anschauung als auch im

konfuzianischen politischen Ideal finden kann. In den Gesprdchen wurde die ideale

Regierungsweise des Konfuzius durch eine anschauliche Analogie dargestellt:

! Kapitel ,,Jingfa #8i%:. Siehe Huangdi sijing jinzhu jinyi, S.10. Vgl. mit der vorher zitierten Behauptung von

Shenzi.

2 Kapitel ,,Shi da jing*. ebd. S.269.
% Siehe Huanglao xue lungang, S.111.
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Dass man den Staat mit Tugend regiert, gleicht dem Nordstern. Der verweilt an
seiner Stelle und alle Sterne umkreisen ihn.! JNELCAE, Eqdbfw, JEHATMAR
Bt .

Dass der Nordstern blof3 an seiner Stelle verweilt, zeigt der idealste Politikstand: Der Herrscher
handelt nichts. Dass die anderen Sterne ihn umkreisen, weist das das pflichtbewusste
,2Handeln* der Untertanen auf. Leider kommt die &hnliche Behauptung bei der frithen
konfuzianischen Lehre selten vor. Selbst Konfuzius hatte dieses Ideal nicht oft erwdhnt. Wegen
der unterschiedlichen Nachdrucke bzw. Erlduterungen wurde dieses eigentlich identische Ideal
der konfuzianischen und daoistischen Lehre immer divergenter erldutert. Die Huang-Lao Lehre
stelle sich als Vermittler des Konflikts dar, indem sie mittels der ausfiihrlichen Behandlung der
Namen-Form- und Namen-Gegenstand-Beziehung sowie der Vereinigung von ,,Nicht-
Handeln* und ,,Handeln* die Briicken zwischen Lao-Zhuang-Daoisten, Ru und Legalisten

erfolgreich aufgerichtet hatte.

Frither Daoismus

,,Nicht-Han

leln (wuwer)

Handeln (youwej, Name-Form (xingming)

Ru/Konfuzianer

Abbildung: Huang-Lao Lehre als Briicke

Mittlerweile hatten viele damalige Gebildete den Sinn des Namens in ihren Behandlungen der
politischen Philosophie begriffen. Obwohl der Name als ein abstraktes Symbol immerhin
virtuell ist, hat er starken psychologischen Einfluss auf Menschen, insofern seine Funktion mit

dem Bedarf an der Erziehung des allgemeinen Volks verkniipft wird.? Die realpolitische

PLY: 2.1.
2 Dafiir hatte Qian Zhongshu #%§# & (1910-1998) ein paar interessante Beispiele aus orientalischer und

westlicher Literatur aufgestellt, woraus er solche Folgerung gezogen hatte: ,,Wenn man kennt, dass der Name als
Herrschaft fungieren kann, wird seine Funktion mit der herrlichen Kleider und der Axt gleichgesetzt. &4 A {E
F, HSEFEZ . Siehe Qian Zhongshu #%6# &, Guanzhuibian & #E#. Peking, Sanlian shudian =i
J&i, 2001. Vol.4. S.1963f.
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Klemme bestand jedoch darin, dass die Echtheit oder Giiltigkeit des tatsdchlichen Gegenstands,
der der Auffassung des Legalismus zufolge immer ,,liberpriift werden solle, wurde wegen der
iibertriecbenen Betonung des Namens vernachldssigt. Ein Kommentar des spéteren
tangzeitlichen Politiker Lu Zhi FE# (754-805) erdrtert diese Klemme so durchdringend, dass

ich das lieber als die Zusammenfassung unserer Diskussion zitieren mochte:

Der Name nidhert sich der Leere, aber er ist wichtig fiir die Erziehung; Der
Nutzen nihert sich der Realitit, aber er ist leicht fiir die Tugend.! 4431 ;2 1M A 2L
N, AT T AR

2.3. Der Gegenstand bestimme den Namen: Das Widersprechen der Mohisten

Deshalb wurde der Zweifel vom Anfang schon existiert hatte, ob der virtuelle Name sich an der
entscheidenden Stelle befindet. Die Mohisten hatten eine ganz andere Meinung: Der
Gegenstand sei die entscheidende Seite. Die dhnliche Formulierung kam auch im Zhuangzi vor:
,Der Name ist der Gast des Gegenstands 4 # # Z & 2 Eine bekannte Analogie im Mozi
hat diese Ansicht veranschaulicht: Die blinden Menschen konnen Schwarz und Weil3 nicht aus
dem zusammengemischten Zustand identifizieren und entnehmen, obwohl sie wohl schon das
Wissen besessen haben, wie Schwarz und Weil} erscheinen. Warum? Der Grund war nicht, dass
sie als Blinde benannt werden, sondern die Tatsache, dass sie die zwei Farben nicht
identifizieren und entnehmen kdénnen. Die Folgerung kann sich auf die anderen Bereiche
iibertragen, z.B. die Edlen, deren Personlichkeit von Konfuzius angepriesen wurde. Mozi
glaubte, dass die sogenannten ,,Edlen* die Menschlichkeit und Unmenschlichkeit tatsédchlich
nicht identifizieren konnten. Deshalb seien sie nicht anders mit den Blinden. Was er

beriicksichtigte, ist nicht den Namen, sondern die Realitit.?

' LuZhi fE#, ,,You lun jin guaguo ren niguan zhuang SEmiE IR A S5 B R, In: Hanyuanji #5064, Shanghai,
Shanghai guji chubanshe, 1993. 14.125

2 Kapitel ,,Xiaoyao you iHIEJ“. Siehe ZZJS, 1A.1.24.

3 Kapitel ,,Guiyi #FE“. MZXG, 12.47.443.
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Als ein berithmter Realist konnte der Mozi kein verehrtes Symbol leicht glauben. Auch seine
Lebenserfahrung lie} ihn statt der erregenden Sprachen oder der demagogischen Propaganda
lieber durch die tatsédchliche Bemiithung die Losung fiir realistische Probleme suchen. Deshalb
hatte er vielmals behauptet, dass man von der Realitit ausgehen, und die Namen, die oft vom
Gegenstand abweichen konnten, mit groBer Sorgfalt mustern miisse. Nur durch die
Uberpriifung der Namen — nicht der Gegenstinde — wiirde man erst iiberzeugt, dass diese
abstrakten Symbole wirklich zur stabilen Ordnung statt Chaos fithren konnte. Sein
Gedankengang stellte sich in einer total umgekehrten Richtung im Vergleich zu dem des
Legalisten, die an die Giiltigkeit der ,,Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des
Namens* glaubten. Auf seinem volksnahen Standpunkt benahmen sich Mozi und seine strenge
organisierte Gemeinschaft, die ,,Mo-Schule®“, oft gegen die damaligen Wiirdentrdger oder
beriihmten Gebildeten, die um ihre eigenen Interessen iiber das Leben des einfachen Menschen
hinweggegangen waren, sowohl theoretisch als auch praktisch. Die Mohisten betrachteten
selbst als keine sogenannten ,,Gebildete”, die durch ihr Wissen vom allgemeinen Volk
unterscheiden wollten. Thnen ist die Bezeichnung ,,Gebildete* selbst zu kritisieren und
widerzulegen. Die meisten ,,weisen Kopfe kannten sich zwar im Disput sehr gut aus, aber ihre
Lehren waren ungiiltig fiir die realpolitische Probleme.

Jedoch hatte die Mohisten die Bedeutung der Einheit auf die andere Weise demonstriert.
Anders als Konfuzius, der glaubt, dass der Ausgangspunkt einer stabilen politischen Ordnung
sicherlich an der ,,Richtigstellung der Namen* sei, betrachtete Mozi ,,die hochste Gleichheit

(shangtong j[F])* als Grundlage:

Die Gleichheit hochhalten ist die Wurzel der Politik und der Schliissel der
Regierung.! Mj[F B2 A, TiEEM.
Die Gleichheit von wem? Die Antwort ist die ,,Richtigkeit” (yi ). Trotz desselben Zeichens
unterscheidet sich dieses yi im Mozi grundsitzlich von dem des Menzius, der Gerechtigkeit.
Am Anfang des Kapitels ,,hochste Gleichheit* versetzt der Verfasser sich ins Altertum zuriick,
als die verschiedenen ,,Richtigkeit™ je nach den unterschiedlichen Standpunkten des Menschen

im Chaos koexistierten. Bevor der Regierungsleiters (zhengzhang 1E4R) vorgekommen hatte,

! Kapitel ,,Shangtong [#[F] (C)*. MZXG, 3.13.98.
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dnderte die Situation nicht. Nachdem der Regierungsleiter aufgerichtet wurde, betrachteten die
Menschen seine Regel als der einzige Standard. Daher wurden die vergangenen verschiedenen
Richtigkeit zur Einheit gefiihrt, und die Gesellschaft begann ordnungsgemifl zu fungieren.!
Wenn man die Einheit der Richtigkeit mit der Richtigstellung der Namen vergleicht, sticht die
Ahnlichkeit statt Divergenz zwischen Konfuzianismus und Mohismus sofort hervor: Die
Einheit der verschiedenen Richtigkeit hingen von den Regierungsleitern, den ,,weisen
Befdhigten unter dem Himmel*“ ab — Das ist genauso wie die konfuzianische Vorstellung fiir
die Richtigstellung der Namen, die die Leitung der weisen Politikfiihrer benétigte. Auch die
Vertragsgiiltigkeit wurde hier besonders betont: Sobald die ,,Richtigkeit* zur Einheit gefiihrt
wird, miissen alle Angehdrigen der Gesellschaft der vereinheitlichten Richtigkeit unbedingt
folgen.

Dass die gute Regierung nicht durch Richtigstellung der Namen sondern durch Einheit der
Richtigkeit verwirklicht wurde, hat die mohistische Intention deutlich aufgezeigt, dass sie
versuchten, aus dem Begriff- und Redesystem der Ru zu springen. Bis zu den spiteren Mohisten
wurde ihre Behandlung bereits zur Diskussion iiber die Beschreibung und Anwendung der
Substantive gewechselt, statt die politische Name-Gegenstand-Beziehung darzulegen — was das
gemeinsame Interesse mit den Sophisten zeigte. Allerdings gehorte diesbeziigliche Diskussion
zum semantischen Bereich, wobei ming sich auf Substantive oder allgemeine Bezeichnungen
bezieht. Obwohl diese semantische Erdrterung wohl zur Namen-Gegenstand-Beziehung im
politischen Bereich beitragen konnte, hat dieses ming bei ihnen eine andere Orientierung von
dem des mingjiao, unseres Forschungsgegenstands.? Als der Name als ein unabhingiger
linguistischer Gegenstand, der sich nicht unbedingt mit dem politischen Zustandigkeitsbereich
zusammenhdngt, separat untersucht wurde, erscheint seine untergeordnete Stellung deutlicher

zu sein. Betrachten wir die folgenden Worte des Sophisten Gongsun Long:

Der Namen muss von seinem Gegenstand identifiziert werden. Wenn man weil,
dass DIESES (der Gegenstand) nicht DIESES (der Name) ist, oder dass DIESES
(der Gegenstand) nicht in DIESEM [dem Namen] besteht, kann man dann nicht

! Kapitel ,,Shangtong (B)*“. MZXG, 3.11.78.
2 Siehe A.C.Graham, Later Mohist Logic, Ethics and Science. Hongkong, The Chinese University Press; London,
SOAS, University of London, 1978. S.40.
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identifizieren. Wenn man weil3, dass JENES (der andere Gegenstand) nicht JENES
[der andere Name] ist, oder dass JENES (der andere Gegenstand) nicht in JENEM
[dem anderen Namen] besteht, dann kann man das [auch] nicht identifizieren.! 7%

, EaAt. Ftbz AR (B W, Rt AR, BIARRE. B AR
B, R AR, HIAREH.

Das Spannungsverhiltnis zwischen dieser reinen semantischen Diskussion und der politischen
Philosophie wurde bereits durch den Konflikt zwischen Zi Chan und Deng Xi klar gezeigt.
Mittels zahlreicher linguistischer Rhetorik versuchten die spateren Mohisten und Sophisten zu
erldutern, dass der Namen sehr leicht zu widersinnigen Paradoxen fiihren kann. Die Divergenz
zwischen Namen und Gegenstand resultierte gerad aus der iibertriebenen Betonung der
Funktion des Namens. Statt des Namens sei der Gegenstand in realistischem Leben wichtiger.
Die Richtigstellung der Namen sei natiirlich nicht sinnlos, aber der Schliissel dafiir liege zuerst
an der Betrachtung des Gegenstands. Der Kommentar von Wang Guan TFE (1896-1960),
,Der Standard der Richtigstellung ist unbedingt vom Gegenstand abhédngig. Sobald der
Gegenstand richtiggestellt wird, folgt der Name natiirlich 1EZ #52%E, &M E; HEKIE,
&2 “, zihlt zur eindringlichen Erlduterung zur Lehre der Mohisten und der sophistischen
Logiker.?

Die Erorterung des Namens von den spateren Mohisten und Sophisten zeigten zwar kleinen
Einfluss auf den politischen Bereich im Vergleich zu den Beitrdgen der konfuzianischen,
legalistischen sowie Huang-Lao Lehre, aber der theoretische Aufbau der Name-Gegenstand-
Beziehung wurde auch durch ihre semantische Behandlungen bereichert. Bevor die Idee der
Namenlehre entstanden war, hatten die Idee der Richtigstellung der Namen sowie der Disput
iiber Name-Gegenstand-Beziehung ihre theoretische Grundlage vorbereitet. Durch unsere
Untersuchung in néchsten Kapiteln wird verdeutlicht, dass die Namen unmoglich als ein
gemeinsamer Glaube der ganzen Gesellschaft angenommen und mit der Erziehung der
einfachen Menschen verkniipft werden konnte, wenn die Zeit der ,Richtigstellung der

Namen* gefehlt hatte.

! Kapitel ,,mingshi lun % &, GSLZXIJ, 6.91. Ubersetzung von Max Perleberg mit leichter Modifizierung.
Siehe Max Perleberg, The Works of Kung-sun Lung-tzu. Hongkong, Local Printing Press, 1952. S.123.
2 GSLZXJ, 6.89.
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3. Zusammenfassung

Die blithende Gelehrsamkeit in der Zeit der Friihlings- und Herbstannalen und Streitenden
Reiche prisentierte sich sowohl konkurrierend als auch gegenseitig absorbierend dar. An der
zentralen Stelle befand sich die Untersuchung und Erlduterung des Rechten Weges (Dao).
Unter diesem Zentralthema stellte sich die Erorterung der Name-Gegenstand-Beziehung nicht
nur als Ergdnzung dazu dar, sondern hatte sich auch zu einem unabhéngigen Thema entwickelt:
Es war in dem von der Divergenz zwischen Namen und Gegenstand verursachten Wirrwarr
geboren, und zielte direkt auf die Errichtung einer stabilen und vereinigten Politik- und
Gesellschaftsordnung ab. Konfuzius bemerkte die Gefédhrlichkeit der Divergenz zwischen
Namen und Gegenstand und stellte die Behauptung ,,Richtigstellung der Namen* auf. Die
Gebildete danach bemiihten sich um die Methode, mit der die Identitdt zwischen den Beiden
maximal garantiert werden konnte. lhre Behandlungen =zeigten sich doch in zwei
unterschiedlichen Gedankengang. Konfuzius und Xunzi, die Legalisten sowie die Huang-Lao
Daoisten betrachteten den Namen als Schliissel und Wurzel der effektiven Regierung. Deshalb
solle man sie ,,befolgen* und ,,richtigstellen*. Die Lao-Zhuang-Daoisten, Mohisten sowie die
Sophisten (,,Schule des Namens®) glaubten allerdings, dass der Name vom Gegenstand
bestimmt werden solle, statt umgekehrt. Daraufhin solle man sein Wert und seine Funktion
nicht iiberbetonen. Trotz des gegensitzlichen Gedankengangs befanden sich die Bemiihungen
damaliger Gebildeten Einklang: nach der Identitdt zwischen Namen und Gegenstand zu streben.

Besonders bemerkenswert ist das Vorkommen des Begriffs mingfen, das ,,durch Namen
Zugewiesene, oder im Sinne, der ,,Zustidndigkeitsbereich des Namens®“. Er wurde in den
Schriften des Fiirsten von Shang zuerst als ein spezielles Thema erortert, aber es bedeutet nicht,
dass danach nur der Legalismus diesen Begriff erkldren und entwickeln konnte. Der
Zusténdigkeitsbereich des Namens beinhaltet die vom Namen bestimmten Anspriiche und
Pflichten, und unterstreicht die uniiberbriickbaren individuellen Grenzen. Er diente der
Hierarchie und Arbeitsteilung — dem Bedarf von dem ankommenden stabilen und vereinigten
Reich, und bereitete sich fiir die Verbindung mit der konfuzianischen Ethik vor, die auf der
HFurst-Untertan®- und ,,Vater-Sohn“-Beziehung beruht. Aus dem Blickwinkel der
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Gelehrsamkeit hat sich der Begriff mingfen deshalb als einen wichtigen Knoten der
gegenseitigen Erginzung zwischen konfuzianischer und legalistischer Lehre dargestellt. Er
wurde von den Gebildeten der Han-Zeit weiterhin detailliert und entwickelt und bald als neuer
Glaube, der in ganzer Gesellschaft giiltig war, festgesetzt. Die letzte theoretische Vorbereitung
fiir die Entstehung der Namenlehre wurde dabei erledigt. Im néchsten Kapitel gehen wir auf

dieses Thema ein.
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Drittes Kapitel
Die Festsetzung der Idee ,,Namenlehre* in der Han-

Dynastie

Zur Einleitung

Durch die intensiven Diskussionen iiber die Namen-Gegenstand-Beziehung in der Zeit der
Streitenden Reiche wurde die politischen Ideen und Methoden, die sich um den Namen entfaltet
hatten, bereits nicht nur zu einem theoretischen System entwickelt, sondern auch bei der
staatlichen Regierungspraxis als erfolgreich erwiesen. Im letzten Kapitel haben wir erldutert,
dass die Einklang unter der konfuzianischen, legalistischen und Huang-Lao Lehre erreicht
wurde, dass der Name sich an der entscheidenden Stelle in seiner Beziehung mit dem von ihm
gezeigten Gegenstand befinde. Die Methodologie ,Richtigstellung der Namen® und
,Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des Namens* wurde bereits anhand von
verschiedenen Texten der Vor-Qin-Zeit verdeutlicht. Dabei haben wir ein wichtiges
Politikmodel — die Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan erwédhnt. Weil die
Arbeitsteilung tatsdchlich engen Zusammenhang mit der politischen Bedeutung der
Namenlehre hat, ist die weitere Detaillierung noch unentbehrlich. Im hundertjdhrigen Zeitraum
zwischen dem Vorabend der Vereinigung vom Qin-Reichs und den Anfangen der Fritheren Han
kamen zwei enzyklopéddische Werke vor, die beide wertvollste ideelle Ergebnisse damaliger
Gebildeten beinhalten: Sie sind die Liishi chungiu (2 KF#K, LSCQ) und der Huainan Zi (
B4 ¥, HNZ). Anhand der beiden Werke werden wir in diesem Kapitel beobachten, wie die
Gelehrten zwischen der Qin- und Han-Zeit die Arbeitsteilung von Fiirsten und Untertan weiter
dargelegt hatten. Darauthin wird aufgewiesen, warum die Arbeitsteilung das politische Modell
der Namenlehre gebildet hat.

Jedoch wurde die theoretische Vorbereitung fiir die Entstehung der Namenlehre noch nicht

erledigt, weil sich die beziigliche Behandlung bisher noch blof auf dem politischen Bereich
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beschrinkt. Das heif3it, dass ihr erwartetes Objekt soweit die Elitegruppe gewesen war, und
womit sie sich in erster Linie befasste, war die Technik, mit der die effizientere Regierung
ermoglicht wurde. Um ein System, das auf der Theorie des Zusténdigkeitsbereichs des Namens
beruht, als gesellschaftlicher Glaube, die in verschiedenen Schichten giiltig ist, aufzurichten,
muss die mingfen-Theorie die gesellschaftliche bzw. familidre Ethiken behandeln. Vom
realpolitischen Aspekt ist ein vereinigtes Reich unbedingt die Voraussetzung, die die
Errichtung des solchen Systems eine stabile Umwelt anbieten kann. Trotz seiner ziemlich
kurzen Lebensdauer hatte das Qin-Reich einen Versuch begonnen, ein gesellschaftliches
Bewusstsein oder eine psychologische Gewohnheit, die staatlichen Verordnungen zu befolgen,
einzurichten. Die Idee des ,,Namens‘ bzw. ,,Zustdndigkeitsbereichs‘ hatte in den Verordnungen
bedeutende Rolle gespielt. Der Nachfolger des Qin-, das Han-Reich, hatte sich nach sorgféltiger
Abwigung entschieden, dem Hauptteil des politischen Systems der Qin-Dynastie zu folgen.
Nach der wirksamen Konjunkturerholung war die staatliche Kraft wihrend der Herrschaft des
Kaisers Wu von Han 77 (Reg. 141-87 v. Chr.) endlich zum Gipfel angekommen. Der
Konfuzianismus, der am Anfang der Fritheren Han unter dem Licht der Huang-Lao Lehre
verblasst war, erlangte die Gelegenheit, wieder auf die zentrale ideelle Biihne zu betreten.
Dieser Aufschwung hatte den Konfuzianismus letztendlich zur Staatsideologie geschoben.
Mittlerweile hatte der herausragende Konfuzianer Dong Zhongshu #{H&F (179-104 v. Chr.)
seinen Namen mit der traditionellen Methodologie ,,Richtigstellung der Namen* verbunden.
Indem er die konfuzianische Lehre mit Huang-Lao und legalistischer Lehre ergénzt hatte,
verlieh er die Richtigstellung der Namen neue Bedeutungen. Am wichtigsten ist, dass Dong
Zhongshu die Theorie des Namens mit der menschlichen Reform durch Erziehung deutlich
verknlipft hatte — Offensichtlich setzte er die Behandlung von Xunzi fort. Nach der Sitzung am
,Palast des weiBen Tigers (baihu guan %) wihrend der Zeit vom Kaiser Zhang 4 %577
(Reg. 88-106) der Spiteren Han wurde ein vollstindiges und reifes Ethiknetz, das die
verschiedenen Zustindigkeitsbereiche und ihre Primir-Sekundér-Beziehungen ausfiihrlich
darlegt, festgesetzt wurde. Der Zustdndigkeitsbereich des Namens hat daher die alle
gesellschaftlichen Schichten enthalten. Bislang wurde die theoretische Vorbereitung der

Namenlehre soweit fertiggestellt.
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Wenn man die Entwicklung der ,,Namenlehre* in der Han-Zeit behandelt, soll sie nicht nur
als eine ideologische ,,Lehre* sondern auch ein ,,Lehrprozess®, durch den die Menschen gelehrt
bzw. erzogen wurden, betrachtet werden. Zu jener Zeit erhielt die umfassende Erziehung fiir
die Bevdlkerung, worauf die konfuzianische Lehre immer groen Wert legt, den Spielraum,
ihre Leistung zu entfalten. Dass sich sowohl die legalistischen Verordnungen als auch die
konfuzianischen moralischen Ethik in der Schichte des allgemeinen Volkes verbreitet konnten,
hatte nicht nur die Unterstiitzung des vereinigten Reichs erhalten, sondern auch von der Arbeit
der zwei Typen von lokalen Beamten abgehangen: Die ,,schonungslosen Beamten* (kuli i &),
deren Benehmen vom Legalismus geprigt wurde, und die ,,verniinftigen Beamten® (xunli 1/
57), deren Erziehungsweise der konfuzianischen menschlichen Reform entsprach. Obwohl die
beiden Typen der lokalen Beamten von den Geschichtsschreibungen in unterschiedlichen
Figuren geschildert wurden, hatten sie beide zur Ausbreitung der menschlichen Reform durch
Erziehung, die auf dem Zustdndigkeitsbereich des Namens und konfuzianischen Ethiken
beruhte, grofl beigetragen. Die ,,.Lehre durch Namen®, nidmlich die von Xunzi und Dong
Zhongshu dargelegte Verbindung zwischen der Theorie des Namens und der Erziehung fiir
Bevolkerung, wurde deswegen in praktischer Ebene verwirklicht. In diesem Kapitel gehen wir
noch durch historische Untersuchung auf dieses Thema ein.

Wegen der Liange dieses Kapitels wird es also in Kapitel 3A und 3B aufgeteilt, damit die
Leser erkennen konnen, wie die Namenlehre sich als eine ideologische Doktrin ausgereift
entwickelt hatte, und wie die Namenlehre als der Prozess der Reform durch Erziehung in
historischer Semantik dargestellt wurde. Andererseits wird die bedeutende Stellung der Han-
Zeit bei der Entstehung und Festsetzung der Namenlehre klargemacht, indem wir die zwei Teile

in demselben Kapitel gestellt.
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Kapitel 3A
Die weiteren Darstellungen des ,,Zustindigkeitsbereiche
des Namens* —

in sowohl politischen als auch gesellschaftlichen Bereichen

1. Die Systematisierung der Idee der Arbeitsteilung von Fiirst und

Untertan

1.1. Der Gedankengang von ,Unterscheidung®“ zu , Vereinigung“ und die

Hinwendung zum gesellschaftlichen Bereich

Die Diskussion iiber die Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan wurde im letzten Kapitel
mittels der Seidentexte der Huang-Lao Lehre kurz erwdhnt. Dadurch haben wir schon erkannt,
dass diese Arbeitsteilung das methodologische coincidentia oppositorum von ,Nicht-
Handeln* und ,,Handeln* darstellt: Der Fiirst solle sich als derjenige benehmen, der ,,nicht
handelt”, wahrend der Untertan ganz gegensétzlich mit gesamter Kraft ,,handeln* miisse. Diese
Idee gilt als den frithesten Versuch, die konfuzianische, legalistische und daoistische Lehre zu
verschmelzen. Um die ,,Regierung durch Nicht-Handeln®, das allerhdchste politische Ideal der
konfuzianischen und daoistischen Ideen zu verwirklichen, muss der Gebieter sich in der
Regierungstechnik gut auskennen, die Untertanen ihrem jeweiligen Talent gemdf an den
angemessenen Stellen einzusetzen, indem er die Namen-Gegenstand-Beziehung mit Sorgfalt
iiberpriift. Die Arbeitsteilung unter den Untertanen braucht keine mehr Erlduterung. Nur diese
zwischen Fiirsten und Untertan hatte einen Schwerpunkt der politischen Philosophie vor der
Vereinigung des Qin-Reichs widerspiegelt.

Die Arbeitsteilung zdhlt im Wesentlichen als das Produkt der unterschiedlichen

Zusténdigkeitsbereiche. Solche Verbindung wurde in einem umfangreichen Werk ,,Friihling
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und Herbst des Li* (LSCQ) ausfiihrlich dargelegt. Die Ansicht von Zhuangzi und Mozi, dass
der Gegenstand statt des Namens an der entscheidenden Stelle liege, hat die Verfasser des
LSCQ angenommen. Deswegen solle die Namen von dem Gegenstand bestimmt und berichtigt,
statt umgekehrt. In der 6fters angewendeten Analogie gleiche der Fiirst einem Ritter, und die
Untertanen den Pferden. Um die Pferde gut zu zdhmen, braucht er einen zuverldssigen Zaum.
Was ist der? Das Mittel, das von den Verfassern des LSCQ anboten, hat die Methoden der Ru
und Legalisten verschmolzen, welches ,,zhengming shenfen 1E % % 43 “, die Namen
richtigzustellen und den Zustdndigkeitsbereich [sorgfiltig] zu iiberpriifen®, heiBt.! Jedoch
bevor wir auf die weitere Entwicklung der Theorie ,,Zustindigkeitsbereich des Namens* im
LSCQ eingehen, ist es ratsam zunéchst eine bedeutende Annahme, die von der Funktion des
Namens handelt, zu betrachten. Diese Position besteht darin, dass ,,Vereinigung® durch
,unterscheidung® erreicht wird. Die folgenden Worte aus dem Kapitel ,konigliche
Verordnungen* (Wangzhi T-#]) des Xunzi haben deutlich aufgewiesen, warum der Mensch

sich vereinigen kann:

[Der Mensch] ist nicht so kréftig wie das Rind, und kann nicht so schnell wie
das Pferd laufen. Aber die Rinder und Pferde werden dennoch [von Menschen]
verwendet. Warum ist das so? [Ich] antworte: weil der Mensch sich zusammentun
kann, wihrend das diesen [den Tieren] nicht moglich ist. Wodurch kann der Mensch
sich zusammentun? [Ich] antworte: Wegen der Arbeitsteilung/Unterscheidung.?
NS, EAES, MAEENH, md? B NseR, AR E. A
fILARERE? El: 7o

Um die Bedeutung der ,,Unterscheidung® zu erfassen, schauen wir die Erzdhlung im SJS an:

Der Weise ordnete die Wiirdigen und die Niedrigen an, regelte die Adelstitel und
stellte die Namen und Bezeichnungen auf, um die richtige Bedeutung von Fiirst und
Untertan, von Oben und Unten zu unterscheiden. Das Gebiet war weit, die
Bevdlkerung war zahlreich, und die zehntausend Dinge waren vielfaltig. Deshalb
teilte [der Weise] die fiinf Beamten ein, dies alles zu wahren.? ZE A\ 51| &5 [, il &%

fir, SLA5%, DA R B M. HERR, BYZ, Mo EmTr.

! Kapitel ,,Shenfen lan # 4%, Siehe LSCQIJS, 17.1.434.
2 XZ7JJ,5.9.164.
3 Kapitel ,,Junchen # f*. SJS, 23.1.
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Die Unterscheidung [des Namens] bezieht sich gerade auf die Arbeitsteilung [der Amtsstellen],
und die Arbeitsteilung zeigt die verschiedenen Zusténdigkeitsbereiche des Namens auf. Diese
Unterscheidung der verschiedenen Namen zielt jedoch auf eine vereinigte Ordnung ab, unter
der die Anspriiche und Pflichten jedes Individuums strikt bestimmt werden — Der
Gedankengang von ,,Unterscheidung® zu ,,Vereinigung* wird also durch Zusténdigkeitsbereich
deutlich erklért: Ohne die Herstellung der Namen gébe es keine von den Namen bestimmten
Zustiandigkeitsbereiche; Ohne die Zustindigkeitsbereiche wire die Festlegung der Anspriiche
und Pflichten unmdglich; Ohne die von den Anspriichen und Pflichten beschrinkte
menschlichen Stellen konnte das Reich nie in Ordnung gebracht werden. Aus dieser logischen
Kette die Legalisten der Streitenden Reiche bereits die Folgerung gezogen, dass die Festlegung
der Zustandigkeitsbereiche des Namens der rechten Weg zur Ordnung sei.! Nun kommt die
Frage vor, wer die Zustdndigkeitsbereiche des Namens festlegen soll. Der Ansicht des
Legalismus zufolge seien es die Aufgabe des Herrschers, den Zustiandigkeitsbereich des
Namens zu iiberpriifen, und die Identitdt zwischen Namen und Gegenstand zu liberwachen. Die

Verfasser der LSCQ stimmten auch dieser Auffassung zu:

Deshalb muss der Fiirst den Zustdndigkeitsbereich des Namens {iberpriifen.
Wenn er den Zustindigkeitsbereich des Namens nicht iiberpriift, so ist es gerade,
als ob er Hemmungen [zwar] hasst, [aber] [dennoch] immer mehr verstopft. Die
Verantwortung fiir solche Hemmungen und Verstopfungen liegt nicht bei den
Untertanen, sondern beim Herrscher.? #{ N EAA] AAE L . AEX D, &
WM AN, EEAE, AMERET, £TAE.

Indem die Verfasser des LSCQ die konfuzianische ,,Richtigstellung der Namen* und die
legalistische ,,Festlegung des Zustdndigkeitsbereichs* nebeneinandergestellt hatte, werden der
Name und Zusténdigkeitsbereich als Einheit behandelt. Die Verfasser des LSCQ glaubten auch,
dass die Verordnungen verehrt werden muss, um die Grenze des Zusténdigkeitsbereichs zu
verdeutlichen, aber sie benahmen sich im Vergleich zu den Legalisten immer sorgfiltig bei der
Anwendung der Bestrafung. Obwohl dieses Werk gerade im Qin-Reich geboren war, das von

der legalistischen Reform grof} profitiert hatte, zeigte seine Behandlungen deutlich, dass die

! Kapitel ,,Dingfen ESre. SIS, 26.15.
2 LSCQJS, 17.1.434. Uberset;png von Richard Wilhelm, Friihling und Herbst des Lii Bu We, S.263. Mit leichter
Modifizierung. Die englische Ubersetzung siche John Knoblock und Jeffrey Riegel, S.407.
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Gebildeten im Vorabend der Vereinigung bereits wahrgenommen hatten, dass die libertriebene
Abhidngigkeit von der Bestrafung zur groB3en Gefahr fiihren konnte. Die folgende Sorge wurde

endlich durch den rapiden Untergang des Qin-Reichs bewiesen:

Wenn man hédufig Bestrafungen anwendet, anstatt die Namen richtigzustellen
und die Amter einzuteilen, kann es keine groBere Verwirrung geben.! A I1EH 4,

AL, MEUHE, ALK

Die Griinde fiir den schnellen Untergang des Qin sind komplex. Dass man die Namen nicht
richtiggestellt und die Amter nicht eingeteilt hatte, zdhlt natiirlich nur als eine
zusammenfassende Beurteilung. Die sorgfiltige Haltung des LSCQ zu den Bestrafungen hatte
den Charakter der Huang-Lao Lehre aufgezeigt — wie wir in anderen Huang-Lao-Texten der
Vor-Qin-Zeit herausgelesen haben — und deshalb wird dieses Werk von manchen Gelehrten als
das Produkt der Huang-Lao-Idee angesehen.?

Was den ,,Zustindigkeitsbereich des Namens* angeht, dient er zwar vor allem der politischen
Stellungen, aber er handelt natiirlich auch von der gesellschaftlichen Ethik. Die Auffassung des
LSCQ zufolge seien die drei Paare der menschlichen Beziehungen besonders wichtig: Fiirst
und Untertan, Vater und Sohn, sowie Mann und Frau.® Die Mann-Frau-Beziehung stehe
nebeneinander mit der Fiirst-Untertan- und Vater-Sohn-Beziehung, was widerspiegelt, dass
sich die Behandlungen der mingfen-Theorie in dieser Zeit nach dem gesellschaftlichen Bereich

gewendet hatte:

Stehen Fiirst und Untertan, Vater und Sohn, Mann und Frau, diese sechs
[Gruppen] an den ihnen angemessenen Stellen, so {iberschreitet das, was unten ist,
seine Grenze nicht, und das, was oben ist, benimmt sich nicht fahrldssig [...] Was
die Wurzel betrifft, heiBt sie die Festlegung der Zustindigkeitsbereiche.* # F14C
TREENFEAL, BTG EAR AR, L] HAEE, ErZiEl.

Die Nebeneinanderstellung dieser sechs Zustindigkeitsbereiche der Namen geht auf HFZ

zurlick. Indem er die drei Paare der grundlegenden menschlichen Beziehungen aufgezéhlt hatte,

1 1LSCQJS, 17.1.434.

2 Siehe z.B. Ren Jiyu (Hrsg.), Zhongguo zhexue fazhan shi (Qin-Han) P B¥2:3% & 1 (ZZ7#) . Peking, Renmin
chubanshe, 1985. S.20. Xiao Shafu B # 4, Li Jinquan Z=8f4: (Hrsg.), Zhongguo zhexue shi W[B{TT 242,
Peking, Renmin chubanshe, 1985. Vol.1, S.286.

® Es bezieht sich speziell auf die Beziehung zwischen Ehemann und Ehefrau.

4 Kapitel ,,Chufang i /7. LSCQJS, 25.5.670f.
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betonte der Legalist die unumkehrbare Dienstrichtung: Nur wenn der Untertan dem Fiirsten
dient, der Sohn dem Vater dient und die Frau dem Mann dient, wird der Staat zur Ordnung
gebracht. Stattdessen kommt das Chaos. Han Fei Zi hatte zwar die Wichtigkeit der sechs Namen
bemerkt, aber er konzentrierte sich immer noch auf ihre politische Bedeutung, anstatt in den
moralischen Bereich zu betreten.! So ist auch die obigen Worte des LSCQ. Erst bis zu den
Han-Konfuzianern, wurde diese drei Paare der Ethiken als moralisches Thema behandelt,

worauf wir spéter eingehen werden.

1.2. Kreis und Quadrat: Die weitere Darlegung der Arbeitsteilung zwischen

Fursten und Untertan

Im Wesentlichen zielt die legalistische Methodologie, die ,,Einforderung des Gegenstands
durch Befolgung des Namens* gerade auf die Loyalitét zum Zustdandigkeitsbereich des Namens
ab, obgleich sie vor allem dem politischen Zweck dient. In den oben erwéhnten drei Paaren des
Namens gehort nur die First-Untertan-Beziehung zum politischen Zustindigkeitsbereich,
welche auch immer an der ersten Position steht. Dass die Pflichten des Fiirsten und Untertans
nicht identisch sind, ist klar, aber warum lohnt sich die Arbeitsteilung der Beiden als ein

spezielles Thema zu diskutieren? SJS sprach:

Der Weg des Konigs befindet sich an einem Ende, und der Weg des Untertans
befindet sich auch am anderen Ende. IThre Wege, [auf denen sie gehen,] sind zwar
unterschiedlich, aber die Schnur, [die sie halten,] ist dieselbe.? K 18 — % ifij Bt
EIJR—d, PriERISE, mprsER .

Dass der Weg unterschiedlich aber die Schnur identisch ist, weist auch den vorher erwidhnten

Gedankengang von Unterscheidung zu Vereinigung auf. Die Arbeitsteilung zwischen Fiirsten

I Kapitel ,,Zhongxiao 3. Siehe HFZJJ, 20.51.466. S.a. Zhu Yiting &H5JE, Zhao Xiuyi #1558, ,Ping
Hanfei de feidaode zhuyi #F##ERIEE M E 3. In: Zhongguo shehui kexue B E R 1982 (4). S.95-
110.

2 Kapitel ,,Kai Sai B/ ZE“. SIS, 7.4. Die deutsche Ubersetzung siehe Kai Vogelsang, S.155. Leicht modifiziert.
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und Untertan ist ein komplexes Thema in der politischen Philosophie altes Chinas. Wie gesagt
sind das ,,Nicht-Handeln* und das positive ,,Handeln* nicht widerspriichlich wie wortlich
gesehen. Die Beiden befinden sich in einer dialektischen Beziehung: Das ,,Nicht-Handeln* des
Fiirsten bietet die Voraussetzung fiir das vollstindige ,,Handeln®, und das ,,Handeln* zielt
endlich auf das ,,Nicht-Handeln* ab.! Wenn ,,der groBe Weise nichts zu dienen hat, und die
tausend Beamten ihre Fahigkeiten vollstindig entfalten®, heiflt das die ideale Kooperation
zwischen Fiirsten und Untertan. Das unterschiedliche politische Verhalten zwischen den

Beiden wurde im LSCQ als ,,Technik* (shu) und ,,Weg* (dao) jeweils bezeichnet:

Folgen ist die Technik des Fiirsten, und Handeln ist der Weg des Untertans.?
%7 E%T&; %%7 Eiﬁ&o

Was das ,,Folgen* angeht, bedeutet das ,,kein Wissen zu haben und nichts zu dienen®, wessen
Regierungswirksamkeit unbedingt besser als die des Fiirsten sei, der ,,Wissen hat und immer
handelt“.> Der Untertan — gerade im Gegensatz dazu — miisse umfassendes Wissen besitzen
und sich jederzeit um die politischen Angelegenheiten bemiihen. Um dieses politische Modell
zu bekriftigen, haben die Verfasser des LSCQ diese Vorstellung mit der natiirlichen Welt
verglichen. Dass der Himmel kreisférmig und die Erde quadratisch sei, zahlt zur frithesten und
wichtigsten Weltanschauung der alten Chinesen. Wenn sie in die politische Welt eingefiihrt
wird, gleicht der Fiirst dem Himmel, der Untertan gleicht der Erde. Dass der Weg des Himmels

und der der Erde zu unterscheiden ist, weist vor allem auf die Hierarchie hin:

Der Weg des Himmels ist kreisformig, und der Weg der Erde ist quadratisch.
Die weisen Konige haben das zum Vorbild genommen und dementsprechend das
Oben und Unten eingerichtet.* RIE[E, HiE77. #EEEZ, LLALET.

Dass der Weg des Himmels kreisformig ist, bedeutet natiirlich nicht nur, dass die Form des
Himmels als Kreis aussieht. Das weist auch auf die Laufweise des Himmels hin: Er [duft immer
und hélt sich nirgendwo an. Wenn sie im politischen Kontext mit dem Weg des Fiirsten

vergleicht, deutet sie darauf hin, dass der Fiirst den verschiedenen Wandlungen — egal ob sie

Siehe Laozi 37.

Kapitel ,,Renshu fL#(“. Siche LSCQIJS, 17.3.447.
ebd.

Kapitel ,,Yuandao [E|i&“. Siehe ebd. 3.5.78

BOWOND -
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vorausgesehen werden konnen — flexibel begegnen muss. Die Auffassung der Huang-Lao Lehre
zufolge ist ,,Folgen* die grundlegende Technik, die jeder Fiirst erlernen miisse, damit das
Amtssystem gegeniiber den Anderungen problemlos fungieren kann. Der ,,quadratische Weg
der Erde* symbolisiert andererseits die Grenzen verschiedener Dinge, weil der ,,Quadrat®, der
Kante und Ecke hat, die Grenzen festlegen kann. Dementsprechend miissen die Untertanen
ihren jeweiligen Zustindigkeitsbereichen mit absoluter Treue dienen. Diese ,, Treue* bedeutet,
dass sie einerseits vollstdndige Kraft investieren miissen, und andererseits konnen nicht aus der
Grenze ihrer Zustindigkeitsbereiche springen. Das Quadrat bietet deswegen eine anschauliche
Schilderung fiir den Zustindigkeitsbereich. Als die friihen Konige — die Riickerinnerung des
LSCQ zufolge — die Amtsstellen aufrichtete, lieBen sie dies quadratisch sein.! Der durch die
zwei Formen beschriebene Unterschied weist die Arbeitsteilung zwischen Fiirst und Untertan
auf eine liberzeugende Weise auf, weil sie mit der kosmischen Ordnung zusammengehangen
werden. Der Kreis und das Quadrat stehen als zauberhaftes Mittel zur Verfiigung, mit denen

der Staat auf der richtigen Bahn laufen kann:

Der Fiirst hélt den Kreis, und die Untertanen befinden sich im Quadrat. Wenn
das Quadrat und der Kreis nicht wechseln, ist das Reich erst blithend.? =¥ [#],
gy, JTEAS, HBJIE.

Diese Formulierung rief im damaligen Gelehrtenzirkel groes Echo hervor. Im Huai Nan Zi,
einem anderen enzyklopddischen Werk nach LSCQ, welches die ideellen Friichte der
Gebildeten des siidlichen Chinas in der frithen Zeit der Fritheren Han gesammelt hatte, kann
man die ausfiihrlichere Erlduterung fiir die ,,unterschiedlichen Wege™ des Fiirsten und

Untertans sehen:

Was den Kreis des Wegs des Fiirsten betrifft, lduft er ohne Ende, reformiert und
erndhrt [die zehntausend Dinge] wie geisterhaft, prasentiert sich leer, besitzt nichts,
folgt [den Wandlungen], und setzt sich immer nach hinten statt nach vorne. Was
das Quadrat des Wegs des Untertans betrifft, diskutieren (die Untertanen) richtig
und befinden sich an angemessenen [Positionen]. Bei Diensten ergreifen sie
zundchst die Initiative, halten [die Grenzen] ihrer Zustidndigkeit ein, so dass die
Bereiche deutlich sind, um so Verdienste zu errichten und zu vollenden. Deshalb

' LSCQJS, 3.5.81.
2 ebd. S.79.
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ist [das Reich] in Ordnung, wenn Fiirst und Untertan auf unterschiedlichen Wegen
sind, aber in Aufruhr, wenn sie auf demselben Weg sind.! T8 B ¥, 155
i, HEAM, EERE, FEmALE. RETE, WRMEE, A%
B, SPERZ I, DISZRRDit. R#0E B RERNG, [FIERIEL.

Schon im Guanzi wurde verwarnt, dass das Reich zum Wirrwarr gebracht werden kann, wenn
der Fiirst und Untertan auf demselben Weg gehen.? Die unterschiedlichen Wege présentieren
sich durch die Arbeitsteilung, dass ,,der Fiirst die Befehle erldsst, wihrend die Untertanen ihre
Kraft geben“.> Im Kapitel ,,Tiandao Ki&*“ des Zhuangzi, glaubten die Huang-Lao Daoisten

der Streitenden Reiche auch:

Haben die Untergebenen dieselben Tugenden wie die Oberen, sind sie nicht
mehr Untertanen. [...] Haben Obere denselben Weg wie die Untergebenen, sind sie
nicht mehr Herrscher. Der Obere darf niemals handeln, um [die Talente des] Reichs
zu nutzen. Die Untergebenen miissen immer handeln, damit sie fiir das Reich von
Nutzen sind. Das ist der unverinderliche [rechte] Weg.* 5 _ERIZERIAE [...]
L FRERIRE. LU RATIHRF, FUH 2K FH, 526,
Diese Darlegung zeigt nochmals, dass die Vereinigung des ,Nicht-Handelns* und
,2Handelns* durch die Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan {iberzeugend behandelt
werden konnte. Sie ist ein Punkt, an dem sich die daoistische Lehre — sowohl des frithen
Daoisten als auch die Huang-Lao — die konfuzianische und legalistische Lehre verkniipft hatten.
Die Behandlung der Arbeitsteilung ermoglicht, dass das politische Ideal des ,,Nicht-
Handelns* in der Regierungspraxis ausgefiihrt wird. Mit den vorhandenen Informationen kann

man zwar schwer beurteilen, wie viel Einfluss dieses theoretische Design auf die tatsdchliche

Politik ausgeiibt hatte, aber zweifellos ist, dass das ein Lieblingsthema der politischen

! Die iiberlieferte Version des HNZ lautet: ,,Was den Kreis des Wegs des Untertans angeht, so liduft er nicht
quadratisch [ i B % & ## fj £ 77 . Diese Behandlung ist jedoch nicht nur undeutlich, sondern auch
widerspriichlich mit dem Kontext. Hier wird die Berichtigungsauffassung von Wang Niansun T &% (1744-
1832) aufgenommen. Siehe HNZJS 9.635.

2 Kapitel ,,Mingfa Pi%«. Siehe GZJZ, 15.46.914.

3 Kapitel ,,Zhouhe TE*. ebd. 4.11.211.

4 7718, 5B.13.469. Viele Gelehrte glauben, dass diese Darlegung wegen der deutlichen Huang-Lao Idee wohl nicht
von Zhuangzi selbst geschrieben wurde. Chen Guying, z.B., hatte diese Stelle direkt aus dem Haupttext von
Zhuangzi ausgeschieden, und den Grund in Note mit kleinen Schriften erklédrt. Er ist der Meinung, dass diese
Worte wahrscheinlich von den Gelehrten der Huang-Lao verfasst wurden. Deshalb sollen sie nicht im Buch
Zhuangzi vermischt werden. Trotzdem hat er zuletzt hinzufiigt, dass es auch moglich wire, dass manche Anhanger
von Zhuangzi bereits die damalige populére Lehre der Huang-Lao akzeptiert hitten. Siche Chen Guying [ &% [,
Zhuangzi jinzhu jinyi #EF4-1E% 5. Peking, Shangwu yinshuguan, 2007. S.398ff.
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Philosophie in den 4-2 Jhdt. v. Chr. gewesen war. Weil die frithe Regierungsstrategie des Han-
Reichs vor der Huang-Lao Lehre bevorzugte, erhielt diese Theorie mittlerweile die Chance, in
der Praxis angewendet zu werden — Ihre Giiltigkeit wurde auch durch die Konjunkturerholung
erwiesen. Die Wirksamkeit, die aus der Kombination des ,Nicht-handelns“ und
,,Handelns* resultierte, hatte die Zuversicht der Gebildeten in der frithen Zeit der Fritheren Han
offensichtlich verstirkt. Die Darlegungen im HNZ hatten ihre starke Uberzeugung gezeigt, als
sie die Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan — besonders das ,,Nicht-Handeln* des
Fiirsten behandelten. Die Belehrung der Technik des Herrschers (Zhushu xun EH#75)l), eine
lange Abhandlung vom HNZ, hat mit zahlreiche geschichtliche Beispiele und interessante
Analogien erldutert, dass die ideale Kooperation zwischen Fiirsten und Untertan auf dem
,Nicht-Handeln* des Fiirsten beruhe. Die hanzeitlichen Gebildeten hatten das wichtige
legalistische Prinzip — ,,Ein Mensch sei nicht zugleich verantwortlich fiir verschiedene
Amtsstellen, und eine Amtsstelle sei nicht zugleich verantwortlich fiir verschiedene Dienste —
AARIE, —BEAHE“' — unter dem daoistischen allerhéchsten Ideals ,,Nicht-
Handelns*“ gestellt. Je deutlicher die Grenzen der Amtsstellen aufgezeigt werden, desto
effektiver dienen die Beamten, und desto leichter erschien die Arbeit des Fiirsten zu sein: Das
erklart gerade die ,,Technik des Fiirsten*, dass der Staat zur Ordnung gebracht wird, indem der
Fiirst seinen Gesicht nach Siid richtet. Dieses politische Modell hingt sich eng mit der mingfen-
Theorie und der Identitdt zwischen Namen und Gegenstand. Der Auffassung der Huang-Lao-
Gebildeten am Anfang der Fritheren Han zufolge stelle sich der Fiirst auf dem rechten Weg

folgendermafen dar:

Deshalb tut der Fiirst, der auf dem [rechten] Weg ist, also: er verloscht seinen
[personlichen] Gedanken, und beseitigt seine Idee; wartet ruhig und leer, ohne die Reden
[der Beamten] zu kritisieren, und ohne in ihre Dienste einzugreifen; fordert den
Gegenstand ein, indem er den Namen nachspiirt; stellt die Zustdndigen an, tiberldsst ihnen
[die Dienste], statt [seine eigenen Ideen] zu erlassen; erlegt ihnen Verantwortung auf,
statt sie zu belehren; betrachtet das ,,Nicht-Wissen™ als den [rechten] Weg, und die
,»Ratlosigkeit” (naihe) als einen Schatz. So hat ein jeder der hundert Beamten in seinen
Aufgaben etwas, fiir das er selbst zustindig ist.>? #AEZ 3, WHEEE, HEUF,

! Kapitel ,,Nanyi #i— des HFZ. Siche HFZJJ, 15.36.353. Vgl. die #hnlichen Reden vom ,,Qisu xun #{& 3l

“des HNZ. Siehe HNZJS, 11.810.
2 HNZJS, 9.671f.
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Es liegt nahe, dass die Uberpriifung der Identitiit zwischen Namen und Gegenstand das einzige
,Handeln“ des Fiirsten sein solle. Dem Ergebnis der Uberpriifung zufolge miisse er selbst die
Entscheidung treffen, ob die vorherigen Einsetzungen angemessen, damit die Féhigkeiten der
Beamten wirklich ihren Zustdndigkeiten entsprechen. Also hin und her bedeutet das ,,Nicht-
Handeln* des Fiirsten selbstverstindlich nicht, iberhaupt nichts zu dienen. Es betont nur keinen
Eingriff in den Dienst der Untertanen. Roger Ames weist darauf, dass der legalistischen
politischen Zwiange durch das ,,Nicht-Handelns* der Huang-Lao Lehre ersetzt. Jedoch nur in
dem traditionellen Rahmen des Legalismus — besonders die biirokratische Methodologie —
wurde die Idee der ,,praktischen Daoismus®, der das ,,Nicht-Handeln* auszufiihren versuchte
konnte, klargemacht.!

Oben wird die Theorie des Zustdndigkeitsbereichs des Namens durch das politische Modell
der Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan vollstindiger dargelegt. Dieses Thema war
zwar nicht in der Han-Zeit neu vorgekommen, aber hat sich nur mit der erfolgreiche
Regierungspraxis am Anfang der Frilheren Han entwickelt und bekriftigt. Die

Zusténdigkeitsbereiche des Fiirsten und Untertans wurde auch dadurch weiter verdeutlicht.

" In seiner thematischen Untersuchung des ,,Nicht-Handelns* im Kapitel Zhushu xun des HNZ hatte Roger Ames
zwar nicht diese Verschmelzung des Legalismus und Daoismus dem theoretischen Beitrag der Huang-Lao Lehre
zugeschrieben, aber er betont, dass die Erlduterungen des HNZ zeigt, dass die legalistische und daoistische Lehre
in der Han-Zeit gegenseitig absorbiert hatten. Statt der mingfen-Theorie bildet die politische Methodologie,
besonders das ,,Nicht-Handeln* den Schwerpunkt seiner Behandlungen. Trotzdem hat Roger Ames die &hnliche
Folgerung gezogen: Unter dem ,,Nicht-Handeln* wurden die konfuzianische, daoistische sowie legalistische Lehre
der Vor-Qin-Zeit im HNZ verschmolzen, was er als ,,Eklektizismus* benannt. Wenn wir von der mingfen-Theorie
und die Name-Gegenstand-Beziehung ausgehen — wie in dieser Arbeit gemacht — stellten sich diese
Verschmelzung auch ziemlich wichtig dar. Davon zihlt die Erorterung der Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und
Untertan blo zu einem typischen Teil. Oben wird bereits gezeigt, dass die Tendenz der Verschmelzung eben nicht
vom HNZ an sondern schon im LSCQ, und sogar noch frither in den Seidenschriften und Bambusstreifen der Zeit
der Streitenden Reiche vorgekommen war, was Roger Ames allerdings in seiner Arbeit nicht erwéhnt hat. Siehe
Roger T. Ames: ,,Wu-wei in ,The Art of Rulership® Chapter of Huan Nan tzu: Its sources and philosophical
orientations®. In: Philosophy East and West. Hawaii: University of Hawaii Press. Vol.31, No.2. (April 1981).
S.193-213.
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2. Die Entwicklung der mingfen-Theorie von Dong Zhongshu

Nach der wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Erholung in etwa halbem Jahrhundert kam
das grofle Reich unter der Regierung des Kaisers Wu auf seinen Wohlstand zu. Nun bemiihte
sich der ehrgeizige Kaiser darum, sich selbst einen Namen dadurch zu machen, dass er die
umfassende Zentralisierung vorantrieb und die Grenzen des Reiches nach verschiedenen
Richtungen verschob. Um seine ambitionierte Absicht zu unterstiitzen, mussten moglichst mehr
Talente herausgesucht und an angemessene Amtsstellen angestellt werden. Von den
zahlreichen Talenten, die ithre Namen mit den hervorragenden Leistungen des Kaisers Wu
verkniipft hatten, konzentrieren wir uns fiir die folgende Untersuchung auf Dong Zhongshu #
ff4F (ca. 179-104 v. Chr.).

Von irgendeiner historischen Beobachtung muss Dong Zhongshu mit dem hanzeitlichen
Konfuzianismus enge zusammenhingen. Die konfuzianischen Gebildeten, die in der
anfianglichen Zeit der Fritheren Han lebten, beschiftigten sich damit, die konfuzianische Lehre,
die in der Zeit der Qin unterdriickt wurde, wieder auf der staatlichen Politikbithne zu beleben.
Mittlerweile haben wir eine Reihe der bemerkenswerten Namen wie Lu Jia FEE (ca. 240-170
v. Chr.), Jia Yi EiH (200-168 v. Chr.) und Shusun Tong #{{%i# gekannt. Obwohl ihre
iiberlieferten Worte nicht alle in systematischer Form existierten, erkennt man allerdings —
sowohl durch ihre allgemeinen Ideen als auch durch die Titel ihrer Werke, die neuen Reden
(Xinyu #15%) und die Neue Schriften (Xinshu #73)', z.B. — ihre Bemiihung, die alte
konfuzianische Lehre zu erneuern, um sie dem Bedarf der Realpolitik anzupassen. In dieser
Atmosphidre erschien es nicht zufillig zu sein, dass Dong Zhongshu, der Experte in der
Uberlieferung des Gongyang, letztendlich durch die bekannten ,,Drei Antworten der Himmel-
Mensch-Beziehung* vom Kaiser Wu anerkannt wurde, und hatte durch seine weitere

Innovation die reformierte konfuzianische Lehre zur Stellung als Staatsideologie gebracht. Die

! Genauso wie die meisten Werken in jener Zeit wurden diese Titel wahrscheinlich von den spiteren Gelehrten
benannt und festgelegt.
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schriftlichen Gespriche zwischen Kaiser und Dong wurden komplett in der Biographie des
Dong Zhongshu im HS aufgezeichnet. Wenn die moderne Leser diese dringenden Fragen und
die iiberzeugenden Antworten lesen, konnen einen Eindruck davon bekommen, wieviel
Sorgfalt und Zuversicht die Beiden in die Zukunft des neu entstehenden Reichs gelegt haben.
Jedoch stehen vom Interesse unserer Untersuchung die systematischen Behandlungen der
yinyang-Theorie, der Fiinf-Elemente-Kosmologie und die Resonanzlehre von Himmel und
Menschen nicht im Mittelpunkt. Stattdessen gehen wir im Folgenden darauf ein, wie Dong
Zhongshu das mingfen-System interpretiert und entwickelt hatte, und wie hatte es weiterhin die
Entstehung der Namenlehre vorangetrieben.

Das traditionell dem Dong Zhongshu zugeschriebene zusammengesetzte Werk ,,Uppiger Tau
der Friihlings- und Herbstannalen“ (Chungiu fanlu K% 5%, CQFL) enthilt ebenfalls eine
ganze Reihe von Hinweisen auf eine Fortentwicklung der Namen-Gegenstand-Behandlungen

sowie der Arbeitsteilung der hundert Beamten.! Ich méchte es an dieser Stelle behandeln, weil

! Der ,,Uppiger Tau der Friihlings- und Herbstannalen wurde im ,,Verzeichnis der klassischen Biicher* im Suishu
(Suishu jingjizhi F§E#8FE L) verzeichnet, aber schon in der Liang-Zeit (502-557) hatte der bibliographische
Gelehrte Ruan Xiaoxu (479-536) Pt # #% den Namen des CQFL in ,,Sieben Protokollen® (Qilu -t #%)
verzeichnet und behauptete, dass Dong Zhongshu es verfasst hatte. Erst in der stidlichen Song (1127-1279) wurde
der Inhalt des CQFL von Lou Yue %8 (1137-1213) festgelegt. Jedoch wurde der Zweifel an der Urheberschaft
dieses Werkes bereits von Cheng Dachang #2 K /& (1123-1195) gestellt. Danach konzentrierten sich die meisten
Zweifel auf den Titel ,,Uppiger Tau*, weil der hanzeitlichen Geschichtsschreibung zufolge der ,,Fanlu % &% bloB
ein Aufsatz der aufgezihlte Schreibungen von Dong Zhongshu gewesen sei. Einige Gelehrte, wie Dai Junren %
A4~ (1901-1978) und der japanische Sinologe Mitsuo Keimatsu BEFAJ:HE (1907-1976), glaubten, dass die
Behandlungen der ,.fiinf Elemente im CQFL auch fraglich seien. Sie haben bemerkt, dass in den drei Briefen des
Dong Zhongshu an den Kaiser Wu nur die yin-yang ldee, aber iliberhaupt keine Behandlung der ,fiinf
Elemente* beinhaltet wurde. Deshalb sei es irrationell, dass das heutige CQFL, in dem die Theorie der ,,fiinf
Element* eine wichtige Rolle spielt, von Dong Zhongshu selbst verfasst und betitelt wurde. Sarah Queen denkt,
dass das CQFL offensichtlich ein anonym zusammengesetztes Werk sei, das komplexe Ideen enthaltet: a. Die
Auffassung von Dong Zhognshu selbst; b. Die Auffassung seiner Anhdnger, wer die Theorie der Riten, die
Prinzipien der Ethik und die Theorie der yin-yang sowie fiinf Elemente weiterhin erortert hatten; c. Die Auffassung
seiner Kritiker, die sich als am schattenhaftesten darstellen. Ich bin der Meinung, dass der Hauptteil des
iiberlieferten CQFL aus den sogenannten ,,hundert dreiundzwanzig Aufsitze™ stammte, die dem Bericht von Ban
Gu zufolge tatsdchlich von Dong Zhongshu selbst geschrieben wurden. Was die Zusammensetzung, die Ordnung
der Kapitel, sowie den Titel des Werkes angeht, stimme ich der Meinung von Sarah Queen zu, dass es spéter
anonym zusammengesetzt wurde. Insbesondere bei den Behandlungen der ,fiinf Elemente* konnte diese
Maoglichkeit noch grofer sei, dass die Menschen der spéteren Zeit — entweder die Anhénger von Dong oder die
anderen Kritiker — ihre eigenen Ansichten ins CQFL eingebracht hatten. Was in dieser Arbeit diskutiert wird, ist

aber hauptséchlich die Behauptungen iiber die menschliche Reform durch Erziehung, die moralische Regierung
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es gut an die Dinge anschlief3t, die wir in Werken wie LSCQ und HNZ beobachten kdnnen.
Wegen seines konsequenten Glaubens an die Resonanz zwischen Himmel und Menschen
behauptete Dong Zhongshu, dass die Errichtung der Amtsnamen und die Arbeitsteilung mit der
kosmischen Ordnung und dem Wechsel der vier Jahreszeiten {ibereinstimmen sollen. Selbst die
konkrete Zahl der Amtstitel miisse dem Prinzip der numerischen Korrespondenz folgen.! Dong
stimmte noch der Auffassung der legalistischen und Huang-Lao Lehre zu, dass eine Amtsstelle
nicht zugleich verantwortlich fiir verschiedene Dienste solle. Mittels der Analogie, dass die
Augen, Ohren und Hinden des Menschen die unterschiedlichen Objektive nicht gleichzeitig
gut behandeln kdnnen, betonte Dong Zhongshu die absolute Konzentration, die jeder Beamte
fiir seinen Zustdndigkeitsbereich besitzen solle. Seine auf der Zeichenbildung beruhende
Erklirung hatte den Unterschied zwischen zhong £ (Treu) und huan ' (Unheil)
schopferisch interpretiert: Wenn das Herz sich nur mit einer Sache beschéftigt, heifit es Treu
(zhong), und daher kann die Sache gut erledigen; Wenn man jedoch versucht, zwei Sachen
gleichzeitig zu dienen, heilit es Unheil (huan), weil schlimme Folge dadurch verursach werden
konnte.> Daher ist zu unterstreichen, dass die Arbeit, die Talente herauszusuchen, nur der erste
Schritt ist. Wichtiger und auch schwieriger fiir den Fiirst ist, Thnen die angemessenen
Zustiandigkeitsbereiche zu verleihen. In seinem zweiten Antwortbrief an den Kaiser Wu hatte

Dong Zhongshu eine Erwartung ausgedriickt:

Ich habe gehort, wie ein weiser Konig das Reich regiert. In ihrer Jugend liel3 er
sie [die kiinftigen Beamten] durch Lernen [die Praxis] einliben. Wenn sie

sowie die gesellschaftlichen Ethiken, die sich mit den Ideen in den drei Briefen von Dong Zhongshu ganz identisch
sind. Deswegen kann man die Worte des CQFL, die im Folgenden erortert werden, als die Idee von Dong
Zhongshu betrachten. Fiir die ausfiihrlicheren Darlegungen dieses Themas siche Saiki Tetsuro 75 A £ B,
,,Guanyu Chungiu fanlu de weishu shuo B A%k E i 14 F 0, ibers. von Hu Yiming #1754, In: Wei
Yanhong #{Z 4L (hrsg.), Dong Zhongshu yu ruxue yanjiu =& BUHEH T (die dritte Band). Chengdu,
Bashu shushe, 2015. S.107-117. Sarah A. Queen, From chronicle to canon: The hermeneutics of the Spring and
Autumn, according to Tung Chung-shu. New York, Cambridge University Press, 1996. S.69-112. Die Dissertation
von Gary Arbuckle: Restoring Dong Zhongshu: An experiment in historical and philosophical reconstruction.
Vancouver, The University of Britisch Columbia, 1991. S.316-42. Michael Loewe, Dong Zhongshu, a ‘Confucian’
Heritage and the Chungiu Fanlu. Leiden, Boston, Brill, 2011. S.191-214.

! Das Prinzip heiBt, die himmlische Zahl zu treffen (zhong yu tianshu 7> K #Y). Siche Kapitel ,,Guanzhi xiang

tian B 5K des CQFL. CQFLYZ, 7.24.217f.
2 ebd. 12.51.346f.
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erwachsen waren, [setzte] er die Talente an die [richtigen] Amtsstellen.! [ 52
ZABR T, DRIEZE, RS
Die Verstindnisschwierigkeit besteht in den letzten drei Zeichen: #454f. Der Erlduterung von
Ying Shao JEB)) (ca. 153-196) zufolge bedeuten sie, dass der weise Konig ,,die Beamten ihren

“2 Damit

Fahigkeiten oder Schwéchen gemial3 an die [geeigneten] Amtsstellen einsetzen soll.
war Yan Shigu ZHATi 15 (581-645) auch einverstanden. Er zeigte allerdings auBerdem ein
dynamisches Gleichgewicht zwischen Einsetzung der Beamten und Priifung der Talente auf.
Seiner Meinung nach konne selbst der sogenannte ,heilige Konig™ die Identitdt zwischen
Namen und Gegenstand nicht jedes Mal garantieren. Deshalb solle der Fiirst den realistischen
Leistungen Ausschau halten und die Beurteilung der Beamten ofters aktualisieren.

Selbstversténdlich ist die eigene Auslegung von Dong Zhongshu am {iberzeugendsten. Eine

dhnliche Abhandlung findet man in demselben Brief. Da schlug er Kaiser Wu vor:

Erst wenn [Sie] die Talente gemessen haben, verleihen Sie Amtsstellen;
Nachdem [Sie] Tugend aufgezeichnet haben, stellen Sie die Stellungen erst fest.?

BEMIMRE, SFEEMEN.
Offensichtlich stammte diese Methodologie urspriinglich aus der legalistischen und Huang-Lao
Lehre. Als Gongyang-Expert musste Dong Zhongshu allerdings zur konfuzianischen Tradition,
der ,,Richtigstellung der Namen*, zuriickkommen. In der langen Abhandlung ,,Die Namen und
Bezeichnungen tiefgreifend anschauen (Shencha minghao 1X%24%%) des CQFL hat er die
Arbeit von Konfuzius und Xunzi fortgesetzt. Aufler dieser konsequenten Tradition muss man
doch auch bemerken, dass die sorgfiltige Uberpriifung des Namens in seinem philosophischen
System die andere Bedeutung zeigt. Das ist, die ,,Einheit des Himmels und Menschen zu
begriinden. Nachdem sie auf die theoretische Grundlage der Denker der Vor-Qin-Zeit, die
glaubten, dass das menschliche Herz als der Wohnsitz bzw. das Gefdl3 des rechten Wegs (dao)
funktioniert, hingewiesen hat, fasst Sarah Queen drei wichtige und zusammenhéngende
Aspekte der Innovationen von Dong Zhongshu zusammen: a. Der Weg liege sich sowohl an

den tausend Dingen in der Naturwelt als auch an den kosmischen Wandlungen bzw. dem

' HS 56/2510.

% ebd. 56/2511.
3 ebd. 56/2513.
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Wechsel der vier Jahreszeiten; b. Diese Epistemologie fithre zur zweiten Innovation, und zwar
miisse man wieder vom Innen zum Auflen gehen, um die Harmonie mit der Natur bzw. dem
Himmel zu schaffen; c. Die dritte Innovation entstehe auf die natiirliche Weise, ndmlich die
erneute ,,Himmel-Mensch-Beziehung® mithilfe technischer Sprache zu erreichen, was
weiterhin davon abhdnge, die Namen und Bezeichnungen tiefgreifend anzuschauen. Sarah
Queen hat ihren Schwerpunkt spéter auf die ,,numerische Identitdt” gestellt, welche als Kern
der Kosmologie von Dong Zhongshu betrachtet werde.! Dass die prizise Anwendung der
vielfaltigen Namen im CQFL besonders betont wurde, dient der Einheit des Himmels und
Menschen. Erst wenn die Namen und Bezeichnungen richtiggestellt wurden, sei die Harmonie
zwischen menschlichen Handlungen und himmlischem Vorbild erreichbar. Aus dieser
Motivation mussten die Namen und Bezeichnungen bei seiner Philosophie zur Heiligkeit
gebracht werden. Er informierte uns, dass der weise Mensch bei der Herstellung der Namen
nicht anders als die Ordnung des Himmels und der Erde nachahmen konnte, weil ihm keine
historische Erfahrung zur Verfiigung gestanden hatte. Die Namen stammen vom gro3en Weg

des Himmels und der Erde, und erlangen deshalb die geborene Legitimitét:

Die Richtigkeit von Namen und Bezeichnungen wird von Himmel und Erde
entlehnt. Himmel und Erde bilden den grolen Sinn der Namen und

Bezeichnungen.? %582 1E, HUZ R#h, R ANZIFL KREW.
Diese geborene Richtigkeit benotigt selbstverstandlich die ,tiefgreifende Anschauung*:

Die Namen sind die von den Weisen entfaltete Idee des Himmels. Es geht auf
keinen Fall an, dass man diese nicht tiefgreifend anschaut.® 44 HI| %8 A\ fr 4% K &,
ANITANRBIE .

Im Vergleich zur traditionellen Behandlung der ,,Richtigstellung der Namen* hatte Dong
Zhongshu ihre Bedeutung mit der Himmel-Mensch-Beziehung verbunden. Indem er behauptete,
dass ,,die Sachen ihren Namen jeweils folgen, und die Namen dem Himmel jeweils folgen =

FNEA %, 2SN K hatte er nicht nur die Mdglichkeit bewiesen, dass die Namen und

U From chronicle to canon, S.237f.

2 Kapitel ,,Shencha minghao ¥#%245%“. CQFLYZ, 10.35.285.
3 ebd. 10.35.288.

4 ebd.
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Bezeichnungen richtiggestellt werden konnen, sondern auch die Notwendigkeit erldutert, dass
die Namen und Bezeichnungen richtiggestellt werden miissen. Die Namen, die urspriinglichen
dem Himmel folgen, braucht man nicht mehr berichtigen. Sie sind bereits die von Xunzi
bewunderten ,richtiggestellten* Namen gewesen. Allerdings muss man sie von den Namen im
realistischen Leben, die jeden Tag gebraucht werden und 6fters in die Divergenz mit den von
ihnen gezeigten Gegenstéinden geraten, mit Sorgfalt unterscheiden: Es gibt bei Dong Zhongshu
deshalb zwei Sorte ,,Namen®. Diese vom Weisen hergestellten sind die ,,perfekten Namen®, die
sich dem himmlisch Sinne immer anpassen und als Vorbild genommen werden kdnnen; Jene
im Leben verwendeten miissen sich aber jederzeit richtigstellen, weil sie die potenzielle Krise
beinhalten. Indem er diese zwei Sorten von ,,Namen* eingeteilte, hatte Dong Zhongshu die Idee
der ,,Richtigstellung der Namen* vorangetrieben. Dazu kommentierte Su Yu #f 8 (1874-

1914), der Gelehrte der spiten Qing-Zeit:

Die Weisen haben die Namen eingerichtet, indem sie dem Himmel folgten. Die
spéteren Konige spiirten den Namen nach, um den Gegenstand einzufordern. Ist der
Gegenstand in Ordnung, so dient man damit dem Himmel.! ZE A\ KK DAl 44, 1%
EXTEAVS & O S DS S

Der ,,Himmel* wurde nun in das alte Thema, die Name-Gegenstand-Beziehung eingefiihrt. Nur
wenn man den Namen — natiirlich die erste Sorte, die vom Weisen hergestellten Namen — folgt,
steht der Gegenstand erst in Ordnung und der Himmel wird gut bedient. D.h., die Befolgung
des Namens kann die Gehorsamkeit zum Himmel bedeuten. Su Yu hat die Name-Gegenstand-
Beziehung mit der Himmel-Mensch-Resonanz nebeneinandergestellt, um die Tatsache
aufzuweisen, dass die Innovation von Dong Zhongshu gerade auf der methodologischen Basis
von konfuzianischer, legalistischer und Huang-Lao Lehre entwickelt hatte. Nun habe der Name
die Unabhangigkeit und Heiligkeit auler ihrer Verbindung mit dem tatsdchlichen Gegenstand.
Deswegen solle die Richtigstellung sich nicht mehr bloB auf die Identitit zwischen Namen und
Gegenstand konzentrieren, sondern auch nach dem Einklang mit der Naturwelt bzw.

himmlischen Ordnung streben. Dadurch hat Dong Zongshu selbstverstindlich die frithen

' CQFLYZ, 10.35.288.
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Daoisten sowie die spdteren Mohisten, die den Namen nur als Untergeordneten des
Gegenstands betrachteten, grundlegend bestritten.

Obwohl er die Heiligkeit des Namens betonte, blieb Dong Zhongshu immer noch sehr
niichtern. Er erinnerte uns daran, dass dic Namen von der Wahrheit abstammten. Weichen sie

' Hier meinen die

davon ab, werden sie nicht mehr als ,,Namen“ funktionieren.
,Namen* offensichtlich die zweite Sorte, die hiufig in den Konflikt mit Gegenstand geraten
und jederzeit richtigzustellen sind. Als ein Expert in der Gongyang-Uberlieferung erkannte
Dong Zhongshu natiirlich, dass die korrekte Anwendung des Namens die Voraussetzung dafiir
anbietet, die Ideen prézis darzulegen. In seinem philosophischen System, das sich um die
Himmel-Mensch-Beziehung entfaltet, wurde die Diskussionen iiber Namen und Gegenstand
zwar unter den Behandlungen, dem Himmel zu folgen und dienen, gestellt — sein Interesse lag
ja nicht — wie die Denker der Vor-Qin-Zeit — an der Interaktion zwischen Namen und
Gegenstand, aber der Abhandlungstitel, ,tiefgreifende Anschauung®, hat bereits auf die
Uberpriifung der Name-Gegenstand-Beziehung hingewiesen. Das heift, man miisse die Namen
iiberpriifen und berichtigen, sobald sie in der Praxis gebraucht werden.

Dong Zhongshu selbst zeigte uns ein Beispiel, wie man die Substantive unterscheiden kann
— das ist der Vorteil der Gongyang-Gelehrten. Um die Namen (ming %) und Bezeichnungen
(hao %%), die er immer nebeneinander stellte und sie schwierig zu identifizieren sind, zu
unterscheiden, verwendete Dong Zhongshu die typische Interpretationsmethode der Gongyang-

Lehre:

Die Namen sind zahlreicher als die Bezeichnungen. Die Bezeichnungen
beziehen sich auf das grole Ganze [der Dinge]. Was die Namen angeht, so
benennen sie die Untergliederung und Aufteilung [des groBen Ganzen]. Die
Bezeichnungen sind allgemein und zusammenfassend, und die Namen sind
ausfiihrlich und kategorisch. Was die Kategorien angeht, so [konnen sie] die Sachen
vollstidndig identifizieren. Da [die Bezeichnungen] allgemein sind, [kdnnen sie nur]

von dem groBen [Uberbegriff] handeln.? % @ A 5%, S5 K4, A, LI
BE B . SEALTIRS, ZEtmH. H3E, wmPrHSES; S, BEHRE.

' CQFLYZ, 10.35.290.
2 ebd. 10.35.286f.
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So sind die Namen komplizierter und verbinden sich enger mit den Dingen als die
Bezeichnungen. Deshalb muss man mehr Miihe investieren, um die Namen zu pflegen. Das
erklirt auch, warum der Name statt der Bezeichnung die Bewunderung verdient, und warum
das ,Richtigstellung der Namen* statt ,Richtigstellung der Bezeichnungen® heifit.
Erwédhnenswert ist, dass weder der Namen noch die Bezeichnung von der Bedeutung
,Berlihmtheit* handeln. Dieser Punkt muss hier besonders aufgewiesen, weil der ,,Name* sich
im Kontext der Han-Zeit — insbesondere der Spéteren Han — auch auf den ,,Ruhm* bezieht. Der
geschichtliche Hintergrund ist komplex, sodass das Thema erst im néchsten Kapitel behandelt
wird. Die Beitridge von Dong Zhongshu zur Entwicklung der mingfen-Theorie liegt allerdings
nicht nur an der abstrakten Erorterung der Heiligkeit der Namen. Die wichtigste Innovation
stellt sich bei der Aufrichtung des neuen Ethiksystems, mit dem die ,,Namenlehre* vom
politischen zum gesellschaftlichen Bereich erfolgreich erweiterte. Im Folgenden untersuchen
wir, wie dieses Ethiksystem die hauptsachlichen menschlichen Beziehungen beinhaltet, um die

Zusténdigkeitsbereiche der unterschiedlichen Rolle in ganzer Gesellschaft festzulegen.

3. ,,Gang #Ai“ und ,Ji 20 Die Aufrichtung des gesellschaftlichen

Ethiksystems

3.1. Die ,,Drei Hauptstrange* (sangang —#il): vom CQFL zum BHTY

Das System des Zustindigkeitsbereichs zielt vor allem auf die Errichtung einer stabilen Politik-
und Gesellschaftsordnung ab. Die Verdeutlichung der Fiirst-Untertan-Grenze befand sich
immer an der zentralen Stelle der Behandlungen vor der Han-Zeit. Trotzdem soll nicht
vernachléssigt, dass Konfuzius die Vater-Sohn- neben der Fiirst-Untertan-Ethik gestellt hatte,
damit er auf die Wichtigkeit der familidiren Beziehung, von der aus sich die gesellschaftlichen
Beziehungen herausbilden, hindeutete. In alter partriarchalischer Gesellschaft wurde die Vater-

Sohn-Beziehung, die auf der Blutsverwandtschaft beruht, sogar als Grundstein betrachtet: Die
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Macht und Autoritét, die Vater und Fiirst gegen Sohn und Untertan besitzen, sind wesentlich
identisch. Andererseits weisen der Zustindigkeitsbereich des Sohnes der des Untertans auch
die dhnlichen Pflichten auf: Die Gehorsamkeit bildet den Kern der Pietdt und Loyalitdt. Gerade
aus diesem Grund wurde die Vater-Sohn- 6fters noch vor der Fiirst-Untertan-Ethik gestellt. Der
literarische Meister der Nordlichen Song, Ouyang Xiu BX[Z 12 (1007-1072), hat die bekannten
rhetorischen Fragen aufgestellt — ,,Wie kann man ohne Vater geboren sein? Womit kann man
ohne Fiirsten leben?! — welche die entscheidende Stellung der zwei Paare Beziehungen klar
gezeigt hatte.

AuBlerdem haben wir vorher bereits erkannt, dass die andere familidr Beziehung — die
zwischen Mann und Frau —, welche vom Ehebund handelt, auch als grundlegende menschlichen
Beziehung angesehen wurde. Manchmal kam sie sogar vor der Vater-Sohn- und Fiirst-
Untertan-Bezichung vor.? Im Buch der Wandlung schrieb der Tuan Z Kommentar des
WJiaren ZX N\ Hexagramms, dass ,,die Richtigstellung der Mann-Frau-Beziehung die grofe
Bedeutung des Himmels und der Erde prisentiert™. Deshalb ,,wiirde alles unter dem Himmel

‘3 Dass die harmonische familidre Beziehung die

befestigt, indem man die Familie richtigstellt.
Voraussetzung fiir die stabile Politik- und Gesellschaftsordnung ist, glauben die Chinesen bis
heute immer noch. Der Spruch ,,Wenn die Familien harmonisch sind, blithen die zehntausend
Sachen auf Z Fll & ZH L ist der lebendige Lieblingsrefrain in China.* Wie gesagt ist die

Mann-Frau-Beziehung zwar in den Behandlungen von HFZ und LSCQ schon neben der Fiirst-

I XWDS 15/162.
2 Xugua JF#EM des Buches der Wandlung. Siehe ZYZY, 9.10.336.

3 ebd. 4.158. Auch bekannt im Daxue K% Diejenigen, die den Staat in Ordnung bringen wollen, miissen erst
ihre Familien in Harmonie halten %174 F 835, 5675 2 58 Es liegt nahe, dass in verschiedenen alten Texten keine
Ubereinstimmung erreicht wurde, ob die Mann-Frau- oder die Vater-Sohn-Beziehung der Grundstein der
menschlichen Beziehungen ist. Im Vergleich zur Vater-Sohn-Ethik hat die Mann-Frau-Ethik selbstverstdndlich
mehr Wert auf die Rolle, die Frau/Mutter in familidrer Beziehung spielt. Das wird selbst in der partriarchalischen
Gesellschaft von historischen Protokollen iiberzeugend begriindet. Der Beobachtung von Hou Xudong 1%/
zufolge war die Stellung der Mutter bzw. Frauen bis zur Han-Zeit noch nicht niedrig. Die Félle fanden haufig statt,
dass ein Kind dem Nachnamen seiner Mutter folgte, oder von seinen miitterlichen Verwandten ernihrt wurde. Der
Einfluss der miitterlichen Familie solle deswegen nicht unterschitzt werden. Allgemein geglaubt war die Stellung
der Vater-Sohn-Ethik erst am Ende der Fritheren Han aufgestiegen. Siche Hou Xudong, Beichao cunmin de
shenghuo shijie — chaoting, zhouxian yu cunli JLEAR A4 IEHFR—815E . JHERELAS B, Peking, Shangwu

yinshuguan, 2015. S.67-81.
4 Dieser Ausspruch stammt aus einem gingzeitlichen Roman ,,Die komische Lage, die in zwanzig Jahren gesehen
wurde* (Ershi nian mudu zhi guai xianzhuang — % H % Z BEIUIR) von Wu Yanren REFA (1866-1910).
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Untertan- sowie Vater-Sohn-Beziehung gestanden, aber sie dient vor allem dem politischen
Zweck. Erst bis zu Dong Zhongshu, in dessen Philosophie die yinyang-Theorie eine wichtige

Rolle spielt, begann die Mann-Frau-Beziehung den neuen Inhalt dazustellen:

Die Bedeutungen von Fiirst und Untertan, Vater und Sohn, Mann und Frau, sind
alle dem Weg von Yin und Yang entnommen. Der Fiirst gehort zu Yang, und der
Untertan gehort zu Yin. Der Vater gehort zu Yang, und der Sohn gehdrt zu Yin. Der
Mann gehért zu Yang, und die Frau gehort zu Yin.! HE . K F. Kgz 5, &
WEIZ 8. B A, BRRZ KR, TRlZ REE, F&.
Daher haben die drei Paare grundlegender menschlicher Beziehungen von der reinen
politischen Behandlung befreit, und dienen direkt der Himmel-Mensch-Beziehung, die von
Dong Zhongshu besonders beachtete. Sie haben nun den Zugang zur gesellschaftlichen Ethik
bekommen. Von der Lebenserfahrung hatten die alten Menschen seit frither Zeit bereits erkannt,
dass der Schliisselteil zuerst herausgefunden und erfasst werden muss, wenn man den
komplizierten Gegenstand behandelt. Bei der Fischerei oder Jagd — der wichtigen Weise, durch
welche die Menschen der frithen Zeit ihre Lebensmittel erlangten — wird das schwere Netz (mit
Fisch oder Jagdbeute) leicht hergezogen, indem man die dicksten Stringen, die gang #f, erfasst.
Allméhlich wurde metaphorisch iibertragen auch das Wesentliche bzw. der Schliisselteil als
gang, der ,Hauptstrang” benannt. Die Worter, wie gangling #i %5, gangmu #i H , oder
gangyao #i%, weisen alle auf den Kerninhalt des Gegenstands hin. Jedoch im alten China war
das wichtigste Wort, das von gang gebildet wird, zweifellos das ,,sangang —4i]* gewesen, mit
dem die obigen drei Paare der grundlegenden menschlichen Beziehungen allgemein bezeichnet

wurden. Diese Ausdrucksrede kam zuerst auch im CQFL vor:

Der Himmel présentiert sich als der Fiirst, der [alle Dinge] mit Tau bedeckt. Die
Erde présentiert sich als der Untertan, der [den Fiirsten] hélt und trdgt. Yang
présentiert sich als der Mann, der das Leben gibt. Yin présentiert sich als die Frau,
die [den Mann] unterstiitzt. Der Friihling prasentiert sich als der Vater, der das
Leben gibt. Der Sommer prisentiert sich als der Sohn, der [den Vater] ernéhrt. [...]
Die drei Hauptstringe des koniglichen Wegs kann man im Himmel suchen.? K%

! Kapitel ,,Jiyi £ des CQFL. Sieche CQFLYZ, 12.53.350.

2 ebd. 12.53.351. AuBer dieser Belegstelle vom Kapitel ,,Jiyi“ erwéhnte Dong Zhongshu im Kapitel ,,Shencha
minghao* auch, dass man ,,den sangang —#i und wu ji T.4C folgen soll “. Aber soweit hat er wenig von der
sangang-Theorie entfaltet.
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AMBERL, WA/EMFFERZ; BARINEZ, EAETZ; FAKIMNE
Z, BRYMFEZ. [IEEZ=ZHN, ARTR.

Dass zwei von diesen drei grundlegenden Beziehungen von der Familie handeln, weist darauf
hin, dass der Han-Konfuzianer sich bereits nach der Aufrichtung des familidren bzw.
gesellschaftlichen Ethiksystems gewendet haben. Das zéhlt zu einer bedeutenden ideellen
Wendung in der Geistesgeschichte Chinas: Wihrend die meisten Gelehrten der Vor-Qin-Zeit
den Schwerpunkt ihrer Behandlungen auf die politische Bedeutung des Zustindigkeitsbereichs
konzentriert hatten, erweiterte sich die mingfen-Theorie in der Han-Zeit allmédhlich zum
gesellschaftlichen Bereich. Das liegt zweifellos nahe, dass die hanzeitlichen Lehre nicht mehr
nur auf die politischen Eliten abzielte. Stattdessen wurde die gesellschaftliche Erziehung, die
sich hauptsdchlich gegen die einfachen Menschen, die selten Zugang zur systematischen
Bildung bekommen konnten, richtete, endlich beriicksichtigt. [hnen schienen die yinyang- und
Fiinf-Elemente-Theorie sowie die mysteridse Himmel-Mensch-Resonanz natiirlich immer noch
obskur und unversténdlich zu sein, aber unbestreitbar ist, dass sich die Zustandigkeitsbereiche
der gesellschaftlichen ,,Namen®, die nicht in der politischen Philosophie diskutiert werden
miissen, mit der Sorge des allgemeinen Volks wie nie zuvor verkniipft hatten.

Allerdings war die sangang-Theorie bei Dong Zhongshu noch nicht ausgereift. Ihre
vollstdndige Entwicklung, die sie als den ethischen Grundstein begriindet, wurde in der Zeit der
Spiteren Han erledigt. Im 4. Jahre des Jian Chu %] (79) vom Kaiser Zhang (Reg. 75-88)
fand die bekannte Sitzung des ,,WeiBtigerpalasts* (Baihu guan JEE]) im 4. Jahre des Jian
Chu ##%] (79) vom Kaiser Zhang der Spéteren Han statt, damit die damaligen Konfuzianer
versuchten, die Bedeutung der kanonischen Werke festzulegen. Als Beschluss dieser Sitzung
galt die Baihu tongyi JEiHFE (BHTY), die vom Kaiser Zhang gebilligt und von Ban Gu ¥t
(32-92) systematisiert und ausgefeilt wurde, daher als die offizielle Erklarung der
kanonischen Werke. Ahnlich wie die Formulierung der damaligen populiren Erliuterung der
Friihlings-Herbstannalen hatte BHTY auch mit zahlreichen ,,Frage-Antwort* Spielen die
richtiggestellten Bedeutungen der verschiedenen Substantive dargelegt. Obwohl die Weilitiger-
Sitzung sich vor allem auf die Festlegung der kanonischen Bedeutung abzielte, war Ban Gu
jedoch sehr klar, dass die detaillierte Erkldrung der Artikel, die in der erneuerten

konfuzianischen Philosophie wichtige Rolle spielten, und die der Regierung des vereinigten
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Reichs dienten, viel wichtiger als die umstdndlichen Kommentare zu jedem Wort und Satz der
Klassiker sei. Deshalb erscheint BHTY formal wie ein konfuzianisches Worterbuch zu sein,
das ,,die rituellen Namen als Hauptstrdnge aufgebaut, und nicht nach den Bedeutungen der
Klassiker gliedert wurde DA#S 44 A4, A PLAE 2 &[5 1. Vom dieser Erkldrungsspektrum der
vielfdltigen Artikel befand sich die Behandlung der ,,.Drei Hauptstrdnge* an zentraler Stelle.
Der Unterschied, das selbe Wort sangang im BHTY und im LSCQ dargestellt hat, ist der erste
Punkt, den wir erldutern miissen. Mit dem Zitat der rituellen Apokryphen namens ,,Han Wen

Jia &35 wurde die ,,Drei Hauptstringe* anders dargelegt:

Der Fiirst ist fiir den Untertan der Hauptstrang. Der Vater ist fiir den Sohn der
Hauptstrang. Der Mann ist fiir die Frau der Hauptstrang.> 7 A4, &1

Der ,,Hauptstrang®, gang, bezieht sich zwar immer noch auf die grundlegende menschliche
Beziehung, aber in dieser grammatischen Struktur, dass der Fiirst, Vater, Mann der
,2Hauptstrang® des Untertans, Sohns und der Frau sei, kann er offensichtlich nicht mehr
Hauptbeziehung bedeuten. 3 Hier erhélt er einen iibertragenen Sinn: die Norm. ,Der
Hauptstrang heifit Entfaltung®, so erkldrt BHTY.* Die Entfaltung stellt sich gerade als eine
Norm oder ein Vorbild dar, welchen zu folgen oder nachzueifern sind. Deshalb weist die ,,Drei
Hauptstrdnge“ im BHTY auf die Primire-Sekundére-Beziehung in jedem Paar der
Zustindigkeitsbereiche hin. Zweifellos befinden sich der Fiirst, Vater, Mann, wer den
,2Hauptstrang® vertreten, nun an der entscheidenden Stellung, wéihrend sich der Untertan, Sohn
und die Frau, wer gehorsam sein sollen, an der untergeordneten Stellung befinden.

Trotz dieses offenkundigen Unterschieds folgte die sangang-Theorie im BHTY der Himmel-
Mensch-Lehre des CQFL. Sie behauptete auch, dass die ,,Drei Hauptstrange* den Himmel, die

Erde, und den Menschen zum Vorbild nehmen.® Davon ist die Mann-Frau-Beziehung

' Siehe Liu Shipei, ,,Baihu tongyi yuanliu kao [ il Z 5% . BHTSZ, S.784.

2 Kapitel ,,Sangang liuji — #7540 des BHTY. Siehe BHTSZ, 8.373f.

* Tjan Tjoe Som (1903-1969) iibersetzte diese Stelle auf Englisch folgerdermaBen: ,, The [relation the] Lord has
with the subject [belongs to] the Major Relationships, so do [the relation] the father has with his son, and [the
relation] the husband has with his wife. Diese Ubersetzung kann jedoch das Wort wei 7% nicht gut erklirt. Siehe
Tjan Tjoe Som, Po Hu T’'ung: The Comprehensive Discussions in the White Tiger Hall. Leiden, E.J.Brill,1949.
Vol.2, S.559.

4 BHTSZ, 8.374.

5 ebd. 8.375.
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weiterhin zu behandeln. Die Auffassung von BHTY zufolge passt die Mann-Frau-Beziehung
sich am yinyang-Verhéltnis an. Yin und Yang konnen zwar nicht ohne das jeweils andere
existieren, aber Yin spielt die Rolle der Unterstiitzung und Gehorsamkeit, wihrend Yang sich
immer als heif, lebendig und leitend darstellt. Die Stellungen der Beiden sind nicht im
Gleichgewicht, was durch einen Kapiteltitel des CQFL, ,,Wiirde von Yang und Niedrigkeit von
Yin“ (yangzun yinbei F% ¥ (% BL) aufgezeigt wurde. Neben den drei grundlegenden
menschlichen Beziehungen gibt es andere wichtige gesellschaftliche Ethiken, die die ,,Drei
Hauptstringe* als Zusatz unterstiitzen. Sie sind die sogenannten liuji 7~54C. Um diesen Begriff
vollstdndig zu verstehen, muss man zuerst auf die frithen Diskussionen iiber die menschlichen

Beziehungen in der Vor-Qin-Zeit zuriickblicken.

3.2. Von den , fiinf Ethiken* bis zu den ,,Sechs Seidenkopfen

Der Versuch, alle wichtigen menschlichen Beziehungen einzuschlieen und ihre jeweiligen
Pflichten festzulegen, war bereits in der Zeit der Streitenden Reiche gewagt worden. Damals
wurden fiinf Paare menschlicher Beziehungen als Grundstein der Gesellschaft angesehen.
Mengzius hatte sich erinnerte, dass Xie #?, der Vorfahre der Shang, dem Volk die fiinf Ethiken
gelehrt hatte. Dabei wurde auf3er der spéteren ,,Drei Hauptstrange®, der Fiirst-Untertan-, Vater-
Sohn- und Mann-Frau-Beziehung noch die zwischen Alteren und Jiingeren sowie den Freunden
erwihnt. ' Auch findet man in der einflussreichen Abhandlung Mitte und Normalitit
(zhongyong ™)), einem Werk, das die Tradition dem Zisi § /& (ca. 483-402 v. Chr.)
zugeschrieben hat, dem Lehrer des Menzius und gleichzeitig dem Enkel des Konfuzius, diese
Hfiinf Hauptbeziehungen®, die da als ,,allgemein giiltigen Wege* (dadao i#3E) bezeichnet

wurde.? Die , fiinf Ethiken* spielte die dominierende Rolle in der frithen ideellen Welt Chinas

' Menzius: 5.4.

2 Zhu Xi A& (1130-1200) erklirte das Wort dadao i als ,,den Weg, auf dem alles unter dem Himmel
gehen muss®. Es scheint, dass dieser ,,J#* gar nichts mit der Bedeutung ,,angekommen* oder ,,Ungehinderte®, das
spéter im 5. Kapitel erortert wird, zu tun hat. AuBerdem hat Zhu Xi diesen ,,allgemein giiltigen Weg™ an den ,,fiinf
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und war immer noch einflussreich am Anfang der Fritheren Han. Ein iiberzeugender Beleg

dafiir ist, dass der HNZ sie wiederholt hatte:

[Die flinf Kaiser und drei Konige] richteten die Gerechtigkeit zwischen Fiirst
und Untertan, die Ndhe zwischen Vater und Sohn, die Unterscheidung zwischen
Mann und Frau, die Abfolge zwischen Alteren und Jiingeren sowie die
Gegenseitigkeit zwischen Freunden ein. Dies sind die fiinf [grundlegenden
menschlichen Beziehungen].! B F 2. K FZH. Kiwz . RYIZTF.
KBS, W &1

Allerdings hatten die hanzeitlichen Gelehrten schnell bemerkt, dass die alten fiinf Ethiken nicht
mehr reichten, das neue mingfen-System, das den allen Schichten der Gesellschaft giiltig war,
zu unterstiitzen. Auf der Grundlage der ,,Drei Hauptstringe wurden sechs anderen
untergeordneten menschlichen Beziehungen deswegen aufgestellt, welche liuji 7~ %42, die

,»echs Seidenkopfe heilen. Im BHTY wurden sie folgendermalen erlédutert:

Die Sechs Seidenkopfe beziehen sich auf die [Beziehung zwischen] Onkeln in
véterlicher Linie, &lteren und jlingeren Briidern, Menschen desselben Stamms,
Onkeln in miitterlicher Linie, Lehrern und Vorgesetzten, sowie Freunden. [...] Der
Weg der Sechs Seidenkopfe waltet, wenn Respekt vor den Onkeln in véterlicher
Linie und Briidern gezeigt wird, wenn die Onkel in miitterlicher Linie Gerechtigkeit
haben, wenn die Menschen desselben Stammes Abfolge haben, wenn sich die
Briider nahe sind, wenn die Lehrer und Vorgesetzten Ehrung erhalten, und wenn
zwischen Freunden die alte [Zuverlissigkeit] bleibt.? 7N22#, #laa X . &
A REBL HR A, [L.] HREACL, NATELT, REAR, BAAF,
BB, MRAE, NAAE.

Nach der Interpretation von Xu Shen bedeute derji 4C den Kopf der Seide, mit dem die Seiden
sich voneinander trennen konnen. Parallel zur Erkldrung von gang wurde ji im BHTY als
,Regel“ dargelegt. ° Die spitere iibertragene Bedeutung ,Disziplin® ist gerade daraus
gekommen. Die Nebeneinanderstellung von gang (Hauptstrang) und ji (Seidenkopf) kann auf

das Buch der Oden (Shijing #%#%) zuriickgehen.* Selbstverstindlich stellt sich der Seidenkopf

Vorbildlichen* (wudian H.#) des Pseudoiiberlieferung des Kong [Anguo] des Shangshu angeschlossen, was
allerdings ein bisschen hergeholt scheint. Siehe Zhu Xi K, Sishu zhangju jizhu VU3 FF)4EVE. Peking,
Zhonghua shuju, 1983. S.28f.

! Kapitel ,,Taizu xun Z&jZ#)l“ des HNZ. Siehe HNZJS, 20.1388.

2 BHTSZ, 8.373f.

3 ebd. 8.374.

4 Im Gedicht ,,Yupu“ 4% der daya K HE Sammlung.
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nicht so wichtig wie den Hauptstrang dar, aber er ist auch die nétige Ergénzung, die das ganze
Netz befestigen kann. Die ,,Sechs Seidenkdpfe™ helfen den ,,Drei Hauptstraingen®, so dass das
ethische Netz jeden Angehorigen der Gesellschaft beinhalten konnen. Die Zusammenarbeit

zwischen ,,Hauptstringen* und den ,,Seidenkdpfen hatte BHTY im Folgenden sortiert:

Lehrer und Vorgesetzte sind der Seidenkopf des Fiirst-Untertan[-Hauptstrangs],
weil sie alle einen selbst vollenden. Die Onkel in vaterlicher Linie und die Briider
sind die Seidenkopfe des Vater-Sohn[-Hauptstrangs], weil sie die Menschen durch
Nihe und Gnade miteinander verbinden. Die Onkel in miitterlicher Linie und die
Freunde sind die Seidenkdpfe des Mann-Frau[-Hauptstrangs], weil diese alle davon
ausgehend, dass sie einigen Willens sind, einem selbst helfen.! ffife, B R 24
t, DIHBE SO, #50. s, Krzath, DHABRREDS. #58. A,
Kimz 2ath, UHEHFEE NI,

Der Seidenkopf des ,,Menschen desselben Stammes* (zuren J% N) wird hier ausgelassen,
wahrscheinlich weil er keine solche ,,Ndhe und Gnade* zeigt — wie die von Onkeln in
viterlicher Linie und Briidern haben. Diese obigen Korrespondenzen zwischen gang und ji
erscheinen offenbar hergeholt zu sein, aber sie haben deutlich aufgewiesen, dass die
»Seidenkdpfe mit den ,,Hauptstraingen zusammen fungieren miissen. Dariiber hinaus ist der
Seidenkdpfe der Freunde noch zu behandeln: Die hanzeitlichen Gelehrten hatten tatséchlich
keine Ubereinstimmung erreicht, ob die Beziehung zwischen Freunden, die weder auf dem
Ehebund noch auf der Blutsverwandtschaft beruht, auch zur grundlegenden Ethik zihlen kann.
Obwohl man im LY viele bekannten Reden iiber die freundliche Beziehung kennt, welche von
Konfuzius selbst oder seinen wichtigen Schiilern ausgedriickt wurden,? steht allerdings immer
noch kein tiberzeugender Beleg fiir die Folgerung zur Verfligung, dass die Beziehung unter den
Freunden so wichtig wie die anderen Ethik, die auf der familidren Verbindung beruhen oder
zur ernsthaften Oben-Unten-Beziehung gehoren. Menzius hatte die Stellung der Freundschaft
zur ,.fiinf grundlegenden Ethiken* hochgehoben, aber seine Auffassung war selbst innerhalb
der konfuzianischen Schule nicht allgemein anerkannt. Im Kapitel Wangzhi des Xunzi wurde

die Ethik der Freunde aus den Hauptbeziehungen verdrangt:

! BHTSZ, 8.375.

2 z.B. die erste Rede der Gesprdiche hat den Freund erwiihnt: Ist das nicht auch frohlich, wenn Freunde haben,
die von Fernen kommen?* Eine der berithmten ,,tiglichen dreifachen Selbstpriifungen® fragt auch, ,,0b ich beim
Verkehr mit Freunden nicht zuverléssig war?* (LY: 1.1; 1.4).
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Fiir die Fiirst-Untertan-, Vater-Sohn-, éltere und jiingere Briider-, und Mann-
Frau-Beziehung gilt, dass, wenn sie einen Anfang haben, sie auch ein Ende haben,
und wenn sie ein Ende haben, sie auch wieder einen Anfang haben. Sie fungieren
auf dieselbe Weise wie Himmel und Erde, und dauern genauso lange wie die
zehntausend Generationen. Daher nennt man das ,,die groe Wurzel.! A, T,

Wik, Kim, tRRIZE, #&RMG, BURMEIRE, BEFEA, K22 KA,
Offenbar konne die Ethik der Freunde bei Xunzi nicht mit den obigen vier Paare der
menschlichen Beziehungen gleichgesetzt werden. Eine komplexe Frage ist daher zu erortern,
ob die gegenseitige Zuverléssigkeit, die als der Grundsatz der Ethik der Freunde gilt, auch
unentbehrlich fiir die Giiltigkeit der anderen Ethiken ist. Dass die fiinf grundlegenden Ethiken
im Zhongyong und Menzius, die die Zuverlédssigkeit unter den Freunden besonders erwéhnt
hatten, auch im hanzeitlichen HNZ vollstindig wiederholt wurde, weist klar auf, dass die
wZuverldssigkeit™ bzw. ,,Treue” der Freundschaft mindestens bis zum anfanglichen Zeit der
Fritheren Han, eine Zeitspanne, in der die neue Ordnung kurz nach jahrelangen Kriegen noch
nicht aufgerichtet wurde, noch mit anderen ethischen Forderungen — die Loyalitét des Untertans
und die Pietit des Sohns, z.B. — als wichtigste Pflichten der Zusténdigkeitsbereiche
nebeneinander stehen konnte. Um diese Folgerung weiter zu bekriftigen, lesen wir eine andere

Erorterung vom HNZ:

Die Pietit zu Eltern, die Briiderlichkeit zu alterem Bruder und seiner Frau, und
die Zuverldssigkeit zu Freunden, die kann man ohne Befehl von oben tun. [...] Es
gibt den Weg, um Oben anzukommen. Man kann [allerdings] nicht oben ankommen,
wenn der eigene Name und Ruf nicht entsteht. Um sich einen Ruf zu machen, gibt
es einen Weg. Wer seinen Freunden gegeniiber nicht zuverldssig ist, kann sich

keinen Rufmachen.? ZJA5CEE, S LM, FERITAK, AR AR5 A,

[...] BiEAE, ZEAR, mAR LER BURAE, MERA AR
Daher wird bekriftigt, dass die Zuverlissigkeit (xin 1%) den Inhalt der Gegenseitigkeit (ji [%),
die im vorher zitierten Kapitel ,,Taizu xun* des HNZ vorgekommen war, prizis erkléren kann.
Als die allseitige Zentralisierung und das Verordnungssystem noch nicht aufgerichtet wurde,
reichte die staatliche Gewalt nicht, die gesellschaftliche Gerechtigkeit zu garantieren. Die

Zuverldssigkeit zwischen den Menschen, die miteinander ohne Verwandtschaft hatten,

1'XZ71]1,5.9.163.
2 Kapitel ,,Zhushu xun“. Sieche HNZJS, 9.703f.
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fungierte deshalb als ein Ersatz. Die Lage verdnderte sich jedoch, als das Reich versuchte, ein
giiltiges Regierungssystem, das auf den staatlichen Verordnungen statt der ungeschriebenen
Verhaltensregel, aufzurichten.

Diese Anderung hat auch einen Unterschied der kritischen Standpunkte zwischen SJ und HS
gebildet. In der Geschichtsschreibung der SJ wurde die Ritterlichen und Attentéter, die wegen
ihrer zuverldssigen Personlichkeit ihren Namen {iberliefert haben, von Sima Qian grof3
bewundert. Als die Zeit zu der Spiteren Han ankam, konnte man diese ,inoffizielle
Zuverlassigkeit” nicht mehr propagieren. Deshalb wurden die obigen zwei Gruppe, die — mit
der Sprache des HFZ — mittels Kraft gegen das Verbotene verstieBen,! im HS entweder
fortgelassen oder umgekehrt kritisiert wurden.> Ban Gu glaubte, dass die Loyalitét zum Fiirsten
als die grofle Gerechtigkeit gelte. Deshalb wurde die Zuverldssigkeit bzw. die ,,ungeschriebene
Gerechtigkeit™ zwischen Freunden, die die absolute Loyalitit zur wiirdevollen Seite in jedem
Paar der menschlichen Beziehung herausfordern konnte, aus dem ethischen System verdringt.
Derjenige, der die Freundschaft verraten hatte, der allerdings grofle Treue zum Fiirsten zeigte,
wurde von Ban Gu angepriesen, was in der Vergangenheit — zumindest in der Zeit von Sima

> Dass die Ethik der Freunde, die auf der gegenseitigen

Qian — nicht moglich war.
Zuverldssigkeit beruht, aus den grundlegenden Ethiken abblendete, hatte die wesentliche
Wendung der ethischen Idee widerspiegelt: Das Prinzip der ,,Gegenseitigkeit”, die in langer
Vergangenheit als Voraussetzung der gesunden menschlichen Beziehung betrachtet worden
war, wurde allméhlich von der Aufforderung ersetzt, dem Zustindigkeitsbereich mit

einseitiger Treue zu dienen. Daher erhielt das mingfen-System als gesellschaftlicher Glaube

lange Stabilitdt. Im Folgenden wird dieses Thema diskutiert.

! Siehe HFZJJ, 19.49.449; s.a. SJ 124/318]1.

2 Im HS gibt es keine spezielle Biographie fiir die Attentiter. Obwohl die Biographie der Ritterliche darin bleibt,
stimmte Ban Gu ihres Verhaltens nicht zu. Die Zuverlassigkeit, die von der privaten Kameradschaft abhing und
als Synonym der Gerechtigkeit existierte, wurde selbstverstidndlich im zentralisierten Reich, das die vereinigte
moralische Disziplin und das Verordnungssystem benétigte, nicht mehr befiirwortet.

* Der Fall fand in der anfinglichen Zeit der Friiheren Han statt. Li Kuang {71 hatte seinem Freund Li Lu =
#% verraten, damit er half, die méichtige Lii-Familie zu vernichten. Anscheinend hatte seine Handlung ,,politische
Gerechtigkeit”, aber Li Kuang wurde trotzdem von seinen Zeitgenossen kritisiert, weil er die ,,Zuverldssigkeit
zwischen Freunden missbraucht hatte. Ban Gu verteidigte ihn jedoch im HS. Seiner Ansicht zufolge hatte Li
Kuang damals gar keine bessere Option, und er hatte sdie Freundschaft mit Lii Lu bereits beim Fiirsten und Vater
erhalten (,,7HA7 # #1*). Durch diesen Fall kann man erfahren, wie sich die Auffassung iiber die freundliche
Beziehung bzw. die ,,Zuverldssigkeit® in der Han-Zeit verdndert hatte. Siehe SJ 35/2662f; HS 41/2075, 2089.
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4. Von Gegenseitigkeit zu Einseitigkeit: Dem Zustidndigkeitsbereich des

Namens mit absoluter Treue zu dienen

Die konfuzianische Philosophie unterscheidet sich von der griechischen Tradition, die den
natiirlichen Geist bzw. die Mensch-Natur-Beziehung beachtet, und der hebriischen Kultur, die
den Mensch-Gott-Vertrag betont — Sie konzentriert sich von den Anfidngen stirker auf die
moralische Ethik und menschlichen Beziehungen. Wie gesagt ist die Pflicht jedes Individuums
zu seinem Zustidndigkeitsbereich bestimmt. Dennoch besteht die Kompliziertheit der
menschlichen Gesellschaft darin, dass jeder Mensch sich in verschiedenen Beziehungsnetzen
befindet. Die Namen des Untertans, Sohns und der Frau haben keinen Sinn, wenn sie sich nicht
mit den Namen des Fiirsten, Vaters und Mannes verbinden. Das heif3t, dass die Pflichten und
Anspriiche, die die Zustindigkeitsbereiche verlangen, bei gegenseitiger Beziehung dargestellt
werden missen. Der idealste Zustand erscheint, dass beide das Oben und Unten in der
Beziehung seinem Zustdndigkeitsbereich mit Loyalitit zu dienen — Das stimmt auch mit der
Erwartung des Konfuzius —,,Der Fiirst sei Fiirst, der Untertan sei Untertan; Der Vater sei Vater,
der Sohn sei Sohn*. Jedoch stellt sich die enttduschte Tatsache dar, dass die grausamen oder
dienstuntauglichen Fiirsten und Viter in groler Zahl bestehen. Wenn ein Fiirst und Vater sich
nicht als der qualifizierte Fiirst und Vater benehmen, sollen der Untertan und Sohn immer noch
ihre Pflichten als Untertan und Sohn erfiillen? Im Wesentlichen gefragt: Wenn eine Seite in der
Beziehung seinen Zustdandigkeitsbereich verrdt, was soll und kann die andere Seite tun? Das
gilt als die unausweichliche Frage im Prozess, ein stabiles und zuverldssiges mingfen-System

aufzurichten.

4.1. Die Gegenseitigkeit der Zustandigkeitsbereiche der Namen
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Unsere Diskussion geht von der obigen berithmten Rede des Konfuzius aus: Der Fiirst sei Fiirst,
der Untertan sei Untertan; Der Vater sei Vater, der Sohn sei Sohn*“. Normalerweise versteht
man diesen Satz als ,,s0-sein zu sollen”, und zwar jede Rolle soll sich benehmen, wie ihr
Zusténdigkeitsbereich des Namens verlangt. Die potenziellen Fragen dahinter werden sofort
aufgestellt: Muss der Untertan dem Fiirsten immer mit bedingungsloser Loyalitdt dienen, auch
wenn das Verhalten des Fiirsten seinem Namen als ,,Fiirst nicht entspricht? Und parallel:
Bleibst die Pflichten des Sohns ewig, egal ob die Handlung des Vaters schon gegen seinen
Namen als ,,Vater* verstoft?

Die allgemeine Auffassung glauben, dass Konfuzius die verneinende Haltung zu den obigen
beiden Fragen hielt. He Lin # J# (1902-1992) hat erlutert, dass sowohl die Beschreibung der
,richtigen Verneinung* als auch die Andeutung der ,,sollenden Verneinung* in diesem Satz
eingeschlossen seien.! Wenn der Fiirst und der Vater die von ihren Zustindigkeitsbereichen
verlangten Pflichten nicht erfiillen, konnen und sollen der Untertan und der Sohn ihnen nicht
mehr treu und gehorsam dienen. Die Rationalitdt basiert sich selbstverstindlich auf der
Grundlage der Gegenseitigkeit: Wenn eine Seite ihrem Namen nicht entspricht, kdnne sie die
andere Seite nicht verlangen, zu ihrem Zusténdigkeitsbereich weiter treu zu bleiben. Das
bedeutet natiirlich, dass die Bezichung des Zustandigkeitsbereichs sofort ausgefallen ist, weil
ihre Basis — die Identitdt zwischen Namen und Gegenstand — bereits zerstort wurde. Die
Interpretation von He Lin begriindet sich, denn Konfuzius das Prinzip der Gegenseitigkeit

wirklich betont hatte:

Der Fiirst behandelt den Untertan, wie es die Riten verlangen. Die Untertanen
dienen dem Fiirsten, wie es die Treue verlangt.? Ffifi i DIf, FFH UL

Hier behauptete Konfuzius zwar nicht direkt, dass die rechte Handlung des Fiirsten, die mit der
Aufforderung der Riten libereinstimmt, die Voraussetzung fiir die Treue des Untertans sei, aber

diese zweiseitige Behandlung hat auf die gegenseitigen Pflichte deutlich hingewiesen. Was von

' He Lin %, ,,Wulun guannian de xin jiantao TUfg#i3 AR, In: Zeng Zhenyu B HRF (Hrsg.), Rujia
lunli sixiang yanjiu 1% Z fa P A 5T, Peking, Zhonghua shuju, 2003. S.29.
2 LY: 3.19. Richard Wilhelm iibersetzte zhong & als ,,Gewissen*. Wahrscheinlich hatte er schon bemerkt, dass

der Untertan die Selbststdndigkeit besitze, sich der Handlung des Firsten geméf angemessen benehmen zu konnen.
Das ,,Gewissen“ deutet auf die Beurteilungsrecht des Untertans hin. Siehe die Ubersetzung Wilhelms, S.23.
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den ,Riten* und der ,,Treue* verlangt wird, ist wesentlich vom Zusténdigkeitsbereich des
Namens bestimmt. Das Recht der Verneinung bedeutet allerdings keine ,,Vergeltung®, weil sie
letztendlich immer noch auf die Identitit zwischen Namen und Gegenstand abzielt. Das Prinzip
der Gegenseitigkeit gilt als die Uberwachung, die die Handlungen der beiden Seiten zur Treue
zu jeweiligem Zustdndigkeitsbereich anhélt. Die gegenseitigen Pflichten zwischen Fiirsten und
Untertan wurden vielmals behandelt, welche in langer Zeit als Grundstein der politischen Ethik
zihlte. In der Uberlieferung des Zuo, steht die folgende Rede des Yanzi &, des beriihmten

Kanzlers des Staates Qi, in den Annalen des 25. Jahre des Herzogs Xiang von Lu:

Wenn der Fiirst fiir die Staatsaltdre zu sterben bereit ist, dann ist [der Untertan]
bereit fiir ihn zu sterben. Wenn [der Fiirst] fiir die Staatsaltire flieht, dann flieht [der
Untertan] fiir ihn. Wenn er aber fiir sich selbst stirbt und fiir sich selbst flieht, wer
aufler seinen privaten Verbindungen wird es wagen, [die Aufgabe] zu

iibernehmen?! F AR50, R (B b2, A48T, R (B) T°2. 54
cAtmACT., dEHAPE, FEEUTZ?

Ob der Fiirst fiir den Staat stirbt und fliichtet, hatte der Untertan das Recht zu beurteilen und
die weitere Handlung zu entscheiden. Die Gegenfrage weist klar auf, dass der Untertan nicht
als die ,,private Verbindung® des Fiirsten gelte. Was er wirklich dient, sei nicht der einzigen
Person, sondern den Géttern des Landes und Getreides — den staatlichen Angelegenheiten. Die
ethische Gegenseitigkeit sowie die Flexibilitdt des Untertans wurde bei Menzius deutlicher

dargelegt:

Wenn der Fiirst den Untertan wie Hand und Ful} ansieht, so sicht der Untertan
ihn als Bauch und Herz an. Wenn der Fiirst den Untertan wie Hund oder Pferd
ansieht, so sieht der Untertan den Fiirsten als einen allgemeinen Menschen des
Landes an. Wenn der Fiirst den Untertan wie Gras oder Krauter ansieht, so sieht der
Untertan den Fiirsten als Riuber oder Feind an.> BB aF &, RIFEHAE W
Ml BZHBEWMRE, MEMAEBWMEN; BBy, W EARE s
fid o

Von der Behauptung des Konfuzius ist Menzius iiber dieses Thema offensichtlich einen

weiteren Schritt ausgetreten. Besonders erwdhnenswert ist, dass Menzius die obigen Worte zum

' Im 25. Jahre des Herzogs Xiang. Siehe CQZZZY, 36.1015.
2 Menzius: 8.3.
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Konig Xuan von Qi ins Gesicht gesprochen hatte. Bei der Verteidigung der gegenseitigen
Pflichten zwischen Fiirsten und Untertan benahm Menzius sich sehr heftig. Es scheint, dass er
wahrscheinlich den Impuls von der Idee des Zisi erhalten hatte: Am Ende des letzten
Jahrhunderts wurde die Guodian Z[)i-Bambusstreifen ausgegraben. Ein Gesprich zwischen
Zisi und dem Herzog Mu von Lu wurde verzeichnet. Dabei hatte der Lehrer des Menzius auch
keine Angst vor der Macht des Fiirsten gezeigt. Stattdessen definierte er den ,treuen
Untertan* als ,,denjenigen, der die Fehler des Fiirsten sténdig kritisieren kann“.! Fiir der Si-
Meng-Schule erschien die folgende Grundlinie apodiktisch zu sein: Der einzige Grund, warum
der Untertan dem Fiirsten treu dienen soll, liegt am Interesse des Staates und Volkes. Sobald
sich die als ,,Fiirsten betitelte Person nicht qualifiziert oder sogar widerspriichlich mit seinem
Zusténdigkeitsbereich benimmt, ,,solle der Untertan dem Prinzip der Gegenseitigkeit gemif3
sofort aufhoren, ihre Pflicht als ,,Untertan* zu erfiillen. Diese progressive Auffassung hatte die

revolutiondre Behauptung des Menzius letztendlich hervorgerufen:

[Ich] habe [nur] gehort, dass [der Konig Wu von Zhou] den einen Mann Zhou
hinrichtete. [Aber] ich habe nie gehért, dass er den Fiirsten ermordete.? [ ak— 7
B, REMAM.

Das Prinzip der Gegenseitigkeit sei giiltig fiir alle menschlichen Beziehungen gewesen. Der
vom Konfuzius hoch geschiitzte ren 4., die Menschlichkeit, wird von ,Menschen* und
,Beiden ausgemacht, was auf die gegenseitigen Pflichten hinweist. Fiir jede menschliche
Beziehung stehen die beiden Zustindigkeitsbereiche der Namen wie zwei Fiile. Falls die Tat
irgendeiner Seite ihrem Namen nicht entspricht, ist die einseitige Pflichterfiillung der anderen
Seite sowohl erfolglos und sinnlos als auch verletzend.

Das Prinzip der Gegenseitigkeit strebt nach dem Gleichgewicht zwischen der entscheidenden
Seite und der untergeordneten Seite. Es galt noch in der anfénglichen Zeit der Fritheren Han.

Die Verfasser des HNZ benannten es als die ,,Kraft der gegenseitigen Erwiderung*:

Was das Wirken von Fiirst und Untertan angeht, so handelt es sich um eine
Situation der gegenseitigen Erwiderung. Deshalb gibt der Untertan dem Fiirst all

! Im Text ,,Herzog Mu von Lu fragte Zisi* (Lu Mugong wen Zisi &3 /x ¥ 8). Siehe Liu Zhao 21§, Guodian
chujian jiaoshi )k 4 & BRE. Fujian, Fujian renmin chubanshe, 2005. S.177.
2 Menzius: 2.8.
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seine Kraft und seinen Willen, fiir ihn zu sterben. Der Fiirst gibt dem Untertan, dass
er seine Verdienste berechnet und ihm dafiir Titel tiberreicht. Deshalb kann der
Fiirst einen Untertan, der keinen Verdienst hat, nicht belohnen, und der Untertan
kann ebenso nicht fiir einen Fiirsten sterben, der keine Tugend hat.! & Fi 2 Jiti %,
R B, i FJeE LI, B DiEE DI E . e AR E K
hz B, FIRARESEIIE L

In dieser Belegstelle sieht die Formulierung ,.kann nicht* statt ,,soll nicht* besonders auffillig
und eindriicklich aus. Als die Identitit zwischen Namen und Gegenstand zerstort, muss die
Pflicht des Zustandigkeitsbereichs sofort aufgegeben werden. Diese gegenseitige Bedingtheit
galt als die wichtige Garantie fiir die gesunde mingfen-Beziehung. Die ,.gegenseitige
Erwiderung zwischen Fiirsten und Untertan® konnte natiirlich in der Praxis ausgelibt werden.
Sie wurde in der Vor-Qin-Zeit — wie gesagt als man die ,,Zuverlédssigkeit schitzte — die
Darstellung der idealen Personlichkeit. Die Geschichte von Yu Rang 74 &% kann diese
»gegenseitige Erwiderung zwischen Fiirsten und Untertan® sehr gut erldutert. Yu Rang war ein
beriihmter Attentdter, der in der Zeit der Friihlings- und Herbstannalen lebte. Er hatte den
Familien von Fan &, Zhonghang "7 und Zhibo #{H in Folge gedient. Weil Zhibo vom
Wiirdentriger Xiang % des Staates Zhao getotet hatte, dachte Yu Rang: ,,Der Herr stirbt nur
fiir denjenigen, der ihn gut erkennt; die Frau schminkt sich nur fiir denjenigen, der sie freut™.
Danach hatte er verschiedene Weisen versucht — sogar hatte seinen eigenen Korper absichtlich
verletzt — um den Wiirdentrdger Xiang von Zhao zu ermorden, aber diese Versuche erwiesen
sich endlich vergeblich und er wurde bei einer gescheiterten Ermordung ergriffen. Zu dieser
Zeit fragte der Wiirdentréger Xiang ihn: ,,Zhibo hatte deine vorherigen Herren, die Familien
Fan und Zhonghang, auch getdtet, warum rachtest du die Beiden nicht? Um diese Frage zu
beantworten, gab der Attentiter eine Erkldrung, die die gegenseitigen Pflichten in der

Beziehung des Zustandigkeitsbereichs verdeutlicht:

Als ich den Familien Fan und Zhonghang diente, begegneten mir Fan und
Zhonghang [nur] wie einem gewdhnlichen Menschen. Ich gab ihnen deshalb als
gewohnlicher Mensch zuriick. Was Zhibo betrifft, so behandelte er mich wie einen
stattlichen Herrn. Ich gab ihm deshalb als stattlichem Herrn zuriick.? FF=im.

! Kapitel ,,Zhushu xun‘. Siche HNZJS, 9.648.
2 SJ 86/2519ft.

137



TR, . PARERANER, R AR . 2REHE, BltEk, &k

vz
Diese ,,Patron-Client“-Beziehung kann natiirlich als die andere Form der Fiirst-Untertan-
Beziehung betrachtet werden, welche ebenso tiefgreifende Grundlage in der chinesischen
Tradition hat. Es liegt daher nahe, dass das Prinzip der Gegenseitigkeit von der damaligen
Gesellschaft als grundsitzliche Regel aller menschlichen Beziehungen aufgenommen wurde.
Dass Sima Qian die obige Rede von Yu Rang bewunderte, zeigt auch klar auf, dass die
gegenseitige ,,Erwiderung®, die der HNZ behauptete, in der anfanglichen Zeit der Fritheren Han
noch unbestreitbare Rationalitit hatte.

Es gibt allerdings keinen fehlerlosen Menschen auf die Welt, und wie gesagt, die
,2unqualifizierten® Fiirsten, Vater und Ménner existieren sowohl ewig als auch tiberall. Dariiber
hinaus findet es auch héufig statt, dass die subjektive Beurteilung, ob die andere Seite ihre
Pflichten in einer menschlichen Beziehung erfiillt hat, aus verschiedenen Griinden mehr oder
weniger von der Wahrheit abweichen. Wenn die ethische Beziehung wegen der Rationalitdt der
,Gegenseitigkeit jederzeit beendet wiirde, konne das mingfen-System nicht kontinuierlich
fungieren, und die stabile Politik- und Gesellschaftsordnung wére nicht zu erreichen. Aufgrund
der Verlegenheit bemiihten sich die hanzeitlichen Konfuzianer um eine theoretische Innovation.
Statt die gegenseitigen Pflichten zu betonen, versuchten sie die einseitige Treue zum

Zusténdigkeitsbereich des Namens zu erldutern.

4.2. Die Einseitigkeit: die Innovation der Han-Konfuzianer

Vorher haben wir dargestellt, dass es offensichtlichen Unterschied zwischen der ,,sangang-
Theorie® im CQFL und der im BHTY gibt. Die Behandlung der ,,Drei Hauptstrange* im CQFL
hatten noch keinen Hinweis auf die absolute dominierende Stellung des Fiirsten, Vaters und
Mannes, aber die Umgestaltung von Gegenseitigkeit zu Einseitigkeit hatte bereits angefangen.

Indem er erlduterte, dass Yang sich an der wiirdevollen Stellung und Yin an der niedrigen
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befindet, hatte Dong Zhongshu tatsdchlich die einseitige Pflicht der untergeordneten Seite

aufgewiesen:

Auch wenn Minner niedrig sind, sind sie alle Yang. Auch wenn Frauen adlig
sind, sind sie alle Yin. [...] Deswegen benennen die Friihlings- und Herbstannalen
bei Fiirsten nicht die Ubeltaten und bei Untertanen nicht das Gute. Alles Gute wird
dem Fiirst und alle Ubeltaten werden dem Untertanen zugeschrieben. [...] Die
Taten des pietitvollen Sohns und die Gerechtigkeit des treuen Untertans nehmen
die Erde als Vorbild. Die Erde dient dem Himmel genauso wie die Untergebenen
den Oberen dienen.! UK EEIE B A5, I NEEE B A2, [ 28 (B B
A, BEALE, HEERE, BEERE. ] FT27, BEZHE,
AR . ORI 2 HE

Dabei wurde zwar noch nicht deutlich aufgezeigt, dass der Untertan, der Sohn und die Frau
dem Fiirsten, Vater und Mann immer einseitig und absolut dienen sollen, aber die potentielle
Umgestaltung zur ,einseitigen Pflicht®, die das Gleichgewicht zwischen den beiden Seiten
zerbricht, war schon sehr klar. Mittels des Vorrangs von Yang behauptete Dong Zhongshu die
absolute Gehorsamkeit in jedem ,Hauptstrang®. Wahrscheinlich weil die ,,gegenseitige
Pflicht* damals immer noch dominierend gewesen war, wies Dong Zhongshu inzwischen nicht
darauf hin, dass diese einseitige Gehorsamkeit ,,bedingungslos* sei. Als der Konfuzianismus
die Staatsideologie geworden ist, trieben die hanzeitlichen Konfuzianer mit immer stirkerem
Enthusiasmus die ethische Innovation voran, dass jedes Individuum dem Zusténdigkeitsbereich
mit einseitiger Treue dienen muss. Bei den Uberlieferungen der Friihlings- und Herbstannalen
wurde die Grenze zwischen Fiirsten und Untertanen durch die traditionellen Methode
,Richtigstellung der Namen* von verschiedenen Aspekten verdeutlicht, wahrend das Prinzip
der Gegenseitigkeit zwischen Fiirsten und Untertan allméhlich aus den ethischen Erdrterungen
zurlickgetreten waren. Im BHTY hat die einseitige Pflicht bzw. die absolute Gehorsamkeit

innerhalb der ,,drei Hauptstridnge* die kosmologische Grundlage:

Der Sohn gehorcht dem Vater, die Frau gehorcht dem Mann, der Untertan
gehorcht dem Fiirsten. Woran nehmen sie sich ein Muster? Sie nehmen die Erde als

' CQFLYZ, 11.43.325f.
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Vorbild, die dem Himmel gehorcht.! FNEAL, FENEFR, FENEE, k2 iLE
KA,

Dass die Erde dem Himmel immer mit Gehorsamkeit dient, wurde in der vorherigen Belegstelle
des CQFL behandelt. Auf der Basis der ,,Gehorsamkeit™ entstand die folgende Regel, die die

Familienethik des alten Chinas jahrtausendlange tief geprégt hat:

Wieso haben die Hauptfrauen keinen Titel? Yin ist niedrig, und kennt keinen
Dienst auBlen. Deshalb gibt es die rechte Bedeutung der drei [Sorten der]
Gehorsamkeit: Bevor sie verheiratet ist, gehorcht sie dem Vater, nachdem sie
verheiratet ist, gehorcht sie dem Mann, wenn ihr Mann stirbt, gehorcht sie dem

Sohn.? 47 NMEEHAI? [ZHRMEANH, RUA =M RERKL, BREHER,

RIEGET
Das war genau die allerhdchsten Prinzipien, denen jede Frau im alten China danach folgen
musste: die Tugend der ,,drei Gehorsamkeit* (sancong —4). Davon befindet sich die zweite
Gehorsamkeit — die Gehorsamkeit zu ihrem Mann — an der zentralen Position, weil er die
konkrete Auslegung fiir den dritten ,,Hauptstrang*, dass der Mann sich als Hauptstrang der Frau
darstellt, geboten. Die ,,drei Gehorsamkeit™ war keine neue Erfindung — im LJ war sie bereits
vorgekommen —* aber erst in BHTY erhielt sie die staatliche Anerkennung und darauf hat sich
der Idee des allgemeinen Menschen gepréigt. Der Auffassung der hanzeitlichen Konfuzianer
zufolge solle der idealste Zustand zwischen Mann und Frau also darstellen: Der Mann erlangt
seine Ehre im Hof; Die Frau bekommt ihre Glorie zu Hause, indem sie der Tat des Mannes
folgt REJAHA, FELENE, fERK 2174 Das,Folgen* bezieht sich tatsichlich auf die absolute
Gehorsamkeit, die auf die einseitige Pflicht hinweist und zugleich die Legitimitét das Prinzip
der Gegenseitigkeit verneint. Die bedingungslose und ewige Treue zum jeweiligen
Zusténdigkeitsbereich errichtete eine Reihe der entsprechenden moralischen Vorschriften,
deren Einfluss in jeder gesellschaftlichen Schichte durch die Verbreitung und Vertiefung der

Erziehung allméhlich vergroBert wurde. Obwohl diese ,drei Gehorsamkeit“ bei der

! BHTSZ, 4.194.

2 ebd. 1.21.

3 Kapitel ,,Jiao te sheng ZFHFFE“: | Die Frau ist diejenigen, die Menschen gehorcht. In ihrer Kindheit gehorcht
sie ihrem Vater und &lteren Briidern. Nachdem sie sich verheiratet, gehorcht sie ihrem Mann. Wenn ihr Mann
stirbt, gehorcht sie ihrem Sohn # A\, & NE M. N, BAER, FRILHM T« Siehe LIZY, 26.815.

4 BHTSZ, 1.21.
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Emanzipation der Frauen im 20. Jahrhundert stark moniert wurde, waltet ihr Einfluss bis heute
immer noch vor.

Die Treue zum Fiirsten galt zwar von den Anfédngen schon als die selbstverstidndliche Pflicht
des Untertans, aber die ,,gegenseitige Erwiderung* bei der Fiirst-Untertan-Ethik wurde nach
der theoretischen Umgestaltung der ,,einseitigen Treue* erst verdrdngt. ,,Es geht nicht, dass der
Untertan den Fiirsten selbst einen Tag nicht in seinem Herz stellt. Der erneuerte sangang-
Theorie zufolge sei der Fiirst der einzige Sinn fiir die Existenz des Untertans. Deshalb miisse
die Treue zum Fiirst — die wichtigste Pflicht des Untertans — bedingungslos erhalten werden.
Dong Zhongshu, der Expert der Gongyang-Lehre, schrieb das Verdienst dem Fiirst und die
Schulde dem Untertan mittels des Prinzips der Friihlings- und Herbstannalen zu. BHTY
begriindete diese Auffassung anhand von der kosmologischen Tatsache, dass das Licht vom
Mond ur Sonne zuriickgegeben werden solle.! Spéter schrieb der tangzeitliche grofie Literat
Han Yu ¥#% (768-824) eine bekannte Verse: ,,Der Untertan soll beschuldigt und hingerichtet
werden, aber der himmlische Ko6nig ist (flir immer) weise und klar*?, welche diese absolute und
einseitige Loyalitdt zum Zusténdigkeitsbereich des Untertans deutlich darlegt.

Die einseitige Pflicht zum Zusténdigkeitsbereich des Namens hatte nicht nur das Prinzip der
Gegenseitigkeit abgeschafft, sondern auch die Interaktion zwischen den beiden Seiten
zerbrochen. Wie vorher zitiert hatte CQFL die einseitige Treue zum Zustindigkeitsbereich des
Namens durch das Wiirdevolle von Yang und Niedrigkeit von Yin begriindet. Das heif3t, dass
die Yang-Zugehorigkeit des Fiirsten, Vaters und Mannes nie verdndert wiirde, egal wie sich die
realistischen Personen, die die Namen des ,Fiirsten”, ,,Vaters“ und ,,Mannes® besitzen,
benommen haben. Deshalb sei die treue Pflicht des Untertans, Sohns und der Frau ewig zu
threm Zustindigkeitsbereich ewig — Sie &dndere sich nichts mit der Verdnderung der

realistischen Personen. Die Namen wurden mit der einseitigen sangang-Theorie weiter

' BHTSZ, 4.195.

2 Aus dem Gedicht Juyou cao Hja$: IR E S, KT E .« Siehe Qian Zhonglian /15, Han Changli
shi jinian jishi ¥#E 2255 B E4RE . Shanghai, Shanghai guji chubanshe.,1984. S.1158. Dem Bericht von Ban Gu
zufolge war diese Idee in der Zeit des Kaisers Xuan der Fritheren Han schon vorgekommen. Ein kleiner Beamter
namens Wang Sheng T4 hatte seinen Vorgesetzten Gong Sui #£2 vorgeschlagen, dass er die alle Leistungen
der Tugend des Himmelssohns zuschreiben sollte, wenn der Kaiser ihn iiber die Methode und Erfahrung seiner
Regierung in Bohai fragte. Dieser Vorschlag erwies sich nachher ganz richtig: Der Kaiser Xuan hatte sich darauf
sehr gefreut und die beiden Beamten wurden deshalb an hdheren Stellungen befordert. Siehe HS 89/3641.
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geheiligt. Dazu hatte der wichtige Minister der spiteren Qing-Dynastie, Zeng Guofan 1 [B%k

(1811-1872), sein Verstindnis folgendermalen formuliert:

Auch wenn der Fiirst nicht menschlich ist, darf der Untertan nicht treulos sein.
Auch wenn der Vater nicht giitig ist, darf der Sohn nicht ohne Pietit sein. Auch
wenn der Mann sich nicht wiirdig ist, darf die Frau nicht ungehorsam sein.! 7 &

A, BEATTUAE; CHEAZE, AT RIAZE, REEAE, ZEAT LA,
Das konnte die verstiandlichste Erkldrung der ,,drei Hauptstringe* sein. Feng Youlan hat die
logische Legitimitét der ,.einseitigen absoluten Pflicht auch deutlich aufgezeigt. Er betont,
dass die Gegenstinde, zu denen die untergeordneten Seiten — Untertan, Sohn und Frau — Treue
und Gehorsamkeit zeigen, nicht die bestimmten Personen, sondern ihre abstrakten Namen
,FJURSTEN“, ,VATER“ und ,, MANN* seien.? Der Inhalt der ,, Treue wurde daher in der Han-
Zeit groB} erweitert. Danach bezieht dieser Begriff sich nicht nur auf die personliche Treue —
das Unten zum Oben, sondern ebenso auf die absolute Pflichterfiillung zum heiligen
Zusténdigkeitsbereich des Namens. Die einseitige Treue hat bereits eine religiose Dimension
dargestellt, welche durch die bedeutende Umwandlung von den menschlichen Beziehungen
(lun ff), die auf der Gegenseitigkeit beruhen, zu den moralischen Hauptstrange (gang #il), die
die auf die Einseitigkeit hindeuten, erreicht wurde. Inzwischen prisentiert sich der abstrakte
Zusténdigkeitsbereich des Namens als Protagonist, der in manchen Auslegungen mit der Lehre
des ,,Ideals” von Platon (ca. 428-348 v. Chr.) oder dem ,,moralischen Gesetz* von Immanuel
Kant (1724-1804) gleichgesetzt wurde. Nach der Innovation hatte sich die mingfen-Theorie

weiterhin ausgereift entwickelt und endlich fiir die Entstehung der Namenlehre vorbereitet.

5. Zusammenfassung

' Aus dem Familienbrief an seinen Sohn Zeng Jize {44CE (1839-1890) am 24. Tag des mondkalendarischen
ersten Monat im zweiten Jahr des Kaisers Tongzhi [F]if (1862). Siehe Zeng Guofan 4 3%, Zeng Guofan jiaxun
[ 7% 7 7. Hunan, Yuelu shushe, 2001. S.133.

2 Feng Youlan #§ B, Zhongguo zhi shehui lunli B2 # & B, In: Rujia lunli sixiang yanjiu. S.18.
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Oben haben wir diskutiert, wie die mingfen-Theorie von der Qin- bis zur Han-Zeit ausgereift
entwickelt wurde. Aus der Perspektive der politischen Philosophie stellt sich die Arbeitsteilung
zwischen Fiirsten und Untertan im Wesentlichen als Einheit dar: Die Regierungsweise, dass der
Fiirst ,,stidwérts sitzt, indem er nicht handelt”, und die Regierungstechnik, die auf der
Einforderung des Gegenstand durch Befolgung des Namens beruht, wurde im
Zusténdigkeitsbereich des Fiirsten vereinigt. Die politische Funktion des Namens, anhand von
denen die Grenzen jeder Amtsstelle festzulegen sind, wurde bereits durch die Hermeneutik der
Friihlings- und Herbstannalen klar verdeutlicht, und in den legalistischen Abhandlungen als
Hilfsmittel fiir das méchtigen zentralisierten Reich weiter entfaltet.! Bei dem Gedankengang
von der ,,Unterscheidung® zur ,,Vereinigung™ war der Begriff ,,Zustindigkeitsbereich des
Namens* entstanden. Da die ,,Unterscheidung (fén) als eine der wichtigen Funktionen der
Namen gilt, ist der ,,Zustdndigkeitsbereich* (fén) ihr Ergebnis, der sich auf die von Namen
bestimmten Anspriiche und Pflichten bezieht. In der Han-Zeit hatte sich der Begriff
,wZustandigkeitsbereich des Namens“ in den konfuzianischen Abhandlungen inhaltlich
angereichert. Als der Konfuzianismus die Staatsideologie des Han-Reichs geworden war,
begann die Hermeneutik der konfuzianischen Klassiker zu bliihen. Der Kommentar der
kanonischen Werke basiert sich zuerst auf die Erkldrung des einzelnen Worts bzw. Substantivs
— Das zéhlte selbstverstindlich als die wichtige Praxis der Richtigstellung der Namen. Darauf
wendete das mingfen-System sich vom politischen nach dem gesellschaftlichen bzw. familidren
Bereich. Ein breites mingfen-Netz, das alle gesellschaftlichen Schichten bedecken wollte,
wurden geflochten. Dabei wurden die grundlegenden und wichtigsten ethischen Beziehungen
als ,,Hauptstrange* und ,,Seidenenden* benannt. Obwohl der Ursprung ,,drei Hauptstrange* und
,»sechs Seidenenden® auf frithere Zeit zurlickgehen konnen, erhielten sie die offizielle
Anerkennung erst in der Zeit der Spéteren Han. In diesem Prozess wurden das eigentlich
unbestreitbare ,,Prinzip der Gegenseitigkeit* durch die ,,einseitige absolute Pflicht* ersetzt.
Jedes Individuum — insbesondere die untergeordnete Seite der menschlichen Beziehung —
wurde daher verlangt, seinem Zustdndigkeitsbereich bedingungslos treu zu dienen, egal ob die

Taten der dominierenden Seite ihrem Namen entsprechen. Die Namen wurden daher weiterhin

' Shen Pu-hai, S.106-110.
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geheiligt, und innerhalb der ,drei Hauptstringe™, die sich urspriinglich bloB auf die
grundlegenden ethischen Beziehungen beziehen, war die neue Forderung der ,.einseitigen
Pflicht* auch vorgekommen. Diese erneute ethische Erklédrung gestaltete die ideelle Welt der
spateren Chinesen iiber tausend Jahre — Die Treue, Pietdt und Gehorsamkeit wurden daher als
unwiderlegbare Tugenden bewundert und propagiert.

Jedoch befasst sich die mingfen-Theorie blo mit der Frage, wie der Name den Inhalt der
,,Lehre® bilden kann. Wenn man diese ,,Lehre* allerdings nicht als Theorie sondern als Praxis
versteht, und zwar die ,,Namenlehre* als einen dynamischen Prozess betrachtet, erscheinen die
folgenden Fragen von besonders groBer Bedeutung zu sein: Wie wurde die mingfen-Theorie,
die sich nun auch auf die familidre Ethik bezieht, durch die Erziehung erfolgreich in den Kopfen
des allgemeinen Menschen verankert? Um diese Fragen zu beantworten, ist die hanzeitliche
Reform durch Erziehung sowie die Rolle, die die Theorie des Zustdndigkeitsbereiches des
Namens dabei gespielt hatte, zu erforschen. Die folgende historische Untersuchung bildet der

zweite Teil dieses Kapitels.
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Kapitel 3B
Die Erweiterung der menschlichen Reform durch
Erziehung und die Verbindung zwischen mingfen-Theorie

und Lehrpraxis

Der Wert der ,,.Lehre durch den Namen* liegt endlich am praktischen Effekt. D.h., dass die
ausgereift entwickelte mingfen-Theorie nicht nur in den Schriften der Gelehrten blieb, sondern
auch die Uberpriifung der Praxis angenommen werden musste. Die einfachen Menschen, die
meisten von denen keinen Zugang zur reguldren Ausbildung erlangten, konnten den Geist des
,wZustandigkeitsbereichs des Namens* nur durch praktische Erziehung bzw. Disziplin im
Alltagsleben erfassen. Dabei prisentierte sich die konfuzianische Lehre zwar nicht als die
einzige Kraft, die die Wichtigkeit der Erziehung betonte, aber unbestreitbar ist, dass die
konfuzianische Erziehungstheorie nicht nur auf die Stabilitit der Regierung abzielte — Sie hat
offensichtlich hoheres Ziel, das sogar mehr mit Kultur und weniger mit Politik zu tun hat.
Dieser Charakter ldsst die konfuzianische Erziehung von den Legalisten, die ebenso gro3en
Wert auf die Erziehung der einfachen Menschen legten, deutlich unterscheiden. Dabei ist die
urspriingliche und hingedeutete Bedeutung des Begriffs ,,Jiaohua®, der menschlichen Reform
durch Erziehung, vor allem zu verdeutlichen, damit man verstehen kann, warum die ,,Reform
durch Erziehung“ blo von der konfuzianischen Erziehungstheorie verwendet, und die
legalistischen Behauptungen und Methoden der Erziehung nicht als ,,Reform* betrachtet
werden kann. Die Unterschiede und Kooperation, die die konfuzianische und legalistische
Lehre bei der Erziechung des einfachen Menschen dargestellt hatten — sowohl theoretisch als
auch praktisch — ist der Schwerpunkt unserer folgenden Untersuchung: Nachdem die
Staatserziehung bzw. Eliteerziechung der Han-Zeit vorgestellt wird, konzentrieren wir uns dann
auf die Erziehung der Bevolkerung und erldutern, was fiir eine Rolle die mingfen-Theorie bei
ihrer Erziehung gespielt hatte. Dabei werden die Arbeit von zwei Typen der ortlichen Beamten

mit Nachdruck untersucht, die durch die hanzeitlichen Geschichtsschreibungen in
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gegensitzlichen Gestalten geschildert wurden. Sie sind die verniinftigen Beamten, xunli {5,
und die schonungslosen Beamten, ku/i [ 5. Die verniinftigen Beamten werden normalerweise
als diejenigen betrachtet, die sich von der menschlichen Reform durch Erziehung, die die
konfuzianische Idee pragt, tlberzeugten, wihrend die schonungslosen Beamten den
legalistischen Charakter — streng, kompromisslos und grausam — vorwiesen. Unsere folgende
Darlegung zeigt nicht nur — wie manche Erforschungen bereits dargestellt haben — die Leistung
der Erziehungsarbeit der verniinftigen Beamten, sondern versucht auch zu verdeutlichen, dass
die schonungslosen Beamten durch legalistische Disziplin ebenfalls zur Erziehung des
allgemeinen Volks beigetragen hatten, was in vergangenen Diskussionen vernachlissigt wurde.
Dadurch werden wir die Folgerung erreichen: Die Praxis ,,Lehre durch Namen* in der Han-Zeit
wurde tatsdchlich von der Zusammenarbeit der verniinftigen und schonungslosen Beamten
unterstiitzt. Um das Volk, das die Forderung des vereinigten zentralisierten Reichs erfiillen
konnte, zu qualifizieren, haben sich die konfuzianische ,,Reform durch Erziehung®“ und die

legalistische ,,Disziplin“ mit verschiedenen Methoden bemiiht.

1. Jiaohua: Die Reform durch Erziehung

1.1 Die Betonung der Erziehung von Konfuzianismus und Legalismus

Von den verschiedenen Lehren der Vor-Qin-Zeit zéhlten der Konfuzianismus und Legalismus
als die Reprisentanten, die die Erziechung der Bevolkerung besonders betonten. Von Konfuzius,
Menzius zu Xunzi glaubten die konfuzianischen Denker alle, dass moglichst mehr einfachen
Menschen die gute Erziechung aufnehmen miissen, nachdem sie sich nicht mehr um Essen und
Kleider sorgen. Den Erziehungsinhalt bilden natiirlich die konfuzianische Hauptideen: die
Menschlichkeit, Gerechtigkeit und Riten.! Seit Konfuzius galt es als die hochste Erwartung der

Erziehung, dass die wirtschaftliche und ideelle Wohlhabenheit gegenseitig unterstiitzen, damit

! Die beziiglichen Behauptungen siehe z.B. LY: 13.9; Menzius: 1.3. In Xunzi wurde dieses Thema in vielen Stellen
diskutiert.
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die Personlichkeit des Edlen, bei der ,,Form und Gehalt im Gleichgewicht sind“'!
Offensichtlich dient sie nicht bloB der Regierungsstabilitit.

Die Legalisten legten auch grolen Wert auf die Erziehung der Bevdlkerung. Die Schriften
des Fiirsten von Shang hat aufgezeigt, dass das endliche Ziel der legalistischen Regierung daran
liege, dass alle Menschen die staatlichen Verordnungen befolgen. Darum miisse das Volk
diszipliniert, Ehrfurcht vor den Verordnungen zu haben. Da die Legalisten sich um einen
machtvollen zentralisierten Staat bemiihten, gilt die allseitige Vereinigung als die ndtige
Aufgabe — die Vereinigung der Erzichung, yijiao 5 #{, war natiirlich keine Ausnahme. Die
legalistische Staatserziehung beruht sich auf den strengen Verordnungen und der flexiblen
Anwendung der ,,zwei Griffen — Belohnung und Bestrafung, damit sie das Volk eher zur
Furcht statt Respekt vor der Erziehung bringen konnte. Deshalb stellt sich der Charakter der
legalistischen Erziehung tatséchlich als die ,,Disziplin“ dar, die nur darauf abzielte, das
gehorsame Volk zu disziplinieren. Im Qin-Reich, das sich auf der legalistischen Philosophie

begriindete, wurde das vorherige Ideal von Han Fei endlich realisiert:

Wenn deshalb ein klarer Herrscher den Staat regiert, so hat er nicht Texte, die
auf Bambusstreifen geschrieben sind, sondern nimmt das Gesetz als Lehre. [Er
regiert den Staat nicht durch] die Worte der fritheren Konige, sondern nimmt die

Beamten als Lehrer.? i EV6E, MEM L, PEAZL BT ZRE, VU
E=1iTN

Ob die von den Verordnungen abhdngige ,,Disziplin“ wirklich als effektive Weise fiir
Erziehung der Bevolkerung zdhlen konnte, ist zwar vom Anfang an bestreitbar, aber sie wurde
— zumindest durch die Praxis der Han-Zeit — allgemein anerkannt. Bei der beriihmten ,,Salz-
Eisen-Sitzung”, die im Jahre 81 v. Chr. stattfand, hatten der damalige ,,imperiale
Schreiber* (yushi H), Sang Hongyang 35, (ca. 155-80 v. Chr.), der den Legalismus
und die Zentralisierung vertrat, und die ,,Literaten® bzw. konfuzianischen Gelehrten, die die
lokalen Interesse — und natiirlich, den Konfuzianismus — vertraten, iiber die meisten Themen
gestritten. Allerdings stimmten die Beiden in einem Punkt {iber: Die Verordnungen kénnen das

Volk effektiv zum Gute lehren. Sang Hongyang sagte:

''LY: 6.18.
2 Kapitel ,,Wudu T1.#* des HFZ. Siehe HFZJJ, 19.49.452.
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Was die Verordnungen angeht, so wird das Volk dadurch unterwiesen. Was die
Gesetze angeht, so werden die Schurken damit iiberwacht.! 43 AT AFUR AR, vk
B PTLE AR,

Er iiberzeugte sich davon, dass ,,das Volk sich mit Sorgfalt benimmt, wenn Verordnungen

“2 Dieser

streng sind, und das bose Verhalten wird verboten, wenn man Gesetzte errichtet.
Glaube stimmte offenbar mit den Behauptungen von Shang Yang, Xunzi und Han Fei iiberein.
Die konfuzianischen Gelehrten befanden sich dariiber auch in Einklang. Sie haben nicht nur
angenommen, dass die Verordnungen das Volk gut fithren kénnen, sondern auch aufgewiesen,
dass die einfachen Menschen vor den Gesetzen Ehrfurcht haben, genauso wie die Fische, die

nach dem Wasser verlangen.?

Bei ihnen wurde die Giiltigkeit der Verordnungen fiir die
Erziehung der Bevolkerung nicht verneint. Was sie angriffen, war die {iibertriebene
Abhiangigkeit von den strengen Erlassen bzw. Bestrafungen, die das Volk dazu fiihren konnten,
nur Angst vor der Einschiichterung, ohne Ehrfurcht vor der Tugend zu haben. Davor hatte

Konfuzius ldngst gewarnt:

Wenn man durch Erlasse leitet und durch Strafen ordnet, so weicht das Volk

[der Schuld] aus, hat aber kein Schamgefiihl. Wenn man durch Tugend leitet und

durch Riten ordnet, hat [das Volk] Schamgefiihl und sein Herz erreicht [das

Gute].* HZ DB, 22 LUH, RAim s, S D, 2 L, AHH

1%

Es scheint deshalb die Ubereinstimmung des Legalismus und Konfuzianismus zu sein, das
Volk zu erziehen, damit es sich fiir ein machtvolles zentralisiertes Reich qualifiziert. Die
Kontroverse der Beiden liegt blo3 an der Weise und dem Inhalt der Erziehung, welche sich auf

die andere wichtige Frage bezieht: Ist der Begriff ,,jiaohua“ nur giiltig fiir die Beschreibung der

konfuzianischen Erziehungsweise?

! Kaptitel , Xingde JH{#“ des Yantie lun. Siehe YTLJZ, 10.55.565.
2 YTLIJZ, 10.55.565.

3 ebd. 10.58.594.

4 LY: 2.3.
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1.2. Wie soll die menschliche Reform durch Erziehung verstanden werden?

Wortlich bedeutet ,,Jiaohua®, dass der Charakter, die Gewohnheit und Denkweise durch
Aufnahme der Erziehung des Menschen eine gute Verdanderung erfahren. Das Wort zeigt nur
das Ergebnis und handelt nicht von der Weise oder dem Inhalt der Erziehung. In der Literatur
der Vor-Qin-Zeit kam es meistens im Text von Xunzi vor. Interessant ist, dass Xunzi selbst ein
Denker gewesen ist, dessen Philosophie die konfuzianische und legalistische Lehre
eingeschmolzen hatte. Deshalb kann man nicht verneinen, dass der Begriff jiaohua im Xunzi
doch legalistischen Charakter mitbringt. Allerdings hatte Xunzi auf seinen Zusammenhang mit
der konfuzianischen Idee — Riten und moralische Prinzipien,! Pietit und Briiderlichkeit,
Respekt und Nichstenliebe — hingewiesen. Im Kapitel ,,Yibing ##% £t setzte er die Riten und
Gerechtigkeit direkt vorm jiaohua, was andeutete, dass Riten und moralische Prinzipien den
Inhalt der Reform durch Erziehung bilden.? Die direktere Verkniipfung wurde im Kapitel

,Yaowen ZEff]“ aufgezeigt. Die Zeit, in der Xunzi lebte, wurde so charakterisiert:

Riten und Rechtlichkeit walteten nicht, und die Reform durch Erziehung
wurde nicht vollendet.®> #&FAIT, LA

Dass die menschliche Reform durch Erziehung hingte sich von der Ausbreitung der
konfuzianischen Idee — insbesondere der Riten und moralischen Prinzipien, ist klar. Trotz der
Betonung von Erlassen und Strafen hatte Xunzi sie kaum mit jiaohua zusammengesetzt. In
seiner Ansicht solle der Konfuzianismus die Hauptkraft, die Reform durch Erziehung
auszufithren. Die Verordnungen konnen ja mittels der Zwangskraft das Volk sie kurzzeitig
befolgen lassen, aber nur die konfuzianischen Wertanschauungen, die von Riten und
Menschlichkeit charakterisiert wurden, konnen das Volk grundlegend iiberzeugen, damit die

menschliche Natur sich nach Gute reformiert. Zhu Xi 2K & (1130-1200) erlduterte den

U Das ,,Yi“ bezieht sich hierbei nicht auf die ,,Gerechtigkeit. Ich folge dem Verstindnis von John Knoblock,
der es als ,,moralische Prinzipien® iibersetzt hat. Siche Knoblock, Xunzi, Vol.2, S.224; Vol.3, S.269.

2 X711, 10.15.275.

3 ebd. 20.32.553.
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Unterschied zwischen ,,Anderung* (bian %%#) und ,,Reform* (hua 1t) folgendermafen, als er

wsH

den Satz ,.Erst die Anderung und dann die Reform 524t “ im Zhongyong las:

Was Anderungen angeht, so fndern sich die Dinge in ihrem Gefolge. Was die

Reform angeht, so gibt es da etwas, von dem sie nicht wissen, dass es da ist.! %%

., VipeimsE; e, RIAARHARE .

Dass man sich reformiert, ohne den Prozess zu bemerken, ist die idealste Erziehungsweise der
konfuzianischen Lehre. So weich und leise ist der Reformprozess, dass sie sich als der leichte
Regen in der Friihlingsnacht dar. Ein beriihmter Vers von Du Fu #L# (712-770), ,.Er
befeuchtet die Dinge, fein und ohne Laut %741 #% “ 2 konnte das Gefiihl treffend schildern.
Wenn die Erzogenen den Prozess jedoch nicht bemerken, bedeutet natiirlich, dass er sehr lange
dauert. Deshalb hatte Zhuxi tatsdchlich darauf hingedeutet, dass der Prozess der ,,Reform* nicht
schnell sondern langsam, nicht heftig sondern weich sein solle. Diesem Standard geméf kann
die legalistische Erziehungsweise, die versucht, anhand von Erlassen und Strafen die grofe
Leistung in kurzer Zeit zu erlangen, nicht als ,,Reform* bezeichnet. Allerdings zdhlt Zhu Xi
nicht als der erste Gelehrte, der die ,Reform durch Erziehung® mit ,langsam*“ und
,.weich® charakterisiert hatte. In der Zeit der Streitenden Reiche war die &dhnliche aber

ausfiihrlichere Interpretation bereits vorgekommen:

Was allmihlich geht und glatt und iiberwéltigend, lang andauert, dem man sich
unterwirft und es einiibt, das heit Reform.® i, NEH, BEEH, AtH, Ak,
B, s,

Dabei wurde direkt aufgewiesen, dass die Reform sich vor allem als allméhlich darstelle und
miisse die Erzogenen herzlich tiberzeugen. Thre Leistung solle von der Zeit iiberpriift werden,
und die beziiglichen Erfahrungen seien kopierbar. Die legalistische Erziehungsweise hangt blof3
von den Verordnungen ab und ihr Ziel besteht ganz darin, die Menschen zu einem Teil der

Staatsmaschine zu trainieren, statt dafiir zu sorgen, die Personlichkeit zu kultivieren — wie die

' Zhu Xi, Sishu zhangju jizhu DU FA]£E7F. Peking, Zhonghua shuju, 1983. S.33.

2 Siehe sein Gedicht ,,Chunye xiyu # X = W (In einer Friihlingsnacht freue mich iiber den Regen). Fiir
englische Ubersetzung siehe Stephen Owen (trans. & ed.), The Poetry of Du Fu. Boston, Berlin, Walter de Gruyter,
2016. Vol.3, S.5.

3 GYJZ,2.6.106.
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konfuzianische Weise dient. Wenn die Verordnungen sich verdndert oder sogar das Regime
gewechselt wird, ist der Inhalt der vorherigen Erziehung nicht mehr iiberzeugend. Wie ist zu
garantieren, dass die Leistung der legalistischen Erziehung lange und stabil dauern kann? Den
Legalisten ist nur das Ziel wichtig, das Volk die Verordnungen befolgen zu belehren. Die
Kontinuitit der befolgten Verordnungen kiimmern sie jedoch nicht.

Wenn man die ,,Reform* diese Bedeutung verliehen hat, scheint jiaohua, die Reform durch
Erziehung, der ausschlieBliche Begriff fiir die konfuzianische Erziehungsweise zu sein.
Deswegen miissen wir ihn in folgenden Diskussionen von der legalistischen Erziehung der
Bevdlkerung sorgfiltig unterscheiden: Wenn es von der legalistischen Erziehung handelt, neige
ich dazu, das Wort ,,Disziplin®“ zu verwenden, um ihren Charakter, die einfachen Menschen
zum qualifizierten Volk des Reichs zu trainieren, zu betonen. Nur wenn die Erziehung sich
offensichtlich mit der konfuzianischen Idee — den Riten, moralischen Prinzipien bzw.
Néchstenliebe — zusammenhéangt und als allméhlich, weich und liberzeugend darstellt, wird sie

als ,,jiaohua‘“ bezeichnet.

2. Die Erziehung der Elite: Das System der Staatsausbildung und die

private Schule in der Han-Zeit

Im Buch der Riten wurde erinnerte sich die Autor zuriick, dass das vollstindige System der
Staatsausbildung von jedem Haushalt zur Hauptstadt bedecken solle.! Die alten Gelehrten
erschienen davon iiberzeugt zu sein, dass die Organisationen der Ausbildung schon in den Drei-
Dynastien stabilisiert worden war: In Xia-Dynastie wurden sie als ,,Xiao 1, in Shang als

,Xiang JE“ in Zhou als, Xu J¥*benannt.” Die Errichtung der Ausbildung muss dem Prinzip

' Im Kapitel ,, Xueji 550 “ des LJ findet man die folgende Beschreibung: ,,Was die Erzichung des Altertums
angeht, gab es die Schulen namens ,,shu* beim Haushalt, die Schulen namens ,,xiang* in den Gemeinden, die
Schulen namens ,,xu ““ (nimlich ,,sui %) auf héherer Ebene an weiterer Vorort, und die Schulen namens ,,xue* in
der Hauptstadt des Reichs oder den Hauptstidten der Fiirstenstaaten 2 #(#, KA, #EHFE, HHF,
A= “Siehe LIZY, 36.18.1052.

2 Menzius: 5.3.
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folgen, sich von der zentrale Region bzw. der Hauptstadt des Staats zum Umkreis schrittweise
auszubreiten. In einem Brief des hanzeitlichen Konfuzianers Gongsun Hong A f444 (200-121

v.Chr.) an den Kaiser wurde es wiederholt:

Was die Durchfiihrung der Reform durch Erziehung betrifft, so errichtet man das
erste gute Vorbild in der Hauptstadt beginnend und geht von innen nach aufen vor.!

AT, EEE BRSNS

Bekanntermallen hatten die alten Gelehrten, insbesondere die Konfuzianer, ein Modell der
Staatsausbildung lédngst aufgestellt. Jedoch erhielten sie in der Zeit der Friihlings- und
Herbstannalen und der Streitenden Reiche keine Chance, ihre theoretische Vorstellung zu
realisieren. Als Dong Zhongshu die Fahne seiner Vorldufer iibernahm, war er sicher, dass er
dem Fiirst diente, der sowohl Ehrgeiz als auch Kraft besa3, das konfuzianische Erziehungsideal
in der Praxis durchfiihren zu kdnnen. In seinem ersten Bericht an den Kaiser Wu hatte er
gewarnt, dass das zehntausend Volk nicht im Rechten gefiihrt werden kénne, wenn man die
Reform durch Erziehung nicht entfaltete. Er versuchte den Kaiser zu iiberzeugen, dass das
allerhochste politische Ideal — den Staat ,,stidwérts™ (mit ,,Nicht-Handeln* zu regieren — eine
systematische Staatsausbildung voraussetze. Er schilderte ein schones Bild, dem der Staat

anhand von der Erziehung gleichen wiirde:

Errichten Sie eine kaiserliche Akademie fiir die Erziehung in der Hauptstadt.
Setzen Sie Dorf- und Gemeindeschulen ein, um Reform in den Stiadten zu bewirken.
Machen Sie das Volk allmdhlich menschlich, zdhmen es mit Pflichten, und
disziplinieren es mit Riten. Wenn dann trotz iiberaus leichter Strafen niemand
gegen die Verbote verstoBt, liegt das daran, dass Reform durch Erziehung waltet
und die eingeiibte Sitte sich bessern.? VK VAHUARI, B FEFUALA S, TR
DM, BERCDAGH, STRLARS, WO S E R EE A0, HUAT i 818 36 .

Sein Vorschlag wurde sofort angenommen. Die Errichtung der Fiinf-Klassiker-Gebildeten
(wujing boshi H.#Z818 1-) und die Aufnahme der kaiserlichen Schuler zeigten, dass die

staatlichen Hochausbildung in eine neue fortschrittliche Phase betreten haben. In der

Regierungszeit des ersten Kaisers der Spiteren Han, des Kaisers Guangwu i, (Reg. 25-57),

I HS 88/3594.
2 ebd. 56/2503f.
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fanden die Lehrveranstaltungen der kaiserlichen Schiiler am festgestellten Ort statt, indem das
Biiro der Gebildeten (boshi she 18 -I: %) aufgebaut wurde. Die Zahl der Schiiler der
kaiserlichen Schule begann danach stéindig zuzunehmen. Dass die damaligen Gebildeten in der
kaiserlichen Akademie die reguldre und erstklassige Staatsausbildung annahmen, bildete die
notwendige und konkurrenzfahige Erfahrung in ihrem Lebenslauf der Gelehrsamkeit. Die
gedeihende Atmosphdre stellte sich in der Beschreibung des qingzeitlichen

Geschichtswissenschaftlers Zhao Yi % (1727-1814) noch sehr frisch dar:

Die Gebildeten, die sich der Gelehrsamkeit zuwenden, werden sicher die
Hauptstadt als ihre Heimstatt betrachten. [...] Aber die speziellen Richtungen und
die beriihmten Meister der kanonischen Lehre florierten besonders an der
kaiserlichen Akademie. Deshalb gab es keinen Gebildeten, der die kaiserliche
Akademie nicht besucht hitte.“! -2 122 0 LU Afi N B, - AR B4
Ko WERBRRE, Wb EAEREE.

Im Prozess des Wiedererstehens des Konfuzianismus in der Han-Zeit gilt der Aufschwung der
akademischen Veranstaltungen der kaiserlichen Akademie als ein wichtiges Symbol. Danach
musste jeder Gelehrter sich mit den konfuzianischen Klassikern befassen — egal ob er wirklich
an die konfuzianische Lehre glaubte. Allerdings befanden sich die kenntnisreichen kanonischen
Meister nicht nur innerhalb der kaiserlichen Akademie, und ihre Lehrgegenstinde richteten sich
auch nicht blof3 gegen die kaiserlichen Schiiler. Aufgrund ihrer Berithmtheit tauchte die andere
Lehrweise auf, die auBerhalb des Systems der Staatsausbildung zur Erziehung der Elite
beigetragen hatte — die ,,private Schule* (sixue #.%%). Wegen der Schreibung der Klassiker
und der beschriankten Bedingung fiir die Ausbreitung der kanonischen Kenntnisse mussten die
damaligen Schiiler, die sich um den Klassikern befassten, der sogenannten ,,Regel des
Meisters* (shifa Ffiy%) sowie der ,,Regel der Lehrschule® (jiafa 2¢i%) folgen. Pi Xirui JZ %%
(1850-1908) erklarte die Schwierigkeit, der die Gelehrten der Han-Zeit beim Lernen

begegneten:

In der Han-Zeit gab es keine Lehre ohne Meister. Die etymologischen
Satzlesungen wurden alle miindlich gelehrt. Es war anders als bei Schriften der
Nachwelt, in denen die phonetischen Erkldrungen vollstindig bereit standen, mit
denen man einfach sehen und laut lesen konnte. [Die hanzeitlichen] Biicher

' Zhao Yi, Gaiyu congkao [%f## 7. Peking, Zhonghua shuju, 2006. S.296.
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bestanden alle aus Bambusstreifen, die sehr schwer erhéltlich waren. Wenn man
nicht einem Meister folgte, hatte man nichts, um abzuschreiben oder zu verzeichnen.
Das war anders als bei den Biichern der Nachwelt, die man sehr leicht kaufen und
[einfach] mit mehreren Wagen tragen konnte. Aus diesen Griinden trugen die
[hanzeitlichen Schiiler] ihren Biicherkoffer auf dem Riicken und versammelten sich
[beim kanonischen Meistern] wie sich Wolken [um die Sonne] scharen. Von daher
kam die Ausbildung.! ¥ N RG22, BIEHAIRER HIO4%; dEEBIE &,
HollfE, PIAEAAt. FHEATHE, S, HARW, Mk JF
artte &, WEMY, nIpmEt. aRESE, Btz d.

Aufgrund dieser Erziehungsform, die von den kanonischen Meistern ziemlich abhéngig war,
stellte sich die Gelehrsamkeit der Han-Zeit in strengen Entwicklungslinien dar, welche
beidseitige Folge haben: Einerseits fiihrte sich die kanonische Lehre unvermeidlich zum
Dogmatismus, Umsténdlichkeit und verknocherten Denken, und daher schadete den
Konfuzianismus umgekehrt — Dieses Thema wird im nichsten Kapitel dargelegt. Andererseits
ist jedoch positiv: Die konfuzianische Philosophie und Methodologie haben sich
vervollkommnet, indem die Kenntnisse der kanonischen Werke von Angesicht zu Angesicht
beigebracht wurden. Die Theorie der Richtigstellung der Namen, die mingfen-Erlduterung
sowie das ethische System, an welchen diese Arbeit sich interessiert, wurden bei den Fragen-
Antworten oder Disputen zwischen den kanonischen Meistern und Schiilern systematischer und
durchdringender erldutert. Die konfuzianische Lehre ermuntert immer, dass die Gelehrten ihr
Wissen in die praktische Staatsregierung verwenden. Der Erfolg der Eliteerziehung hat
zahlreiche fahige Talente flir das Han-Reich angeboten. Wichtiger ist, dass er einen positiven
Kulturdruck von Oben bis Unten, von Zentralen bis Rand hergestellt. Die Atmosphére, in der
die Kultur, Riten und Tugend respektiert wurden, breitete sich allméhlich aus, was die
Aufrichtung des mingfen-Systems, das die alle Schichten der Gesellschaft bedeckt, ermoglichte.
Die zwei Typen der lokalen Beamten — die verniinftigen Beamten und die schonungslosen
Beamten, die das allgemeine Volk erzogen bzw. diszipliniert hatten, sind die Hauptrollen

unserer folgenden Diskussion.

' Pi Xirui, Jingxue lishi. Peking, Zhonghua shuju, 1981. S.88.
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3. Die verniinftigen Beamten und die Durchfithrung der lokalen Reform

durch Erziehung

3.1. Die Bezeichnung der ,,verniinftigen Beamten*

Die Bezeichnung ,,Xunli fffi5i* zihlte zur initiativen Erfindung von Sima Qian. Im SJ 130
informiert uns der Schreiber iliber sein Motiv fiir die Verfassung der Biographien von

verniinftigen Beamten:

Die Beamten, die sich an Verordnungen hielten und der Vernunft folgten,
prahlten nicht mit ihren Verdiensten und hoben ihre Fahigkeiten nicht hervor. Auch
wenn die Hundert Geschlechter sie nicht lobten, iibertrieben sie nicht in ihrem
Verhalten. [Deshalb] verfasste [ich] die Biographie der verniinftigen Beamten.! Z&

AR S, AT EE, FE RS, AT, VEUESEAIE.
Yu Yingshi hat aufgezeigt, dass die ,,obige Schreibung alle von negativen Aspekten
ausgegangen sind“, und Sima Qian betonte nur, was die verniinftigen Beamten nicht getan
hatten, statt zu erwdhnen, was sie in positiven Aspekten getan hatten.? Tatsdchlich entspricht
es tatsdchlich der Huang-Lao Idee, sich nicht besonders zu verhalten. Angesichts der Sima
Qians von Huang-Lao Lehre charakterisierten Uberzeugung ist nicht schwer zu beurteilen, dass
die Bezeichnung ,verniinftigen Beamten“ zur positiven Gestalt gehdren, obwohl keine
,,positive Beschreibung im SJ 130 gefunden werden kann. Das Wort , xun {§*, Folgen, hat
die Bewunderung eines Glaubigen der Huang-Lao Lehre schon enthalten, weil die

Regierungseffekt des ,,Folgens* auch iiberzeugend gewesen ist:

[Die verniinftigen Beamten] hielten sich an ihre Zustdandigkeiten und folgten der
Vernunft, und konnten den [ Staat] damit auch [gut] regieren. Wieso braucht man
unbedingt Einschiichterung und Strenge?® ZEHHIEEE, JRalLAAyiR, a0 a & -T2

! SJ 130/3317. Ubersetzung sieche Hans van Ess, Politik und Geschichtsschreibung im alten China: Pan Ma I-
t 'ung. Wiesbaden, Harrassowitz Verlag, 2014. S.294. Leicht modifiziert.

2 Shi yu zhongguo wenhua, S.154.

3 SJ119/3099.
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Offensichtlich mochte Sima Qian die verniinftigen Beamten als Gegensatz zu denjenigen, die
anhand der Einschiichterung das Volk zu regieren versuchten — die ,,schonungslosen Beamten®,
aufrichten. Von diesem Vergleich zwischen xun/i und kuli, die spiter behandelt wird, erweist
sich das Wort xun (folgen) gerade das Antonym des Wortes ku (schonungslos, harsch,
grausam).! Die Frage ist nun, worauf sich der gefolgte Gegenstand bezieht, und zwar, was die
,Vernunft* eigentlich bedeutet? Von der parallelen grammatischen Struktur oben steht die
,Vernunft (/i) mit der Verordnung (fa) und Zusténdigkeit (zAi) nebeneinander. Das ,.xunli®,
Vernunft zu folgen, war tatsdchlich in Texten vor Sima Qian nicht selten zu sehen. Im Xunzi
wurde erwihnt, dass die ,,Gerechten“ (yizhe %3 ) der Vernunft folgen, deshalb sie die
Menschen hassen, wer die Vernunft verwirren.? HNZ akzeptierte diese Idee und erlduterte
weiter, dass die Gerechten sich angemessen verhalten, indem sie der Vernunft folgen.?
Allerdings prasentiert sich die Ausdrucksrede, dass ,,die Gerechten der Vernunft folgen*, mehr
oder weniger als subjektiv dar, weil die ,,Vernunft* eigentlich auf der personlichen Kenntnis
und Wertanschauung beruht. Sie bezieht sich nicht auf die objektiven Pflichten, die durch die
Verordnung oder den Zustidndigkeitsbereich bestimmt werden. In diesem Punkt nahen sich die

Verwendungsweise von Jia Yi EiH (200-168 v. Chr.) der von Sima Qian:

Sich an das Gesetz halten und der Vernunft folgen, heilt [rechte] Bahn. Sich
gegen die rechte Bahn stellen heiBt abweichen.* ZiEIEEERE 2 W, KA .
Offenbar wird die ,,Vernunft™ nicht von der subjektiven Beurteilung bestimmt. Stattdessen
bezieht sie sich auf die objektive Forderung — Wie Verordnung aufweist. Das daoistische Werk

Wenzi X (anderer Name: Tongxuan zhenjing i % H#AL) hat die Befolgung der Vernunft

! Ein Satz in der Biographie von Zhou Yangyou Ji[5H, einem schonungslosen Beamten, kann die Beurteilung
sehr gut unterstiitzen: ,,Nachdem der Kaiser Wu den Thron bestiegen war, folgte die Regierungsweise der Beamten
immer noch der Sorgfaltigkeit . Allerdings befand You sich an der Position der zwei tausend Metzen und verhielten
sich am harschesten, iiberheblichsten und riicksichtslos EAr BRIz, TG WIEEE, RBE_TAH, KA%
ik 5. Siehe SJ 122/3135.

2 Kapitel ,,Yibing #%J%*. Siehe XZJJ, 10.15.279.

3 Kapitel ,,Qisu xun #{&7/l. Siehe HNZJS, 11.788.

4 Kapitel ,,Daoshu JE#7*. Sieche XSJZ, 8.304. Anhand von dem archiiologischen Beleg — der Wenzi-Text von M40
des hanzeitlichen Grabs in Dingxian &% — wird die Ban Gus Ansicht bekriftigt, dass der Wenzi vor der Han-
Zeit bereits erschienen war. Er sei kein Pseudotext, aber wurde bestimmt von spateren Menschen abgeéndert, weil
die iiberlieferte Version einige Unterschiede vom Text auf dem Bambusstreifen zeigt. Sieche HS 30/1729. Li
Dingsheng Z=5E 4, .Lun Wenzi #w 3T In: Li Dingsheng, Xu Huijun & Z#E, Wenzi jiaoshi. Shanghai,
Shanghai guji chubanshe, 2004, Vorwort.
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mit dem Behalten des Zustindigkeitsbereichs (shoufen 5F4)) verbunden, was noch auf die
Pflichten des Namens hindeutet.!

Allerdings soll die Vernunft total als starre Vorschriften oder Regel verstanden werden, denn
man sie je nach den verschiedenen Situationen flexibel regulieren muss. Dazu ist der

Kommentar von Yan Shigu ZHAfi{h (581-645) eine iiberzeugende Ergidnzung:

Befolgen heiit gehorsam sein. Der Hochste gehorcht dem 6ffentlichen Gesetz,

und die Untertanen gehorchen dem menschlichen Zustand.? 7, IHtH . FIEATE,

VN GRER
Im Vergleich zu den festgelegten Verordnungen bzw. Gesetzen stellt sich der ,,menschliche
Zustand* komplizierter dar. Zweifellos stellt er die hohere Forderung: In meisten Féllen waren
da keine vorhandenen Vorschriften zu Rat zu ziehen. Die Beamten brauchten einen
Gleichgewichtspunkt zwischen den ,staatlichen Verordnungen“ und dem ,,menschlichen
Zustand* auszufinden. Deswegen erscheint das ,,li, dem die verniinftigen Beamten folgten,
etwas zu sein, das sich zwischen Subjekt und Objekt befindet. Im dritten Brief an Kaiser Wu

schrieb Dong Zhongshu:

Die Regel des Himmels droben und der Weg des hochsten Altertums sind das,

was sich der Himmelssohn als Vorbild nehmen soll, um Regelung zu erstellen, und

dem die groBen Minner folgen sollen in ihrem Handeln.? R #, Ki2ziE,

R Z P BB LA, KRR &R AR AT
Er glaubte, dass der Gegenstand der ,,Befolgung™ die himmlische Regel sei, die sogar die
staatliche Verordnung iibersteigt. Natiirlich dient diese Behauptung der Theorie der Einheit von
Himmel und Menschen, aber das Verstindnis fiir die ,,Regel des Oberhimmels* dndert sich je
nach personlichen Erfahrungen und Auffassungen, welche nicht total vom objektiven Standard
abhingt. Die Ubersetzung ,, Vernunft* nimmt Riicksicht auf den beidseitigen Charakter, den das
befolgte ,,li* im objektiven Bereich und in der subjektiven ideellen Welt aufzeigt. Nachdem die

Bezeichnung der ,verniinftigen Beamten verdeutlicht wird, fangen wir nun an, die

! Kapitel ,,Daode*. Siche WZ]JS, 5.204.
2 HS 89/3623.
3 ebd. 56/2518.
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verniinftigen Beamten und ihre Erziehungsarbeit des lokalen Volks im SJ, HS und HHS zu

untersuchen.

3.2. Der Charakter der verniinftigen Beamten

Interessant ist, dass im SJ kein einziger Mensch der Fritheren Han in der Biographie der
verniinftigen Beamten verzeichnet wurde. Es liegt nahe, dass Sima Qian nicht zufrieden mit
den zeitgendssischen Beamten war.! Die verniinftigen Beamten im SJ zeigen die folgenden
zwei Charakter auf:

a. Sie legten groBen Wert auf die Erziehung der Bevolkerung und die Leistungen
présentierten sich nicht nur in der Verbesserung der Sitten, die davor primitiv zu sein erschienen,
sondern auch bei der Herausbildung der kulturellen Zentripetalkraft, die das Volk mit den
konfuzianischen Wertanschauungen — der Treue, Pietét, Briiderlichkeit sowie Nachstenliebe —
kultivierte. Thre Ergebnisse — mit Sima Qians Beschreibung — , dass ,,die Nahen (die
verniinftigen Beamten) beobachteten und als Vorbild nahmen, und die Fernen sie aus vier
Richtungen schauten und als Regel betrachteten,? hatte tatsichlich die Erwartung des
Konfuzius, die er im Gesprich mit dem Prifekt von She (She gong % /A\) ausgedriickte,
erreicht: ,,Die beste Regierung kann ,,die Nahen froh und gliicklich machen, und die Fernen
herkommen lassen“.? Die Leistung der Reform durch Erziehung prisentiert sich im Lauf der
Zeit immer offensichtlicher. Ein {iberzeugender Beleg dafiir war Zi Chan, der die Erziehung im
Staat Zheng vorantrieb. Die Geschichte ist zwar alt, aber sie kann wirklich bekréftigen, dass

die Friichte der Erziehung sich Jahr fiir Jahr hdufen konnen, wenn man mit rechter

Erziehungsweise die Menschen belehrt. Das bestétigt auch die Moglichkeit der anderen

! Allerdings konnten manche Beamten in der Zeit des Sima Qian, wie Ji An 2% und Zheng Dangshi 5 ¥,
die verwandte Tugend der verniinftigen Beamten verkorpern. Siehe Takigawa Kametaroo i )I| 8 K EL, Shiji
huizhu kaozheng 1 FCEVEZ 7, Rolle 120. Pan Ma I-t 'ung, S.294f.

2 SJ 119/3100.

3 LY: 13.16. Die dhnliche Behauptung kann man auch im dritten Berief des Dong Zhongshu an den Kaiser Wu
lesen. Siehe HS 56/2521.
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Behauptung des Konfuzius: Nach einem Jahr hétte ich bereits die ersten Erfolge, und nach drei
Jahren wire alles in Ordnung, wenn es einen Herrscher gibe, der mich mit der Fithrung der
Regierungsgeschifte beauftragte!*!

b. Die verniinftigen Beamten kannten sich im Weg der ,,Befolgung™ sehr gut aus. Sie
beachteten die staatlichen Verordnungen und verhielten sich kaum willkdirlich. Sie gaben alles
— manche sogar ihr Leben auch — fiir ihren Dienst und erfiillten die Pflichten, die ihr
Zustandigkeitsbereich forderte, mit Treue und Bemiihung. Manche von ihnen, z.B. Shi She A
%, Li Li 253, zeigte liberraschende strikte Selbstdisziplin. Sie akzeptierten die kaiserliche
Gunst nicht und begingen die Selbstmorde, um ihrem Zustindigkeitsbereich zu halten.> Das
weist unsere Beurteilung nach: Die verniinftigen Beamten, die Sima Qian im SJ definierte,
befolgten nicht nur die staatlichen Verordnungen bzw. kaiserlichen Befehle, sondern auch die
allerhochste ,,moralische Regel* in ihrer Kenntnis — Mit der Sprache Dong Zhongshus bezieht
sie sich auf die ,,Regel des Oberhimmels“. Sima Qian lobten sie wie die Attentéter, die ihrem
Versprechen treu blieben, und die Ritterlichen, die Gerechtigkeit hielten. Was er vor allem
schétzte, ist der Geist, dass sie fiir ihren Glaube alles ohne Angst und Reue opfern konnten,
statt die Gehorsamkeit, die sie als Beamten zum Oben zeigten.

Von unserem Interesse sind die konkreten MaBnahmen fiir die Erziehung natiirlich am
wichtigsten, aber sie wurden in der Geschichtsschreibung von Sima Qian leider wenig erwéhnt.
Das kommt wahrscheinlich aus zwei Griinden: Einerseits, wie gesagt, verstand Sima Qian die
,Befolgung* als die Befolgung der Vernunft, die das subjektive Verstdndnis fiir allerhdchste
Prinzipien und menschliche Stand und die objektive Beachtung der staatlichen Verordnungen
beinhaltet. Er betrachtete die Betreibung der menschlichen Reform durch Erziehung nicht als
die Pflichten der verniinftigen Beamten. Andererseits — wie Yu Yingshi aufgezeigt hatte —
waren die wegen der Durchfiihrung der Erziehung von uns bekannten Beamten in der Zeit des

Sima Qian noch nicht in groBer Menge erschienen waren.’

! Siehe SJ 119/3099ff. LY: 13.10.
2 SJ119/3102f.

3 Shiyu zhongguo wenhua. S.155. Ein Bericht im zweiten Berief des Dong Zhongshu an den Kaiser Wu kann die
Ansicht begriinden: ,,Da die heutigen Beamten keine Lehre nach unten vollgezogen haben. .. Ao JE G A
K.« Siehe HS 56/2512.
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Wie gesagt hat sich die Bedeutung der ,,Verniinftigen Beamten* im HS und HHS geéndert.
Vor dem Haupttext der Biographie hatte Ban Gu in erster Linie die Reform durch Erziehung in
der Zeit von Kaiser Wen und Jing von der Regierung am Anfang der Fritheren Han, welche
durch die Huang-Lao Lehre charakterisiert wurde, unterschieden, um darauf hinzuweisen, dass
die im HS verzeichneten ,,verniinftigen Beamten* andere Charakter darstellen werden. Die
Erziehung der Bevolkerung statt der ,,Befolgung ihrer Vernunft* wurde besonders betont. Ban

Gu zeigte uns den Standard, dem die verniinftigen Beamten entsprechen sollen:

[Die verniinftigen Beamten] gingen sorgfdltig mit gutem Beispiel voran.
Unbestechlich und ausgewogen lebten sie, ohne dass sie zur Strenge griffen, folgte
das Volk [ihrer] Reform [durch Erziehung].! ## & ahsc, fEULEE, ANERE,
M EAEA o
Viele Beamten, die nach der Zeit Sima Qians lebten und nicht im SJ verzeichnet wurden, haben
deshalb in der Biographie der verniinftigen Beamten des HS eingetreten. Uber diejenigen, die
in der Zeit von Kaiser Wen und Jing lebten und langst prominent fiir ihre iiberragende Leistung
der Erzichung gewesen waren — der Ehrwiirdige Wen (Wen weng 3 %) z.B. — hatte Ban Gu
ihre Taten mit groBer Bewunderung ausfiihrlich berichtet. Ob ein lokaler Beamter als ein
verniinftiger Beamter betrachtet werden konnte, kommt allerdings nicht darauf an, ob sein
Name in der Biographie der verniinftigen Beamten vorgekommen ist. Einige Beamte, z.B.
Dong Zhongshu und Han Yanshou ¥#4EZ%, die wegen ihrer Wichtigkeit eigene Biographien
haben, gehdren zweifellos zur Gruppe der verniinftigen Beamten. Als Dong Zhongshu fiir die
lokale Angelegenheit zustindig war, trieb er mit aller Chancen die Erziechung der Bevolkerung

voran. Er schrieb zu Kaiser Wu:

Deshalb gibt sich der [rechte] Konig oben Miihe, der himmlischen Idee zu
entsprechen, um seinem Befehl zu gehorchen, und beschéftigt sich unten damit, die
Lehre zu verdeutlichen und das Volk zu reformieren, um ihre Natur zu vollenden.?

REWCEH FRERRRE, BEGH; TEPELR, POkt

Er bemiihte sich immer um die Betonung der Reform durch Erziehung, sowohl theoretisch als

auch praktisch. Dabei wurde der Charakter der verniinftigen Beamten, der sich von dem der

! HS 89/3623.
? ebd. 56/2515.
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schonungslosen Beamten unterschieden hat, deutlich dargestellt. Um die beriihmte Auffassung
des Konfuzius, dass der Fiirst das Volk nicht mit Erlassen und Strafen sondern mit Tugenden
und Riten leiten solle, weiter zu erldutern, zog er den Himmel nochmals als Vorbild: ,,Der
Himmel wendet Tugenden statt Strafen an®, und ,,die Hinrichtung ohne Erziehung heift
Misshandeln (niie FE).“! In dem vorher zitierten dritten Antwortbrief erklirte er noch, dass die
menschliche Reform durch Erziehung selbst zur Befolgung (xun i) gehore. Der befolgte
Gegenstand ist nun allerdings die himmlische Regel, mit der seine Himmel-Mensch-
Philosophie unterstiitzt wurde. Dann welche Charakter hatten die hanzeitlichen verniinftigen
Beamten présentiert? Anhand von den Berichten des HS und HHS konnen die folgenden
Folgerungen gezogen werden:

a. Die meisten verniinftigen Beamten der Han-Zeit hatten bestimmte Lehrerfahrung der
kanonischen Werke. Die Mehrheit von Thnen kannten sich zumindest in einem Klassiker
(normalerweise der Friihlings- und Herbstannalen) sehr gut aus. Wegen der familidren
Tradition der Gelehrsamkeit hatten manche seit Kindheit die regulire konfuzianische
Erziehung angenommen und betrachteten die Reform durch Erziehung der Bevolkerung als die
natiirliche Mission der lokalen Beamten. Fan Yes Bericht zufolge hatte Xu Jing #F ¥, ein

bekannter verniinftiger Beamter der Spéateren Han, sein Berufungsgefiihl ausgedriickt:

Ich tibernehme die schwere Verantwortung fiir das Reich. Wenn aber die Reform
durch Erziehung nicht waltet, dann liegt die Schuld bei mir, dem GroBgouverneur.?

H B EAE, AT, KT
Dass die hanzeitlichen verniinftigen Beamten sowohl als Verwalter als auch als Lehrer galten,
unterschieden sich von den im SJ verzeichneten verniinftigen Beamten der fritheren Zeit. Sie
bemiihten sich um die Verbesserung der primitiven Sitten, die jedoch eigentlich nicht zu threm
Zusténdigkeitsbereich als lokaler Beamter gehort.
b. Mit dem lokalen Volk hingen die verniinftigen Beamten so engen zusammen, als ob sie
in familidrer Beziehung verkniipft wurden. Auf der einer Seite arbeiteten die verniinftigen

Beamten an ihren Stelen sehr fleiig und schonten die ,,Hundert Geschlechter — z.B. Wei Sa

' HS 56/2502.
2 HHS 76/2472.
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{81, der ,,sich den Geschiften des Volkes widmete und an seiner Position wie zu Hause blieb*!.
Auf der anderen Seite verehrten und liebten die einfachen Menschen die lokalen Beamten
ebenso.” Manche wurden sogar als Vater des Volkes gedient. Als Zhao Xinchen 7415 fiir
Shangcai _["%% zustindig war, redeten ihn das lokale Volk und die niedrigen Beamten als
,Vater Zhao“ (zhaofu # %) an. Diese Berichte haben nicht nur aufgezeigt, dass ihre
Bemiihungen um ihre Zustdndigkeit vom Volk anerkannt wurden, sondern auch auf die
Wendung hingewiesen, dass die primitiven Sitten in manchen Orten mit der Reform durch
Erziehung offenbar zivilisiert wurden. Sie begann sich einzuleben, mit den ,,schonen
Tugenden®, die von der konfuzianischen Doktrin bewunderten Ehrfurcht bzw. Gehorsamkeit
zum ,,Oben‘ — den Alten, Lehrern und politischen Fiihrern —, zu zeigen. Dafiir hat Ban Gu einen

iiberzeugenden Beleg geboten:

Wo [die verniinftigen Beamten] wohnten, waren die Menschen reich. Wo sie
davongingen, wurden sie vermisst. Als sie lebten, genossen sie ehrenvollen Ruf.
Wenn sie gestorben waren, diente man ihnen mit Opfern.®* fiff& K&, Frk RE,
R, SEREL.

c. Die von Konfuzius gestellte Ordnung, dass der Herrscher das Volk sich zuerst bereichern
lassen solle, bevor es erzogen wird, prasentierte sich bei der Arbeit der verniinftigen Beamten
deutlich. Die hanzeitlichen verniinftigen Beamten erkannten alle, dass man vor allem fiir die
Geschifte, die sich mit dem dringlichen Lebensbediirfnis zusammenhéngten, sorgen solle.
Darauf sei die effektive Reform durch Erziehung erst notwendig und moglich. Mittels der
Regierungsprotokolle erfahren wir, dass viele verniinftigen Beamten sich zuerst mit der
landwirtschaftlichen Infrastruktur — Ackerbautechnik und dem Wasserbau usw. — befassten, um
die Lebensqualitit des Volkes zu garantieren. Auf dieser Basis wendeten sie sich erst nach der
Erziehung: Sie richteten die lokalen Schulen auf, unterstiitzten die talentierten untergeordneten,
damit sie zur kaiserlichen Schule lernen und das reguldre kanonische Training annehmen
konnten. Nachdem sie wieder nach ihrer Heimat zuriickkehrten, konnten diese qualifizierten

Gelehrten weiterhin zur lokalen Erziehung der Bevolkerung gut beitragen. Die Interaktion

! ebd. 76/2459.
2 Z.B. Liu Chong 2I%E. ebd. 76/2477.
3 HS 89/3624.
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zwischen der kaiserlichen Schule bzw. der Eliteerziechung und der lokalen Erziehung machte
die Erziehung der Bevdlkerung lebendig.

d. Den Verordnungen gemil} bereiteten die verniinftigen Beamten das Zuckerbrot und die
Peitsche fiir die Erziehung vor. Jedoch nahmen sie Riicksicht immer mit grofer Sorge darauf,
das Volk nicht unter Furcht zu setzen. Deshalb befassten sie mit der Vereinfachung ihrer
Regierungsweise, welche mit den Taten der von Sima Qian berichteten verniinftigen Beamten
iibereinstimmte. Sie fiihrten die Verordnungen nicht grausam durch, aber es bedeutet auch nicht,
dass sie kein tiefes Verstindnis der staatlichen Verordnungen besaflen. Umgekehrt konnten die
meisten verniinftigen Beamten den Gleichgewichtspunkt zwischen den strengen Verordnungen
und der menschlichen Emotion prizis erfassen. Ein typischer Beleg dafiir ist Huang Ba 7%,
der ,,in seiner jungen Zeit bereits die Verordnung gelernt hatte. Trotz der Erkenntnis des
Artikels in Verordnung ,,bemiihte er sich vor allem um die Reform durch Erziehung und setzte
die Hinrichtung und Bestrafung dahinter. Selbst in der Regierungszeit des Kaisers Zhao I,
unter der Atmosphire, dass die Gesetzte extrem streng durchgefiihrt wurden, war er immer

noch , fiir seine lose und milde Regierungsweise beriihmt gewesen*.!

3.3. Die verniinftigen Beamten und die Beamten des Artikels (wenli 3CH7)

Dass die verniinftigen Beamten sich in der Bedeutung der staatlichen Verordnung sehr gut
auskannten, wurde tatsdchlich in den Geschichtsschreibungen der Han betont. Diese Fahigkeit
stellt allerdings keinen Konflikt gegen ihren Glauben an die konfuzianische Lehre. Stattdessen
kann das den Charakter der hanzeitlichen Politik, dass der Konfuzianismus und Legalismus
sich gegenseitig erginzten, anschaulich aufzeigen. Die beriihmten Konfuzianer, Dong
Zhongshu, Gongsun Hong A 454 (200-121 v. Chr.) und Ni Kuan 5% (?-103 v. Chr.),

wurden im HS folgendermal3en beurteilt:

' HS 89/3631.
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Die drei Ménner waren alle Konfuzianer. Sie hatten vollstindiges Verstindnis
fiir die weltlichen Geschifte und verstanden sich gut auf das geschriebene Recht.

Anhand von kanonischen Techniken schmiickten sie die Amtsangelegenheiten aus,
der Himmelssohn hielt sie fiir fahig.! = N&fF&#, @5, H 0L, D&
AW, RTEZ.

In diesem Kontext kdnnen die ,,weltlichen Geschifte®, ,,Artikel der Verordnungen* sowie die
,2Amtsangelegenheiten“ selbstverstindlich als Synonyme betrachtet werden. Es zéhlte zur
speziellen Fihigkeit, dass man die Bedeutung des Gesetzes mit dem Geist der Klassiker erklért.
Doch waren die gro3e Konfuzianer wie Gongsun Hong und Dong Zhongshu damit sehr vertraut.

Der Beobachtung von Sima Qian zufolge:

[Gongsun Hong] war geiibt im geschriebenen Gesetz und den

Amtsangelegenheiten, und schmiickte dies weiter mit konfuzianischen Techniken

aus. Der Kaiser freute sich dariiber sehr.? (A FNA) SCIEFE S, T X 2k LA

A, ERHZ.
Im HS wurde die Beamten wie Dong Zhongshu und Gongsun Hong als ,Beamte des
Artikels* (wenli L) oder ,,Beamte des Verordnungsartikels* (wenfa li 3 i%5) benannte.
Wie gesagt gehorte Dong Zhongshu mit seiner Regierungsweise und Leistung der Erziehung
natiirlich zur verniinftigen Beamten. Allerdings befasste er sich andererseits mit dem Artikel
der Verordnungen und hielt sich streng daran, indem er die Belohnung und Bestrafung — die
zuverldssigen legalistischen Instrumente — flexibel angewendet hatte. Der legalistische
Charakter ist daraus klar zu ersehen. Der vorher erwihnte Ji An, der dem Standard Sima Qians
fiir die verniinftigen Beamten entsprach, war ,,nicht im Artikel der Verordnungen befangen®,
und seine Regierungsweise ,,befasst sich nur mit den wichtigen Dingen, ohne die Umstédnden
zu besorgen®, was groflen Unterschied von den verniinftigen Beamten in der Regierungszeit
des Kaisers Wu und Xuan dargestellt hatte. Wie Hans van Ess aufgewiesen hasste Sima Qian

jedoch keine Beamten des Artikels, die die legalistische Erziehung angenommen und den

' HS 89/3623.
2 SJ 112/2950.
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Charakter des Legalismus zeigten, sondern die Spekulation, dass sie ins Machtsystem betreten

hatten, indem sie die ,,Amtsangelegenheiten mit kanonischer Technik schmiickten*.!

3.4. Die Leistung der Erziehung der Bevolkerung

Wie die obigen zitierten Worte von Xu Jing dargestellt hatten die verniinftigen Beamten starkes
Berufungsgefiihl, die Erziechung der Bevolkerung zu betreiben. Sie glaubten, dass ein guter
lokaler Beamter zugleich die Rolle als ,,Eltern* des Volkes spielen miisse. D.h., neben der
Erndhrung war Erziehung ebenso ihre Pflicht. die ihre Kinder nicht nur erndhren, sondern auch
erziehen sollen. Die Menschen, die mit ihren eigentlichen Sitten generationslang gelebt hatten,
wurden ganz schwer zur Anerkennung der konfuzianischen Lehre bzw. der mingfen-ldee
motiviert. Um die Sitte zu &ndern, und die Uberzeugung der Ethik zwischen Fiirsten und
Untertan, Vater und Sohn unter diesen ungelehrten Menschen aufzurichten, mussten die lokalen
Beamten die Sitte ihrer Regierungsregionen zu untersuchen. Dem HHS zufolge erledigten die
verniinftigen Beamten diese Arbeit effektiv, indem sie die miindlichen Balladen des lokalen
Volks sammelten und nach seinem Leiden im grofen Umfang zu fragen.? Diese Untersuchung
im Voraus ermoglichte die gezielte Reform durch Erziehung, weil die lokalen Beamten die
angemessene Strategie je nach den verschiedenen Sitten erstellten konnten. In den Regionen,
wo die Einflusskraft der konfuzianischen Ethiken zuvor noch schwach gewesen war, stellte sich
die Richtigstellung der Sitten (zhengsu 1E{%}) als konkretes Ziel der Erziehung dar. Im Vorwort
zu den Allgemein giiltigen Bedeutungen von Sitten und Gebriuchen (Fengsu tongyi JEARHFE)
hatte Ying Shao J&8)) (ca. 153-196) gesprochen:

! Hans van Ess, ,Education Classique, Education Légiste sous les Han®. In: Christine Nguyen Tri, Catherine

Despeux (ed.), Education et Instruction en Chine. Vol.3. Paris-Louvain, Editons Peeters, 2004. S.30.
2 HHS 66/2457.
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Der Schliissel der Regierung liegt darin, die Sitten zu identifizieren und die
Gebriuche richtigzustellen. Das ist das Allerhdchste.! AE 2 5, HEIER, &
H .

Die alten Politiker hatte langst bereits erkannt, dass man die verschiedenen Sitten des Volks
respektieren solle, aber sie miissen zugleich durch die hoheren Prinzipien genormt werden.
Insbesondere im vereinigten und weitrdumigen Reich bedarf der politischen Weisheit, die die
verschiedenen Sitten mit Sorgfalt disziplinieren kann, um sie mit den staatlichen Verordnungen
und moralischen Prinzipien iibereinzustimmen. Es wurde gesagt, dass Yanzi 2§, der

beriihmte Kanzler des alten Staats Qi, also geredet hatte:

Im Altertum hatten die Regionen, die hundert /i entfernt waren, verschiedene
Gewohnheiten, und die, die tausend /i entfernt waren, hatten unterschiedliche
Gebriuche. Deshalb befasste sich der klare Konig mit dem Rechten Weg, um das
Volk zu vereinen und die Gebriuche gleichzumachen.? 5%, HHEIMEYE, TH
Mmkls, #EIERE, —REG.

Dem Han-Reich, das nach der vollstindigen Einigung strebte, erschien die Regulierung der
Sitten noch bedeutender zu sein. Der Prozess der Reform durch Erziehung war gerade der der
Verbesserung der Gebriuche. Anders gesagt, die Anderung der Gebriuche war die Darstellung
der Leistung der Erziehung. Die Kontinuitit des Erziehungseffekts wurde nicht nur von den
verniinftigen Beamten betont, sondern auch vom hdchsten Herrscher beachtet. Der Kaiser Xuan

beispielsweise hatte mittlerweile offenbar geredet, dass man den lokalen Beamten ausreichende

Zeit und Geduld fiir die Reform durch Erziehung geben sollte:

[Der Kaiser] dachte, dass die GroBgouverneure die Wurzel der Amtménner und
des Volkes seien. Wenn man sie oft auswechselte, dann wéren die Untergebenen
unruhig. [Nur wenn] das Volk wisse, dass sie lange blieben und nicht betrogen
werden konnten, gehorchten sie seiner Reform durch Erziehung.? L& K5F, 5
R AW, BEE5RITN Az, RIKEA, AR, JiRmEREML.

Mit der zeitlichen Garantie wurde die Wirksamkeit der Reform durch Erziehung Tag fiir Tag

gesammelt. Die verniinftigen Beamten gingen als gutes Vorbild mit strenger Selbstdisziplin

! FSTYJZ. Vorwort, S.8.

2 Sun Yanlin f#2Z#K, Zhou Min J& X, Miao Ruosu Fi#5 %, Yanzi chungiu yizhu ‘213 #Ki%7E. Shandong,
Qilu shushe 7§48 &4k, 1991. S.125.

3 HS 89/3624.
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voran, damit sie die Denkweise und Lebensweise der untergeordneten Beamten und des
allgemeinen Volks von oben nach unten beeinflussen konnten. Durch die Aufrichtung der
lokalen Schulen, bei denen die konfuzianische Idee bzw. die mingfen-Theorie — die Bedeutung
der Fiirsten-Untertan- und Vater-Sohn-Ethik beigebracht wurde, entstand in manchen Orten
allmihlich die Atmosphire des Lernens. Diese erfreuliche Anderung, die als Leistung der
Reform durch Erziehung galt, wurde zweifellos durch die dauerhafte und stabile Politik
begilinstigt. Zuletzt lesen wir die berithmte Stelle im HS, die die herausragende Frucht der
Reform durch Erziehung, die der Ehrwiirdigen Wen (wenweng 3L % ) in seinem
Regierungsgebiet Shu %)  durchfiihrt hatte, darbietet, um diese vielversprechende

Erziehungsatmosphédre zu empfinden:

Nach ein paar Jahren stritten [die Menschen von Shu] darum, Schiiler der lokalen
Schule zu werden. Manche reiche Menschen strebten danach, sogar, indem sie Geld
dafiir ausgaben. Daher waltete grofle Reform. Die [Zahl der] Schiiler aus der Region
von Shu, die in der Hauptstadt lernten, war mit derjenigen aus Qi und Lu

vergleichbar.! ¥, FMAEEBT, BARHEUKRZ . Ba i, &t
SR A LA

4. Die legalistische Erziehung und die Disziplin der Bevolkerung

Nun wenden wir unseren Blick nach der anderen Kraft, die auch zur Erziehung der Bevolkerung
in der Han-Zeit beigetragen hatte: Der Legalismus und die schonungslosen Beamten, die an die
legalistische Theorie der Erziehung glaubten. Wie erwihnt war Sima Qian zwar gegen den
Missbrauch der Bestrafung, aber er verneinte die Funktion der Verordnungen nicht. Diese
Haltung kam nicht nur aus dem Zusammenhang zwischen Legalismus und dem Huang-Lao,
sondern auch aus dem Bedarf der Realpolitik. Trotzdem war er von der
Geschichtslehrerfahrung tiiberzeugt, dass ,,die Gesetzte und Verordnungen bloB als das

unersetzliche Instrument fiir die Ordnung funktionieren konne, und seien doch keinen Ursprung

! HS 89/3625.
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des Reinen und Triiben der Regelung und Regierung®.! Im Vergleich zu den zeitgenossischen
verniinftigen Beamten fiihrten die schonungslosen Beamten die Verordnungen kompromisslos
aus und neigten die Gewalt zu verwenden, damit die ungehorsamen Menschen in mdoglichst
kurzer Zeit diszipliniert werden konnte. An dem inhaltlichen Schwerpunkt lag sich die Riten
und moralischen Prinzipien des Konfuzianismus natiirlich nicht mehr, aber die Idee des
Zustindigkeitsbereichs des Namens wurde immer noch beachtet. Die einfachen Menschen
wurden dadurch trainiert, das qualifizierte Volk des geeinigten Reichs zu werden, wer seiner
Pflicht mit Treue erfiillte, die Grenze seines Zustdndigkeitsbereichs nicht tiberschritt und den
Gesetzten bzw. Verordnungen befolgte. Um es klar zu machen, wie die mingfen-Idee eine Rolle
in der Erziechung der Bevdlkerung gespielt hatte, muss die legalistische Erziehungstheorie
dargelegt werden, bevor wir die Praxis der ,,Lehre durch Namen“ von den hanzeitlichen

schonungslosen Beamten untersuchen.

4.1. Die legalistischen Erziehungstheorie

4.1.1. Das Ziel der legalistischen Erziehung in der Vor-Qin-Zeit

Gegentiber der heftigen Konkurrenz unter den streitenden Reichen kiimmerten sich alle Fiirsten
vor allem um die Verstirkung der staatlichen Kraft. Diesem Thema musste die Erziehung der
Bevolkerung natiirlich dienen. Im SJS wurde klar dargelegt, dass sich der endliche Zweck der
legalistischen Erziehung daran lag, dass jeder Mensch die Gesetze befolgte. Die Gesetze seien
iiber alles, selbst die Befehle des Fiirsten und Beamten:

Wenn das Volk iiber die Gesetze siegt, ist der Staat in Aufruhr. Wenn die Gesetze

iiber das Volk siegen, wird das Militér stark. [...] In einem Staat, der auf dem
rechten Weg ist, hingt die Regierung nicht vom Fiirsten ab, und das Volk folgt den

1 SJ 122/3131. Ubers. von Hans van Ess. Siehe Pan Ma I-t ung, S.298.
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Beamten nicht einfach.! [R5, BEL; EHFR, ko, [..] SEEZE, A

IR, RAREE .
Dass die Regierung dem Fiirsten nicht gehorcht und das Volk den Beamten nicht folgt, wurde
natiirlich nie realisiert, aber die Erwartung zeigte deutlich auf, dass die legalistische Erziehung
konzentrierte sich aktuell auf die Verstarkung der staatlichen bzw. militdrischen Kraft, und sie
zielte sich langfristig darauf ab, sich von der Herrschaft des Menschen abzutrennen. Obwohl
die Legalisten groBen Wert auf die potenzielle Kraft (shi) des Fiirsten wurde legten, beharrten
sie auch darauf, dass das Volk nicht den Willen des Fiirsten sondern die Gesetze befolgen solle,
wenn die Beiden in Konflikt geraten. Diese Betonung hat das Spannungsverhéltnis zwischen
der Herrschaft des Rechts und der des Menschen widerspiegelt.? Als die Idee ,,mingfen im
zweiten Kapitel erldutert wurde, haben wir das hochste politische Ideal der Legalisten bereits
erkannt: Ohne Belohnung, ohne Bestrafung und ohne Belehrung, so regiert das Volk sich
selbst.?

Allerdings wich der Schwerpunkt der legalistischen Erziehung noch nicht von dem Militar
ab, bevor sich die Konkurrenz unter den streitenden Reichen beendete und das Reich geeinigt
wurde. Gerade bis zum Vorabend der Vereinigung des Qin, als Han Fei iiber den idealen
Zustand der Erziehung der Bevolkerung sprach, wurde die Perspektive zwar dargeboten, dass
,»die Reden des innerstaatlichen Volks sicher auf der Bahn des Gesetzes gehen®, aber er
erinnerte den Herrschern, dass der realistische Sinn der Erziechung immer noch daran liegt, dass
,die tapferen Ménner alle in Truppe dienten“.* Solche beidseitige Darlegung weist die
realpolitischen Uberlegungen der legalistischen Erziehungstheorie in der Vor-Qin-Zeit vor. Sie
sorgte mittlerweile fiir die Leistungen, die Erziehung der Bevolkerung zur Vereinigung und

Verstirkung des Militdrs beitragen konnte. Dass das Volk durch die Verordnungen bzw.

! Kapitel ,,Shuomin & [« SJS, 5.11.

2 Dass die niedrigen Beamten und das Volk die Gesetze befolgen, statt sich der Macht des Fiirsten zu unterwerfen,
war auch das Ideal von Han Fei. Im Kapitel ,,Wudu F1%&* kritisierte er die damaligen lokalen Beamten, die dem
Oben zuliebe gegen die Gesetze verstieBen: ,,Was die regierte Amtsangelegenheiten und die Geschifte unter dem
Volk angeht, wenden die Beamten nun keine [Verordnungen] an, die selbst die einfachen Ménner und Frauen
kennen. Stattdessen gehorchen sie der Rede, dass das Oben [immer] weise ist. Das geht [jedoch gerade] umgekehrt
von der [rechten] Regierung. 4 G2, RHZH, RiEEAREAR, MmEe s, QARG R R
Siehe HFZJJ, 19.49.451.

% ebd. 17.1, 6;26.5, 6.

4 HFZJJ, 19.49.452.
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mingfen-ldee diszipliniert wurde, spielte in den Behandlungen dieser Zeit noch keine wichtige

Rolle.

4.1.2. Die ,,Lehre durch Gesetze* im Qin-Reich: Die Belehrung der niedrigen Beamten

Han Feis Vorstellung, die Gesetze als Lehre und die Amtménner als Lehrer zu setzen, konnte
sich im geeinigten Qin-Reich endlich realisieren. Dariiber hat die archdologische Ausgrabung
statt der iiberlieferten Literatur iberzeugende Belege angeboten. Die in 1970er ausgegrabenen
Bambusstreifen zeigten deutlich auf, dass die obige Idee der Legalisten in dem neuen Reich
trotz seines kurzen Lebens tatsdchlich durchfiihrt wurde.

Zahlreiche Bambusstreifen wurden in 1975 in einem Qin-Grab in Shuihudi FEFEH, Hubei
gefunden. Natiirlich kann man nicht willkiirlich beurteilen, dass die Belehrung dieser Streifen
durchaus der ,legalistischen” Erziehung zugeschrieben wird — Solche einfache und
oberflachliche Identifizierung wird wohl jederzeit vermieden. Die Tatsache ist jedoch ohne
Zweifel, dass die Forderungen der Beamten und die Erwartung der Verordnungen, die in den
Bambusstreifen deutlich vorgewiesen wurden, mit der Ambition des Qin-Reichs, das sich von
der Regierungtechnik des Legalismus iiberzeugte, ganz iibereinstimmt zu sein erschien. Davon
sind zwei Texte besonders zu beachten: Die Schriften der Belehrung (Yu shu #52) und Der
Weg, ein guter Beamter zu werden (Wei li zhi dao %52 i8).

Der als Schriften der Belehrung (Yu shu 52 ) betitelte Text war eine Lehrproklamation, die
der Verwalter der Grafschaft Nan F§ am zweiten Tag der vierten Monat des 20. Jahres des
Ersten Erhabener Qin (227 v. Chr.) erlassen hatte. Erwdhnenswert ist, dass sich diese
Proklamation sowohl gegen das allgemeine Volk als auch gegen seine untergeordneten
Amtméinner richtete. Als ein lokaler Beamter zu seiner Regierungsregion ankam, muss der
Gegenstand seiner Belehrung das Volk und die niedrigen Beamten zugleich enthalten. Das wird
bereits in vielen vorher diskutierten Féllen der hanzeitlichen verniinftigen Beamten dargestellt.

Anhand von den Schriften der Lehre kann man klar erkennen, wie dringlich die Gebréuche der
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einfachen Menschen in jenem Ort zu verbessern waren. Das undisziplinierte ,,Volksherz* passe
sich der Forderung des geeinigten Reichs nicht an. Deswegen muss es unbedingt berichtigt

werden:

Daher hatte der weise Konig das Gesetz und Maf3 geschaffen, um die Herzen des
Volks zu regulieren und berichtigen, ihre Liederlichkeit und ihre Bosheit zu
entfernen und ihre schlechten Gebriuche zu beseitigen.! & UL 8 T AE &7LEE,
B by, RHVREE (R, BRIER.
Das ist die ,,Richtigstellung der Gebrduche®, die vorher diskutiert wurde. Vor dem Hintergrund

der ,,GroBen Einigung® prisentierte sich die ,,Richtigstellung der Gebriuche* mehr als die

,,EBinigung der Gebriduche®, die auf ihren Einklang mit den Gesetzen und Verordnungen abzielte:

Was die Gesetze und Verordnungen betrifft, [verwendet man sie,| um das Volk
durch Lehre zu fiihren, ihre Liederlichkeit und Bosheit zu entfernen, ihre schlechten
Gebriuche zu beseitigen, und sie dazu zu bringen, Gutes zu tun.> IL%@/%% » LA
HiE Cf) K, HHEE R , BRHEBE, mliznfas

Die Funktion der Verordnungen bei der Erziehung der Bevolkerung wurde hier auch
aufgewiesen. Im Vergleich zu der langsamen Reform durch rituelle und moralische Erziehung
erschien die Wirksamkeit der Lehre durch Gesetze zweifellos schneller zu sein. Aber die
,weggebrachten® schlechten Sitten und Gebriuche konnten sofort wiederkehren, wenn die
Verbindlichkeit der Verordnungen bzw. des Belohnung-Bestrafung-Mittels nicht mehr
andauerte. Die folgende Warnung zeigt auf, dass dieser Nachteil der Verordnungsbelehrung

mittlerweile bereits erkannt wurde:

Nachdem das Volk gelehrt wurde, waren auch die Oberen nicht tiberheblich. Sie
lieBen dem Weg reifen, ohne zu regieren, erhoben das Richtige und verdeutlichten

die [rechte] Ordnung.? R BE#, LIROEEE, #h (3O iE (5 #G, kil

i

! Shuihudi qinmu zhujian zhengli xiaozu B JEHIZEELVTE /N (hrsg.), Shuihudi ginmu zhujian FEJEH
ZR5EAT . Peking, Wenwu Verlag, 2001. S.13.

2 ebd.

3 Die Bedeutung von ,, % IEELHA« ist ziemlich schwer zu verstehen. Der Erklirung der Ordnungsgruppe der

Shuihudi Qin-Bambusstreifen gemiB wurde sie auf Deutsch iibersetzt. Da versteht man das Wort ,,luan &L als

»Zhi 75 (in Ordnung), das in meisten Fillen als ihr Antonym verwendet wird. Trotzdem ist auch moglich, dass
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Die obigen Worte gilt als die Anweisungen, denen die niedrigen Amtsménner folgen sollten,
als sie die Erziechung der Bevolkerung durchfiihrten. Tatséchlich kamen sie aus den Streifen,
die als ,,Der Weg, ein guter Beamter zu werden* betitelt und mit den Schriften der Belehrung
zusammen unter den Bauch des Grabbesitzers gefunden wurden. Die Amtsménner, die die
Rolle als ,,Lehrer spielten, mussten ihr Benehmen zuerst berichtigen, damit sie als Vorbild des
erzogenen Volks genommen werden konnten. Der Grabbesitzer, Xi &, diente als niedriger

Beamter des Qin-Reichs, und dieser Text sollte seine Lieblingslektiire vorm Tod sein. Schauen

wir nun an, wie er durch Worte belehrt wurde, ein guter Beamter zu werden:

Was den Weg, ein [guter] Beamter zu werden, allgemein angeht, so besteht er
aus Feinheit, Reinheit, Aufrichtigkeit, Sorgfalt und Festigkeit.! LA 2 &, LA
FRIEH, 1HAZEEX[H
Davon liegt die ,,Aufrichtigkeit* an der zentralen Position. Nur wenn die Beamten das Volk mit
Recht fithren, benimmt es sich recht. Diese Belehrung des Konfuzius galt als die Forderung,
die fiir jeden Beamten gestellt hatten — egal er an die konfuzianische oder legalistische

Erziehungstheorie glaubte:

[Wenn der Beamte] seine Handlung berichtigt und sich kultiviert, geht das
Ungliick fort, und das Gliick bleibt.2 IEATE 5, HZEAELTE.
Es gab verschiedene Weise flir Selbstberichtigung und -kultivierung. In dieser Anweisung fiir
Beamte wurden ein paar Forderungen erwéhnt: Begierde zu ziigeln, sich selbst zu priifen und
mit Sorgfalt zu verhalten, den Zustindigkeitsbereich zu halten, usw. Auch bemerkenswert ist,
dass ein qualifizierter Beamter die staatlichen Verordnungen natiirlich streng durchfiihren solle,
aber ein guter Beamter konne nicht blo3 von der Einschiichterung abhéngen. Gegensitzlich
kann man die folgenden Anweisungen finden, die mit der Philosophie der Huang-Lao getont

wurden:

[Benehme dich] nicht harsch, sondern ruhig und schweigend. Priife wann
Belohnung und Bestrafung angebracht sind. Sei strikt und standhaft und nicht

die vier Zeichen in falscher Abfolge geschrieben wurden. Wenn sie als ,, 1E L 9% B stehen, erscheint es

grammatisch verstiandlich zu sein. Sieche Shuihudi ginmu zhujian, S.172.

I ebd. S.167
2 ebd.
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grausam. [...] Priife die Fihigkeit des Volkes und messe seine Kraft gut.! ZFF
, BEHES, BEUER [ FoReE BERI.

Zf

Als sie die Verordnungen durchfiihrten, konnten jedoch nicht alle Beamten auf solcher
Selbstdisziplin beharren, und sie konnten nicht alle die ,,guten Beamten® werden. Wenn es
iiberbetont wurde, dass die Menschen durch Gesetze diszipliniert werden solle, iiberschritt man
hiufig vom ,,Strikten* und ,,Standhaften* zum ,,Grausamen®. Fiir unsere folgende Diskussion
iiber die lokale Erziehung des Volkes, die von den schonungslosen Beamten ausgefiihrt wurde,

gilt die obige Belegstelle als eine gute Einfithrung.

4.2. Die schonungslosen Beamten

Dass die konfuzianische Idee (i.e., den ,,Weg des Konigs*) und die legalistische Technik (i.e.
den ,,Weg der Hegemonie®) vermischt und angewendet wurde, galt als die verborgene
Regierungsstrategie des Han-Reichs.? Die Kaiser des Han blieb zwar in hoher Wachsamkeit
wegen der geschichtlichen Lehre, dass die iibertriebene Abhéngigkeit von den grausamen
Gesetzen bzw. den Bestrafungen einen wichtigen Grund fiir den schnellen Untergang des
starken Qin-Reichs gebildet hatte, aber das Bediirfnis der Realpolitik bestimmte, dass die
legalistische Regierungstechnik immer noch nétig war. Die schonungslosen Beamten, die fiir
die strenge Durchfiihrung der legalistischen Regierung beriihmt waren, bekamen daher den
Grund fiir ihre Existenz. Sie dienten als scharfes Werkzeug des Kaisers und unterstiitzten die
Verstarkung der zentralen Macht. Die Funktion der schonungslosen Beamten wurde durch das
Selbstbekenntnis von Yang Qiu [% £k, dem schonungslosen Beamten der Spiteren Han,

vorgewiesen:

U Shuihudi ginmu zhujian, S.167.
2 HS 9/277.
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Ich, der Untertan, habe keine reinen und erhabenen Handlungen, aber iibernehme
unerwarteterweise die Aufgabe des Adlers und Jagdhundes [des Kaisers].! [ #5

HZAT, MEERZAE.
Ganz deutlich erkannte Yang Qiu, dass er nicht anders als ein Werkzeug war, was verkiindete,
dass das Schicksal der schonungslosen Beamten genauso wie das von Adler und Jagdhund, die
vom Besitzer verlassen werden, nachdem sie die Mission erfiillt haben. Die Tatsache hatte seine
Worte klar bewiesen: Die schonungslosen Beamten haben normalerweise weder normalen Tod
noch das richtige Vertrauen des Herrschers bekommen. Das Wort ,.ku P weist auf, dass die
Charakter der legalistischen Regierung — die Kompromisslosigkeit und Grausamkeit — prigten
ihre Taten. Allerdings richteten sie die Speerspitze vor allem gegen den lokalen Adel und
Vornehmen, indem sie ,,mit den Artikeln der Gesetze tanzten (wuwen #% ). Die schwachen
und niedrigen Menschen, die die Verordnungen noch nicht kannten, belehrten sie nur mit den
,miindlichen Reden* (kouyan I173%).> Die meisten schonungslosen Beamten benahmen sich
sehr selbstdiszipliniert, um sich als Vorbild fiir das Volk zu setzten. Sie ,,hielten das Richtige
anhand von den Gesetzen* (jufa shouzheng 15175 1E)°. Bei ihnen fanden es auch ofters statt,
fiir ihren Dienst bzw. ihren Zustindigkeitsbereich des Namens zu sterben — genauso wie
manche im SJ verzeichneten verniinftigen Beamten. Ebenso sorgten die schonungslosen
Beamten fiir die Landwirtschaft, indem sie die Infrastruktur erbaut und dem Volk das
beziigliche Wissen und die benétige Technik beigebracht hatten. Einige schonungslosen hatten
die Erfahrung, das Training der konfuzianischen Klassiker anzunehmen.* Zahlreiche Belege,
iiber die die Geschichtsschreibungen uns informieren, haben auf die folgende Tatsache
hingewiesen: Die schonungslosen Beamten waren durchaus nicht diejenigen — wie ihre
Bezeichnung hindeutet — , die um das Leben des Volks nicht kiimmerten. Abgesehen von der
Arbeitsweise hatten sie tatsdchlich viele Berlihrungspunkte mit den zeitgendssischen
vernilinftigen Beamten, obwohl sie wegen des Bediirfnisses der Geschichtsschreibung als
gegensdtzliche Rollen gestaltet wurden. Dass ein lokaler Beamter sich entweder als

verniinftiger Beamter oder als schonungsloser Beamter benahm, wurde zwar durch seine

' HHS 77/2500.
2 SC 122/3139. HS 59/2639. S.a. Pan Ma I-t ‘ung, S.301f.

3 SJ122/3154. HS 90/3676.
4 SJ 122/3133, 3154. HS 90/3676. HHS 77/2491f.
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Uberzeugung beeinflusst, aber man kann auch nicht vernachlissigen, dass die konkrete
Regierungsstrategie je nach den verschiedenen Situationen reguliert werden musste. Han Fei

hatte gesprochen:

Wenn Strafen leicht sind, und man sie dennoch nicht fiir mild hilt, wenn die
Hinrichtungen drakonisch sind, und man sie dennoch nicht fiir grausam hélt, dann
werden sie eben entsprechend der Briuche umgesetzt.! iy AN 424, 7 A 4
R, R TIAT

Es galt in der Han-Zeit als iiberzeugende Belehrung fiir die lokale Regierung, dass ,.die
libertriebene Hirte gebrochen und die iibertriebene Milde ungiiltig wurde“.?> In den Orten, die
von den primitiven Gebrachen bedeckt und der entschlossenen politischen Sduberung bediirfen,
erschien die langsame Reform durch Erziehung auf die konfuzianische Weise offensichtlich

nicht angebracht zu sein. Dariiber sprach Sang Hongyang:

In verschiedenen Zeiten gibt es jeweils etwas, das getan werden muss. Nun wollt
ihr mit der [Methode fiir eine] schlichte Zeit ein verkommenes Volk regieren. Das
ist so, als wiirdet ihr auf und ab gehen, wenn ihr einen Ertrinkenden retten miisst,
Euch erst einmal verbeugen, bevor ihr ein Feuer 16scht.’ B 245 i, 48K LA
LI, JadeliR e [, MIBIEMTRE, HEmEK .

Dass das Volk in manchen Orten ,,verkommen* sein konnte, war nicht das Urteil von Legalisten.
Auch gab Sima Qian zu, der die grausame Bestrafung hasste, dass die Menschen, die arglistig
und die Schlupflocher der Gesetze ausnutzen mochten, nicht durch moralische Erziehung
reformiert werden konnen. Man miisse sie nur mit Strenge in Ordnung leiten.* Als sie die
Gesetze durchfiihrten, konnten viele schonungslosen Beamten mit gutem Beispiel vorangehen
und wurden vom Volk nachgeahmt. Als das Volk die Gesetze und Verordnungen hielt, wurden
sie tatsdchlich trainiert, das gehorsame, geordnete und disziplinierte Volk zu werden. Deshalb

hatte Sima Qian den schonungslosen Beamten die folgende gerechte Bewertung gegeben:

' HFZJJ, 19.49.445.
2 HS 71/3035.
3 YTLJZ, 10.59.603.
4 SJ130/3318.
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Die Bescheidenen gereichen zum Standard fiir zeremoniengerechtes Verhalten,
die Befleckten aber gereichen zur Warnung. Thre Rezepte und MaBnahmen, ihr
Unterricht iiber den rechten Weg dienten dazu, Schurkereien zu unterbinden und
Ubeltaten Einhalt zu gebieten. Sie alle hatten dabei auf der Grundlage ihrer
Einfachheit eine Mischung aus juristischer Bildung (wen) und drakonischen Strafen
(wu). Auch wenn sie grausam und harsch waren, entsprachen sie doch dem, was

ihre Stellung [von ihnen verlangte].! H B & UL AR, HisH EULAM, 7
WSO, ZEERIEAT, VIR WWREA RS, MISE, AR

Dass die schonungslosen Beamten ,,dem entsprachen, was ihre Stellung von ihnen verlangte®,
weist selbstverstindlich auf, dass sie die Pflicht, die ihr Zustdndigkeitsbereich bestimmte, mit
ganzem Herzen erfiillt hatten. Diese Qualitdt entsprach nicht nur die traditionelle mingfen-
Theorie des Legalismus, sondern auch diente als praktisches Vorbild der politischen Ethik, die
von den Han-Konfuzianern immer betonten. Insbesondere haben sie mit ihren ,,Rezepten und
MaBnahmen, ihrem Unterricht iiber den rechten Weg* das Volk effektiv diszipliniert, wodurch
die Durchfiihrbarkeit des Ideals Han Feis, dass der Beamter zugleich als Lehrer diente, auch in
der Praxis bestétigt.

Nun ist unbestreitbar, dass sowohl die verniinftigen Beamten als auch die schonungslosen
Beamten bei der lokalen Erziehung der Bevolkerung die bedeutende Rolle gespielt haben, aber
die folgende Fragen bleiben noch unklar: Was fiir eine Verbindung zwischen der
Erziehungspraxis der lokalen Beamten und den ,,Namen* bzw. der mingfen-ldee existiert? Wie
wurde die ,Lehre durch Namen®, die dynamische Bedeutung der Namenlehre, in der

Regierungspraxis der Han-Zeit realisiert?

5. Die mingfen-Idee als Inhalt der Erziehung der Bevdlkerung: Die

Praxis der ,,Lehre durch Namen*

Wenn man den Begriff ,,Namenlehre* als einen dynamischen Prozess versteht, bedeutet die

,,Lehre* keine Doktrin sondern die Praxis der Erziehung. Der ,,Name®, der Inhalt der Erziehung,

18] 122/3154, vgl. HS 90/3676. Ubers. von Hans van Ess, siche Pan Ma I-t ung, S.300.
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bezieht sich auf die mingfen-Idee: die vom Legalismus betonte Pflicht des
Zusténdigkeitsbereichs und die moralischen Prinzipien, die das ethische System unterstiitzt. Im
Folgenden wird erldutert, wie die lokalen Beamten die mingfen-Idee in der ideellen Welt des
Volks durch Erziehung installiert hatten. Lesen wir vor allem die folgenden Erzdahlungen der
konkreten Maflnahmen, die die verniinftigen Beamten der Spéteren Han fiir die Erziechung der

Bevdlkerung ausgefiihrt hatten:

Die Grafschaft [Guiyang] grenzte an Jiaozhou, und wurde von ihren Gebrduchen
ziemlich eingefarbt. [Das Volk] kannte die rituellen Vorschriften nicht. Nachdem
[Wei] Sa vom Wagen gestiegen war, befasste er sich [sofort] mit der Erziehung
durch die Dorf- und Gemeindeschulen und richtete die Eheriten ein. Innerhalb eines
Jahres reformierten sich die Gebriuche dieser Region.! (#:F%)AFBLAZ I H:45%, HH
AR, AmERL YN, R, RIS B, AR,

Vordem, zur Zeit des Kaisers Ping, war Xi Guang, der aus Hanzhong kam,
GroB3gouverneur von Jiaozhi. Er lehrte und leitete Volk und Barbaren, und
durchtriinkte [diese Menschen] mit Riten und moralischen Prinzipien.” #J, P77

hy, PSR HERS, FORRHA, WibiEs.

Im ersten Jahre der Regierungsperiode jianchu (76-84) [des Kaisers Zhang]
wurde [Qin Peng] als GroBgouverneur von Shanyang versetzt. Er belehrte die
Menschen mit den Riten und verlief3 sich nicht auf Strafen und Buf3en. Er verehrte
die konfuzianische Vornehmheit, und verdeutlichte den [Sinn] der Dorf- und

Gemeindeschulen.* ¥ G, (BE)E LG K. LB, AMMERIE]. 247

R, SO
Es liegt nahe, dass die konfuzianischen Riten und moralische Prinzipien den wichtigen Inhalt
der lokalen Erziehung in der Spdteren Han gebildet hatten. Dabei spielten die
Zustindigkeitsbereiche von Fiirsten und Untertan, Vater und Sohn, Mann und Frau natiirlich
die Hauptrolle. Obwohl die Lehre durch ,,Riten* und die Lehre durch ,,Namen* — wie wir immer
betont haben — nicht einfach gleichgesetzt werden konnen, stimmen ihre Schwerpunkte
offensichtlich miteinander iiber: Sowohl die Riten als auch die mingfen-Theorie knnen das
Volk dazu fiihren, dass es ihrem jeweiligen Zustindigkeitsbereich treu diente, ohne seine

Grenze zu 1uberschreiten. Leider kann man heute vielen wertvollen Inhalt ihrer

' HHS 76/2459.

2 ebd. 76/2462.
3 ebd. 76/2467.
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Erziehungsverordnungen nicht mehr erfahren. Gliicklicherweise haben wir noch den folgenden
Bericht von Fan Ye, der uns die primére Proklamation der schonungslosen Beamten Yang Qiu

F%ER angeboten hat:

Als [Yang Qiu] als Kanzler von Pingyuan zuriickkam, lie er folgende
Belehrung ergehen: ,,Als ich frither in Gaotang regierte, hatte ich den Ehrgeiz, den
Ort von Ubeltitern und Gemeinen zu sidubern. Daher wurde ich von Thnen, der
ehrwiirdigen Grafschaft [aus parteiischer Liebe] falsch erhoben. Herzog Huan sah
einst den Hass nach, dass Guan Zhong einen Pfeil an den Haken seines
Kleiderbands abgeschossen hatte. Gaozu (i.e. der Han-Dynastiegriinder Liu Bang)
erlie dem Ji Bu die Schuld, geflohen zu sein. Sie [beide] dachten zwar, dass [Guan
Zhong und Ji Bu] nicht tugendhaft gewesen waren. Doch wie hitten sie deren
vorherige Gerechtigkeit vergessen konnen? Um wieviel mehr diirften [Fiirsten],
wenn die Zustdndigkeitsbereiche von Fiirst und Untertan festgelegt sind, die
vergangenen [Fehler der Untertanen] immer im Herz bewahren? Jetzt verzeihe auch
ich [eure] vergangenen Fehler und erwarte die zukiinftige Wirkung. Wenn es
jemand, nachdem er Belehrung erfahren hat, sein {ibles Verhalten nicht korrigiert,
dann werden ich das nicht noch einmal tolerieren.“ Die Menschen in der Provinz
unterwarfen sich dem alle in Ehrfurcht.! (FZER)EFJFEAH. H 2 AR &,
TImaael, BAEIT RIS, SHEAREM S E, mHlEmgTe
o BEUIAME, BUSHIFR. AR 2E, mEEEsk! S MEn, e
Koo R MA L ENE, MIEAER. WP RERES .

Das seltene Material, das die Motivation der Belehrung von lokalen Beamten aufgezeichnet hat,
lohnt ausfiihrliche Analyse. Um diese Belegstelle besser zu verstehen, ist zuvor ein kurzer
Bericht der Basisinformation iiber Yang Qiu zu geben: Dieser berithmte schonungslose Beamte
konnte von Kindheit gut im Kampf. Daher bildete er den strengen Charakter und hatte sogar
Menschen getotet. Er mochte die legalistische Lehre von Shen Buhai und Han Fei. Wegen der
Beriihmtheit der Kindespflicht und Aufrichtigkeit wurde er als Gouveneur des Kreis Gaotang
empfohlen. Wegen seiner Strenge wurde er verklagt und entlassen. Die Informationen, die in
Fan Yes Erzéhlung ausgelassen wurde, erscheint aber sehr wichtig zu sein: Der strenge
Arbeitsstil konnte nicht unbedingt zur Anklageerhebung fiihren. Dass Yang Qiu bei der
Regierung dem Volk und den niedrigen Amtminnern harsch begegnete, soll der rationelle

Grund dafiir sein. Danach diente er Liu Chong %1%, dem beriihmten zeitgendssischen

' HHS 77/2498.
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verniinftigen Beamten, iibte sein Amt als der groBe Verwalter des Jiujiang, und dann kam zur
Regierung der Pingyuan an.

Zweitens ist zu verdeutlichen, worauf sich die erlassene ,Lehre” (jiao #{) bezieht? Im
Kontext der Han-Zeit hatte die ,,Lehre* der lokalen Beamten normalerweise als ,,Lehre in
Paragraphen® (tiaojiao 14#) oder ,,Verordnung in Paragraphen® (tiaoling 144%") bezeichnet

wurden. Die Biographie von Dong Zhongshu hat uns mitgeteilt:

Die von Dong Zhongshu verfassten [Schriften] verdeutlichten sémtlich die

Bedeutung der kanonischen Techniken. Zusammen mit seinen Throneingaben an

den Kaiser und in Paragraphen gefassten Unterweisungen zédhlten [seine Werke]

insgesamt hundertdreiundzwanzig Kapitel.! &7 Fr3 B &N 2 &, & L#i.

W, LE = T=5/.
Wie gesagt hatte Dong Zhongshu auch als ein lokaler Beamter gearbeitet, und zdhlte wegen
seiner Beachtung der Reform durch Erziehung natiirlich zu einem typischen verniinftigen
Beamten. Die Thronberichte wurden ,,nach Oben* zum Kaiser geschrieben, wihrend die
Lehren in Paragraphen ,,nach unten“ zum Volk zu reden waren. Dies ,,NACH OBEN* und
»NACH UNTEN® bilden die zwei wichtigen Orientierungen der politischen Praxis eines
lokalen Beamten. Die ,,Lehren* beziehen sich sowohl auf die Verordnungen, denen das Volk
und niedrige Amtsméinner folgen mussten, als auch auf die moralische Erziehung und ethische
Idee, die darauf abzielten, das ungelehrte Volk zu reformieren. Dass die Lehre in
,Paragraphen® dargestellt wurde, machte sie dem Volk leichter zu verstehen. Sie galt als die
effiziente Weise, auf die die lokale Erziehung der Bevolkerung erfolgreich entfaltet wurde. Aus
der modernen Perspektive kann die Lehre in Paragraphen als die restriktiven lokalen
Verordnungen gleichgestellt werden. Normalerweise hatten die lokalen Beamten relativ grof3e
Gewalt und Flexibilitidt, die Lehre in Paragraphen je nach der lokalen Situation

auszuarbeiteten.? Diese Gewalt hatte manchmal die Spannung zwischen lokalen Beamten und

' HS 56/2525.
2 Aber das bedeutet nicht, dass die lokalen Beamten die Lehre in Paragraphen willkiirlich ausfertigen konnten.

Stattdessen diskutierten sie normalerweise zuerst mit den lokalen alten Menschen iiber die Angemessenheit der
Verordnungen, um den Widerstand, der durch die Durchfiihrung der Verordnungen verursacht werden konnte,
moglichst zu vermindern. Dabei waren die Kompromisse natiirlich notwendig. Danach konnte die angebrachten
Verordnungen in Paragraphen geboren sein. Der Prozess, wie der lokale Beamte ihre Verordnungen ausgearbeitet
hatte, wurde in der Biographie von Han Yanshou ¥%#%E3% deutlich berichtet. Siche HS 76/3210.
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zentraler Regierung verursacht. Dass Huang Ba #5#i, der wichtige verniinftige Beamte der
Fritheren Han, und sein Zeitgenosse Zhang Chang 5RH{, der als Verteidiger der kaiserlichen
Gewalt galt, in den Konflikt gerieten, war ein typischer Fall. In seiner Anklageerhebung hatte
Zhang Chang verraten, dass Huang Ba an seiner Stellung als lokaler Beamter zu viele
Verordnungen und Lehren willkiirlich ausgearbeitet hatte. Das brachte die Einfachheit des
Volkes weg und die Ubeltat her. Deshalb schlug er den Kaiser Xuan vor, dass Huang Ba hinfort
nicht erlaubt wurde, die Lehren in Paragraphen eigenméchtig aufzustellen.! Der Kaiser Xuan
stimmte seiner Meinung zu. Die Sorge, dass die kaiserliche Macht von den Gewalt der lokalen
Beamten durch die ,,Lehre in Paragraphen* geschwicht werden konnte, hatte von Grund auf
bestimmt, dass die lokale Erziehung der Bevolkerung nicht von dem Hof hundert Prozent
unterstiitzt werden konnte. Der Konflikt dahinter erscheint sehr komplex zu sein, aber er ist
kein Schwerpunkt unserer Diskussion.?

Drittens, die obige ,,Lehre* von Yang Qiu wurden nicht in ,,Paragraphen‘ dargestellt. Man
kann spekulieren, dass sie nur das Vorwort oder Nachwort der konkreten ,Lehren in
Paragraphen wiére. Dem Bericht Fan Yes zufolge mochte Yang Qiu dem Volk und den
niedrigen Amtménnern seine GroBherzigkeit zeigen, indem er ihre vergangenen Verfehlungen
verzieh. Auch bemerkenswert ist die Erziehungserfahrung des Yang Qiu. Als Anhédnger des
Legalismus zitierte er dabei zwar keine konfuzianische Lehre der Menschlichkeit, rituellen
Schriften bzw. moralischen Prinzipien, aber er hat den Zustindigkeitsbereich des Namens
zwischen Fiirsten und Untertan besonders betont, damit er fiir seine Beziehung mit dem lokalen
Volk ein Vorbild setzte. Interessant ist, dass im Vergleich zu den verniinftigen Beamten, deren
Beziehung mit dem Volk der Vater-Sohn-Beziehung glich, Yang Qiu versuchte, mittels der
geschichtlichen Beispiele die ,,Fiirst-Untertan-Beziehung® aufzurichten. Der psychologische
Unterschied zwischen den zwei Typen der lokalen Beamten kann durch diese Einzelheit
aufgewiesen. Die Tatsache, dass die mingfen-ldee — sowohl die Vater-Sohn- als auch die Fiirst-
Untertan-Ethik — durch die lokale Erziehung in den Kopfen der einfachen Menschen installiert

wurde, erwies sich schon, dass sich die Theorie des Namens tatsdchlich mit der Praxis der

' HS 59/3633.
2 Dafiir siche z.B. Shi yu zhongguo wenhua, S.207-211.
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,,.Lehre*“ verbunden hatte. D.h., die Durchfiihrbarkeit der ,,Lehre durch Namen* wurde durch
die hanzeitliche lokale Erziehung tiberzeugend bewiesen. Die folgenden Belege konnen solche

Verbindung weiter bekriftigen. Als Xu Jing #F#j die Grafschaft Guiyang [ regierte:

Die Grafschaft [Guiyang] lag am Ufer von Nanzhou, und die Sitten und
Gebrdauche waren zerbrechlich und schwach. [Die Menschen] kannten die
Bedeutung des Lernens nicht. Jing richtete ihnen die Regeln von Trauerfeiern sowie
der Ehe ein, damit [das Volk] die rituellen Verbote wiisste.! ERVERGIM, AR
W, AT, A TR ACAS AR, (ERIFEEE.

Vorher haben wir schon erfahren, dass der verniinftige Beamte Wei Sa f#73# in der Grafschaft
Guiyang die ,,Riten der Ehe* bereits aufgerichtet hatte, und der Erzdahlung von Fan Ye zufolge
hatte dies offensichtliche Wirksamkeit bekommen.? Nach ungefihr 50 Jahren stellte sich die
Sitte und Gebréauche in Guiyang allerdings wieder ,,zerbrechlich und schwach* dar. Deswegen
musste Xu Jing nun die Regel der Ehe nochmals aufrichten. Diese kontinuierliche Arbeit zeigte
deutlich, dass die Leistung der lokalen Erziehung in manchen Orten schwer zu erhalten war,
und die richtige ,,Reform* die andauernde Bemiihung brauchte. Sonst ist selbstverstindlich,
dass sich die ,Regel der Ehe“, die von Xu Jing aufgerichtet hatte, soll auf den
Zustiandigkeitsbereich von Mann und Frau beziehen. Die , rituellen Verbote* zeigte die Grenze
des Zustindigkeitsbereichs des Namens. Schauen wir dann die Geschichte des anderen

verniinftigen Beamten Qiu Lan /% :

Als [Qiu] Lan anfinglich auf seinem Posten [von Pu #] angekommen war, gab
es da einen Mann namens Chen Yuan, der allein mit seiner Mutter wohnte. Seine
Mutter jedoch besuchte dem Lan, um [ihren Sohn] Yuan anzuklagen, dass er nicht
pietidtvoll war. Lan sagte iiberrascht: ,Ich bin vor kurzem an eurem Haus
vorbeigekommen, [und habe gesehen, dass] Haus und Hof ordentlich aufgerdumt
waren, und man der Jahreszeit entsprechend angepflanzt hatte. Dies ist kein
schlechter Mensch. Es wird wohl so sein, dass die Reform durch Erziehung ihn
noch nicht erreicht hat. Sie, die Mutter, haben [in diesen Jahren] als Witwe gelebt
und ihr einziges Kind erndhrt. [Dafiir] haben Sie Thren Kdrper gemiiht und sind
[nun] alt geworden. Warum lassen Sie Thren Zorn an einem einzigen Morgen aus?
Wollen Sie ihren Sohn dazu bringen, dass er etwas UnrechtméBiges tut?* Nachdem
die Mutter [diese Worte] gehort hatte, empfand sie Reue und ging weinend davon.
Lan ging darauf personlich zum Haus des [Chen] Yuan und trank mit der Mutter

! HHS 76/2472.
2 ebd. 76/2459.
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und dem Sohn. Dabei erzédhlte er ihnen legte er ihnen die menschlichen
Beziehungen und das pietiitvolle Verhalten dar, und verwandte Analogien von
Unheil und Segen. Yuan wurde schlieBlich ein pietitvoller Sohn.! B4 F|5, A
ABocE, BEEHE, MRS oAF . WEE . i Hild, EEBE,
BHaLAR . BRAEREN, EREMARNEH.. BB, wHiE, R
BH—8], MECTUART? SRR, Phhim k. HhERu, BHEEAE
T, AT, BUMEZE. TAREFET.
Um die beste Wirkung zu erlangen, muss die lokalen Beamten die Methode der Erziehung
abwigen und flexibel anwenden, insbesondere als sie dem komplizierten familidren Konflikt
handelt. ,,Selbst der reine Beamte kann nicht die familidre Geschiifte schiedsrichtern.“> Von
den verschiedenen Pflichten des Zustindigkeitsbereichs waren die familidren Ethiken bzw. die
Vater-Sohn- (Eltern-Kinder-) und Mann-Frau-Beziehung ziemlich schwer mit einem starren
Standard bei vielfdltigen alltéglichen Féllen als ,,Lehre* beizubringen. Die Handlung von Qiu
Lan hatte allerdings eine vorbildliche Option gezeigt.

Die verniinftigen Beamten, die sicher mit der ,Richtigstellung der Namen* des
Konfuzianismus vertraut waren, hatte ihre Erziehung der Bevolkerung um die grundlegenden
Ethiken zwischen Fiirsten und Untertan, Vater und Sohn, sowie Mann und Frau entfaltet,
wihrend die schonungslosen Beamten, die von der legalistischen Theorie des
Zusténdigkeitsbereichs des Namens iiberzeugt waren, betonten die Grenze und Pflicht des
Zusténdigkeitsbereichs, damit sie versuchten, das Volk als die gehorsamen Anhinger der
Verordnungen zu disziplinieren. Die mingfen-ldee wurde deshalb durch die Bemiihung der
zwei Typen der lokalen Beamten als Kern der Erzichung der Bevolkerung gesetzt wurde. Die
praktische Form ,,Lehre in Paragraphen‘ lie3 solche Idee verstdndlich sein. Im Hinblick auf die
Ersetzbarkeit zwischen ,,Namen®“ und ,,Gesetz in den theoretischen Behandlungen des

Legalismus kann die Lehre durch Gesetze auch als ,,Lehre durch Namen* angesehen werden,

wie SJS sprach:

[Wann immer im Volk,] jemand es wagt, eine in den herrscherlichen
Verordnungen benannte Bezeichnung zu vernachldssigen, soll er geméfl den

' HHS 76/2480.
2 Das ist ein bekannter chinesischer Spruch: & B i 5% %, der vom Yushi mingyan Wit 5 von Feng
Menglong #52#E (1574-1646) abstammt.
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Namen der gesetzlichen Verordnungen, die er vernachléssigt hat, bestraft werden.!
BUSAT IR R4, SUHEZELA A .
Sowohl die staatlichen gesetzlichen Verordnungen als auch die lokalen ,Lehren in
Paragraphen‘ wurden durch vielféltigen Namen bzw. Artikel gebildet. Der ,,Name* bezieht sich
zwar nicht unbedingt auf den Zustdndigkeitsbereich, mingfen, aber er verlangt auch die
entsprechenden Pflichten jedes Gegenstands. D.h., dass die Praxis, das Volk mit Gesetz zu

erziehen, auch ein Aspekt der ,,Lehre durch Namen* gebildet hat.

6. Zusammenfassung

Die Verbindung zwischen der Theorie des Namens, die sowohl die Erlduterung der Namen-
Gegenstand-Beziehung als auch die Behandlung des Zustidndigkeitsbereichs des Namens
enthaltet, und der Lehre bzw. der Praxis der Erziehung, wurde als eine theoretische Vorstellung
bereits in der Zeit der Streitenden Reiche aufgestellt. Interessanterweise stellten sich die
Strukturen von zwei bekannten Abhandlungen {iiber das konfuzianische Thema
,Richtigstellung der Namen* ganz dhnlich dar: Eine davon ist das Kapitel ,,Richtigstellung der
Namen* (Zhengming) des Xunzi und die andere ist das ,,Die Namen und Bezeichnungen
tiefgreifend anzuschauen* (Shencha minghao) des CQFL. Die beiden Abhandlungen
entfalteten sich mit derselben logischen Kette: von der Erhabenheit des Namens iiber die
Diskussion der menschlichen Natur bis zur Notwendigkeit der Erziehung. Trotz des Titels
,»zhengming® hat diese Abhandlung von Xunzi viel iiber die menschliche Natur sowie die
Erziehung gesprochen. Der folgt noch das Kapitel ,,Die Natur ist bose* (Xing’e 4 5&), das sich
mit der verbleibenden Erlduterung von ,,Zhengming* befasst. Die parallele Struktur kommt im
,»Shencha minghao* des CQFL vor, wobei sich die korrekte Anwendung der Namen und
Bezeichnungen bloB als eine Einfithrung dar. Genauso wie Xunzi hatte der Autor von ,,Shencha

minghao* versuchte, seine Behandlung durch die Diskussion iiber die menschliche Natur die

' SJS, 26.2.
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Wichtigkeit der Reform durch Erziehung zu betonen. Solche Struktur hat zweifellos das
Bewusstsein présentiert, dass die Theorie des Namens mit der Praxis der Erziehung verbunden
werden solle. Deswegen muss die dynamische Orientierung des Begriffs
,Namenlehre“ erldutert, wie dieses Kapitel gehandelt hat. Bemerkenswert ist, dass die
Durchfiihrung der ,,Namenlehre* die ausgereifte Theorie des Namens voraussetzt. Bei der im
CQFL erlauterten Erhabenheit des Namens, dass die Namen bzw. die Bezeichnungen den
Himmel und die Erde als Vorbild genommen haben, zeigte Su Yu deutlich auf, dass die

Namenlehre von der Theorie des Namens abstamme:

Der Zustandigkeitsbereich heif3t der ,,Zustiandigkeitsbereich des Namens*, und
die Lehre heiit die ,Namenlehre®. Der ,,Zustdndigkeitsbereich und die
,Lehre* beide stammen vom Namen ab.! 7rEI4 4y, #EIZ#, srEH B AR
AN

Man kann jedoch nicht erwarten, dass das Volk die komplizierte Theorie des Namens, mit der
die Gelehrten sich fiir ein paar Jahrhunderte befasst hatten, in kurzer Zeit richtig und vollsténdig
begreift. Stattdessen konnen die einfachen Menschen erlernen, die verstindlichen Namen, die
sie im alltdglichen Leben gewandt gekannt und gebrauchen haben, und die die Grenze ihrer
Taten und die jeweilige Pflicht deutlich aufzeigen, selbstbewusst zu befolgen. Angesichts des

Verstindnisses der einfachen Menschen glaubte Dong Zhongshu:

Der ,,Volk* (min) bedeutet ,,blind* (ming). Die Gebildeten gelangen nicht dazu,
[das Volk] zu reformieren. [Deswegen] diirfen sie [seine] Pflichten halten und der

Obrigkeit folgen lassen.? K3, . A KAk, AfEFFAE L.

Dazu kommentiert Su Yu:

Die Gebildeten sind die Bliite des Volkes. Das Volk besitzt auch die korperlichen
Anlagen dazu, Gebildeter zu werden. Wenn es aber noch nicht dazu gelangt, sich
vollstdndig am rechten Weg zu reformieren und nicht die Prinzipien der Sachen
verstehen kann, dann sollte man es blof3 die gesetzliche Regel in Ruhe wahren und

! CQFLYZ, 10.35.285.

2 ebd. Diese homonymische Erklirung wurden dfters von spiteren Gebildeten zitiert, als sie iiber die Erziehung
der Bevolkerung sprachen. Beispielsweise wurde im Buch der Zhou aufgezeichnet, dass der beriihmte Kanzler der
westlichen Wei-Dynastie (535-556), Su Chuo #%5 (498-546), so gesagt hatte: ,,Das Volk ist blind, und seine
Intelligenz kann es selbst nicht umfassend [unterstiitzen]. Deshalb muss es unbedingt auf die Anspornung und
Erziehung warten. Erst dann kann es seine Kraft vollstindig entfalten [, =H, ®AHME, UiArEh#, 24
1% @ 3L /1.« Siehe ZS 23/384f.
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den Verordnungen der Obrigkeit folgen lassen.! +%#, K2 FH&E M. RIFEE T
ZME, BEREENRE, AReiEHE, EagEFkal, EEemae.
Wenn das Volk die Verordnungen befolgen, heifit das, dass der Zustdndigkeitsbereich jedes
Namens festgelegt wird. Der Zweck der ,,Lehre* liegt im Wesentlichen daran, die Grenze des
Zusténdigkeitsbereichs zu verdeutlichen. Dariiber sprachen auch die Legalisten. In den
Schriften des Fiirsten von Shang wurde die ,,Lehre durch Verordnungen* mit der Festlegung

des Zusténdigkeitsbereichs sowie dem hdchsten Ziel, der ,,Selbstregierung® verbunden:

Deshalb haben alle Weisen fiir Gesetze und Verordnungen Beamte und
Amtmaénner jedenfalls eingesetzt, damit sie Lehrer des Reiches wiirden. Dadurch
legten sie die Zustdndigkeitsbereiche der Namen fest. Waren die
Zusténdigkeitsbereiche der Namen festgelegt, wurde selbst die grofBte
Verschlagenheit ehrlich und zuverldssig, das Volk wurde sdmtlich schlicht und ein

jeder regierte sich selbst.? #ZE NN A7ELSEEH, BEWM, 2K T Bril
BRI, HorE, RERFFAG, REBRBME&BGEE.

Dass die Beamten in der anfanglichen Zeit der lokalen Erziehung die Rolle als Lehre spielen
sollen, ist der Konsens des Konfuzianismus und Legalismus. In diesem Kapitel wurde die
Verbindung zwischen der mingfen-Theorie und der Praxis der lokalen Erziehung durch die
Arbeit der verniinftigen Beamten und schonungslosen Beamten untersucht. Die verniinftigen
Beamten, die von konfuzianischer Idee der ,,Reform durch Erziehung® iiberzeugt waren,
entfalteten die Reform schrittweise und legten ihren Schwerpunkt an der Ausbereitung der
moralischen Prinzipien und politischen (Fiirst-Untertan) bzw. familidren (Vater/Eltern-
Sohn/Kinder, Mann-Frau) Ethiken. Die schonungslosen Beamten bevorzugten, das Volk durch
Verordnungen zu disziplinieren. Obwohl die konfuzianische Ethik dabei nicht als Hauptinhalt
beigebracht wurde, spielte die mingfen-ldee immer noch die wichtige Rolle. Die Bemiihungen
der zwei Typen Beamten hatten tatsdchlich zur lokalen Erziehung beigetragen, wodurch die

,,Lehre durch Namen* in der Praxis erfolgreich verwirklicht wurde.

Die vorherigen Forschungen der Erziehungsarbeit von den verniinftigen Beamten waren nicht

wenig. Davon ist die Untersuchung von Yu Yingshi, die im Aufsatz ,,Die hanzeitlichen

' CQFLYZ, 10.35.286.
2 SIS, 26.5.
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verniinftigen Beamten und die kulturelle Ausbereitung® dargestellt wurde, besonders beriihmt
gewesen.! Yu Yingshi glaubte, dass die Motivation, dass die verniinftigen Beamten die ,,groRe
Tradition“? des Konfuzianismus durch lokale Erziehung der Bevélkerung ausbreiteten, an
ihrem , kulturellen Berufungsselbstbewusstsein® liege. Jedoch hat er nicht verneint, dass die
andere Kraft neben den verniinftigen Beamten auch zur lokalen Erziehung der Bevolkerung
beigetragen hatte. Unsere obige Untersuchung hat gerade aufgewiesen, wie die schonungslosen
Beamten, die an die legalistische Lehre glaubten, das allgemeine Volk mit der mingfen-ldee
belehrt hatten. Aulerdem haben wir im Hinblick auf der Kapitellinge blof tiber die kulturelle
Ausbreitung im Langsschnitt diskutiert. Tatséchlich stellte sich die Entfaltung der hanzeitlichen
Reform durch Erziehung sowohl in der ,,Oben/Gelehrte-Unten/Volk*“-Richtung als auch in der
,Zentrale-Grenzland-Richtung* dar. > Allerdings egal in welcher Richtung wurde die
,2Zustandigkeitsbereich-Pflicht-Idee” durch die gesetzlichen Verordnungen und moralischen
Ethiken in der kognitiven Welt der einfachen Menschen andauernd eingepflanzt. Wie immer
betont muss man die Erziehungsarbeit lange und ununterbrochen durchfiihren. Der
Beobachtung von Sato Tatsuro £ ES zufolge wurde solche Bemiihungen zumindest bis
zur sidlichen Dynastien (420-589) immer noch ein bedeutendes Thema der Ortlichen
Regierung.* Das stimmt mit unserer vorherigen Beobachtung iiberein, dass die Reform der
Sitte im Grafschaft Guiyang nach den Bemiihungen von zwei lokalen Beamten noch langen
Weg zu gehen haben. Trotzdem hat die Han-Zeit durchaus viel fiir die Entwicklung der
Namenlehre — sowohl als eines entstehenden Begriffs als auch als der Erziehungspraxis —
bedeutet. Das Wort ,,mingjiao® ist zwar noch nicht in iiberliefertem Text dieser Zeit
vorgekommen, aber die Idee der ,,Namenlehre ist mittlerweile zweifellos schon entstanden,

und auch sein Einfluss begann sich vorzuweisen.

' Shi yu zhongguo wenhua, S.117-189.

2 Yu Yingshi hat in seiner Behandlung die von Robert Redfield (1897-1958) aufgestellten Begriffe ,,GroBe
Tradition und ,,Kleine Tradition“ entlehnt. Im Kontext der chinesischen Geschichte beziehe sich die ,,Gro3e
Tradition” auf die Elitekultur, die die Gelehrte der oberen Schicht gebildet hatten, wéhrend die ,,Kleine
Tradition die Volkskultur bezeichne. Siehe ebd. S.117.

3 Im nordwestlichen Grenzland des Han-Reichs, z.B., war die klassische Lektiire vorgekommen, die keinen
direkten Zusammenhang mit den militérischen Aufgaben und lokaler Regierung hatte. Es liegt natiirlich nahe, dass
die Han-Kultur bzw. die konfuzianische Idee auch quer effektiv ausgebreitet wurden. Siehe Charles Sanft, Literate
Community in Early Imperial China: The Northwestern Frontier in Han Times. Albany, State University of New
York Press, 2019. S.117-138.

4 Sato Tatsuro, ,,Kann ryokutsowu ki no jikatadeki kyowurei nitsuite 7&7N8HHI D L7 2412 D1 T In:

Towuyowushi kennkyuwu HFE ST, 68 (4), 2010. S.575-600.
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Viertes Kapitel

Die Namenlehre in der Krise und die zwei Typen ihrer

Verteidiger

Wie vorher diskutiert war die Theorie der Zustiandigkeitsbereiche der Namen durch die
tiefgreifenden Erorterungen der Gebildeten der Qin- und Han-Zeit ausgereift, sodass sich die
Funktionen der entstehenden ,,Namenlehre* auf zwei Aspekte prisentierten: Einerseits wurde
die Leistung der ,,Einforderung des Gegenstands durch die Befolgung des Namens* durch die
Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan sowie die Einsetzung der Beamten nach ihren
jeweiligen Fahigkeiten gut bewiesen — Dieser theoretische Beitrag konnte hauptsichlich der
Lehre des Legalismus und Huang-Lao zugeschrieben. Andererseits wurde das System vom
Zustindigkeitsbereich vollstindig in der Gesellschaft aufgerichtet, indem die konfuzianische
moralische Ethik als Inhalt der Volkserziehung detailliert und ausgefiihrt wurde. Die Reform
durch Erziehung, die auf die Kultivierung bzw. das Training des qualifizierten Volkes fiir das
vereinigte Reich abzielte, wurden auch in der Schicht der einfachen Menschen wirksam
eingesetzt, was die Richtigkeit der Theorie des ,,von Namen Zugewiesenen liberpriift und
bekriftigt hatte. Die einfachen Menschen wurden — entweder durch die allméhliche Lehre auf
die konfuzianische Weise oder durch die Verordnungen — gelehrt, dass ihre Taten ihren
Zustiandigkeitsbereichen des Namens entsprechen sollten. ,,Die Lehre durch Namen*, womit
Chen Yinque die Bedeutung der ,,Namenlehre* erklirte, war in der Han-Dynastie tatséchlich
umgesetzt worden.

Der Kern der Namenlehre besteht in der Identitit zwischen Namen und Gegenstand.
Allerdings war die Divergenz der Beiden seit dem ersten Tag, an dem die Namen hergestellt
wurden, unvermeidlich entstanden. Die daraus resultierte Krise fand erstmals in der Zeit der
Friihlings- und Herbstannalen und der Streitenden Reiche statt. Die heftige philosophische
Diskussion iiber die Name-Gegenstand-Beziehung waren vor diesem Hintergrund

vorgekommen. In diesem Kapitel gehen wir auf die zweite Krise am Ende der Spéteren Han
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ein, welche ebenso grundlegend von der Divergenz zwischen Namen und Gegenstand
verursacht wurde. Die Krise, in die das ganze Han-Reich geriet, prasentierte sich auf viele
Aspekte: Politisch hatten die ,,Himmelssohne* tatsdchliche Macht verloren, die von den
miuBeren Verwandten (waigi #%F JB{ ) und Eunuchen abwechselnd ergriffen wurde;
Wirtschaftlich war die Einverleibung der Felder immer stirker geworden, und die zahllosen
Bauern lebten in bitterer Armut, was zum Verfall der Landwirtschaft fiihrte. AuB3erhalb des
Reiches war das nomadische Volk stidwirts umgesiedelt, und die nérdliche Grenze hatte den
enormen militdrischen Druck lange ausgehalten; Innerhalb des Reiches brach der Aufstand der
,,Gelben Turbane* (huangjin #i111) aus. Der Druck aus verschiedenen Aspekten fiihrte endlich
zum Untergang des Han-Reiches. Unsere Untersuchung konzentriert sich die folgenden Fragen
des ,,Namens*: Vor allem, wie stellte sich das Spannungsverhiltnis zwischen Namen und
Gegenstand in dieser Zeitspanne dar? Zweitens, was fiir einer Krise war das System des ,,von
Namen Zugewiesenen®, das mit der konfuzianischen Lehre verkniipft wurde, mit dem Verfall
der kanonischen Lehre begegnet? Und zuletzt, wie hatten die damaligen Gelehrten auf das Ubel
der Gesellschaft antworten und welche Heilmittel hatten sie angeboten, um die Legitimitét der
entstehenden Namenlehre zu verteidigen?

Oberfléachlich erschien die Stimme der damaligen Gelehrten alle kritisch zu sein. Man glaubt
normalerweise, dass diese Kritiken sich gegen die Falschheit der konfuzianischen Moral bzw.
der entstehenden Namenlehre richteten, indem sie offenbar gegen die rituellen Vorschriften
(lifa ¥87%) verstieBen. In der folgenden Erdrterung wird eine unterschiedliche Ansicht tentativ
aufgestellt: Trotz ihrer kritischen Haltung gegen die Riten oder moralische Regel sollen die
meisten damaligen Gelehrte bzw. Literaten als Verteidiger der Namenlehre betrachtet werden.
Threm unterschiedlichen Verhalten geméll werden sie zu zwei Typen sortiert: Der erste Typ
nahm Wiederriicksicht auf die Grundlage — die Identitdt zwischen Namen und Gegenstand; Der
zweite Typ verrieten die Falschheit und heuchlerische Uberbetonung des Namens, indem sie
die Rolle als Bestreiter der ungiiltigen politischen und gesellschaftlichen Ordnung spielten.

Dabei kommt ein weiteres Thema vor, das zu verdeutlichen ist. Es gibt zwei unterschiedliche
Verstindnisse bzw. Interpretationen von mingjiao, dem Gegenstand dieser Arbeit. Eine
Erklirung geht von den Namen/Titeln bei politischen Einrichtungen bzw. dem

Zustiandigkeitsbereich aus. Das andere Verstindnis weist jedoch auf die andere Bedeutung des
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Zeichens ming hin: den Ruhm. BekanntermalBen ist, dass das Auswahlsystem in der Han-Zeit
die Tugend und personliche Reputation sehr schitzte. Ebenso kann die Divergenz zwischen
,2Ruhm* (ming) und ,tatsdchlicher Fahigkeit* (shi) der Beamten die Spannung der Name-
Gegenstand-Beziehung erldutert. Daher haben manche die Bedeutung der Namenlehre als
Lehre durch ,,Ruhm® statt durch ,Namen‘/Zustindigkeitsbereich verstanden. Um es
festzustellen, ob die zweite Erkldrung, die ,,Lehre durch Ruhm®, die Bedeutung des mingjiao
in bestimmtem Kontext begriindet wird, ist die Uberpriifung der ,,Namenlehre“ nétig, wie sie

verwendet wurde.

1. Der Vorabend der Krise der Namenlehre

1.1. Umstdndliche Kommentierungen und Verfall der kanonischen Lehre

Wie erortert hat die von den hanzeitlichen Konfuzianern detaillierte ,,mingfen““-Theorie den
Kerninhalt der ,Lehre durch Namen® gebildet. Die Namenlehre verkniipfte sich daher
untrennbar mit der konfuzianischen Doktrin bzw. der kanonischen Lehre. Diese Verbindung
deutete das gemeinsame Schicksal der Beiden an: Als die kanonische Lehre bliihte, konnte die
Theorie des Namens mit der Nahrung der Klassiker besser entwickelt und bekriftigt werden.
Als die konfuzianische Lehre jedoch in die Uberzeugungskrise geriet, verfiel der Aufbau der
Namenlehre damit auch. Schon in der Fritherer Han hatte die Kommentararbeit der kanonischen
Lehre wegen umstiindlicher Interpretation kritischer Stimme begegnet. Dieses Ubel erschien in
der Zeit der Spdteren Han noch stirker zu sein. Mittels der iiberzeugenden Berichte der
Geschichtsschreibung kann man erkennen, dass die Hauptprobleme der kanonischen Lehre in
folgenden zwei Seiten bestanden:

Erstens, die Lehrrichtungen waren zu viel, so dass sich die Erklarung der Klassiker verwirrte.
Die gegenseitigen Angriffe unter verschiedenen Richtungen hatten nie aufgehort.

BekanntermaBen hatte die Kontroverse zwischen den , Alttexten” (guwen 7 ) und
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,Neutexten (jinwen %) die hanzeitlichen Gelehrsamkeit tief geprigt, sondern wichtigen
Einfluss auf die Politik des Han-Reichs ausgeiibt.! Selbst innerhalb der Alttexte oder Neutexte
existierte noch verschiedene Richtungen. Wie Fan Ye JulE (398-445) im HHS berichtete
,»gab es verschiedene Richtungen unter einem kanonischen Text, und noch verschiedene
Erklirungen unter derselben Richtung &H 85, FK A EGR .

Zweitens, die Lehrweise, die hauptsichlich durch Einteilung und Interpunktion (zhangju ¥
#]) dargestellt wurde, hatte umstindliche Untersuchungen der verschiedenen Substantive
ausgefiihrt. Die Konfuzianer sorgten fiir keine theoretische Innovation und verloren den
skeptischen Geist. Stattdessen wussten sie bloB zu verfechten, was sie von ihren Lehrern gelernt
hatten. Auch dem Bericht von Fan Ye zufolge hatte ein einziger Kommentar manchmal sogar
iiber eine Million Worte. Die umstidndliche Arbeit bemiihte sich doch den Formalismus, ohne
wertvolle Auffassung auszudriicken. Deshalb wurden sie von Wang Chong 7 (c.a. 27-97)
als ,,Binde und Gehérlose™ (manggu & &) verspottet.’

Solche schlechte Sitte hat die Entwicklung der kanonischen bzw. konfuzianischen Lehre
gehemmt. Die Grundlage der Theorie des Namens wurde deshalb auch erschiittert. Allerdings
stellte sich diese Probleme bloB noch als Ubel im Bereich der Gelehrsamkeit dar und der
Versuch, diesen Fehler zu berichtigen, hatten manchen weisen Gebildeten bereits gemacht. Die
Wirksamkeit begann auch zu erscheinen. Die von Zheng Xuan ¥} % (127-200) geleitete
Reform zielte darauf ab, ,,den Wildwuchs zu kappen die Unkriuter zu schneiden | %3 % <.
Eine neue lebendige Mode der Kommentierung trat daher auf die Bithne der Gelehrsamkeit.
Jedoch war der Verfall der kanonischen Lehre kein unabhéngiges Problem. Dahinter zeigte sich
der Widerspruch zwischen Namen und Gegenstand als die Wurzel des politischen und
gesellschaftlichen Ubels. Statt das politische Chaos in dieser Zeit zu wieder dient unsere
folgende Diskussion der Frage: Wie hatte die politischen und gesellschaftlichen Unordnung in
der Spéteren Han die umfassende Krise des neu aufgerichteten Ethiksystem bzw. der

entstehenden Namenlehre hervorgerufen?

! Siehe Hans van Ess, Politik und Gelehrsamkeit in der Zeit der Han (202 v. Chr. — 220 n. Chr.): Die Alttexte-
Neutexte-Kontroverse. Wiesbaden: Harrassowitz Verlag, 1993.

2 HHS 35/1213.
3 Kapitel ,,Xieduan {45*. LHJS, 12.36.555.
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1.2. Die politische und gesellschaftliche Unordnung und die Krise der

Namenlehre

In erster Linie stach die allseitige Korruption in der Herrschaftsschicht hervor. Seit der Mitte
der Spiteren Han war es allmédhlich ein normaler Zustand geworden, dass die Kaiser den
rituellen Vorschriften nicht ernsthaft folgen konnten.! Besonders bis zur Zeit des Kaisers Huan
16 (Reg. 146-168) und Ling % (Reg. 168-189), den bekannten schlimmen Fiirsten in der
chinesischen Geschichte, wurde die Fiirst-Untertan-Ethik weiterhin riicksichtslos verletzt. Die
beiden Kaiser dienten ihren Titel des Fiirsten nicht treu, und die hochste Macht wurde von den
AuBeren Verwandten und Eunuch aus ihrem personlichen Interesse missbraucht. Die strikte
und heilige Grenze zwischen Fiirsten und Untertan war griindlich verfallen. Sobald die
Grundlage der konfuzianischen Politikethik bzw. der ,,drei Hauptstrange* nicht mehr solide
war, wurde die Uberzeugung der Namenlehre unvermeidlich erschiittert.

Die andere Ursache, aus der die Divergenz zwischen Namen und Gegenstand resultierte, soll
dem Auswahlsystem des Han-Reiches zugeschrieben werden. Die Betrachtung und
Empfehlung (chaju %% B%), eine Hauptweise, auf die die damaligen Gebildeten in die
Amtsstelle eintraten, nahm Riicksicht zuerst auf die moralische Beurteilung und Reputation der
Kandidaten. Ihre echte Fahigkeit fiir gute Beamte erschien im Vergleich dazu nicht so wichtig
zu sein. Die Kriterien der ,,schonen Tugenden* waren vielfdltig: AuBer der bekannten ,,Pietét
und Unbestechlichkeit™ existierten noch die ,,Weisheit und Gutmiitigkeit®, ,,Aufrichtigkeit®,
»Schlichtheit* u.a. Diese Tugenden sind natiirlich schitzenswert, aber sie bedeuten nicht
unbedingt an, dass sie die Qualifikation eines guten Beamten garantieren kdnnen. Leider bis
zur Wei-Jin Zeit wurde die Beziehung zwischen Talenten und menschlichen Natur erst als ein

spezielles Thema erortert. In der Han-Zeit beruhten sich die oben erwihnten moralischen

! Nach dem Kaiser He ! (Reg. 88-106) hatten die meisten Kaiser der Spéterer Han schon den Thron bestiegen,
als sie noch ziemlich jung waren. Hinzu kommt, dass ihre Lebensdauer waren auch kurz. Deswegen fand der
Machtwechsel seit Mitte der Spéteren Han in abnormal hoher Frequenz statt. Wie oben erwdhnt wurde die hochste
Macht des Reichs mittlerweile tatséchlich von den ,,AuBieren Verwandten* und den Eunuchen ergriffen. Es scheint
daher, dass man auf diese jungen Kaiser nicht Erwartung legen soll, dass sie das Selbstbewusstsein, den Mut oder
die Fahigkeit besalen, die Riten bzw. die Wiirde des Fiirsten zu verfechten.
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Kriterien auf alltdgliche Taten oder personliche Reputation, die zu jener Zeit hauptsidchlich von
der Verbreitung bzw. der Propaganda durch Miinder und Ohren abhidngig waren. Das bedeutet,
dass die ,,0ffentliche Meinung* bei diesem Auswahlsystem die ziemlich wichtige Rolle spielte.
Die legalistische Methode der ,Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des
Namens*“ konnte deshalb nicht giiltig fungieren, und die Divergenz zwischen Namen und
Gegenstand wurde immer stirker: Die Basis der Namenlehre wurde bereits geschédigt.

Die Chinesen glauben — sowohl Altertum als auch Gegenwart —: Wenn die Handlung der
Oberschicht nicht richtig ist, wird die Unterschicht ihr nachahmen und auch schief sein.
Deshalb als die Machtbesitzer gegen die Pflicht ihrer Zustéindigkeitsbereiche verstiefen, wurde
die schlimme Folge sofort zu allen Schichten ausgebreitet. Die aufwendige Bestattung, welche
zahllose Ressourcen vergeudet hatte, war ein typisches Beispiel. Im Vergleich zur
wirtschaftlichen Verschwendung war noch ernster, dass die rituellen Vorschriften, die die
Grenze der Zustiandigkeitsbereiche bestimmten, von Grundlage bedroht wurden. Ab dem Ende
der Fritheren Han hatten einige Kaiser dieses Problem bereits bemerkt, sodass sie durch Edikte
deutlich verwarnten, dass die reichen Personen die Regelungen (der Bestattung) nicht
iibertreten konnten. Der Kaiser Guang Wu J&H (Reg. 25-57) hatte im Jahr 31 eine Anweisung
erlassen, die besonders aufwies, dass die sparsame Bestattung das Wesentliche der treuen
Untertanen und pietitvollen Séhnen sei. Danach hatte der Kaiser Ming B (Reg.57-75), Kaiser
Zhang 75 (Reg.75-88), Kaiser He, Kaiser An % (Reg. 106-125) sowie der Kaiser Huan alle
die Edikte erlassen, mit denen sie das Volk mahnen wollten, auf die aufwendigen Bestattungen

zu verzichten. !

Statt den wirtschaftlichen Schaden zu erwidhnen, richteten sich ihre
Belehrungen ohne Ausnahme gegen die hierarchische Grenze. Konfuzius hatte Zi Gong &5
kritisiert, weil sein Schiiler nur wusste, die Opferschafe zu schétzen, ohne Riicksicht auf die
Riten, die eigentlich wichtiger als die Opfer seien, zu nehmen. Die Edikte der Han-Kaiser

erinnert uns an der Abwégung zwischen realistischen Opferschafen und abstrakten Riten in den

Gesprichen.?

' HS 10/324f. HHS 1b/51, 2/115, 3/134, 4/186, 5/228, 7/299.
2 LY:3.17.
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Wie im letzten Kapitel aufgewiesen spielen die drei Hauptethiken, die ,,drei Hauptstringe®,
die wichtigste Rolle von den allen menschlichen Beziehungen. Davon ist die ,,Fiirst-Untertan‘-
und die ,,Vater-Sohn* Beziehung vom Konfuzius schon als Grundstein der politischen und
gesellschaftlichen Ethiken betrachtet worden. Allerdings hatten die Beiden am Ende der
Spateren Han Herausforderung begegnet. Dass die Krise der Fiirst-Untertan-Beziehung durch
die Einfiltigkeit der Kaiser und die Gewalterweiterung der AuBeren Verwandten und Eunuchen
verursacht wurde, braucht nun keine weitere Erkldrung. Hier beobachten wir eine besondere
Machtstruktur bzw. Beziehung des Zustandigkeitsbereichs, die von den lokalen Beamten und
ihren Untergeordneten gebildet wurden. Diese Machtstruktur lieB die Fiirst-Untertan-Ethik
nicht mehr im kaiserlichen Hof beschrinkt sein. In manchen Regionen wurden den lokalen
Beamten von untergeordneten Amtménnern und dem Volk als der tatséchliche ,,Fiirst* gedient.
In den Augen der Untergeordneten war der Fiirst im Hof, der ,Himmelssohn* nur ein
nominelles Symbol. Wie erortert in der Han-Zeit hatten die niedrigen Amtménner und das
lokale Volk von manchen Regionen den lokalen Beamten als Vitern dienten. Man soll sich
auch daran erinnern, dass Zhang Chang den verniinftigen Beamten Huang Ba verklagte, indem
er den Kaiser Xuan mahnte, ihn seine Verordnungen in Paragraphen nicht mehr eigenmaéchtig
aufstellen zu lassen. Das zdhlt als ein iiberzeugender Beleg dafiir, dass die Fiirst-Untertan-Ethik
mittlerweile bereits auf die Ebene der lokalen Regierung herabgesunken hatte. Die anti-
traditionelle Behauptung ,,Was die Amtsstelle fiir eine Familie anget, soll man nach zwei
Generationen [dem Oberbeamten] als den Herrn dienen, nach drei Generationen als Fiirsten
dienen 1T x#, —tR|Fx, =tHRIFE 2 .« kam zwar erst in der Zeit der Drei-Reiche
vor, aber diese konfuse Interpretation der Fiirst-Untertan-Ethik bzw. die iiberbetone ,,Patron-
Client” Beziehung konnte mindestens auf das Ende der Spéteren Han zuriickgehen. Dafiir hat
der moderne Geschichtswissenschaftler Qian Mu #£#2 (1895-1990) eine durchdringende
Erlduterung. Er glaubte, dass diese besondere Darstellung der Fiirst-Untertan-Beziehung etwas
mit dem psychologischen Wechsel zwischen Pietdt und Loyalitidt zu tun habe. Diese neue
Erkenntnis der Fiirst-Untertan-Beziehung stammte tatsdchlich vom Empfinden, die Gnade der

Oberbeamten, die sich als Empfehlungspersonen oder Meister der Untergeordneten darstellten,

! SGZ 8/260. Kommentar von Pei Songzhi F:#2 2 (372-451).
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zu entgelten. In diesem Sinne zdhle das auch zur Ausbreitung der familidren Ethik.! HHS
verzeichnete einen anonymen alten Mann, der den grundlegenden Zweifel an der Rationalitdt
des Fiirstens aufgestellt hatten.? Diese Fragen hatten nicht nur gezeigt, dass die Legitimitit der
Fiirst-Untertan-Ethik bereits Skepsis begegnete, sondern auch die anarchistischen Diskussionen
in der Nachwelt hervorgerufen. Das bezieht sich noch auf die Entstehung des daoistischen
Lebensstils und der Idee ,,Von-sich-aus-so-Sein®, welche im nichsten Kapitel erortert wurde.
Zusammenfassend présentierte sich die Krise der Fiirst-Untertan-Ethik sowohl in den
iiberschrittenen Grenzen der beziiglichen Zustdndigkeitsbereiche als auch in der Erschiitterung
der Legitimitdt des Fiirsten.

Die Vater-Sohn-Beziehung, die Grundlage der familidren bzw. gesellschaftlichen Ethik, war
in dhnlicher Skepsis geraten. Egal ob die rebellische Behauptung, ,,Wie verwandt ist der Vater
zu seinem Sohn? Von seiner originalen Motivation ausgehend hat er [der Vater] tatsédchlich
bloB Brunst gebrannt! X Z A7, EAME? s AR, BAMHEEEE, wirklich aus dem
Mund des beriihmten Gelehrten Kong Rong fLf#f (153-208) kam, der nicht wegen seines
literarischen Talentes sondern vor allem wegen seiner Bescheidenheit von den meisten
Chinesen gekannt wird, oder auch wenn wie Fan Ye behauptete wurde er wahrscheinlich von
Lu Cui ## mit diesen Worten unrecht beschuldigt, konnen diese Worte zumindest erweisen,
dass das Verhalten gegen die ,,Pietdt und Gehorsamkeit™, nicht zufillig am Ende der Spéterten
Han vorkam. Durch die Fille, die Ying Shao im Kapitel ,,Schuld gegen Riten* (gianli 1518)
des FSTY verzeichnet hatte, erfahren wir sofort, dass die Verteidigung der Riten in der Spéteren
Han nicht eine leichte Aufgabe gewesen ist. Yu Yingshi wies auf, dass die Namenlehre als

Synonym der , rituellen Vorschriften oder ,,Ritenlehre* (/ijiao #¥&#{) betrachtet werde, wenn

' Qian Mu #8828, Guoshi dagang [B]¥2 K4 . Peking, Shangwu yinshuguan 7575 E[1 3568, 2010. S.189.

2 Dem Bericht von Fan Ye zufolge fand die Geschichte wiihrend Yanxi %E#-Zeit (158-167) des Kaisers Huan.
Statt den Kaiser Huan anzuschauen — wie andere Menschen taten — hatte der alte Mann die folgenden Fragen
aufgestellt: ,,Wird der Himmelsohn wegen des Chaos des Reichs eingerichtet, oder wegen der Ordnung? Wird der
Himmelsohn eingerichtet, damit er als Vater des Reichs steht? Oder wird alles vom Reich bemiiht, um dem
Himmelsohn zu dienen? K T LI 2K 48?2 B R FA? LRFURLX KR TA? KT AEKRT
#§2¢ Siehe HHS 83/2775.

3 HHS 70/2278.
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sie sich auf die gesellschaftlichen Ethik bezieht. Die Krise der Riten bedeutet deshalb zugleich
die der Namenlehre.!

Die politische und gesellschaftliche Unordnung aktivierte die Lebenskraft der ideellen Welt.
Gerade wie Etienne Balazs (1905-1963) behauptete, dass diese Zeitspanne (150-250) einen
ziemlich wichtigen Einfluss auf die zukiinftige Entwicklung Chinas,? hatten die damaligen
Gelehrten eine Bewegung der Verteidigung der Namenlehre vorangetrieben, indem sie
einerseits auf das alte Thema ,Name-Gegenstand-Beziehung* wieder eingingen, und
andererseits durch tatsdchliche Handlungen die falsche ,,Namenlehre® aufdeckten und
kritisierten. Im Folgenden werden die zwei unterschiedlichen Wege dargelegt, auf welche die

Gebildeten versuchten, die Idee der echten Namenlehre zu verfechten.

2. Die beiden Typen der Verteidiger der Namenlehre

Bevor unsere Diskussion entfaltet wird, ist eine wichtige Sache zu verdeutlichen: Die
, Verteidiger™ der Namenlehre, die in dieser Arbeit untersucht werden, waren nicht diejenigen,
die den Problemen der Namenlehre bzw. der realistischen Politik und Gesellschaft auswichen
oder absichtlich tlibersahen — wie Straufle, die ihre Kopfe in den Sand steckten. Sie mussten
stattdessen Reflexionsgeist besitzen und starken kritischen Mut zeigen: Thre Kritik richtete sich
natiirlich gegen die heuchlerischen Menschen, die um ihr personliches Interesse die
,Namenlehre* als Tarnung anwendeten. Deshalb muss man immer niichtern bleiben, dass ihre
tatsdchliche Schieflscheibe nicht die Namenlehre, sondern diese gemeinen Menschen gewesen
ist. Dem Verhalten der ,,Verteidiger der Namenlehre* gemil3 werden sie hier tentativ in zwei
Typen sortiert: Den ersten Typ bezeichne ich als ,,zuriickhaltende Kritiker*, weil ihre Kritiken

an den realistischen Problemen treffend und offenherzig aber nicht unbeschrinkt und

' Shi yu zhongguo wenhua, S.363.
2 Etienne Balazs, ,,La crise sociale et la philosophie politique a la fin des Han*. In: T’oung Pao, Second Series,
Vol.39, Livr. 1/3 (1950), S.83.
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willkiirlich zu sein erschienen. AuBler der Vorwlirfe gaben sie auch Heilmittel gegen die
gesellschaftliche Krankheit. Der zweite Typ wird als ,Zerstérer der falschen
Namenlehre* benannt, denn die meisten von ihnen wurde durch unkooperative Haltungen und
widersetzliche Handlungen statt der iiberlieferten Worte gekannt. Gerade wegen ihrer
gemeinsamen Bemiihungen um die richtige Interpretation der Namenlehre und die
Verteidigung der Identitdt zwischen Namen und Gegenstand, des Grundsteins der Namenlehre,

konnten sie beide als Verteidiger der Namenlehre gelten.

2.1. Die zuriickhaltenden Kritiker

Die Gebildeten, die am Ende der Spiteren Han lebten und den Verfall der politischen und
gesellschaftlichen Ordnung erlebten, hatten den Schliissel der Problem mit scharfen Augen
gefasst: die Divergenz zwischen Namen und Gegenstand. Die iiberlieferten herausragenden
Worte von ihnen haben sie zur Spitze der chinesischen Geistesgeschichte geschoben. Thre
Namen glinzten und die Erforschung ihrer Ideen zdhlen zum Schwerpunkt der politischen
Philosophie des mittelalterlichen Chinas. Unsere folgende Erorterung beschaftigt sich mit zwei
Fragen: Wie hatten die damaligen Gelehrten die entstehenden Namenlehre verteidigt? Welche
Versuche hatten sie fiir die Wiedererrichtung der gesellschaftliche Glaube an die Namenlehre
gewagt? Daher konzentrieren wir uns noch auf ihre Auseinandersetzung iiber die Name-

Gegenstand-Beziehung, um ihre Uberzeugung der Namenlehre zu verdeutlichen.

2.1.1. Die Verteidigung fiir die kanonische Lehre und den Konfuzianismus

Wie erwihnt wurde die hanzeitlichen kanonischen Lehre wegen ihrer Umstdndlichkeit in den

Verfall gekommen war. Die frilhen Kritiken wurden nur gegen die Methode der
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Kommentararbeit gerichtet, aber sie entwickelte sich bald zum Zweifel an den Klassikern selbst.
Als die kanonische Lehre in der Spéteren Han von den kritischen Stimmen belagert wurde,
konnten nur diejenigen, die sowohl Weisheit, Mut als auch Verantwortungsbewusstsein
besaBen, diese wackelte Tradition verteidigen. Von ihnen musst der Name von Wang Fu 1%
(ca. 85-163), der Autor der Kritiken des versteckten Mannes (gianfu lun V&K, QFL), vor
allem erwiihnt werden. Uber seinen akademischen Hintergrund, berichtete der gingzeitliche
Gebildete Wang Jipei yE#£E: (1751-1819), der die QFL kommentierte, dass die Lehre von
Wang Fu ,,sich (mit der Lehre des) Konfuzius auswog, und bezog sich weiterhin auf die ,,Form-
Name*“-Lehre von Shen (Buhai) und Shang (Yang), sowie die vielartigen Reden des Meister
Han L7, TMARWRAH . FiH4, #3878 Wegen dem vermischten Hintergrund
wurde er als kein ,,reiner Konfuzianer* (chunru (%) angesehen.! Mit dem Verfallen der
kanonischen Lehre wurde die Lehren der ,,hundert Schulen® nach langer Ruhe wieder in der
Welt der Gelehrsamkeit gerufen. Darauthin begann die neue Verschmelzung zwischen den
verschiedenen Lehren stattzufinden. Dieser ,,vermischte* akademische Hintergrund stellt sich
deshalb bei vielen Gelehrten der Spéteren Han dar. Die folgende Beobachtung von Balazs zeigt,
dass die Verschmelzung zwischen Konfuzianismus, Daoismus (bzw. der Huang-Lao Lehre),
und Legalimsus, welche in der Zeit der Streitenden Reiche schon mal vorgekommen war, wurde

am Ende der Spéteren Han wieder populér:

Il y avait donc toujours eu, et particulierement a 1’époque qui nous occupe, des
flottements entre écoles, des Confucianistes penchant vers la doctrine 1égaliste, des
Légistes teintés de Taoisme, des métaphysiciens admettant 1’éducation par la vertu
dans le siécle, etc.?

Offensichtlich gehdrte Wang Fu, der sich als ,,im Verborgenen lebender Mann* bezeichnete,
zu den Konfuzianern, die die legalistische Lehre aufgenommen hatte. Deshalb waren ihm beide
die konfuzianische ,Richtigstellung der Namen“ und die legalistische Festlegung des
,Zustindigkeitsbereichs* wichtig. Als die kanonische Lehre die Uberzeugungskrise erlitt, trat

er tapfer hervor, um sie gegen die iibertriebenen Vorwlirfe zu schiitzen:

! Wang Jipei E#1%, ,,Qianfulun jian zixu ¥ -Kim2E H 7. In: Peng Duo ¥28%, Qianfulun jian jiaozheng ¥
FMAEM IE. Peking, Zhonghua shuju, 2011. S.487
2 Lacrise, S.95.
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Deshalb haben die weisen Menschen mit ihren Herzen die kanonischen Statuten
geschaffen, und die nachkommenden Menschen kommen in Ubereinstimmung mit
den Herzen der weisen Menschen anhand der kanonischen Statuten. Daher ist ein
Wiirdiger, der sich mit den kanonischen Schriften beschéftigt, in seinen Vorziigen

nahe bei den Weisen.! A& N\ DL Oy ARG &C o, 182 N DA AR & 2R .01, )
By B, g ER,

Die Stellung der kanonischen Werke solle nicht wegen des problematischen Stils der
Kommentararbeit erschiittert werden. In den kanonischen Texten werde die Weisheit der
weisen Menschen konzentriert. Weil viele Belehrungen hintergriindig ausgedriickt wurden,
kann man nur durch zuverléssige Erklarungen die wichtige Idee der weisen Menschen erreichen.
In diesem Sinne spielte die Kommentararbeit bzw. die hanzeitliche kanonische Lehrweise —
zhangju — die bedeutende Rolle als Briicke zwischen Altertum und Gegenwart. Daher bildeten
die Erkenntnisse von Altertum und Gegenwart eine ndtige Voraussetzung fiir diejenigen, die
Ehrgeiz hatten, sich mit der Kommentararbeit zu befassen. Leider erschienen viele Zeitgenosse
von Wang Fu unqualifiziert zu sein. Die vorher zitierte Kritik von Wang Chong, die die
damaligen Konfuzianer mit den ,,Blinden* und ,,Gehorlosen* verglich, hat die Allgemeinheit
des Problems aufgewiesen.? Trotzdem glaubte Wang Fu immer noch, dass die kanonische

Lehre nicht fiir den gegenwirtigen Verfall der ganzen Gesellschaft verantwortlich sein sollte:

Fiir die Pflege des Korpers hat man die Techniken der Huang-Lao-[Lehren], und
fiir die Ordnung der Welt stehen die Klassiker des Konfuzius zur Verfiigung. Aber
was [den Grund dafiir] angeht, dass man nicht von der Krankheit genest und das
Wirrsal nicht in Ordnung gebracht wird, liegt nicht daran, dass die Methode der
Akupunktur unrichtig oder die Reden der fiinf Klassiker falsch sind, sondern dass
die Menschen, die [der Methode der Akupunktur und den Reden der fiinf Klassiker]
folgen, nicht die richtigen sind.> 6 &4 5 & 271, RHA AL T2 & R AE
MELAIAT, FEA 2GR, MLz Fat. JIRZEIEHAN.

Wie im zweiten Kapitel erortert befasst sich die Huang-Lao Lehre seit der Zeit der Streitenden

Reiche schon mit politischer Technik, aber Wang Fu erwéhnte sie absichtlich im Bereich der

! Kapitel ,,Zanxue #&%%“. Siehe Qianfulun jian jiaozheng, S.13.

2 Der Ansicht von Wang Chong zufolge glichen diejenigen, die nur Erkenntnisse der Gegenwart, aber keine des
Altertums besallen, den Blinden und Gehorlosen (manggu). Umgekehrt wurden diejenigen, die einseitige
Kenntnisse des Altertums, aber keine der Gegenwart besaBen, als Luchen FE{T benannt. Wieder siche LHJS,
12.36.555.

3 Qianfulun jian jiaozheng, S.78.
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,korperlichen Pflege. Die Wirkung ,,Ordnung der Welt* hatte er speziell der konfuzianischen

Lehre zugeschrieben. Das deutet darauf hin, dass trotz der ,vermischten Lehre* sein

grundlegender Standpunkt sich immer noch am Konfuzianismus befand. Dass das

Literaturverzeichnis des Buches von Sui (suishu jingji zhi Fg & %85 E) ihn den Konfuzianern

zugeordnet hat, ist daher nicht grundlos. Jedoch was hatte Wang Fu als die Ursache der
FE| B cc

gesellschaftlichen Krankheit angesehen? Die Antwort kam im Kapitel ,.,sixian &5, dem

Nachdenken iiber den Wiirdigen, vor:

Wenn man sein Zeitalter ordnen mdchte und dafiir keine echten Wiirdigen findet,
ist das genauso wie wenn man Krankheit heilen mochte und dafiir keine echte

Medizin findet.'! JRIGHAGRE, ERIGRAGHLEDR.

Dass man den ,,echten Wiirdigen nicht finden konnte, bezieht sich tatsdchlich auf die
Divergenz zwischen Namen und Gegenstand, welche diejenigen, die die Talente aussuchen
wollten, mit falschen schonen Namen verwirrte. An einer anderen Stelle hatte Wang Fu wieder
betont, dass diejenigen, die wiirdevollen Titel oder schonen Bezeichnungen haben, die
entsprechenden Fahigkeiten besitzen miissen. Nur so gibt es keine nutzlose Amtsstelle bei
Regierung, und auch keine ungeeigneten Menschen an der Position. H98# WA E, AIE
M2, f7#E4E N .2 Die Schuld, dass der Hof keine echten Talente im Amt einstellen konnte,
konne man allerdings nicht der Namenlehre beimessen. Stattdessen sei sie die schlimme Folge,
die aus dem Ubersehen des wichtigen Prinzips ,Einforderung des Gegenstands durch
Befolgung des Namens*, des Kerns der politischen Forderung der Namenlehre, resultierte. Als
ein Gelehrter, der sich sowohl in der Theorie der konfuzianischen Richtigstellung der Namen
als auch in der legalistischen Form-Name-Lehre gut auskannte, hatte Wang Fu durch die
Argumentation der Name-Gegenstand-Beziehung seine Grofie bewiesen.

Der zweite Denker, der im Folgenden diskutiert wird, ist der vorher bereits erwédhnte Wang
Chong. Er hatte zwar die Nachteile der damaligen Konfuzianer wie gezeigt unerbittlich
angegriffen, und man kann in seinem Werk Lunheng ifii die Kapitelnamen wie ,,Wen Kong

[E$L« (Fragen an Konfuzius) und ,,Ci Meng #ll7i“ (Verspottung des Menzius) finden, die

U Qianfulun jian jiaozheng, S.79.
2 Kapitel ,,Kaoji #45“. ebd. S.65.
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anscheinend darauf abzielte, die Basis des Konfuzianismus direkt zu verneinen, aber angesichts
der vollstindigen Argumentation vom Lunheng ist nicht schwer zu erfahren, dass seine richtige
Schief3scheibe zweifellos die heuchlerischen Konfuzianer war — oder mit des Wortes von Xunzi,
die ,,gewohnliche Konfuzianer®, die nach Reichtum und Ruhm strebten, indem sie falsche
Reden ausbreiteten.! Ein {iberzeugender Beweis liegt daran, dass Wang Chong der Ansicht im
Kapitel ,,Kontra Ru“ (Fei Ru Ef#) vom Han Fei Zi nicht zustimmte. Er glaubte, dass die
echten Ru, die ihrem Zusténdigkeitsbereich treu dienten und sich mit Riten und Gerechtigkeit
befassten, natiirlich als zuverldssige Unterstiitzung des Reichs gelten.? Indem er die bekannte
Aussage des Konfuzius wiederholte, dass er die Riten dem Opferschaf vorgezogen hatte, wies

Wang Chong seine Haltung, die Riten und Verordnungen zu verteidigen, weiterhin auf:

Wenn man die alten Riten als Nutzlosigkeit betrachtet und sie daher wegwirft,
werden sicher Wirrsal und Unheil entstehen. Dass die Konfuzianer in der Welt
bestehen, kommt einer althergebrachten Abwehr auf der Basis von Riten und
Gerechtigkeit gleich. Auch wenn sie [manchmal] nutzlos sein mogen, tritt Schaden
[unbedingt] ein, wenn sie nicht mehr existieren.> L858 2y EAH M 222, WHEL
B RHEZAEN, MEZEPIH, G2, B2AH.

Wang Chong benahm sich immer als aggressiv und schonungslos gegen die heuchlerischen
Konfuzianer. Diese Bemiithung kann natiirlich auf die konfuzianische Tradition, den Namen
von ,,Ru“ richtigzustellen, zuriickgehen. Trotzdem vergal3 er nicht, uns daran zu erinnern, dass
man die unersetzliche Wirkung der echten Konfuzianer, die die Riten und Gerechtigkeit

erhielten, nicht verneinen solle:

Dass ein Reich liberleben kann, hingt von Riten und Gerechtigkeit ab. Wenn das
Volk Riten und Gerechtigkeit nicht kennt, ldsst das den Staat kippen und bringt den
Herrscher in Gefahr. Die [echten] Konfuzianer befassen sich heute damit, die Riten
zu schitzen und die Gerechtigkeit zu schonen. Sie leiten die Menschen, die die
Riten nicht kennen, und stacheln diejenigen an, die noch keine Gerechtigkeit haben.

! Wegen des offensichtlichen Widerspruchs mit dem grundlegenden Standpunkt von Wang Chong, dass er die
richtigen Ru — Konfuzius und Menzius gehoren selbstverstéindlich dazu — bewunderte, haben manche Gelehrte
daran zweifelt, dass diese zwei Kapitel des Lunheng, die den Pfeil gegen Konfuzius und Menzius richten, wohl
nicht von Wang Chong selbst verfasst wurden. Siehe Xiong Bolong B&{AEE, Wuhe ji #{7£E. Peking, Zhonghua
shuju, 1979. S.9.

2 Kapitel ,,Fei Han 3F#%“. Siehe LHJS. 10.29.434.
3 ebd. 10.29.433.
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Daher benimmt das Volk sich gut, und liebt seinen Herrscher und seine Obrigkeit.
Dadurch haben sie [die Konfuzianer] sehr wohl ihre Vorziige.! [ FrLAf73
fast. REME, HBEE:. SHEciR, EaEsR, RNzt Mk
BZN, NR&E, BHEE, WIGHE.

Dass Wang Chong sich als Verteidiger der Riten benahm, ist klar. Auch wenn er auf dem
Standpunkt des Materialismus die verschiedenen abergldubischen Ideen angriff, stellte seine
Worte immer noch verniinftig und zuriickhaltend dar. Auch bemerkenswert ist, dass der Wert
vom Lernen in dieser Zeit wieder betont wurde. Genauso wie Xunzi, in dem ,,der Ansporn zum
Lernen® (quanxue %)) am Anfang des ganzen Werkes aufgestellt wurde, haben die
Behandlungen von Wang Fu und Xu Gan #&%¢ (170-217), dem Verfasser der ,,ausgewogenen
Abhandlung* (Zhong Lun " #fy) ebenso mit der Bewunderung des Lernens begonnen, was ihre
Anerkennung der Reform durch Erziehung an Beachtung vom Lernen hindeutete. Der
wichtigste Inhalt des Lernens — ihren Meinungen zufolge — bestehe ohne Zweifel in der
Menschlichkeit, Gerechtigkeit, rituellen Vorschriften und andere moralische Prinzipien, die die
konfuzianische Lehre befiirwortet. Indem sie die Unersetzlichkeit der kanonischen Werke, die
konfuzianische Lehre, sowie die tausendjahrelange Wirksamkeit der Reform durch Erziehung
aufgewiesen hatten, versuchten die Gelehrten der Spéteren Han die Verfallstendenz der
Namenlehre und der politischen und gesellschaftlichen Ordnung zuriickzuhalten. Jedoch zéhlt
das nur zum ersten Schritt. Wie sie die Uberzeugung des Kerns der Namenlehre, des

Zusténdigkeitsbereichs des Namens, aufbauen konnten, war eine schwere Aufgabe.

2.1.2. Die Verteidigung der politischen und gesellschaftlichen Zusténdigkeitsbereiche

der Namen

Als die AuBeren Verwandten und Eunuchen die hdchste Macht des Han-Reichs ergriffen und
ihren Zustindigkeitsbereich als Untertanen iiberschritten hatten, wurde die Grundlage der

Fiirst-Untertan-Ethik verletzt. Trotz ihres jungen Alters wurden die Kaiser, die ihren

' LHJS. 10.29.434.
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kaiserlichen Zusténdigkeitsbereich nicht dienen konnten, auch kritisiert. Durch die
Beobachtung von Zhongchang Tong ff{£#t (180-220) erfahren wir, dass die Weisheit des

Begriinders einer Dynastie immer nicht lange dauern konnte:

Als die nachkommenden dummen Fiirsten sahen, dass niemand unter dem
Himmel wagte, gegen sie selbst zu sein, behaupteten sie, dass sie dem Himmel und
der Erde gleichen, die niemals untergehen. Deshalb lieBen sie ihre personlichen
Stichte und bosen Begierden laufen. Fiirst und Untertanen propagierten Unzucht,
Obrigkeit und Untertanen taten gemeinsam Boses.! 1%l < B3, HRK N SEEL
B2 &, BHfA RMZ AWM, JIFEHAE, BHAR, BREE, L
[

Obwohl der Fiirst und Untertan beide ithre Namen beschmutzt haben, bestehe die Ursache des

Ubels doch im Fiirsten allein:

Alles war die Schuld der Herrscher iiber Menschen in spéteren Zeitaltern.? i~ i
ANE—VZGth.
Offensichtlich hatte Zhong Changtong schon auf die Absolute des Namens verzichtet.
Stattdessen kehrte er zur frithen politischen Ethik zuriick: Wenn der Fiirst sich nicht als Fiirst
benimmt, solle der Untertan ebenso nicht mehr als Untertan benehmen. In seinen Augen
entsprach das Verhalten der ,,dummen Fiirsten* wie Kaiser Huan und Ling offensichtlich nicht
thren Namen des Fiirsten. Deshalb verdienten sie die Loyalitdt ihrer Untertanen nicht. Die
Riickkehr zum richtigen Verhalten von ,,Oben“ sei die erste Voraussetzung dafiir, die
politischen und gesellschaftlichen Zustindigkeitsbereiche des Namens wieder zu errichten.
Etymologisch bedeutet Erziehung bzw. Lehre (jiao #{) gerade Nachahmung (xiao %%). Was
das Oben getan haben, werden und auch sollen vom Unten nacheifern. Der Fiirst solle deshalb
immer zuerst ein gutes Vorbild zeigen, wie er tat, um seinem Zustdndigkeitsbereich zu
entsprechen. Die Auflosung liege natiirlich an der Verdeutlichung des echten Sinnes der
Namenlehre. Der Schliissel sei die moralische Lehre, die ewige Verantwortung des Fiirsten.

Die Bestrafung bzw. Verordnungen funktionieren blo als Hilfsmittel. f8##, A& HIE

! Kapitel ,,Li Luan ##L* des CY. Siehe Sun Qizhi 2R, Changyan jiaozhu E 7 EF. Peking, Zhonghua
shuju, 2013. S.261.
2 Kapitel ,,Liluan FEFEL*. Siehe Changyan jiaozhu, S.265.
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H, Wk Z2Z VB Das realistische Ubel werde nicht wie viele seine Zeitgenossen
kritisiert von den Riten und Gerechtigkeit ausgelost. Gerade umgekehrt sei der Widerstand
dagegen die Ursache des Wirrwarrs. Wie Wang Fu und Wang Chong glaubte Zhongchang Tong
auch, dass Riten und Gerechtigkeit absolut unersetzlich waren, weil sie die Reform durch
Erziehung und den ,,in hundert Generationen giiltigen® ,.ewigen Weg* (changdao ¥ i&)
begriindet haben. Auch bemerkenswert wurde die Idee des ,,Provisoriums® (quanyi HE'H) im
CY vielmals geduBert, und an einigen Stellen kann man klaren Utilitarismus herauslesen,?
dessen Idee ziemlich #hnlich wie die ,,Drei Niitzlichen* (sange youliyu =A&H F|A) war,
welche Deng Xiaoping BF/NF (1904-1997) nach fast zwei tausend Jahren aufgestellte, um
die Politik ,,Reform und Offnung“ des modernen Chinas besser voranzutreiben. Trotzdem war
das Provisorium und der Utilitarismus blof3 die Ergéinzung des ,,ewigen Wegs* und der ,,grof3en
Ausgewogenheit” (dazhong KH). Die Riten, Gerechtigkeit, Verordnungen und Lehre seien
die Grundlage, auf der das Provisorium und der Utilitarismus Sinn haben — genauso wie die
,Vier Grundsitzliche* (sixiang jiben yuanze VU IH 3 A& Ji H), gegen die die ,Drei
Prinzipien® nicht verstofen diirfen. ,,Der ewige Weg fungiert in hundert Generationen, und das
Provisorium wird nur zu einem Zeitpunkt angewendet 817> H tH, HEEH T K. Es
liegt deswegen nahe, dass Zhongchang Tong auch zum typischen zuriickhaltenden Verteidiger
der Namenlehre zihlen konnte.?

Um die gesellschaftliche Krise bemiihten die damaligen Gebildeten auch. Davon stellte sich
die Argumentation von Cui Shi £ % (? — ca. 170), dessen Lehre auch die Vermischung vom
Konfuzianismus und Legalismus darstellt, besonders systematisch dar. Im Fragment seines
Werks Abhandlung der Politik (zhenglun Blim)* hat der Denker gezeigt, dass die schlechte

gesellschaftliche Sitte letztendlich zu drei schlimmen Ubeln fiihren konnte: a. Die

' Changyan jiaozhu, S.321.
2 ebd.
3 Siehe Changyan jiaozhu, S.321. Das von ihm geschilderte ,,einsiedlerische Leben‘ soll nicht als seine Hauptidee

iiberbetont werden. Sieche HHS 49/1644ff. Insgesamt gesagt hatte diese Worte zwar auf die Tendenz, dass die
daoistische Idee am Ende der Spiteren Han wiedererstand, hingewiesen, aber was ihn endlich enttduschte, war
nicht die Namenlehre, sondern die verkommende Gesellschaft der Spateren Han, die die Namenlehre verraten

hatte.

4 Balazs glaubt, dass man den Titel besser als ,,Abhandlung iiber Regierung* (Du Gouvernement) iibersetzen solle.
Siehe ,,La crise®, S.108.
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Uberschreitung der Riten fithre zur Divergenz zwischen Namen und Gegenstand; b. Der
verschwenderische Lebensstil fiihre zum Ungleichgewicht der Wirtschaft; c. Die Uberbetonung
des Ruhms fiihre zum Streben nach leeren und falschen Namen.! Cui Shi zeigt direkt auf, dass
die gesellschaftliche Bedringnis im Wesentlichen aus dem Verfall der rituellen Vorschriften
resultiert. Die tiefe Ursache hatte er schon erkannt: Das iibertriebene Begehren des Namens und
Ruhms verursachte die Divergenz zwischen Namen und Gegenstand. Hier ist allerdings zu
bemerken, dass es noch einen kleinen Unterschied und eine subtile Verbindung zwischen
,»2Ruhm*, und dem ,,Namen®, der sich auf den Zustindigkeitsbereich bezieht, gibt. Weil die
Unterscheidung mit dem anderen Verstindnis zusammenhdngt, ist diese Frage spiter zu
diskutieren.

Aufgrund seiner kompromisslosen legalisitschen Behauptungen wurde Cui Shi zwar nicht
als Konfuzianer betrachtet, aber sowohl die Erfahrungen in seinem friihen Leben, dass er einst
im kaiserlichen Hof die Fiinf Klassiker berichtigt hatte, als auch seine Leistungen als lokaler
Beamter haben deutlich gezeigt, dass er die Bewunderung vom Philosoph Wang Fuzhi Tk
2 (1619-1692), dass er ,,die Amtminner streng behandelt und das Volk mit Weitherzigkeit
pflegte fi& LAYA 55, 5 DL K2, verdienen kann. Als lokaler Beamte dhnelte sein Arbeitsstil
dem der schonungslosen Beamten sehr: Er kannte sich in der legalistischen Technik
,Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des Namens‘ gut aus, und hielten die Grenze
des Zustindigkeitsbereiches, indem er die zwei Griffe — Belohnung und Bestrafung — flexibel
angewendet hatte. Seine Tat entsprach zweifellos die Forderung der Namenlehre, obwohl seine
Rede mehr legalistische Farbe darstellte, statt von der konfuzianischen Ethik auszugehen.

Zudem im vorher erwéhnten Kapitel Qianli von FSTY wurden viele Fille berichtet, wie die
einfachen Menschen gegen die rituellen Vorschriften verstolen hatten. Gegen jeden Fall
driickte Ying Shao seine strenge Kritik aus, indem er eine Stelle der kanonischen Texte zitierte.
Er kehrt aber nicht einfach zu den starren Verordnungen in den rituellen Biichern zuriick.
Stattdessen versuchte er, den originalen Sinn der Riten zu verdeutlichen, um die
Unentbehrlichkeit der rituellen Verordnungen zu bekréftigen. Weil die Riten als der Trager der

Namenlehre im Aspekt der gesellschaftlichen Ethik gelten, hatte Ying Shao tatséchlich den

V' Zhenglun jiaozhu, S.80-89.
2 Wang Fuzhi T K2, Du tongjian lun 7818 EE5R. Peking, Zhonghua shuju. 1975. S.239.
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Wert der Namenlehre verteidigt. Uber die Frage, wie die angemessenen familifiren
Beziehungen — die zwischen Vater und Sohn, élterem und jiingerem Bruder, sowie Mann und
Frau geschaffen werden, hat FSTY auch detailliert. Die beziiglichen Diskussionen sind schon
in groBer Zahl. Deshalb brauchen wir hier nicht weiter darauf einzugehen.

Oben werden die Reaktionen einiger reprisentativen Gebildeten der Spiteren Han auf die
Krise der Namenlehre dargestellt. Wenn man auBlerdem die zahlreichen Thronberichte der
Beamten der Spéteren Han und die bruchstiickhaften Reden der unbekannten Figuren in der
Geschichtsschreibung iiberpriift, ist sofort zu erfahren, dass die schwere und dringende
Aufgabe, die Uberzeugung der Namenlehre wieder aufzurichten, und gleichzeitig das
verkommende Reich, das seit einigen hundert Jahren davor bestand und gerade auf ihren
Untergang zusteuerte, zu retten, von den damaligen Gebildeten selbstbewusst als ihre Pflichten
iibernommen wurde. Obwohl das Wort mingjiao in ihren Diskussionen noch nicht vorkam,
handelten die beziigliche Behandlungen im Wesentlichen schon von der Bedeutung der
,Namenlehre®. Thre treffenden Kritiken erschienen insgesamt sehr zuriickhaltend zu sein, und
ihr Ziel war auch offensichtlich gemeinsam: Die Namenlehre bzw. die rituellen Vorschriften

muss man weiter halten. Diese Haltung lie§3 sie einander angleichen.

2.2. Die Finsiedler und die Ungezwungenen: Die Kidmpfer gegen die falsche

,,Namenlehre

Im Vergleich zu den zuriickhaltenden Kritikern spielten der zweite Typ des Verteidigers der
Namenlehre eine andere Rolle. Sie waren die die Einsiedler und die Ungezwungenen, die weder
Interesse an privatem Reichtum und noch Kompromiss und Kooperation mit der Macht zeigten.
Die meisten von ihnen benahmen sich ziigellos, hochnésig, und ungezwungen gegen die
rituellen Vorschriften. Thre ungewdhnlichen Taten und einzigartigen Personlichkeiten haben
uns den Eindruck gegeben, dass sie die Zerstdrer der konfuzianischen Ethiken bzw.
Namenlehre gewesen sind. Durch die folgende Darlegung versuche ich aufzuweisen, dass
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selbst diese ungezwungenen Menschen nicht gegen die echte Namenlehre waren. Stattdessen
hatten sie objektiv die Namenlehre verteidigt, indem sie mit dem falschen Benehmen, das sich
mit Namenlehre oder rituellen Vorschriften getarnt hatte, stark kampften. Der Weg, wodurch
man diese Gruppe Menschen erkennen kann, befindet sich konzentrierend in den
Geschichtsschreibungen von HHS, der Biographie der Alleingénger (Duxing liezhuan 817 %)
& ) und der des abgeschiedenen Volkes (Yimin liezhuan % %{2). Wendet man allerdings
den Blick von ihren eigenartigen Personlichkeiten zu der Zeit, in der sie lebten, und zu ihrer
Motivation fiir das ungewdhnliches Verhalten, wird herausgefunden, dass die meisten von
ihnen nicht die eigentlichen ,,Unkooperativen® gewesen waren, und dass die Wendung ihres
Lebensstils auch nicht grundlos zustande gekommen war. Trotz ihrer vielfdltigen Handlungen
werden die folgende Gemeinsamkeit dem Bericht von Fan Ye zufolge erfahren werden:

a. Die meisten Einsiedler und Ungezwungenen hatten konfuzianisches kanonisches Training
in ihrem fritheren Leben aufgenommen. Manche von ihnen hatten sogar die Ausbildung in der
kaiserlichen Schule erfahren. Sie beherrschten sehr gute Kenntnisse der kanonischen Lehre,
und zogen zahlreiche Schiiler zum Lernen an.

b. Die sogenannten ,,Alleingéinger*, die in der chaotischen Zeitspanne zwischen des Ende
der Fritheren und dem Anfang der Spdteren Han lebten, hilten ihr Lebensprinzip stets, der
illegitimen Macht nicht zu dienen. Auch wenn sie und ihre Familien deswegen oft zum Tod
gebracht wurden, verhielten sie sich immer noch kompromisslos. Sie betrachteten ihre Namen
(Ruhm) noch wichtiger als ihre Leben, statt Riicksicht auf Reichtum und andere private
Interessen zu nehmen. Die Ansicht, dass sie durch die Pflege des personlichen Ruhms das
Kapital fiir ihre politischen Karriere ansammeln wollten, erscheint nicht vollstindig préizis zu
sein.

c. Ihnen seien diejenigen, die sich mittels der nahen Verbindung mit den Méchtigen an
wirden Stellen befanden, besonders widerlich. Um eine unterschiedliche Personlichkeit
darzustellen, lehnten sie deshalb die Kooperation mit diesen Taugenichtsen ab. Dafiir hatten

manche sogar grausames Toten ausgefiihrt.! Diese Handlung war natiirlich brutal und illegitim,

' Der Gegenstand der Hinrichtung war natiirlich die lokalen Vornehmen — Die Handlungen von diesen
Alleingéingern waren nichts anders mit den schonungslosen Beamten. Miu Rong # 2 war ein Beispiel dafiir.
Siehe HHS 81/2686.
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aber sie zdhlt als ein heftiger Widerstand gegen das verkommene Auswahlsystem, das wegen
des Mangels an sorgfiltiger Uberpriifung der Fihigkeiten von den weisen Gebildeten wie Wang
Fu und Wang Chong stark angegriffen wurde. Was sie verfochten, war deshalb gerade das
grundlegende Prinzip, dass die Namen ihren Gegenstidnden entsprechen miissen!

d. Obwohl sie ebenso groBen Wert auf ihren Ruhm legten, erlangten sie ihn ausnahmslos mit
ihren tatsdchlichen Tugenden und Fahigkeiten. Deswegen erschienen ihre ,,schonen
Namen“ nicht leer und falsch zu sein, was stattdessen die ,,Haltung der beriihmten
Herrn* (mingshi fengdu % 1:JX\¥) gebildet hatte. Ein Mann namens Fan Ran J5f, z.B.,
lehnte die Einladung seiner Freund Wang Huan T %%, der gerade auf seinem Weg zur
Amtsbesteigung war, zum gemeinsamen Trinken ab, weil er den Menschen kein potentielles
Missverstindnis bringen wollte, dass er sich beim Wiirdigen anbiederte.! Xiang Xu []#] (?-
184), der sich als Konfuzius, und seine Schiiler als die Schiiler des Konfuzius, — z.B. ,,Yan
Yuan®, ,,Zigong*, ,.Ji Lu“ usw. — benannte, mochte lange pfeifen und Esel reiten,” was spiter
von Sun Deng ¥/ & und Ruan Ji Frf& (210-263) nachgeahmt wurden. Ebenso hatte Dai
Liang # K sich zum Konfuzius aufgeschwungen, aber sein Verhalten stellte sich
offensichtlich gegen die konfuzianische Lehre dar. Wiahrend der Trauer seiner Mutter verstie3
er gegen die Trauerriten, indem er Fleisch gegessen und Alkohol getrunken hatte.
Bemerkenswert ist seine Riickfrage nach dem Vorwurf der Kritiker: ,,Mit den Riten enthdlt man
sich der Ausschweifung der Emotion. Wenn die Emotion nicht ausschweift, warum diskutiert
man iiber die Riten #8JT LAI1E Gk t, 1EH AR, 182 5m?2® Parallel kritisierte sein
Zeitgenosse, der beriihmte Beamte Zhao Zi % die Menschen, die den echten Sinn und
Zweck der Riten iiberhaupt nicht erfasst hatten, dass sie ,,gegen die Wurzel der Riten verstieBen,
und nur dem Ende der Riten dienten; sich mit den Blumen der Riten befassten, aber die Friichte
der Riten wegwarfen 2 A, FHIGZ K, B8 HE, EIE Y B .4 Esist daher aufzuweisen,
dass die gesellschaftliche Mode der Wei-Jin Zeit, den urspriinglichen Sinn der Riten zu
untersuchen, anstatt die Form der Riten zu beriicksichtigen, konnte auf diese Haltungen am

Ende der Spéter Han zuriickgehen.

! HHS 81/2689.
2 HHS 81/2693.
3 ebd. 83/2773.
4 ebd. 39/1315.

207



Wie gesagt schonten sie zwar ihren Ruhm sehr, aber betrachteten ihn kaum als vorbereitete
Bedingungen fiir politisches Interesse. Dass sie eher ihre Leben fiir Ruhm opferten, zeigt klar,
dass ihre Haltungen nicht auf die Lebenssicherheit in der unruhigen Zeit abzielten. Das ist ein
Schliisselpunkt, der die Motivation der ,,Alleingénger” und des ,,abgeschiedenen Volkes* von
der der spiteren Menschen, die mit daoistischem Lebensstil ihre Leben erhalten wollten, indem
sie entweder als Einsiedler lebten oder sich als Wahrsinniger darstellten, unterscheidet. Der
Grund ist klar: Thnen befand sich der Name (Ruhm) an der hochsten Stellung. Sie versuchten —
durch die Taten von ihnen selbst — den Zeitgenossen die Identitdt zwischen Namen und
Gegenstand zuriickzurufen. Damals gab es zwei unterschiedliche Haltungen, wenn man der
immer spannenderen Name-Gegenstand-Beziehung begegnete: Die erste Haltung glaubte, dass
den Wert des Namens liberbetonte wurde. Zahlreiche Fille hatten bereits bewiesen, dass unter
den schonen Namen zu viele heuchlerisches Benehmen existierten. Der Name oder Ruhm war
bereits ein schlimmes Symbol geworden, das ihre urspriingliche Funktion verloren hatte, und
stattdessen als Tarnung der falschen Tugend diente. weil sie sich in damaliger realistischer Welt
nur auf das falsche Benehmen beziehen — Das ist die spontane und selbstverstindliche Reaktion
auf die Divergenz zwischen Namen und Gegenstand. Im Vergleich dazu erschien die zweite
Haltung komplexer zu sein: Weil der Gegenstand/die Realitdt nicht unabhingig vom geeigneten
Namen allein existieren kann, muss man die Namen, die nicht gut funktionieren konnen, zuerst
wieder richtiggestellt und dann gut geschont werden. Statt alle Namen unterschiedslos zu
verneinen, waren es deshalb nur die falschen Namen, die wegzuwerfen sind. Jedoch wurden
die Menschen mit dieser zweiten Haltung fast unvermeidlich ins epistemologische und
methodologische Dilemma geraten: Einerseits erkannten sie ehrlich die Funktion und Heiligkeit
der richtigen und angemessenen Namen an, aber sie benahmen sich andererseits ungewoéhnlich,
um den unrichtigen Namen, die die Heiligkeit der richtigen Namen verletzten, zu widerstehen,
und den Riten, die von ihren richtigen Sinnen abwichen, entgegenzuwirken. Auf diese
zerstorerische Weise versuchten sie, die eigentliche zuverldssige Ordnung, die auf der Identitdt
zwischen Namen und Gegenstand beruhte, aufzurichten, aber sie wurden deshalb auch als
Zerstorer der Riten bzw. Namenlehre missverstanden. Wegen des Spannungsverhéltnisses

zwischen ihren Taten und ihrer echten Uberzeugung erlitten sie die innerliche Qual, die sich
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unter ihren ungezwungenen Handlungen tief versteckte. Das hatte den einzigartigen Charakter
der Gelehrten der Wei-Jin-Zeit gebildet.

Noch erwdhnenswert ist, die Unterschiede unter den Einsiedlern im HHS zu berticksichtigen.
In der Biographie der Alleingdnger verzeichnete Fan Ye normalerweise diejenige, die ihren
Ehrgeiz wegen der dunklen politischen Atmosphire nicht verwirklichen konnten, und sich erst
dann als nonkooperativ gegen die Regierung benahmen. Sie folgten tatsdchlich der alten Lehre
des Konfuzius, dass ,,wenn das Land in Ordnung ist, so ist er im Amt; wenn das Land ohne
Ordnung ist, so kann er [sein Wissen] zusammenrollen und es im Busen verbergen F4i& H|
i, FEIE R &M 12 ! Jedoch gab es auch diejenigen, die unserem Eindruck der Einsiedler
entsprachen: Sie lehnten die Einladung zur Amtsstelle ab, auch wenn die weisen Fiirsten an der
Macht waren. Interessant ist, dass nicht alle von ihnen die Uberzeugung der daoistischen Lehre
hatten. Die Namen wie Zhi Xun #:1f], Ma Rong Hjf#fi, und Jing Dachun 3+ K%, Liang Hong
#05 sowie Gao Feng 1=JE\ wurden durch die Geschichtsschreibung von uns heute gekannt.
Sie alle kannten sich in den konfuzianischen Klassikern sehr gut aus, hatten Lehrerfahrung bei
der kaiserlichen Schule, und wurden als die allbekannten Meister der kanonischen Werke
respektiert. Dennoch verzichteten sie ebenso auf die Option, in die Amtsstelle zu dienen. Es ist
daher erwiesen, dass ihre Lebenswahl als Einsiedler keinen unbedingten Zusammenhang mit
ihrem akademischen Hintergrund oder personlich Uberzeugung hatte: Nicht alle
konfuzianische Gelehrte strebten sicher nach der Amtsstelle, und auch nicht alle Einsiedler
waren unbedingt Glaubige der daoistischen Idee.

Paradoxerweise ist, dass manche Einsiedler einerseits ihren ,,Namen* sorgfaltig schonten,
fiir welchen sie sogar mit ihrem Leben austauschen mochten, andererseits hatten sie doch kein
Interesse, nach dem personlichen ,,Ruhm®, der sie von ihren Zeitgenossen bekannt sein lieB,
zu streben. Ein Einsiedler namens Han Kang #%/f hatte einst in Chang’an Heilkraut verkauft.
Bei ihm war das Feilschen immer untersagt. Ein interessantes Gesprach passierte zwischen ihm

und einer Frau, die das Heilkraut kaufen wollte:

Damals kaufte eine Frau ein Heilkraut bei [Han] Kang. Kang hielt an seinem
Preis unverinderlich fest. Die Frau wurde wiitend und sagte, ,,Mein Herr, sind Sie
Han Boxiu (i.e. Han Kang), dass Sie keine unterschiedlichen Preise kennen?* Kang

PLY: 15.7.
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seufzte, ,,Eigentlich wollte ich der Beriihmtheit entgehen, aber selbst das junge
Friulein kennt mich nun. Was soll mir [der Handel mit] Heilkriutern niitzen?' [y

AR TRRELE, R EAE. LR »AREARIR? IAZER? »
FREKEL: “BARREA, SN LT BRI, TR

Offensichtlich erschien der Ruhm ihm eine Last zu sein. Schauen wir weiterhin, wie Fa Zhen

V%= E von seinem Freund beurteilt wurde:

Vom Ruhm des Fa Zhen kann man hoéren, aber seine Person bekommt nur
schwer zu Gesicht. Flieht er seinen Ruhm, dann folgt ihm der Ruhm, weicht er dem
Ruhm aus, dann lduft der Ruhm ihm hinterher. Man kann (ihn) als Lehrer von

hundert Generationen bezeichnen!? EE % n[ 155, & #1511 R, 28441 4 Kb,
WA AIRIE, RIRE B H i R

Sicher spiegelte diese Taten die Riickkehr der daoistischen Idee wider. Die Menschen wie Han
Kang und Fa Zhen gehorten allerdings nicht zu den Verteidigern der Namenlehre, weil ihre
Haltungen die Abneigung gegen den Ruhm deutlich aufgewiesen hatten. Das Benehmen, die
Beriihmtheit abzuwenden, und das, die Beriihmtheit zu pflegen und sammeln, zeigten zwei
gegensitzlichen Haltungen der Menschen am Ende der Han-Zeit gegeniiber des Namens. Hier
begegnen wir den neuen Fragen: Was ist die Beziehung zwischen Namen, der sich auf den
Zustindigkeitsbereich bezieht, und Beriithmtheit, der auf der hanzeitlichen Sitte beruht. Wenn
man die Bedeutung des mingjiao der Erkldrung von Chen Yinque zufolge versteht, entspricht
,die Lehre durch Namen* dem Kontext der Han-Zeit immer? Im Folgenden wird untersucht,

ob eine potenzielle Bedeutung des Begriffs mingjiao haltbar ist.

3.,,Die Lehre durch Beriihmtheit*: Die andere Bedeutung von mingjiao?

Als wir auf die Name-Gegenstand-Beziehung am Ende der Spéteren Han eingehen, werden

ofters durch ein Begriffsproblem gestort, und zwar deshalb, weil die Bedeutung von ming sich

! HHS 83/2770f.
Z ebd. 83/2774.
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im Kontext der Spiteren Han in vielen Fillen nicht auf den ,,Zustindigkeitsbereich® sondern
die ,,Beriihmtheit* bezieht. Das beruhte auf die Sitte der Han-Zeit, den persénlichen Ruhm zu
beachten, welche wie gesagt mit der damaligen Auswahlsystem der Talente zusammenhéngt.
Fiir diejenigen, die eine Stelle beim Amt suchten, war die Sammlung und Pflege ihrer
personlichen Beriihmtheit die ndtige Voraussetzung — egal ob sie richtige Féhigkeiten besa3en.

Diese unnormale Situation hatte Xu Gan folgendermallen geschildert:

Dies war die Zeit der letzten Jahre des Kaisers Ling. Die staatlichen Regelungen
waren im Verfall oder abgeschafft, die S6hne und jiingeren Verwandten der Sippen
mit Beamtenkappen schlossen sich zu Parteiungen zusammen, und die méchtigen
Familien verkehrten miteinander, um Berlihmtheit zu erlangen. Sie wetteiferten
darin, einander an Titeln und Bezeichnungen zu iibertrumpfen.! [R5 77 2 K4

th, BILEERE, JER T ARAE, HEFIACHRKRA, B E R
Dass sich die damaligen Jungen der méachtigen Familien zu Parteiungen zusammenschlossen,
um einflussreiche politische Kraft zu bilden, ist das Merkmal der politischen Biihne der
Spéteren Han. Wenn man an einer machtvollen Parteiung teilnehmen konnte, erhielt man in
groBBer Wahrscheinlichkeit die gute Berithmtheit und erlangte das Lob oder die Empfehlung der
anderen Angehdrigen von derselben Parteiung. Der damalige beriihmte Gebildete, Guo Tai %

Z& (128-169) kannte sehr gut, wie ihre persénliche Beriihmtheit zu pflegen:

Als [Guo] Linzong (i.e. Guo Tai) als Einsiedler lebte, befasste er sich nicht mit
Einsiedelei. Als er herausgegangen war [und ein Amt innehatte], half er seinem
Zeitalter nicht. In Wahrheit wollte er nur seinen Namen ausbreiten und seine

Beriihmtheit pflegen.? MERFEAMENE, AR, BHHLEEMC,
Die ,,Pflege der Beriihmtheit* galt als die notigte Arbeit der Menschen der Spiteren Han, die
die politische Ambition hatten. Aus dem ,,schénen Namen* (lingming 4 %4) kann man mehr
oder weniger profitieren. Die heiflbliitigen Ménner, die in ihren besten Jahren wegen ihres

mutigen Kampfs gegen die Eunuchen festgenommen und endlich getdtet wurden, hatten

' Zhonglun, das Vorwort.

2 Kapitel ,,Zheng Guo 1EZR“ des Baopu zi #IEEF. Der Verfasser Ge Hong hatte diese Worte von Zhuge
Yuanxun 7# & Gl zitiert. Siehe Yang Mingzhao 1 Hi8, Baopu zi waipian jiaojian HBEF 42, Peking,
Zhonghua shuju, 1997. Vol.b. S.472.
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zwischen ,,schonen Namen* und ,,Jlangem Leben* das Ersterer ohne Reue ausgewihlt.! Dass
die Gebildeten durch Zusammenschluss der Parteiung ihren Ruhm sammeln und ausbreiten
mochten, stellte sich zwar als Widerstand gegen das verkommende Auswahlsystem dar,?> aber
die Ubertriebene Verherrlichung der numerischen Bezeichnungen fiihrte auch zum Wirrwarr
bzw. der Divergenz zwischen Namen und Gegenstand. Das Vorwort der Biographie der
politisch verbotenen Parteiung (Danggu liezhuan %:#i%1{8) im HHS hat die bekanntesten
numerischen Bezeichnungen am Ende der Spateren Han aufgezeichnet. Von oben nach unten
kennen wir heute die sogenannten ,,drei Herren* (sanjun —7), ,,acht Herausragende* (baju
J\1R), ,,acht moralische Vorbilder (bagu J\F), ,acht Fiihrer (baji /\ }%) sowie ,acht
finanziell Unterstiitzer” (bachu J\J&). Die Popularitit der numerischen Bezeichnungen waren
besonders allgemein innerhalb der politisch verbotenen Parteiungen, und ihr Einfluss breitete
sich weiterhin zur Wei-Jin-Zeit aus. Bis zum Auftritt der ,,vier Hellhdrige* (sicong VUH&),
»acht Ungehinderte” (bada J\iE) war diese Mode schon von der urspriinglichen Motivation
der Danggu-Vorginger abgewichen, die als ,reiner Fluss“ (gingliu & i) der damaligen
dreckigen Gesellschaft bewundert wurden, und die trotz des Risikos der brutalen Hinrichtungen
immer noch gegen die schlimmen Machthaber zu kimpfen wagten. Diese numerisch genannten
Gemeinschaften sollen zwar nicht fliir den Wirrwarr zwischen Namen und Gegenstand
beschuldigt werden, aber es ist auch unbestreitbar, dass diese Mode das bereits stirke
Spannungsverhiltnis zwischen Namen und Gegenstand weiter verscharft hatte.?

Das auf der Empfehlung und Einberufung beruhende hanzeitliche Auswahlsystem hatte
selbstverstidndlich einerseits aufgewiesen, dass die moralischen Tugenden vor allem beachtet
wurden. Andererseits verlangte es diejenigen, die ihre politische Karriere machen wollten, zu
erkennen, wie die Berithmtheit zu sammeln, schonen und zu rechter Zeit zu verwenden. Ab der
mittelfristigen Zeit der Spateren Han stellte sich der Konflikt zwischen realistischer Fahigkeit

und ,,Berithmtheit noch schirfer als der zwischen Realitit und ,,Zustindigkeitsbereich des

! Siehe die letzten Worte von Fan Pang J&#% und die Antwort von seiner Mutter vor seinem Versterben, HHS

67/2207.

2 Yu Yingshi glaubte noch, dass die Mode, die Parteiungen zusammenzuschlieBen, auf die Entstehung des
Selbstbewusstseins des Gelehrtenzirkels hingewiesen hatte. Siehe Shi yu zhongguo wenhua, S.287-309.

3 HHS 67/2187, SGZ 28/769. Uber den Zusammenhang zwischen diesen numerischen Bezeichnungen und dem
hanzeitlichen Auswahlsystem, siche Xu Guorong %32, , Han Jin shiqi de shuzihua biaobang yu qushi zhidu
VB PR U1 1) 0 A AR A BRI - 1) 2. In: Wen Shi Zhe SCS2H5, 2004 (3). S.97-102.
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Namens* dar. Deswegen glauben manche Gelehrten, dass statt der ,,Lehre durch Namen* die
,,Lehre durch Berlihmtheit* dem Kontext am Ende der Spéteren Han besser entsprechen konne.
Das heif3t, der Name in der Erlduterung ,,.Lehre durch Namen* als ,,Beriihmtheit* verstanden
solle, welches sich von dem in Termini ,,Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des
Namens* oder ,,Zustidndigkeitsbereich des Namens* unterscheidet. Die folgende Interpretation

von Pang Pu JFEH¥ (1928-2015) zeigt das Erklidrungsdilemma des Namens:

Was die ,Lehre durch Namen“ angeht, bedeutet das, durch politische
Auffassungen oder moralische Prinzipien, die mit dem Nutzen der kaiserlichen
Herrschaft tibereinstimmen, sich Zustdndigkeitsbereiche des Namens zu machen,
das Spektrum der Namen festzulegen, dies als Namen und Prinzipien bezeichnen
und als verdienstvollen Namen einzurichten, um dadurch die , Reform durch
Erziehung® zu erreichen, also dadurch der politischen Herrschaft zu helfen und
geistige Herrschaft auszuiiben.! FTaEUAZ A0, #EER & HESIEFEM
BiABLE . MERESS ALY, EARH, WARE, BANE, L
ARIEAT >, RILAZ Ak BBUA S0 A g it AR ST IA .

Dabei werden fast alle wichtigen Wortbildungen des ming aufgezédhlt, um alle potenzielle
Bedeutung der Namenlehre zu beinhalten. Allerdings erscheint diese Erlduterung vage zu sein,
sodass sie immer noch nicht verdeutlichen kann, worauf das ming in verschiedenen Kontexten
verstanden werden soll. Die obigen erwdhnten Begriffe — der ,,Zustindigkeitsbereich des
Namens* (mingfen), das Spektrum des ,Namens“ (mingmu), die ,Namen und
Prinzipien* (mingjie) sowie die ,verdienstvollen Namen* (gongming) — sind inhaltlich
unterschiedlich, und auch schwer ist, die liberzeugende Verbindung unter ihnen zu schaffen.
Gelten die ,,Bezeichnung der Namen und Prinzipien* sowie ,,Einrichtung der verdienstvollen
Namen“ als Hauptweise der Reform durch Erziehung, bedeutet die ,,Lehre durch Namen* dann,
dass die belohnten und verherrlichten moralischen Prinzipien als Vorbilder der ganzen
Gesellschaft genommen werden. Dabei sind die Tugenden der ,Pietdt“ und der
,,Unbestechlichkeit besonders zu verehren. Um sie von der ,Namenlehre“, die auf dem
Zusténdigkeitsbereich beruht und sich auf die politische und gesellschaftliche Ethik bezieht, ist

die ,Lehre durch Beriihmtheit als ,Ruhmlehre zu benennen. Uber die Frage, ob die

! Pang Pu, ,,Mingjiao yu ziran zhi bian de bianzheng jinzhan #5982 HEI RS . In: Liu Yiqun 2
PEHE (hrsg.), Pangpu wenji JEHECHE. Shandong Universitit Verlag, 2005. Vol.1, S.391.
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sogenannte ,,Ruhmlehre auch eine Bedeutungsorientierung des mingjiao angesehen werden
kann, ist die folgende Erlduterung von Lu Yu JE#i (183-257), einem Beamten des Reichs Wei
in der Drei-Reiche-Zeit sehr wichtig. Bevor wir diese Worte lesen, ist der Hintergrund vor allem
zu berichten.

Wie gesagt wurde die Divergenz zwischen Namen und Gegenstand wegen der Mode des
Zusammenschlusses der Parteiungen am Ende der Spéteren Han und der Uberbetonung der
personlichen Beriithmtheit verstarkt. Manche weisen Herrscher hatten bereits bemerkt, dass die
zuverldssige Auswahl der Talente nicht mehr allein auf die formale Beriihmtheit ankommen
konnte. Cao Pi # A, der Kaiser Wen von Wei (Reg. 220-226), setzte die pragmatischen
Strategie fiir die Beamteneinsetzung seines Vaters Cao Cao # £ (155-220) fort. Seine

Auffassung iiber die Auswahlstrategie wurde in einem Edikt bildlich ausgedriickt:

Bei der Auswahl und Erhebung sollten wir diejenigen, die Beriihmtheit haben,
nicht aufnehmen. Mit der Berithmtheit verhélt es sich so wie mit einem auf den
Boden gemalten Pfannkuchen. Der ist auch nicht essbar.! BEERZLHUE 44, A UnE
HAESE, AT,

Vor diesem Grund hatte Lu Yu, der fiir die damalige Angelegenheiten der Auswahl und

Erhebung zustiindig war, auf die obigen Worte des Kaisers Wen von Wei erwiderte:

Die Beriihmtheit ist nicht daflir geeignet auflergewdhnliche Menschen
herbeizubringen, aber man kann damit durchschnittliche Ménner finden. Die
durchschnittlichen Ménner haben Ehrfurcht vor der Lehre und Begehren nach dem
Guten. Danach erlangen sie die Beriihmtheit. Dafiir sollten sie nicht kritisiert
werden. Da ich, Euer dummer Beamter, nicht dazu gereiche, auBlergewohnliche
Menschen zu identifizieren. Uberdies ist meine Zustindigkeit, die Aufgabe,
durchschnittliche Méanner zu suchen, indem ich ithrem Namen folge. Ich soll nur
{iberpriifen, was sie danach geleistet haben.” 44 & AR N, 1A PAAS 3 1.
WL RAESE, WMRA4, EERE. BEBEARGEREN, XEHZIEL
AT~/ (HERUBRHE.

Als der Sohn des Lu Zhi JE4H (?-192), des beriihmten Konfuzianers der Spéteren Han, hatte
Lu Yu wegen des familidren Einflusses gute Erkenntnisse der konfuzianischen Lehre. An seiner

Stelle als lokaler Beamter benahm er sich nicht anders als verniinftige Beamte. Um das Interesse

' SGZ 22/651.
2 ebd. 22/651f.
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des Volkes zu verteidigen, wagte er sogar, dem Kaiser Wen anzuecken. Unsere vorherige
Untersuchung hat deutlich dargestellt, dass eine Tendenz in der Spéteren Han schon entstanden
war, die falsche Beriihmtheit bzw. die Divergenz zwischen Namen und Gegenstand zu
kritisieren. Die Gelehrten wie Lu Yu, die den Wert des Namens bei der Auswahl der Beamten
weiter betonte, galten tatsdchlich als die Minderheit. In der obigen Belegstelle hat das Zeichen
ming dreimalig vorgekommen, aber ihre Bedeutungen bleiben nicht immer identisch. Die ersten
beiden ming beziehen sich selbstverstindlich auf die Beriihmtheit — Sie richteten sich gegen die
Rede von Cao Pi, des Kaisers Wen des Wei. Dass die durchschnittlichen Ménner ehrfiirchtig
vor der Lehre warne und nach dem begehrten, und danach die Beriihmtheit erlangen konnten,
deutet klar an, dass die ,,Lehre*/Erziechung zuerst funktionieren musste, bevor der Name/die
Beriihmtheit auf die Biihne betrat. Weil der Ausgang der konfuzianischen Ethik an den
personlichen Tugenden liegt, sei es nicht zu kritisieren, nach dem Ruhm zu streben, indem man
sich in guten Tugenden verhélt. Dadurch wurde das Ziel der ,Reform durch
Erziehung® geschafft. Dieser Gedankengang von Lu Yu hat deutlich aufgewiesen, dass er die
Beziehung zwischen Namen und Lehre nicht als ,,L.ehre durch Namen“, sondern eher als
»das Erlangen des Namens durch Lehre* verstanden hatte. Wenn man glaubt, dass diese
Rede von Lu Yu auf die Bedeutung der Namenlehre hingewiesen hat, liegt es dann nahe, dass
seine Gedankenrichtung gerade umgekehrt von der von Chen Yinque gewesen ist.!

Die zweite Halfte der Erlduterung von Lu Yu ist noch wichtiger. Das dritte ming kam in dem
vertrauten Wort Xunming i % (Befolgung des Namens) vor. Dieser alte Terminus der
legalistischen und Huang-Lao Lehre handelt sich von dem Zusténdigkeitsbereich des Namens,
statt auf die Beriihmtheit hinzudeuten. Die ,,Fihigkeiten danach zu iiberpriifen (yan gi hou [
H4%) ist das Synonym der ,,Einforderung des Gegenstands (ze gi shi & H )", des Ziels von
Xunming. Offensichtlich glaubte Lu Yu nicht, dass die Spannung zwischen Namen und
Gegenstand verstiarkt werde, wenn man nach dem Namen begehrt. Was wirklich nachzudenken
ist, befinde sich in der Giiltigkeit, die Realitdt zu tiberpriifen: Wenn die Zuverldssigkeit der
,Uberpriifung® nicht garantiert werden kann, stehen Namen und Gegenstand immer im

Konflikt. Man solle deshalb die Schuld iiberhaupt nicht dem Namen bzw. der Beriihmtheit

! Siehe Tang Zhangru /E{&FE, ,,Wei Jin xuanxue zhi xingcheng jiqi fazhan % Z 22 K LR, In:
Wei Jin nanbeichao shi luncong %25 # 1L S5 Peking, Zhonghua shuju, 2011. S.305.
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zuschreiben. Die zweite Hilfte der Erlauterung von Lu Yu wies gerade auf die Aufforderung
der ,,Namenlehre®, die die Theorie (des Zustindigkeitsbereichs) des Namens als Hauptinhalt
darstellt, hin. D.h., dass das ming, das die Beriihmtheit bedeutet, mit jenem ming, das sich auf
den Zustindigkeitsbereich bezieht, bei der Interpretation der Bedeutung der Namenlehre im
Einklang stehen konnte. Dadurch ergibt sich die Folgerung, dass der Begriff mingjiao
wahrscheinlich die Bedeutung, die Menschen anhand der Beriihmtheit als Auszeichnung zu
lehren, und die andere Bedeutung, die Menschen durch die Theorie des politischen und
gesellschaftlichen Zusténdigkeitsbereichs zu lehren, zugleich enthélt. Die erste Bedeutung

erscheint im Kontext des Endes der Spateren Han besonders iiberzeugend.

4. Zusammenfassung

Dieses Kapitel steht strukturell als der Ubergang zwischen der Entstehung der Idee der
Namenlehre in der Han-Zeit und dem ersten Auftritt des Begriffs mingjiao in der Literatur der
Wei-Jin-Zeit. Ab der mittelfristigen Zeit der Spdteren Han ist die Idee der Namenlehre
schrittweise in die K&pfe damaliger Menschen hineingegangen, obgleich das Wort mingjiao
noch nicht in iiberlieferter Literatur dieser Zeit erschien. Die Uberzeugung der Namenlehre, die
die Gelehrten der frithen und mittelfristigen Zeit der Han-Dynastie aufzubauen versuchten, war
mit der Schwichung der kanonischen Lehre, des Konfuzianismus und dem Verfall des Reichs
der Spateren Han unvermeidlich in die Krise geraten. Damit kam die kritische Stimme vom
Gelehrte-Zirkel und sie erschien, dass die Gelehrten, die {iber die Divergenz zwischen Namen
und Gegenstand Behauptungen aufgestellt hatten, an der Giiltigkeit des Namenlehresystems
zweifelten. Indem wir die ihre Motivationen und analysieret haben, folgert dieses Kapitel, dass
viele Gebildeten der Spiateren Han bemiihten sich darum, den echten Sinn der Namenlehre zu
verdeutlichen und den Glauben daran aufzubauen. Was sie immer wieder betont hatten, ist die
Notwendigkeit der konfuzianischen Riten und Gerechtigkeit und der legalistischen

Regierungstechnik, der ,,zwei Griffe* von Belohnung und Bestrafung sowie der ,,Einforderung
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des Gegenstands durch Befolgung des Namens“: Dies alle sind wichtigen Inhalt der
Namenlehre. Genauer gesagt zdhlen ihre Auffassungen nicht zur neuen theoretischen
Innovation.! Der Grund liegt daran, dass diese Gebildeten glaubten, dass man die Schuld fiir
damaligen Ubelstand nicht der Namenlehre zuschreiben solle. Umgekehrt miisse die Theorie
des Zustandigkeitsbereichs, die Kooperation zwischen Konfuzianismus und Legalismus bei der
staatlichen Regierung, welche die jahrhundertlange Erfahrung des Han-Reichs bereits als
erfolgreich bewiesen hatte, weiterhin verdeutlicht und in der Praxis strenger ausgefiihrt werden.
Was die politische und gesellschaftliche Krise verursacht hatte, war gerade die Abweichung
von dem Grundsatz: Der Name muss dem von ihm gezeigten Gegenstand entsprechen.

Auch der angegriffene Gegenstand der Einsiedler und Ungezwungenen war nicht die echte
Namenlehre. Thre Haltungen, mit der Macht nicht kooperativ zu sein, und ihr ziigelloses
Verhalten, nach dem natiirlichen Lebensstil bzw. der Befreiung des individuellen Lebens zu
streben, wiesen ja den Aufstieg der daoistischen Idee in naher Zukunft hin, aber dies zielte nicht
vor allem auf den Selbstschutz in der chaotischen Zeit ab. Stattdessen kann man durch viele
Félle erfahren, dass einige ,Alleingénger die wiirdevolle Beriihmtheit und ihr
kompromissloses Lebenscredo sogar wichtiger als ihr Leben angesehen hatten. Die Popularitit
innerhalb dem Gelehrtenkreis der Spéteren Han, die personliche Beriihmtheit zu sammeln und
pflegen, hatte unbestreitbaren Zusammenhang mit dem hanzeitlichen Auswahlsystem. Statt
ihres Lebens oder Interesses hatten viele Méanner sich fiir die ,,schonen Namen* geopfert, was
sie ewig sein lieB3.

Weil sich die Berithmtheit an der wichtigen Stellung im Kontext der Spéteren Han befand,
existierten die zwei Bedeutungen des ming, der ,,Ruhm* und der ,,Zustdndigkeitsbereich* in
dieser Zeit nebeneinander. In einigen Darlegungen wurde die ,,Lehre durch Namen* als ,,die
Lehre durch moralische Beriihmtheit* erklirt,” was einen deutlichen Unterschied von unseren
Interpretationen in den letzten Kapiteln zeigt. Durch die Analyse der bedeutenden Aussage von
Lu Yu wird es verdeutlicht, dass die ,,Lehre durch Beriihmtheit* als die andere Bedeutung des

mingjiao zu verstehen, mindestens im Kontext am Ende der Spiteren Han haltbar ist. Unter der

! Selbst Wang Chong, der fiir seine strenge Kritik am gesellschaftlichen Ubelstand beriihmt gewesen ist, richtete
seinen Angriff hauptséchlich gegen die gewdhnlichen Konfuzianer sowie die abergldubischen Erléduterungen, die
von den Han-Konfuzianern in die konfuzianische Lehre eingefiligt wurden.

2 John Makeham, S.172-178.

217



Idee der Namenlehre verstand die Menschen der Spiteren Han zuerst als eine
Regierungstechnik, dass der Fiirst die einfachen Menschen dazu lehren, sich in schonen
Tugenden wie ,,Loyalitét”, ,,Pietdt” oder ,,Unbestechlichkeit zu benehmen, indem er sie mit
Beriihmtheit auszeichnete. Allerdings verlor die ,,Lehre durch Beriihmtheit* ihre Giiltigkeit
letztendlich, weil die Identitit zwischen Namen und Gegenstand nicht garantiert werden konnte.
Manche Herrscher, wie die Kaiser des Reichs Wei, hatten schon nicht mehr auf diese
Regierungsweise vertraut. Das kann andererseits sehr gut erkldren, warum der Begriff mingjiao
spater sofort als Gegensatz des ,,Von-sich-aus-so-Seins* betrachtet wurde, nachdem sie gerade

vorkam.
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Funftes Kapitel
Die Entwicklung der Semantik von mingjiao im Kontext

der Dunkel-Lehre in der Zeit der Wei-Jin

In den letzten Kapiteln entfaltet sich unsere Diskussion anndhernd in zeitlicher Linie: Geht von
der Entstehung des Namens der friihen Zeit aus, dann verdeutlicht die Richtigstellung der
Namen bzw. die Beziehung zwischen Namen und Realitdt vor der Qin-Zeit, und dann erldutert
die Idee des mingfen, des durch Namen Zugewiesenen, beobachtet die praktische Arbeit der
Verbindung zwischen Namentheorie und Reform durch Erziehung in der Han-Zeit. Dadurch
haben wir bereits eine Kontur fiir die Entstehung und Entwicklung der sogenannten
,Namenlehre*“ skizziert. Allerdings, wie gesagt, ist das Wort ,,mingjiao* abgesehen vom
Guanzi (siehe im Einfiihrungskapitel) nie in der anderen iiberlieferten Literatur vor der Wei-Jin
Zeit zu sehen. Trotzdem ist die Idee der Namenlehre unserer vorherigen Untersuchungen
zufolge bereits in der Geistwelt der Gebildeten entstanden, und die ,,Lehre durch Namen®, die
als einen dauerhaften Prozess der Erziehung unter dem allgemeinen Volk betrachtet wird,
spielte eine auffillige Rolle in der ortlichen ,,Reform* im Han-Reich. Gerade wegen dieser
Vorbereitung wurde der Begriff ,,Namenlehre* von den Gebildeten der Wei-Jin Zeit sofort
angenommen und diskutiert, nachdem sie mit der Bezeichnung ,,mingjiao* ins Blickfeld
gekommen war. Ji Kang, der Hauptvertreter der beriihmten Gruppe ,,Sieben Wiirdigen vom
Bambushain® (zhulin gixian TTH-LE), verwendete das Wort , mingjiao® mit Bedeutung der
Namenlehre als Erster in seinem Aufsatz Shisi lun % FA& (Die Abhandlung, sich vom

Egoismus zu befreien'):

' Es gibt zwei Verstiindnis des Zeichens ,,shi F%* in diesem Artikel von Ji Kang: 1. aus...befreien; 2. erkliren.

Der Idee des Artikels gemil3 scheint das erste Verstidndnis ,,Befreiung® geeignet zu sein und so verstehen die
meisten Ubersetzter, siehe z.B. Richard Mather, ,,The Controversy Over Conformity and Naturalness During the
Six Dynasties“. In: History of Religions, Vol.9, No.2/3, 1969. S.166. S.a. Robert G. Henricks, Philosophy and
Argumentation in Third-Century China: The Essay of Hsi K’ang. Princeton: Princeton University Press. 1983.
S.107. Dennoch ist das zweite Verstdndnis von ,,Erkldren” auch iiberzeugend, weil der Autor die Bedeutung des
»Bgoismus* (si FA) tatséchlich auch erldutert.
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Wer keine Arroganz in seinem Herz bewahrt, der kann die Namenlehre
{iberschreiten und sich dem ,,von-sich-aus-so-Sein“ iiberlassen.! 4 AN

Fly, HCRERRAL FOMAT H AR
Er hat die Namenlehre und das von-sich-aus-so-Sein als Gegensatzpaar gestellt und darauf
hingewiesen, dass die Namenlehre kritisiert werden solle. Hier ist notig, den Hintergrund von
Ji Kang kurz zu berichten. Er benahm sich immer so heftig gegen das Regime der Sima-Familie,
die genauso illegitim in die Macht gekommen war wie ihr Vorgénger, die Cao-Familie, dass er
letztendlich hingerichtet wurde. Ahnlich wie die Taten der ,,Alleingéinger*, die wir im letzten
Kapitel gekannt haben, hat Ji Kang durch Tod seine kompromisslose Haltung deutlich gezeigt.
Immer wieder lehnte er die Einladung zum Amt ab, und dafiir beendete die jahrelange
Freundschaft mit Shan Tao 1117& (205-283), der ihn zum Dienst beim Hof der Sima-Familie
empfohlen hatte. In dem beriihmten Brief in der chinesischen Literatur, mit dem er den Bruch
der Beziehung mit Shan Tao behauptete, driickte er seine Kritik an die konfuzianische Lehre

noch deutlicher aus

[Ich] verneine die Konige Tang [der Shang] und Wu [der Zhou], und verachte
den [Herzog] Zhou und Konfuzius.? JE75 5 # & 5L

Er berichtete noch, dass er kein Interesse an der kanonischen Moral hatte. Stattdessen las er
lieber die daoistischen Biicher Laozi und Zhuangzi. Er glaubte, dass er dem Hirsch, der seit
seiner Jungendzeit schon zur Gehorsamkeit diszipliniert wird, nicht glich.® Diese Behauptung
wird als der offenbare Bruch von der Namenlehre gesehen. Daher wurde das ,,Uberschreiten
der Namenlehre* von den spéteren ziigellosen Menschen genommen, damit sie offenbar gegen
die rituellen Vorschriften verstieBen. Die faszinierende Haltung, die im Zirkel der damaligen
Gelehrten populdr war, muss den daoistischen Lebensstil darstellen und sich den Formalismen
der Riten auf extreme Weise widersetzen. Die Namenlehre und das von-sich-aus-so-Sein geriet
unvermeidlich in das Spannungsverhiltnis. Der folgende Bericht im Shishuo Xinyu tHERH5E,

einem Werk von Liu Yiqing 2% B (403-444), das viele interessante Geschichten sowie

U Ji Kang ji jiaozhu. S.402.

% ebd. S.198.
3 ebd. S.196f.
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Gespriche der Gelehrten vom Ende der Spiteren Han bis zur dstlichen Jin aufgezeichnet, hat

diese Spannung durch ein anschauliches Szenario dargestellt:

Wiéhrend Ruan Ji [noch] die Trauer fiir seine Mutter trug, war er anwesend bei
einem Bankett des Konigs Wen von Jin [Sima Zhao] und nahm Alkohol und Fleisch
zu sich. Der Kommandant der Hauptstadt (si/i), He Zeng, war auch da und sagte:
,Der verstindige Herr, [seine Majestit, der Konig] regiert das Reich gerade mit
Pietdt. Aber Ruan Ji, der noch schwer an der Trauer trdgt, erscheint in aller
Offentlichkeit bei Thren Gisten, trinkt Alkohol und isst Fleisch. Es wire besser,
wenn Sie ihn nach jenseits der Meere verbannen, um die Morallehre
richtigzustellen.” Konig Wen sagte: ,,Als Sizong [i.e. Ruan Ji] matt und depressiv
war, waren Sie, mein Herr, nicht in der Lage, sich um ihn zu sorgen. Warum sagen
Sie so etwas? Zudem, wenn man krank ist Alkohol zu trinken und Fleisch zu essen,
das entspricht wahrlich den Trauerriten. [Ruan] Ji trank und a3 weiter, und seine
Miene und Gesichtsfarbe blieben ruhig.! Brf&ili BEFE, 788 L FALEA. w5k
i GIRFEAR, Fl: “BIATT AR R, TMbcks AR, iR A RN TN,
B HESN, VLR, "SCER: “mi=Sofantt, BAmRIKEZ, MEH? A
ARMEEH SN, FEENE! ~FEHORE, M.

He Zeng war der bekannte ,,Mann der rituellen Vorschriften. Sein Vorschlag, Ruan Ji (210-
263) zu verbannen, zeigt seinen Hass auf den Anti-Ritualismus. Was den Grund angeht, warum
Ruan Ji, wie Ji Kang berichtete — und auch darum von Ji Kang beneidet — immer den Schutz
von Sima Zhao bekommen konnte, gehort jedoch zu einem anderen Thema. Es gibt in der
obigen Belegstelle von unserem Interesse eine wichtigere Frage: Kommt die Spur des mingjiao
in diesem Gesprich vor? Offensichtlich ist das Wort fengjiao JE #{, das hier als
,Morallehre* libersetzt wird, zuerst wegen der dhnlichen Wortbildung zu beobachten. Durch
den Vergleich zwischen den folgenden zwei weiteren Zitaten vom SSXY konnte man etwas

interessant auslesen. Im Kapitel ,,Moralische Handlungen* wird Li Ying Z5/ (110-169), der

Fiihrer der politisch verbotenen Parteiung, folgendermal3en beschrieben:

Der Stil des Li Yuanli (i.e. Li Ying) war kultiviert und ordentlich. Er hatte hohe
Anspriiche an sich selbst und wollte sich [die Beurteilung] von Richtig und Falsch
in Ubereinstimmung mit der Namenlehre zur Aufgabe machen.> 2= 018 Jal 4% 75 5%,

i EARRE, SKBLR T 2R AR A O,

1 SSXYIJS, 23.2. 854f.
2 ebd. 1.4, 7.
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Parallel findet man die fast gleiche Schilderung in den Annalen der Spdteren Han (Houhan ji
1% 540), die von Yuan Hong %% (c.a.328-376), dem Geschichtsschreiber der Ostlichen Jin,
verfasst. Der einzige Unterschied bei seinem Ausdruck liegt gerade an dem Wort, um das wir

uns kiimmern:

Der Stil des Li Yuanli (i.e. Li Ying) war kultiviert und ordentlich. Er hatte
hohe Anspriiche an sich selbst und wollte sich [die Beurteilung] von Richtig
und Falsch in Ubereinstimmung mit der Morallehre zur Aufgabe machen.!

FOCI RS R, m AR, SR N RIEGR R A CAE.

Es liegt nahe, dass in diesem Kontext die Namenlehre als Synonym der ,,Morallehre* betrachtet
wurde. Dass sich das feng auf die Moral bezieht, kann auf die Zhou-Dynastie zuriickgehen.
Konfuzius wies weiter auf, dass es speziell die Tugend der Edlen bedeutet. Das feng wird auch
als Verb verwendet, das die Aktion der moralischen Erziehung beschreibt.? Daher steht die
Namenlehre im Zusammenhang mit der moralischen Erziehung.’ Dieses Verstindnis weist
tatsdchlich auf die Erwartung der damaligen Gelehrten hin: Durch die Namenlehre soll die
Moral bzw. Sitten des Menschen berichtigt und reformiert werden. Der Vorwurf von He Zeng,
dass Ruan Ji verbannt werden solle, ,,um die Morallehre zu berichtigen®, gilt selbstverstiandlich
als Verteidigung der Namenlehre. Diese Aufzeichnung von SSXY zeigt, wie ernst das
Spannungsverhiltnis zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein sein konnte, wenn es sich
durch realistischen Konflikt zwischen den Menschen darstellte, die den gegensétzlichen
Blocken gehorten. Die Ansicht von Yu Yingshi, dass die Bedeutung der Namenlehre mit der
des Ritualismus bzw. der moralischen Lehre identisch ist, wenn sie sich auf die
gesellschaftliche Ethik bezieht, ist daher liberzeugend.

Seitdem das Wort mingjiao von Ji Kang in der Diskussion der Dunkel-Lehre eingefiihrt
hatte, besetzte es die zentrale Position des damaligen philosophischen Disputs, welcher {iber

zwei Jahrhunderte dauerte. Die entsprechenden Diskussionen haben sich um die Beziehung

' HHJ 21/408.

2 Siehe das Vorwort des Maoshi Zhengyi Ei#1EF%, das die Bedeutung bzw. Funktion des feng erldutert. Die
bekannte Analogie des Konfuzius, dass die Tugend der Edlen dem Wind (feng) gleiche, und die der kleinen
Menschen dem Gras, findet man im Lunyu 12.19. Das feng als Verb, das die Aktion der moralischen Erziehung
aufweist, siehe das Beispiel im HS 8/239, den Ausdruck ,,feng dehua JE &4, Yan Shigu erliutert, dass man das
Unten mit der moralischen Reform bedeckt, was das feng bedeutet.

3 Aus diesem Grund wird mingjiao im einigen Kontexten von manchen Wissenschaftlern auch als ,,moralische
Lehre* (en. ,,moral teaching®) iibersetzt. Siche z.B. Richard Mather, Shikh-shuo xin-yii, S.3.
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zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein entfaltet, und wie in der Einfilhrung dieser
Arbeit berichtet haben sich zahlreiche Erforschungen in den vergangenen hundert Jahren mit
diesem Thema beschéftigt. Die Meisten von ihnen ordnen verschiedene Texte der Zeit der Wie-
Jin ein, um den Prozess der Vereinigung dieses Gegensatzpaars aufzuzeigen. Aus diesem Grund
werden die Gliederung der Entwicklung der Dunkel-Lehre geschichtlicherweise in Bezug auf
die Beziehung zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein deutlich dargestellt.! Das
vorliegende Kapitel will diese Darlegung nicht mehr wiederholen. Stattdessen konzentriert es
sich auf die Erneuerung der Semantik der Namenlehre, indem wir einen wichtigen Begriff ,,da
1E“ bzw. einige wichtige Gegensatzpaare im Kontext der Interaktion zwischen Namenlehre und
von-sich-aus-so-Sein untersuchen. Es ist erwartet, dass die folgende Frage durch entsprechende
Argumentation gut beantwortet werden kdnnen: Wie wurde das Spannungsverhéltnis von den
Gegensatzpaaren in dieser Periode, die aus dem Namenlehre-Von-sich-aus-so-Sein-Konflikt
resultierten, vermittelt, und was fiir ein Wissen soll einer besitzen, wenn man als qualifizierter
Verteidiger fiir die Namenlehre gilt? Zuletzt behandelt das Kapitel die Anschauung vom
mingjiao in den Annalen der Spéteren Han von Yuan Hong. Die Bedeutung und Funktion der
Namenlehre werden in dieser Geschichtsschreibung zum ersten Mal systematisch dargelegt und
zusammengefasst. Mit den obigen Untersuchungen hoffe ich, die erneuerte Semantik der

Namenlehre im Kontext der Dunkel-Lehre der Wei-Jin Zeit aufzuweisen.

1. Da I%: Der Geist des ,,Ungehindertseins*

Als ein wichtiger Begriff kommt ,,da“ schon in verschiedenen Texten vor der Qin-Zeit vor und

in den meisten Fillen — besonders in den philosophischen Diskussionen der frithen Ru und

! Was die Phasen der Dunkel-Lehre der Wei-Jin Zeit angeht, hat die Gliederung von Yuan Hong den groBten
Einfluss. Dem Kommentar des Liu Xiaobiao zum SSXY zufolge hat dieser Autor der HHJ noch die Biographien
fiir die beriihmten Mcnner (mingshi zhuan % +1%) verfasst, die jedoch leider nicht iiberliefert ist. Yuan Hong hat
diese ,,beriihmten Minner in drei Abschnitte gegliedert: Zhengshi 1E#f [240-249, vertretet durch He Yan {i] %
(?-249) und Wang Bi], Zhulin /74K (Bambushain, vertretet durch die ,,Sieben Wiirdigen des Bambushains*) und
Zhongchao ' #H [vertretet durch Pei Kai FE#F (237-291), Yue Guang %% & (?-304), usw.], aber diese
Gliederung — wie SSXY berichtet — konnte urspriinglich von Xie An #% (320-385) als Witz erziihlt werden.
Siehe SSXYIJS, 4.94.322. Diese Gliederung der beriihmten Ménner der Wei-Jin Zeit wird soweit allgemein als
Gliederung der Dunkel-Lehre betrachtet. Siehe Tang Yijie ¥%—/V, Guo Xiang yu weijin xuanxue % EER & X%
£, Peking: Beijing daxue chubanshe, 2000. S.37-74. S.a. Shi yu zhongguo wenhua, S.402.
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Daoisten — beschreibt dieses Wort einen idealen Lebensstand, in dem man entweder seinen
politischen Ehrgeiz oder seine personliche Freiheit verwirklichen kann. Im Kontext der Dunkel-
Lehre bzw. der ,reinen Gespriche* (gingtan i) der Wei-Jin Zeit entwickelte sich der
Bedeutungsgehalt des Wortes ,,da* indes auf subtile Weise. Die folgende Untersuchung widmet
sich dem Ziel, durch die Verdeutlichung der Semantik des Begriffs ,,da“ die Vermittlungsarbeit
im Konflikt zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein bzw. den von dem resultierten
Gegensatzpaaren zu erldutern.

Im letzten Kapitel wurde dargestellt, dass mit dem Verfall der hanzeitlichen kanonischen
Lehre die entstehende Idee der ,Namenlehre®, die in engem Zusammenhang mit dem
Konfuzianismus stand, ebenso in eine Krise geriet. Der Grundstein der Namenlehre, die
Behandlung der Fiirst-Untertan- und Vater-Sohn- Beziehungen, wurde erstmals in groferer
Form infrage gestellt. Seit dem Ende der Spéteren Han lésst sich fiir die damalige Gesellschaft
ein neuer Lebensstil feststellen, der sich dadurch auszeichnete, dass die Menschen die rituellen
Vorschriften verwarfen und sich ihrer ,,Natur iiberlieBen. Diese neuen Umgangsformen
wurden bei den Gebildeten allmihlich immer populdrer. Sie bezeichneten dies als Ausdruck
von ,,von-sich-aus-so-Sein®, die alte Idee, die im philosophischen Taoismus wurzelte.! Nun
wurden private Freiheit und Ziigellosigkeit betont. Unsere Diskussion des Begriffes ,,da* muss
an diesem Punkt ansetzen. Wihrend der Regierungsperiode ,,Yuankang JC&“ (291-299) des
Kaisers Hui (R.z. 290-307) der Jin trat eine Gruppe von Menschen auf, die wegen ihres
ziigellosen Auftretens als die ,,Acht Da*“ (bada J\ 3% ) bezeichnet wurde.? Um diese
Bezeichnung ,,da‘ wurde heftige Diskussionen in damaligem Gelehrtenzirkel ausgeldst. Unsere
Darlegung soll von diesem Punkt ausgehen.

Warum konnen sie als ,,da“ benannt werden? Die Antwort wird gliicklicherweise im
Kommentar von Liu Xiaobiao zum SSXY bewahrt. Dem zufolge glaubten die Zeitgenossen,

dass diese acht Médnner mit ihrem ,,da“-Verhalten eigentlich Ruan Ji nachahmten:

! Genauso wie die Namenlehre stellt sich das von-sich-aus-so-Sein, ziran H#%&, auch als ein komplexer Begriff
dar. Etienne Balazs glaubt, dass das Wort ,ziran“ im Kontext dieser Zeit zumindest die folgenden Elemente
eingeschlossen hat: die unberiihrte Natur, spontane Freiheit und die metaphysische Trockenheit der Absolute.
Siehe Etienne Balazs, ,,Entre Révolte Nihiliste et Evasion Mystique: les courants intellectuels en Chine eu III
siécle de notre ére”, in: Etudes asiatiques, 2, 1948. S.35.

2 JS 49/1385.
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Am Ende des Wei-Reiches mochte Ruan Ji Alkohol trinken und lie3 sich
zligellos gehen. Er enthiillte seinen Kopfund lieB seine Haare lose, entbldf3te seinen
Leib und streckte beim Sitzen die Beine von sich. Danach sahen solche Ménner wie
Ruan Zhan, Wang Cheng, Xie Kun oder Huwu Fuzhi, die das ,,Jungezwungene]
Wandern® schitzten, alle [Ruan] Ji als den Begriinder einer Tradition an. Sie
behaupteten, dass sie die Wurzel des grolen Wegs erlangt hitten. Deshalb setzten
[auch] sie ihre Kopfbedeckungen ab, legten die Kleidung beiseite, und enthiillten
die hisslichsten und schlechtesten [Stellen] ihres [Korpers], genauso wie die Vogel
und Tiere. Die Extremsten unter ihnen bezeichneten sie als ,,tong®, und die im
zweiten Rang als ,,da“.! BURPLEE, FEWIEI, FREARNE, PAEERE. HIEH
WraabihE. ¥, SR, A 2, BHIAREE, SR RKEZ A, T
ZME, RN, FEECE, RSB, EEac s Wl WERZR “iEY
.

Dass ,,tong* und ,,da* nebeneinanderstehen, ist in den frithen Texten vor der Qin-Zeit bereits
haufig zu sehen.? Bemerkenswert ist, dass die Beiden von zwei Rangen unterschieden werden,
aber der Sinn ist ganz identisch — ndmlich das Streben nach einem ziigellosen Lebensstil, der
eine Art Anti-Namenlehre sowie -Ritualismus ist. Richard Mather iibersetzt das Wort ,,da‘“ mit
den englischen Worten ,,free* oder ,,freedom*.? Er sieht die Bedeutung von ,,da* also vor allem
in der Befreiung von den Fesseln der rituellen Vorschriften. Aber passt dieses Verstindnis
richtig zu dem der meisten Gebildeten der Wei-Jin Zeit? Nein. Schauen wir zuerst einen

anderen Passus aus dem SSXY an:

Ruan Hun, [Mannesname] Zhangcheng, glich in Wesen und Haltung seinem
Vater (Ruan Ji) und wollte sich nun auch hemmungslos benehmen. Der
Stabsoffizier der Infanterie (,,bubing®, i.e. Ruan Ji) sprach: ,,Zhongrong (i.e. Ruan
Xian) hat dies schon vorweggenommen. Da kannst Du, mein Lieber, dies nicht
noch einmal tun.“* By &, BEESAEIELAC, TRA1ERE. BE: “MhECTE
Z, WASEM. 7

! SSXYIS, 1.23. 29f.

2 In meisten Fillen konnen die zwei Worte von derselben Bedeutung verstanden werden. Beispiele wie die
Gesprdche 6.8: ,,Ci (i.e. Zigong ist durchdringend). Den alten Kommentaren zufolge wird das ,,da*“ direkt als
Htong® erldutert. Siehe Lunyu zhushu, 6.73; Sishu zhangju jizhu, 3.86. Der Interpretation von SWJZ zufologe
bedeutet das Zeichen ,,da“, dass einem ,,auf dem Weg nichts begegnet 17 AAHiE“ (2.41) — heute in sanft
flieBendem Verkehr. In diesem Verstindnis sind ,,da“ und ,,tong 1#* weitgehend identisch. Auch im Kapitel Qiwu
lun des Zhuangzi liest man den Satz: ,,Nur die Menschen von ,da‘ wissen, [die Dinge] zu Einem zu durchdringen.
MEIEZ FIIE N — . (ZZIS,1B.72) .

3 Siehe Richard B. Mather, Shih-shuo Hsin-yii: A New Account of Tales of the World. Minneapolis: Minnesota
University Press. 1976. S.12f. (Mather 1976).

4 SSXYJS, 23.13.863.
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In dieser Belegstelle liegt die Interpretation nahe, dass Liu Yiqing, der Verfasser des SSXY,
stimmten die Reaktion von Ruan Ji iiberein: Die Alkoholsiichtigen und Nudisten, die sich durch
ihr zligelloses Benehmen den rituellen Vorschriften widersetzen wollten, hatten den richtigen
Sinn von ,,da“ gar nicht verstanden. Das Wort ,,zuo fE ist in chinesischer Sprache von
besonderem Interesse: Es bezieht sich auf das kiinstliche Verhalten, die hdufig auf negative
Bedeutung hinweist und im Gegensatz mit der ,,Natur®, ,,Spontaneitit oder dem ,,von-sich-
aus-so-Sein‘“ steht. Offensichtlich dachte Liu Yiqing, deren Zeit nicht weit von den ,,Sieben
Wiirdigen des Bambushains® gegangen ist, dass das ,,da“, das Ruan Hun durch Nachahmen
darstellen wollte, iberhaupt nicht zum richtigen ,,da‘“ gehore. Parallel dazu steht im SSXY ein

anderer interessanter Bericht:

Wang Pingzi, Huwu Yanguo u.a. waren alle der Meinung, man miisse sich nur
gehen lassen, um schon ,da“ zu sein. Manche [ihrer Gesinnungsgenossen]
entblofBten sogar ihren Leib. Yue Guang lachte dariiber: ,,Innerhalb der Namenlehre
gibt es doch auch Platz fiir Freude. Wozu muss man denn so etwas veranstalten!“!

ET EZEEEN, B UMERAE, SCHRENE . SR “AHrh
A%, A HEE! 7

Dadurch dass er sagt, diese Menschen seien ,,alle der Meinung gewesen, man miisse sich nur
gehen lassen, um ,,da* zu sein®, erinnert der Verfasser des SSXY uns daran, dass ein ,,da®, das
sich nur in Ziigellosigkeit dufert, sicher nicht die giiltige Idee der ganzen damaligen Geistwelt,
sondern nur die eigene Ansicht solcher ausschweifenden Manner gewesen sei. Ohne Zweifel
steht die Antwort von Yue Guang fiir die andere Auffassung der Zeitgenossen — bei ihm steht
die Namenlehre (hier wie gesagt auch als Synonym der rituellen Vorschriften betrachtet) nicht
im Gegensatz zur individuellen Freiheit. Deswegen miisse man nicht auBBerhalb der Namenlehre
suchen, wenn man den Sinn von ,,da‘“ verstehen wolle. Diese prignante Ausdrucksweise von
Yue Guang bietet ein typisches Beispiel fiir die sogenannte ,,reine Gespriache*. Balazs hat diese
,reine Gespriche* mit den ,,reinen Kritiken“ (gingyi fn#%) verglichen und daher glaubt, dass
sich die vom Letzterer entwickelte ,,reine Gesprache* zwar von den politischen Themen

entfernt, aber bei ihnen ist ebenso die Haltung gegen traditionelle Moral vorgestellt.? Indes

' SSXYIJS, 1.23.29f.
2, Révolte Nihiliste, S.30ff.
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zeigen die Kritik von Yue Guang eine andere Szene: Die Verteidigung fiir die Namenlehre, die
rituellen Vorschriften bzw. die traditionelle Moral konnte auch eine Rolle in den ,,reinen
Gespriachen® spielen. Das weist darauf hin, dass man die richtige Bedeutung von ,,da“ eventuell
im Kontext der Namenlehre/von-sich-aus-so-Sein-Beziehung suchen soll.

Eine Antwort auf die Frage, was die damaligen Gelehrten das ,,da* im Spannungsverhéltnis
zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein verstanden, ldsst nirgendwo besser nachlesen
als in einer Abhandlung des Dai Kui #i% (331-396). Dai war ein bekannter Einsiedler der
Ostlichen Jin Zeit. Trotz seines daoistischen Lebensstils stellte er sich der Namenlehre nicht
entgegen. Seine Verteidigung des Benehmens der ,,Sieben Wiirdigen vom Bambushain® ist zum
Teil durch den Kommentar des Liu Xiaobiao zum SSXY iiberliefert. Bevor wir darauf eingehen,
soll es hier einem Aufsatz von ihm gehen, in dem ,,da“ erstmals von ziigellosem und gegen die
Namenlehre bzw. die rituellen Vorschriften gerichtetem Benehmen unterschieden wird, indem

Dai einen Begriff , Ziigellosigkeit“ (fang /%) eingefiihrt hat:

Deshalb gleicht die Dorfehrbarkeit [wirklicher] Ausgeglichenheit, und gerade
dadurch wird die Tugend durcheinandergebracht; die Ziigellosigkeit gleicht dem da
[dem Ungehinderten], und gerade dadurch wird der rechte Weg
durcheinandergebracht.! #UR AL AT, By DAELAE; HCE U, BT DLELIE

Genauso wie die ,,Dorfehrbarkeit® (xiangyuan %% )i), die von Konfuzius als ,,Riuber der
Tugend* kritisiert wurden (Gesprdche, 17.13), weil sie der Tugend eben nur auf den ersten
Blick dhnelt, so sah Dai Kui die Ziigellosigkeit als Verwirrung des rechten Wegs an, weil sie
eben den Qualitdten von ,,da“, das hier tentativ als ,,Ungehinderte* {ibersetzt wird, nur auf den
ersten Blick gleicht. Allerdings bleibt die Frage momentan noch im Dunkeln, was dieses “da”
eigentlich wirklich heiflen soll. Keine Antwort hat Dai Kui zwar in diesem Aufsatz gegeben,
aber seine Auffassung kommt in der Kritik an einem anderen Passus des SSXY zum Ausdruck.
Unsere folgende Diskussion ist weiter an zwei kleinen Themen aufgehéngt. So soll der Begriff

,»da“ durch die Vereinigung der Namenlehre und des von-sich-aus-so-Seins im speziellen

! JS 94/2458, parallel in Quan Jinwen 485 3, juan 137, da wird dieser Aufsatz als ,,Fangda wei feidao lun Ji{
£ 7 AE1EER (Die Abhandlung, dass das durch ,,Ziigellosigkeit* dargestellte ,,Ungehinderte der Anti-Rechte-
Weg ist) betitelt.
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Kontext der Wei-Jin Zeit besser fassbar und die Ubersetzung des ,,Ungehinderten® plausibel

werden.

1.1 ,,Inneres” und ,,AuBeres*

Wie vorher zitiert, lehnte Ruan Ji es ab, dass sein Sohn ihn nachahmen und sich auch als

,,da* benehmen wollte. Jetzt kommen wir endlich zum Kommentar von Dai Kui:

Ji wies [Ruan] Hun zuriick, wahrscheinlich weil er meinte, dass Hun nicht
verstand, wodurch er selbst ,,da“ geworden war.! &2 #lIi, 25 LIE AR CZ AT

Dai Kui zeigt also, dass der Inhalt von ,,da* problematisch und nicht einfach zu verstehen ist.
An anderer Stelle gibt er einen Hinweis darauf, dass das Verstindnis etwas mit ,,Innerem‘ und
,,AuBerem* zu tun haben muss. Schauen wir zuerst die andere Geschichte vom SSYY an, die

auch bei der Trauerfeier der Mutter von Ruan Ji stattfand:

[Als der Stabsoffizier der]| Infanterie Ruan (i.e. Ruan Ji) seine Mutter [durch deren
Tod] verlor und ihn der Offizier der zentralen Sekretire, Herr Pei [Kai], besuchte
und ihm kondolierte, war Ruan gerade betrunken, hatte die Haare offen und sa3 mit
gespreizten Beinen auf einer Bank ohne zu weinen. Dort angekommen legte Pei eine
Matte auf den Boden, weinte und kondolierte, und ging dann wieder. Jemand fragte
Pei: ,,Was die Kondolenz betrifft, so [gehort es sich, dass [zuerst] der Gastgeber zu
weinen hat und dann die Géste [Trauer]riten vollziechen. Wieso weinen Sie, wenn
Ruan selbst nicht weint? Pei antwortete: ,,Ruan ist ein Mensch ,,au3erhalb des
Bereichs®. Deshalb hélt er sich nicht an die rituellen Regelungen. Wir Zeitgenossen
[aber] sind gewOhnliche Menschen. Deshalb halte ich mich innerhalb der Bahnen
der Etikette.“ Die damaligen Menschen bewunderten [Pei] dafiir, dass er derjenige
von den Beiden war, der das Richtige tat.> Frbfeshy, LA FMH 2. bty
WE, BUEEARIR, EPEAOE. FEE, PR, SERUZE, ik, EiFEE: “N
B, FAR, BIiAME. BulEAR, Bl R “Buishz N, #HA
SAam]; REMPN, MCUEIAE. 7 R AR WA,

Der Kommentar von Dai Kui folgt:

' SSXYJS, 23.13.863.
% ebd. 23.11.862.
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Herr Pei wollte dadurch, dass er kondolierte, die [Prinzipien] des Innern bewahren,
indem er das AuBere verdunkelte. Er hatte da im Sinn, hatte weitherzige

Vorkehrungen!! #3#E A2 M4, SEIUHEN, FiESH, FoLpib!

=66

Das ,,dayi #7Z“, da im Sinn, ist zweifellos das Schliisselwort unserer Untersuchung. Der
Interpretation von Dai Kui zufolge miisse der Mensch wie Pei Kai, das da im Sinn hat, die
Angelegenheiten des Inneren und AuBeren zugleich verstehen. Es weist tatsichlich auf eine
Sorte der Transzendenz iiber die zwei oberflichlich gegensitzlichen Bereiche hin.
Unterschiedlich von seinen hiufigen Ubersetzungen ,,free” oder ,,freedom* versteht Richard
Mather hierbei das ,,dayi* als ,,unprejudiced mind*, was diese subtile Bedeutung prézis erfasst
hat.

Im Kapitel ,Der groBe Ahn und Meister (Da zongshi K 5% i) des Zhuangzi
unterscheidet der Verfasser zwei Typen von Menschen durch ein Urteil des Konfuzius.
Einerseits gibt es diejenigen, die ,,aulerhalb des Bereichs wandern®, und andererseits
diejenigen, die ,,innerhalb des Bereichs wandern®. Der Erkldarung von Cheng Xuanying zufolge
bedeutet ,fang“ hier ,Bereich“. 2 Doch worauf bezieht sich das Wort ,Bereich*?
Wahrscheinlich héngt es mit den oben schon erwdhnten Worten von Yue Guang zusammen:
,Innerhalb der Namenlehre gibt es doch auch Platz fiir Freude.“ Der innere Bereich wére
demnach die Namenlehre. Als ein bekannter Verteidiger der Namenlehre und Befiirworter der
rituellen Vorschriften erkannte Pei Kai allerdings auch, dass Ruan Ji den Geist der Riten erfasst

hatte, obwohl er ihre Formalismen absichtlich vernachlédssigte.® Auf der anderen Seite war

! ebd. Was das subtile Wort ,,ming* angeht, iibersetzt Richard Mather es logisch als ,,accepting towards* (Mather
1976: 404). Brook Ziporyn versucht dieses Wort jedoch als ,,vanish into things* zu interpretieren. Siche The
Penumbra Unbound: The Neo-Taoist Philosophy of Guo Xiang, Ziporyn 2003: 165, Anmerkung 32. Hier halte ich
lieber seine wortliche Bedeutung und {iibersetze es als ,,verdunkeln“. Das ,,Verdunkeln“ bedeutet, dass man die
Dinge, die schwer mit Worten zu erkldren aber stattdessen nur mit Geist zu nachvollziehen sind, vorldufig im
Dunkeln bleiben ldsst und der Interpretation geschickt ausweicht.

2 77, B, «Siche ZZJS 3A, 268.

3 Seit dem Ende der Spiteren Han war die rituellen Vorschriften fast reinen Formalismus geworden. Die
zahlreichen miindlichen ,,Verfechter des Rituals®, die sich als ,,Manner der rituellen Vorschriften® (lifa zhishi 1
12 1) benannten, benahmen sich ziemlich streng an den Formalismen der Riten, aber ihre heuchlerische
Personlichkeit hat sie tatsdchlich in der Krise gefiihrt. Im Gegensatz dazu stellte Ruan Ji sich heftig gegen diese
Formalismen dar, um den richtigen Sinn der rituellen Vorschriften zu verdeutlichen. Siehe Donald Holzman,
Poetry and Politcs: The Life and Works of Juan Chi (A.D. 210-263) London (u.a.): Cambridge University Press.
2009. S.73-87. Diese Beurteilung kann auch durch zwei Aufsétze von Ruan Ji, ,,Die Abhandlung der Musik* (Yue
lun %%5w) sowie ,,Die Abhandlung der durchdringenden [Darstellung] des Buches der Wandlungen® (Tongyi lun
J# 7 5®), in denen seine Anerkennung der konfuzianischen Lehre und Ethik deutlich dargestellt wird, sowie durch
seine anderen Haltungen, z.B. dass er bei der Trauerfeier seiner Mutter sogar so traurig, dass er Blut erbrach,
bewiesen werden. Sieche Chen Bojun, Ruanji ji jiaozhu BtFESERLE. Peking: Zhonghua shuju. 1987. S.77-100,
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Ruan sicher, dass er wegen seines richtigen Verstdndnisses des rituellen Wesens die formellen
Vorschriften ,,liberschreiten konnte. Diejenigen, die an seinem Benehmen zweifelten, fragte

Cr:

Sind die Riten denn fiir meine Generation aufgestellt worden?' #8 5 23k 25 7%

2

Ungehindert konnte er zwischen Namenlehre, dem ,,Inneren des Bereichs®, und dem von-
sich-aus-so-Sein, dem ,,4uleren Bereich®, wandern — ebenso konnte dies Pei Kai. Liest man so,
dann versteht man bei Dai Kui die Bedeutung von ,,da“. Zu diesem Thema seien noch die
folgenden Erlduterungen von Guo Xiang ¥ % (252-312) zu den obigen ,,innerhalb des
Bereiches* und ,,auflerhalb des Bereiches* im Buch Zhuangzi als treffende Ergdnzungen

angefiihrt:

Die Menschen, die den rituellen Sinn kennen, besorgen sicher [die
Angelegenheiten des Bereichs des] Inneren, indem sie im [Bereich des] AuBeren
wandern, und bewahren die Kinder, indem sie die Mutter verteidigen. Sie handeln
geradewegs der Situation entsprechend.? FKHIFEE#E, WUHFIPAKIN, FHELA
1, M EAE .

Natiirlich muss man diese Stelle mit den oben zitierten Worten von Dai Kui, dass Pei Kai
,.die [Prinzipien] des Innern bewahrt, indem er das AuBere verdunkelte zusammen denken.
Guo Xiang ist der Auffassung, dass die Menschen ,,aullerhalb des Bereichs* nicht durch die

weltlichen Riten der Kondolenz eingeschrinkt sind:

Was die Kondolenz angeht, ist sie eine Angelegenheit, die sich in der Ndhe des
Bereichs des Inneren befindet. Wenn man sie im Bereich des AuBeren verwendet,

ist es trivial.> K, HINZITHEW, jEz AT /bIRRS,

Sonst kommentiert er den Satz ,,abnormal fiir Menschen, doch passend fiir den Himmel ik

AN A K desselben Kapitels des Zhuangzi folgendermaBen:

104-131; SSXYIS, 23.7.859.
' SSXYIJS, 23.7.859.

2 77]S,3A.267.

3 ebd. 268.
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Die Menschen, die [sich] mit [den Dingen des Bereiches des] Inneren verdunkeln,
[konnen auch] im [Bereich] des AuBeren wandern. Allein [sie] konnen im AuBeren
wandern, um [die Dinge des Bereichs des] Inneren zu verdunkeln, und sich dem von-
sich-aus-so-Sein der zehntausend Dinge iiberlassen und ihr himmlisches Wesen
jeweilig ausreichen lassen, damit der Weg des Kaisers und Konigs vollendet wird.!

RERNEF, WAL BRETFINLARE N, (EEMZ AR, RIS LMW+

Wie gesagt kann sich dieses ,,Innere* und ,,Auere” jeweils auf die Namenlehre und das von-
sich-aus-so-Sein bezicht. Bemerkenswert ist, dass die Beiden trotz ihrer immer wieder betonten
Unterschiede auch nicht voneinander getrennt werden kénnen. Niemand kann im ,,AuBeren
Bereich®“ wandern, ohne den Sinn der Namenlehre, ndmlich des ,,Inneren Bereiches* zu
verstehen. Ebenfalls kennt man keinen richtigen Geist der Namenlehre, wenn er nicht Wissen
des ,,AuBeren Bereiches* hat. Wer die richtige Freiheit im ,,AuBeren Bereich* genieflen will,
der muss zuerst die rituellen Vorschriften gut verstehen — genauso wie Ruan Ji; wenn man
andererseits das Wesen der Namenlehre erfassen will, muss man auch den Sinn des
Ungehinderten (dayi 3#7) verstehen — genauso wie Pei Kai. Der feine Unterschied zwischen
den Reden von Dai Kui und Guo Xiang kommt auf ihre unterschiedlichen Standpunkte an: Dai
Kui bewunderte, dass Pei Kai ,,die Prinzipien des Inneren verteidigt, indem er das Aufere
verdunkelt*, wihrend Guo Xiang das daoistische Ideal so beschrieb, dass man ,,im AuBeren
Bereich wandert, um [die Dinge des Bereiches des] Inneren zu verdunkeln®. Dadurch dass der
Gegenstand der ,,Verdunklung* (ming =) entweder das Innere oder das AuBere ist, kommt es
darauf an, dass der Sprecher sich selbst im inneren oder dulleren Bereich aufhélt: Offensichtlich
betrachtete Dai Kui sich auch als einen Mann ,,innerhalb des Bereiches*, wihrend Guo Xiang
,,aullerhalb des Bereiches stand. Dieser feine Unterschied kann zwar nicht die Einheit von

Namenlehre und Von-sich-aus-so-Seins triiben, doch verdient er dennoch Beachtung.

1.2. ,,Konnten [sie] nicht gleich sein?*

1 77J8,3A.273.
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Oben wurde erliutert, dass die richtigen da-Menschen (dazhe 1#%), oder die Menschen, die
die Bedeutung von ,,da“ (dayi 1#7X) richtig verstehen, ungehindert zwischen Innerem (dem
Bereich des Namenlehre) und AuBerem (dem Bereich des von-sich-aus-so-Seins) wandern
konnen und miissen. Das ,,Konnen*“ bedeutet, dass sie diese Fahigkeit bzw. Qualifikation
besitzen, wihren sich das ,,Miissen® auf die Pflicht bezieht, dass sie als da-Menschen die
Aufgabe der Vermittlung des Spannungsverhéltnisses zwischen Namenlehre und von-sich-aus-
so-Sein libernehmen miissen. Zu der Behauptung im Zhuangzi, dass ,,nur die da-Menschen

wissen, [die Dinge] zu Einem zu durchdringen MEIEZS 118 5 —*!, kommentiert Guo Xiang:

Die da-Menschen sind nicht nur an einen einzigen Ort gebunden. So sehr sie sich
deshalb auch unbewusst vergessen mdgen, bewahren sie daher ihre
,,Angemessenheit“ (dang) zum eigenen Nutzen.? FiEH, #MHA—T. WARH
&=, R E R E .

Cheng Xuanying fif{ % J¢ (608-669) erldutert weiter:

Nur die Ménner, die sich auf dem Weg des da befinden, konzentrieren ihren Geist
und sind wie ein dunkler Spiegel. Deshalb konnen sie die Einseitigkeit jener beiden
[Extreme] beseitigen und sie zu Einem verbinden.? MEEIZIE 2 K, Hifh % EE,
HRE B AW, BT A
Die Erklirung von Guo Xiang hat auf die ungehinderte Bewegung von ,da“ bzw.
,tong* hingewiesen, und Cheng Xuanying geht einen Schritt offensichtlich weiter: Er zeigt die
Vermittlungs- und Vereinigungsarbeit der da-Menschen auf. Die Identifizierung von
Namenlehre von von-sich-aus-so-Sein hat die philosophische Grundlage von mingjiao
bedeutend verdndert. In diesem Teil wird ein berithmter Ausdruck, der die Beiden
auszugleichen versucht, diskutiert. Das heit ,Jiang Wu Tong ¥4 #%[F]“: Konnten sie nicht
gleich sein?
Zuerst kehren wir zur Behauptung von Ji Kang zuriick: ,,Uberschreiten wir die Namenlehre
iiberlassen uns dem von-sich-aus-so-Sein!“ Interessant ist, dass Ji Kang sich trotz dieser
anscheinend heftigen Behauptung iiberhaupt nicht gegen die rituellen Vorschriften verhalten

hatte. Im Vergleich dazu sprach Ruan Ji zwar kein Wort gegen die Namenlehre, aber er benahm

1 77J8,1B. 72.
2 ebd. Der Begriff ,,dang* spielt eine bedeutende Rolle in Guo Xiang’s Philosophie und wird spéter behandelt.
3 ebd.
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sich tatsdchlich als Vorgénger des Anti-Ritualismus. Hier ist allerdings kein Ort, den
Unterschied zwischen den zwei Hauptvertreter der ,,Sieben Wiirdigen des Bambushains* zu
analysieren. Von unserem Interesse ist das verschiedene Verstidndnis des Zeichens ,,yue #“ in
Ji Kang’s Behauptung. Allgemein ist es geglaubt, dass das yue seinen Widerstand gegen die
Namenlehre aufweise. Diese Haltung und das traurige Ende von Ji Kang fiihre noch direkt dazu,
dass der Konflikt zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein verstarkt wurde. Jedoch gibt
es noch ein anderes Verstindnis, das versucht, die oben erwéhnte Tatsache, dass Ji Kang sich
nicht gegen rituelle Vorschriften verhalten hatte, zu erkliren. Der Meinung von Jing Shuhui 5%
%)= zufolge weise das yue nicht auf Widersetzen oder Verwerfen hin. Stattdessen solle das
Wort in einer neutralen Bedeutung von ,,Uberschreiten verstanden werden. Dafiir hat sie eine
philosophische Erlduterung angeboten: Ji Kang glaube nicht — wie die Vorgénger der Dunkel-
Lehre, He Yan und Wang Bi — dass die Namenlehre aus dem von-sich-aus-so-Sein stamme.
Bei ihm befinde sich die Namenlehre an der ,,zweiten Position‘, und das von-sich-aus-so-Sein,
das an der ,,ersten Position* liegt, sei erreichbar, nur wenn man die Namenlehre {iberschreiten
kann. Jing Shuhui erklirt weiter, dass Ji Kang dieses ,,Uberschreiten® notwendig betrachte, aber
er meine nicht, dass die Namenlehre und das von-sich-aus-so-Sein sich entgegensetzen
miissen.! Diese Interpretation hat die oberflédchliche Divergenz der Worte und Taten von Ji
Kang tiiberzeugend erkldrt. Nach unserer Einleitung im letzten Kapitel gehort Ji Kang
offensichtlich zum zweiten Typ des Verteidigers der Namenlehre. Er widersetzte sich blof3 der
Namenlehre der Formalismen, die zur Verkleidung der hisslichen Taten verwendet wurde, aber
verstiel nicht gegen die Vorschriften der richtigen Namenlehre. Nachdem er hingerichtet wurde,
kam sein Freund Xiang Xiu [1]75, der auch zu den ,,Sieben Wiirdigen“ gehort, zum Dienst bei

der Sima-Familie:

Nachdem Ji Zhongsan (i.e. Ji Kang) schon hingerichtet worden war, ging Xiang
Ziqi (i.e. Xiang Xiu) aufgrund einer Empfehlung der Grafschaft nach Luoyang. Der
Konig Wen fiihrte ihn ein und fragte: ,,[Ich] habe gehort, dass Sie den Ehrgeiz des
Ji-Bergs haben.> Warum stehen Sie hier? [Xiang Xiu] erwiderte: ,,Die Minner der

! Siehe Jing Shuhui 5t #&) &, Weijin shiren yu zhengzhi 48 7% N ELEUA. Peking, Zhonghua shuju. 2007. S.107.
2 Es heiBt, dass Yao ¥ vordem Xu You #Hi das Reich iibergeben wollte. Doch lehnte Xu You das ab und lebte
dann einsiedlerisch im Ji-Berg. Der Spruch ,,Ehrgeiz des Ji-Bergs* bedeutet darauf der Ehrgeiz, nicht mit der
Obrigkeit zu kooperieren.
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Entschiedenheit eines Chao[fu] oder Xu [You] verdienen nicht viel
Bewunderung.* Der Konig seufzte tief.! #EHHEREH AR, M5 HIERARET Ni&. X
F51iE, MHE. “HEAFRELZE, FULER? 7 BHH: “B. Rzt
NRZF. 7 TREE,

Diese Antwort von Sima Zhao hat viele Zeitgenossen iiberrascht, inklusive den ,,Konigs Wen®,
Sima Zhao w]&H (211-265). Threr Meinung nach sollte Xiang Xiu die Fahne von Ji Kang
weiterhin hochhalten. Deshalb scheine die Kooperation mit dem Sima-Regime unmoglich zu
sein. Viele Wissenschaftler glauben fest, dass solche Entscheidung von Xiang Xiu sicher aus
Angst vor der grausamen Politikatmosphére getroffen wurde.> Diese Meinung vernachldssigt
allerdings den eigentlichen philosophischen Unterschied zwischen Ji Kang und Xiang Xiu, die
durch ihren Disput iiber Pflege des Lebens und Xiang Xiu’s Kommentar zu Zhuangzi dargestellt
hat. Xie Lingyun %1% (385-433), der beriihmte Dichter der Ostlichen Jin, hatte beurteilt,
dass ,,Xiang Ziqi Konfuzianismus und Daoismus als Einen betrachtet*, [] ¥~} PAfE 18 2 —3
was als eine durchdringende Beobachtung zéhlt. Ich habe mich dem Thema gewidmet und der
Folgerung meiner Erforschung zufolge glaubte Xiang Xiu stets an der Mdglichkeit, dass die
Namenlehre und das von-sich-aus-so-Sein vereinigt werden konnen. Vor dem Tod von Ji Kang
— als Xiang Xiu mit ihm zusammen als Schmied arbeitete — solche Idee wurde bereits vielmals
verraten. Deshalb haben die Entscheidung, beim Sima Zhao zu dienen, keinen zwangsldufigen
Zusammenhang mit dem Tod von Ji Kang oder der sogenannten Angst.* Dafiir hat Yu Yingshi

eine dhnliche Vermutung:

Selbst wenn Shuye (i.e. Ji Kang) nicht hingerichtet worden wére, hitte er dennoch
nicht unbedingt verhindern kdnnen, dass Ziqi (i.e. Xiang Xiu) nach Luoyang [zum

Dienst bei Sima Zhao] ging!> UKL ik, TRARLRERH T2 NI&H-!

' SSXY]JS, 2.18.93. Der Ji-Berg #: 1] ist der Ort, wo Xu You #-H, der beriihmte Einsiedler in der Zeit der Yao
3%, im Verborgenen lebte. Der Ehrgeiz des Ji-Bergs ist daher das Symbol des einsiedlerischen Willens gewesen.
S.a.SJ61/2121f1.

2 The Controversy*, S.169, 173.

3 Siehe ,,Bianzong lun zhu daoren wang weijun wenda FFsEimna 8 N LT EMZ “, Guang Homgmingji &5l
Hi4E 18,74. S.a.,,Da Faxu wen 275 5% “, in: Zhang Zhaoyong 5&JK 55, Xie Lingyun ji jianshi 7 55 15 R
Peking: Shehui kexue chubanshe. 2017. S.131.

4 Siehe die unverdffentliche Masterarbeit von Zhong Rongbing $# /K zum Erlangen des Mastergrades an der
Tsinghua Universitit, Zhulin gixian chayi jiqi fenhua: yi mingjiao yu ziran zhi guanxilun wei shijiao 7T & %
B H A DA ZEL AR 2 B R A . Peking: 2015. S.31-34.

5 Shi yu zhongguo wenhua, S.332.
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Ein beriihmteres Gesprich fand zwischen Ruan Zhan PFrig (?-c.a. 307) und Wang Rong
T3 (234-305) statt,! welches die Art der ,,reinen Gespriche* — kurz und prignant — besser

aufweisen kann:

[Ruan] Zhan begegnete Wang Rong. Rong fragte: ,,.Der Weise schitzt die
Namenlehre, und Lao[zi] und Zhuang[zi] benannten das von-sich-aus-so-Sein. Sind
ihre Ideen identisch oder unterschiedlich?* [Ruan] Zhan erwiderte: ,,Konnten [sie]
nicht gleich sein?* Rong seufzte lange, und ernannte ihn dann sofort zum Beamten.
Die Zeitgenossen sprachen von ihm als dem ,,drei-Worte-Beamten.” W& T 7, X
FIEl: SENEAH, ZAEA A%, HERR? "IEE. “EFE? REERA,
Bl dnkee, W N2 =aR4%7.

Die beiden Protagonisten dieses Gespraches haben engen Zusammenhang mit den ,,Sieben
Wiirdigen des Bambushains*: Ruan Zhan ist der Sohn von Ruan Xian und Wang Rong ist der
jiingste Angehorige dieser Sieben. Das Seufzen von Wang Rong kann man natiirlich mit dem
obig zitierten von Sima Zhao zusammen denken. Als er noch ein Kind war, wurde Wang Rong
schon wegen seiner Klugheit von Ruan Ji und Ji Kang bewundert. Er zdhlt natiirlich als
Anhédnger des von-sich-aus-so-Seins und nun — als das obige Gesprich stattfand — befand er
sich schon an der hohen Amtsstelle. Von besonderem Interesse ist seinen psychologischen
Zwiespalt, nachdem er diese drei Worte von Ruan Zhan gehort hatte: Einerseits betrachtet er
den Sohn von Ruan Xian natiirlich als Nachfolger der Haltung der ,,Sieben Wiirdigen des
Bambushains* und wahrscheinlich hatte er die Erwartung, dass die Antwort von Ruan Zhan —
mehr oder weniger — auf dem von-sich-aus-so-Sein, dessen Position wie Ji Kang behauptet
hoher als die der Namenlehre sei, beharren konnte. Andererseits erkannte Wang Rong deutlich,
dass die Vereinigung bzw. die Identifizierung von Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein
bereits eine irreversible Tendenz geworden sind. Auch wenn Ruan Ji und Ji Kang noch am

Leben wiren, konnten sie diese Tendenz nicht umkehren — Der Geist des Bambushains kann

' Der Aufzeichnung des SSXY zufolge fand dieses Gesprich allerdings zwischen den anderen Figuren: Ruan Xiu
Brf& (270-311) und Wang Yan EfiT (256-311). Yu Jiaxi sR%55% (1884-1955) glaubt, dass ,,das Jinshu, das in
der Tang-Zeit verfasst wurde, verwendet lieber die Materien vom SSXY, aber nur diese Stelle ist unterschiedlich
mit der [Parallele] des SSXY. Dann weill man, dass sie (die Verfasser des Jinshu) das sicher [durch andere Quelle]
bestitigt haben. JE&5 & = AR, BB ERASFE], KL AG B 2« Siehe Yu Jiaxi, Shishuo xinyu jianshu
HERBRE 2 H. Peking: Zhonghua shuju. S.245. Ich stimme der Meinung von Yu Jiaxi zu und daher ist der Bericht

des Jinshu in dieser Arbeit aufzunehmen.
2 JS 49/1363.
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nicht mehr zuriickkehren. Lu Xun i (1881-1936) glaubt, dass Xiang Xiu das Fu-Gedicht
vom Zuriickdenken des alten [Freunds und Lebens] BEEH, als Andenken geschrieben hatte,
weil er diese Tage vergessen mochte.! Das lange Seufzen von Wang Rong hat die gleiche
Stimmung gezeigt: Die Namenlehre ist wesentlich nicht widerspriichlich mit dem von-sich-
aus-so-Sein, und auch ihre Position ist nicht niedriger als seine. Die da-Menschen brauchen
iiberhaupt nicht, die Namenlehre zu ,,iiberschreiten®, weil sie die Beiden identisch betrachten.
Die Antwort von Ruan Zhan scheint deshalb perfekt zu sein.

Was die Antwort von Xiang Xiu und Ruan Zhan angeht, bezieht es sich tatsdchlich auf die
Vermittlung der unterschiedlichen Lebensoptionen: eine Amtsstelle anzunehmen oder ein
einsiedlerisches Leben zu haben. Diese unterschiedlichen Optionen hat sich lange als ein
wichtiges Thema in der chinesischen politischen Philosophie dargestellt, aber im Kontext der
Wei-Jin Zeit zeigt es eine besondere Bedeutung fiir die Namenlehre. Unsere nachste Diskussion

wird sich um dieses Thema entfalten.

2. ,,Herausgehen* und ,,Bleiben

Der Disput, ob man sich mit den politischen Angelegenheiten befasst, oder zu Hause als
Einsiedler zu leben, hat bereits in der frithen Zeit vorgekommen und eine Hauptdifferenz
zwischen Konfuzianismus und Daoismus gebildet. Zwei anschauliche Verben werden als
Synonyma dieses Gegensatzpaars verwendet, ndmlich ,Herausgehen (chu H), also der
Annahme eines Amtes, und ,,Bleiben” (chu Ji&), das im allgemeinen das sich Fernhalten von
politischen Angelegenheiten meint. Schon im Buch der Wandlungen findet sich dieses Wortpaar.

Dort heif3t es, dass Konfuzius einst gesagt habe:

Was den Weg des Edlen angeht, so gibt es fiir ihn entweder Herausgehen oder
Bleiben, entweder Schweigen oder Sprechen. Wenn zwei Menschen eines Sinnes
sind, [ist ihr Einverstdndnis so] scharf [wie ein Messer|, mit dem man sogar Gold

! Siehe Lu Xun, ,,Weile wangque de jinina 7% | SAVIEL & (Zum Andenken an Vergessen), in: Lu Xun quanji.
&4 4E Vol.4. Peking: Renmin wenxue chubanshe. 2005. S.493-502.
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schneiden kann.! & f i, R, sEREGE. ARG, HFES.

,Herausgehen* oder ,,Bleiben®, ,,Schweigen oder ,,Sprechen‘ sind zwar widerspriichliche
Optionen, die Edlen sind doch in der Lage, ,,eintrichtig, aber nicht gemein* zu sein (Lunyu,
13.23). Dass zwei oder mehrere Menschen eines Willens sind, ist selbstverstandlich ein idealer,
aber schwer erreichbarer Zustand. Am Anfang haben das ,Herausgehen* und das
,Bleiben® bereits in einem Spannungsverhiltnis bestanden. Auch in den ,,AuBeren
Uberlieferungen der Han-Tradition zu den Liedern® (Hanshi waizhuan ¥85545M&, HSWZ) ist

dieses Thema behandelt:

Die Ménner des Hofs bemiihen sich um das Gehalt, und deshalb gehen sie [ins
Amt] ein und scheiden nicht aus. Die Méanner der Berge und Wilder streben nach
dem Ruf, und ziehen deshalb [in die Berge und Wilder] und kehren nicht zuriick.?

FEZ LR, MO, Iz £/, BAEAR.

Die beiden Optionen stehen zwar parallel, aber die Menschen des ,,Bleibens®, ndmlich die
Einsiedler, sind traditionell mehr bewundert worden als die ein Amt ausiibenden Beamten, die
hiufig kritisiert wurden. Insbesondere im Kontext der Wei-Jin Zeit, zwischen der der
daoistische Lebensstil populér gewesen ist, erscheint keine Kooperation mit politischer Gewalt
— besonders wenn ein Regime Problem bei der Legitimitdt hat — leicht Bewunderung zu
erlangen. Im Kapitel ,,Anerkennung der Abgeschiedenheit” (Jiadun 3%i%) des Baopuzi
BE T, eines daoistischen Werk von Ge Hong %yt (284-364), wird diese Neigung sehr

deutlich dargestellt:

Einer nun, der [ins Amt] eintritt und nicht mehr austritt, den bezeichnen wir als einen,
der sich die Gunst [seines Herrn] zum Kopfkissen nimmt und vergisst sich
zuriickzuziehen. Dass einer hingeht und nicht mehr zuriickkehrt, bedeutet, dass er nicht
bei jemandem dient, der nicht gerecht ist.> RAMAHE, FEBE SR, AR
H, AR

Seiner Interpretation zufolge verfallen die Herausgehenden der vornehmen Stelle und
vergessen sich zuriickzuziehen. Das ,,Vergessen® scheint, dass Ge Hong ein negatives Urteil

iiber die Herausgehenden vermeidet. Doch die Erlduterung der Bleibenden, dass ,,sie nicht

' Angehingte Worte* (Xici %&¥) A. Siehe Zhouyi Zhengyi i 55 1E%, 7.276.
2 HSWZ, 5.33,200.
3 Baopuzi waipian BTN, 1.52.
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demjenigen dienen, der nicht gerecht ist“, hat auf die Bevorzugung von dem Daoist
hingewiesen. Das Streben nach dem ,,Von-sich-aus-so-Sein‘ ist zu jener Zeit schon eine Mode
im Gelehrtenkreis gewesen. Ungeféhr gleichzeitig mit der Abfassung des Baopuzi von Ge Hong
verfasste Xie Wan #f & (320-361), der aus der damaligen michtigen ,,Xie-Familie* stammte,
einen Aufsatz mit dem Titel ,,Die Abhandlung iiber die acht Wiirdigen* (Baxian lun )\'Z &),
der vier Ménner des ,,Bleibens* und vier des ,,Herausgehens* diskutiert. Obwohl der Text nicht

erhalten ist, findet sich die folgende wichtige Stelle wiederum im Kommentar des Liu Xiaobiao

zum SSXY:

Die gesammelten Werke von [Xie] Wan enthalten seine Darstellung der vier
Einsiedler und der vier Beriihmten, welche die Erorterungen zu den acht Wiirdigen
darstellen. Gemeint sind der Fischer, Qu Yuan, Ji Zhu, Jia Yi, der Alte von Chu,
Gong Sheng, Sun Deng und Ji Kang. Seine Meinung ist, dass die Bleibenden
vorziiglich, die Herausgehenden [ndmlich die im Amt dienen] aber zweitklassig
seien. Sun Chuo widerlegte dies, indem er sagte, dass sich der Dunkelheit
anzuschlieBen oder das Ferne zu erkennen, Hinausgehen und Bleiben auf das

Gleiche hinausliefen.! B HHAVURRIYE, &/\E 5w, sH. JEE, &
. Hil B2 B 715 BEd. HEDUEEHE, DHERS. &
Mg, VARERS ZGHOES, R AR

Trotz des Titels der ,,acht Wiirdigen* neigte Xie Wan offensichtlich zu den Menschen des
,,Bleibens®. Diese vier Méanner des Bleibens, namlich der Fischer, Ji Zhu, der Alte von Chu,
sowie Sun Deng, haben entweder die parallelen ,,Manner des Herausgehens* angeraten, von
der Amtsstelle zurlickzutreten, oder ihr trauriges Ende prizis vorausgesagt. Wirklich zentral ist
fiir unser Interesse jedoch die Erwiderung des Sun Chuo, der darauf hingewiesen hat, dass
,Herausgehen* und ,,Bleiben* gleichermallen wertvoll sind. Dieser Beleg zeigt auch, dass die
Vermittlung zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein bis zur Zeit der Ostlichen Jin
immer noch stattfand.

Tatsdchlich hatte ein Gelehrter schon vor der obigen Behauptung des Sun Chuo, dass das
,Herausgehen* und ,,Bleiben* auf das Gleiche hinausliefen, eine Erklarung zum selben Thema
gegeben. Yu Jun J&E U8 (?-273), ein Beamter der Westlichen Jin, sorgte sich, dass die
dauerhafte Verachtung der konfuzianischen Lehre sowie der Verfall der rituellen Vorschriften

letztlich zur vollstindigen Zerstorung der gesellschaftlichen Ordnung fiihren konnten. Seine

' SSXYJS, 4.91.319.
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Sorge brachte er in einem Brief an Kaiser Wu der Jin (R.z. 265-290) zum Ausdruck. Darin

duBerte er seine Ansichten zum ,,Herausgehen* und ,,Bleiben* folgendermaf3en:

Deshalb regieren die weisen Konige die Welt, indem sie der [jeweils
unterschiedlichen] menschlichen Natur folgen, und [die Menschen] entweder
hinausgehen oder [zu Hause] bleiben lassen. Deswegen gibt es die Menschen des
Hofs und auch die Menschen der Berge und Wilder. [...] Es wére besser, wenn man
die Ménner des Hofs ihren Willen jederzeit folgen, und die Ménner der Berge und
Wilder gelegentlich hinausgehen lésst, statt zuzulassen, dass die Ménner, die [in den
Hof] eingetreten sind, nicht mehr hinausgehen, und dass die Ménner, die [die
Amtsstelle] verlassen haben, nicht mehr [zum Hof] zuriickkommen kénnen. Daher
werden die Herausgehenden und die Bleibenden mit einander harmonisch verkehren.
[Die Beiden] stehen gleichgewichtig. So gibt es keinen Konflikt zu jener Zeit. Daher
kann das Reich unter dem Himmel zur Reform gelangen.! #& i ZE T« fHtH 1,
N, B B, Mo sE +, XA ket [L5E BE RpRe e ,
IARAEAE [ e AN F ANREIR Y, AEE A BEIE . RIB R TE, Fefirm oz,
IRFEEA F, R TAIRMILR.

Als konfuzianischer Gelehrter benahm sich Yu Jun zweifellos als ein Anhdnger der
Namenlehre. Aber zugleich musste er wie die anderen Zeitgenossen im Konflikt zwischen
Namenlehre und Von-sich-aus-so-Sein vermitteln: Das war die einzige iiberzeugende Methode
in dieser Periode, rituelle Vorschriften und moralische Ordnung zu verteidigen. Yu Jun widmete
sich dem Vorhaben, ein ,,dynamisches Gleichgewicht* zwischen den Herausgehenden und den
Bleibenden zu schaffen. Diese Vorstellung ist natiirlich schwer zu realisieren — besonders in
der unruhigen Jin-Zeit, aber sie steht fiir das Ideal der damaligen Gelehrten, die sich um die
Ubereinstimmung der unterschiedlichen Lebenseinstellungen bemiihten. Die obigen Worte von
Yu Jun miissen mit der folgenden Behauptung des HSWZ parallel gelesen werden:

[Wer seinem Reich ermdglicht,] dass diejenigen, die [zum Hof] hineingegangen
sind, auch [wieder] hinausgehen kénnen, und dass diejenigen, die [in Berge und

Wiilder] gegangen sind, auch [wieder zum Hof] zuriickkehren kénnen, und dass der
Wechsel [zwischen Herausgehen und Bleiben] regelmiBig ist, der ist weise.> ATfl

JREEH, fEMIRREIR, ERAR, .

Im Vergleich zu dieser Feststellung geht Yu Jun offensichtlich noch etwas weiter. Indem er

den Weg von Herausgehen und Bleiben als unproblematisch darstellt, vermindert er das

' JS 50/1392fF.
2 HSWZ, 5.33. 200.

239



Spannungsverhiltnis zwischen den Menschen des ,,Hofs* bzw. der Namenlehre und denen der
,Berge und Wélder* bzw. des Von-sich-aus-so-Seins. Die freie Wahl zwischen diesen beiden
Standpunkten entspricht auch der Bedeutung des erwéhnten ,,Ungehindertseins® im Kontext
der Wei-Jin Zeit: Genauso wie nur diejenigen, die den richtigen Sinn der Namenlehre (des
,Inneren*) und des Von-sich-aus-so-Seins (des ,,AuBleren*) zugleich erfassen konnen, als da-
Menschen bezeichnet werden, so ist auch nur ein Reich, in dem die Gelehrten die Optionen von
Herausgehen oder Bleiben freiwillig entscheiden konnen, ein da-Reich. Das von Yu Jun
vorgeschlagene ,,harmonische Gleichgewicht* zwischen ,,Herausgehen* und ,,Bleiben* bezieht
sich allerdings immer noch auf zwei unterschiedlichen Optionen. Hier ist zu fragen: Sind beide
Moglichkeiten in derselben Person zu vereinen? Konnen sich der Wille zum Dienst bei Hofe
und der des Riickzugs in Berge und Wélder an demselben Menschen verschmelzen? Bei seiner
Erklirung des ,,gottlichen Menschen (shenren ## \) im Zhuangzi hat Guo Xiang dazu eine

positive Antwort gegeben:

Der gottliche Mensch ist dasselbe wie das, was man heute als Weisen bezeichnet.
Nun mag der Weise auch im Tempel oder auf der Halle weilen, doch im Herzen ist
er nicht anders, als wenn er in den Bergen und Wéldern wére. Wie sollten die
Zeitgenossen ihn erkennen? Wenn sie nur sehen, dass er von einem gelben
Baldachin bedeckt ist und am Giirtel Jade und ein Siegel trigt, dann sagen sie schon,
dies gereiche dazu, sein Herz in Fesseln zu legen. Sehen sie, dass er Berge und
Wiilder durchmisst und an den Geschéften des Volkes teilhat, dann sagen sie auch
schon, dies geniige dazu, seinen Geist zu erschopfen. Wie konnten sie wissen, dass
derjenige, der ganz oben angekommen ist, keinen Makel hat?! F i A\ B4 il 82
Nt REENBEER 2 b, RO SRR F, Sz ik fE R
whE, MEE, e gL OR. RIEL), FRIRE, (552 LUEREHR
MR, SRIEEH DER?

Bekannt ist, dass man das daoistische Verstindnis der ,,Vollkommenen* bzw. der ,,g6ttlichen
Menschen* von dem des konfuzianischen ,,Weisen* unterscheiden muss, obgleich sie beide
dieselbe Bezeichnung ,,shengren 2 N tragen. Der Beitrag von Guo Xiang besteht darin, dass
er die idealen Personlichkeiten des Konfuzianismus und Taoismus auf eine selbe Verkorperung
konzentrierte, indem er dem ,,gbttlichen Menschen* zusprach, sowohl herausgehen als auch

bleiben zu konnen. Diesen ,,gottlichen Menschen®, der ungehindert entweder in Tempel und

1 77J8, 1A.28.
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Halle dienen oder aber in Bergen und Wiéldern verweilen kann, sieht Guo Xiang
selbstverstdndlich als da-Menschen an. Wo steht das? Betrachten wir den folgenden

Kommentar zum ,,da-Mensch* im Qiwu [un:

Was die ,,Einheit” angeht, werden die da-Menschen etwa ihre Sinne dafiir
erschopfen? Wenn sie ihre Sinne und ihren Verstand dafiir erschopfen, die Einheit
zu werden, reichen sie nicht, dass man von ihnen abhéngig ist. Sie haben dann
keinen Unterschied von denjenigen, die Einheit nicht zustande bringen konnen.! 7

EHEZI—, SR MR A, Al BEA—F LR R,

Hier geht es um das Thema der ,,Erschopfung®, welche aus dem Streben nach Einheit
resultieren kann. Da der ungehinderte Wechsel zwischen ,,Herausgehen* und ,,Bleiben* die
,,gottlichen Menschen* bzw. diejenigen, die ,,ganz oben angekommen sind*, nicht erschopfen
kann, werden diese Menschen zweifellos auch als ,,da“ betrachtet werden. Die Grundlage der
Namenlehre wird im philosophischen System von Guo Xiang durch die Identifizierung mit dem
von-sich-aus-so-Sein weiterhin erliutert, indem er mittels des erfundenen Begriff, xingfen 14
77, des wesenhaft Zugewiesenen, sowie der Zusdtze — ,,Ausreichen* (zu /& ) und
,Angemessenheit” (dang &), die Politik- und Gesellschaftsordnung mit der , himmlischen

Regel*“ und ,,von-sich-aus-so-Sein‘ vereint hat. Darauf miissen wir noch ausfiihrlicher eingehen.

3. Das wesenhaft Zugewiesene, Ausreichen und Angemessenheit

Guo Xiang legt bei seinen Erlduterungen dessen, was die von Zhuangzi schétzte unabhingige
Wanderung ermoglicht, vor allem Wert auf die Ungezwungenheit des Individuums. Dafiir hat
er den Begriff des ,wesenhaft Zugewiesenen“ (xingfen) erfunden. Das ,,wesenhaft

Zugewiesene meint in diesem Kontext den individuellen Bedarf an ,,Ungehindertsein® oder

1'77JS, 1B.73.
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,2unbekliimmerter Wanderung®, welcher von ,,Natur® aus angeboren ist. Solange der Bedarf
erfiillt ist, bezeichnet Guo Xiang den Zustand als ,,Ausreichen®. Die Qiwu-Theorie des
Zhuangzi zufolge konnen die Unterschiede unter verschiedenen Dingen durch den
transzendentalen ,,rechten Weg* (dao) ,,ausgeglichen* werden. Guo behauptet, dass man die
feinen Haare nicht als klein und den Berg 7ai nicht als groB3 betrachtet, wenn ihr Wesen jeweils
erfiillt ist. Deswegen stelle sich das individuelle ,,da* bzw. das unbekiimmerte Wandern als
notwendige und hinreichende Bedingung der ,,Gleichsetzung der Dinge* dar. Auch aus diesem
Grund hat Guo Xiang den Kommentar zu den ersten beiden Kapiteln des Zhuangzi besonders
griindlich gestaltet. Die Interpretation des ,,Ausreichens® steht an der Stelle, an der er versucht,
den Unterschied zwischen dem groBen Vogel ,,Peng® sowie der kleinen Zikade und dem
Taubchen auszugleichen. Virtuos hat Guo Xiang uns gezeigt, wie die sechs Klassiker dazu

dienen konnen, seine eigene Auffassung zu kommentieren:

Das Kleine und das Grofle sind zwar unterschiedlich, aber wenn sie beide an
einem Ort freigelassen sind, wo sie sich selbst finden, dann [kdnnen] sie sich
hinsichtlich der Dinge ihrem Wessen iiberlassen und ihre Aufgaben entsprechen
threm Vermodgen. Jedes von ihnen passt zum [wesenhaft] Zugewiesenen, und in
ihren unbekiimmerten Wanderungen sind sie gleich. Wie kénnten Uberlegenheit
oder Unterlegenheit dazwischen Platz finden?' F/NKEERR, MAEUA B2,
RIPHAEIAE, ERGE, #EHLr, HIE—W, SaPARILHE?

Dass das ,,unbekiimmerte Wandern* Synonym von ,,da“ ist, braucht keine weitere Erkldrung.
Das ganz auszuschdpfen, was einem wesenhaft zugewiesen ist, entspricht dem Blickwinkel des
,,von-sich-aus-so-Seins* oder des ,,AuBeren Bereichs“, wihrend parallel dazu aus der
Perspektive der ,,Namenlehre* oder des ,Inneren Bereichs vom ,,durch die Namen oder
Bezeichnungen Zugewiesenen® (mingfen) die Rede ist. Das ,,xingfen* kann als Projektion des
,mingfen* von Namenlehre auf das Von-sich-aus-so-Sein betrachtet werden. Mit dieser
hermeneutischen Technik hat Guo Xiang die Grundlagen der Namenlehre und des Von-sich-
aus-so-Seins gleichgesetzt. Im Kapitel Qiwu lun kommentiert er den Satz: ,,Wenn es so ist,

weisen sie simtlich die [Qualitit] auf, Diener und Migde zu sein? Ul & ¥ Ay 3% F

' 7718, 1A.1.
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folgendermal3en:

Wenn einer nur die Begabung zum Diener oder zur Magd hat, sich aber nicht
mit der Anstellung als Diener oder Magd wohlfiihlt, dann heiflt das Versdumnis.
Daher wissen wir, dass Fiirst und Untertan, Oben und Unten, Hand und Ful3, Aullen
und Innen alle aufgrund der himmlischen Regel von selbst so sind. Wie kdnnte dies
wirklich Menschenwerk sein?! 32 A4, MA%EZZAE, RIKR. MAHE
B ETR, F2450N, ThREANR, SHEANZAK?

Weiter sagte er noch:

Wenn Diener und Magd nur dem ihnen Zugewiesenen entsprechen, so bedeutet
das noch nicht, dass sie nicht in der Lage wéren, sich [gegenseitig] zu ordnen. Was
das ,,gegenseitige Ordnen* angeht, gleicht es den Hianden, Fiilen, Ohren und Augen,
sowie den vier GliedmaBen und hundert Organen, die jeweilige Zustdndigkeiten
haben und dariiber hinaus sich noch gegenseitig zur Verfiigung stehen.”? K 7 %{H

FERDH, REAZUMGE. gk, HTFLHEHE, WAs, &f 0
17 SE AR

Das zéhlt zur eindeutigen Behauptung, dass die Namenlehre und das von-sich-aus-so-Sein
grundlegend identisch ist! Alle Ethiken der Menschwelt werden urspriinglich durch keine
kiinstliche Arbeit sondere himmlische Regel festgesetzt. Tang Yijie legt dar, dass im Vergleich
zu den frihen Gelehrten der ,,Dunkel-Lehre*, die die Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein zu
vereinigen versuchten, der Fortschritt von Guo Xiang daran liegt, dass er die Beiden auf
Grundlage erfolgreich identifiziert hat.® Das heift, dass die Menschen ,innerhalb des
Bereichs® nichts anders als die ,,aullerhalb des Bereichs“, und auch die Maénner des
,Herausgehenden* nicht anders als die des ,,Bleibenden“ sind. Die vorher diskutierten
Gegensatzpaare hat Guo Xiang schon als ,,Einen* betrachtet. Wer das ,,Ausreichen® fiir sein
wesenhaft Zugewiesenes schafft, der kann ungehindert zwischen Namenlehre und von-sich-
aus-so-Sein sowie den verschiedenen Gegensatzpaaren, die aus dem oberflichlichen
Unterschied zwischen den Beiden resultieren, hin- und herpendeln und vermitteln. Gerade wie
Brook Ziporyn erortert, besteht der Schliissel der Philosophie von Guo Xiang darin, wie der

Denker die ,,Unabhiingigkeit* (wudai #4¥) und die ,,gegenseitigen Abhiingigkeit* (xiangyin

1 77]S, 1B.58.
% ebd. 1B.58.
> Guo Xiang yu weijin xuanxue, S.135-148.
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#H [A) dialektisch vereinigt hat.! Die Voraussetzung fiir die ,,Unabhiingigkeit* ist das
,»Ausreichen™ flir das wesenhafte Zugewiesene, und die ,,gegenseitige Abhdngigkeit™ wird
durch die ,,Angemessenheit” garantiert. Wahrend ,,Ausreichen® fiir das jeweilige wesenhaft
Zugewiesene das ,,von-sich-aus-so-Sein* schafft, behandelt ,,Angemessenheit* die Probleme
bei der menschlichen Beziehung, ndmlich die Geschéfte der Namenlehre. Deshalb funktioniert
die ,,Angemessenheit* als nétige Ergénzung fiir ,,Ausreichen®. Zum Satz ,,Er fliichtet aus dem
Himmel und kehrt sich von der Natur ab, und dann vergisst er, was er empfangen hat* & K%

1%, SHFT32 im Kapitel Yangsheng zhu kommentiert Guo Xiang:

Das was man von seinem himmelsbestimmten Wesen her erhalten hat, dadurch
hat jeder [Mensch] etwas ihm selbst [wesenhaft] Zugewiesenes, dem er nicht
entrinnen und dem er auch nichts hinzufiigen kann.> KVEFT32, SH AL, AA]
B, TRANEIN.

»Nicht entrinnen und auch nichts hinzufiigen konnen™ erklért zutreffend, was
,2Angemessenheit“ bedeuten soll. Nur wer sich angemessen verhélt, der steht in volliger
Harmonie mit seinem wesenhaft Zugewiesenen. Wie gesagt hat Guo Xiang die da-Menschen
als diejenigen definiert, die die Angemessenheit an jedem Einsatzort bewahren kdnnen. Indem
er das ,,wesenhaft Zugewiesene* als ,,Ausreichen* und ,,Angemessenheit® interpretiert, hat Guo
Xiang jedem Individuum die Chance zu ,,da“ gegeben. ,,Die da-Menschen folgen [ihren
wesenhaft Zugewiesenen] und handeln nicht®, sagt er, was von ihm weiter durch
,»Selbsttransformation (duhua #&1t) erliutert.> Allerdings ist hier auch zu bemerken, dass
sich sowohl ,,Ausreichen als auch ,,Angemessenheit” dndern konnen, weil die Verdnderung
des wesenhaft Zugewiesenen mdglich ist. Diese Moglichkeit ist jedoch nicht widerspriichlich
mit der ,Festlegung des Zugewiesenen®. Dafiir soll die Erlduterung von Brook Ziporyn

folgendermallen zitiert werden:

His (Guo Xiang’s) insistence on “set determinate nature” (dingfen) means rather
that one’s determinations at a given moment are simply what they are and cannot be
otherwise at that moment; indeed, it is inevitable that one’s determination will change,
but wherever one is, one will be only there... it is clear that this term refers only to

' Brook Ziporyn, The Penumbra Unbound: The Neo-Taoist Philosophy of Guo Xiang. Albany: State University
of New York Press. 2003. S.85-98.

2 77JS,2A,128.

3 ebd. 1B,73. S.a. Guoxiang yu weijin xuanxue, S.277.
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the existence of distinctions and determinations at any and all times, not that the same
determinations must always persist.!

Guo Xiang hatte auch die philosophische Grundlage von ,,ziran* wieder erldutert. Er verlieh
ihm die ,,absolute Berechtigung®, indem er behauptete, dass die zehntausend Dinge alle die
ausreichende Berechtigung besitzen, solange sie aus dem von-sich-aus-so-Sein stammen. Das
Wesen, die Natur und Spontanitét, und das von-sich-aus-so-Sein verwendet Guo Xiang als
Synonyme, wenn er sie im Gegensatz zur ,,Emotion* (ging 1#%) erzéhlt. Fiir diese ,,absolute

Berechtigung* hat Cheng Xuanying eine prignante Darlegung geboten:

Der rechte Weg und das von-sich-aus-so-Sein erldutern gegenseitig.? 1851 H

R, HHICH.
Die Bedeutung von ,,ziran* hat sich bei Guo Xiang’s Philosophie weiter von der im Laozi
unterschieden. Wie zuvor diskutiert, ist die Bedeutung des ,,von-sich-aus-so-Seins‘ durch die
Entwicklung der Huang-Lao Lehre schon nicht mehr beim ,,Nicht-Handeln* des originalen
Daoismus eingeschrinkt. Im hermeneutischen System von Guo Xiang hat das ,,von-sich-aus-
so-Sein® mit ,,Nicht-Handeln* oder ,,Nicht-Streiten nichts zu tun. Seine Aufmerksamkeit liegt
an dem ,,Ausreichen* und der ,,Angemessenheit” fiir das wesenhaft Zugewiesene. Solange der
Zustand dem ,,Ausreichen® und der ,,Angemessenheit™ passt, gilt er als der des von-sich-aus-
so-Seins. Er bewunderte sowohl die Bewegung, dass man der Angemessenheit gemaf3 laufen
kann, als auch die Ruhe, dass man sich dementsprechend stoppen kann. So kann diese
Angemessenheit natiirlich als Synonym des ,,Ausreichens® verstanden werden: Mit den Beiden
kann man beurteilen, ob ein Zustand dem von-sich-aus-so-Sein entspricht. Die subtile Differenz
besteht nur darin, dass die ,,Angemessenheit™ die objektive Lage beschreibt, wihrend das
,Ausreichen® die spontane Motivation betont. Als Su Shi seine Erfahrung des Schreibens
zusammenfasste, hat seine folgende Analogie eine anschauliche Schilderung fiir Verstindnis

der Idee von Guo Xiang aufgezeigt. So sprach er:

Meine Aufsitze gleichen in zehntausend Richtungen entspringenden Quellen.
Ohne einen [geeigneten] Ort auszuwéhlen, kdnnen sie alle hervorkommen. Auf dem

' Brook Ziporyn, ,,The Self-So and Its Traces in the Thought of Guo Xiang®. in: Philosophy East and West,
Vol.43, (3) 1993. S.527.
2 77JS,2B.221.
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ebenen Boden flieBen sie reiBend, und es ist [fiir sie] keine Schwierigkeit, selbst

wenn sie tausend /i an einem Tag flieBen. Wenn sie sich dann bei den Bergen und

Steinen winden, folgen sie der Form der Dinge, ohne dass man dies wissen konnte.

Was man [allerdings] wissen kann, ist, dass sie stets gehen, wo sie gehen sollen, und

sich immer aufhalten, wo sie sich aufhalten miissen.! & U1 ERHRVE, AiEHE

A, FESFHGEEENE, S H T B, SR A, BEIRE, A

IR, FTRIRIE, EATRRPNEAT, WIERARAIL.
Das ist wirklich das hochste Niveau der Freiheit, der unbekiimmerten Wanderung, und des
Ungehindertseins! Die Vermittlung der verschiedenen Gegensatzpaare wurde bei Guo Xiang
durch die ,,Selbsttransformation® auf derselben Personlichkeit konzentriert, was wesentlich
bedeutet, dass er die Identifizierung der Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein theoretisch
verwirklicht hat. Statt — wie manche Themen der ,reinen Gesprache™ disputieren — die
Bedeutung der Namenlehre mit der des von-sich-aus-so-Seins wieder erldutern, oder der Inhalt
des von-sich-aus-so-Seins auf den Bereich der Namenlehre zu erweitern, hat Guo Xiang die
Vermittlungsarbeit auf einer hohen Ebene erfolgreich geschaffen. Wegen der ureigenen
individuellen Differenz sei es unmoglich, das Schaffen des Ungehindertseins — oder mit Worte
von Zhuangzi, der ,,unbekiimmerten Wanderung* — durch einzigen Standard zu beurteilen. Das
,Ausreichen fiir das ,,wesenhaft Zugewiesene™ bildet die hinreichende Bedingung fiir die
Verwirklichung des ,,von-sich-aus-so-Seins“. Auf der anderen Seite miissen die zuverldssigen
Normen, die in der Menschwelt dauerhaft funktionieren konnen, dem Prinzip der
,2Angemessenheit* folgen. Was die geschichtliche Entwicklung angeht, werden das von-sich-
aus-so-Sein und die Namelehre von der daoistischen Perspektive als zwei abgetrennte Phasen
betrachtet: Zuerst trat die Geschichte des von-sich-aus-so-Seins ans Licht, dann folgte die der
Namenlehre. Die Ansicht des Autors des Laozi, dass die menschliche Gesellschaft einen
Verfallprozess (vom Weg-Folgern zum Riten-Folgern) erfahren habe,? hat darauf hingewiesen.
Allerdings kann diese durchtrennte Geschichtsanschauung — gerade wie Wang Jiangsong +
{L#x aufzeigt, mindestens nicht auf zwei wichtige Fragen gut antworten: a. Wie stammt
Namenlehre aus von-sich-aus-so-Sein? b. Ist es moglich, wenn Namenlehre wieder zum von-

sich-aus-so-Sein zurlickkehrt? (Und wie, falls ja?) Diese Fragen trifft die ureigene Schwéche

I Selbstbeurteilung [des Schreibens] der Aufsétze (zipingwen H&F3X), in: Su Shi wenji #RE{ 3 £E. Rolle 66.
Peking: Zhonghua shuju. 1986. S.2069
2 Laozi, Kapitel 38.
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der daoistischen Philosophie. Andererseits besteht die Grenze der konfuzianischen Philosophie
darin, dass sie sich immer nur um die Geschichte der Namenlehre bemiiht, ohne zutreffende
Kritik an der Namenlehre von der Dimension des von-sich-aus-so-Seins aufstellen zu kdnnen.
Die politische Philosophie des Konfuzianismus glaubt gewissermaf3en steif an die idealistische
und holistische Gesellschaftsordnung, statt ausreichende Sorge fiir individuelles Leben
aufzubringen.! Man kann daher denken, dass die Krise der Namenlehre mehr oder weniger von
diesem Nachteil des Konfuzianismus resultiert hat. Nur durch die gegenseitige Ergénzung
zwischen Konfuzianismus und Daoismus bekommen die beiden Lehren erneuertes Leben.
Dazu hat Guo Xiang und die anderen Denker der Dunkel-Lehre der Wei-Jin Zeit viel

beigetragen.

4. Die systematische Erklarung der Namenlehre im HHJ des Yuan Hong

4.1. Die Erweiterung der Konnotation der Namenlehre

Wie gesagt wurde der Inhalt der Namenlehre durch ihre Interaktion mit dem von-sich-aus-so-
Sein groB3 bereichert. Dieser Begriff kann in verschiedenen Kontexten unterschiedliche
Gegenstidnde aufweisen: Er stellt sich als Synonym der rituellen Vorschriften, des
Konfuzianismus dar, oder zeigt manchmal direkt die politische Angelegenheit auf. Schauen wir

die folgende Belegstelle als ein Beispiel an:

Da [Wang Yan] sich ja schon zu héchstem Ruf und Stellung gelangt war, sollte
er zu jener Zeit die Namenlehre verbreiten, um die Quelle der Wirrsale zu befrieden.
Stattdessen redete er [allerdings] luftig von Zhuangzi und Laozi, den ganzen Tag
sprach er iiber Nichtigkeiten, und auch wenn er sagte, er rede liber den rechten Weg,
verstirkte [seine Rede] in Wahrheit Blumigkeit und Streit.? #iE( 447, 1F & 15
2L ULFRLE. mhmek GiE) (), S8 H, MEaikiE, |mRAEN.

! Wang Jiangsong FVLKA, Guo Xiang getizhuyi zhexue de xiandai chanshi 5% #8 3 28 97 2 B R R,
Peking: Zhongguo shehuikexue chubanshe H B4 & BLE% H bkt 2008. S.132f.
2 JS 77/2044.
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Diese Kritik fand in der Zeit der Ostlichen Jin statt. Um Yin Hao EXi% (?-356) zu iiberzeugen,
dass er ins Amt antreten sollte, hatte Yu Yi J#i# (305-345) seine Schwiche mittels des
Beispiels von Wang Yan EfiT (256-311), dem bekannten Beamten der Westlichen Jin,
aufgezeigt. Yu Yi dachte, dass die Erwartung, den richtigen Geist der Namenlehre, die durch
die Bemiihung der Gelehrten der Dunkel-Lehre verdeutlicht wurde, zu verbreiten, natiirlich von
denjenigen abhinge, die sich an den hohen Amtsstellen befinden. Der sogenannte
,» Wirrwarr® resultiert aus dem Verfall der rituellen Vorschriften, und seine Quelle glaubt Yu Yi
an leeren Reden. Nach der Vereinigung von Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein und wegen
der Realitiit, dass der Staat immer schwiicher geworden ist, schien die Uberzeugung in der Zeit
der Ostlichen Jin stirker zu sein: Anstatt der daoistischen ,reinen Reden“ kann nur die
konfuzianische Lehre bzw. die Namenlehre, die auf stabile Ordnung abzielt, wirksames Rezept
gegen die schlimme Krankheit der damaligen Gesellschaft schreiben. In diesem Fall wird die
Namenlehre als Gegensatz vom Laozi und Zhuangzi, ndmlich von der daoistische Lehre
betrachtet. ,,mingjiao* bedeutet hier gerade den Konfuzianismus.

Da die konfuzianische Lehre groBen Wert auf den Dienst bei der Amtsstelle, verkniipfte sie
sich eng mit der politischen Angelegenheit bzw. der vorher erwdhnten Lebensoption vom
,Herausgehen. Wenn die Namenlehre wie oben dargestellt den Konfuzianismus aufzeigen
kann, ist nicht schwer zu verstehen, dass sie direkt auf das Amtsgeschéft hinweist.
FolgendermaBen steht eine andere Aufzeichnung von Wang Yan fiir dieses Verstindnis zur

Verfiigung:

Obwohl Yifu (i.e. Wang Yan) die Kanzlerposition einnahm, lie8 er sich nicht
durch Geschéfte und Dinge binden. Seine Zeitgenossen wandelten sich dadurch und
schiamten sich, iiber die Namenlehre zu reden.! R EfEEZxR], AUUFEYHE,
Bz, ZHEBH

Offensichtlich bezieht sich die Namenlehre in diesem Kontext auf die vorher erwidhnte

[ politische] Geschifte und Dinge*. Wang Yan wurde kritisiert, dass er schuld am ,,Untergang

! Siehe SSXYJS, 26.11.979. Diese Stelle wird von Bawang gushi )\ L= (die alte Sache der acht Konige)
zitiert. Siehe Shishuoxinyu jianshu, S.979. Ubers. von Richard B. Mather mit Modifizierung. (The New Account.
S.433) Achtung: Das 24. Kapitel ,Jian’ao f&#{“ und das 26. Kapitel ,,Qingdi ¥{7iK“ wechseln sich in der
Reihenfolge der Ubersetzung Mathers. Das ,,Qingdi findet man im 24.
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der Erde* (luchen F4VT) war, weil er sich nicht um die politischen Angelegenheiten kiimmerte.
Schlimmer ist, dass es im damaligen Amtszirkel populdr geworden war, dem Thema der
,2Namenlehre* auszuweichen. Die Mehrheit der Beamten, die sich an den wichtigen Stellen
befanden, hatten wenig Interesse an Amtsgeschéften. Wegen der Vagheit der Konnotation ist
das Wort ,,mingjiao* flexibel verwendbar. Obwohl die Beziehung zwischen Namenlehre und
von-sich-aus-so-Sein als wichtiges Thema der Dunkel-Lehre disputiert wurde, bleibt die
systematische Interpretation des ,,mingjiao* noch selten. Von der {iberlieferten Literatur zahlt
nur die Geschichtsschreibung Die Annalen der Spditeren Han (HHJ) von Yuan Hong als den
frithesten Text, der auf diesen Begriff eingeht. Nur wird untersucht, wie Yuan Hong die

Bedeutung der Namenlehre fiir Geschichtsschreibung bzw. die Kultur versteht.

4.2. Das Symbol der chinesischen Kultur

Es gibt keinen anderen Text in der Zeit der Wei-Jin, in dem wie im HHJ die Bedeutung und
Funktion der Namenlehre so hdufig erldutert wird. Durch die Darlegungen dieses Begriffs kann
man nicht nur Yuan Hongs Verstindnis der Bedeutung der Namenlehre erfahren, sondern auch
seine Erwartung der Funktion der Namenlehre herauslesen. Von den anderen
Geschichtsschreibern, die sich mit den Geschichtsschreibungen der Spiteren Han befassten, hat
Yuan Hong sich unterschieden, indem er die Verteidigung der Namenlehre als wichtige
Aufgabe der Geschichtsschreibung betrachtet. Schon am Anfang des beriihmten Vorworts der

HHJ wurde diese Aufgabe deutlich aufgestellt:

Die Geschichtsschreibung und Uberlieferung entstehen, damit man das Altertum
und die Gegenwart durchdringend versteht und die Namenlehre festigt.! K 5282
i, i DLE A 5 44 Al
Er meint, dass die grundlegende Motivation, die die alten herausragenden Geschichtsschreiber

— wie Zuo Qiuming, Sima Qian und Ban Gu — geleitet hat, gerade in der Verteidigung der

I HHJ, ,,Vorwort*, 1.
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Namenlehre bestehe, obwohl sie diesen Punkt wahrscheinlich noch nicht bemerkt hatten. Was
allerdings immer vernachléssigt wird, ist, dass das Vorbild der Geschichtsschreibung, das Yuan
Hong seinem Standard gemif3 bewundert, hierbei noch nicht erwéhnt wurde. Erst in seinem
Kommentar zur Annalen des Jahres 151 (des ersten Jahres der Regierungsperiode ,,Yuanjia JtG

5= des Kaisers Huan) hat er aufwiesen, was ihm die ideale Geschichtsschreibung bedeutet:

Die Friihlings- und Herbstannalen verzeichneten die Erfolge von Qi und Jin, und
Zhongni lobte die Verdienste des Guan Zhong dabei. Dadurch umfasste er Auf- und
Niedergang und umriss die Namenlehre.! (&) F7. 522, fFfekEfh
A, PrOAREERESE, AR ALHCE .

Unserer vorherigen Untersuchung zufolge war die Idee der ,,Namenlehre* mittlerweile noch
nicht entstanden, als die Friihlings- und Herbstannalen verfasst wurde. Warum glaubt Yuan
Hong denn, dass sie die Idee der Namenlehre beinhaltet? Um diese Frage zu beantworten, soll
man sein Verstindnis der Namenlehre verdeutlichen. Wieso wurden die Hegemonien des
Herzogs Huan von Qi und des Wen von Jin, sowie Guan Zhong, der als Kanzler bei der
Hegemonie des Herzogs Huan von Qi die entscheidende Rolle gespielt hatte, von den
Friihlings- und Herbstannalen und Konfuzius grofl bewundert? Der Grund liegt daran, dass
diese Minner die nachhaltig stabile Politikordnung erfolgreich errichtet hatten. Konfuzius
erkannte deutlich, welche Anspriiche wegen der Situation durch Kompromiss aufgegeben
werden kann, und welche Prinzipien bzw. Grundlagen man immer halten muss. Fiir Konfuzius
sei die Anerkennung der stabilen Hegemonien im Vergleich zu den jahrelangen Kriegen
selbstverstidndlich ein akzeptierbarer Kompromiss, obgleich er die Abneigung dagegen hat,
dass die méachtigen Fiirsten die allerhochste Macht des Himmelsohns der Zhou-Dynastie
schwiéchten. Bekanntermafen hat Konfuzius an Guan Zhong hatte Konfuzius viele Kritiken
gelegt — wie , kleine Kapazitit®, ,,nicht sparsam* und ,,die Riten nicht verstehen* (LY: 3.22) —
aber er glaubt, dass dieser Qi-Kanzler trotzdem bewunderungswiirdig sein solle. Deshalb lobte
er ihn mit ,,Menschlichkeit™ (LY: 14.16,17). Er sagte, ,,Ohne Guan Zhong wiirden wir noch
[wie Barbaren] die Haare ungebunden tragen und unsere Kleidung nach links knopfen* (LY:

14.17). Selbst Guan Zhong, der ,,die Riten nicht verstand, kann als ,,Menschlichen zdhlen,

' HHJ 21/401.
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was das ,,Ungehindertsein” des Konfuzius darstellt: Die Verdienste des Qi-Kanzlers konne
nicht wegen seiner Verachtung der Riten hinweggeredet werden, weil er in groferer Bedeutung
zur Verteidigung der ,,Kulturgrenze* zwischen Mittelland und Barbaren beigetragen hat. Diese
Kulturgrenze wurde bei Yuan Hong gerade als die ,,Namenlehre* verstanden. Der Auffassung
des Konfuzius zufolge sei die Beitrdge zweifellos wichtiger als personliche Tugenden. Die
hochste Identitdt der Kultur des Mittellandes besteht vor allem in der Beziehung zwischen

Fiirsten und Untertan, Vater und Sohn, wie Yuan Hong folgendermal3en behauptet:

[Die Beziehung zwischen] Fiirst und Untertan, und die [zwischen] Vater und
Sohn, sind die Wurzel der Namenlehre.! HF AT, &Z#H A,

Diese Behauptung kommt wieder zur Grundlage des Zusténdigkeitsbereiches der Namen
zuriick und erfasst tatsdchlich den Kern der Namenlehre. Dass Yuan Hong betont, dass
Konfuzius die Verdienste von Guan Zhong gelobt hatte, und dass er dieses Loben mit der
Namenlehre verbindet, hat nicht nur seine Sorge fiir die schlimme Lage der Jin-Dynastie
gedullert, welche mittlerweile die orthodoxe Han-Kultur représentierte, aber wegen der
militdrischen Bedrohung der nordlichen ,,Barbaren” bereits nach dem siidlichen Ufer des
Yangtze-Flusses umgesiedelt war, sondern auch auf eine bedeutende Verlegung bzw.
Erweiterung der Konnotation der Namenlehre hingewiesen: von den Behandlungen der
Technik der Regierung bzw. die politischen und gesellschaftlichen Ethiken innerhalb des
chinesischen Reiches zur Identitdit der Han-Kultur bzw. zum Unterschied zwischen
,,Mittelland* und ,,Barbaren‘. Die Namenlehre bezieht sich nun schon auf die Orthodoxe der
chinesischen Kultur, insbesondere beim Disput iiber die Legitimitit der spateren Regierung der
Nomaden, oder beim Selbstschutz gegen die Herausforderung bzw. Bedrohung der fremden

Lehren bzw. Kulturen. Dieses Thema wird im Schlusskapitel weiter behandelt.

4.3. Die durch ,,von-sich-aus-so-Sein‘ transformierte Namenlehre

' HHJ 26/509.
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Als Geschichtsschreiber, der im Kontext des Disputs der Dunkel-Lehre lebte, musste Yuan
Hong ebenso die Beziehung zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein behandeln. Wie
gesagt seit der Westlichen-Jin-Zeit widmeten sich immer mehr Gebildeten der Vereinigung
zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein. Bei der Verfassung der HHJ hatte Yuan Hong
die Legitimitdt des Ursprungs von Namenlehre erldutert. Nachdem er wie oben zitiert behauptet,
dass die Beziehung zwischen Fiirsten und Untertan sowie zwischen Vater und Sohn die Wurzel

der Namenlehre sei, sagt er weiter:

Also worauf zielt die Schopfung der Namenlehre ab? Wahrscheinlich nimmt sie
das Wesen des Himmels und der Erde als Standard, und untersucht die Regel des
von-sich-aus-so-Seins. [Die Weisen, die Hersteller der Namenlehre] simulierten und
diskutierten [diese Regel], um ihre Namen herzustellen, folgten [dieser Regel], um
die Lehre zu verbreiten, und identifizierten Dinge und vollendeten Gerite, um [alle]
Dinge unter dem Himmel zu verkniipfen.! SRR A 1E, fEgE M2 HHERM
M, RZERZH, HERUSIHA, BRI, RGeS, BLIERTZ
Y&

Yuan Hong hat den Prozess der Herstellung des Namens wiederholt: Die frithesten Namen
wurden so hergestellt, indem die Weisen der die Anordnung und Verstellung der himmlischen
Regel nachahmten. Dieser Prozess weist deutlich auf, dass die Namenlehre auf dem von-sich-
aus-so-Sein beruht. Der Prozess von der Herstellung der Namen zur Entstehung der
Namenlehre gehort selbstverstindlich zu den menschlichen Angelegenheiten. Nachdem die
Namen bzw. die durch Namen Zugewiesenen zur Verfiigung standen, muss man dies weiter
durch ,,Befolgung* in die Erziehung einfiihren. Diese ,,Befolgung® bezieht sich auf die héufig
erwdhnte Technik ,,Einforderung der Realitdt durch Befolgung des Namens“. Wie im ersten
Kapitel dieser Arbeit erldutert besteht der erste Schritt der Herstellung der Namen in der
astrologischen Beobachtung. AnschlieBend ist erst moglich, die verschiedenen Menschen nach
ihren jeweiligen Talenten (oder ,xingfen“, mit dem Wort von Guo Xiang), an den
angemessenen politischen und gesellschaftlichen Stellen einzusetzen. D.h., sowohl die

,Identifizierung der Richtungen und Berichtigung der Positionen* (bianfang zhengwei #%J7 1E

SR
=D
2}

i) als auch die ,,Identifizierung der Dinge und Vollendung der Gerite* (bianwu chengqi ¥t

' HHJ 26/509.
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YR #%) sind die Aufgabe der Hersteller der Namen. Ansonsten sollen sie nicht mehr sorgen.!
Diese Darlegung tibereinstimmt auch mit der Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertanen.
Auf dieser Grundlage entwickelte Yuan Hong das politische Modell der Namenlehre weiterhin
in einer anderen Richtung. Uber das bekannte Gegensatzpaar, die vorher diskutierten

,Herausgehen* und ,,Bleiben®, sprach er so:

Als sich die Ménner des Altertums mit politischen Angelegenheiten befassten,
traten sie vorwarts, wenn [die Bedingungen] dies erlaubten, ansonsten hielten sie
inne. Sie nahmen Amter an, indem sie maBen, was ihnen [an Fihigkeiten]
zugewiesen war. Wenn sie in diesem zugewiesenen Bereich an ihre Grenze stie3en,

dann zogen sie sich zuriick.? 72 &+, #FLAFEEG, WA, AnTHE, &5
H, ARRIEHR R

Das Schliisselwort der obigen Belegstelle ist das Verb ,,Annehmen®. Die Homonyme shou *¢
und shou #% haben die gegensitzlichen Bedeutungen. In allermeisten iiberlieferten Texten
spricht man vom Blickwinkel des Fiirsten, und die Rede lautet deshalb haufig: ,,[Der Fiirst]
verleiht [den Menschen] die [angemessenen] Amtsstellen, indem er ihre Zugewiesenen misst
= 11% . Die Forderung auf der anderen Seite — der Seite der Beamten — wird allerdings
kaum betont. Diese umkehrte Betonung von Yuan Hong zeigt, dass die Uberpriifung der
Identitdt zwischen Namen und Realitdt nicht vom Flirsten allein abhingig sei. Wenn jeder
Beamte ihre Talente selbst messe, und ihr ,,Zugewiesene® erkenne, werde diese schwierige
Arbeit grof} vereinfacht.

Yuan Hong bemerkt noch die Notwendigkeit, die philosophische Grundlage der Namenlehre
durch die Dimension des von-sich-aus-so-Seins zu verdeutlichen. Wenn man der Natur des
Himmels und der Erde zuwiderlduft, kann die menschlichen Ethiken nicht angeordnet werden
und nicht mehr {iberzeugend sein. Wenn man die Regel der Natur verliert, kann die Regierung
ebenso nicht in Ordnung laufen. Die gewohnlichen Menschen, die sich am ,,Zweig* beim
Lernen befinden, konnen nicht die Wurzel der Namenlehre erfassen und verwirren das Wesen
des von-sich-aus-so-Seins.> Die Zerstorung der Namenlehre bedeute zugleich die Verletzung

des von-sich-aus-so-Seins: Offensichtlich glaubt er, dass die Beiden eine Einheit bilden. AuB3er

' HHJ 3/42.
2 ebd. 25/489.
3 HHJ 26/509.
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dem politischen Modell behandelt Yuan Hong auch die gesellschaftliche Dimension der
Namenlehre, ndmlich die rituellen Vorschriften bzw. die Moralvorstellung. Genauso wie viele
Zeitgenossen, die sich sowohl in den Riten-Theorie als auch in der Dunkel-Lehre gut
auskannten, betonte Yuan Hong ebenso, dass die Herstellung der Riten auf der natiirlichen

Emotion des Menschen beruhen solle:

Was die Riten angeht, so ordnen sie das Herz und geben den Dingen Normen,
man verwendet sie auf dem Weg des Menschen. Der Ursprung woher sie kommen,
liegt in Liebe und Respekt fiir das von-sich-aus-so-Sein, entsteht in der
Aufrichtigkeit des Herzens und entfaltet sich beim Verrichten der Werke [des
Menschen]. Die Weisen folgten diesem so von sich aus Gegebenen und halfen ihrem
Wesen und Zustand auf, schufen dafiir schmiickende Schriften und verbreiteten dies
durch rituelle Gegenstdnde. Danach gab es deshalb die Abfolge von geehrt und
niedrig, von nah und fern.! R1&E, (.08, HZ2 NiEEH. HARH, 7
R R, ORI RS . BN B SR T AR, Ry 80,
ME LS, R ERER PR,

Wie gesagt seitdem Dai Liang und Ruan Ji offenbar gegen die rituellen Vorschriften versto3en
hatten, stellt sich das Spannungsverhéltnis zwischen der natiirlichen Emotion des Menschen
und die Riten immer heftiger dar. Obwohl die ,,Emotion“ (ging 1) oft als Gegensatz des
,Wesens* (xing %) betrachtet wird, steht sie im Einklang mit dem von-sich-aus-so-Sein, wenn
man die rituellen Vorschriften in die Diskussion einfiihrt. Wesentlich gesagt ist dieses
Spannungsverhéltnis selbstverstindlich ein Aspekt des Konflikts zwischen Namenlehre und
von-sich-aus-so-Sein — wie das zwischen Innerem und AuBerem, Herausgehendem und
Bleibendem. Allerdings schien die Vermittlung des Konflikts zwischen Emotion und Riten viel
leichter als die der anderen Gegensatzpaare zu sein. BekanntermafBlen bemiihten sich viele
Gelehrte der Wei-Jin Zeit darum, die Uberzeugung der rituellen Vorschriften wieder zu
errichten. Dafiir mussten sie vor allem der Formalismus der Riten behandeln. Die traditionelle
Diskussion iiber die ,,Wurzel der Riten® kam daher wieder auf. Die Ubereinstimmung der
damaligen Gebildeten lautet, dass die Erstellung bzw. die Legitimitét der rituellen Vorschriften
darin bestehe, dass sie das Wesen und die Emotion des Menschen folgen muss. Solche

Erkenntnis ist natiirlich nicht neu, aber sie wurde in dieser Zeit wieder unterstrichen, damit man

' HHJ 13/257.
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den Konfuzianismus und den Daoismus auszugleichen versucht. Bei Yuan Hong scheint die
Interpretation dieses Themas zwar nicht systematisch zu sein, aber er hat auch darauf
hingewiesen, dass die Legitimitét der rituellen Vorschriften mit dem Ursprung der Namenlehre
eng zusammenhdngt: Dass die Riten den menschlichen Emotionen folgen miissen, zeigt es
deutlich, dass die Namenlehre vom von-sich-aus-so-Sein stammt.!

Bei der Geschichtsschreibung von Yuan Hong bezieht sich das Wort mingjiao auf die
unvergéngliche Politik- und Gesellschaftsordnung, die nicht nur von dem von-sich-aus-so-Sein
stammt, sondern auch darauf beruht. Als er das Ereignis kommentiert, dass Cao Pi B A (187-
226) das Regime der Han-Dynastie usurpierte, bewunderte Yuan Hong die Weisen des
Altertums, weil sie ,,die Namenlehre umfangreich errichtet hatten, um die Masse der
Lebendigen in Ordnung zu bringen K% % # L4t & 2E . Er zeigt weiter darauf, dass die
Errichtung der Namenlehre ,,in [der Beziehung zwischen] Himmel und Menschen zu
verwurzelt, und tief in ihren Schliissel eindringt A7 K AT % H B ## .2 Das ist ein
systematisches Werk, das die Pflege und Verteidigung jedes Angehdrigen der Gesellschaft
braucht. Dass Yuan Hong grofe Erwartung an der Namenlehre hat, macht ihn selbst
herausragend von den zeitgendssischen Geschichtsschreibern. Seine Behauptung, dass die
Geschichtsschreibung der Verteidigung und Verbreitung der Namenlehre bewusst dienen solle,

hat tiefen Einfluss auf die spétere Entwicklung der chinesischen Geschichtswissenschaft.

5. Zusammenfassung

Statt die Beziehung zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein direkt zu erdrtern, haben
wir in diesem Kapitel mehrere kleine Themen behandelt, um zu untersuchen, wie das mingjiao
im Kontext der Zeit der Wei-Jin — und zwar nachdem es wieder im {iberlieferten Text

vorgekommen hatte — verstanden und verwendet wurde. Das ,,Ungehindertsein®, da, ist ein

' Uber die Erdrterung des Spannungsverhiltnisses zwischen Emotion und Riten, ihre Vermittlung, sowie die
Innovation der Lehre der Riten in dieser Zeit, Siche Shi yu zhongguo wenhua, S.420-40; Weijin xuanxue zhi
xingcheng jiqi fazhan. S.323-327.

2 HHJ 30/589.
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besonders wichtiger Begriff in der chinesischen Geistesgeschichte. Unsere Erorterung versucht
aufzuzeigen, was fiir eine bedeutende Rolle da bei der Vermittlung des Spannungsverhiltnisses
zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein spielt. Durch die obige Darlegung wird gezeigt,
dass da im Kontext der Wei-Jin Zeit am besten genauso wie das Wort fong mit einem
Verneinungsprifix — ,,un“ — als ,,Ungehindertsein® zu {ibersetzen ist. Diese Wortschopfung
scheint zwar auf Deutsch auf ersten Blick ein bisschen fremd zu sein, aber sie verrét tatsachlich
das Wesen des Begriffs ,,da“ prézise: Nichts kann die da-Menschen durch oberflichlichen
Gegensatz an irgendeinem Ort hindern bzw. aufhalten, genauso wie Guo Xiang sagt: ,.die da-
Menschen sind nicht an einen einzigen Ort gebunden.” Als Richard Mather den Begriff
Ltong* als ,,unimpeded* iibersetzte, stellte er dieselbe Uberlegung an. Nur diejenigen, die den
richtigen Sinn von beiden, der Namenlehre und des Von-sich-aus-so-Seins, verstehen kdnnen,
sind als da-Menschen zu bezeichnen; nur das Verhalten, die versucht, die Grundlagen beider
Lehren zu identifizieren und die oberfldchlich widerspriichlichen Darstellungen ihrer
Zweigthesen auszugleichen, werden als da-Benehmen angesehen. Das erklart auch, warum die
Ubersetzung ,,Ungehindertsein® fiir da besser als ,,Freiheit* ist: Obwohl da im Kontext der
Wei-Jin Zeit tatséchlich auch die Bedeutung ,,Zwanglosigkeit™ enthélt, handelt er nicht nur um
eine willkiirliche Wahl — worauf ,,frei* (oder ,,Freiheit*) hindeuten wiirde.!

Das Gegensatzpaar ,,Herausgehen und ,,Bleiben* beziehen sich auf zwei unterschiedlichen
Lebensoptionen: die politischen Angelegenheiten zu bedienen oder als Einsiedler zu leben.
Dieses Thema hatte sehr friih vorgekommen, aber wurde in der Wei-Jin Zeit als ein Aspekt des
Konflikts zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein wieder diskutiert. Mit der
Popularitit des daoistischen Lebensstils in dieser Zeit wurde das ,,Bleiben* natiirlich gegentiber
,Herausgehen* bevorzugt, aber der Versuch, diese beiden Optionen auszugleichen, stellte sich
mittlerweile auch aufféllig dar. Yu Jun hat aufgezeigt, dass in einem guten Staat die
Herausgehenden sowie die Bleibenden zu jener Zeit harmonisch wechseln kdnnen. Mit der
Gestalt des ,,gottlichen Menschen* hat Guo Xiang die zwei Typen auf derselben Personlichkeit

konzentriert.

! Balazs glaubt, dass die ,,Freiheit“ im Kontext des alten Chinas in meisten Féllen mit negativen Stimmungen
verbunden sei: Anti-Ritualismus, UnméBigkeit und Ziigellosigkeit, Durchbruch. Auch hat er das ,,da“ und
Htong™ zusammengesetzt und als ,,comuniant (kommunizieren)®, ,,pénétrant sans entraves (eindringen ohne
Hindernis)“ verstanden. Siche ,,révolte nihiliste, S.48, Anm. 24.
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Der Kommentar zum Zhuangzi von Guo Xiang hat noch jedem Individuum die Mdoglichkeit
des ,,Ungehindertseins* verlichen, indem er das ,,wesenhaft Zugewiesene* zusammen mit zwei
anderen Begriffen —,,Ausreichen und ,,Angemessenheit” in seine Interpretation eingefiihrt hat.
Das durch Namen Zugewiesene, das mingfen, und das wesenhaft Zugewiesene, xingfen, zeigen
beide auf, dass der individuelle Unterschied im Bereich des von-sich-aus-so-Seins und der
Namenlehre zugleich beachtet werden soll. Guo Xiang hat einen weiteren Schritt getreten: Er
hat nicht nur den Konflikt zwischen Namenlehre und das von-sich-aus-so-Sein vermittelt,
sondern auch die Beiden identifiziert.

In verschiedenen Kontexten wurde mingjiao mittlerweile als Synonym der ,rituellen
Vorschriften bzw. ,Ritualismus®, ,Moralvorstellung, ,politischen Ordnung*“ oder
,<Konfuzianismus* verwendet. Die Annalen der Spdteren Han von Yuan Hong zihlen zu der
Geschichtsschreibung, bei der die Bedeutung und Funktion der Namenlehre umfassend erdrtert
wird. Yuan Hong glaubt, dass eine der wichtigen Aufgaben der Geschichtsschreibung sei, die
Namenlehre zu verteidigen und zu verbreiten. Durch seine Betonung, dass die Namenlehre ein
Symbol sei, das China von den Barbaren unterscheiden kann, wurde die Konnotation der
Namenlehre zur Identitdt der Han-Kultur erweitert. Man muss zwar bemerken, dass dieses
Verstindnis der Namenlehre vorm geschichtlichen Hintergrund, dass die ,,fiinf Barbaren
Aufruhr in China machten® (wuhu luanhua T.5H#L %), entstanden war, aber diese Erweiterung
der Bedeutung der Namenlehre hat zweifellos tiefgreifenden Einfluss auf die spétere Zeit:
Danach, sobald die Han-Kultur der Herausforderung der fremden Kultur begegnete — sowohl
politisch als auch kulturell — spielte die Namenlehre die Rolle als Vertreter der Han-Kultur. In
gewissem Sinn wird sie die ,,politische Korrektheit®, die nicht in Zweifel gestellt werden soll.

Im folgenden Schlusskapitel wird dieser Punkt noch weiter dargelegt.
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Schlussfolgerung

Die Untersuchung dieser Arbeit ist einer groben zeitlichen Ordnung gefolgt: Vom Riickblick
der friihen Zeit vor der Entstehung des Namens an, iiber den Disput der Namen-Gegenstand-
Beziehung in der Vor-Qin-Zeit, liber das politische Modell, das auf dem System des
Zusténdigkeitsbereichs beruhte, tiber die Reform durch Erziehung, die die mingfen-Theorie mit
Lehrpraxis verband, iiber die Krise der Namenlehre am Ende der Spdteren Han, bis zur
Verdeutlichung der philosophischen Grundlage der Namenlehre im Kontext der Wei-Jin-Zeit.
Hier muss die Verwendung der ,Namenlehre und des pinyin-Buchstabierens
,mingjiao* erklart werden. In dieser Arbeit wird das mingjiao normalerweise als Namenlehre
auf Deutsch iibersetzt. Wenn die ,,Namenlehre® verwendet, bezieht sie sich auf die Idee, die
Lehre bzw. menschliche Reform durch Namen zu schaffen. Die Entstehung dieser Idee hatte
einen langen Vorbereitungsprozess erfahren, der in der Han-Zeit soweit erledigt wurde. Wenn
die pinyin-Form ,,mingjiao* verwendet wird, steht es doch nur fiir das chinesische Wort, das in
der Bedeutung der ,,Lehre durch Namen* erst in der Wei-Jin-Zeit in iiberlieferter Literatur
erschien.

Manche Gelehrten glauben auch, dass die Namenlehre nicht nur auf eine Idee, sondern auch
auf einen dynamischen Prozess der Erziehung bzw. die Anderung der gesellschaftlichen Sitte
und des menschlichen Gedankens.! Diese Arbeit stimmt damit iiberein, und deswegen befasst
sich sowohl mit den betreffenden philosophischen Disputen als auch den historischen Berichten,
die diesen Prozess protokolliert haben. Die Synthese von philosophischen und geschichtlichen
Erforschungen stellt sich konzentrierend im dritten Kapitel dar: Einerseits haben wir erldutert,
dass die mingfen-Theorie in der Han-Zeit ausgereift geworden ist; Andererseits wird dargelegt,
wie die Ortlichen Beamten die Erziehung, die auf der konfuzianischen Ethik bzw. mingfen-
Theorie beruhte, fiir die lokalen einfachen Menschen entfaltet hatten, indem wir die Lehre als

einen ,,dynamischen Prozess® beobachteten. Bis zur Wei-Jin-Zeit wurde der Umriss der

! Liu Kangde, S.63f.
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Namenlehre soweit festgelegt, aber auf ihre weitere Entwicklung soll noch knapp ausgeblickt
werden. Die unerledigte Frage am Ende des letzten Kapitels, wie die Namenlehre sich mit der
Identitdt der Han-Kultur verbunden hatte, ist in dieser Schlussfolgerung zunéchst zu behandeln.
Als ein komplexer Begriff hat die Namenlehre die Ideen verschiedenen Lehren verschmolzen.
Deshalb ist eine Zusammenfassung von der Perspektive der Lehrentwicklung fiir ein tieferes
Verstindnis unseres Forschungsgegenstands auch hilfreich. Zuletzt versuche ich, den Inhalt
und Umfang des Begriffs mingjiao zu beschreiben und festzulegen. Genau genommen zéhlt
dieser Versuch zwar nicht zur ,,Definition®, aber solche Beschreibung gilt zumindest als
komprimierte Erkldrung dieser Idee und Schlussfolgerung unserer Hauptfragestellung: Was ist

eigentlich die Namenlehre?

1. Die Erweiterung der Konnotation der Namenlehre: Die Errichtung

der kulturellen Identitat

Im letzten Kapitel wird bereits erwéhnt, dass Yuan Hong glaubte, die Bewunderung des
Verdienstes von Guan Zhong als das ,,Umreilen der Namenlehre* gelte. Daraufthin wird die
erweiterte Orientierung der Namenlehre hingedeutet: Als die einheimische Kultur dem Konflikt
gegen fremde Kulturen begegnet, bezieht sich das mingjiao auf die ,,orthodoxe* Han-Kultur.
Diese erweiterte Bedeutung wurde in der Nachwelt 6fters verwendet. Durch die folgenden zwei

typischen Félle hoffe ich einen Ausblick auf dieses Thema anzubieten.

1.1. Die Kritik an Shan Tao

Shan Tao hatte — wie wir erfahren haben — Ji Shao, dem Sohn von Ji Kang, der von dem Sima-

Regime hingerichtet worden war, in die Amtsstelle anzutreten, indem er ihn tiberzeugte, ,,Auch
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der Himmel, die Erde und die vier Jahreszeiten haben die Zu- und Abnahme, wieso die
Menschen nicht?* Danach diente Ji Shao dem Sima-Regime mit Treue, und hatte sein Leben
geopfert, um Kaiser Hui von Jin (Reg. 290-307) zu schiitzen. Sein Verhalten zdhlte
unbestreitbar als ehrwiirdigen Vorbild des ,,treuen Untertans®, und hatte den echten Sinn der
Namenlehre gut erklért. Theoretisch soll er mit Shan Tao, der ihn in die Amtsstelle eingefiihrt
hatte, zusammen bewundert werden, aber die Beurteilungen der Nachwelt waren gegenteilig.
Obwohl Shan Tao den Tod von Ji Shao iiberhaupt nicht voraussehen konnte, wurde er dennoch
als ,,Erzverbrecher” angesehen. Gu Yanwu B % 3\ (1613-1682), der die groBe Anderung
zwischen Ming und Qing-Dynastie erlebte, kritisierte Shan Tao heftig, indem er die
Unterscheidung zwischen ,,Untergang eines Staates” (wang guo T-[%) und ,,Untergang von
allem unter dem Himmel“ (wang tainxia T-X ) klargemacht hatte. Seiner Auffassung
zufolge gelten die Worte von Shan Tao, mit denen er Ji Shao iiberzeugt hatte, als ,,Zerstorung
der Gerechtigkeit und Verletzung der Lehre B {5 #“, weil er einen unerfahrenen Mann
anstachelte, dem Regime, das seinen Vater getdtet hatte, zu dienen. Gu Yanwu meinte, dass
Shan Tao ,,der Urheber der schlimmen Reden* gewesen sei, denn er ,,fiihrte die Menschen unter
dem Himmel dazu, keinen Vater zu haben*“.! Die Fiirst-Untertan- und die Vater-Sohn-Ethik
begegnet hier eine Paradoxe, und die wichtig Frage kommt daher vor: Ob das Verhalten von Ji
Shao, dass er als Untertan seinem Fiirsten — doch zugleich dem Erzfeind, der seinem Vater
getotet hatte — mit voller Treue diente, wirklich mit dem echten Sinn der
,,Namenlehre* ibereinstimmte?

Die Antwort auf diese Frage hingt selbstverstdndlich vom Verstindnis der Namenlehre von
Gu Yanwu ab. Da er glaubte, dass Shan Tao die Gerechtigkeit zerstort und die Lehre verletzt
hatte, war er selbstverstindlich nicht einverstanden damit, dass die Tat von Ji Shao zur richtigen
,,Ireue zdhlte, weil diese oberflachliche ,, Treue® auf der tatsdchlichen Abfallen der Vater-
Sohn-Ethik beruhte. Wenn Ji Shao als treuer Untertan bewundert werden konne, bedeutet es,
dass der beriihmte pietitvolle Mann, Wang Pou T % (?-311), dessen Vater auch von der

Sima-Familie hingerichtet wurde, aber der in seinem ganzen Leben dem befehdenden Regime

! Kapitel ,,Zhengshi 1E%5%. RZLJS, 13.723.
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nie als gediente hatte, im Gegensatz zur ,, Treue* stehen muss, was offensichtlich unannehmbar

ist. Daraus zog Gu Yanwu die folgende berithmte Schlussfolgerung:

Deswegen weill man erst seinen Staat zu schiitzen, wenn man weil} alles unter
dem Himmel zu schiitzen. Was den Schutz des Staates angeht, so haben der Fiirst
und die Beamten, ,,die Fleischesser* dariiber nachzudenken. Was den Schutz von
allem unter dem Himmel angeht, hat jeder einfache Mann trotz seiner Niedrigkeit

Verantwortung dafiir!! #CE{RAK TR AR EE. RS, HBEHRE, REH
My RRTHE, IR, BARKEHR!

Die letzte Behauptung war so einflussreich, dass Liang Qichao ZRGEH (1873-1929) ihren
Geist zweihundert Jahre spéter auf acht Zeichen komprimierte, mit denen fast alle Chinesen
vertraut sind: ,,Fiir Aufstieg und Untergang von allem unter dem Himmel hat selbst der einfache
Mann die Verantwortung K LT, VLA E!“? Die besondere Betonung des fianxia, allem
unter dem Himmel, wies deutlich darauf hin, dass seine Wichtigkeit weit liber die eines Staates,
Regimes, oder einer Dynastie sei. Dabei sind allerdings noch zwei Fragen zu beantworten: Was
bedeutet ,,der Schutz von allem unter dem Himmel®, und wie sollen die einfachen Menschen
solche grofle Verantwortung tibernehmen? Dafiir muss erklért, was der ,,Untergang von allem

unter dem Himmel* bedeutet. Am Anfang seiner Diskussion definierte Gu Yanwu:

Wenn das [Herrscher]|geschlecht wechselt und die Bezeichnungen gedndert
werden, dann heillt dies Untergang des Staates. Wenn Menschlichkeit und
Gerechtigkeit zum Erliegen kommen, so dass es so weit kommt, dass die Menschen
die Bestien anfithren, um [andere] Menschen zu fressen, oder die Menschen
einander gegenseitig fressen, dann heiflit das der Untergang von allem unter dem
Himmel * 59k, fEZ 0B o 7e%E, mMEREREBEN, NFHEE, 73
ZTR B

Dass ,,die Menschlichkeit und Gerechtigkeit zum Erliegen kommen®, ist die unvermeidliche
Folge der ,,Zerstorung der Gerechtigkeit und der Verletzung der Lehre”. Im Vergleich zum

Untergang eines Regimes 10st der Zerfall der Han-Kultur und das Ethiksystem, das die Kultur

prigt, ein groBeres Bedauern aus. Dazu kommentierte Chen Yuan PBf#E (1880-1971):

' RZLJZ, 13.722.

2 Liang Qichao, ,,Tongding zuiyan JiETEF (3)“. In: Yinbingshi heji tRUKZ= 4. Peking, Zhonghua shuju.
1994. Wenji 34, 33, S.9.

3 RZLJZ, 13.722.
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Tinglin (i.e. Gu Yanwu) betrachtet den Untergang eines einzelnen
Herrschergeschlechts als Untergang des Staates, den Untergang der Ritenlehre aber
als den Untergang von allem unter dem Himmel.! SARCAT:— A T2, PAT-18
HRTIR T .

Wie gesagt ist die ,,Ritenlehre* im Bereich der gesellschaftlichen Ethik gerade das Synonym
der ,,Namenlehre“. Die Erkldrung der Namenlehre von Gu Yanwu bezieht sich vor allem auf
das Ideal der menschlichen Beziehungen: Die ,,Drei Hauptstrange* und ,,Sechs Seidenenden®.
Die Unterscheidung des ,,Untergangs des Staates” und ,,Untergangs von allem unter dem
Himmel* erinnert uns an der Darlegung von Yuan Hong: Es handelte von der Identitit der Han-
Kultur. Der Hintergrund der Zeit, in der Gu Yanwu lebte, ist auch dem von Yuan Hong dhnlich:
Yuan hatte die Chroniken der Spdteren Han unter der militdrischen Bedrohung der nordischen
Nomaden verfasst, und Gu erlebt zu jener Zeit auch die starke psychologische Erschiitterung,
als das manjuische Regime sich in Peking errichtete. Die spdteren Gelehrten — wie Liang
Qichao und Yu Jiaxi — die fiir Gu Yanwu Anteilnahme empfanden, begegneten sogar einer nie
zuvor da gewesenen Krise der chinesischen Kultur!? Diese Gelehrten hatten alle darauf
hingewiesen, dass die ,,Ritenlehre* bzw. ,,Namenlehre* gut geschiitzt werden miissen, weil sie
der Grundstein der chinesischen Kultur sind. Es liegt nahe, dass die Namenlehre von der
urspriinglichen Bedeutung, die ,,Lehre durch Namen®, bereits zur kulturellen Identitit erweitert
wurde. Im Ri Zhi Lu wurde noch ein Kapitel gerade als ,,Mingjiao 44 #{* betitelt, in dem Gu
Yanwu einen Brief von Fan Zhongyan E{f/ (989-1052), dem beriihmten Reformer der
Nordlichen Song, an seinen Amtskollegen Yan Shu 25 (991-1055), zitiert. In diesem Brief
hatte Fan Zhongyan seine Sorge ehrlich ausgedriickt, dass sowohl Fiirst als auch Untertan keine
Orientierung hétten, wenn man die Namenlehre nicht mehr verehren wiirde. Dazu

kommentierte Gu Yanwu:

! ebd. S.723.
2 In seinem Kommentar zu Shan Tao hatte Yu Jiaxi die vorherige Kritik von Gu Yanwu mit einer langen

Behandlung weiterhin entfaltet. Seine Kritik erschien noch schérfer als die von Gu zu sein, indem er erléuterte,
dass Shan Tao versuchte nur, mittels der Rede vom Buch der Wandlung seine ,,bose Lehre” weillzuwaschen.
Wegen seiner Empfehlung diente Ji Shao dem Sima-Regime, was ihn die ,,Bestie, die ihren Vater sogar nicht
kennt®, werden lie3. Siche SSXY]JS, 3.8.203f.
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Wenn die Menschen die Bezeichnungen nicht mehr verschonen, ist die Macht
der Weisen verloren.! A4, RIEEANZHEER.

Die Macht der Weisen bezieht sich auf den Grund, warum die Weisen als Vorbild genommen
werden, und auch auf die Legitimitét der sogenannten ,,Erbfolge des Rechten Weges* (daotong
TB%71), auf die die Song-Konfuzianer groBen Wert gelegt hatten. Die Interpretation von Gu
Yanwu im Kapitel ,,Mingjiao* zeigt auch auf, dass er diesen Begriff mit dem hanzeitlichen
Auswahlsystem verbunden und als ,,Lehre durch Beriihmtheit* verstanden hatte. Gu pries die
Regierungstechnik der Han-Dynastie, welche anhand der Beriihmtheit die Menschen zum guten
Benehmen anspornte. Obwohl er nichts iiber ,,Zustdndigkeitsbereich des Namens* behandelte,
ist unbestreitbar, dass Gu Yanwu die Idee ,,Namenlehre* als Symbol der orthodoxen Han-
Kultur betrachtete, welches man schonen und mit Lob iiberschiitten soll. In diesem Sinne zéhlte

er ebenso als der ,,Verteidiger der Namenlehre*.?

1.2. mingjiao in der Auseinandersetzung zwischen Daoismus und Buddhismus

Als zweiter Beleg wird die Rolle der Namenlehre bei der Auseinandersetzung zwischen
Daoismus und Buddhismus in der Zeit der Ostlichen Jin und Siid-Dynastien (317-589)
dargestellt. Nachdem die buddhistische Lehre an China gelandet und versucht hatte, mit der
einheimischen Tradition zu verschmelzen, um sich im Kreis der chinesischen Gebildeten bzw.
einfachen Menschen auszubreiten, ist die Konkurrenz zwischen den ,,drei Lehren® —
Konfuzianismus, Daoimsus und Buddhismus — immer stirker geworden. Bis zur Zeit der
Ostlichen Jin und der Siidlichen Dynastien bestand dieser Konflikt doch hauptsichlich in den
Auseinandersetzungen zwischen Daoisten und Buddhisten. Die Sammlung der damaligen

wichtigen buddhistischen Aufsitze, das von dem Buddhisten Seng You fi#l %5 (445-518)

! RZLJZ, 13.735f. Seine Darstellung fiir die Konnotation der Namenlehre besteht hauptsidchlich im Kapitel
~Zhengshi“. Im Kapitel ,,Mingjiao* gibt es jedoch keine erzéhlenswerte Erorterung dariiber.

2 Dazu s.a. Huang Rucheng VX, Ri zhi lu jishi H F8kEERE. Shijiazhuang £ % i, Huashan wenyi
chubanshe {1l 3CE AL, 1990. S.600.
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verfasste Hongming ji 5. B14E, hat betreffende wertvolle Informationen iiber die Dispute
zwischen den Beiden sowie die Rolle, die die Namenlehre dabei gespielt hatte, erhalten. Im
Verlauf der gegenseitigen Ergidnzung zwischen der konfuzianischen und daoistischen Lehre
wurde die philosophische Grundlage der Namenlehre durch ihre Einheit mit dem von-sich-aus-
so-Sein bereits iiberzeugend erortert. Als ein verdeutlichter bzw. erneuerter Begriff konnte die
Namenlehre nicht nur mit vielen daoistischen Ideen, die zuvor im Spannungsverhiltnis mit dem
Sinn der Namenlehre gestanden war, im Einklang koexistieren, sondern auch mit der neu
hinzugekommenen buddhistischen Lehre mittels der drei Zeichen ,,jiang wu tong* (Kdnnen sie
nicht gleich sein?) eine Ubereinstimmung erreichen.! Das bedeutet, dass die Namenlehre im
Widerstreit keine Rolle als die ,,natiirliche Genosse* des Daoismus, der urspriinglich in China
geboren war, sondern als die Hilfskraft, die die Beiden heranziehen und in Allianz stehen
wollten.

Wie gezeigt standen viele Gegensatzpaare im Kontext der Wei-Jin-Zeit nach der Vermittlung
der Spannung zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein nicht mehr im Widerspruch. Die
buddhistischen Gelehrten hatten einige wirksame Redetechniken, die bei den friiheren
Diskussionen der Dunkel-Lehre geschaffen wurden, schnell erlernt und flexibel verwendet, was
die Ubereinstimmung zwischen Namenlehre und buddhistischer Lehre leicht zustande gebracht
hatte. Der Buddhist Hui Yuan £%## (334-416), z.B., liech sich die Gegensatzpaare von
,Innen* und ,,Aulen®, die Pei Kai und Guo Xiang fiir den Ausgleich der Namenlehre und von-
sich-aus-so-Sein erldutert hatten, aus und argumentierte, dass die Namenlehre, das Symbol der
chinesischen Kultur, mit der buddhistischen Lehre problemlos koexistieren konne. Seine
Zuversicht bestehe darin, dass die Beiden zu den zwei parallelen bzw. voneinander
unabhiingigen Bereichen, nimlich dem ,,Zu-Hause-Bleiben* (zaijia 7£%{) und dem ,,Haus-

Verlassen (chujia %) gehoren:

Wenn man Hause bleibt und dem Gesetz folgt, zdhlt man zum Volk, das der
Reform gehorcht, das von seiner Veranlagung her die Gewohnheiten nicht dndert
und das in den Spuren wandelt, die mit denen innerhalb des Bereichs
ibereinstimmen. Deshalb hat man die Liebe, die zum Himmel gehort, und die Riten,

! Tang Zhangru, S.327.
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mit denen man dem Herrscher dient.! 7EZX 72y, HIENELZ B, 1HAREME, PF
BN, WAERBZE, EEZIE,

Im Gegensatz dazu:

Wenn man das Haus verldsst, zdhlt man dann zu den Giésten aullerhalb des
Bereichs, deren Spuren bei den Dingen erloschen.? HFKHIZ 42 &, BR4EH
Yo

Trotz dieser Unterscheidung konnen die ,,Zu-Hause-Bleibenden“ und die das ,,Haus-
Verlassenden™ im Einklang existieren. ,,Pietdt“ und ,,Respekt®, z.B., die das ,,Zu-Hause-
Bleibenden* hochschitzen, sind ebenso die schonen Tugenden des ,,Haus-Verlassenden. Das
,.Innen‘ und ,,Auflen* wurde durch die Arbeit der Gebildeten der Dunkel-Lehre bereits im Sinne
der Namenlehre vereinigt. Das ,,Innen* bezieht sich natiirlich die Glaubiger der Namenlehre,
aber das ,,Aullen‘ bedeutet nicht nur die des von-sich-aus-so-Seins bedeuten, sondern auch die
der buddhistischen Lehre. Darauf konnte die Namenlehre auf die gleiche Weise mit dem

Buddhismus ubereinstimmen. Hui Yuan erliutert:

Die buddhistische Doktrin und die Namenlehre, der aus der Soheit Gekommene
(Tathagata) und Yao und Konfuzius, haben zwar unterschiedliche Herkunft und
Ziele, [aber sie haben] im Verborgenen aufeinander Einfluss. [Die Optionen von]
Verlassen und Bleiben sind wirklich unterschiedlich, aber ihre letzte Erwartung ist

AR [E

Dass sich die Buddhisten um die harmonische Koexistenz mit der Namenlehre bemiihten, ist
deutlich herauszulesen. Was den Versuch ermdglicht, soll der Arbeit der Vereinigung der
Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein zugeschrieben werden: Erst nachdem ihre natiirliche
philosophische Grundlage weiter interpretiert wurde, besitzt die Namenlehre und Flexibilitét,
mit denen sie problemlos mit dem Buddhismus vermittelt werden konnte. Das erwies sich auch
als der wichtige Schritt fiir das Ergebnis, dass die buddhistische Doktrin in der starken

chinesischen Tradition einen Platz erfolgreich gefunden hat.

! ,Shamen bujing wangzhe lun V0PI E #R«, ,,Zaijia 7/EZK (1). HMJJJ, 5.256.
2 Chujia % (2). ebd. 5.258.
3, TilJibujianying HSHEAFHEE (4). ebd. 5.262.
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Als die einheimischen Ideen hatten die Namenlehre und die daoistische Lehre mehr Griinde,
als Verbiindete Schulter an Schulter zu kdmpfen. Die Erlduterung der Vereinigung von
Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein hatte diese Allianz bekriftigt, was keine weitere
Erkldrung braucht. Interessant ist, dass der Buddhismus, eine fremde Kultur, sich in der
Auseinandersetzung mit Daoismus auch anhand der Namenlehre verteidigte. D.h., die
Namenlehre spielte dabei die Rolle sowohl als Speer als auch als Schild fiir die beiden Seiten.!
Bis zu dieser Zeit war die Namenlehre bereits ein Mal3stab geworden: Jede neue Theorie, die
in ihrer Legitimitit im Kontext der chinesischen Tradition erlangen will, muss zuerst versuchen,
den Ausgleich bzw. die Kompatibilitit mit der Namenlehre zu erreichen. Im langen
Verschmelzungsprozess vom Konfuzianismus, Daoismus und Buddhismus hatte die
Namenlehre sich als wichtigen Knoten dargestellt, mit dem die drei Lehren gegenseitige Ideen
absorbieren konnten. Die aus dem Buddhismus herkommende Einwirkung ist spdter auch als
eine wichtige Quelle der Entstehung des Neokonfuzianismus der Song geworden.? Somit kann

dieses Thema nur ein Ausblick bleiben.

2. Die theoretische Bildung der Namenlehre: Eine Zusammenfassung

von der Perspektive der Geschichte der Gelehrsamkeit

2.1. Die Beziehung und Unterscheidung von Namenlehre, Ritenlehre und

Konfuzianismus

! Ein typischer Beleg dafiir ist der Disput, der von dem Traktat ,,Yixia lun 35 & von Gu Huan #K (420-
483) ausgeldst wurde. Die betreffenden Erdrterungen siehe Tang Zhangru, S.332f. Helwig Schmidt-Glintzer, Das
Hung-Ming Chih und die Aufnahme des Buddhismus in China. Wiesbaden, Franz Steiner Verlag, 1976. S.99-123.
2 Tang Zhangru, S.335, 337.
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Als Folgerung unserer Untersuchung soll die Rolle, die die konfuzianische Lehre bei der
Herausbildung und Festlegung des Begriffs mingjiao verdeutlicht werden. Von der Lehre des
frithen Konfuzianismus, der Richtigstellung der Namen, bis zur Detaillierung der mingfen-
Theorie bzw. der politischen und gesellschaftlichen Ethiken in der Han-Zeit, hatten die
konfuzianische Lehre zur Aufrichtung der Namenlehre sowohl theoretisch als auch praktisch
beigetragen: Die Wichtigkeit der grundlegenden menschlichen Beziehungen — Fiirst und
Untertan, Vater und Sohn — wurden zuerst von Konfuzius beriicksichtigt; Die Theorie der
,Richtigstellung des Namens* wurde von Konfuzius allerfrithestens aufgestellt und von Xunzi
systematisch behandelt, was die Diskussionen iiber die Name-Gegenstand-Beziehung in der
Zeit der Streitenden Reiche bereichert; Die verniinftigen Beamten, die meisten von denen an
die konfuzianische Lehre glaubten, befassten sich selbstbewusst mit der Erziehung fiir die
einfachen Menschen, wessen Inhalt auf den konfuzianischen politischen und familidren Ethiken
beruhte; Das System der ,,Drei Hauptstrange* und ,,Sechs Seidenenden®, das von den Han-
Konfuzianern aufgestellt hatten, zielte darauf ab, das wichtige Prinzip der ,,Gegenseitigkeit™ bei
den menschlichen Beziehungen durch die einseitige Treue zum Zustdndigkeitsbereich jedes
Individuums zu ersetzen. Dadurch hat die Namenlehre sich mit der konfuzianischen Lehre eng
verkniipft. Auf der anderen Seite hat die Verehrung der rituellen Vorschriften den wichtigen
Inhalt der konfuzianischen Ethik gebildet. Als die Gelehrten der Spéteren Han gegen das
gesellschaftliche Ubel kimpften, richteten sie sich vor allem gegen die Divergenz zwischen
Namen und Gegenstand. Der Formalismus der rituellen Vorschriften, die schon lange von ihren
echten Sinnen abgewichen hatten, galt als der Hauptvertreter dieser Divergenz. Um die richtige
Namenlehre zu verteidigen, verstieBen manche gegen die formalen rituellen Vorschriften. Die
angegriffene Namenlehre, die als Synonym der rituellen Vorschriften bzw. der sogenannten
»Ritenlehre® betrachtet und auf die gegensétzliche Seite des von-sich-aus-so-Seins gesetzt
wurde, stellte sich als die Tarnung derjenigen dar, die keine echte Tugenden und Féhigkeiten
besalen, aber anhand der Beriihmtheit groBen Nutzen erlangten. Deshalb wurden die
Namenlehre, Ritenlehre, rituellen Vorschriften und sogar die konfuzianische Lehre im Kontext
des Endes der Spéteren Han zusammen als eine Einheit angesehen, die in die Vertrauenskrise

geraten war.
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Was die Beziehung und den Unterschied zwischen Namenlehre und Ritenlehre angeht, ist
bereits im vierten Kapitel dieser Arbeit verdeutlicht worden: Die Ritenlehre (/ijiao) bezieht sich
speziell auf den Bereich der gesellschaftlichen Ethiken der Namenlehre. Obwohl die
,»Riten* auch von der Beziehung zwischen Fiirsten und Untertan handeln, konnen sie allerdings
die wichtigen Themen des politischen Modells — wie die Einsetzung der Beamten nach ihren
jeweiligen Talenten bzw. die Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des Namens —
nicht umfassen. Daher liegt es nahe, dass die ,,Ritenlehre blof3 ein Bestandteil der Namenlehre

1st.

2.2. Die Beitrage der legalistischen und der Huang-Lao Schule zur Theorie der

Zustandigkeitsbereiche des Namens

Bei den Diskussionen iiber die Name-Gegenstand-Beziehung stellte sich die ,,Richtigstellung
der Namen* von der konfuzianischen Lehre mehr als ein Ideal oder ein Hinweis dar. Es
mangelte ihr offensichtlich an der methodologischen Behandlung. Diese Schwéche ist jedoch
gerade der Vorzug der legalistischen Lehre. In der Zeit der Streitenden Reiche begannen die
friihen Legalisten die Uberpriifung der Identitit zwischen Namen und Gegenstand als
ernsthaftes Thema und Regierungstechnik zu erforschen und in der politischen Praxis
auszuprobieren. Die ,,Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des Namens®, die von
den Legalisten und zeitgendssischen Huang-Lao Daoisten um Vereinfachung der Regierung
aufgestellt wurde, hat ihre Giiltigkeit durch den Verlauf der Geschichte der Streitenden Reiche
iiberzeugend bewiesen.

Der schnelle Untergang der Qin-Dynastie hatte eine tiefgreifende Selbstpriifung innerhalb
des Gelehrtenkreis ausgelost. Damalige populdre Auffassung glaubte, dass die legalistische
Lehre wegen ihrer Uberbetonung der Bestrafung fiir das kurze Leben der Qin verantwortlich
sei. Im Vergleich dazu erschien die Lehre von Huang-Lao milder und flexibler zu sein, und sie

wurde daher zwischen der Konjunkturerholung am Anfang der Fritheren Han als staatliche
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Herrschaftsstrategie aufgenommen. Aufgrund von ihrer identischen Herkunft der legalistischen
und Huang-Lao Lehre stimmten ihre Erstellung des politischen Modells miteinander iiberein.
Die Theorie ,,Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des Namens®, z.B., stellte sich
auch als ein wichtiges Thema in der Behandlung der Huang-Lao-Texten. Im dritten Kapitel
haben wir die Arbeitsteilung zwischen Fiirsten und Untertan bzw. das politische Modell, dass
der Fiirst ,,nicht handeln®, und die Untertanen an jeweiliger Stelle ihre Fahigkeit vollstindig
entfalten sollen, mittels LSCQ und HNZ, die von der Huang-Lao Lehre tief geprigten
enzyklopiddischen Werke, im Einzelnen erdrtert. Dieses Modell bildet den politischen
Grundrahmen der Namenlehre, welches der Ansicht von Tang Yongtong zufolge gerade die
Bedeutung der Namenlehre sei. Bevor die spdteren Gebildeten der Dunkel-Lehre die
gegenseitige Erginzung zwischen Konfuzianimus und Daoismus ausfiihrten, indem sie die
Einheit der Namenlehre und des von-sich-aus-so-Seins begriindeten, war der Versuch der
Huang-Lao Lehre, eine Briicke zwischen ,Nichts-Handeln* und ,,Handeln“ aufzubauen,
selbstverstidndlich der frithesten Ausgleich des Konfuzianismus und Daoismus gewesen: Was
das ,,Nicht-Handeln* des Fiirsten angeht, hatte die Huang-Lao Behandlungen nicht nur die alte
Idee des frithesten Daoismus angenommen, sondern auch mit dem hdchsten politischen Ideal
des Konfuzius, dass der Fiirst sich wie der Polarstern an seinem Platz befindet, und die andere
Sterne ihn umkreisen, iibereingestimmt. Auf der Seite des Zusténdigkeitsbereichs der Beamten,
dass sie durch ,,Handeln* ihre Fahigkeit vollstdndig entfalten sollen, erschien die Auffassung
der Huang-Lao Daoisten nichts anders als die konfuzianische politische Behandlung zu sein.
Im Vergleich zu der Dunkel-Lehre, die sich hauptsidchlich mit der Legitimitét der personlichen
verschiedenen Lebensoptionen — z.B. ,innerhalb und auBlerhalb des Bereiches® oder
,Herausgehen und Zu-Hause-Bleiben* — befasste, widmete sich die Huang-Lao daoistische
Schule dem Ausgleich zwischen Konfuzianismus und Daoismus zweifellos auf einer héheren
Ebene. Zu diesem Punkt hatte die friihe konfuzianische Lehre jedoch wenig beigetragen.
Unter der Atmosphére des ,,reinen Gespraches* der Wei-Jin Zeit, die durch die Diskussionen
iiber die sogenannten ,,Drei Dunkel* (sanxuan = %) — Laozi, Zhuangzi sowie das Buch der
Wandlungen — charakterisiert wurde, konnten keine Gelehrte der Wei-Jin Zeit von der Arbeit,
im Konflikt zwischen Namenlehre und von-sich-aus-so-Sein zu vermitteln, ausweichen. Die

Gelehrsamkeitserfahrung damaliger Gebildeten weist auf, dass die beidseitigen Erkenntnisse
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des Konfuzianismus und Daoismus die notige Voraussetzung fiir den Versuch, die die
philosophische Grundlage der Namenlehre durch die Idee des von-sich-aus-so-Seins zu
verdeutlichen. Die urspriinglichen Texte, auf denen die Behandlungen der Dunkel-Lehre
beruhten, waren meistens die daoistischen Werke (wie der Kommentar zum Laozi von Wang
Bi, der Kommentar zum Zhuangzi von Xiang Xiu und Guo Xiang, der Kommentar zum Liezi
%1|-¥ von Zhang Zhan 5ii, usw.). Ihre herausragende hermeneutische Technik, die sich von
der Arbeit der kanonischen Kommentatoren der Han-Zeit unterschied, lie3 ihre
philosophischen Ideen zu der gleich wichtigen Stelle wie die der Urtexte kommen. Dass wir
von der Perspektive der Lehrentwicklung beobachten, wie sich die Behandlungen der
Namenlehre zwischen der kanonischen Lehre der Han-Zeit und der Dunkel-Lehre der Wei-Jin-

Zeit verandert haben, wird im Folgenden erdrtert.

2.3. Der Schwerpunkt der Darlegungen der Namenlehre wechselte von der Han-
zur Wei-Jin-Zeit: Kurze Zusammenfassung von der Perspektive der

Geschichte der Gelehrsamkeit

Was fiir einen Wechsel hatte der Schwerpunkt der Darlegungen der Namenlehre von der Han-
zur Wei-Jin-Zeit erfahren? Zunichst wird die Schlussfolgerung aufgewiesen: Der Wechsel
besteht in der unterschiedlichen Behandlungsfolge zwischen der Ontologie, die auf chinesisch
normalerweise mit ,,Korper (#i #%) geschildert wird, und der Methodologie, die dfters als
,,Gebrauch* (yong FJ) bezeichnet wird. Die hanzeitlichen Konfuzianer legten mehr Wert auf
den ,,Gebrauch der Namenlehre, wihrend sich die Gebildeten der Dunkel-Lehre vor allem fiir
den ,,Korper* der Namenlehre interessierten. Im Folgenden wird das verdeutlicht.

Wie gesagt befassten sich die hanzeitlichen Gelehrten — besonders die Konfuzianer — mit der
Aufrichtung des Namenlehresystems. Indem sie die traditionelle These ,,Richtigstellung der

Namen® mit der legalistischen Regierungstechnik ,,Einforderung des Gegenstands durch

270



Befolgung des Namens* verschmolzen hatten, versuchten die Gelehrten die vielfdltigen Namen
moglichst préizise zu verwenden, und ihre logischen Andeutungen strikt festzulegen — Das z&hlt
natiirlich dazu, die ,,Richtigstellung der Namen* in Praxis auszufiihren. Als Resultat hatten die
Erkenntnisse der Zeichen und Worte zusammen mit der Kommentararbeit zu kanonischen
Werken einen stidndigen Aufschwung erfahren. Diese berechtigten Namen haben die Grenze
jedes ,,Gegenstands® bestimmt, und auf die verschiedenen Anspriiche sowie Pflichten
hingewiesen. Daher entstand die Idee des Zustindigkeitsbereiches (fen). Die Idee des
Zusténdigkeitsbereichs bildete den Hauptinhalt der Erziehung des einfachen Menschen in der
Han-Zeit. Das bedeutet, die ,,Namenlehre* — nicht als eine Idee oder Theorie, sondern als der
Prozess der Erziehung — begann zu entstehen. In den Gedanken der Menschen, die am Ende der
Spéteren Han lebten, beziehe sich die ,,Namenlehre* nicht nur auf eine Strategie der Regierung,
sondern auch auf eine gesellschaftliche Uberzeugung. Deshalb liegt es nahe, dass die
Legitimitdt der Namenlehre mittlerweile bereits vollstindig begriindet wurde. Wenn die
Namenlehre am Ende der Spiteren Han nicht in die Vertrauenskrise geraten, und wenn sie nicht
von der daoistischen Lehre bzw. der aufsteigenden Idee des ,,von-sich-aus-so-
Seins“ herausgefordert worden wére, wiirde es eigentlich nicht nétig, dass die spdteren
Gelehrten der Wei-Jin-Zeit die Rationalitit bzw. Giiltigkeit der Namenlehre weiter zu erdrtern.

Wenn man aus der Perspektive der Methodologie der Gelehrsamkeit anschaut, stellt sich die
Methodologie der kanonischen Gelehrsamkeit der Han-Zeit als Synthese dar. Sie befasste sich
vor allem mit der Legitimitit und des prézisen Gebrauches des Namens, und setzte die
geheiligten Namen dann als Grundstein der menschlichen Beziehungen, um die allgemeine
Giiltigkeit der Namenlehre zu begriinden. Erwéhnenswert ist, dass die Richtigstellung der
Namen nicht vor der Praxis der menschlichen Reform durch Erziehung stattfand. Die beiden
Arbeiten — theoretische und praktisch — waren stattdessen gleichzeitig verlaufen. Auf der
praktischen Ebene kiimmerten sich die kanonischen Gelehrten der Han-Zeit in erster Linie um
die Frage: ,,Wodurch wird die menschliche Reform durch Erziehung ermoglicht?* Diese
Bevorzugung hat nochmals aufgezeigt, dass die Han-Konfuzianer wenig Interesse an der
,Ersten Philosophie® hatten. Im Gegensatz dazu hatten die Gelehrten der Dunkel-Lehre die
umgekehrte Betonung bei der Behandlung der Namenlehre dargestellt. Sie gingen von der

Ontologie der Namenlehre aus, indem sie nach dem Wesen bzw. der Herkunft der Namenlehre
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fragten. Statt den Gebrauch der Namenlehre zu diskutieren, widmeten sich die Meisten von
ihnen der endlichen Erkldrung der Legitimitét der Namenlehre, indem sie die philosophische
Grundlage der Namenlehre mittels der damalig populdren Idee ,,von-sich-aus-so-
Seins* erldutert. Dazu hatte Tang Yongtong eine prizise Beurteilung, dass die Besonderheit der
Dunkel-Lehre darin bestehe, dass sie ,,von den konkreten Dingen wenig handelt, aber sich mit
den abstrakten Grundsétzen befasst B 7> H#8 S 47) 7 78 Co 4 G i !

Warum haben die Gebildeten der Wei-Jin-Zeit einen ganzen anderen Schwerpunkt bei der
Behandlung der Namenlehre im Vergleich zu den hanzeitlichen Gelehrten gesetzt? Die Antwort
bestechen m.E. in den folgenden zwei Aspekten: Einerseits wurden die Arbeiten — die
Herstellung der Namen, die Richtigstellung der Namen und die Aufrichtung des Systems des
Zusténdigkeitsbereichs, das alle gesellschaftlichen Schichten umzufassen versuchte — bereits
von den Han-Konfuzianern sowie den Gebildeten der fritheren Zeit soweit erledigt wurden. Die
Gebildeten der Wei-Jin-Zeit brauchten dies deshalb nicht mehr zu wiederholen. Andererseits
erkannten sie auch deutlich, dass die tiefe Krise der Namenlehre nicht nur von dem alten
Problem — der Divergenz zwischen Namen und Gegenstand — verursacht wurde, sondern auch
in dem oberflichlichen Gegensatz zu dem ,,von-sich-aus-so-Sein“, und zu der von ihm
hingedeuteten kosmologischen Ordnung bestand. Deshalb lag die Hauptaufgabe der Gelehrten
der Dunkel-Lehre Zeit nicht mehr daran, die Namenlehre auf der Ausfiihrungsebene zu
detaillieren > . Stattdessen konzentrierten sie sich auf eine reinere philosophische
Auseinandersetzung, um die Legitimitit der Namenlehre zu verdeutlichen und bekréftigen.

Dieser Unterschied kann gut erkldren, warum die Namenlehre als eine Idee in der Han- und

Wei-Jin-Zeit in verschiedenen Orientierungen erldutert wurde.

U Weijin xuanxue lungao, S.19. Die Besonderheit der Gelehrsamkeit der Wei-Jin-Zeit kann auch erkléren, warum
die damaligen Gelehrten kurze und biindige Ausdrucksweise bevorzugen. In gewissem Mafle kann das als einen
Widerstand gegen die hanzeitliche Gelehrsamkeit betrachtet werden. Was ihr Interesse an der Ontologie der
Namenlehre in der Behandlung der Dunkel-Lehre angeht, siche auch Zhang Jinbo, S.65-68.

2 AuBer der Sophisten der Vor-Qin-Zeit, die sich mit den reinen logischen und linguistischen Problemen der
Name-Gegenstand-Beziehung befassten, gehorten sowohl die konfuzianische Theorie ,Richtigstellung der
Namen* als auch die legalistische und Huang-Lao-daoistische Behauptungen ,,Identifizierung zwischen Form und
Namen“ und die ,Einforderung des Gegenstands durch Befolgung des Namens“ im Wesentlichen zur

Methodologie. Das bedeutet, dass sie alle auf die praktische Ausfiihrung bzw. den ,,Gebrauch* abzielten.
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2. Was ist eigentlich mingjiao?

Zum Schluss mochte ich versuchen, die Konnotationen des Begriffs mingjiao, die Namenlehre,
zusammenzufassen:

a. Die Namenlehre beruht auf dem Prinzip der Identitit von Namen und Gegenstand. Die
konfuzianische ,,Richtigstellung der Namen“ und die legalistische ,Einforderung des
Gegenstands durch Befolgung des Namens® sind wichtige Methoden dafiir, die Namen-
Gegenstand-Beziehung zu iiberpriifen.

b. Thr politisches Modell zeigt sich hauptsdchlich in der Arbeitsteilung zwischen Fiirst und
Untertan: Der Fiirst handelt in keinem konkreten Dienst, die Untertanen entfalten ihre
Fahigkeiten an den angemessenen Stellen. Das heif3t, dass jeder seinem Zustandigkeitsbereich
entspricht.

c. In Bezug auf gesellschaftliche und familidre Ethik bedeutet Namenlehre die rituellen
Vorschriften, deren philosophische Grundlage und Rationalitit in der menschlichen Natur bzw.
dem ,,von-sich-aus-so-Sein* liegen;

d. Bei der Begegnung mit fremden Kulturen wird die Namenlehre als Symbol der Han-Kultur
betrachtet;

e. Besonders erwédhnenswert ist, dass mingjiao in manchen Diskussionen auch als ,,Lehre
durch Beriihmtheit* verstanden wird, insbesondere im Kontext des Endes der Spéteren Han.
Allerdings ist diese Bedeutung von mingjiao nur in einem engeren Bereich giiltig. Namenlehre
bedeutet im Wesentlichen die ,,Lehre durch/mit Namen®. Was diese ,,Namen* angeht, erhilt
ihre Erkldrung eine grofere Plausibilitit, wenn sie auf den ,,Zustdndigkeitsbereich des
Namens* sowie die Methodologie der ,,Einforderung des Gegenstands durch Befolgung der
Namen* hinweist;

f. Mingjiao kann in manchen Kontexten durch ,.konfuzianische Lehre®, ,,Ritenlehre®, oder
Hrituelle Vorschriften ersetzt werden. Im Prozess der Entstehung und Festsetzung der
Namenlehre nimmt der Konfuzianismus eine besonders wichtige Rolle ein, er spielt aber nicht

die alleinige Rolle;
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g. Weil das Wort ,,Lehre* (jiao #{) auch ein Verb (lehren, erziehen) sein kann, handelt die
Namenlehre auch von dem dynamischen Prozess, die menschliche Reform durch Erziehung
auszufithren, wobei die Theorie der Zustindigkeitsbereiche den Kerninhalt bildet.

Die obigen sieben Punkte sind eine Zusammenfassung der Ergebnisse dieser Arbeit. Obwohl
der Begriff mingjiao nicht mit prignanten Worten zu definieren ist, hoffe ich dennoch, dass
diese Schlussfolgerungen Ursprung, Entstehung, Entwicklung und Verwendung des Begriffs

der Namenlehre von ihren Anfiangen bis zur Wei-Jin-Zeit plausibel und umfassend erldutern.
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