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DING, DER KOCH, ZERLEGT EIN RIND

EINE GRUNDSATZLICHE ANNAHME UBER DEN AUSGANGSPUNKT PHILOSO-
PHISCHEN DENKENS IN CHINA*

JEAN-FRANCGOIS BILLETER, GENF

Martin Heidegger hat einen neuen Gesichtspunkt in die zeitgendssische
Philosophie eingefiihrt, oder hat zumindest diesem Gesichtspunkt eine
neue und grundsitzliche Bedeutung verliehen. Ich meine den Gesichts-
punkt, wonach das westliche philosophische Denken seit seinem Ur-
sprung im antiken Griechenland bis ins 19. und 20. Jahrhundert durch ei-
nige Konstanten bestimmt war, die heute beginnen, als fragwiirdig zu er-
scheinen, weil sich unser Denken von ihnen 16st, und die wir als fragwiir-
dig erkennen miissen, wenn wir unserem Denken den ausserordentlichen
Herausforderungen unserer Zeit entsprechend eine neue Bewegungsfrei-
heit gestatten wollen. Bei Ludwig Wittgenstein vollzieht sich auf eine vol-
lig verschiedene Weise ein dhnlicher Bruch. Anstatt wie Heidegger eine
Kritik der Tradition mit einer Riickkehr zu ihren vergessenen Urspriin-
gen zu verbinden, wendet sich Wittgenstein (ich denke besonders an den
spaten Wittgenstein) von der Tradition ab, schiebt die liberbrachte Ter-
minologie und die klassischen Probleme beiseite, oder beginnt vielmehr,
sie aufzulGsen, indem er seine ganze Aufmerksamkeit auf unsere elemen-
tarsten Denkprozesse und auf unsere Sprachspiele konzentriert, aus de-
nen alle alten Konstruktionen gewachsen sind. Paul Valéry, der als Dich-
ter beriihmt, als Philosoph aber fast unbekannt ist, ist dem Wittgenstein
an die Seite zu stellen. Wiahrend etwas mehr als fiinfzig Jahren, von 1894
bis 1945, stand er jeden Morgen um vier oder fiinf Uhr auf und gab sich
bis sieben oder acht den Freuden des unbekiimmerten Denkens hin: «Le-
vé avant 5 h. — il me semble a 8, avoir déja vécu toute une journée par
I’esprit, et gagné le droit d’étre béte jusqu’au soir.»' Die Hefte, in denen
er seine Fragen, Uberlegungen, Beobachtungen verzeichnete und die in
einer grossen Faksimile-Ausgabe publiziert wurden, umfassen beinahe

*  Text eines am 23. Februar 1982 vor der philosophischen Fakultit I der Universitit

Ziirich gehaltenen Vortrags.
1 Cabhiers, vol. 1, p. 10.
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26 600 Seiten.? Die hervorragend konzipierte Kurzausgabe, die in der Bi-
bliotheque de la Pléiade erschienen ist, umfasst ohne Kommentare und
Index fast 3000 Seiten.? Mit Mitteln, die zum Teil mit denen Wittgen-
steins eng verwandt sind, versucht er, sich von den iiberlieferten Denkfor-
men, namentlich den philosophischen, zu 16sen und in der Beobachtung
der reellen Vorginge unseres Bewusstseins das Prinzip neuer Denkformen
zu finden. In der jiingeren franzdsischen Philosophie muss man wohl an
erster Stelle Jacques Derrida und Cornelius Castoriadis nennen: Derrida
hat die «déconstruction», den «Abbau» der traditionellen Problematik
zu einem zentralen Thema seines Denkens gemacht und Castoriadis, in
meiner Meinung der bedeutendere von beiden, hat mit ausserordentlicher
Gelehrsamkeit und ebenso grosser Schirfe eine grundsitzliche Kritik der
«pensée héritéer», der «iiberkommenen Denkformen» vollzogen.*

Diese Philosophen und manche anderen haben den Versuch unter-
nommen, unser Denken vom Banne unzeitgemaésser Begriffe zu befreien
und sind dabei zur Auffassung gelangt, dass es heute in mancher Hinsicht
zu einer zentralen Aufgabe geworden ist, die globale Kritik einer mehr als
zweitausend Jahre alten Tradition zu leisten, das heisst diese Tradition
nicht mehr als den selbstverstindlichen Horizont unseres Denkens hin-
zunehmen, sondern sie gewissermassen von aussen her zu betrachten und
sie so deutlich wie moglich in ihrer Fragwiirdigkeit, oder zumindest in ih-
rer Besonderheit, in ihrer historischen Bedingtheit, vielleicht in ihrer hi-
storischen Zufdlligkeit zu erkennen.

Wer Chinesisch lernt, erfihrt sehr schnell, dass anderen Sprachformen
als den unseren andere Denkvorginge entsprechen. Wer Chinesisch
spricht und den Umgang mit Chinesen pflegt, wird nach und nach mit die-
sen Denkvorgédngen vertraut. Wer dariiber hinaus in der gliicklichen Lage
ist, die klassischen Autoren Chinas, insbesondere die Philosophen unter
thnen, im Texte zu lesen, wird oft den reinsten, denkwiirdigsten, oftmals
aber auch den befremdendsten Ausdrucksformen fremden Denkens be-
gegnen. Er wird mit der Zeit notwendigerweise zu einer mehr oder minder
intuitiven, mehr oder minder klar formulierten Auffassung der Besonder-

2 Cahiers, publiés par le Centre National de la Recherche Scientifique. Paris,
1957-1961, 29 volumes.

3 Cabhiers. Bibliotheque de la Pléiade, Gallimard, Paris, 2 vols., 1973 et 1974.

4 Siehe insbesondere C. Castoriadis, L institution imaginaire de la société. Seuil, Paris,
1975.
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heit dieses Denkens gelangen. Vielleicht wird er versuchen, Grundziige zu
erkennen, die sich als Konstanten durch die ganze Geschichte des chine-
sischen Denkens hindurchziehen und sich die Frage stellen, in welchen
Punkten und auf welche Weise sich diese Grundziige von entsprechenden
Grundziigen unserer Tradition unterscheiden. Er wird auf seine Weise,
indirekt, zu eben dieser grundlegenden Problematik vorstossen, mit der
sich einige der bedeutendsten westlichen Philosophen unseres Jahrhun-
derts beschéftigt haben, aber aus einer andern, vergleichenden Sicht. Er
wird auf den Gedanken kommen, dass seine vergleichende Sicht zu einer
doppelten Erkenntnis fiihren diirfte, zu Erkenntnissen iiber Konstanten
des chinesischen Denkens und gleichzeitig zu solchen iiber Konstanten
unseres Denkens. ‘

Will er ein planloses, willkiirliches Vergleichen vermeiden, so wird er
sich liber das eigene Vorgehen Gedanken machen miissen. Vielleicht wird
er sich durch einen Marxisten einreden lassen, dass die philosophischen
Grundfragen letztlich in allen Klassengesellschaften dieselben und die
Fragen nach den Unterschieden somit irrelevant sind. Vielleicht wird er
sich angesichts des Reichtums, der Vielgestaltigkeit, ja der inneren Unein-
heitlichkeit der beiden philosophischen Traditionen an der Méglichkeit
zweifeln, daraus je zwei logisch vergleichbare Objekte abstrahieren zu
kénnen. Oder er wird sich wegen der Schwierigkeit, iberhaupt die Mog-
lichkeit eines dritten, dusseren, unabhingigen Standpunktes theoretisch
zu rechtfertigen, von seinem Vorhaben abbringen lassen.

Gegen solche prinzipielle Einwiande mochte ich behaupten, dass ge-
wisse sinnvolle Vergleiche zwischen Grundziigen chinesischen und west-
lichen Denkens méglich sind, und eben deshalb heute moglich sind, weil
wir begonnen haben, uns in unserem Denken von unserer Tradition zu
16sen oder schon aus ihrem Rahmen ausgebrochen sind. Meines Erach-
tens sind es eben die Philosophen, Denker und Forscher, welche eine
grundsitzliche Kritik unserer Tradition eingeleitet haben, die uns die
Mittel und die Instrumente zu unserem Vergleiche liefern.

Zur Hauptsache sehe ich zwei Methoden, die uns leiten konnen, die
«sprachanalytische» und die «thematische». Ich weiss nicht, ob diese
-zwel Bezeichnungen gliicklich gewihlt sind, werde aber gleich deutlich
machen, was ich darunter verstehe. Die sprachanalytische Methode be-
steht darin, die Sprachformen, insbesondere die Syntax, zu analysieren
und sich zu fragen, welche Denkformen in ihnen angelegt, oder vorge-
prigt sind.
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Valérys Hefte enthalten eine grosse Anzahl von Bemerkungen, die ei-
ner solchen Methode entsprechen. So z.B.: «Notre phrase occidentale
crée de la ‘causalité’. Ainsi: Si une chose qui semble ordonnée suppose un
Auteur — l'expression de toute chose exige (chez nous) une différenciation
de fonctions et une construction qui demande du substantif et du verbe
- et on les fournit.»’ Oder: «C’est le langage qui est la matiere de la phi-
losophie, a partir des Grecs —, le langage tenu inconsciemment pour con-
tenant ‘en puissance’ la ‘vérité’.»® Anderswo: « Tout ce que Kant expose
et pose avec tant d’apprét didactique —, ses catégories, ses jugements, ses
conditions de la ‘connaissance’, n’est que résultat d’'une analyse du lan-
gage donné type indo-européen.»’ Oder endlich: «Les % de la métaphy-
sique constituent un simple chapitre de I’histoire du verbe Etre.»?

Ganz im Sinne dieser letzten Bemerkung hat der Linguist Emile Ben-
veniste in einem bekannten Aufsatz nachgewiesen, dass die zehn beriihm-
ten Kategorien des Aristoteles (die zehn Arten von Eigenschaften, die Ob-
jekte besitzen konnen, und gleichzeitig die zehn Formen, nach denen sich
unsere Erfahrung der Wirklichkeit gestaltet), ganz genau den verschiede-
nen Wortarten, bzw. Verbformen des Griechischen nachgebildet sind. In
diesem Aufsatz, Catégories de pensée et catégories de langage,® leistet
Benveniste einen vorbildlichen Beitrag zu den Untersuchungen, die unter
“meine Bezeichnung der «sprachanalytischen Methode» fallen. Was das
chinesische Denken und die chinesische Sprache betrifft, sind meines
Wissens solche Untersuchungen nur in sehr unzulanglichen oder allzu
fragmentarischen Ansidtzen vorhanden, und meiner Meinung nach er-
klart sich das zur Hauptsache dadurch, dass wir die Grammatik des Chi-
nesischen eigentlich noch nicht kennen: von der Grundstruktur der klas-
sischen Hochsprache sowohl als der Umgangssprache haben wir noch kei-

5 Op. cit.,, vol. I, p. 771. «Unser westlicher Satzbau erzeugt Kausalitit. Etwa: ein Phi-
nomen, das eine Ordnung aufweist, muss einen Urheber haben; welchen Sachverhalt
wir immer ausdriicken wollen, in jedem Falle miissen wir Funktionen unterscheiden
und eine Konstruktion bilden, die Substantive und Verben erfordert — welche wir auch
willig liefern.»

6 Ibid., p. 729. «Seit den Griechen ist es die Sprache, die den Inhalt der Philosophie lie-
fert, die Sprache von der man meint, sie enthalte ‘potentiell’ die ‘Wahrheit’.»

7 Ibid, p. 744. «Alles was Kant mit so grossem didaktischen Aufwand ausfiihrt und
setzt, seine Kategorien, seine Urteile, seine Bedingungen der ‘Erkenntnis’, resultiert
einfach aus einer Analyse der vorgegebenen Sprache — indo-europdischen Typs.»

8 Ibid, p. 689. «% der Metaphysik sind nichts anderes als ein Kapitel aus der Geschich-
te des Verbs ‘sein’.»

9 In Problémes de linguistique générale. Gallimard, Paris, 1966, p. 63-74.
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ne angemessene Vorstellung, und ich glaube, dass die entscheidenden Er-
kenntnisse in diesem Bereich noch ausstehen.

Die zweite Methode, von der ich vorhin sprach und die ich die the-
matische nannte, untersucht nicht sprachliche Strukturen und Formen,
sondern Vorstellungen, die in gewissen Schliisselwortern jeder Sprache
verankert sind, Vorstellungen, die dem Denken seine Ausgangspunkte
liefern, die eigentlich die Axiome des Denkens bilden. Da sie in jeder
menschlichen Gemeinschaft die festen Kerne des gemeinsamen Denkens
bilden, konnte man sie auch die « Vorstellungskerne» nennen. Normaler-
weise werden sie flir den festen, nicht anzweifelbaren Teil des Denkens ge-
halten und als selbstverstdandlich hingenommen. In gewissen Situationen
treten Leute auf, die sich mit dieser Selbstverstindlichkeit nicht begniigen
wollen und den Versuch unternehmen, diese « Vorstellungskerne» zu be-
griinden, ihnen eine absolute Notwendigkeit zuzuschreiben und diese
Notwendigkeit mit spekulativen Mitteln zu beweisen; es sind das die Phi-
losophen, besonders die der dogmatischen Art. Heute will es uns aber viel
eher scheinen, dass die « Vorstellungskerne» grundsétzlich weder abgelei-
tet noch ableitbar, sondern im Prinzip frei gesetzt, freien Akten des
menschlichen Interpretationsvermogen entsprungen sind und nur sekun-
dar, wenn sie von einer Gemeinschaft iibernommen worden sind, fiir den
einzelnen als verbindlich erscheinen. Ich beriihre hier eine Frage, die im
Mittelpunkt der Institution imaginaire de la société von Cornelius Casto-
riadis steht.'0

Weil die «Vorstellungskerne» nicht abgeleitet, sondern gesetzt sind,
kénnen wir sie, der Etymologie des griechischen Wortes gemdss, auch
«Themen» nennen. Die Analyse dieser Themen werden wir entspre-
chend «thematische Analyse» nennen. Von «thematic analysis» spricht
der Amerikaner Gerald Holton, Professor fiir Wissenschaftsgeschichte in
Harvard, in seinen Aufsatzsammlungen Thematic Origins of Scientific
Thought: Kepler to Einstein und The Scientific Imagination."" In seinen
Untersuchungen iiber die Entstehung wissenschaftlicher Theorien hat
Holton Neuland erschlossen. Wissenschaftler, schreibt er, arbeiten mit
zwel Arten von Hypothesen: «erkldrende Hypothesen», die zur Erkla-
rung eines besonderen Phidnomens fiihren sollen und durch Experimente
verifiziert werden; andererseits «thematische Hypothesen», die viel
grundsitzlicherer Art sind und zum eigentlichen Ausgangspunkt des gan-
zen wissenschaftlichen Denkens, der wissenschaftlichen Imagination wer-

10 S. Anm. 4.
11 Harvard University Press, 1973, und Cambridge University Press, 1978.
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den. Oft tritt die Wahl einer thematischen Hypothese bei den grossten
Wissenschaftlern am deutlichsten hervor, weil sie bei ihnen ganz bewusst
ist. Holton zitiert Einstein, fiir den «die Axiome freie Erfindungen des
menschlichen Geistes (Intellekts)» sind.'? Die Grosse Einsteins und ande-
rer liegt an der Entschiedenheit, mit der sie eine ganz kleine Zahl von the-
matischen Hypothesen zum Ausgangspunkt oder zum Kern ihres Den-
kens gemacht und mit der sie andere moglichen thematischen Hypo-
thesen ausgeschlossen haben; an der Entschiedenheit, mit der sie einer
grundsidtzlichen Annahme treu geblieben sind, wonach die Materie z.B.
kontinuierlich oder nicht-kontinuierlich sei. Weniger kiihne Denker sind
sich der thematischen Hypothesen, durch die sie sich leiten lassen, weni-
ger oder gar nicht bewusst. In allen Fillen aber ist es eine ganz kleine An-
zahl von thematischen Hypothesen, die ihrem Denken zugrunde liegen.
Holton bemerkt, dass es sie nur in beschrinkter Zahl geben kann und die
meisten dieser Hypothesen sehr alt sind, oft durch vermeintliche philo-
sophische oder wissenschaftliche Revolutionen hindurch unberiihrt blei-
ben und angeblich vollig unvereinbaren Theorien gemeinsam sind. Er be-
merkt auch, dass sie meist den gemeinsamen Grund der rein wissenschaft-
lichen und der andern, philosophischen, historischen, sozialen und reli-
giosen Vorstellungen eines einzelnen Denkers oder einer menschlichen
Gemeinschaft bilden.

Holton liefert meiner Meinung nach begriffliche Instrumente, mit de-
nen die Grundvorstellungen, die « Vorstellungskerne» der traditionellen
chinesischen Wissenschaft an den Tag gefordert werden konnten, mit de-
nen erschlossen werden konnte, wie sich die Chinesen z.B. die Materie
vorgestellt haben, oder worin ihre Vorstellung des «Vollen» (oder «Fe-
sten», shi fﬁ ) und des «Leeren» (xu f,_) bestand; es ist ja offenkundig,
dass sie in diesen grundsétzlichen Dingen von anderen Vorstellungen aus-
gingen als wir und die einfache Ubersetzung der Begriffe vom Chinesi-
.schen in unsere Sprachen nur zur Illusion eines Verstindnisses flihren
kann.

Natiirlich sind schon Vorstosse in diese Richtung geleistet worden, na-
mentlich durch Marcel Granet.'? In seinen Untersuchungen iiber die
Grundbegriffe der traditionellen chinesischen Medizin hat Manfred Por-
kert auf lehrreiche Weise gewisse zugrundeliegende Auffassungen ver-
deutlicht.' Sinologen, die sich mit chinesischer Philosophie beschiftig-

12 The Scientific Imagination, p. 96.

13 Siehe insbesondere La pensée chinoise. A. Michel, Paris, 1934,

14 Siehe insbesondere The Theoretical Foundations of Chinese Medicine. M.1.T. Press,
1974.
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ten, haben Begriffsbestimmungen vorgenommen, die kostbare Beitridge
enthalten.'’ Ich glaube aber, dass eine Reihe von wichtigen Schritten noch
nicht gemacht worden sind. Valéry traumte von einem «Dictionnaire des
Mots essentiels de la Langue/ou des valeurs raisonnées des termes qui ex-
pliquent ou définissent tous les autres», von einem Lexikon also, das die
Schliisselworter einer Sprache und die ihnen zugrundeliegenden Kernvor-
stellungen behandelt hitte, aus denen sich alle anderen Vorstellungen
und somit aller anderen Wortbedeutungen ableiten.'¢ Ein anderes Mal
notierte er: «A mon avis, une certaine analyse du Langage — suffirait — car
toute philosophie se résume en quasi-définitions de douze mots.»'” Ob
Valérys Traum realisierbar ist, weiss ich nicht; ich zweifle etwas daran.
Aber wir kénnen durchaus seine Vorstellung als Anregung beniitzen.

Im folgenden mochte ich einen Text des Philosophen Zhuangzi, aus
dem 4. vorchristlichen Jahrhundert, vorlesen und kommentieren. Ich
mochte zeigen, dass in dieser kurzen, unscheinbaren Anekdote eine Kern-
vorstellung ausgedriickt wird, die fiir das chinesische Denken grundlegen-
de Bedeutung hat und der im westlichen Denken eine andere, vollig ver-
schiedene Kernvorstellung entspricht.

Der westlichen (urspriinglich griechischen) Vorstellung zufolge gibt es
zweil Kategorien von Gegenstinden: die konkreten, deren Beschaffenheit
wir mit den Sinnen wahrmehmen, und die abstrakten, die wir durch den
Geist erkennen. Die abstrakten Gegenstinde sind die Ideen, die Begriffe,
die Universalien, die reinen Formen der Mathematik, usw.; sie sind jeder
Zufilligkeit bar, besitzen eine Reinheit, die den konkreten Gegenstianden
nicht zuerkannt wird. Den Gegenstinden beider Kategorien ist aber ge-
meinsam, dass sie einen objektiven Bestand haben, in jeder Hinsicht un-
abhingig von uns existieren. Diese an sich schon fragwiirdige Vorstellung
wird dadurch noch fragwiirdiger, dass sie das Erkennen der abstrakten Ge-
genstinde als ein Analogon des Sehens, als analog zur optischen Wahr-
nehmung konkreter Gegenstinde auffasst. In dieser Form tritt diese Vor-

15 Als Beispiel seien die Begriffsbestimmung, die A.C. Graham vorgenommen hat in:
Two Chinese Philosophers, Ch’éng Ming-tao and Ch’éng Yi-ch’'uan. Lund Humph-
ries, London, 1958.

16 Op. cit., vol. 1, p. 435.

17 Ibid., vol. 11, p. 1575. «Eine bestimmte Analyse der Sprache wiirde meines Erachtens
geniigen, denn jede Philosophie kann in der ungefihren Definition eines Dutzend
Worter zusammengefasst werden.»
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stellung bei Plato auf, in einer etwas verschiedenen Form finden wir sie
bei Aristoteles. Sie bildet bei beiden, und nach ihnen bei der iiberragenden
Mehrheit der westlichen Philosophen bis in die Gegenwart, eine grund-
satzliche Annahme, eine eigentliche Kernvorstellung. Die Wahl eines sol-
chen Ausgangspunktes hat natiirlich mannigfaltige Konsequenzen: die
abstrakten Gegenstiande, die Ideen, werden vom Auge unseres Geistes be-
trachtet, sie werden — um das griechische Wort zu beniitzen — Gegenstand
der «Theorie» (theorein, betrachten, theoria, Betrachtung) oder — mit la-
teinischen Wortern ausgedriickt — der «Reflexion», der «Spekulation»
und der «Kontemplation». Etymologisch ist die «Idee» (idea, eidos)
selbst ein «Abbild». Alle diese Ausdriicke sind ganz offenkundig nach
dem optischen Paradigma gebildet. Die Fiahigkeit, die abstrakten Gegen-
stande zu erkennen, wird dem Tier gegeniiber als ein menschliches Pri-
vileg, und dem Durchschnittsmenschen gegeniiber als ein Privileg des
Weisen, des Philosophen hingestellt, woraus sich wiederum die Gegen-
tiberstellung von der «vita activa» und der «vita contemplativa» und die
prinzipielle Hochschidtzung der letzteren ergeben. Mit diesen Vorstellun-
gen hingt auch der prinzipielle Vorrang der «reinen» Wissenschaften, der
Physik und der Mathematik in unserer Tradition zusammen.

Bei Descartes, dem Begriinder der modernen Philosophie, erhilt das
optische Paradigma eine neue Bedeutung. Fiir Descartes ist es klar, dass
unser Denken durch das Vorhandensein von Abbildern («représenta-
tions») in unserem Geist ermdglicht wird: unser Geist ist ein Spiegel, in
der sich die Wirklichkeit wiederspiegelt; wir besitzen die Fiahigkeit, gewis-
sermassen ein inneres Auge, womit wir diese Abbilder inspizieren kon-
nen. Die Frage ist, woher wir die Gewissheit nehmen sollen, dass die Ab-
bilder, die wir in uns vorfinden, den wirklichen Gegenstinden ausser uns
entsprechen, dass sie sich i» uns genau so kombinieren und zusammen-
fiigen, wie ausserhalb, kurz: dass wir uns auf unser Denken verlassen kon-
nen. Oder mit anderen Worten: dass die Objektivitit unseres Denkens ab-
gesichert ist. Man darf wohl behaupten, dass diese erkenntnistheoretische
Frage am Anfang der modernen Philosophie steht und ihre gesamte Ge-
schichte, von Spinozas De Emandatione Intellectus und Kants Kritik der
reinen Vernunfi bis zu Husserls Phanomenologie und Russels Bemiihun-
gen um die Logik bestimmt hat. Wihrend dieser ganzen Zeitspanne ist die
Philosophie — wenigstens von den Philosophen selbst — als ein Fach ganz
besonderer Art angesehen worden, das sich a priori mit der Moglichkeit
der Erkenntnis beschiftigt und deshalb allen andern philosophischen und
wissenschaftlichen Disziplinen, ja sogar der praktischen Erfahrung, lo-
gisch vorangestellt ist und gewissermassen fiir sie alle zu biirgen hat. Von
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da an wird die Philosophie zu einer reinen Armstuhl-Disziplin, die aus
der Analyse der Vorginge unseres Denkens auf die notwendige Form je-
der objektiven Erkenntnis schliessen und uns somit eine Methode liefern
will, um a priori und nach rein formalen Kriterien die Qbjektivitdt, anders
gesagt die Wahrheit und Gewissheit einer beliebigen Erkenntnis zu be-
stimmen. '

Solche Anspriiche haben begonnen, uns iibertrieben zu scheinen, und
einigen heutigen Philosophen erscheinen sie als eine Anmassung oder als
eine Verirrung. Hat es Wittgenstein nicht unternommen, «die Philoso-
phen von der Illusion zu heilen, dass es epistemologische Probleme ge-
be»?'® Fiir Willard V.O.Quine ist eine Wahrheit nichts anderes mehr als
eine Meinung, die man gelten lisst, solange niemand eine Alternative da-
zu formuliert hat, die einen dazu fiihrt, sie in Frage zu stellen. Und Ri-
chard Rorty, dem ich in der ganzen Frage des optischen Paradigmas und
seiner Konsequenzen gefolgt bin, sieht eine neue Epoche philosophischen
Denkens voraus, in welcher das ganze vom optischen Paradigma abgelei-
tete klassische Vokabular so wirklichkeitsfern und veraltet anmuten wird,
wie uns heute die animistischen oder mythologischen Vorstellungen aus
vorklassischer Zeit.!?

Dem optischen Paradigma entspricht im chinesischen Denken eine
ganz andere Vorstellung. Als paradigmatisch wird nicht das Sehen, son-
dern das Tun betrachtet. Die philosophische Hauptfrage ist somit nicht
«was ist?», «wie nehme ich wahr, was ist?», «welche Entsprechung be-
steht zwischen dem, was ich denke, und dem, was objektiv ist?», sondern:
«was geschieht ?», «was geschieht, wenn ich etwas tue; und wie geschieht
es?», «wie geschieht die Wirklichkeit iiberhaupt?». Die Wirklichkeit
wird nicht als ein Gegenstand oder eine Ansammlung von Gegenstédnden
gedacht, die sind (oder nicht sind), sondern als ein Geschehen, oder eine
Vielheit von verwobenen Geschehen. Die Wirklichkeit ist, wie es auch
das deutsche Wort urspriinglich ausdriickt, ein Wirken. Dieses Wirken
kann ich nur kennen, wenn ich daran teilhabe, also selbst wirke, mit an-
deren Worten: selbst so bewusst wie moglich etwas tue, — was gleichzeitig
heisst, dass ich es so gekonnt wie moglich zu tun habe.

18 W.V.O. Quine, Ontological Relativity and Other Essays. New York, 1969, p. 82. Zi-
tiert nach: R. Rorty, Philosophy and the Mirror of Nature. Princeton University Press
and Basil Blackwell, Oxford, 1980, p. 221.

19 Ibid, p. 11.
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Meine These ist, dass das chinesische Denken nicht minder von dieser
Kemnvorstellung beeinflusst worden ist, als das westliche durch das opti-
sche Paradigma, und dass die Wahl eines solchen Ausgangspunktes nicht
minder vielfdltige und tiefgreifende Konsequenzen gezeitigt hat.

Um die These zu verdeutlichen, mdchte ich folgende Unterscheidung
einfiihren: die Unterscheidung zwischen einem «reflexiven» und einem
«aktiven» Bewusstseinszustand. Von den verschiedenartigen Bewusst-
seinszustdnden, in die wir uns taglich versetzt finden, lassen sich diese
zwei klar definieren und gegeniiberstellen. Unter «reflexiven» Bewusst-
seinszustand verstehe ich den Zustand, in dem wir «denken»: wir wenden
unsere Aufmerksamkeit von der dusseren Wirklichkeit auf gedankliche
Gegenstinde, mit denen wir ein logisches Spiel treiben. Diese Gegenstéan-
de sind in fast allen Fillen Vorstellungen, Ideen, Begriffe, die mit Wortern
der Sprache verwachsen sind. Mit der Wirklichkeit sind wir in diesem Zu-
stand nur noch indirekt, iiber das Gedéachtnis, verbunden. Die Sinnes-
wahrnehmungen sind fiir das Bewusstsein ausgeschaltet, der Korper
bleibt unbeschiftigt und von einem allfdlligen Mitmenschen wird nicht
mehr Kenntnis genommen; die Zeit ist in einem gewissen Sinne aufgeho-
ben. Valéry hat versucht, diesen merkwiirdigen Zustand, der eigentlich
ein Ausnahmezustand ist, genau zu beobachten: «Le philosophe, dans le
moment qu’il est philosophe et spécule, est saisi par une phase de trans-
formation particuliére qui porte sur 1’'usage du langage.»?°

Unter «aktivem» Bewusstseinszustand verstehe ich hingegen den Zu-
stand, in dem wir etwas in mehr oder weniger bewusster Weise tun. Un-
sere Sinne, unsere ganze Aufmerksamkeit sind auf eine dussere Wirklich-
keit, besser noch: auf ein aktives Verhiltnis zur dusseren Wirklichkeit ge-
richtet und etwas geschieht, ein Vorgang entwickelt sich, in dem Subjekt
und Objekt ineinandergreifen. Unsere Absicht, unsere Bewegungen, un-
sere Sinneswahrnehmungen, unsere Selbstkontrolle wirken zusammen
auf etwas Ausseres, das auf uns zuriickwirkt. In diesem Zustand (wenn
man da liberhaupt von einem Zustand sprechen kann) sind Geist und
Korper gleich aktiv und lassen sich, genau genommen, nicht unterschei-
den. Wenn der Gegenstand des Tuns ein Mitmensch ist und das Gesche-
hen in irgendeiner Form der Kommunikation besteht, ist die Komplexitit
des Vorgangs noch viel grosser.

20 Op. cit, vol. 1, p. 725. «Solange sich der Philosoph der spezifisch philosophischen Be-
schaftigung hingibt und spekuliert, befindet er sich in einer Phase, in der sein Bewusst-
sein Transformationen vollfiihrt, die den Gebrauch der Sprache zum Gegenstand ha-
ben.»
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Man sieht, wie sehr sich die beiden Bewusstseinszustinde unterschei-
den. Es ist einfach zu beobachten, dass sie sich in der Tat gegenseitig aus-
schliessen: « Wihrend ich einen Gegenstand sehe, bemerkt Wittgenstein,
kann ich ihn mir nicht vorstellen»,2' und Valéry vermerkt im gleichen
Sinne: «Ce que je pense géne ce que je pergois — et réciproquement. Cette
relation est observable.(. . .) Une fois que je I’aie vue, je la vois toujours. »*

Ich mochte es wagen, zu behaupten, dass der grosste und wichtigste
Teil, wenn nicht die Gesamtheit des chinesischen Denkens dadurch ge-
kennzeichnet werden kann, dass es den zweiten, aktiven Bewusstseinszu-
stand und die reichen Moglichkeiten der Erkenntnis, die er in sich tragt,
zu seinem Ausgangspunkt gemacht hat. Da es mir heute, im Rahmen die-
ses Vortrags nicht moglich ist, die Konsequenzen meiner Behauptung zu
entwickeln, will ich sie wenigstens durch ein Beispiel, den Text von
Zhuangzi, illustrieren. Meine - glaube ich sehr genaue - Ubersetzung ist
die folgende:

Ding der Koch zerlegt ein Rind® {ﬁ,’é& 4 % yﬁ,’l 4

Ding, der Koch, war damit beschiftigt, fiir den Konig Wenhui ein Rind
zu zerlegen. Wenn seine Hand nach dem Rinde griff, sein Schulter es auf-
fing, sein Bein sich stemmte, sein Knie sich bog, horte man hua, und huo
wenn das geschwungene Messer im Takte fiel, als schliige es zum Tanz
des Maulbeerhaines oder zur Begleitung der Jingshou-Musik.

«Wie ausserordentlich!», sagte der Konig, «eine solche Gewandtheit
hitte ich nie fiir moglich gehalten!»

Ding legte sein Messer nieder und sprach zum Konig: «Was Ihr Die-
ner sucht, ist das Wirken in den Dingen, nicht nur die Technik!?*

g{ﬂ%,ﬁﬁ\@ﬁgﬁﬁ\ Als ich begann, meinen Beruf zu erlernen, sah

21 Zettel. Basil Blackwell, Oxford, 1967, p. 109,

22 Op.cit, vol. 1, p. 795. « Was ich denke, stort, was ich wahrnehme, und umgekehrt. Die-
se Beziehung ist einfach zu beobachten und, wenn man sie einmal erblickt hat, sieht
man sie immer.»

23 Zhuangzi 3, Yangshengzhu. Die Geschichte ist im Text nicht iibertitelt, wird aber oft
unter diesem Titel — Pao Ding jie niu - zitiert.

24 Wortlich: «was iiber die Technik hinausgeht.» Manchmal wird dieser Ausdruck (jin-
hu ji yi) in folgender Weise wiedergegeben: «und durch meine Technik dringe ich (in
das Wirken in den Dingen) ein.» Diese Wiedergabe ist aber nicht zuldssig, denn in der
klassischen Sprache bedeutet jin nicht ‘eintreten’, sondern ‘vorwirts schreiten’. Die er-
ste Bedeutung hat es erst in der modernen Umgangssprache erhalten.
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ich immer das ganze Rind vor mir. Drei Jahre spater sah ich nur noch Ein-
zelnes davon. Heute sehe ich es tiberhaupt nicht mehr und treffe es mit
dem Geist £ HAH 444 . Meine Sinne wirken nicht mehr geson-
dert, der Geist handelt von selbst und folgt ganz natiirlich der inneren
Gliederung des Rindes? # ko 3 A9t 4] #2734 . Wenn meine Klinge
spaltet und trennt, folgt sie den vorgegebenen Spalten und Fugen. Nie be-
riihrt sie eine Ader oder eine Sehne, nie verletzt sie den Knochen. Ein gu-
ter Koch wechselt sein Messer nach einem Jahr, weil er durch das Fleisch
schneidet. Die gewohnlichen Kdche wechseln es nach einem Monat aus,
weil sie in die Knochen hauen. Ihr Diener aber verwendet sein Messer seit
neunzehn Jahren, hat damit Tausende von Rindern zerlegt, und noch ist
die Klinge wie neu geschliffen. Die Gelenke des Rindes weisen Zwischen-
raume auf; meine Klinge ist fein, so dass sie miihelos in diese Riaume
dringt und nach neunzehn Jahren immer noch so scharf ist, als hdtte man
sie eben geschliffen. Stosse ich auf eine verknotete Stelle, so erkenne ich
gleich die Schwierigkeit, halte mich zur Vorsicht an, konzentriere meinen
Blick, gehe sachte vor; ein leichter Stoss des Messers gentigt und der Kno-
ten 16st sich auf, zerfdllt so leise wie eine Handvoll Erde. Dann nehme ich
mein Messer, richte mich auf, blicke um mich, vergniigt und zufrieden,
reinige die Klinge und stecke sie in die Scheide.»

Da sagte der Konig Wenhui: «Welch ein Gliick! Die Worte des Ko-
ches Ding haben mich gelehrt, was es heisst, seine Energie zu wahren!»
Ep\i2% BE4E

Es sei mir abschliessend gestattet, diesen Text kurz zu kommentieren.
Mein Kommentar soll aus den sechs folgenden Bemerkungen bestehen.

Es ist erstens offenkundig, dass Ding, der Koch, eine gewisse objektive
Wirklichkeit kennt und der Text, wenigstens implizit, ein erkenntnistheo-
retisches Thema behandelt. Es ist ebenso offenkundig, dass das Kriterium
der Erkenntnis im dargestellten Fall nicht ein objektives Abbild der Wirk-
lichkeit ist, sondern in einem Tun, in einem erfolgreichen, ja meisterhaf-
ten Tun, anders gesagt: in einem Kdénnen liegt. Ein «objektives» Kennen
oder Wissen ist vorhanden, aber es bleibt dem Konnen untergeordnet.
Dieses Verhiltnis von Kennen und Konnen, diese Auffassung vom Vor-
rang des Konnens, das das Kennen sowohl ermdglicht als auch umfasst,

25 Der letzte Teil dieses Satzes wird oft als ersten Teil des ndchsten Satzes betrachtet. Ich
ziehe meine Lesung aus zwei Griinden vor: aus einem stilistischen Grund, weil so ein
Parallismus mit dem Ende des nichsten Satzes erhalten wird, und aus einem philo-
sophischen, weil damit das Subjekt des Satzgliedes der «Geist» ist, und nicht das dar-
auffolgende «ich»: die Aussage erhilt dadurch eine andere Dimension.



DING, DER KOCH, ZERLEGT EIN RIND 97

widerspricht der Auffassung, die sowohl in unserer philosophischen Tra-
dition als in unseren Alltagsvorstellungen die Hauptrolle spielt, wonach
das Kennen, die objektive Erkenntnis im Gegenteil die logische Prioritét
haben und das Konnen eine untergeordnete Stellung, die der «prakti-
schen» Anwendung, einnimmt. Die Frage ist, welche der beiden Auffas-
sungen dem wirklichen oder dem urspriinglichen Prozess entspricht und
ob es nicht immer und tiberall — auch bei uns — so ist, dass das Kennen
und das Wissen dem Tun untergeordnet sind und nur durch einen proble-
matischen Prozess der Abstraktion verselbstindigt werden konnen. Bei
Wittgenstein, Valéry und anderen finden sich zu dieser Frage eine grosse
Zahl von wertvollen Beobachtungen.

Die zweite Bemerkung ist die folgende: Dass eine genaue, ja erschop-
fende Kenntnis des Rindes durch ein Tun erschlossen werden kann, liegt
auch am Rinde selbst, an der Art und Weise, wie es in allen seinen Teilen
zusammengefligt ist. Es liegt, um Zhuangzis Ausdruck zu beniitzen, an
seiner «natiirlichen Gliederung», tianli 234. . Der Begriff /i umfasst hier
— und allgemein im chinesischen Denken - sowohl die Art und Weise, in
der das Rind gewachsen ist, die innere Struktur des Rindes, die sich aus
dem Wachstum ergeben hat, als auch die Art und Weise, in der sich das
Rind am natiirlichsten zerlegen ldsst. Er ist demnach sowohl ein dynami-
scher, ein statischer als auch ein —im etymologischen Sinne — analytischer
Begriff. Diese ausserordentliche Bedeutung dieses Begriffes in der Ge-
schichte des chinesischen Denkens ist bekannt, und ich brauche sie nicht
hervorzuheben.?¢ Ich mochte hier nur bemerken, dass zwischen dem /i,
der «inneren Gliederung» des Rindes, und dem erkennenden Tun des Ko-
ches ein enges und notwendiges Verhiltnis besteht.

Meine dritte Bemerkung betrifft das komplexe und variable Verhilt-
nis von Tun, Wahrmehmung und Bewusstsein, das sich in Zhuangzis Dar-
stellung offenbart. «Als ich begann, meinen Beruf zu erlernen», sagt der
Koch, «sah ich immer das ganze Rind vor mir. Drei Jahre spiter sah ich
nur noch Einzelnes davon. Heute sehe ich es iiberhaupt nicht mehr und
treffe es mit dem Geist.» Je mehr das K6nnen zunimmt, je mehr tritt das
Bewusstsein zuriick. Genauer formuliert: mit dem Zunehmen des Kon-
nens geht die anfiangliche Gegeniiberstellung von Subjekt und Objekt zu-
riick und wird am Ende ganz aufgehoben. In seiner anfinglichen Unbe-
holfenheit sieht der Koch das ganze Rind in seiner schwer zu bewiltigen-

26 Uber diesg_n Begriff, siehe unter anderem A.C. Graham, op. cit., p. 8-22, und der hi-
storische Uberblick von P. Demiéville, in Choix d’études sinologiques. Brill, Leiden,
1973, p. 49-55.
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den Masse vor sich. Drei Jahre spiter ist er schon so geiibt, dass er seine
Aufmerksamkeit auf die entscheidenden Stellen konzentriert und bereits
alles andere zu ignorieren vermag. Im Laufe der Jahre verdndert sich das
Verhiltnis noch weiter, so dass er schliesslich das Rind iiberhaupt nicht
mehr als getrenntes Objekt wahrnimmt und es nunmehr «mit dem Geist
trifft». « Meine Sinne wirken nicht mehr gesondert», sagt er, «der Geist
handelt von selbst und folgt ganz natiirlich der inneren Gliederung des
Rindes.» Wenn sich das Konnen zur Meisterschaft entwickelt hat, ist
nicht nur die Gegeniiberstellung von Subjekt und Objekt aufgehoben. Es
verschmelzen alle Sinneswahrnehmungen, alle Aspekte der Tatigkeit zu
einem einzigen, vollig integrierten Gesamtwirken, in dem das Bewusst-
sein selbst als gesonderte Funktion aufgehoben ist. Dieses Gesamtwirken
wird nicht mehr bewusst gesteuert, sondern folgt seinem eigenen Gesetz
und gleichzeitig den objektiven Gegebenheiten: hier der inneren Gliede-
rung des Rindes. Diese verschiedenen Stadien haben nichts Geheimnis-
volles an sich. Wir kdnnen ihre natiirliche Abfolge in den einfachsten For-
men unseres tdglichen Tuns beobachten. Wenn wir gehen, eine Tiire hin-
ter uns leise schliessen oder Wasser in ein Glas giessen, verrichten wir
komplexe Handlungen, die wir vor langen Jahren einmal haben geduldig
einiiben miissen und bei deren Einiibung wir wiederholt die « Tiicken des
Objektes» erleiden mussten. Seit langer Zeit verrichten wir sie aber mit
einer schlafwandlerischen Sicherheit: «Unsere Sinne wirken nicht mehr
gesondert, unser Geist handelt von selbst» und folgt ganz natiirlich den
objektiven Gliederungen der Dinge. Ebenso geht es bei viel komplexeren
Verrichtungen, die wir miihsam erlernt haben. Man vergegenwértige sich
zum Beispiel wie sich Bewusstsein, Sinneswahrnehmungen, Korperbewe-
gungen und die Aussenwelt zueinander verhalten, wenn wir in der Aus-
flihrung einer mozartschen Violinsonate begriffen sind.

Meine vierte Bemerkung gilt dem Wort shen A9 , das ich mit «Geist»
iibersetzt habe. Der Koch Ding gebraucht es zweimal: «Heute sehe ich es
(das Rind) iiberhaupt nicht mehr und treffe es mit dem Geist», und 1m
darauffolgenden Satz: «Meine Sinne wirken nicht mehr gesondert, der
Geist handelt von selbst. . .» In beiden Fillen konnen wir unter «Geist»,
" shen, eben dieses integrierte Wirken verstehen, von dem die Rede war,
dieses vollkommene Zusammenwirken aller Krifte, worin das Bewusst-
sein als gesonderte Funktion wie auch die Gegeniiberstellung von Subjekt
und Objekt aufgehoben sind. Sowohl fuir den, der handelt, als fiir die Au-
genzeugen hat dieses Zusammenwirken etwas Zauberhaftes und Zwin-
gendes, das die Erklarung durch ein dusseres, héheres Prinzip nahelegt. Es
entsteht aber durch nichts anderes als einem perfekten Zusammenspiel
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der «normalen» Fahigkeiten. Bemerkenswert ist, dass das Messer unseres
Koches offenbar ganz spontan, das heisst: aus einer natiirlichen Notwen-
digkeit heraus, «im Takte fiel, als schliige es zum Tanz des Maulbeerhai-
nes oder zur Begleitung der Jingshou-Musik.» Der Tanz des Maulbeer-
haines soll ein heiliger Tanz aus der Zeit des Tang, des mythischen Griin-
ders der Shang-Dynastie sein, und die Jingshou-Musik soll auf diejenige
des Yao, des ebenso mythischen Ahnen der Xia-Dynastie, zurlickgehen.

Fiinftens meine ich, dass der wichtigste Satz in den Worten des Koches
wohl der erste ist: «Was ihr Diener sucht, ist das Wirken in den Dingen,
nicht nur die Technik!» Das «Wirken in den Dingen» ist meine Uberset-
zung des chinesischen Wortes dao{ﬂ_ , das man in der sinologischen Li-
teratur iiblicherweise als Tao stehen ldsst oder, dem urspriinglichen, kon-
kreten Sinne des Wortes gemiss, mit « Weg» iibersetzt. Dao bezeichnet
den Weg, aber auch, in einem etwas abstrakteren Sinne, den Weg, den
man zu beschreiten hat, um etwas zu verrichten, also die « Methode»; die
Idee, die dem griechischen Wort zugrundeliegt, ist dieselbe. Dao weist fer-
ner auf den Weg, den die Dinge beschreiten, also auf ihre Bahnen oder ih-
ren Gang. Den Begriff dao mit «Gang der Dinge» wiederzugeben, scheint
mir aber aus verschiedenen Griinden nicht befriedigend. Ich ziehe das
«Wirken der Dinge», besser noch das « Wirken in den Dingen» vor, da
mir, wie schon angedeutet, die ganze Wirklichkeit in der chinesischen
Auffassung ein Wirken zu sein scheint. Was der Koch sucht, ist mehr als
technische Gewandtheit. Er sucht das dao, sagt er, was wir, um zu einem
besseren Verstdndnis zu gelangen, so formulieren konnen: er sucht, das
«Wirken in den Dingen» zu ergriinden und erreicht es durch eine zuneh-
mend aktive Teilnahme an diesem Wirken. Je verfeinert sein eigenes Wir-
ken, desto grosser seine Teilnahme. Wir haben hier einen vollkommen
klaren, klassischen Ausdruck dieser grundlegenden chinesischen Vorstel-
lung, nach der sich die Wirklichkeit nicht — wie ein Gegenstand — durch
Betrachtung erkennen lasst, sondern — wie ein- Wirken — durch ein Tun
ergriindet wird. Zu dieser Auffassung gehort natiirlicherweise, dass eine
bessere Erkenntnis sich nicht durch eine reinere Art der Betrachtung er-
reichen lisst, sondern durch eine feinere Art des Tuns, also durch ein gros-
seres Konnen erschlossen werden muss.

Abschliessend moéchte ich noch meine sechste Bemerkung formulie-
ren. Sie betrifft den Satz, den der Konig am Ende der Geschichte aus-
spricht: «Welch ein Gliick! sagt er; die Worte des Koches Ding haben
mich gelehrt, was es heisst, seine Energie zu wahren!» «Die Energie wah-
ren» heisst im chinesischen Text yang sheng &2_ , wortlich das «Leben»
erndhren. Yang ist ein Wort, das sowohl «ndhren», «erndhren» als auch
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«halten» (etwa von Tieren), «unterhalten» oder «erhalten» (einem Lebe-
wesen die notwendigen Lebensbedingungen gewdhren, am Leben erhal-
ten) bedeutet. Es kann auch die Bedeutung von «mehren», «entwickeln»,
«zum Gedeihen bringen» haben. Ich habe es mit «wahren» wiedergege-
ben, weil der Ausspruch des Konigs in folgender Weise verstanden werden
muss: Ich weiss nun, was es heisst, die Menge Energie, die mir — wie jedem
Menschen - bei meiner Geburt zuteil wurde, mit Vorsicht zu gebrauchen.
Nach einer seit dltesten Zeiten von allen Chinesen geteilten Auffassung
erhilt jeder Mensch am Anfang seines Lebens eine Menge Energie (yuan-
qi ?u_i\, , wortlich: Uratem), die er im Laufe seiner Existenz nach und nach
verbraucht. Der Tod tritt in dem Moment ein, wo sie aufgebraucht ist. Da
dieser Energievorrat nicht — oder nur in ganz beschrianktem Masse - ver-
mehrt werden kann, stellt es fiir jeden Menschen das kostbarste Gut dar,
das es nicht in leichtsinniger Weise zu vergeuden, sondern mit grosstmaog-
licher Achtsamkeit einzusetzen gilt, besonders im spiteren Teil des Le-
bens, wo der Vorrat schon bedeutend abgenommen hat. Diese sehr weise
Auffassung liegt unzihligen Lebenseinstellungen, Verhaltensweisen, Er-
nahrungsvorschriften, Leibesiibungen, medizinischen Praktiken, religio-
sen Vorstellungen und philosophischen Gedanken zugrunde. Seine Ener-
gie wahren ist die erste aller Lebensregeln. Um sie zu wahren, muss sich
jeder kluge Mensch darum bemiihen, jeder Verrichtung — und sei es auch
die bescheidenste, alltidglichste — in der Weise auszufiihren, dass sie ihm
den kleinstmdglichen Aufwand an Energie kostet. Das erreicht er, indem
er, wie der Koch Ding beim Zerlegen des Rindes, jedes gewaltsame Vor-
gehen am Objekt vermeidet und versucht, sich von dessen «inneren Glie-
derung» leiten zu lassen. Durch Aufmerksamkeit und geduldige Ubung,
muss es ihm gelingen, nach und nach alle unnétigen Widerstinde zwi-
schen sich und dem Objekt abzubauen und eine Art des Tuns zu entwik-
keln, die sich allméhlich dem idealen Tun anndhern wird. Das ideale Tun
zeichnet sich durch drei untrennbare Eigenschaften aus: es ist in hoch-
stem Masse wirklichkeitskundig, wirksam und energiesparend. Es um-
fasst ein Wissen, ein Konnen und eine Weisheit: ein Wissen um die innere
Gliederung der Dinge und dem Wirken in den Dingen, ein Konnen, des-
sen Wirksamkeit die Richtigkeit des Wissens offenbart und beweist, eine
Weisheit endlich, die im achtsamen Umgehen mit dem eigenen Energie-
vorrat besteht und durch das Koénnen praktisch erméglicht wird. Wenn
meine Behauptung stimmt, so spielt diese Vorstellung vom idealen Tun
in der chinesischen Philosophie eine dhnliche Rolle, wie das optische Pa-
radigma und dem daraus abgeleiteten Vorstellungskomplex in unserer
Tradition.
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Nachtrdgliche Bemerkung: Auf diesen Vortrag folgte eine Diskussion, in
der unter anderem die Frage gestellt wurde, ob die Geschichte des Koches
Ding wirklich einen so allgemeinen paradigmatischen Charakter habe
und nicht vielmehr als den Ausdruck einer spezifisch taoistischen Einstel-
lung verstanden werden miisse. Es ist sicher, dass die Geschichte spezi-
fisch taoistische Ziige aufweist, ja einen polemischen Inhalt besitzt: die
Weisheit spricht hier aus dem Munde eines Koches und die Erlangung
dieser Weisheit hat die Erlernung eines unwiirdigen Handwerkers erfor-
dert, was prinzipiell mit der konfuzianischen Hochschatzung einer histo-
risch tradierten Weisheit, einer schriftlich fixierten Tradition unvereinbar
ist. Dennoch hat die Geschichte einen allgemeinen paradigmatischen
Charakter; ein Beweis davon ist, dass sie von allen spateren Philosophen,
ungeachtet ihrer philosophischen Zugehorigkeit, ganz natiirlich immer
im gleichen Sinne verstanden und kommentiert wurde und iiberhaupt zu
einem Allgemeingut aller Chinesen geworden ist. Sie in diesen weiteren
Rahmen zu stellen und ihr andere, verwandte Geschichten und Texte an
die Seite zu setzen, ist eine Aufgabe, die innerhalb dieses Vortrags nicht
wahrgenommen werden konnte.
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