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DER WEISE HERRSCHER UND DIE REGELN
DER GESELLSCHAFTLICHEN ORDNUNG
Instrumente der Herrschaft in den Theorien
der Neo-Konfuzianer und Platons

Wolfgang Ommerborn, Ruhr-Universitit Bochum

1. Vorbemerkung

Die Idee des weisen und tugendhaften Herrschers spielt innerhalb des
Konfuzianismus eine zentrale Rolle. Sie spiegelt sich deutlich in den an
vielen Stellen in den Schriften hervorgehobenen Hinweisen auf das Wirken
sagenhafter Herrschergestalten aus frithester Zeit wider. Diese verkorpern
den Weisen schlechthin und werden als Paradigmen menschlichen Denkens
und Handelns iiberhaupt verstanden. Sie sind Schopfer und Garanten der
Ordnung in dem von Menschen konstituierten Gemeinwesen, wobei ihr fiir
diese Aufgabe notwendiges Wissen als von universalen Prinzipien abge-
leitet verstanden wird.

Das Ideal des weisen Herrschers als Verkorperung iibergeordneter
Prinzipien ist aber keine Besonderheit des konfuzianischen Denkens, viel-
mehr finden sich auch in der westlichen Geistesgeschichte seit der Antike
entsprechende Vorstellungen. Es ist darum interessant, die aus unter-
schiedlichen Kulturriumen stammenden Konzeptionen einmal gegen-
iberzustellen. Exemplarisch soll das an den Theorien des Neo-Konfu-
zianers Zhang Zai 5§ &§ (1020-1077) und Platons (427-347 v.u.Z.) durch-
gefiihrt werden. Auch wenn Zhang Zai nicht die Prominenz erlangt hat,
die z.B. Neo-Konfuzianern der Song-Zeit (960-1276) wie Zhu Xi %4 =
(1130-1200) oder Cheng Yi #2 BH (1033-1107) zugebilligt wird, zdhlt er
doch zu den wichtigsten Gestaltern dieser Schule und wird als einer der
“Funf Meister” des Konfuzianismus der Song-Zeit genannt. Seine grundle-
genden Vorstellungen in den Bereichen der Ethik und des politischen
Denkens sind von denen anderer Vertreter dieser Schule nicht verschieden,
so daB sie einen beispielhaften Charakter fiir den Neo-Konfuzianismus der
Song-Zeit haben. Es soll in dem Zusammenhang auBlerdem aufgezeigt
werden, daB schon im friihen Konfuzianismus, auf den sich die Neo-
Konfuzianer explizit berufen, die ersten Ansitze fiir die entsprechenden
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politischen Theorien zu finden sind. In der Tat handelt es sich um Vorstel-
lungen, die im gesamten Konfuzianismus eine wichtige Rolle spielen.

2. Das Problem des angemessenen Instruments der Herrschaft bei Platon:
der Weise oder die Gesetze?

Eine wichtige Stellung innerhalb der politischen Theorie Platons nimmt die
Frage ein, auf welchen Sdulen ein geordnetes Staatswesen (i.e. der
Stadtstaat der Polis) aufgebaut werden muB, i.e. ob die Herrschaft aus-
schlieBlich bzw. in erster Linie auf Gesetze oder auf qualifizierte Personen
beruhen soll. In dem Zusammenhang ist es notwendig, auf das Ziel seines
idealen Staates hinzuweisen: die Formung des tugendhaften Biirgers, der
“sich selbst beherrscht und ordnet und Freund seiner selbst ist ... und auf
alle Weise einer wird aus vielen, besonnen und wohlgestimmt”.l Dieser
muf} das Gute erkennen und zum MaBstab seines Handelns machen. Anzu-
streben ist darum die Schaffung eines nach Kriterien der Sittlichkeit ausge-
richteten Staates, denn daB der Mensch nur in der Gemeinschaft mit
anderen Vervollkommnung anstreben kann, steht fiir Platon auBer Frage.
“Er geht ganz selbstverstindlich davon aus, daB wir soziale Wesen sind
und unsere natiirliche Erfiillung im politischen Leben finden, und fragt von
da aus, wie es am besten organisiert werden kann.”2 Wie aber ist es mog-
lich, das politische und gleichsam philosophische Ziel eines von tugend-
haften Menschen gebildeten und geordneten Staatswesens am besten zu er-
reichen und zu bewahren? In den platonischen Schriften wird diese Frage
nicht einheitlich beantwortet. Vielmehr 148t sich eine gewisse Entwicklung
in der Haltung gegeniiber der jeweiligen Prioritit der genannten Instru-
mente der Herrschaft feststellen, die von der Betonung der Gesetze in
fritheren Dialogen wie dem Kriton iiber die einseitige Hervorhebung der
wissenden Herrscher in der Politeia zu einer ausgleichenden Auffassung in
den spiteren Dialogen Politikos und Nomoi fiihrt, welche offensichtlich auf
die Einsicht in das politisch Machbare griindet.

In der Politeia entwirft Platon die Theorie der Regentschaft weiser
Herrscher als Grundlage des Staates. Grundsitzlich geht er davon aus, dafl

1 Politeia 443d f.
2 Annas, J., “Platon”, S.374.
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eine Regierung nur dann optimal ist, wenn sie von Philosophen ausgeiibt
wird: “Wenn nicht, ..., entweder die Philosophen Konige werden in den
Staaten oder die jetzt so genannten Konige und Gewalthaber wahrhaft und
griindlich philosophieren ..., eher gibt es keine Erholung von den Ubeln
des Staates.”3 Ausschlaggebend fiir die Legitimation des Herrschers sind
weder eine konigliche Herkunft noch die Ausiibung von Gewalt zur Erlan-
gung eines Thrones. “Der wahre Herrscher ist nicht derjenige, der zufillig
an der Macht ist, sondern derjenige, der iiber ein philosophisch begriinde-
tes Wissen verfiigt”.4 Dieses Wissen ist die Erkenntnis “von dem héchsten
Ziel alles menschlichen Handelns”, und das “ist nichts anderes als die Idee
des Guten”3, denn, anders als die Mehrheit, sind die Philosophenkdnige in
der Lage, “die géttliche Wahrheit zu schauen”.6 Sie fungieren mit ihrem
speziellen Wissen darum auch als Erzieher der Menschen, und es ist ihre
Aufgabe, die Biirger der Polis besser zu machen.” Da die wirklich Wissen-
den immer nur wenige sein konnen, gelten Platon als beste Staatsformen
die Monarchie oder die Aristokratie.8 Im optimalen Fall wird die Herr-
schaft von einem “wissenden” Alleinherrscher ausgeiibt. Er ist ein “Wis-
sender”, der “weder nach dem Gesetz noch nach Gewohnheiten handelt”.?
“Denn gibe es nur einen, wie wir meinen, so wiirde er wohl empfangen
werden und gliickselig sein Leben verbringen, indem er den genau ge-
nommenen allein richtigen Staat beherrschte.” 10

Politeia 473c f.

Annas, a.a.0., S.379.

Jaeger, W., Paideia. Die Formung des griechischen Menschen. Bd. 3, S.3.
Sophistes 254a.

Gorgias 514a ff.

Politeia 445d f.

Politikos 301c.

10 Ibid., 301d. Gorgemanns weist darauf hin, da Platon in der Politeia nicht ein-
deutig sagt, ob er sich nur auf einen Philosophenkonig oder mehrere bezieht: Das
“monarchische Ideal wird oft als Konigtum (...) bezeichnet, und historisch gese-
hen wird hier intellektuell der Boden bereitet fiir den Siegeszug der Monarchie.
Vor diesem Hintergrund wird verstandlich, daB der Begriff ‘Konig’ bei Platon
ohne weitere Erkldrung auftritt; in der Politeia bleibt offen, ob mit dem Philoso-
phen-Koénig ein einzelner gemeint ist oder eine Gruppe von Regenten.” Gorge-
manns, H., Platon, S.152.
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Wie aber manifestiert sich das richtige Wissen in der politischen Pra-
xis? Eine zentrale Forderung ist, daB die exponierten Personlichkeiten
nicht ihren eigenen Nutzen, sondern immer den der Allgemeinheit im Auge
haben miissen, denn nur so sei Gerechtigkeit realisierbar. Mit dieser Hal-
tung heben sie sich aus der Masse der normalen Mitglieder der Gesell-
schaft heraus, die in der Hauptsache nur ihre individuellen Interessen
verfolgen wollen. Um das Postulat des Verzichts auf das Streben nach
privatem Nutzen zu erfiillen, sollen die Regierenden kein eigenes Privat-
und Familienleben und auch keinen Besitz haben. Auf dieses Weise konnen
sie ihre ganze Kraft dem allgemeinen Wohl widmen.ll Sie iiben eine
unumschrinkte Macht gegeniiber ihren Untertanen aus, denn sie wissen
immer, was fiir die Allgemeinheit gut ist, d.h. sie stehen bei ihren poli-
tischen Entscheidungen iliber den Gesetzen und Institutionen. Gesetze sind
im Grunde iiberfliissig, da die Herrscher stets die richtigen Entschliisse
treffen, indem sie mit ihrem tiberlegenen Wissen auf konkrete Situationen
adiaquat reagieren konnen. Die anderen Mitglieder der Polis haben keine
Moglichkeit, sich den Entscheidungen zu widersetzen, was auch tiiberfliis-
sig ist, wenn diese stets objektiv gerecht sind: “Der platonische Philosoph
ist unkorrumpierbar, die Form seiner Herrschaft notwendig gerecht.” 12

Eine wichtige Frage ist zunidchst, woher die weisen Herrscher ihr
spezifisches Wissen haben, durch das sie sich von den anderen Mitgliedern
der Polis abheben und die Qualifikation zur Regierung erlangen. Es soll
durch eine langjahrige Phase der angemessenen Erziehung und des Studi-
ums vermittelt werden, wobei auch korperliche und kriegerische Schulun-
gen eine Rolle spielen. Die diesen ProzeB durchlaufenden Personen sollen
sich von “Wichtern” (Phylakes), die als Kriegerstand fungieren und den
Schutz des Staates im Inneren und nach aufBen gewihrleisten, zu “Herr-
schern” (Archontes) entwickeln und am Ende der harten und langjahrigen
Ausbildung Philosophenkonige sein, die das fiir den Einzelnen und die
Gemeinschaft Gute erkannt haben.

Dies setzt freilich voraus, da es immer schon Personen gibt, die ein
entsprechendes Wissen vermitteln konnen. In dem platonischen Dialog
Menon wird aber im Zusammenhang mit der Anamnesis-Lehre das Wissen

11 Politeia 415d-417b.

12 Graeser, A., Die Philosophie der Antike 2. Sophistik und Sokratik, Plato und
Aristoteles, S.186.
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um die Tugend - im Unterschied zum anderen Wissen - als nicht angebo-
ren und somit auch nicht lehrbar bezeichnet.13 Darum giibe es auch keine
Lehrer der Tugend. Vielmehr werde sie nur wenigen auserwihlten Men-
schen durch “gottliche Schickung” zuteil.l4 Dieser Gedanke - auch wenn
er die Existenz einer Elite der Wissenden nicht negiert — steht in gewisser
Weise im Widerspruch zu den oben genannten Ausfiihrungen des Gorgias,
welche auf die padagogische Titigkeit des Politikers rekurrieren. Die Vor-
stellung des im ethischen Sinne erzieherisch wirkenden Staatsmannes und
seine Aufgabe der Erziehung begabter junger Minner zu weisen Regie-
renden findet sich vor allem auch in der Politeia formuliert. Der groBte
Teil der Politeia (376e-427c) beschiftigt sich mit dieser, im Menon als
nicht durchfiihrbar bezeichneten Erziehung.

Die Negation der Erlernbarkeit der Tugend im Menon kollidiert auch
mit dem erkenntnistheoretischen Aspekt der platonischen Ideenlehre. Wenn
davon ausgegangen wird, daB die Seelen aller Menschen vor der Geburt
die Ideen schauen, ihnen also “Erkenntnis einwohnte und richtige Ein-
sicht”15, und Lernen darum nur das “Wiederaufnehmen einer uns schon
angehorigen Erkenntnis”16 bedeutet, nimlich das der friiher erblickten
Ideen, warum soll die Idee des Guten fiir die meisten Menschen davon
ausgeklammert sein? Auch wenn die Idee des Guten eine besondere
Position neben allen anderen Ideen einnimmt, da alles “Sein und Wesen”
von ihr kommt und sie “noch iiber das Sein an Wiirde und Kraft hinaus-
ragt”17, so ist sie doch ebenfalls etwas, das Gegenstand der Erkenntnis ist.
In der Tat wird dann im Phaidon auch “das Schone und Gute ... als ein
vorher Gehabtes, was wir als das unsrige wieder auffinden”!8 bezeichnet.
Damit wird das Gute ebenfalls sowohl in die Anamnesis- als auch in die
Ideenlehre integriert. In seinem SchluBwort im Menon zeigt sich aufler-
dem, daBl Platon diese Frage hier als noch nicht gelost betrachtet, denn er
1aBt Sokrates sagen, es “scheint die Tugend durch eine gottliche Schickung
denen einzuwohnen, denen sie einwohnt. Das Bestimmtere dariiber werden

13 Menon 88d-95d.

14  Ibid., 99e.
15  Phaidon 73a.
16 1Ibid., 75e.

17  Politeia 5S09b.
18  Phaidon 76d f.
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wir aber erst dann wissen, wenn wir, ehe wir fragen, auf welche Art und
Weise die Menschen zur Tugend gelangen, zuvor an und fir sich unter-
suchen, was die Tugend ist.”19 Der Gedanke der “géttlichen Schickung”
im Menon bedeutet also zuletzt nicht die Negation des Schauens der Idee
des Guten durch alle Seelen, sondern ist als Hinweis darauf zu verstehen,
daB nur wenige Menschen, die von einer héheren Instanz selegiert werden,
in der Lage sind, die innewohnende Idee des Guten zu aktualisieren und
andere - ebenso begabte Personen - entsprechend zu belehren.

Diese Uberzeugung findet sich bei Platon in der Theorie der Philoso-
phenkonige deutlich formuliert. Thre “von der Schau des Guten geprigte
Seele”20 weiB selbst um die Ordnung der idealen Polis und sucht sie darum
auf die Realitét zu iibertragen. In der Tat bezeichnet Platon im Gorgias die
Staatskunst als die der Seele zukommende Kunst.21 Grundsitzlich bedeutet
Erziehung sogar “die Riickkehr der Seele in ihre wahre Natur, an der alle
Menschen teilhaben.”22 Im Zusammenhang mit der Seelentheorie weist
Platon aber auch gleich auf das erkenntnistheoretische Dilemma des seien-
den Menschen hin, das gleichzeitig das Problem der Verwirklichung der
optimalen Polis impliziert, denn “solange wir noch den Leib haben neben
der Vernunft bei dem Erforschen und unserer Seele mit diesem Ubel in
Gemenge ist, wir nie befriedigend erreichen kdnnen, wonach uns verlangt;
und dieses, sagen wir doch, sei das Wahre.”23 Der mit einem Leib be-
haftete Mensch wird niemals das Gute vollstindig verwirklichen konnen.
Im Hoéhlengleichnis der Politeia macht Platon auBerdem auf das padago-
gische Problem der Vermittlung der Wahrheit aufmerksam, denn wenn
man einen Menschen “in das Licht selbst zu sehen nétigte, wiirden ihm
wohl die Augen schmerzen, und er wiirde flichen und zu jenem zu-
ruckkehren, was er anzusehen imstande ist, fest iiberzeugt, dies sei in der
Tat deutlicher als das zuletzt gezeigte”.24 Damit wird auch hier der
Gedanke des Phaidon unterstrichen, daB nur wenige Menschen iiberhaupt
in der Lage sind, sich dem Guten zuzuwenden.

19  Menon 100b.

20 Weber-Schifer, P., “Platons Politeia”, S.83.

21  Gorgias 464b.

22  Hentschke, A.B., Politik und Philosophie bei Platon, S.147.
23 Phaidon 66b.

24  Politeia 515d f.
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In der Politeia wird aber zugleich auf die nur paradigmatische Be-
deutung der idealen Polis, der “Schonen Stadt”, verwiesen, denn - heiBt es
dort — “auf der Erde glaube ich nicht, daB er (i.e. der ideale Staat) irgend-
wo zu finden sei. - Aber, sprach ich, im Himmel ist doch vielleicht ein
Muster aufgestellt, fiir den, der sehen will und nach dem, was er sieht,
sich selbst einrichtet”.25 Weber-Schifer schreibt: “Hier wird die im
eigentlichen Sinn politische Bedeutung des Modells der Schonen Stadt
deutlich: Sie, ..., ist das unsichtbare MaB, an dem die Ordnung der real
existenten Gesellschaft gemessen werden kann, und das MaB8 wird nicht
weniger zuverldssig, wenn die Dinge, die an ihm gemessen werden, es
nicht erreichen.”26 Die Einsicht, daB diese Form des Staates nicht voll-
stindig, sondern nur approximativ realisierbar ist, klingt somit schon in
der Politeia ganz deutlich an. Das Modell selbst stellt eine Aufforderung
dar, die existierenden Poleis so gut es geht nach den Kriterien eines idealen
Vorbildes auszurichten, denn “wenn wir nur imstande sind zu finden, daf
ein Staat der Beschreibung so nahe als moglich eingerichtet wire, wollen
wir uns schon riihmen gefunden zu haben, was du forderst”.27

Die Frage ist nun, welche Bedeutung Platon den Gesetzen fiir die
Ordnung der Polis zuweist, denn die Darstellung des Staates in der Politeia
ist — wie gezeigt — nur ein Ideal, dessen vollstindige Realisierung nicht
moglich ist. Im Politikos gibt Platon zu, daB es “in den Staaten keinen
Konig so gibt, wie in den Bienenschwidrmen einer aufwichst, der sich
gleich nach Leib und Seele als einziger unterscheidet”28, und in den Nomoi
sagt er, er glaube selbst nicht an das Auftreten vollig von Korruption freier
Personen, da “von Natur kein Mensch beféhigt ist, das zur Staatseinrich-
tung den Menschen Zutrdgliche zu erkennen, noch nachdem er es erkann-
te, den Willen und das Vermdgen hat, das Beste stets zu vollbringen”.29
Er unterstellt damit, “daB sich die Menschen fiir eine derartige — nur an
den Primat des philosophischen Wissens gebundene — Form der Herrschaft
nicht eignen”.30 Platon plidiert darum fiir den “zweiten Weg”31, mit dem

25 Ibid., 592af.

26 Weber-Schifer, a.a.0., S.82
27  Politeia 473a f.

28  Politikos 301d f.

29  Nomoi 875a ff.

30 Graeser, a.a.0., S.187.
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er die Notwendigkeit festgeschriebener Gesetze als Herrschaftsinstrument
in den Vordergrund stellt. Aber er ist sich auch der Gefahr der Anwen-
dung starrer Gesetze bewuflt, wenn er im Politikos kritisch feststellt: “Das
Gesetz aber sehen wir doch, daB es eben hiernach strebt, wie ein selbst-
gefdlliger und ungelehriger Mensch, der nichts will anderes als nach seiner
eigenen Anordnung tun und auch niemanden weiter anfragen lassen, auch
nicht, wenn fiir jemand etwas Neues etwa besser ist auBer der Ordnung,
die er selbst festgestellt hat.”32 Den von den Menschen formulierten
Gesetzen wird hier vorgeworfen, auf konkrete Lebenssituationen nicht in
jedem Fall addquat anwendbar zu sein. Sie sind, einmal vom Gesetzgeber
festgelegt, nicht flexibel genug, um die vielfiltigen, sich dndernden Ereig-
nisse immer richtig zu erfassen und zu regeln.

Schon in Platons friiheren Dialogen ist jedoch der Glaube an die
Wirksamkeit der Autoritit der Gesetze deutlich zu erkennen. Im Kriton
z.B., der davon berichtet, da} Sokrates — mittlerweile zum Tode verurteilt
- sich weigert, der Aufforderung seiner Freunde zur Flucht Folge zu
leisten und als Begriindung fiir diese Weigerung auf die Autoritit der Ge-
setze und der Regierung Athens verweist, zeigt sich diese Auffassung.
Platon laBt den Sokrates auf das entsprechende Ansinnen des Kriton fol-
gendermafen antworten: “Wenn, indem wir von hier davonlaufen wollten,
... die Gesetze kdmen ... und, uns in den Weg tretend, fragten: ... Ist es
nicht so, daB du (i.e. Sokrates) durch diese Tat, welche du unternimmst,
uns den Gesetzen und also dem ganzen Staat den Untergang zu bereiten
gedenkst, soviel an dir ist? Oder diinkt es dich moglich, daB jener Staat
noch bestehe und nicht in génzliche Zerriittung gerate, in welchem die
abgetanen Rechtssachen keine Kraft haben, sondern von Einzelpersonen
konnen ungiiltig gemacht und umgestoBen werden?”33 Hier wird die exi-
stentielle Bedeutung der Gesetze fiir die Bewahrung der staatlichen
Ordnung konstatiert. Ein einzelner Biirger, mag er sich auch ungerecht
behandelt fiihlen, darf sich den Bestimmungen der Gesetze nicht wider-
setzen, um das Ganze nicht zu gefihrden. Mit einem solchen Verhalten
wiirde er sich liber das Gesetz stellen und seine eigenen Interessen iiber die

31  Politikos 300c.
32 Ibid., 294b f.
33  Kriton 50a f.
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des Staates, was nicht akzeptiert werden kann. In einem Vergleich wird
von Sokrates der Gehorsam gegeniiber den Gesetzen bzw. dem Staat mit
dem unbedingten Gehorsam der Kinder gegeniiber den Eltern verglichen.
Wird ein Sohn von seinen Eltern bestraft, darf er sich nicht dagegen
auflehnen.34 In der gleichen Weise sei es dem verurteilten Biirger Sokrates
nicht gestattet, sich gegen die Gesetze zu stellen, nur um sein Leben zu
retten. SchlieBlich - und das ist ein weiteres Argument — habe er sieben
Jahrzehnte mit diesen Gesetzen gelebt und sie akzeptiert.33 Die Moglich-
keit, in einem Staat zu leben, aber nicht mit allen seinen Gesetzen einver-
standen zu sein, zumal sie angewandt werden, um einem selbst Schaden
zuzufiigen, wird im Kriton offensichtlich nicht erwogen. Jeder Biirger mufl
sich der Autoritit der von dem Gesetzgeber verfaBten Gesetze unterord-
nen. Die Gesetze stellen die Grundlage der staatlichen Ordnung dar.

In seinem spéateren Werk verweist Platon zwar auf den relativen Cha-
rakter der Gesetze, stellt aber deren grundsitzliche Bedeutung nicht in
Frage. Dies wird in dem oben genannten Zitat aus dem Politikos deutlich,
in dem die mangelnde Flexibilitit der Gesetze beklagt wird, und in dem
Tatbestand, daB gerade der Politikos eine Hervorhebung der Relevanz der
Gesetze enthilt, die vor allem in den Nomoi ihren Niederschlag findet. Die
beiden Dialoge Politikos und Nomoi stellen gegeniiber der einseitigen Her-
vorhebung der Funktion der weisen Herrscher in der Politeia eine Kor-
rektur im Hinblick auf das politisch Machbare dar. Die Tatsache, dafl die
Nomoi fir eine auf der Insel Kreta zu griindende Stadt bestimmt sind,
“zeigt schon, daB Platon #uBiere Realititen beriicksichtigen will”.36 In den
Nomoi dominiert die Darstellung der Gesetze und ihrer Bedeutung fiir die
Polis den gesamten Dialog. Sie sind - wie Goérgemanns schreibt - “der
Entwurf eines vollstidndigen, systematxsch aufgebauten Gesetzbuches ein-
schlielich der Regelung iiber Amter, Erzichungswesen und Religion”.37
Auf der Basis der Gesetze ist demnach ein akzeptables Staatswesen zu
verwirklichen: “Denn demjenigen Staate ... in welchem es (i.e. das Gesetz)
aber Herr der Obrigkeiten und diese Sklaven der Gesetze sind, da erkenne

34 1Ibid., Slc.

35 Ibid., 52a-53a.

36 Gorgemanns, a.a.0., S.160.
37 Ibid.
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ich, daB Fortbestehen und alle Giiter, welche irgend die Gotter dem Staate
verleihen, demselben zuteil werden.”38

Am SchluB des Dialogs3® wird jedoch auf eine “niichtliche Versamm-
lung” erfahrener Personlichkeiten verwiesen, welche die Gesetze liberprii-
fen, und zwar unter dem Aspekt der Einheit der sich in vielen Formen
manifestierenden Tugend.40 Damit kniipft er offensichtlich wieder an die
Idee der weisen Herrscher der Politeia an. Sowohl der Politikos als auch
die Nomoi sind Ergebnis der niichternen Erkenntnis, daB eine Umsetzung
der in der Politeia konstruierten Theorie der weisen Herrscher nicht
moglich ist. Sie sollen also die Theorie des realisierbaren Staates formu-
lieren. Gesetze, deren Anwendung von besonders fihigen Personen kon-
trolliert wird, stellen demnach die beste Moglichkeit dar, sich dem Ideal
der Regierung durch einen oder mehrere weise Herrscher zu nidhern. Fiir
Platon bildet im Politikos und in den Nomoi der Philosophenkonig also
ebenfalls weiterhin die optimale Form der Herrschaftsausiibung. Selbst in
den Nomoi sagt er darum, “denn vorziiglicher als das Wissen ist weder ein
Gesetz noch eine Einrichtung noch ist es dem gottlichen Willen gemaf,
daB der Geist, wenn er seiner Natur nach ein wahrhaft freier ist, von
irgend etwas abhdngig oder dessen Sklave sei, sondern vielmehr alles
beherrsche”.4l Der Gesetzesstaat ist ihm auch hier nur ein Staat “der
zweiten Ordnung” .42

Die Alternative zu dem Ideal der Philosophenherrschaft ist gemif
Platon demnach ein von Gesetzen reglementiertes Gemeinschaftswesen,
wobei als Komplement zu den festgelegten Regulationen eine Versamm-
lung besonders erfahrener und kluger Manner fungiert, die diese stindig
auf ihre Niitzlichkeit fiir das nach Kriterien der Tugendhaftigkeit ausge-
richtete Gemeinschaftswesen tiberpriifen. Damit soll ein auch in die Reali-
tat umsetzbares Modell der Polis vorgestellt werden, das weder nur auf der
Herrschaft der Philosophenkonige basiert noch die von Menschen zur
Ordnung der Gesellschaft niedergeschriebenen Gesetze zum einzigen Kri-
terium der Regierung erhebt. Beide Instrumente erweisen sich in der

38 Nomoi 715d.
39 Ibid., 962b ff.
40 Ibid., 965d.
41 Ibid., 875c f.
42  1Ibid., 739a.
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Praxis als nicht durchfiihrbar bzw. unzuldnglich, wobei die Ursache in
beiden Fillen aber in der Beschrinktheit des Menschen selbst zu suchen
ist. Wenn der leibgebundene Mensch in seinem Streben, das Gute vollstdn-
dig zu erreichen, unvollkommen ist, so miissen es auch die von ihm festge-
legten Gesetze sein.

Die grundlegenden Gesetze sind fiir Platon schlieBlich etwas, iiber das
der Mensch nicht nach eigenem Gutdiinken verfiigen kann.43 Sie verkor-
pern Prinzipien, die iiber den Bereich der Polis hinausweisen. In diesem
Zusammenhang wird der Kosmos als “ein beseeltes und in Wahrheit mit
Vernunft begabtes Lebewesen”44 verstanden. Der Mensch und die
menschliche Gesellschaft miissen mit der Weltseele, i.e. der kosmischen
Vernunftordnung, in Ubereinstimmung sein: “Die Weisen aber behaupten,
..., daB auch Himmel und Erde, Goétter und Menschen nur durch Gemein-
schaft bestehen bleiben und durch Freundschaft und Schicklichkeit und
Besonnenheit und Gerechtigkeit, und betrachten deshalb, ..., die Welt als
Ganzes und Geordnetes, nicht als Verwirrung und Ziigellosigkeit.”4> Die
Einzelseele soll der Weltseele folgen, i.e. der Mensch soll sich unmittelbar
an der kosmischen Ordnung orientieren, denn ebenso wie die Menschen-
seele von einem Leib umgeben ist, hat der Demiurg die Weltseele mit
einem Korper versehen. Er verlieh “der Seele Vernunft und dem Korper
die Seele und gestaltete daraus das Weltall” .46 Der Kosmos ist dem Men-
schen tberlegen, da bei ihm zwischen Seele und Korper vollkommene
Harmonie besteht, so dal er der idealen Ordnung néher ist als der Mensch.
Dies wird im Timaios z.B. mit seiner Kugelgestalt und Rotationsbewegung
erklirt.47 Aufgabe der Erziehung beim Menschen ist darum, “die Harmo-
nie zwischen Seele und Korper herzustellen, damit der Mensch den Kos-
mos als vollkommenes Lebewesen nachahmt”.48 In diesem Zusammen-
hang wird die Beobachtung der Ordnung in der Natur nicht zum Selbst-
zweck, sondern als niitzlich fiir die Erkenntnis der menschlichen Ordnung
begriffen: “Gott habe das Sehvermdgen uns ersonnen und verlichen, damit

43 Ibid., 889d ff.

44  Timaios 300 f.

45  Gorgias 507e f.

46  Timaios 30b.

47 Ibid., 33b-34a.

48 Hentschke, a.a.0., S.183.
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wir beim Erschauen der Kreisliufe der Vernunft am Himmel (i.e. der
Bewegungen der Himmelskorper) sie fiir die Umschwiinge unserer eigenen
Denkkraft benutzten, welche jenen, die regellosen den geregelten,
verwandt sind, und, nachdem wir sie begriffen und zur naturmiBigen
Richtigkeit unseres Nachdenkens gelangten, durch Nachahmung der
durchaus von allen Abschweifen freien Bahn Gottes unsere eigenen, dem
Abschweifen unterworfenen danach ordnen méchten.”49 Der Hinweis auf
die verniinftige Ordnung des Kosmos, die Platon insbesondere durch astro-
nomische Erscheinungen bestitigt zu finden glaubt, soll die Auffassung
stiitzen, daB es auch eine verniinftige Ordnung fiir den Menschen und die
von ihm bewohnte Polis gibt.

Die gute Polis wire also Widerspiegelung einer das ganze Universum
umgreifenden Ordnung, und das fiir die Polis von qualifizierten Personen
formulierte positive Recht muB sich an den als verniinftig und gut verstan-
denen Gesetzen des Kosmos orientieren. In seiner Ontologie geht Platon
aber ilber diese Ordnung hinaus. Sie ist ihm nur ein Fingerzeig, der auf
eine noch hohere Seinsebene verweist. Indem von einer verniinftigen
Ordnung des sichtbaren Kosmos ausgegangen wird, schreibt Hentschke,
“kann den Menschen gegeniiber, die an der sinnlichen Welt niemals zwei-
felten, durch dieses selbst der Hinweis auf etwas nicht mehr Sinnliches
gegeben werden”.30 Die Gesetze des Universums sind selbst Widerspiege-
lungen dieser hochsten Ordnung, denn die gesamte physische Welt, heif}t
es im Timaios, ist nur “Abbild von etwas”.31 Dieses ist dic Welt der
Ideen, hinter der “alles so in den Wahrnehmungen Vorkommende” zurtick-
bleibt.32 Die Ideen stellen die “obersten Strukturpline der Welt” dar, sie
sind “das Sein der Seienden”.53 Ideenwelt und empirische Welt verweisen
jeweils auf voneinander getrennte Bereiche, i.e. — wie Aristoteles sagt —
“die Sinnesdinge existieren neben diesen” Ideen34, und somit unterscheidet

49  Timaios 47b f.

50 Hentschke, a.a.0., S.32.

S1  Timaios 29b.

52 Phaidon 75b.

53 Hirschberger, J., Geschichte der Philosophie. Bd. 1, S.99.
54  Metaph. 1 6, 987b8.
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Platon “zwischen einer raum-zeitlichen Welt des Werdens und einer
jenseits von Raum und Zeit befindlichen Welt des Seins. 52

Der durch die Weltseele geordnete Kosmos ist darum zwar nicht
identisch mit der Ideenwelt, aber der Demiurg des Zimaios “schafft die
Welt im Hinblick auf die ewigen Ideen”56, indem er die mit Vernunft ver-
sehene Seele zu ihrem Ordnungsprinzip macht. Die Weltseele ist folglich
die Instanz, welche die Verbindung zwischen physischer Welt und
Ideenwelt gewdhrleistet, ebenso wie die Einzelseele vor der Geburt die
Ideen schaut und somit beim kdrperlichen Menschen zu “einem Mittleren
zwischen Idee und Sinnlichkeit” wird.37 Diese exponierte Funktion der
Seele unterstreicht gleichsam ihre Relevanz fiir die Verwirklichung der
richtigen Ordnung des Staates. Aus diesem Grund wird auch - wie schon
erwahnt — im Gorgias das Fiihren eines Staates als die der Seele zukom-
mende Kunst bezeichnet.

55 Graeser, a.a.0., S.129. Hirschberger (S.100) meint, man diirfe die Zwei-Welten-
Lehre, von der auch Graeser (S.132) sagt, sie stiinde “auf schwachen Fiiflen”,
aber nicht im Sinne einer totalen Trennung von Ideenwelt und Dingwelt verste-
hen. In der Tat ist der Gedanke der Teilhabe der Dinge an den Ideen, den Platon
ausspricht (Phaidon 100c), mit einer volligen Trennung beider Welten nicht
vereinbar. Hirschberger zieht es darum vor, von verschiedenen Modalititen des
Seins zu sprechen. Die Probleme der Ideenlehre spiegeln sich deutlich im
Parmenides wider. Gorgemanns schreibt hierzu, Parmenides “bringt zu Anfang
des Gesprichs Einwénde gegen dessen (i.e. Sokrates) These von den Ideen vor,
die Sokrates nicht {iberzeugend beantworten kann. Die Interpreten stehen vor der
Frage, ob Platon damit der Ideenlehre eine Absage erteilen wollte, um dann im
Alterswerk andere Wege einzuschlagen, oder ob er die Einwénde fiir widerlegbar
hielt. Es wire auch moéglich, da er nur eine Modifikation der Theorie fordern
wollte. ... Platon hat vielleicht Moglichkeiten gesehen, den Argumenten des Par-
menides zu begegnen; dieser deutet selbst an, daB Sokrates, wenn er dlter und
reifer werde, weiterkommen wiirde (...). Das wiirde aber eine Modifikation der
Vorstellungen von Phaidon und Politeia erfordern; der Chorismus der Ideen diirf-
te nicht so radikal aufgefafit werden. Solche Modifikationen hat Platon nie aus-
driicklich ausgefiihrt. Man kann nur vermuten, daB sie den Spitdialogen still-
schweigend zugrunde gelegt sind.” Gorgemanns, a.a.0., S.107 f.

56 Hirschberger, a.a.0., S.142,

57 1Ibid., S.122.
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3. Der Weise und die universalen Prinzipien im Neo-Konfuzianismus

Die konfuzianischen Schriften rekurrieren immer wieder auf die Gestalt
des weisen Herrschers. In der Hauptsache werden dabei die legendiren
Konige Yao Z, Shun %, Yu & und Tang ¥ genannt, deren Existenz
nicht in Zweifel gezogen wird, aber auch historisch greifbarere Personen,
wie die Begriinder der Zhou-Dynastie (11.-3.Jh.v.u.Z.), die Konige Wen
3Z und Wu i und der Herzog von Zhou f& /Y, finden in diesem Zusam-
menhang Erwidhnung. Diese Namen, sowie die des Konfuzius f|, F (trad.
551-479 v.u.Z.) und des Menzius F + (ca. 372-289 v.u.Z.), erscheinen in
der erstmals von Han Yu §& fJ (768-824) formulierten Idee der “Tradition
der wahren Lehre” (daotong 38 #i)38, die von den Neo-Konfuzianern
ibernommen wird, wobei Zhu Xi iiberzeugt ist, daB diese Tradition erst-
mals wieder von seinen Vorldufern im 11.Jh. fortgesetzt worden sei. Die
Neo-Konfuzianer reihen sich somit in eine geistige Linie ein, die ihren
Anfang in den weisen Herrschern des Altertums hat und die nach dem Tod
des Menzius bis zum 11.Jh. unterbrochen gewesen sein soll.

Schon in den frithen Schriften des Konfuzianismus taucht der Hinweis
auf die legenddren Herrscher des Altertums auf. Sie Verkorpern das Ideal
des Weisen, und ihr Charakteristikum ist eine fundamental altruistische
Haltung, da sie “nicht fiir sich selbst, sondern fiir andere leben”.3% Als
Exempel des Altruismus dient Menzius z.B. die Geschichte von Yu, der in
jahrelanger selbstloser Arbeit die Fliisse regulierte und so die Grundlage
fiir die Erndhrung der Menschen schuf.60 Im Meng zi & + wird auBerdem
erwihnt, da die Konige des Altertums den Thron nicht erbten, sondern
aufgrund ihrer Sittlichkeit erhielten, welche sie befihigte, die Menschen
richtig zu fiihren und die Welt zu ordnen.6! Das die Lehre des Konfuzius
enthaltene Lunyu 3 35 preist die Herrschaft von Shun und Yu als erhaben,
da sie die Welt beherrschten, ohne sich liberméBig in den Gang der Dinge
einzumischen.62 Dies war méglich, weil sie durch die Wirkkraft ihrer
Tugend (de {%) regierten, die in alle Richtungen ausstrahlte. In dem zum

58 Han Changli quanji, Kap.11, S.4b.

59 Ching, J., “Neo-Confucian Utopian Theories and Political Ethics”, S.30.
60 Meng zi 3A4, S.124.

61 Ibid., 3A4, S.124 f; 3B9, S.154 f; 5A1-5, S.206-221.

62 Lunyu 8.18, S.83; 15.5, S.162.
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konfuzianischen Kanon zihlenden Shujing 3 #8 heibt es, dah Konig Wen
seine Tugendkraft erstrahlen lieB und auf diese Weise angemessen regier-
te.63 Die Emanation der Tugendkraft bedeutet, daB die Untertanen von
dem sittlichen Vorbild ihres Monarchen beeinfluft und selbst zu tugend-
haften Menschen geformt werden. Damit wird die paradigmatische Funk-
tion des Herrschers unterstrichen. Auch im Lunyu stiitzt der wahre Herr-
scher seine Autoritit auf diese immanente Tugendkraft, denn ihr Vorbild
bewirkt, dafl das Volk Scham empfindet und das Gute zu erlangen trach-
tet.64 Der Fiirst wird mit dem Polarstern verglichen, der in unveréinder-
licher Position den Mittelpunkt des Himmels bildet und um den alle
anderen Sterne in ihrer Ordnung kreisen.65 Der Herrscher, der sich durch
seine innere Fahigkeit tugendhaft zu sein qualifiziert und die Welt durch
Sittlichkeit gewinnt66, steht darum im Zentrum der Welt und ist, wie es
von Yao heiBt, in Ubereinstimmung mit der Ordnung des rian®7 - .68

Die den Bereich der menschlichen Gesellschaft iibersteigende Begriin-
dung, welche der Regentschaft der Konige der Vorzeit hier zugewiesen

63  Shujing, Kap. Kang gao 3,4. Legge, J., The Chinese Classics. Vol. 3, S.383.

64 Lunyu?2.3, S.12.

65 1Ibid., 2.1., S.11.

66 Meng zi 4A3, S.166.

67 Die urspriingliche Bedeutung von tian ist “Himmel”, “Himmelsgott”. Obwohl in
den friihen konfuzianischen Schriften der alte religiose Inhalt des Begriffs gele-
gentlich auftaucht, vor allem im Zusammenhang mit der Theorie vom “Mandat
des Himmels”, ist er aber nicht im Sinne einer willentlich handelnden personalen
Gottheit zu verstehen. Zwar wird im Lunyu z.B. an einer Stelle (3.13, S.27) zum
tian gebetet oder im Meng zi (SAS, S.219) erwiahnt, daB} rian dem Shun die Welt
zur Regierung iibergab; doch heifit es im Meng zi an der gleichen Stelle auch,
tian rede nicht und manifestiere sich nur durch Handlungen und Ereignisse, und
im Lunyu (17.19, S.188) wird rian ebenfalls als nicht redend bezeichnet und mit
dem natiirlichen Prozefl der Dinge gleichgesetzt. Tian ist hier vor allem im Sinne
einer iibergeordneten, moralischen Kriterien entsprechenden Ordnungsinstanz zu
verstehen, mit welcher der Mensch und seine Gesellschaft iibereinstimmen miis-
sen. Fir die Neo-Konfuzianer hat zign in diesem Zusammenhang die umfassende
Bedeutung “Universum”. Siehe: Ommerborn, W., Die Einheit der Welt. Die Qi-
Theorie des Neo-Konfuzianers Zhang Zai (1020-1077), S.68, Fn.166.

68 Lunyu 8.19, S.83.
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wird, spiegelt sich noch friiher in der im Shujing erstmals auftauchenden
Theorie vom “Mandat des Himmels” (tianming X @) wider: “Die Konige
Wen und Wu breiteten ihre groBe Tugendkraft in der Welt aus und
erlangten so das Mandat (des Himmels), das (vorher) die Yin (-Herrscher)
ausiibten.”69 Diese Theorie wird zwar im Lunyu nicht explizit ausgefiihrt,
findet dort aber ihren Niederschlag, wenn an einer Stelle dem Yao bei der
Throniibergabe an Shun die Worte in den Mund gelegt werden: “Oh Shun!
Die Ordnung des fian geht nun an dich. Ergreife vollstindig ihr Wesen.”70
Im Meng zi wird deutlich gesagt, daB Shun den Auftrag zur Regierung der
Welt von tian empfangen hat.”1 Die Herrscher treten hier als Personlich-
keiten auf, deren sittliches Handeln Widerspiegelung einer hdheren
Ordnung ist, von der sie die Legitimation zur Regierung der Menschenwelt
empfangen. Thre Herrschaft wird darum als die optimale Form politischen
Handelns verstanden.

Der Begriff tianming taucht ebenfalls im Lunyu auf, wird an dieser
Stelle aber nicht genauer erkldrt. Konfuzius behauptet jedoch von sich, er
selbst habe dieses im Alter von fiinfzig Jahren erkannt.72 Wie das oben
genannte Zitat aus dem Lunyu zeigt, handelt es sich hierbei auch im
Verstindnis des Konfuzius um das einen Herrscher legitimierende Wissen
der fiir die Regierung der Menschengemeinschaft giiltigen Ordnungs-
prinzipien. Konfuzius selbst, der diese Normen erkennt, befindet sich aber
in einem Dilemma. Er ist zwar ein Weiser, der, wie er selbst sagt, darum
die Ursache seiner Tugendkraft (de) unmittelbar auf tian zuriickfiihrt’3,
doch er ist - anders als seine Vorgidnger - kein weltlicher Herrscher
mehr.74 Das Wissen alleine legitimiert ihn in den Augen seiner Zeitge-
nossen offensichtlich nicht, selbst einen Staat zu leiten und zu ordnen. Und
es gelingt ihm auch nicht, in einer Zeit zunehmender gewalttitiger Ausein-
andersetzungen, einen Fiirsten zu finden, der bereit ist, seine ethischen

69  Shujing, Kap. Bi ming 2. Legge, Bd. 3, a.a.0. S.572.

70  Lunyu 20.1, S.207.

71  Meng zi 5AS, S.219.

72  Lunyu?2.4,S.12.

73 1Ibid., 7.23, S.72.

74  Konfuzianer der Han-Zeit versuchen diesen Mangel nachtriglich zu korrigieren,
indem sie Konfuzius als den “ungekronten Konig” bezeichnen oder in ihm den
Begriinder einer fiktiven Dynastie sehen. Ching, a.a.0., S.30.



HERRSCHEN BEI NEO-KONFUZIANERN UND PLATO 887

Prinzipien beim politischen Handeln umzusetzen. Darum kann in seiner
Epoche, die in ihm einen Wissenden besitzt, die universale Ordnung nicht
wieder in der menschlichen Gesellschaft verwirklicht werden. Das gleiche
Schicksal teilt Menzius, der sich nach dem Tod des Konfuzius selbst die
besondere Fahigkeit bescheinigt, der Welt die wahre Ordnung zuriickgeben
zu konnen.”5

Mit dem Ende der Regierung der friihen Zhou-Herrscher findet
demnach der ideale Zustand der von einem weisen Herrscher ausgeiibten
Regierung sein Ende. Insgesamt ist hier ein Gedanke impliziert, der auch
von den Neo-Konfuzianern vertreten wird, i.e. daB die ideale politische
Gemeinschaft in der Vergangenheit tatsichlich einmal verwirklicht
gewesen ist. In dem Ritenbuch Liji & ZC aus der Han-Zeit wird z.B. auf
eine solche Epoche verwiesen. Sie heit dort Zeitalter der “Grofen
Einheit” und bezieht sich offensichtlich auf die Regentschaft von Herr-
schern wie Yao und Shun. In dieser Zeit, so heifit es, war die Welt der
Besitz aller Menschen, und die Fahigsten wurden als Herrscher ausge-
wihlt.76 Die folgende Phase der drei Erbdynastien Xia, Shang und Zhou
wird darin zwar noch immer als eine besondere Epoche hervorgehoben,
doch bedeutet sie schon eine gewisse Abweichung von der idealen
Ordnung.”’7 Dennoch verstehen die spiteren Konfuzianer vor allem die
politische Ordnung der friihen Zhou-Zeit als ihre Form des optimalen
Staatswesens. Das zeigt sich z.B. auch deutlich in Zhang Zais AuBerungen
zu konkreten politischen Forderungen, auf die noch eingegangen werden
soll. Die grundsitzliche Uberzeugung, daB mit dem Verlauf der Geschichte
eine zunehmende Tendenz der Deterioration von der idealen Regierung
und Gesellschaftsordnung stattfindet, findet auch im Meng zi ihren Nieder-
schlag, wenn es dort im Hinblick auf die Herrschertugenden heifit: “Yao
und Shun besaBen sie als Wesen; (die Dynastiengriinder) Tang und Wu
verkdrperten sie; die Fiinf Hegemonen borgten sie (nur noch)”78, und an
anderer Stelle gesagt wird: “Die Fiirsten unserer Zeit sind Verbrecher
gegeniiber den Hegemonen”.7® Damit wird deutlich, daB Menzius den

75 Meng zi 2B13, S.109.
76  Liji, Kap.4.9, S.120.
77  Ibid., S.121.

78  Meng zi TA30, S.314.
79  Ibid., 6B7, S.287.
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Fiirsten seiner Zeit die Fahigkeit abspricht, auch nur annihernd dem Ideal
der richtigen Herrschaft zu entsprechen. Der wahre Regent hat die
Tugendprinzipien als sein Wesen realisiert, denn nur derjenige, der sich,
sobald er am frithen Morgen aufgewacht ist, um das Gute bemiiht, kann als
ein Schiiler des weisen Konigs Shun bezeichnet werden80, und einzig ein
Herrscher, der, von seiner Tugendkraft ausgehend, Sittlichkeit praktiziert,
darf wahrhaftig ein Kénig genannt werden.81

Im Gegensatz zur pessimistischen Einschidtzung hinsichtlich der
Machthaber seiner Zeit, bringt Menzius im Rahmen seiner Theorie vom
guten Wesen (xing 4) des Menschen, die von der Immanenz der sittlichen
Prinzipien ausgeht, aber schlieBlich eine grundsitzlich optimistische Ein-
stellung zum Ausdruck. Die Struktur der sittlichen Ordnung findet sich im
Menschen selbst keimartig angelegt, darum ist der Mensch wesentlich gut.
So heiit es im Meng zi: “Wer seinen Geist ausschopft, der erkennt sein
Wesen (xing); wer sein Wesen erkennt, erkennt fian.”82 Der Mensch und
die libergeordnete Ordnung sind den gleichen Prinzipien unterworfen, und
der Mensch trigt diese als Wesen in sich. Hier wird zudem die Mog-
lichkeit eingerdumt, daB der Mensch in der Lage ist, die Prinzipien in sich
zu erkennen und so schlieBlich die Ordnung des Gesamten zu verstehen.
Wie gezeigt, waren Konfuzius und Menzius von sich iiberzeugt, das ent-
sprechende Wissen erlangt zu haben.

Gemil der Auffassung des Menzius bleibt die Mdglichkeit dieser Er-
kenntnis aber nicht nur wenigen Auserwihlten vorbehalten, vielmehr kann
sie grundsitzlich jeder Mensch erreichen, denn das innere Wesen ist bei
allen Menschen gleich. In der Tat betont Menzius dann auch, jeder
Mensch kénne ein Weiser wie Yao oder Shun werden.83 Diese Auffassung
impliziert die Moglichkeit der Wiederherstellung der alten Ordnung und
ndhrt so die Hoffnung, daB eines Tages tatsichlich wieder ein Weiser auf
dem Thron sitzt. Das Bemiihen der Konfuzianer ist darum in erster Linie
darauf gerichtet, als Lehrer oder Berater einem Herrscher die Erkenntnis
der immanenten Ordnungsprinzipien zu vermitteln. Im Meng zi wird das in
der Geschichte des Einsiedlers Yi Yin {# 3 verdeutlicht, der, in der Er-

80 Ibid., 7A25, S.312.
81 Ibid., 2A3, S.74.
82 Ibid., 7Al, S.271.
83 Ibid., 6B2, S.276.
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wartung, einen Fiirsten zu einem Yao oder Shun zu machen, eine hohe po-
litische Funktion in einem Staat annimmt. Yi Yin begriindet diesen Schritt
mit der Uberzeugung, daB “derjenige, der zuerst Erkenntnis gewinnt, die-
jenigen erwecken muB, die erst spiter erwachen”.84 Die Aufgabe des
Weisen gegeniiber dem Herrscher ist - um mit Platon zu sprechen - die
des “Geburtshelfers” bei der Erkenntnis der sittlichen Prinzipien. Da der
Weise, in dem “die geistige Ordnung der Menschheit ihre paradigmatische
Verkorperung findet”, in der Epoche des Menzius nicht mehr identisch mit
dem Herrscher ist, muB seine vorrangige Aufgabe “die Vereinigung der
beiden Gewalten in der einen Person des ‘weisen Konigs’” sein.85 Nur so
kann die Ordnung in der Gesellschaft wieder hergestellt werden. Ist der
Furst, heiit es bei Menzius, durch den Weisen richtiggestellt, dann ist das
ganze Reich gefestigt, und alle Dinge sind richtiggestellt.86

Die im frithen Konfuzianismus im Lunyu und Meng zi formulierten
Gedanken zum weisen Herrscher und den schlieBlich im Rahmen einer
ubergreifenden Ordnungskonzeption begriindeten Normen seiner Herr-
schaftsausiibung bilden auch die Grundlage der entsprechenden Theorien
der folgenden Konfuzianer. Xun Zi &7 + (ca. 313-238 v.u.Z.) z.B., der
bei den Neo-Konfuzianern aber weniger Ansehen geniefit, betont ebenfalls
sehr deutlich die Aufgabe der weisen Herrscher, die Welt richtig zu ord-
nen und ihre daraus resultierende besondere Position gegeniiber den ande-
ren Menschen, deren Erzieher sie sind87; und er glaubt, daB das gesamte
Universum sittlichen Normen folgt, mit denen die Ordnung der mensch-
lichen Gesellschaft in Einklang sein muB.88 Diese Auffassung zeigt sich
gleichsam sehr ausgeprégt bei Dong Zhongshu & 1 £F (179-104 v.u.Z.),
dem wohl wichtigsten Konfuzianer der frilhen Han-Zeit.89 Er ist iiber-
zeugt, daB es die von der iibergeordneten Instanz des tian verlichene
eigentliche Aufgabe des Herrschers ist, seine Untertanen im Sinne der dem
Menschen immanenten universalen Sittlichkeitsnormen zu erziehen:
“Wenn tian die Menschen erzeugt, hat ihre Natur die Ausstattung des

84 Ibid., SA7, S.225.

85 Weber-Schifer, P., “Platons Politeia”, S.99.

86 Meng zi 4A20, S.180.

87 Z.B. Xun zi, Kap.3, S.33; Kap.19, S$.322.

88 Z.B. ibid., Kap.9, S.126; Kap.19, S.313.

89  Z.B. Chunqiu fanlu, Kap.11.44, S.6; Kap.17.80, S.5.
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Guten; aber die (Menschen) sind unfihig, selbst gut zu sein. (Tian) errich-
tete (darum die Herrschaft) des K6nigs, um sie gut zu machen. Das ist die
Bedeutung des tian.”90

Auch nach Auffassung des Neo-Konfuzianers Zhang Zai bildet die
Errichtung und Bewahrung der gesellschaftlichen Ordnung die spezifische
Aufgabe des Weisen. Dabei ist er ebenfalls iiberzeugt, daBl die ideale
Ordnung wihrend der Regentschaft der weisen Konige des Altertums tat-
sichlich einmal verwirklicht wurde. Zhangs Forderung an die Politiker
seiner Zeit lautet darum, “die verlorene Lehre der fritheren Weisen (wie-
der) fortsetzen und fiir alle Zeiten den groBen Frieden erdffnen”.91 Ebenso
wie Dong Zhongshu die Legitimation des weisen Monarchen in seiner
Fahigkeit begriindet sieht, den Menschen das Gute zu vermitteln, ist auch
fir Zhang der fiir ihn in keiner Weise mit der idealen Ordnung iiberein-
stimmende Zustand der Gesellschaft der Grund fiir die Notwendigkeit des
Auftretens des Weisen: “MiiBte der Weise die Welt nicht durch Nach-
denken und Besorgnis regulieren, welchen Nutzen hitte er dann? Die Ord-
nung des Universums wiirde sich selbst geniigen.”92

Der Tatbestand, daB in der existierenden menschlichen Gesellschaft
staindig Abweichungen von dieser Ordnung auftreten, wird mit der Be-
schaffenheit des seienden Menschen erkldrt. Der Mensch folgt nicht
einfach spontan den Ordnungsprinzipien, da seine Wesen nicht nur den
Aspekt des Guten, sondern auch den des Bosen in sich faBt. So hat er hiu-
fig aus selbstsiichtigen Motiven die Neigung, die Normen zu ignorieren.
Das heifit, der Mensch trigt zwar die sittlichen Prinzipien und die Fihig-
keit diese zu erkennen natiirlich in sich, sie bilden seine innere Struktur -
aus diesem Grund betonen die Neo-Konfuzianer die xing-Theorie des Men-
zius -, aber der Mensch ist als ein stets mit Korperlichkeit ausgestattetes
Wesen gleichzeitig nie ohne das Bose, i.e. er besitzt die Anlage, Boses zu
tun.93 Die Grundlage fiir den Gedanken, da$ der Mensch immer auch die
Fahigkeit Schlechtes zu tun als eine Wesenseigenschaft in sich trigt, liefert
die sowohl in den Lehren von Denkern wie Zhang Zai als auch Zhu Xi zu

90 Ibid., Kap.10.35, S.5.

91  Shiyi. Jinsilu shiyi. Zhang Zai ji, S.376.

92  Hengqu Yishuo. Xici, shang. Zhang Zai ji, S.189.

93  Ommerborn, W., “Die Idee der Immanenz des Guten und Bosen in der Xing-
Theorie der Neo-Konfuzianer der Song-Zeit.”
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findende ontologische Relevanz der materiellen Substanz gi 5& neben dem
universalen sittlichen Ordnungsprinzip /i 2. Qi ist ebenso wie /i im seien-
den Menschen immer vorhanden.%4 Von Ausnahmen abgesehen, und hier-
zu zdhlen die weisen Herrscher des Altertums, sind die mit der Geburt
gegebenen immanenten sittlichen Prinzipien nicht klar im BewubBtsein,
sondern sie miissen erst in einem miihseligen KultivierungsprozeB deutlich
gemacht werden: “Der groBe Nutzen des Lernens liegt darin, da man
seine materielle gi-Ausstattung (gi-zhi $& /B ) dndern kann. (Wenn du nicht
lernst,) wirst du nie Klarheit zum Ausdruck bringen und nicht die Tief-
griindigkeit des Weisen erkennen.”95 Die Weisen werden zu Autorititen
dieses Wissens erhoben, zu Vorbildern, denen die Menschen nacheifern
miissen. Der Weise ist darum der Lehrer der Menschen: “Den noch Un-
wissenden (meng %) kultivieren, um ihn richtigzustellen (zheng 1F), das
ist die Titigkeit des Weisen.”%6 Die Tatsache, daB Zhang Zais Hauptwerk
den Titel Zhengmeng trigt, macht deutlich, wie sehr er sich selbst mit der
Rolle des zur Tugendhaftigkeit erziehenden Lehrers identifiziert.

Die Titigkeit des Weisen transzendiert aber selbst die Grenzen der
menschlichen Gesellschaft: “Der Weise leitet die unzdhligen Dinge im
Universum; ferner umfaBt sein Wissen die unzdhligen Dinge, und er
ordnet die Welt (fianxia X F).”97 Auch wenn Zhang Zai bei dieser
AuBerung in erster Linie die Welt ins Auge faBt, die sich der Mensch
selbst angeeignet hat, so klingt darin jedoch die schlieBlich universale
Bedeutung der fiir die Gesellschaft grundlegenden Normen an. In Uberein-
stimmung mit bestimmten - wie gezeigt schon im frithen Konfuzianismus
allmahlich Konturen annehmenden - Gedanken, sind die Neo-Konfuzianer
uberzeugt, daB Menschenwelt und Naturwelt den gleichen grundlegenden
Gesetzen folgen miissen, wenn in ihnen die optimale Struktur der Ordnung
verwirklicht sein soll. Darum sagt Zhang: “Was das Volk im allgemeinen
anstreben muB, sind die universalen Prinzipien (7i).”98 Der Mensch trigt
die kosmische Ordnungsstruktur als sein Wesen in sich. So heifit es bei

94  Ommerborn, W., “Zum Stellenwert der Ontologie und der Frage nach dem
ersten Seienden im Neo-Konfuzianismus.”

95  Jingxue liku. Yili. Zhang Zai ji, S.274.

96  Hengqu Yishuo. Shangjing, meng. Zhang Zai ji, S.85.

97 Ibid., Xici, shang. Zhang Zai ji, S.185.

98  Jingxue liku, shishu. Zhang Zai ji, S.257.
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Zhang in Ankniipfung an eine oben zitierte AuBerung des Menzius: “Das
dao 38 des Universums ist das Wesen (des Menschen). Wer darum iiber
den Menschen reflektiert, der mufl das Universum kennen. Wer das Uni-
versum erkennen kann, der kann den Menschen erkennen.”99 Der Weise
soll die Menschen zu diesem Wissen fiihren; seine Erziehung “hilt nur die
Prinzipien (i) des Universums aufrecht und offenbart sie.”100 Er hat eine
BewuBtseinsstufe erlangt, in der er die Einheit von kosmischer und
menschlicher Ordnungsstruktur erkannt hat: “Wenn (der Weise) die Welt
betrachtet, (erkennt er, daB) es kein Ding gibt, das nicht er selbst ist.”101
“Der Mensch muB} die Dinge und sich als gleich (erkennen) und (so mit
seinem Geist) Inneres und AuBeres vereinen.”102

Im Zusammenhang mit Zhang Zai ist nun ebenfalls die Frage zu
stellen, wie die Weisen des Altertums das im Menschen verborgene Wis-
sen aktualisieren konnten. Offensichtlich haben sie im Unterschied zu
andern schon seit ihrer Geburt das BewuBtsein des Guten viel deutlicher
vor Augen gehabt. Zhang Zai kann diesen Tatbestand vor dem Hinter-
grund seiner gi-Lehre erkliren.103 Die weisen Konige besaBen aufgrund
einer giinstigeren gi-Ausstattung die besondere Fahigkeit, die ihnen selbst
immanenten Ordnungsprinzipien und deren universale Bedeutung zu erken-
nen. Die entsprechende gi-Ausstattung ist dabei nur ein zufilliges Ergebnis
des spontanen Transformationsprozesses der Dinge im Universum. Es gibt
hier keine iibergeordnete Instanz, die das Entstehen eines Weisen bewuBt
manipulieren kann: “Das Universum kann nicht all die guten Menschen
hervorbringen, denn das Universum ist ohne Absichten.”104

Die Weisen des Altertums erlangten das Wissen der Prinzipien auch
nicht durch eine meditative Innenschau, obwohl dies moglich ist, vielmehr
waren sie besonders in der Lage, die natiirlichen Phinomene im Univer-
sum zu beobachten und in deren Wirken die universalen Prinzipien zu
erkennen: “Der Weise paBt sich den Transformationen des Universums an
und errichtet die Gesetze, um das Volk den Wechsel von Kilte und Hitze

99  Hengqu Yishuo. Shuogua. Zhang Zai ji, S.234.
100 Zhengmeng, Kap. Chengming. Zhang Zai ji, S.23.
101 Ibid., Kap. Daxin. Zhang Zai ji, S.25.

102 Jingxue liku. Xue dayuan, xia. Zhang Zai ji, S.285.
103 Ommerborn, Die Einheit der Welt.

104 Hengqu Yishuo. Xici, shang. Zhang Zai ji, S.189.
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erkennen zu lassen, welcher Friihling, Sommer, Herbst und Winter entste-
hen 148t.”105 In den in der Naturwelt ablaufenden Prozessen spiegelt sich
die fir den Menschen notwendige Ordnung wider. Zhang Zai greift hier
auf einen Gedanken zuriick, der schon im Yijing 5 #& (Buch der Wand-
lungen) formuliert wird. Er kommentiert den darin auftauchenden Satz:
“Das Universum transformiert sich, die Weisen imitieren dies” mit folgen-
den Worten: “Das Universum transformiert sich, und die Weisen schrie-
ben das Yi (jing), um dieses beim Orakel zu imitieren.”106 Das Yijing ent-
hilt eine auf den beiden komplementiren Wirkprinzipien yin und yang
beruhende symbolische Darstellung der Struktur und der Prozesse im Uni-
versum und ist somit ein Mittel zum Erkennen der Welt. Es bildet auch das
von den Weisen den Menschen hinterlassene Lehrbuch zur Errichtung und
Bewahrung der Ordnung in der menschlichen Gesellschaft: “Die Weisen
schufen fiir die Menschen ein Buch mit Regeln, damit sie erkennen, was
sie anstreben und was sie meiden sollen; das ist die Bedeutung des Yi
@Ging). »107

Zhang fordert darum, daB die im Yijing in verschlisselter Form
vorliegenden universalen Prinzipien als Normen richtig auf die mensch-
liche Gesellschaft iibertragen werden miissen: “Weil das Universum die
Dinge hervorbringt, gibt es die Erscheinungen von Ehrwiirdigem und
Niedrigem, GroBem und Kleinem. Der Mensch hat diesem nur zu folgen.
Aus diesem Grund entstanden die Riten.”108 Die gesellschaftlichen Nor-
men, i.e. die “Riten”, haben ihr Fundament in den grundlegenden Ge-
setzen des Kosmos. Aus diesem Grund sind sie in einem prinzipiellen Sinn
keine von den Menschen selbst geschaffenen Regeln: “Selbst wenn es
keine Menschen gibe, wiren die Riten des Universums spontan vorhan-
den.”109 Die Bezeichnung “Riten” (i &) steht somit fiir die von den Wei-
sen verwirklichte Anwendung des universalen Ordnungsprinzips (/i ) im
Bereich der menschlichen Gesellschaft. Zhang Zai betont mit seinen
Gedanken ganz deutlich die Verbundenheit zwischen menschlicher und
kosmischer Ordnung.

105 1Ibid., Xici, xia. Zhang Zai ji, S.208.

106 Ibid., Xici, shang. Zhang Zai ji, S.204

107 1Ibid., S.182.

108 Jingxue liku. Qizhi. Zhang Zai ji, S.264.
109 Hengqu Yishuo. Qizhi. Zhang Zai ji, S.264.
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Neben dem Yijing werden auch den anderen Biichern des traditio-
nellen konfuzianischen Kanons wichtige Rollen bei der Vermittlung des
richtigen Wissens zugewiesen. Zhang hebt hierbei besonders die frithkon-
fuzianischen Werke Lunyu und Meng zi hervor.110 Aber auch das Zhouli
&1 ¥& (Riten der Zhou), dem er eine kleinere Abhandlung widmetl11, spielt
als Darstellung der in der friihen Zhou-Zeit angeblich verwirklichten politi-
schen Ordnung eine wichtige Rolle.112 Wenn er den Lernenden diese Wer-
ke besonders ans Herz legt, hat das seinen Grund auch darin, daB das Yi-
jing fiir den normalen Menschen ein schwieriges Buch ist. Die ver-
schliisselte Form der Darstellung kann leicht zu MiBverstindnissen fiihren.
Insgesamt wird aber deutlich, daB die alten konfuzianischen Schriften eine
wichtige Position bei der Vermittlung der Wahrheit erhalten. Andererseits
ist Zhang iberzeugt, daB diese Biicher, er nennt hier namentlich neben
Werken wie dem Shujing und dem Shijing % #8113 auch das Lunyu und
das Meng zil14, durchaus Fehler enthalten; und er warnt davor, sich von
den Worten in den Schriften in die Irre leiten zu lassen, ohne ihren eigent-
lichen Sinn zu erfassen, weil den Menschen die Prinzipien, die sie verdeut-
lichen sollen, nicht klar seien.l15 Damit verweist Zhang wieder auf die
Bedeutung der besonders qualifizierten Lehrer fiir den Kultivierungspro-
zeB, die den Lernenden die richtige Anleitung geben miissen, indem sie die
in den Werken zum Ausdruck kommenden wesentlichen Intentionen er-
klaren. Grundsitzlich ist er davon iiberzeugt, da “Weisheit durch Lernen
zu erlangen ist”.116

110 Jingxue liku. Yili. Zhang Zai ji, S.278.

111 1Ibid., Zhouli. Zhang Zai ji, S.248-255.

112 Das Zhouli wird traditionell als ein Werk des Herzogs von Zhou verstanden, sei-
ne Entstehungszeit somit in das 11.Jh. v.u.Z. gelegt. Schon im 2.Jh. traten in
China Zweifel an dieser Datierung auf, und es wurde vermutet, daB es erst im
3.Jh.v.u.Z. verfaBt wurde. Karlgren, B., “The Early History of the Chou Li and
the Tso Chuan Texts”, S.5. Selbst Zhang Zai ist iiberzeugt, daf zumindest Teile
des Zhouli aus der Endphase der Zhou-Zeit stammen. Jingxue liku. Zhouli. Zhang
Zai ji, S.248.

113 Jingxue liku. Xue dayuan, xia. Zhang Zai ji, S.284.

114 1bid., Yili. Zhang Zai ji, S.277.

115 Ibid.

116 1Ibid., Ziao. Zhang Zai ji, S.289.
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Den optimalen Tatbestand wiirde freilich das Auftreten eines wirkli-
chen Weisen bilden. Auch Zhang betont in dem Zusammenhang die Vor-
bildfunktion des tugendhaften Menschen, insbesondere des Herrschers, fiir
das gesamte Volk: “(Der Edle) fehlt nicht die Mitte zu erlangen. Darum
bildet er in Bewegung und in Ruhe ein Beispiel fiir die Massen.”117 “Wer
in sich selbst Freude findet und (anderen) ein Muster ist, ist ein Wei-
ser.”118 Er trigt auch ein konkretes Beispiel fiir die Vorbildfunktion des
Weisen vor, wobei er eine Stelle aus dem Meng zi zitiert: “Wenn der
Weise ‘Die alten Menschen in seiner Familie ehrwiirdig behandelt und dies
auf die alten Menschen anderer ausdehnt’119, dann werden die Menschen
wiinschen, alte Menschen ehrwiirdig zu behandeln. So kann er mit seinem
Verhalten andere beeinflussen.”120 Das vorbildliche Denken und Handeln
ist eine wichtige Methode andere Menschen umzuformen. In diesem Satz
spiegelt sich zugleich die fiir die Konfuzianer zentrale Relevanz des ange-
messenen Verhaltens in der Familie wider, das auf die gesamte Gesell-
schaft libertragen werden muB. Die Familie iibernimmt auf diese Weise die
Funktion eines mikroskopischen Staates, in der die Menschen auf ihre
Rolle in der Gesellschaft vorbereitet werden. Diese Parallelitit zwischen
Familie und Staat findet sich — wie gezeigt - auch bei Platon.

Wie ist aber die Moglichkeit, daB tatsichlich ein Weiser auftritt,
einzuschidtzen? Immerhin ist auch Zhang iiberzeugt, daB seit einer sehr
langen Zeit kein Weiser mehr geboren wurde. Er kann dieses Faktum ohne
weiteres auf der Basis seiner Lehre von der natiirlichen, i.e. zufélligen, gi-
Ausstattung erkldren. Seit Menzius hat demnach kein Mensch mehr eine
den Weisen entsprechende Ausstattung mit gi erhalten. Seine Menzius
folgende Theorie der Immanenz der sittlichen Prinzipien, deren BewuBtheit
durch die unterschiedliche Intensitit des gi beeinfluflit wird, bildet jedoch
die Grundlage fiir die Hoffnung, daB jederzeit ein mit den entsprechenden
Fahigkeiten versehener Mensch geboren werden kann. Er zeigt sich vor
allem in bezug auf seine eigene Epoche zuversichtlich: “Das dao ist nach
Menzius fiir mehr als tausend Jahre verlorengegangen. Heute gibt es wie-

117 Hengqu Yishuo. Xici, xia. Zhang Zai ji, S.223.

118 Zhengmeng, Kap. Youde. Zhang Zai ji, S.46.

119 Meng zi 1A7, S.16.

120 Hengqu Yishuo. Xiajing, xian. Zhang Zai ji, S.125.
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der Menschen, die es verstehen.”121 “Die Prinzipien sind heute (wieder)
klar. Selbst wenn Konfuzius wieder geboren wiirde, konnte er nicht mehr
tun. Die Lernenden praktizieren auf der Ebene unteren Verstehens die
Riten, spater werden sie die Natur und das dao des Universums erkennen
und eines Tages gewiB Menzius iibertreffen. ”122

Im Grunde bezieht sich dieser Optimismus aber nur auf wenige Perso-
nen, denn die meisten Lernenden und gelehrten Amtstrager seiner Zeit halt
Zhang fiir verdorben, da sie nur ihre eigene Karriere im Sinn hitten, aber
nicht das Erlangen der nach seiner Auffassung wahren Prinzipien.123
Zhang Zai versteht sich dabei selbst als jemanden, der die universalen
Prinzipien zu erkennen trachtet: “Friiher war mein Geist weitschweifig,
jetzt ist er (auf Wesentliches) beschriankt. Bald wird er sich noch mehr
beschrinken. Er muB sich besonders auf das Wesentliche beschrin-
ken.”124 “In der Vergangenheit wurde ich oft von (schlechtem) gi geleitet,
dann wurde das reduziert. Ich hoffe sehr, in einem Jahr davon befreit zu
sein.”125 Er sieht sich offensichtlich auf dem richtigen Weg zur Weisheit
vorwirts schreiten. Aber es handelt sich hierbei de facto um einen indivi-
duellen KultivierungsprozeBl, der nur wenige Menschen in seiner unmit-
telbaren Umgebung beeinflussen kann. In bezug auf die Verwirklichung
der Prinzipien in einem groferen Umfang, zeigt er sich eher pessimistisch.
Als er einmal feststellt, daB die wahre Lehre lange Zeit verloren war, sagt
er besorgt: “Heute kann das dao aber wieder vernommen werden. (Aber)
wird es (wieder) verschwinden oder wird es (tatsichlich) verwirklicht
werden?”126 In dieser AuBerung manifestiert sich das Dilemma des Wei-
sen, der keine politische Macht besitzt, i.e. dessen paradigmatische Funk-
tion sich nur auf einen kleinen Kreis von Anhidngern erstreckt, und der

121 Jingxue liku. Yili. Zhang Zai ji, S.274.

122 1Ibid., Xue dayuan, shang. Zhang Zai ji, S.281. Offensichtlich hat Zhang das
Wissen des Menzius nicht mehr so hoch eingestuft wie das des Konfuzius. An
einer Stelle bezeichnet er Menzius im Vergleich zu den Weisen sogar als grob.
Shiyi. Xingli shiyi. Zhang Zai ji, S.375.

123  Zhang zi yulu. Yulu, xia. Zhang Zai ji, S.329.

124 Ibid., Yulu, zhong. Zhang Zai ji, S.317.

125 Jingxue liku. Xue dayuan, shang. Zhang Zai ji, S.281.

126 1Ibid., Zidao. Zhang Zai ji, S.291.
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darum die universalen Ordnungsprinzipien nicht in einem fiir den gesamten
Staat relevanten Umfang realisieren kann.

Dafl Zhang zumindest versucht, Einfluf} in der praktischen Politik zu
erlangen, zeigt sich daran, daB er bei den staatlichen Priifungen den hoch-
sten akademischen Grad erwirbt, verschiedene Amter ausiibt und sich im-
mer wieder zu Offentlichen Angelegenheiten duflert. In seiner Idealisierung
des politischen Systems der friihen Zhou-Zeit pladiert er z.B. grundsitzlich
fiir die Errichtung des iiberlieferten Zhou-Feudalismus!127, i.e. fiir eine ge-
wisse Dezentralisierung der Macht, die aber die grundsétzliche Vormacht-
stellung des Kaisers nicht erschiittern darf. Ebenso wie die Beamten am
Hof, deren Funktionen im Zhouli genau beschrieben werden, dienen auch
die Lehenstriager als Vermittler der Tugenden des Zentralherrschers. Dal3
in erster Linie der Kaiser fiir die Errichtung und den Erhalt der rechten
Ordnung verantwortlich ist, zeigt Zhang, wenn er die Herrschaft durch
eine Person als den Weg des Tugendhaften, i.e. des Edlen (junzi & +),
und die Herrschaft durch viele als das Prinzip des Untugendhaften (xiaoren
/In N) bezeichnet: “Wenn darum zwei Fiirsten ein Volk beherrschen und
ein Volk zwei Fiirsten dient, dann (herrscht) bei den oberen und unteren
(Schichten) der Weg des Untugendhaften. Wenn (hingegen) ein Fiirst zwei
Volker beherrscht und zwei Volker einen Fiirsten verehren, dann
(herrscht) bei den oberen und den unteren (Schichten) der Weg des
Tugendhaften.”128 Eine besondere Rolle in der Zentralregierung wird
neben dem Kaiser aber den hohen Beamten, wie z.B. dem Kanzler (zai-
xiang % ¥g), zugewiesen.129 Darin spiegelt sich auch die vor dem
Hintergrund der Erfahrungen mit den Herrschen seiner Zeit realistische
Uberzeugung wider, daBl eine Person alleine, zumal wenn sie kein Weiser
ist, die gesellschaftliche Ordnung nicht sichern kann.

AuBlerdem pladiert Zhang fiir die Durchfiihrung des sogenannten
“Brunnenfeldsystems” (jingtian 3+ H)130, das angeblich in der friihen
Zhou-Zeit praktiziert worden sein soll. Mit diesem strebt er eine gerechte-
re Landverteilung an, von der alle Teile der Bevolkerung profitieren sol-
len. Insgesamt fordert er, wie andere Neo-Konfuzianer auch, das griind-

127 1bid., Zhouli. Zhang Zai ji, S.251.

128 Hengqu Yishuo, Xici, xia. Zhang Zai ji, S.214.
129 Jingxue liku. Zhouli. Zhang Zai ji, S.251.

130 Ibid., S.258 ff.
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liche Studium des Zhouli, um die darin enthaltenen politischen Ordnungs-
vorstellungen in der eigenen Epoche zu verwirklichen.131 Ein Zeitgenosse
empfiehlt ihn darum sogar beim Kaiser mit den Worten, seine Ansichten
zur Theorie des Regierens hitten ihr Fundament im Altertum.132 Zhang
gerdt aber aufgrund seiner Vorstellungen immer wieder in Konflikt mit
anderen Amtsinhabern, so daB er entweder entlassen wird oder seine
Amter selbst nach kurzer Zeit niederlegt.133 DaB er auch als Privatmann
bestrebt ist, die Moglichkeit der Verwirklichung seines Gesellschaftsideals

131 Im Zhouli finden sich zwar auch Hinweise auf ein Lehnswesen, in der “Haupt-
sache beschaftigt es sich aber nicht mit der Organisation des Reiches als Ganzes,
sondern mit der koniglichen Doméne”. Wu Kuo-cheng, Ancient Chinese Political
Thought, S.39. Es enthilt vor allem detaillierte Beschreibungen der Aufgaben der
am Hof des Konigs titigen Beamten. Die Idee des “Brunnenfeldsystems” wird im
Zhouli nur angedeutet, wenn es dort heifit, “teile die Felder in jing ein; neun Bau-
ern besitzen ein jing”. Zhouli, Kap.3, S.23a; siehe auch: Kap.12, S.18b. Der Be-
griff selbst und eine detailliertere Beschreibung zeigt sich aber erstmals im Meng
zi (3A3, S.118 f). Dort teilen sich acht Familien ein aus neun Feldern bestehen-
des jing. Das neunte Feld wird von den acht Familien fiir den Staat bearbeitet.
Das Zhouli liefert somit nur begrenzt Informationen zur Organisation eines gan-
zen Staates. In der Hauptsache inspiriert es die Neo-Konfuzianer bei ihren Uber-
legungen hinsichtlich des Aufbaus der Zentralregierung in der Hauptstadt. Das
wird von Zhu Xi in einem Memorandum an den Kaiser deutlich zum Ausdruck
gebracht. Zhu Wengong wenji, Kap.11, S.22a. Anders als Zhang Zai zeigt sich
Zhu Xi an einigen Stellen skeptisch in bezug auf die Umsetzung des Zhou-Feuda-
lismus und des “Brunnenfeldsystems” in der Gegenwart. Er hebt jedoch deren
Funktion unter der Herrschaft der weisen Konige hervor und glaubt ebenfalls,
daB im Altertum eine ideale Gesellschaft verwirklicht war, die seiner Epoche als
Vorbild dienen muB. Zhu zi yulei, Kap.108, S.2b f; Zhu Wengong wenji, Kap.15,
S.1a f. Es ist auBerdem iiberliefert, daB Zhu Xi wihrend seiner Amtszeit in
Zhangzhou versuchte, eine am “Brunnenfeldsystem” angelehnte gerechtere Ver-
teilung der Bodenflachen durchzufiihren. Song lun, Kap.12, S.216; siehe hierzu:
Ommerborn, W., “Der Versuch der Realisierung einer Utopie: Das ‘Brunnen-
feldsystem’ in der politischen Theorie und Praxis der Neo-Konfuzianer der Song-
Zeit”,

132 Songshi, Kap.427. Liezhuan 168, S.8.

133 1Ibid., S.9.
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zu beweisen, ist daran zu erkennen, daf er - wie sein Biograph und Schii-
ler Li Dalin & X [ (1044-1093) berichtet — das oben genannte “Brun-
nenfeldsystem” selbst durch Landkauf und Landverteilung an seine Schiiler
zu praktizieren sucht; doch stirbt er, bevor er diesen Plan vollstindig in die
Tat umsetzen kann. 134

Der Weise hat die Aufgabe, die universalen Ordnungsprinzipien in
der Gesellschaft anzuwenden. Er iibernimmt damit eine aktive politische
Funktion. Wenn Zhang Zai den hochsten Erkenntnisstand des Weisen cha-
rakterisiert, dann tauchen aber Formulierungen auf, die auch daoistische
und buddhistische Farbungen zeigen. So spricht er von der geistigen Stufe
des “stillen Einhaltens”135 und dem Zustand des “leeren Geistes”, die der
Weise erlangt hat. Der “leere Geist” ist frei von Denkbewegungen, er ist
der in sich ruhende Geist: “Wenn (dein Geist) stindig in Bewegung und
Verinderung ist, wie (kann er) Licht und Klarheit erkennen? ... Nur wenn
er innehilt, gibt es Licht und Klarheit.”136 Dieser Geist entzieht sich auch
der sprachlichen Darstellung, da er eine BewuBltseinsebene bildet, die “mit
Worten nicht ausgesagt werden kann.”137 Auf dieser Erkenntnisstufe wird
das Wesentliche erfait, denn “erst wenn man mit dem leeren Geist sucht,
ist das Richtige tatsichlich das Richtige”!38, dann sind “Richtiges und
Falsches leicht zu erkennen, und (man) weifl spontan, was getan werden
soll und was nicht.”139 Daff damit das sittlich Richtige gemeint ist, sagt
Zhang deutlich: “Leere (des Geistes) ist die Grundlage des Innehaltens
beim Guten.” 140

Der Weise ist hier eine Person, die sich in der Erkenntnis der
grundlegenden Einheit der Welt in einem Zustand der “Mitte” (zhong =)
befindet. Auf das Erlangen dieser “Mitte”, schreibt Zhang, haben die
Konige Yao, Shun und Wen und der Weise Konfuzius sich konzentriert. 141
Das bedeutet fiir ihn aber auf keinen Fall einen Riickzug aus dem politi-

134 Zhang Hengqu xiansheng xingzhuang. Zhang Zai ji, S.384.
135 Hengqu Yishuo. Shangjing, gian. Zhang Zai ji, S.75.

136 Jinsilu, Kap.4.68, S.19.

137  Shiyi. Jinsilu shiyi. Zhang Zai ji, S.377.

138 Jingxue liku. Xue dayuan, shang. Zhang Zai ji, S.279.

139 1Ibid., S.280.

140 Zhang zi yulu. Yulu, shang. Zhang Zai ji, S.307.

141 Jingxue liku. Qizhi. Zhang Zai ji, S.276.
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schen Leben. Darin liegt der entscheidende Unterschied zu den Lehren
bestimmter daoistischer Stromungen und vor allem des Buddhismus. Im
Grunde sind die hier von Zhang geduBerten Gedanken zum erleuchteten
Herrscher schon im friihen Konfuzianismus in der Idee der Regierung
durch die immanente Tugendkraft angelegt. Im Lunyu - darauf wurde
verwiesen - wird der weise Herrscher z.B. mit dem in der Mitte des
Himmels ruhenden Polarstern verglichen. Er greift eigentlich nicht mehr
aktiv in den Lauf der politischen Ereignisse ein, vielmehr bewirkt die von
ihm emanierende Tugendkraft, daB die universale Ordnung auch in der
Gesellschaft in hochster Form bewahrt bleibt. In der spontan ausstrahlen-
den immanenten Tugendkraft des weisen Herrschers spiegelt sich die gute
Ordnungsstruktur des gesamten Kosmos wider.

Aus diesem Grund bildet fiir die Neo-Konfuzianer der die Tugend-
prinzipien kennende und praktizierende Monarch, dem freilich — hier wird
wieder die Funktion des konfuzianischen Lehrers und Beraters betont -
kongeniale Amtstrager zur Seite stehen konnen, das optimale Instrument
politischer Herrschaftsausiibung. Im Grunde bendtigt dieser Herrscher,
falls er wirklich ein Weiser ist, keine schriftlich genau formulierten Ge-
setze (fa ¥£), denn er handelt stets in Ubereinstimmung mit der univer-
salen Ordnung, die in den “Riten” und nicht in der Form positiven Rechts
ihren angemessenen Ausdruck findet.142 Tatsichlich haben die Konfuzi-
aner hdufig die Verwendung von Gesetzen im Gegensatz zu den “Riten”
als unbrauchbar zuriickgewiesen.143 Die “Riten” stellen kein starres Sy-

142 Interessant ist hier anzumerken, daf in der Rechtspraxis auch klassische Riten-
biicher wie das Zhou li und das Liji zu Rate gezogen wurden. Biinger fiihrt einige
Beispiele aus der Tang-Zeit an und bemerkt dazu, dies sei gemacht worden, “weil
die Vorschriften des Gesetzesbuches als zu starr und ihre Anwendung offenbar als
ungerecht empfunden wurde”. Bei den aus diesen Biichern zitierten Normen,
“handelt es sich um eine Art allgemeiner Rechtsgrundsétze” und nicht um prézis
festgelegte Gesetze. Biinger, K., Quellen zur Rechtsgeschichte der T’'ang-Zeir,
S.62.

143 Erinnert sei an die Konfuzius zugeschriebene Kritik an der Kodifizierung von
Strafgesetzen im Staat Jin aus dem Jahre 536 v.u.Z. Zuozhuan, Herzog Zhao, 29.
Jahr. Legge, J., The Chinese Classics. Vol. 5. The Ch’un ts’ew with the Tso-
chuen, S.732. Dieser Hinweis wire gleichzeitig der dlteste in bezug auf ein
geschriebenes Gesetz in China. Creel sucht nachzuweisen, daB es schon vorher
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stem fixierter Regeln dar, sondern heben die personliche Integritit der
Regierenden hervor. Sie haben ihr Fundament in den sittlichen Normen
und “leiten ihre universale Giiltigkeit von dem Faktum ab, daB sie von den
klugen Weisen des Altertums in Ubereinstimmung mit der menschlichen
Natur und der kosmischen Ordnung geschaffen wurden”.144 Die Gesetze
hingegen sind nach konfuzianischer Auffassung meist nur “Ausdruck des
Willens eines Herrschers”, der seine privaten Interessen in den Vorder-
grund stellt.145 Wenn Biinger schreibt, daB es in der Auseinandersetzung
zwischen Gesetzen und “Riten” darum ging, entweder “mit einer objekti-
ven Rechtsordnung zu regieren oder mit einer nach subjektiven MaBstiben
arbeitenden Verwaltung, die nach bestem Ermessen handelt und den
Nachdruck auf die Erziehung und die Leitung des Volkes durch das
Vorbild legt”146, dann muB aber hinzugefiigt werden, daB die Neo-Kon-
fuzianer gerade die “subjektiven MaBstidbe” ihres Handelns, die sich an
den sittlichen Prinzipien orientieren sollen, durch die universale Ordnungs-

geschriebene Gesetzeswerke gegeben hat. Er kann hierzu aber nur Vermutungen
duBern. Im kaiserlichen China hat es nachweislich Gesetzbiicher gegeben. Creel,
H.G., The Origin of Statecraft in China. Vol.1. The Western Chou Empire,
S.165. Der ilteste Beweis fiir die Existenz solcher Biicher bildet das Gesetzbuch
der Qin-Dynastie aus dem 3.Jh.v.u.Z., das, auf Bambus geschrieben, im Jahre
1975 bei Ausgrabungen gefunden wurde. Siehe: “Yunmeng Qin jian shiwen”.
Das Gesetzbuch der Han-Dynastie baut auf diesem auf, existiert heute aber nur
noch in Fragmenten. Hulsewé, A.F.P., Remnants of Han Law. Vol. 1. Die wich-
tigste Quelle fiir die Geschichte des chinesischen Rechts bildet das Gesetzeswerk
der Tang-Zeit, “das uns vollstandig erhalten geblieben ist” und das spiteren
Kodizes “ausdriicklich als Muster” dient. Biinger, a.a.0., S.1. Vor allem die
Song-Dynastie “akzeptierte den Kodex mit nur unwesentlichen Veridnderungen.”
Johnson, W., The T’ang Code. Vol. 1. General Principles, S.9. Es ist offensicht-
lich, daB die in der politisch Praxis Tatigen im alten China, auch in der Song-
Zeit, dem geschriebenen Gesetz bei ihrer Regierungsarbeit eine wichtige Funktion
zuweisen.

144 Bodde, D./Morris, C., Law in Imperial China, S.20 f.

145 Ching, a.a.0., S.5.

146 Biinger, a.a.0. , S.66.
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struktur legitimiert sehen und nicht die Gesetze. Letztere werden viel
offensichtlicher als von Menschen gemacht aufgefafit.

Auch die Neo-Konfuzianer sind darum der Uberzeugung, daB es keine
vollkommenen Gesetze gibt, selbst wenn sie diese weniger rigoros
ablehnen als z.B. Konfuzius es getan haben soll. Bei Zhang Zai zeigt sich
letzteres in seiner Forderung nach Strafgesetzen, in denen bestimmte
Verbrechen mit Verstimmlungen der Titer geahndet werden sollen.147
GemiB der grundsitzlichen Auffassung der Konfuzianer ist es aber weitaus
wichtiger, fahige Regierende zu haben. Dieser Gedanke wird schon im
friithen Konfuzianismus, z.B. von Xun Zil48, klar zum Ausdruck gebracht.
Zhu Xi sagt dies ebenfalls sehr deutlich, wenn er von den Politikern
verlangt, schlechten Gesetzen nicht Folge zu leisten, und meint, da} selbst
gute Gesetze nicht ausreichen, den Mangel unfdhiger Staatsméinner zu
kompensieren. 149

In diesen AuBerungen manifestiert sich die grundsitzliche Skepsis der
Konfuzianer gegeniiber den von einem Gesetzgeber formulierten und
schriftlich fixierten Gesetzen. Die Anwendung von Gesetzen kann nur in
Ubereinstimmung mit den “Riten” erfolgenl50, i.e. die Gesetze miissen
selbst mit den sittlichen Normen in Einklang seinl3l, deren Praktizieren
wiederum eng mit der Personlichkeit des tugendhaften Herrschers bzw.
Amtsinhabers verbunden ist. Durch die Einbeziehung der Gesetze wird sei-
tens der Neo-Konfuzianer versucht, angemessener auf die reale politische
und gesellschaftliche Situation zu reagieren, denn auch sie sahen und
erfuhren selbst sehr deutlich, daB sie in einer von der idealen Ordnung
abweichenden Epoche lebten. Sie akzeptieren die Gesetze aber nur als ein
“notwendiges Ubel” und halten daran fest, “daB die dffentliche Anwen-

147 Jingxue liku. Zhouli. Zhang Zai ji, S.158. Zhang glaubte, daff diese Form der
Bestrafung wirkungsvoller als die Androhung der Todesstrafe sei.

148 Xun zi, Kap.9, S.116; Kap.12, S.190.

149  Zhu zi yulei, Kap.108, S.4261.

150 Schirokauer, C., “Chu Hsi’s Political Thought”, S.140.

151 Dieser Gedanke findet z.B. auch in dem “Tang-Kodex” seinen Niederschlag,
wenn dort die “Riten” als ethische Grundlage der Erziehung durch die Regierung
und die Bestrafung durch Strafgesetze als Instrumente der Erziehung durch die
Regierung bezeichnet werden. Beide werden hier als komplementire Elemente fiir
die Bewahrung staatlicher Ordnung verstanden. Johnson, a.a.O., S.54.



HERRSCHEN BEI NEO-KONFUZIANERN UND PLATO 903

dung von Gesetzen in dem idealen Staat nicht notwendig ist, und selbst in
den minderwertigen Regierungen ihrer Zeit die Regierung durch Gesetze
immer zweitrangig gegeniiber der Regierung durch moralische Unterwei-
sung und moralisches Vorbild sein sollte”.152

Gerade das rigorose Eintreten fiir ihre philosophischen und politi-
schen Prinzipien verschaffte ihnen selbst zu Lebzeiten viele Feinde in der
die politische Macht konstituierenden Staatsbiirokratie. Auf die Probleme
Zhang Zais ist schon verwiesen worden. Andere Neo-Konfuzianer erfuh-
ren dabei noch viel groBere Schwierigkeiten. Cheng Yi, der ein Verwand-
ter Zhangs und der wichtigste Vorginger Zhu Xis war, starb z.B. als in
Ungnade gefallener Mann, dessen Lehren zweimal verboten wurden, und
Zhu Xis Theorien wurden zu seinen Lebzeiten als hiretisch gebrand-
markt.153 Thre eigene politische Machtlosigkeit gegeniiber den die reale
Politik am Hof bestimmenden hohen Beamten und die persénlichen Pro-
bleme als Folge ihrer Kritik an den politisch Verantwortlichen, die selbst
vor dem Kaiser nicht haltmachtel34, offenbart auch bei den Neo-Konfu-
zianern deutlich das alte Problem und die Tragik des keinen nennenswerten
EinfluB auf den Herrscher und das politische Geschehen ausiibenden Wis-
senden. In ihrem Selbstverstindnis als konfuzianische Philosophen sehen
sie sich verpflichtet, an dem Ideal des tugendhaften Herrschers und der
tugendhaften Amtstrager als optimales Instrument politischer Machtaus-
uibung festzuhalten und dieses unbeirrt einzufordern. Die Realisierung die-
ses Ideals scheitert aber an der politischen Wirklichkeit, und mit diesem
Scheitern wird auch die Moglichkeit der Errichtung ihrer idealen Gesell-
schaftsordnung ad absurdum gefiihrt.

4. Schlubemerkung

Eine Gegeniiberstellung der Theorien zur optimalen Gesellschaftsordnung
und der diese tragenden Instrumente der Herrschaft bei Platon und Zhang
Zai zeigt deutliche Parallelen in wichtigen Aspekten. DaB der Mensch in
einem Staatswesen lebt, wird von beiden vorausgesetzt, wobei impliziert

152 Bodde/Morris, a.a.0., S.18.
153 Ching, a.a.0., S.55.
154 Schirokauer, a.a.0., S.133.
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ist, daB} darin bestimmte Formen der Herrschaft ausgeiibt werden miissen.
Der beste Fall wire die von einem Monarchen geleitete Regierung. Grund-
satzlich gehen sie also davon aus, da der Mensch ein zoon politikon ist
und nur in der Gemeinschaft mit anderen, angefiihrt von wenigen expo-
nierten politischen Fiihrern, verniinftig bestehen kann. Alternativen zur
Verwirklichung dieses fiir den Menschen existentiellen Zieles, z.B. im
Sinne der Errichtung einer Gemeinschaft, deren Herrscherautoritit nicht
nur auf entweder eine einzelne Person oder eine relativ kleine elitire
Gruppe konzentriert ist, oder sogar im Sinne einer Flucht aus der Gesell-
schaft, werden von beiden nicht erwogen. Hierzu ist zu bemerken, daB
Zhang Zai zwar das Problem der Gesellschaftsflucht aufgrund entspre-
chender daoistischer und buddhistischer Vorstellungen kennt, demokra-
tische Konzepte, mit denen Platon zu seiner Zeit konfrontiert ist, und die
dieser im Grunde ablehnt155, ihm aber unbekannt sind.

Wichtiges Kriterium des geordneten Staates ist das sittliche Denken
und Handeln seiner Mitglieder, i.e. das Verhalten der einzelnen Biirger
und die von ihnen konstituierte Gemeinschaft werden von ethischen Nor-
men determiniert. Verhalten sich die Biirger des Staates gut, dann ist auch
der Staat gut. Es geht also darum, jeden einzelnen in einen sittlichen
denkenden und handelnden Menschen umzuformen, der die Interessen der
Allgemeinheit und nicht die eigenen in den Vordergrund stellt. Die Tat-
sache aber, dal die Menschen haufig zu einem von Egoismus getriebenen
Verhalten neigen, bei dem nicht die Interessen der Gemeinschaft, sondern
des privaten Nutzens das Denken und Handeln bestimmen, konnten beide
Denker sowohl aus der jeweils vorangehenden Geschichte als auch aus der
eigenen Epoche unmifverstindlich ablesen. Ihre Hoffnung der Erziehbar-
keit des Menschen zum Guten basiert aber auf der optimistischen Uber-
zeugung, daB jeder das BewuBtsein der sittlichen Prinzipien in sich tragt.
Es ist nur unklar und muB durch das richtige Lernen wieder hervorgeholt
werden.

Tatsdchlich glauben beide aber auch, daB im Grunde nur wenige
Menschen wirklich in der Lage sind, das entsprechende Wissen in einer
hohen, zur Fiithrung des Staates berechtigenden Form zu aktualisieren.
Darum betonen sie die Herrschaft durch einen oder wenige Regenten.
Diese sind pradestiniert, sowohl Lehrer als auch politische Fiihrer der

155 Annas, a.a.0., S.378.
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anderen Mitglieder des Gemeinschaftswesens zu sein. Sie stellen die wis-
senden, die weisen Herrscher dar. Ihre Aufgabe ist es, die in bezug auf die
Realisierung der sittlichen Normen weniger fahigen Mitglieder der Ge-
meinschaft so gut es geht zur Tugendhaftigkeit zu erziehen und auf diese
Weise ein geordnetes Staatswesen zu errichten und zu bewahren. Die
Legitimation der staatlichen Ordnung leiten sie zuletzt von dem Menschen
und seiner Gesellschaft iibergeordneten Prinzipien ab. Die Ordnung des
Menschen und seiner Gemeinschaft ist somit Widerspiegelung einer umfas-
senderen Ordnung. Das Wissen um diese Ordnung ist das Charakteri-
stikum des weisen Herrschers.

Zhang Zai und Platon betonen die entscheidende Funktion des
tugendhaften und weisen Herrschers fiir die Realisierung des optimalen
Staates. Beide erkennen jedoch auch das Problem der Verwirklichung
dieses Ideals, das in den Schwichen der konkreten Menschen selbst
begriindet ist. GemaB Platon bildet die Ursache dieser Schwiche die
Leiblichkeit des Menschen, fiir Zhang Zai hat der Mensch - solange er
existiert — neben dem Aspekt des Guten stets den Aspekt des Bosen als
Wesenseigenschaft in sich. Platon pladiert darum fiir ein komplexes
System von Gesetzen als Instrument eines realisierbaren Staates. Dies soll
aber von einer Gruppe besonders fahiger Personen immer wieder iiberpriift
werden soll. Auch Zhang Zai und die anderen Neo-Konfuzianer lehnen die
Verwendung festgeschriebener Gesetze nicht vollstindig ab. In Uberein-
stimmung mit der konfuzianischen Tradition findet sich bei ihnen als
Komplement zu den Gesetzen aber eine Hervorhebung der “Riten”, die als
den Kriterien der Sittlichkeit folgende Handlungsanleitungen zu verstehen
sind, welche dem politisch Verantwortlichen relativ viel Spielraum lassen,
so daB bei den Entscheidungen die Integritit des Entscheidenden eine viel
groBere Rolle spielt. Das Postulat ist, daB die Gesetze mit den “Riten” in
Einklang gebracht werden miissen. Auf der Grundlage der “Riten” konnen
die Regierenden angemessener auf konkrete Situationen reagieren. Das
funktioniert aber nur, wenn die politisch Verantwortlichen auch wirklich
tugendhaft sind. Insgesamt zeigt sich in diesen Gedanken, dafl sowohl
Platon als auch Zhang Zai das Problem der Anwendung kodifizierter Ge-
setze auf die Vielfalt konkreter Situationen erkennen. Sie wissen jedoch
auch, daB Gesetze zur Aufrechterhaltung der Ordnung des Staates unab-
dingbar sind, solange keine weisen Herrscher an seiner Spitze stehen.
Platons Ausgleich zu den im realen Staat notwendigen Gesetzen ist darum
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der “nachtliche Rat” erfahrener und tugendhafter Personen, welche die
Anwendbarkeit der Gesetze iiberwachen; Zhang Zai will die Gesetze durch
die “Riten” flexibler machen, deren konkrete Verwendung vom Herrscher
und entsprechend ausgebildeten Amtstrigern bestimmt wird. In beiden
Fillen soll grundsitzlich der sittlich in besonderer Weise geformte Mensch
die Unzulédnglichkeiten festgeschriebener Gesetze korrigieren.
Uniibersehbar sind aber auch die Unterschiede zwischen den beiden
Denkern hinsichtlich ihrer Vorstellung des idealen Staates. Zwar sehen sie
die Monarchie als optimale Regierungsform an, doch bezieht sich Platon
nur auf den relativ kleinen und tiberschaubaren, von Stadtbiirgern geprag-
ten Stadtstaat der Polis, denn ein “eng begrenzter, aber fest in sich ge-
schlossener Staat wird nach Platos Ansicht eine vollkommenere Einheit
bilden als jeder andere Staat von gréBerem Flichenraum oder stirkerer
Bevolkerung”.156 Zhang Zai geht hingegen von einem groBen, lehens-
rechtlich strukturierten, hauptsdchlich agrarisch ausgerichteten Staat aus,
an dessen Spitze der Zentralherrscher steht und dessen Untertanen in der
Hauptsache Bauern sind. Bei Zhang Zai findet sich weder das Postulat, daB3
die Regierenden auf Privatbesitz und Familienleben verzichten miissen,
noch bezieht das von ihm geforderte Erziehungsprogramm kriegerische
Schulungen bzw. eine Betonung des Militdrischen ein, wie sie sich in
Platons Idee der “Wichter” widerspiegelt. Platons Hervorhebung eines
Kriegerstandes ist auch vor dem Hintergrund der unmittelbaren Erleb-
nissen des Peleponnesischen Krieges (431-404 v.u.Z.) zu sehen und der
daraus resultierenden unsicheren politischen Situation Athens, nachdem die
Stadt “einen volligen Zusammenbruch seiner Moral und des Vertrauens in
die demokratischen Institutionen erlebte.” 157 In der Haltung des Neo-Kon-
fuzianers manifestieren sich ebenfalls Erfahrungen bestimmter historischer
Ereignisse. Obwohl das Song-Reich “unter der Bedrohung stindiger
Invasionen” lebte und “dem Verteidigungsproblem vordringliches Interesse
entgegenbrachte” 158, fithrte z.B. das Faktum, daB in der vorangegangenen
Tang-Zeit der Machtausbau der regionalen Militdrmachthaber entscheidend
zum Untergang dieser Dynastie beigetragen hatte, zu einer Einschriankung
ihrer Befugnisse durch den ersten Song-Kaiser und zu einer allgemeinen

156 Jaeger,W., Paideia. Die Formung des griechischen Menschen. Bd.2, S.329.
157 Annas, a.a.0., S.369.
158 Germnet, J., Die chinesische Welt, S.256 u. S.263.
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Dominanz der Zivilbeamten gegeniiber den Militirbeamten in der Zentrale
und in der Provinz wihrend der gesamten Song-Zeit.15% Hinzu kommt die
dem Konfuzianismus traditionell eigene Abneigung gegeniiber dem Kriege-
rischen als Mittel politischen Handelns.

Offensichtlich ist, da Platon die Fahigkeit der Menschen, beim politi-
schen Tun wirklich den Prinzipien der Sittlichkeit zu folgen, insgesamt viel
skeptischer einschitzt als die Konfuzianer. Das zeigt sich, wenn Platon
sein letztes umfangreiches Werk, in dem er Abstand von der in der Poli-
teia formulierten Idee der Philosophenkonige und dem damit verkniipften
Gedanken des idealen Staates nimmt, fast ausschlieBlich den Gesetzen
widmet und Zhang Zai und andere Neo-Konfuzianer kaum auf die Gesetze
selbst rekurrieren. Auffillig ist bei letzteren darum die viel stirkere Her-
vorhebung des Menschen als Herrschaftsinstrument. In extremer Form
manifestiert sich dieser Gedanke in dem Bild des weisen, in der “Mitte”
ruhenden Herrschers, dessen Geist “leer” ist, und der selbst nicht mehr
wirklich politisch handelt, sondern einzig durch die Ausstrahlung seiner
Tugendkraft regiert. Der Glaube an die paradigmatische Funktion des tu-
gendhaften Menschen, der de facto ohne Ausiibung politischer Zwangs-
mittel sein Amt versieht, spielt in den Ordnungsvorstellungen der konfu-
zianischen Philosophen eine besonders zentrale Rolle.

Anders als Platon, der sein Modell der Polis in der Politeia nur als ein
zuletzt unerreichbares, auch in einer fritheren Zeit nie verwirklichtes Ideal
versteht, an dem sich aber die Poleis seiner Zeit orientieren sollen, ist
Zhang Zai iiberzeugt, daB in der Vergangenheit eine ideale Ordnung tat-
sdchlich einmal zur Ausfithrung kam und es so eine kontinuierliche Leit-
funktion der politischen Ordnung des Altertums gibt.160 Er glaubt sogar,
daB die namentlich genannten und in ihrer Existenz nicht angezweifelten
Weisen des Altertums Biicher hinterlassen haben, in denen die Prinzipien

159 Wiethoff, B., Grundziige der dlteren chinesischen Geschichte, S.121 u.126.

160 Platons phantastische Erzihlung von einem “Goldenen Zeitalter” im Politikos
(268e ff), in dem “die damaligen Menschen tausendmal gliickseliger daran waren
als die jetzigen” (272c), stellt nur einen Mythos dar, der nicht mit dem der idea-
len Polis gleichgesetzt werden darf. “Die Ikonographie des Goldenen Zeitalters
wird nur ironisch verwendet, um die ‘Stadt von Schweinen’ zu charakterisieren.”
Annas, a.a.0., S.386. In der Politeia ist die “Stadt der Schweine” nur die erste
Stufe der Entwicklung zur idealen Polis.
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des Ordnungswissens in mehr oder weniger verschliisselter Form nieder-
geschrieben sind. Darum fordert er von den Lernenden ein griindliches
Studium dieser Schriften. Der Hinweis auf die alten Biicher bestirkt die
Uberzeugung der Existenz dieses Wissens und seiner praktischen Um-
setzung in der Vergangenheit. Zhang geht darum auch von der Moglichkeit
der prinzipiellen Realisierung des Ordnungswissens in der Gegenwart und
Zukunft aus und beabsichtigt, dieses selbst experimentell am Beispiel des
sogenannten “Brunnenfeldsystems” zu beweisen.16l Das bedeutet aber
nicht, daB Zhang eine vollstindige Kongruenz mit den in der Vergangen-
heit nach seiner Meinung angeblich verwirklichten Institutionen anstrebt.
In seinen Uberlegungen zum “Brunnenfeldsystem” z.B. manifestiert sich
vielmehr deutlich die Uberzeugung, daB bei dessen Durchfiihrung auch
verdnderte gesellschaftspolitische Bedingungen beriicksichtigt werden miis-
sen.162 Es kommt vielmehr darauf an, in den Einrichtungen des Altertums
deren prinzipielle und zeitlose Wesensstruktur zu erkennen und entspre-
chend in der Gegenwart anzuwenden.

Der jeweilige Glaube an die Moglichkeit der tatsdchlichen Errichtung
des idealen Staates wird vor dem Hintergrund eines grundlegenden philo-
sophischen Unterschiedes zwischen den beiden Denkern deutlich. In der
Lehre Platons haben die vom Menschen zu erkennenden und fiir ihn, die
Gesellschaft und den gesamten Kosmos giiltigen Normen ihr Fundament in
transzendenten Prinzipien, welche die Seele in einer Préexistenz mit
gottlicher Hilfe a priori schaut. Der Aspekt des Gottlichen, wie wichtig er
Platon auch tatsdchlich gewesen sein mag, sowie der Gedanke einer pri-
existierenden Seele und des transzendenten Seins der Prinzipien fehlt bei
Zhang Zai ganzlich. Das BewuBtsein von den sittlichen Prinzipien ist nicht
a priori, vielmehr entsteht es gemaf seiner Auffassung immer erst mit der
Geburt des korperlichen Menschen, wobei der jeweilige Grad der Klarheit
dieses BewuBtseins zufillig vom Wirken des natiirlichen gi-Prozesses ab-

161 Ob Platon selbst versucht hat, sein Ideal in irgendeiner Form in die Praxis umzu-
setzen, ist fraglich. Die Authentizitit des “Siebenten Briefes”, in dem von einer
Reise Platons nach Sizilien berichtet wird, die er in der Uberzeugung durchge-
fiihrt haben soll, der dortige Herrscher Dionysios II. besitze die Fihigkeit ein
Philosophenkoénig zu werden und er selbst konne diesem seine Vorstellungen zur
Regierung vermitteln (VIL. Brief 328b f), ist umstritten. Annas, a.a.0., S.372 f.

162 Jingxue liku. Zhouli. Zhang Zai ji, S.251 ff.
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héngt. Eine von einer iibergeordneten Instanz durchgefiihrte Manipulation
in bezug auf die Moglichkeit, das Gute zu wissen, findet nicht statt. Eben-
so hat das Prinzip des Gute fiir Zhang keine metaphysische Ebene. Wih-
rend die Ideen in der Lehre Platons vom Koérperlichen getrennt sind und
eine von der Welt der Dinge vollig unabhingige und verschiedene Sphire
fiir sich bilden, sind fiir ihn die Prinzipien aber immer mit der Welt un-
trennbar verkniipft. Das sittliche Prinzip /i stellt fiir ihn die Eigenschaft der
Ordnung der einen Grundsubstanz gi dar, aus der alles Materielle und
Nicht-Materielle, i.e. das gesamte Universum, konstituiert ist. Qi bzw. der
qi-ProzeB ist nichts anderes als die eine Welt, i.e. der WeltprozeB, und /i
ist ihr immanentes Ordnungsprinzip. Es gibt kein /i auBlerhalb und unab-
héngig von gi. Auch wenn der wichtigste Vertreter des Neo-Konfuzianis-
mus, Zhu Xi, /i gegeniiber gi eine ontologische Eigenstindigkeit zuweist —
und darin von der monistischen Ontologie Zhang Zais abweicht —, vertritt
er in bezug auf diesen Aspekt aber keine von Zhang verschiedene Auffas-
sung. GemiB seiner Ansicht ist die Welt ebenfalls ein permanenter Proze8,
der von /i und ¢i bestimmt wird. Li ist zwar vor den konkreten Einzel-
dingen, aber es ist immer zusammen mit gi. Weder Zhang Zai noch Zhu
Xi kennen eine den permanenten WeltprozeB, i.e. Raum und Zeit, trans-
zendierende Ebene des /i. 163

Die Welt, i.e. der Weltproze8, ist also bei den Neo-Konfuzianer nicht
Abbild einer ontologisch hoheren, von ihr véllig verschiedenen Entitit,
sondern die einzige Wirklichkeit. Darin manifestieren sich die Prinzipien
vollstindig, denn sie haben keinen anderen Ort. Die Neo-Konfuzianer
koénnen darum auch davon ausgehen, daB die Weisen des Altertums die
universalen Prinzipien, die bei den Institutionen der menschlichen
Gesellschaft zur Geltung kommen miissen, unmittelbar durch die Beob-
achtung der Prozesse und Phinomene im Universum erfafit und in der
Gesellschaft verwirklicht haben. Die Realisierbarkeit des mit der univer-
salen Ordnungsstruktur in Einklang stehenden Staates besitzt fir sie aus
diesem Grund einen viel hoheren Wahrscheinlichkeitsgrad. In diesem
Zusammenhang fillt auch auf, daB weder Zhang Zai noch andere
Konfuzianer versuchen, ein verbindlicheres Bild ihres idealen Gesamt-
staates zu zeichnen.164 Der hiufig vage Charakter entsprechender Schilde-

163 Ommerborn, “Zum Stellenwert der Ontologie”.
164 Ching, a.a.0., S.2.
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rungen - selbst das hierfiir von den Neo-Konfuzianern immer wieder er-
wiahnte Zhouli enthilt nur marginale Hinweise zur Struktur eines Gesamt-
staates — rdumt den politisch Handelnden bei der konkreten Gestaltung der
idealen Ordnung ohne Zweifel die Moglichkeit ein, relativ flexibel auf die
historischen Besonderheiten der jeweiligen Zeit einzugehen, ohne den
prinzipiellen Gedanken der Leitfunktion des Altertums aufgeben zu
miissen. Impliziert ist hier aber uniibersehbar das Problem der Projektion
der eigenen politischen Ideen auf die Vergangenheit, um ihnen auf diese
Weise eine zeitlose Legitimation zu verschaffen.

Insgesamt spiegelt sich in den Lehren Platons und der Neo-Konfu-
zianer wie Zhang Zai auch eine unterschiedliche Gewichtung der Relevanz
und Relation der ethischen und ontologischen Problemsphiren wider. Mit
dieser Feststellung soll weder die zentrale Bedeutung des menschlichen
Handelns bei Platon noch die Relevanz ontologischer Reflexionen bei den
Neo-Konfuzianern bestritten werden. Die von den Neo-Konfuzianern im-
mer wieder besonders hervorgehobene Funktion des in der Praxis wirken-
den tugendhaften und vorbildlichen Menschen verdeutlicht aber, daB fiir
sie der ethische Aspekt des konkret sittlich Handelnden noch mehr im
Vordergrund steht, der stets einen starken situativen Bezug hat, und der
die ontologische Begriindungen fiir dieses Verhalten insgesamt eine weni-
ger relevante Rolle spielen 1dBt. In der Lehre Platons wird - auf der
Grundlage seiner Ideenlehre - der ontologische Aspekt des Seins einer
Sache hingegen viel stirker in den Mittelpunkt gestellt. Im Grunde muB
konkretes sittliches Verhalten immer aus diesem Aspekt abgeleitet werden,
d.h. bevor von tugendhaftem Handeln gesprochen werden kann, muf} erst
theoretisch genau geklart werden, was Tugend an sich ist. Als Menon dem
Sokrates die Frage stellt, ob die Ausiibung der Tugend gelehrt werden
konne, 148t Platon seinen Lehrer darum antworten, da er “nicht einmal
dieses, was die Tugend iiberhaupt ist, ordentlich wei”. “Wovon ich aber
gar nicht weiB, was es ist”, fragt Sokrates schlieBlich, “wie soll ich davon
irgendeine besondere Beschaffenheit wissen?”165

165 Menon 71af.
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