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Einleitung

1. Warum Fang Dongmei?

Das zwanzigste Jahrhundert ist gekennzeichnet durch kulturelle Begegnung, Austausch und
Verschmelzung der verschiedenen Nationen der Welt. Vor diesem Hintergrund bilden die
Konflikte und die Verflechtung der chinesischen und abendlandischen Philosophie eine
Hauptlinie der chinesischen Geistesgeschichte des 20. Jahrhunderts. Fast alle namhaften mo-
dernen chinesischen Philosophen beteiligten sich an der Diskussion auf diesem Gebiet. Wéh-
rend die Gelehrten der ,,Neuen Kulturbewegung* (Xin wenhua yundong i 3Ctbiz 2h) die her-
kémmliche chinesische Kultur verwarfen und eine totale Verwestlichung beftirworteten, hiel-
ten immer noch einige Wissenschaftler an der chinesischen Tradition fest und bemihten sich
gleichzeitig um eine Integration der abendlédndischen Philosophie in die chinesische, um so
eine neue Philosophie zu entwickeln. Fang Dongmei J7 4<% (1899-1977) ist einer von diesen
Philosophen; er spielt bei der Entwicklung dieser modernen Philosophie eine wichtige Rolle.
Im englischsprachigen Raum ist er auch als Thomé H. Fang bekannt.

Unter den chinesischen Philosophen des 20. Jahrhunderts ragt Fang Dongmei als ein-
zigartige und auflergewdhnliche Personlichkeit hervor. Er schétzte sich selbst als ,,Philosoph-

“2 hezeich-

Dichter* ein, von anderen wird er eher als ,, Kombination von Dichter und Weiser
net. Schon in jungen Jahren genoss er ein hohes Ansehen und widmete bereits friih seine
Kraft der Ausbildung jungerer Generationen. Einige der derzeitig renommierten Philosophen,
wie Cheng Chung-Ying (Cheng Zhongying) & % (*1935) und Liu Shuxian XIJi& 5 (*1937),

sind seine Schiiler.

! Fang Dongmei: ,,Poetry and Life“, in: ders.: Creativity in Man and Nature: A Collection of Philosophical Es-
says, Taipeh: Linking Publishing Co. Ltd., 1980b, S. 128.
? Lewis E. Hahn: ,,Thomé Fang and the Spirit of Chinese Philosophy*, in: Executive Committee of the Interna-
tional Symposium on Thomé H. Fang’s Philosophy (Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng de zhexue J5 %<3 504 Y
¥ [Die Philosophie des Herrn Fang Dongmei], Taipeh: Youshi wenhua shiye gongsi #h¥i St 3k A &,
1989, S. 9.
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Fang Dongmei ist ein Philosoph mit globaler Sicht und modernem Bewusstsein. Man-
che bezeichnen ihn als ,,Kosmopolit“.3 Er studierte zunachst abendlandische Philosophie,
wandte sich spéater jedoch bewusst der Ostlichen zu. Er versuchte, unter den gegenwaértigen
Bedingungen, die chinesische Philosophie wiederaufzubauen und weiter zu entwickeln. Seine
Philosophie pragt das Bemuhen, Osten und Westen miteinander zu verbinden, verschiedene
Schulen in sie aufzunehmen und dabei die chinesische Kultur als Grundlage zu betrachten.
Seine Philosophie wird als bahnbrechend bewertet und er als ein Vergangenheit und Zukunft
verbindender Philosoph angesehen.*

Fir die moderne chinesische Philosophie hat Fang Dongmei dieselbe herausragende
Bedeutung wie Xiong Shili f& -7 (1885-1968), Liang Shuming %= (1893-1988),
Zhang Junmai 5K #Jill (1887-1969, auch als Carsun Chang bekannt), Feng Youlan & =
(1895-1990), Tang Junyi JFHF %t (1909-1978), Mou Zongsan £ 5% = (1909-1995) und ande-
re groBe Gelehrte. Er wurde aber lange Zeit von den chinesischen Wissenschaftlern vernach-
lassigt, so dass die Forschung tber ihn noch in der Anfangsphase steht. Ein Grund dafiir
kdnnte es sein, dass er seit 1947 in Taiwan lebte und lehrte und seine Schriften zum Teil auf
Englisch verfasst sind. Aber auch seine chinesischen Werke sind nicht immer leicht zu ver-
stehen. Er ist nicht nur Philosoph, sondern auch leidenschaftlicher Dichter. Er verbindet die
Sensibilitat eines Dichters mit dem kritischen Geist eines Philosophen. So sind seine Schriften
sowohl philosophisch als auch literarisch von Bedeutung. Liu Shuxian, wie eben erwahnt ei-
ner seiner Schuler und heute international renommierter Philosoph, gibt sogar zu, dass der Stil
seines verehrten Lehrers sehr kompliziert und nicht ohne Widerspriiche ist, so dass er fur Un-

erfahrene sehr schwer zu verstehen ist.®

2. Forschungsstand zu Fang Dongmeli

¥ Vgl. Wan Xiaoping %G/)F: Fang Dongmei yu zhongxi zhexue 77 %355 917545 [Fang Dongmei und die
chinesische und die abendlindische Philosophie], Hefei: Anhui daxue chubanshe 2K 2% Hi 4L, 2008, S. 3;
Li Anze 2522 Shengming lijing yu xingershangxue — Fang Dongmei zhexue de chanshi yu piping A= EiR
5 bat— I RET A E B S5 HEYE [Der Bereich des Lebens und die Metaphysik — Interpretation und
Kritik der Philosophie Fang Dongmeis], Beijing: Zhongguo shehui kexue chubanshe H[E 42> R} H At
2007, S. 1.

*Vgl. Li Anze: Shengming lijing yu xingershangxue, 2007, S. 5.

*Vgl. Liu Shuxian %IJi&4%: ,,Fang Dongmei de shengming zhexue yu wenhua lixiang® 75 4% 35 4 diy 25 2 5
1k FE48 [Lebensphilosophie und kulturelle Vision von Fang Dongmei], in: Huang Zhaogiang #Jk3% (Hrsg.):
Ershi shiji renwen dashi de fengfan yu sixiang — zhongye —+1tt:2g A\ SC R X8 5 B AE——r i [Aus-
strahlung der Denker des 20. Jahrhunderts und ihre Hauptgedanken — mittelere Periode], Taipeh: Taiwan xuesh-
eng shuju &%= 41 )5, 2007, S. 4.

2


http://www.amazon.cn/mn/detailApp?qid=1242872489&ref=SR&sr=13-1&uid=477-8937690-0531642&prodid=zjbk610441
http://www.amazon.cn/mn/detailApp?qid=1242872489&ref=SR&sr=13-1&uid=477-8937690-0531642&prodid=zjbk610441

Nach seinem Tod im Jahre 1977 hat vor allem sein Schiilerkreis angefangen, sich mit seiner
Philosophie zu beschéftigen; sein Lehrstoff wurde erarbeitet und veréffentlicht. Bereits 1978
erschienen seine gesamten chinesischen Schriften in elf Banden und 1980 seine gesamten
englischen Werke in drei Bénden.

Im Jahre 1987 veranstalteten seine Schiiler in Taipeh (Taiwan) ein internationales
Symposium uber seine Philosophie, an dem Uber vierzig Wissenschaftler aus aller Welt teil-
nahmen. Die Uber dreil3ig Vortrdge wahrend dieses Symposiums wurden 1989 in dem Sam-
melband The Philosophy of Thomé H. Fang ( Fang Dongmei xiansheng de zhexue 77 <35t
AR 22 ) publiziert.

Im Jahre 1999 hat die ,,China Philosophical Association* (Zhongguo zhexue hui
#222%) in Zusammenarbeit mit dem Verlag der Zeitschrift Philosophie und Kultur (Zhexue
yu wenhua yuekan she #2254k H T4t ) in Taiwan ein weiteres Symposium mit dem
Titel ,,Ausblick des Humanismus im 21. Jahrhundert — Leben, Asthetik und Kreativitit —
Symposium anlésslich des hundertsten Geburtstages Fang Dongmeis“ (Ershiyi shiji renwen
jingshen zhi zhanwang — shengming, meigan yu chuangzao — Fang Dongmei xiansheng bai
sui danchen jinian xueshu yantaohui —+—tH NSO M RE—Adr. B 0E
—— T RESA T B R4 & F AR 2 ) veranstaltet.

Im Jahre 2005 erschien ein neu Uberarbeitetes Gesamtwerk Fang Dongmeis (Fang
Dongmei quanji /7 432 424E) in 13 Banden, in denen auch seine ins Chinesische tbersetzten
englischen Schriften enthalten sind. Im Jahre 2010 veranstaltete die ,,China Philosophical
Association erneut eine Tagung tiber seine Philosophie.

Auf dem chinesischen Festland wurde Fang Dongmei bis Mitte der achtziger Jahre
noch nicht viel Aufmerksamkeit geschenkt. Erst im Jahre 1987 hat man seine Philosophie als
Forschungsobjekt im Rahmen der Neukonfuzianismus-Forschung aufgegriffen. Seitdem wur-
den ausgewahlte Werke nach und nach veroffentlicht und seine Philosophie wurde zuneh-
mend Gegenstand zahlreicher Monographien, Zeitschriftenartikel sowie Studienabschluss-
Arbeiten.

Im Jahre 2008 wurde an der Universitat von Anhui in Hefei® das erste Institut fiir die
Forschung Uber Fang Dongmei in China gegrindet und eine entsprechende Konferenz abge-

halten, der 2009 ein Symposium zu seinem 110. Geburtstag folgte. Seine Erkenntnisse in Phi-

® Anhui ist die Heimatprovinz von Fang Dongmei.



losophie, Kultur und Religion gewinnen zunehmend an Einfluss, und die chinesischen Wis-
senschaftler zeigen immer mehr Interesse fir ihn.”

Im englischsprachigen Raum, vornehmlich in den USA, gibt es ebenfalls mehrere
Wissenschaftler, die sich mit der Philosophie Fang Dongmeis beschéaftigen. Schon im Jahre
2003 griindeten seine Schler, die in den USA lehren, ein Thomé-Fang-Institute, das sich fir

die Forschung und Verbreitung seiner Philosophie einsetzt.

3. Forschungsschwerpunkte

Erst seit den neunziger Jahren gibt es auf dem Festland China wissenschaftliche Arbeiten, die
Fang Dongmei und seine Philosophie als Forschungsthema haben. Bis Juni 2013 gab es Uber
130 Veroffentlichungen Gber ihn, darunter Monographien, Studienabschlussarbeiten und Zeit-
schriftenartikel. Folgende Auflistung gibt lediglich einen groben Uberblick:

a. 3 Monographien Uber seine Philosophie;
b. 15 Studienabschlussarbeiten (2 Doktor- und 13 Masterarbeiten), davon
a) 7 Studienabschlussarbeiten tber seine Lebensphilosophie;
b) 3 Studienabschlussarbeiten tiber seine Asthetik;
c) 4 Studienabschlussarbeiten tber seine buddhistische oder taoistische Philosophie;
d) 1 Studienabschlussarbeit tiber seine Geschichte der chinesischen Philosophie.
c. AulRerdem existieren tiber hundert wissenschaftliche Artikel mit folgender Thematik:
a) 3 Biographien Fang Dongmeis;
b) 13 Artikel tber seine Lebensphilosophie und Anthropologie;
c) 23 uber seine Metaphysik, Ontologie und Kosmologie;
d) 6 uber seine Ethik;
e) 15 ber seine vergleichende Philosophie und vergleichende Kulturwissenschaft;
f) 7 Uber seine buddhistische oder taoistische Philosophie;
g) 35 (iber seine Asthetik;
h) 4 tber seine philosophische Methodologie und
i) 11 Uber seine Schulzugehdrigkeit.

Nach Veroffentlichungsjahr geordnet ergibt sich folgendes Bild:

"Vgl. Shi Baoguo Jitif#[H: ,,Shoujia Fang Dongmei yanjiusuo zai Anhui chengli ¥ % J5 42 0 78 Fr e B,
3/ [Die Begriindung des ersten Instituts fiir die Forschung zu Fang Dongmei in Anhui], in: Zhongguo Shehui
Kexueyuan Bao ' [E4t2xFl2£F¢ 4k [Chinese Academy of Social Sciences Review], 23.10.2008.
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a. 1990-2000: 28 Artikel;
b. 2001-2005: 25 Artikel; 3 Studienabschlussarbeiten und 1 Monographie;
c. 2006-2013: 64 Artikel, 12 Studienabschlussarbeiten sowie 2 Monographien.

Aus Letzterem wird ersichtlich, dass 1990-2000, der Anfangsphase der Fang Dong-
mei-Forschung, hauptsachlich Zeitschriftenartikel veroffentlicht wurden. Ab dem Jahre 2001
erweiterte sich der Forschungsbereich und Fang Dongmei wurde allméhlich auch Thema von
Studienabschlussarbeiten, das heilt, neben Wissenschaftlern interessierten sich nun auch Stu-
denten immer mehr fur ihn. Ab dem Jahre 2005 erreichte die Forschung tber ihn dann einen
Hohepunkt; es erschienen zahlreiche und vielféltige Veroffentlichungen.

Im Hinblick auf die Forschungsthemen beziehen sich viele Biicher und Artikel tber
Fang Dongmei vor allem auf seine philosophische Schule, das heif3t, sie nehmen Stellung zu
der Frage, ob er ein Konfuzianer, ein Taoist oder ein Buddhist ist sowie auf seine Kulturphilo-
sophie, seine Lebensphilosophie, seine vergleichende Philosophie, seine Asthetik und seine
Auffassung von der chinesischen Philosophie und deren Geschichte. Mit seinem Religions-
verstandnis beschaftigen sich die Forscher in China dagegen eher selten. In dieser Dissertation
soll daher versucht werden, seine Religionsphilosophie néher zu erforschen. Dafir gibt es

einige Grinde.

4. Warum ist sein Religionsverstindnis von Bedeutung?

Die chinesische Gesellschaft befindet sich heute im Umbruch. Einerseits wird die traditionelle
eigene Philosophie in Frage gestellt, andererseits ist die abendldndische moderne Philosophie
ebenso wenig in der Lage, den Anspruch der chinesischen Gesellschaft zu erflllen. Sie geréat
daher in eine geistige Krise, weil die Menschen neue Orientierungshilfen fur ihr Leben brau-
chen.

In dieser Situation versuchen chinesische Intellektuelle aller Geistesrichtungen, Vor-
schlage fir den Wiederaufbau einer eigenen Kultur zu machen. Dabei sieht jede Schule, z.B.
die der Neukonfuzianer oder die der Neoliberalen, ihre Lebensanschauung als das einzig rich-
tige Heilmittel fir China an. Doch eine Stimme unter den vielen ist immer kraftiger, ndmlich
die der Religion. Viele Chinesen sehen in ihr die Grundlage fur ihre Welt- und Lebensan-
schauung, um die mannigfachen Probleme der Gesellschaft zu I6sen. Dabei geht es nicht um

die eine Religion. Wahrend z.B. etliche Neukonfuzianer den Konfuzianismus wiederzubele-

5



ben und als Staatsreligion zu etablieren versuchen,® wissen die sogenannten Kulturchristen
das Christentum zu schatzen.®

Dementsprechend vielfaltig ist die chinesische Gesellschaft. Auf der einen Seite haben
sich viele Menschen aufgrund der religionslosen Erziehung durch die kommunistische Partei
zu Atheisten entwickelt, auf der anderen Seite erfreuen sich verschiedene Religionen eines
schwungvollen Wachstums. Nicht nur buddhistische und taoistische Tempel werden vielerorts
neu erbaut und gut besucht, auch das Christentum, das bis heute immer noch als fremde Reli-
gion gilt, gedeiht rasch. Das kann man am Zuwachs der Protestanten in den letzten Jahren
ablesen. Im Jahre 1949 gab es in China 700.000 Protestanten, nach neuesten staatlichen An-
gaben sind es heute Gber 23 Millionen. Nach Einschatzung der Kirche sollen es sogar mehr
als 58 Millionen sein.'® Ihre Zahl wuchs also in den letzten 60 Jahren (iiberwiegend in den 30
Jahren nach der Wieder6ffnung Chinas im Jahre 1978) um das 50-fache.

Vor diesem Hintergrund stellen sich folgende Fragen: Warum konnen die Zahlen der
Glaubigen aller Religionen trotz der atheistischen Erziehung fortwéhrend steigen? Was fir
eine Rolle spielt ,,Religion* im Leben des Menschen und in der Gesellschaft? Braucht China
tberhaupt eine Religion, zumal diese von dem atheistischen Kommunismus abgelehnt wird?
Und wenn ja, dann welche? Die traditionelle chinesische Volksreligion oder eine Religion wie
das Christentum oder den Islam oder eine der neu entstandenen Formen der Religiositat? Um
diese Fragen zu beantworten, muss man zunachst andere, noch grundlegendere Fragen klaren,
z.B: Was fur Vorstellungen hat der Chinese von Religion und was erwartet er von ihr? Wel-
che Funktion bzw. Wirkung kann Religion in der chinesischen Gesellschaft ausuben? Fang
Dongmei, kritischer Denker und Kenner Chinas und des Westens, einschliellich ihrer jeweili-
gen Geschichte und Moderne, hat in seiner Philosophie Antworten auf soche Fragen entwi-

ckelt. Sein Religionsverstandnis zu erforschen erfolgt vor allem unter drei Gesichtspunkten:

(1). Fang Dongmei kommt aus einer traditionellen chinesischen Gelehrtenfamilie und
wuchs unter dem Einfluss der traditionellen chinesischen Kultur auf. Er sagt von
sich selbst, dass er ,,nach Familientradition Konfuzianer, nach Temperament Tao-

ist, nach religiGser Inspiration Buddhist und nach Ausbildung abendléndisch

& Unter anderen sind Ren Jiyu 1F-4% & (1916-2009), Mou Zhongjian A2 4% (*1939) und Jiang Qing #% < (*1953)
dafur.

® Unter ihnen sind z.B. Liu Xiaofeng XIJ/M, (*1956), He Guanghu i3 (*1950), Zhuo Xinping &% -F
(*1955), und Yang Huilin # £k (*1954) die bekanntesten.

9vgl. Wenzel-Teuber, Katharina: ,,Statistisches Update 2012 zu Religionen und Kirchen in der Voksrepublik
China und in Taiwan®, in: China Heute XXXII (2013), S. 26.
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).

(3).

ist“.*Als Philosoph hat er versucht, Philosophien verschiedener Schulen zusam-
menzubringen, so dass ein neues System entstand, das den Geist der abendlandi-
schen sowie der Ostlichen Philosophien in sich vereint. Diese Philosophie stellt
seinen Versuch dar, die chinesische Tradition in der modernen Gesellschaft neu
zu beleben. Seine Philosophie und seine Auffassung von Religion spiegeln einer-
seits das Religionsverstandnis der chinesischen Tradition, andererseits die Erwar-
tungen, die die moderne Gesellschaft an Religion hat, wider.

Fur Fang Dongmei besteht der Sinn der Philosophie darin, dem Menschen Sinn
und Ziel fur sein Leben zu geben. Er versucht also mit Hilfe der Philosophie, tGber

die Frage des ,ultimate concern«'?

(die letzten Dinge) zu reflektieren. Sein
Hauptanliegen ist auch die Hauptfrage der Religion, und sein Religionsverstand-
nis hat eine Schlisselfunktion in seinem philosophischen System, mit seinem Re-
ligionsverstandnis hat er sein Gedankensystem erst vollendet. Ohne sein Religi-
onsverstandnis kann man Fang Dongmei nur teilweise verstehen. Dieses wird von
den Wissenschaftlern jedoch m. E. nicht ausreichend untersucht. Es gibt zwar in
dieser Hinsicht einzelne Untersuchungen auf dem Festland China, jedoch nur aus
einer marxistischen, materialistischen und atheistischen Sichtweise, die in China
seit 1949 iiblich und gleichzeitig einseitig ist.*> AuBerdem beziehen sich diese Un-
tersuchungen nur auf Fang Dongmeis chinesische Schriften; seine englischen
werden nicht bertcksichtigt. Auch diesen Mangel versucht diese Arbeit abzumil-
dern.

Als Chinese, der sowohl die chinesischen als auch die westlichen Religionen gut
kennt und der an der Schwelle zwischen dem alten und dem modernen China steht,
hat Fang Dongmei mit seiner Philosophie eine mogliche Welt- und Lebensan-
schauung und damit ein Religionsverstandnis der heutigen Chinesen dargestellt.
Kann er damit aber die Leere in der chinesischen Gesellschaft mit Sinn erfiillen?
Diese Dissertation will erforschen, ob seine Antwort fur die heutigen Chinesen

uberzeugend und annehmbar ist.

! Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue zhi tongxing yu tedian® /1 [F #7214 545 &5 [Die Gemeinsamkeiten
und Eigenschaften der chinesischen Philosophie], in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji J5 %< 35 #F 4 [Die Vor-
trage Fang Dongmeis], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005b, S. 99f.

2 Tillich, Paul: Dynamics of Faith, New York: Harper & Brothers, 1957, S. 1-5.

3vgl. Kubin, Wolfang: ,,Religion and History. Towards the Problem of Faith in Chinese Tradition. A Pam-
phlet“, in: Orientierungen 2/2007, S. 18.
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5. Die Vorgehensweise dieser Arbeit

Fu Pei-Jung (Fu Peirong) f#{i < (*1950), ein Schiiler Fang Dongmeis und ein derzeitig sehr
angesehener chinesischer Philosoph, weist darauf hin, dass das Hauptaugenmerk Fang Dong-
meis stets der Kosmologie, der philosophischen Anthropologie und vor allem der Beziehung
zwischen Universum und Menschen galt.** Fang Dongmei selbst sagte, dass das chinesische
Denken drei Hauptthemen hat, namlich Natur, Mensch und das menschliche Leben.™ Die
Frage nach der Beziehung zwischen Universum und Menschen ist auch eine der Fragen der
Religion. Um Fang Dongmeis Religionsverstandnis aufzudecken, soll daher zundchst nach
seiner Kosmologie und Anthropologie gefragt werden. Diese Arbeit wird diesem Schema
folgen.

Im ersten Kapitel werden zuerst der Lebensweg und die Entwicklungsphase der Philo-
sophie Fang Dongmeis dargestellt. Das zweite Kapitel behandelt seine allgemeine Einstellung
zur Philosophie und seine Methode des Philosophierens. Nachfolgend soll es im dritten und
im vierten Kapitel um die Kosmologie und philosophische Anthropologie Fang Dongmeis
gehen. Das funfte Kapitel soll schlie3lich sein Religionsverstandnis erldutern, das die Bezie-
hung zwischen Universum und Menschen behandelt. Zum Schluss wird versucht, eine kriti-

sche Bewertung seiner Philosophie, vor allem seines Religionsverstdndnisses, vorzunehmen.

Y vgl. Fu Peirong {#f5¢ / Liang Yancheng #:#e4i: ,,Fang Dongmei xuetong yu dui ru dao de houxiandai
quanshi® 5 RIE2= G0 5 0HHE K JF P42 FE [Die Schule Fang Dongmeis und die postmoderne Interpretation
zu Ruismus und Taoismus ], in: Wenhua Zhongguo 4t H [E [Cultural China], 1 (2005), S. 5.
S vgl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue H'[E A“:¥5 % [Die Chinesische Philosophie des Lebens],
revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005a, S. 149.
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Erstes Kapitel:

Der Lebensweg und die geistige Entwicklung Fang Dongmeis

1. Familienhintergrund und Erziehung

Am neunten Februar 1899 (nach dem Mondkalender) wurde Fang Dongmei 77 %< 3% als jiings-
ter Sohn einer sehr bekannten Gelehrtenfamilie in der Stadt Tongcheng A3 in der Provinz
Anhui Z# geboren. Tongcheng wird in China als ,,Kulturhauptstadt* geehrt, da die bedeu-
tendste Schule der Literaturgeschichte ( Tongcheng pai i 3 JK ) wahrend der Qing-
Dynastie (J5 51 1644-1911) aus dieser Stadt stammt.*®

Die Familie Fang war eine angesehene Literatenfamilie in der Stadt Tongcheng und
eine typische Gelehrtenbeamtenfamilie, die durch Studium und Staatsexamen zu Staatsange-
stellten geworden ist. Die Familie brachte eine Reihe bedeutender Gelehrter und Denker her-
vor, einschlieBlich der hofischen Privatlehrer im kaiserlichen Palast wéhrend der Ming- (B &H
1368-1644) und Qing-Dynastien.'” Der offizielle Rufname Fang Dongmeis ist Xun ¥, sein
GroRjahrigkeitsname lautet Dongmei, was wortlich ,,0stliche Schonheit™ bedeutet.

Das hohe Ansehen der Familie Fang hing eng zusammen mit ihren Erfolgen bei
Staatsexamina. Schon als Kinder wurden sie nach dem Gelehrtenideal erzogen. Die Familie
legte groRen Wert auf eine konfuzianische Erziehung und so begann Fang Dongmei schon
frih, die konfuzianischen Klassiker zu lesen. Er selbst hatte dartiber hinaus eine dichterische
Veranlagung und las von Kindheit an auch sehr gerne taoistische Klassiker, so dass er vom

Konfuzianismus und Taoismus gleichermaBen beeinflusst wurde.*®

18 \/gl. Wan Xiaoping: Fang Dongmei yu zhongxi zhexue, 2008, S. 17.
7vgl. Jiang Guobao % [E {# / Yu Bingyi 4 5€Wi: Fang Dongmei sixiang yanjiu 77 %< 3% AW 7T [Studie zu der
Philosophie Fang Dongmeis], Tianjin: Tianjin renmin chubanshe 7 A [ HifiAtL, 2004, S. 34-35.
vgl. Yu Bingyi 4 F: ,,Chu ru dongxi zhexue wushi nian — Fang Dongmei de xueshu shengya® H A %74
P E— 5 REM2EAREJE [Funfzig Jahre Leben mit dstlicher und abendlandischer Philosophie — die
akademische Laufbahn Fang Dongmeis], in: Xueshujie %A 5 [Academics in China], 2(2000), S. 208.
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Fang Dongmei wurde in einer Krisenzeit Chinas geboren. Zu seiner Geburtszeit be-
fand sich China in einem Zustand ,,politischen, sozialen und wirtschaftlichen Zerfalls**®. Die
letzte chinesische Dynastie, die Qing-Dynastie, war nicht mehr in der Lage, der inneren Be-
dréngnis und der &ulleren Bedrohung standzuhalten. China wurde unter westlichen Kolonial-
méchten sowie Russland und Japan aufgeteilt; das VVolk lebte in Not und Elend.

“20 mit radika-

Anfang des 20. Jahrhunderts war ,,eine Zeit beschleunigten Umbruchs
lem Umschwung und tiefgreifenden, grundlegenden Strukturverédnderungen. Mit der Abschaf-
fung des traditionellen Prufungssystems im Jahre 1905 fing der Modernisierungsprozess des
Bildungs- und Erziehungssystems an. Westliche moderne Schulen wurden immer populérer,
doch auch Schulen, die einen alteren Stil pflegten, waren noch verbreitet. Fang wurde zwar
einerseits nach der Familientradition erzogen, doch andererseits besuchte er eine moderne
Schule westlichen Typs.

Wihrend seiner Schulzeit brach die Xinhai-Revolution 3% 2 #:ify (1911) aus, die die
Abdankung des letzten chinesischen Kaisers und die Errichtung der Republik (1912) zur Fol-
ge hatte. Eine neue Periode der chinesischen Geschichte hatte damit begonnen. Helwig
Schmidt-Glintzer hilt die Zeit von 1911 bis 1949 fiir ,,eine der bewegtesten Epochen in der
Geschichte Chinas tiberhaupt®. Viele wichtige Modernisierungsimpulse gehen auf diese Phase
zuriick.

Seit 1913 besuchte Fang Dongmei die Tongcheng-Mittelschule A3+ %, die eben-
falls eine moderne Schule war. Unter seinen Mitschiilern war auch Zhu Guanggian <678

(1897-1986), der spater einer der bekanntesten Asthetiker Chinas werden sollte.

2. Studium

Mit achtzehn Jahren bestand Fang die Zulassungspriifung an der Universitat Nanking Fd 5K
% (damals Jinling-Universitat 4% K5%) und begann dort sein Philosophiestudium. Die Jin-
ling-Universitat war von der amerikanischen Methodistenkirche gegriindet worden und sei-
nerzeit eine der fortschrittlichsten Ausbildungsstatten Chinas.

In den zwanziger Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts (ibten die kirchlichen Universi-
taten wichtige Funktionen in dem Modernisierungsprozess des chinesischen Erziehungssys-

tems aus. Es gab damals nur drei staatliche Universitdten, aber dreizehn kirchliche, die als

19 Gernet, Jacques: Die chinesische Welt: Die chinesische Welt von den Anfangen bis zur Jetztzeit, aus dem Fran-
zosischen Ubersetzt von Regine Kappeler, Berlin: Suhrkamp Verlag, 1988, S. 504.
2 gchmidt-Glintzer, Helwig: Kleine Geschichte Chinas, Frankfurt: Fischer Verlag, 2010, S. 144.
2 ygl. ebd., S. 159.
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Vorbild und Orientierung eine sehr wichtige Rolle fir die Entwicklung der Universitatsaus-
bildung spielten.?

Als kirchliche Universitat mit hohem Niveau hob die Jinling-Universitat das Erlernen
der englischen Sprache beim Studium ausdricklich hervor. AuRer in einigen wenigen Lehrfa-
chern wie Chinesisch und chinesischer Literaturgeschichte, die eng mit der chinesischen
Sprache zusammenhéngen, wurden in allen anderen Lehrfachern englische Lehrbucher ver-
wendet und ausschlieBlich in englischer Sprache unterrichtet. Der Studienabschluss der Jin-
ling Universitat wurde von den USA anerkannt, und die Absolventen konnten dort oder in
Europa direkt ein weiteres Studium beginnen.?®

Wahrend seines Studiums zeigte sich Fang als engagierter Student, der am aktuellen
Weltgeschehen sehr interessiert war. Wahrend seines Studiums griindete er eine studentisch-
akademische Gesellschaft, die ,,Chinesische Philosophische Gesellschaft* ( Zhongguo Zhexue
Hui ' [E ¥ 222 ) und wurde ihr erster Prasident. Als der in China sehr bekannte amerikani-
sche Philosoph und Pédagoge John Dewey (1859-1952) im Jahre 1920 Nanking besuchte,
hielt Fang die BegriiRungsrede im Namen der von ihm gegriindeten Gesellschaft. Dewey
wurde auch sein erster Lehrer in der Geschichte der westlichen Philosophie. Am Anfang
schatzte Fang John Dewey als Wissenschaftler, stellte jedoch bald fest, dass er dem Pragma-
tismus Deweys nichts abgewinnen konnte und trennte sich schlieBlich von dieser Philoso-
phie.?*

Wahrend seines Studiums war Fang Dongmei keineswegs nur ein Biicherwurm, der in
einem Elfenbeinturm lebte, sondern verfolgte vielmehr die aktuellen Themen sehr aufmerk-
sam und zeigte ein groRes Interesse fiir das Alltagsleben der Gesellschaft. Bei den beiden

wichtigsten Jugend-Ereignissen dieser Zeit, der Bewegung vom 4. Mai (Wu si yundong 7.4
iz3))) und der Griindung des ,,Jungen China* (Shaonian Zhongguo />4 71 [#), hat er Spuren

hinterlassen.

2.1. Fang Dongmei und die Bewegung vom 4. Mai

22 ygl. Otsuka, Yutaka: ,,Hochschulwesen®, in: Staiger, Brunhild / Stefan Friedrich / Hans-Wilm Schiitte (Hrsg.):
Das grole China-Lexikon, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Sonderausgabe 2008, S. 311.
2 vgl. Qin Ping Z°F: Dajia jingyao: Fang Dongmei KFE¥EE: J7%43 [Die wesentliche Idee des groBen
Denkers: Fang Dongmei], Kunming: Yunnan jiaoyu chubanshe 7 F§#( & H ki tL, 2008, S. 10f.
#\/gl. Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 41.
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Mit der ,,Bewegung vom 4. Mai“ werden die geistig-literarisch-politische Stromung und ihre
Bewegungen um eine neue Kultur zwischen 1915 und 1925 bezeichnet.?® Der Name stammt
direkt von den am 4. Mai 1919 erfolgten Studentenprotesten gegen den Versailler Vertrag.

Die ersten Jahrzehnte des zwanzigsten Jahrhunderts waren in China eine Zeit politi-
scher Wirren. Wahrend des ersten Weltkriegs trat das Land (die damalige Beiyang-Regierung)
1917 auf der Seite der Alliierten in das kriegerische Geschehen ein. Wéhrend der Aushand-
lung des Friedensvertrags von Versailles auf der Pariser Friedenskonferenz von 1919 wurde
jedoch die Absicht der Hauptsiegermachte GrofRbritannien und Frankreich deutlich, die er-
worbenen Rechte auf Territorien an Japan zu ubergeben. Dieses erweckte eine heftige Empo-
rung bei den Studenten. Von der Pekinger Universitat ausgehend breitete sich eine Protest-
Bewegung bald auf alle Grof3stddte aus. Landesweit gab es GroRdemonstrationen gegen die
japanfreundliche Politik der Regierung.”®

Die Organisatoren dieser Studentendemonstrationen stammten hauptséchlich von zwei
Studentenvereinigungen; einmal aus der Gesellschaft der ,,neuen Stromung* der Pekinger
Universitat und zum anderen aus der gerade in der Vorbereitungsphase steckenden Gruppe
,,Junges China“, deren Mitglieder sich aus Studenten anderer Universitdten zusammensetzten.
Fang Dongmei war einer von ihnen. Fur die Auslosung der studentischen Bewegung in
Nanking und Shanghai spielte er eine zentrale Rolle und genau von dort aus breitete sich die
Bewegung bald in alle stiddstlichen Provinzen Chinas aus.

Am zweiten Tag nach Ausbruch der Studentenproteste in Peking kamen Studentenfiih-
rer nach Nanking, um mit den Studenten vor Ort zu planen und dem Aufruf aus Peking Folge
zu leisten. Der zwanzigjahrige Fang Dongmei war einer der Initiatoren des ,,Jungen China® in
Nanking und hatte groRen Einfluss auf die Studentenschaft. Er verhandelte mit den Studen-
tenvertretern aus Peking und organisierte die Bewegung in Nanking.?’ Am 7. Mai 1919 be-
gannen Studenten der Nanking-Universitat dann mit Demonstrationen, denen sich Studenten
anderer Universitdten bald anschlossen. Diese Unruhen wurden begleitet von Streiks und vom
Boykott japanischer Waren. SchlieRRlich hatte die Bewegung Erfolg; China unterschrieb den
Vertrag nicht.

% ygl. Staiger, Brunhild: , Bewegung des 4. Mai®, in: Staiger, Brunhild / Stefan Friedrich / Hans-Wilm Schiitte
(Hrsg.): 2008, S. 89.
% \/gl. Gernet, Jacques: Die chinesische Welt, 1988, S. 507; Schmidt-Glintzer, Helwig: Kleine Geschichte Chi-
nas, 2010, S. 164-167.
7'\/gl. Qin Ping: Dajia jingyao, 2008, S. 22-25.
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2.2. Fang Dongmei und die Vereinigung ,,das Junge China“

Nach der Grindung der neuen Republik im Jahre 1912 war China immer noch auenpolitisch
geschwacht und innenpolitisch vom Zerfall bedroht. Die zentrale Regierung war nicht in der
Lage, politisch und wirtschaftlich das Land wiederaufzubauen. Aufgrund der andauernden
Biirgerkriege befand sich das ganze Land in einem sehr schlechten Zustand.

Zusammen mit einigen begabten jungen Intellektuellen, die sich um das Wohl des
Landes sorgten, trat Fang Dongmei im Jahre 1918 der von Li Dazhao 2=k $1 (1989-1927)
und Wang Guanggi Ft47 (1892—1936)*® neugegriindeten Vereinigung ,,Junges China“ bei.
Angeregt wurde diese Vereinigung durch die Gruppen ,,Junges Italien* und ,,Jungtiirken®, die
seinerzeit sehr einflussreich waren. Die ursprungliche Zielsetzung von ,,Junges China* war
jedoch nicht politisch, sondern akademisch. Die jungen Mitglieder wollten die Starkung und
Modernisierung Chinas durch soziale Reformen anstelle politischer erreichen. So distanzier-
ten sie sich nachdriucklich von allen politischen Ideologien. In jenem turbulenten Zeitalter
konnte sich die Vereinigung jedoch unmoglich auf Dauer von jeder Politik fernhalten und
wurde schlielflich unvermeidlich zum Ausgangspunkt zukinftiger Flhrungspersonlichkeiten
unterschiedlicher politischer Parteien, die spater eine entscheidende Rolle auf der politischen
Biihne Chinas spielen sollten. So griindeten zum Beispiel Zuo Shunsheng /%% 4= (1893-1969)
und Li Huang Z=5f (1895-1991) die spatere chinesische Jugendpartei (Zhongguo ginnian
dang "EFE4E), und Li Dazhao Z= K% (1889-1927) und Mao Zedong EE 4 (1893
1976) wurden bekannte Mitglieder der kommunistischen Partei, wéhrend viele andere aus
diesem Kreis der chinesischen Nationalpartei beitraten. Fang Dongmei jedoch verharrte le-
benslang auf dem urspriinglichen Geist und Ideal und blieb unpolitisch und tberparteiisch.?®

Er unterstiitzte die akademische Ausprédgung der Vereinigung mit Beitrdgen in den
beiden vom ,,Jungen China“ herausgegebenen Zeitschriften Junges China und Junge Welt, bis
er 1921 fur ein weiteres Studium in die USA wechselte. In Junges China veroffentlichte er
zum Beispiel folgende Artikel: ,,Lebensphilosophie Henri Bergsons* (Vol. I, No. 7), ,,Le-
bensphilosophie des Realismus® (Vol. I. No. 11) und ,,Religionsphilosophie William James”
(Vol. I1. No. 11). In Junge Welt erschienen der Bericht ,,Die Jahresversammlung der amerika-

nischen soziologischen Gesellschaft (Vol. I. No. 3) sowie die zwei Ubersetzungen: , Das

% i Dazhao war der Mitbegriinder der Chinesischen Kommunistischen Partei. Wang Guangqi war chinesischer
Sozialaktivist und Musikwissenschaftler, 1920 ging er nach Deutschland und promovierte an der Universitét
Bonn, seit 1932 war er dort Dozent.
2 \/gl. Wan Xiaoping: Fang Dongmei yu zhongxi zhexue, 2008, S. 22-23.
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Sowjetische Russland im Jahre 1919 (Vol. 1. No. 4) und ,,Russland in den Augen von Ber-
trand Russell” (Vol. 1. No.10).

Dieses waren praktisch die ersten Versuche Fang Dongmeis auf der akademischen
Bihne. Aus seinen Artikeln kann man herauslesen, dass sein philosophisches Interesse zu
jener Zeit hauptsachlich der westlichen modernen Philosophie galt,® doch gleichzeitig spie-
geln sie auch die Auswirkungen der Oktoberrevolution Russlands auf die chinesische Jugend
wider. Zudem wird Fang Dongmeis Wertschéatzung fir die Lebensphilosophie bereits in die-

sen frithen Artikeln erkennbar.®

2.3. Studium in den USA

Nach erfolgreich abgeschlossenem Studium wurde Fang Dongmei 1921 — wie eben bereits
erwahnt — auf Empfehlung der Universitéatsleitung fir weitere Studien in die USA geschickt.
Dort studierte er zundchst an der Universitat von Wisconsin in Madison.

Wihrend seines Aufenthalts in den USA kam Fang Dongmei zu der Uberzeugung,
China musse die westlichen L&nder zuerst kennenlernen, um sich von seiner Rickstandigkeit
losreiRen und mit dem Westen Schritt halten zu kénnen. Beim Kennenlernen gehe es zu aller-
erst darum, die Philosophie und Kultur des Westens zu verstehen.

Um Philosophie zu studieren, reichte die Kenntnis der englischen Sprache allein nicht
aus, darum erlernte Fang Dongmei zusétzlich Deutsch und konnte so auch Biicher von Kant,
Hegel, Schopenhauer, Nietzsche sowie Goethe lesen. Um die tiefere Bedeutung der philoso-
phischen Fachausdriicke wirklich zu begreifen, erwarb er zudem Kenntnisse in Griechisch
und Latein und brachte sich im Selbststudium Franzésisch bei. Sein Lerneifer begleitete ihn
schlieRlich lebenslang. Noch mit 70 Jahren brachte er sich selbst Sanskrit bei.*

Sein Masterstudium schloss er mit einer Arbeit Uber die Lebensphilosophie Henri
Bergsons ab. Sie trug den Titel: A Critical Exposition of the Bergsonian Philosophy of Life.
Betreuer dieses Werks war Professor Evander Bradley McGilvary (1864-1953), der ein Ex-
perte fur Henri Bergson und Alfred North Whitehead (1861-1947) sowie flr die Hegelsche
Philosophie war.

¥ vgl. Qin Xianci Z % X: , Fang Dongmei xiansheng yu shaonian Zhongguo xuehui® J5 % 25 56 E 5 /04
¢4 [Herr Fang Dongmei und das Junge China], in: Yang Shiyi # 1%t (Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng
jinianji 7R 3EdEL & [Fang Dongmei zum Gedenken. Ein Sammelband], Taipeh: Zhengzhong shuju  1E
H4 5, 1982, S. 39.
3 Vgl. Yu Bingyi: ,,Chu ru dongxi zhexue wushi nian — Fang Dongmei de xueshu shengya®, 2000, S. 209.
%2 \/gl. Qin Ping: Dajia jingyao, 2008, S. 37-38.
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Wahrend seines Masterstudiums beschéftigte sich Fang Dongmei intensiv mit der Le-
bensphilosophie Bergsons und stellte dabei fest, dass der deutsche Idealismus dessen Lebens-
philosophie beeinflusste. In gewissem Sinne leistete die Lebensphilosophie Widerstand gegen
den Hegelianismus und den Naturalismus des 19. Jahrhunderts. Die Hegelsche Philosophie
wusste die Ratio zu schatzen und der Naturalismus betonte den Determinismus; genau das
Kritisierte Bergson scharf. Um Bergsons Gedankengéange von Grund auf zu erforschen, wollte
Fang Dongmei nach seinem Masterstudium die Hegelsche Philosophie eingehend studieren.
Sein Doktorvater Professor Evander Bradley McGilvary hatte sich in der Hegelforschung
grolRe Verdienste erworben. Ungliicklicherweise herrschte aber in den zwanziger Jahren des
zwanzigsten Jahrhunderts gerade ein Trend, in dem sich die amerikanischen Philosophen all-
gemein gegen die Philosophie Hegels erhoben und den Neurealismus befiirworteten. Als Fang
seinen Doktorvater nach der Hegelschen Philosophie befragte, wollte der Professor nicht dar-
uber reden. Fang war aber keiner, der schnell aufgab. Um sein Wissen zu erweitern, ging er
fiir ein Jahr zur Ohio-State-University und studierte dort die Philosophie Hegels bei Professor
J. A. Leighton. Danach kam er wieder zur Universitat von Wisconsin in Madison zurlck, um
sein Promotionsstudium fortzufihren.

Er widmete sich dem Studium des Neurealismus und las die Werke von William Ja-
mes (1842-1910), Alfred North Whitehead (1861-1947), Bertrand Russell (1872-1970) und
anderen Philosophen. Im Jahre 1924 legte er seine Dissertation mit dem Titel A Comparative
Study of the British and American Neo-Realism vor.

Sein Studium in den USA schuf eine solide Grundlage fir seine Kenntnisse in westli-
cher Philosophie und Kultur. Besonders durch die Vertrautheit mit der Philosophie von Berg-
son, Hegel, und Whitehead erkannte er spater den Wert des Organismus in der chinesischen

Philosophie.*®

3. Fang Dongmeis akademischer Werdegang

Nach der erfolgreich bestandenen mindlichen Promotionsprifung kehrte Fang Dongmei im
Sommer 1924 aus finanziellen Griinden sofort nach China zurtick, ohne seine Dissertation zu
veroffentlichen. Mit 25 Jahren begann er seine Lehrtétigkeit an verschiedenen Universitéten,
die Uber funfzig Jahre lang dauern sollte. Seine erste Dozentenstelle bekam er an dem Wu

Chang Normal College (Wuchang gaodeng shifan = & %5 ifisi, die heutige Universitat

*¥\gl. Zhang Xunyi 5k ¥Il X: Fang Dongmei lantu jiti sixiang yanjiu J5 %25 i EI#1 44 EAEHF 57 [Das Dia-
gramm und das organische Denken Fang Dongmeis], Taichung: Baixiang wenhua shiye H % 34t 2010, S.
10-11.
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Wuhan 7 K%%). Dort unterrichtete er westliche Philosophie. Ein Jahr spéter ging er nach
Nanking, wo er studiert hatte, und lehrte hier Philosophie an der Southeastern University
(Dongnan daxue %< K2%), die im Jahre 1928 in ,National Central University* (Guoli
zhongyang daxue [E 37 FF 9t K 2%) umbenannt wurde. Diese Universitat galt damals im
wahrsten Sinne des Wortes als hochste Lehranstalt des Landes, denn hinsichtlich ihrer Grole,
des Umfangs der Lehrfacher und der Anzahl der Professoren war sie die erste unter allen an-
deren Universitaten.

Die Entwicklung der Philosophie Fang Dongmeis hangt eng zusammen mit seiner ei-
genen Lebensgeschichte und der damaligen Umwelt. Die Zeit, in der Fang lebte, war eine
turbulente Zeit. Er wurde von der politischen Situation stark beeinflusst und litt sehr unter der
Spaltung Chinas.

Als junger Wissenschaftler interessierte sich Fang Dongmei, wie bereits als Student,
zunéchst fir die westliche Philosophie, die er an den Universitaten lehrte. Er beschéftigte sich
daher intensiv mit der Lebensphilosophie Bergsons, mit dem Neorealismus Englands und der
USA sowie mit dem amerikanischen Pragmatismus. Wahrend er den Neorealismus und den
Pragmatismus allmahlich aufgab, blieb sein Interesse fiir die Lebensphilosophie Bergsons
nach wie vor groB. Dieses Interesse teilten auch zahlreiche andere damalige Gelehrte. Eine
bedeutende Ausrichtung des Neu-Konfuzianismus am Anfang des 20. Jahrhunderts erfolgte
eben durch die Beachtung der Lebensphilosophie und ermdglichte mit ihrer Hilfe den Wie-
deraufbau der konfuzianischen Philosophie mit dem Ziel, gegen den wahrend der ,,Neuen

Kulturbewegung* (Xin wenhua yundong 3 3143z 5l1) popularen Szientismus anzukommen.*

3.1. Vor dem Chinesisch-Japanischen Krieg

Der Zeitraum von 1924 bis zum Ausbruch des Japanisch-Chinesischen Krieges im Jahre 1937
ist flir Fang Dongmei eine Phase, die westliche Philosophie zu verarbeiten und die ostliche
und westliche Kultur aus der Perspektive der vergleichenden Kulturwissenschaft und Philoso-
phie zu untersuchen. In diesen Jahren veroffentlichte er eine Reihe philosophischer Schriften
und entwickelte dabei nach und nach sein eigenes Philosophiesystem.

Im Jahre 1927 vollendete er den Hauptteil seines Buches Kexue zhexue yu rensheng
Blep¥r 2 5 NE (Wissenschaft, Philosophie und das menschliche Leben), das im Jahre 1936

von der Shangwu yinshu guan 7545 Ell-157E (Commercial Press) in Shanghai herausgegeben

¥ \Vgl. Li Anze: Shengming lijing yu xingershangxue, 2007, S. 39.
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wurde. Der zugrundeliegende Inhalt dieses Werkes war Lehrstoff seiner VVorlesungen an der
neu gegriindeten National Chengchi University (Guoli zhengzhi daxue [E 37.E7G K 2%). Vom
damaligen Dekan Luo Jialun % 516 (1897-1969)* eingeladen dozierte er iiber die ,,neuzeit-
liche westliche Philosophie®. Fang weckte mit der Auswahl dieses Themas das Interesse der
Studenten, denn zu dieser Zeit stand das Verhéltnis zwischen Wissenschaft und Philosophie,
vor allem der Metaphysik, wegen einer sogenannten ,,Kontroverse um Wissenschaft und Phi-
losophie (Metaphysik) (Ke xuan lunzhan %} % £/%)* im Mittelpunkt der Aufmerksamkeit
junger Intellektueller.

Diese ,,Kontroverse um Wissenschaft und Philosophie (Metaphysik)“, auch als ,,Kont-
roverse um die Lebensanschauung® bezeichnet, vollzog sich im kulturellen Bereich im China
der Zwanziger Jahre. Wéhrend renommierte Gelehrte wie Hu Shi #{i& (1891-1962) und
Chen Duxiu [5J75 (1879-1942) die ,,wissenschaftliche Lebensanschauung* anpriesen, wa-
ren die konfuzianischen Gelehrten unter der Fiihrung von Zhang Junmai 5K # Jill (1887-1969,
auch als Carsun Chang bekannt) strikt dagegen und vertraten die Meinung, dass die Wissen-
schaft der Frage nach der Lebensanschauung nicht gewachsen sei. Im Mittelpunkt stand also
die Frage, ob die Wissenschaft die Lebensanschauung lenken kénne.*’

Fang Dongmei analysiert in seinem Buch die Entwicklung sowie die Vor- und Nach-
teile der westlichen Philosophie und Kultur und stellt dabei seine Sicht zum Verhaltnis zwi-
schen Wissenschaft und Lebensanschauungen dar. Er ist der Auffassung, dass Wissenschaft
und Philosophie nicht génzlich voneinander getrennt werden sollten, da beide eine wechsel-
seitige Beziehung hatten und wendet sich so gegen die vereinfachte Gegeniiberstellung von
Wissenschaft und Philosophie.

Im Jahre 1931 verdffentlichte er den Aufsatz ,,Shengming gingdiao yu meigan‘ 4y
1% 1/ 595/ (Das Lebensgefiihl und der Schonheitssinn) in der Hochschulzeitschrift der Na-
tional Central University. In diesem Artikel vergleicht er die antike griechische, die moderne
europdische und die chinesische Kultur unter den Gesichtspunkten der Kosmologie, des Le-
bensgefiihls sowie des Schonheitssinnes. Er ist dabei der Ansicht, dass ,,der Schonheitssinn

einer Kultur von dem Lebensgefiihl abhdngt und dieses wiederum von der Umwelt, in der die

* Ein bedeutender Padagoge, Geschichtswissenschaftler und Sozialaktivist, ein Hauptanfiihrer der Bewegung
des Vierten Mai.

% Kexue £} (Wissenschaft) ist hier vor allem als Naturwissenschaft gemeint.
¥ Sun Qingping 7K ,,,Ke xuan lunzhan‘ dui Zhongguo xiandai zhexue de yiyi , B} Z & xf o EHACHE
2FIE X [,,Wissenschaft-Philosophie-Kontroverse* und ihre Bedeutung fiir die moderne chinesische Philoso-
phie], in: Daging shifan xueyuan xuebao X BTG %Rt %74k [Journal of Daging Normal University] , 3 (2005),
S. 25-26.
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Menschen sich befinden*®. Er versucht die kulturelle Struktur im Allgemeinen zu erfassen,
um den tieferen Sinn und Gehalt des Lebens der jeweiligen Kultur zu durchschauen. Dieser
Artikel markiert praktisch den Anfang seiner vergleichenden Philosophie aufgrund des ,,Le-
bens*. ¥

Im Jahre 1936 hielt Fang Dongmei anlasslich der Griindung der Nankinger Zweigstel-
le der chinesischen Philosophie-Gesellschaft den Vortrag ,,Shengming beiju zhi erchong-
zou A fr B2 — E 2% (Die Tragodie des Lebens: ein Duett mit griechischem und moder-
nem europdischem Motiv). Er zitierte dabei folgenden Satz des irischen Dramatikers George
Bernard Shaw (1856-1950): ,,Es gibt zwei tragische Schicksale im Leben. Das eine besteht
darin, dass man seinen Herzenswusch niemals erfullt sieht. Das andere besteht in der Erfil-
lung.«*® Er benutzte diese Metapher um aufzuzeigen, dass die antike griechische Kultur mehr
der zweiten Tragtdie entspricht, wéahrend die neuzeitliche européische Kultur eher die erste
widerspiegelt. In den griechischen Theaterstiicken konnten die Helden in der Tat nach vielen
Anstrengungen schlie8lich doch Klarheit erlangen, die neuzeitliche europdische Kultur dage-
gen versuchte, das Leben mit der menschlichen Vernunft zu besiegen und geriet dabei in den
Nihilismus.**

1937 nahm Fang Dongmei an der zweiten Jahresversammlung der chinesischen Philo-

==
[AF

sophie-Gesellschaft in Nanking teil und verlas dort seine Schrift ,,Zhexue san hui« 5 %% = %
(Drei Arten von philosophischer Weisheit). In dieser Abhandlung setzte er den Kulturver-
gleich fort und stellte antike griechische, neuzeitliche europdische und chinesische Weisheit
und deren jeweiliges kulturelles System einander gegeniiber. Er untersuchte eingehend die
antike griechische Philosophie und Kunst sowie die neuzeitlichen europdischen philosophi-
schen Stromungen seit der Renaissance und verglich beide mit der traditionellen chinesischen
Kultur. Als Ergebnis stellt er diese drei Traditionen Seite an Seite und bezeichnet sie gleich-
wertig als ,,drei Arten von philosophischer Weisheit“. Diese Abhandlung wird allgemein als
klassische Schrift der vergleichenden Philosophie der dreiRiger Jahre angesehen.* Sie wurde
in Shishi Xinbao B = ##i (Die Neue Zeitung der aktuellen Nachrichten) Nr. 4 im Jahre 1938

% Fang Dongmei: ,,Shengming gingdiao yu meigan® “E iy 11532/ [Das Lebensgefiihl und der Schénheits-
sinn], in: ders.: Sheng sheng zhi de #4422 f# [Kreativitat in Menschen und Natur], revidierte Ausgabe, Taipeh:
The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005c, S. 160.
¥ Vgl. Wan Xiaoping: Fang Dongmei yu zhongxi zhexue, 2008, S. 30.
% Shaw, George Bernard: Mensch und Ubermensch. Eine Komédie und eine Philosophie, Zirich: Artemis Ver-
lag, 1946, S. 270.
*1\/gl. Fu Peirong {#{f5€: ,,Guangda hexie de zhexue jingjie — Fang Dongmei quanji jiaodingban jieshao* |~
KAER T B R —— (T RFELE) BTN [Der allumfassende und harmonische philosophische
Bereich — Einflihrung in die revidierte Ausgabe des Gesamtwerk von Fang Dongmei], in: Fang Dongmei quanji
77 %3544 [Gesamtwerk von Fang Dongmei], Taipeh: Liming wenhua shiye #2834k 5k, 2005, S. 13.
*2\/gl. Wan Xiaoping: Fang Dongmei yu zhongxi zhexue, 2008, S. 32.
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veroffentlicht. Im Nachwort des Redakteurs schrieb der bedeutende Philosoph und Asthetiker

Zong Baihua 52 %E (1897-1986), ,,von Liang Shumings ,Ostliche und westliche Kulturen
und Philosophie‘ (Dongxi wenhua jigi zhexue < i S3C4b 2 722, 1921) zu Fang Dongmeis
,Drei Arten von philosophischer Weisheit‘, kann man bemerken, dass die philosophische For-
schung in China tatsidchlich Fortschritte macht“®.

Die Veroffentlichung dieser Schriften, vor allem die Ausgabe von ,,Drei Arten von
philosophischer Weisheit*, machen deutlich, dass Fang Dongmei fiir seine philosophische

Forschung als Schwerpunkt die vergleichende Kulturwissenschaft und Philosophie ausge-
wahlt hat.

3.2. Wihrend des Chinesisch-Japanischen Kriegs (1937-1945)

Eine neue Phase in der Entwicklung Fang Dongmeis begann mit dem Chinesisch-Japanischen
Krieg. 1937, kurz vor der Invasion der Japaner in China, wurde er vom Bildungsministerium
eingeladen, eine Reihe o6ffentlicher VVorlesungen im chinesischen Zentral-Rundfunksender zu
halten. In acht Sendungen, von jeweils zwanzig Minuten Dauer, sprach er zu den Jugendli-
chen des ganzen Landes (ber die chinesische Kosmologie, Anthropologie, Ethik, Kunst und
Weltanschauung sowie (ber den chinesischen Lebensgeist, um bei ihnen Vaterlandsliebe und
Nationalgefiihl zu wecken. Die Manuskripte der Rundfunk-Vortrdge wurden im Auftrag des
Bildungsministeriums von Commercial Press als Buch mit dem Titel Zhongguo rensheng
zhexue gaiyao 1 [E A ZE#7 2% (Grundriss der chinesischen Philosophie des Lebens) ge-
druckt. Es ist in vielerlei Hinsicht vergleichbar mit ,,Reden an die deutsche Nation* (1808)
von Fichte.** Fang Dongmeis Buch ist sein erstes iiber chinesische Philosophie, jedoch kein
Ergebnis reiner akademischer Forschung, sondern an erster Stelle eine Arbeit der Propaganda
wiahrend des Kriegs und zeigt daher neben padagogischen auch polemischen Ziige.*

Die Kriegszeit von 1937 bis 1945 war fiir Fang Dongmei eine Zeit der Qual und des
Kummers; mit scharfem Bewusstsein erlebte er das existentielle Gefuhl von Angst, Trauer
und Leid.*® Im August 1937, kurz nach dem Ausbruch des Japanisch-Chinesischen Kriegs,

begann Japan, die damalige Hauptstadt Nanking zu bombardieren. Um die kulturellen Organi-

% Zong Baihua 5% A %: Zong Baihua quanji 3 A% 4:4 [Gesamtwerk von Zong Baihua], Band 2, Hefei: An-
hui jiaoyu chubanshe 2 Z & Hhktt, 1994, S. 173.
*\gl. Suncrates: ,,Thomé H. Fang, The Man and His Career — A Profile®, in: Fang Dongmei, Chinese Philoso-
phy: Its Spirit and its Development, Taipeh: Linking Publishing Co. Ltd., 1980, Appendix I, S. 525-527.
* Vgl. Hermann, Marc: ,,A critical evaluation of Fang Dongmei’s Philosophy of Comprehensive Harmony*, in:
Journal of Chinese Philosophy. Modern and Contemporary Chinese Hermeneutics 34 (2007), S. 62-63.
46 Vgl. Suncrates: ,,Thom¢ H. Fang, The Man and His Career”, 1980, S. 528.
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sationen vor Zerstorung zu schutzen, mussten zahlreiche Schulen und Institutionen einschliel3-
lich der National Central University, an der Fang Dongmei forschte und lehrte, nach
Chongqing umziehen. Leider konnte er seine Bibliothek nicht mitnehmen, so dass seine kom-
plette Blichersammlung im Krieg vernichtet wurde.

In Chongging widmete Fang Dongmei sich neben seiner reguldren Lehrtatigkeit an der
Universitat dem Verfassen von Gedichten. Wahrend des achtjahrigen Krieges schrieb er fast
tausend Gedichte, die den gréfiten Teil seiner spater verdffentlichten Gedichtsammlung Jian
bai jing she shiji "% k4 RF4E (Im festen und weiBen Studierzimmer: die gesamten poeti-
schen Werke von Thomé H. Fang) ausmachen. Er nannte seinen schlichten und kargen Wohn-
ort in Chongging ,,Jian bai jing she* "% [ f§+r (festes und weiles Studierzimmer) in Anspie-
lung auf das Kapitel ,,Yanghuo* FH %% des Buches Lunyu i1&, in dem es heifBt, ,,was fest ist,
kann gerieben werden, ohne Schaden zu nehmen. [...] Was weiB ist, kann ins Schwarze ge-
taucht werden, ohne dunkel zu werden**’.

Fang Dongmei schrieb Gedichte sowohl in é&lterer als auch in neuerer Form, jedoch
uberwiegend solche in dlterer. Sein Sprachstil ist ,,nicht nur schon und zart, sondern auch

kraftvoll und deutlich und verrit sein tiefes Bildungsfundament**®,

3.3. Richtungswechsel des Forschungsinteresses

Waéhrend der Kriegszeit fand auch ein Richtungswechsel in Fang Dongmeis Forschung statt.
Da in dieser Phase nur buddhistische Schriften ohne Miihe zu bekommen waren, studierte er
in seiner Chongginger Zeit intensiv die buddhistischen Klassiker, die er aus einem nahegele-
genen buddhistischen Tempel ausleihen konnte. Seine Aufmerksamkeit richtete sich weg von
der westlichen Philosophie und allméhlich hin auf die dstliche. Er beschaftigte sich also ganz
bewusst mit der Philosophie seines eigenen Kulturkreises. An der Universitat hielt er Vorle-
sungen tber die Philosophie von Whitehead und das Buch der Wandlungen. Besonders einge-
hend untersuchte er Letzteres und veréffentlichte ,,Yi zhi luoji wenti¢ 52 2% |7 @l (Die
logische Formulierung der Philosophie der Wandlung), wobei er nach der modernen Methode

der Logik vorging.*®

*" Der Originaltext lautet: Bu yue jian hu, mo er bu lin; bu yue bai hu, nie er bu zi (REIRF, BEMARE; AE
HF, TEIMAYE). Lunyu, XVIIL 7, in: Zhuzi jicheng &4, Beijing: Zhonghua shuju H14£45)5), 1957, S.
372. Deutsche Ubersetzung: Kubin, Wolfgang: Konfuzius. Gesprache, ausgewdhlt, iibersetzt und kommentiert,
Freiburg / Basel / Wien: Herder, 2011 (= Klassiker des chinesischen Denkens; 1), S. 179.
*® Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 51.
* Vgl. Yu Bingyi: ,,Chu ru dongxi zhexue wushi nian*, 2000, S. 211.
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Ein anderer direkter Anlass fur seinen Forschungsrichtungswechsel war ein Gespréch
mit dem renommierten indischen Philosophen Dr. Servepalli Radhakrishnan (1888-1975), der
spater von 1962 bis 1967 indischer Prasident werden sollte. 1944 lehrte dieser an der Univer-
sitdt von Oxford und kam eines Tages nach Chongging als Leiter einer indischen Delegation
fur Kultur und Erziehung. Dr. Radhakrishnan verfolgte stets mit grof3em Interesse gegenseiti-
ge Beziehungen zwischen indischer und westlicher Kultur und wurde so Vorbild fur die Ver-
schmelzung der indischen mit der westlichen Philosophie zur modernen indischen Philoso-
phiegeschichte.”

Wahrend seines Besuches in China suchte er Fang Dongmei an der Central University
auf, und fragte ihn, ob er mit der Darstellung der chinesischen Philosophie durch westliche
Autoren zufrieden sei. Dr. Radhakrishnan und andere indischen Philosophen versuchten nam-
lich, die westliche Welt starker mit indischer Kultur und Philosophie vertraut zu machen, da
sie in die Darlegungen indischer Philosophie durch westliche Autoren nicht einwilligen konn-
ten.>!

Dr. Radhakrishnans Frage fand grof3e Resonanz bei Fang Dongmei und er empfand sie
als wohlwollende Herausforderung. China brauchte seiner Ansicht nach ebenfalls Sprecher
der eigenen traditionellen Kultur und Philosophie. Seitdem legte er Wert darauf, auf Englisch
zu schreiben. Seine Forschung konzentrierte sich immer mehr auf die 6stliche Philosophie,
vor allem auf die indische und chinesische. Er wollte sich zuerst tiber die eigene Kultur véllig
im Klaren sein, bevor er sie Anderen vorstellte.>® Er vernachlassigte bei seiner Forschung aber

nicht den Vergleich zwischen westlicher und 6stlicher Philosophie.

3.4. Wihrend des Biirgerkriegs (1945-1949)

Nach dem Krieg kehrte Fang Dongmei geschlossen mit allen Lehrenden und Studirenden der
Central University nach Nanking zuriick. Er lehrte weiterhin als Professor fur westliche Philo-
sophie und fungierte gleichzeitig als Dekan der philosophischen Fakultadt. Das Friedensge-
sprach zwischen der nationalistischen Kuomintang und der kommunistischen Partei scheiterte
jedoch, und es kam bald zum Burgerkrieg. Fir Fang Dongmei war auch diese Zeit eine kiim-

mervolle Zeit und er schien unentschlossen in Bezug auf seine weitere Forschungsrichtung.”®

% \/gl. Copley, Antony R. H.: ,,Radhakrishnan, Sir Sarvepalli (1888-1975) «, in: Oxford Dictionary of National
Biography, Oxford University Press, 2004; online edn, Jan 2011 [http://www.oxforddnb.com/view/article/31577,
accessed 18 Nov 2012].
L v/gl. Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 55.
*2\/gl. Qin Ping: Dajia jingyao, 2008, S. 80.
%3 \/gl. Wan Xiaoping: Fang Dongmei yu zhongxi zhexue, 2008, S. 43.
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Er suchte nach einem Weg der geistigen Befreiung. In einem Gedicht schrieb er, ,,die Blumen
schleichen sich fliegend ins Haus ein, lachelnd griiRen sie das sitzend-vergessende unsterbli-
che Wesen* (Fei hua gian ru hu, xiao li zuo wang xian KFEE AT, ZEALAR RAIL)>Y. Damit
deutete er ein paradiesgleiches Leben auflerhalb dieser Welt an. In einem anderen Gedicht
skizzierte er, ,,sowohl Zhuangzi zu erforschen als auch das Buch der Wandlungen zu studieren,
bin ich eingetaucht, wie ein Fischer Fische fangt und dabei das Werkzeug fiir den Fischfang
vergisst (Yan zhuang jian xie yi, mang ruo zhu wang sheng W35 5, TEEZRELE)™.
Hieraus kann man interpretieren, dass er sich in dieser Zeit auf das Studium des Buches
Zhuangzi und des Buches der Wandlungen konzentrierte, um zu Gelassenheit und ruhigem
Herzen zu gelangen.

In einem weiteren Gedicht heil3t es, ,,mit meinen alten Augen kann ich das Erspdhen
des Weltgeschehens nicht mehr aushalten; wann kann man die Nachricht vom Ende der Ge-
walt mit Freude erhalten?* (Lao yan bu kann kui shi xiang, he shi xin de zhuo gi deng &R A
BB, T IRAS 5L AT) . Er hielt weiterhin an seinem rein akademischen Standpunkt
fest und wiinschte, sich der verworrenen Politik entziehen zu kénnen. Aus Sorge um die Zu-
kunft des eigenen Landes studierte er in dieser Zeit besonders intensiv die Geschichte Chinas.
Er durchforschte die zwei Geschichtshlicher — Shiji 521ic und Hanshu 715 — und hoffte, dass

man aus ihnen etwas fiir Gegenwart und Zukunft lernen konnte.>

3.5. Umzug nach Taiwan

Im Sommer 1947 wurde Fang Dongmei von der damaligen Regierung beauftragt, in Taiwan
auf Vortragstour zu gehen, um die Ortlichen Einwohner nach dem Zwischenfall vom 28. Feb-
ruar zu besénftigen. Er flog nach Taiwan, ohne damit zu rechnen, seitdem nie wieder zum
Festland China zurtickkehren zu kénnen. Da die Kriegslage immer kritischer wurde, veran-
lasste Fang Dongmei den Umzug seiner ganzen Familie nach Taiwan. Ab September 1948
dozierte er Philosophie an der Universitat von Taiwan und bekleidete gleichzeitig flr einige
Jahre das Amt des Dekans der philosophischen Fakultat. Seit 1955 lehrte er auch fiir ein paar

Jahre abwechselnd an der Normal Universitat und an der Soochow Universitat von Taiwan.

> Fang Dongmei: Jian bai jing she shiji "% 154154 [Im festen und weiRen Studierzimmer: die gesamten
poetischen Werke von Fang Dongmei], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd.,
2005g, S. 362.
> Epd., S. 356.
*®Ehd., S. 376.
" Vgl. Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 57-58.
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An den Universitaten unterrichtete Fang Dongmei weiterhin westliche Philosophie,
wie die Einfuhrung in diese und ihre Geschichte, dazu die Platonische Philosophie und die
von Aristoteles, Descartes, Leibniz und anderen. Zugleich begann er, ein Buch Uber die chine-
sische Philosophie in englischer Sprache zu schreiben. 1956 publizierte er das Werk The Chi-
nese View of Life — The Philosophy of comprehensive harmony. Den Hauptgedanken fasste er
im \Vorwort so zusammen:

,,Chinesische Mentalitdt 1asst sich am besten durch einen Zustand charakterisie-
ren, den ich allumfassende Harmonie im kultivierten Sinne nenne. In Einklang
mit ihr konnen alle Menschen und alle Lebewesen der Welt in eine Gemein-
schaft mit wohlwollender Einheit eintreten, so dass Glickseligkeit und Wohlbe-
finden von allen genossen werden konnen. [...] Ich appelliere nun an die eng-
lischsprachige Welt, sich um ein verstandnisvolles Verstehen der chinesischen

Mentalitiit zu bemiihen.

Er war sich des Problems, in einer fremden Sprache philosophische Gedanken auszu-

dricken, vollig bewusst. Deshalb erlautert er im Vorwort:

,»Es gibt gute Griinde fiir Zweifel an der Moglichkeit der Vermittlung der genau-
en Bedeutung des chinesischen philosophischen Denkens durch das Medium der
englischen Sprache. Philosophie und Lyrik eines Landes — es gibt betrachtlich
poetische Einsicht in chinesischer philosophischer Betrachtung — kénnen nie-
mals adaquat in einer fremden Sprache wiedergegeben werden. Trotzdem habe
ich mein Bestes versucht, diese Schwierigkeiten zu Uberwinden, manchmal auch

auf Umwegen. <

3.6. Sein Leben in den USA und seine spiitere Arbeit

Ab dem Ende der funfziger Jahre bis zum Beginn der siebziger flog Fang Dongmei im Rah-
men eines internationalen akademischen Austausches mehrmals in die USA.
So wurde er u.a. 1959 nach dorthin eingeladen, um Vorlesungen zu halten. Er war zu-

néchst an der South Dakota State University und spéter auch an der University of Missouri als

% Fang Dongmei: The Chinese View of Life — The Philosophy of Comprehensive Harmony, Taipeh: Linking
Publishing Co. Ltd., 1980a, S. i-iii.
* Ebd., S. ii.
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Gastprofessor tatig. Wéhrend dieser Zeit hielt er zudem auch Vortrdge an verschiedenen ande-
ren Universititen. ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture* — ein
Aufsatz aus seinem Sammelband — stammt aus dieser Zeit. Darin wird erldutert, wie sehr sich
die chinesische Denkweise von der westlichen unterscheidet. Wahrend die westliche Philoso-
phie eine klare Struktur und ein System habe, seien die chinesische Idee und Vorstellung zu-
sammengeschmolzen. Die chinesische Philosophie wende sich allen Aspekten des Lebens zu.
Die drei philosophischen Traditionen der chinesischen Antike — Konfuzianismus, Taoismus
und Mohismus — setzten sich alle fur die Vereinigung des Menschen mit der Natur ein.

Nach einjdhrigem Aufenthalt in den USA kam Fang Dongmei nach Taiwan zuriick
und bot seitdem dort VVorlesungen Uber chinesische Philosophie an. Er unterrichtete nachei-
nander vor allem iiber ,,die Entwicklung und den Charakter der chinesischen Metaphysik®,
»den urspriinglichen Konfuzianismus®, ,,den urspriinglichen Taoismus®, ,,die Lehre vom

Dunklen — philosophische Stromung aus der Zeit der Wei- (%1 220-265) und Jin-Dynastien
(& §H 265-420) des 3. und 4. Jahrhunderts* sowie iiber den ,,Mahayana-Buddhismus der Sui-
(M5 %A 581-618) und Tang-Dynastien (J# ] 618-907)«.

Im Sommer 1964 nahm Fang Dongmei auf Einladung an der vierten East-West Philo-
sophers’ Conference an der University of Hawaii teil. Diese Konferenz ist eine wichtige Ini-
tiative in den USA fiir die Erforschung der chinesischen Philosophie. Er referierte iiber ,,Die
Welt und der Mensch in der chinesischen Metaphysik”. Er bezeichnete die chinesische Meta-
physik als ,transzendent-immanente Metaphysik*, da sie auf der einen Seite ihre Wurzeln in
der realen Welt habe, auf der anderen Seite aber das reale Leben in eine erhabene Vision ver-
wandele.

Diese Rede weckte bei vielen Zuhdrern ein tiefes Interesse flir diese Thematik. Sogar
der damals schon 92 Jahre alte Daisetz Teitaro Suzuki, international bekannter japanischer
Autor vieler Bicher uber den Zen-Buddhismus, suchte ihn spontan auf, und die beiden blie-
ben dann fiir lange Zeit im Kontakt.®

Auch zahlreiche Journalisten interviewten Fang Dongmei wahrend der Konferenz und
manche befragten ihn zu seiner philosophischen Gruppierung. Seine Antwort (iberraschte vie-

le:

% vgl. Suncrates: ,,Why Thomé H. Fang? — A great Eastern ally of Process thought*, presented to Thomé H.
Fang Seminar. Center for Process studies. School of Theology. Claremont, California, 5. April 2005. Nr. 4.
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“Ich bin ein Konfuzianer von der Familientradition her, ein Taoist vom Tempe-
rament her, ein Buddhist von der religiésen Inspiration her und dariber hinaus

bin ich ein Abendlander von der Ausbildung her.«®*

Im Anschluss an die Konferenz wechselte Fang Dongmei zur Michigan-State-
University und lehrte dort als Gastprofessor. Er bot Vorlesungen und Seminare tber chinesi-
sche Philosophie und vergleichende Philosophie an. Er wihlte dabei bewusst das Thema ,,chi-
nesische Philosophie®, da er mit den in der englischsprachigen Welt weit verbreiteten Darstel-
lungen der chinesischen Philosophie — A History of Chinese Philosophy sowie The Spirit of
Chinese Philosophy ®® von Feng Youlan 75/ >% (1895-1990) — nicht einverstanden war. Er
war der Ansicht, dass Feng Youlan in seinem Buch nur den Neokonfuzianismus und damit
nur etwa ein Viertel der Chinesischen Philosophie behandelt hatte; zudem war er nicht mit
dessen Vorgehensweise einverstanden.®® Auerdem war er mit den Darstellungen der chinesi-
schen Philosophie von Hu Shi #i& (1891-1962) und Liang Shuming 42k (1893-1988)
unzufrieden und wollte deshalb selbst versuchen, die chinesische Philosophie auf seiner Mei-
nung nach richtige Art und Weise darzustellen.®®

Seine Kurse fanden unter den Studenten grofRen Anklang, so dass, als der Anstellungs-
vertrag nach einem Jahr ablief, zahlreiche Studenten die Verldngerung seines Vertrages for-
derten, worauf Fang Dongmei noch ein weiteres Jahr blieb. Wahrend dieses zweijahrigen
Aufenthaltes in den USA hielt Fang auch sehr oft VVortrdge an anderen Universitaten und ge-
noss einen guten Ruf unter den amerikanischen Wissenschaftlern.

Bevor er die Michigan-State-University verliel3, veranstaltete der Universitatsprasident
eine Abschiedsfeier und iiberreichte ihm die Auszeichnung ,,.Der hervorragendste Gastprofes-
sor*.%> Zuvor wollte die philosophische Fakultat der State University of New York, die da-
mals mit vierzig Professoren die grofite in den USA war, Fang Dongmei fest anstellen und
versprach ein hohes Gehalt. Er lehnte diese Einladung jedoch ab und ging entschlossen nach
Taiwan zurick.

Wahrend seiner Zeit in den USA stellte Fang Dongmei fest, dass die Gesinnung der

amerikanischen Studenten sich langsam veranderte und die chinesische Philosophie immer

®1 Suncrates: ,,Thomé H. Fang, The Man and His Career”, 1980, S. 525.
%2 Der chinesische Titel des Buches lautet Xin yuan dao i Jfi&.
% \v/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue JE 4517 %18 % ¥ 2% [Philosophie des urspriinglichen Konfu-
zianismus und des urspriinglichen Taoismus], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co.
Ltd., 2005e, S. 38.
#vgl. ebd., S. 37.
% vgl. Suncrates: ,,A brief chronology of the life of Thomé H. Fang (1899-1977)”, in: Comprehensive Harmony.
International Journal for Comparative Philosophy and Culture. Thomé H. Fang Institute, Nr. 27.
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mehr Akzeptanz fand. In Taiwan spiirte er jedoch, dass ,,es Einseitigkeit in der akademischen
Welt gibt und nicht wenige Wissenschaftler ihre Wurzeln vergessen®. Die jungen Menschen
glaubten, Modernisierung bedeute Verwestlichung oder Amerikanisierung. Sie wollten sich
den Westen nicht nur hinsichtlich seiner Politik und Wirtschaft sowie seines Handelns zum
Vorbild nehmen, sondern auch beziglich seiner Literatur, Kunst, Philosophie und Religion. In
Bezug auf Schriften und Gedanken litten sie jedoch an innerer Dirftigkeit.®® Fang Dongmei
war der Ansicht, dass ,,die dltere Generation dafiir die Verantwortung tibernehmen solle®. Um
die Jugendlichen dahin zu bringen, ,,die chinesische traditionelle Kultur aufzunehmen und
weiterzufiihren®, beendete er alle Lehrgange tiber westliche Philosophie, die er tiber Jahrzehn-
te gehalten hatte, und begann mit Kursen tber die chinesische Philosophie. Er nannte dieses
Verhalten in scherzendem Ton ,,die Umkehr des verlorenen Sohnes“®’. Das war letztlich die
Wende seines Forschungsschwerpunkts weg vom Westen und hin zu China.

Ab Oktober 1966 bot Fang Dongmei an der Universitat von Taiwan ein Curriculum
von vier Jahren mit folgenden Inhalten als Schwerpunkt an: ,,die klassische Philosophie®, ,,die
Lehre vom Dunklen — philosophische Strémung aus der Zeit der Wei- und Jin-Dynastien des
3. und 4. Jahrhunderts®, ,,der Mahayana-Buddhismus der Sui- und Tang-Dynastien®, ,.der
Neokonfuzianismus der Song- (/K& 960-1279) und Ming-Dynastien (5] 1368-1644).
Darin eingeschlossen war die gesamte Geschichte der chinesischen Philosophie. Der Inhalt
dieser Kurse wurde spéter von seinen Schilern zusammengestellt und nach seinem Tode ver-
offentlicht. Es sind: Yuanshi rujia daojia zhexue JR4A1% 518 X ¥ 2 (Philosophie des ur-
sprunglichen Konfuzianismus und des urspringlichen Taoismus), Zhongguo dacheng foxue
W [E K322 (Philosophie des chinesischen Mahayana-Buddhismus), Huayanzong zhexue
2P 2E (Philosophie des Huayan-Schule des Buddhismus) und Xin rujia zhexue shiba
jiang % & 22+ )\ (Achtzehn Vortrage tber Philosophie des Neokonfuzianismus).

Im Sommer 1969 wurde die funfte East-West Philosophers’ Conference an der Uni-
versity of Hawaii einberufen. Wiederum wurde Fang Dongmei dazu eingeladen. Er hielt dort
den Vortrag ,,Die Entfremdung des Menschen in Philosophie, Religion und philosophischer
Anthropologie“. Er vertrat die Meinung, dass die Entfremdung zwischen Menschen und Gott,
Menschen und Natur, Menschen und Gesellschaft und zwischen Mitmenschen den Ursprung
in der abendlandischen Schuldkultur habe. Die chinesische Kultur ohne intensives Schuldge-

fiihl kénne hier fiir Abhilfe sorgen. In diesem Vortrag trug er zum ersten Mal seine ,,korrelati-

% \/gl. Qin Ping: Dajia jingyao, 2008, S. 122.
7 vgl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 36.
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ve Struktur von Menschen und Welt in einer idealen Kultur*®®

<69

vor, die als ,,Zusammenfassung
und Hohepunkt aller seiner Werke*” angesehen wird.

1972 veranstaltete die University of Hawaii ein internationales Symposium anlésslich
des funfhundertsten Jahrestages von Wang Yangming und lud Fang Dongmei erneut ein. Er
referierte iiber ,,Die Essenz der Philosophie von Wang Yangming aus einer geschichtlichen
Perspektive* und wies auf die Verbindung von Wang Yangmings Philosophie mit der organi-

schen Philosophie hin.

3.7. Die letzten Jahre seines Lebens

In der taiwanischen Gesellschaft der siebziger Jahre bemerkte Fang Dongmei, dass viele Ju-
gendliche die eigene Kultur verachteten und sich der westlichen zuwandten. Um diese Situa-
tion zu dndern, musste nach seiner Ansicht Chinas eigener ,,geistiger Schatz* ausgegraben
werden, um den jungen Menschen spirituelle und intellektuelle Nahrung anzubieten. VVon die-
ser kulturellen Aufgabe stark bewegt setzte er sich in seinen letzten Jahren ganz fur die Auf-
arbeitung und Zusammenfassung der chinesischen Philosophie ein.”

Im Sommer 1973 wurde Fang Dongmei — nach fast fiinfzig Jahren Einsatz als Univer-
sitatsprofessor — an der National Universitat von Taiwan emeritiert. Seine Lehrtétigkeit setzte
er jedoch weiter fort. Auf Einladung der katholischen Fu Jen Universitat war er noch drei Jah-
re lang Gastprofessor und gab Vorlesungen Uber chinesische Philosophie, bis er 1976 auf-
grund einer schweren Erkrankung diese Téatigkeit aufgeben musste.

Im November 1973 hielt Fang Dongmei einen Vortrag im Kardinal-Tien-
Ausbildungszentrum mit dem Titel ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang® 7 [E ¥7
TR A F 0 (Die chinesische Philosophie und ihre Auswirkung auf die zukiinftige
Welt). Dabei wurde sein Leitgedanke sichtbar, ndmlich die Vision von einer idealen Kultur
mit Elementen der verschiedenen Kulturen. Zudem stellte er umfassend seine ,korrelative
Struktur von Menschen und Welt in einer idealen Kultur* vor, die er sich sehnlichst wiinschte

und sorgfaltig entwarf.

% Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology®, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 84. Im spéteren Teil dieser Arbeit wird dieser Entwurf noch ausfiihrlich
dargestellt.
% Shen Qingsong JLIEKA: ,.Shengsheng zhexue zhi yunlii ZE/E¥ 222 #4  [Rhythmus der Philosophie der
Kreativitét], in: Yang Shiyi, 1982, S. 339.
v/gl. Qin Ping: Dajia jingyao, 2008, S. 123.
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Nur ein wenig spater nahm Fang Dongmei als ,,Lyriker und zugleich Philosoph*’* an
dem ,,Zweiten Weltkongress der Dichter in Taipeh teil und referierte iiber ,,Dichtung und
Leben. Er erlduterte die Auffassung von Whitehead und George Santayana (1863-1952),
nach der Philosophie und Dichtung miteinander verbunden seien und analysierte: ,,Religion,
Philosophie und Dichtung sind inhaltlich miteinander verbunden, denn alle ,Drei‘ haben eine
erhabene Natur, sind gleichartig in spiritueller Eingebung und erfullt von den schopferischen
Wundern des Lebens*'.

Seit 1966 versuchte er, die chinesische Philosophie in englischer Sprache darzulegen.
Im Jahre 1976 stellte er schlieBlich sein englisches Werk Chinese Philosophy: Its Spirit and
Its Development (Zhongguo zhexue zhi jingshen ji qi fazhan H [E 45 2% 2 k& & K fg) fer-
tig, das als sein Hauptwerk gilt.”® Dieses Buch ist eine epocheniibergreifende historische Dar-
stellung und verkdrpert das Forschungsergebnis zur chinesischen Philosophie aus Fang
Dongmeis Spéatphase. In diesem Werk verdichtet er seine iber lange Jahre erworbene Kennt-
nis der Zusammenhange der chinesischen Philosophie zu einem Meisterwerk. Mit diesem
Buch ging sein langjéhriger Herzenswunsch, chinesische Philosophie auf Englisch vorzustel-
len, endlich in Erfiillung.”

Vor der Verodffentlichung dieses Buches wurde bei ihm leider eine Krebserkrankung
festgestellt. Nach sieben Monaten Leidenszeit starb er mit Gelassenheit am 13. Juli 1977 im
Alter von 78 Jahren. Obwohl er in seinem Testament alle 6ffentlichen Trauerfeiern abgelehnt
hatte, veranstalteten seine Schiler eine schlichte, aber wirdige Gedenkfeier. Zahlreiche nam-
hafte Gelehrte in und auBerhalb Taiwans sprachen ihr Beileid aus. Uber Tausend Menschen
nahmen an seiner Feuerbestattung teil. Seine Uberreste wurden — so sein letzter Wille — im
Wasser der Taiwan-Stralle so nah wie méglich zum Festland China verstreut.

Fang Dongmei hinterliel? noch die Gliederung eines Buches, das er auf Englisch ver-
fassen wollte. Es sollte den Titel Ideals of life and patterns of culture: Prolegomena to a com-

parative philosophy of life” tragen.

4. Fang Dongmeis Entwicklungsphasen des Denkens

™ Fang Dongmei: ,,Poetry and Life“, in: ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 128.
72
Ebd.
I Vgl. Suncrates: ,,Thomé H. Fang, The Man and His Career”, 1980, S. 525.
" \gl. Li Anze: Shengming lijing yu xingershangxue, 2007, S. 57.
™ ygl. Fang Dongmei: ,,Outline of ,Prolegomena to a Comparative Philosophy of Life, in: Ders.: Chinese
Philosophy: Its Spirit and its Development, Taipeh: Linking Publishing Co. Ltd., 1981, Appendix IlI. S. 535-538.
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Bei der Philosophie Fang Dongmeis erkennt Cheng Zhongying, einer seiner prominenten
Schiler, eindeutige Leitmotive und erkennbare Entwickelungsphasen. Letztere fasst er wie

folgt zusammen:

,Nach Auswertung der Vortrage, Artikel und Werke Fang Dongmeis schlage ich
eine Vierteilung der Entwicklungsphasen seiner Philosophie vor. 19371938 ist
die erste Phase, in der der Grundstein gelegt wurde. 1938-1960 folgt die zweite;
sie dient dem Aufbau. In ihr haben seine Darlegungen den Vergleich der drei
philosophischen Traditionen (antike griechische, neuzeitliche europaische und
chinesische) und das Verhéltnis von Wissenschaft, Philosophie und Leben zum
Inhalt. Seine Vorgehensweise ist hierbei die der abendlandischen Philosophie.
1960-1972, in der dritten Phase, entwickelt sich seine Darlegung der chinesi-
schen Philosophie weiter. In der vierten Phase schlief3lich, 19721975, versucht
er hauptsachlich die Auseinandersetzung mit der chinesischen Philosophie in
englischer Sprache. Das Ergebnis ist sein “opus magnum” Chinese Philosophy:

Its Spirit and its Development.”’®

Uber seine Entwickelungsphasen gibt es auch noch andere Ansichten.”” Gemeinsam
ist ihnen aber, dass sie alle seinen Richtungswechsel von der abendlédndischen Philosophie

zuriick zur chinesischen erkennen.

5. Sein Einfluss als Philosoph und auf seine Schiiler

Fang Dongmei hat — streng genommen — nicht sehr viele Schriften hinterlassen. Sein Einfluss
als Philosoph ist jedoch nicht zu unterschétzen, vor allem der auf seine Schuler. Fang Dong-
meis Lehrtétigkeit an Universitaten erstreckte sich tber mehr als fiinfzig Jahre. So bildete er
mehrere Generationen chinesischer Philosophen und Intellektueller aus; etliche von ihnen
sind heute selbst bekannte Denker. Es wird festgestellt, dass ,,eine grole Anzahl chinesischer
Lehrkréfte der Philosophie in den letzten Jahrzehnten einst Schiler von Fang Dongmei wa-

ren.«’®

"6 Cheng Zhongying ' %: ,,Lun Fang Dongmei zhexue de benti jiagou 875 44T £ I AA LK) [Uber
die ontologische Struktur der Philosophie Fang Dongmeis], in: Executive Committee of the International Sym-
posium on Thomé H. Fang’s Philosophy (Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng de zhexue 75 %< 36 2: 2L [ 2% [Die
Philosophie des Herrn Fang Dongmei], Taipeh: Youshi wenhua shiye gongsi 4% 324k 3k /4 7], 1989, S. 78.
"\gl. Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 34.
8 Li Anze: Shengming lijing yu xingershangxue, 2007, S. 48.
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Als Lehrer handelte Fang Dongmei nach der Forderung des Konfuzius, ,,die Schiiler
nach ihrer Begabung zu fordern“’®. So befinden sich Gelehrte verschiedener Richtungen unter
seinen Schulern. So galt zum Beispiel Chen Chung-hwan (Chen Zhonghuan) 5% oder
Chen Kang [%FE (1905-1992) weltweit als Koryphéie auf dem Gebiet der antiken griechi-
schen Philosophie. Tang Junyi J&#E %% (1909-1978), Cheng Zhongying j&H % (*1935) und
Liu Shuxian x1Ji& 5% (*1937) sind bekannte zeitgendssische Philosophen und filhrende Vertre-
ter des neuen Konfuzianismus. Fu Wei-Hsun (Fu Weixun) i (1933-1996) entwickelte
die ,,creative hermeneutics®, wihrend Chen Guying F&¢MN (*1935) fir seine Forschung zum
Taoismus bekannt ist. Cheng Shiquan £ & (1909-2005) war ein prominenter Forscher des
Buches der Wandlungen und Shen Qingsong JLiGE#a (*1949) erforscht ,,Kultur und Philoso-
phie* seit langem im Ausland und engagiert sich fiir den gegenseitigen Austausch chinesi-
scher und westlicher Philosophie. Fu Pei-Jung (Fu Peirong) {#{i < (*1950) bringt energisch
das Erlernen sinologischer klassischer Werke voran und gilt heute als groBer Meister. Der
einflussreiche buddhistische Monch Jingkong F&i§%% (*1927) arbeitet grundsatzlich an bud-
dhistischen Lehren, um zwischen verschiedenen Glaubensrichtungen Briicken zu schlagen
und Versohnung zu fordern. Obwohl diese seine ehemaligen Schler beziiglich ihrer wissen-
schaftlichen Interessen und Wege enorm unterschiedlich sind, stimmen sie hinsichtlich ihrer
Wertung tiber Fang Dongmei véllig tiberein. Sie verehren ihn und schatzen ihn sehr.®

Sun Zhishen #)% £ (*1935), ein anderer bekannter Schiiler Fang Dongmeis und
Grinder des Thomé H. Fang-Institutes sowie Chefredakteur von Comprehensive Harmony —
international Journal for comparative philosophy and culture, erinnert sich gerne an die Vor-
lesungen Fang Dongmeis und ist besonders ,,fasziniert von seiner unwiderstehlichen Person-
lichkeit und groBen Gelehrsamkeit”. Fiir ihn bleibt Fang Dongmei ,,immer ein sehr inspirie-
render Lehrer: beziiglich der Perspektive ist er allumfassend, bezuglich der Betrachtung
grandlich, bezuglich der Ausdrucksform elegant, beztiglich der Erkenntnis durchdringend und
beziiglich der Sicht synoptisch®. Sun ist der Ansicht, dass Fang Dongmei als Philosoph das
Ideal von Spinoza veranschaulichte: schlicht leben und grofmutig denken. Als Person sei

Fang Dongmei ein Mensch von vollkommener Aufrichtigkeit und Rechtschaffenheit gewesen,

™ Yin cai shi jiao* (BI#4 i 2) aus Zhu Xi 4<#: ,,Lunyu jizhu* #$1E4E7E, in: ders.: Si Shu Zhang Ju Ji Zhu P4
P a)4ETE, Xinbian zhuzi jicheng #1148 %, Beijing: Zhonghua shuju #14£-15 )5, 1983, S. 89.
8 vgl. Qin Ping: Dajia jingyao, 2008, S. 141-142.
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der den Grundsatz vertrat, dass Politik das Ideal der Kultur befolgen sollte und nicht umge-
kehrt.®

6. Seine Schulzugehorigkeit

Es wurde zuvor erwéhnt, dass Fang Dongmei sich selbst nicht festlegte, zu welcher Schule er
gehorte. Unter den Wissenschaftlern gibt es dariiber lebhafte Diskussionen.®? VVon den meis-
ten wird er schlicht fir einen Neukonfuzianer gehalten, was aber manche streng ablehnen.
Einige halten ihn fur einen Neo-Taoisten oder sogar Buddhisten. Den Kern der Sache trifft
vermutlich sein prominenter Schiler Cheng Zhongying: ,,Ich sage in groben Ziigen: Fang
Dongmeis Philosophie hat das Buch der Wandlungen als Grundlage, den Konfuzianismus als
Substanz, den Taoismus als Material und die abendléindische Philosophie als Methode*.®

In der Tat kann man Fang Dongmei nicht in eine bestimmte ,,Schublade stecken®. Er

war dafir bekannt, dass er kein parteiisches Vorurteil pflegte und eine aufgeschlossene Hal-

tung zeigte.?* Auf seiner Gedenktafel, die von seinen Schiilern auf der Insel Jinmen 4:/7 nahe
zum Festlandchina errichtet wurde, steht ein von seinem Schiiler Wang Sheng 5 verfasster

Text, der das Hauptthema und die Eigenartigkeit seiner Gedanken bezeugt.®® Er lautet:

81 Vgl. Suncrates: ,,Thomé H. Fang, The Man and His Career”, 1980, S. 525-530.
8 Mehrere Artikel behandeln speziell dieses Thema. Wie z.B.: Hu Jun #]Z: ,,Fang Dongmei zhexue sixiang de
daojia jingshen® Jj 75 35 ¥ 22 JE AR 1 M 4 [Taoistischer Geist der philosophischen Idee von Fang Dongmei],
in: Zhongguo zhexueshi " [E¥ % %1 [History of Chinese Philosophy], 1(2000), S. 70-76; Jiang Guobao ¥ &
f%: ,,Fang Dongmei zhexue sixiang de rujia jingshen — Jian yu Hu Jun jiaoshou shangque* 5 % 36 2= L AHK)
1% F R H—A S5 E BIZ M [Konfuzianischer Geist der Philosophie von Fang Dongmei — Diskussion mit
Prof. Hu Jun], in: Zhongguo zhexueshi " [E#5 2~ 5 [History of Chinese Philosophy], 2(2001), S. 107-113; Hu
Jun $H%: | Ye lun Fang Dongmei zhexue sixiang de rujia jingshen — Jian da Jiang Guobao xiansheng* 18 /5 4=
P 2 AR ZRE A —— e 20 9% [ R 55 2E [Auch iiber den Konfuzianischen Geist der Philosophie von Fang
Dongmei — Sowie Antwort auf Herrn Jiang Guobao], in: Zhongguo zhexueshi F [E% 2% 1 [History of Chinese
Philosophy], 4(2001), S. 101-110; Yu Bingyi 4 3€i: ,,Fang Dongmei Zhexue sixiang de lilun guiqu — Yu Hu
Jun xiansheng shangque® 75 AR 35 7 2% AR (1 B 98— 5 $HZE S6 AE R M [theoretische Intention der Philo-
sophie von Fang Dongmei — Diskussion mit Herrn Hu Jun], in: Xueshu yuekan *#K H T [Academic monthly],
12(2001), S. 43-48; Hu Jun #%: ,Ye lun Fang Dongmei zhexue sixiang de lilun guiqu — Jian da Yu Bingyi
xiansheng* 18 7 ZR 32 24 AH FIHIE JTill— 382 R SR AE [Das theoretische Interesse der Philosophie
Fang Dongmeis — Diskussion mit Herrn Yu Bingyi], in: Xueshu yuekan A A Fl| [Academic monthly], 5(2004),
S. 43-49.
8 Cheng Zhongying: ,,Lun Fang Dongmei zhexue de benti jiagou*, 1989, S. 78.
8 vgl. Li Anze %% ¥ : ,Fang Dongmei de xueshu chuancheng yu liupai J7 % 3£ () 2% R A% & 5 IR
[Wissenschaftliche Tradition und Schule von Fang Dongmei], in: Zhongguo shehui kexue bao H [E#E &5} 24k
[Chinese Social Sciences Today], 10.02.2011, 16.
8 vgl. Dong Defu ###45: Shengming zhexue zai Zhongguo i #5 2%7E i1 [E [Lebensphilosophie in China],
Guangzhou: Guangdong renmin chubanshe |~ %< A & Hifi4t, 2001, S. 405-406.
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“Das Hauptanliegen des Herrn Fang Dongmei ist es, die Weisheit der chinesi-
schen Kultur zu entfalten, das Moderne und das Altertum zu durchdringen, alle
Schulen zusammenzufassen und zuriick zur Kreativitidt des Buches der Wand-
lungen zu kehren. Im Hinblick auf den Konfuzianismus bringt er die edelmiitige
Haltung zur Geltung, um den ausgeglichenen und kreativen Lebensgeist aufzu-
zeigen; im Hinblick auf den Taoismus ehrt er das dsthetische Gemit, um den
weitblickenden Lebensmut kundzutun; im Hinblick auf den Mohismus und den
Buddhismus durchdringt er ihre asketische Weisheit, um Inspiration fur das Le-
ben zu geben; im Hinblick auf die abendlandische Philosophie forscht er rick-
blickend zu Griechenland und studiert die neuzeitlichen Lehren, um von ihnen

zu lernen. Er tut all dieses auf der Grundlage der Lebensphilosophie.«®®

8 i Huanming Z=#H (Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng zhexue jiayan J7 %<3€ 542 #72% 5% 3 [Philosophische
Worte von Herr Fang Dongmei], Taipeh: Wen shi zhe chubanshe 3z 52475 i i tt:, 1992, Nachwort.
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Zweites Kapitel:

Fang Dongmei und sein Philosophieverstandnis

Als zielbewusster Philosoph mit eigenen Ideen hat Fang Dongmei seine charakteristische
Auffassung von Philosophie und vertritt diesbeziigliche eine spezifische Vorgehensweise.
Bevor Letztere vorgestellt wird, sollen zundchst die Charakteristika seiner Philosophie be-

sprochen werden.

1. Charakteristika der Philosophie von Fang Dongmei

Im Vergleich mit anderen zeitgendssischen Philosophen zeigt die Philosophie von Fang
Dongmei einige klare Charakteristika.

1.1. Gegen eine totale Verwestlichung

Zu Beginn des zwanzigsten Jahrhunderts war China in eine Krisensituation hineingeraten.
Westliche Groiméchte sowie Russland und Japan wollten das Land zerschlagen. Die Mehr-
zahl der damaligen Eliten betrachtete die abendlandische Kultur als fortschrittlich und tberle-
gen, die chinesische Kultur dagegen als riickstandig und minderwertig. Angesichts der Her-
ausforderungen der abendlandischen Kultur und der schwerwiegenden Krise der chinesischen
Tradition wollten die Gelehrten der Bewegung vom 4. Mai die herkémmliche chinesische
Kultur einfach abschaffen und sie durch abendl&ndische Philosophie und Kultur ersetzen.
Fang Dongmei trat jedoch nachdrucklich gegen eine solche totale VVerwestlichung auf.

Sein Forschungsweg fing mit seinem Studium der westlichen Philosophie an, doch
kehrte er spater bewusst zur chinesischen Philosophie zuriick.®” Er studierte die westlichen
Wissenschaften und Philosophien, um die chinesische Tradition damit zu néhren und wieder-

aufzubauen. Die Gelehrten der Bewegung vom 4. Mai zerstorten die traditionelle Autoritat

8 \gl. Li Anze: Shengming lijing yu xingershangxue, 2007, S. 4.
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und brachen mit ihr, aber sie etablierten keine neue und verursachten somit ein ideologisches
Vakuum. Demgegeniber setzte Fang Dongmei seine Krafte fir die Hereinnahme und das
Verstehen der westlichen Philosophie ein. Cheng Zhongying, ein Schiler Fang Dongmeis,
beschreibt diese Gesinnung Fang Dongmeis als , konstruktive Nach-Bewegung der 4. Mai-
Mentalitit (Hou wu si jian she xin tai J& 1.PU % %0 25) ® und hat vor ihr groRen Respekt.

1.2. Die chinesische Philosophie als Ausgangspunkt bei ihrer Verbindung mit der

abendlindischen

Fang Dongmei war — wie erwahnt — gegen eine totale Verwestlichung der chinesischen Kultur.
Er untersuchte die chinesische Tradition sowie die wichtigsten Weltkulturen und schlug einen
neuen Weg fur die Wiederbelebung der chinesischen Kultur vor. Er war der Meinung, dass
sowohl die chinesische als auch die abendlandische Kultur Vor- und Nachteile hatten.®® Daher
versuchte er, ostliche und westliche Philosophie miteinander zu vereinen und Neues flr die
moderne Zeit aufzubauen. Bei diesem Versuch nahm er die chinesische Philosophie als Aus-
gangsposition.

Fang Dongmeis Philosophie entstand zum groBen Teil aufgrund von Vergleichen. Er
verglich hauptséchlich die antike griechische Philosophie, die neuzeitliche europdische Philo-
sophie und die chinesische traditionelle Philosophie; spater nahm er die indische noch hinzu.
Er hat die Philosophie des Mittelalters auBBer Acht gelassen, weil sie fir ihn nur eine Nachbil-
dung der aristotelischen Philosophie war.?® Die Halfte seines Lebens widmete er der For-
schung und Aufnahme der abendl&ndischen Philosophie. Sein systematisches und sorgfaltiges
Studium derselben verhalf ihm dazu, die chinesische Philosophie zu strukturieren. Seine Bil-
dung in der abendlandischen Philosophie erweiterte sein Verstandnis der chinesischen, so
dass er schlie3lich den Wert der traditionellen chinesischen Philosophie noch stérker bejahte

und sie zum Ansatzpunkt seiner Philosophie nahm.

8 \gl. Cheng Zhongying & ¥%: Zhishi yu jiazhi — Cheng Zhongying xinruxue lunzhu jiyao %11 5 {l——
BH E B 4 27 18 35 48 B [Wissen und Wert — wichtige neu-konfuzianische Abhandlungen von Cheng
Zhongying], Beijing: Zhongguo guangbo dianshi chubanshe = [F )" % s 8 H it 1996, S. 533.
8 v/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue Ji 41 51 % ¥ 2%, 2005e, S. 340-341.
% vgl. Jiang Guobao #[E{#: ., Jiti zhuyi yu ,erfen duili* de jingshen beifan — Fang dongmei dongxi zhexue
bijiaoguan jueao* MLk L5« 43 X SRR ME IR——T7 RE AR Y F MR [Antinomie des
,»Organismus® und ,,Bifurkation* — Analyse des Vergleichs der 6stlichen und westlichen Philosophie von Fang
Dongmei], in: Xueshu tansuo ¥ AR4RZ [Academic Exploration], 2 (2003), S. 13.
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1.3. Gleichzeitige Beriicksichtigung der verschiedenen Traditionen Chinas

Hinsichtlich der chinesischen Philosophie trat Fang Dongmei fir die gleichzeitige Berlick-
sichtigung der verschiedenen Traditionen ohne einseitige Betonung einer Denkrichtung ein.
Er extrahierte das Gedankengut verschiedener chinesischer Traditionen und bevorzugte nicht
etwa nur den Konfuzianismus, sondern bezog mehrere Schulen in seine Philosophie ein.

In seinen frihen Jahren sprach er davon, dass Konfuzianismus, Taoismus und Mohis-
mus ,,die Hauptstromungen der chinesischen Philosophie* darstellen und ,,der Verbindungs-
punkt dieser drei Schulen eben die hochste Errungenschaft der chinesischen ist“*%. In seinem
im Jahre 1937 verdffentlichten Buch Zhongguo rensheng zhexue gaiyao 71 [E A A 47 244 2
(Grundriss der chinesischen Philosophie des Lebens) driickte er dieses noch deutlicher aus:
,,Obwohl die drei Schulen — Konfuzianismus, Taoismus und Mohismus — ihre jeweiligen ei-
genen Leitsdtze haben, verkorpern sie doch wahrlich die vollkommensten Ideen der chinesi-
schen Philosophen, wenn man sie miteinander verbindet*“%2.

Damals zog er den Buddhismus noch nicht in Betracht. Als er aber spater erkannte,
dass der chinesische Mahayana-Buddhismus die chinesische Philosophie unlbersehbar berei-
cherte, schloss er die buddhistische Philosophie mit in seine Uberlegungen ein. Bei seinem
Versuch, in seinem letzten Buch die chinesische Philosophie zusammenzufassen, teilte er sie
in vier Geistestraditionen ein, ndmlich in den urspringlichen Konfuzianismus, den urspring-
lichen Taoismus, den chinesischen Mahayana-Buddhismus und den Neokonfuzianismus. Der
Hohepunkt der chinesischen Philosophie wurde seiner Meinung nach in der Verflechtung von
Konfuzianismus, Buddhismus und Taoismus erreicht.”® Seine Anndherung war im Grunde
synthetisch, da er versuchte, die verschiedenen chinesischen philosophischen Traditionen in

Einklang zu bringen.**

1.4. Gegen einen ,,orthodoxen Konfuzianismus*

Im Vergleich mit den meisten modernen Philosophen Chinas ist Fang Dongmeis Auffassung
vom Konfuzianismus ebenfalls kritisch. Er ist gegen die Behauptung des ,,orthodoxen Konfu-

zianismus* (Dao tong &%), der die konfuzianische Tradition gewahrleisten sollte. Die Idee

- \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 190-191.
% Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue gaiyao H[E A4 #2442 [Grundriss der chinesischen Philoso-
phie des Lebens], Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005, S. 7.
% vgl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 261.
% Vgl. Hermann, Marc: ,,A critical evaluation of Fang Dongmei’s Philosophy of Comprehensive Harmony*,
2007, S. 60.
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des orthodoxen Konfuzianismus beharrt auf der Unverféalschtheit und der Reinheit des Konfu-
zianismus und versucht, die sogenannten Irrlehren zu verdrangen.*

Dagegen sprach Fang Dongmei eindeutig: ,,Wir dirfen keinesfalls aus einem engstir-
nigen apologetischen Grund die gefahrliche ldee eines orthodoxen Konfuzianismus anerken-
nen und sie spuken lassen!“® Er war der Ansicht, dass diese Idee des orthodoxen Konfuzia-
nismus erlogen war und die Verteidigung derselben zum Zusammenbruch des konfuziani-
schen Geistes in der Westlichen Han-Zeit (207 v. Chr.—9 n. Chr.) gefuhrt und den im Auf-
schwung befindenden kulturellen Geist der damaligen Zeit verletzt hatte.”” Gabe man die Idee
des orthodoxen Konfuzianismus nicht auf, wirde nicht nur die Lebenskraft des Konfuzianis-
mus erstickt, sondern die gesunde Entwicklung des chinesischen kulturellen Geistes insge-
samt verhindert. Die Entfaltung des Konfuzianismus sowie der gesamten chinesischen Kultur

konnte nur auf der Komplementierung der verschiedenen Schulen aufgebaut werden.*®

1.5. Zuriick zu den Wurzeln der chinesischen Philosophie

Infolge seiner Ablehnung der Idee des Orthodoxen Konfuzianismus ist Fang Dongmei auch
gegen die Lehrmeinung, man solle die Denklinie der Neokonfuzianer weiterfiihren. Vielmehr
tritt er daflr ein, das Augenmerk auf die urspriingliche konfuzianische und taoistische Philo-
sophie und damit auf den Ausgangspunkt der chinesischen Philosophie zu richten. Er baut
seine Philosophie daher nicht wie viele moderne Philosophen auf dem Neokonfuzianismus
auf, sondern wendet sich dem Ursprung der chinesischen Philosophie zu, das heif3t der Philo-
sophie vom Anfang bis hin zu der Zeit des ,,Buches der Wandlungen* (Yijing % %) und des
,,Buches der Urkunden* (Shangshu #1%).

Fang Dongmei ist der Meinung, dass die chinesische Philosophie hinsichtlich ihres
Ursprungs anders als die griechische oder indische zu bewerten ist. Nach seiner Ansicht ha-
ben die griechische und indische Philosophie ihren Ursprung in einem sehr friihen Bereich der
Mythologie, wie in den Werken von Homer und Hesiod im antiken Griechenland sowie in den

Schriften der Veden in Indien. Dagegen seien die chinesischen mythologischen Werke wie

% vgl. Malek, Roman: Das Tao des Himmels: die religiése Tradition Chinas, Freiburg / Basel / Wien: Herder,
1996, S. 189.
% Fang Dongmei: ,,Yuanshi rujia sixiang zhi yinxi yu chuangzao® [ #5155 B AH 2 [K 28 5 61i% [Tradieren und
Etablieren des urspriinglichen Konfuzianismus], in: Ders.: Fang Dongmei yanjiangji 77 %< 35 1jf % [Die Vor-
trdge Fang Dongmeis], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005b, S. 172.
9 Vgl. Fang Dongmei: Xin rujia zhexue shiba jiang #iffi % ¥ %=1 J\#F [Achtzehn Vortrage iiber die Philoso-
phie des Neo-Konfuzianismus], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005f, S.
16.
% vgl. ebd., S. 22.
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Shanhaijing L1#F4¢ relativ spat entstanden und zwar erst, nachdem sich die chinesische Phi-
losophie bereits betréchtlich entwickelt hatte. Die tatsdchliche Wurzel des chinesischen Den-
kens liegt seiner Meinung nach im Buch der Urkunden und im Buch der Wandlungen.” Die
Wiederbelebung der chinesischen Kultur kdnne daher nicht durch die Wiederherstellung des
Neokonfuzianismus, sondern nur durch die Etablierung der modernen Philosophie in Verbin-
dung mit einer fruchtbaren neuen Interpretation des antiken Gedankengutes erfolgen.

Die meisten modernen Neukonfuzianer halten sich an die traditionelle Philosophie und
versuchen, die Philosophie aufgrund der Lehren vom ,,Herzen* oder vom ,,Prinzip* zu rekon-
struieren.® Dagegen versucht Fang Dongmei, die Lebensphilosophie Bergsons in die traditi-
onelle chinesische Philosophie, vor allem in die Philosophie des Buchs der Wandlungen, zu
integrieren und darauf seine einzigartige Lebensphilosophie aufzubauen. Dabei zieht er auch
die Prozessphilosophie von Alfred North Whitehead (1861-1947) und dessen philosophisches
Prinzip des Organismus hinzu. Er erschliel3t damit fir die Verbindung der westlichen mit der
chinesischen Lehre einen neuen Weg, indem er die Philosophie von Bergson und Whitehead

mit dem chinesischen Denken der Wandlung und des Tao verknpft.

2. Fang Dongmeis Auffassung von Philosophie

Die Einzigartigkeit Fang Dongmeis zeigt sich auch in seiner Auffassung von Philosophie all-
gemein. Konfrontiert mit der Leere der modernen Gesellschaft und dem Verlust einer Werte-
anschauung verteidigte er durch sein gedankenreiches philosophisches Verstandnis die Be-
deutung und Wichtigkeit der Philosophie.

2.1 Philosophie: Ratio und Gefiihl

Fang Dongmei beginnt sein Wirken mit der Suche nach dem Ursprung der Philosophie, die
seiner Auffassung nach einen geschichtlichen und einen psychischen Entstehungsgrund hat.
Aus geschichtlicher Sicht entstehen die Philosophie und andere Wissenschaften aus der My-
thologie, die die Nennung von Eigenschaften kaum mdéglich macht. Fang Dongmei legte da-

her besonderen Nachdruck auf den psychischen Ursprung der Philosophie. Er sagte: ,,Beziig-

% vgl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, Taipeh: Linking Publishing Co. Ltd.,
1981, S. 58.
100 Ayf Chinesisch Xinxue 0% [Lehre vom Herzen] und Lixue ¥2# [Lehre vom Prinzip].
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lich der Theorie entspringt philosophisches Denken der Erkenntnis der Umwelt und bezuglich
der Praxis dem Ausdruck des Gefiihls«!*".

Demzufolge beinhaltet Philosophie zwei Aspekte, der eine ist ,,die Erkenntnis der
Umwelt und der andere ,,der Ausdruck des Gefiihls“'%%. Die Erkenntnis der Umwelt beginnt
mit einer sinnlichen Wahrnehmung und endet mit einer rationalen Schlussfolgerung. Dabeli
geht es um niichternes und systematisches Sachverstehen in zeitlicher und raumlicher Hin-
sicht. Aber wenn die Philosophie nur auf diese Erkenntnis beschrénkt wére, dann wére sie nur
eine ,,Verkorperung der Wissenschaften. Fang Dongmei ist daher der Ansicht, dass ,,Philo-
sophen sich auller um die Erkenntnis der Umwelt auch um einen Ausdruck des Gefiihls be-
miihen sollen*.!%

,.Seelisches Gefiihl* (Qing 1) ist hier im weiteren Sinne zu verstehen. Es ist nicht ei-
ne alltdgliche menschliche Gemiitsbewegung, sondern absolut unvereinbar mit ,,den kiihlen
rationalen Tétigkeiten”. Fang Dongmei sagt, im Verlauf des Universums und des menschli-
chen Lebens gibt es nicht nur Norm und Prinzip, sondern auch eine ,,unendliche Wertebedeu-
tung®. ,,.Der Ausdruck des Gefuhls* sind fir ihn die Werteeinstellung und die damit zusam-
menhangenden Téatigkeiten. Somit verwendet Fang Dongmei das Wort ,,seelisches Sentiment®,
um die Einstellung des Menschen zu bezeichnen, die dem Universum und dem menschlichen
Leben Werte verleiht, und diese Einstellung hat ihre Wurzeln in der menschlichen Sehnsucht
nach dem Wahren, dem Guten und dem Schoénen®. Er sagt: ,,Die menschliche Natur ist aktiv
und kreativ. Sie sucht standig nach einer schonen und guten Welt voller Werte als seelische
Stiitzen. Wenn ,,seelisches Gefiihl“ in den Menschen wohnt, ist €s ein Wertebewusstsein,

wenn es sich duBert, wird es Einstellung und Aktivitat mit Wert."*

2.2. Fang Dongmeis Definition von Philosophie

Fang Dongmei erklart, dass der philosophische Bau zwei Hauptstltzen hat, die eine ist die
objektive Welt und die andere der subjektive menschliche Lebensgeist.'®® Das Studium der
Ersteren ist im Bereich des Rationalen (der Ratio) und das Studium des Letzteren im Bereich

des Gefiihls (Emotion) angesiedelt.

' Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng F}2:# %25 N4 [Wissenschaft, Philosophie und Leben], revi-
dierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005d, S. 50.
192v/gl. ebd., S. 57.
13 v/gl. ebd., S. 53.
104 v/gl. ebd., S. 55.
195 ygl. Fang Dongmei: ,,Zhexue san hui* #7%% =2 [Drei Arten von philosophischer Weisheit], in: ders.: Sheng
sheng zhi de 42422 ## [Kreativitat in Menschen und Natur], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural
Enterprise Co. Ltd., 2005c, S. 185.
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,,Gefiihl und Verstand [eros and logos] bilden die Ur-ldeen des diskursiven Sys-
tems der Philosophie. [...] In der Welt der philosophischen Sicht gibt es Gefthl;
diejenigen, die keine Gefuihle haben, sind weit entfernt vom Zugang zur Philo-
sophie als Tor zum Bereich der Wahrheit. In der Welt der philosophischen Sicht
gibt es zusatzlich Verstand; diejenigen, die dem Verstand zuwiderhandeln, ha-
ben ebenfalls keinen Zugang zur Philosophie und kénnen auch nicht eingelassen

werden. 1%

Diese beiden Aspekte gehdren naturgesetzlich zur Philosophie, sind ihre integralen
Bestandteile und voneinander nicht zu trennen. Fang Dongmei betont, dass ,,Ratio“ und
,Emotion* nicht zwei eigenstandige Teile der Philosophie sind. Der Kosmos sei das Kollektiv
von Ratio und Emotion und das Leben faktisch der Komplex von beiden. Ratio und Emotion
durchdringen sich gegenseitig und bilden zusammen den Gegenstand der Philosophie.'”’

Fang Dongmei definiert Philosophie als das Zusammenfassen von Ratio und Emotion
der Welt, deren grundliche Untersuchung, Durchsuchung und Ausschopfung. Dazu schreibt er

Folgendes:

,Philosophie ist das Bestreben, die Gesamtheit von Gefiihl und Verstand zu er-
fassen, die in den verschiedenen Welten von Wirklichkeiten und Moglichkeiten
weit verbreitet sind, um in ihre urspriunglichen Quellen einzutauchen, ihre
grundlegenden Wahrheiten zu suchen und ihre letzten Geheimnisse bis zum Au-

Rersten zu erschopfen.«'%

In einer Illustration fasst Fang Dongmei seine Darlegung von Philosophie so zusam-

men:1%

Erkennen der Umwelt — VVerstehen der Tatsache

Darstellung des
philosophischen Denkens

Ausdruck des Gefiihls — Beurteilen der Werte

106 Fang Dongmei: ,,Zhexue san hui®, in: ders.: Sheng sheng zhi de, 2005c, S. 185. Uber ,,Eros und Logos* vgl.
Hermann Keyserling, Schopferische Erkenntnis, Darmstadt: Otto Reichl Verlag, 1922, S. 261-267.
197 v/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 64.
108 Fang Dongmei: ,,Zhexue san hui®, in: ders.: Sheng sheng zhi de, 2005c, S. 185.
199 \/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 56.
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2.3. Ratio im Dienst der Emotion

Bemerkenswert ist die ausdriickliche Betonung der Bedeutung der Emotion im Aufbau der
Philosophie durch Fang Dongmei, obwohl er die Wichtigkeit von Ratio und Emotion gleich-
ermafen anerkennt. Der Grund daflr konnte darin liegen, dass das Leben fir Fang Dongmei
das wichtigste Thema der Philosophie ist und Emotion die Lebenskraft zur Erscheinung
bringt.*

In seinem Buch uber das Verhaltnis von Philosophie, Wissenschaft und Leben schreibt

er Folgendes:

,Obwohl sich Ratio und Emotion gegenseitig durchdringen, gibt es ihren Eigen-
schaften zufolge doch einen klaren Unterschied zwischen ihnen. Leben ist ge-
kennzeichnet durch Emotion, und das Wesen des Lebens ist ununterbrochener

und fortschreitender Trieb. !

Die Philosophie als Ausdruck der Lebenskraft soll folglich die Stellung der ,,Emoti-
on‘ hervorheben. Fang Dongmei fuhrt weiter aus, dass die Rolle der Ratio in der Philosophie
darin liegt, die Menschen zu befahigen, die objektive Umgebung fur ihre Existenz klar erken-
nen zu konnen. Diese Erkenntnis diene jedoch ausschlieBlich dem Erhohen der Lebenskraft.
Er vertritt die Ansicht, dass die Ratio letztendlich die Emotion, das menschliche Streben nach
dem Werteideal, unterstitzt.

Mit der Zeit hat Fang Dongmei manche seiner Standpunkte geandert, an dieser Be-
trachtungsweise jedoch hielt er bis zu seinen spaten Jahren fest. In einer Vorlesung an der Fu
Jen Universitét kritisierte er noch nach seiner Emeritierung: ,,Viele modernen Wissenschaftler
und Philosophen klammern sich nur an das Wort ,Ratio‘, vernachléssigen jedoch die ,Emoti-

on‘. Fiir die Philosophie aller Zeiten ist dieses ein fataler Fehler<!?.

3. Fang Dongmeis Vorgehensweise

3.1. Vorgehensweisen des Philosophierens

10v/gl. Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 122.
11 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 65.
112 Fang Dongmei: Xin rujia zhexue shiba jiang, 2005f, S. 139.
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Fang Dongmei sagte einmal: ,JJede wissenschaftliche Forschung setzt zunéchst eine wissen-
schaftliche Methode voraus*.*** Nach seiner wissenschaftlichen Methode zu fragen ist daher
der erste Schritt, seine Philosophie zu verstehen.

Er untersuchte die Vorgehensweisen einer erstaunlich grof’en Anzahl von Philosophen,
angefangen in alter Zeit bis zur modernen, chinesische und westliche. Die Philosophen, die er
in seinen Schriften bespricht und zitiert, sind auffallend viele. Er untersuchte fast alle bekann-
ten Philosophen und zitierte auBerdem noch viele namhafte Lyriker, Dramatiker und Schrift-
steller wie zum Beispiel Goethe, Shakespeare, George Bernard Shaw, Dante Alighieri, Willi-
am Wordsworth, Rabindranath Thakur und viele chinesische Lyriker.*** Aufgrund dieser um-

fassenden Untersuchung fand Fang Dongmei drei Wege des Philosophierens heraus und zwar:

»(a) den religiosen Weg zur Philosophie durch Glauben,
(b) den logisch-wissenschaftlichen durch Erkenntnis und

(c) den humanistischen durch Leben.

3.1.1. Der religiose Weg zur Philosophie durch Glauben

Fur Fang Dongmei ist der religiése Weg an sich gut, er passt jedoch nach seiner Ansicht nicht
in die chinesischen geschichtlichen Verhaltnisse. Werke analog zu denjenigen von Homer und
Hesiod und den Veden in Indien seien im antiken China nicht vorhanden gewesen. Als Auf-
takt zur Philosophie habe das System der Mythologie auffallenderweise in der Geschichte des
chinesischen Denkens gefehlt. Mystische Erfahrung sei daher relativ gering in China, und es
sei daher ziemlich schwierig, den religiésen Ansatz dort anzuwenden. ™

Dariiber hinaus bejaht Fang Dongmei, dass ,,Religion als Anleitung fiir menschliches
Leben inspirierend“!*’ ist. Die Theologie jedoch, zumindest einige Formen derselben, tendiert
dazu — quasi als Rechtfertigung — ,,den Wert der Menschen in dieser Welt zu unterschét-
zen“.*® Die reale Welt und die ideale stehen sich somit gegeniiber und kénnen nicht mitei-
nander versohnt werden. Ohne gottliche Gnade ist die reale Welt im Grunde siundhaft. Dazu

aulert sich Fang Dongmei wie folgt:

113 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 214.
4 \v/gl. Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 78.
15 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 1.
118 v/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 50.
17 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 5.
"8 Ebd., S. 5.
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,,Wenn Theologie der Inbegriff des geoffenbarten Glaubens an das Ubernatiirli-
che ist, dann ist Philosophie — im Dienste der Theologie — nichts anderes als das
permanente Bemihen, die Menschen zu veranlassen, sich dieser beschmutzten
realen Welt zu entziehen und ihre Hoffnung auf eine andere perfekte Welt zu

setzen.«!t®

Fang Dongmei folgert daher, dass die Struktur der Philosophie schwach und ihr We-

sen dem Nihilismus nahe wiére, wenn sie sich nur auf den religiésen Weg stiitzen wiirde.'?

3.1.2. Der logisch-wissenschaftliche Weg durch Erkenntnis

Demgegeniber betont die logisch-wissenschaftliche Verfahrensweise laut Fang Dongmei
ausschliel’lich die Vernunft, die bei der Suche nach Wahrheit fir die Wissenschaft an sich
durchaus hilfreich ist. Um die subjektiven und objektiven Welten zu verstehen, wurden in der
modernen Zeit deshalb logische und wissenschaftliche Methoden entwickelt und ihre Anwen-
dung vorgeschrieben. Aber Fang Dongmei verzichtet auf diesen logischen und wissenschafts-
theoretischen Weg fiir die Philosophie.'?! Er ist vielmehr der Ansicht, dass ausschlieBlich die
trockenen und abstrakten Dinge behandelt und die lebendigen Aufgaben des Menschenlebens
preisgegeben werden, wenn eine Philosophie rein wissenschaftlich ist und die Vernunft tber-

bewertet. Das sei sogar gefahrlich. Er sagt ausdricklich:

»Sobald die Philosophie Dienerin der apologetischen Theologie wird, um den
Glauben zu verteidigen, oder Vasall der Wissenschaft wird und nicht Gber Wer-
tefragen redet, wirkt sie sich nachteilig auf die groRe Funktion der Vernunft aus,

die in einem intakten System der Spekulation aufscheint.«'??

Fang Dongmei ist also der Meinung, dass die religiésen und logisch-
wissenschaftlichen Verfahrensweisen zum Verlust der Besonderheiten der Philosophie und
zur Schwéchung ihrer Bedeutung fiihren und somit wenig geeignet fur die Bildung eines Phi-
losophiesystems sind. Nach eingehenden Vergleichen und griindlicher Forschung ist er davon

19 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 2.
20yvgl. ebd., S. 3.
121 v/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 48-49.
122 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 5.
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iiberzeugt, dass ,,die humanistische Verfahrensweise die einzige sinnvolle Art des Philoso-

phierens ist, zumindest fiir die chinesischen Denker*.*?

3.1.3. Der humanistische Weg als Zugang zum ,,L.eben*

Fang Dongmei vertritt die Ansicht, dass nur die humanistische Verfahrensweise des Philoso-
phierens den wahren Wert und die Wirde des Menschen anerkennt, da sie in der menschli-
chen Lebenskraft verwurzelt ist und die menschliche Natur ergrinden und Werte férdern
will.*** Aus diesem Grunde hat er fiir seine Philosophie diesen Weg gewahlt.

Er legt differenziert den unterschiedlich moglichen Gebrauch des Begriffs Humanis-

mus dar. So sagt er:

,,Der Humanismus, zu dem ich stehe, bedeutet nicht, dass ,der Mensch das Mal}
aller Dinge ist, wie es Protagoras meint. Denn so verféllt man in Subjektivismus
und Skeptizismus, wie es Plato im Theaitetos darlegt. Uberdies ist Humanismus
fir mich auch nicht — wie in der griechischen Kunst — die Vorstellung aller Ei-

genschaften mit Hilfe des menschlichen Korpers.«*®

Der Humanismus von Fang Dongmei bedeutet vielmehr:

,Dass der Mensch zugleich Schopfer und Zuschauer der Ereignisse ist, wenn er
durch den breiten Bereich der kosmischen Aktivitaten schreitet im Versuch, sich
mit dem Hdochsten zu arrangieren. Schafft er es nicht durch Leistung, sollte er

sich doch bemiihen.«*?

3.2. Fang Dongmeis Vorgehensweise des Philosophierens

Fang Dongmei wéhlt — wie erwahnt — die humanistische Verfahrensweise als seinen Weg zur

Philosophie. Er erklart:

12 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 5.
24 vgl. ebd.
12> Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 301.
126 Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology®, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 81.
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,Es gibt (a) die religiose Herangehensweise an die Philosophie durch die Sehn-
sucht des Glaubens, (b) die logisch-wissenschaftliche durch Artikulierung des
Wissens und (c) die humanistische durch das Abenteuer des kreativen Lebens.
Vor Jahren ging ich das Problem des Philosophierens an, indem ich die jeder Art
innewohnenden Schwierigkeiten untersuchte, insbesondere die in den ersten bei-
den Arten. Diese fiihrten mich zu der Ubernahme der humanistischen Herange-

hensweise, da diese am wenigsten von Schwierigkeiten beeinflusst ist.«*?’

Fur Fang Dongmei besagt die humanistische Verfahrensweise, dass hier ,,die Philoso-
phie nach der Tiefe der menschlichen Natur fragt und dadurch die menschliche GroRe erfahr-
bar macht. Die menschliche GroRe betrifft die menschliche Natur selbst und alle Bestrebun-
gen und Leistungen des Menschen‘'?.

Er betont auBerdem wiederholt, dass Humanismus fir ihn nicht bedeutet, den Men-
schen als Malstab aller Dinge zu betrachten und alles in der Welt nur aus der Perspektive des
Menschen zu beurteilen.?® Fiir ihn hebt Humanismus vielmehr die Vitalitat des menschlichen
Geistes als Charakter hervor. Die chinesische Kunst legt beispielweise Wert darauf, ,,dass sie
nicht nur die physische Realitat darstellt, sondern auch eine Stimmung einfangt, in der sich
ein inspirierendes Ideal im menschlichen Geist herausbildet**®.

Diese Einstellung Fang Dongmeis bringt nun zugleich drei methodologische Grund-

sdtze fur den Aufbau seines Philosophiesystems mit sich.

4. Fang Dongmeis methodologische Grundsitze

4.1. Philosophie ist nicht nur Erkenntnis

Fang Dongmei sieht Philosophie nicht als ein System der Erkenntnis an, sondern er unter-
streicht vielmehr, dass Philosophie ,,Lebensfreude verspiiren lassen und Lebenswege und -
richtungen abwigen® soll, um , MaBstiibe fiir ein Wertesystem zu setzen“.**! Ihr Gegenstand
sei daher nichts anderes als die Einheitlichkeit von Emotion und Ratio. Eine Philosophie, die

Ratio mit Emotion und Emotion mit Ratio interpretiert, solle die Emotion als die wichtigere

127 Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology®, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 80.
128 Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 47.
129 \/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 115.
130 Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 301.
31 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 254.
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nehmen. Die Philosophie muss erkennen, dass ihre Aufgabe nicht nur darin besteht, die Exis-
tenz zu erklaren, sondern auch deren Bedeutung. Im Mittelpunkt der Philosophie stehen also
das Leben und der Wert. Die zentrale Aufgabe ist somit ,,die Untersuchung der Bedeutung
menschlichen Lebens und die Beurteilung der kulturellen Werte*.*#

Daraus wird ersichtlich, dass Fang Dongmeis Philosophie nicht nur von humanisti-
scher, sondern auch von moralischer Natur gepragt ist. Seine Auffassung beruht einerseits auf
der chinesischen Tradition andererseits aber auf seinen Reflexionen Uber die verschiedenen
Geistesstromungen der modernen Zeit. Er vertritt die Ansicht, dass die moderne Zeit zwar die
wissenschaftliche Technologie hoch entwickelt, aber humanistische Ideale, insbesondere
menschliche Moralwerte, vernachlassigt hat. Diese Entwicklung fuhre dazu, dass die Men-
schen nur noch besonderen Nachdruck auf den materiellen Profit legen und es gleichzeitig am
Streben nach Werten mangeln lassen. Das kann dem Nihilismus Vorschub leisten.*** Als Ab-
wehr gegen diese Stromungen entwickelt Fang Dongmei seine humanistische Philosophie, die
menschliche und moralische Werte in den Mittelpunkt stellt.

Nach Fang Dongmei ist Philosophie nicht nur eine Art zu denken und Wissen zu er-
werben, sondern eine Art zu leben. Das Wissen um ein gutes Leben bzw. um das beste Leben
hangt nicht nur von der entsprechenden Kenntnis, von Informationen und Fakten, sondern
auch von einer auBergewdhnlichen Weisheit ab."**

Seine Auffassung vom Verhaltnis von Wissenschaft und Philosophie zueinander wird
hier mit zum Ausdruck gebracht. Er ist also der Meinung, dass Wissenschaft nur die materiel-
le Welt erforscht, es dariiber hinaus aber noch ,,eine geistige Welt™ gibt und Philosophie das
Leben der Menschen von der rein materiellen Ebene auf die geistige heben kann.'*

Fang Dongmei bestatigt zwar, dass neben der Philosophie auch die Wissenschaft fur
die kulturelle Entwicklung unentbehrlich ist, betont jedoch ausdricklich den Unterschied zwi-
schen ihnen; er betrachtet die wissenschaftliche Denkweise als homogen, die philosophische
dagegen als heterogen. Philosophie sei kritisches Wissen sowie tiefere und Uberschreitende
Ergriindung wissenschaftlicher Errungenschaften. Wissenschaft habe eine flachenhafte An-

schauungsweise, Philosophie dagegen eine komplexe.**®

132 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 47-48.
133 ygl. Fang Dongmei: ,,Danggian shijie sichao gaiyao® 4 #ij it # E#I# 2 [Ein Uberblick tiber die Geistes-
stromungen der gegenwaértigen Welt], in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b, S. 306-307.
134 yvgl. Fang Dongmei: ,, The Philosophical Assemblage®, in: ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 174.
135 v/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 39.
136 ygl. Fang Dongmei: ,,Zhexue san hui®, in: ders.: Sheng sheng zhi de, 2005c, S. 57.
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4.2. Philosophie soll die Welt aus der Sicht des Organismus betrachten

Der zweite methodologische Grundsatz Fang Dongmeis besagt, dass Philosophie die Welt aus
der Sicht des Organismus betrachten soll.

Organismus als Denkart beschreibt er dabei zweiseitig. Auf der negativen Seite ver-
neint sie Anschauungen, ,,die (a) Dinge und Menschen in absolut getrennten Systemen bewer-
ten, (b) die die Fulle der Wirklichkeit auf eine karg mechanische Ordnung mit lediglich ne-
beneinandergestellten Bestandteilen reduzieren und die (c) das dynamische Universum in ein
dicht geschlossenes System driicken, das schon vollstandig entwickelt ist und keine weitere
standige Kreativitét besitzt. "’

Auf der positiven Seite versuche ,,Organismus®, das ganze Universum in allen Aspek-
ten seiner Reichtimer und Fulle zu umfassen. Dabei stellt Fang Dongmei klar, dass durch
Erfahrungsvielfalt als solche organisches Ganzes erkannt werden kann, wie die Einheiten des
Seins, der Existenz, des Lebens und des Wertes, die hilfreich sind, um nach einer umfassen-
den Harmonie zu suchen.'*® Er ist namlich fest davon iiberzeugt, dass ,,die vielfaltigen Einhei-
ten, so vielfaltig sie auch sind, doch eng miteinander verbunden sind in gegenseitiger Rele-
vanz, wesentlicher Wechselbeziehung und wechselwirkender Bedeutung®.**°

Professor Lewis E. Hahn (1908-2004), bedeutender amerikanischer Philosoph und
Berater des Thomé H.-Fang-Institutes in den USA, behauptet, dass die philosophische Me-
thode Fang Dongmeis genau ,,Organismus® ist und dieser den Konfuzianismus als Kern hat

und Taoismus, Buddhismus und Neokonfuzianismus in sich aufnimmt.'*® Zudem weist er

darauf hin, dass der Reiz des ,,Organismus‘ fiir Fang Dongmei teilweise darin besteht,

,»dass diese Ansicht nicht nur einen Weg kennt, sondern eine Vielzahl philoso-
phischer Sichtweisen erlaubt, von denen jede eine einzigartige Perspektive er-
offnet. AuBerdem hat ,,Organismus® das gro3e Verdienst, Werte in den Mittel-
punkt zu stellen, wahrend manche Formen des westlichen Naturalismus diese
verbannen und die Natur in eine abstrakte mechanische Ordnung umwan-

dEIr].“l41

37 Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics*,in: ders.: Sheng sheng zhi de, 2005c,
S. 30.

138 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 35.

139 Fang Dongmei: ,,The Essence of Wang Yangming’s Philosophy in a Historical Perspective“in: ders.: Sheng
sheng zhi de, 2005c, S. 103.

140 v/ol. Hahn, Lewis E.: ,,Thomé Fang and the Spirit of Chinese Philosophy*, 1989, S. 12.

" Ebd,, S. 12-13.
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4.3. Philosophie soll die metaphysische Verfahrensweise ergreifen

Der dritte methodologische Grundsatz Fang Dongmeis lautet, Philosophie solle die metaphy-
sische Verfahrensweise ergreifen.’*? Er wahlt deshalb diese als seinen Forschungsweg, was
zugleich bedeutet, dass er Ontologie als Hauptthema seiner philosophischen Arbeit ansieht.

Innerhalb des philosophischen Bereichs legt Fang Dongmei also, um das noch einmal
zu betonen, groRen Wert auf Metaphysik und Ontologie. Er fordert: ,,Die ontologische Frage
ist die grundlegendste, mit der sich die Philosophen beschiftigen sollen“!*®. Fiir seine eigene
philosophische Tatigkeit legt er die Metaphysik als sein Hauptgebiet fest. In seiner Darlegung
der chinesischen Philosophie und bei seinen Vergleichen der westlichen und chinesischen
Philosophie wahlt er daher die metaphysische Perspektive. Am Anfang seiner Schrift Yuanshi
rujia daojia zhexue JF 44 1% 58 K 2% (Philosophie des urspriinglichen Konfuzianismus und
des urspriinglichen Taoismus) betont er ausdriicklich, ,,unter den vielen Forschungswegen
wihlte ich den metaphysischen®.**

Auch im Vorwort seines Hauptwerks Chinese Philosophy: Its Spirit and its Develop-

ment macht er deutlich:

,Es gibt viele Ansétze zur chinesischen Philosophie. Aber um an ihren vitalen
und authentischen Geist heranzukommen, wahle ich in diesem Band einen meta-
physischen Ansatz. Durch diese Abgrenzung werde ich viele Probleme vermei-

den oder muss sie nur am Rande angehen.«'%

Metaphysik ist in der modernen Zeit ein umstrittenes Thema. Die pluralistische Ent-
faltung der Geistesgeschichte des zwanzigsten Jahrhundert bewirkte gewaltige Erschiitterun-
gen fir herkdmmliches metaphysisches Denken. Dieses Jahrhundert wird als ein Zeitalter der
Analyse angesehen, daher wird die Metaphysik von vielen abgelehnt. Auch in China glauben

viele Intellektuelle, dass man die metaphysische Methode, die im Abendland bereits unterging,

2 v/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 13.
3 Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang) #£/™ 5% #%%( L) [Philosophie der Huayan-Schule des Bud-
dhismus, Teil 1], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005h, S. 402.
144 Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 50.
> Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 13.
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nicht anwenden solle, um Gber chinesische Philosophie zu diskutieren, zumal das abendlandi-
sche Philosophiesystem nicht mit der chinesischen Tradition tibereinstimme.*°

Es gab jedoch auch im zwanzigsten Jahrhundert Zugangsversuche zur klassischen Me-
taphysik. Alfred North Whitehead (1861-1947), einer der bedeutendsten Metaphysiker dieser
Zeit, bestand darauf, dass fir die menschliche Erkenntnis die Metaphysik nicht von anderen
Disziplinen ersetzt werden kénne. Er meint, dass Metaphysik keine Aussage Uber offenkundi-
ge Dinge macht, vielmehr ist sie der Versuch, tber héchste allgemeine Gesetze systematisch
etwas auszusagen.'*’ Fang Dongmei vertritt dieselbe Meinung, doch sein Verstandnis von
Metaphysik unterscheidet sich von dem traditionellen.**® Er stellt fest, dass die Form und der
Inhalt der Metaphysik in verschiedener Zeit von verschiedenen Menschen unterschiedlich
konzipiert wurden. Fiir ihn ist ,,Metaphysik eine Theorie der fundamentalen Realitdt in Bezug
zur Existenz und zum Sein, Leben und Wert“*.

Fang Dongmei unterscheidet drei Formen von Metaphysik: die transzendente, die
transzendentale und die immanente.*® Dabei pointiert er den Unterschied zwischen transzen-

denter und transzendentaler Metaphysik besonders:

., Transzendent® bedeutet ,iibernatiirlich®, ,transzendental® hingegen, dass, ob-
wohl der philosophische Horizont von der Erfahrungswelt und von Wirklichkei-
ten aus startet, er nicht allein auf diese beschrénkt ist. Er kann vielmehr die
Grenzen der Sphare der Wirklichkeiten durchbrechen und sich in die Welt des

Idealzustands erheben. <!

Fang Dongmei befurwortet die transzendentale Metaphysik und begriindet seine Aus-

wabhl:

,,Aus konfuzianischer und taoistischer Sicht besteht die Welt des Idealzustands

aus erhabenen Werten, die in der hdchsten Realitat enthalten sind. Solche erha-

6 v/gl. Wan Xiaoping %i/NF: ,Fang Dongmei yu Huaitehai zhexue® J5 43 555 2% [Fang Dongmei
und die Philosophie Whiteheads], in: Renwen Zhongguo xuebao A 3+ [E 244 [Sino-Humanitas], 14 (2008), S
273
Y7 Whitehead, Alfred North: Process and Reality. An essay in cosmology, corrected edition, herausgegeben von
David R. Griffin / Donald W. Sherburne, New York: The free Press, 1978, S. 11-12; deutsche Ubersetzung: Pro-
zess und Realitdt: Entwurf einer Kosmologie, tibersetzt von Hans-Giinter Holl, Frankfurt am Main: Suhrkamp,
1979, S. 45-46.
148 ygl. Wan Xiaoping: ,,Fang Dongmei yu Huaitehai zhexue®, 2008a, S 274.
9 Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 18.
0v/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 50.
! Ebd., S. 50-51.
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benen Werte kénnen in die menschliche Welt der Wirklichkeiten umgesetzt
werden; dadurch werden sie allméhlich verwirklicht. Sind sie verwirklicht, kon-

nen sie neue Ideen inspirieren. <>

“Mit anderen Worten, alle mit transzendentalen Werten ausgestatteten erhabenen
Ideale sind nicht etwa fliichtig oder atherisch und bewegen sich nur im Welt-
raum, sie konnen vielmehr auf die reale Welt, die reale Gesellschaft und das rea-
le menschliche Dasein angewendet werden und, in Ubereinstimmung mit der
menschlichen Natur, durch menschliche Anstrengungen Schritt fir Schritt ver-
wirklicht werden. Unter solchen Bedingungen ist die Metaphysik nicht von der
physikalischen bzw. tatsachlichen Welt und der realen menschlichen Existenz
getrennt, sondern wird vielmehr in dieser Existenz und durch sie verwirklicht.
Auf diese Weise wird transzendentale Metaphysik angesichts der Ideal-
Realisierung bzw. Werte-Verwirklichung in immanente Metaphysik verwandelt
mit allen Werten, die in dem Prozess der Verwirklichung der Welt und des

menschlichen Daseins immanent sind.***3

Aus dieser Begriindung Fang Dongmeis fir seine Bevorzugung der transzendentalen
Metaphysik bei seiner VVorgehensweise kann man zugleich ablesen, wie er das Ziel seiner

Philosophie versteht. Fur ihn soll sie fir das konkrete Leben des Menschen wegweisend sein.

152 Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 51.
153 Ebd.
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Drittes Kapitel:

Fang Dongmeis Vorstellung vom Kosmos

In dieser Arbeit soll vor allem das Religionsverstandnis Fang Dongmeis untersucht werden.
Bevor dieses geschieht, soll jedoch zuvor seine Vorstellung von der Kosmologie naher erlgu-

tert werden, da diese in China allgemein eines der Fundamente der Religiositat darstellt.">

1. Stellenwert der Kosmologie in Fang Dongmeis Philosophiesystem und die Grundlage

seiner Kosmologie

Fang Dongmei weist darauf hin, dass sich das Philosophieren der Chinesen auf drei Hauptfra-
gen konzentriert, ndmlich auf die Frage nach der Natur, diejenige nach dem Menschen und
jene nach den menschlichen kulturellen Errungenschaften. ' Dabei ist Kosmologie die
Grundlage fir den Aufbau des chinesischen Kultursystems. In ihm stehen Religion, Philoso-
phie, Ethik, Medizin, Literatur und Kunst unzertrennlich und gleichwertig nebeneinander und
bilden so eine harmonische Einheit. Um andere kulturelle Aspekte besser verstehen zu kénnen,
ist es daher notwendig, die Kosmologie zunéchst ndher zu beleuchten.

Fang Dongmei befasst sich in seinen VVorlesungen und Reden intensiv und haufig mit
der Kosmologie. Er sagt: ,,Der Grund, warum ich das Thema der chinesischen Kosmologie in
Betracht ziehe, ist, dass die Chinesen als Volk im gewissen Sinne wegen dieser Kosmologie
kulturell GroBartiges erreicht haben***°. Sodann befasst er sich mit der Kosmologie der ver-
schiedenen traditionellen chinesischen philosophischen Hauptstromungen, wobei er sich auf
die Thesen der bedeutenden Denker der chinesischen Geistesgeschichte stutzt. Dabei zeigt er

eine besondere Vorliebe fiir das Buch der Wandlungen (Yijing % %), das, als eines der altes-

ten literarischen Werke Chinas, von den Gelehrten der chinesischen Geistesgeschichte gene-

14 vgl. Malek, Roman: Das Tao des Himmels, 1996, S. 17.
155v/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 11.
% Epd., S. 27.
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rell als Quelle kosmologischer und philosophischer Gedanken verstanden wird. Man stellt
sogar fest, dass Fang Dongmei das Buch der Wandlungen ganz besonders hoch einschatzt und
seine Vorstellung vom Kosmos genau der im Buch der Wandlungen entspricht.**’

Was diese Vorstellung beinhaltet, soll nun im Folgenden dargelegt werden.

2. Begriff und Umfang des Kosmos

Der Gegenstand der Kosmologie ist der Kosmos bzw. das Universum. Fang Dongmei erkl&rt
zunéchst den chinesischen Begriff ,,Kosmos* in seinem in Englisch geschriebenen Werk The
Chinese View of Life — The Philosophy of comprehensive harmony, bevor er eingehend die

chinesische Vorstellung von ,,Kosmologie* beschreibt:

,,Das Universum bzw. der Kosmos, im Chinesischen ,,Yu-Zhou* F=Hi genannt,
bezeichnet nach dem chinesischen Verstdndnis Raum und Zeit. Was man als
,» YU bezeichnet, ist die Zusammenstellung der dreidimensionalen Raume; was
man ,,Zhou* nennt, wird durch eine eindimensionale Reihe von nacheinander
folgenden Verénderungen konstituiert, das heif3t, die Vergangenheit dehnt sich
aus in die Gegenwart und die Gegenwart in die Zukunft.®® Yu und Zhou machen
so zusammen die urspringliche Einheit des Raum- und Zeitsystems aus. ,Yu
zhou“ ohne Bindestrich ist ein ganzheitliches System an sich. Die néchstliegende
Entsprechung in der westlichen Terminologie ware das ,einheitliche Feld* nach
Einstein. Yuzhou, wie es die chinesischen Philosophen konzipieren, ist das ,ein-

heitliche Feld* aller Existenz.**>°

Der chinesische Begriff fiir Kosmologie, Yu zhou lun 88, wortlich die ,,Theorie

von Zeit und Raum®, ist in der Tat ein Neologismus und weist darauf hin, dass es einen ver-

gleichbaren Begriff fiir Kosmologie im traditionellen chinesischen Denken nicht gibt.*®

B7vgl. Luo Guang %'J%: ,Fang Dongmei de zhexue sixiang® J5 %< 35 (¥ 2% 48 [Fang Dongmeis philoso-
phische Gedanken], in: Fang Dongmei xiansheng de zhexue, 1989, S. 291.
158 Allgemein akzeptierte Erklarung zur Kosmologie im alten China, stammt urspriinglich vom Denker Shijiao
J752; seine Schrift steht im Hanshu yiwenzhi (3 13- Z3C& ,,Bibliographischer Abschnitt der Geschichte der
Westlichen oder Fritheren Han-Dynastie, kurz: Literaturkatalog des Hanshu*). Dort hat er Yuzhou so definiert:
,,Si fang shang xia yue yu, gu wang jin lai yue zhou* P4 75 _E FEIF, HEAREIH.
9 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 29.
160 Vgl. Defoort, Carine: ,,Kosmologie®“, in: Staiger, Brunhild / Stefan Friedrich / Hans-Wilm Schutte (Hrsg.):
Das groflRe China-Lexikon, 2008, S. 403.
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Fang Dongmei sieht den Begriff ,,Kosmos* beziiglich des chinesischen Verstandnisses
von Kosmologie jedoch als problematisch an. Die Grunde dafiir sollen am Ende dieses Kapi-
tels vorgestellt werden. Es geht hier zunéchst um die konkrete Kosmologie nach Aussagen
Fang Dongmeis. Die chinesischen Philosophen der friilhen Zeit benutzten laut ihm nicht sehr
oft den Ausdruck ,,Yuzhou*, sondern verwendeten daftir andere Begriffe, die er im Folgenden

darlegt:

,»Bei den frithen Klassikern begegnet man in ihren philosophischen Abhandlun-
gen standig Begriffen wie Tian X (Himmel), Tiandi X3t (Himmel und Erde),
und Qiankun &z3# (Himmel und Erde), die die schopferischen und fruchtbaren
Funktionen von Himmel und Erde bezeichnen. Die Begriffe Dao 1& (Tao), Ziran
E 4R (Natur), Yinyang FHEH (Yin und Yang) und Wuxing F.47 (funf Elemente)
sowie Xu ki (Leere), Li 2 (Prinzip), Qi A (Odem) und Xin :C» (Herz) befassen

sich mit der Durchfuhrung der Natur. Zudem werden viele andere Begriffe dazu

verwendet, die Eigenschaften des Universums zu beschreiben.«!®*

Was den Umfang des Kosmos angeht, grenzt Fang Dongmei zunéchst kurz und knapp
ab: ,, Kosmos ist der Lebensbereich des Menschen und Kosmologie die versuchte rationale
Erklirung zu diesem Lebensbereich®.*®* Menschen leben also im Kosmos und der Lebensbe-
reich des Menschen schlief3t daher alle bestehenden Dinge des Kosmos ein; das sind nach
Kenntnis der heutigen Naturwissenschaft alle Sternensysteme, die Naturlandschaft sowie alle

Lebewesen.

3. Eigenschaften der chinesischen Kosmologie nach Fang Dongmei

Fang Dongmei vergleicht Kosmologien verschiedener Kulturkreise und untersucht eingehend
konfuzianische, taoistische und buddhistische Deutungen. Aus seiner Darlegung lassen sich

einige Besonderheiten der chinesischen Kosmologie herauskristallisieren.

3.1. Der Kosmos als Vereinigung von Geist und Materie

161 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 32-33.
2 Epd., S. 29.
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Allgemein wird der Kosmos bzw. das Universum in der westlichen Philosophie als die sicht-
bare materielle Welt verstanden. Die Wissenschaft erforscht alle Zustande des physischen
Daseins, alle Prozesse der Naturereignisse und alle Entfaltungen der kosmischen Energie im
Rahmen von Raum und Zeit. Die neuzeitliche Entwicklung von Naturwissenschaften und das
Entstehen materieller Zivilisationen in den westlichen Landern werden in China weitgehend
als Vorteil und Starke der dortigen Kultur angesehen; Fang Dongmei ist in dieser Hinsicht
jedoch anderer Meinung. Er halt eine ausschliel3lich naturwissenschaftliche Erklarung der
Kosmologie bei weitem nicht fur ausreichend.

Er ist der Ansicht, dass ,,Raum-Zeit nur das Feld der physischen Existenz berlicksich-
tigt. Wenn man Raum-Zeit als die Lebenswelt insgesamt anndhme, ware das zwar in gewisser
Hinsicht berechtigt, aber eben nur teilweise, weil Leben, abgesehen von seinen notwendigen
physischen Bedingungen, auch von geistigem Sinn und Wert erfiillt ist.'*®* Deshalb ist Fang
Dongmei fest davon Uberzeugt, dass der Kosmos nicht nur Materielles, sondern auch Geisti-
ges beinhaltet.

Nach Fang Dongmei umfasst das Universum bzw. Yuzhou in der chinesischen Philo-
sophie nicht nur eine physische, sondern auch eine geistige Welt in sich, er betont aber
gleichzeitig, dass physische und geistige Welt nicht dichotomisch in zwei Bereiche aufgeteilt
sind, die sich etwa gegenseitig ausschlieBen oder gar diametral gegeniiberstehen, sondern sich
gegenseitig durchdringen, so dass sie eine unzertrennliche Einheit bilden.*®*

Die chinesischen Philosophen benutzen den Ausdruck ,,Yuzhou® fiir das Universum
nicht sehr oft. Fang Dongmei erklért das damit, dass ,,sie nicht bereit sind, das Universum nur
als mechanisches System von Raum und Zeit zu betrachten“.*® Er gibt allerdings zu, dass
auch in der chinesischen Philosophie eine leichte Unterscheidung innerhalb des ganzheitli-
chen Universums getroffen werden kann. Wie zum Beispiel im Buch der Wandlungen, in dem
hierzu zu lesen ist: ,,Was oberhalb der Form ist, heifit Tao, was darunter liegt, heit das

Ding*.** Die Philosophen der spateren Song-Dynastie, wie Zhang Zai 7k % (1020-1077) und
Zhu Xi K& (1130-1200), machten eine dhnliche Unterscheidung und zwar zwischen der

durchlassigen Leere (XU k&) und dem Dunst (Qi <) bzw. zwischen Prinzip (Li #!) und Flui-

163 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 29.
184 v/gl. ebd., S. 29-30.
% Ebd., S. 32.
1% Der Originaltext lautet: , Xing er shang zhe wei zhi dao, xing er xia zhe wei zhi gi“ W17 _F& 2 18, M
T B2 %%, aus Yijing. Xici (54 &t Das Buch der Wandlungen. Die GroRe Abhandlung) I. XII. 4. Die
GroRe Abhandlung (Xici Z#t) ist der erste und wichtigste Kommentar zum Buch der Wandlungen, der von
Konfuzius verfasst worden sein soll. Gao Heng 7% Zhouyi dazhuan jinzhu & 5 XA%4-1%, Jinan: Qilu shushe
Sr& 54k, 1983, S. 543. Deutsche Ubersetzung: | Ging: Das Buch der Wandlungen. Aus dem Chinesischen
Ubertragen und erldutert von Richard Wilhelm, KéIn: Anaconda Verlag, 2007, S. 322.

53



dum (Qi X). Aber sie versuchten mit allen Mitteln, einen Verbindungsfaden zwischen diesen
scheinbar unterschiedlichen Zustanden herauszufinden.™®’

Das Universum ist Fang Dongmei zufolge ein allumfassender Bereich, in dem Materi-
al und Geist sich gegenseitig so grundlich durchdringen und eine Verschmelzung allen Le-
bens bilden, dass praktisch ein andauernder Schopfungsprozess stattfindet.*®® Er warnt jedoch
davor, diese Theorien mit einem metaphysischen Dualismus zu verwechseln oder sie zu ir-
gendeiner Form eines einseitigen spiritualistischen oder materialistischen Monismus zu ver-
drehen.

Fang Dongmei erlautert:

,,Aus chinesischer Sicht betrachtet ist das Universum im Grunde die Konfluenz
des Universallebens, bei der die materiellen Bedingungen und die spirituellen
Ph&nomene so verschmolzen und gegenseitig so durchdrungen sind, dass es kei-
nen Bruch zwischen ihnen geben kann. Daher haben wir, die in dieser Welt le-
ben, keine Schwierigkeiten, Geist in Materie oder Materie in Geist zu tauchen.
Die Materie manifestiert dabei die Bedeutung dessen, was spirituell ist, und
Geist durchdringt den Kern des Materiellen. Kurz gesagt: Materie und Geist ver-
schmelzen zu einem Zustand der Osmose und erhalten so gemeinsam kosmi-

sches und menschliches Leben.«!%°

Dementsprechend ist die zweite Eigenschaft der chinesischen Kosmologie nach Fang

Dongmei, dass der Kosmos voller Leben ist.

3.2. Der Kosmos voller Leben

Fang Dongmei stellt fest, dass Leben im Kosmos ein nicht zu Ubersehendes Phanomen ist.
,Leben ist offensichtlich keine Erscheinung, die mit Materie gleichzustellen ist. Ein Lebewe-
sen kann wachsen, sich fortpflanzen, vermehren und neues Leben erzeugen...Ein solches

Phanomen kann offenbar nicht mit Physik oder Chemie erklart werden“.*"® , Die Anzahl der

187\/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 29-30.

168 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 30.

9 Ebd., S. 31.

170 v/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 208-209.
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Lebewesen im Kosmos ist duRerst hoch. Der Kosmos ist geradezu voller Leben. So gibt es
beispielsweise in einem Loffel Meereswasser einige hunderttausend Wasserinsekten®.**

Fur Fang Dongmei verkorpert das Lebensphédnomen eine fortschreitende, aufsteigende
Bewegung. Er vergleicht Leben mit einem Schneeball, der durch Weiterrollen seinen Umfang
vergroRert und seine Energie vermehrt. Leben sei also ein kontinuierlich schaffender und sich
ausdehnender Vorgang.'’? Die aufsteigende, fortschreitende Bewegung des Lebens komme
zudem nie zum Stillstand, sondern wirke unendlich. Dazu sagt er: ,,Leben bedeutet nicht
Schicksal, sondern ist eine Einladung zur Unendlichkeit, die durchaus moglich werden
kann“!"®. Diese seine Auffassung impliziert, dass er glaubt, dass das Leben unendlich ist.

Fang Dongmei ist also — wie erwéhnt — (iberzeugt, dass der Kosmos nach der chinesi-
schen Philosophie voller Leben ist. Um seine These zu belegen, beruft er sich auf Aussagen

der wichtigsten Philosophen der chinesischen Geistesgeschichte'’:

Konfuzius fL+ (Kongzi, ca. 551-479 v. Chr.), der bekannteste chinesische
Denker, sagt z.B.:

,»T1an he yan zai? Si shi xing yan, bai wu sheng yan, tian he yan zai?*
RfTEE? WNATS, AWAER, RITEHE?

(Hat der Himmel Worte? Die vier Jahreszeiten gehen dahin, alles wachst und
gedeiht. Hat der Himmel Worte?)*"”

Auch der Autor der GroBen Abhandlung (Xici %#&F), ein Kommentar zum Buch der
Wandlungen (Yijing % 4t), erkennt Qian %7 als das groRe Leben und Kun 3 als das umfas-
sende Leben und preist die héchste Giite des Himmels und der Erde als gelungenes Leben.*”

Die wichtigsten Vertreter des Taoismus, namlich Laozi % F (ca. 6. Jh. v. Chr.),

Zhuangzi - (ca. 369-286 v. Chr.) und Liezi %1 (ca. 5./4. Jh. v. Chr.), sprechen von Tao,

! Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 206.
2vgl. ebd., S. 214-215.
173 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 39-40.
74 vgl. ebd., S. 33.
7> Kubin, Wolfgang: Konfuzius. Gespréche, ausgewahlt, ibersetzt und kommentiert, Freiburg / Basel / Wien:
Herder, 2011 (= Klassiker des chinesischen Denkens; 1), S. 42.
176 Qian ist das erste der vierundsechzig Hexagramme des Buches der Wandlungen und wird gewdhnlich als
Himmel iibersetzt. Kun ist das zweite und wird als Erde tibersetzt. In Kapitel VI. der GroRen Abhandlung (& &
Xici) zum Buch der Wandlungen heiBt es: ,,Qian yi da sheng, kun yi guang sheng “ ¥z LA KA, $HPLT AR,
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das nach Fang Dongmei Urleben bedeutet, also Mutter des Lebens. Es sei dieses Urleben, das
den Himmel und die Erde entstehen lieB und alle Dinge weiterhin hegt und ernahrt.*’’

Mozi & (ca. 470-390 v. Chr.), der Begriinder des Mohismus, auBert sich &hnlich:

»1l1an yu qi sheng er wu qi si*

RAERILA T IS

(Der Himmel hat es gerne, dass die Welt lebt und kann es nicht leiden, dass sie
stirbt).!™®

Mencius #F (Mengzi, ca. 370-290 v. Chr.), ein anderer bedeutender Vertreter des

Konfuzianismus, aufBert ebenfalls:

,»Zhi gi sheng, ze zhi tian yi*
KA, MRIR 5
(Wer das Leben erkennt, erkennt den Himmel).*"

Fang Dongmei kommt somit zu der Ansicht, dass die Philosophen der klassischen Zeit
(bis zum 3. Jh. v. Chr.) generell einen mit Leben erfullten Kosmos annahmen. Die Philoso-
phie nach dieser Entstehungsphase beschaftigte sich dann vor allem mit der Interpretation der
Werke dieser Klassiker. Auch Fang Dongmei verfolgt diese Geistesgeschichte und analysiert
die Philosophen spaterer Zeit.

Dabei gibt er zu, dass viele Denker der Qin- (Z &1 221-207 v. Chr.) und Han-
Dynastien (X% 206 v. Chr.—220 n. Chr.) an die Theorien glaubten, die die Vorgange in der
Natur mit Hilfe von Yin und Yang sowie den fiinf Elementen erkldren. Solche Theorien
scheinen zwar dem Materialismus &hnlich zu sein, weil sie auf der Grundlage der materiellen
Dinge uiber den Himmel nachzudenken versuchen, doch ist Fang Dongmei der Uberzeugung,

dass diese Denker den physischen Himmel und die materielle Erde unter dem Aspekt betrach-

Y7\/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 33.
8 Mozi. juan 7. I. 26, Sun Yirang #hifiik: Mozi xian gu 2 7 B#i#, Xinbian zhuzi jicheng 41 155K, Bei-
jing: Zhonghua shuju H4£+3 )5, 2001, S. 193.
179 Mengzi, juan 26. Jiao Xun £E1i&: Mengzi zhengyi & 1 IF X, Xinbian zhuzi jicheng %1% 74 i, Beijing:
Zhonghua shuju 4155, 2004, S. 877. Fang Dongmei ist der Ansicht, dass Xing {4: hier gleich Sheng 4= und
damit Leben bedeutet.
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teten, alle Dinge zu umschliel3en, die lebendig sind. Diese Ansicht ist nach seiner Bewertung
eine Art Organismus.*®

Um diese Ansicht zu untermauern, beruft er sich auf die Lehre verschiedener Schulen
zu dieser Zeit."™
In einem sogenannten kleinen Kommentar zum Buch der Wandlungen'®, der in der

Han-Zeit entstand, heilt es:

,T1an di han qing, wan wu hua sheng*
RE, et

(Himmel und Erde sind voller Zuneigung und Liebe, aus denen alle Dinge durch

Wandlung erzeugt werden).*®

In einem Kommentar zum Buch der Urkunden steht geschrieben:

»Wan wu fei tian bu sheng, fei di bu zai*
JIAERAE, AEHIAEL

(Alle lebendigen Dinge werden vom Himmel erschaffen und von der Erde ge-

fordert).’®

In einem Kommentar zum Buch der Lieder wird dargelegt:

»T1an di you he, ze sheng qi you jing yi*
KA G, WESHRKR
(Himmel und Erde vereinigen sich, so dass sich die Essenz des Lebens offenba-

ren kann).'®

180 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 33-34.

181 v/gl. ebd., S. 33-35. Die deutschen Ubersetzungen der klassischen Texte sind meistens aus der entsprechenden
deutschen Ubersetzungen zitiert. Manchmal ist die Ubersetzung jedoch nach Fang Dongmeis Interpretation, da
er die Texte anders versteht.

182 \Wei shu #i45 sind in der Han-Dynastie entstandene kleine Kommentare zu den klassischen Texten, die Jing
Shu 15 genannt werden.
183 | jezi, juan 1, Yang Bojun #f{i%: Liezi jishi %I T-4£%%, Beijing: Zhonghua shuju H1#&43)5, 1985, S. 8.
Deutsche Ubersetzung: Lia Dsi: Das wahre Buch vom quellenden Urgrund. Die Lehren der Philosophen Lia Y
Kou und Yang Dschu. Aus dem Chinesischen (bertragen und erldutert von Richard Wilhelm, Stuttgart: Europ.
Bildungsgemeinschaft, 1980, S. 35.
184 Fy Sheng k4=, Shang Shu Da Zhuan i K% [GroRer Kommentar zum Buch der Urkunden], juan 1.
Shangshu dazhuan shuzheng 15 KA%ERIE, Xuxiu siku quanshu £E4& U 4> 5, Shanghai: Guji chubanshe &
& AL, 1995, S. 704.
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Der Geschichtsschreiber Ban Gu FE[f] (32-92) schreibt in Bai Hu Tong H j£i# dazu:

,» 11an zhe shi sheng, di zhe yuan qi zhi suo sheng*
REMA, HEITTIZIE
(Der Himmel ist der Schopfer des Lebens, und die Erde ist kraft dieses Ur-

Lebens erschaffen).'®

Kosmologische Theorien dieser Art wurden spater von den Philosophen der Song- und
Ming-Dynastien weiterentwickelt. Eine Aussage von Zhu Xi 2 (1130-1200) zum Kosmos

kann Fang Dongmei zufolge alle diesbeziiglichen Uberlegungen der konfuzianischen Schulen

von der Han- bis zur Song-Zeit zusammenfassen:

»ll1an yi yin yang wu xing hua sheng wan wu*
REABABA TLAT A T3

(Der Himmel setzt Yin und Yang und die funf Elemente ein, um alle Dinge in

Lebensformen zu verwandeln).*®’

3.3. Der dynamische Kosmos

Der Kosmos ist von Leben erfullt. Darliber hinaus ist Fang Dongmei der Auffassung, dass
alles im Kosmos lebendig und der gesamte Kosmos ein dynamisches Wesen ist. Dieses hat er
in seinen Schriften und Vorlesungen oftmals und unter verschiedenen Aspekten eingehend

erortert.

3.3.1. Kosmos als kreativer Prozess

Die moderne Naturwissenschaft hat ein mechanisches Weltbild und erklart Kosmos mit einer
mathematisch-physikalischen und statischen Struktur. Demnach ist der Kosmos eine einfache,
zwangslaufige, geordnete und gesetzméRige Stétte. Fang Dongmei spricht sich ausdriicklich

gegen ein solches Weltbhild aus. Er vertritt kategorisch einen dynamischen, sich standig ver-

185 Han Ying %522, Han Shi Wai Zhuan #5i%4M%, juan 1, 20.

186 Ban Gu ¥E[#, Bai Hu Tong [ i, juan 3, Beijing: Zhonghua shuju §14£+ 5, 1985, S. 66.

187 Zhu Xi %< ,,Zhong Yong Zhang Ju* H1J# 41, in: ders.: Si Shu Zhang Ju Ji Zhu, 1983, S. 17.
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andernden und entwickelnden Kosmos. Er belegt seine Ansicht mit vielen Beispielen sowohl
aus den modernen wissenschaftlichen Theorien als auch aus den traditionellen chinesischen
Philosophien.

Da sich Fang Dongmei als Philosoph auch mit der Naturwissenschaft beschaftigt hat,
ist seine Uberzeugung gut fundiert, wenn er erlautert, dass es seit dem 18. Jahrhundert festste-
he, dass Evolution, Entwicklung und Veranderung im Kosmos Uberall verbreitet sind. Im gan-
zen Universum, in der Natur und in der Gesellschaft seien diese Phanomene allenthalben zu
finden. Der ganze Kosmos befinde sich standig im Wandel und in der Entfaltung. Natur, Pla-
neten, Pflanzen- und Tierwelt, Menschen und Gesellschaft verdndern sich demnach unaufhor-
lich.*®® Zudem stellt er fest, dass diese Anderungen keineswegs beliebig, zuféllig und ziellos
sind, sondern vielmehr in eine bestimmte Richtung laufen und eine Art vor- und aufwartsge-
hender Prozess seien.'®

Fang Dongmei nahm diesen dynamischen Kosmos nicht nur an, weil er von der mo-
dernen Naturwissenschaft beeinflusst wurde, sondern weil er vor allem von der traditionellen
chinesischen Philosophie erhellt war. So ist er der Meinung, dass Konfuzianismus, Taoismus
und chinesischer Buddhismus in dieser Hinsicht tbereinstimmen. Die Kosmologien der ver-
schiedenen philosophischen Schulen besagen namlich einhellig, dass die Natur ein schopferi-
scher Prozess ist. Die moderne Naturwissenschaft hat diese seine Uberzeugung lediglich noch
bekraftigt.**°

Fang Dongmei lehnt also die mathematische Kosmologie ab. Fiir ihn ist alles im Kos-
mos lebendig, und Leben ist eine immer aufwaérts fortschreitende Bewegung. Der Kosmos als
Ganzes kann daher auch nicht mechanisch und statisch sein, sondern muss vielmehr
schwungvoll, sich verédndernd und progressiv sein. Diese Bewegung kdénne sich unendlich
erstrecken und sei daher ein Prozess sich ausdehnenden Lebens.**

Wie oben erwahnt ist das Buch der Wandlungen die Grundlage der Philosophie Fang
Dongmeis. Der Zentralbegriff dieses Werkes, Yi %, bedeutet dem Titel entsprechend wortlich
,,Wandlung®, doch hat er auch noch eine tiefere Bedeutung, diec Fang Dongmei mit , kreative
Kreativitat® (creative creativity) Ubersetzt. Besonders gerne zitiert er diese Aussage: ,,Kreati-

ve Kreativitiit ist das, was man als Wandlung bezeichnet* (Sheng sheng zhi wei yi 4242 18

188 \/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 205-219.

89v/gl. ebd., S. 204.

190 v/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 173-174.

191 v/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 214-215.
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5.1 Der rote Faden des Buches der Wandlungen verweist klar und deutlich darauf, dass der
Kosmos bzw. die Natur von einer gro3en schopferischen Lebenskraft durchdrungen ist.
Fang Dongmei driickt in vielen AuRerungen seine Meinung hierzu unmissverstandlich

aus. Das sollen zwei Beispiele zeigen:

,Das Universum ist kein geschlossenes System, sondern eine offene Welt, die

sich standig erneuert.«**

“Das Universum, wie es die chinesischen Philosophen interpretieren, ist nicht
ein materielles und mechanisches System, sondern ein Bereich von vitalem Im-

petus.”'%

3.3.2. Der ganze Kosmos ist durchdrungen von einer grolen Lebenskraft

Fang Dongmei erkennt nicht nur an, dass alle Dinge im Kosmos lebendig und geistig sind, er
ist dartber hinaus der Ansicht, dass diese Dinge keineswegs in einer voneinander unabhéngi-
gen Existenz, sondern eng verbunden in einem grof3en Lebensfluss leben. Sie sind von dersel-
ben groRen Lebenskraft erfullt und durchdrungen. Die Beziehung zwischen jedem einzelnen
Leben und dem groRen Leben im Kosmos kann mit der Beziehung zwischen einem Wasser-
tropfen und seinem Strom verglichen werden. Jeder Wassertropfen kann eine eigenstandige
Existenz haben, so flieBt er doch mit anderen seinesgleichen in einem grof3en Wasserlauf ge-
meinsam zum Meer. Das einzelne Leben und der groRRe Lebensfluss stromen also fortwéhrend
und eng verknupf weiter. Fang Dongmei driickt diesen Gedanken wiederholt in seinen Schrif-

ten aus, was folgende Beispiele zeigen sollen:

,,Das Universum wie es ist, stellt einen allumfassenden Antrieb des Lebens dar,
einen alles durchdringenden vitalen Impetus, der nicht fur einen einzigen Au-
genblick zu erschaffen und zu erzeugen sowie nicht an einem einzigen Ort zu

flieRen und zu durchdringen aufhort.«®

192 yijing. Xici I. 5, Gao Heng: Zhouyi dazhuan jinzhu, 1983, S. 514..
193 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 181.
194 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 95.
% Ebd., S. 33.
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,Im gesamten Universum gibt es einen alles durchdringenden Fluss des Lebens,
das an sich unendlich ausgedehnt ist. Dabei kommt das unendliche Leben von
jenseits des Unendlichen, wéhrend sich das endliche Leben bis zum Unendlichen
erstreckt. Alles befindet sich in einem Prozess standiger Veréanderung und emp-

fangt und gibt standig unerschopfliche Energie.«'%

,»Es ist Tao in ewigem, schopferischem Fortschreiten. Es sprudelt heraus und
quillt weiter in Form der Ur-Natur, die das Wesen des Guten ist. Es Uberbietet
alle und alles an Wert; es muss das ,Transzendental® sein, nicht das ,Transzen-
dent‘. Das Tao ist das Unendliche, das unauthérlich ins ,Unendlich® weitergeht,
in Form der Folgenatur,™’ die die Erfiillung des Guten ist. Es hat alle schopferi-
schen Krifte unter seinem Einfluss und muss deshalb auch das ,Immanent* sein.
In dem Erschaffenen offenbart der Schopfer seine Kreativitat. Zwischen der Ur-
Natur und der Folgenatur gibt es somit eine Verkettung von Kreationen, die ins-

gesamt die kosmische Ordnung bilden.«'%

3.3.3. Entstehung aller Dinge im Lebensfluss

Alle Dinge sind Fang Dongmei zufolge lebendig und befinden sich wie ein Wassertropfen
eines Flusses im Lebensfluss des gesamten Kosmos. Sie strdmen zusammen mit anderen nach
vorne. Da drangt sich die Frage auf, woher sie kommen und wie sie entstehen, denn diese ist
einfach unumganglich. Auch Fang Dongmei hat nattrlich tGber diese Fragen nachgedacht.

Ob moderne Naturwissenschaft oder friilhe Philosophie und Religion, sie haben hin-
sichtlich der Entstehung des Kosmos gemeinsam, dass sie alle glauben, dass dieser am An-
fang nicht so aussah, wie man ihn heute erlebt, sondern Veranderungen und Entwicklungen
durchlaufen hat. GemaR dem Buch der Wandlungen bringt z.B. Taiji A#% (der groRe Uran-
fang) den Himmel und die Erde hervor und erzeugt dann alles in bzw. auf ihnen.*®

Die Neokonfuzianer der Song-Zeit (960-1279) konzipieren den Anfang sowie den Er-
zeugungsprozess des Kosmos noch ausftihrlicher. Zhou Dunyi J& Zlii (1017-1073) bot ihnen

1% Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 12-13.
197 Whitehead, Alfred North: Process and Reality, 1978, S. 31, 344-345; deutsche Ubersetzung: 1979, S. 79, 615-
616.
1% Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 12-13.
199 v/gl. Yijing. Xici, I. XI. 5. Dort heift es: Yi you taiji, shi sheng liang vi, liang yi sheng si xiang, si xiang sheng
ba gua, ba gua ding ji xiong, ji xiong sheng da ye 53 K%, AWM, FWOCENSR, WRAENE, \EHE
T, X4 Kok, Deutsche Ubersetzung: Richard Wilhelm: 2007, S. 295.
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mit seinem Hauptwerk Erklarung zum Taiji-Diagramm (Taiji tu shuo &A% E3it) die Grund-
lage ihrer Kosmologie. Danach entstand der ganze Kosmos aus dem Taiji, das wiederrum Yin
und Yang und die Finf Grundkrafte erzeugte, die sich dann weiter zum Himmel und zur Erde
entwickelten, von deren standigen, gegenseitigen Verflechtungen alle ihre Wesen abhé&ngen.
Taiji ist demnach nicht nur die Quelle fur das All, sondern auch seine Stiitze, die alles durch-
wirkt und zusammenhalt. %

Die meisten der heutigen Naturwissenschaftler gehen dagegen von der sogenannten
Urknalltheorie aus, nach der das Universum durch die gewaltige Explosion einer ursprungli-
chen Singularitat mit unendlich hoher Dichte, in der die gesamte heute im Universum vorhan-
dene Materie zusammengepresst gewesen sein soll, entstand. Die Urknalltheorie impliziert
zudem ein expandierendes Universum.?®*

Ebenso meint die klassische chinesische Philosophie, dass der heutige Kosmos erst
nach einer bestimmten Entwicklung seine Form annimmt. Fang Dongmeis Denken wurde
gleichermalien von der chinesischen Philosophie wie auch von der modernen Wissenschaft
beeinflusst. Er war fest davon (berzeugt, dass die heutige Welt eine Entstehungs- und Entwi-
ckelungsgeschichte hat, die im groRen Lebensfluss des Kosmos ihren Ursprung hat. Das Buch
der Wandlungen, das ihn stark inspirierte, flhrt die Entstehung der Welt auf die Wechselwir-
kung von Qian ¥z und Kun 3# zurlick. So hat er in seinen Vortragen dementsprechend ihre
Bedeutungen und Funktionen ausfuhrlich besprochen. Danach symbolisiere Qian den Himmel,
der ein kosmischer schopferischer Impuls, ein universeller schépferischer Geist, der Ursprung
aller Dinge und das Fundament allen Lebens sei. Dieser Impuls entfalte sich in der Schopfung
und konne deswegen als ,,Kreative Kreativitat“ bezeichnet werden. Kun dagegen sei das
Symbol der Erde, also des Empfangenden, denn im Buch der Wandlungen zeigten sich Him-
mel und Erde nicht in einer gleichwertigen Position, sondern die Erde sei untergeordnet und
miisse sich fiigen.?%

Weiterhin erklart Fang Dongmei Uber die Wechselwirkung von Qian und Kun: Die
grolRe Ursprungskraft des Schopferischen (Qian) brachte Schépfungsvermdgen hervor, das im
gesamten Kosmos wirkt und besonders auf der Erde sichtbar wird. Sobald diese Ursprungs-
kraft des Qian aus dem Qian hervorgeht und von Kun getragen wird, ist sie nicht mehr die
urspriingliche Schopfungskraft, sie wird die Fruchtbarkeit des Lebens. Kun tragt also keinen

20 \/gl. Graf, Olaf: Tao und Jen. Sein und Sollen im sungchinesischen Monismus, Wiesbaden: Harrassowitz
Verlag, 1970, S. 6,15.
201 ygl. Puntigam, Roland Andreas: ,,Urknall“, in: Greulich, Walter (Hrsg.): Lexikon der Physik, Bd. 5, Heidel-
berg, 2000, S. 350.
202 ygl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue zhi tongxing yu tedian®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b,
S. 92.
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schopferischen Impuls mehr, sondern fruchtbare Impulse. Kun ist die Kraft, die die Fortset-
zung des Lebens moglich macht und somit eine Hilfskraft der Schopfungskraft, aber trotzdem
enorm wichtig. Denn wenn der Kosmos Leben schaffen wirde, es aber keine Kraft gabe, die
dieses erhalt, wirde das Leben absterben und zerstort werden. Insofern ist Kun ein mit-
schopferischer Impuls und die tragende Kraft, die die Geschopfe des Himmels aufwachsen

lasst und erhalt. hre Funktion ist also die Aufrechterhaltung aller Geschdpfe des Himmels.?%

3.3.4. Das Wesen und die Bezeichnung des Urgrunds des Kosmos

Alle Dinge im Universum sind aus der Ursprungskraft entstanden, die somit der schopferische
Urgrund des Kosmos ist. Dieser Urgrund bringt nicht nur alle Dinge hervor, er ernéhrt, tragt
und stltzt sie auch und bildet so die harmonische Ordnung im Kosmos. Daher muss das We-
sen des Urgrunds nach Fang Dongmei ,,Leben® sein und alles an Wert iibertreffen.?*

Er schatzt diese Auffassung auBerordentlich und beruft sich, um sie auszudriicken,
mehrfach auf die Werke alterer Philosophen. Er zitiert beispielsweise die Thesen einiger Neo-
konfuzianer der Song- (960-1279) und Ming-Zeit (1368-1644).

Die Lehre, die die Neokonfuzianer Cheng Yi F£Ei (1033-1107), Zhu Xi 2k &, Huang
Gan 3T (1152-1221) und Xue Xuan fE¥5 (1389-1464) gleichermaRen vertraten, fand nach

Fang Dongmei ihren Ausdruck in dem Satz:

,»T1an di yi sheng wu wei xin“
R PLAE L

(Himmel und Erde erzielen dadurch volle Geistigkeit, dass sie alle lebendigen

Wesen erschufen).?®®

Diese Theorie zeugt nach ihm von einer tiefgrindigen Einsicht. Auch die Idee des

Herzens (Xin /») und die Theorie von der Mitmenschlichkeit (Ren 1~), die jeweils von Cheng
Yi #£1 und Wang Yangming FBHHH (1472-1528) erarbeitet wurden, zeigen eine philoso-
phische Tiefsinnigkeit in der Art und Weise, wie sie den ,,Weg des Lebens* (Sheng dao 1)

23 \/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue zhi tongxing yu tedian®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b,
S.93.

204\/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 13.

205 Zhu Xi k7 ,, Meng Zi Ji Zhu“ & 74E7%, in: ders.: Si Shu Zhang Ju Ji Zhu, 1983, S. 237.
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bzw. die ,,Bedeutung des Lebens* (Sheng yi 4 &) in Bezug auf den Himmel, die Erde sowie
die Menschen und alle anderen Dinge verstehen.?®
Fang Dongmei stellt fest, dass diese Denkrichtung ihren letzten Ausdruck in Dai

Zhens Abhandlung tiber das Gute (Yuan Shan Jii3%) findet, in der er schreibt:

,,Q1 hua zhi yu pin wu, ke yi yi yan jin ye, sheng sheng zhi wei yu*

ez T, FTL—FR W, A4 IE5K!

(Der Wandlungsprozess des Odems, wobei der Odem in allen Arten von Dingen
Gestalt annimmt, kann mit folgendem kurzen Satz zusammengefasst werden:

Leben in der ewigen Kreativitat).?®’

Hieraus wird laut Fang Dongmei ersichtlich, dass die chinesischen Philosophen nach
einer umfassenden und ganzheitlichen Auffassung von der Vollziehung des schopferischen
Lebens im ganzen Universum streben.?®

Die Frage nach der Bezeichnung fur den Ursprung des Kosmos ist ebenfalls eine un-
umgangliche Frage der Kosmologie. Fang Dongmei kannte sich in der Philosophie verschie-
dener Schulrichtungen gut aus, Gbernahm jedoch nicht einfach irgendeine Bezeichnung flr
den Ursprung des Kosmos in seine Philosophie. Fir ihn war die Bezeichnung weniger wichtig
als der innewohnende Sinn und Inhalt.

In seiner Schrift ,,Drei Arten von philosophischer Weisheit™ erldutert er: ,,Am Anfang
gab es ein Gedeutetes; es hatte keinen Namen. Es erzeugte Energie und Funktion, wobei es

sich als eros und logos offenbarte*.* Fang Dongmei meint mit ,,Gedeutetem* (Zhi #§) den

Urbeginn des gesamten Entwicklungsprozesses im Kosmos und will damit zum Ausdruck
bringen, dass es etwas gab, das erkannt werden kann, aber wegen seiner Ubersinnlichkeit
kaum zu benennen ist. Das ,,Gedeutete* ist also das hochste Wesen oder das Absolute in der

chinesischen Philosophie. Es kann das ,,Taiji“ 1% oder das ,,Taiyi KX— (Ureins) des Bu-

ches der Wandlungen oder das Tao i& der taoistischen Philosophie sein. Es kann aber auch

das Nirwana im Buddhismus oder ebenso die Natur (Xing %) des Konfuzianismus sein. Zu-

208 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 34-35.
27 Daj Zhen #/Z: Yuan shan san juan J5i3% =%, Shi kai tang can ban {H# & i, 1876, S. 4.
28 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 35.
29 Der orginale Text lautet: ,,Tai chu you zhi, zhi ben wu ming, chong sheng li yong, xian ging yu li« K#¥1#& 5,
feATtH, EAH, B 5. Fang Dongmei: ,,Zhexue san hui®, in: ders.: Sheng sheng zhi de, 2005c, S.
183. Die Ubersetzung ,,Sinn*, ,.eros und logos* in Anlehnung an Hermann Keyserling, Schépferische Erkenntnis,
Darmstadt: Otto Reichl Verlag, 1922, S. 261-267.
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gleich kann es zudem allgemein als die hdchste Gottheit oder das hochste Gute betrachtet
werden. Dieses ,,Gedeutete* libersteige also jede dullere Erscheinung, existiere aber nicht au-
Rerhalb der Welt, sondern sei das letzte Fundament der gesamten Welt sowie deren Entwick-

lung, also die tiefste und uranfanglichste Existenz.?'°
3.3.5. Die Unendlichkeit und Zeitlosigkeit des Kosmos

Der gesamte Kosmos ist nach Fang Dongmei aus dem Urgrund geschaffen, dessen Natur das
Leben ist. Er befindet sich fortwahrend in einem Lebensfluss, der standig fortschreitet und
sich entwickelt. Bei dieser Auffassung stellt sich dann die Frage nach der Zeit: existieren die
Dinge nur fiir eine begrenzte Zeit oder fiir ewig?

Zunachst kann festgestellt werden, dass Fang Dongmei glaubt, der Kosmos in seiner
Gesamtheit sei unsterblich und unvergéanglich, weil der Schopfungsakt immer weiter schreitet.
In seinen Schriften drickt er diesen Standpunkt wiederholt aus. In ,,Wissenschaft, Philosophie

und Leben‘ schreibt er beispielsweise:

,Jm Kosmos sind neuartige Dinge allgegenwirtig. Mit einem Wort von Whi-
tehead kdnnen wir sagen, dass die Natur einen kreativen Fortschritt (creative ad-
vance) darstellt. Das Universum ist ein Raum-Zeit Phdnomen, in dem es nicht
nur eine stille rdumliche Struktur, sondern auch eine expandierende zeitliche
Veranderung gibt. Natur ist also sowohl rdumlich als auch zeitlich und zudem in

immerwahrender Wandlung.<***

An einer anderen Stelle sagt er: ,,Die Wirklichkeit des Kosmos ist ein fortdauerndes
Erzeugen und bewegendes Wachsen®.?*?

Man fragt sich, warum Erzeugen eine fortdauernde Bewegung sein soll. Dazu hat sich
Fang Dongmei allerdings nicht eindeutig geduRert. Aus seiner Erlauterung zum Wesen des
Ursprung des Kosmos kann man jedoch vielleicht ablesen, dass das Leben und das Erzeugen
im Kosmos deshalb nie aufhoren, weil sein Ursprung im Wesentlichen ,,.Leben und ,,Erzeu-
gen ist.

Weil das Erzeugen also eine andauernde Bewegung ist, ist das Universum in seiner

Gesamtheit unendlich. Wie verhélt es sich aber mit dem einzelnen Wesen oder dem Leben im

219 \/gl. Wan Xiaoping: Fang Dongmei yu zhongxi zhexue, 2008, S. 138.
21 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 203.
2 Ebd., S. 217.
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Kosmos? Sind sie zufallige und zeitlich begrenzte Existenzen oder fur ewig angelegt? Fang
Dongmei ist der Ansicht, dass jedes einzelne Wesen und jedes einzelne Leben im Kosmos
endlos weiterleben konnen, die Art ihrer Existenzen jedoch Anderungen unterworfen ist. Das
Leben geht also nach ihm unendlich weiter, aber in Wandlung.?*®

Was kann das bedeuten? Fang Dongmei liefert dazu eine eindeutige Erkl&rung, indem

er den Begriff ,,Zeit erldutert. Er sagt:

,»Was ist Zeit? Das Wesen der Zeit besteht in der Wandlung; die Reihenfolge der
Zeit verlauft mit Verkettungen; die Wirksamkeit der Zeit halt an. Der rhythmi-
sche Prozess eines Epochenwechsels bewegt sich in die Unendlichkeit fort; Alt
und Neu stimmen sich standig aufeinander ab, so dass sie sich gegenseitig
durchdringen und standig einen kreativen Fortschritt darstellen. Dieses ist die
Art und Weise, wie Zeit sich selber durch ihren systematischen Einstieg in jene
durchdringende Einheit generiert, die die rationale Ordnung der kreativen Krea-
tivitat ausmacht. Die dynamische Reihenfolge der Zeit entledigt sich also der zu-
rickliegenden Vergangenheit und kommt durch eine neue Existenz in die Ge-
genwart; sie gewinnt damit etwas durch einen Verlust. Deshalb ist der Wandel
der Zeit ein Schritt der Anndherung an die Ewigkeit, die eine bestandige Dauer
ist, wobei das Vergangene beendet wird, bevor die vorderste Front des Nachfol-

genden sich zur Gegenwart wandelt.«?!*

Hieraus wird ersichtlich, dass fiir Fang Dongmei die Zeit ein kreativer Prozess ist und

der Kosmos eine endliche Gestalt mit unendlicher Funktion hat.?'®

3.4. Der harmonische Kosmos
Der Kosmos ist nach Fang Dongmei nicht nur erfillt von Leben und schoépferischer Kraft,

sondern aufgrund dieser koharenten Lebensdynamik, die sowohl im Menschen als auch in der

Natur vorhanden ist, zugleich auch harmonisch.?*®

213 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 12-13.
1% Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics®, in: ders.: Creativity in Man and
Nature, 1980b, S. 35.
25v/gl. Yu Yih-Hsien @& %#: ,, Two Chinese Philosophers and Whitehead Encountered, in: Journal of Chinese
Philosophy 32 (2005), S. 246.
216 yVgl. Luo Guang: ,,Fang Dongmei de zhexue sixiang®, 1989, S. 291.
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Daraus wichst seine Uberzeugung, dass die Natur eine Art harmonisches System bil-
det und diese Harmonie der Hauptausgangspunkt ist, Himmel, Erde und Menschen sowie de-
ren Verhaltnisse zueinander in der chinesischen Philosophie zu verstehen. Dazu bemerkt Liu

Shuxian XIJi& 5, einer der prominenten Schiiler Fang Dongmeis:

,»Mein verehrter Lehrer lobt den Gedanken der ,Vereinigung des Himmels mit
den Menschen‘ (Tian ren he yi X A4 —), den die chinesische Philosophie ent-
wickelt hat, sehr [...]. Die Weisheit der traditionellen chinesischen, insbesondere
die der konfuzianischen Philosophie, kann Fang Dongmei zufolge mit zwei

Worten zusammengefasst werden: ,schopferisch und harmonisch* el

Fang Dongmei betont wiederholt, dass der Kosmos die Konfluenz des Universallebens
ist, und weil er unendlich schopferisch ist, ist er eben auch harmonisch. Menschen und Natur
in ihrer Gesamtheit kénnen aufgrund dieses berall durch Erzeugen und Wachsen vorhande-
nen Lebens miteinander kommunizieren. Fang Dongmei glaubt, dass darin der Ursprung der
harmonischen Kosmologie der chinesischen Philosophie liegt.?®

Cheng Zhongying f&H &, ein weiterer namhafter Schiiler Fang Dongmeis, bestatigt
ebenfalls, dass diese Idee von der ,,unendlichen Schopferkraft™ eine wesentliche Auffassung
in der konfuzianischen Philosophie ist. Er sagt: ,,Das ganze Universum® ist nach dieser Philo-
sophie ,,ein groBBes Leben, das unendlich schopferisch und harmonisch ist. Das Universum ist
also ein harmonischer Prozess, ein Prozess des Lebens, sowie ein Prozess der Schopfung.
Leben an sich ist daher harmonisch und unendliche Schépfung“.?*® Damit erlautert Cheng
Zhongying vom konfuzianischen Standpunkt aus die Beziehung zwischen ,,Harmonie* und
,unendlicher Schopfung® und steht somit in Einklang mit der Auffassung Fang Dongmesis.

Einige Forscher meinen, Fang Dongmei stehe in der Tradition des Konfuzianismus, da
er Himmel und Erde fiir unendlich schopferisch und harmonisch halt.>”® Ein harmonisches

Universum wird aber nicht nur in der konfuzianischen Philosophie angenommen, auch

A7 ju Shuxian XIJi&%E: , Fang Dongmei xiansheng zhexue sixiang gaishu* J7 %35 564 ¥ 24 AR [Ein
Uberblick Gber das philosophische Denken Fang Dongmeis], in: Zhu Chuanyu 4<4%%¢ (Hrsg.): Fang Dongmei
zhuanji ziliao 77 7R FEAEiLH KL [Die biographischen Materialien Fang Dongmeis], Taipeh: Tianyi chubanshe
K— ik At, 1985, S. 23.
28 y/g]. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 27.
2% Cheng Zhongying %7 3%: Zhongguo wenhua de xiandaihua yu shijiehua = E 3246 AL 51t 54k [Die
Modernisierung und Globalisierung der chinesischen Kultur], Beijing: Zhongguo heping chubanshe F [ 11
fiz4t, 1988, S. 66.
220 ygl. Luo Guang: ,,Fang Dongmei de zhexue sixiang®, 1989, S. 293.
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Taoismus und Buddhismus teilen diese Auffassung. Trotzdem haben diese drei Schulrichtun-
gen, die die chinesische Geistesgeschichte so mallgebend beeinflusst haben, jeweils eigene
Auslegungen von einem harmonischen Universum entwickelt.

Nach konfuzianischer Vorstellung ist der Kosmos deshalb harmonisch, weil er laut
dem Buch der Wandlungen voller Leben und Schoépfungskraft ist. Fang Dongmei ergriindet
den Kosmos aber auch mithilfe des Daodejing i {4t und Zhuangzi H=-F und tritt damit fir

einen Kosmos nach taoistischer Auffassung ein, nach der alle Gegensétze sich auflésen und
einfligen sowie ineinander verschmelzen. AuBerdem erdrtert er die Kosmologie anhand des

Avatamsaka-Sutra oder des Huayan-Sutra 4% aus der Huayan-Schule des Buddhismus
(Huayan Zong #£/™25). In dem Kosmos, der vom Huayan-Sutra vorgestellt wird, verschwin-

den alle Differenzen und Gegensatzlichkeiten; alles verschmilzt zum einzigen absoluten
Sein.?

Den Kosmos nach der Lehre der Huayan-Schule sieht Fang Dongmei so:

»Der grundsitzliche Aufschluss bzw. Entwurf der Huayan-Schule war ein Ver-
such, alle unterschiedlichen Welten, alle Handlungen sowie alle erreichten end-
gultigen Schlussfolgerungen Buddhas in der Vergangenheit, Gegenwart und Zu-
kunft in eine Gesamtheit des wahren Bereichs des Dharmas zu integrieren, in

dem hochste VVollkommenheit herrscht. %2

Diese Welt der Huayan-Schule ist eine integrierte Welt aller Dinge und der wahren
Wirklichkeit ,, Tathata“ (zhenru E 41 Soheit). Das heift, alles vereinigt sich in der ,,Wahren

Wirklichkeit” und diese schlief8t alle Dinge in sich ein. Luo Guang bemerkt dazu, dass ,,Fang
Dongmei sich nach einem solchen Kosmos sehnt und dieser Kosmos ein organischer und

harmonischer Kosmos ist.*?%>

3.5. Der von Werten erfiillte Kosmos
Eine weitere Auffassung der chinesischen Kosmologie geht nach Fang Dongmei davon aus,

dass der Kosmos mit Werten erfillt ist; in dieser Hinsicht unterscheidet sie sich stark sowohl

von der der antiken griechischen als auch von der modernen européischen Kosmologie.

221 yg]. Luo Guang: ,,Fang Dongmei de zhexue sixiang®, 1989, S. 293.
%22 Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics®, in: ders.: Creativity in Man and
Nature, 1980b, S. 56.
22 Vgl. Luo Guang: ,,Fang Dongmei de zhexue sixiang®, 1989, S. 294.
68



3.5.1. Die ,,Werttheorie“ der alten Griechen und die der modernen Naturwissenschaft

Fang Dongmei erkennt an, dass einige griechische Philosophen der Antike die Welt auch als
einen Bereich der Werte betrachteten, ist jedoch der Meinung, dass seit Socrates und spater
auch Plato das Universum in werteunterschiedliche Bereiche zergliedert wurde. In dem nied-
rigeren Bereich, der physischen Welt, setzt sich das Bose gegen das Gute durch, und die illu-
sorische Schonheit stellt die echte in den Schatten. Wollten die Griechen also tber das hochs-
te Gut oder die absolute Schonheit sprechen, mussten sie zunéchst die physische Welt ,,ver-
lassen®, um in den oberen Bereich des reinen Geistes aufsteigen zu kénnen.??

Die modernen Européer dagegen betrachten das Universum aus Sicht der Naturwis-
senschaft. Die Naturwissenschaft und die dazugehdrende Weltanschauung preisen ,,Objektivi-
tat” an und streben danach, alle subjektiven Elemente zu eliminieren und behaupten, axiolo-
gisch neutral zu sein. Fur sie besteht das Universum aus nattrlichen Erscheinungen, die im
Prozess einer dauernden Verwandlung vollig frei von Werten sind. So sind die Europder der
Ansicht, dass alle Werte, wie das Schéne und das Gute, nur Produkte der menschlichen Sub-
jektivitat sind, von Menschen der objektiven Welt zugefugt werden und mit der wirklichen
Welt nichts zu tun haben. Wenn sie in diesem Zusammenhang tberhaupt tber Werte reden
wollen, missten sie zundchst die physische Welt ausblenden und eine Art von transzendenta-
lem Bereich einrichten; erst dann hétten sie einen Raum fiir Werte.??® Sie haben also in dieser
Hinsicht etwa ein dhnliches Problem, wie es gerade bei den antiken Griechen beschrieben

wurde.

3.5.2. Die ,,Werttheorie* der chinesischen Philosophie nach Fang Dongmei

In diesem Zusammenhang ist die chinesische Philosophie laut Fang Dongmei radikal ver-
schieden von der des Westens. Er spricht davon, dass hier die Wasserscheide zwischen chine-

sischer und europdischer Kultur liegt und meint:

,Der grofle Unterschied zwischen westlichem und chinesischem Naturalismus

ist, dass der erstere die axiologische Neutralitidt behauptet und der letztere von

224 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 40.
225 \/gl. ebd.
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einer wertorientierten Kosmologie und philosophischen Anthropologie ab-

hangt. 2%

In dieser Arbeit wird nun versucht, die Werttheorie in der chinesischen Philosophie
aus zwei Aspekten zu erdrtern. Dazu wird zuerst dargestellt, wie Fang Dongmei die Werttheo-
rie in der klassischen chinesischen Philosophie erklart und dann die Werttheorie aus seiner

Sicht dagegengestelit.
3.5.2.1. Die ,,Werttheorie* im chinesischen Altertum

Im Gegensatz zur westlichen Welt betrachteten nach Fang Dongmei fast alle Schulen der chi-
nesischen Philosophie — wie wegen seiner Bedeutung bereits mehrfach erwéhnt — das Univer-
sum als die Konfluenz des Universallebens, in dessen Mitte die materiellen Bedingungen und
die geistigen Phanomene so miteinander verschmolzen sind, dass sie ein unzertrennliches
Ganzes bilden. Alle Werteideale, einschlieBlich des hochsten Guten sowie der perfekten
Schonheit, kénnen als Strémung lebendiger Kraft véllig realisiert werden.?’

Nach Fang Dongmeis Auffassung wird das Universum in der chinesischen Philosophie
sowohl als aktives Feld des moralisch Guten als auch als idealer Bereich der Schonheit be-
trachtet. Die Idee vom Wert und die daraus resultierende, auf Werte fixierte Ontologie werden
in der ,,GroBen Abhandlung* vom Buch der Wandlungen 54 Z#4% entwickelt.?® Fang
Dongmei beruft sich mehrfach auf Aussagen dieses Buches, was folgende Beispiele zeigen

sollen:

,»Y1yin yi yang zhi wie dao, ji zhi zhe shan ye, cheng zhi zhe sheng ye, ren zhe
jian zhe wei zhi ren, zhi zhe jian zhe wei zhe zhi*

—B—FZEIE, R EES, REEDR, CHELBZA, MEe
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226 Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 11.
227\/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 40.
228 ygl. Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics*, in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980Db, S. 34.
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(Was einmal das Yin und einmal das Yang hervortreten l&sst, das ist das Tao.
Als Fortsetzender ist es gut, als VVollender ist es das Leben. Der Gutige entdeckt

es und nennt es giitig. Der Weise entdeckt es und nennt es weise).?*°

,»Qian yi yi zhi, kun yi jian neng*
FC A Gy R, B LATE e
(Qian — die schopferische Funktion des Himmels — erkennt durch das Leichte.

Kun — die fruchtbare Funktion der Erde — vermag durch das Einfache).?*

, Y1 jian zhi shan pei zhi de*

AP VEX

(Durch das Gute des Leichten und Einfachen entspricht es der héchsten Art).?
»T1an di she wie, er yi xing hu qi zhong yi, cheng xing cun cun, dao yi zhi men*
RMEAL, AT R, AR, ELZT]

(Himmel und Erde bestimmen den Schauplatz, und die Wandlungen vollziehen
sich inmitten davon. Das vollendete Wesen des Menschen, das sich dauernd er-
halt, ist das Tor des Tao und der Gerechtigkeit).?*

Was die taoistische Auffassung anbelangt, gibt Fang Dongmei zwar zu, dass die spate-
ren Taoisten das Universum als stdndigen Prozess der Natur betrachteten und dabei die Idee
des Guten und Bosen aufler Acht lieRen. Er beharrt jedoch darauf, dass dieses nicht das ur-
springliche Motiv von Laozi gewesen sein konnte. Er ist der Meinung, dass dieser nie eine
Abneigung gegen die Annahme eines moralischen Universums gezeigt hat. Tao und De (Tu-
gend) sind die wahren Eigenschaften, die dem Universum innewohnen. Alle Dinge leben von

thnen und es gehort zu ihrem Wesen, dass sie ,,Wert* besitzen. Wert ist intrinsisch in allem. 33

229 \/gl. Yijing. Xici I. 5, Gao Heng: Zhouyi dazhuan jinzhu, 1983, S. 514. Deutsche Ubersetzung: Richard Wil-
helm, 2007, S. 297-299.
280 \/gl. Yijing. Xici I. 1, Gao Heng: Zhouyi dazhuan jinzhu, 1983, S. 506. Deutsche Ubersetzung: Richard Wil-
helm, 2007, S. 286.
2 \/gl. Yijing. Xici I. 6, Gao Heng: Zhouyi dazhuan jinzhu, 1983, S. 517. Deutsche Ubersetzung: Richard Wil-
helm, 2007, S. 302.
22 ygl. Yijing. Xici I. 7, Gao Heng: Zhouyi dazhuan jinzhu, 1983, S. 518. Deutsche Ubersetzung: Richard Wil-
helm, 2007, S. 303.
23 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 41.
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Abgesehen von dem allgemeinen moralischen Wert ist der dsthetische Wert laut Fang
Dongmei ebenfalls allgegenwértig im Universum; seine Existenz ist unbestritten in der chine-

sischen Geistesgeschichte. Im Zhuangzi heif3t es beispielsweise:

»Sheng ren zhe, yuan tian di zhi mei er da wan wu zhi 1i*

ZNF, BERMZ SEMIE T 3
(Der Weise ist derjenige, der das Prinzip aller Dinge auf der Grundlage der kos-

mischen Schénheit begreift).?*

Diese Aussage enthillt nach Fang Dongmei die geheimnisvolle Tiefe der chinesischen
Seele. Chinesen missen zuerst Kiinstler werden, bevor sie zum Denker reifen. lhre Wahr-
nehmungen von Dingen entspringen meistens Intuitionen vom Wesen der Schonheit. Fang
Dongmei meint, dass die Chinesen zwar begabte Kiinstler sind, es ihnen jedoch an wissen-
schaftlichem Interesse mangele.®®

Es ist zwar eine allgemeine Strémung der Axiologie in der chinesischen Philosophie
etwas spaterer Zeit auszumachen, da sich die Denker auf die Konzepte von Yin, Yang und der
funf Elemente (Yinyang wuxing FHFH#.17) fur die Beschreibung und Erklarung von natirli-
chen Prozessen stiitzten, so dass man generell von Naturalismus sprechen konnte,**® doch halt
Fang Dongmei daran fest, dass es auch in dieser Zeitspanne eine allgemeine Tendenz gab, ein
mit Wert erfiilltes Universum anzunehmen. Er begriindet diese Ansicht damit, dass die flnf
Elemente mit den finf Tugendbegriffen in Beziehung gesetzt wurden. Am deutlichsten sei

dieses in den Theorien von Dong Zhongshu = {1#F (179-104 v. Chr.), Ban Gu ¥£[#] (32-92),
Zheng Kangcheng %5 52 % (127—200) und Zhao Qi i#4I; (108-201) hervorgetreten.?*’

Nach Auswertung der Ansichten vieler wichtiger Denker in der chinesischen Philoso-
phiegeschichte kommt Fang Dongmei zu der Erkenntnis, ,,dass sich die chinesischen Philoso-
phen immer bemihten, die kosmische Ordnung unter Beriicksichtigung von Werten zu erkla-
ren. Daher sei die chinesische Kosmologie im Wesentlichen eine wertorientierte Philoso-

« 238

phie®.

234 Zhuangzi. XXI1, Guo Qingfan ¥ Ki: Zhuangzi jishi F=7-#%, Xinbian zhuzi jicheng #i4ii#% 14 i, Bei-
jing: Zhonghua shuju FF 445/, 1985, S. 735.
% \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S.41-42.
2% \/gl. Malek, Roman: Das Tao des Himmels, 1996, S. 36-37.
27 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 42.
8 Ebd., S. 41.
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3.5.2.2. Die Werttheorie nach Fang Dongmei

Nach der chinesischen Philosophie hat der Kosmos raumliche und zeitliche Dimensionen;
Fang Dongmei Ubernimmt diese traditionelle Auslegung. Seiner Ansicht nach ist der Kosmos
die Gesamtheit aller Existenz, und nichts ist auBerhalb des Kosmos, so dass auch Werte ein-
schliellich geistiger und axiologischer Kriterien zu ihm gehéren. Er driickt dieses unmissver-
standlich aus: ,,Das Universum ist nach chinesischer Weisheit voller moralischer und kiinstle-
rischer Eigenschaften und daher grundsitzlich ein Bereich von Werten®.”*

Fang Dongmei beanstandet eine Denkweise, die Werte und objektive Welt getrennt
betrachtet. Fur ihn ist diese Denkweise geféhrlich, weil dadurch Werte, Lebensideale und Le-

bensziele ihre Grundlage verlieren. Seine Begriindung lautet:

,Aus Sicht der chinesischen Kultur ist die reale Existenz des Kosmos mit Wer-
ten vom Wahren, Guten und Schénen erfullt. Wenn wir also die Existenz erfas-
sen, konnen wir gleichzeitig die Werte bewundern. Die neuzeitlichen Européer
aber zerteilten die Natur und brachten objektive Existenz und sinnvolle Werte
auseinander, so dass das letzte Ziel des Kosmos sowie das Lebensideal des Men-

schen als unbegriindet und haltlos erscheinen.”**

Fang Dongmei misst die Werte dem Ding selber bei. Das heif3t, fir ihn werden die
Werte der Dinge nicht von anderen verliehen, sondern die Werte kommen vielmehr vom gro-

Ren Universalleben des Kosmos. Dazu sagt er:

,»Gemdl der chinesischen Tradition enthélt ein ontologisches System zugleich
auch eine Theorie des Wertes, denn alle Formen der Existenz haben einen inne-
ren Wert. Alles ist sinn- und wertvoll so, wie es ist, weil alles am Universalleben
teilhat, das aufgrund seines unendlichen VVollkommenheitsideals und seiner ewi-

gen Schopfungskontinuitat unverganglich ist.«**

Die Werte aller Dinge ergeben sich also aus sich selbst, nicht nur, weil alles in der
Welt am Universalleben des Kosmos teilhat, sondern auch, weil alles aktiv aufwaérts nach Gu-

tem strebt. Alles hat somit Ideal und Hoffnung in sich. Fang Dongmei erldutert das so:

2% Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 40.
90 Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 18.
1 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 13.
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“Das Universum, wie es die chinesischen Philosophen interpretieren, ist kein
materielles und mechanisches System, sondern ein Bereich von vitalem Impetus,
in dem wir ein alles durchdringendes und allumfassendes Universalleben entde-
cken konnen. Seine Bedeutung ist geistig, sein Wert tendiert zum Guten. Weil es
geistig ist, kann sich Leben kraft seiner eigenen innewohnenden Fahigkeit zur
Kreativitat ausdehnen und erweitern, ohne von einer anderweitigen Macht in ir-
gendeiner Weise eingeschrénkt oder niedergedriickt zu werden. Weil es zum Gu-
ten tendiert, hegt Leben eine grofRe Hoffnung und kann nicht durch die Anwe-

senheit des Bdsen eingeschiichtert werden.”*?

Zudem durchlduft alles in der Welt eine Evolution, so dass die Werte mit dem steigen-
den Entwicklungsstand zunehmen. ,,.Der Verlauf der Evolution im Kosmos weist die Verbes-
serung der Qualitit und die Anhebung der Werte der Dinge auf*.**® GemaR dem verschiede-
nen Entwicklungsniveau sind auch die Werte der Dinge unterschiedlich und haben zudem
verschiedene Stufen. Da der Entwicklungsverlauf nicht stockt, ist alles auf dem Weg zu einem

optimalen Zustand und somit zu einem hdchsten Wert. Dazu schreibt Fang Dongmei:

»Axiologisch betrachtet ist die Natur eine universale Verkettung kreativer Pro-
zesse, die in verschiedener Abstufung der Werte ablaufen. Diese verschiedene
Abstufung der Werte kann die Schonheit, das Wesen des Guten oder den Gehalt
an Wabhrheit betreffen. Aber alles entwickelt sich weiter bis zur Vollkommen-

heit.“244

Das Universum ist also keine Struktur aus kalten und starren Materien, sondern vom
Wahren, Schonen und Guten erfiillt. Fang Dongmei vertritt die Ansicht, dass das Material
einer Substanz durch schopferische Vernunft und Emotion in freie Ausiibung geistlicher Funk-
tion umgewandelt werden kann, wie es in der moralischen Erhebung im Leben des Weisen
und im kiinstlerischen Ausdruck der einzigartigen Formen der Schonheit sichtbar wird. Onto-

logisch betrachtet ist Natur sowohl ein Bereich der Realitit als auch ein Bereich der Werte,

2 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 95.
3 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 219.
4 Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity in
Man and Nature, 1980b, S. 26.
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die alle Formen der Existenz durchdringen. Die Natur ist somit gut und schén und hat nichts

in sich, das Verachtung oder Verurteilung hervorrufen konnte.?*

3.6. Begrenzte Substanz und unbegrenzte Funktion

Fang Dongmei charakterisiert ferner die chinesische Kosmologie als eine Vorstellung von
begrenzter Substanz mit gleichzeitig unbegrenzter Funktion.?*® Das Universum, wie von den
Chinesen konzipiert, sei eine Art gut ausgewogenes und harmonisches System, das sachlich
leer, geistig jedoch opulent und unversperrt ist. Nur seine physische Form kdnne begrenzt sein,
seine ideale Funktion aber sei im Wesentlichen unendlich.?*’

Um diese Einsicht genauer zu erldutern, verweist Fang Dongmei zum Vergleich auf
die westlichen Gedanken. So betrachteten die alten Griechen das Weltall als etwas Konkretes.
Ihr Universum ist geometrisch betrachtet ein begrenzter Baldachin von physischen Phdnome-
nen, die in eine endliche Weite des Raumes verteilt werden. Diese Sichtweise wurde jedoch
nicht von den modernen Européern akzeptiert. Seit Descartes wurde ,,Raum‘ im Wesentlichen
als unendliche Ausdehnung betrachtet; das Universum ist danach also eine unendliche Aus-
dehnung von ,,Raum®. Zwischen diesen beiden Theorien von Kosmologien, also zwischen der
,,Endlichkeit” nach den antiken Griechen und der ,,Unendlichkeit* nach den modernen Euro-
paern, nehmen die Chinesen laut Fang Dongmei die mittlere Position ein.**®

Das Universum, wie es die Chinesen betrachten, ist einerseits endlich, aber anderer-
seits zugleich unendlich. Nach Fang Dongmei ist es in der chinesischen Philosophie mdglich,
die wesentliche Form des endlichen Universums in die reine Geistigkeit der unendlichen
Funktion zu verwandeln. Das ruhrt daher, dass sich die Chinesen bei der Beobachtung eines
Teils des Universums immer an den Drehpunkt des Taos halten und dabei dem Rest des Uni-
versums gegenuber unbefangen und teilnehmend bleiben wollen. Sie sind demzufolge in der
moralischen Position, alle Dinge zu einem Zustand wesentlicher Bedingtheit und gegenseiti-
ger Sympathie zu beféhigen. Danach ist das Universum also kein geschlossenes System, son-

dern eine offene Welt, die sich immer wieder selbst erschafft.?*°

#5 ygl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 27.
8 y/o]. Fang Dongmei: ,,Shengming qingdiao yu meigan®, in: ders.: Sheng sheng zhi de, 2005c, S. 153.
#7\/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 35.
28 \/gl. ebd., S. 35-36.
29 v/gl. ebd., S. 39-40.
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4. Kosmos als eine Art Organismus nach Fang Dongmei

Aufgrund der oben genannten Eigenschaften wird die Kosmologie von Fang Dongmei héufig
als eine Art Organismus bezeichnet. Viele Forscher vergleichen seine Kosmologie mit der
von Alfred North Whitehead (1861-1947) und stellen fest, dass er den Kurs von Whitehead

verfolgt und den Kosmos als einen kreativen Prozess ansieht.?*

Doch was ist Organismus,
warum ist die Kosmologie von Fang Dongmei eine Art Organismus und welche Verbindung
gibt es zwischen den Kosmologien von Fang Dongmei und Whitehead? Im Folgenden wird

versucht, diese Fragen zu beantworten.

4.1. Organismus in der Philosophie

Der Begriff ,,Organismus® ist nicht nur ein biologischer Begriff, er wird auch in Bezug auf
das Weltall oder die Erde angewendet, und das Universum wird mit dem menschlichen Orga-
nismus verglichen. Als Gegenbegriff zum Mechanismus wird der Begriff Organismus in der
Regel gebraucht, ,,wenn Gegenstéinde einer Wissenschaft als ganzheitlich, hierarchisch ge-
gliedert und zielgerichtet gekennzeichnet werden sollen.** Mit Organismus bezeichnet man
zudem ,.,ein Naturganzes, in welchem sich sdmtliche Teile wechselseitig zueinander wie Mit-
tel und Zweck verhalten. Im ihm liegen die Teile eines Ganzen nicht nur duferlich nebenei-
nander, ... sondern sie hingen innerlich zusammen und vermitteln einen einheitlichen Prozess,
«252

der sich auf das Ganze selbst bezieht.

Die Vorstellung vom organischen Kosmos hat dementsprechend folgende Merkmale:

(1). Ganzheit: Das Universum ist nicht aus vereinzelten Materieteilchen aufgebaut,
sondern wird als eine Ganzheit betrachtet, die sich aus vielen kleinsten Elementen

zusammensetzt, die voneinander abhéngig sind.

#0\v/gl. u.a. Yu Bingyi 4% Fi: ,,Zhengti yuanrong guangda hexie — Fang Dongmei lun Zhongguo zhexue ziran-
guan de hexie jingshen* HAAFIFH | RANE—7T7 R0 1 EE % BRI AIER A [Fang Dongmei iiber
die Harmonie des Naturversténdnisses der chinesischen Philosophie], in: Hefei xueyuan xuebao L2~ Fi 224k
(& %22 R) [Journal of Hefei University (Social Sciences)], 1 /2009, S. 53-55, 64; Yu Yixian #7s&%#H: ,,Yu-
anrong yu jiti — lun Fang Dongmei, Cheng Shiquan er xiansheng de hexin sixiang* [& @5 HUA——R T R 3E.
FEAR e BRI RZ 0 B 4] [Harmonie und Organismus — Uber die Kerngedanken von Fang Dongmei und
Cheng Shiquan], in: Kongzi Zanjiu L85t [Konfuzius Forschung], 3 (2006), S. 57-65.
2! Scheerer, Eckart: ,,Organismus® II, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel (Hrsg.): Histo-
risches Worterbuch der Philosophie, Bd. 6, Basel, 1984, S. 1336.
%2 Kirchner, Friedrich / Carl Michaélis: Kirchner’s Worterbuch der Philosophischen Grundbegriffe. Finfte
Auflage. Neubearbeitung von Dr. Carl Michaélis, Leipzig: Diirr’sche Buchhandlung, 1907, S. 411.
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(2). Wechselwirkung: Diese Elemente interagieren standig miteinander.

(3). Kontinuitat: Ein Organismus unterliegt standigen Veranderungen. So ist das Uni-
versum ein kontinuierliches Feld, das in sich nicht abgeschlossen ist.

(4). Schopfungsprozess: Als Organismus ist das Universum Produkt einer dynami-
schen Entfaltung und ein sich im standigen Schépfungsprozess befindlicher Ge-
samtorganismus.

(5). Innere ZweckmaRigkeit: Der Kosmos wird teleologisch betrachtet. Verdnderungs-

und Schopfungsprozess haben ihre bestimmten Richtungen und Ziele.
4.2. Fang Dongmei und Whitehead

Alfred North Whitehead war einer der wichtigsten Metaphysiker des zwanzigsten Jahrhun-
derts. Die moderne Philosophie dieser Zeit wurde von einer Stimmung der Anti-Metaphysik
beherrscht. Whitehead jedoch beharrte auf der spekulativen Tradition der abendl&dndischen
Philosophie und bekriftigte ihre metaphysische Funktion. ,,Prozess und Realitdt™ (1929) gilt
als sein philosophisches Hauptwerk und eines der wichtigsten der westlichen Metaphysik. In
ihm gab er seiner ,,Philosophie des Organismus® die Form. Am Anfang dieses Buches er-
wéhnte er, dass die Philosophie des Organismus im allgemeinen der Position einiger Stro-
mungen indischen oder chinesischen Denkens mehr zu entsprechen scheint als denen westasi-
atischer oder européischer Denken. Fir die eine Seite ist der ,,Prozess* elementar und fiir die
andere Seite ist das ,, Tatsichliche“.”®® Genau aus diesem Grund findet Whitehead groRe Be-
achtung bei den chinesischen Philosophen.

Unter den modernen chinesischen Philosophen war Fang Dongmei der erste, der der
Philosophie von Whitehead Aufmerksamkeit schenkte und dessen Philosophie des Organis-
mus mit dem chinesischen ,Jiti zhuyi“ Hl4& 3 X wiedergab.®* Er erwahnte ihn und seine
Philosophie in drei seiner Schriften und beachtete Whiteheads Werke mit grof3em Interesse,

«“255 nd seine Kritik am naturwissenschaftli-

da ihn dessen Idee des ,kreativen Fortschreitens
chen Materialismus der Neuzeit sehr ansprachen.?®

Fang Dongmei schreibt:

23 Vgl. Whitehead, Alfred North: Process and Reality, 1978, S. 7; deutsche Ubersetzung: 1979, S. 38.
24 Vgl. Yu Yih-Hsien: ,,Two Chinese Philosophers and Whitehead Encountered®, 2005, S. 239.
2% Whitehead, Alfred North: Process and Reality, 1978, S. 21; deutsche Ubersetzung: 1979, S. 62.
256 Vgl. Yu Yih-Hsien: ,,Two Chinese Philosophers and Whitehead Encountered®, 2005, S. 239.
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,»An manchen Stellen habe ich absichtlich einige Satze zitiert, deren Inhalte den
Ansichten von Bergson und Whitehead dhneln. Wirden diese beiden nur ein
wenig weiter gehen und mit der chinesischen Kultur in Kontakt kommen, wir-
den sie erkennen, dass ihre Auffassung vom mit reichlich Leben erfillten Kos-

mos von der chinesischen Philosophie geteilt wird.«?*’

Als Fang Dongmei im Jahre 1974 (ber die Philosophie des Buches der Wandlungen
unterrichtete, sagte er u.a.:

,,Wir befinden uns in einer neuen Zeit. Nachdem wir die indische und die abend-
landische Philosophie kennengelernt haben, hat sich unsere Auffassung von fri-
her ein wenig gewandelt. Wir kénnen nunmehr von der Philosophie des Buches
der Wandlungen nicht nur im engeren Sinne, sondern auch im weitesten Sinne
reden, indem wir die reine konfuzianische Denkweise mit der buddhistischen,
und gleichzeitig in vieler Hinsicht mit den Philosophien von Henri Bergson und

«258

Whitehead verkntpfen.

Fang Dongmei schatzte besonders Whitehead, da dieser einen Kosmos befurwortet,
der sich standig im Prozess befindet und zugleich die materialistische Kosmologie, die an
einen nur aus Materie bestehenden Kosmos glaubt, heftig kritisiert. Seine Philosophie passt
somit mit der Kosmologie der chinesischen Denkweise gut zusammen. Fang Dongmei teilte
deshalb Whiteheads Ansichten hinsichtlich folgender Aspekte:

4.2.1. Kritik zu der Zweiteilung der Natur

Die ablehnende Einstellung Fang Dongmeis zu der ,,Zweiteilung der Natur* in der abendlén-
dischen Tradition teilt auch Whitehead. Er missbilligt die Trennung zwischen Materie und
Geist wie bei Descartes sowie die zwischen transzendentaler, metaphysischer und physika-
lisch-empirischer Realitat wie bei Kant. Er ist der Ansicht, dass nichts in unserer Erfahrung
ausschlieBlich aus Materie oder ausschlieBlich aus Geist besteht.?

Die ,,Zweiteilung der Natur< stammt ursprunglich von John Locke, der zwischen pri-

méren und sekunddren Qualitaten unterschied. Primdre Qualitdten sind nach ihm die Eigen-

T Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. iii.

28 Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 211.

29 \/gl. Hauskeller, Michael: Alfred North Whitehead — Zur Einfiihrung, Hamburg: Junius Verlag, 1994, S. 77.
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schaften wie Ausdehnung, Festigkeit oder Gestalt, die den Substanzen innewohnen. Sekundé-
re Qualitaten dagegen sind nicht direkt im Korper des Gegenstandes vorzufinden, sondern
werden von unserer Wahrnehmung hineininterpretiert.”® Diese Unterscheidung trennt also
die Natur in zwei isolierte Teile.

Ein Blick auf die Werke Fang Dongmeis zeigt dagegen, dass er sich sein ganzes Leben
lang gegen die Zweiteilung der Natur wehrte. Schon im Jahre 1927 schrieb er in seinem Buch

,»Wissenschaft, Philosophie und Leben*:

,»Die Unterscheidung zwischen priméren und sekundiren Qualitéten ist ein Feh-
ler der neuzeitlichen wissenschaftlichen Entwicklung. Professor Whitehead
nannte diesen Fehler ,Zweiteilung der Natur® (the bifuracation of Nature). Die
Naturwissenschaftler dieser Richtung spalten den vollstdndigen Kosmos in zwei
Teile. Auf der einen Seite ist Materie mit ihren primdren Qualitaten und auf der
anderen Seite Geist mit seinen sekundéren Qualitaten. Neuzeitliche Naturwis-
senschaftler wie Johannes Kepler, Galileo Galilei, Isaac Newton und andere
hielten an dieser Fehleinschatzung fest, und sogar Philosophen wie René Descar-
tes und John Locke wurden von diesem Gedanken beeinflusst und konnten sich
nicht aus seinen Schlingen ldsen. Diese Lehre Ubt also einen groRen Einfluss

aus.“261

Einige Jahrzehnte spater bekraftigte Fang Dongmei in seinem Buch The Chinese View
of Life — The Philosophy of comprehensive harmony seine Ansicht hierzu:

»Die neuzeitlichen Européder hielten die Wissenschaft fiir ein systematisches
Studium von organischer und anorganischer Natur, vergalen dabei aber den
Menschen. Die Unterscheidung zwischen priméren und sekundéren Qualitéten

tendiert offensichtlich dazu, Menschen aus der wahren Natur auszuschlieRen. %2

In seinem Artikel ,,Drei Arten von philosophischer Weisheit“ (Zhexue san hui 52—

&) weist Fang Dongmei mit Nachdruck darauf hin, dass die Unterscheidung zwischen pri-

maéren und sekundaren Qualitaten, zwischen Wahrnehmung und Vernunft, Geist und Materie,

280 \/gl. Locke, John: Versuch iiber den menschlichen Verstand, tibersetzt und erldutert von J. H. von Kirchmann,
Leipzig: Verlag der Diirr’schen Buchhandlung, 1894, S. 140-143.
261 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 178.
%2 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 19.
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Lebenskraft und Mechanismus, Korper und Seele, Phdnomen und Noumenon, Erscheinung
und Realitdt sowie zwischen Stoff und Energie in den neuzeitlichen europaischen Wissen-
schaften zum Dualismus und Widerspruch fiihrte.?*® Die Ablehnung Whiteheads zu der Zwei-

teilung kann seiner Meinung nach die Mangel des Dualismus beseitigen.?*

4.2.2. Kritik zu der Isolierung und Abstrahierung des Kosmos

Fang Dongmei ist gegen die rein materialistische Interpretation des Kosmos. Er ist vielmehr
der Meinung, dass die neuzeitliche Naturwissenschaft die Natur nur mit mathematischen Me-
thoden erforsche und diese extrem abstrakt seien.?®®

Die verschiedenen Systeme im Kosmos sind seiner Ansicht nach zusammengehdrig

und eng miteinander verbunden, ja geradezu verzahnt. Er schreibt dazu:

»Wihrend des sechzehnten und siebzehnten Jahrhunderts traten wissenschaftli-
che Talente in groRer Anzahl hervor, die mathematische Methoden einbrachten
und nach Gesetzen und Regeln zur Erkl&rung des Kosmos suchten. Aber die Na-
turwissenschaft hielt den unendlich grolRen und mannigfaltigen Kosmos Schritt
fur Schritt in Schranken und vereinfachte ihn zu einem gleichméaRigen und stil-
len System. So ordnete Kepler ungleichartige Planetenbewegungen mit den nach
ihm benannten Gesetzen, und lebhafte Bewegungen von Gegenstanden erklarte
Galilei mit den Fallgesetzen, wahrend komplizierte Verhaltnisse von Objekten
Newton mit dem Gravitationsgesetz begrindete. Der Materialismus mutierte al-
S0 zu einer Theorie der GesetzmalRigkeit. Das ldeal der Naturwissenschaft be-
steht zwar darin, Ordnung und Gesetzlichkeit in den komplizierten Erscheinun-
gen des Kosmos zu finden, und sie ist dabei auf abstrakte mathematische Me-
thoden angewiesen, die durchaus fruchtbare Erfolge bringen, jedoch auch un-
vermeidlich eigenméchtig und einseitig sind. Die reale Welt ist nun einmal viel-
faltig und abwechslungsreich, und wenn Wissenschaftler nur quantitative Gestal-
ten abstrahieren und sie zu allgemeingultigen Gesetzen generalisieren, ignorie-
ren sie bestehende Unterschiedlichkeiten. Abstrahierung und Verallgemeinerung
machen zwar menschliche Gedanken klarer, aber diese sind schlieBlich Struktu-

ren mit Namen und Worten. Wenn wir uns also nur an solche Namen und Worte

23 yol. Fang Dongmei: ,,Zhexue san hui®, in: ders.: Sheng sheng zhi de, 2005c, S. 191.

264 Vgl. Yu Yih-Hsien: ,,Two Chinese Philosophers and Whitehead Encountered®, 2005, S. 247.

%5 Vgl. Fang Dongmei: ,,Shengming qingdiao yu meigan®, in: ders.: Sheng sheng zhi de, 2005¢, S. 169.
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klammern und auf die Unterschiedlichkeiten in der realen Welt verzichten, ver-
lieren wir dabei das Wesentliche. Diesen Fehler beging die neuzeitliche Natur-
wissenschaft, als sie zu viel Gewicht auf die Abstrahierung legte, das Konkrete
aber vernachléssigte. Dieses wurde von Whitehead als ,Trugschluss der unange-
brachten Konkretisierung* (The fallacy of misplaced concretness)?® bezeich-

net.“267

Whitehead wendet sich also ebenfalls gegen eine mechanistische Naturauffassung. Er
lehnt somit jene Ansicht ab, die ein konkretes physisches Objekt im Universum als eine einfa-
che raumliche oder zeitliche Ausdehnung sieht, ohne jeglichen Bezug auf seine Beziehungen
zu anderen raumlichen oder zeitlichen Ausdehnungen.?®®

In einer spateren Vorlesung erlautert Fang Dongmei den Standpunkt Whiteheads noch
detaillierter:

,Whitehead untersuchte als ausgebildeter Mathematiker nicht nur die klassi-
schen Wissenschaften, sondern befasste sich auch mit der Relativitatstheorie und
der Quantenphysik und konnte somit durchaus Kenntnisse in den modernen na-
turwissenschaftlichen F&chern vorweisen. Um Kosmos und Leben zu verstehen,
muss man seiner Ansicht nach die isolierten Systeme der Naturwissenschaften
abreif3en und eine organische Philosophie etablieren, die diese isolierten Syste-
me innig miteinander verbindet. Diese organische Philosophie beinhaltet somit
alle einzelnen Wissenschaften. Aus der Sicht der organischen Philosophie ist das
ganze Universum eine organische Einheit. Das heifl3t, das ganze Universum ist
wie ein Organismus; alle Teile darin sind unterschiedlich, jedoch miteinander

eng verbunden wie die Kérperteile eines Menschen. %

Aus diesen Griinden sieht Fang Dongmei bei der Philosophie Whiteheads, die aus Ge-
danken von Spinoza und Leibniz entwickelt werde, an vielen Stellen eine Vergleichbarkeit

mit der chinesischen Philosophie.?”

%66 \/gl. Whitehead, Alfred North: Science and the Modern World, Cambridge: Cambridge University Press,
1925, S. 51, 69-74.
7 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 216f.
268 Vgl. Yu Yih-Hsien: ,,Two Chinese Philosophers and Whitehead Encountered®, 2005, S. 249.
9 Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 411.
20\/gl. ebd., S. 412.
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Dabei betont er immer wieder, dass die chinesische Metaphysik eine transzendente
immanente Metaphysik ist, die das gesamte Universum durchleuchte, die Einheit des Orga-
nismus unterstreiche und die Fehler vermeide, die die Isolierung und abstrakte Analyse verur-
sachten. Somit ist die chinesische Metaphysik fur Fang Dongmei eine organische, die den
Kosmos als eine Einheit sieht und sich durch die Ontologie, Kosmologie und Axiologie zieht.

Sie offenbare durch Kunst, Moral und Religion das wahre Gesicht des Kosmos.*"*

4.2.3. Kritik zu der Sicht des Kosmos als einer toten Maschine

In der Philosophie von Whitehead setzt sich der Kosmos also nicht aus Substanzen, sondern
aus elementaren, ineinandergreifenden sowie miteinander verwobenen Prozessen und Relati-
onen zusammen. Er betrachtet die Welt somit als einen ganzheitlich strukturierten und schop-
ferischen Organismus, der den Menschen, die Welt und Gott harmonisch umfasst und versteht
die Natur als ein standiges kreatives Fortschreiten, das weder die mechanistische Bewegung
eines passiven Naturstoffs noch ein allein quantitatives Wachstum, sondern auch eine qualita-
tive Weiterentwicklung der vielen Individuen sei.??

Whitehead beflirwortet einen Kosmos, der sich standig im Prozess befindet und kriti-
siert heftig die materialistische Kosmologie, die den Kosmos nur aus Materie bestehend sieht.
Fang Dongmei ist der Ansicht, dass diese Philosophie Whiteheads mit der Kosmologie der
chinesischen Philosophie gut zusammenpasst, da die Kosmologien der verschiedenen philo-
sophischen Schulen Chinas sich einig seien, dass die Natur ein schopferischer Prozess ist,
denn in der Raumzeit griffen alle Leben ineinander, und jedes Leben sei selbst-schopferisch.
Dabei beruft er sich besonders auf das Buch der Wandlungen, das von allen philosophischen
Schulen Chinas hochgeschatzt wird. Eine wichtige Lehre dieses Buches ist nach Fang die
Annahme, dass der Kosmos (Yuzhou) ein standig schopferischer, vitaler Impetus und meta-
physisch ein kreativer Prozess sei. Er stellt fest, dass insgesamt die Kosmologie des Buches
der Wandlungen mit dem Prozessgedanken tbereinstimmt.?”®

Fang Dongmeis eigene Kosmologie ist grundsatzlich eine Weiterfiihrung der traditio-
nellen chinesischen Kosmologie, die er mit der modernen philosophischen Sprache darlegt
und reformiert. Er hiefl3 daher die Auffassung Whiteheads vom Kosmos gut, da sie seiner An-

sicht nach der traditionellen chinesischen Kosmologie sehr ahnlich ist. Fang Dongmei ist der

2" \/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue , 2005e, S. 23.
2 \/gl. Skirke, UIf: Technologie und Selbstorganisation. Zum Problem eines zukunftsfahigen Fortschrittshe-
griffs, Hamburg, Universitat Dissertation 1997, S. 213.
"% ygl. Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics*, in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980b, S. 33-35.

82



Meinung, dass die naturwissenschaftliche Kosmologie Raum und Zeit als ein abstraktes Sys-
tem mit unzéhlig vielen Teilchen versteht und dieses mit der chinesischen Weltvorstellung
ganz unvereinbar ist. Fir ihn ist der Raum der Chinesen ein &sthetischer Ort mit Gefihl und
Bedeutung, die Zeit ein kreativer Prozess und damit der Kosmos von endlicher Gestalt mit
unendlicher Funktion.?"*

Wie oben ausfuhrlich dargestellt wurde, kritisierte Fang Dongmei ebenfalls die Sicht-
weise der Naturwissenschaften, die die Welt als eine Ansammlung von Dingen beschreibt.
Fur ihn ist der Entwicklungsgang im gesamten Universum verbreitet. Im Himmel, auf der
Erde und fir jedes Leben gibt es diesen Entwicklungsgang. Die Natur wandert, wandelt und
schreitet ununterbrochen fort.?”> Fang Dongmei verbindet geradewegs den von Whitehead
gepragten Begriff ,,kreativen Fortschritt mit seinem eigenen Gedanken und setzt beide gleich.
Er sagt: ,,In der Natur erscheinen Uberall neue Dinge. Wenn wir das wunderbare Wort von
Whitehead entlehnen, kdnnen wir sagen, dass die grof3artige Natur ein kreativer Fortschritt

(creative advance) ist«.2"®

4.3. Fang Dongmeis Verstindnis vom Organismus

Fang Dongmei ist der Meinung, dass die Philosophie Whiteheads zum selben Resultat fiihrt
wie die chinesische. Er benutzt das Wort ,,Organismus® im Sinne von Whitehead, um die tra-
ditionelle chinesische Philosophie zu bezeichnen und stellt 1964 in seinem Artikel ,,Die Welt

und das Individuum in der chinesischen Metaphysik diesen Begriff vor:

,Organismus als Denkform kann zweiseitig charakterisiert werden. Auf der ne-
gativen Seite verurteilt Organismus die Ansicht bzw. das Bemiihen, (1) Dinge
und Personen als absolut isolierte Systeme anzusehen, (2) die Fiille der Wirk-
lichkeit auf eine beschrankte mechanische Ordnung von lediglich nebeneinan-
derstehenden Bestandteilen zu reduzieren und (3) das dynamische Universum in
ein dicht verschlossenes und vollstandig entwickeltes System ohne kontinuierli-
che Kreativitat zu dricken. Auf der positiven Seite ist Organismus die Bestre-
bung, das ganze Universum in seinem Reichtum und seiner Fdlle in allen Aspek-
ten zu umfassen. Dabei hat die zugrundliegende Einheit keine abstrakte Form,

sondern inmitten der Erfahrungsvielfalt kann man eine Reihe organischer Kom-

24 Vgl. Yu Yih-Hsie: ,,Two Chinese Philosophers and Whitehead Encountered*, 2005, S. 246.
% \/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 214.
28 \/gl. ebd., S. 202-203.
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plexe als Einheit erkennen wie zum Beispiel die Einheit des Seins, die Einheit
der Existenz, die Einheit des Lebens sowie die Einheit des Wertes. Aber all die
vielféltigen Einheiten sind so, dass sie miteinander verschmolzen sind und eine

gegenseitige Relevanz und wesentliche Wechselbeziehung haben.«?’’

4.4. Organismus in der traditionellen chinesischen Philosophie

Die Kosmologie in der chinesischen Philosophie ist Fang Dongmei zufolge eine organische
Kosmologie im Sinne von Alfred North Whitehead. Obwohl es in ihr verschiedene Schulen
gibt, haben ihre Grundgedanken seines Erachtens doch Beriihrungspunkte und grundlegenden
Charakter. Organismus ist fir ihn somit die erste Gemeinsamkeit der unterschiedlichen chine-

sischen philosophischen Schulen. Er schreibt dazu:

,Die chinesische Philosophie, ganz gleich aus welcher Kategorie und welcher
Schule sie stammt, erklart den Kosmos immer als eine allumfassende Einheit.
Dieses ist — nach einer konfuzianischen Deutung — die Lehre von der tiefgrei-
fenden Einheit (Yi yi guan zhi —PLTi2). Dieses ist die erste Gemeinsamkeit

der verschiedenen chinesischen philosophischen Schulen.«?

Diese tiefgreifende Einheit bezeichnet er auch als ,,den Organismus der chinesischen
Philosophie“?”, den er detailliert in den Lehren der verschiedenen philosophischen Schulen

Chinas untersucht.
4.4.1. Organismus in der Huayan-Schule des Buddhismus

Fang Dongmei ist nicht nur mit den konfuzianistischen und taoistischen Klassikern vertraut,
sondern kennt sich auch in dem umfanglichen buddhistischen Kanon gut aus. Der Buddhis-
mus hat seiner Meinung nach die Welt- und Lebensanschauung der Chinesen nicht veréndert,
sondern wurde — im Gegenteil — sinisiert, was sich besonders im chinesischen Mahayana-
Buddhismus zeige. Obwohl es innerhalb des Mahayana-Buddhismus wiederum verschiedene

2" Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics®, in: ders.: Creativity in Man and
Nature, 1980b, S. 30.
278 Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue zhi tongxing yu tedian®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b, S. 88.
29 v/gl. Yu Bingyi 4 5€lil: ,,Fang Dongmei lun zhongguo zhexue de ,jiti zhuyi* 77 3516 F E 2 22 WLk =
X [Fang Dongmei iiber den ,,Organismus“ in der chinesischen Philosophie], in: Xueshu yuekan A 7|
[Academic monthly], 3 (1999), S. 61.
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Schulen gébe, stimmten ihre Erklarungen zum Kosmos — mit nur geringen Abweichungen —

Uberein. Er sagt dazu:

,Die Mahayana-Buddhisten der unterschiedlichen Schulen entwickelten zwar
verschiedene Weltall-Entstehungstheorien, doch sobald sie sich der Verwirkli-
chung der vollkommenen Weisheit ndherten, vereinigten sie sich fast einstimmig

zur idealen Harmonie.*?%°

Unter den vielen Schulrichtungen des Buddhismus schenkt Fang Dongmei der Hua-
yan-Schule (Huayan zong #£/™2%) besondere Aufmerksamkeit. Diese Schule ist fir ihn der
Gipfel des chinesischen Buddhismus, da nach seiner Uberzeugung ihre Philosophie den har-
monischen Geist des Buddhismus in vollem MaRe zum Ausdruck bringe. Die Grundhaltung
dieser Philosophie sei der harmonische und organische Geist und dieser kennzeichne den Ho-
hepunkt der gesamten buddhistischen Philosophie.?

Fang Dongmei ist tberhaupt der Ansicht, dass die chinesische Philosophie insgesamt
hinsichtlich ihrer Hauptstromungen eine Philosophie des Organismus ist. Die Grundhaltung
dabei ist der Geist der allumfassenden Harmonie, wie ihn besonders die Philosophie der Hua-
yan-Schule des Buddhismus verkorpert. Danach ist der Kosmos ein System Ubergreifender
und allesumfassender Einheit. ,,Der gesamte Kosmos ist wie ein Organismus bzw. wie ein
Lebewesen mit Nervensystem, Verdauungsapparat, Blutkreislauf, Muskulatur usw.“, sagt
Fang Dongmei, und ergénzt: ,,.Die Abdnderung eines winzigen Teils wird das Ganze beein-
flussen, weil alles voneinander abhéngig ist, sich gegenseitig unterstiitzt und nicht wider-
spricht“.282

An einer anderen Stelle schreibt er:

,Das System der Huayan-Schule ist als eine Form des idealen Realismus Aus-
druck des chinesischen Geistes der allumfassenden Harmonie. Die archetypische
Buddhaschaft wird durch die Verkniipfung von ,Geist der hochsten

heit* und ,Motivation zur edlen Tat‘, was jeweils von Manjushri (Wenshu 3C%%)

und Samantabhadra (Puxian i '%%) veranschaulicht wird, erreicht. Diese Ver-

80 Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 23.
#Lyv/gl. Li Anze 254 %: ,,Guangda hexie de zhexue — Fang Dongmei de Huayan Zong zhexue tanjiu® |~ K Fl{#
HIT 5 AR R T2 2448 5T [Philosophie der allesumfassenden Harmonie — Untersuchung iiber die
Philosophie der Huayan-Schule des Buddhismus von Fang Dongmei], in: Zhexue yanjiu ¥4t 4T [Philosophi-
cal Researches], 11(2007b), S. 50.
%82 Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 297.
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kniipfung der beiden ist die VVollendung der Vollkommenheit, die der wahre und
wirkliche Bereich der Weisheit ist, in der jedes Lebewesen die Buddha-Natur in

sich erwecken kann. <%

Der Ausgangspunkt fir alle akademischen Schulen des Buddhismus sind die
Prajfiaparamita-Siitren, wobei die Huayan-Schule zusitzlich die Avatamsaka-Sitren als
Grundlage hat.® Sowohl die Prajiiaparamita-Siitren als auch die Avatamsaka-Satren gehen
Fang Dongmei zufolge nicht von einem horizontalen und flachen Kosmosbild aus, sondern
von einem vertikalen und mehrdimensionalen. Dabei gleiche der Kosmos einem Turm, der
mehrere Schichten hat. Die materielle Welt sei nicht die einzige, und der gesamte Kosmos sei
nicht nur ein Bereich der Materie, wie es der neuzeitliche naturwissenschaftliche Materialis-

mus erklart.?%®

Aulerhalb der physischen Welt gébe es noch weitere Welten, ndmlich die Le-
benswelt, die sentimentale Welt, die biologische, die mentale, die psychische, die spirituelle,
die geistige und die formlose Welt... Der Kosmos habe mindestens dreiunddreiRig Schichten,

davon kénnten Menschen allerdings nur einige wahrnehmen.?*

Weiter erlautert Fang Dongmei:

»In der materiellen Welt gibt es dem Buddhismus zufolge mindestens dreiBlig
vertikale Schichten. Offensichtlich kénnen diese mit sinnlicher Erkenntnis allein
nicht erkannt werden, vielmehr missen mit Verstandeskraft systematische Pro-
gramme entwickelt und viele sensible Instrumente geschaffen werden, ehe die
verschiedenartigen Erscheinungen in dieser materiellen Welt durch Verstand
und Vernunft begriffen werden kénnen. Der gesamte Kosmos ist aber nicht nur
ein Bereich der Materie, wie es der naturwissenschaftliche Materialismus be-
hauptet, sondern hat viele Facetten. Unabhangig davon, ob wir den Standpunkt
der modernen Astronomie, Biologie oder Psychologie einnehmen, kénnen wir
diese erkennen, ahnlich wie wir beim Menschen wissen, dass er nicht nur aus ei-

nem Korper mit Muskeln besteht, sondern darliber hinaus noch ein Nervensys-

%83 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 7.
284 \gl. Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang) ' [E K 3fe 2% (1) [Philosophie des Mahayana-
Buddhismus, Teil I], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005j, S. 365.
85 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 50.
286 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 372.
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tem besitzt, das Informationen aufnimmt, verarbeitet und reagiert, also Leben re-

alisiert.*?®

Zusatzlich verdeutlicht er mit teilweisen Wiederholungen:

,,Mit Worten der Huayan-Schule kénnen wir behaupten, dass es neben der mate-
riellen Welt noch eine Welt der Lebewesen (You ging shijian A 1# tH:[1]) gibt,
die biologisch, also ein Bereich des Lebens ist. Leben entstand aus nur einer ein-
zigen Zelle, entwickelte sich von diesem Einzeller zum Mehrzeller und dann zu
den niedrigen Lebensformen, ehe es zu den héheren Lebensformen aufstieg, um
schlielRlich Uber die Wirbeltiere seinen HOhepunkt im Menschen zu erreichen.
Auler dieser Evolution vom Niedrigen zum Hoheren gibt es aber noch eine
schopferische Entwicklung, aus der dann geistige und seelische Erscheinungen

entstehen. 2%

Fang Dongmei macht weiterhin klar, dass die hochste Schicht des Kosmos die Welt
der Erleuchteten ist, die von Licht, Wahrheit und Schonheit erfillt ist. Alle Wesen der niedri-
geren Schichten kénnen sich doch unbegrenzt in héhere Schichten wandeln, also auch die
hochste Schicht, die Welt der Erleuchteten, erreichen. Somit kénne theoretisch der ganze
Kosmos in die hdchste Schicht transformiert werden, ja es sei geradezu der Sinn des momen-
tanen gesamten Kosmos, in die hochste Schicht zu transformieren. Mit allen seinen Wesen
existiere er ndmlich nicht autonom oder als Selbstzweck. Das Endziel aller Existierenden sei
das Buddha-Werden.?®® Diese absolute vollkommene Wahrheit integriere alles, was im Kos-
mos existiert, in eine einheitliche Ganzheit. Nichts im Kosmos werde isoliert, alles sei in al-
lem und damit vereinigt. Der ganze Kosmos bilde eine organische und harmonische Einheit,
wobei die Funktion der absoluten Wahrheit die Struktur erklare und Fragmente in eine ein-
heitliche Ganzheit integriere.*® Die ,, Transformation aller Wesen® in der Huayan-Philosophie
und der ,,Kreative Fortschritt in der Philosophie des Organismus zielen somit auf dieselbe
Tatsache, sie verwenden lediglich zwei verschiedene Bezeichnungen fir dasselbe Phanomen.

Fang Dongmei hat die Philosophie der Huayan-Schule des Buddhismus griindlich stu-
diert. Die Patriarchen dieser Schule, Du Shun #1Jlii (557-640), Zhi Yan £ 4™ (602—668) und

87 Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 50.
%% Epd., S. 50-51.
29 vgl. ebd., S. 52-53, 72.
20 \/gl. ebd., S. 182, 200.
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Fa Zang 7% (643-720), entwickelten und erarbeiteten theoretische Formulierungen fir drei
groBe Ansichten, und zwar fiir die Ansicht von der wahren Leere, von der Ubereinstimmung
von Vernunft und Geschehen und von der Einordnung aller Ereignisse im Sinne universeller
Kohérenz. Aus diesen Ansichten filtert Fang Dongmei drei Prinzipien heraus: das Prinzip der
gegenseitigen Implikation, das der gegenseitigen Relevanz sowie das der allesdurchdringen-
den Koharenz.?" Er ist der Auffassung, dass die Philosophie der Huayan-Schule ausreichen-
des organisches Gedankengut enth&lt, um mit der Philosophie des Organismus von Whitehead
gleichgesetzt werden zu kdénnen. Wenn man beide hinsichtlich der Metaphysik und der Me-
thodologie vergleiche, erkenne man jeweils eine hervorragende philosophische Leistung.?*

4.4.2. Organismus in der Kosmologie Wang Yangmings

Von den zahlreichen konfuzianischen Gelehrten zeigt Fang Dongmei besonders den Orga-
nismus in der Kosmologie Wang Yangmings +PHEH (1472-1529) auf und préasentiert dabei

eine besondere und kreative Interpretation der Philosophie Wangs Yangmings.**

Im Jahre 1972 veroffentlichte Fang Dongmei den Artikel ,,Die Kernaussage der Philo-
sophie Wang Yangmings aus geschichtlicher Perspektive® und wies erneut darauf hin, dass
,,Organismus® als Ausdruck eines integrativen Ganzen die Hauptstromung und Charakteristik
der verschiedenen chinesischen philosophischen Schulen darstellt. Organismus missbillige
laut Fang Dongmei eine pure Zweiteilung als Methode und lehne Dualismus als eine Form
von Wahrheit eindeutig ab; zudem verurteile er den Versuch, Menschen und Natur als Ge-
gensatze zu sehen sowie die dynamische Natur des Kosmos in ein geschlossenes System des
Stillstands zu zwangen. Organismus ziele darauf, alle Aspekte der Uberreichen Flle des Seins,
der Existenz, des Lebens und von Werten zu umfassen.?** Organismus lehne es also ab, das
innig zusammenhangende System des Kosmaos als separates, mechanisches und abgeschlosse-

nes anzusehen.?®

#!\/gl. Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics®, in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980b, S. 57-58.
22 y/gl. Fang Dongmei: Huayanyong zhexue (xia) ™ 5%#2%('F) [Philosophie der Huayan-Schule des Bud-
dhismus, Teil 1], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005i, S. 412.
23 \gl. Shen Suzhen 7L %% / Qian Gengsen £%#i#%: ,,Fang Dongmei lun Wang Yangming zhexue: jiti Zhuyi
zhexue® J5 R E W E I 2. HLAT X2 [Fang Dongmei Gber die Philosophie Wang Yangmings: die
Philosophie des Organismus], in: Zhexue dongtai 5 2%2}Z [Philosophical Trends], 7 (2010), S. 56.
24 ygl. Fang Dongmei: ,,The Essence of Wang Yangming’s Philosophy in a Historical Perspective®, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 103.
2% \/gl. Shen Suzhen / Qian Gengsen: ,,Fang Dongmei lun Wang Yangming zhexue*, 2010, S. 57.
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Fang Dongmei ist der Ansicht, dass diese organische Auffassung der Philosophie be-
reits eine Schlussfolgerung friiherer Denker war und nunmehr als Ausgangspunkt fir Wang
Yangming dient. Dieser war der wichtigste neokonfuzianische Denker der Ming-Dynastie,
und sein grol3er Einfluss reicht unter anderem bis nach Japan. Er verweigerte sich den dualis-
tischen Interpretationen des Neokonfuzianismus nach Zhu Xi k& (1130-1200), da fir ihn
Korper, Geist, Wille, Erkenntnis sowie ihre Wirkungen ein vielfaltiges System der Untrenn-
barkeit bilden. Das macht die organische Einheit so kompliziert, da ihr Wesensgehalt fur ver-
schiedene Interpretationen zugénglich ist: Fur die Einheit des Seins, die der Existenz und des
Lebens sowie fir die Einheit des Wertes.

Wang Yangming ist der hervortretende Verfechter der Herzenslehre (Xinxue :0»%%)
innerhalb des Neokonfuzianismus. Die innere Verbindung des Organismus mit dieser Lehre

legt Fang Dongmei offen:

,,Mit metaphysischer Begriindung behauptet Wang Yangming die Gleichheit von
Herz und Natur, von Natur und Vernunft, von Natur und Himmel und vom Her-
zen des Menschen und dem des Tao. Seine Gedanken sind nur im Lichte seiner

Herzenslehre zu verstehen.«?%

4.4.3. Organismus in der chinesischen Kosmologie

Die chinesische Philosophie lehnt die dualistische Methode und Theorie ab. Ihre grundlegen-
den Denkmodelle sind ,,Einheit von Substanz und Funktion* (Ti yong yi ru & H — 1),
,,Gleichheit von Verinderung und Konstanz* (Bian chang bu er 2% 4~ ), ,,Ubereinstim-
mung von Erscheinung und Wesen® (Ji xianxiang ji benti EJI{ % EIA4K) und ,,Gleichheit
von Augenblick und Ewigkeit* (Ji chana ji yongheng E[J I FBH[I 7k 1H); diese kénnen iiberzeu-
gend in der organischen Philosophie interpretiert und belebt werden. Fang Dongmei ist davon
Uberzeugt, dass die chinesischen philosophischen Ideen um ein einheitliches Ganzes kreisen
und dieses einsichtig mit Organismus erklart werden kann.?’ So sihe die Kosmologie der
traditionellen Philosophie alles im Kosmos als ,unzertrennbar zusammenhdngende Ein-
heit* an. Obwohl im Kosmos verschiedene Bereiche verteilt seien, seien diese innig miteinan-

der verkniipft und verschmolzen und stiinden in wechselseitiger Relevanz und wesentlicher

% Fang Dongmei: ,,The Essence of Wang Yangming’s Philosophy in a Historical Perspective, in: ders.: Crea-
tivity in Man and Nature, 1980b, S. 111-112.
%7 Vgl. Yu Bingyi: ,,Fang Dongmei lun zhongguo zhexue de ,jiti zhuyi‘“, 1999, S. 61.
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Wechselbeziehung.?*® Belege fiir seine Auffassung sieht Fang Dongmei in vielen klassischen

Texten, wie es die folgenden Beispiele zeigen sollen.

Im Konfuzianismus findet man die Aussagen:
,»Wu dao yi yi guan zhi.*

HiE— Uz

(Das Tao, das ich verkiinde, ist eines, das sich in allem findet).?*°
,»11an xia zhi dong zhe fu yi.*

REZHNIFR—

(Alle Bewegungen unter dem Himmel werden durch Beharrlichkeit einheitlich).3®
Der Taoismus lehrt:

,,Bao yi wei tian xia shi.

H—RR T

(Damit umfasst der Heilige die Formgestaltungen in der Welt)***, und
im Buddhismus gilt fiir alle Richtungen:

,» Y1 zhen fa jie mi guan yi qie.*
TR )
(Die absolute Wahrheit durchdringt alles).®?

Diese und weitere aussagegleiche Texte zeigen laut Fang Dongmei die Verkdrperung
der Lehre einer tiefgreifenden Einheit. Alles im Universum wird als eine organische Einheit
verstanden, alles ist mit allem verbunden.*

Ferner weist Fang Dongmei darauf hin, dass diese Einheit im Kosmos besonders fir
die Beziehung zwischen Himmel und Menschen gilt. Das lehre auch die chinesische Philoso-

phie. Die Hauptstromungen der chinesischen Philosophie, ndmlich der Konfuzianismus, der

2% ygl. Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics, in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980b, S. 30.
29 | unyu 1V.15, in: Zhuzi jicheng, 1957, S. 81. Deutsche Ubersetzung: Kubin, Wolfgang: 2011, S. 95.
%% yijing. Xici 11.1, Gao Heng: Zhouyi dazhuan jinzhu, 1983, S. 557. Deutsche Ubersetzung: Richard Wilhelm:
2007, S. 325.
¥ Daodejing B4, 22, Zhu Qianzhi 42 : Laozi jiaoshi % T KB, Xinbian zhuzi jicheng ¥4 14X,
Beijing: Zhonghua shuju # 445 /5, 2000, S. 92.
%2 Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 23.
%3 \/gl. ebd., S. 108.
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Taoismus, der Mohismus und der Buddhismus setzten alle ihre Krafte fir diese Vereinigung
zwischen Menschen und Natur ein. Diese Beziehung sei wie die enge Bindung zwischen einer
Mutter und ihren Kindern. Himmel, Erde und die Menschen bilden zusammen eine wohlklin-
gende Melodie.*® Genau das ist fiir Fang Dongmei das Ideal einer organischen Philoso-
phie.®®

4.5. Organismus in der Kosmologie Fang Dongmeis

Nachdem die Kosmologie Fang Dongmeis nunmehr ausfuhrlich dargestellt wurde, soll sie
hier noch einmal kurz zusammengefasst werden, um ihre Charakteristika Ubersichtlicher zu

machen.

- Bei der Abgrenzung des Umfangs des Kosmos hat Fang Dongmei diesen als die
Gesamtheit alles Existierenden definiert. Nach dem chinesischen Wortlaut von
,,Kosmos*, Yuzhou, schliefl3t dieser nicht nur alles im Raum ein, also sichtbare und
unsichtbare, materielle und geistige Phdnomene, sondern auch Gétter. Der Kos-
mos schliel3t aber ebenso alles Zeitliche und Endliche ein. Nicht nur die jetzt Exis-
tierenden gehoren zu ihm, sondern auch diejenigen, die in der Vergangenheit exis-
tierten und ebenso jene, die erst in der Zukunft existieren werden. Fang Dongmei
betrachtet den Kosmos also in seiner universellen Gesamtheit.

- Hinsichtlich des konkreten Daseins geht Fang Dongmei nicht von der mechani-
schen Kosmologie aus, die alles als einen leblosen Apparat betrachtet, der festen
physikalischen Gesetzen folgt, sondern vertritt einen von Leben erflllten Kosmaos.
Als Haupteigenschaft des Lebens sieht er eine fortschreitende, aufsteigende Be-
wegung, deshalb stimmt er auch der Evolutionstheorie zu. Da diese aufsteigende
Bewegung immer weitergehe, sei der Kosmos in gewissem Sinne endlos, befinde
sich allerdings in verschiedenen Phasen der Bewegung.

- Entgegen der Auffassung vieler Denker glaubt Fang Dongmei, dass alles in der
Welt lebendig ist.

- Der Kosmos ist Fang Dongmei zufolge nicht unverénderlich. Ganz im Gegenteil
befinde sich jedes Dasein im Kosmos, ja der Kosmos selbst als Ganzes in einem

grofRen Schopfungs- und Entwicklungsprozess. Daher bezeichnet er den Kosmos

%% ygl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 27.
%05 Vgl. Yu Bingyi: ,,Fang Dongmei lun zhongguo zhexue de ,jiti zhuyi‘“, 1999, S. 61.
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auch als ein grof3es Leben, einen Impetus und vergleicht ihn mit dem menschli-
chen Korper, der insgesamt ein Leben ist, obwohl jede seiner Zelle eine eigen-
stdndige Existenz hat.

Jedes Dasein ist mit dem groflen Leben des Kosmos so eng verbunden wie ein
Wassertropfen mit seinem Fluss. Und da alle Daseinsformen von demselben Le-
ben des Kosmos durchdrungen sind, sind sie voneinander abhédngig. Sie flielen
innig verbunden gemeinsam in dem grofl3en Lebensfluss.

Fang Dongmei ist der Ansicht, dass alles in der Welt in diesem einzigartigen Le-
bensfluss entstanden ist. Jedes konkrete Dasein ist also nicht nur Bestandteil des
Kosmos, sondern auch sein Erzeugnis. Er flhrt diesen Entstehungsprozess auf die
schopferische Natur des Ursprungs des Kosmos zurtick, wobei er sich beziiglich
dessen Bezeichnung als durchaus aufgeschlossen zeigt. Fir ihn deuten das
,,Taiji K oder das ,, Taiyi“ &X— (Ureins) aus dem Buch der Wandlungen, das
,,Tao* 1& im Taoismus und das ,,Nirwana*“ des Buddhismus alle auf dieselbe We-
senheit, ndmlich den Ursprung des Kosmos, der alles in der Welt erzeugt, weil
seine Natur das Leben selbst ist.

Obwohl es in der Welt die unterschiedlichsten Dinge gibt, sind sie alle miteinan-
der vereinbar und untereinander nicht entgegengesetzt, sondern bilden zusammen
eine harmonische Einheit.

Fang Dongmei ist der Auffassung, dass der Kosmos sowohl rdaumlich als auch
zeitlich unbegrenzt ist und es innerhalb dieser Unbegrenztheit wiederrum unbe-
grenzte Mdglichkeiten gibt. Dementsprechend ist alles mit steigender Kraft ausge-
stattet und kann sich somit bewegen und positiv entwickeln. Alles hat also die
Chance, seinen Wert — der allem innewohnt — zu verwirklichen und sich zu ver-

bessern.

Fazit: Die Kosmologie Fang Dongmeis entspricht seiner Darlegung vom Organismus.

Diese und die organische Philosophie in der abendlandischen Philosophie passen gut zusam-

men, so dass man feststellen kann, dass Kosmologie Fang Dongmeis eine organische ist.

4.6. Der historische Hintergrund fiir Fang Dongmeis organische Philosophie

Fang Dongmei sucht fur seine organische Kosmologie nach Anhaltspunkten sowohl in der

traditionellen chinesischen Philosophie als auch in der abendléandischen Denkweise und Na-
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turwissenschaft. Dass er das tut, hat einen erkennbaren Hintergrund. Zu der Zeit, in der Fang
Dongmei lebte, befand sich China politisch, wirtschaftlich und kulturell in Verwirrung. Seit
dem Opiumkrieg war China den westlichen Landern in vielerlei Hinsicht unterlegen, und
Groliteile seiner Intellektuellen verloren die Zuversicht in die traditionelle chinesische Kultur,
da sie diese als Fessel fiir eine Weiterentwicklung ansahen. Der einzige Ausweg schien in der
totalen Loslosung von der Tradition und der Hinwendung zum Westen zu liegen. Vor diesem
politischen und sozialen Hintergrund wurden abendléandische Werke in grof3er Zahl nach Chi-
na eingefiihrt und ldealismus, Materialismus, Rationalismus, Positivismus, Pragmatismus,
Atheismus sowie weitere westliche Denkweisen undifferenziert aufgenommen.

Angesichts dieser Stromung gab es natirlich auch Traditionalisten, die sich dieser
abendlandischen Uberflutung widersetzten. Es ist zwar richtig, dass die abendlandischen phi-
losophischen Ideen ihre Werte hatten und fiir China Vorteile bringen konnten, da sie jedoch
unsystematisch und damit auch nicht vollkommen Uberzeugend waren, konnten sie nicht ein-
fach auf China ubertragen werden. Nicht wenige chinesische Intellektuelle stellten dieses
niichtern fest und wahlten flr sich die goldene Mitte zwischen Fortschrittsfeindlichkeit und
totaler Verwestlichung. Diese Denker richteten sich nach dem Grundgedanken von Zhang
Zhidong 7K 2 il (1837-1909), der chinesisches Lernen fiir das Substantielle und westliches
Lernen fiir das Niitzliche (Zhong xue wei ti, xi xue wei yong F122 A&, Ph2% ) prokla-
mierte, und traten dafir ein, in den Bereichen der angewandten Wissenschaft abendlandische
Errungenschaften zu entleihen, in den kulturellen Bereichen jedoch weiterhin der Tradition zu
folgen. Aus den Schriften Fang Dongmeis kann man erkennen, dass auch er diese Meinung
vertrat. Er bevorzugte offensichtlich die traditionelle chinesische Kosmologie und kritisierte

scharf die naturwissenschaftliche, mechanische des Abendlandes.

5. ,,Lebensontologie* bzw. ,,L.ebensphilosophie* Fang Dongmeis

Die Kosmologie Fang Dongmeis ist einerseits — wie erwéhnt — vergleichbar mit der Philoso-
phie des Organismus von Whitehead, andererseits hat sie aber auch viele Gemeinsamkeiten
mit der Lebensontologie von Henri Bergson (1859-1941). Die Philosophie Fang Dongmeis
wird zudem auch von vielen Forschern schlechterdings als ,,Lebensphilosophie” bzw. ,,Le-
bensontologie* bezeichnet.*® In diesem Abschnitt soll seine Kosmologie unter diesen Aspek-

ten untersucht werden.

%06 \/gl. u.a. Deng Liqun XS F|#: ,,Shengsheng buyi de daode yuandi he yishu yijing — yuzhou, shengming, yishu
sanzhe zai Fang Dongmei shengming meixue zhong de guanxi® A=A AN B f) 18 158 e b A 25 AR B ——32 7
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5.1. Lebensphilosophie Bergsons und deren Einfluss in China

,Leben als biologischer Begriff wurde erst im 19. Jahrhundert in Westeuropa zu einem Ge-
genstand der Philosophie. Der deutsche Philosoph Wilhelm Dilthey (1833-1911) hat als Ers-
ter ,,Leben* zu einem philosophischen Fachbegriff ausgebaut, ehe dann der franzosische Phi-
losoph Henri Bergson die Forschung zu ,,Leben* weiterentwickelte. %’

Die einflussreichste These Bergsons ist sein Begriff ,,Elan vital“ (vital Impetus), den
er in einem seiner Hauptwerke L Evolution créatrice (Die schdpferische Entwicklung, frz.
1907, dt. 1912) entfaltet. In diesem Buch lieferte er einen kritischen Beitrag zu der Evoluti-
onstheorie von Charles Darwin (1809-1882), die er fiir zu mechanistisch hielt, und schlug
stattdessen die Theorie der schopferischen Entwicklung vor. Diese postuliert, dass alles Leben
aus dem ,,Elan vital“, einer Art metaphysischer Urkraft, hervorgeht. Der ,,Elan vital* ist in
jede Materie eingedrungen und die Quelle einer fast unendlichen Vielfalt von Lebensformen.
Er war auch der urspriingliche Impuls des ersten Lebens tiberhaupt.>*®

Leben ist Bergson zufolge ein Aufschwung, ein ununterbrochenes Schaffen von Neu-
em. Diese stindige Bewegung bezeichnet er als ,,Dauer” (Durée), die nicht in einzelne Ab-
schnitte unterteilt werden kann. Diese ,,Dauer” betrifft nicht nur das innere Leben des Men-
schen, sondern ist zugleich auch die Grundlage und der Wesensgehalt der Welt. Sie ist das
,Hineindehnen des Vergangenen ins Jetzige [...] Denn Dauer ist ununterbrochenes Fort-
schreiten der Vergangenheit, die an der Zukunft nagt und im Vorriicken anschwillt«.*®® Ver-
gangenheit und Gegenwart werden so im kontinuierlichen Strom des Lebens zusammenge-
fasst. Dauer und die ,,schopferische Entwicklung® des Lebens sind wesensgleich. ,.Je tiefer

wir in das Wesen der Zeit eindringen, desto tiefer begreifen wir, dass Dauer Erfindung und

Schopfung von Formen bedeutet, sowie ein ununterbrochenes Hervortreiben von absolut

Ay EREZEHETREAMEZSFN IR [On Fang Dongmei’s Thinking about the Relations among Uni-
verse, Life and Art], in: Jiaxing xueyuan xuebao >4 B ¥4k [Journal of Jiaxing University], 4 (2008), S.
22-27; Fu Changzhen {14 ,,Sheng sheng zhi jing — Fang Dongmei de shengming lixiang® 42 55 il
KREMA A [Zustand der Kreativitit — Uber Fang Dongmeis Lebensideal], in: Qilu xuekan 3%&2:7
[Qilu Journal], 3 (2008), S. 11-15.

%97 v/gl. Yi Xianrong % %% ,,Qing yu li de jiaorong — lun Fang Dongmei de ren de xueshuo® 155 )52 fil—
— B ARER AR ZU [Integrierung von Emotion und Ratio — Fang Dongmeis Theorie vom Menschen], in:
Hunan shifan daxue shehui kexue xuebao W G K241 23R %4 [Journal of Hunan Normal University —
Social Science], 4 (1991), S. 10.

%% \/gl. Pflug, Giinther: ,,Elan vital®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel (Hrsg.): Histori-
sches Warterbuch der Philosophie, Bd. 2, Basel, 1972, S. 437-439.

%9 Bergson, Henri: Schopferische Entwicklung, tibers. von Gertrud Kantorowicz, Jena: Diederichs Verlag, 1921,
S. 9.
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Neuem ist“.*!° Nach Bergsons Verstandnis wird das Leben nur bewahrt, wenn sich in ihm
eine schopferische Potenz entwickelt und sich das Leben im Vollzug seiner Dauer steigert,
also immer neue Qualitaten hervorbringt.*"*

Bergsons These der ,,schopferischen Entwicklung* und bestimmte Gedanken der tradi-
tionellen chinesischen Philosophie zeigen eine Wesensverwandtschaft. Das mag der Grund
sein, warum seine Lebensphilosophie von den chinesischen Intellektuellen zu Anfang des
zwanzigsten Jahrhunderts lebhaft begriiSt wurde.*'? Der bedeutende Philosoph He Lin %% i

(1902-1992) driickt dieses so aus:

,»Wenn wir die Biicher Bergsons lesen, haben wir manchmal den Eindruck, dass
es sich um chinesische Philosophie handelt. So schatzt er beispielsweise die Phi-
losophie hoch, die Naturwissenschaft dagegen gering ein, wirdigt Intuition und
Mystik, verwirft aber Zeichen und Interpretationen. Dieses alles erinnert uns an
die Lehren von Laozi und Zhuangzi sowie an die Lehre des Herzens von Lu
Jiuyuan & /LIH und Wang Shouren E5F4~. Die These Bergsons iiber ,,Dau-
er” und ,,schopferische Entwicklung* ldsst sich assoziativ mit Aussagen der chi-
nesischen Philosophie verbinden. Das konnen folgende Beispiele verdeutlichen:
,Des Himmels Bewegung ist kraftvoll. So macht der Edle sich stark und uner-
miidlich® (Tian xing jian jun zi yi zi giang bu xi KAT{@#E 1L H A L) sowie
‘Darum ist der Geist an keinen Ort gebunden und das Buch der Wandlungen an

keine Gestalt* (Shen wu fang er yi wu ti #1577 1Ml 5 To k).«

Alle prominenten chinesischen Philosophen des zwanzigsten Jahrhunderts haben sich
mit der Philosophie Bergsons auseinandergesetzt. Fang Dongmei machte da keine Ausnahme.
Bereits seine Masterarbeit, die er an der Universitdt von Wisconsin-Madison anfertigte, be-
fasst sich mit Bergsons Lebensphilosophie. Seine eigene wurde jedoch nicht primar von Berg-
son, sondern hauptsachlich von der Philosophie des Buches der Wandlungen beeinflusst,®*

was naher zu erléutern anschlielfend versucht wird.

310 Bergson, Henri: Schépferische Entwicklung, 1921, S. 17.

11 v/gl. Kiimmel, Friedrich: Uber den Begriff der Zeit, Tiibingen: Max Niemeyer Verlag, 1962, S. 18-20.

#12 \/gl. Dong Defu: Shengming zhexue zai Zhongguo, 2001, S. 408.

%13 He Lin %{M#: Xiandai xifang zhexue jiangyanji B4 74 J5 ¥ 2+ JFi# 4 [Die Vortrage tber die moderne abend-

landische Philosophie], Shanghai: Shanghai renmin chubanshe _F i A B Hffctt, 1984, S. 21. Die zwei Satze

»Tian xing jian jun zi yi zi giang bu xi“ sowie ,,Shen wu fang er yi wu ti“ sind aus dem Buch der Wandlungen.

%14 \/gl. Huang Jiande % JL{#: , Fang Dongmei de shengming benti lun ji qi huitong zhong xi zhexue de jian

zong dao xiang shu ping* 77 R LM A dr AR R sl v 3 22 1 325 3 3R TE - [Anmerkung zu Fang
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5.2. “Leben” bei Fang Dongmei

5.2.1. Die Entwicklung der Lebensontologie Fang Dongmeis

Der Begriff ,,Leben spiclt eine wichtige Rolle in der Philosophie Fang Dongmeis. Einige
Forscher behaupten sogar, sein ganzes Philosophiesystem beruhe auf ,,Leben*.*"* Seine Inspi-
ration erwéchst einerseits aus seiner langjahrigen Erforschung der abendlandischen Philoso-
phie, vor allem der Philosophie Bergsons, andererseits aus seinen intensiven Studien der chi-
nesischen Philosophie, vor allem der des Buches der Wandlungen, bei denen er den Verknip-
fungspunkt zwischen der chinesischen mit der abendl&dndischen Lebensphilosophie gefunden
zu haben glaubt. Es wird festgestellt, dass eine Philosophie, die auf dem Buch der Wandlun-
gen basiert, eine Lebensphilosophie sein muss, weil in ihm die Anderung des Kosmos erklart
wird und diese Anderung Leben und Wandel bedeutet. Die Philosophie Fang Dongmeis stelle
nun genau das Buch der Wandlungen in den Mittelpunkt, damit sei Leben zum Leitfaden sei-
ner Philosophie geworden.*!®

Fang Dongmei hat die Bedeutung des Lebens in der chinesischen Philosophie jedoch
nicht gleich zu Beginn seiner Forschung, sondern erst spater Schritt fur Schritt entdeckt. Am

Anfang stellt er fest:

,»Schon seit der Zeit der Friithlings-und Herbst-Periode (722-481 v. Chr.) kon-
zentriert sich die chinesische Philosophie auf eine Art Lebensphilosophie, die
das Leben als das Zentrum ansieht. Nicht nur Pflanzen, Tiere und Menschen be-
sitzen dieses Leben, in der Vorstellung der Chinesen der alten Zeit gibt es sogar
nicht einmal tote Materie. Die urspriingliche Existenz ist eben eine lebendige

Existenz.«!’

In seinem wichtigen Werk ,,Drei Arten von philosophischer Weisheit* geht Fang

Dongmei nun noch einen Schritt weiter und erhebt ,,Leben* zu einem Leben im ontologischen

Dongmeis Lebensontologie und ihre Anpassung an die westliche Philosophie], in: Huazhong keji daxue xuebao
bR 2R (2 FF240R) [Journal of Huazhong University of Science and Technology (Social Sci-
ence Edition)], 2 /2001, S. 34.
315 \/gl. u.a. Xue Xiaoxia E¥I%F5: Fang Dongmei shengming bentilun sixiang yanjiu 77 425 4E dy A4 16 JEAB BT
% [Studie zum Lebensontologie von Fang Dongmei], Magisterarbeit der Universitéit Shanxi, 2010, S. 1.
%18 yg]. Luo Guang: ,,Fang Dongmei de zhexue sixiang®, 1989, S. 295.
*17 Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 55.
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Sinne. Die chinesische Ontologie ist seiner Ansicht nach ebenfalls eine Ontologie, die auf
Leben zentriert ist. ,,Der Kosmos schlieBBt zwei Bereiche ein, die materielle und die geistige
Welt. Materie und Geist flieBen zusammen weiter, und der Ursprung dieses Flusses ist Le-
ben« %8

Das aller Existenz zugrundeliegende Leben bezeichnet Fang Dongmei als ,,Universal-
leben®. Er versteht darunter ,,das erschaffende Leben des Kosmos® und die Antriebskraft aller

Existenzen der Welt. Er sagt dazu:

,Universalleben umfasst alle Wesen und Geschopfe in sich und ist mit dem Tao
verbunden und verknipft. Es wurzelt in der uranfanglichen Natur, die die Quelle
der unerschopflichen Energie ist. Es vollzieht sich durch Verédnderung und Um-
wandlung und lauft durch die Stufen der kreativen Fortschritte (creative advan-

ce) bis zu der abschliefenden Natur, die das Erreichen des hdchsten Guten
istu319

Universalleben reicht also vom Ursprung des Kosmos bis zur letzten, hochsten Exis-
tenz und hat somit ontologische Bedeutung.
Auch in seinem letzten Werk betont Fang Dongmei noch einmal:

»Das Universalleben ist sichtbar in den abwechslungsreichen Lebensformen des
Kosmos...Das Universum als Ganzes und insbesondere der Bereich der mensch-
lichen Existenz sind gleichermaflen von Leben erfiillt. Natur und Menschen sind

von einer Kraft belebt, die tiefgreifend schopferischen Charakter beweist.«*?°

Fang Dongmei hat seine Lebensontologie stufenweise entwickelt. Zunéchst erlautert er
lediglich die ontologische Bedeutung des Lebens, ehe er dann die Funktion des ontologischen
Lebens erklart. Dabei hélt er am Denken von der ,,Einheit von Substanz und Funktion® (Ti
yong bu er &4~ ) in der chinesischen Philosophie fest, um mit den Funktionen der ,Sub-
stanz® die Existenz der ,Substanz‘ zu beweisen und somit ,Leben‘ als die innere Schopfungs-

kraft aller Erscheinungen zu bestatigen.*

%18 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 17.
319 yg]. Fang Dongmei: ,,Zhexue san hui®, in: ders.: Sheng sheng zhi de, 2005¢, S. 201-202.
%20 Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 71.
%21 \/gl. Huang Jiande: ,,Fang Dongmei de shengming benti lun*, 2001, S. 34.
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Er konzipiert seine Lebensontologie also aus beiden Aspekten des Lebens, aus Sub-
stanz und Funktion. Hinsichtlich der Substanz fiihrt er ,,fiinf wichtige Qualitdten* des Lebens
an, um die Eigenschaften des Universallebens zu erldutern. Dariiber hinaus fasst er ,,fliinf
wichtige Qualititen* zu ,kreativer Kreativitit“ (Sheng sheng zhi de =42 /% creative crea-

322 Das ist der

tivity) zusammen und weist darauf hin, dass diese das Wesen des Lebens ist.
kosmologische Aspekt seiner Lebensontologie.

Hinsichtlich der Funktion des Lebens geht Fang Dongmei vor allem n&her auf das
menschliche Leben ein, das von der schopferischen Kraft des Universallebens erfillt ist. Das
ist der anthropologische Aspekt seiner Lebensphilosophie, auf den im néchsten Kapitel néher

eingegangen werden soll.

5.2.2. Universalleben und seine wichtigen Qualitiiten

Alle Dinge der Welt sind nach Fang Dongmeis Ansicht eine Ausdehnung des Universallebens,

das von folgenden fiinf wichtigen Qualitaten durchdrungen sei:**

(1). Das Universalleben erfllt sich selbst durch Bildung neuer Arten. Neue Formen
des Lebens entstehen jeweils durch ontogenetische und phylogenetische Entwick-
lungen. Die fortlaufende Vermehrung und Erneuerung des Lebens wird dadurch
verdeutlicht.

(2). Das Universalleben erweitert sich durch immer neue Leistungen. Leben halt in
seinen Schopfungsaktivitdten nie inne, sondern schreitet stetig voran. Damit er-
weitert sich der Sinn des Lebens und seine Werte nehmen in diesem Schopfungs-
prozess standig zu. Es wird also deutlich, dass Leben durch seinen Entwicklungs-
und Veranderungsprozess eine immer grofiere Bedeutung erhélt und neue Werte
dazu gewinnt.

(3). Das Universalleben besitzt konstante Kreativitat. Das Universum als Ganzes ist
ein expandierendes System, in dem die Energie aus der Quelle des Universalle-
bens heraus ununterbrochen fliel3t, erzeugt, erneuert und aufgeladen wird. Das
Leben kommt vom Jenseits des Unendlichen und zieht zum Unendlichen hin. Da-

zwischen liegen ineinander verknupft alle kreativen Schritte, die die serielle Rei-

%2 \/gl. Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 105.
%23 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 44-45.
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henfolge der Unendlichkeit darstellen. Hier wird das unendliche Streben des Le-
bens nach Werten versinnbildlicht.

(4). In dem dauernden Prozess der Abanderung und Transformation quillt Neues aus
dem schon Vollendeten auf. Der Strom des Lebens trifft mit dem Strom der Zeit
zusammen. Es gibt eine unbeschréankte Abwechslung in der Zeit, aber auch eine
solche im Aufkommen des Neuen. Damit soll deutlich werden, dass das Leben
abwechslungsreich und vielféltig ist.

(5). Die Vitalitat des Lebens schwindet nie in der Ausdehnung der Zeit. Die Kreativi-
tat dauert ewig an, endet also nie. Fang Dongmei spricht in diesem Zusammen-
hang von der Unsterblichkeit des Lebens. Die schopferische Aktivitat dehnt sich
auf die Unendlichkeit aus, erlischt aber nicht, sondern wird wiedergeboren. Fang
Dongmei sieht diese Unsterblichkeit als gegenwartig an, weil sie nicht in Form
von Ewigkeit in der anderen Welt, sondern in Form von Verdnderung in dieser

Welt, also nicht jenseits und droben, sondern hier und jetzt lebendig ist.

Diese dargestellten fiinf wichtigen Qualitdten des Universallebens sind miteinander
innig verknupft und bringen laut Fang Dongmei zusammenfassend ,,die in der Natur iiberall
existierende kreative Kreativitit zum Ausdruck. Er z&hlt zwar die finf wichtigen Qualitaten
des Lebens auf, will aber letztendlich verdeutlichen, dass das Wesen des Universallebens
nichts anderes als diese ,kreative Kreativitiat® ist. Gerade weil das Universalleben der Natur
von unerschopflicher Kreativitat ist, kann es die aktive unendliche Quelle im Kosmos sein
und uneingeschrankte Triebkraft liefern.*?

5.2.3. “Leben” in Raum und Zeit

Fang Dongmei betrachtet ,,Leben als ein objektives Phdnomen, das sich von Materie und
Geist unterscheidet, und nennt es daher ein ,,neuartiges Phdnomen®. Er sagt: ,,'Leben‘ ist of-
fensichtlich ein neuartiges Phdnomen und kann nicht mit Materie und Geist gleichgestellt
werden®. Als ein ,,neuartiges Phanomen* hat Leben seiner Ansicht nach zwei Eigenschaften.
Zum einen ist ,,.Leben* rdumlich gesehen eine Einheit von Substanz und Funktion, Dynamik
und Stillsein sowie Einzigartigkeit und Vielfaltigkeit; zum anderen ist das Wesen des ,,Le-

bens“ zeitlich gesehen Schépfung, Veranderung und Entwicklung.? Nach Fang Dongmei

¥4 \/gl. Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 107.
%25 \/gl. Dong Defu: Shengming zhexue zai Zhongguo, 2001, S. 408.
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kann man mit ,,Leben* somit alles im Kosmos erkliren, ,,Leben* ist sozusagen der Schliissel
zum Kosmos. Er ist zudem der Ansicht, dass ein Gedankensystem aus einer priméren Idee
abgeleitet werden kann. ,,Tao* ist zum Beispiel eine solche primére Idee, zugleich aber der
Ausgangspunkt der gesamten taoistischen Philosophie. So gesehen ist ,,Leben” auch die pri-
mére ldee der Philosophie Fang Dongmeis, zugleich aber das GerUst fur seine gesamte Philo-

sophie.3?

A. ,,Leben* als Einheit von Substanz und Funktion

,,Leben® ist die Einheit von Substanz und Funktion. ,,.Leben* als Substanz bedeutet, dass es
das Wesen und der Ursprung aller Dinge im Kosmos ist. ,,Leben* als Funktion driickt aus,
dass alles in der Welt die konkrete Funktion und Erscheinung des Lebens ist. Die Einheit von

327

Substanz und Funktion bildet also die vitale aktuelle Welt.”" Die ,,Einheit von Substanz und

Funktion* stammt urspriinglich von Wang Bi £ (226-249) und hat somit eine lange Tradi-
tion in der chinesischen Philosophie. Fang Dongmei betont diese Tradition, um zu erldutern,
dass der Kosmos und alle Dinge der Welt gleichen Ursprungs sind und eine gleiche Natur

haben, da sowohl das Wesen des Kosmos als auch alle Dinge der Welt Natur seien.

B. ,,Leben* als Einheit von Einzigartigkeit und Vielfaltigkeit

,Leben“ ist auch eine Einheit von Einzigartigkeit und Vielféltigkeit. ,,Leben* ist einzigartig,
weil es der Ursprung aller Dinge der Welt ist, ,,Leben* ist aber auch vielfaltig, weil es in jeder
konkreten Sache vorhanden ist und sich darin zeigt. Das gesamte Universum ist von ,,Le-
ben durchdrungen. Jede Lebensform trégt einerseits urspringliche Einzigartigkeit in sich, ist
aber andererseits zugleich auch Beweis fur die Vielféaltigkeit des Lebens. Alle Dinge der Welt

sind in jedem Falle Erscheinungen des ,,Lebens«.%*®

C. ,Leben* als Einheit von Dynamik und Stille

,Leben® ist eine Einheit von Dynamik und Stille. Einerseits ist es dynamisch, weil es die

Triebkraft aller Dinge ist, andererseits aber auch still, weil seine Schépfungskraft ihre eigene

26 \/gl. Yi Xianrong: ,,Qing yu li de jiaorong”, 1991, S. 10.

%27 \/gl. Dong Defu: Shengming zhexue zai Zhongguo, 2001, S. 408f.

%28 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 48-49.
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Kreativitat nur unter den jeweils aktuellen Bedingungen entfalten kann.**° || Leben als Einheit
von Bewegung und Stille sind somit zwei Seiten derselben Medaille. In dieser Wechselwir-
kung tritt ,,Leben‘ auf, entwickelt sich und schreitet fort. Hier lasst Fang Dongmei die Philo-

sophie der kreativen Kreativitat des Buches der Wandlungen wieder aufleuchten.®*
D. ,,Leben*“ und Zeit

Fang Dongmei hebt hervor, dass sich ,,Leben* nicht nur im Raum, sondern auch in der Zeit
entfaltet. ,,Leben* braucht eben Zeit, um sich zu entwickeln. Die Kernaussage versteht Wand-
lung als Veranderung der Zeit und als deren Ergebnis die kreative Kreativitat bzw. die unun-
terbrochene Erneuerung des ,,Lebens®, die am steten Wechsel der Jahreszeiten abgelesen
werden kann. Die Zeit ist damit fiir die Chinesen zum Sprecher des ,,Lebens* geworden.**
Fang Dongmei vertritt daher die Ansicht, dass das Wesen der Zeit in der Wandlung besteht
und sich nur in diesem Prozess zeigt. Da das Wesen des ,,Lebens* aber in Schépfung und
Veranderung besteht, besteht auch das Wesen der Zeit zugleich im ,Leben“. Doch ,Le-
ben* zieht sich unbegrenzt hin, so dass die Gegenwart das Sediment der Vergangenheit und
ebenso die Orientierung fiir die Zukuntft ist; alle drei ,,Zeiten” bilden eine ununterbrochene
Einheit.*** Mit diesen Uberlegungen will Fang Dongmei besonders den Entwicklungsverlauf

aller Dinge unterstreichen.
6. ,,Natur* statt ,,Kosmos*

Nachdem versucht wurde, Fang Dongmeis Kosmologie ausfihrlich darzustellen, soll nunmehr
noch einmal seine Anfangsfeststellung aufgegriffen werden, mit der er den Begriff ,,Kos-
mos“ (Yuzhou F#) beziiglich des chinesischen Verstandnisses von Kosmologie als proble-
matisch bezeichnet, da eher der Begriff , Natur (Ziran H?#A) den diesbeziiglichen chinesi-

schen Vorstellungen entspricht.

6.1. ,Natur® und ,, Kosmos*

9 ygl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 48.
%0 vgl. Yi Xianrong: ,,Qing yu li de jiaorong”, 1991, S. 11.
¥1ygl. Li Chunjuan Z5%:45: Fang Dongmei shengming meixue yanjiu 75 %< 3£ /E fiv 36 241 4T [Studie zur Le-
bensésthetik von Fang Dongmei], Dissertation der Universitat Zhejiang, 2007, S. 83.
%2 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue , 2005a, S. 164-166.
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Unter den vielen Begriffen®**, mit denen die Eigenschaften des Universums in der traditionel-
len chinesischen Philosophie beschrieben werden, ist ,,Natur (Ziran H#X) laut Fang Dong-
mei der am haufigsten verwendete. Er ist sich dabei bewusst, dass dieser Begriff in den west-
lichen Sprachen eine vollig andere Konnotation hat als im Chinesischen. Was man im Westen

normalerweise unter ,,Natur* versteht, fasst er wie folgt zusammen:

»(1). Natur in Form von ,Physis® ist ausschlieBlich korperlich und wertefrei, ja zuwei-
len gar mit negativen Tonen durchsetzt, wie es in spéteren Phasen der griechi-
schen Philosophie erkennbar wird.

(2). Natur ist ein Reich, das dem Bdsen ibergeben wurde. Der gefallene Mensch steht
unter dessen Herrschaft und wird zu vielen Arten von ,Siinden‘ verfithrt, wie es
besonders im hebrdischen religidsen Denken zum Ausdruck kommt.

(3). Natur ist eine mechanische Ordnung der natiirlichen Entitaten, die, wie von der
modernen Wissenschaft im Sinne von numerischen und quantitativen Merkmalen
konzipiert, abh&ngig sind von den mathematisch-physikalischen Gesetzen.

(4). Natur ist die Summe aller erkennbaren Phdnomene unter dem Diktat allgemeiner
und notwendiger Gesetze, die das transzendentale Ego im scharfen Gegensatz zu
dem Unbekannten und dem Noumenon formulieren, wie man es bei Kant und den

Neukantianern bestatigt findet.«**

Keine dieser vier Interpretationen stimmt jedoch mit dem chinesischen Verstandnis
von Natur iiberein. Fang Dongmei betont, dass ,,Natur® immer nahe und anmutig auf das chi-
nesische Gemut wirkt und stellt dann zwei weitere westliche Bedeutungen vor, die dem chi-
nesischen Verstdndnis schon eher nahestehen. Die eine ist die sogenannte ,,Natura Na-
turans® (= schopferische Natur), wie sie Baruch Spinoza (1632-1677) als unendliche Sub-
stanz konzipiert. Sie besitzt grenzlose Energie und ist Grundlage fiir die ,,Natura Naturata“ (=
geschaffene Natur) und steht in der vollen Kapazitat Gottes, des Schopfers. Die zweite andere
westliche Bedeutung meint das personifizierte Wesen, das viele Dichter als ,,Mutter Natur* zu
bezeichnen pflegen.®* Obwohl diese beiden Bedeutungen schon ein wenig naherkommen,

weichen sie nach Fang Dongmei dennoch vom chinesischen Verstédndnis der Natur ab.

3 \/gl. Abschnitt 2 dieses Kapitels.

%4 Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity in
Man and Nature, 1980b, S. 24.

¥5vgl. ebd., S.24-25.
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In seinen Schriften werden , Natur und ,,Kosmos* bzw. Ziran %X und Yuzhou 5=

nicht streng unterschieden. Er erldutert seine Kosmologie, indem er iiber ,,Natur* philoso-

phiert.

6.2. Vorteile des Begriffes ,,Natur* als Bezeichnung fiir den Kosmos

Fang Dongmei nennt drei Griinde, warum die Chinesen den Begriff , Natur® (Ziran H?%RX)
gegeniiber anderen Bezeichnungen des Kosmos vorziehen.3®

Der erste Grund liege in einem Satz des Buches der Wandlungen:

,»Cheng xing cun cun, dao yi zhi men.*

AR, BT

(Das vollendete Wesen des Menschen, das sich dauernd erhalt, ist das Tor des
Tao und der Gerechtigkeit).>’

In der chinesischen Philosophie seien Natur und menschliche Wesensart identisch,
deshalb konne das Wort ,,Natur® die Einheit des Himmels mit dem Menschen offenbaren.
Der zweite Grund entspringe dem poetischen Charakter des chinesischen Geistes, der

in folgender Aussage Laozis einen treffenden Ausdruck finde:

,»Tian xia you shi, yi wie tian xia mu. Ji de gi mu, yi zhi qi zi; ji zhi qi zi, fu shou
gi mu, mei you bu dai.*

REAM, UORTE BEAEEE DUty BEadLr, 2 e, WhHA
b8

(Die Welt hat einen Urgrund, der wurde aller Wesen Mutter. Hat man seine Mut-
ter gefunden, so erkennt man dadurch seine Kindschaft. Hat man seine Kind-
schaft erkannt und kehrt zu seiner Mutter zurick, so ist man bei Untergang des
Leibes ohne Gefahr).3®

%6 vgl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 26-27.
%7 vgl. Yijing. Xici I. 7, Gao Heng: Zhouyi dazhuan jinzhu, 1983, S. 518. Deutsche Ubersetzung: Richard Wil-
helm, 2007, S. 303.
%8 Daodejing, 52, Zhu Qianzhi: Laozi jiaoshi, 2000, S. 205-206.
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Es gibt nach Fang Dongmei in der chinesischen Philosophie immer die wohltuende
Vertrautheit zwischen Natur und Menschen wie sie auch zwischen Mutter und Kind herrscht.
Diese werde nicht vom Geist der Verfremdung beeintrachtigt.

Der dritte Grund fur die angesprochene Praferenz der Chinesen sei, dass in der Natur
Himmel, Erde und Menschen ganz eng miteinander verbunden seien und die Natur das Leben
von Himmel, Erde und Menschen erst ermdgliche. Darin liege der entscheidende Grund fir
die Eintracht aller Formen der Existenz.**

Fang Dongmei spricht recht leidenschaftlich tiber ,,Natur®. Er stellt fest, dass sie fiir
die Chinesen ,,der unendliche Bereich® ist, ,,in dem sich die universale Lebensstromung of-
fenbart und alles mit ihrem inneren Wert erfillt. Natur ist unendlich in dem Sinne, dass sie
von nichts begrenzt wird, das auBerhalb oder oberhalb von ihr steht oder als Ubernatur ge-
nannt werden konnte. Die Flle der Wirklichkeit in der Natur beeintrachtigt dabei keineswegs
die Macht Gottes, weil die wunderbare Schopfung fortwahrend in ihr weiterentwickelt werden
kann. Dartber hinaus gibt es keine Kluft zwischen allgemeiner und menschlicher Natur, da
das menschliche und das kosmische Leben als Ganzes sich gegenseitig durchdringen“340.

In diesem Sinne verkdrpert ,,Natur® fiir Fang Dongmei das Welt-All bzw. das Gesamte
in der Welt. Ontologisch betrachtet ist sie das alles andere durchdringende Wesen. Sie ist das
Urspriingliche, aus dem alle Lebensformen entspringen. Sie ist das Taiji A#, das sich zuerst
im Buch der Wandlungen artikulierte. Dort ist sie die Schopferische, die alles im Himmel und
auf der Erde hervorbringt. Spater, in der Song-Dynastie, wurde das Taiji X#% von den Neo-
Konfuzianern als die unbegrenzte Vernunft (Tian li <) weiterentwickelt, die alle Dinge in

der Welt in die bestmdgliche Ordnung bringt. Dazu erklart Fang Dongmei:

»Kosmologisch betrachtet ist die Natur der Bereich, in dem die wunderbare
Funktion von Wandlung und Transformation Himmel und Erde entstehen lasst
und alle Dinge und Wesen das gesamte Spektrum von Sinn und Bedeutung des
Universallebens realisieren. Axiologisch betrachtet ist die Natur die universale
Verkettung kreativer Prozesse, die in verschiedener Abstufung der Werte ausge-

fuhrt wird.«34

9 ygl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 26-27.
9 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 11-12.
¥! Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity in
Man and Nature, 1980b, S. 26.
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Zusammengefasst kann gesagt werden, dass nach Fang Dongmei der Wesensgehalt
der chinesischen Kosmologie mit dem Begriff ,,Natur* durchaus zum Ausdruck gebracht wer-

den kann.
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Viertes Kapitel

Fang Dongmeis Verstandnis vom Menschen

Die Fragen, die Fang Dongmei mit grol3er Aufmerksamkeit verfolgte, sind die Fragen nach
dem Kosmos, dem Menschen und der Beziehung zwischen Himmel und Menschen. Seine
Philosophie wird von vielen Forschern als Lebensphilosophie bezeichnet. Darin liegt einer-
seits ein kosmologischer Aspekt, andererseits ein anthropologischer. Seine Vorstellung von
der Kosmologie wird im letzten Kapitel dargestellt. In diesem Kapitel soll versucht werden,

sein Verstandnis vom Menschen zu erlautern.

1. Der Mensch als Fragestellung

Jeder Mensch stellt sich in seinem Leben allgemeine Fragen nach seinem Sein und spezielle
nach seinem Ursprung. So sinniert er z.B. daruber, worauf er sich stltzt, wohin er geht und
welchen Sinn sein Leben hat. Oder er denkt dartiber nach, worin die menschliche Natur be-
steht und worauf sein Wesen gegriindet ist. Auch die Stellung des Menschen im Kosmos und
die Frage, ob er von Natur aus gut ist, sind ihn bewegende Uberlegungen.

Das Thema Mensch ist schon immer ein zentrales aller philosophischen Reflexionen,
und es gibt darlber unzahlige Theorien. Die Fragen nach dem Menschsein schlechthin sind
grundlegend flr die Menschen, weil ihnen fur ihre eigene Bestimmung, ihr eigenes Gliick und
den Verlauf ihrer Zukunft ein natiirliches Interesse ,,eingepflanzt* worden ist.

Fang Dongmei seinerseits ist davon Uberzeugt, dass Konfuzianismus, Taoismus und
Buddhismus als Hauptstromungen chinesischen Denkens trotz unterschiedlicher philosophi-
scher Richtungen sich hauptsachlich auf drei Komplexe konzentrieren, namlich auf die Natur,
den Menschen und auf seine kulturellen Errungenschaften. Dabei wird die Erforschung von
Kleinigkeiten und Nebensachlichkeiten, die fir das menschliche Leben bedeutungslos sind,

tibergangen. Nur der Mensch an sich wird letztendlich als einziges Thema behandelt.>*?

%2 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 11-12.
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Auf die Fragen nach dem Wesen, dem Ursprung und der Zukunft des Menschen ver-
suchten und versuchen alle Kulturen und Religionen dieser Welt eine Antwort zu geben; es
gibt jedoch keine endgultige und von allen akzeptierte. Jede Kultur und Religion hat ihr eige-
nes Menschenbild und eine entsprechende Lebensanschauung entworfen, und eine Einigung
auf eine Auffassung ist nahezu unmdglich. Seit dem 20. Jahrhundert entstehen sogar noch
mehr Theorien iiber den Menschen und das Sein. Vom ,,Tod Gottes* (Friedrich Nietzsche) bis
zum ,,Tod des Menschen* (Michel Foucault) und von der ,,Entfremdung des Menschen* (Karl
Marx) bis zu ,Fremde“ (Albert Camus) und weiter zu dem ,unidimensionalen Men-
schen® (Herbert Marcuse) steht der Mensch im Zentrum von Fragen. Martin Buber spricht
schlechthin von dem ,,Problem des Menschen“**. Fiir Max Scheler sind ,,die Probleme einer
philosophischen Anthropologie heute geradezu in den Mittelpunkt aller philosophischen Prob-
lematik getreten“.*** Die Theorie vom Menschen geriet in ein Dilemma.?*®

Als Philosoph, der sowohl mit der traditionellen chinesischen Philosophie als auch mit
der westlichen Philosophie vertraut war, versuchte Fang Dongmei naturlich ebenfalls, Ant-
worten auf diese Fragen zu finden. Fir ihn ist zunédchst bei dem Versuch, den Menschen zu
erkennen, eine korrekte Einstellung von Bedeutung. Er sagt: ,,Was ist Mensch? [...] Unsere
Forderung ist, dass wir den Menschen nicht aus der Sicht der Tiere sehen*.3* Damit meint er,
dass der Ausgangspunkt fur die Kenntnis vom Menschen im Menschen selbst liegen muss.
Etwas aullerhalb des Menschen Liegendes als Mal3stab zu nehmen, wiirde zu absurden Ergeb-
nissen fiihren. Fang Dongmei zitiert dazu eine Aussage von Xenophanes, um seinen Ansatz-
punkt zur Entwicklung einer Anthropologie zu rechtfertigen. Dieser antike griechische Philo-
soph lehrte ndmlich: ,,Wenn Kiihe, Pferde oder Lowen Hénde hitten und damit malen und
Werke wie die Menschen schaffen kdnnten, dann wirden die Pferde pferde-, die Kihe kuh-
dhnliche Gotterbilder malen und solche Gestalten schaffen, wie sie selber sind“**’.

Als Forderer des traditionellen chinesischen Ideals hielt sich Fang Dongmei an die
Philosophie tber Leben und Menschen als Kernpunkt seiner Aufmerksamkeit. In den dreif3i-
ger Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts veroffentlichte er bereits Werke wie Kexue zhexue
yu rensheng &} % #F %% 5 AN 4= (Wissenschaft, Philosophie und Leben) und Zhongguo

rensheng zhexue gaiyao ' [E N4 ¥ 22 HE L (Grundriss der chinesischen Lebensphilosophie).

3 Buber, Martin: Das Problem des Menschen, Heidelberg: Schneider, 1948.
¥4 Scheler, Max: Die Stellung des Menschen im Kosmos, Bonn: Bouvier Verlag, 18. Aufl. 2010, S. 6.
¥5ygl. Yi Xianrong: ,,Qing yu li de jiaorong”, 1991, S. 11
® Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue zhi tongxing yu tedian®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b, S.
109.
347 Capelle, Wilhelm: Die Vorsokratiker. Die Fragmente und Quellenberichte, Berlin: Akademie Verlag, 1958, S.
121.
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In den folgenden funfziger Jahren verfasste er The Chinese View of Life — The Philosophy of
comprehensive harmony in Englisch. Er unterrichtete zudem an der philosophischen Fakultét
der Universitat von Taiwan Gber die Philosophie des Lebens.3

Fang Dongmeis Theorie Uber die Menschen beschréankte sich jedoch nicht nur auf die-
se Schriften, daneben interpretierte er die klassischen chinesischen Schriften gedankenreich
und zeigte seine philosophischen Ansichten in seinen Auslegungen. Daher lasst sich seine
Auffassung vom Menschen auch in seinen Werken wie Yuanshi rujia daojia zhexue J& 417 %X
18 Z ¥ % (Philosophie des urspriinglichen Konfuzianismus und des urspriingliche Taoismus),
Huayanzong zhexue %™ %% ¥ 2% (Philosophie der Huayan-Schule des Buddhismus) und
Zhongguo dacheng foxue [ _Kefhi2# (Philosophie des Mahayana-Buddhismus) ablesen.
In diesem Kapitel wird versucht, seine Auffassung vom Menschen aus seinen Schriften zu-
sammenzutragen und systematisch darzustellen. Allgemein l&sst sich feststellen, dass Fang
Dongmei die abendléndische Lebensphilosophie mit der traditionellen chinesischen Philoso-

phie verkniipfte und so seine eigene Philosophie schuf.**

2. Menschen als Erzeugnis des Kosmos

Obwohl die Meinungen zur Frage, was der Mensch ist, weit auseinandergehen, stimmen alle
in dem Punkt Uberein, dass der Mensch begrenzt und vergéanglich ist sowie einen Anfang und
ein Ende hat. Der Mensch existiert nicht von Beginn an im Kosmos, sondern kommt erst spa-
ter in die Welt hinein. Er bleibt nicht ewig in ihr, sondern verldsst sie eines Tages wieder,
ganz gleich ob er es spurlos und endgltig tut oder in einer anderen Welt weiterlebt, mag sie
Himmelreich, Nirwana, Schatten- oder Unterwelt heien. Wie ist der Mensch aber entstanden?
Uber seinen Ursprung gibt es wie bei obiger Frage zahlreiche Meinungen. Der Ansicht, er sei
ein Geschopf Gottes, steht die Behauptung gegenuber, er sei ein Ergebnis der Evolution. Wie
und was denkt Fang Dongmei dartiber?

Wie bereits im vorangehenden Kapitel dargestellt, hat die chinesische Philosophie eine
andere Sicht vom Kosmos als die abendlandische. Konfuzianismus, Taoismus und chinesi-
scher Buddhismus vertreten geschlossen die Ansicht, dass die Natur selbst dynamisch und

vital sowie voller Kreativitét ist. Im Buch der Wandlungen kann man beispielsweise die klas-

#8 \gl. Yang Guorong #[E ¢: , Rensheng yiyi de zhexue chensi — Fang Dongmei sixiang lunliie* AZE & UK
PGB ——J5 %R 35 JBARIR K [Das philosophische Nachdenken {iber den Sinn des Lebens — Besprechung von
Fang Dongmeis Philosophie], in: Jinan xuebao w5224k (¥ 2%+t F4kRk) [Jinan Journal (Philosophy &
Social Science Edition)], 4 (1992), S. 1.
¥9vgl. ebd., S. 4.
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sische konfuzianische Weltanschauung ablesen. Danach erzeugte das Allerhdchste (Taiji A1)
zuerst zwei Urkréfte, Yin und Yang, die die befruchtende Himmelskraft und die Erdkraft ver-
kdrperten. Im wechselnden Zusammenwirken dieser beiden Urkrafte sind alle Wesen der Na-
tur entstanden.®° Die Natur ist also immer lebendig und enthélt eine unergriindliche Kreativi-
tat. Vor dem Hintergrund einer solchen Kosmologie entstand die Theorie (iber den Ursprung
des Menschen.

Fang Dongmei zufolge gibt es Ubereinstimmungen im Konfuzianismus und Taoismus
uber den Ursprung des Menschen. Menschen leben in der Natur, die von einer Flle des Le-
bens durchstromt wird und mit unerschopflicher Energie und Kreativitat ausgestattet ist. Das
menschliche Leben sei ein Teil und ein Produkt dieses mannigfaltigen Wandlungsprozesses in
der Natur. Der Mensch erhalte seine Lebenskraft in Yin und Yang und sein Korper bestehe
aus denselben fiinf Elementen wie der Kosmos.** Diese Vorstellung ist mehrfach in den alten

konfuzianischen Schriften belegt. So lesen wir beispielsweise im Liji Lic (Das Buch der

Riten), dass der Mensch ein Erzeugnis des segensreichen Wirkens von Himmel und Erde, der
Vermahlung von Yin und Yang und der feinen Einfliisse der fiinf Elemente ist.>*2
Fang Dongmei selber stimmt diesem Gedanken der altertimlichen chinesischen Philo-

sophie véllig zu. Uber den Ursprung des Lebens schreibt er:

»Der Mensch hat seine Herkunft vom Goéttlichen, das, als eine uranfingliche
Quelle der unendlichen Kraft, alles im Himmel und auf der Erde umfasst. Im
Himmel und auf der Erde tritt der Schopfungsprozess standig hervor und hoért
nie auf. Die gottliche Schopfungskraft, hinsichtlich ihrer erhabenen Pracht, wird
als Himmel betitelt, hinsichtlich ihres transformierenden Prozesses wird sie als
Tao bezeichnet. [...] Daher ist der Himmel das unendliche Wesen an Kraft und
Tao der vollkommene Weg, auf dem der Himmel seine Schépfungswunder be-
wirkt. [...] Der Mensch ist der wichtigste Zeuge und Teilnehmer in diesem

Schépfungsprozess.“353

Gerade weil der Mensch ein Teil des sich stdndig wandelnden und erneuernden Uni-

versums sowie zugleich dessen wichtigster Bestandteil ist, wird er in der traditionellen chine-

%0 \/gl. De Groot, Jan Jakob Maria: Universismus. Die Grundlage der Religion und Ethik des Staatswesens und
der Wissenschaften Chinas, Berlin: Verlag von Georg Reimer, 1918, S. 7-10, 23.
%1 ygl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 151.
%2 \/gl. De Groot, Jan Jakob Maria: Universismus, 1918, S. 9.
%3 Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 150-151.
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sischen Philosophie als ein Mikrokosmos betrachtet und damit die enge Wechselbeziehung

zwischen Mensch und Kosmos zum Ausdruck gebracht.

3. Der Mensch als Hohepunkt des Kosmos

Fang Dongmei vertritt dartiber hinaus die Ansicht, dass Chinesen sowohl in der Vergangen-
heit als auch in der modernen Zeit den Menschen als den Gipfelpunkt des Kosmos betrachten.
Er sagt dazu: ,,Vom Himmel erschaffen und von der Erde getragen ist der Mensch das hochste
geistige Wesen, das alle anderen Geschdpfe weit iiberragt.*** Von diesem Standpunkt aus

kritisiert er scharf ein mechanisches Menschenbild und befurwortet ein ganzheitliches.

3.1. Kritik am mechanischen Menschenbild

Das Fachgebiet der Wissenschaft, das sich mit dem Wesen des Menschen auseinandersetzt, ist
die Anthropologie. Es gibt ohne Zweifel vielfaltige Aspekte und Methoden fir die Untersu-
chung des Menschen; im GroRRen und Ganzen wird in dieser Disziplin zwischen naturwissen-
schaftlichen und geisteswissenschaftlichen Ansatzen unterschieden. Beim naturwissenschaft-
lichen Ansatz wird der Mensch allein als rein natiirliches Wesen aufgefasst.*>> Und genau
diese Sichtweise bestreitet Fang Dongmei heftig und beflirwortet dementsprechend den geis-

teswissenschaftlichen Ansatz.

3.1.1. Mechanisches Menschenbild

Fang Dongmei ist der Meinung, dass der naturwissenschaftliche Ansatz der Anthropologie in
der mathematischen Methode der Neuzeit, vor allem in der mathematischen Kosmologie sei-
nen Ursprung hat. Das sechzehnte und siebzehnte Jahrhundert sei die Bliitezeit dieser mathe-
matischen Methoden gewesen. Die Naturwissenschaftler machten Gebrauch von der stati-
schen Struktur der Mathematik, um den Kosmos zu erklaren und hielten an der mechanischen

Einstellung fest. Sie glaubten fest daran, dass die Natur eine einfache und mechanische Stétte

%% Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy, and Philosophical Anthropology*, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 76.
%% ygl. Marquard, Odo: ,,Anthropologie®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel (Hrsg.):
Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 1, Basel, 1971, S. 365-366.
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sei und bestimmte Ordnungen und Gesetze beinhalte. Eine solche Ansicht ist fiir Fang Dong-

mei eine schlechthin mechanische Kosmologie.** Er schreibt dazu:

,»Natur ist in der Sicht von Naturwissenschaftlern nur ein einfiltiges und mecha-
nisches System mit geordneten Zahlen und strenger Kausalitat. In einem solchen
System gibt es keine komplexen Phanomene und Theorien. Man muss nur nach
Grundsatzen und Prinzipien suchen, dann kann man die Struktur erklaren und
eine Systematik erkennen. Jede Erscheinung kann mit mathematischer Analyse

untersucht werden. <’

Da der Mensch ein Teil des materiellen Kosmos ist, neigt man unter dem Einfluss der
mathematischen Kosmologie mehr und mehr dazu, die mathematische Methode auch auf
Menschen selbst anzuwenden. Folglich entstand de facto ein mechanisches Menschenbild.
Nach dessen Verstandnis laufen physiologische und psychologische Aktivitdten nach ver-
schiedenartigen physischen und mathematischen Gesetzen ab und kénnen folglich von Physi-

kern kalkuliert werden. Spinoza kommt daher zu folgender Erkenntnis:

,Die Gesetze und Regeln der Natur, nach welchen alles geschieht und Formen in
Formen verwandelt werden, sind Uberall und immer die gleichen. Daher kann es
auch nur Eine Methode geben, nach welcher die Natur aller Dinge, welche es
immer seien, erkannt wird, ndmlich durch die allgemeinen Gesetze und Regeln
der Natur. Es erfolgen darum die Affekte, wie Hass, Zorn, Neid, an sich betrach-
tet, aus derselben Notwendigkeit und Kraft der Natur wie alles andere [...] Ich
werde [...] die menschlichen Handlungen und Begierden geradeso betrachten,

als handelte es sich um Linien, Flachen oder Korper.«®®

3.1.2. Fang Dongmeis Kritik am mechanischen Menschenbild
Fang Dongmei kritisierte mehrfach das mechanische Menschenbild. Ihm zufolge werde in der

Naturwissenschaft der Mensch allein mit mathematischen und physikalischen Methoden un-

tersucht. Seine Innerlichkeit werde in Ansammlungen verschiedenartiger psychischer Sub-

%8 \/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 202.
*7Epd., S. 237-238.
%8 Spinoza, Baruch de Spinoza, Ethica ordine geometrico demonstrata, Lateinisch-deutsch, neu Ubersetzt und
herausgegeben von Wolfgang Bartuschat, Hamburg: Felix Meiner Verlag, 1999, S. 220.
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stanzen und Elemente, wie Geflihl und Gemiit, verwandelt und darauf beschrankt. Die Kom-
bination und Bewegung solcher elementarer Substanzen sollten sich gleichsam wie Elektro-
nen und Protonen an technischen Regeln orientieren und dem Kausalsystem entsprechen. Das
menschliche Seelenleben konnte demnach wie der Betrieb mit Materie kontrolliert und einge-
schrankt und somit zu einer beobachtbaren, prufbaren und messbaren Tatsache werden. Fir
Fang Dongmei ist eine solche Analyse vom Menschen nicht eine Phanomenologie der
menschlichen Lebenserfahrungen, sondern ,,Psycho-Physik* bzw. ,,Physik der Psyche®, die
eher einer mechanischen Psychologie gleicht. Menschliche ,,Psyche* werde physikalisch ver-
standen und eine solche Psychologie nehme den Menschen als Objekt und wende bei ihm die
abstrakte Analyse als Methode an, so dass das Ergebnis solcher Forschung in eitlen Darstel-
lungen minde. Nicht der intakte Mensch, sondern lediglich eine Menge psychischer Elemente
werde bertcksichtigt. Diese Menschlichkeit als Objekt der Psychologie entspreche jedoch
keineswegs der wahren Natur des Menschen, sondern betrachte den kreativen Kosmos als
,,schlappe® Materie und das dynamische menschliche Leben als erstarrten Leichnam. Die Ur-
sache hierfiir liege darin, dass die Wissenschaftler ab dem siebzehnten Jahrhundert fir ma-
thematische Methoden schwérmten und die Dynamik und den Geist im Kosmos abstritten.>*®
Im Gegensatz zum mathematischen und mechanischen Menschenbild vertritt Fang
Dongmei die Ansicht, dass es im Kosmos nicht nur stabile raumliche Strukturen gibt, sondern
auch eine erweiterbare zeitliche Ausdehnung. Natur sei eine unendlich kreative Wandlung
und ebenso sei das Wesen des Lebens fortschreitend und schopferisch. Mathematik und me-
chanische Physik konnten daher das menschliche Leben nicht erschopfen. Menschliche Natur
sei aktiv und aufbliihend und man misse beachten, dass sie einen ganzheitlichen und dynami-
schen Charakter habe und es im Menschen Aufregung, Begierde, Instinkt, Interesse und ande-
re Motive gabe. Als Lebewesen sei der Mensch unaufhérlich in Aktion. Darlber hinaus arti-
kuliere sich die menschliche Natur durch Organismus und Umwelt, so dass sie auch eine sozi-
ale Bedeutung habe. Die Bildung und die Bedeutung des menschlichen Charakters entwickele

der Mensch in der Wechselbeziehung mit der Umwelt und mit der Gemeinschaft.>®

3.2. Fang Dongmeis Analyse zu der Struktur des Menschen

%9 v/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 231-239.
%0 \/gl. ebd., S. 244f.
112



Fang Dongmei betont also ausdriicklich, dass der Mensch keineswegs ein mechanischer Ap-
parat ist, sondern ein dynamisches Leben voller Schwung und Energie besitzt. So analysierte
er grindlich die Struktur des Menschen.

Seines Erachtens gibt es zwei Wege fur die Erforschung des Menschen. Den einen
nennt er querschnittliche Analyse, den anderen longitudinale Beschreibung. Der erste versu-
che, alle mentalen Zusténde auf einer logischen Ebene zu versammeln, um ihre verschiedenen
Funktionen zu beobachten ohne Beriicksichtigung der gegenseitigen Auswirkung. Der zweite
Weg bemuhe sich dagegen, eine Hauptlinie zu finden, die sich durch alle mentale Funktionen
zieht. Diese mentalen Funktionen werden in einer Art und Weise geordnet, dass sich die men-
talen Zustande in eine verkettete Reihe entwickeln und Beziehung miteinander haben. Was
man mit der ersten Methode beobachte, seien nur Erscheinungen ohne System und kein orga-
nisches Ganze. Mit der zweiten Methode aber werde der Mensch als eine organische Ganzheit
betrachtet.®** Fang Dongmei befiirwortet daher ausdriicklich die zweite Methode fiir die Un-
tersuchung des Menschen und stellt seine Analyse in einem Schema dar:*

%1 y/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 66.
%2 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 62.
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Fang Dongmei ist sich bewusst, dass es schwierig ist, fir die Begriffe in diesem
Schema allgemein anerkannte und einheitliche Bedeutungen herauszufinden. Er versucht die-
ses zu erlautern: Im Groflen und Ganzen sei ,,Herz* (Xin /) eine Art Oberhaupt, unter dessen
Herrschaft menschliche Neigungen, Leistungen und Fahigkeiten stehen. Das sogenannte
,Herz* kann also in etwa als das subjektive Bewusstsein verstanden werden. Das ,,Herz* ist
das Subjekt des logischen Denkens sowie dasjenige der Handlung, der sinnlichen Wahrneh-
mung, des Willens und der Gemiitsbewegung. Mit einem Wort, das ,,Herz* ist der Kern, der
den Menschen ausmacht. Die Aufgabe des ,,Herzens* liegt fiir Fang darin, dass es alle geisti-
gen Funktionen des Menschen lenken kann; es ist ,,der Kern des Verstandes, das Wesen des
Gewissens und der Ursprung des Gefiihls“*®®. Die Lebensenergie, die aus dem Herzen hervor-
tritt, kann grundsétzlich unter zwei Aspekten betrachtet werden, ndmlich den rationalen und
den emotionalen. Was den rationalen Aspekt angeht, bringt das ,,Herz* die Lebensstromung,
in der die Einsicht ihren Ursprung hat in Aktion, was schlieBlich zur systematischen Erkennt-
nis fuhrt. Was den emotionalen Aspekt betrifft, ist die Funktion des ,,Herzens* die Regulie-
rung und die Beruhigung der Emotionen wie Freude, Wut, Trauer, Angst und Arger und l&sst
so schlieBlich allen kreativen Impulsen freien Lauf.*®*

In der traditionellen chinesischen Philosophie, ob im Konfuzianismus, im Taoismus
oder im Mohismus, wurde der Mensch als die Essenz der Natur (Wanwu zhi ling /i¥12Z R)
betrachtet. Der Grund liegt darin, dass der Mensch sich von allem anderen unterscheide und
Geist und Bewusstsein besitze. Himmel, Erde und Mensch wurden gleichgestellt und zusam-
men als ,,drei Grundkrifte* (Sancai = 4)® bezeichnet. Fang Dongmei (ibernahm diesen
Gedanken, fiihrte ithn aber weiter. Nach ihm ist das ,,Herz* nicht nur das Oberhaupt der
menschlichen Natur, es ist auch der Impetus, der den Menschen aus der Natur extrahiert und
ihn einzigartig macht. Was den Menschen als Menschen ausmacht, ist Fang Dongmei zufolge
der Geist, der Mittelpunkt und Kern des Kosmos ist.*®® Deshalb ist der Mensch die Mitte des

Kosmos und sein essenziellstes und nobelstes Wesen.>®’

3.3. Einheit von Koérper und Geist

%3 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 67.
%% \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 64.
%5 vgl. Yijing. Shuo Gua, 1, 2, Gao Heng: Zhouyi dazhuan jinzhu, 1983, S. 610. Deutsche Ubersetzung: Richard
Wilhelm: 2007, S. 266.
%6 \/gl. Fang Dongmei: Xin rujia zhexue shiba jiang, 2005f, S. 258
%7 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 141.
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Der Mensch existiert nicht nur korperlich, sondern auch geistig, denn er besitzt Vernunft und
Wille. In dieser Hinsicht stimmt Fang Dongmei zufolge die chinesische Philosophie mit der
abendlandischen Uberein. In der abendlandischen gebe es jedoch seit der Neuzeit eine vor-
herrschende Tendenz, das Materielle und das Geistige komplett voneinander zu trennen und
gegenuberzustellen. So werde auch der Mensch in Geist und Koérper aufgeteilt und sozusagen
eine Kombination von beiden Teilen. Wie Kérper und Geist aber miteinander verbunden sind,
dariiber gebe es keine ausreichende Erklarung.®®® Seit Descartes gab es die Tendenz, den
Menschen nur mit dem Geist gleichzusetzen. Diese Versuche einer Teilung fuhren schlieRlich
dazu, Menschen ,,in Stiicke zu zerreifen

Fang Dongmei ist ausdriicklich gegen eine Zweiteilung des Menschen und halt an sei-
ner , Einheit“ fest. Der Mensch sei weder ein Zusammenbau verschiedener Elemente noch

ausschliel3lich Geist, er sei vielmehr eine organische Ganzheit mit Korper, Psyche, Gefhl,
Verstand und Wille. Er sagt dazu:

,Ein Mensch, ein wahrer Mensch, ist reich an Lebenserfahrungen, an Lebensmo-
tiven, an tapferen Kampfen, an fleilRigen Mihen, an herzhaften Gesinnungen, an
angenehmen Stimmungen und an reichlichen Gedanken. Er ist ganzheitlich und
ein Zentrum mit unerschopflichem Leben. Man kann ihn nicht mit inhaltsleerer,

logischer oder abstrakter Lehre umschreiben. 3"

4. Einheit von Himmel und Menschen

Ein weiterer Aspekt von Fang Dongmeis Verstandnis vom Menschen ist seine Betonung der
Einheit von Himmel und Menschen. Beim Vergleich der Beziehung von Himmel und Men-

schen sieht er zwischen der abendl&ndischen und chinesischen Philosophie viele Gegensétze.

4.1. Gegeniiberstellung von Himmel und Menschen im Abendland

Fang Dongmei bezeichnet die Eigenschaft des dominanten Trends des abendlandischen Ge-
dankens als ,,logisch deutliche Segregation®. Im Westen bevorzuge man oft diese Denkweise,
die einfachheitshalber verschiedene Bereiche von Handlungen untereinander scharf abgrenzt,

so als ob diese Handlungen untauglich fur eine Vermischung wéren. Sokrates sei der Griinder

%8 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 146.
%9 v/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 9.
%70 Fang Dongmei: Kexue zhexue yu renshen, 2005d, S. 224.
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des abendléndischen Gedankensystems und seine Lehre beeinflusse die weitere Geistesge-
schichte Europas maRgeblich. Bei seinem Schuler Platon lese man in Gorgias, dass Sokrates
gerne alle Dinge in eine Ordnung bringe, so dass sie miteinander harmonisieren und ein sys-
tematisches Ganzes, einen Kosmos bilden. In diesem Kosmos hielten Gemeinschaft, Freund-
schaft [...] und Gerechtigkeit den Himmel und die Erde, die Gotter und die Menschen zu-
sammen (Platon, Gorgias, 504a, 508a). Aber beim konkreten VVorgehen des Philosophierens
habe er seine eigene urspringliche Absicht untergraben. Er habe sich gut in der Methode der
dichotomischen Teilung ausgekannt und daran gewohnt, alles analytisch zu zerlegen. Um
Weisheit zu erlangen, habe er die Seele vom Leib, die Vernunft von Empfindungen und Sinn-
lichkeit und das hochste Gut der anderen Welt von den infizierten Ubeln dieser realen Welt
ganzlich getrennt. Dieser philosophische Charakter hinterlasse seine dauernden Einwirkungen
auf die gesamte Entwicklung des westlichen Denkens.** Unter diesem Einfluss glaubten die
antiken Griechen, sich von der Gebundenheit der materiellen Welt 16sen zu mussen, wenn
man sich auf das Reich des Héchsten ausrichte.>"

Platon und Aristoteles haben den analytischen und trennenden Geist fortgesetzt und
damit die Grundlage fiir die Akzeptanz der hebrdischen Religion geschaffen, nach der es eine
groRe Trennung zwischen der Ubernatur und der reinen Natur gibt. Im christlichen Denken
sei die Weisheit der Welt Torheit bei Gott, dessen Reich tberirdisch sei.*"

Unter dem Einfluss der griechischen Philosophie und der hebréisch-christlichen Reli-
gion ist ein solcher distinktiver Gedanke in der modernen Wissenschaft, der Philosophie, der
Religion und auch in der Kunst sowie im alltaglichen Leben weit verbreitet. Beispiele sind der
Dualismus von Descartes, jene wissenschaftliche Praxis der Zweiteilung, die zur Unterschei-
dung und Trennung zwischen priméren und sekundéren Eigenschaften fiihrt und die kantische
Dialektik im Hinblick auf Phanomen und Noumenon.*”

Es erschien Fang Dongmei, als ob die abendl&dndische Denkweise oft von einer Zwei-
teilung durchdrungen sei, die eine Reihe von Dingen in eine unverséhnliche Feindschaft zuei-
nander versetze. Das Universum scheine ein Kriegsschauplatz zu sein, auf dem alle Arten von
Entitdten oder Phdnomenen gegeneinander aufgestellt seien. Das Bodse und Gott, Natur und

Ubernatur, das Gute und Bdse im Menschen, sowie Menschen und Natur stiinden neben ande-

%71 ygl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 4.
%72 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 80.
378 ygl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 5.
¥4 vgl. ebd., S. 5-6.
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ren im Gegensatz zueinander.®”® Um seine Feststellung zu untermauern, zitiert Fang Dongmei
den deutschen Philosophen Richard Kroner (1884-1974). Dieser berpriifte den gesamten
Horizont der abendlandischen Erfahrungen in den Bereichen von Wissenschaft, Kunst, Moral,
Politik und Religion und entdeckte dabei ein Urphdnomen, eine uranfangliche Gegebenheit,
nédmlich die Dualitat von Welt und Menschen. Im Lichte dieser grundsatzlichen Dualitét sagte
er, dass unsere Welt eine Welt der Gegensétze sei. Dieses sei zugleich der radikalste Gegen-
satz, den man sich vorstellen konne. Der Gegensatz zwischen der Welt und dem ,,Ich* sei der
grundsatzlichste und der erstaunlichste aller Gegensatze tberhaupt. Ferner sagte er, dass ein
unvermeidlicher Widerspruch, der unsere Erfahrung belastet, eben dieser Gegensatz zwischen
der Welt und dem ,,Ich* sei. Der Gegensatz von Welt und ,,Ich* und alle Gegensétze, die sich
davon ableiten, seien weder vermeidbar noch zu 16sen. Letztendlich sei es genau das ,,Selbst,
das von der Rivalitét zwischen sich selbst und der Welt gespalten sei.>®

Nach Fang Dongmei versetzten moderne Européer Himmel und Menschen in unver-
sohnliche Gegnerschaft, da sie geméal ihrer Gewohnheit eine Zweiteilung vornahmen. Wenn
die Kraft der Natur einerseits ausreichend groR sei, herrsche sie vor und bringe Menschen
unter ihr Joch. Wenn andererseits Menschen dagegen die Oberhand (ber die Natur gewinnen
wirden, machten sie sich alle Naturkrafte dienstbar, um ihre Bedurfnisse zu befriedigen. Bei-
spiele flr einen solchen Zustand der Feindschaft zwischen Menschen und der Natur finde man

in der gesamten Entwicklung des modernen europaischen Denkens.®'’
4.2. Die Einheit von Himmel und Menschen in China

Um das Verhéltnis zwischen Kosmos und Menschen zu erkléren, benutzt Fang Dongmei eine
Metapher. Der Kosmos sei wie eine Bihne mit ihren Kulissen, Menschen dagegen seien wie
Schauspieler auf dieser Buhne und ihre Handlungen Ausdruck ihrer menschlichen Natur. Die
Auffihrung misse mit der Buhne Gbereinstimmen und die Biihne wiederum mdsse sich an die
sich verandernden Bedingungen der Auffilhrung anpassen. Eine ideale Auffiihrung brauche
ein perfektes Zusammenwirken von Handlung und Bihne. Ebenso missten das Universum
und das menschliche Leben ,,zusammenspielen®, damit sich die Menschen nicht von dieser

Welt entfremden.®"®

%75 ygl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 6.
376 \/gl. Kroner, Richard: Culture and Faith, Chicago: University of Chicago Press, 1966, S. 31-33.
$77\/gl. Fang Dongmei Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 75, 90.
¥78 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 71.
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Fang Dongmei weist darauf hin, dass die Menschen und die Gesamtheit der Welt nach
der chinesischen Kosmologie und Anthropologie eine Einheit bilden. Mensch und Natur stin-
den nicht gegeneinander, sondern lebten in einer harmonischen Beziehung, in der sich
menschliches und kosmisches Leben gegenseitig einander durchdringen und gemeinsam vor-
wartsschreiten.*”

Er stellt diese Beziehung zwischen Menschen und Natur sowohl in horizontaler als
auch in vertikaler Hinsicht dar. Horizontal gesehen leben Menschen in der Natur wie Regen-
tropfen, die in einen Fluss fallen und davon getragen werden. Im Fluss strémen also die Natur
und alles darin, einschlielich der Menschen, zusammen weiter. Wenn die Regentropfen in
den Fluss fallen, werden sie zu Bestandteilen der Wellen. Sie flieBen nun zusammen auf und
nieder und im selben Rhythmus.®® In vertikaler Hinsicht ist die Beziehung zwischen Men-
schen und dem Universum eine auf Notwendigkeit beruhende Harmonie, da der Mensch und
alle anderen Phanomene im Kosmos in einem Kausalzusammenhang stehen. Alles im Kos-
mos, einschliellich des Menschen, ist ein Glied in der langen kosmischen Kette und zugleich
Ergebnis und Ursache. Diese Theorie von der Einheit zwischen Himmel und Menschen ist
eine konstante Denkweise in der chinesischen Philosophie.*®!

Ferner weist Fang Dongmei darauf hin, dass alle wichtigen Eigenschaften der chinesi-
schen Zivilisation in der fernen Vergangenheit beinahe ohne &uf3eren Einfluss entwickelt
worden seien. Die drei wichtigsten philosophischen Traditionen im Altertum — Taoismus,
Konfuzianismus und Mohismus — postulierten die Einheit zwischen Mensch und Natur.3*
Chinesische Philosophen glaubten Fang Dongmei zufolge immer daran, dass Menschen und
Universum in enger Beziehung zueinander stiinden; in weiten Teilen der chinesischen Philo-
sophie sei eine solche Denkweise zu finden. Um seine These zu rechtfertigen, fihrt er zahlrei-

che Belege an:

,,Fu daren zhe yu tiandi he qi de, yu riyue he gi ming, yu sishi he gi xu.*
RARNEGRMEHE, SHAGHEY, 5UNEHF

(Der grof’e Mann stimmt in seinem Charakter tberein mit Himmel und Erde, in
seinem Licht mit Sonne und Mond, in seiner Folgerichtigkeit mit den vier Jah-

reszeiten).*®®

379 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 11-12.

%0 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 151.

381 Vgl. ebd., S. 74, 79-80.

%2 yg]. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 2.

%3 Yijing. Wenyan, Qian. Richard Wilhelm: 2007, S. 378.
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,@u ren zhe, qi tiandi zhi de, yinyang zhi jiao, wuxing zhi xiu qi ye.*

HONF, HRMZ AR, B AE, ATzl

(Der Mensch vereint in sich die Geisteskrafte von Himmel und Erde; in ihm
gleichen sich die Prinzipien des Lichten und Schattigen aus; in ihm finden sich

die feinsten Krafte der funf Wandelzustande).*®*

,,Junzi suo guo zhe hua, suo cun zhe shen, shangxia yu tiandi tong liu.*
BT pridEd, g, BT 5 RMER
(Der Edle wirkt, wo er voriberkommt, schopferisch, wo er weilt, géttlich; seine

Wirkungen breiten sich aus nach allen Richtungen wie die der Natur). **°

,,Tian yu yi er wu bu yi, ran ze shuai tianxia zhi xing, yi congshi yu yi, ze wo nai
wie tian zhi ke yu ye. Wo wie tian zhi suo yu, tian yi wei wo suo yu.*
REOMEA L, RMZR T2, UAFET S, MRS R Z AT
HWHNRZFTER, RISAFPEK

(Der Himmel verlangt Gerechtigkeit und verabscheut Ungerechtigkeit. Wenn ich
also die Menschen in der Welt anleite, Gerechtigkeit zu Uben, tue ich, was der
Himmel winscht. Wenn ich aber tue, was der Himmel winscht, wird der Him-

mel auch tun, was ich wiinsche).**®

,»Shan yan tian zhe bi you zheng yu ren.*
HEREVLEMET A

(Jede Behauptung tber die Natur muss beim Menschen tberpriift werden).*’

,Ren yu tian tiao, ran hou tiandi zhi mei sheng.*

%4 Liji. Zheng Xuan ¥ %: Liji zhengyi #LiC 1E X, Shisanjing zhushu -+ =2%:7E i, Beijing: Beijing daxue chu-
banshe 1t K2~ Hikiit, 2000, S. 803-804. Deutsche Ubersetzung: Das Buch der Riten. Li Gi: Das Buch der
Riten, Sitten und Gebré&uche. Aus dem Chinesischen ubersetzt und herausgegeben von Richard Wilhelm, Dis-

seldorf / Koln: Diederichs, 1981, S. 64.

%> Mengzi, juan 26. Jiao Xun: Mengzi zhengyi, 2004, S. 895. Deutsche Ubersetzung: Mong Dsi: Die Lehrge-
sprache des Meisters Meng K’o. Aus dem Chinesischen ubertragen und erlautert von Richard Wilhelm, Kéln:

Eugen Diederichs Verlag, 1982, S. 186.

%% Mozi, juan 7. 1. 26. Sun Yirang #M&1ik: Mozi xian gu &7 [Hi4, Xinbian zhuzi jicheng #74wi% 755,

Beijing: Zhonghua shuju #1443 5, 2001, S. 193.

%7 Xunzi, juan 17. 23. Wang Xiangian F2¢#E: Xunzi ji jie 1 7%, Xinbian zhuzi jicheng ¥4 i 15 X,

Beijing: Zhonghua shuju #1447 5, 1997, S. 440.
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NERH, Ra R EE
(Wenn Mensch und Himmel in Einklang stehen, dann offenbart sich die Schon-
heit der Welt).>®®

,»Tian da, di da, ren yi da.”
KRR, R, NIRK
(Der Himmel ist groBartig, die Erde ist groRartig, und der Mensch ist genauso

389

groRartig).

,»Fu di wang zhi de yi tiandi wie zong*

Koty £ ZABUAR I N 57

(Das Leben der Herrscher und Koénige hat den Himmel und die Erde zum Vor-
bild).®

»Weli ren zhe tian ye, ren zhi da ben yu tian, ren zhi xing ti hua tian shu er cheng,
ren zhi xue qi hua tian zhi er ren, ren zhi de xing hua tian di er yi, ren zhi hao wu
hua tian zhi nuan ging, ren zhi xi nu hua tian zhi han shu, ren zhi shou ming hua
tian zhi si shi.*

NANERE, NZRAETR, NZIBEAREMmS, AN REmL,
NZHEAT R L, NP R IR, AN HEBRZFEE, N
A R Z YIS

(Was den Menschen ausmacht, verdankt er dem Himmel. Der Mensch ist nach
ihm abgebildet. Die organische Form des Menschen ist aus nattirlichen Bestand-
teilen zusammengesetzt. Sein Charakter ist nach dem Willen des Himmels in
Mitmenschlichkeit verwandelt. Sein Handeln ist nach dem Muster von Himmel
und Erde in Gerechtigkeit verwandelt. Menschliche Empfindungen werden von
atmospharischen Bedingungen in der Natur reguliert. Menschliche Emotionen

passen sich den rhythmischen Verénderungen des kalten und warmen Wetters an.

%8 Guanzi, juan 14, 41. Li Xiangfeng 223 X: Guanzi jiaozhu % 7 K&&7E, Xinbian zhuzi jicheng ¥4 i% 14 %,
Beijing: Zhonghua shuju #4£45 /5, 2004, S. 865.
9 Daodejing, 25, Zhu Qianzhi: Laozi jiaoshi, 2000, S. 102.
%0 7huangzi, XIII., Guo Qingfan: Zhuangzi jishi, 1985, S. 465. Deutsche Ubersetzung: Dschuang Dsi: Das wah-
re Buch vom siidlichen Bliitenland. Ubersetzt von richard Wilhelm, Diisseldorf / KoIn: eugen Diederichs Verlag,
1972, S. 146.
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Der Ablauf des menschlichen Verhaltens wird durch die vier Jahreszeiten gere-
gelt).391

Zur Frage, inwieweit diese Einsichten das Menschsein beeinflussen, gibt Fang Dong-
mei folgende Erklarung:

,.Jm Lichte dieser Einheit zwischen Menschen und Universum sollen die Men-
schen in diese Verbundenheit eintreten und sich selbst mit anderen Menschen im
Denken, Empfinden und Handeln identifizieren. Das gemeinsame Zentrum die-
ser Einheit ist in dem kreativen Geist des Tao zu finden, der sich im Fluss des
Universallebens zeigt. Man erféhrt die Kostbarkeit des eigenen Lebens und kann
dadurch am Leben anderer Menschen teilnehmen, sogar in das Leben anderer
eindringen und sich schlieRlich so mit der Lebensschwungkraft des grofRen Tao
vereinigen. Innere und &uRere Welt werden dadurch eine untrennbare Einheit.
Geborgen in dieser Gemeinschaft ist der Mensch fahig, zu sehen und zu empfin-
den sowie zu glauben, dass das Gute im Leben jedes Anderen mit dem Guten in

seinem eigenen Leben {bereinstimmt.«*%?

Fang Dongmei ist der Meinung, dass der wichtigste Neokonfuzianer, Zhang Zai 5K %%
(1020-1077), in seiner Schrift Ximing %% gerade diese groRartige Philosophie besonders

treffend zum Ausdruck bringt, indem er Himmel und Erde als Eltern, Menschen als Ge-

schwister und alle Dinge als Freunde betrachtet.**

5. Die Natur des Menschen
Wenn man tber Menschen redet, ist die Frage nach ihrer Natur unausweichlich. Verschiedene

Kulturen und Religionen haben jeweils eigene Antworte gegeben, die jedoch heterogen und

sogar widersprichlich sind. Auch Fang Dongmei besprach dieses Thema ausfuhrlich. Wie bei

®! Dong Zhongshu #{114F: Chungiu fanlu HF % #, juan 11. Su Yu 75E2: Chungiu fanlu yi zheng HK & 7
YAIE, Xinbian zhuzi jicheng 34 i# 14 %, Beijing: Zhonghua shuju F14£45 )5, 1992, S. 318.

%92 Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture, in: ders.: Creativity in
Man and Nature, 1980b, S. 27-28.

%% Der chinesische Originaltext lautet: ,,Qian cheng fu, kun cheng mu [...] min, wu tongbao; wu wu yu ye ¥
FRAC, sRREE [L.] |, BN #8518, Zhang Zai 5k%K, Zhangzi zhengmeng 3K 7 1EZ, Shanghai: Guji
chubanshe i £ ki #t, 2000, S. 231. Vgl. Fang Dongmei: Xin rujia zhexue shiba jiang 2005f, S. 353-354.
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anderen Themen auch brachte er seine Ansicht in dieser Frage durch einen Vergleich der

abendlandischen mit der chinesischen Philosophie zum Ausdruck.

5.1. Theorie iiber die ,,bose* Natur des Menschen

Fang Dongmei sprach allgemein bei der abendlandischen Lehre davon, dass die Europder die
Natur des Menschen sowohl hoch- als auch geringschétzen. Der Grund dafiir liegt seines Er-

achtens in der griechischen Mythologie und der christlichen Erbsiindenlehre.®*

5.1.1. Eine Doppel-Natur in der griechischen Mythologie und Philosophie

GemaR der Orphik, einer weit verbreiteten religiosen Strdmung der antiken Griechen, sind die
Menschen aus zwei Elementen erschaffen. Das Herz ist von Dionysus, einer Gottheit der eks-
tatischen Inspiration, der von den bdsen Titanen getttet wurde. Der Korper ist von diesen
Titanen, die Zeus fur ihre bosen Taten straft und vernichtet. Aus dieser Vermischung von Di-
onysus und Titanen entspringt das Menschengeschlecht. Der Mensch hat also eine doppelte
Natur, eine eigenartige Kombination aus dem gottlichen dionysischen Element (Herz / Seele)
und dem titanischen Element (Korper). Die gute Seele ist in dem bdsen Korper gefangen ge-
halten, das Leben auf der Erde ist somit wie eine Holle und damit Strafe. Nur in der anderen
Welt kann man die wahre selige Existenz erlangen, nachdem die Seele vom Korper befreit
wurde. Dieses ist Fang Dongmei zufolge der Ursprung der Lehre Uber die bose Natur des
Menschen. Eine solche Denkweise hinterldsst ihre Spuren in der griechischen Philosophie.

Auch die Lehre des Sokrates sei eine direkte Konsequenz dieser orphischen Religion.**®

5.1.2. Die Erbsiinde in der hebriisch-christlichen Kultur

Fang Dongmei hat an einer christlichen Universitat in Nanking sein Grundstudium absolviert.
Zudem unterrichtete er nach seiner Emeritierung an der katholischen Fu Jen Universitat in
Taipeh. Dadurch hatte er die Gelegenheit, das Christentum kennenzulernen. In seinen Schrif-
ten erwéhnt er mehrmals den christlichen Glauben. Er weist u.a. darauf hin, dass in der hebra-
isch-christlichen Tradition die Lehre Uber die Erbsiunde ein wichtiger Bestandteil ist. Alle

Menschen sind als Kinder Adams und Evas in Siinden geboren und tragen diese ihr Leben

¥4 v/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 64, 142.
5 vgl. ebd., S. 64-65.
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lang. Niemand konne sich davon befreien. Dazu zitiert er den Romerbrief vom Paulus:
,Durch einen einzigen Menschen kam die Siinde in die Welt und durch die Siinde der Tod
und auf diese Weise gelangte der Tod zu allen Menschen, weil alle siindigten” (R6m 5,12).
,,Dennoch herrschte der Tod von Adam bis Mose auch iiber die, welche nicht wie Adam
durch Ubertreten eines Gebots gesiindigt hatten; Adam aber ist die Gestalt, die auf den Kom-

menden hinweist™ (R6m 5 ,14).396
5.1.3. Folgen der Erbsiindenlehre

Fang Dongmei rdumt andererseits aber ein, dass auch etliche abendlandische Philosophen von
der urspringlichen Gite der menschlichen Natur tiberzeugt sind, ihre Philosophie werde aber
durch die Lehre von der Erbsiinde tief beeinflusst. Nach seiner Meinung hat dieses folgende
Auswirkungen:

Erstens wird die menschliche Natur a priori als sundhaft gebrandmarkt, und ihr
Schicksal ist der Tod, soweit ihre Lebensfuihrung in den kérperlichen Taten besteht. Die mate-
rielle Welt als Ganzes werde genauso wie der Korper als schlecht angesehen. Zweitens begin-
ne das Leben des Geistes erst nach dem Tod des Korpers. Das neue Geistesleben kénne sich
also nur durch das Entkommen aus der kérperlichen und materiellen Welt entwickeln.*’ Die-
se ldee verurteilt somit alle gegenwértigen Menschen als slindhaft.

Es gebe also eine groRe Kluft in der menschlichen Natur. Auf der einen Seite sei der
Mensch das Abbild Gottes, auf der anderen Seite ein Partner des Teufels. Der Mensch sei
damit ein Widerspruch, ein Widerspruch mit sich selbst. Das Leben des Fleisches auf der Er-
de sei einfach nur schlecht, wéhrend das Leben der guten Seele zu der anderen Welt gehore.
Zwischen diesen Polen existiere eine bedeutungslose Leere. Die an sich ganzheitliche
menschliche Natur werde so zweigeteilt.*®®

Der Mensch werde somit nicht mehr ganzheitlich betrachtet, sondern als eine Art von
Doppelgéanger wie bei Dr. Jekyll und Mr. Hyde, also ein Gemisch aus Gut und Bdse. Der
Mensch sei eine inkongruente Zusammensetzung und damit nicht mehr serits, weil es auf
Grund der bosen Halfte fir ihn sehr schwer sei, das urspringliche und bessere Selbst auf-
rechtzuerhalten. So erfahre der Mensch stdndig Widerspruch und Zwiespaltigkeit in sich und

finde deshalb keine Ruhe.>* Dieses Phanomen beschreibt der Apostel Paulus folgendermaRen:

% \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 65.
¥7v/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 56.
8 \gl. ebd., S. 7-8.
¥9yvgl. ebd., S. 8.
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,.Jn meinem Innern freue ich mich am Gesetz Gottes, ich sehe aber ein anderes Gesetz in mei-
nen Gliedern, das mit dem Gesetz meiner Vernunft im Streit liegt und mich gefangen hélt im
Gesetz der Siunde, von dem meine Glieder beherrscht werden. Ich unglicklicher
Mensch!“ (Rém 7, 22-24)

Das heif3t: Entweder die Seele oder das Fleisch, beide kénnen nicht koexistieren. Ein
Teil muss sterben, damit der andere Leben bekommt. Die Menschheit ist eben mit Stinden
belastet und hat nichts vorzuweisen, auf das sie stolz sein kann. Im Gegenteil: sie wird ein
Objekt von Verachtung und Verurteilung, und der Mensch wird sich dadurch seines Unver-
mogens und seiner Unfahigkeit bewusst.*® Fir Fang Dongmei richtet sich diese Philosophie

gegen die Menschenwurde und ist deshalb fraglich.

5.2. Die menschliche Natur in der chinesischen Tradition

Fang Dongmei besteht darauf, dass man die Segregationsdenkweise der abendlandischen Phi-
losophie aufgeben muss, um zu der Einsicht zu gelangen, dass man die Menschen nicht ihrer
Natur entfremden kann. Erst dann kann man eine rationale Auffassung vom Menschen erlan-
gen.** Bevor er die verschiedenen Theorien tber die menschliche Natur darstellt, setzt er sich
kurz mit der Bedeutung der ,,Natur* auseinander.

Er erliutert zunichst das Verstéindnis von , Natur* (Xing %) in der chinesischen Tradi-
tion etymologisch. Der Begriff ,,Natur, besonders in Bezug auf die menschliche Natur, be-

deute fast immer Leben (Sheng 4). Es habe von der Zhou-Dynastie (fi#H ca. 1045-256 v.
Chr.) bis zur Tang-Dynastie (JE# 618-907) kaum eine Ausnahme gegeben. Sofern Men-
schen leben, sei es unter der Filhrung des Himmels, durch die Anordnung Gottes oder in Ein-
klang mit der Natur, was sie in der Personalitat erreicht haben, kdnne dieses als Natur — oder
noch genauer — als menschliche Natur bezeichnet werden.**2

Die eindeutigste und reprasentativste Aussage dartiber steht Fang Dongmei zufolge am
Beginn des Buches Zhongyong & (MaB und Mitte). Dort heiBt es: ,,Tian ming zhi wie

xing* KA i1 (Was der Himmel [dem Menschen] bestimmt hat, ist seine Natur).*® Zu-

dem zitierte er den Neokonfuzianer Rao Lu %€ (1193-1264), der meinte, dass menschliches

490 vol. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue zhi tongxing yu tedian®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b,
S.114-115.
% yg]. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 16.
%92 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 63-64.
%03 |_iji. Zheng Xuan: Liji zhengyi, 2000, S. 1661.
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Leben an der Lebenskraft des Himmels und der Erde teilhat und deswegen die menschliche

Natur der Natur des Himmels und der Erde gleicht.
5.3. Lehre von der guten Natur des Menschen in China

Fang Dongmei ist der Ansicht, dass die abendlandische Auffassung Uber die menschliche Na-
tur religios begrundet ist. Die Wurzel des Guten und der Bestimmungsort des Lebens seien
nicht diesseitig, sondern jenseitig konzipiert. Ahnliche Auslegungen gebe es in der indischen
Philosophie und im Hinayana-Buddhismus.*** Die chinesische Philosophie kenne jedoch von
Anfang an keine Trennung zwischen Himmel und Menschen bzw. der Wurzel des Lebens und
dem weltlichen Dasein. Eine ,,Erbstindenlehre” sei der chinesischen Denkweise ebenfalls
fremd. Fang Dongmei verweist obendrein darauf, dass ein Charakteristikum der chinesischen
Philosophie darin liege, dass die Theorie Uber die menschliche Natur allein auf philosophi-
scher Reflektion beruhe und keine Spur von Religion oder Weltflucht zeige.*® Es gebe keine
Verdammung von Menschen und man glaube grundsatzlich an die Reinheit der menschlichen

406

Natur, die auf die schopferische abgestimmt sei.”™™ Er nennt diese Idee ,,0stliche Weis-

heit” und spricht von einer Besonderheit der Chinesen, dass sie sich nicht von einer ,,Schuld-

kultur* belastet fiihlen.*%’
5.3.1. Theorie iiber die Natur des Menschen in der chinesischen Kultur

Fang Dongmei untersucht die verschiedenen Theorien der chinesischen philosophischen
Schulen zur menschlichen Natur tiefgehend. Seiner Ansicht nach unterscheiden die chinesi-
schen Denker streng zwischen Xin :t» (Seelengrund) und Xing 4 (Natur). Uber das Gute des
Xin «» (Seelengrund) sind sich alle véllig einig; niemand habe dieses je bezweifelt.*”® Uber
die Xing 14 (Natur) des Menschen dagegen streiten die Gelehrten standig. Es haben sich dabei

funf Theorien herauskristallisiert:

%4 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 202.
2 \/gl. ebd., S. 198.
%08 ygl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®,in: ders.: Creativity in
Man and Nature, 1980b, S. 17.
7 \/gl. Fang Dongmei: ,,Some Aspects of Chinese Thought — Philosophical and Religious®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 149.
408 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 210.
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(a) die ,,gute Natur“-Theorie, vertreten von Konfuzius L, Mencius # F,
Wang Yangming EBH u.a.;

(b) die ,,bose Natur-Theorie, vertreten von Xunzi #j-, Du Mu #:4% u.a.;

(c) die neutralistische Theorie von Lao Zi % ¥, Zhuang Zi ¥, Gao Zi %7,
Dong Zhongshu = {4 u.a.;

(d) die gemischte Theorie — die die urspriingliche Natur fur teils gut und teils
schlecht hilt — vertreten von Yang Xiong /4, Cheng Hao F£:i und Zhu Xi %
# u.a. und

(e) die Stufungstheorie, vertreten von Wang Chong F 78, Han Yu &5 &7 u.a.*%

Bei der Analyse der verschiedenen Theorien Uber die menschliche Natur stellt Fang
Dongmei fest, dass, obwohl sich diese Theorien beim ersten Blick — zuweilen sogar hoff-
nungslos — zu widersprechen scheinen, ihre Widerspriiche aufgeldst werden kdnnen, da man
bei néherer Prifung erkennt, dass diese Widerspriiche durch eine mangelhafte Ansatzmethode
entstanden sind.

Die ,,gute Natur“-Theorie versuche, die ursprungliche Natur des Menschen zunéchst
bis zu ihrer Quelle zurtickzuverfolgen, ndmlich bis zum Seelengrund, und dann weiterschrei-
tend zur primaren Quelle, ndmlich, dem Himmel. Der Himmel als Ursprung aller Wesen sei
vollkommen gut. Da die menschliche Natur sich an den Geist des Himmels halte, kénne auch
sie nichts anderes als gut sein. Fir die Theorie der bosen Natur finde man dagegen keine ein-
leuchtende Begrundung. Dass Xunzi die menschliche Natur als bose betrachte, riihre daher,
dass er Natur mit Emotion verwechsele. Emotion sei jedoch rein logisch gesehen von einer
niedrigeren Art. Die Boshaftigkeit der menschlichen Natur sei aus der Boshaftigkeit der Emo-
tion gefolgert. So sei die Behauptung Xunzis nichts anderes als eine Theorie der bdsen Emo-
tion. Die neutralistische Theorie sehe die menschliche Natur im Allgemeinen in Uberein-
stimmung mit der Natur. Das kdnne zwar von der modernen Wissenschaft anerkannt werden,
waurde sie aber bei der Philosophie Uber das Leben eingesetzt werden, wiirden ihre Méngel
offenkundig, denn das menschliche Leben sei mit Werten erfillt und durfe daher nicht neutra-
listisch interpretiert werden. Die gemischte Theorie und die Stufungstheorie klammert Fang
Dongmei einfach aus, da ihre Differenzierungen nur die spatere Disposition betreffe und nicht

fur eine Analyse der urspriinglichen menschlichen Natur geeignet seien.**°

%99 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 211.
#0v/gl. ebd., S. 211-212.
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Nach ausfiihrlicher Analyse der menschlichen Natur und des Seelengrundes kommt

Fang Dongmei zu folgender Feststellung:

»Aufgrund der grundlegenden Meinung, dass Himmel und Erde einen gutigen
Geist in der Erschaffung und der Lebensweitergabe aller Dinge aufweisen, kann
man die unschuldige Giite des menschlichen Seelengrundes erkennen und daraus

auf die vollkommene Schonheit der menschlichen Natur schlieBen. <4

5.3.2. Das Scheitern der ,,bose-Natur*“-Theorie in China

Wie zuvor bereits erwahnt, kennt die herkémmliche chinesische Philosophie im strengen Sin-
ne weder die Idee einer ,,Erbsiinde® noch eine ,,bose-Natur“-Theorie. Mit der Einfuhrung des
Buddhismus in China etablierte sich jedoch zuniachst die ,,bose-Natur“-Theorie des Hinayana-
Buddhismus mit ihren pessimistischen Behauptungen. Der Hinayana-Buddhismus, der das
Leben verachtet, liel sich jedoch Fang Dongmei zufolge nicht mit dem urspringlichen Kon-
fuzianismus vereinbaren, so dass er schon bald wieder von der Bihne verschwand. Nur der
Mahayana-Buddhismus konnte in China Wurzeln schlagen, weil nach seiner Auffassung nicht
nur alle Menschen, sondern auch samtliche Dinge eine erhabene Buddha-Natur besitzen. Die
menschliche Natur wurde nun nicht mehr verdammt und verachtet, da jeder Mensch namlich
in der Lage sei, die Buddha-Natur in sich zu erwecken. Das wahre Reich der Dharma sei nicht
weit von der realen Welt der Menschen entfernt, wenn jeder den richtigen Weg erkenne, wie
man durch Teilnahme an der grundlegenden Weisheit des Buddhas klugerweise lebt und han-
delt. Die Buddha-Natur im Ganzen hat also das Potential, Zugang zu der geistigen Verfassung
des Menschen zu finden. Eine solche Auffassung sympathisiere mit der traditionellen konfu-
zianischen und der taoistischen Ansicht. Der Buddhismus als eine von der AulRenwelt ge-
kommene Religion wurde somit durch seine Anpassung und durch die Verknlpfung mit der
chinesischen Tradition in China heimisch. Fir Fang Dongmei bestatigt dieser Vorgang zudem,

dass die ,,gute Natur“-Theorie in der chinesischen Kultur tief verwurzelt sei.**?

5.3.3. Das Fundament der ,,guten* Natur des Menschen

! Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 214.
#12 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 73-74.
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Uber den Ursprung des Guten in der menschlichen Natur duRert sich Fang Dongmei ebenfalls,
allerdings nur am Rande. Wie bereits erwahnt, verknipft man in der chinesischen Philosophie
,Natur (Xing 4) und ,,Leben (Sheng 4=) eng miteinander und ist davon (iberzeugt, dass
»Natur® vom Himmel stammt. Da der Himmel die Urquelle des Guten ist, konne somit die
menschliche Natur auch nichts anderes als gut sein. Im Buch der Wandlungen ist Fang

Dongmei zufolge diese Auffassung deutlich zu erkennen:

,» Y1 yin yi yang zhi wei dao, ji zhi zhe shan ye, cheng zhi zhe sheng ye*
—B—FHZIEIE, 2 FHES, Mz HES
(Was einmal das Yin und einmal das Yang hervortreten lasst, das ist das Tao.

Als Fortsetzender ist es gut, als \Vollender ist es das Leben).**

Er ist daher zuversichtlich und deutet;

“Aus der Sicht der chinesischen Philosophie gesehen, erglanzt die himmlische
Natur auch in der menschlichen. Das menschliche Leben ist vom Geheimnis des
Kosmos durchdrungen und zeigt seine kreative Kraft. Nichts kann diese Kraft
verbergen oder verhindern. Da der Mensch mit der ihm geschenkten himmli-
schen Vernunft nachdenkt, ist sein Verstandnis von Gott und der menschlichen
Natur unmittelbar und nicht diskursiv, vertraut und nicht fern sowie intuitiv und
nicht analytisch. Aufgrund einer intuitiven Einsicht sind sich die chinesischen
Philosophen der urspriinglichen Gute der menschlichen Natur sicher, da sie an

der himmlischen teilhat.«***
5.4. Die Moglichkeit der Verkommenheit des Menschen
Trotz seiner optimistischen Auffassung uber die gute Natur des Menschen kann Fang Dong-

mei nicht leugnen, dass der Mensch auch Dinge tut, die nicht gut sind. Er versucht dieses wie

folgt zu erklaren:

3 Yijing. Xici | .5, Gao Heng: Zhouyi dazhuan jinzhu, 1983, S. 514. Deutsche Ubersetzung: Richard Wilhelm:
2007, S. 297-298.
4 Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®,in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980b, S. 17.
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,,Der Mensch kann zwar stiirzen, aber nicht unvermittelt, sondern nur, wenn er
den Weg des Himmels verlésst. Das kann nicht am Anfang seiner Existenz ge-
schehen, da er sie der allmichtigen Schopfung verdankt. [...] Die Ursache fiir
einen spéateren Fall des Menschen wird auf diese Weise erortert: Der Mensch hat
den Weg des Himmels verlassen. [...] Der Mensch verkommt wegen mangeln-
der Einsicht. Da der Mensch nicht fahig ist, unter allen Umstanden mit Vernunft
zu handeln, ist er nicht immer mit der guten Natur konform. Auf diese Weise
kommt er also durch Verlust der wichtigen Funktion der Vernunft, die eine um-
fassende und ausreichende Erkenntnis bringt, zu Fall. Ohne diese Erkenntnis ist
der Mensch nédmlich innerlich so ungeordnet und emotional so hilflos, dass er

die Ganzheit des Lebens und die Integritit der Welt nicht erkennen kann.“**®

Obwohl der Mensch also durchaus verkommen konne, ist Fang Dongmei insgesamt zuver-
sichtlich, weil sich der Mensch auch kultivieren und weiterentwickeln kdnne. Er sprach in

diesem Zusammenhang von der Formbarkeit des Menschen.

5.5. Die Formbarkeit des Menschen

Nach Fang Dongmei sind die chinesischen Denker seit jeher wirklichkeitsnah. Sie setzen sich
weder herab noch verherrlichen sie sich, sondern orientieren sich nur an der Realitat der Men-
schen. Die Menschen seien mit vielen angeborenen Féhigkeiten ausgestattet, die durch kultu-
relle und padagogische Ausbildungen gefestigt werden, sobald man sie erkannt hat. Die meis-
ten chinesischen Philosophen betrachten diese Begabungen des Menschen als Grundstoff des
Menschseins schlechthin. Man akzeptiere sie, ohne sie zu erniedrigen oder zu erheben. Man
akzeptiere einfach die Realitdt des Menschen und beobachte seinen Charakter geméaR seiner
Gabe, nach Verwandlung und Entwicklung zu streben. Dabei bewirke Selbsterkenntnis
Selbstentwicklung, diese wiederum verursache Selbstdisziplin bzw. Selbstzucht. So entwickle
sich die menschliche Begabung durch Kultivierung zum Guten, Schénen und Wahren, ja zu
einem Selbstideal. Das Selbstideal stecke in der Selbstentwicklung, -disziplin und -zucht und
sei die Richtung von allen. Selbstentwicklung, -disziplin und -zucht bilden so einen Prozess

der Selbstrealisation. Der natirliche Mensch wird damit zu einem idealisierten Menschen.**®

> Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®,in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980b, S. 18.
18 ygl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue zhi tongxing yu tedian®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b,
S. 116-117.
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SchlieBlich weist Fang Dongmei darauf hin, dass dieser Prozess der Selbstrealisation bereits
vom Buch der Wandlungen befuirwortet wird. Dort heif3t es dazu: Die Betrachtung der Formen
im Menschenleben verleiht die Moglichkeit, die Welt zu gestalten.*'’

Daher ist Fang Dongmei fest davon berzeugt, dass alle angeborenen Gaben zum Gu-
ten fiihren, wenn man sie verniinftig entwickelt. Der rationale Bereich des menschlichen Le-
bens kdnne beispielsweise durch Erhaltung der guten Absicht und durch Verfolgung des wah-
ren Wissens optimal entwickelt werden; gleichermalRen kdnne der emotionale Bereich des
menschlichen Lebens durch angemessenes Ausdriicken von Gefuihlen und geeignete Erflllung
des Verlangens genossen werden. Auch wenn der Fortschritt des Lebens auf Krisenereignisse
stoRe, durfte es nicht allzu schwierig sein, die Situation wieder in eine gute Richtung zu len-
ken. Die wertvollste Lehre, die man im Buch der Wandlungen finden kann, ist fir Fang
Dongmei jedoch der Ansporn zur Verbesserung in der Not. Wenn die Neigung zum Irrtum
gebandigt werde und alle aktiven Bemihungen um das hochste Gut durchgefihrt werden,
kénne man in die Einheit mit Tao eintreten, das die beste Verkdrperung des Geistes der krea-
tiven Kreativitat ist.*®
Die Formbarkeit des Menschen ermdglicht also seine weitere Entwicklung. Das ist fur

Fang Dongmei die Grundlage fiir seine Theorie von der religidsen Zukunft des Menschen.

“'" Das chinesische Original lautet: ,,Renwen huacheng “ A SCALJK; vgl. Wang Xinchun T#i# / Liu Guangben
XIJ6A: Yi Zhuan ,renwen hua cheng® de jiazhi lixiang™ (Z4%) “ A AL R I EFEAE [Das Wertideal der
Humanisierung des Buches der Wandlung], in: Shandong daxue xuebao (zhexue shehui kexue ban) 111 7R K275
e (A2 B2 [Journal of Shandong University (Philosophy and Social Sciences)], 4 (2000), S. 58-63.
8 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 214.
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Flnftes Kapitel

Fang Dongmeis Religionsverstandnis

Nachdem die Kosmologie und Anthropologie Fang Dongmeis dargestellt wurde, soll in die-
sem Kapitel schlieBlich seine Religionsauffassung behandelt werden. In den Darstellungen
der vorangehenden Kapitel wird betont, dass Fang Dongmei stets die Stellung des Menschen
in der Philosophie hervorhebt. Er betrachtet Menschen als die VVoraussetzung fur alle Philoso-
phiesysteme. So ist der ,,Mensch* auch Ausgangs- und Schlusspunkt seiner Philosophie. Im
vierten Kapitel dieser Arbeit wird die Theorie Fang Dongmeis tiber Menschen und ihre Natur
und ihr Wesen aus einer statischen Sichtweise betrachtet. In diesem Kapitel nun soll seine
Theorie tGber Menschen aus einer dynamischen Sichtweise beleuchtet und die Aussagen un-
tersucht werden, die sich mit der menschlichen Entwicklung, dem menschlichen Ideal und der
Diskrepanz zwischen beiden sowie deren Uberwindung befassen, also mit Fragen zum Heil
des Menschen, dem zentralen Thema der Religion.

Zunachst kann festgestellt werden, dass Fang Dongmei nie an der Wichtigkeit der Re-
ligion fur den Menschen zweifelt. Er sagt: ,,Ein idealer kultivierter Mensch soll einen tiefen
religiosen Glauben besitzen sowie eine hochgradige philosophische Weisheit.“** Das klassi-
sche Vorbild eines chinesischen Gelehrten ist seiner Auffassung nach ein Denker mit hoher
Vorstellungskraft, inbriinstiger Religiositat und moralischem Bewusstsein.*?° Besonders in
der Spatphase seiner akademischen Forschung schenkte er der Religion immer mehr Auf-
merksamkeit. Nach der Erinnerung eines Schiilers dufBerte er sich wahrend eines Unterrichts

an der Fu Jen Universitat einmal so:

,Der Mensch braucht einen Glauben fiir sein Leben, ganz gleich, ob er im Ka-

tholizismus, Protestantismus, Buddhismus, Islam oder in einer anderen Religion

% Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 212.
20 y/g]. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 8-9.
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steht; nur wenn man einen Glauben besitzt, kann sich das Leben erhéhen und die

menschliche Suche eine befriedigende Antwort erhalten.***

Fang Dongmeis Religionsauffassung ist ein entscheidender Bestandteil seiner Philoso-
phie, die man folglich nur dann korrekt und vollstandig erfassen kann, wenn man seine Reli-

gionsauffassung eingehend untersucht.

1. Entfremdung — der Ausgangspunkt des Religionsverstindnisses Fang Dongmeis

Der Begriff ,,Entfremdung® wurde in den letzten Jahrhunderten viel diskutiert. Sozial- und
Politikwissenschaftler, sowie Psychologen und auch Journalisten schrieben tber ihn. So wur-
de er ein zentrales Thema in der Geisteswissenschaft, besonders in der Philosophie und der
Soziologie. Der Begriff spielt in den Werken vieler neuzeitlicher Denker eine Rolle, z.B. bei
Hegel, Karl Marx, Schelling, Rousseau, Feuerbach, Sartre, Camus, Durkheim, Heidegger,
Horkheimer, Adorno, u.a.. Auch wenn jeder von verschiedenen Aspekten aus eine eigene Er-
kldrung zur ,,Entfremdung® abgegeben hat, bezeichnet dieser Begriff im Grunde ,,Trennung,
Entfernung, Verschwinden aus oder Entgegensetzung zu heimischer Umwelt, Eigentum, Ge-
meinschaft, Religion oder eigenem Selbst“.*?? Dass »Entfremdung* zu solch einem wichtigen
Gegenstand der neuzeitlichen Geisteswissenschaft geworden ist, zeigt, dass diese eine ernst-
zunehmende Situation fur den Menschen ist.

Ein Uberblick Gber die Schriften Fang Dongmeis lasst erkennen, dass eine direkte Er-
wahnung von ,,Entfremdung* zwar nicht oft vorkommt, dass er jedoch vom Sinn her diesem
Thema eine groBe Aufmerksamkeit widmet, so dass die Fragestellung nach ,,Entfrem-
dung® einen guten Ausgangspunkt bietet, Fang Dongmeis Auffassung von Religion zu eror-

tern.

1.1. Fang Dongmeis Analyse der Ursache der Entfremdung

#21 Zhang Zhendong 7K+ %<: ,,Fang Dongmei de chaoyue guan ji fanshen sixiang® 75 %% 3 1B S22 1o K AR
[Fang Dongmeis Transzendenzauffassung und panentheistische Gedanke ] in: Executive Committee of the Inter-
national Symposium on Thomé H. Fang’s Philosophy (Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng de zhexue 75 %< 3564
f)#2 [Die Philosophie des Herrn Fang Dongmei], Taipeh: Youshi wenhua shiye gongsi 408 SCAb 3L A 7],
1989, S. 209.

%22 Ritz, Eberhard: ,,Entfremdung®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel (Hrsg.): Histori-
sches Warterbuch der Philosophie, Bd. 2, Basel, 1972, S. 5009.
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Ein Vortrag, den Fang Dongmei im Jahre 1969 wéhrend einer Konferenz hielt, behandelt un-
mittelbar die Thematik der Entfremdung. Dieser Vortrag mit dem Titel ,,Die Entfremdung des
Menschen in Philosophie, Religion und philosophischer Anthropologie® wurde in seinem
Sammelband aufgenommen. Er analysiert dabei die Ursachen der Entfremdung und stellt fest:
,~Entfremdung kann durch eine Verhaltensstorung, intellektuelles Missverstandnis, emotionale
Perversion, Werteblindheit, frustrierte Winsche, einen stérenden Geist oder eine schizophre-
ne Personlichkeitsspaltung verursacht werden.“*?* Aus den zahlreichen Ursachen der Ent-
fremdung hebt Fang Dongmei besonders drei hervor und bezeichnet sie als die bedauernswer-
testen Ursachen der Entfremdung.***

(2). Als erstes nennt er die religiose Ursache. Gott, der eigentlich die Urquelle der opu-
lenten Liebe ist, werde in den ,,Schuld-Kulturen als das transzendentale Objekt
der Furcht und des Zitterns verkannt; das allumfassende gottliche Wesen werde
viel zu oft fur praktische Zwecke in der irdischen Welt heraufbeschworen. In den
Schriften einiger Theologen seien religiose Vorurteile deshalb weit verbreitet, da
sie an Philosophie, vor allem vergleichender Philosophie mangeln. Eine Menge
sozialer und politischer Untaten sei im Namen des Goattlichen durchgefihrt wor-
den und habe Abscheu und Hass unter den Verletzten entfacht. Aus diesen Griin-
den entfremdeten sich die Menschen von Gott, indem sie die Essenz des Gottli-
chen aus der Natur des Menschen und der Welt abzogen. Somit sei Gott in die
Verbannung geschickt, wenn nicht gar zu Tode gebracht worden.

(2). Als zweites beleuchtet er den philosophischen Bereich. Die methodologische Fi-
xierung auf die formale logische Ebene entfremde Menschen von verschiedenen
Welt-Systemen sowie von vielfaltigen Arten von Menschen. Um dieses zu ver-
deutlichen, beruft sich Fang Dongmei auf den Philosophen Wilhelm Windelband,
der behauptet, der Fehler der Einseitigkeit fange dann an, wenn das, was an einem
bestimmten Ort gerechtfertigt ist, als die allein giltige und absolute Wahrheit aus-
gegeben wird.“** Auch aus philosophiegeschichtlicher Sicht glaubt Fang Dong-
mei eine vergleichbare Situation gefunden zu haben. Die antiken Griechen und
Romer sowie die Menschen des Mittelalters haben nicht selten im Namen des

Numinosen eine spiritualistische Sprache zu entwickeln versucht und in ihrem

%23 Vgl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 66.
24 \gl. ebd., S. 98.
%25 Windelband, Wilhelm: Theories in Logic, New York: Citadel Press, 1961, S. 2, 51.
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Angriff gegen das Heidentum die physische Natur als lebloses Instrument des re-
ligiosen Willens gebrandmarkt und damit die fleischliche Eigenschaft des Men-
schen als bése verdammt. Als Folge sei die ideelle Kultur durch das dominierend
sinnliche System der modernen euro-amerikanischen Kultur ersetzt geworden, die
von Pitirim A. Sorokin (1889-1968) zu Recht als ,,die Krise unserer Zeit* diag-
nostiziert geworden sei.*?

(3). Als drittes hebt Fang Dongmei den anthropologischen Bereich hervor. Das Kon-
zept der Menschen mdsse in seinen vielfaltigen Bedeutungen verstanden werden.
Vom Aspekt der gottlichen Herkunft her oder aus der Sicht des ,,Punktes Ome-
ga“ im Sinne von Pierre Teilhard de Chardin (1881-1955)*’, in dem sich Schop-
fung und Evolution auf dem Gipfelpunkt treffen, ist der Mensch fur Fang Dong-
mei die Inkarnation des gottlichen Geistes und Teilnehmer an der kosmischen
kreativen Energie. Als solcher sei der Mensch das hervorragendste und wirdigste
Wesen und erfahre er die unbegrenzte Liebe und Seligkeit, bleibe er vollkommen.
Durch Selbstabwertung und Selbstverachtung jedoch kénne der Mensch zerrissen
und die urspriingliche ganzheitliche Personalitat zerstort werden. Der Mensch zer-

streite sich dann mit seiner eigenen Natur.

Zusammengefasst kann festgestellt werden, dass die Entfremdung des Menschen flr
Fang Dongmei eine von modernen westlichen Geistesstromungen verursachte Schwierigkeit
ist. Er stimmt mit Max Scheler und Martin Buber darin (berein, dass die moderne westliche
Wissenschaft nur die problematische Seite des Menschen erfasst, die Frage nach seinem We-
sen jedoch Uberspringt. Der Grund dafir ist, dass die klassische Wissenschaft und die gegen-
wartige Philosophie das Gewicht des ,,abgeschlossenen Systems* als Gedankenmodell iiber-
betonen. Darum glaubt Fang Dongmei, dass das Problem der Entfremdung letzten Endes der
oOstlichen Welt oktroyiert wird. Der Grof3teil der Morgenlander habe die organische Einstel-
lung zu den Studienobjekten gewahlt, um ein umfassendes Verstdndnis von Gott, Menschen
und Welt zu gewinnen.*?® Er ist der Ansicht, dass die organische Weltanschauung des alten

Chinas keinen Schuldkomplex kennt, der Menschen von Gott und von der Welt trennt. Diese

26 \/gl. Sorokin, Pitirim A.: The Crisis of Our Age, New York, 1941, S. 18-21, 30-33, 39-79. Zitiert nach Fang
Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology, in: ders.: Creativi-
ty in Man and Nature, 1980b, S. 100.
2T Der Punkt Omega bedeutet bei Teilhard de Chardin Ziel, Richtung und Kraftquelle der Evolution, vgl. Teil-
hard de Chardin, Pierre: Der Mensch im Kosmos, aus dem Franzdsischen tibertragen von Othon Marbach, Min-
chen: Verlag C.H. Beck, 1959, 250-267.
%28 ygl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 65-66.
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alte Weisheit in der chinesischen ,,Unschuld-Kultur® sollte bei der Wiederherstellung des
Menschen zum urspriinglichen Abbild Gottes von Nutzen sein.**°

Ab den sechziger Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts begann Fang Dongmei intensiv
uber die gottliche Natur des Menschen nachzudenken und sich tber die Mdglichkeit und
Notwendigkeit, die Personlichkeit zu erhéhen, Gedanken zu machen. Er ist davon tiberzeugt,
dass, vom géttlichen Ursprung des Menschen aus betrachtet, dieser die Verkorperung des
gottlichen Geistes und das wertvollstes Wesen sei. Die Natur des Menschen sei ehrenhaft,
auch seine Gestalt sei nicht abscheulich und durfe nicht abgelehnt werden. Da alles in der
Welt denselben Ursprung hat, solle auch alles zusammenhangend und einheitlich sein. So
solle auch der Mensch in einer Einheit mit dem Universum stehen. In einer solchen Weltan-

schauung finde die Entfremdung keinen Platz.**

1.2. Religion als Frage nach dem Sinn des Lebens

Die Fragen nach der Gottlichkeit des Menschen sowie die Mdglichkeit und die Notwendigkeit
der Erh6hung der menschlichen Natur erscheinen auf den ersten Blick nicht als reprasentative
religiose Fragestellung. Doch handelt es sich dabei in der Tat um die grundlegendsten Zent-
ralfragen der Religion. Es gibt zwar noch keine allgemein verbindliche Religionsdefinition,
doch die Darlegung des evangelischen Theologen und Religionsphilosophen Paul Tillich
(1886-1965) findet unter Wissenschaftlern weite Anerkennung. Fiir ihn ist Religion ,,ultimate
concern®, also etwas, das uns unbedingt angeht. Demnach geht es in der Religion letztendlich
um die elementarste Erklarung der Existenz der Welt und des Lebens. In der Religion sucht
man nach der Bedeutung und dem Ziel des Lebens und nach den fassbaren Wegen zu diesem
Ziel. In diesem Sinne ist die Philosophie Fang Dongmeis nicht nur eine Philosophie des Le-
bens, sondern auch eine der Religion. Sein Hauptinteresse entspricht der charakteristischen
Fragestellung der Religion. Er interessiert sich fur die Zukunft der Menschheit und den Kurs
der menschlichen Entwicklung. Was im Folgenden erértert wird, ist darum das Religionsver-
stindnis Fang Dongmeis im weiteren Sinne, ndmlich sein ,,ultimate concern“. In seinen
Schriften zeigt er auch seine Wertschatzung der Religionsdefinition Paul Tillichs, die hier

zunachst kurz dargestellt werden soll.

29 ygl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 101-102.
0 \/gl. ebd., S. 101.
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Wenn von Religion die Rede ist, denkt man als Erstes an Gott oder Gottheiten sowie
verschiedene religiése Gemeinschaften. Paul Tillich ist jedoch der Meinung, dass die grund-

legendste Bedeutung der Religion nicht darin besteht. Er schreibt:

»Religion [...] ist nicht der Glaube an die Existenz von Gottern, auch nicht an
die Existenz eines einzigen Gottes. Sie besteht nicht in Handlungen und Einrich-
tungen, in denen sich die Verbindung des Menschen mit seinem Gott darstellt.
Niemand kann bestreiten, dass die geschichtlichen Religionen ,Religion in die-
sem Sinne sind. Aber Religion in ihrem wahren Wesen ist mehr als Religion in

. . 431
diesem Sinne.*

Paul Tillich entwickelte einen Religionsbegriff, der die Religion zu etwas universal
Menschlichem macht, wenn er auch von dem abweicht, was man gewohnlich unter Religion
versteht. Er verbindet die Religion ndmlich mit dem Sinn des Lebens; fiir ihn spielt die ,,Di-
mension der Tiefe im Leben eine entscheidende Rolle: ,,Viele Menschen sind von etwas er-

«432

griffen, was sie unbedingt angeht.“** Dieses ,,etwas® ist ihr tiefstes Anliegen im Leben, ndm-

lich die Frage nach dem Sinn des Lebens. Paul Tillich schreibt dazu:

,»,Dimension der Tiefe ist eine rdumliche Metapher — was bedeutet sie, wenn
man sie auf das geistige Leben des Menschen anwendet und sagt, dass sie ihm
verlorengegangen sei? Es bedeutet, dass der Mensch die Antwort auf die Frage
nach dem Sinn seines Lebens verloren hat, die Frage danach, woher er kommt,
wohin er geht, was er tun und was er aus sich machen soll in der kurzen Spanne

zwischen Geburt und Tod.«**

Daher versteht er Religion als das Ergriffensein von einem letzten, unbedingten Anlie-
gen. ,,Sie ist das Sein des Menschen, sofern es ihm um den Sinn seines Lebens und des Da-
seins tiberhaupt geht“. ,Religids sein bedeutet, leidenschaftlich nach dem Sinn unseres Le-
bens zu fragen und fiir Antworten offen zu sein, auch wenn sie uns tief erschiittern.«***

Fir Fang Dongmei bedeutet Religion &hnliches wie fir Tillich, ndmlich eine Erkla-

rung fiir den Sinn des Lebens. Er selbst hat jedoch keine eindeutige Definition von Religion

! Tillich, Paul: Die verlorene Dimension. Not und Hoffnung unserer Zeit. Hamburg: Furche Verlag, 1962, S. 9.
“2Epd., S. 8.
“* Epd., S. 9.
3 Ebd., S. 10.
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gegeben. Auch in der gesamten chinesischen Tradition ist ein klar definierter Religionsbegriff
nicht vorhanden.**® Im Folgenden werden Fang Dongmeis Religionsverstandnis und die dar-

aus resultierenden Schlussfolgerungen dargestellt.
1.3. Uberwindung der Entfremdung

Fang Dongmei untersucht die Problematik der Entfremdung und denkt dartber nach, wie ihr
der Mensch entfliehen kann. Von den drei Hauptursachen der Entfremdung — die religiose, die
philosophische und die anthropologische — halt er die erste, also die Entfremdung des Men-
schen von Gott, fur die grundlegendste. Deshalb setzt er sich in seiner Philosophie fir eine
Wiedervereinigung des Menschen mit Gott ein.**

So spricht er tber die Begegnung des Menschen mit dem Gottlichen. Zuerst stellt er
die Theorie von Paul Tillich vor. In seinem Buch Theology of Culture unterscheidet Tillich
zwei Wege, sich dem Gottlichen zu nahern, und zwar einmal eine Entfremdung zu (berwin-
den und zum anderen dem Fremden zu begegnen. Beim ersten Weg entdeckt der Mensch sich
selbst, wenn er Gott entdeckt; denn er entdeckt im Grunde etwas, was mit ihm selbst identisch
ist, obwohl es ihn unendlich Gbertrifft. Von Gott kann er sich zwar entfremden, aber er kann
in Wirklichkeit nie von ihm getrennt werden. Beim zweiten Weg begegnet der Mensch, wenn
er Gott begegnet, einem Fremden. Diese Begegnung ist rein zuféllig, denn beide haben sich
nicht gesucht. Sie kénnten zwar Freunde werden, aber es gibt keine Gewissheit dem Fremden
gegenuber, dem man begegnet. Er kdnnte einfach entschwinden. Nur mutmalRiliche Aussagen
iiber seine Natur kénnen gemacht werden.*’

Fang Dongmei schlagt einen dritten Weg vor, den er fir den wichtigsten hélt: Man
entdeckt Gott, indem man sich selber entdeckt. Gott sei kein Fremder wie beim zweiten Weg.
Bei der Entdeckung von Gott entdecke der Mensch nicht etwas, was von ihm selber entfrem-
det sei. Fang Dongmei ist der Auffassung, dass der Mensch und Gott nicht zwei Gegensatze
sind, so dass Gott nicht im Menschen gesucht werden kénnte, sondern Gott habe den Men-
schen nach seinem Ebenbild geschaffen und so kénne dieser durch Verwirklichung seiner
Ahnlichkeit mit Gott Erhabenheit erlangen. Um ihre innere Gemeinschaft mit Gott zu ver-
wirklichen, missten die Menschen also ihre menschliche Natur sublimieren, denn nur dadurch
sei die Verwirklichung der gottlichen Natur moglich. Sowohl die Philosophie bzw. Theologie

von Plotin, Augustinus oder von Thomas von Aquin, als auch der urspringliche Konfuzia-

% yg]. Kubin, Wolfang: ,,Religion and History”, 2007, S. 24.

%8 \/gl. Li Chunjuan: Fang Dongmei shengming meixue yanjiu, 2007, S. 109-110.

7 \/gl. Tillich, Paul: Dynamics of Faith, New York: Harper & Brothers, 1957, S. 10.
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nismus und der urspriingliche Taoismus sowie der chinesische Mahayana-Buddhismus, sie
alle stellen Fang Dongmei gemaR fest, dass der menschliche Geist erst von der Naturwelt auf
den Gipfel der geistigen Welt erhoht werden muss, damit die menschlichen Fahigkeiten ver-
vollkommnet und der Mensch heilig wird.**® Hier wird deutlich, dass die innere Gemeinschaft
zwischen Menschen und Gott fortwahrende Bestrebungen nach dem Wahren, Guten und
Schonen bedeutet. Die Selbstverwirklichung des Menschen ist auch in der Tat eine religiose
Handlung.**°

Wie im Kapitel uber die Kosmologie Fang Dongmeis schon erwahnt, befindet sich der
Kosmos in einem sich standig wandelnden und fortschreitenden Prozess. Da der Mensch von
der Vitalitat des Kosmos durchdrungen ist, entwickelt auch er sich standig voran.**° Diese
Ansicht stammt jedoch nicht urspringlich von Fang Dongmei, vielmehr fiihrt er eine traditio-
nelle Kosmologie weiter, die im chinesischen Altertum weit verbreitet war.

Die verschiedenen metaphysischen Systeme in der traditionellen chinesischen Philo-
sophie, ob nun in der konfuzianischen, taoistischen oder buddhistischen, haben Fang Dong-
mei zufolge niemals die physische Ebene als die alleinige reale Beschaffenheit betrachtet.
Zudem strebten sie ebenfalls Ubereinstimmend die fortwahrende Erhohung und Transzendie-
rung der physischen Ebene an. So solle die Welt fir die Konfuzianer in ein Moraluniversum
verwandelt werden, fur die Taoisten in eine &sthetische Welt und fur die Buddhisten in eine
religiése. Philosophisch betrachtet solle die Welt in ihrem optimalen Zustand eine sublimierte
Welt sein.**

Was in diesem Zusammenhang die menschliche Entwicklung betrifft, formulierte

Fang Dongmei so:

,»Obwohl es im chinesischen Altertum unzédhlige philosophische Schulen gab,
wie die der Konfuzianer und die der Taoisten, oder wie irgendeine Schule des
Mahayana-Buddhismus, sie hatten letztendlich ein gemeinsames Ziel, ndmlich
den menschlichen Geist bis zu seinem Scheitelpunkt zu erheben und den

menschlichen Charakter zu optimieren, ja sogar zu heiligen.**

8 Vgl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 77.
#%9 ygl. Kubin, Wolfgang: ,,Vox clamantis in deserto. The worldly faces of Jesus Christ: China and the West*, in:
Roman Malek (Hrsg.): The Chinese Faces of Jesus Christ, Nettetal: Steyler Verlag, 2007b (= Monumenta Serica
Monograph Series; L/3b), S. 1581.
#0\/gl. Fang Dongmei: Kexue zhexue yu rensheng, 2005d, S. 248.
“1ygl. Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics*, in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980b, S. 32-33.
2 Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S.48.
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Der Vorschlag Fang Dongmeis fir die Uberwindung der Entfremdung besteht dem-
nach in der Restaurierung der urspriinglichen Unversehrtheit der menschlichen Natur. Der
Mensch soll sich Stufe fir Stufe erhéhen und so der Gottlichkeit ndhern. Die konkrete Aus-

fiihrung stellt er in seiner ,,Korrelativen Struktur von Mensch und Welt* dar.
2. Die korrelative Struktur von Mensch und Welt

Das Anliegen Fang Dongmeis ist es, die Entfremdung des Menschen zu (iberwinden; er ver-
sucht daher, ihn zuriick zum Géttlichen zu fuhren. Er installiert zundchst eine musterhafte
Personlichkeit als das hochste Leitbild menschlicher Entwicklung. Er ist davon (berzeugt,
dass die menschliche Natur urspriinglich gut ist und sich der Mensch aufgrund dessen noch
weiter erhohen und so zu einem ,,Homo nobilis* (edler Mensch) entwickeln kann. Um diese
Erh6éhung zu erkldren, entwarf Fang Dongmei ein Diagramm, das die ,korrelative Struktur
von Menschen und der Welt“** darstellen soll.

Dieses Diagramm hat er im Jahre 1969 bei der fiinften East-West Philosophen-
Konferenz an der Universitat von Hawaii zum ersten Mal vorgestellt und vier Jahre spater bei

einem Vortrag in Taipeh mit dem Titel ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang*
[ 47 225 A SR A AL 520 (Die chinesische Philosophie und ihre Auswirkung auf die zu-
kinftige Welt) ausfuhrlich erldutert. Dieses Diagramm wird allgemein als der Inbegriff seiner
Gedanken zum Leben schlechthin und als ,,Knotenpunkt“ fiir das Verstindnis seiner Philoso-
phie betrachtet.*** In ihm werden Fang Dongmeis Auffassung tber Kosmos, Welt, Gesell-
schaft und Leben sichtbar und sein Verantwortungsgefuhl als Philosoph tritt deutlich her-

vor.*

3 Vgl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 84. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de
yingxiang*, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b, S.49.
4 \/gl. Fu Peirong f#{f.2&: ,,Yidai dazhe Fang Dongmei laoshi —/X k¥ J5 435 & i [Ein groRer Philosoph —
Fang Dongmei], in: Zhexue yu wenhua % % 5 34k [Monthly Review of Philosophy and Culture], 8 (1977), S.
89.
2 \gl. Li Chunjuan: Fang Dongmei shengming meixue yanjiu, 2007, S. 122.
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*® Deutsche Ubersetzung: vgl. Zhang Chunshen 5k Hi: Dann sind Himmel und Mensch in Einheit. Bausteine

chinesischer Theologie, Freiburg: Herder Verlag, 1984, S. 77.
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2.1. Die Struktur und der Inhalt des Diagramms

Das von Fang Dongmei entworfene Diagramm ist ein philosophisches Konstrukt und besteht
aus einer bidirektionalen Hauptlinie in der Mitte, zwei aufwartsgehenden Nebenlinien auf
beiden Seiten und zwei bilateral zirkulierenden Linien. Zwei Hauptstilitzen darin sind ,,die
objektive Welt*“ und ,,der subjektive menschliche Lebensgeist. Ein grundlegendes Element
besteht zudem in der kohéarent engen Verbindung zwischen Welt und Menschen. Was die ob-
jektive Welt angeht, unterscheidet Fang Dongmei zwischen natirlicher und transzendentaler
Ordnung. Dementsprechend wird auch zwischen natiirlichem (Homo naturalis) und tiberna-
tirlichem Menschen (Homo praeternaturalis) differenziert. Das Diagramm stellt die aufstei-
gende Bewegung von Menschen und der Welt in der Form eines Turms dar.

Die Hauptlinie in der Mitte reiht sechs Lebensspharen nacheinander auf und ist auf die
zu erwartende spirituale Sphére gerichtet. Der Turmbau erhdlt die materielle Welt bzw. die
Sphare des physischen Lebens als Basis. Der Turm erhebt sich und durchdringt die Sphéren
des biologischen, psychischen, kiinstlerischen und moralischen Lebens, ehe er schlieRlich die
Sphére des religitsen Lebens erreicht. Beiderseits des Turms gibt es entlang der beiden Ne-
benlinien zwei Rubriken, die einerseits ,,die kontinuierliche Umgestaltung der Weltord-
nung“ und andererseits ,,die unauthorliche Erh6hung der menschlichen Personlichkeit™ dar-
stellen. Diese sind die Erklarung fur den Erhéhungsprozess in der Mitte hinsichtlich der Welt
und des Menschen.

Dariiber hinaus stellt das Diagramm die verschiedenen Stufen des menschlichen Da-
seins in Ubereinstimmung mit den aufsteigenden Lebensspharen in der Welt dar. Es gibt da-
bei grundsatzlich zwei Gruppen. In der ersten, niedrigeren Gruppe sind Homo faber, Homo
creator und Homo sapiens und in der hoheren Gruppe Homo symbolicus, Homo honestatis
sowie Homo religiosus. Auf dem Gipfel des Turms steht der Homo nobilis (der edle Mensch),
der Fang Dongmei zufolge als Idealvorstellung von der menschlichen Vollkommenheit gilt,
und die Entsprechung ,.des heiligen Menschen“ (Shengren 25 A\) im Konfuzianismus, die
,,des hochsten Menschen* (Zhiren £ A\) im Taoismus sowie die ,.des erleuchteten Men-
schen® (oder Buddha, Juezhe %t#) im Buddhismus ist.**’ Fang ist zudem der Auffassung,
dass alle Menschen die Moglichkeit besitzen, zum Homo nobilis zu werden.

Dieser Sublimierungsprozess soll also fiinf Phasen von Lebensbereichen durchleben,

um den idealen Menschenzustand zu erreichen. Der Homo nobilis ist jedoch noch nicht die

“7\/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji ,
2005b, S. 61.
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auBerste Grenze der menschlichen Entwicklung. Er ist sozusagen lediglich eine Trennungsli-
nie; dartber hinaus gibt es noch géttliche, unergrindliche Bereiche. Fang Dongmei entwarf
dieses Diagramm um aufzuzeigen, wie sich ein gewohnlicher Mensch erhéhen und sogar in
den géttlichen Bereich gelangen kann.** Die verschiedenen Bereiche kann man somit auch in
drei Gruppen teilen. Zur ersten Gruppe gehdren Homo faber, Homo creator und Homo sapi-
ens, zur zweiten Homo symbolicus, Homo honestatis und Homo religiosus und zur dritten
Homo nobilis, Deus sowie Deus absconditus.**°

Dieses Diagramm erregte bei den chinesischen Wissenschaftlern groRes Aufsehen und

wurde in vielen wissenschaftlichen Artikeln und Werken diskutiert.**

Auch einige katholi-
sche Theologen versuchten, aufgrund dieses Diagramms eine inkulturierte chinesische Theo-
logie aufzubauen.* Einige Forscher sind der Meinung, dass Fang Dongmei in seinem Sche-
ma die Traditionen der griechischen Antike, der europdischen Moderne sowie Gedanken aus
China und Indien aufgreift. Dieses Diagramm sei also eine Kristallisation der Erkenntnisse,

die er aus diesen vier Traditionen ableite. Das macht besonders folgende Aussage deutlich:

,»Osten und Westen sind perfekt in einer ganzen Sphédre vereinigt. Von Plato
uber Plotinus, Spinoza, Hegel, Leibniz, Bergson, Whitehead, Jaspers und Teil-
hard de Chardin im Westen und durch Buddha und die Mahayana-Buddhisten in
Indien und Konfuzius, Laozi und Zhuangzi in China, nur um einige zu nennen,

haben alle ihren Beitrag geleistet.«**

Fang Dongmei sagt: ,,Anthropologisch gesehen sollte der Begriff des Menschen in
seinen vielfiltigen Bedeutungen genommen werden.“*** Die Terminologie, die er in seinem

Diagramm benutzt, ist zum Teil in der Anthropologie gangig. Er Gbernimmt auch einige Be-

#8 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 28-29.
9 vgl. ebd., S. 30.
*0 Es sind u.a. Zhang Xunyi kil %: Fang Dongmei lantu jiti sixiang yanjiu 77 %35 ¥ EINL& EAERT 5T [Das
Diagramm und das organische Denken Fang Dongmeis], Taichung: Baixiang wenhua shiye H% b0k,
2010; Jiang Guobao ¥ [E {#: ,Fang Dongmei lun Zhongguo zhexue de xiandai zouxiang® 77 % 36 1& H [ 35 24 1)
AR 7] [Fang Dongmei iiber die moderne Entwicklung der chinesischen Philosophie], in: Xueshujie “FA -
[Academics in China], 1(2002), S. 196-204, zu nennen.
! Es sind u.a. Zhang Chunshen: Dann sind Himmel und Mensch in Einheit. Bausteine chinesischer Theologie,
1984; Zhang Chunshen 5K H: Zhongguo lingxiu chuyi 71 [E R 121 [Meine bescheidene Meinung zu der
chinesischen Spiritualitét], Taipeh: Kuangchi Cultural Group, 2002; Wong, Joseph H.: ,,Homo nobilis and Christ
the Perfect Man. Fang Tung-mei, Karl Rahner, and the Chinese Face of Jesus®, in: Malek, Roman (Hrsg.): The
Chinese Face of Jesus Christ, Volume 3b, Monumenta Serica Monograph Series L/3b, Sankt Augustin — Nettetal:
Steyler Verlag, 2007, S. 1527-1554.
*2 Sun, George C. H. / James W. Kidd: ,,Philosophical anthropology: Ernst Cassirer, Max Scheler and Thomé
Fang®, in: Philosophy of Thomé H. Fang, 1989, S. 30.
**% Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 100.
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griffe aus den Werken von Ernst Cassirer (1874-1945) und Max Scheler (1874-1928), z.B.
den Homo symbolicus von Cassirer und den Homo faber, Homo Sapiens und Homo religiosus
von Scheler, zudem sind auch gewisse Gedankenziige dieser beiden Denker zu erkennen, die
Fang Dongmei zu einem Ganzen integriert.”* Er wird von den Werken westlicher Philoso-
phen inspiriert und entleiht durchaus ihre Begrifflichkeiten, um seine eigenen anthropologi-
schen Gedanken wiederzugeben. Aber die chinesische traditionelle Kultur, namentlich der
Konfuzianismus, der Taoismus und der chinesische Buddhismus, dient ihm stets als Grundla-
ge und Ausgangspunkt. Im Folgenden soll seine konkrete Vorstellung von der Sublimierung
des Menschen dargestellt werden.

2.2. Die Erhohung des Menschen

Die Kultivierung des menschlichen Charakters kann nicht mit einem groBen Wurf erreicht
werden, vielmehr muss ein Sublimierungsprozess — Stufe um Stufe — ablaufen. Wahrend die-

ses Prozesses durchlebt der Mensch verschiedene Ebenen.

2.2.1. Homo faber

Auf der ersten Ebene sieht Fang Dongmei den Homo faber (der Mensch als Handwerker), der
mit seiner technisch-praktischen Intelligenz sein Leben gestaltet.** Die entsprechende erste
Ebene der Weltordnung ist ,,der Bereich des physischen Lebens*; sie ist Ausgangspunkt und
Grundlage fir menschliches Lebens. Hier ermittelt, behandelt, erschlief3t, bewéltigt und ord-
net der Mensch die Welt durch handelndes Wirken, um fiir das leibliche Wohl zu sorgen.**®
Wie dieser Bereich des physischen Lebens gestaltet wird, ist eine grundlegende Frage.
Besonders in der chinesischen Kultur wird sie nach Fang Dongmei nicht unterschatzt. In Chi-
na werde die materielle Welt ndmlich nicht wie in der antiken griechischen Kultur oder in der
hebréischen Religion als dunkler sindiger Abgrund beurteilt, sondern als der Stitzpunkt be-
trachtet, von dem aus die weitere Erhdhung beginnt und die Suche nach Werten und Sinn er-

méglicht werde.*’

4 ygl. Sun, George C. H. / James W. Kidd: ,,Philosophical anthropology: Ernst Cassirer, Max Scheler and
Thomé Fang®, 1989, S. 30.
455 Vgl. Grawe, Christian: ,,Homo faber®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel (Hrsg.):
Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 3, Basel, 1974, S. 1173.
8 \/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 52.
*7vgl. ebd., S. 51.

144



Die wichtigste Eigenschaft des Homo faber liegt in seiner Fahigkeit zur Handlung, mit
der er die Welt einrichten kann. Scheler bezeichnet den Homo faber daher auch als Werk-
zeugbenutzer. Fang Dongmei meint allerdings, der Homo faber habe nur ein natirliches Da-
sein wie andere Lebewesen, die Intuition, Affekte, Gewohnheiten und eine Wahrnehmung
besitzen.**® Wenn der Mensch aber nicht mehr aufzuweisen habe, sei er nicht viel anders als
ein Affe, da dieser ebenfalls auf Baume klettern, Friichte pfliicken und somit das eigene Le-
ben sowie das der Gemeinschaft aufrechterhalten kann. Ein Mensch konne nicht in dieser
Phase stehenbleiben, in der er nur tierdhnlich ware. Um den physischen Lebensbereich zu
einem hoheren zu erheben, brauche er daher noch weitere Fahigkeiten.**®

2.2.2. Homo dionysiacus / creator

Die zweite Stufe des Menschseins ist nach Fang Dongmei der Homo dionysiacus. Dieser Be-
griff stammt aus der griechischen Mythologie und ist von Dionysos, dem Gott des Weines
abgeleitet, der als wild, larmend und wahnsinnig gilt.*®® Scheler definiert den Homo dionysia-
cus als jemanden, der nur nach seiner Natur handelt und ein instinktiver Mensch ist, dessen
Triebkraft jedoch in die Dunkelheit flihrt. Dieser Homo dionysiacus ist daher eine Gestalt von
bedenkenlosem und verkommenem Charakter.** Fang Dongmei verwendet ebenfalls diesen
Ausdruck und vertritt auch die Ansicht, dass der Mensch die Eigenschaft hat, nur gefiihlsma-

Rig zu agieren, und somit leicht heruntergekommen ist. Er meint dazu:

,Der Homo dionysiacus hat keinen Sinn flir Recht oder Unrecht, fur Gut oder
Bdse. Er versteht sich zwar gut auf seine Handlungen, wenn diese aber von un-
rechter Beféhigung dirigiert wirden, kdnnten sie widersinnig werden und sogar

das Leben in Gefahr bringen.«*%?

Darum soll der Homo dionysiacus nach Fang Dongmei umgestaltet und so richtigge-

stellt werden, dass er einen Homo creator (der schopferische Mensch) werde. Dieser besitzt

#%8 Vgl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 9.
9 V/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 51.
%80 vl Vollmer, Wilhelm: ,,Baccus®, in: ders.: Wérterbuch der Mythologie, neu bearbeitet von Dr. W. Binder.
Dritte Auflage. Stuttgart: Hoffmann’sche Verlagsbuchhandlung, 1874, S. 93.
1 ygl. Scheler, Max: ,,Mensch und Geschichte®, in: ders.: Spate Schriften, Studienausgabe, herausgegeben von
Manfred Frings, Bonn: Bouvier Verlag, 3. Aufl. 1995, S. 138.
%82 \/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 53.

145



die F&higkeit, seinem unvollendeten Wesen eine Form zu geben und seine Lebenswelt durch
Kulturschépfungen selbst hervorzubringen, indem er Neues gestaltet. Durch seine Kreativitat
und die Fahigkeit zur Produktivitat formt er seine Umgebung und schafft etwas, das vorher
nicht da war. Der Homo creator zeigt also erstmals die aktive und zupackende Seite des Men-
schen.“® Ein solcher Mensch kénne die Sphare der physischen Existenz in eine Sphére krea-

tiven Lebens versetzen.
2.2.3. Homo sapiens

Um wahlloses Schaffen zu vermeiden und die kreative Fahigkeit zu Fortschritten zu nutzen,
reicht grundlegendes Wissen allein nicht aus; es muss Vernunft hinzukommen. Durch die
Anleitung der Vernunft entsteht ndmlich systematisches Wissen und damit wird der Bereich
des psychischen Lebens erreicht. Der Mensch dieser Ebene ist der Homo Sapiens (der wis-
sende Mensch).*** Dieser hat die Fahigkeit zur Abstraktion und Begriffsbildung und ist daher
besonders lernfahig. Mit seiner Vernunft gestaltet er das Leben und versteht die Welt.*®® Der
Mensch als Homo sapiens ist also ein geistiges Wesen und kann folgerichtig denken. Uber
seine Uberlebenstatigkeiten hinaus kann er auch (ber den Sinn des Lebens reflektieren, um
héhere Werte zu erlangen.*®®

Nach Fang Dongmei bilden Homo faber, Homo creator und Homo sapiens zusammen
den natdrlichen Menschen (Homo naturalis). Dieser habe eine gesunde Gestalt, ein volles

Leben und reichliches Wissen, um in vielen Bereichen Fortschritte zu erzielen.*®’
2.2.4. Homo symbolicus

Der Homo naturalis als Inbegriff von Homo faber, Homo creator und Homo sapiens befindet
sich in der Ebene der ,,natiirlichen Welt®, bzw. in der Ebene des physischen, biologischen und
psychischen Lebens. Auf dieser Ebene spielt die Naturwissenschaft die wichtigste Rolle, Fang

Dongmei betont jedoch, dass diese allein den Menschen nicht zufrieden stellen kann. Er be-

463 Vgl. Grawe, Christian: ,,Homo creator®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel (Hrsg.):
Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 3, Basel, 1974, S. 1173.
4 \/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 54.
465 Vgl. Grawe, Christian: ,,Homo sapiens®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel (Hrsg.):
Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 3, Basel, 1974, S. 1178.
%8 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 29.
%7 \/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 54.
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statigt zwar den allgemeinen Verdienst der Naturwissenschaft, da die Menschen mit ihrer Hil-
fe die Welt und das Leben begreifen konnten und durch Nutzung der Natur materiellen Ge-
winn erzielten.*®® Er verweist gleichwohl auf die Schwache der Naturwissenschaft in Bezug
auf die Ergriindung des menschlichen Geistes, denn die Abstraktions- und Analyseverfahren
der Naturwissenschaft sowie ihre szientistische Uberzeugung seien nicht geeignet fir die Lo-
sung des ,,Rétsels Mensch,*°

Fang Dongmei tritt daher fiir eine von ihm so genannte ,,Hohe-Psychologie* ein. Dazu

erklart er:

,»Als vernunftbegabte Philosophen konnen wir die Tiir zu dem zutiefst geheim-
nisvollen Mysterium nicht schliel3en, das in Religion, Philosophie und bestimm-
ten Trends der wissenschaftlichen Uberlegungen offengelegt ist. Dies ist die Mo-
tivation, sich auf eine andersartige Psychologie zu berufen, die ich als ,Ho6he-
Psychologie bezeichne. Statt die statische Natur des Menschen auf einer intel-
lektuellen Ebene auszulegen, oder den Menschen in der erbdrmlichen Grimasse
einer geistigen Storung zu begreifen, versucht diese Psychologie, Einblick in den
wahrhaften Menschen, in die Dynamik des kreativen Lebens und in die Entwick-

lung der kulturellen Ordnung zu gewinnen. <"

Fang Dongmei meint, selbst eine perfekte ,,natiirliche Welt* konnte den Menschen
nicht zufriedenstellen. Er betont wiederholt, dass das Leben neben dem Materiellen viel mehr
geistige Bedeutungen und Werte besitzt und Menschen immer danach streben. Um sie zu er-
reichen, musse sich der natiirliche Mensch (Homo naturalis) daher noch starker erhéhen.*"

Die vierte Stufe der menschlichen Entwicklung nach Fang Dongmei nennt er den Ho-
mo symbolicus (der symbolische Mensch), den er von Cassirer*’? entlehnt. Der Mensch als
Homo Symbolicus kann mit Hilfe von Zeichen und Symbolen, die er selbst festlegt, die Welt

interpretieren. Die gewohnliche natlrliche Welt versinnbildlicht er dabei durch verschiedenar-

%68 \/gl. Fang Dongmei: Sheng sheng zhi de, 2005c, S. 155.
%9 ygl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 93.
“"Epd., S. 93-94.
1 \/gl. Fanng Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 67.
2 \/gl. Cassirer, Ernst, An Essay on Man, An Introduction to a Philosophy of Human Culture, Yale University
Press, 1966, S. 26.
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tige Zeichen und Symbole und verwandelt sie dadurch in eine schonere kunstlerische und
asthetische Welt. Das ist fiir Fang Dongmei der Anfang der metaphysischen Lebenssphare.*”
Fang Dongmei vertritt die Auffassung, dass jeder Mensch durch Erziehung und Kulti-
vierung diesen Bereich des kinstlerischen Lebens erreichen kann. In diesem Lebensbereich
seien Naturwissenschaft, Philosophie und Kunst alle enthalten. Alle Arten von Symbolen, wie
Figuren, Farben, Linien, Tone, Schriftzeichen und Formeln, konkrete sowie abstrakte Sprache,
Begriffe, Prinzipien u.a. seien Instrumente fir das Schaffen. All diese Symbolen seien Bedeu-
tungstrager, die gebraucht werden, um etwas zum Ausdruck zu bringen, das aul’erhalb des

eigenen Wesens liegt.*"

2.2.5. Homo honestatis

Die subjektiven Empfindungen bei diesem kunstlerischen Schaffen konnen jedoch Fang
Dongmei zufolge bezuglich ihrer Werte nicht vollkommen sein, da diese Lebenssphére selbst
keine makellose sei. Die kinstlerische Fahigkeit kénnte vom Willen und von Gemiitsbewe-
gungen manipuliert und verdreht werden. Der Homo Symbolicus bedirfe daher weiterer Er-
hohungen und misse sich zum Homo honestatis (der ehrliche Mensch) entwickeln. Ein
Kinstler misse also auch erhabene Tugenden besitzen, erst dann werde der &sthetische Wert
auch zu einem moralischen. Das Schaffen sei dann nicht nur schén, sondern zugleich gut.

Fang Dongmei bilanziert diese Uberlegungen wie folgt:

,Der physische Bereich ist die Ausstattung, der biologische und der psychische
bestimmen den Verlauf. Alle zielen darauf ab, den Menschen zu wichtigeren,
erhabeneren und grolReren Werten zu fliihren. Wenn der Mensch lediglich seine
Vernunft einsetzt und sich von seinen Gemitsbewegungen faszinieren l&sst,
kann er sein Bildungsvermdgen frei entfalten und die Gegebenheiten in eine &s-
thetische Welt verwandeln. Wenn er seine Vernunft aber erhoht und seine Be-
gierde kultiviert, kann er seinen Willen durchsetzen, die reale Welt zu sublimie-

ren und damit eine moralische Welt realisieren.«*"®

8 \/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 57.
" Vgl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 9-10.
*® Fang Dongmei: Shengsheng zhi de, 2005c, S. 237-238.
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2.2.6. Homo religiosus

Noch eine Stufe héher in Fang Dongmeis Diagramm ist der Bereich des religiésen Lebens
angesiedelt. Den Menschen dieser Entwicklungsphase nennt er Homo religiosus (der religitse
Mensch), und es wird hier die Bedeutung sichtbar, die Fang Dongmei der Religion beimisst.
In seinem Diagramm platziert er die religiése Sphare noch tber die moralische, also ist Reli-
gion fur ihn der Ursprung aller Werte. Religion spielt hier in zweierlei Hinsicht eine wichtige
Rolle; einerseits hélt sie Werte aufrecht und andererseits erhoht sich durch sie die menschli-
che Natur.

Fang Dongmei deutet zudem an, dass Werte nicht endgultig errungen werden kdnnen.

Er sagt dazu:

,Menschen vermogen das Wahre der verniinftigen Welt, das Schone der kiinstle-
rischen Welt und das Gute der moralischen Welt wahrnehmen. Aber ohne die
Aufrechterhaltung der absoluten geistigen Macht ware das menschliche Vermo-

gen zum Scheitern verurteilt.«*"®

Die Sublimierung des menschlichen Geistes und Wertes benétigt also eine unbegrenz-
te geistige Kraft als Fundament. Diese unbegrenzte Kraft zeigt sich im Fiuhren und Erhalten

der nachhaltigen Entwicklung des Menschen und der Welt. Fang Dongmei stellt fest:

»Seit Menschen existieren, suchen sie Halt im religiosen Bereich und verehren
einen allerhdchsten geistigen Herrscher der Welt. Alle Werte der untergeordne-
ten Ebenen konnen nur bestehen, wenn sie sich aus dem goéttlichen Bereich ab-

leiten. <47

Fang Dongmei ist davon Uberzeugt, dass die Verwirklichung der menschlichen Natur
ohne Gottheit nicht moglich ist. Der Bereich des religiosen Lebens sei zudem Grundlage fur
die Kommunikation zwischen dem Gottlichen und dem Menschen. Fang Dongmei sagt in
aller Deutlichkeit, dass der Mensch das Gottliche braucht und ,,géttliche Nahrung™ fiir die

menschliche Existenz lebensnotwendig ist. ,,Von Gott sind wir erzeugt und kénnen uns grof-

*® Fang Dongmei: Shengsheng zhi de, 2005c, S. 238.
417 Ebd.
149



artig entwickeln. In Gott lernen wir einander zu lieben. Durch Gott kénnen wir den Reichtum
der Welt in uns begreifen“.478

Der Mensch braucht somit eine Gottheit und der religiése Bereich beginnt dort, wo
sich Mensch und gottliches Geheimnis begegnen. Dann wird auch die menschliche Natur wei-
ter sublimiert. Fang Dongmei bezeichnet den zu diesem Bereich gehdrenden Menschen als

Homo religiosus. Er erldutert das so:

,Im Konfuzianismus nennen wir Konfuzius einen ,Heiligen‘, aber es ist sehr
schwierig, heilig zu werden. Auch Konfuzius selbst empfand sich dazu als un-
wiirdig. Er sprach: ,Was Heiligkeit und Zwischenmenschlichkeit anbelangt, wie
konnte ich es wagen, darauf Anspruch zu erheben‘ (Lunyu. VII, 34: Ruo sheng
yu ren, ze wu qi gan & =&54-, & EEX). Obwohl er heilig ist, lehnte er es ab,
ein Heiliger zu sein. Auch der Taoismus lehrt Ahnliches: Wer ,den Himmel als
seine Ur-Quelle, Tugend als seine Wurzel, Tao als sein Tor* (Zhuangzi. Tianxia:
Yi tian wei zong, ye de wie ben, yi dao wie men PLRNSE, DMENA, DUEA
I']) betrachtet, wird als Heiliger bezeichnet. [...] Wenn ein Mensch diesen Zu-
stand erreicht, ist er nicht nur ein nattrlicher Mensch oder nur ein Kinstler oder
eine moralische Personlichkeit, sondern sein Charakterbild ist dann in einem so
erhabenen Status, [...] dass wir ihn als einen ,vollkommenen Menschen® (Quan

ren 4= \) bezeichnen konnen. "

Wenn der Mensch sich aus dem Bereich des physischen, biologischen, psychischen,
kinstlerischen und moralischen Lebens Schritt fiir Schritt bis zu dem des religiésen Lebens
erhebt, erreicht er auch die Spitze des Turms in Fang Dongmeis Diagramm. Fir ihn ist diese
Spitze das hochste menschliche Ideal. Dazu priagt er die Bezeichnung ,,Homo nobilis* (der
edle Mensch) und meint, dass dieser hochst ideale Mensch auch als ,,Himmel-Mensch* oder

Mitschopfer des Gottlichen bezeichnet werden kann. Er erldutert:

,Der ,Himmel-Mensch® vollendet sein Leben, erfiillt seine eigene Natur und die
,natiirlicher* Menschen und die von Dingen, unterstiitzt die Lebensschépfung

durch ,Himmel-Erde‘, und nimmt Anteil an ,Himmel-Erde‘. Aus konfuziani-

*"® Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 67.
% Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 59.
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scher Sicht erreicht der Mensch sein Ziel im Mitschopfertum mit Gott (Creator
with God); aus taoistischer Sicht ist es nach Zhuangzi jener Mensch, der den
,Himmel* als tiefsten Ursprung, die innere Kraft (De &) als Quelle und das Tao
als Ausdrucksform hat. Der Taoismus bezeichnet einen solchen Menschen auch
als ,Gipfelmensch® (Zhiren % \), bzw. als ,Heiligen* (Shengren =& \), oder
,authentischen Menschen® (Boda zhenren 8 K3 AN). Er kann ,die Gottheit® be-
gleiten, ,Himmel-Erde* geniefen, alle Dinge néhren und mit allen Dingen unter
dem Himmel verbunden sein. Er unterrichtet das einfache Volk und weil} um
Anfang und Ende; er stimmt mit allen Richtungen tberein, mit grof? und Klein,
mit rau und fein; er ist tiberall gegenwértig® (Zhuangzi. Tianxia: Pei shenming,
chun tiandi, yu wanwu, he tianxia, ze ji baixing, ming yu ben shu, xi yu mo du,
liu tong si pi, xiao da jing cu, gi yun wu hu bu zai. Bc#8H, EERH, &9,
IR, B, WTFAR, RTARE, NBEIUR, MR, HEE
- AFE), d.h. der Einfluss seines Lebens erfiillt jeden Raum der Welt.«*®°

Fang Dongmei erwdhnt wiederholt: ,,Menschlich zu sein ist gottlich zu sein* (To be
human is to be divine)**'. Der Homo nobilis als ideales Menschenbild stimme mit dem héchs-
ten Ideal in der chinesischen Tradition Uberein. Das Charakterbild eines derartigen Menschen
ist nach Fang Dongmei so ausgeprigt, dass ,.er im Vollbesitz seiner Weisheit in Uberein-
stimmung mit den Wegen des groRen Tao handelt und sich an jede Situation des Lebens im
Fluss der Veranderung und Transformation anpasst, sowie Krisen auch bei Gefahr und unter
Belastung entgeg,entri‘[‘[“.482

Eine solche hoffnungsvolle Perspektive fur den Menschen hegt Fang Dongmei sein
Leben lang. Was einen Gott-Mensch ausmacht, oder wie der Mensch seine eigene Gottlich-
keit zur Entfaltung bringt, besteht Fang Dongmei zufolge darin, dass der Mensch mit dem
hdchsten Geist des Universums in Einheit treten und an der ndhrenden und verwandelnden
Kraft des Himmels und der Erde teilnehmen soll. DemgemaR soll der Mensch also mit dem
Gottlichen zusammenwirken, um die Welt zu verbessern.*® Der Weg fiir die menschliche
Erh6hung hat sowohl im Konfuzianismus als auch im Taoismus und Buddhismus ebenfalls

diese hochste Vollkommenheit als Ziel.

0 Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005bh, S. 67.
“L Ehd., S. 60.
*82 Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 116.
%83 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 30.
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2.3. Deus absconditus

Der Homo nobilis und die Gottheit nehmen jedoch in Fang Dongmeis Diagramm noch nicht
den hochsten Platz ein; es gibt vielmehr eine noch hohere Ebene. Fang Dongmei vergleicht
diese allerhdchste Ebene mit einem Gebdude. In China werde namlich traditionell das Dach
eines Geb&udes so gebaut, dass es breite und geschweifte Firste und Traufen habe und die vier
Ecken nach oben weisen. Dieser Dachvorsprung werde Feiyan &% (fliegender Dachvor-
sprung) genannt, was auf eine hohere und schdnere Sphére oberhalb des Daches hinweise.
Ahnlich sei auch die Symbolkraft des gotischen Baus im Abendland; mit ihren SpitzbGgen
deuten die hochsten Stellen der Bauten auf noch hoheres hin, das alles andere bei weitem
ubersteigt. Die gotische Baukunst bringe zum Ausdruck, dass es eine geheimnisvolle Sphare
,»da oben* gebe und der Mensch danach streben solle. Diese geheimnisvolle Sphire, nach der
der Mensch sich sehnt, nennt Fang Dongmei Deus absconditus (der verborgene Gott) bzw.
das zutiefst geheimnisvolle Mysterium (mysteriously mysterious mystery).*®*

Fang Dongmei benutzt den Ausdruck ,,mysteriously mysterious mystery* fiir Deus
absconditus, um zum Ausdruck zu bringen, dass dieses Mysterium die menschliche Ratio
iibersteigt und menschliches Wissen nicht ausreicht, es sprachlich zu erklaren.*®® Dabei hat er
sich am Taoismus orientiert, der lehrt, dass ,,das zutiefst geheimnisvolle Mysterium das Tor
zu allen Geheimnissen ist“.*® Fang Dongmei erwihnt auch den Ausdruck ,,Erhabener Hochs-

ter Herrscher (Huang yi shangdi 2 £ [-#7)*" aus dem Buch der Lieder, da der Ausdruck

,HOchster Herrscher* allein nicht ausreichend ist. Auch in abendldndischen Kulturen spreche
man von ,,God-head*, ,,Hochgott“ oder ,,Gott dem Hochsten*, und nicht nur von ,,Gott*. Hier
werde seiner Ansicht nach hervorgehoben, dass dieses hochste Wesen Uber alles in der Welt
verfugt, Menschen aber mit ihrer Geisteskraft und ihrem Denkvermdgen sein Geheimnis letzt-
lich nicht entschlisseln kénnen. Fur jede Religion gebe es diese hochste Sphére des zutiefst
geheimnisvollen Mysteriums; sei es nun das Christentum, der Islam oder der Buddhismus, fir
jede Religion gebe es schliellich das undurchschaubare, unergrindliche und unerklérliche

Geheimnis, das man mit dem religionsphilosophischen Begriff Deus absconditus bezeichnen

4 \/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 61.
8 \/gl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 67.
*8 Das chinesische Original heiBt: ,,Xuan zhi you xuan, zhong miao zhi men“ Z 2 X Z A&z ], Daodejing, 1,
Zhu Qianzhi: Laozi jiaoshi, 2000, S. 7.
87 \/gl. Shijing. Daya. Huangyi 174 K- 5 52,
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konne. Menschliche Sprache und Ratio kdnne ihn niemals erschlielen, somit bleibe er der
Welt unerkennbar.*®

Obwohl dieses zutiefst geheimnisvolle Mysterium die menschliche Ratio bersteigt,
glaubt Fang Dongmei jedoch, dass es ihr zuweilen trotzdem inhérent ist.**® Diese Inh4renz
manifestiere sich in zweierlei Hinsichten, ndmlich in Einstromung und in Erhéhung. In sei-
nem Weltdiagramm hat Fang Dongmei auf den beiden Seiten von den sich in der Mitte befin-
denden sechs Stufen der Lebenssphdren jeweils zwei Linien mit verschiedenen Richtungen
gezogen. Von der hochsten, geheimnisvollen Sphéare gehen zwei Linien nach unten, die je-
weils das Einstromen der schopferischen Kreativitat in die Welt und das Einstromen des gott-
lichen Wesens in die menschliche Natur ausdriicken sollen. Unendliche Kraft entstamme aus
Deus absconditus und strome in die Welt und in die menschliche Natur hinein. Die unendli-
che geistige Kraft aus der gottlichen Sphare erfillt nach unten die gesamte menschliche Natur
(religidses, moralisches, asthetisches und natrlich-psychisches, biologisches und physisches
Leben) und alle Handlungen. Der Mensch nehme diese geistige Kraft entgegen und kdnne
daher gottliche Werte in seinem Tun zum Ausdruck bringen. So kénne praktisch alles in der
Welt, auch Flora und Fauna ebenso gbttliche Werte in sich tragen.**

Neben den zwei absteigenden Linien gibt es noch zwei aufsteigende. Die in der hdchs-
ten geheimnisvollen Sphare wohnende Gottheit strahlt Fang Dongmei zufolge eine unendliche
Starke aus, die nicht nur die nach unten alles erfiillende, sondern auch die alles nach oben
hebende Kraft der Gottheit zeigt. Vom Menschen her gesehen hebt diese eingegossene Kraft
die Menschheit Schritt fir Schritt hoher, Gber Homo faber zum Homo dionysiacus und zum
Homo creator und Homo symbolicus sowie schlielich zum Homo religiosus. Der urspringli-
che Nur-Mensch (mere man) tritt dann in die Kraft der Gottheit ein; diese Konstituierung des
Menschen geschieht durch Konstituierung des Goéttlichen. Wenn der natlrliche Mensch mit
der Kraft der Gottheit erfillt und zu einem religiésen Menschen geworden ist, dann handelt er
nicht nur kraft seines Menschseins, sondern kraft géttlichen Menschseins.*"*

Damit lehnt sich Fang Dongmei eng an die spezifische mahayana-buddhistische Ter-

minologie Huixiang [][7] (Sanskrit: Parinamana) an, was normalerweise als ,,Verdienstiiber-

tragung* wiedergegeben wird. Die aufwérts- und abwértsgehenden Linien zeigen die Route

“88 \/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 62.
*9 vgl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 67.
%0 \/gl. Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 63-64.
#Lyv/gl. ebd., S. 64.
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von Huixiang und sollen die enge Verbindung zwischen dem Hdéchsten des Universums und
der natdrlichen Welt aufzeigen. Huixiang ist ein fester Bestandteil der buddhistischen spiritu-
ellen Disziplin und der Praxis, bei der eine heilige Person Verdienste ansammelt und sie zum
Wohl der ganzen Welt auf alle empfindungsfahigen Wesen ubertrégt, so dass der Gebende
und der Empfangende Zeugnis geben kdnnen. Fang Dongmei benutzt Huixiang in beiden
Richtungen und driickt damit die enge Verbindung zwischen dem hochsten Geheimnis und

dem Menschen aus.*%?

2.4. Wege der menschlichen Erhohung in der traditionellen chinesischen Philosophie

Fang Dongmei ist davon (berzeugt, dass das Ideal der menschlichen Erhéhung ebenso ein
wichtiges Charakteristikum der traditionellen chinesischen Philosophie ist. Er ist sich jedoch
der Tatsache bewusst, dass die drei Hauptstromungen der chinesischen Tradition jeweils eine
unterschiedliche Gesinnung haben. Fur ihn ist der Taoist dsthetisch veranlagt, daher nennt er
den taoistischen Idealmenschen ,,Dichter*; der Konfuzianer ragt durch sein moralisches Stre-
ben heraus, und ihren Idealmenschen bezeichnet Fang Dongmei als ,,Weiser*; der Buddhist
hat starke religiése Konnotation und sein Idealmensch wird daher als ,,Prophet* genannt.*®®
Aber alle haben ein gemeinsames Ziel, ndmlich sich der Heiligkeit anzun&hern. Um dieses zu
verdeutlichen, Gbernimmt Fang Dongmei einen Ausdruck von Francis M. Cornford (1874—
1943) und bezeichnet dieses gemeinsame Ziel des Konfuzianismus, des Taoismus und des

«49 Diese ,, Kombination* trifft

Buddhismus als ,,Kombination von Prophet-Dichter-Weiser
im Grunde auch auf den Homo nobilis in Fang Dongmeis Weltdiagramm zu. Dort bekraftigt
er, dass die eigene Bestrebung des Menschen fur die Verwirklichung des Ideals notwendig
ist.**®> Wie diese Bestrebung aussehen soll, beschreiben die drei wichtigen Schulen der chine-

sischen Tradition auf jeweils verschiedene Weise. Fang Dongmei erldutert sie wie folgt:

2.4.1. Konfuzianer: der moralische Weg zum Homo nobilis

Fur die Konfuzianer soll jeder Mensch ohne Unterlass moralisch erbaut werden und man
glaubt, dass diese moralische Erbauung durch die beharrliche Ausiibung der Vernunft zu ver-

92 ygl. Wong, Joseph H.: ,,Homo nobilis and Christ the Perfect Man. Fang Tung-mei, Karl Rahner, and the
Chinese Face of Jesus*, in: Malek, Roman (Hrsg.): The Chinese Face of Jesus Christ, Volume 3b, Monumenta
Serica Monograph Series L/3b, Sankt Augustin — Nettetal: Steyler Verlag, 2007, S. 1529.
%8 ygl. Fang Dongmei, ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics*, in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980b, S. 31-32.
% Cornford, Francis M.: Principium Sapientiae, Cambriege: Cambridge University Press, 1952, S. 90-91.
%% \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005a, S. 98.
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wirklichen ist und der natirliche Mensch in eine idealisierte moralische Personlichkeit ver-
wandelt werden kann.*°

Laut Fang Dongmei ist dieses Ziel der Erbauung in der Kurzformel ,,Das Heilige im
Innern nach auBen zur Herrschaft bringen (Nei sheng wai wang P ¢4+ F)*" zusammenge-
fasst. Obwohl diese Formel zunéchst im Zhuangzi auftauchte, ist sie ein zentraler Grundsatz
des Konfuzianismus, der die Uberzeugung ausdriickt, dass derjenige, der innerlich die morali-
sche Heiligung erreicht hat, &uRerlich eine konigliche Wirde erringt. Alle Konfuzianer ver-
folgten daher dieses Ziel der moralischen Heiligung. Mencius und Xunzi waren die wichtigs-
ten Vertreter nach Konfuzius. Es war dann Mencius, der dem innersten Beweggrund des
menschlichen Handels tief nachgegangen war und schlieflich im guten Gewissen das Funda-
ment des moralischen Charakters fand. Das innere Gewissen strebe demnach immer nach dem
hdchsten Gut und habe in sich alles Potenzial, sich zur Erfullung zu erhdhen. Xunzi dagegen
beschritt einen anderen Weg, da ihm die menschliche Natur als mit Mé&ngeln behaftet erschien.
Aber durch einen ausgearbeiteten erzieherischen Prozess der kulturellen Lauterung kann die
mangelhafte menschliche Natur in einen Zustand transformiert werden, in dem der gewohnli-
che Mensch zu einem edlen wird. Ein edler Mensch wiederum ist auf dem Weg, ein Heiliger
zu werden. Ein heiliger Mensch ist im Konfuzianismus jemand, der in seinem Leben alle mo-

ralischen Werte lebt und somit das Ideal erfillt.*%®

2.4.2. Taoisten: der asthetische Weg zum Homo nobilis

Fiir die Taoisten ist ein Idealmensch permanent frei und ungezwungen.**® Zhuangzi war in
Fang Dongmeis Augen ein groRartiges Genie, das mit poetischen und philosophischen Denk-
weisen das beste Vorbild verkdrpert. Sein ganzes Leben richtete er darauf aus, einen ein-
drucksvollen Stil der metaphorischen Sprache zu erschaffen. Er verhohnt die Oberfl&chlich-
keit und Zwecklosigkeit des alltdglichen Lebens und propagiert die Wichtigkeit des ungebun-
denen Geistes flr eine tiefgreifende Erkenntnis sowie eine angemessene Einschatzung des

idealisierten Lebens. Er fordert, dass der Mensch die Begrenztheit des verkleinerten Selbst

%% ygl. Fang Dongmei, ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics, in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980b, S. 33.
*7 Der Ausdruck stammt von Zhuangzi, Tianxia & F, Guo Qingfan: Zhuangzi jishi, 1985, S. 1069. Vgl. Geld-
setzer, Lutz / Hong Handing: Chinesische Philosophie. Eine Einflihrung, Stuttgart: Philipp Reclam jun., 2008, S.
26-41.
%8 ygl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 22.
99 ygl. Fang Dongmei: ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics*, in: ders.: Creativity in Man
and Nature, 1980b, S. 33.
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vergessen und transzendieren muss, um sein Leben auf den obersten Bereich der geistigen
Freiheit zu erheben; er soll seinen Erfahrungsumfang erweitern und seine Wertvorstellungen
vertiefen, bis sein Geist mit dem Ursprung des Tao ,,Eins* wird.>%

Das ideale Menschenbild des Taoisten ist nach Fang Dongmeis — wie erwahnt —
,Dichter. Er erlautert das so: ,,Ein Dichter projiziert seine frithere Erfahrung mit ausgeprag-
ter Phantasie auf die Zukunft. Dadurch reflektiert er die Vergangenheit und die dort gemach-
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ten Erfahrungen und leitet daraus Visionen a Ein Dichter errichtet dadurch einen ,,poeti-

schen Raum®, in dem der Mensch frei und ungezwungen sein kann.
2.4.3. Buddhisten: Weisheit als Weg zum Homo nobilis

Mit dem Buddhismus, vor allem dem chinesischen Mahayana-Buddhismus, hat sich Fang
Dongmei sehr intensiv auseinandergesetzt; allein vier seiner insgesamt dreizehn Schriften-
bande befassen sich mit diesem Thema. Dabei geht es auch um den Weg der menschlichen
Erh6hung.

In der buddhistischen Kosmologie wird der Kosmos als ein Turm mit vielen Schichten
betrachtet. Die allerhochste Schicht ist von Wahrheit erfiillt und die Welt der Erleuchteten.
Der Weg zu dieser hochsten Schicht — zu Homo nobilis — ist laut Fang Dongmei die ,,Weis-
heit“, denn nur diese konne die Finsternis vertreiben und die Welt transformieren. Die Weis-
heit habe verschiedene Stufen, die den unterschiedlichen Schichten des Kosmos entsprechen.
Die Transformation in die hochste Schicht erfordere die absolute, vollkommene Weisheit des
ganzen Kosmos; sie ist Vairocana-Buddha, der Herr des Kosmos.*®? Er erleuchtet und enthiillt
das ganze Universum durch die absolute Wahrheit, damit alle Wesen jeder Schicht des Kos-
mos die Weisheit empfangen und mit ihrer Hilfe in héhere Schichten und schlief3lich in die
Welt der Erleuchteten aufsteigen und Buddha werden. Er ruft alle Wesen des Kosmos auf,
den Weg dieses Entwicklungsprozesses zu gehen. In der menschlichen Geschichte inkarnierte
er sich in den indischen Shakyamuni und hat die vollkommene Erleuchtung empfangen sowie
die absolute Wahrheit gepredigt.®®

Der ganze Kosmos mit allen seinen Wesen existiert nicht selbstandig oder flr sich
selbst, sondern ist insgesamt heilig und zum Buddha-Werden ausersehen; der Sinn des jetzi-

gen Kosmos ist also die Transformation in diese hdchste Schicht. Leben heiflt somit nicht,

%0 yol. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 20.
*%! Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 76.
%02 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 54.
%% v/gl. ebd., S. 57-58, 98.
156



ziellos in den Tag hinein, sondern sinnvoll zu leben, mit dem Bemdhen, das Niedrigere in das
Hohere umzuwandeln. Das Endziel aller Existierenden muss das Buddha-Werden sein. Die
absolute Wahrheit bzw. Buddha ist also nicht nur die erste Ursache, sondern zugleich auch
das Ziel aller Wesen.”® Alle Wesen kénnen und sollen Buddha werden.

Die absolute Wahrheit ist Fang Dongmei zufolge im chinesischen akademischen Bud-
dhismus, sowohl flr die Tiantai-Schule als auch fir die Huayan-Schule, der einzige Schlissel
zum Sinn und zur Erlésung des Kosmos.>® Diese absolute vollkommene Wahrheit beinhaltet
alle Erkenntnisse tber den gesamten Kosmos und seine bekannten Phdnome, (ber alle seine
Aspekte, wie die physischen, chemischen, mathematischen, biologischen, psychischen, wirt-
schaftlichen, sozialen, politischen, historischen, geographischen, philosophischen, medizini-
schen u.a. Aber diese absolute vollkommene Wahrheit ist nun nicht die Addition zahlreicher
Einzel-Wahrheiten oder Detail-Erkenntnisse, sondern das Ergebnis aus der Verarbeitung und
Raffinierung der Gesamtheit aller einzelnen Informationen tber den Gesamtkosmos sowie
deren gegenseitiger Durchdringung. Die ,,Absolute Wahrheit* ist also der hochste Punkt des
unendlichen ,,Wahrheitsmeeres“. Diese aus der Vereinigung aller einzelnen ,,Wahrhei-
ten® raffinierte ,,Absolute Wahrheit* beinhaltet alle Phdnomene des Kosmos>® und ist voll-
kommen und perfekt, unendlich und ewig, unverganglich sowie unverwandel- und unveran-
derbar.®®” Um zu dieser absoluten Wahrheit zu gelangen, ist Weisheit unerlasslich.

Fang Dongmei kommentiert Weisheit aus seiner Sicht. Zundchst stellt er fest, dass es
zwischen Weisheit und Wissen gravierende Unterschiede gibt. Wissen sei nur einseitige,
fragmentarische und separate Erkenntnis von Dingen, Weisheit dagegen ein integrierendes
Vermogen, das auf den komplexen Systemen von Wissen, Praxis, Erfahrung, Gefiihl, Bewer-
tung, u.d. beruht. Weisheit sei eine Geisteshaltung mit dem damit verbundenen Handlungs-
vermdgen. Darum kdnne Weisheit dem Menschen helfen, sich von einer tieferen Sphare zu

einer hoheren zu erheben.*®
3. Fang Dongmeis religiose Grundhaltung
In seinem Weltdiagramm fasst Fang Dongmei seine ganzen Gedanken zusammen und seine

religiose Grundhaltung tritt ebenfalls darin zu Tage. Doch wie stellt er selbst seine religiGse

Grundhaltung dar? Bevor diese Frage beantwortet wird, soll zundchst seine Auffassung zu

%% \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 72, 76, 78.

%% v/gl. Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 184.

0 \/gl. ebd., S. 340-341.

07 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 101-102.

%% \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 337.
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den Eigenschaften des hochsten Gottes néher erldutert werden. Dazu wurde einmal festgestellt:
»In Fang Dongmei ist eine Gottesauffassung tief verwurzelt, die er mit einer typischen chine-
sischen Lehre, der ,Himmel-Mensch-Einheit* (Tian ren he yi K A4 —), und dem Organis-
mus des Huayan-Buddhismus umgestaltet. Seine Gottesauffassung besitzt daher eine unver-

kennbare chinesische Charakteristik. >

3.1. Eigenschaften des Gottlichen nach Fang Dongmei

Aus der Darstellung Fang Dongmeis Uber Gott lasst sich als erstes ablesen, dass Gott fir ihn
kein Personen-Gott ist. Er sagt: ,,Gott ist keineswegs ein Gegenstand. Er ist Energie, eine
schopferische Kraft; er ist Geist, eben jener Geist der unbegrenzten Liebe, der alle Wesen in
den Wellen der Liebe zusammenschlieBt.“**° Er sieht in Gott also eine unerschopfliche Krea-
tivitat und eine geistige Kraft voller Liebe.

So wendet sich Fang Dongmei auch gegen eine Darstellung Gottes als furchteinflo-
Rendes Objekt. Er ist davon Uberzeugt, dass Gott als die schopferische Kraft im Kosmos ge-
genlber dem Geschopf voller Liebe ist, da er deren Urquelle ist. Fir Menschen ist Gott also
ein liebevoller Gott und es sollte daher auch keine Trennung zwischen ihm und den Menschen
geben.”

Fur Fang Dongmei ist Gott aulerdem transzendent, da er als Deus absconditus sein
tiefstes Geheimnis nicht preisgibt und so dem Menschen verborgen bleibt. Fang Dongmei ist
jedoch auch der Meinung, dass Gott nicht nur transzendent, sondern auch immanent ist. Er
sagt dazu: ,,Gott als das Ursein der unermesslichen schopferischen Kraft erfullt stdndig alle
Geschdpfe mit Schopfungskraft. Im gesamten Universum gibt es einen alles-durchdringenden
schopferischen Prozess aufgrund der gottlichen Macht*.>*> Demzufolge wirkt die gbttliche
Schopfungskraft auch in der Welt, obwohl Gott die Welt tbersteigt. Diese Gedanken lassen
den religiosen Standpunkt Fang Dongmeis erkennen.

3.2. Deismus, Theismus oder Pantheismus?

In seinen Schriften bekennt Fang Dongmei seinen religiosen Standpunkt mehrere Male. In

dem mit ,,Der Einfluss der chinesischen Philosophie auf die zukiinftige Welt* betitelten Vor-

% | i Chunjuan: Fang Dongmei shengming meixue yanjiu, 2007, S. 108.

*1% Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 70-71.

> v/gl. ebd., S. 69.

%2 Ebd., S. 80-81.
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trag, den er 1973 in Taiwan gehalten hat, erklart er beispielsweise seine religiose Grundhal-
tung so: ,,Ich weiB nicht, welche Konfession Sie haben. Meine Grundhaltung ist weder Deis-
mus noch Theismus, sondern Pantheismus.“*** Fang Dongmei betrachtet also Deismus, The-
ismus und Pantheismus als drei verschiedene Formen von Religion und identifiziert sich
selbst ausdriicklich mit dem Pantheismus. Was unter diesen Begriffen zu verstehen ist, soll als

Néchstes geklart werden.

3.2.1. Deismus

Deismus bedeutet dem Wortsinn nach Glauben an das Dasein Gottes, abgeleitet vom lateini-
schen ,,deus” fiir Gott. Im siebzehnten und achtzehnten Jahrhundert verbreitete sich diese
Lehre Uber ganz Europa. Die Deisten bekannten sich zur natiirlichen Religion und wollten
sich von Atheisten und Anhangern einer Offenbarungsreligion abgrenzen.®** Was das Ver-
héltnis zwischen Gott und der Welt betrifft, erkennt der Deismus zwar Gott als Schopfer der
Welt an, betont jedoch, dass dieser seit ihrer Erschaffung nicht mehr in das Geschehen der
Welt eingegriffen hat. Der Deismus nimmt zwar eine Gottheit als ,,Urheber* aller Dinge an,
widerspricht dem Theismus z. B. jedoch insofern, dass es eine personliche Gottheit gabe. Er
verwirft alle geoffenbarten Religionen zugunsten einer natirlichen Religion und stellt die
Vernunft als Norm der Religion dar. Im Gegensatz zum Naturalismus, der das Gottliche ganz
leugnet, hilt der Deismus an der Existenz eines ,,Gottlichen® fest. Bekannte Vertreter dieser
Lehre sind u.a. Herbert von Cherbury (1581-1648), Anthony Collins (1676-1729), Voltaire
(1694-1778), Lessing (1729-1781) und Mendelssohn (1809-1847).°%

Fang Dongmei konnte sich Uberhaupt nicht in diese Theorie hineinversetzen. Fur ihn
ist die Gottheit des Deismus eine leere Existenz, da sie jenseits der Natur existiert, weit ent-
fernt im hohen Himmel sitzt und nichts mit dem weltlichen Leben zu tun hat.>'® Er meint,
dass der Glaube an die Existenz Gottes jenseits der Natur die Wichtigkeit des Gottesdaseins
im Wesentlichen verneint und weist darauf hin, dass obwohl der Deismus die Natur des Gott-
lichen vernunftméaRig zu erklaren versucht, er sein Ziel nicht erreichen kann. Er findet hier

keinen Weg fiir das ,,Vereinen des Goéttlichen mit dem Menschen® und durch das willkirliche

*% Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 62.
> ygl. Giinter, Gawlick: ,,Deismus®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel (Hrsg.): Histo-
risches Worterbuch der Philosophie, Bd. 2, Basel, 1972, S. 44-45.
> \/gl. Pracher, Giinter-Manfred: Die Frage nach Gott: Der Mensch zwischen Glaube, Hoffnung und Verzweif-
lung, Miinchen: Grin Verlag, 2009, S. 40.
*1% ygl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 79.
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Abtrennen des Gottlichen von allen Dingen wiirden Menschen und Welt zu einem
,»Nichts“ herabwiirdigt. Die Konsequenz dieser Selbstablehnung fiihre zur menschlichen Ent-

fremdung von Gott, von den Mitmenschen und von sich selbst.>*’

3.2.2. Theismus

Der Theismus steht dem Atheismus gegentber und lehrt die Existenz eines aulRerweltlichen,
personlichen Schopfers und Lenkers der Welt. Diese Weltanschauung beruht auf dem Glau-
ben an einen personlichen und selbsttatigen Gott, von dessen Wesen das Entstehen und Be-
stehen alles VVorhandenen abhangig ist. Theismus bezeichnet im weiteren Sinn alle Lehren,
die die Existenz eines Gottes annehmen. Im engeren Sinne ist der Theismus eine Gegenlehre
zum Deismus und Pantheismus und entspricht somit dem Monotheismus.”® Die drei wichti-
gen Weltreligionen: Judentum, Christentum und Islam, sind Vertreter dieser Kategorie.

Fang Dongmei ist vertraut mit der theistischen Ansicht, deren Unzul&ssigkeit fir ihn
darin besteht, dass sie die Gottheit als ein personliches transzendentes Dasein ansieht. Er
meint, der Theismus schrénkte den allmédchtigen Charakter der Gottheit durch die Eingren-
zung auf eine Person unzulissig ein. Auch die Anrede Gottes als ,,himmlischer Vater* ist fiir
ihn mit zu vielen anthropomorphen Bedeutungen belastet.>™ Er kritisiert diese Ansicht mit

folgenden Worten:

, Viele Religionen und Philosophen vertreten den Theismus indem sie die Gott-
heit als einen hochsten personlichen Gott ansehen. Doch, wie stellt sich eigent-
lich die ,Person‘ dieses personlichen Gottes dar? ,Person‘ bedeutet ja nicht not-
wendigerweise etwas Gutes. Die Hauptbedeutung des lateinischen Begriffs ,per-
sona‘ wird als gespielte Rolle und Maske definiert, also als etwas , Verhiillendes".
Wenn dem so ist, kann man diese hochste Gottheit nicht ,Person‘ nennen, da
man sonst ,verhiillte’ menschliche Schwiéchen auch auf das hochste geistige
Subjekt einer Religion Ubertragen konnte. Bei naherer Betrachtung zeigt sich
zudem, dass viele Religionen bei der Beweisfiihrung fir die Existenz Gottes mit
allzu menschlicher Sprache operieren und damit auch deren Mangel unversehens

auf die hdochste Gottheit Ubertragen. Das bedeutet aber eine Begrenzung des

*7'ygl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 76.

*8 y/gl. Ulrich, Dierse: ,,Theismus®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel (Hrsg.): Histori-
sches Warterbuch der Philosophie, Bd. 10, Basel, 1998, S. 1055.

%1% \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 64-65.
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Geistes der Religion, daher ist eine solche Sprache bei dieser VVorgehensweise

keineswegs ideal. <%

Das Gottliche solle nach Fang Dongmei im Grunde uniibertrefflich vollkommen sein.
Sobald es jedoch zu sehr anthropomorphisiert werde, verankere es sich zu tief in den konven-
tionellen Grenzen des Menschen und kénne dann nicht mehr die vollendete Perfektion errei-
chen, die dem Géttlichen wesenhaft ist.>?!

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass Fang Dongmei aus zwei Griinden dem Deis-
mus und Theismus nicht zustimmen will. Einerseits ist er damit nicht einverstanden, eine
Gottheit als Ubernatlrliche Wesenheit anzusehen, andererseits will er eine personifizierte
Gottheit nicht akzeptieren. Er glaubt, der Stellenwert der Gottheit werde im Grunde genom-
men verneint, wenn sie nur als transzendent angesehen wird und ihre VVollkommenheit werde
sogar grundsatzlich abgestritten, wenn sie als personlich betrachtet wird. Folglich weist er
darauf hin, dass diese Religiése Anschauung ,,die Natur des Gottlichen zwar zu rationalisieren

«522 sje jedoch dieses nicht er-

versucht, um dem moralischen Anspruch gerecht zu werden
reicht, sondern diesen moralischen Anspruch sogar beeintrachtigt. Deismus und Theismus
haben als Religion nach Ansicht Fang Dongmeis nicht den idealen Weg fiir die Menschen
gefunden, um sich mit Gott zu vereinigen. Und da beide das Gottliche als von allem entfrem-
det konzipieren, reduzieren sie Menschen und Welt auf ein . Nichts*.>%

Da Fang Dongmei seine eigene Religionsauffassung mit ,,Pantheismus® bezeichnet,
soll nun seine Darstellung daruiber eingehend ergrindet werden, damit seine ganze Philoso-

phie erkennbar wird.

3.2.3. Pantheismus

Im Gegensatz zum Theismus, der — wie erwéhnt — an der Verschiedenheit von Gott und Welt
festhalt, erklart der Pantheismus diese beiden im Wesen flr eins. Wahrend der Theist Gott
also eine transzendente Existenz beimisst, werden Gott und Welt im Pantheismus gleichge-

setzt und ihnen ein immanentes Dasein attestiert.”** Diese religionsphilosophische Auffassung

2 Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,
2005b, S. 63.
*21 ygl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 79-80.
%2 Epd., S. 74.
2 \/gl. ebd., S. 76.
24 Vgl. Schroder, Winfreid / Giinter Lanczkowski: ,,Pantheismus®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder /
Gottfried Gabriel (Hrsg.): Historisches Woérterbuch der Philosophie, Bd. 7, Basel, 1989, S. 59-60.
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kam in Europa seit der Renaissance auf, sie hat aber ihren Ursprung in der antiken griechi-
schen Naturphilosophie. In der Geschichte des Pantheismus spielten drei Philosophen eine
wichtige Rolle, namlich Giordano Bruno (1548-1600), Baruch de Spinoza (1632-1677) und
John Toland (1670-1722). Thre gemeinsame Uberzeugung besteht in Spinozas Formel ,,Deus
siva natura®, also in der Identifizierung von Gott und Natur. Es gibt fur die Pantheisten keine
Gottheit auBerhalb des Universums, das ein geschlossenes Ganzes in sich ist, und dieses Gan-
ze selbst ist das Gottliche. Bruno hielt dabei an der These fest, dass Gott allem innewohne;
dieses entspricht dem Hauptgedanken Spinozas, dass Gott in allem Seienden vorhanden ist.
Fur Spinoza gibt es nur eine einzige Substanz, mit zwei Attributen, ndmlich mit dem Denken
und der Ausdehnung. Diese Substanz sei eigentlich das Goéttliche bzw. die Natur, die er ,,Na-

tura Naturans, also schopferische Natur nennt.>*®

Toland gilt als der erste Philosoph, der den
Begriff ,,Pantheismus® benutzt hat. Er driickt seine Auffassung so aus: ,,Es gebe kein von der
Materie und diesem Weltgebdude unterschiedenes gottliches Wesen, und die Natur selbst, d.i.
die Gesamtheit der Dinge, sei der einzige und héchste Gott %,

Pantheismus wurde friiher seinem Wesen nach oft als eine Art Atheismus angesehen
und bekdmpft; ,,noch Schopenhauer bezeichnet den Pantheismus als ,hoflichen Atheis-
mus*“*?’. Durch Hervorhebung verschiedener Elemente kann der Pantheismus jedoch eine
sehr unterschiedliche Farbung haben, und er schlielt keineswegs eine innige Religiositét
aus.528

Fang Dongmeis Zustimmung zum Pantheismus basiert im Grunde auf dem gleichen
Gedanken. Er ist der Meinung, dass Deismus und Theismus unvermeidlich zu einer Entfrem-
dung zwischen Gott und Menschen sowie zwischen Gott und Welt fihren, der Pantheismus
dagegen einen idealen Weg zur Einheit zwischen Gott und Menschen sowie zwischen Gott
und Welt zeigt. Er hat ein charakteristisches Verstandnis vom Pantheismus, das sich aufgrund
seiner Kenntnis sowohl der chinesischen als auch europdischen Religionsphilosophie heraus-

gebildet hat.

3.3. Fang Dongmeis Verstindnis vom ,,Pantheismus*

°2% \/gl. Wollgast, Siegfried: Deus sive natura: zum Pantheismus in der europaischen Philosophie- und Religi-
onsgeschichte, Berlin: Trafo Verlag, 1999, S. 8.

%20 Zitiert nach Schroder, Winfreid / Giinter Lanczkowski: ,,Pantheismus®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griin-
der / Gottfried Gabriel (Hrsg.): Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 7, Basel, 1989, S. 59.

%27 Epd., S. 60.

%28 \/gl. Kirchner, Friedrich / Carl Michaélis: 1907, S. 415-416.
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Wenn Fang Dongmei den Deismus und den Theismus verneint, hat er nicht die Absicht, den
Atheismus zu befiirworten, sondern er will damit an dem Gedanken der ,,Einheit von Gott und

529

Menschen* festhalten.”” Er sagt: ,,Der Pantheismus braucht keinen eigenstidndigen Beweis fiir

die Existenz Gottes. Sobald wir die gottliche Wirklichkeit als pantheistisch annehmen, finden
wir den Theismus reizvoll.«>*

Um die Einheit zwischen Gott und Natur sowie zwischen Gott und Menschen zu un-
termauern, ist es laut Fang Dongmei notwendig, die Existenz Gottes zu bekraftigen. Um die
Entfremdung zwischen Gott und Menschen abzubauen, muss der Stellenwert des Menschen
etabliert und die Gottlichkeit in der menschlichen Natur festgesetzt werden. Fiir Fang Dong-
mei kann der Pantheismus die Allgegenwart des Gottlichen gewahrleisten, deshalb basiert
seine Zustimmung zum Pantheismus auch auf der Immanenz Gottes. Er spricht von der
Transzendenz und Immanenz des Géttlichen. Einerseits bekraftigt Fang Dongmei die Verbor-
genheit Gottes, der mit menschlichem Vorstellungsvermdgen prinzipiell unerkennbar bleibt,
andererseits unterstreicht er die Immanenz Gottes, der sowohl das Universum (berschreitet
als auch dem Menschen und allem Geschaffenen innewohnt und deren kreative Kraft er ist. Er
bemerkt: “Die unendliche gottliche Substanz kann ihre schopferische Energie in die Welt ein-
geben, obwohl er nicht von der Welt ist“.>*" Weil Gott fiir Menschen nicht nur transzendent,
sondern auch immanent ist, haben sie die Mdglichkeit, innere Gemeinschaft mit Gott zu ha-
ben.

Nachdem er den Deismus und Theismus beméngelt hatte, beleuchtete Fang Dongmei

dann seine Auffassung vom Pantheismus:

,Obwohl das gottliche Wesen die Einschrinkungen aller empirischen Gegeben-
heiten Uberschreitet, kann es nach dieser Ansicht dadurch in die Konstitution des
Menschen und der Welt kommen, dass es alles in seiner Fille, transzendent und
immanent zugleich, zusammenfuhrt. Der pantheistische Gott sollte ein philoso-
phischer sein, der sich auf rationale Weise erkléren lasst. Obschon das Ideal des
Gottlichen nicht von der Welt kommt, ist es am wirksamsten in der Welt und
somit die oberste Richtschnur des menschlichen Lebens. Man sollte von der In-

karnation des Géttlichen leben. >

*2 \/gl. Li Chunjuan: Fang Dongmei shengming meixue yanjiu, 2007, S. 115-116.

*% Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 74.

L Epd., S. 91.

%32 Ebd., S. 80.
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An anderen Stellen driickt er &hnliche Gedanken aus, indem er sagt: ,,Der Pantheismus
ist von der Allgegenwart des Gattlichen in der Welt sowie von dem Innewohnen des Heiligen
in der Tiefe des menschlichen Herzens l'ibelrzeugt.“533

Fang Dongmei beschreibt die chinesische altertiimliche Religion als ,,eine Art Panthe-
ismus, der keinen Bruch zwischen der ewigen Existenz und der sich &ndernden Lage des Na-
tur- und Menschendaseins beinhaltet. Der Weg Gottes ist standig eng verknlpft mit demjeni-
gen der Natur und des Menschen. Gott, Natur und Mensch stehen in ewiger Wechselbezie-
hung; es besteht eine organische Philosophie des Lebens im Kosmos. Alle sind versunken im
Uberfluss der universalen Lebendigkeit, kein Einzelwesen soll behindert werden, einen Weg
zu finden fiir die Begegnung mit dem Goéttlichen Dasein, das nichts anderes ist als der uran-
fangliche Ausgangspunkt und die unerschépfliche Quelle des bestindigen Lebens.«***

Fang Dongmei vertritt die Ansicht, auch der urspringliche Taoismus, der Neokonfuzi-
anismus der Song- und Ming-Zeit sowie der chinesische Mahayana-Buddhismus seien eben-
falls pantheistisch. In der chinesischen Literatur kommt zwar die Bezeichnung ,,.Zaowuz-
he i&E%)%# (Schopfer) vor, die aber eher unpersonlich und neutral gemeint ist. Diese Be-

zeichnung bedeutet weniger den ,,Schopfer als vielmehr die in der Natur schopferisch titige
Kraft“, und soll daher besser als ,,Demiurg* wiedergegeben werden.”*

Fur Fang Dongmei liegt die Wahrheit des Pantheismus darin, dass er die universale
Gegenwart des Gattlichen in der Welt sowie das Innewohnen des Heiligen in der Tiefe des

menschlichen Herzens bestatigt.>*

Der Pantheismus betont also die gegenseitige Durchdrin-
gung von Gott und Natur und zeigt damit das zusammenh&ngende Verhéltnis von Gott, Natur

und Menschen auf.
3.4. Panentheismus als Fang Dongmeis religiose Grundhaltung
Fang Dongmei schreibt sich selbst eine pantheistische religidse Grundhaltung zu. Dieses trifft

jedoch nur teilweise zu, da seine religiose Auffassung der des Pantheismus nicht vollstandig

entspricht und nach genauerer Betrachtung eher panentheistisch ist.

533 Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 74.
** Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 74.
%% ygl. Kubin, Wolfgang: ,,Auf der Suche nach der verlorenen Gottheit oder der Mensch in der chinesischen
Literatur, in: Zbigniew Wesolowski (Hrsg.): Symposiums-Beitrége: Drittes Internationales Sinologisches Sym-
posium der Katholischen Fu Jen Universitét: Personen- und Individuumsbegriff in China und im Westen — Der
Beitrag der Bonner Sinologischen Schule um Professor Rolf Trauzettel, 25.- und 26. November 2005, Taipeh: Fu
Jen Daxue Chubanshe, 2006, S. 171.
°% yg]. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 11.
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Ein Vergleich des Pantheismus im eigentlichen Sinne mit Fang Dongmeis Auffassung
kann die Unterschiede zwischen beiden aufzeigen. Die Gottheit in Pantheismus gleicht der
Natur, fir Fang Dongmei ist die Gottheit jedoch geistig und Ubersteigt die Welt. Zudem ist die
Gottheit im Pantheismus in der Welt zerstreut und somit von groRer Quantitat. Alles in der
Welt ist danach gottlich. Fir Fang Dongmei jedoch ist die Gottheit ,,Deus absconditus® und
rein zahlenmélig einmalig. Alles ist zwar erfullt mit gottlicher Kraft, aber selbst nicht eine
Gottheit. Schliel’lich ist der Pantheismus grundséatzlich atheistisch, wahrend die religiose
Grundhaltung Fang Dongmeis im Wesentlichen theistisch ist.>*’

Fang Dongmei selbst gibt auch zu, dass die Bezeichnung Panentheismus auf ihn ge-
miinzt treffender ist als Pantheismus.’®® Der Panentheismus als eine modifizierte Form des
Pantheismus stellt eine Art Synthese aus Theismus und Pantheismus dar. Er bejaht einerseits
den gottlichen Charakter aller irdischen Erscheinungen, anerkennt aber andererseits auch ei-
nen als iibergeordnetes Wesen verehrten Gott.>* Dem Wort nach bedeutet Panentheismus
eine ,,Alles-in-Gott-Lehre", nach der die Welt in Gott existiert, der sie als hthere Einheit um-
fasst. Somit bewahrt diese Lehre im Gegensatz zum Pantheismus die Abhédngigkeit der Welt
von Gott und dessen Transzendenz.>*® Gott ist im Panentheismus ,,der Welt immanent und
zugleich zu ihr transzendent™ und gilt als ,,hdchste synthetische Einheit, innerhalb welcher ein
vielgliedriges System von Einzelwesen, die voneinander relativ gesondert sind, unterschieden
wird. Gott geht nicht in der Summe, auch nicht in der Ganzheit der Dinge auf. Gott und Welt
sind nicht identisch.*>*

Fang Dongmeis Verstandnis vom Panentheismus ist gleichgerichtet. Er erklart, dass
Gott im Panentheismus nicht nur hoch im Himmel, sondern auch in dieser Welt immanent ist.
Genau deshalb sei die Welt auch heilig.>*? Fang Dongmeis religiéser Standpunkt ist also
strenggenommen der Panentheismus.

Auch Fang Dongmeis Behauptung, der Pantheismus sei in der chinesischen Geistesge-
schichte zu finden, stimmt nicht ganz. Pantheismus besagt doch, ,,dass alle Dinge auflerhalb
der Gottheit keine eigene, selbstandige Existenz haben, sondern nur ihre sichtbaren Formen
oder Ausfliisse sind“.>* Die Lehre von der Himmel-Mensch-Einheit, als das Charakteristikum

der chinesischen Geistesgeschichte, behauptet aber keineswegs, dass die einzelnen Dinge kein

%37 ygl. Zhang Zhendong: ,,Fang Dongmei de chaoyue guan ji fanshen sixiang*, 1989, S. 208.
%% Vgl. Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in:
ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 98.
*% \/gl. Schroder, Winfreid / Giinter Lanczkowski: ,,Pantheismus*, 1989, S. 64.
>0 \/gl. Kirchner, Friedrich / Carl Michaélis: 1907, S. 414.
> Ejsler, Rudolf: Wérterbuch der philosophischen Begriffe, Berlin: Mittler, 1904, S. 67.
>2\/gl. Fang Dongmei: Huayanyong zhexue (xia., 2005i, S. 292.
%3 Zhang Chunshen: Dann sind Himmel und Mensch in Einheit, 1984, S. 78.
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eigenes und selbstandiges Sein hatten oder die menschliche Natur von einer eigenen Identitat
und Freiheit wire. ,,Die alles durchstromende Kraft der Gottheit hebt menschliches Sein und
Handeln nicht auf. Deshalb ware auch die Bezeichnung Pan-en-theismus (Alles-in-Gott-Lehre)
dem Pan-theismus (Alles-ist-Gott-Lehre) vorzuziehen. [...] Doch es sei zugegeben, die Kate-
gorie der Einheit kann leicht als Pantheismus aufgefasst werden®.>**

Die religiose Einstellung Fang Dongmeis kann also als Panentheismus bewertet wer-

den, obwohl er selbst von Pantheismus gesprochen hat.

4. Die Wichtigkeit der Religion

Als Philosoph, der das Geistige fiir das Wichtigste halt, hebt Fang Dongmei die Beziehung
zwischen Religion und Leben ausdriicklich hervor. Er ist davon Uberzeugt, dass Religion fir
das menschliche Leben unentbehrlich ist, da sie die menschliche Beziehung zu Gott und zur
Umwelt koordiniert sowie das menschliche Leben sublimiert.

4.1. Koordinierung der Beziehungen zwischen Gott, Menschen und Welt

Fang Dongmei sieht die religiose Sphare als die hochste an, nach der die Menschen streben.
Fur ihn ist Religion eine geistige Lebensweise, die den grenzenlosen Respekt des Menschen
gegenuber dem Allerhdchsten im Kosmos zum Ausdruck bringt. Wenn Menschen diesen
Respekt aufrechterhalten, kénnen sie in Harmonie mit dem Himmel, der Erde und anderen
Menschen leben und somit am kreativen Prozess des Kosmos teilnehmen.

Fur Fang Dongmei kann Religion demnach drei Beziehungen koordinieren, namlich
die Beziehungen zwischen Menschen und Gott, zwischen Menschen und Welt und zwischen
den Menschen untereinander. In seinem Vortrag tber die Entfremdung des Menschen in Reli-
gion, Philosophie und philosophischer Anthropologie erklart er Religion folgendermalien:

»Religion als eine erhabene geistige Lebensform ist Ausdruck des Respekts, wo-
bei der Mensch drei Beziehungen entwickelt. Die bedeutendste ist die innere be-
ziehungsvolle Gemeinschaft mit dem Gottlichen, erst dann folgen die liebevolle
Beziehung zu den Menschen sowie die schopferische Beziehung zur Welt. Denn

erst durch Gottlichkeit kommen wir ins Dasein und kénnen erhdht werden. Fer-

> Zhang Chunshen: Dann sind Himmel und Mensch in Einheit, 1984, S. 78-79.
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ner kdnnen wir nur durch Gottlichkeit alle Wesen, vor allem Menschen, lieben

und den Reichtum der Welt umfassen.«°*

Die innere Gemeinschaft zwischen Menschen und Gott ist also die Grundlage fur die
beiden anderen Beziehungen. Fang ist zuversichtlich, dass ein Mensch, der mit Gott in enger
Verbindung steht, ein groRes Herz entwickelt, das voller Mitleid, Sympathie und Liebe ist.
Diese Beziehung kann dann auf die Natur und andere Mitmenschen Ubergreifen und so zur

Eintracht zwischen ihnen fiihren.>*

4.2. Sublimieren des Menschen

Das Wesen und die Funktion der Religion fasst Fang Dongmei wie folgt zusammen:

,Im Wesentlichen ist das religiose Leben der verstdrkte emotionale Vorstol3 in
das zutiefst geheimnisvolle Mysterium (mysteriously mysterious mystery), das
jenseits der Vernunft liegt, aber auch in der Ratio verborgen ist. Alle Menschen,
ganz gleich wie ihre Eigenschaften, ihr Wissensniveau, ihr kultureller Hinter-
grund oder Sozialstatus auch sein mogen, werden gleichermaBen mit diesem
groRartigsten Geheimnis konfrontiert. Vor diesem Geheimnis haben alle Men-
schen den gleichen Wert und die gleiche Wirde, wenn gleich sie aus der Tiefe
der emotionalen Erfahrung heraus auf unterschiedlichen Wegen und aus ver-
schiedenen Richtungen kommend in innige Beziehung mit dem Géttlichen treten

konnen.«>*

Die Funktion der Religion besteht also Fang Dongmei zufolge hauptsachlich darin, die
Menschen zu motivieren, sich zu sublimieren und die niedrigere materielle Welt zu tberstei-
gen, um zu der erhabenen, idealen und geistigen Welt zu gelangen. Da die Religion den Men-
schen zu dem ,,zutiefst geheimnisvollen Mysterium® fiihrt, das die menschliche Vernunft
iibersteigt, ist der Sublimierungsprozess ein unendlicher. Da dieses ,,zutiefst geheimnisvolle

Mysterium® aber auch in der menschlichen Ratio verborgen ist, versucht der Mensch sich

** Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S.67.
> \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 120.
> Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S.68.
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immerwéahrend mit Hilfe der Religion zu kultivieren, um die reale Welt in eine ideale umzu-

wandeln und diese umzugestalten.>*®

4.3. Die Unentbehrlichkeit der Religion

Fiir Fang Dongmei ist ,,Religion® in einem kulturellen System unentbehrlich. Die Philosophie
allein bezieht sich nur auf die vernuftgetragene Suche des Menschen nach Weisheit, die Kunst
beschrénkt sich lediglich auf seine Suche nach dem Schdnen gemaR der jeweiligen Gemiits-
bewegung. Also braucht der Mensch neben der Philosophie und der Kunst noch etwas anderes,
das seinen Geist stiitzt und fuhrt. Dieses ist nach Fang Dongmei eben die Religion.>*® Aus
seiner Sicht ist demgemal eine Kultur ohne Religion eine unvollstandige. So ist er — wie an-
dere zeitgendssische Gelehrte Chinas auch — der Meinung, dass die gegenwartige Krise Chi-
nas grundsatzlich eine kulturelle ist. Er misst daher dem geistig-kulturellen Studium groRes
Gewicht bei, vor allem dem Studium der Philosophie, Kunst und Religion. Beim Vergleich
dieser drei hebt er die Bedeutung der Religion besonders heraus, rdumt aber ein, dass es zwi-
schen ihren Idealen keinen prinzipiellen Unterschied gibt, weil alle drei auf die Anhebung des
Lebensgeistes abzielen. Er stellt dazu fest: ,,Religion, Philosophie und Dichtung sind in geis-
tiger Hinsicht gleichbedeutend, denn sie sind inspiriert durch GeistesgréRe und im schopferi-
schen Wunder des Lebens entfaltet*.>>® Doch fiigt er relativierend hinzu, dass Kunst, Philoso-
phie und Religion unterschiedlichen Wertebenen angehoren, wobei die Kunst die niedrigere,
die Philosophie die mittlere und die Religion die hohere Ebene einnimmt.>"

Mit der Philosophie ist die Religion nach Fang Dongmei eng verbunden. Dazu sagt er:
,,Ohne die Weisheit der Philosophie kann der religiose Geist nicht erfahren werden; ohne den
religiosen Geist jedoch kann die philosophische Weisheit den geheimnisvollen Bereich nicht
erreichen®.>*? Einerseits begrenzt die philosophische Weisheit ohne Hilfe der Religion den
Lebensgeist lediglich auf die materielle Welt, so dass der Lebensgeist nicht erhoht werden
kann, andererseits schafft es die Religion ohne Hilfe der Philosophie nicht, dass sich ihr erha-
bener Geist in moralische Einsicht verwandelt, um in der Welt verwirklicht werden zu kon-
nen.

Fang Dongmei driickt das so aus: ,,Die philosophische Zuwendung zum kreativen Le-

bensideal ist zugleich auch die Hingabe der religiosen Verehrung an das Heilige im Le-

% \/gl. Fang Dongmei: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b, S. 63.
>9v/gl. Fang Dongmei: Sheng sheng zhi de, 2005c, S. 237.
>0 Fang Dongmei: ,,Poetry and Life®, in: ders.: Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 128.
*LEhd., S. 128.
%52 Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 315.
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ben.“>>* In der Tat spielt in der chinesischen Tradition der religidse Bereich immer auch in
den philosophischen hinein; beide kénnen nur recht schwierig voneinander getrennt wer-
den.>>* Fang Dongmei raumt aber ein, dass es zwischen Philosophie und Religion einen essen-

555

tiellen Unterschied gibt.” Wéhrend die Philosophie das hochste Geheimnis des Kosmos

> erschlieRt sich die Religion das Ge-

durch Sublimierung der Ratio zu verstehen vorgibt,
heimnis nicht durch die Ratio, sondern durch Gemiitsbewegungen.>*’ Wihrend die Philoso-
phie also Gebrauch von der logischen Methode macht, bedient sich die Emotions&duRerung in
der Religion direkt der Intuition. Fang Dongmei halt das religiose VVorgehen fur das geeigne-
tere: da in der menschlichen Natur auch Gottlichkeit verborgen ist, kann sich der Mensch dem
Gottlichen auch durch sich selbst nahern.>®

Uber die Beziehung zwischen Religion und Philosophie weist Fang Dongmei ferner
darauf hin, dass sich die beiden eigentlich gegenseitig ergdnzen und beistehen sollen, denn
nur so kann das Universum in eine vollkommene Ordnung gebracht werden. In Wirklichkeit
aber liegen sie oft im Widerspruch zueinander. Das ruhrt daher, dass Religion die Ratio iber-
steigt, diese aber wiederum genau das Wesen der Philosophie ausmacht. Fang Dongmei er-

klart das so:

,Philosophie, besonders wihrend ihrer spiateren Entwicklung, schloss sich im-
mer mehr der Naturwissenschaft an und geriet dabei nicht selten in einen me-
chanischen Reduktionismus und dogmatischen Materialismus auf Kosten von

den in religiésen Erfahrungen erworbenen sehr wichtigen geistigen Werten.***°

5. Fang Dongmeis Auffassung von der chinesischen Religiosit:it

Fang Dongmei ist der Meinung, die traditionelle chinesische Religiositat weise eine Art von
Pantheismus auf. Er hat die Entwicklung der chinesischen Religiositat eingehend untersucht,
in seiner Erlauterung dazu tritt auch sein eigenes Religionsverstandnis zutage. Im Folgenden

sollen die Hauptgedanken seiner Untersuchung in dieser Hinsicht dargestellt werden.

%53 Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture, in: ders.: Creativity in
Man and Nature, 1980b, S. 28.
%% \/gl. Bauer, Wolfgang: Geschichte der chinesischen Philosophie, Miinchen: Verlag C.H. Beck, 2009, S. 157.
%% \/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 283.
> \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 158.
>7\/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 138.
*8 ygl. Fang Dongmei: ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®, in: ders.: Creativity
in Man and Nature, 1980b, S. 17.
**% Fang Dongmei: ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*, in: ders.:
Creativity in Man and Nature, 1980b, S. 79.
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Wenn von chinesischen Religionen die Rede ist, denkt man in der Regel an die chine-
sische archaische Religion, den chinesischen Taoismus und den chinesischen Buddhismus. In
seinen Untersuchungen lasst Fang Dongmei den religidsen Taoismus jedoch vollig aulRer Acht,
da die Lehre des Taoismus als Religion flr ihn nur oberflachlich ist, keine beachtenswerte
philosophische Weisheit beinhaltet und somit den chinesischen religidsen Geist nicht wider-
spiegelt. Daher untersucht er nur die chinesische archaische Religion und den chinesischen
Buddhismus. VVon den verschiedenen Schulen des Buddhismus wiederum untersucht er beina-
he ausschlieBlich den Mahayana-Buddhismus, da sich die anderen Schulen in China nicht sehr
weit entwickelten.

Wahrend die chinesische archaische Religion eine einheimische religiose Tradition hat,
ist der chinesische Mahayana-Buddhismus eine Kombination aus traditioneller chinesischer
Auffassung und indischer mahayana-buddhistischer Lehre. Fang Dongmei ist der Meinung,
dass beide religiose Traditionen, obwohl sie sehr unterschiedlich sind, pantheistisch ausge-
richtet sind. Der Grund dafir, dass der chinesische Mahayana-Buddhismus und die traditio-
nelle chinesische Philosophie parallel existieren und nicht einander widersprechen konnten,
ist nichts anderes als ihren gemeinsamen pantheistischen religiésen Standpunkt.>®® Zur chine-

sischen archaischen Religion merkt Fang Dongmei an:

»Die chinesische archaische Religion sollte man eigentlich als ,Panentheis-
mus‘ bezeichnen, der im Kontrast einerseits zum Deismus, der die totale Trans-
zendenz Gottes gegentber der Welt behauptet, andererseits zum Theismus, der
den allméchtigen Charakter des Gottlichen durch Einengung auf eine Person

gewissermallen beschréankt, steht. <%

Fang Dongmei hat sich nicht an eine strenge Unterscheidung zwischen Pantheismus
und Panentheismus gehalten, wie sein Bekenntnis Pantheist zu sein, beweist. Panentheismus
hat als eine modifizierte Form von Pantheismus allerdings mit diesem auch etwas gemeinsam.
Der erstere betont das gegenseitige Durchdringen von Gott und Welt, der letztere hebt die
Ubereinstimmung von Gott und Welt hervor. Fir Fang Dongmei sind diese beiden Kategorien
kompatibel und austauschbar. Wenn er also einerseits den chinesischen Mahayana-

Buddhismus als ,,Pantheismus® und andererseits die chinesische Urreligion als ,,Panentheis-

%0 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 134.
%! Fang Dongmei: Zhongguo zhexue zhi jingshen ji qi fazhan (shang) H [F 45 2% 2 & 0 & Kk (1)
[Chinesische Philosophie: Ihr Geist und Ihre Entwicklung, Teil I], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cul-
tural Enterprise Co. Ltd., 2005I, S. 156-157.
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mus“ bewertet, sicht er tatséchlich eine Verwandtschaft zwischen den beiden.”®® Nachfolgend

soll nun seine Untersuchung dieser beiden Religionen ndher erldutert werden.

5.1. Die chinesische archaische Religion

Bei der Untersuchung einer archaischen Religion beginnt die Mehrheit der Wissenschaftler
mit einer Analyse der Mythologie. Auch viele chinesische Denker verfahren so.*®® Fang
Dongmei ist jedoch gegen eine solche VVorgehensweise. Er stimmt zwar allgemein zu, dass die
Mythologie Medium fiir den Ausdruck der religitsen Erfahrungen der Urzeit ist und sie daher
den richtigen Ansatzpunkt fur die Erforschung archaischer Religionen bietet. Dieses gelte
besonders fur die Untersuchungen griechischer und indischer Urreligionen. Was die chinesi-
sche archaische Religion angeht, ist dieser Ansatzpunkt seiner Meinung nach jedoch bedenk-
lich. Der Grund dafr ist nicht, dass China keine Mythologie hat, sondern dass die chinesische
Mythologie fir die Untersuchung der chinesischen archaischen Religion nicht geeignet ist.

Fang Dongmei sagt dazu:

,,Da die chinesischen Mythologien, wie Shanhaijing L1#F4¢ und Chuci & &, al-
le erst nach der Zeit der Streitenden Reiche (Zhanguo /i [E 475-221 v. Chr.)
entstanden sind, die chinesische Philosophie zu dieser Zeit aber schon relativ
weit entwickelt war, kann man nun nicht spétere Stoffe verwenden, um frihere

Gedanken zu erkldren. Das wire nicht logisch.«***

5.1.1. Buch der Urkunden als Ausganspunkt

Fang Dongmei lehnt also die chinesische Mythologie — wie oben schon erwahnt — als Ansatz-
punkt flr die Erforschung chinesischer archaischer Religion ab und pladierte stattdessen fur
das Buch der Urkunden (Shangshu 1% 15), wobei er, das sei betont, tiber die chinesische tradi-
tionelle Kultur seine ganz eigene Ansicht hat. Er ist ndmlich der Auffassung, dass zwei
Haupttraditionen der chinesischen Kultur schon sehr friih etabliert wurden, und zwar zum

einen die Tradition des Buches der Urkunden, die ,,Dauerhaftigkeit” betont, und zum anderen

%2 \/gl. Jiang Guobao / Yu Bingyi: Fang Dongmei sixiang yanjiu, 2004, S. 268.
3 v/gl. Mou Zhongjian #2%11% / Zhang Jian 7Ki: Zhongguo zongjiao tongshi 7 [F 52 4 5 [Die gesamte
Geschichte der chinesischen Religion], Beijing: Zhongguo shehui kexue chubanshe 7 [F #£x &} 2% H i 4, 2007,
S. 43.
%4 Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 85-86.
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die Tradition des Buches Zhou Yi /& 5 (das Yi der Zhou-Dynastie)*®, die ,,Wandlung* be-

sonders hervorhebt. ,,Dauerhaftigkeit” zu propagieren deutet auf eine Verbindung zur chinesi-
schen Uberlieferung der Urzeit hin, wihrend die Betonung der ,,Wandlung* auf das Bemiihen
zum Ubertreffen urzeitlicher Tradition schlieRen lasst. Da das Buch der Urkunden sich dem
urzeitlichen Denken anschlie8t und seinen Schwerpunkt auf die Dauerhaftigkeit der chinesi-
schen vorzeitlichen Kultur und ihrer Restaurierung legt, kann dieses Buch als verlassliche
Quelle fur die Untersuchung des chinesischen Denkens in archaischer Zeit angesehen wer-
den.>®®

Ob das Buch der Urkunden tatséchlich diesen Anspruch erheben kann, ist fir die heu-
tigen Wissenschaftler jedoch noch eine umstrittene bzw. ungeklarte Frage. Zudem ist dieses
Buch kein einheitliches Werk, sondern lediglich eine heterogene Sammlung.>®’ Inhaltlich be-
fasst sich das Buch nicht nur mit Religion, sondern auch mit Politik, Gesetz, Moral, Philoso-
phie und anderen Bereichen. Um sich ein Bild von der archaischen Religion machen zu kon-
nen, hat Fang Dongmei allerdings nicht alle religionsbezogenen Texte einfach zusammenge-
tragen und versucht, daraus Schlussfolgerungen zu ziehen, sondern sich vielmehr auf nur ein
Kapitel des Gesamtwerks, nimlich auf ,,Hong Fan“ 747t (GroBer Plan) konzentriert, um ,,den

Kurswechsel des Denkens zu erliuterns®,

5.1.2. Grofler Plan

Fang Dongmei ist sich der vielen Debatten uber das textkritische Problem des Buches der
Urkunden®® durchaus bewusst, hat aber dennoch keine Zweifel an der Authentizitat von

Hong Fan. Er vergleicht Hong Fan mit der Offenbarung des Johannes aus der Bibel und be-

wertet es ausdriicklich als Dokument tiber Religion aus althistorischer Zeit.>”

Im Hong Fan wird der Plan der Weltordnung in folgende neun Abschnitte aufgezeich-

net:>’!

*%% Zhou Yi ist die alteste Schicht des Buches der Wandlungen 5% (Yijing), das auRerdem noch Kommentare zu

Yi beinhaltet.

%6 \/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 86.

567 Vgl. Kern, Martin: ,,Die Anfinge der Chinesischen Literatur®, in: Reinhard Emmerich (Hrsg.): Chinesische

Literaturgeschichte, Stuttgart / Weimar: Verlag J.B. Metzler, 2004, S. 31-33.

%8 \/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005e, S. 85.

%9 \/g]. Trauzettel, Rolf: ,,Shujing*, in: Jens, Walter / Rudolf Radler (Hrsg. / Redaktion): Kindlers Neues Litera-

tur Lexikon, Band 19, Miinchen: Kindler Verlag, 1992, S. 493.

>0 y/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005g, S. 94.

™ \/gl. Wilhelm, Richard: Chinesische Philosophie. Eine Einfiihrung, Wiesbaden: Marix Verlag, 2007, S. 15-16.
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. Die funf Elemente: Holz, Feuer, Metall, Wasser und Erde, die die Triebkréfte
der Himmelsrichtungen Ost, Stid, West, Nord, Mitte und der Jahreszeiten usw.
sind.

. Die finf Arten des richtigen Benehmens des Herrschers und ihre kosmischen
Folgen.

. Die acht Zustandigkeiten der Regierung: Sorge fir Nahrung, Bereitstellung
von Gebrauchsgegenstanden, Opfer, 6ffentliche Arbeiten, Unterricht, Straf-
wesen, Staats-Gaste, Heerwesen.

. Die funf Zeitordner: Jahr, Monde, Sonne, Sterne, Kalender.

. Der erhabene Pol.

. Die dreifache Art der Regierung: die Gerechtigkeit, Strenge und Milde und ih-
re verschiedenen Anwendungsgebiete.

. Zur Zerstreuung von Bedenken werden die Orakel mit Schafgarbe und
Schildkrote, das eigene Herz des Herrschers, seine Rate und die Stimme des
Volkes aufgezeigt.

. Die finf Zeichen im Wetter, die auf die entsprechende Art des Herrschers
hindeuten.

. Das flinffache Glick, das der Herrscher zu vermitteln hat: langes Leben,
Reichtum, Gesundheit, Liebe zum Guten und ein Tod, der das Leben kront.
Dem gegentber steht das sechsfache Ungluck: vorzeitiger Tod, Krankheit,

Kummer, Armut, Bosheit, Schwache.

Von diesen neun Kategorien halt Fang Dongmei die erste und die fiinfte als religios
relevant, dabei hebt er besonders die mittlere, die fiinfte Kategorie, ,,der erhabene

Pol*“ (Huangji 2 #%) hervor; er betrachtet diese schlechthin als religioses Symbol. Im Folgen-

den wird dargestellt, wie Fang Dongmei diese beiden genannten Kategorien sieht.

5.1.3. Die Fiinf-Elemente-Lehre

Der chinesische Ausdruck Wuxing .17 wird haufig mit ,,fiinf Elemente* wiedergegeben,

aber auch mit ,,fiinf Agenten oder ,,flinf Wirkqualitdten® bzw. ,,flinf Wandlungsphasen

«572

%2 \/gl. Malek, Roman: Das Tao des Himmels, 1996, S. 39.
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Das riihrt daher, da xing gehen, sich bewegen, handeln bedeutet.>”® Wuxing war Fang Dong-

mei zufolge urspriinglich eine weitverbreitete, einfache Denkweise der Xia- (£#] ca. 21.Jh.
bis ca. 16.Jh. v. Chr) und Shang-Dynastie (75 5/ ca. 16.Jh. bis ca. 1045 v. Chr.) und bezog
sich nur auf die ,,fiinf Stoffe* oder die alltidglichen Hilfsmittel des menschlichen Lebens. Die
Mischung dieser Stoffe wurde Gegenstanden flr den Alltagsgebrauch und ihrem Gebrauchs-
wert beigemessen. So beinhalten die finf Elemente zunéachst keine philosophische Implikati-
on.574

Ein Kurswechsel der Bedeutung hat sich erst spater allméhlich vollgezogen, so dass
die urspringlichen finf natiirlichen Elemente viele weitere Sinngebungen bekamen. Diesen
Prozess bezeichnet Fang Dongmei sowohl als ,,Keim der naturwissenschaftlichen Gedan-

ken* als auch als ,religiése Tradition der Naturreligion*>"

. Die Bezeichnung ,,Keim der na-
turwissenschaftlichen Gedanken wéhlt er, weil die fiinf alltdglichen Hilfsmittel des mensch-
lichen Lebens als funf Grundelemente betrachtet wurden, die das materielle Universum bilden,
und dadurch ein anfangliches kosmologisches Denken entstand, das der Naturphilosophie der

Vorsokratiker recht nahe steht.>”

Dieser naturwissenschaftliche Wechsel fand allerdings Fang
Dongmei zufolge viel spater wahrend der Friihling- und Herbst-Periode (F#K S H#H 770-481 v.
Chr.) statt. In dem Jahrtausend vor der Zhou-Dynastie (21. Jh.—11. Jh. v. Chr.) wurde ,,die
Funf-Elemente-Lehre* {iberwiegend als eine ,religiose Tradition der Naturreligion® beibehal-
ten und Uberliefert.

Diese Uberlieferung zeigt sich in der graduellen Bedeutungsverinderung der ,,Fiinf-

Elemente*: aus ,,fiinf Stoffe” wurde ,,fiinf Amter*, aus ,,fiinf Amter wurde ,,funktionelle Got-

ter”. Dazu erklart Fang Dongmei:

,»Die Regierungsarbeit in der chinesischen archaischen Gesellschaft wurde unter
funf verschiedenen Amtern aufgeteilt, die jeweils fiir Versorgung und Verwal-
tung von Holz, Brennmaterial, Mineralstoffe, Wasser und Tonware verantwort-
lich waren. Die obersten Leiter dieser Amter waren reale Personen mit konkre-
ten Namen. Sie waren beispielsweise die unmittelbaren Verwandten von Konig

Shao Hao /b2 (ca. 2574-2489 v. Chr.) oder die S6hne von Koénig Zhuan Xu it

Il (ca. 2490-2412 v. Chr.) in den Tagen, als die Zivilisation gerade beim chine-

" \/gl. Granet, Marcel: Das Chinesische Denken. Inhalt — Form - Charakter, (ibersetzt von Manfred Porkert,
Berlin: Suhrkamp Verlag, 1985, S. 137.
> \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo zhexue zhi jingshen ji gi fazhan (shang), 2005I, S. 139.
> \/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005g, S. 95.
6 vgl. ebd., S. 131.
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sischen Volk anbrach. Nach brillant erfolgreichem Lebenslauf im Dienst wurden
sie vom Volk in Erinnerung behalten und verehrt, so dass sie zu funktionellen
Gottern der Natur unter Bezugnahme auf Wasser, Holz, Feuer, Metall und Erde
deifizierten. Dementsprechend wurden die funf Amter fiir die nattrlichen Mate-
rialien in Form menschlicher Hilfsmittel in die funf Arten von Naturverehrung

umgewandelt.“>"’

Aus diesem Text wird deutlich, dass sich das uranfangliche Denken der urzeitlichen
Chinesen ebenfalls der Mythologie bedient hat und eine mystische mythologische Deutung
dem naturlichen Leben beigefiigt wurde; also kannten die urzeitlichen Chinesen offensichtli-
chen eine Art von Naturreligion oder Animismus.>”® Animismus als alteste Ausdrucksform
religibsen Bewusstseins bezieht seine Glaubensobjekte ausschliel3lich aus der Umwelt des
menschlichen Lebens. Hinter den Erscheinungsformen der Natur, hinter jedem Gestirn, hinter
den Bergen, Gewassern, Steinen, Tieren und Pflanzen wurden geheimnisvolle Méachte vermu-
tet, so dass diese allmahlich Objekte der Verehrung wurden und Religiositat entstand.>”

Die Funf-Elemente-Lehre wurde Fang Dongmei zufolge als grundlegendes Denk-
schema beibehalten und tberliefert und so tief in die chinesische Gesinnung eingepflanzt.
Obwohl die urspriinglichen Konfuzianer und Taoisten der Friihling- und Herbst-Periode so-
wie die der Streitende Reiche-Periode diese Lehre zu verdrangen und vollstandig zu unterdri-
cken und die Mohisten sie wegzuinterpretieren versuchten, wurde ihr Einfluss nicht ge-
schwécht. Wahrend der Streitenden Reiche-Periode (475-221 v. Chr.) verschmolz die Fiinf-
Elemente-Lehre mit der Philosophie der Yin-Yang-Schule, nahm eine proto- und pseudowis-
senschaftliche Rolle ein und trat heimlich in die Naturphilosophie, die Kalenderberechnung,
die Rechnung rhythmischer Bewegungen von Himmelskérpern, die musikalische Kompositi-
on kontrapunktischer Melodien, das Geschichtskonzept, die Theoriebildung in der Politik
sowie das Praktizieren heilkundlicher Diagnostik ein. In der Spatphase der Qin-Dynastie (=
5 221-207 v. Chr.) und wahrend der gesamten Han-Dynastie (¥ & 206 v. Chr.—220 n. Chr.)
floss dann die Funf-Elemente-Lehre in das umfangreiche Wissensgebiet der akademischen
Gelehrsamkeit ein und hielt praktisch alles Theoretische unter ihrem Einfluss.*®

Bei der Schilderung der weiteren Entwicklung der Finf-Elemente-Lehre stellt Fang

Dongmei fest, dass die Systematisierung dieser Theorie von Li Buwei & 4 (ca. 300-236 v.

>" Fang Dongmei: Zhongguo zhexue zhi jingshen ji gi fazhan (shang), 2005l, S. 139-140.

"8 \/gl. Fang Dongmei: Yuanshi rujia daojia zhexue, 2005g, S. 131.

> y/gl. Fang Dongmei: Huayanyong zhexue (xia), 2005i, S. 286.

%80 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo zhexue zhi jingshen ji gi fazhan (shang), 2005l, S. 141.
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Chr.) eingeleitet, von Liu An XIJ% (179-122 v. Chr.) und Liu Xin XIJ#% (50 v. Chr.—23 n. Chr.)
fortgefuhrt und von Dong Zhongshu %7 (179-104 v. Chr.) und Ban Gu H [ (32-92)

zum Hohepunkt gefihrt wurde. Es war dann Dong Zhongshu, der die finf sporadischen natir-
lichen Elemente in eine Koordination brachte, die durch das Prinzip der ,,Erzeugung von ei-
nem direkt angrenzenden Element und Uberwindung von indirekt angrenzendem Element*®*
geregelt wurde. Dieses war laut Fang Dongmei wiederum eine Anwendung der Theorie tber
die standige Angleichung von Yin und Yang, aufgeladen mit moralischen und rechtlichen
Bedeutungen. So heifit , Erzeugung* Wohlwollen zeigen, ,,Uberwindung“ jedoch bedeutet
Sanktionen verhangen. Die erzeugenden und tberwindenden Verhéltnisse zwischen den funf
Elementen sollten sowohl fiir Naturerscheinungen als auch fir das menschliche Leben gel-
ten.582

Auf dieser theoretischen Grundlage ging dann Ban Gu einen Schritt weiter. Er tber-
nahm nicht die wortliche Bedeutung dieser Begriffe, sondern suchte nach der sinnbildli-
chen.®® Fur ihn stand Holz firr das Wachstum und die Uppigkeit des Lebens in der bliihenden
und fréhlichen Jahreszeit des Frihlings. Feuer kennzeichnete fir ithn den natirlichen Um-
wandlungsprozess, bei dem alle Geschoépfe durch Empfang und Verbrauch unerschopflicher
Energie mit Schritten rhythmischer Vitalitat tanzen, wie es der leidenschaftliche Sommer ver-
anlasst. Metall markiert nach Ban Gus Ansicht das Kommen des Herbstes, der Jahreszeit des
Erntens, in der viele Formen des Lebens, vornehmlich die Pflanzenwelt, Friichte tragen. Im
Winter schlieBlich stehe alles unter dem Einfluss von Yin, das alles mit Wasser ernahrt, so
dass die Lebenskraft in naher Zukunft wieder hervorquillt; es sei die metaphysische Bedeu-
tung des Wassers. Was die Erde angeht, so ist sie nichts Geringeres als die Mutter-Natur, die
von der Wirkungskraft des Yangs gestarkt wird und somit alle Lebensmdglichkeiten um-
schlief3t. Zusammen mit anderen Elementen bringt sie neues Leben hervor. Folglich werden
die funf naturlichen Elemente nach Ban Gu von dem Auftrag erfullt, Leben hervorzubringen

und zu entwickeln. %

%81 Dong Zhongshu: Chungiu fanlu, juan 13. Su Yu: Chungiu fanlu yi zheng, 1992, S. 362. Das Prinzip lautet ,,Bi
xiang sheng er jian xiang sheng* LLAH4= 1M [AIAHH4 und bedeutet, das unter den finf Elementen — Holz, Feuer,
Erde, Metall und Wasser — produktive und destruktive Wirkungsweisen bestehen. Produktives Verhaltnis zwi-
schen den angrenzenden Elementen bedeutet: Holz bringt Feuer hervor, Feuer Erde, usw. Destruktives Verhalt-
nis zwischen den indirekt angrenzenden Elementen bedeutet: Wasser léscht das Feuer aus, das Feuer schmilzt
Metall, Metall schneidet Holz, das (wachsende) Holz durchbohrt die Erde und die Erde verschittet das Wasser.
Vgl. Forke, Alfred: Die Gedankenwelt des chinesischen Kulturkreises, Minchen / Berlin: Verlag von Olden-
bourg, 1927, S. 49-50.
%82 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo zhexue zhi jingshen ji gi fazhan (shang), 2005I, S. 141.
*% \/gl. Ban Gu, Bai Hu Tong, juan 3, 1985, S. 68.
%84 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 51-52.
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Soweit Fang Dongmeis detaillierte Erlduterung zur Funf-Elemente-Lehre, mit der er
bekréftigen will, dass diese Lehre, die ihre Wurzeln in der Urgeschichte hat, mit der Zeit zu
einer Theorie Uber die Belebtheit der Natur herangereift ist und sich von der mystischen reli-
giosen Implikation geldst hat. Er sieht diese Lehre deshalb als ,,Relikt der chinesischen mysti-

schen Religion“*®.

5.1.4. Der erhabene Pol

Fang Dongmei hebt — wie erwahnt — den ,,erhabenen Pol“ (Huangji &%) besonders hervor,
den er auch als ,,groBe Mitte* (Dazhong “KH') oder ,,héchste Norm* bezeichnet. Er erklirt
diesen Begriff zunéchst etymologisch.

,Huangji‘ bedeutet wortlich ,,der erhabene Pol“. Dabei gibt es keinen Zweifel iiber
den ersten Wortteil ,,Huang®, da das Attribut ,,Erhabenheit” von den Menschen der Shang-
(ca. 16.-11. Jh. v. Chr.) und Zhou-Dynastien (ca. 1045-256 v. Chr.) auf die gleiche Weise als
»Himmel oder Gott innewohnend“ verstanden wurde. Was jedoch den zweiten Wortteil
,JI° betrifft, nimmt seine urspriingliche Bedeutung Bezug auf den hochsten Balken in der
Mitte eines Gebdudes oder den Firstbalken eines Hauses. Nach und nach wurden dann neue
Bedeutungen abgeleitet, die mehr oder weniger abstrakt sind. So bezeichnet ,,Ji* auch alles,
was (a) wesentlich, (b) verborgen, (c) recht oder rechtschaffen, (d) hoch, (e) hochst, (f) fern
und (g) endgiiltig ist. ,,Ji* bedeutet aber auch das endgiiltige Ziel, den Endzweck sowie das,
woraus alles hervorgebracht wird, also das Fundament der ersten Ursache.®®

Fang Dongmei ist der Ansicht, dass das Symbol ,,erhabener Pol* weder ,,eine deutlich
formulierte Philosophie* noch eine ,,Auswahl der Mythologie*, sondern ,,eine sanfte religidse
Ansicht ist, die ihre Bedeutung in systematischen Opferungen zum Ausdruck brachte®. Lange
vor der Shang-Dynastie, namlich noch zur Zeit des Urkaisers Shun % (23. Jh. v. Chr.), soll es
nach dem Buch der Urkunden schon grof’e Opfer fur den Himmel — die hdchste Gottheit —
und entsprechende Opfer fir die natlrlichen Gottheiten im Himmel und auf der Erde gegeben
haben. Gleichzeitig wurde namenhaften Bergen und grof3en Flissen sowie den angegliederten
Gottheiten die Ehrerbietung erwiesen.’®

Ferner belegt laut Fang Dongmei das Buch Zhouli & 4L (Riten der Zhou) systemati-

sche Opfer wahrend der Shang- und Zhou-Dynastien. Dabei wurde zwischen drei Arten von

%% \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 49.
% \/gl. ebd., S. 52-53.
%7 \gl. ebd., S. 54.
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Opfer unterschieden: (A) das grof3e Opfer fur den Himmel — die héchste Gottheit, fiir die Ah-
nen mit duBerster Vollkommenheit und fir die vergéttlichte Natur in Form von ehrwirdigem
menschlichen Geist; (B) das mittlere Opfer fur den Himmel mit Himmelskdrpern und fir die
Erde, fir die groflen Berge und Flusse, fur die Gotter der landwirtschaftlichen Erzeugnisse
und fur die Ahnen im Familientempel; und (C) das kleine Opfer fiir die Geister, die fur die
Wege, die Pforten, die Hauser, die Kichen, die Schicksale sowie fiir die Seelen der naturli-
chen Gegensténde, die dem menschlichen Leben zugutekommen oder es geféhrden, zustandig
sind. Diese Klassifizierung aus dem Buch Riten der Zhou zeichnet zwar die religiose Traditi-
on der Zhou-Dynastie auf, ist aber fiir Fang Dongmei lediglich die Modifikation und Weiter-

fuhrung der vergleichbaren Praxen der Menschen der Shang-Dynastie.*® Er bemerkt hierzu:

»Religion, wie es sich in diesen Opfergaben zeigt, ist die berauschende Devotion
zum Gottlichen in Zeiten der Besorgnis, des Leides oder auch des Erfolgs, mit
der Intention, Wohl, Sicherheit und Frieden im Leben zu erlangen bzw. zu be-
halten. In die Opfergaben sind sowohl weitreichende theoretische Interessen als
auch ein starkes emotionales Erleben einbezogen; beriicksichtigt man das alles,
driicken die Gaben eine wesentliche Gesinnung gegenuber all denen aus, die flr

Gottlich gehalten werden. %

5.1.5. Der theoretische und der emotionale Aspekt der alten chinesischen Religiositiit

Bezuglich der Theorie der alten chinesischen Religion ist Fang Dongmei der Auffassung, dass
diese eine Weltansicht mit organischem Charakter beinhaltet. Es gab keinen Bruch zwischen
der Welt der menschlichen Existenz und der der transzendenten Macht wie bei der hebrai-
schen oder christlichen Religion. Daruber hinaus war die menschliche Welt nicht in irgendei-
ner Weise von der wirklichen Natur entfremdet, da die gottliche Macht sowohl der Natur als
auch dem Menschen innewohnt. Gott, Natur und Mensch bildeten eine unzertrennliche orga-
nische Einheit, die allerdings in Bezug auf unterschiedliche Macht, Wiirde, Gegebenheiten
und Werte in klar definierte Rangordnungen eingeteilt wurde. Die hochste Gottheit, als trans-
zendentale Macht an sich betrachtet, ist im ganzen Universum tatig und durchdringt alle Ebe-
nen der Natur sowie menschlicher Existenz. Gott bzw. Himmel sind sowohl transzendental als

auch immanent, aber nicht transzendent in dem Sinne, nur auf sich selbst konzentriert zu sein.

%88 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 62-63.
¥ vgl. ebd., S. 62, 64.
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Kraft der Allgegenwart gottlicher Macht werden die Erscheinungen der natiirlichen Welt be-
wahrt und das menschliche Leben erhoben. Die hdchste Gottheit ist die primére Heiligkeit;
Natur und Mensch haben aber am gottlichen Wesen teil und sind deshalb auch heilig, jedoch
in unvollstandiger Art und Weise und mit geringerem Grad.>®

Was die religiose Emotion der urzeitlichen Chinesen betrifft, hebt Fang Dongmei be-
sonders den Unterschied zwischen Hebréern und Chinesen hervor. Er meint, das hebréische
Volk sei oft von dem transzendenten Gott des Zorns betdubt worden, wahrend die Chinesen
den transzendentalen und zugleich immanenten Gott der Gite verehrten. In der hebréischen
Religion sprach man lauf Fang Dongmei von ,,Kreaturbewusstsein* oder ,,Kreaturgefiihl, das
Geflhl der Kreatur, die in ihrem eigenen Nichts versinkt und vergeht gegeniber dem, was
iiber aller Kreatur ist.“>** Man habe ein verstarktes religidses Furchtgefiihl wegen des Zorns
Jahwes aufgebaut und ein Demutsgefuhl und eine Selbstherabwirdigung vor dem Geheimnis
Gottes entwickelt. Fang Dongmei vertritt die Auffassung, eine Uberbetonung solcher Emotion
fiihre (1) zur Angstlichkeit aufgrund der menschlichen Nichtigkeit, (2) zur Selbstherabsetzung
aufgrund der gottlichen Gberwaltigenden Erhabenheit und (3) zum vordringlichen Verlangen
nach fremdbestimmter Errettung hinsichtlich der menschlichen Machtlosigkeit.*

Fiir die chinesische religiose Emotion ist Fang Dongmei zufolge ein derartiges ,,Krea-
turgefiihl* und die daraus abgeleitete Angstlichkeit und Selbstherabsetzung sowie das Verlan-
gen nach Errettung weitgehend unbekannt. Die Chinesen glauben namlich, dass der Mensch
vom Himmel erschaffen wurde und von der Erde getragen wird und das héchste geistige We-
sen weit uUber allen Geschopfen steht. Um diese These zu untermauern, bezieht sich Fang

Dongmei auf Aussagen aus dem Buch Liji, in dem es diesbeziglich heif3t:

,»L1an zhi suo sheng, di zhi suo yang, wu ren wie da*

RZPA, M Pids, BANK
(Unter allem, was der Himmel erschaffen und die Erde getragen hat, kann nichts

dem Menschen in seiner GroRe gleichkommen).>%

,Ren zhe, tian di zhi xin ye, wu xing zhi duan ye*

N#, RihzoW, hATZ2md

%% \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 64.
%! Otto, Rudolf: Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein Verhaltnis zum Rationa-
len, Miinchen: C.H. Beck, 2004, S. 9-10.
%%2y/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 67.
%% Liji. Zheng Xuan: Liji zhengyi, 2000, S. 1559.
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(Der Mensch ist das Herz des Himmels und der Erde und der Keim der funf

Elemente).>*

Fang Dongmei fugt aber gleich hinzu, dass damit nicht gemeint ist, die alten Chinesen
seien von jeher génzlich vom Einfluss derartiger religidser Erfahrungen frei gewesen, und
weist darauf hin, dass die Chinesen der Jungsteinzeit durchaus dieselbe Erfahrung kannten.
Da es sich dabei aber um eine einzigartige religiése Erfahrung handele, die zu jener uranfang-
lichen Zeit nicht schriftlich festgehalten und direkt Uberliefert werden konnte, hat man keine
absolute Gewissheit. Die Besonderheit der chinesischen religiosen Erfahrung erldutert Fang

Dongmei wie folgt:

,»Im 23. Jahrhundert vor Christus erwachte in China eine Vernunftkultur. Seit je-
ner Zeit wurden das Wesen Gottes und die Essenz des Menschen im Licht der
Vernunft betrachtet. Was die Beziehung zwischen Gott in der H6he und den
Menschen betraf, waren Zorn oder Eifersucht unvorstellbar; bei den Menschen
gab es auch keine Selbstabwertung. Gott ist heilig und soll von den Menschen
fur immer verehrt werden; der Mensch besitzt aber ebenfalls eine wurdevolle

Natur, die wesensverwandt mit der gottlichen ist.«*%

Letzteres wird im Buch der Urkunden nach Fang Dongmei so kundgetan:

,»l1an gong ren qi dai zhi“
RINHARZ

(Das Werk Gottes kann von Menschen vertreten werden).>®

5.1.6. Der erhabene Pol als religioses Symbol

GroRe Beachtung schenkt Fang Dongmei dem ,,erhabenen Pol* (Huangji £ 4%), den er — wie
erwéhnt — fur ein religiéses Symbol hélt, was in systematischen Opfern zum Ausdruck ge-
bracht wurde. So erklért er auch die religiose Bedeutung der Opferrituale, die Konfuzius und

seine Nachfolger ausgearbeitet haben.

% | iji. Zheng Xuan: Liji zhengyi, 2000, S. 814.
%% v/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 69.
%% shangshu. Li Xueqing Z=2%#): Shangshu zhengyi -5 1E X, Shisanjing zhushu + =25, Beijing: Bei-
jing daxue chubanshe Jb 0 K2 Hi it 1999, S. 107.
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Der urspriingliche Konfuzianismus vertritt die Theorie, Kosmos und Mensch seien
von einem schopferischen Leben durchdrungen. Fang Dongmei hat keine Zweifel, dass dieses
Leben aus Tian bzw. Gott in der Hohe stammt. Aus Ehrfurcht vor dem Leben ist der Mensch
Gott, der uranfanglicher und unbegrenzter Ursprung desselben ist, treu ergeben. Der Geist
Gottes ist uberall lebendig, weil Natur und Mensch Anteil an der gottlichen Vitalitdt haben
und zugleich nach kreativem Fortschritt streben. Wenn der Mensch aber verkommt und sich
herabsetzt oder wenn die ganzheitliche, lebhafte Natur durch inaktive Mechanismen ausei-
nandergebracht wird, wird der lebendige Gott abgeschwécht. Deshalb ist es existenziell wich-
tig, dass der Geist Gottes in der Natur und in den Menschen lebt. Wahrend des Zelebrierens
religiser Opferrituale erinnert sich der ergebene Mensch bildhaft daran, dass die gottliche
Vollmacht vom Himmel auf die Erde herabsteigt, im belebenden Geist der Natur aufgeht und
sich im tugendhaften Wirken des Menschen ausbreitet.>®” Zwei Aussagen aus dem Buch der
Riten bekraftigen diese Ansicht:

,»Fu li, xian wang yi cheng tian zhi dao, yi zhi ren zhi qing. Gu shi zhi zhe si, de
zhi zhe sheng.*

KAL, BELIKRZIE, BANZIE. MR EE, /32E4.
(Opferpraxis ist es, durch die frihere Herrscher dem Weg des Himmels folgten,
um die Geflihle der Menschen zu regeln. Wer sie verliert, der stirbt; wer sie er-
halt, bleibt am Leben).>*®

,Fan gu fu shi, bu wang qi suo you sheng ye.*

SoE R, ANEHETHAR
(Kehre zum Ursprung zurtick. Vergiss nicht denjenigen, aus dem das Leben

stammt).>®

Das Opfer zeigt also die Dankbarkeit des Menschen fur das Leben und driickt seine
innere Freude dartiber aus. So zeigen alle Opfer symbolisch die Erhebung menschlichen Da-
seins in die hochsten Gipfel des Himmels. Das ist auch die tiefe Symbolbedeutung des ,,erha-

benen Pols®.

7y/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 71.
% | jji. Zheng Xuan: Liji zhengyi, 2000, S. 773.
%9 Ebd., S. 1551.

181



5.2. Der chinesische Mahayana-Buddhismus

Fang Dongmei schatzte den Buddhismus sehr und investierte viel Zeit flr seine Erforschung,
wobei er allerdings hauptséchlich den philosophischen Buddhismus wirdigte. Er hielt mehre-
re Vorlesungen tber ihn, die alle von seinen Schilern dokumentiert und verdffentlicht wurden.
Allein vier Schriften seines dreizehnbéndigen Gesamtwerks befassen sich mit dem Buddhis-
mus. AuBlerdem rdumte er in seinem in Englisch abgefassten Werk ,,Chinese philosophy: Its
Spirit and its development® dem Buddhismus einen weiten Raum ein. Diese Schriften sind
auch die Hauptquelle, in der man die Ergebnisse seiner buddhistischen Forschung finden kann.

Zahlreiche zeitgendssische chinesische Wissenschaftler haben sich mit dem Buddhis-
mus beschaftigt, aber niemand hat ihn so offenherzig gewiirdigt wie Fang Dongmei.®® Seine
Auslegung dieses Gedankengutes hat ganz eigene Charakteristika. Seine Vorgehensweise
basiert dabei auf einem Vergleich zwischen chinesischer und abendl&ndischer Philosophie.
Buddhismus ist fr ihn sowohl Religion als auch Philosophie und der chinesische Mahayana-
Buddhismus gar eine Art metaphysisches System, das auf dem indischen religiosen Glauben
beruht und dann mit Aufnahme taoistischer Elemente aufgebaut wurde.®

Geschichtlich betrachtet gab es Fang Dongmei zufolge wéhrend der Sui- (581-618)
und Tang-Dynastie (618-907) zehn buddhistische Schulen. Darunter waren vier hinayana-
buddhistische, namlich die Jushe-Schule {E 7%, die Chengshi-Schule E{sE5%, die Jingtu-
Schule #+5% und die LU-Schule #£27; Sechs Schulen waren mahayana-buddhistische, und
zwar die Sanlun-Schule =i£ %%, die Tiantai-Schule X & %%, die Faxiang-Schule y:4H %%, die
Huayan-Schule #£/™ %, die Chan-Schule #%5% und die Mi-Schule 232,

In seinen Schriften behandelt Fang Dongmei jedoch lediglich vier Schulen des Ma-
hayana-Buddhismus. Sein Auswahl-Kriterium ist rein philosophischer Natur, und da der Hin-
ayana-Buddhismus fur ihn keine philosophische Bedeutung hat und zudem in China nur eine
untergeordnete Rolle spielt, hat er die vier hinayana-buddhistischen Schulen einfach aulRer
Acht gelassen. Aber auch die sechs mahayana-buddhistischen Schulen sind fur ihn nicht

gleich bedeutsam. Da die Chan-Schule #{5% und die Mi-Schule %% der religiosen Praxis

890 \/gl. Sun Xiaojin #)/N4:: ,Lun Fang Dongmei de fojiao guan® 1877 %<3 (200 [Uber Fang Dongmei’s
Auffassung von Buddhismus], in: Zhongzhou xuekan 12~ F [Academic Journal of Zhongzhou], 2 (2006), S.
132.

801 v/gl. Du Baorui #t{#%i: ,,Fang Dongmei dui Zhongguo dacheng fojiao yi zongjiao yi zhexue de jiben
lichang* 77 7= S 5% H [ R 3fe il BUIR SR 7R 2 - I 2R AR 3737 [Fang Dongmei’s philosophischer Standpunkt iiber
den chinesischen Mahayana-Buddhismus als Religion und Philosophie], in: Shida Xuebao Yuyan yu wenxue lei
iR 224RAE = 5 235 [Journal of National Taiwan Normal University: Linguistics & Literatur], 9 (2011), S.
5.
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mehr Beachtung schenkten, wurden sie ebenfalls nicht von ihm behandelt. Die Faxiang-
Schule #%:4HZ% schlieRlich, auch Weishi-Schule MEiR 5% (,,Nur-Vorstellungen*) genannt, wird
als ,,quasi-mahayanistisch® angesehen und ldsst sich auf die indische Yogacara-Schule zu-
riickfiihren.®® So kann sie laut Fang Dongmei den chinesischen mahayana-buddhistischen
Geist nicht widerspiegeln. Fang Dongmeis Untersuchung Uber den chinesischen Mahayana-

Buddhismus konzentriert sich also auf die Sanlun-Schule =%, die Tiantai-Schule X 4 5%

und die Huayan-Schule %™ %%, da nur diese seines Erachtens ,,eindrucksvoller Ausdruck der

<603

chinesischen Mentalitit der umfassenden Harmonie sind.

5.2.1. Die Sanlun-Schule

Die Sanlun-Schule (,,Schule der drei Abhandlungen®), gedanklicher Ausgangspunkt des chi-
nesischen Mahayana-Buddhismus, hat ihre Wurzeln in den drei Schriften des frihindischen
Buddhisten Nagarjuna (ca. 100-200 n. Chr.) und seiner Schiiler, und zeigt einen prinzipiell
negierenden Charakter. In China wurde diese Lehre durch Seng Zhao % (374-414) be-
kannt, der deshalb als der unmittelbarer VVorlaufer und Wegbereiter der Schule gilt. Er ver-
band den Taoismus mit dem Mahayana-Buddhismus und verfasste die Philosophie vom
,Mittleren Pfad* (Zhong Dao Hi#) in chinesischer Form. Seine drei Hauptschriften ,,\Wu bu
gian lun“ ¥ AL (Die Dinge verdndern sich nicht), ,,Bu zhen kong lun“ AE =i (Das
Nichtwirkliche ist leer) und ,,Banruo wu zhi lun* f45 JCH118 (Weisheit besitzt kein Wissen)
konnten die hochste buddhistische Gedankenwelt erfassen und schafften die Grundlage fur
spatere Entwicklungen.®®

Im ,,Wu bu gian lun* wird dargelegt, dass alle Dinge und Erscheinungen der Welt sich
nicht bewegen oder verdndern, sondern starr sind; ,,Bewegung* wird nur als Anschein gegen-
iiber der ,,Stille* angenommen. Die Dinge befinden sich streng gesehen weder in ,,.Bewe-
gung® noch in ,,Stille*, sondern entziehen sich vollig derartigen Festlegungen; alles erhilt nur
durch das Vorhandensein seines Gegenteils eine Wirklichkeit. Im ,,Bu zhen kong lun“ geht es
um ,sunyata“ (Leerheit), das Schllsselkonzept des gesamten Mahayana-Buddhismus; alle
Dinge sind nach Seng Zhao unwirklich und substanzlos, kénnen aber durch das Zusammen-
wirken von Kausalitdten eine zeitweilige illusionare Existenz erlangen. Deshalb kann man

den Dingen im Grunde weder eine Existenz noch eine Nicht-Existenz zuschreiben. Die Er-

892 \/gl. Bauer, Wolfgang: Geschichte der chinesischen Philosophie, 2009, S. 204.
803 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 176.
804 \/gl. Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 331-334.
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scheinung und die Leerheit bilden eigentlich eine Einheit. Im ,,Banruo wu zhi lun* schlielich
geht es um das hochste, auf die absolute Wahrheit gerichtete Wissen, das prajiia, das die Na-
tur des buddhistischen Heilszieles darstellt. Dieses hochste Wissen stellt Seng Zhao zufolge
ein Universalwissen und zugleich ein totales ,,Nichtwissen* dar %%

Diese drei vorgestellten Schriften sind der Ansatzpunkt fiir die zentrale Lehre der San-
lun-Schule, eben die Lehre vom ,,Mittleren Pfad*, das Zusammengreifen aller Gegensatze ist
der Kern der Sanlun-Schule. ,,.Diese Argumentation, die durch die sich stindig gewissermalien
gegenseitig spiegelnden Reduktionen das Denken in eine immer hohere Sphére zu zwingen
suchen, [...] wurde spéter auf alle nur vorstellbaren Bereiche ausgedehnt, verfeinert und zum
Prinzip erhoben.%%

Man kann also nicht von Sein oder Nicht-Sein sprechen. Der Sinn des ,,Mittleren
Pfads* besteht nach Fang Dongmei in dem Versuch zu verdeutlichen, dass das augenscheinli-
che Sein nicht als das eigentliche Sein festgelegt werden kann; das bestétige Sein ist nicht das
Sein und das augenscheinliche Nicht-Sein kann nicht an der Leerheit festhalten. Félschli-
cherweise identifizierte Leerheit ist nicht eine echte Leerheit. Was weder das eigentliche Sein
noch die echte Leerheit ist, sollte in emanzipierte Wahrheit umgewandelt werden, die mit dem
,,Mittleren Pfad “ in einem hoheren Sinne zusammenfillt.%%’

Die Lehre vom ,,Mittleren Pfad* ist dabei nicht so sehr ein Versuch, ein Weisheitssys-
tem aufzustellen, sondern vielmehr alle mdglichen Irrlehren zu wiederlegen. Der Hauptgrund-
satz dieser Lehre fordert, dass man nicht am Leben und Tod hangen soll, und das zugrunde-
liegende Prinzip des ,,Mittleren Pfads* besagt, dass alle Dinge vergédnglich sind und man des-
halb nicht an ihnen festhalten soll. Das Ziel der Sanlun-Schule ist die Erhéhung der menschli-
chen Natur zur Buddha-Natur; der Weg dorthin ist eben der ,,Mittlere Pfad®, der eine Art ,,Di-
alektik der Negation* darstellt.®®®

Der konkrete Erhohungsweg ist ein Prozess, das herkémmliche Denken aufzuldsen,
um so zu hoherer Erkenntnis zu gelangen. Hier ist die Vorstellung von ,,zwei Wahrheiten (Er

di i) von Bedeutung, die sich einmal auf ,.empirische Wahrheit* (Su di {41i#) und zum
anderen auf ,,hohere Wahrheit (Zhen di E {if7) bezieht. Mit der empirischen Wahrheit ist die

gewohnliche Meinung zu den realen Erscheinungen gemeint, die — aus einer hoheren Ebene
betrachtet — irreal oder leer ist. Die beiden Wahrheiten stehen sich kontrar gegenuber und man

erreicht nur dann eine neue harmonische Erkenntnisebene, wenn dieser Gegensatz aufgeldst

895 v/gl. Bauer, Wolfgang: Geschichte der chinesischen Philosophie, 2009, S. 207-208
%% Epd., S. 208.
897 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 213-214.
808 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 357.
184



wird. Dieser Prozess beinhaltet drei Schritte. Zundchst wird die empirische Wahrheit Uber das
Sein durch die héhere Wahrheit der Affirmation des Nichtseins ausgeléscht. Die daraus resul-
tierende Affirmation von Sein und Nichtsein wird weiter fiihrend durch die héhere Wahrheit
der Verneinung von Sein und Nichtsein aufgel6st. Schliel3lich wird die empirische Wahrheit
durch eine Einstellung verdrangt, die Sein und Nichtsein weder affirmiert noch verneint.
Wenn man diesen Erhéhungsweg befolgt, also von der Herangehensweise der ,,Negation des
Gegenteils“ (Zhe quan i#14) Gebrauch macht und die schon vorhandenen Vorstellungen ste-
tig kritisiert, berichtigt, aufgibt und Uberwindet, ist man auf dem Weg der Erleuchtung, die
den Zustand des Nirvana wachruft. Wenn dieser Zustand erreicht wird, wird die Buddha-
Natur auch fiir den Menschen verwirklicht.*®

Die Philosophie der Sanlun-Schule hat die weitere Entwicklung des Mahayana-
Buddhismus in China zwar gefordert, doch erwies sie sich in gewisser Hinsicht als nicht op-
timal. Daher hat sie in China nur fur einen kurzen Zeitraum Einfluss gehabt und wurde bald

von der Tiantai-Schule verdrangt.

5.2.2. Die Tiantai-Schule

Die Tiantai-Schule wurde — anders als Sanlun-Schule — in China gegrlindet und galt als chine-
sische Neuschépfung. Thr Name ruhrt vom Griindungsort dem Berg Tiantai in der Provinz
Zhejiang her, wo sie von Zhiyi %88 (538-597) in der zweiten Halfte des sechsten Jahrhun-
derts gegriindet wurde. Die wichtigste Lehre dieser Schule lasst sich nach Fang Dongmei in
einer kurzen Formel, und zwar ,.ein Herz dreifache Ansicht (Yi xin san guan —{» —=%}),
zusammenfassen.®° Konkret geht es dabei um die Lehre von ,,dreifacher Wahrheit™ und die

,,Erkenntnis durch Meditation (Zhi guan 1EXE).

5.2.2.1. Dreifache Wahrheit und Erkenntnis durch Meditation

In der Sanlun-Schule gab es die Vorstellung von ,,zwei Wahrheiten®, wéhrend die Tiantai-

Schule von ,,drei Wahrheiten® spricht, die sich auf Jia di ffi# (Wahrheit des Scheins), Kong
di ¥4 (Wahrheit der Leerheit) und Zhong di H1i% (Wahrheit der Mitte) beziehen. Die ersten

beiden #hneln jeweils der ,,empirischen Wahrheit“ (Su di {41#) und der ,,hoheren Wahr-

899 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 214.
610 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (xia) ™' [E K € ff %% ('F) [Philosophie des Mahayana-
Buddhismus, Teil 11], revidierte Ausgabe, Taipei: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005k, S. 214.
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heit* (Zhen di Fi#) der Sanlun-Schule, wihrend die dritte ,,Wahrheit der Mitte* die ersten
beiden harmonisieren und vermitteln soll. Mit der Einfihrung der dritten Wahrheit unter-
streicht die Tiantai-Schule, dass die Erscheinungswelt und die ,,Wahrheit der Leerheit™ ledig-
lich einseitig sind und nur die ausgewogene Mitte der beiden wirklich Wahrheit schafft.®*!

Was die ,,Erkenntnis durch Meditation® (Zhi guan 1:X{) angeht, handelt es sich nicht
nur um eine Intensivierung der Weisheit und ein reines gedankliches Weisheitssystem, viel-
mehr geht es um eine geistige Kultivierung.®* Die passive Seite der geistigen Kultivierung ist
nach Fang Dongmei ,,Zhi* und die aktive ,,Guan®. ,,Zhi* (Sanskrit: Samatha) bedeutet ,,Stille
des Geistes®, ,,zu Ruhe kommen* und ,,Sammlung* und bezeichnet zugleich im Buddhismus
eine meditative Ubung zur Erlangung und Vertiefung der Geistesstille. ,,Guan* (Sanskrit:
vipasyana) bedeutet klare Einsicht. Nur durch ,,Guan* wird die Wirkkraft der Weisheit zur
Entfaltung gebracht, damit sie mit der hochsten Erkenntnis Ubereinstimmen kann, um Er-
leuchtung zu erlangen.®*®

Um diese Erleuchtung zu erringen, muss der Mensch einen Prozess durchlaufen und
im Mittelpunkt der Philosophie der Tiantai-Schule steht die Erklarung zu diesem Prozess.

Fang Dongmei stellt diesen wie folgt dar:

,,Man muss in der Welt zu einer inneren Ruhe kommen, die sich durch nichts ab-
lenken lasst. Bei richtiger Sammlung zeigt sich dann der Beginn der Weisheit.
Mit dieser Weisheit kann der Mensch die Welt Stufe fir Stufe besser erkennen.
Sobald seine Einsicht die hochste Stufe erreicht hat, ist der Mensch in einem
Bewusstseinszustand, der sich mit dem des Hochsten vereint. Es gibt dann kei-
nen Unterschied mehr zwischen dem Erkennenden und dem Erkannten. Es er-

offnet sich das unerschopfliche Meer der Wahrheit.*®**

5.2.2.2. ., Ein Herz dreifache Ansicht*

Die Hauptlehre der Tiantai-Schule ,.,ein Herz dreifache Ansicht (Yi xin san guan —/» =
W) behauptet, dass der eine Geist auf drei verschiedene Weisen wirkt. Die erste ist ,,der Ein-

blick aus Annahmen in die Leerheit (Cong jia ru kong guan M ZM). Alle tentativen

Annahmen bestehen daraus, was offensichtlich nicht der Fall ist. Darum wird es als Leerheit

®11 \/gl. Fang Dongmei Zhongguo dacheng foxue (xia), 2005k, S. 161.
812 \/gl. ebd., S. 195.

%3 \/gl. ebd., S. 196.

* Ebd.
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bezeichnet. Basierend auf Annahmen kann man etwas Uber die Leerheit wissen, deshalb heif3t
diese Weise ,,der Einblick in die Leerheit“. Wenn alle Erscheinungen so betrachtet wiirden,
als seien sie nur phantastisch und magisch, dann waren sie nicht mehr als Namen. So kann
man der eigentlichen Wahrheit nahekommen. Die zweite Wirkungsweise des Geistes ist ,,der
Einblick aus Leerheit in Annahmen® (Cong kong ru jia guan MZS AMEM). Hier soll der
Mensch nicht bei der Leerheit verweilen und sich nicht an ihr festklammern. Vielmehr soll er
auf das sich Verandernde zuriickkommen, das sich als empirische Wirklichkeit zeigt, um den
weltlichen Zustand analytisch aufzufassen. Diese beiden Ansichten stehen gleichberechtigt
nebeneinander. Bei der ersten kdnnen wir erkennen, dass das Angenommene nicht vollstandig
illusorisch ist, deswegen bessert man es auf und formt es zur Leerheit. Bei der zweiten An-
sicht sieht man, dass die Leerheit nicht wirklich absolut ist und in etwas Wahrscheinliches
oder Relatives, namlich Annahme, verwandelt werden kann. Dementsprechend wirken Leer-
heit und Annahme durch wechselseitige Aufbesserung und Inanspruchnahme gegenseitig auf-
einander ein. Die dritte Wirkungsweise des Geistes ist abschlieRend ,,der Einblick in das Prin-
zip des Mittleren Pfads* (Zhong dao ping deng guan H1iE-F-55 L), also die Vereinigung der
beiden ersten. Es ist ein nicht-dualer Weg, auf dem Leerheit und Annahme zu einer hoheren
Einheit verschmelzen, die Licht auf die hochste Wirklichkeit ausstrahlt, ohne in die Falle ein-
seitiger Theorien zu geraten.®

Diese drei Wirkungsweisen werden voneinander unterschieden, um sie leichter ver-
standlich zu machen. Eigentlich werden sie in der Tiantai-Schule als eine Einheit betrachtet.
Fur alle Phdnomene der Welt kann man diese drei Wahrheiten herausfinden und sie dabei
ineinander flieRen lassen. Fang Dongmei spricht in diesem Zusammenhang von einer inte-
grierten Wahrheit mit drei Ansichten. Obwohl sie scheinbar einander ausschlieRen, sind sie in
der Wirklichkeit doch wesensgleich. Das bedeutet, dass in der Wahrheit der Leerheit auch die
Wahrheit des Scheins und die der Mitte, in der Wahrheit des Scheins die Wahrheit der Leer-
heit und die der Mitte, und in der Wahrheit der Mitte ebenfalls die beiden anderen Wahrheiten
eingeschlossen sind.®*® Um zu einer solchen Einsicht zu gelangen, ist Meditation unerlsslich;
die Meditationsweise der Tiantai-Schule wird in der Lehre von Zhi guan 1EM (Erkenntnis
durch Meditation) deutlich.

Mit der Lehre von ,,ein Herz dreifache Ansicht (Yi xin san guan —» —M)* versucht
die Tiantai-Schule nicht nur den Widerspruch zwischen der ,,empirischen Wahrheit und der

,hoheren Wahrheit™ aufzuheben, sondern auch die Gegensitzlichkeit zwischen diesen beiden

815 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 236-237.
816 v/gl. ebd., S. 220-221.
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und der Lehre vom ,,Mittleren Pfad“ zu beseitigen. Das Ergebnis ist, dass alles ein harmoni-
sches, zusammenhangendes und in sich geschlossenes Gedankensystem wird.®*” Da in der
gewohnlichen Wahrheit auch die héhere enthalten ist und die gewohnliche Wahrheit die Ver-
anderungen der Erscheinungswelt immer widerspiegelt, kann man sagen, dass in dem bestén-
digen Wandel der Erscheinungswelt, in Samsara, auch schon die Erlosung, Nirvana, enthalten
ist. Beide Spharen flielen ineinander, und es gibt zwischen ihnen keinen Unterschied. Hier
liegt auch die theoretische Grundlage fur die Ansicht, dass die Buddha-Natur in jedem Men-
schen ist. Diese neue Uberzeugung hatte entscheidende Konsequenzen fiir die weitere Ent-
wicklung des Buddhismus in China.®*®

5.2.2.3. Charakter der Sanlun- und Tiantai-Schule

Zwischen der Sanlun- und der Tiantai-Schule gibt es Fang Dongmei zufolge viele Ahnlichkei-
ten. Beide stitzen sich auf den Zusammenhang der Kausalitaten, um die Unwirklichkeit der
profanen Welt zu erklaren. Alle Erscheinungen dieser Welt kdnnen durch Umgestaltung und
Erhohung in die Leerheit erlost werden, diese Leerheit wiederum ist aufgrund des Prinzips
des ,,Mittleren Pfads* mit allen Erlosten vereinbar. Beide Schulen zeigen aber auch ausge-
sprochene Unterschiede in der Art und Weise ihrer Argumentation. Die Sanlun-Schule vertritt
ein analytisch-kritisches Philosophiesystem. In einem solchem System mag die festgestellte
Wabhrheit aufgrund ihrer eigenen Vernunft berechtigt sein, sie ist jedoch in Anbetracht der
héheren Weisheit eher mangelhaft und erweist sich als weltliche Wahrheit, die in absolute
verwandelt werden muss. Dieser dialektische Aufstieg der geistigen Erkenntnis wird erst be-
endet sein, wenn der Mensch den Gipfel der hdchsten Wahrheit erreicht hat, die die Allwis-
senheit von Buddha ist. Die Tiantai-Schule dagegen vertritt ein System konstruktiver Speku-
lation, das mit einem kurvenférmigen Gedankenverlauf vorangeht und dementsprechend eine
Art organischer Philosophie aufbaut. Die Tiantai-Schule stellt ,,Herzen” in den Mittelpunkt
und deckt das Absolute und die Facetten seiner Erscheinungen in einem Prozess mit zu einer
synthetischen Ganzheit ausgearbeiteten Formulierungen auf.®*

Die Tiantai-Schule und die Sanlun-Schule wenden beide die analytische Methode an,
um ihre Gedanken zu erhéhen. Damit kann man zwar einen hohen Grad an Weisheit erlangen,

die Theorien der beiden Schulen sind jedoch Fang Dongmei zufolge immer noch mangelhatft.

®17\/gl. Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (xia), 2005k, S. 179.

818 \/gl. Bauer, Wolfgang: Geschichte der chinesischen Philosophie, 2009, S. 214-215.

819 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 219-220.
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Es ist schliel3lich die Huayan-Schule, die diese Méngel Gberwindet und die analytische Philo-

sophie des Mahayana-Buddhismus zu einer synthetischen Philosophie macht.

5.2.3. Die Huayan-Schule

Anders als die Tiantai-Schule, die sowohl auf Lehrsétze als auch auf Meditation beruht, legt
die Huayan-Schule besonders hohen Wert auf die buddhistische Philosophie und fiihrt dabei
die Lehre der Tiantai-Schule weiter. Vom Mdénch Dushun #1)iit (557-640) im siebten Jahr-
hundert gegrundet, gilt sie bezliglich ihres Gedankengebdudes als die groRartigste Leistung
des chinesischen Mahayana-Buddhismus.®?° Fir Fang Dongmei ist die Philosophie der Hua-
yan-Schule sogar in der gesamten chinesischen Geistesgeschichte unubertroffen, da sie die
Kernstiicke der anderen philosophischen Schulen Chinas in ihrem metaphysischen System
vereinigt, so dass sie ein allumfassendes Philosophiesystem darstellt.®?

Der Néhrboden der Lehre der Huayan-Schule ist das ,,Avatamsaka-Sutra“ (Huayan
Jing £ £2), eines der umfanglichsten Sutras des Mahayana-Buddhismus, das wortlich ,,Blii-
tenkranz-Sutra“ bedeutet und der Schule ihren Name gab. Fang Dongmei untersucht mit phi-
losophischen Methoden eingehend diesen Lehrtext und interpretiert ihn produktiv.®?

Fur ihn fassen die folgenden metaphilosophischen Theorien, die die Huayan-Schule

entwickelt hat, den iiberreichen Lehrinhalt des ,,Avatamsaka-Sutra“ zusammen:

(1). Die Lehre vom bedingten Entstehen der ,,Dharma-Welt* (Sanskrit: Dharma-
dhatu) (Fajie yuanqi lun ¥ R 42 18),

(2). drei Ansichten der ,,Dharma-Welt“ (Fajie san guan i 5 =),

(3). die zehn geheimnisvollen Tore (Shi xuan men % ]) und

(4). die Theorie von den sechs Charakteristiken (Liu xiang lun 7S#Hi2).

820 \/gl. Suzuki, Daisetz Teitaro: Wesen und Sinn des Buddhismus — Ur-Erfahrung und Ur-wissen, Aus dem
Englisch von Ernst Schénwiese, Freiburg im Breisgau: Herder, 1993, S. 10.
821 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 42.
822 \/gl. Li Anze 25 %% ,,Guangda hexie de zhexue — Fang Dongmei de Huayan Zong zhexue tanjiu® |~ K Fli#
HI35 2 —— 5 R L5535 SR JC [Die allesumfassende und harmonische Philosophie — Untersuchung
iiber die Philosophie der Huayan-Schule des Buddhismus von Fang Dongmei], in: Zhexue yanjiu ¥ 5
[Philosophical Researches], 11(2007), S. 49.
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Diese Theorien stellen zusammen eine organische Philosophie dar, die die allesumfas-
sende Weisheit der Huayan-Schule als Religion verdeutlicht.® Fiir Fang Dongmei ist die

Philosophie dieser Schule die perfekte Verkniipfung von Religion und Philosophie.®**
5.2.3.1. Das bedingte Entstehen der Dharma-dhatu

Die Lehre vom bedingten Entstehen der Dharma-dhatu ist der Wesensgehalt des ,,Avatamsa-
ka-Sutra“. Es geht hier um die Frage nach der Entstehung des Universums. Es gibt laut Fang
Dongmei im Bereich des Buddhismus — indische und chinesische Traditionen zusammenge-
nommen — insgesamt fiinf verschiedene Theorien, die eine Antwort auf die Frage nach dem
Ursprung des Kosmos geben wollen.®® Er durchforscht alle fiinf und stellt vorzugsweise die
Theorie der Huayan-Schule dar.

Gemeinsam ist allen Theorien tber die Entstehung des Universums in der buddhisti-
schen Philosophie die Lehre vom ,,bedingten Entstehen* (Sanskrit: pratityasamutpada, Chin.

Yuangi ). Diese Lehre fuBt auf der konditionalen Abhangigkeit voneinander bei der Ent-

stehung aller Dinge und Erscheinungen der Welt.®%®

Anders ausgedriickt kann man sagen,
dass das Entstehen jeglicher Erscheinung und aller Dinge der Welt verhéltnismalRig ist und
nur unter bestimmten Bedingungen moglich ist. Ohne diesen Bedingungen und Verhaltnisse
kdnnen keine Dingen und Erscheinungen entstehen. Der Kosmos als Ganzes ist als selbstver-
ursacht zu verstehen; es gibt in ihm kein Zentrum und keine Rangordnung.®?’

In der Huayan-Schule geht man einen Schritt weiter und spricht vom ,,bedingten Ent-
stehen von Dharma-dhatu*. Das Dharma-dhatu (Fajie i 5%) bedeutet wortlich ,,die Welt von
Dharma®. Dharma ist ein sehr vielsagender Begriff mit einer Anzahl verschiedener Bedeu-
tungen wie ,,Wirklichkeit als Objekt der Sinne*, ,,Idee®, ,,Prinzip* u.a. Dhatu bedeutet eigent-
lich ,,Elemente” oder ,,Substanz®“, kann in diesem Zusammenhang als ,,Welt™ interpretiert
werden. Dharma-dhatu wird aus Sicht der Huayan-Schule als eine Welt definiert, ,,die sich

<628

selbst dem erleuchteten Geist offenbart*“°“°, und mit einem alles umfassenden Absoluten ver-

glichen. Es existiert gleichzeitig in zwei Formen, namlich Shi 55 und Li .

623 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 303-304.
624 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 94.
625 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 304.
626 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, 166, S. 403.
627 Vgl. Lai, Pan-Chiu, ,,Trinitarische Perichorese und Hua-yen Buddhismus®, in: Miihling, Markus / Martin
Wendte (Hrsg.): Entzogenheit in Gott. Beitrage zur Rede von der Verborgenheit der Trinitat, Utrecht: Ars Dis-
putandi, 2005, S. 54.
%28 Suzuki, Daisetz Teitaro: Wesen und Sinn des Buddhismus, 1993, S. 96.
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Shi % und Li P sind zwei Schlusselbegriffe der Huayan Philosophie. Shi bedeutet
gewOhnlich ,,ein Ereignis® oder ,,ein Geschehen®, aber in der buddhistischen Philosophie steht
es fur ,,das Individuelle®, ,,das Besondere®, ,,das Konkrete* und ,,die Monade*. Li bedeutet u.a.
,ein Prinzip®, ,,das Ganze®, ,,das All“, ,, Totalitdt®, ,,das Universale”, ,,das Abstrakte”. Beide
Begriffe stehen immer im Kontrast zueinander. In der buddhistischen Terminologie entspricht
Li der Leerheit (Kong %¥) und Shi der Form (Se {%).°*° Diese zwei Kategorien der Huayan-
Schule knlpfen Fang Dongmei zufolge an die beiden wichtigen Auffassungen des Buddhis-
mus — Leerheit und Bestehen — an; somit wird eine Briicke zwischen der ideellen Welt und
der realen geschlagen. Jeder Teil des Universums steht also in Verbindung mit allen anderen
Teilen des Universums und die Welt erhalt somit eine ganzheitliche Struktur.®®

Nach der Philosophie der Huayan-Schule sind Li als absoluter Ursprung und Shi als
phanomenale Existenz vollstandig identisch. Der Ursprung kann ohne die funktionalen Phé-
nomene nicht existieren, denn die Phd&nomene sind die Form der Manifestation des Ursprungs
in der Welt. Das Dharma-dhatu kann also als ein Universum der Ganzheit betrachtet werden.
Alle Erscheinungen darin sind gegenseitig voneinander abhangig und stehen in einem Kausal-
zusammenhang. Ein Effekt auf einen Teil des Kosmos hat Auswirkungen auf alle anderen
Erscheinungen und Dinge. Zwischen dem Ganzen und den Teilen besteht ebenfalls eine ab-
héngige Beziehung, und das Ganze kann nicht ohne die Teile existieren. Das ganze Univer-
sum zeigt sich als perfekte Harmonie und geschlossen. Alle Teile sind verbunden und bedin-
gen einander in unendlicher wechselseitiger Abhéngigkeit. Nach dieser Auffassung tragt je-
des einzelne Teil immer das ganze Universum in sich, und alle einzelnen Teile des Univer-
sums wiederum haben untereinander eine direkte abhangige Beziehung. Diese Lehre driickt
die Huayan-Schule in den Formeln ,,Eins in Allem und Alles in Einem* (Yi ji yiqie, yiqie ji yi

—Bl—1), —PIRI—) sowie ,,wechselseitiger Identitit und Durchdringung® (Xiang ji xiang
ru AHEPAAN) aus.®*

Li bedeutet — wie erwahnt — auch Leerheit. Das innvolviert aber nicht Abwesenheit
von etwas, das vorher bestand und jetzt nicht mehr da ist. Leerheit ist nichts, das neben etwas
anderem existiert. Als solche ist Li immer mit Shi als einzelnes Objekt verbunden, und exis-

tiert gemeinsam mit der Form. Wo es keine Form gibt, gibt es also auch keine Leerheit. Das

629 \/gl. Suzuki, Daisetz Teitaro: Wesen und Sinn des Buddhismus, 1993, S. 78-79.
830 \/gl. Fang Dongmei: Huayanyong zhexue (xia), 2005i, S. 92.
831 v/gl. ebd., S. 76-82.
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Universum kann somit als eine grof3e Biihne bezeichnet werden, auf der ein Schauspiel voller
unendlich komplizierter Wechselwirkungen aller Krafte aufgefiihrt wird.®*

Da diese Theorie mit der Sprache allein sehr schwer zu erkléren ist, verwenden die
buddhistischen Schriften oft Metaphern. Die bekannteste und wichtigste zur Erklarung der
,,Lehre vom bedingten Entstehen der Dharma-dhatu‘ ist in dem ,,Kapitel des Goldenen L0-

wen® (Jin shizi zhang i) zu finden. Dort geht es um einen goldenen L6éwen, der im
Palast der Kaiserin der Tang-Dynastie Wu Zetian % (624-705), der der Monch Fazang
158 (643-712) diese Lehre zu erkléren versuchte, seinen Platz hatte:

,Da ist zundchst das Wechselverhiltnis von Gold und Léwengestalt. Das Gold
entspricht dabei der Li-Form, also der ,potentiellen Form des Absoluten, wéh-
rend die Lowengestalt die Shi-Form, also die Aktualisierung, symbolisiert. In
diesem Wechselverhéltnis sind Reales und ,,.Leeres* unlosbar miteinander verei-
nigt. Denn es existiert zwar das Gold real als Materie, aber seine momentane
Lowengestalt ist dafiir alles andere als typisch und insofern ,leer‘. Auf der ande-
ren Seite zeichnet die Lowengestalt tatsachlich einen Léwen nach, sie kann aber
beim Betrachter bestenfalls die Illusion eines wirklichen Léwen aus Fleisch und
Blut hervorbringen, und insofern ist sie ebenfalls wieder ,leer’. Von dem Bild
des goldenen Lowen lasst sich aber auch die Interdependenz aller seiner Ein-
zelelemente ableiten. Denn jedes seiner Teile, etwa seine Ohren, seine Mahne
oder sein Schwanz erfordern ja auch alle seine anderen Teile, und zwar nicht nur
bei einem Lowen, sondern bei allen ob sie nun aus Fleisch und Blut sind oder
aus Gold. Mit dem Auftauchen eines von ihnen sind auch alle anderen bereits

633
vorgegeben.*

Die Lehre vom bedingten Entstehen der Dharma-dhatu ist Fang Dongmei zufolge
nicht eine zersplitterte und analytische, sondern eine synthetische und allesumfassende Vor-
stellung. Sie erldutert die ganze Welt nicht durch einen begrenzten Begriff oder eine enge
Kategorie, sondern nimmt den urspriinglichen Anfang in ein ,,unendliches* Denksystem auf,
um von diesem aus die Welt und das Leben zu erklaren. Dieser Anfang ist genau der Aus-

gangspunkt der Buddha-Natur oder des Dharmas.®**

832 \/gl. Suzuki, Daisetz Teit: Wesen und Sinn des Buddhismus, 1993, S. 79-80.
%% Bauer, Wolfgang: Geschichte der chinesischen Philosophie, 2009, S. 217-218.
834 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 484-485.
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5.2.3.2. Drei Ansichten von dharma-dhatu

Die drei Ansichten der Huayan-Schule wurden fir die weitere Erklarung von der ganzheitli-
chen ,,dharma-Welt“ entfaltet. Es handelt sich um die Ansicht ,,der wahren Leerheit* (Zhen-
kong guan F 2 M), um die Ansicht ,,der Nicht-Hemmung von Li und Shi* (Li shi wu ai guan
PR ITCHS W) und drittens um die Ansicht ,,der Aufeinanderabstimmung von allen Gescheh-
nissen in Form universaler Kohirenz* (Zhou bian han rong guan J&iE & 2¥%). Sie haben
einen vollig anderen Ansatzpunkt als ,,ein Herz dreifache Ansicht* (yi xin san guan —C» =)
der Tiantai-Schule.

Die erste Ansicht versucht durch Reduktion von Absurditaten und Beseitigung irriger
Vorstellungen zu beweisen, dass die Welt der materiellen Eigenschaften in Leerheit aufgeltst
werden kann und Phdnomene insofern in Noumenon verwandelt werden konnen. Die Leerheit
als hochste Wirklichkeit konstituiert sich aus der Ansammlung der materiellen Phanomene
und stimmt mit diesen Uberein. Leerheit und Materie stimmen also tberein. Mittels gedankli-
cher und geistiger Umwandlung werden schlie3lich die materiellen Erscheinungen und die
Leerheit in die hochste ganzheitliche Wahrheit des ,,Mittleren Pfads* transzendiert.®*®

Die zweite Ansicht behauptet, dass Li und Shi (Geschehnis) sich auf perfekte Weise
ineinander auflésen kénnen. Li ist in allen Geschehnissen berall anwesend; selbst winzigste
Teilchen von Geschehnissen sind in das ganzheitliche Li eingetaucht. Die Elemente des Ge-
schehnisses mussen in die Einheit des Li zurlickgefiihrt werden, vergleichbar mit Wellen, die
sich unaufhorlich ausbreiten, dabei eigene Impulse verlieren, und schlieflich wieder im Ozean
auftauchen. Es kann daher behauptet werden, dass alle Geschehnisse gemaR dem Li konstitu-
iert werden. Li und Shi stehen also in Wechselbeziehung zueinander.®*

Die dritte Ansicht betont, dass das Ubereinstimmen aller Geschehnisse die universale
Kohéarenz der Wahrheit rechtfertigt. Li ist wirksam um der Geschehnisse willen. Diese halten
alle an Li fest und bleiben so permanent im Bereich der Ewigkeit, auch wenn sie ununterbro-
chen Veranderungsprozesse durchlaufen. Die Geschehnisse durchdringen unter Einhaltung
von Li daher alle Formen von Dharma. Dementsprechend greifen das Ganze und die Teile,
das Eine und die Vielen sowie das Universale und die Besonderen in den Netzwerken der

Welt in ihrer Ganzheit ineinander.®*’

8% \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 320-321.
8% \/gl. ebd., S. 321.
837 v/gl. ebd., S. 321-322.
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5.2.3.3. Die ,,zehn geheimnisvollen Tore* und die ,,sechs Charakteristiken*

Basierend auf den drei Ansichten von dharma-dhatu erldutert Fang Dongmei dann die ,,zehn
geheimnisvollen Tore* und die ,,sechs Charakteristiken®. Bei diesen Lehren handelt es sich
um eine weitere Entfaltung der zentralen Botschaft des ,,Avatamsaka-Sutras®; sie werden als
zwei Hauptstitzen der Lehre ber das bedingte Entstehen von Dharma-dhatu angesehen.

Die Lehre von den ,,zehn geheimnisvollen Toren® betrachtet die Tiefgriindigkeit aller
Dharmas vom Gesichtspunkt der ,,Leerheit* und ,,Form* aus und stellt hoch differenziert un-
ter zehn Aspekten die Auffassung dar, dass es zwischen den Geschehnissen keine Hemmung
gibt. Zusammenfassend l&sst sich diese Lehre so darstellen: Jedes einzelne dharma oder Ge-
schehnis héngt mit allen anderen im Universum zusammen. Es besteht eine gegenseitige
Ubereinstimmung und zugleich Abhéngigkeit von dharmas im Kosmos, die alle beziiglich
ihrer Natur leer und identisch sind. Die Identitét aller dharmas basiert auf ihrem von einem
dharma abhangigen Ursprung. So bleiben sie alle untereinander in Abhéngigkeit. Jedes dhar-
ma teilt die universale Interdependenz, so dass Interkausalitat charakteristisch fir alle dhar-
mas ist.%®
Mit ,,sechs Charakteristiken” sind das ,,Ganze“, das ,,Einzelne®, das ,,Gleiche®, das
,uUnterscheidbare®, das ,,Entstehende* und das ,,Vergehende* gemeint. Die ,,ganze* Charakte-
ristik deutet darauf hin, dass eine Einheit notwendigerweise viele Faktoren als ihre Bestand-
teile enthélt, die in einer Beziehung der Durchdringung und gegenseitiger Einbeziehung ver-
flochten sind. Die ,,einzelne* Charakteristik bezeichnet die Verschiedenheiten, die insgesamt
die Einheit bilden und aufgrund dieser Einheit kontinuierlich bestehen. Die ,,gleiche* Charak-
teristik meint diejenigen Faktoren, die in der Struktur der Vielfalt nicht widersprichlich sind
und eine zusammenhangende Ganzheit konstituieren. Die ,,unterscheidbare® Charakteristik
betrifft die vielen, die trotz der Nahe zueinander die unabdingbaren Unterschiede in der eige-
nen Natur aufbewahren miissen. Die ,.entstehende* Charakteristik behandelt diejenigen As-
pekte der Realitat als Ganzes, auf dessen Grund der Prozess des ,bedingten
hens* durchgefiihrt wird. Die ,,vergehende* Charakteristik schlieBlich weist auf die Tatsache
hin, dass jeder der vielen Faktoren an sich festhalt, ohne in die anderen einzutreten.®*

Zur Verdeutlichung dieser Lehre kann das eben dargelegte Bild vom goldenen Léwen

als Beispiel dienen: Der Lowe (Das Ganze) hat verschiedenen Korperteile (Das Einzelne).

638 Vgl. Lai, Pan-Chiu: ,, Trinitarische Perichorese und Hua-yen Buddhismus®, 2005, S. 54.
8% \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 327-328.
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Augen, Ohren, Hande, FiRen usw. (sind aber auch das Gleiche). Jeder Korperteil hat eine
andere Funktion (Das Unterscheidbare). Alle Korperteile wiederrum ,,vereinigen® sich in dem
Lowen (Das Entstehende), sie sind jedoch alle eigenstandig (Das Vergehende).®*

Die ,,sechs Charakteristiken* wurden konzipiert um aufzuzeigen, dass ,,diese sowohl
als einzelne als auch gemeinsam vom Einklang der einheitlichen Li, von der volligen Uber-
einstimmung verschiedener Geschehnisse und vor allem von der vollkommenen Vereinigung
von Li und den Geschehnissen Zeugnis ablegen.«®*

Die dargestellte Philosophie der Huayan-Schule hat auch in religiéser Hinsicht weit-
reichende Auswirkungen. In der ,,ungehemmten* Welt der Huayan-Schule durchdringt die
Buddha-Natur alle Lebensbereiche umfassend, und die allgemeine menschliche Natur erreicht
den Scheitelpunt der geistigen Welt. Die menschliche Natur und die Buddha-Natur vereinigen
sich, so dass es keinen Unterschied mehr zwischen Buddha und allem Leben gibt. dieser Ge-
danke ist generell ein Zentraler in buddhistischer Religion und wird daher auch in dieser Ar-
beit in verschiedenen Abschnitten wiederholt dargestellt. In jedem Wesen wohnt die Buddha-
Natur inne und alle Wesen kénnen und sollen Buddha werden. Das gilt vor allem fir Men-
schen, die praktisch als Buddha-Kandidaten, Quasi-Buddhas und zukiinftige Buddhas existie-
ren.5*

So ist das Potential aller Wesen nicht mehr endlich, weil sie an der Unendlichkeit des
Allerhdchsten teilhaben. Dieser Allerhdchste ist im Theismus der allméchtige Gott. Der chi-
nesische Buddhismus ist aber nicht theistisch, sondern im Grunde genommen ein Pantheismus.
Fang Dongmei unterstreicht aulerdem, dass die Botschaft des chinesischen Buddhismus kein
Atheismus, sondern Pantheismus ist, da er die causa prima im chinesischen Buddhismus als

jene geistige Kraft sieht, die alles durchdringt und alles bewirkt.**®

Diese geistige Kraft ist die
absolute vollkommene Wahrheit, die Weisheit der Weisheiten, das ,,Weisheitsmeer®. Diese
absolute vollkommene Wabhrheit integriert alles, was im Kosmos existiert, in eine einheitliche
Ganzheit. Nichts im Kosmos wird isoliert, alles ist in allem und vereinigt. Der ganze Kosmos
bildet eine organische und harmonische Einheit, in der alles gleich und gleichberechtigt ist.%*

Es gibt unter allen Wesen keine Unterschiede, keine Gegensétze und keine Unvereinbarkei-

840 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 410.
&1 v/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 328
%2 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005, S. 156.
#3vgl. ebd., S. 141, 148-149, 152.
84 vgl. ebd., S. 154, 200.
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ten.®* Die Funktion der absoluten Wahrheit erklart Struktur, gibt dem Kosmos den Sinn und

integriert den fragmentarischen Kosmos in eine einheitliche Ganzheit.®*°

5.3. Die Integration des Buddhismus in die chinesische Kultur

Der Buddhismus, ursprunglich eine Fremdreligion, konnte in China Ful? fassen und Teil sei-
ner Kultur werden. Fang Dongmei analysiert den Grund dafiir. Er weist zunéchst darauf hin,
dass die Chinesen von ihrer traditionellen Kultur her immer diesseitig und nicht jenseitig ori-
entiert waren und sind. Das Universum ist fur sie ein Ort, indem man wohnt, und nicht ein Ort,
aus dem man flieht, weil es ein Bereich der Werte ist. Die Zielsetzung des Lebens bestehe in
der Verwirklichung des htéchsten Guten, das aber nicht nur der anderen Welt beigemessen
wird, das héchste Ideal kénne auch in dieser Welt erreicht werden.®*’

Von diesem Standpunkt aus erklart Fang Dongmei die Veranderung, die der Buddhis-
mus, der an sich jenseitig orientiert ist und sich fiir die Uberwindung des Leidens im Leben
einsetzt, in China durchlebt hat. Im Grunde genommen verneine der Hinayana-Buddhismus
das Leben; eine solche Auffassung war nattrlich mit der ursprunglichen konfuzianischen Phi-
losophie Chinas nicht kompatibel.®*® Aus diesem Grunde konnten sich die unterschiedlichen
Richtungen des Hinayana-Buddhismus in China zwar eine Zeit lang entwickeln, verschwan-
den aber schlie3lich von der historischen Biihne, denn nur wenn sich eine fremde auswaértige
Anschauungsweise mit der traditionellen chinesischen Kultur und Weisheit ,,verkuppeln® lasst,
kann sie auf Dauer in China existieren.®*°

Der Mahayana-Buddhismus hat nach Fang Dongmei genau diesen Kurs eingeschlagen
und die chinesische Kultur in sich aufgenommen. Nach Auffassung des Mahayana-
Buddhismus besitzen Menschen sowie alle anderen Daseinsformen die Buddha-Natur, so dass
das diesseitige Leben einen Sinn bekommt. Die Familie, die Gesellschaft, also die Menschen
sind nicht mehr zu verdammen. Zudem stimmt diese Auffassung von der dem Menschen in-
newohnenden Buddha-Natur mit der konfuzianischen Auffassung vollig tberein, nach der

,jeder Mensch Yao und Shun, also ein Heiliger, werden kann*.%*° Der Mahayana-Buddhismus

8% \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005, S. 155.
86 \/gl. ebd., S. 182, 204.
7 \/gl. Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 61.
%8 \gl. Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 74.
89 vgl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 252-253.
%9 Der Originaltext lautet: Ren jie ke yi wei Yao Shun A7 LIN58%E, Mengzi, juan 24, Jiao Xun: Mengzi
zhengyi, 2004, S. 810.
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adoptierte schlieBlich auch noch taoistische Ansichten und konnte so in der chinesischen Kul-

tur Wurzeln schlagen.®*

5.4. Vergleich zwischen Buddhismus und Christentum

Wie erwahnt schétzt Fang Dongmei die Philosophie der Huayan-Schule duRerst hoch ein. Fur
ihn ist sie die perfekte Zusammenflgung der traditionellen chinesischen Philosophie mit dem
aus Indien stammenden Buddhismus. In seinen spateren Jahren betrachtete er den chinesi-
schen Mahayana-Buddhismus, vor allem die Philosophie der Huayan-Schule, sogar als die
Idealldsung fiir alle menschlichen Fragen.®®* Nach Aussage eines seiner Schiller konvertierte
er zum Ende seines Lebens zum Buddhismus.®®® Er hat diese Entscheidung nach seiner lang-
jahrigen vergleichenden Religionsforschung getroffen. Wie er Christentum und Buddhismus
sieht, soll jetzt kurz dargestellt werden.

Im Buddhismus wird der ,,Weisheit* eine enorme Beachtung geschenkt; nach Fang

«654 und er betrachtet den Bud-

Dongmei ist sie schlechthin die ,,Grundlage dieser Religion
dhismus daher als eine ,,Vernunftreligion®, die sich vom Christentum, einer ,,Offenbarungsre-
ligion“, deutlich unterscheiden ldsst. Als ,,Offenbarungsreligion® schldgt das Christentum
einen Weg der Fremderldsung ein, auf dem der Mensch nur von einem Erléser, ndmlich von
Gott erlost werden kann. Dagegen lehrt der Buddhismus nicht nur, dass der Mensch nicht auf
Gottes Erlosung warten soll, sondern hebt hervor, dass ,,das Heil nicht von einer dufleren
Kraft ausgel6st wird, sondern vielmehr der Mensch kraft eigenen Geistes, eigenen Denkens
und eigener Weisheit die Seligkeit in seinem eigenen Leben praktizieren muss. %

Der hochste, heiligste geistige Bereich, der im Christentum als ,,Reich Gottes™ be-
zeichnet werde, werde im Buddhismus so umgewandelt, dass er dem eigenen Leben, eigenen
Herzen und dem eigenen Geist des Menschen innewohne.?® Das ,.Reich Gottes* werde im
Christentum aber ganz anders interpretiert. Dort wird betont, dass ,,unser himmlischer Vater

«657 "er aber nach wie vor zu der die menschliche Lebenswelt

in mir wirkt und in mir lebt
transzendierenden geistigen Sphare gehort. Der Buddhismus wandelt dagegen den &auf3eren

gottlichen Geist in den dem Menschen inhédrenten Geist um und damit ,,die menschliche Na-

%1 Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 74.
82 \/gl. Du Baorui: 2011, S. 3.
853 \gl. Feng Huxiang /5J7#%: Fang Dongmei xiansheng de zhexue dianxing J7 43556 /E 94 22 Y [Das
philosophische Schema von Herrn Fang Dongmei], Taipeh: Taiwan xuesheng shuju 475244545 )5, 2007, S. 124.
%% Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 266.
%% Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 176.
856 /gl ebd.
857 vgl. ebd.
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tur” in ,,die gottliche Natur® umgewandelt. Der menschliche Geist und der gottliche Geist
werden gleichgesetzt, und die urspringlich uniiberbriickbare Diskrepanz zwischen dem Gott-
lichen und dem Menschen wird von Grund auf aufgehoben. Fang Dongmei driickt diesen Un-
terschied zugespitzt so aus, dass man im Christentum unter keinen Umstanden davon spre-

<658

chen kann, dass ,jeder Mensch Gott werden kann“>", im Mahayana-Buddhismus dagegen

kann man durchaus behaupten, dass ,,jeder Mensch Buddha werden kann*.%*®

Um diesen gravierenden Unterschied hervorzuheben, weist Fang Dongmei dem Bud-
dhismus und dem Christentum zwei gegensétzliche Kategorien zu: Der Buddhismus ist seiner
Ansicht nach eine Selbsterlésungsreligion und das Christentum eine Fremderldsungsreligion.
Dabei ist ihm bewusst, dass nicht alle Schulrichtungen des Buddhismus eine Selbsterlésungs-
lehre vertreten, wie z. B. die hinayana-buddhistischen Schulen Indiens und Chinas, die das
Buddha-Sein und das innerliche Leben des Menschen nicht miteinander in Verbindung ge-
bracht haben.®® Fang Dongmeis Forschungsschwerpunkt im Buddhismus ist der Mahayana-
Buddhismus und deshalb sieh er die Lehren von Selbsterlésungs- und Fremderldsungsreligion
als Hauptunterschied zwischen Buddhismus und Christentum, was er ausfihrlich erldutert.

Der elementarste Unterschied zwischen dem Christentum und dem Buddhismus wird
Fang Dongmei zufolge dadurch ausgelost, dass das Christentum in seinem Kern dualistisch ist.
Auch wenn Gott und Mensch auf mystische Weise eins werden, wird die Zweisamkeit in die-
ser Vereinigung nicht aufgehoben. Dagegen ist der Buddhismus eine Art von Monismus, da
das Absolute sich nur in einem konkreten Dasein aufhalt und mit diesem eins ist.?®!

Die Selbsterlosungsreligion misst der Erhdhung des Innenlebens besonderes Gewicht
bei und vertraut darauf, dass der Menschen dadurch die Gottlichkeit in seiner menschlichen
Natur finden kann. Das Himmelreich ist also in seinem eigenen Leben zu verwirklichen.®® In
der Fremderlésungsreligion liegt das Reich Gottes jedoch Fang Dongmei zufolge immer au-
Rerhalb und der Mensch muss es somit woanders suchen. Dabei wird er von Ehrfurcht vor der
transzendenten geheimnisvollen Macht ergriffen und wandelt diese Ehrfurcht in einen absolu-
ten Glauben um. Aber die Religiositit unter diesem Glauben sei ,,Kreaturbewusstsein® bzw.

,,Kreaturgefiihl“663 und das damit verbundene religiose Leben sei von Minderwertigkeit aus-

gefiillt. Der Mensch benétige daher dringlich eine externe Macht fiir seine Erlésung.®®

658 Fang Dongmei: Zhongguo dacheng foxue (shang), 2005j, S. 330.
®9Ehd., S. 224.
80 \/gl. ebd., S. 323.
%1 \/gl. ebd., S. 146.
%2 v/gl. ebd., S. 175-176.
%3 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 67.
84 \v/gl. ebd., S. 69.
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Dariiber hinaus beruht die Andersartigkeit zwischen Buddhismus und Christentum
nach Fang Dongmei auf der unterschiedlichen Interaktion zwischen dem Menschen und dem
Gottlichen. Die Selbsterlésungsreligion beflirwortet den Zugang des Menschen zum Absolu-
ten, um hervorzuheben, dass dabei der Mensch der Ausgangspunkt ist. Die Vereinigung von
Menschen mit dem Gottlichen basiert auf der Vergottlichung des Menschen; in einer solchen
Welt sind dadurch alle Wesen geheiligt.®®® In der Fremderlésungsreligion dagegen werde die
absolute Transzendenz Gottes bewahrt, indem nur Gott auf die Menschen zugeht und nicht
umgekehrt. Gott ist hier also das Zentrum, und nur er kann die Initiative ergreifen; der
Mensch muss auf Gottes Entgegenkommen warten.®®

Hinsichtlich der Lebensweise beflirwortet die Selbsterlésungsreligion ein Leben in
Meditation, damit der Mensch aus eigener Kraft das Leben begreift und zu hochster Weisheit
gelangt. Die Fremderldsungsreligion aber beruft sich in der Regel auf die Offenbarung des
Gottlichen, um dem Menschen das hochste Geheimnis zu enthullen, das der Mensch sonst auf
sich allein gestellt, nie hatte erkennen kénnen.®®’

Aus diesem Vergleich Fang Dongmeis wird aber nicht nur seine Meinung ersichtlich,
sondern er zeigt zugleich auch sein relativ oberflachliches und einseitiges Verstandnis vom

Christentum. Dieses war bei den Intellektuellen seiner Generation jedoch keine Seltenheit.®®®

5.5. Der chinesische Geist als Ganzes

Fang Dongmei ist — wie erwahnt — davon Uberzeugt, dass der Héhepunkt des chinesischen
Denkens in der Verknlpfung von Konfuzianismus, Buddhismus und Taoismus erreicht
wird.®® Die Verkniipfungspunkte dieser drei Hauptstrémungen der chinesischen Geistesge-
schichte bestehen seines Erachtens in drei Lehren, ndmlich erstens der Lehre von der alles-
durchdringenden Einheit, zweitens der Lehre vom Tao und drittens der Lehre von der Erho-
hung der Einzelperson.®” Diese drei Lehren beinhalten eigentlich nur verschiedene Aspekte
der einen Lehre von der Einheit von Himmel und Menschen (Tian ren he yi Kk A& —), die

jedoch in verschiedenen Schulen unterschiedlich zum Ausdruck kommen.

665 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 175.
886 \/gl. Fang Dongmei: Huayanyong zhexue (xia), 2005i, S. 272.
87\/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 348.
%8 \/gl. Briick, Michael von / Whalen Lai: Buddhismus und Christentum: Geschichte, Konfrontation, Dialog,
Minchen: Beck, 2000, S. 142-143.
89 \/gl. Fang Dongmei: Zhongguo rensheng zhexue, 2005, S. 261.
870 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 23-27.
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Der Konfuzianismus lehrt, dass ein edler Mensch mit Himmel und Erde in Einklang
steht.”* Im Taoismus wird das so ausgedriickt: ,,Himmel und Erde entstehen mit mir zugleich,
und alle Dinge sind mit mir eins.“®”> Da Menschen an der unendlichen Kraft des Himmels
teilhaben, konnen sie selbst auch unendlich sein. Der Konfuzianismus druckt dieses mit dem

Gedanken aus, dass ein Mensch zunachst ein gebildeter Mensch (Shi =), dann ein weiser
Mensch (Xian %) und schlieRlich ein heiliger Mensch (Sheng =%) werden soll, um sich letzt-
endlich mit dem Himmel (Tian X) zu vereinigen.®”® Auch im Taoismus ist der Mensch nicht

nur ein natdrlicher Mensch, sondern verfligt vielmehr tber die Schopfungskraft des Himmels.
Eine solche Anschauung, so Fang Dongmei, erweist sich als unzureichend, wenn sie nur eine
Denkweise bleibt und nicht zu einer Religion wird.®™

Der Buddhismus drang seit der Han-Dynastie (206 v. Chr.—220 n. Chr.) in China ein,
nahm die Grundhaltungen des Konfuzianismus und des Taoismus an und entwickelte sich
weiter. Damit wurde der chinesische Mahayana-Buddhismus auch Teil der chinesischen Kul-
tur und die urspringliche Anschauung von der guten Natur des Menschen driickte sich dann
auch im Buddhismus aus.®” Nach buddhistischer Philosophie ist die unendliche kosmische
Macht nicht nur bei Buddha, sondern auch bei allen Wesen des Kosmos, da der Buddha mit
allen vereinigt ist. Alle Wesen und Buddha gehdren also untrennbar zusammen.

Nach griindlichen Untersuchungen der alten chinesischen Religionen und des chinesi-
schen Buddhismus stellt Fang Dongmei fest, dass die chinesische Religiositat insgesamt auf

einer Art von Panentheismus fuRt.6®

6. Anmerkungen zu der Philosophie Fang Dongmeis

Nach dem gegebenen Uberblick iiber Fang Dongmeis Religionsverstandnis sollen einige An-
merkungen diesen abrunden. Es wurde deutlich, dass sein Religionsverstandnis gewisserma-
Ren mit der Auffassung der Huayan-Schule identisch ist. Auch beim Entwurf seines Weltdia-

gramms hat er sich von der Philosophie der Huayan-Schule inspirieren lassen. Er bezeichnet

71 Der Originaltext: ,,Fu daren zhe yu tiandi he gi de &k A% 5 K& H4%, Yijing. Wenyan. Qian. Richard
Wilhelm: 2007, S. 378.
%72 Der Originaltext: ,,Tiandi yu wo bing sheng, wan wu yu wo wei yi« K 53 3545, F¥53%—, Zhuangzi.
Qiwulun F¥#J1£, Guo Qingfan: Zhuangzi jishi, 1985, S. 79. Deutsche Ubersetzung: Richard Wilhelm: 1972, S.
46.
873 Der Originaltext: ,,Shi xi xian, xian xi sheng, sheng xi tian“ +75%, %A%, 4K, Zhou Dunyi J& #l,
Tongshu. Zhixue @15, &2 10.
874 \/gl. Fang Dongmei: Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, 1981, S. 27.
875 \/gl. Fang Dongmei: Huayanzong zhexue (shang), 2005h, S. 146-147.
876 \gl. ebd., S. 141.
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sich selbst als Pantheist, er ist aber keinesfalls atheistisch, sondern ganz im Gegenteil, daher
ist der Bezeichnung Panentheismus passender fur ihn.

Fur Fang Dongmei ist Religion wegweisend fur das Leben des Menschen. Sie ist un-
verzichtbar und ein unzertrennlicher Teil der chinesischen Tradition. Es gab in China tatsach-
lich keinen Bereich, der nicht von Religion beruhrt wurde, auch wenn dies nicht immer von
allen anerkannt wurde.®”” Fang Dongmei sprach jedoch vornehmlich von Religion aus der
philosophischen bzw. metaphysischen Sicht. Die volkstimliche Religiositét hat er nicht be-
ricksichtigt. Seine Religionsauffassung stimmt deshalb auch mit seiner Philosophieauffas-
sung Uberein. Philosophie soll dennoch nicht nur Theorie bleiben und sich vom aktuellen Le-
ben fernhalten, sondern eng mit diesem verbunden sein. Auch die Gottheit im Panentheismus
schwebt nicht in weiten Fernen, sondern ist immanent im Leben der Menschen. Fang Dong-
mei hat auch ausdriicklich betont, dass der Panentheismus mit dem Geist der Philosophie we-
sensverwandt ist und die panentheistische Gottheit und die philosophische tbereinstimmen.®’®
Der Unterschied besteht lediglich darin, dass die pantheistische Gottheit zugleich die religiose
ist und damit vom Menschen eher aufgrund einer Emotion, also tber-rational erkannt wird,
wéhrend die philosophische Gottheit auf rationale Weise zu erklaren ist.

Aus der Darstellung tiber Fang Dongmeis Philosophie kann man auch ablesen, dass er
ein Idealist war mit dem Ziel, das Himmelreich auf Erden zu errichten. Er sagt dazu: ,,Unsere
ideale Welt entspricht genau der wirklichen Welt, die durch spirituelle Erhéhung umgewan-
delt wird.“®”® Seine Auffassungen von der Welt, von dem Menschen und vor allem von der
Religion sind verheiBungsvoll; der Mensch kann seine Werte in dieser Welt verwirklichen.

Dazu meint er:

»Unser Universum ist erfiillt von Leben, das sich stindig verdndert und nie auf-
hort voranzuschreiten. Kein kreativer Antrieb des Lebens wird entmutigt, jegli-
che gute Hoffnung des Lebens wird vollstandig erfillt und alle vornehmen Idea-

le des Lebens werden komplett verwirklichte.®®

Ob eine solche ideale Denkweise von den modernen Chinesen allgemein angenommen
werden und ob sie ein konkreter Lésungsvorschlag fur die vielen gesellschaftlichen Probleme

sein kann, bleibt jedoch umstritten.

877 \/gl. Reiter, Florian C.: Religionen in China. Geschichte, Alltag, Kultur, Miinchen: Beck, 2002, S. 82.
878 \/gl. Fang Dongmei: Shengsheng zhi de, 2005c, S. 408-409.

%79 Fang Dongmei: The Chinese View of Life, 1980a, S. 61.

*9 Ebd., S. 91.
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In dem von ihm entworfenen Weltdiagramm stellt Fang Dongmei den idealen Ent-
wicklungsprozess eines Menschen dar, der Mensch kann ihm zufolge die hdchste Stufe errei-
chen. Er behauptet, dass jeder Mensch in der Lage ist, ,,Homo nobilis* oder ,,Gott-Mensch* zu
werden. Diese Behauptung formuliert er in seiner AuRerung ,,Menschlich zu sein ist géttlich
zu sein® (To be human is to be divine)®®. Der Schiiler Fang Dongmeis erklart seine Aussage
als eine Hervorhebung, dass der Mensch die Maoglichkeit hat, sich unendlich nach Oben zu
erhdhen.®® Aber er hat sich unmissverstandlich dafiir ausgesprochen, dass jeder Mensch
durch eigene Bemiihung ein ,,Gott-Mensch* werden kann, auch wenn er einrdumt, dass die-
ses Niveau schwer erreichbar ist.®® Diese Auffassung ist aber schwer nachvollziehbar. Nicht
nur in der abendlandischen, sondern auch in der traditionellen konfuzianischen Auffassung,
wird die menschliche Grenze fur unabdingbar gehalten. Wenn der Mensch etwas Hoheres als
sich selber anerkennt, muss er auch gleichzeitig seine eigene Grenze anerkennen, nur so ist er
imstande, Gliick zu erlangen.®®*

Fang Dongmeis Auffassung ist visionér, er behandelt fast ausschlieBlich ideale Frage-
stellungen. Er richtet sein Augenmerk immer auf das Ziel und die Zukunft der Menschen.
Aber der Mensch wird in seinem Leben auch mit Leid und Misserfolg konfrontiert, was
meistens in der Religion zu Sprache kommt, bei Fang Dongmei jedoch kaum Aufmerksamkeit
findet. Er selber hat auch zugegeben, dass das groRartige Ideal nur von wenigen Menschen
gefasst werden kann und fiir viele doch unzugéanglich bleibt.?®> Er nimmt die Verletzlichkeit
der menschlichen Natur und die Gefahr, in der sie sich befindet sowie die Frage woher diese
kommt, nicht ernst. Sein Schema von der ,,rationalen Unternehmung und emotionalen Entfal-
tung des Lebens* (S. 114) ist auch zu schwach, um das Problem der so aufdringlichen Macht
des Bosen zu begegnen und eine Lésung aufzuzeigen. Die Fragen Uber die negative Seite des
Lebens sind also von ihm unbeantwortet. Obwohl er immer wieder betont, dass die Philoso-
phie dem Leben des Menschen dienen soll, bleibt seine Philosophie in dieser Hinsicht jedoch

lebensfern.

%! Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,

2005b, S. 60.

%82 Fy Peirong: 2005, S. 30.

%3 Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji,

2005b, S. 60-61.

884 vgl. Kubin, Wolfgang: ,,Niemand, der mich kennt. Konfuzius und der Himmel“, in: minima sinica 2/2009, S.

22-23.

%85 Fang Dongmei: ,,Zhongguo zhexue zhi tongxing yu tedian®, in: ders.: Fang Dongmei yanjiangji, 2005b, S. 89.
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Schlusswort

Zu Beginn dieser Arbeit wurden einige Fragen gestellt, um die Grinde fur diese Untersu-
chung zu nennen. Durch den Versuch der Erforschung der Religionsauffassung Fang Dong-
meis sollte vor allem der Frage nachgegangen werden, warum Religion im heutigen China
eine Wiederbelebung und rasche Entwicklung erlebt, obwohl der Atheismus dort als Haupt-
ideologie vorherrscht. Diese Tatsache lasst den Schluss zu, dass Religion sowohl im Leben
des Einzelnen als auch in der Gesellschaft eine unentbehrliche Rolle spielt und es stellt sich
hier die Frage, was man in China unter Religion versteht und was man von ihr erwartet.
Nachdem die Kosmologie, Anthropologie und Religionsauffassung von Fang Dongmei aus-
fihrlich vorgestellt wurde, wird nun noch versucht, auf obige Fragen néher einzugehen. Zuvor
aber sollen die Hauptgedanken Fang Dongmeis und ihr geschichtlicher Hintergrund zusam-

menfassend dargestellt werden.

1. Zusammenfassung

Fang Dongmei wurde in eine Zeit der Umwalzung (Spétphase der Qing-Dynastie) hineinge-
boren, die vom Aufeinanderprallen der chinesischen und der abendlandischen Kulturen ge-
pragt war. Angesichts der bitteren Niederlagen Chinas in den militarischen Konfrontationen
hielten die meisten chinesischen Intellektuellen die westliche Kultur fur die fortschrittlichere
und einzig zukunftsfahige. Sie beflrworteten daher eine totale Verwestlichung und eine Ver-
werfung der chinesischen traditionellen Kultur. Wéhrend diese Intellektuellen die moderne
westliche Kultur enthusiastisch feierten, gab es in China aber auch eine andere Gruppe Intel-
lektueller, vor allem aus dem Bereich der zu Anfang des zwanzigsten Jahrhunderts entstande-
nen Neu-Konfuzianer, die eine latente Gefahr in den nur auf Materiellem basierenden Welt-
und Lebensanschauung sahen und vom Wert der traditionellen chinesischen Kultur tiberzeugt
waren und es weiterhin sind. Auch Fang Dongmei z&hlt zu diesen Intellektuellen.

Er studierte grindlich die abendlandische Kultur und ist der Ansicht, dass die durch
den Szientismus charakterisierte moderne westliche Kultur die Existenz der geistigen Welt
und auch die Geistigkeit des Menschen ableugnet und damit die ganze Wirklichkeit auf die
materielle Welt reduziert. Die eine Welt werde durch eine solche Weltanschauung somit ge-

spalten und sogar fragmentiert, so dass jedes Wesen in der Welt isoliert werde. Die Zwiespal-
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tigkeit dieser Anschauung und ihr Widerspruch kommen in vieler Hinsicht zum Ausdruck.
Auf der einen Seite stehe der Gegensatz zwischen der Natur und der Menschheit, die die Na-
tur zu beherrschen versucht und dabei zerstort, und auf der anderen Seite ist die Gegensatz-
lichkeit zwischen den einzelnen Menschen. Das zwischenmenschliche Verhéltnis sei ein Ver-
haltnis der Konkurrenz geworden und das traditionelle Moralsystem der Gesellschaft werde
sabotiert. Die Neu-Konfuzianer hielten den Ersten Weltkrieg in Europa flr das Ergebnis die-
ser Weltanschauung.®®®

Obwohl die mit Materialismus und Szientismus charakterisierte moderne okzidentale
Kultur die erwéhnten Schwachen aufweist, haben die neu-konfuzianischen Intellektuellen sie
nicht einfach zurtickwiesen, sondern traten dafir ein, einen Dialog mit ihr zu fihren, ihre Es-
senz zu absorbieren, dabei ihre Nachteile zu vermeiden und sie so der neuen Situation Chinas
anzupassen, um die chinesische Kultur zu bereichern.

Auch Fang Dongmei zéhlt zu diesen Intellektuellen. Wie zu Beginn des flinften Kapi-
tels vorliegender Arbeit erlautert, besteht der Ausgangspunkt seines Denksystems darin, das
Problem der menschlichen Entfremdung zu 16sen, die durch den modernen Materialismus und
den Szientismus verursacht wurde. Mit diesem Ziel hat er seine Kosmologie, Anthropologie
und Religionsauffassung entwickelt.

In gewissem Sinne entdeckt man den Ldsungsschlissel, wenn man die Ursache des
Problems herausfindet. Um die Schwierigkeiten, die die auf Szientismus basierende mechani-
sche Weltanschauung und das damit zusammenhé&ngendes Menschenbild brachten, zu beseiti-
gen, versucht Fang Dongmei eine Philosophie auf der Basis des ,,.Lebens* zu bauen. ,,Le-
ben‘ ist der Grundstein seiner Auffassung vom Kosmos und vom Menschen und flr ihn der
Schlissel fur das Verstandnis des Kosmos und des Menschen. Er ist der Meinung, dass der
Kosmos voller Leben ist und ununterbrochen neues hervorbringt. Alles in der Welt ist so ent-
standen und nehme an dem Leben des Kosmos teil, somit ist alles wesensgleich mit dem
Kosmos. Alles wandelt und gedeiht zusammen und steht unter dem Einfluss des Kosmos.
Nichts ist isoliert und konkurriert mit anderen. Vielmehr stehen alle unterstiitzend zueinander.

Fang Dongmeis Auffassung vom Menschen ist von seiner Kosmologie ausgegangen.
Er erkldrt das Wesen des Menschen auch mit dem Begriff ,Leben”. Und fiir ihn ist der
Mensch das hdchste unter allen Lebewesen des Universums. Fang Dongmei betont besonders
den Charakter des Menschen nach etwas Hoheres zu streben und sich immer weiter zu entwi-

ckeln, um Heiliger, Gipfelmensch oder Buddha zu werden. Ausgehend vom urspriinglichen

886 \/gl. Mou Zhongjian 2% Ruxue jiazhi de xin tansuo 1%~ ME IR ZR [Neue Forschung des Wertes
des Konfuzianismus], Jinan: Qi lu shushe 7% 4k, 2001, 70-71.
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chinesischen Geist, der sich in der Verknlpfung von Konfuzianismus, Taoismus und Bud-
dhismus zeigt, versucht er — unter gleichzeitiger Berticksichtigung der abendlandischen Geis-
tesstromungen — aufzuzeigen, dass der Mensch unverletzliche Werte, Wiirde und Bedeutung
besitzt. Da der Ursprung des Menschen heilig ist, erhdlt er von dort aus seine wirdevolle Na-
tur. So strebt er auch weiter nach Erhabenheit und versucht, sich zu erhéhen. Um die idealen
Entwicklungsphasen des menschlichen Lebens vorzustellen, entwickelte Fang Dongmei ein
Weltdiagramm und zog dabei Begriffe der abendléandischen Philosophie heran. Der Mensch
kann nur so Stufe flr Stufe seine gute Natur verwirklichen.

Fang Dongmeis Definition von Religion beruht auf seiner Auffassung von der Welt
und vom Menschen. Er vertritt die Auffassung, dass die chinesische Gesellschaft sowohl vom
personlichen als auch vom gesellschaftlichen Aspekt aus ,,Religion* braucht. Der ganze Kos-
mos und alle darin lebenden Wesen schreiten seiner Ansicht nach ununterbrochen vorwérts
und die Religion ist dabei wegweisend und unterstltzend. Er betont, dass Religion das Ziel
und den Sinn des Lebens zeigt und die Verhaltnisse zwischen Gott, Menschen und Welt ver-
deutlicht und koordiniert. Auch alle anderen Wesen haben den gleichen heiligen Ursprung
und sind somit zu demselben Ziel berufen. Daher sind die Verhé&ltnisse zwischen Menschen
einerseits und zwischen Menschen und Natur andererseits nicht gegenséatzlich, sondern ein-
trachtig und friedlich.

In Fang Dongmeis Schilderung von der Religion kann man auch die Eigenschaften der
Religion nach seinem Verstandnis ablesen. Fir ihn liegt die Idealwelt der Religion nicht weit
entfernt, sondern soll bereits in dieser Welt verwirklicht werden. Die Religion dient also zu-
nachst dem weltlichen Leben des Menschen. Verheillung fir die Zukunft allein zieht die
Menschen nicht an. Zudem sollen Religion und Philosophie eine Einheit bilden und nicht im
Gegensatz zueinander stehen. Dies hat Fang Dongmei beim Aufbau seines Denksystems auch
immer wieder versucht. Welche Bedeutung seine Religionsauffassung fiir das heutige China
hat, soll zum Abschluss kurz dargestellt werden.

2. Die Bedeutung der Philosophie Fang Dongmeis fiir das heutige China

Die Grundintention der philosophischen Tétigkeit von Fang Dongmei besteht darin, den
Nachweis zu erbringen, dass das Wohl der chinesischen Gesellschaft in der Zukunft grund-
sdtzlich im Ruckgriff auf das traditionelle chinesische Denken besteht, wobei hilfreiche Ele-
mente aus dem abendléandischen Denken und anderen philosophischen und religitsen Stro-

mungen hinzugezogen und eingebaut werden konnen. Er untersucht zahlreiche verschiedene
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Denkrichtungen, aber geht haufig undifferenziert mit Begriffen aus dem Bereich der Philoso-
phie, Psychologie und Biologie um.

Unabhéngig davon, inwieweit man der dargestellten Kosmologie, Anthropologie und
Religionsauffassung Fang Dongmeis zustimmt, hat er jedoch Recht mit seiner Auffassung,
dass die unbesonnene Ubernahme des Materialismus und Szientismus fiir China nicht von
Vorteil war. Die chinesische Regierung verfolgt seit Jahrzehnten eine ausschlieRlich materia-
listische und szientifische Erziehungsweise bei volliger Unterdrickung der Religion. Die
schadliche Auswirkung dieser Erziehungsweise ist in den letzten Jahren immer deutlicher
geworden. Die Gesellschaft geriet in verschiedene Krisen und immer mehr Menschen fehlt es
an Lebensorientierung und -Sinn. Man spricht heute sogar schon vom Zusammenbruch des
Moralsystems in der chinesischen Gesellschaft.

Seit den 80er Jahren des letzten Jahrhunderts begannen aber immer mehr Menschen,
sich auf die Suche zu begeben. Christlichen Kirchen sowie taoistische und buddhistische
Tempel freuen sich Gber immer mehr Besucher. Auch unter den Intellektuellen wird in zu-
nehmendem MaRe Uber die Frage diskutiert, wie das harmonische und einheitliche Verhéltnis
zwischen dem Menschen und der Natur und zwischen den Mitmenschen wieder hergestellt
werden soll. Dieses konnte auch der Grund dafir sein, dass die Philosophie Fang Dongmeis
nach langjéhriger Vernachldssigung nun wieder entdeckt wurde. Die Tatsache, dass seine Ge-
danken immer mehr auch von jiingeren Wissenschaftlern erforscht werden, kénnte ein Zei-
chen der Akzeptanz sein. Seine Uberzeugung, dass sowohl die chinesische Gesellschaft als
auch die Menschen selbst Religion brauchen, findet breite Zustimmung. Religion kann eine
gute Losung fur die kulturelle Krise Chinas sein.

Fang Dongmei unterstreicht immer die Wichtigkeit des geistigen Lebens und die Ein-
heit von Religion und Philosophie und Naturwissenschaft. Insgesamt stellt sein Werk den
standigen Versuch dar, die traditionelle chinesische Philosophie neu zu beleben. Dabei liefl3 er
sich einerseits von den traditionellen chinesischen Geistesstromungen, andererseits aber auch
von der modernen abendlandischen Philosophie inspirieren. Sein Denksystem ist daher eine
eigenartige Verflechtung verschiedener Denkrichtungen und daher nicht frei von strittigen
Aussagen, die zudem manchmal schwer nachvollziehbar sind. Aber immer ist seine Bereit-
schaft zum Dialog zu erkennen.

Er greift verschiedene Lehren auf und versucht, sie miteinander zu vereinigen. Vor al-
lem der ,,grofBe Dialog*™ zwischen den traditionellen und modernen Lehren war ihm ein tiefes
Anliegen. Er ist dabei der Ansicht, dass die chinesischen Philosophie, wie sie im Buch der

Urkunden und im Buch der Wandlungen protokolliert wurde, nicht veraltet ist, sondern immer
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noch dynamisch und lebendig ist, und damit eine grof3e Bedeutung fir das heutige menschli-
che Leben hat. Diese uralte Uberzeugung muss jedoch nach ihm modernisiert und mit der
heutigen Ausdrucksweise wieder zur Sprache gebracht werden. Fiir ihn bestatigen beispiels-
weise die naturwissenschaftliche Entstehungs- und Entwicklungsgeschichte des Kosmos und
der biologische Evolutionismus die Auffassung vom Buch der Wandlungen Uber die Erzeu-
gungskraft des Kosmos.

Auch zwischen der orientalischen (chinesischen und indischen) und der abendlandi-
schen (griechisch-romischen und christlichen) Kultur sucht Fang Dongmei den ,,Dialog*. In
seiner Lebensphilosophie hat er zum Beispiel die traditionelle chinesische Philosophie mit der
von Bergson und Whitehead kombiniert. Auch wenn er in mancher Hinsicht einseitig die chi-
nesische Philosophie verteidigt und seine eigene Philosophie nicht immer frei von Vorurteilen
ist, schafft die Dialogbereitschaft in seiner Forschung eine mogliche Basis fir kulturelle Be-
gegnungen in einer globalisierten Welt. Seine Philosophie, ein Bindeglied zwischen Vergan-
genheit und Zukunft, kann zudem sicherlich fir die weitere Entwicklung der chinesischen

Philosophie frische und sinnvolle Anregungen geben.
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Tabellarische Ubersicht der chinesischen Geschichte®

Xia ca. 21.Jh. v.Chr. bis ca. 16.Jh. v.Chr.
Shang/Yin ca. 16.Jh. v.Chr. bis ca. 1045 v.Chr.
Zhou ca. 1045 v.Chr. bis 256 v.Chr.
Westliche Zhou ca. 1045 v.Chr. bis 771 v.Chr.
Ostliche Zhou 770 v.Chr. bis 256 v.Chr.
Frahling-und-Herbst-Periode 722 v.Chr. bis 481 v.Chr.
Periode der Streitenden Reiche 480 v.Chr. bis 222 v.Chr.

Qin 221 v.Chr. bis 207 v.Chr.

Han 206 v.Chr. bis 220 n.Chr.
Westliche Han 206 v.Chr. bis 8 n.Chr.
Xin-Dynastie 9-23
Ostliche Han 25— 220

Drei Reiche 220 — 265

Jin 265 — 420

Sudliche u. Noérdliche Dynastien 420 — 581

Sui 581 - 618

Tang 618 — 907

Finf Dynastien 907 — 960

Song 960 — 1279
Nordliche Song 960 — 1127
Stdliche Song 1127 — 1279

Yuan (1271)1279 — 1368

Ming 1368 — 1644

Qing 1644 — 1911

Republik 1912 — 1949

Volksrepublik seit 1949

*Vgl. Brunhild Staiger, Stefan Friedrich u. Hans-Wilm Schiitte, Das GroBe China-Lexkon, Darmstadt 2008, XI
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Eine kurze Chronologie des Lebens von Fang Dongmei (1899-1977)

1899 Am neunten Februar (nach dem Mondkalender) wurde Fang Dongmei J5 435 als der
jlingste Sohn einer sehr bekannten Gelehrtenfamilie in der Stadt Tongcheng #i3 in der

Provinz Anhui %48 geboren.

1902 Seine Ausbildung begann zu Hause mit dem Auswendiglernen des Buches der Lieder,

somit wurde er in der Atmosphére einer typischen konfuzianischen Familie erzogen.

1913 Fang Dongmei besuchte die Tongcheng-Mittelschule #3412, eine moderne Schule
westlichen Typs. Unter seinen Mitschiilern war auch Zhu Guanggian 4yt (1897—

1986), der spater einer der bekanntesten Asthetiker Chinas werden sollte.

1917 Er bestand die Zulassungspriifung an der Universitat Nanking 74 5 k2~ (damals Jin-
ling-Universitat 4% K2%%), einer der fortschrittlichsten Ausbildungsstatten Chinas sei-

nerzeit, und begann dort sein Philosophiestudium.

1918 Er war ein engagierter Student, griindete eine studentisch-akademische Gesellschaft, die
,,Chinesische Philosophische Gesellschaft* (Zhongguo Zhexue Hui AE¥%%<>) und
wurde ihr erster Prasident. Zusammen mit einigen begabten jungen Intellektuellen, die
sich um das Wohl des Landes sorgten, trat Fang Dongmei der von Li Dazhao 2= K%/
(1989-1927) und Wang Guangqi FJt:#r (1892-1936) neugegriindeten Vereinigung

,Junges China“ bei.

1919 Ausbruch der Bewegung vom 4. Mai (wu si yundong F.P/Uiz5)). Fir die Auslosung der
studentischen Bewegung in Nanking und Shanghai spielte Fang Dongmei eine zentrale
Rolle. Von Nanking und Shanghai aus breitete sich die Bewegung bald in alle suddstli-
chen Provinzen Chinas aus. Fang Dongmei war einer der Initiatoren des ,,Jungen Chi-
na“ in Nanking und hatte groflen Einfluss auf die Studentenschaft. Er verhandelte mit

den Studentenvertretern aus Peking und organisierte die Bewegung in Nanking.
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1920 Er unterstutzte die akademische Auspragung der Vereinigung mit Beitrdgen in den vom
,Jungen China“ herausgegebenen Zeitschriften Junges China und Junge Welt. In Junges
China veroffentlichte er zum Beispiel folgende Artikel: ,,Lebensphilosophie Henri
Bergsons*“ (Vol. I, No. 7), ,,Lebensphilosophie des Realismus* (Vol. I. No. 11) und ,,Re-
ligionsphilosophie William James” (Vol. II. No. 11). In Junge Welt erschienen der Be-
richt ,,Die Jahresversammlung der amerikanischen soziologischen Gesellschaft” (Vol. 1.
No. 3) sowie die zwei Ubersetzungen: ,,Das Sowjetische Russland im Jahre 1919% (Vol.
I. No. 4) und ,,Russland in den Augen von Bertrand Russell* (Vol. I. No.10).

1921 Nach erfolgreich abgeschlossenem Studium wurde Fang Dongmei auf Empfehlung der
Universitatsleitung fur weitere Studien in die USA geschickt. Dort studierte er zunachst

an der Universitat von Wisconsin in Madison.

1922 Sein Masterstudium schloss er mit einer Arbeit Uber die Lebensphilosophie Henri Berg-
sons ab. Sie trug den Titel: A Critical Exposition of the Bergsonian Philosophy of Life.
Betreuer dieses Werks war Professor Evander Bradley McGilvary (1864—-1953), der ein
Experte fir Henri Bergson und Alfred North Whitehead (1861-1947) sowie fir die He-
gelsche Philosophie war. Um Bergsons Gedankengange von Grund auf zu erforschen,
wollte Fang Dongmei nach seinem Masterstudium die Hegelsche Philosophie eingehend
studieren. Darum ging er fur ein Jahr zur Ohio State University und studierte dort die

Philosophie Hegels bei Professor J. A. Leighton.

1923 Er kam zurtick zur Universitat von Wisconsin in Madison, um sein Promotionsstudium

fortzufiihren.

1924 Fang Dongmei legte seine Dissertation mit dem Titel A Comparative Study of the British
and American Neo-Realism vor. Nach der erfolgreich bestandenen miindlichen Promo-
tionsprifung kehrte er nach China zurtick und lehrte tber flnfzig Jahre an verschiede-
nen Universitaten. Seine erste Dozentenstelle bekam er an dem Wu Chang Normal Col-
lege (Wuchang gaodeng shifan X & =555, die heutige Universitat Wuhan #(3K

2#). Dort unterrichtete er westliche Philosophie.

1925 Er ging nach Nanking und lehrte Philosophie an der Southeastern University (Dongnan
daxue Z<FK%%), die 1928 in ,National Central University* (Guoli zhongyang daxue

[ 37 7 Ok 22) umbenannt wurde.
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1927 Er vollendete den Hauptteil seines Buches Kexue zhexue yu rensheng &}z 245 AN
(Wissenschaft, Philosophie und das menschliche Leben), das im Jahr 1936 von der
Shangwu yinshu guan 7 45 El 4518 (Commercial Press) in Shanghai herausgegeben

wurde.

1931 Er verdffentlichte den Aufsatz ,,.Shengming qingdiao yu meigan® = iy i 5 3£ /& (Das
Lebensgefiihl und der Schénheitssinn) in Journal of Literature and Fine Arts, der Hoch-

schulzeitschrift der National Central University.

1936 Anlasslich der Grundung der Nankinger-Zweigstelle der chinesischen Philosophie-
Gesellschaft hielt Fang Dongmei den Vortrag ,,Shengming beiju zhi erchongzou* 4 iy
B2 — 2% (Die Tragodie des Lebens: ein Duett mit griechischem und modernem

européischem Motiv).

1937 Er nahm an der zweiten Jahresversammlung der chinesischen Philosophie-Gesellschaft
in Nanking teil und verlas dort seine Schrift ,,Zhexue san hui* ¥ % =% (Drei Arten
von philosophischer Weisheit). Kurz vor der Invasion der Japaner in China wurde er
vom Bildungsministerium eingeladen, eine Reihe 6ffentliche Vorlesungen im chinesi-
schen Zentral-Rundfunksender zu halten. In acht Sendungen, von jeweils zwanzig Mi-
nuten Dauer, sprach er zu den Jugendlichen des ganzen Landes (ber die chinesische
Kosmologie, Anthropologie, Ethik, Kunst und Weltanschauung sowie Uber den chinesi-
schen Lebensgeist, um bei ihnen Vaterlandsliebe und Nationalgefiihl zu wecken. Die
Manuskripte der Rundfund-Vortrdge wurden im Auftrag des Bildungsministeriums vom
Commercial Press als Buch mit dem Titel Zhongguo rensheng zhexue gaiyao /1 [E A4
P22 MEE (Grundriss der chinesischen Philosophie des Lebens) gedruckt. Im August

musste er mit der National Central University nach Chongging umziehen.

1938 In Chongging widmete Fang Dongmei sich neben seiner reguldaren Lehrtatigkeit an der
Universitadt dem Verfassen von Gedichten. Wéhrend des achtjahrigen Krieges schrieb er
fast tausend Gedichte, die den groRten Teil seiner spater verdffentlichten Gedichtsamm-
lung Jian bai jing she shiji "8 g RF4E (Im festen und weilen Studierzimmer: die

gesamten poetischen Werke von Thomé H. Fang) ausmachen.

1939 Seine Aufmerksamkeit richtete sich weg von der westlichen Philosophie und allméhlich

hin auf die dstliche. Besonders eingehend untersuchte er das Buch der Wandlungen. Er
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erdffentlichte ,,Yi zhi luoji wenti* %) 2 #2457 # (Die logische Formulierung der Philo-

sophie der Wandlung), wobei er nach der modernen Methode der Logik vorging.

1944 Der indische Philosoph Dr. Servepalli Radhakrishnan (1888-1975) suchte Fang Dong-
mei an der Central University auf. Fang Dongmei nahm seine wohlwollende Einladung,
Sprecher der eigenen traditionellen Kultur und Philosophie zu werden, an. Seitdem legte

er Wert darauf, auf Englisch zu schreiben.

1945 Nach dem Krieg kehrte Fang Dongmei geschlossen mit allen Lehrenden und Sudieren-
den der Central University nach Nanking zurlick. Er lehrte weiterhin als Professor fur
westliche Philosophie und fungierte gleichzeitig als Dekan der philosophischen Fakul-
tat. Er hielt weiterhin an seinem rein akademischen Standpunkt fest und wiinschte, sich
der verworrenen Politik entziehen zu kdnnen. Aus Sorge um die Zukunft des eigenen
Landes studierte er in dieser Zeit besonders intensiv die Geschichte Chinas. Er durch-
forschte die zwei Geschichtsbiicher — Shiji 521t und Hanshu ¥ 3.

1947 Im Sommer wurde Fang Dongmei von der damaligen Regierung beauftragt, in Taiwan
auf Vortragstour zu gehen, um die ortlichen Einwohner nach dem Zwischenfall vom 28.
Februar (Massaker an der Zivilbevolkerung) zu besénftigen. Er flog nach Taiwan, ohne

damit zu rechnen, nie wieder zum Festland China zurtickkehren zu kénnen.

1948 Da die Kriegslage immer kritischer wurde, veranlasste Fang Dongmei den Umzug seiner
ganzen Familie nach Taiwan. Ab September 1948 dozierte er Philosophie an der Uni-
versitat von Taiwan und bekleidete gleichzeitig fur einige Jahre das Amt des Dekans der
philosophischen Fakultét. Seit 1955 lehrte er auch fur ein paar Jahre abwechselnd an der

Normal Universitat und an der Soochow Universitat von Taiwan.

1952 Neben seiner Lehrtatigkeit an den Universitdten begann er ein Buch tber die chinesische

Philosophie in englischer Sprache zu schreiben.

1956 Fang Dongmei publizierte das Buch The Chinese View of Life — The Philosophy of com-

prehensive harmony.

1959 Fang Dongmei wurde in die USA eingeladen, um Vorlesungen zu halten. Er war zu-

nachst an der South Dakota State University als Gastprofessor tatig.
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1960 Er lehrte an der University of Missouri und hielt zudem Vortrége an verschiedenen an-
deren Universititen. ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture*

— ein Aufsatz aus seinem Sammelband — stammte aus dieser Zeit.

1964 Im Sommer erhielt Fang Dongmei die Einladung, an der vierten East-West Philosophers’
Conference an der University of Hawaii teilzunehmen. Er referierte tiber ,,Die Welt und
der Mensch in der chinesischen Metaphysik”. Im Anschluss an die Konferenz wechselte
Fang Dongmei zur Michigan-State-University und lehrte dort als Gastprofessor. Er bot
Vorlesungen und Seminare tber chinesische Philosophie und vergleichende Philosophie

an.

1965 Fang Dongmei blieb ein weiteres Jahr an der Michigan-State-University, da die Studen-
ten die Verlangerung seines Vertrages forderten. Wéhrend dieses zweijahrigen Aufent-
haltes in den USA hielt er auch sehr oft VVortrage an anderen Universitaten.

1966 Ihm wurde die Auszeichnung ,,Der hervorragendste Gastprofessor von der Michigan-
State-University Uberreicht. Er lehnte die Einladung der philosophischen Fakultat der
State University of New York ab und ging nach Taiwan zuriick. Ab Oktober bot Fang
Dongmei an der Universitat von Taiwan ein Curriculum von vier Jahren mit folgenden
Inhalten als Schwerpunkt an: klassische Philosophie, Lehre vom Dunklen — philosophi-
sche Stromung aus der Zeit der Wei- und Jin-Dynastien des 3. und 4. Jahrhunderts,
Mahayana-Buddhismus der Sui- und Tang-Dynastien, der Neokonfuzianismus der
Song- (KREH 960-1279) und Ming-Dynastien (HH#H 1368-1644). Darin eingeschlossen
war die gesamte Geschichte der chinesischen Philosophie. Der Inhalt dieser Kurse wur-
de spéater von seinen Schiilern zusammengestellt und nach seinem Tode veroffentlicht.
Es sind: Yuanshi rujia daojia zhexue J54A{# 8K 22~ (Philosophie des urspriingli-
chen Konfuzianismus und des urspriinglichen Taoismus), Zhongguo dacheng foxue 7
[ kI 2% (Philosophie des chinesischen Mahayana-Buddhismus), Huayanzong zhe-
xue 732 (Philosophie des Huayan-Schule des Buddhismus), Xin rujia zhexue
shiba jiang #f& X L 2%+ J\#F (Achtzehn Vortrage iiber Philosophie des Neokonfuzi-

anismus).

1969 Im Sommer wurde die flinfte East-West Philosophers’ Conference an der University of

Hawaii einberufen. Wiederum wurde Fang Dongmei dazu eingeladen. Er hielt dort den
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Vortrag ,,Die Entfremdung des Menschen in Philosophie, Religion und philosophischer
Anthropologie®.

1972 Die University of Hawaii veranstaltete ein internationales Symposium anldsslich des
finfhundertsten Jahrestages von Wang Yangming und lud Fang Dongmei erneut ein. Er
referierte iiber ,,Die Essenz der Philosophie von Wang Yangming aus einer geschichtli-

chen Perspektive®.

1973 Im Sommer wurde Fang Dongmei — nach fast flinfzig Jahren Einsatz als Universitats-
professor — an der National Universitat von Taiwan emeritiert. Seine Lehrtatigkeit setzte
er jedoch weiter fort. Auf Einladung der katholischen Fu Jen Universitat war er noch
drei Jahre lang Gastprofessor und gab Vorlesungen tber chinesische Philosophie, bis er
1976 aufgrund einer schweren Erkrankung diese Tatigkeit aufgeben musste. Im No-
vember hielt Fang Dongmei einen Vortrag im Kardinal-Tien-Ausbildungszentrum mit
dem Titel ,,Zhongguo zhexue dui weilai shijie de yingxiang® = [E 7 22 5%f A K AH FL 1
520 (Die chinesische Philosophie und ihre Auswirkung auf die zukinftige Welt). Er
nahm an dem ,,Zweiten Weltkongress der Dichter” in Taipeh teil und referierte iiber

»Dichtung und Leben®.

1976 Fang Dongmei stellte sein englisches Werk Chinese Philosophy: Its Spirit and Its Deve-
lopment (Zhongguo zhexue zhi jingshen ji qi fazhan T [E ¥ 2 2 K il Jz H ok J2) fertig,

das als sein Hauptwerk gilt.

1977 Er starb am 13. Juli 1977 im Alter von 78 Jahren. Seine Uberreste wurden — so sein letz-
ter Wille — im Wasser der Taiwan-StralRe, nahe am Festland China, verstreut.

214



Literaturverzeichnis

Schriftenverzeichnis Fang Dongmeis

Englische Werke

A Critical Exposition of the Bergsonian Philosophy of life, Master Thesis, Director: Evander
Bradley McGilvary, University of Wisconsin, Madison, WI. 1922.

A Comparative Study of the British and American Neo-Realism, Doctoral Dissertation, Direc-

tor: Evander Bradley McGilvary, University of Wisconsin, Madison, WI. 1924.

The Chinese View of Life — The Philosophy of comprehensive harmony, Taipeh: Linking Pub-
lishing Co. Ltd., 1980a.

Creativity in Man and Nature: A Collection of Philosophical Essays, Taipeh: Linking Pub-
lishing Co. Ltd., 1980b, mit folgenden Abhandlungen:

(1) ,,A Philosophical Glimpse of Man and Nature in Chinese Culture®;

(2) ,,The World and the Individual in Chinese Metaphysics*;

(3) ,,The Alienation of Man in Religion, Philosophy and Philosophical Anthropology*;
(4) ,,The Essence of Wang Yangming’s Philosophy in a Historical Perspective®;

(5) ,,Poetry and Life*;

(6) ,,Cross-Cultural Comparisons®;

(7) ,,Some Aspects of Chinese Thought — Philosophical and Religious*;

(8) ,,West and East Meet on the Ground of Art*;

(9) ,,The Philosophical Assemblage*;

(10) ,,The Problem of Unity in the Philosophy of Plato®.

Chinese Philosophy: Its Spirit and its Development, Taipeh: Linking Publishing Co. Ltd.,
1981.

215



Chinesisches Gesamtwerk (13 Bande)

Zhongguo rensheng zhexue "' [E A\ 4E#7 % [Die Chinesische Philosophie des Lebens], revi-

dierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005a.

Fang Dongmei yanjiangji /5 %< 327 JF4E [Die Vortrage Fang Dongmeis], revidierte Ausgabe,
Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005b.

Sheng sheng zhi de 4=4= 2 78 [Kreativitat in Menschen und Natur], revidierte Ausgabe, Tai-
peh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005c.

Kexue zhexue yu rensheng Rt22¥7 %25 N4 [Wissenschaft, Philosophie und Leben], revi-

dierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005d.

Yuanshi rujia daojia zhexue J54f 1218 %K % [Philosophie des urspriinglichen Konfuzi-
anismus und des ursprunglichen Taoismus], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming
Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005e.

Xin rujia zhexue shiba jiang #71#% % 3 %+ )\ il [Achtzehn Vortrige iiber die Philosophie des
Neo-Konfuzianismus], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co.
Ltd., 2005f.

Jian bai jing she shiji &K RF4E [Im festen und weilen Studierzimmer: die gesamten

poetischen Werke von Fang Dongmei], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cul-
tural Enterprise Co. Ltd., 2005g.

Huayanzong zhexue (shang) &/ 2%¥7%%(_f) [Philosophie der Huayan-Schule des Bud-

dhismus, Teil 1], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd.,
2005h.

Huayanyong zhexue (xia) &/ 5245 2% (') [Philosophie der Huayan-Schule des Buddhismus,

Teil 1], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005i.

216



Zhongguo dacheng foxue (shang) ' H K 7 i %% ( £ ) [Philosophie des Mahayana-

Buddhismus, Teil ], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co.
Ltd., 2005j.

Zhongguo dacheng foxue (xia) H[E K3 f#h=%("F) [Philosophie des Mahayana-Buddhismus,
Teil I1], revidierte Ausgabe, Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005k.

Zhongguo zhexue zhi jingshen ji qi fazhan (shang) H [H % 2% 2 ¥ #f K H R JE (F)
[Chinesische Philosophie: Ihr Geist und ihre Entwicklung, Teil 1], revidierte Ausgabe,
Taipeh: The Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005I.

Zhongguo zhexue zhi jingshen ji qi fazhan (xia) #F[E ¥ 5 2 50 & H L (R) [Chinesische
Philosophie: Ihr Geist und Ihre Entwicklung, Teil I1], revidierte Ausgabe, Taipeh: The
Liming Cultural Enterprise Co. Ltd., 2005m.

217



Chinesische Klassiker

=

Daodejing & {4

Zhu Qianzhi &tz Laozi jiaoshi &k, Xinbian zhuzi jicheng #rdw i 14K,
Beijing: Zhonghua shuju #1445 /5, 2000.

Guanzi &t

Li Xiangfeng Z£#1 X Guanzi jiaozhu & F#iF, Xinbian zhuzi jicheng #rémi& 14
Ji%, Beijing: Zhonghua shuju FF4E 135, 2004,

Liezi %11
Yang Bojun #{11&: Liezi jishi 1 -7-%%¢, Beijing: Zhonghua shuju H#-3 J5j, 1985.
Liji #Lic

Zheng Xuan #FZ: Liji zhengyi #Lic Ik X, Shisanjing zhushu =% % #i, Beijing:
Beijing daxue chubanshe b5 k2t kiut, 2000.

Lunyu 18
Lunyu 15, in: Zhuzi jicheng i# ¥ 48 %, Beijing: Zhonghua shuju #1443 /5, 1957.
Mengzi & T

Jiao Xun £E7f: Mengzi zhengyi 71 1E X, Xinbian zhuzi jicheng #7141 142 A, Bei-
jing: Zhonghua shuju #1443 )55, 2004.

Mozi &1

Sun Yirang MG ik Mozi xian gu S5 [R 1, Xinbian zhuzi jicheng #7415 1K,
Beijing: Zhonghua shuju #1445 55, 2001.

218



Xunzi T

Wang Xiangian F 56 Xunzi ji jie 57 %5/#, Xinbian zhuzi jicheng #4114 %,
Beijing: Zhonghua shuju #1445 /55, 1997.

Yijing %% Buch der Wandlungen.

Gao Heng =% : Zhouyi dazhuan jinzhu J& % KA%4-iE, Jinan: Qilu shushe F5& 14t
1983.

Zhuangzi 1

Guo Qingfan 5K : Zhuangzi jishi J-F£E8, Xinbian zhuzi jicheng #74mi& F 2K,
Beijing: Zhonghua shuju #1445 5, 1985.

219



Bauer, Wolfgang: Geschichte der chinesischen Philosophie, Miinchen: Verlag C.H. Beck,
2009.

Bergson, Henri: Schopferische Entwicklung, tbers. von Gertrud Kantorowicz, Jena: Die-
derichs Verlag, 1921.

Brick, Michael von / Whalen Lai: Buddhismus und Christentum: Geschichte, Konfrontation,
Dialog, Miinchen: Beck, 2000.

Capelle, Wilhelm: Die Vorsokratiker. Die Fragmente und Quellenberichte, Berlin: Akademie
Verlag, 1958

Cassirer, Ernst, An Essay on Man, An Introduction to a Philosophy of Human Culture, Yale

University Press, 1966.

Chen Fu % : ,Fang Dongmei xiansheng dui Wang Yangming xinxue de pingjia — you jiti
zhuyi de jiaodu lai renshi® 77 7R 38 S A0 = FH BH O 5 I PPA —— LR 32 IR A
FEK N [Fang Dongmeis Einschidtzung von Wang Yangmings Herzlehre — Erkennt-
nis aus dem Standpunkt des Organismus], in: Zhang Xinming 7K#i 8 (Hrsg.): Ren-
wen shijie: quyu/chuantong/wenhua N XHF: X3k / f£45 / Xtk (550U%) [Die
Kulturelle Welt: Region / Tradition / Kultur], Bd. IV. Chengdu: Sichuan chuban jituan
bashu shushe U /1| i 5 & 154E, 2011, S. 3-53.

Cheng Zhongying % HJE: Zhongguo wenhua de xiandaihua yu shijiehua = [E 246 I EAL
1k 5t %4k [Die Modernisierung und Globalisierung der chinesischen Kultur], Bei-
jing: Zhongguo heping chubanshe F [E F1°F- H fi 41, 1988.

Cheng Zhongying i %¢: ,,Lun Fang Dongmei zhexue de benti jiagou* 177 R FE LT H A
1A% ¥ [Uber die ontologische Struktur der Philosophie Fang Dongmeis], in: Execu-
tive Committee of the International Symposium on Thomé H. Fang’s Philosophy
(Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng de zhexue 5 7%<355e4E11#5 %= [Die Philosophie
des Herrn Fang Dongmei], Taipeh: Youshi wenhua shiye gongsi #iiSC b Flk 2y &,
1989, S. 77-89.

Cheng Zhongying J% 9 5% Zhishi yu jiazhi — Cheng Zhongying xinruxue lunzhu jiyao %1iR5
M E—— R S 2218 F 455 [Wissen und Wert — wichtige neu-konfuzianische

Abhandlungen von Cheng Zhongying], Beijing: Zhongguo guangbo dianshi chu-
220



banshe = [ | 4% FE AL H AR, 1996.

Copley, Antony R. H.: ,,Radhakrishnan, Sir Sarvepalli (1888-1975) *, in: Oxford Dictionary
of National Biography, Oxford University Press, 2004; online edn, Jan 2011
[http://www.oxforddnb.com/view/article/31577, accessed 18 Nov 2012]

De Groot, Jan Jakob Maria: Universismus. Die Grundlage der Religion und Ethik des Staats-

wesens und der Wissenschaften Chinas, Berlin: Verlag von Georg Reimer, 1918.

Defoort, Carine: ,,Kosmologie®, in: Staiger, Brunhild / Stefan Friedrich / Hans-Wilm Schiitte
(Hrsg.): Das groRe China-Lexikon, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
Sonderausgabe 2008, S. 402-405.

Deng Liqun XSF|#%: ,Shengsheng buyi de daode yuandi he yishu yijing — yuzhou, sheng-
ming, yishu sanzhe zai Fang Dongmei shengming meixue zhong de guanxi® “E4A
CHIEERBMEREE—TF 8 Ear. ZR=ZFHETRELMEFZPRL
{& [On Fang Dongmei’s Thinking about the Relations among Universe, Life and Art],

in: Jiaxing xueyuan xuebao >4 Ptk [Journal of Jiaxing University], 4

(2008), S. 22-27.

Dierse, Ulrich: ,,Theismus®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Grunder / Gottfried Gabriel (Hrsg.):
Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 10, Basel, 1998, S. 1054-1059.

Dong Defu #&#45: Shengming zhexue zai Zhongguo =¥~ 7EH [E [Lebensphilosophie
in China], Guangzhou: Guangdong renmin chubanshe |~ %< A\ K H itk 2001,

Du Baorui #tfr%f: ,,Fang Dongmei dui Zhongguo dacheng fojiao yi zongjiao yi zhexue de
jiben lichang® 75 7= S Xy B KR BN 23 BUR 5 22 (2L ARS8y [Fang Dongmeis
philosophischer Standpunkt tiber den chinesischen Mahayana-Buddhismus als Religi-
on und Philosophie], in: Shida Xuebao Yuyan yu wenxue lei Jifi K2 4R1E 5 50 2E3s
[Journal of National Taiwan Normal University: Linguistics & Literatur], 9 (2011), S.
1-31.

Eisler, Rudolf: Woérterbuch der philosophischen Begriffe, Berlin: Mittler, 1904.

Executive Committee of the International Symposium on Thomé H. Fang’s Philosophy
(Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng de zhexue J5 %355 4EH1#5 %~ [Die Philosophie
des Herrn Fang Dongmei], Taipeh: Youshi wenhua shiye gongsi /i SC Ak 25\l &,

1989.
221



Feng Huxiang 3¥/'#%: Fang Dongmei xiansheng de zhexue dianxing Jj %< 35 5% A5 ) 27 2 il
1 [Das philosophische Schema von Herrn Fang Dongmei], Taipeh: Taiwan xuesheng
shuju &5 2241 )5, 2007.

Forke, Alfred: Die Gedankenwelt des chinesischen Kulturkreises, Minchen / Berlin: Verlag
von Oldenbourg, 1927.

Fu Changzhen ff % ,,Sheng sheng zhi jing — Fang Dongmei de shengming lixiang* 42/
YT RFEM AP [Zustand der Kreativitit — Uber Fang Dongmeis Le-
bensideal], in: Qilu xuekan 35&-2~F] [Qilu Journal], 3 (2008), S. 11-15.

Fu Peirong f#{iil < / Liang Yancheng #2334 , Fang Dongmei xuetong yu dui ru dao de hou-
xiandai quanshi® 75 R 3E G 5 0HHIE R 5 PIAL28 [Die Schule Fang Dongmeis
und die postmoderne Interpretation zu Ruismus und Taoismus ], in: Wenhua Zhong-
guo 3CAkHE [Cultural China], 1 (2005), S. 4-14.

Fu Peirong f#{il><: ,,Yidai dazhe Fang Dongmei laoshi® —f% K35 77 2R3 & M [Ein groRer
Philosoph — Fang Dongmei], in: Zhexue yu wenhua # 2% 5 34t [Monthly Review of
Philosophy and Culture], 8 (1977), S. 89-92.

Fu Peirong {#{ilZ<: ,,Guangda hexie de zhexue jingjie — Fang Dongmei quanji jiaodingban
jieshao* |7 RFIEMI P R —— (T RELRE) KITHRI4H [Der allumfassende
und harmonische philosophische Bereich — Einflihrung in die revidierte Ausgabe des
Gesamtwerk von Fang Dongmei], in: Fang Dongmei quanji 75 %< & 4 4E [Gesamtwerk
von Fang Dongmei], Taipeh: Liming wenhua shiye 228 x4k, Z\, 2005, S. 6-31.

Gawlick, Gunter: ,.Deismus®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel
(Hrsg.): Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 2, Basel, 1972, S. 44-47.

Geldsetzer, Lutz / Hong Handing: Chinesische Philosophie. Eine Einfiihrung, Stuttgart: Phi-
lipp Reclam jun., 2008.

Gernet, Jacques: Die chinesische Welt: Die chinesische Welt von den Anfangen bis zur Jetzt-
zeit, aus dem Franzosischen Ubersetzt von Regine Kappeler, Berlin: Suhrkamp Verlag,
1988.

Graf, Olaf: Tao und Jen. Sein und Sollen im sungchinesischen Monismus, Wiesbaden: Har-

rassowitz Verlag, 1970.

222



Granet, Marcel: Das Chinesische Denken. Inhalt — Form - Charakter, ibersetzt von Manfred
Porkert, Berlin: Suhrkamp Verlag, 1985.

Grawe, Christian: ,,Homo creator®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel

(Hrsg.): Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 3, Basel, 1974, S. 1173.

Grawe, Christian: ,,Homo faber®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel
(Hrsg.): Historisches Warterbuch der Philosophie, Bd. 3, Basel, 1974, S. 1173-1175.

Grawe, Christian: ,,Homo sapiens®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel
(Hrsg.): Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 3, Basel, 1974, S. 1178-1179.

Hahn, Lewis E.: ,,Thom¢é Fang and the Spirit of Chinese Philosophy*, in: Executive Commit-
tee of the International Symposium on Thomé H. Fang’s Philosophy (Hrsg.): Philoso-
phy of Thomé H. Fang, Taipeh: Youth Cultural Enterprise, 1989, S. 9-20.

Hauskeller, Michael: Alfred North Whitehead — Zur Einfihrung, Hamburg: Junius Verlag,
1994.

He Lin %% %: Xiandai xifang zhexue jiangyanji LA 74 77 ¥ 24 i 4E [Die Vortrage Uber die
moderne abendlandische Philosophie], Shanghai: Shanghai renmin chubanshe _Eif A
R Hi b, 1984,

Hermann, Marc: ,,A critical evaluation of Fang Dongmei’s Philosophy of Comprehensive
Harmony*, in: Journal of Chinese Philosophy. Modern and Contemporary Chinese
Hermeneutics 34 (2007), S. 59-97.

Hu Jun #17%: ,Fang Dongmei zhexue sixiang de daojia jingshen® 77 Z< 35 ¥7 2« L AR ()18 A
i [Taoistischer Geist der philosophischen Idee von Fang Dongmei], in: Zhongguo
zhexueshi "1 [E ¥ % 5 [History of Chinese Philosophy], 1(2000), S. 70-76.

Hu Jun #%: , Ye lun Fang Dongmei zhexue sixiang de rujia jingshen — Jian da Jiang Guobao
xiansheng® 1177 4 36 7 2 AR 1% SO i —— e B 9% [ fr Je 42 [Auch iiber den
Konfuzianischen Geist der Philosophie von Fang Dongmei — Sowie Antwort auf Herrn
Jiang Guobao], in: Zhongguo zhexueshi " [E ¥7 % 51 [History of Chinese Philosophy],
4(2001), S. 101-110.

Hu Jun #37%: ,Ye lun Fang Dongmei zhexue sixiang de lilun guiqu — Jian da Yu Bingyi
xiansheng 18 77 7R 36 ¥ % AR B0 0 B—F & R R WIS A4 [Das theo-

retische Interesse der Philosophie Fang Dongmeis — Diskussion mit Herrn Yu Bingyi],

223



in: Xueshu yuekan ¥R JH T [Academic monthly], 5(2004), S. 43-49.

Huang Jiande ¥ W.#%: , Fang Dongmei de shengming benti lun ji qi huitong zhong xi zhexue
de jian zong dao xiang shu ping* 77 AR E M AL AR kLB H T =R T
[i]IATF [Anmerkung zu Fang Dongmeis Lebensontologie und ihre Anpassung an die
westliche Philosophie], in: Huazhong keji daxue xuebao R K 222024k (S F
22fix) [Journal of Huazhong University of Science and Technology (Social Science

Edition)], 2 /2001, S. 33-38.

Jiang Guobao ¥ [E & / Yu Bingyi RFl: Fang Dongmei sixiang yanjiu 77 %< 3% BABH 5T
[Studie zu der Philosophie Fang Dongmeis], Tianjin: Tianjin renmin chubanshe Ki#
N R H A, 2004,

Jiang Guobao ¥ [E/{#: ,Fang Dongmei zhexue sixiang de rujia jingshen — Jian yu Hu Jun
jiaoshou shangque* 77 7= 56 ¥ 2% FLAR (1) 4 K tH—3ft 5 TH A 2 i M [Konfuzi-
anischer Geist der Philosophie von Fang Dongmei — Diskussion mit Prof. Hu Jun], in:
Zhongguo zhexueshi #1[E¥7%% 5 [History of Chinese Philosophy], 2(2001), S. 107-
113.

Jiang Guobao ¥ [E {#: ,,Fang Dongmei lun Zhongguo zhexue de xiandai zouxiang® 77 A & 14
b & 5 %= ) B AR A& 7] [Fang Dongmei iiber die moderne Entwicklung der
chinesischen Philosophie], in: Xueshujie AR5+ [Academics in China], 1(2002), S.
196-204.

Jiang Guobao ¥ [H fx: ,,,Jiti zhuyi‘ yu ,erfen duili‘ de jingshen beifan — Fang dongmei dongxi
zhexue bijiaoguan jueao® “HLAKF 75« 40 X L WIS J]e—— 7 R AR U
EHEB B [Antinomie des ,,Organismus® und ,,Bifurkation” — Analyse des Ver-

gleichs der 6stlichen und westlichen Philosophie von Fang Dongmei], in: Xueshu tan-

suo FARIRZE [Academic Exploration], 2 (2003), S. 11-15.

Kern, Martin: ,,Die Anfinge der Chinesischen Literatur”, in: Reinhard Emmerich (Hrsg.):
Chinesische Literaturgeschichte, Stuttgart / Weimar: Verlag J.B. Metzler, 2004, S. 1-
87.

Keyserling, Hermann: Schopferische Erkenntnis, Darmstadt: Reichl Verlag, 1922.

224


http://epub.cnki.net/grid2008/brief/SourceJump.aspx?dbCatalog=%e4%b8%ad%e5%9b%bd%e5%ad%a6%e6%9c%af%e6%96%87%e7%8c%ae%e7%bd%91%e7%bb%9c%e5%87%ba%e7%89%88%e6%80%bb%e5%ba%93&showtitle=%e6%9d%a5%e8%87%aa%22%e5%8d%8e%e4%b8%ad%e7%a7%91%e6%8a%80%e5%a4%a7%e5%ad%a6%e5%ad%a6%e6%8a%a5(%e7%a4%be%e4%bc%9a%e7%a7%91%e5%ad%a6%e7%89%88)%22%e7%9a%84%e6%96%87%e7%8c%ae&dbprefix=scdb&expertvalue=%e6%96%87%e7%8c%ae%e6%9d%a5%e6%ba%90%3d%27%e5%8d%8e%e4%b8%ad%e7%a7%91%e6%8a%80%e5%a4%a7%e5%ad%a6%e5%ad%a6%e6%8a%a5(%e7%a4%be%e4%bc%9a%e7%a7%91%e5%ad%a6%e7%89%88)%27&stab=result&value=HZLS&UnitCode=&source=%e6%9c%9f%e5%88%8a
http://epub.cnki.net/grid2008/brief/SourceJump.aspx?dbCatalog=%e4%b8%ad%e5%9b%bd%e5%ad%a6%e6%9c%af%e6%96%87%e7%8c%ae%e7%bd%91%e7%bb%9c%e5%87%ba%e7%89%88%e6%80%bb%e5%ba%93&showtitle=%e6%9d%a5%e8%87%aa%22%e5%8d%8e%e4%b8%ad%e7%a7%91%e6%8a%80%e5%a4%a7%e5%ad%a6%e5%ad%a6%e6%8a%a5(%e7%a4%be%e4%bc%9a%e7%a7%91%e5%ad%a6%e7%89%88)%22%e7%9a%84%e6%96%87%e7%8c%ae&dbprefix=scdb&expertvalue=%e6%96%87%e7%8c%ae%e6%9d%a5%e6%ba%90%3d%27%e5%8d%8e%e4%b8%ad%e7%a7%91%e6%8a%80%e5%a4%a7%e5%ad%a6%e5%ad%a6%e6%8a%a5(%e7%a4%be%e4%bc%9a%e7%a7%91%e5%ad%a6%e7%89%88)%27&stab=result&value=HZLS&UnitCode=&source=%e6%9c%9f%e5%88%8a

Kirchner, Friedrich / Carl Michaélis: Kirchner’s Worterbuch der Philosophischen Grundbe-
griffe. Fiinfte Auflage. Neubearbeitung von Dr. Carl Michaélis, Leipzig: Diirr’sche
Buchhandlung, 1907.

Kubin, Wolfgang: ,,Auf der Suche nach der verlorenen Gottheit oder der Mensch in der chine-
sischen Literatur”, in: Zbigniew Wesolowski (Hrsg.): Symposiums-Beitrage: Drittes
Internationales Sinologisches Symposium der Katholischen Fu Jen Universitat: Per-
sonen- und Individuumsbegriff in China und im Westen — Der Beitrag der Bonner Si-
nologischen Schule um Professor Rolf Trauzettel, 25.- und 26. November 2005, Taipeh:
Fu Jen Daxue Chubanshe, 2006, S. 151-174; auf Chinesisch: ,,Zai shen yu ren zhi jian:
Xunzhao Zhongguo wenxue zhong shiqu de shen huo guanzhu Zhongguo wenxue
zhong de ren 7E# 5 N2 M0 F4RH FE ST 2k 2 B E e B SCE R RN,
in: ebd., S. 175-188.

Kubin, Wolfang: ,,Religion and History. Towards the Problem of Faith in Chinese Tradition.
A Pamphlet®, in: Orientierungen 2/2007, S. 17-27.

Kubin, Wolfgang: ,,Vox clamantis in deserto. The worldly faces of Jesus Christ: China and
the West“, in: Roman Malek (Hrsg.): The Chinese Faces of Jesus Christ, Nettetal:
Steyler Verlag, 2007b (= Monumenta Serica Monograph Series; L/3b), S. 1577-1587.

Kubin, Wolfgang: ,,Niemand, der mich kennt. Konfuzius und der Himmel*, in: minima sinica
2/2009, S. 15-23.

Kubin, Wolfgang: Konfuzius. Gesprache, ausgewahlt, Gbersetzt und kommentiert, Freiburg /
Basel / Wien: Herder, 2011 (= Klassiker des chinesischen Denkens; 1).

Kimmel, Friedrich: Uber den Begriff der Zeit, Tiibingen: Max Niemeyer Verlag, 1962.

Lai, Pan-Chiu, ,,Trinitarische Perichorese und Hua-yen Buddhismus®, in: Miihling, Markus /
Martin Wendte (Hrsg.): Entzogenheit in Gott. Beitrage zur Rede von der Verborgen-
heit der Trinitat, Utrecht: Ars Disputandi, 2005, S. 45-61.

Li Anze 254 Shengming lijing yu xingershangxue - Fang Dongmei zhexue de chanshi yu
piping S FE—T7 KT E B ST [Der Bereich des Le-
bens und die Metaphysik — Interpretation und Kritik der Philosophie Fang Dongmeis],
Beijing: Zhongguo shehui kexue chubanshe 7 [E 42> R} 2% H it 2007.

225


http://www.amazon.cn/mn/detailApp?qid=1242872489&ref=SR&sr=13-1&uid=477-8937690-0531642&prodid=zjbk610441

Li Anze &% %¥: ,,Guangda hexie de zhexue — Fang Dongmei de Huayan Zong zhexue tanji-
u JORANE 8 F——T7 R R B R F 4R T [Philosophie der allesumfassen-
den Harmonie — Untersuchung iiber die Philosophie der Huayan-Schule des Buddhis-
mus von Fang Dongmei], in: Zhexue yanjiu ¥ %t 5T [Philosophical Researches],

11(2007), S. 49-53.

Li Anze Z=%¥%: ,Fang Dongmei foxue sixiang ji qi xiandai jingshen* 75 7 3& il 2% FAH )2 H
WA kS [Das buddhistische Gedanken Fang Dongmeis sowie sein moderner Geist],

in: Zongjiaoxue yanjiu 575 5T [Religious Studies], 2 (2008), S. 84-90.

Li Anze 2522 , Fang Dongmei shengming ben ti zhexue tanyuan® 77 %< 3¢ 4F fiy AR 27 245
J5 [Der Ursprung der Lebensontologie Fang Dongmeis], in: Zhexue yanjiu 5 =~

% [Philosophical Researches], 9 (2009), S. 57-62.

Li Chunjuan Z*%45: ,Fang Dongmei shengming zhexue chanshi® 75 7k 3& 4= iy 3 2 ) B¢
[Uber Fang Dongmei’s Lebensphilosophie], in: Nanjing linye daxue xuebao Fd M
MR === (N2 BERR) [Journal of Nanjing Forestry University (Humanities
and Social Sciences)], 3 /2006, S. 30-35.

Li Chunjuan Z5%&15: Fang Dongmei shengming meixue yanjiu J5 %< 35 4E iy 25 21 T [Studie
zur Lebensésthetik von Fang Dongmei], Dissertation der Universitat Zhejiang, 2007.

MW/, =

Li Huanming Z=#2P4 (Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng zhexue jiayan 5 7= 32 e AE ¥ 24 52 5
[Philosophische Worte von Herr Fang Dongmei], Taipeh: Wen shi zhe chubanshe 3
ST H A, 1992,

Liu Shuxian xli&%%: ,,Fang Dongmei xiansheng zhexue sixiang gaishu* 75 7<%
FMEIA [Ein Uberblick tber das philosophische Denken Fang Dongmeis], in: Zhu
Chuanyu 44£% (Hrsg.): Fang Dongmei zhuanji ziliao 77 4 E4&ic %kl [Die bio-
graphischen Materialien Fang Dongmeis], Taipeh: Tianyi chubanshe ~— i h#tt,
1985.

Liu Shuxian Xli&%f: ,,Fang Dongmei zhuan* J5 % 34% [Biographie Fang Dongmeis], in:
Zhonghua minguo shigao: guo shi ni zhuan HFAERE 45 2% [Beitrage zur
Geschichte der Republik China: Entwurf der Nationalgeschichte], Band 10, Taipeh:

Guoshi guan & 521#, 2001, S. 87-113.
226



Liu Shuxian XlJiA%¢: , Fang Dongmei de shengming zhexue yu wenhua lixiang* 77 7R [
A a5 2 54k #AE [Lebensphilosophie und kulturelle Vision von Fang Dongmei],
in: Huang Zhaogiang #JK 5% (Hrsg.): Ershi shiji renwen dashi de fengfan yu sixiang —
zhongye 48 A SCORIMR XGE 5 B AH—— [Ausstrahlung der Denker des
20. Jahrhunderts und ihre Hauptgedanken — mittelere Periode], Taipeh: Taiwan xues-
heng shuju &% %4 13 )5, 2007, S. 1-13.

Luo Guang %' J: ,,Fang Dongmei de zhexue sixiang* J7 Z3E ¥4 2% L AH [Fang Dongmeis
philosophische Gedanken], in: Executive Committee of the International Symposium
on Thomé H. Fang’s Philosophy (Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng de zhexue 75 <3
JeA 5% [Die Philosophie des Herrn Fang Dongmei], Taipeh: Youshi wenhua
shiye gongsi #4022 7], 1989, S. 283-309.

Maier, Bernhard: ,,Pantheismus 1., in: Theologische Realenzyklopadie, Band 25, Herausgeber:
Horst Robert Balz, James K. Cameron, Wilfried Harle u.a., Berlin, New York: Walter
de Gruyter, 1995, S. 627-641.

Malek, Roman: Das Tao des Himmels: die religidse Tradition Chinas, Freiburg / Basel /
Wien: Herder, 1996.

Marquard, Odo: ,,Anthropologie®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel
(Hrsg.): Historisches Warterbuch der Philosophie, Bd. 1, Basel, 1971, S. 362-374.

Mou Zhongjian Z2%'% / Zhang Jian 5K : Zhongguo zongjiao tongshi #1[E 52 £ 5 [Die
gesamte Geschichte der chinesischen Religion], Beijing: Zhongguo shehui kexue
chubanshe - [E #1: 2B} 5 Hi kit 2007,

Mou Zhongjian #2845 : Ruxue jiazhi de xin tansuo {f =AM E F#T#R % [Neue Forschung des

Wertes des Konfuzianismus], Jinan: Qi lu shushe 5% 54t, 2001.

Notz, Klaus-Josef: ,,Verdienstiibertragung®, in: ders. (Hrsg.): Das Lexikon des Buddhismus.
Grundbegriffe, Traditionen, Praxis, Freiburg / Basel / Wien: Verlag Herder, 1998.

Otsuka, Yutaka: ,,Hochschulwesen®, in: Staiger, Brunhild / Stefan Friedrich / Hans-Wilm
Schutte (Hrsg.): Das grofie China-Lexikon, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft, Sonderausgabe 2008, S. 310-313.

Otto, Rudolf: Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein Verhalt-

nis zum Rationalen, Miinchen: C.H. Beck, 2004.
227



Park, Jongmae K.: Die Lehren des Gautama Buddha. Eine Einfiihrung in den Buddhismus,
Wien: Lit Verlag, 2006.

Pflug, Gilinther: ,,Elan vital“, in: Ritter, Joachim / Karlfried Grinder / Gottfried Gabriel
(Hrsg.): Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 2, Basel, 1972, S. 437-439.

Pracher, Gunter-Manfred: Die Frage nach Gott: Der Mensch zwischen Glaube, Hoffnung und

Verzweiflung, Minchen: Grin Verlag, 2009.

Puntigam, Roland Andreas: ,,Urknall®, in: Greulich, Walter (Hrsg.): Lexikon der Physik, Bd. 5,
Heidelberg, 2000, S. 350-351.

Qin Ping ZV: Dajia jingyao: Fang Dongmei KX Ki%:: J773% [Die wesentliche Idee des
grofen Denkers: Fang Dongmei], Kunming: Yunnan jiaoyu chubanshe z Fd# & Hi fix
#, 2008.

Qin Xianci Z= 't {X: ,,Fang Dongmei xiansheng yu shaonian Zhongguo xuehui* 77 7R 4
/b [E 24> [Herr Fang Dongmei und das Junge China], in: Yang Shiyi #1-%%
(Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng jinianji 77 %36 E 40 &4E [Fang Dongmei zum
Gedenken. Ein Sammelband], Taipeh: Zhengzhong shuju 1EH 435, 1982, S. 36-40.

Reiter, Florian C.: Religionen in China. Geschichte, Alltag, Kultur, Miinchen: Beck, 2002.

Riepe, Dale M.: ,,The cosmological-axiological philosophy of Thomé Fang®, in: Executive

Committee of the International Symposium on Thomé H. Fang’s Philosophy (Hrsg. ):
Philosophy of Thomé H. Fang, Taipeh: Youth Cultural Enterprise, 1989, S. 141-150.

Ritz, Eberhard: , Entfremdung®, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel
(Hrsg.): Historisches Warterbuch der Philosophie, Bd. 2, Basel, 1972, S. 509-525.

Scheerer, Eckart: ,,Organismus® II, in: Ritter, Joachim / Karlfried Griinder / Gottfried Gabriel
(Hrsg.): Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 6, Basel, 1984, S. 1336-1348.

Scheler, Max: ,,Mensch und Geschichte®, in: Ders.: Spate Schriften, Studienausgabe, heraus-
gegeben von Manfred Frings, Bonn: Bouvier Verlag, 3. Aufl. 1995, S. 120-144.

Scheler, Max: Die Stellung des Menschen im Kosmos, Bonn: Bouvier Verlag, 18. Aufl. 2010.
Schmidt-Glintzer, Helwig: Kleine Geschichte Chinas, Frankfurt: Fischer Verlag, 2010.
Schroder, Winfreid / Guinter Lanczkowski: ,,Pantheismus®, in: Ritter, Joachim / Karlfried

Grunder / Gottfried Gabriel (Hrsg.): Historisches Waérterbuch der Philosophie, Bd. 7,

228



Basel, 1989, S. 59-64.

Shen Qingsong JLi&E#2: ,,Shengsheng zhexue zhi yunlii“ “E4 ¥ %2 #)# [Rhythmus der
Philosophie der Kreativitat], in: Yang Shiyi # 1%t (Hrsg.): Fang Dongmei xi-
ansheng jinianji 77 AR E A 4224 [Fang Dongmei zum Gedenken. Ein Sammel-
band], Taipeh: Zhengzhong shuju 1+ 15 /5, 1982, S. 338-343.

Shen Suzhen 7k %% / Qian Gengsen £k#t#k: ,,Fang Dongmei lun Wang Yangming zhexue:
jiti Zhuyi zhexue® 5 ARFEW EPHIFE % MUK F: X2~ [Fang Dongmei Uber die

Philosophie Wang Yangmings: die Philosophie des Organismus], in: Zhexue dongtali
12277 [Philosophical Trends], 7 (2010), S. 56-60.

Shi Baoguo Jifif& [E: ,,Shoujia Fang Dongmei yanjiusuo zai Anhui chengli“ & X 77 R £ 5L
FifE 4 or.  [Die Begriindung des ersten Instituts fir die Forschung zu Fang
Dongmei in Anhui], in: Zhongguo Shehui Kexueyuan Bao 1 [E L&k}t [Chi-

nese Academy of Social Sciences Review], 23.10.2008.

Shi Baoguo jiti f# [E: Fang Dongmei lun daojia sixiang 77 Z<3£ 1218 2 AR [Fang Dongmei

uber taoistisches Denken], Dissertation der Universitat Anhui, 2010.

Shi Yanfeng £ 1i73: ,,Shi xi Zhongguo chuantong shenxue de san da zongjiao yishi 1T
AL Ge i 24 1 = K2 #0538 [An Analysis of Three Major Religious Consciousnes-
ses of the Traditional Chinese Theology], in: Shijie zongjiao yanjiu 722 72
[Studies in World Religions] 2 (1995), S. 11-20.

Skirke, UIf: Technologie und Selbstorganisation. Zum Problem eines zukunftsfahigen Fort-

schrittsbegriffs, Hamburg, Universitat Dissertation 1997.

Staiger, Brunhild: ,,Bewegung des 4. Mai“, in: Staiger, Brunhild / Stefan Friedrich / Hans-
Wilm Schitte (Hrsg.): Das groRe China-Lexikon, Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Sonderausgabe 2008, S. 89-92.

Sun Qingping #MK-F: ,,,Ke xuan lunzhan® dui Zhongguo xiandai zhexue de yiyi* ,, £} % &%
o A E EAR T 2= AR X [, Wissenschaft-Philosophie-Kontroverse und ihre Bedeu-
tung fiir die moderne chinesische Philosophie], in: Daging shifan xueyuan xuebao X
PRIMTE 2% B 224K [Journal of Daging Normal University] , 3 (2005), S. 25-26.

Sun Xiaojin #)/M4:: , Lun Fang Dongmei de fojiao guan“ 177 %<3 K1k ZW [Uber Fang
229



Dongmei’s Auffassung von Buddhismus], in: Zhongzhou xuekan H1JN2%F] [Acade-

mic Journal of Zhongzhou], 2 (2006), S. 132-134.

Sun, George C. H. / James W. Kidd: ,,Philosophical anthropology: Ernst Cassirer, Max Schel-
er and Thomé Fang®, in: Executive Committee of the International Symposium on
Thomé H. Fang’s Philosophy (Hrsg.): Philosophy of Thomé H. Fang, Taipeh: Youth
Cultural Enterprise, 1989, S. 25-34.

Suncrates: ,,A brief chronology of the life of Thomé H. Fang (1899-1977) , in: Comprehen-
sive Harmony. International Journal for Comparative Philosophy and Culture. Thomé
H. Fang Institute, Nr. 27

Suncrates: ,,Thomé H. Fang, The Man and His Career — A Profile*, in: Fang Dongmei, Chi-
nese Philosophy: Its Spirit and its Development, Taipeh: Linking Publishing Co. Ltd.,
1980, Appendix I, S. 525-530.

Suncrates: ,,Why Thomé H. Fang? — A great Eastern ally of Process thought“, presented to
Thomé H. Fang Seminar. Center for Process studies. School of Theology. Claremont,
California, 5. April 2005. Nr. 4.

Suzuki, Daisetz Teitaro: Wesen und Sinn des Buddhismus — Ur-Erfahrung und Ur-wissen.
Aus dem Englischen von Ernst Schonwiese, Freiburg im Breisgau / Basel / Wien:
Herder, 1993.

Teilhard de Chardin, Pierre: Der Mensch im Kosmos, aus dem Franzdsischen (bertragen von
Othon Marbach, Miinchen: Verlag C.H. Beck, 1959.

Tillich, Paul: Dynamics of Faith, New York: Harper & Brothers, 1957.

Tillich, Paul: Die verlorene Dimension. Not und Hoffnung unserer Zeit. Hamburg: Furche
Verlag, 1962.

Trauzettel, Rolf: ,,Shujing®, in: Jens, Walter / Rudolf Radler (Hrsg. / Redaktion): Kindlers
Neues Literatur Lexikon, Band 19, Miinchen: Kindler Verlag, 1992, S. 493-494.

Vollmer, Wilhelm: ,,Baccus®, in: ders., Worterbuch der Mythologie, neu bearbeitet von Dr. W.
Binder. Dritte Auflage. Stuttgart: Hoffmann’sche Verlagsbuchhandlung, 1874, S. 89-
93.

Wan Xiaoping %i/)Mf-: ,,Fang Dongmei yu Huaitehai zhexue® 77 423 5 MK %~ [Fang
Dongmei und die Philosophie Whiteheads], in: Renwen Zhongguo xuebao A 3 H1[H

230



223 [Sino-Humanitas], 14 (2008), S. 271-286.

Wan Xiaoping %&/)MF-: Fang Dongmei yu zhongxi zhexue 75 %<3&5+ ¥ %% [Fang Dong-
mei und die chinesische und die abendlidndische Philosophie], Hefei: Anhui daxue

chubanshe 2K 5 H il tt, 2008.

Wang Xinchun 3§ / Liu Guangben XI|J64: ,,Yi Zhuan ,renwen hua cheng® de jiazhi lixi-
ang* (L) “ AR EHEAE [Das Wertideal der Humanisierung des Bu-
ches der Wandlungen)], in: Shandong daxue xuebao (zhexue shehui kexue ban) 111 7K
SR (WS RI2ERD  [Journal of Shandong University (Philosophy and Soci-

al Sciences)], 4 (2000), S. 58-63.

Wenzel-Teuber, Katharina: ,,Statistisches Update 2012 zu Religionen und Kirchen in der Vo-
ksrepublik China und in Taiwan®, in: China Heute XXXII (2013) , S. 24-36.

Whitehead, Alfred North: Process and Reality. An essay in cosmology, corrected edition, her-
ausgegeben von David R. Griffin / Donald W. Sherburne, New York: The free Press,
1978; deutsche Ubersetzung: Prozess und Realitiit: Entwurf einer Kosmologie, iiber-

setzt von Hans-Giinter Holl, Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1979.

Wilhelm, Richard: Dschuang Dsi: Das wahre Buch vom siidlichen Bliitenland. Ubersetzt von
Richard Wilhelm, Dusseldorf / KéIn: eugen Diederichs Verlag, 1972.

Wilhelm, Richard: Lia Dsi: Das wahre Buch vom quellenden Urgrund. Die Lehren der Philo-
sophen Li& Yu Kou und Yang Dschu. Aus dem Chinesischen Gbertragen und erlautert

von Richard Wilhelm, Stuttgart: Europ. Bildungsgemeinschaft, 1980.

Wilhelm, Richard: Das Buch der Riten. Li Gi: Das Buch der Riten, Sitten und Gebrauche.
Aus dem Chinesischen Ubersetzt und herausgegeben von Richard Wilhelm, Disseldorf
/ KolIn: Diederichs, 1981.

Wilhelm, Richard: Mong Dsi: Die Lehrgespriche des Meisters Meng K’o. Aus dem Chinesi-
schen Ubertragen und erldutert von Richard Wilhelm, K&In: Eugen Diederichs Verlag,
1982.

Wilhelm, Richard: | Ging: Das Buch der Wandlungen. Aus dem Chinesischen tbertragen und
erlautert von Richard Wilhelm, KéIn: Anaconda Verlag, 2007 (Die Originalausgabe

erschien 1924 im Eugen Diederichs Verlag in Jena).

231



Wilhelm, Richard: Chinesische Philosophie. Eine Einfihrung, Wiesbaden: Marix Verlag,
2007.

Wollgast, Siegfried: Deus sive natura: zum Pantheismus in der europaischen Philosophie-

und Religionsgeschichte, Berlin: Trafo Verlag, 1999.

Wong, Joseph H.: ,,Homo nobilis and Christ the Perfect Man. Fang Tung-mei, Karl Rahner,
and the Chinese Face of Jesus®, in: Roman Malek (Hrsg.): The Chinese Faces of Jesus
Christ, Nettetal: Steyler Verlag, 2007 (= Monumenta Serica Monograph Series; L/3b),
S. 1527-1554.

Wu Sen Z#%: Bijiao zhexue yu wenhua LLH %25 304k [Vergleichende Philosophie und

Kultur], Taipeh: Dongda tushu gongsi 7= K5/ ], 1978.

Xue Xiaoxia EEB¥ES: Fang Dongmei shengming bentilun sixiang yanjiu 77 45364 iy A4k 16
JEAETF 7T [Studie zum Lebensontologie von Fang Dongmei], Magisterarbeit der Uni-

versitat Shanxi, 2010.

Yang Guorong #%[E %¢: , Rensheng yiyi de zhexue chensi — Fang Dongmei sixiang lun-
lie A= 220 E
uber den Sinn des Lebens — Besprechung von Fang Dongmeis Philosophie], in: Jinan
xuebao ¥R (F AL S R2EAR) [Jinan Journal (Philosophy & Social Science

Edition)], 4 (1992), S. 1-9.

77 <36 A2 % [Das philosophische Nachdenken

Yang Qingkun # K% (C.K. Yang): Zhongguo shehui zhong de zongjiao — zongjiao de
SR IACAH:
2 DhRe 5 H T 2 KR Z 5T, Ubersetzt von Fan Lizhu JuFFEE, Shanghai: Shanghai
renmin chubanshe i A [ H i, 2006. (Urspriinglich Titel des Buches: Religion

xiandai gongneng yu qi lishi yinsu zhi yanjiu A El #2452

in Chinese Society: A study of contemporary social functions of religion and some of
their historical factors, Berkeley and Los Angeles: University of California Press,
1961.)

Yang Shiyi # 1%t (Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng jinianji /7 4324054 [Fang
Dongmei zum Gedenken. Ein Sammelband], Taipeh: Zhengzhong shuju 1EF 5,
1982.

Yao Binbin Zk#A: ,Jin xiandai xinrujia de huayan sixiang tanxi* 3T HACHT 7 2 148

A #R M1 [Forschung iiber die Philosophie der Huayan-Schule von den Neu-
232



Konfuzianern der modernen Zeit], in: Guizhou daxue xuebao oMM K2k (fE&F}

220 [Journal of Guizhou University (Social Sciences)], 2 (2012), S. 17-23.

Yi Xianrong % %5 %: ,,Qing yu li de jiaorong — lun Fang Dongmei de ren de xueshuo* 15
P 1) 22

Dongmeis Theorie vom Menschen], in: Hunan shifan daxue shehui kexue xuebao W] 75

W R EM AR [Integrierung von Emotion und Ratio — Fang

TS K22t & B2 %4k [Journal of Hunan Normal University — Social Science], 4

(1991), S. 10-14.

Yu Bingyi 4 3&6i: ,, Fang Dongmei lun zhongguo zhexue de ,jiti zhuyi*“ J5 %< 36 14 [H 2 2
FI“HL4A& 3= > [Fang Dongmei iiber den ,,Organismus® in der chinesischen Philoso-
phie], in: Xueshu yuekan A H T [Academic monthly], 3 (1999), S. 61-64, 113.

Yu Bingyi 43 ,,Chu ru dongxi zhexue wushi nian — Fang Dongmei de xueshu sheng-
ya* MARETE R +F—TREMEARAEJE  [Funfzig Jahre Leben mit
Ostlicher und abendlandischer Philosophie — die akademische Laufbahn Fang
Dongmeis], in: Xueshujie %= AR 5t [Academics in China], 2(2000), S. 208-214.

Yu Bingyi X 3EHil: ,,Fang Dongmei Zhexue sixiang de lilun guiqu — Yu Hu Jun xiansheng
shangque® 77 7R £ 77 22 AR ) 28 HBB—— 5 HH ZE S0 A2 B M [theoretische Intention
der Philosophie von Fang Dongmei — Diskussion mit Herrn Hu Jun], in: Xueshu

yuekan =R A TI| [Academic monthly], 12(2001), S. 43-48.

Yu Bingyi % 3Flii: ,,Zhengti yuanrong guangda hexie — Fang Dongmei lun Zhongguo zhexue
ziranguan de hexie jingshen* FEARBfl | RKANIE—7T7 2 310 B 7 HAR W)
A1 ¥ K5 #f [Fang Dongmei iiber die Harmonie des Naturverstindnisses der
chinesischen Philosophie], in: Hefei xueyuan xuebao # B2k (#t&F2ERR)

[Journal of Hefei University (Social Sciences)], 1 /2009, S. 53-55, 64.

Yu Yih-Hsien #78&4H: ,,Two Chinese Philosophers and Whitehead Encountered*, in: Journal

of Chinese Philosophy 32 (2005), S. 239-255.

Yu Yixian #7854 ,,Yuanrong yu jiti — lun Fang Dongmei, Cheng Shiquan er xiansheng de
hexin sixiang* [R5 HA—RT7 R FEA R IAEMZOEE  [Harmonie
und Organismus — Uber die Kerngedanken von Fang Dongmei und Cheng Shiquan], in:
Kongzi Zanjiu fLF#F 7t [Konfuzius Forschung], 3 (2006), S. 57-65.

233



Zhang Chunshen 7K Fi: Dann sind Himmel und Mensch in Einheit. Bausteine chinesischer

Theologie, Freiburg: Herder Verlag, 1984.

Zhang Chunshen 5K# Hi: Zhongguo lingxiu chuyi # [ #1541 [Meine bescheidene Mein-
ung zu der chinesischen Spiritualitat], Taipeh: Kuangchi Cultural Group, 2002.

Zhang Xunyi 3kl X: Fang Dongmei lantu jiti sixiang yanjiu 77 % 3% i ML A& B AR 5T
[Das Diagramm und das organische Denken Fang Dongmeis], Taichung: Baixiang
wenhua shiye %36l 2010.

Zhang Zhendong 7K#Z7<: ,,Fang Dongmei de chaoyue guan ji fanshen sixiang“ 77 %< 3 [
U K 7z #h JB AR [Fang Dongmeis Transzendenzauffassung und panentheistische
Gedanke ] in: Executive Committee of the International Symposium on Thomé H.
Fang’s Philosophy (Hrsg.): Fang Dongmei xiansheng de zhexue 77 %3654 i3 2%
[Die Philosophie des Herrn Fang Dongmei], Taipeh: Youshi wenhua shiye gongsi %/
PisCAG =l 2 7], 1989, S. 203-211.

Zong Baihua % [4E: Zong Baihua quanji 55 44 [Gesamtwerk von Zong Baihua],

Band 2, Hefei: Anhui jiaoyu chubanshe 2% & ik, 1994.

234



