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KONFUZIANISMUSREZEPTION IN DER DEUTSCHEN
FRUHAUFKLARUNG

LEe Eun-Jeung

Im ausgehenden 17. und in den beiden ersten Dritteln des 18. Jahrhun-
derts schlug in Europa allgemein und in Deutschland im besonderen die
Begeisterung fiir den Fernen Osten, vor allem fiir China, hohe Wellen.
Viele Zeugnisse dafiir haben sich in der Kunst als , Chinoiserien” der
verschiedensten Art erhalten. Dieser Ausdruck bezeichnet allerdings das
Modische und das bewufst oder unbewufst Unechte, das sich mit dieser
Begeisterung verband. In der Literatur, und noch mehr in der Philoso-
phie, ging das Interesse fiir das Chinesische jedoch weit tiber das Mo-
disch-Unechte der ,,Chinoiserien” hinaus. Man wufte zwar noch nicht
sehr viel iiber China, dafiir aber um so mehr tiber Konfuzius und seine
Philosophie. Mit dieser setzten sich die Gelehrten dieser Zeit mit grofer
Ernsthaftigkeit auseinander. So schreibt Paul Hazard in seiner Untersu-
chung der Ideenwelt um die Wende zum 18. Jahrhundert: ,[...] in dieser
Geographie der Ideen bedeutet kein Land so viel wie China” (HazArp
1939: 47).

Es war ein vom Konfuzianismus geprégtes Chinabild entstanden, das
fiir viele den ,Idealstaat” schlechthin darstellte. Davon ist heute kaum
noch etwas bekannt. Da8 man sich bereits in der frithen Aufklarung fiir
Konfuzius und seine Philosophie begeisterte, wird von unseren Zeitge-
nossen meist mit ungldubigem Staunen bedacht. Im folgenden soll ge-
zeigt werden, welcher Stellenwert dem Konfuzianismus im damaligen
deutschen Geistesleben zukam.

1. VERMITTLER DES KONFUZIANISMUS NACH EUROPA

Die Bekanntschaft mit dem Konfuzianismus verdankte Europa den jesui-
tischen Missionaren in China, die im Zuge ihrer Missionsstrategie die
chinesische Sprache erlernt und die philosophischen Texte des Konfuzia-
nismus eingehend studiert hatten. Die erste umfassende Darstellung der
konfuzianischen Philosophie und ihrer Rolle im Staatsleben Chinas lie-
ferte Matteo Ricci in den Commentari della Cina, die von Trigault in ge-

31



LEE Eun-Jeung

kiirzter Form unter dem Titel De Christiana expeditione apud Sinas suscepta
ab Societate Jesu 1615 in Augsburg herausgegeben wurden.! Darin erklérte
Ricci seinen européischen Lesern die konfuzianische Lehre und erlduterte
die groSe Bedeutung, die ihr im Staatswesen und in der Gesellschaft
Chinas damals zukam.

Ricci schrieb iiber Konfuzius:

This great and learned man [...] spurred on his people to the pursuit
of virtue not less by his own example than by his writings and
conferences. His self-mastery and abstemious ways of life have led
his countrymen to assert that he surpassed in holiness all those who
in times past, in the various part of the world, were considered to
have excelled in virtue (Riccr 1953: 30).

Er stellte Konfuzius in eine Reihe mit den grofen Philosophen, angefan-
gen mit Platon und Aristoteles. Ricci nannte die Konfuzianer, vielleicht
etwas mifdverstindlich, eine , Secte der Gelehrten”, so wie er die Buddhi-
sten als , Secte Sciequia” oder ,,Omitose” und die Taoisten als , Secte des
Lauzu” bezeichnete. Die ,Secte der Gelehrten” war fiir Ricci jedoch , kein
Religion, sonder nur ein Schul zu anstellung gutten Regiments” (zit. nach
TSCHARNER 1934: 62).

1687 erschien in Paris Confucius Sinarum Philosophus sive scientia Sinen-
sis latine exposita, das wirkungsvollste Werk der jesuitischen Missionspu-
blizistik.? Es enthielt eine Biographie von Konfuzius und Ubersetzungen
von Lunyu, Daxue und Zhongyong, also von Schriften, die auf seiner Lehre
basieren. In der langen Einleitung finden sich ausfiihrliche Erlduterungen
zu diesen chinesischen Schriften, zu ihren chinesischen Interpreten, zu
den religiésen , Sekten” und zur chinesischen Philosophie.

In der kurzen Biographie von Konfuzius betonten die Autoren dessen
Rolle als Lehrer der Chinesen und lieBen zugleich all die jesuitischen
Auffassungen vom wohlgeordneten und miéchtigen chinesischen Staat,
seinen kulturellen Errungenschaften und dem Maf der in ihm verwirk-
lichten zivilisierten Gesittung und praktischen Philosophie mit dem

I Die deutsche Ubersetzung dieses Buchs erschien 1617 unter dem Titel ,, Historia
von Einfuehrung der Christlichen Religion, in das grosse Konigreich China durch die
Societet Jesu [...] Aus dem Lateinischen R.P. Nicolai Trigault” in Augsburg
(weitere bibliographische Angaben bei Corbier 1905: 809-811).

2 Es handelte sich um ein Gemeinschaftswerk von mehreren Missionaren: dem
Prokurator Prospero Intorcetta, Christian Herdtrich, Frangois Rougemont und
Philippe Couplet. Letzterer, der sich zwischen 1682 und 1692 in Europa auf-
hielt, um zusétzliche Missionare und grofere Unterstiitzung fiir die Chinamis-
sion zu gewinnen, besorgte die Ausgabe auch fiir diesen Zweck (MUNGELLO
1985: 251f).
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tiberschwenglichen Lob fiir Konfuzius als den Stifter dieses idealen Ge-
meinwesens zu einem geradezu propagandistischen Chinabild zusam-
menflieBen. Mit diesem Werk besaf8 man in Europa eine systematische
und versténdliche Vorlage vom Konfuzianismus als Eckstein der chinesi-
schen Zivilisation (LUNDBAEK 1983: 19).

Seit Ricci stiitzte sich das Konfuzianismusverstandnis der Jesuiten auf
diesen Kern der klassischen chinesischen Philosophie. Dabei stehen die
iltesten Texte und Konfuzius selbst im Mittelpunkt. Ein weiteres wichti-
ges Werk stellte die 1711 in Prag erschienene Ubersetzung der konfuzia-
nischen Biicher von Frangois No€l Sinensis imperii libri classici sex dar, der
das Werk Confucius Sinarum Philosophus mit groer Wahrscheinlichkeit als
Grundlage gedient hatte (MUNGELLO 1985: 258). Darin fanden sich neben
den drei in Confucius Sinarum Philosophus enthaltenen Biichern die Uber-
setzungen von Menzius und von zwei weiteren Klassikern des Konfuzia-
nismus, ndmlich des Xiaojing und des Xiaoxue.

Damit hatte man in Europa bereits zu Anfang des 18. Jahrhunderts
einen unmittelbaren Zugang zu den zentralen Schriften des konfuziani-
schen Denkens. Ohne das Engagement der Jesuiten wiren Ubersetzun-
gen der vier wichtigsten Klassiker der konfuzianischen Philosophie und
anderer Schriften, noch dazu in solcher Prizision und Einfiihlsamkeit,
niemals zustande gekommen.

2. DAs KONFUZIANISMUSBILD IM POLITISCHEN DENKEN DER FRUHEN
AUFKLARUNG

Bis die Berichte und Schriften der Jesuitenmissionare bekannt wurden,
hatte man in Europa von Konfuzius und seiner Lehre keine Kenntnis
gehabt. Die verspitete Entdeckung machte jedoch einen tiefen Eindruck
auf die intellektuelle Welt Europas. Die geistige und kulturelle Heraus-
forderung, die von China auf die européische Intelligenz ausging, rief
auch in Deutschland grofle Begeisterung und zugleich auch kritische
Stimmen auf den Plan (ZeDLER 1743: 1628f).

In welcher Breite sich die Gelehrten in Deutschland mit der konfuzia-
nischen Philosophie beschiftigten und dabei Stellung fiir oder gegen sie
bezogen, zeigt der Artikel iiber ,Sinesische Philosophie” in Zedlers Uni-
versal Lexicon von 1743, in dem sowohl die Namen der Befiirworter als
auch die der Kritiker aufgefiihrt sind. Der Autor des Artikels schrieb:
,Man wird nicht verlangen, ihre Verehrer alle nahmhaft zu machen,
sondern sich damit begniigen, wenn derjenigen nur Erwehnung geschie-
het, die in der gelehrten Welt fiir Sterne erster Grosse erkannt zu werden
billig verdienen.” Dazu zéhlten vor allem Gottlieb Spizel, Gottfried Wil-
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helm Leibniz, Christian Wolff, Georg Bernhard Bilfinger und Isaac VoS.
Weiter heifSt es: ,Wie aber eine Wissenschaft nicht bey allen, auch nicht zu
allen Zeiten gleiche Hochachtung gewinnt, sondern blof auf den unter-
schiedenen Geschmack der Leute und dem Lauff der Zeit ankommt; eben
so gehet es auch mit der Chinesischen Philosophie.” So finden sich eben
auch Kritiker, zu denen Franz Budde, Christian Thomasius, Christoph
August Heumann und Joachim Lange gehoren (ZepLer 1743: 1625f).

Die Tatsache, daf$ Christian Thomasius bereits 1689, zwei Jahre nach
dem Erscheinen von Confucius Sinarum Philosophus in der von ihm her-
ausgegebenen Zeitschrift Freymiitiger, jedoch Vernunfft- und Gesetzmifiger
Gedanken, der ersten deutschen Monatsschrift, diesem Werk eine ausfiihr-
liche Besprechung widmete, macht deutlich, daf Konfuzius und seine
Philosophie in der Tat ein Zeitproblem geworden waren, auch wenn die
Kritik an den Befiirwortern der konfuzianischen Philosophie tibertrieben,
ja geradezu satirisch ausfiel. Thomasius hielt die Konfuziusbewunde-
rung fiir ein ,,praejudicum autoritatis”, einen blinden Autoritatsglauben.

Ich glaube wohl, daf Confucius ein sehr gelehrter Philosophus ge-
wesen, daB er aber seines gleichen nicht sollte gehabt haben, und
daf} diese Scientia Sinensis so incomparabel sein sollte, wollte mir
nicht in meinen Kopff (THomasus 1689: 602).

Denn

[...] ein Mann mag so sehr in Wissenschaften und Tugenden excellie-
ren, als er will, so ist er doch ein Mensch und hat viel mit geringer
Leuten gemein; ist auch denen menschlichen Schwachheiten unter-
worfen (THoMmAsIUS 1689: 606).

Ungeachtet der Kritik von Thomasius herrschte in Deutschland bis in die
Mitte des 18. Jahrhunderts ein positives Bild vom Konfuzianismus.
Schliisselfiguren der positiven Rezeption waren Leibniz, Wolff und Justi.
Sie pragten mit ihren Interpretationen das Bild vom Konfuzianismus
ihrer Zeit maBgeblich. Sie waren allerdings keine Sinologen, sondern
politische Denker. Deshalb richtete sich ihr Hauptaugenmerk auf die
konfuzianische Herrschaftslehre.

Leibniz schaltete sich 1697 auf dem Hohepunkt des Ritenstreits® mit
seinem Werk Nowvissima Sinica in die Auseinandersetzung tiber den Kon-
fuzianismus ein. Er war sehr besorgt, daf8 Europa durch den Ritenstreit

% Im 17. Jahrhundert fand ein heftiger Streit zwischen Jesuiten und Mendikanten
(Bettelorden) um die konfuzianischen Riten Chinas statt. Das entscheidende
Problem war, ob die konfuzianischen Riten, wie der Konfuziuskult, die Vereh-
rung des Kaisers und der Ahnen mit dem Christentum zu vereinbaren seien
oder nicht. Wahrend die Jesuiten keinerlei Problem hatten, diese zu tolerieren,
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den Kontakt zu China verlieren konnte. Es sei doch eine , Fligung” gewe-
sen, ,,daf} die hochste Kultur und die hochste technische Zivilisation der
Menschheit heute gleichsam gesammelt sind an zwei duersten Enden
unseres Kontinents, in Europa und in Tschina [...], das gleichsam wie ein
Europa des Ostens das entgegengesetzte Ende der Erde ziert” (LemlNiz
1979: 9; dazu auch L1 2000). Demnach bestand die Gesamtheit der Welt-
kultur aus zwei groBen Kulturen, die in sich geschlossen und vollendet
waren und ihr Kultursystem in schopferischer Einheitlichkeit selbst aus-
gebildet hatten. Europa und China gehérten insofern zu ein- und dersel-
ben Welt, auch wenn beide raumlich weit voneinander entfernt waren. In
diesem Sinne war die konfuzianische Kultur Chinas fiir Leibniz eine
Auspragung der einen grofien Weltkultur im 6stlichen Raum. Als solche
verglich er diese mit der européisch-christlichen Kultur.

So betrachtete Leibniz den Konfuzianismus in erster Linie aus der
Perspektive der ErschlieBung einer neuen kulturellen Dimension. Dies
beruht auf der Besonderheit seiner Philosophie. Er glaubte ndmlich, aus
dem Bewufltsein einer einheitlichen Menschheitsaufgabe, die fort- und
aufwairtsschreitend und durch wachsende Erkenntnis zu 16sen sei, an den
Fortschritt der ganzen Menschheit zu héherer Vollkommenheit. Dies war
aber fiir ihn ein dynamischer, im Sinne einer unendlichen Bewegung
gedachter, offener Prozef, an dem sich auch die konfuzianische Zivilisa-
tion beteiligen sollte. So versuchte er, die Konvergenz zwischen der
christlichen und der konfuzianischen Philosophie aufzuzeigen und somit
eine Moglichkeiten zum gegenseitigen Austausch zwischen beiden Kul-
turen zu erschlieflen.

Was Leibniz in Novissima Sinica darlegte, war ein Hymnus auf die
practica philosophia der Chinesen. Mit groSer Bewunderung sprach der
Autor vom konfuzianischen Herrscher Chinas. Er, der

in seiner Bedeutung den einem Menschen moglichen Gipfelpunkt
beinahe tiberschritten hat und gleichsam als ein sterblicher Gott
angesehen wird, so daf8 auf einen Wink von ihm alles geschieht,

hielten die Mendikanten die Konfuzius- und Ahnenverehrung von vornherein
fiir einen religiosen Akt, also fiir Gotzendienst und Aberglaube. So gab es
zwischen den beiden Orden seit dem Eintreffen der Mendikanten in China 1631
einen steten Konflikt. Dahinter verbarg sich ein altes theologisches Problem, das
auch schon in Japan zu Konflikten zwischen ihnen gefiihrt hatte: Soll man mit
der Anpassung an die fremde Kultur deren Elite und damit das ganze Land zu
gewinnen versuchen, wie die Jesuiten forderten, oder ist das Evangelium ohne
jede Akkulturationsstrategie zu verkiinden (vgl. REINHARD 1976: 559; MUNGELLO
1977: 137). An diesem Streit beteiligten sich auch die katholische Priesterschaft
und viele Theologen in Europa (siehe dazu FULOP-MILLER 1929: 331).
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pflegt dennoch solchermafien zu Tugend und Weisheit erzogen zu
werden, daB er es gerade seiner hochsten Stellung unter den Men-
schen fiir wiirdig zu erachten scheint, seine Untertanen in einer
unglaublichen Achtung vor den Gesetzen und in Ehrfurcht gegen-
iiber weisen Mannern noch zu tibertreffen (LeiNiz 1979: 13).

Es wire zu wiinschen, so schrieb Leibniz weiter, daff die Européer von
den Chinesen die Anwendung einer praktischen Philosophie und ver-
nunftméBlige Lebensweise lernten. ,Angesichts des ins UnermeSliche
wachsenden moralischen Verfalls” in Europa scheine es beinahe notwen-
dig, ,,dafl man Missionare der Chinesen zu uns schickt, die uns Anwen-
dung und Praxis einer natiirlichen Theologie lehren konnten, in gleicher
Weise, wie wir ihnen Leute senden, die sie die geoffenbarte Theologie
lehren sollen” (LemBNiz 1979: 17-19).

Die Bewunderung fiir den Konfuzianismus als praktische Philosophie
setzte sich bei Christian Wolff fort, der allgemein als Popularisator von
Leibniz’ Philosophie gilt.* Seine Rede iiber die praktische Philosophie der
Chinesen von 1721 Oratio de Sinarum philosophia practica, in der er das
konfuzianische Herrschaftssystem Chinas als das ideale Modell hervor-
hob, markierte den Hohepunkt der positiven Rezeption des Konfuzianis-
mus in Deutschland tiberhaupt.

In dieser Rede suchte Wolff die Verstindigung nach zwei Seiten.
Einerseits bekannte er sich zur konfuzianischen Lehre, andererseits zum
Christentum, wenn er sagt, da8 beide im Grunde doch dasselbe wollten.
Er wollte beweisen, dafy die Moral des Konfuzius der christlichen in
nichts zuwiderlaufe, und daf sie trotzdem vollkommen mit der natiirli-
chen Moral iibereinstimme.

Wolff forderte, die Anspriiche und Taten von Konfuzius auf ihre allge-
meinen Bestimmungsgriinde zu bringen, dann wiirde man erkennen
konnen, wie tief die Lehre von Konfuzius selbst sei. Denn seine Ansprii-
che seien auf allgemeine Regeln ausgerichtet, da er durch sie das aus-
driicken wollte, was er lehrte. Was durch Belohnung oder Furcht von
einem Herrn erprefit wird, sei eben keine Tugend. Selbst die Kaiser
wiirden die Untertanen lieber durch ihr Beispiel fiir sich gewinnen, als sie
durch die Furcht vor Strafen verpflichten zu wollen. Konfuzius habe die
Chinesen gelehrt, da8 man im Streben nach der Tugend so weit fort-
schreiten miisse, bis das sinnliche mit dem verniinftigen Streben wie von

* Es wird oft behauptet, da Wolff durch Leibniz zur Beschiftigung mit dem
Konfuzianismus angeregt wurde (z.B. REICHWEIN 1923: 92; EtiemsLE 1961: 520).
Diese Auffassung 148t sich aber nicht eindeutig belegen, zumal Wolff selbst
aussagt, sein Interesse daran sei erst durch die Biicher von Pater Noél geweckt
worden (CHING und OxtoBY 1992: 15).
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selbst iibereinstimme, und dafd man dariiber hinaus darauf hinarbeiten
solle, daB sich der Mikrokosmos dem Makrokosmos angleiche und daf3
ihr Reich in die Ordnung des Himmels und der Erde gebracht werde.
Daraus schlieft Wolff, Konfuzius hege dieselbe Uberzeugung wie er,
namlich daf} ,der erste Grundsatz nicht nur des Naturrechts, sondern
auch der Anstdndigkeit selbst die Ausrichtung der menschlichen Hand-
lungen auf die Vollkommenheit des Mikrokosmos, folglich auch auf die
des Makrokosmos selbst ist” (WoLrr 1985: 7).

Fiir Wolff stand insofern fest: Konfuzius konnte sich ohne jede Kennt-
nisse vom Schopfer der Welt und seiner Offenbarung lediglich der Krifte
der Natur bedienen. Dennoch sei er vom Weg der Wahrheit nicht abge-
kommen, da er sich unermiidlich um die Tugend bemiiht und Laster
vermieden habe. So gelte Konfuzius fiir die Chinesen als der ,,unfehlbare,
allen gemeinsame Lehrer”, der ihnen die wahren Lehren der Sitten und
der Verwaltung des Reichs vermittelt und ihnen dabei durch sein Beispiel
vorangegangen sei.”

Dank dieser konfuzianischen Lehre iibertrifen die Chinesen ,,in der
Kunst zu regieren alle” (WoLrr 1975: 10). Es gebe keinen Geburtsadel,
sondern man bekdme lediglich aufgrund personlicher Verdienste den
Adelstitel (WoLrr 1972: § 212). Das Schulwesen sei mustergiiltig aufge-
baut (WoLer 1985: 39—41). Die K6nige stiinden nicht aulerhalb des Geset-
zes und wiirden vom Kollegium der Gelehrten beraten (WoLrr 1985: 95).
So prasentierte Wolff mit seinen Schriften iiber China und den Konfuzia-
nismus in der Tat ein Hymne auf die Staatsklugheit der Chinesen. In dem
konfuzianischen Staat Chinas sah er den Idealstaat im Sinne Platons
verwirklicht (Worrr 1981: § 5).

Die am systematischsten aufgearbeitete Lobeshymne auf das konfuzia-
nische Herrschaftssystem Chinas stammt aus der Feder von Johann Hein-
rich Gottlob von Justi, einem , der bekanntesten und am meisten gedruck-
ten deutschen Schriftsteller und Gelehrten der Mitte des 18. Jahrhunderts”,

5 In diesem Zusammenhang schrieb Wolff, Konfuzius gelte den Chinesen ,,ge-
nausoviel wie Moses den Juden, Mohammed den Tiirken, ja sogar genauso viel
wie Christus uns [...] sofern wir ihn als Propheten oder Lehrer, der uns von
Gott gegeben worden ist, verehren” (WoLrr 1985: 19). Diese Feststellung sollte
in den folgenden Jahren den Streit zwischen Wolff und Pietisten in Halle
auslosen. 1723 reichten die Pietisten bei Konig Friedrich Wilhelm I. von Preu-
Ben Anklage gegen Wolff ein, wobei sie ihn als Atheisten denunzierten. Der
Konig erlieB am 8. November 1723 eine Kabinettsorder, in der er Wolff befahl,
das Land binnen 48 Stunden unter Androhung des Stranges zu verlassen.
Daraufhin reiste Wolff nach Marburg. Von dort hatte er bereits im Sommer 1723
eine Berufung fiir die Professio Matheseos et Physices erhalten (FRAUENDIENST
1927: 32).
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den man als den ,Prophet(en) des preuflischen Regierungssystems” be-
zeichnete (ScHmDT 1961: 274). Sein Buch Vergleichungen der europidischen
mit den asiatischen und andern vermeintlich barbarischen Regierungen von 1762
war eine umfassende und systematische Abhandlung u.a. der politischen
Philosophie und der Regierungseinrichtungen Chinas.

Im konfuzianischen Herrschaftssystem Chinas verfiige der Monarch
zwar iiber ,alle unumschréinkte Gewalt, die zur Thitigkeit und wahren
Stirke der Staaten so n6thig ist, aber ihm seien auch , Bewegungsgriinde
und Triebfedern an die Hand” gegeben worden, , diese Gewalt nicht zu
miflbrauchen, sondern sich giitig, gerecht, weise und als ein wahrer Vater
seines Volkes zu bezeugen”. Dadurch habe man in China eine vorteilhaf-
tere Regierungsform eingerichtet als in Europa, wo man sich tiberhaupt
nicht um solche Triebfedern der Monarchie kiitmmere (Justt 1762: 40).° Es
sei jedem Mandarin erlaubt, den Kaiser auf Fehler und Gebrechen seiner
Regierung hinzuweisen (Justt 1762: 20). Ein Kollegium von Gelehrten

® Mit seiner positiven Beurteilung des chinesischen Reiches mufite Justi mit der
von Montesquieu, der China als Despotie an den Pranger stellte und dessen
These auch in Deutschland rezipiert zu werden begann, in Konflikt geraten.
Justi, der damals in Deutschland als einer der besten Kenner von Montesquieu
galt, kritisierte dessen Auffassung von der Despotie in China in sehr direkter
Form: ,Ich halte Sina nicht allein vor eine Monarchie, sondern auch vor eine
sehr weislich eingerichtete Monarchie, worinnen so gar die biirgerlichen Ge-
setze und die Sitten als Grundlage des Staates angesehen, alle Angelegenheiten
mit der groBten Vorsicht abgehandelt werden”. , Diese oder jene iibereilte und
grausame That” der chinesischen Kaiser, auf die sich Montesquieu beruft,
mache noch keine Despotie aus. ,Auf diese Art wiirden alle Monarchien
despotisch seyn; denn in allen sind zuweilen unter dem Schein der Justizver-
waltung ungerechte und grausame Thaten geschehen.” Auch in Europa gebe
es kein Reich, , worinnen nicht zuweilen Tyranneyen und die Grausamkeiten
vorgegangen sind”. Es sei iiberhaupt falsch, allein nach einzelnen Taten die
ganze Regierung zu beurteilen. Man miisse doch ihrer Natur nach zwischen
der ,,unumschrinkten Gewalt” der wahren und guten Monarchie und der
,Despoterey” unterscheiden. ,Die wahren und guten Monarchien sind von
dem Muster der Regierung eines Vaters iiber seine Kinder und Familie herge-
nommen [...] die Despoterey, ist das Bild von der Herrschaft eines Herrn iiber
seine Sklaven” (Justi 1762: 1). Es gebe doch keinen Grund, warum ,, man Sina
eine despotische Regierungsart beylegen” soll. ,Der Herr von Montesquieu
behauptet selbst in vielen Stellen seines Werkes, daf8 es hauptséchlich die
Natur der Despoterey sey, dafs der Wille des Despoten iiber alle Gesetze sey,
und daB8 seine vornehmsten Staatsbedienten eben so frey und willkiirlich
herrschten, als der Despot selbst, weil sie an seiner statt den unumschréankten
Willen ausiiben miifiten. Allein dieses hauptséchliche Kennzeichen der Despo-
terey findet man nicht in Sina, wo die vornehmsten Staatsbedienten genau an
die Gesetze gebunden sind” (Justi 1762: 52).
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schreibe alle guten und bésen Handlungen des Monarchen genau auf
und hinterlasse diese der Nachwelt: Dies sei ein sehr wirksames Mittel
zur MiaBigung der Monarchie, denn

wenn ein Monarch versichert ist, daf seine uniiberlegten und bosen
Handlungen der Nachwelt ohne Schmeicheley und Bekleisterung
erzihlet werden, so miisste er einen sehr unedelen und niedertrach-
tigen Geist haben, wenn er nicht dadurch aufgemuntert werden
wollte, sich als léblicher und guter Regent zu bezeigen (Justr 1762:
37).

Die konfuzianische Staatsverfassung Chinas zeichnet sich nach Justi vor
allem dadurch aus, dafl sie die Staatsbediensteten bzw. Mandarine
durch ein weise eingerichtetes Straf- und Belohnungssystem, das nicht
auf Willkiir, sondern auf festen und unverbriichlichen Gesetzen beruht,
und durch eine vortreffliche Ordnung und genaue Aufsicht in allen
Angelegenheiten dazu bewegt, ,,daB sie sich in allen ihren Handlungen
als Viter des Volkes betrachten, und sich auf diese Art bezeigen” (Just
1762: 416). Zur vortrefflichen Praxis dieses Systems zihlte Justi z.B., da8
sich der Kaiser alle drei Jahre ein Verzeichnis geben lief, in dem die
Namen sowie die guten und bdsen Eigenschaften aller Mandarine ent-
halten waren, um diese dann zu belohnen oder zu bestrafen (Justr 1762:
49); oder auch, dafl in Peking eine besondere Zeitung regelmifig er-
schien, die alle inneren Landesangelegenheiten zum Gegenstand hatte,
damit , gutes oder schlechtes Verhalten, die Lobspriiche oder Verweise,
die Belohnungen oder Strafen, die sie (die Staatsbedienten — d.V.) erlan-
gen, Offentlich aller Welt bekannt gemacht werden” (Justt 1762: 60).
Dazu gehorten auch Gesetze, wonach kein Mandarin in seinen Heimat-
ort oder in dieselben Bereiche der Verwaltung, in denen bereits einer
seiner Verwandten arbeitete, versetzt oder geschickt werden durfte (Ju-
st 1762: 445f); oder der Umstand, dafl sowohl am Hofe als auch in den
Provinzen ,alle Staatsbedienten und Unterkonige Collegia zur Seiten
(haben) [...], mit deren Beyrath und Bestimmung sie die Angelegenhei-
ten besorgen miissen” (Justt 1762: 53). Jedes Kollegium hat aber seiner-
seits einen Aufseher, ,,der ohne Theilnahme an den Geschiften [...] auf
alle Handlungen des Collegii eine genaue Aufmerksamkeit hat” (Just
1762: 59).

Die Garantie fiir das Funktionieren dieser Einrichtungen sah Justi in
dem strengen Staatspriifungssystem. Die Tatsache, da8 bei dieser Prii-
fung niemand ausgeschlossen werden konnte und Stand und Geburt
keine Rolle mehr spielten, rief bei Justi ebenso wie bei Wolff regelrechte
Begeisterung fiir das konfuzianische Herrschaftssystem hervor (Just
1762: 463-467).
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Charakteristisch fiir die positive Rezeption des Konfuzianismus in der
frithen Aufklarung Deutschlands war, da die einfluBreichsten Gelehrten
wie Leibniz, Wolff und Justi im Konfuzianismus Verbindungen mit dem
eigenen rationalen Denken sahen und dadurch ihre eigene Philosophie
sozusagen providentiell bestétigt fanden. Thr Wissensstand von der kon-
fuzianischen Philosophie mag diirftig gewesen sein, dennoch war sie
,kein beliebiger, mehr oder weniger zufilliger Untersuchungsgegen-
stand, sondern Verbiindeter in einer gemeinsamen Sache: dem Sieg der
Vernunft” (Roerz 1992: 22). Thr Interesse am Konfuzianismus war von
einem weit tieferen Ernst getragen als so manche spétere kenntnisreiche-
re Forschung.

Dies alles geschah vor dem Hintergrund ihrer tiefen Enttiuschung
iiber die religiosen, gesellschaftlichen und politischen Entwicklungen in
Europa selbst. Das Dasein einer verknocherten Religion und Theologie,
die gesellschaftlichen Vorrechte, deren sich der Klerus und die aristokra-
tischen Klassen erfreuten, und die bestdndigen Zwistigkeiten und Kriege
zwischen den europdischen Staaten standen fiir sie in scharfem Gegen-
satz zu dem, was man durch die Berichte der Jesuiten iiber China erfuhr:
eine Philosophie, die rationalistisch und ethisch war; gesellschaftliche
Anerkennung, die auf der durch ein gerechtes Priifungssystem bestétig-
ten Leistung beruhte; und vor allem ein einheitliches politisches System,
das im chinesischen Reich Gesetz, Ordnung und Frieden aufrechterhielt.
China mit seinem Konfuzianismus, das war fiir viele Philosophen der
frithen Aufkldrung ein real existierender Idealstaat am anderen Ende des
gemeinsamen Erdteils.

3. D1t ROLLE DER KONFUZIANISMUSREZEPTION

Die positive Konfuzianismusrezeption der frithen Aufkldrung — sowohl
Wolffs als auch Justis — wird auch heute noch hdufig auf eine diesen
Autoren gemeinsame politische Neigung zur autoritdren, absolutisti-
schen Herrschaft zurtickgefiihrt. Derartige Auffassungen werden auch
von bekannten Sinologen mit getragen. So behauptet Tilmann Grimm:

[...] es ist den Menschen jener Zeit selbstverstidndlich gewesen, alle
Staats- und Gesellschaftsordnung von der monarchischen Spitze her
zu sehen. Das Bild, das man von China gewann, entsprach der
eigenen Vorstellung daher durchaus, auch China schien in diesem
Sinn absolutistisch regiert zu sein (Grivm 1969: 59).

Eine solche Interpretation verfehlt jedoch den Kern der Konfuzianismus-
rezeption jener Zeit. Diese pauschale Vorstellung bedarf einer grundsitz-
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lichen Korrektur. Denn Sinophilie und Absolutismus sind keineswegs als
synonym zu verstehen. Die tiefgreifenden Griinde der Sinophilie der im
letzten Abschnitt genannten Gelehrten sind nur durch eine differenzierte
Analyse, die ihre Konfuzianismusrezeption im gesamten Kontext ihres
Denkens untersucht, zu erfassen.

A. VERNUNFTIDEE UND KONFUZIANISMUS

Der Grundzug der frithen Aufklirung in Europa bestand in der Priifung
des Althergebrachten durch die Vernunft, in der Weigerung, etwas auf
blofle Autoritit hin anzunehmen. Die Philosophen suchten deshalb nach
einer neuen Moralphilosophie, die nicht auf Gottes Gebot, sondern auf
der Natur des Menschen basierte. Sie gingen davon aus, daf8 die Vernunft
fiir alle Menschen ein und dieselbe sei. Durch die Vernunft wiirden sich
die Menschen von den Tieren abheben, durch sie werde ein Leben in
Gesellschaft erst moglich, allein durch sie sei die Einsicht in eine rationa-
len GesetzmiBigkeiten folgende Schépfung zu gewinnen. Dabei fanden
die Philosophen der Aufkldrung in der Stoaphilosophie der klassischen
Antike ein Modell, das mit ihnen geistesverwandt war.” Denn das Vorbild
der Naturordnung, in das sich fiir die Aufkldrung der ethische Mensch
einfiigt, war im Grunde der stoische Kosmos, , die All-Natur, die in sich
verniinftige einheitliche Ordnung des ganzen, Mensch und Gesellschaft
in sich schlieBenden Universums, die ein naturgeméBes Leben zugleich
zum sittlichen macht” (Roerz 1984: 13). Es war insofern nicht verwunder-
lich, daB8 die Vorstellung einer Einheit des moralischen Menschen mit der
als normativ gedachten Ordnung der Natur, die man aus dem bekannt
gewordenen chinesischen Schrifttum beispielhaft herauslesen konnte,
die der Stoa verpflichteten Philosophen der frithen Aufkldrung so faszi-
nierte, daf8 sie in der politischen und moralischen Verfassung dieses
konfuzianischen Reiches quasi die authentische Umsetzung des , natiirli-
chen Gesetzes” sahen.

Es waren zuerst die Jesuiten in China, die, dem Beispiel von Matteo
Ricci folgend, in der chinesischen Philosophie eine enge Verbindung mit
den Lehren der Stoa sahen. Sie hielten sogar die chinesische Philosophie
in ihrer praktischen Ausfiihrung fiir konsequenter als die griechische. So
schrieben die Verfasser des Confucius Sinarum Philosophus in der Einlei-
tung:

7 Cicero und Epiktet wurden im 17. Jahrhundert viel gelesen (Vgl. CunG und
OxtoBY 1991: xxv).
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Das alte Geschlecht der Chinesen, das die Weisheit, die Klugheit und
die iibrigen Tugenden aufrichtig verehrte und lehrte, hat sowohl die
wunderbare Ordnung und Bestandigkeit des Himmels und der Erde
immer bewundert als auch versucht, sie iiberaus sorgféltig und
eifrig nachzuahmen. Daher hat es sich seine monarchische Regie-
rung gegeben, die schon 4000 Jahre geherrscht hat; daher die so
taugliche wie leichte Art und Weise, die Untersten durch die Mittle-
ren und die Mittleren durch die Hochsten zu regieren, so da8 die
Koénige und Weisen dieser alten Vélkerschaft mit aller Anstrengung
des Geistes und des Korpers geradezu auf dies eine hinzuarbeiten
schienen; mit den feineren und weiter von den Sinnen entfernten
Freuden des philosophierenden Griechenland befafiten sie sich nicht
einmal oberfldchlich; vielleicht hitten sie es sogar verabscheut und
ihm nicht nur nicht zugehort, sondern ihn sogar von ihren Grenzen
ferngehalten, wenn von dort ein Aristoteles oder ein scharfsinniger
Gelehrter aus den Schulen der Stoiker oder Peripatiker nach China
gezogen wire (zit. nach WoLrr 1985: 203).

Freilich hatten die Jesuiten damit — wie es in der spéteren Konfuzianis-
mus- und China-Rezeption iiblich werden sollte — ein gutes Motiv zur
Verachtung ,, der” Chinesen wegen ihrer angeblichen Unfédhigkeit zu me-
taphysischer Differenzierung geliefert. Fiir den stoischen Geist dieser
Epoche aber war die in China so offensichtlich verfochtene Einheit des
Mikrokosmos mit dem Makrokosmos im Gegensatz zu spéteren Epochen
keineswegs Merkmal eines zuriickgebliebenen Denkens, sondern viel-
mehr eine dem neuesten Trend der Zeit entsprechende hochaktuelle Idee
(RoEeTZz 1984: 13).

Es war im Grunde nur folgerichtig, dal bei denjenigen, welche die
Berichte der Jesuiten iiber China sorgfaltig studiert hatten, die Verehrung
der klassischen Antike auch zur Bewunderung der konfuzianischen Phi-
losophie fiihrte. Konfuzius reprasentierte eine Tradition, die tiber zwei-
tausend Jahre existierte, und damit ein wiirdiges Pendant zu Griechen-
land und Rom darstellte. Seine Philosophie, so wie sie die Jesuiten darge-
legt hatten, war eine Philosophie der Vernunft und des Gemeinsinns, der
Toleranz und der Tugend.

Vor allem die Nachricht, da man in China keine Offenbarung kenne,
aber dennoch mit der konfuzianischen Lehre und durch verniinftige
Reflexion ein hohes moralisches Niveau erreicht habe, fand bei Philoso-
phen wie Leibniz und Wolff, die den Menschen vor allem als handelndes
Wesen sahen und die praktische Vernunft in den Mittelpunkt ihres Den-
kens gestellt hatten (DrerrzeL 1991: 602), besonderes Gehor. Hatten sie
Pufendorfs Betonung einer gegeniiber dem Gottesbegriff der Offenba-
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rung und Moraltheologie unabhéngigen Erkennbarkeit des nattirlichen
Gesetzes aus der menschlichen Natur in ihre Philosophie aufgenommen
(ArNDT 1975: XV), so fanden sie im konfuzianischen China geradezu
einen empirischen Beweis fiir die Fihigkeiten der menschlichen Vernunft
und zugleich fiir die Unabhéngigkeit der Moral von der Theologie. Die
Lektiire der damals bekannt gewordenen konfuzianischen Texte, des
Lunyu (auch: Lunyii) und vor allem des haufig zitierten Zhongyong ergab
genau diese Kombination von Ratio und Naturordnung:

Wihrend LUNYU auf eine kosmisch-metaphysische Abstiitzung der
Ethik im Grunde verzichtet und wegen seiner rein auf Vernunft
gegriindeten Moral faszinierte, entsprach das ZHONGYONG mit
seinem Kosmos und seiner Menschenwelt als einen einzigen sittli-
chen Zusammenhang begreifenden Panmoralismus dem optimisti-
schen Glauben an eine verniinftig-moralische Weltordnung im gan-
zen (RogTz 1984: 12).

Freilich wurde das Verhiltnis von Natur und Sittlichkeit im Konfuzianis-
mus nicht einheitlich behandelt. Man kann wohl sagen, daf8 Konfuzius
kein unbegrenztes Vertrauen in die menschliche Natur setzte, denn er
betrachtete die , Uberwindung des Selbst” als Voraussetzung fiir ,Huma-
nitat” (Lunyu 12.1). Fir Zhongyong und Menzius war die angeborene
Natur des Menschen gut, wihrend Xun Zi diese in scharfen Kontrast zur
allein moralischen Vernunft setzte (Roerz 1984: 13). Die Gelehrten der
frithen Aufkldrung in Europa machten aber diese Unterschiede nicht. Sie
folgten vor allem dem Zhongyong®, denn dort sahen sie gerade das, was
mit ihrer philosophischen Denkweise konvergierte. Insofern kann man
sagen, daf die Uberzeugung von der Einheit von Natur und Vernunft die
eigentliche Basis der Begeisterung fiir die konfuzianische Philosophie
dieser Epoche bildete.’

B. REFORMGEDANKE UND KONFUZIANISCHES HERRSCHAFTSSYSTEM

Die Suche nach der natiirlichen Moral und der Glaube an die menschliche
Vervollkommnung der Naturrechtslehre der frithen Aufkldrung entspra-
chen ihrem Verlangen nach einer perfekten und gerechten Gesellschaft.
Auch diese Entwicklung fand ihre Inspiration zunichst in der Antike —

8 In der Tat hielten die Gelehrten dieses Buch fiir eine authentische Wiedergabe
der Lehre des Konfuzius. Uber die tatsichliche Geschichte dieses Werkes siehe
Tu 1976: 13f, 21f.

° Der Topos dieser Einheit zieht sich seither wie ein roter Faden durch die
westliche Deutung Ostasiens. Vgl. Roetz 1992: 22.
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insbesondere bei Platon. Im 17. Jahrhundert griff Grotius dieses alte
Problem wieder auf und versuchte es an eine neue intellektuelle und
soziale Umgebung anzupassen:

He sought especially to correlate law with mathematics, seeing in
this science the universal medium for the revival of Platonic ,Ideas’.
This theory of natural law requires the liberation of law from theolo-
gical dogma as well as state absolutism, and Grotius affirmed that
the propositions of natural law would retain their validity even if
one were to assume that there was no God, or that he was not
concerned with human beings (CHING und OxToBy 1992: 32).

Bemerkenswert ist hier, dafd bereits Grotius China als das Land betrachte-
te, in dem das Prinzip der Gerechtigkeit herrschte.

Den Philosophen, die auf der Suche nach einer alternativen politi-
schen und sozialen Ordnung waren, boten sich um die Mitte des 18.
Jahrhunderts drei unterschiedliche Méglichkeiten. Die erste war die in
dieser Zeit blithende Mode der politischen Utopie. Mehr als zwei Jahr-
hunderte wurden die humanistischen Trdume von einer ,, wunderbaren
neuen Welt” in den utopischen Literaturen zum Ausdruck gebracht.”’ Die
zweite zeigte Einzelpersonlichkeiten wie Christian Thomasius auf. Sie
dréngten mutig auf die Beseitigung der grobsten Mifistinde. Zwar ver-
wendeten sie dabei auch philosophische Argumente, aber ohne ein allge-
meines, systematisches Konzept, das sich iiber dasjenige des Fiirstenstaa-
tes hinausgewagt hitte. Die dritte Moglichkeit bestand in parlamentari-
schen Losungen und, nach englischem Vorbild, der Gewaltenteilung, wie
sie Montesquieu in seinem Werk Esprit des Lois dargestellt hatte.

Dartiber hinaus gab es einen realistischen und reformerischen Ansatz,
den vor allem Wolff und seine Anhinger vorzogen. Fiir diese waren die
drei ersten Alternativen entweder politisch harmlos oder hatten in den
christlichen Kirchen oder den absolutistischen Dynastien entschiedene
Gegner. Ohne gewaltsame Revolution war eine grundlegende Anderung
kaum zu erhoffen (THoMANN 1983: 189f). Dagegen setzten Wolff und seine
Anhinger auf die Moglichkeit, eventuell sogar mit Hilfe der Fiirsten und
der Kirchen, friedliche Reformen auf den Weg zu bringen.

10 50 z.B. Thomas More (Utopia, 1516), Tommaso Campanella (Civitas solis, 1633),
Francis Bacon (The New Atlantis, 1627), James Harrington (Oceana, 1656), Cyra-
no de Bergerac (Voyage dans la lune, 1657), Frangois de Salignac de la Mothe
Fénelon (Télémaque, 1699), Jean-Jacques Rousseau (La Nouvelle Héloise, 1761),
Denis Diderot (Supplément au Voyage de Bougainville, 1772), Louis Sébastien
Mercier (L'an deux mille quatre cent quarante, 1770). Uber die politische Utopie
der Neuzeit siche SaaGe 1991.
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Es tiberrascht deshalb nicht, dafl sich Wolff ebenso wie Justi mit dem
Herrschaftsprinzip der Monarchie ausfiihrlich auseinandergesetzt hatte
und selbst darin Moglichkeiten fiir die Verwirklichung eines idealen Staates
sahen (WoLrr 1975: § 233; WoLrr 1968: § 131-137; Justt 1759: 20 und passim,
177-263; Justt 1762: 8f). Dies setzte nur voraus, dafl dieser Staat einige
Bedingungen erfiillte (WoLFr 1975: § 247). Die idealste Voraussetzung dafiir
war, wie Platon bereits festgestellt hatte, ein Regent, der selbst Philosoph ist,
oder zumindest von philosophischen Ideen geleitet wird. Wolff und Justi
waren der Ansicht, da88 dies keine reine Idee sei, sondern vielmehr auf der
Wirklichkeit beruhe, und daff das Beispiel des konfuzianischen Chinas
dafiir den Beweis lieferte (WoLrr 1981: § 5; Justt 1762: 10).

Zweifellos hatten die Berichte der Jesuiten, welche die vorziiglichen
Eigenschaften der sozialen und politischen Institutionen Chinas und sei-
nes Herrschers priesen, entscheidend zur Entstehung eines solchen idea-
len Bildes von China beigetragen. Aber die positive Darstellung der
Jesuiten allein hitte keine solche Wirkung erzielen kénnen, wére nicht
eine entsprechende Aufnahmebereitschaft seitens der Gelehrten vorhan-
den gewesen. Und diese Bereitschaft lag vor allem in ihren jeweiligen
philosophischen und politischen Anliegen begriindet. Diejenigen Philo-
sophen, die realistische Moglichkeiten einer politischen Reform suchten,
hatten im konfuzianischen China ein Musterbeispiel gefunden, das die
Realisierbarkeit ihrer politisch-reformerischen Vorstellung unter der
monarchischen Herrschaft bestatigte. In diesem Sinne war China fiir sie
ein Aquivalent zur ,wunderbaren neuen Welt” der Utopisten. Anders
aber als im Falle von Utopien war das konfuzianische China weder eine
Projektion in eine ferne Zukunft noch eine Phantasie, die in exotischer
Umgebung errichtet werden sollte, sondern ein real existierender Ideal-
staat (vgl. Davis 1983: 531).

Wenn Wolff seine Bewunderung dafiir zum Ausdruck brachte, da8 die
Philosophen am kaiserlichen Hof in China dem Regenten als Geheimréte
dienten, war dies gleichzeitig ein Pladoyer fiir kollegiale Einrichtungen
im monarchischen Staat, denn nach seiner Auffassung konnte das Zu-
fallselement der jeweiligen Personlichkeit des Monarchen durch die Kon-
tinuitdt und Rationalitdt der Kollegien ausgeglichen werden (WoLrr 1975:
§ 247). Mithin lobte Wolff die Rechtspraxis der ersten Kaiser Chinas.
Dabei betonte er, daf} diese nur etwas verordneten, das sich in mehrfa-
chen Versuchen bewihrt hatte, und daf} sie selbst nicht auSerhalb des
Gesetzes standen, denn sie hatten selbst das Gesetz zur Richtschnur ihrer
Handlungen gemacht (WoLrr 1985: 95). Darin lag sein Postulat der Wider-
spruchslosigkeit von natiirlicher Rechtsvorgabe und positiver Rechtsfi-
xierung sowie der Trennung des Souverins als Staatsorgan von der Pri-
vatperson des Regenten begriindet. Darauf basierte schliellich seine Leh-
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re vom aktiven und passiven Widerstandsrecht, das den Untertanen ein
Selbsthilferecht im Falle der obrigkeitlichen Verletzung der Staatsgrund-
sétze und Staatszwecke zusicherte.

Welches reformerische Potential der China- und Konfuzianismusre-
zeption dieser Zeit innewohnte, wird vor allem bei Justi, dessen Beschéf-
tigung mit China stets von scharfer Kritik an den européischen Zustédnden
seiner Zeit begleitet war (Justr 1762: 40, 205, 459-488), richtig deutlich.
Seine Schrift Vergleichungen war im wesentlichen ein Katalog von Reform-
vorschldgen fiir Europa. Der Umfang seiner Reformforderungen, die sich
auf die chinesischen Vorbilder stiitzten, reichte vom egalitiren Beamten-
auswahl- und -beférderungssystem tiber die kollegiale Verfassung, die
Erziehung der Regenten und aller Biirger bis hin zum gerechten Abgaben-
system." Dariiber hinaus zeigte Justi am chinesischen Beispiel, inwieweit
eine Miigung der Macht der Monarchie méglich war (Justi 1762).

Die Durchsetzung solcher Reformvorstellungen hitte sicherlich grofie
Veranderungen des damaligen politischen und sozialen Lebens hervorru-
fen konnen, auch wenn sie nicht von parlamentarischen Regierungsfor-
men nach englischem Muster begleitet gewesen wiren. Deshalb ist es
erforderlich, die im Bezug auf die positive Konfuziusrezeption Wolffs
und Justis allgemein verbreiteten Vorurteile zu revidieren. Es war nicht
die Konvergenz zwischen den absolutistischen Herrschaften in China
und Europa, die das Interesse von Gelehrten wie Leibniz, Wolff und Justi
an dem konfuzianischen Herrschaftssystem Chinas erklirt, sondern viel-
mehr die von ihnen wahrgenommenen Unterschiede zwischen diesen
Herrschaften. Sie hielten daher den eigenen Herrschern das konfuziani-
sche Herrschaftssystem als Vorbild entgegen.

"' In diesem Zusammenhang hat Johanna Menzel eine interessante These aufge-
stellt. Sie behauptet, Justis Schriften iiber das staatliche Verwaltungssystem
seien ganz iiberwiegend durch die damaligen Berichte iiber den konfuziani-
schen Staat Chinas inspiriert worden. , It is here, in the field of administrative
techniques, that China exerted a direct influence on Justi. The expansion and
systematisation of cameralistic studies which played such an important part in
the preparation of civil servants, especially in Prussia, may thus be traced to
Justi’s admiration for Chinese civil service examinations” (MenzeL 1956: 310).
Die Einschitzung Menzels scheint sehr plausibel. Nicht zuletzt deshalb wire
es sinnvoll, die Beziehungen zwischen dem chinesischen und dem Aufbau des
preuflischen Verwaltungssystems in der Mitte des 18. Jahrhunderts und die
vermittelnde Rolle Justis ndher zu untersuchen. Das gleiche gilt fiir die Frage,
inwieweit das chinesische Vorbild einen unmittelbaren Einflufl auf die Heraus-
formung des modernen Beamtentums in Europa hatte. Zumindest bei der
Einfithrung des o6ffentlichen Wettbewerbs zur Rekrutierung des englischen
Civil Service (1855) ist dieser Einfluf3 nachweisbar. Siehe dazu TenG 1942 /43.
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4. PoLITisCHER EINFLUSS

Die politische Philosophie der Aufklarung in Deutschland hatte versucht,
durch die Popularisierung von Philosophie und die Verbreitung von
Bildung politische Wirkungen zu erzielen. In diesem Sinne war die deut-
sche Aufkldrung als solche politisch. Der Versuch einer politischen Ein-
fluBnahme iiber das Medium der Bildung diirfte unter den vorhandenen
Verhéltnissen wohl der einzig realistische Weg gewesen sein. Er wurde
von Philosophen wie Wolff und Justi — sei es in Form der Lehre oder der
Publizistik — konsequent beschritten (MEYRING 1965: 150). Damit flo8 die
konfuzianische Lehre in das politische Denken und in die politische
Praxis ein.

Tatsédchlich waren Herrscher wie Friedrich II. und Joseph II. von der
aufklarerischen Philosophie beeinflufit. Es ist bekannt, daf8 die Idee der
Reformen von Joseph II. zum grofen Teil auf Wolffs praktischer Philoso-
phie fuiten und von Wolffs Schiilern wie Martini oder Heinke durchge-
setzt wurden (vgl. THOMANN 1983: 190). Dartiber hinaus ist bekannt, daf§
Friedrich II. die Werke Wolffs studiert hatte und seine Idee vom Fiirsten
als erstem Diener des Staates von Wolffs Pladoyer fiir die gtitige Herr-
schaft im Stil der chinesischen Kaiser beeinfluf3t war (FRAUENDIENST 1927:
34; Davis 1983: 537). Diese geschickt publizierte Idee Friedrichs II., die mit
der Absage an die seiner Ansicht nach unklugen, unzweckmifigen und
von falschen Voraussetzungen ausgehenden Ratschlidge Machiavellis fiir
Fiirsten einer barbarischen Epoche, die zu ihrer eigenen Befriedigung
herrschen wollten, verbunden war, trug wesentlich dazu bei, daff er
schon zu seinen Lebzeiten als Prototyp des aufgeklirten Monarchen
galt.”?

Allerdings wurde die Philosophie Wolffs von den , aufgeklarten Herr-
schern” nur selektiv aufgenommen." Sie sahen in Wolffs Konzeption in

12 Es war eine der ersten Regierungshandlungen Friedrichs II., Wolff 1740 nach
Halle zuriickzuholen. Fiir den Kénig war diese Rehabilitierung ,.ein Symbol
fiir den Sieg der Denkfreiheit und der Vernunft auch in seinem Staat iiber
Barbarei, Unwissenheit und Aberglauben”. Voltaire, mit dem Friedrich II.
enge personliche Kontakte pflegte, griff in seinem zweiten Huldigungsgedicht
fiir den K6nig diese Tat auf und feierte sie poetisch. Voltaire glaubte nunmehr,
in Friedrich II. den Philosophenkénig gefunden zu haben (FRAUENDIENST 1927:
54).

Von der Staatstheorie Wolffs fand lediglich seine Darstellung der viterlichen
Hausherrschaft als Idealbild fiir das Amt jeder Regierung zu jener Zeit grofien
Anklang. Insbesondere sein Bild des Regenten als Hausvater wurde zur philo-
sophischen Untermauerung der absoluten Monarchie — sowohl hinsichtlich
des Umfanges der Fiirsorge wie hinsichtlich des Machtverhiltnisses zu den
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erster Linie eine Ermunterung, den Absolutismus als Erziehungsstaat zu
konzipieren, und betrachteten die chinesisch-konfuzianische Herrschaft
als das dazugehorige real existierende Stereotyp. Gerade gegen solche
Wahrnehmungen wandten sich spéter die Kritik Kants an der , viterli-
chen Herrschaft” und der Protest des Natur- und Volkerkundlers Georg
Forster gegen die Anmafung der ,pddagogischen Despotie”; fiir sie hatte
der , Vater” die Aufgabe, die miindig gewordenen Kinder zu emanzipie-
ren (Drerrzer 1991: 733).

Sicher kann man auch nicht behaupten, da8 die sinophile Staatsphilo-
sophie Wolffs einen Beitrag zur Bildung der Volkssouverinitdt in dem
Sinne geleistet hitte, die Lehre vom Herrschaftsvertrag aufzuheben und
grundsitzlich die Kontinuitét der Volksversammlungen zu fordern. Aus-
gehend von Wolff aber hatte Justi um die Mitte des Jahrhunderts immer-
hin versucht, die Theorie der unverguerlichen , Grundgewalt” des Vol-
kes, also seiner verfassunggebenden Gewalt, schérfer auszubilden und
jede Anderung der Regierungsform an sie zu binden. Doch Justi wie
Wolff zogen unter den politischen Alternativen die der friedlichen Re-
form vor. Sie instrumentalisierten dabei das konfuzianische Herrschafts-
system Chinas (Davis 1983: 544).

Die Bemiihungen von Wolff und Justi, das konfuzianische China, vor
allem Kaiser Kangxi, gegeniiber den eigenen Herrschern als Verkérpe-
rung idealer Herrschaft darzustellen, schlug sich gerade auch im Tole-
ranzgedanken nieder', den die absolutistischen Herrscher aufgriffen.'

Kindern bzw. Untertanen - eingesetzt. Dagegen fand die naturrechtliche
Grundlage seiner Staatsphilosophie, wie z.B. seine Uberzeugung von den
angeborenen Menschenrechten und der moralischen Autonomie des Einzel-
nen, deren Plausibilitdt er mit Hilfe der konfuzianischen Philosophie gezeigt
zu haben glaubte, kaum Beachtung. Zudem geriet in Vergessenheit, da8 Wolff
der Republik als méglicher idealer Herrschaftsform den Vorrang eingerdumt
hatte.
4 Der chinesische Kaiser Kangxi (1662-1722) erlie im Jahre 1692 das sog. Tole-
ranzedikt, worin das Christentum rechtlich dem Taoismus und Buddhismus
gleichgestellt und damit den Christen iiberall im Lande die freie Verkiindigung
des Evangeliums zugesichert wurde. Siehe dazu Corrant 1989: 11.
So schreibt Miiller: ,,Wie immer man die Herrschaftsintensitit des Absolutis-
mus bewerten mag, fest steht, daf8 dieses Politiksystem im Horizonte der
modernen Erfahrungen kaum als totalitir betrachtet werden darf. Von der
Warte desjenigen aus gesehen, der die menschenverachtenden Greuel des
Totalitarismus kennt, erscheint dieses Herrschaftssystem in einem weniger
schrecklichen Licht als den kritischen Zeitgenossen. Die Herrschaftspraxis des
Absolutismus war im Gegensatz zum Totalitarismus spéterer Zeit in gar keiner
Weise ideologisch-eschatologisch eingefarbt. Der Herrscher agierte nicht als
Sinnstifter; verstand sich nicht als diejenige Instanz, die dem privaten und
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Im Jahre 1781 erlieB Joseph II. ein Toleranzedikt, und auch Friedrich II
verordnete religiose Toleranz. Zwar waren weder in Preufien noch in
Osterreich die Minderheiten in der Ausiibung ihrer Gottesdienste so frei,
wie sie sich es gewiinscht hitten, dennoch ist am Verhalten dieser beiden
Herrscher zu erkennen, daB die religitse Toleranz, die Kangxi gegeniiber
den Jesuiten walten lief, in Europa Schule gemacht hatte.

Auch hier zeigt sich, wie wenig berechtigt die Kritik an den Staatsleh-
ren von Wolff und Justi als autoritdr-absolutistisch ist. Noch weniger
begriindet ist die Behauptung, die Konzeption Wolffs wiirde zu einem
totalitdren Moralstaat fithren (SCHRODER 1988: 14). Man sollte nicht verges-
sen, dafl wir von einem Zeitalter in Deutschland sprechen, in dem die
Herrschaft des Feudalismus noch nicht erschiittert war und die absolute
Monarchie, wenn auch in ihrer halb-patriarchalischen Form, nach Belie-
ben schaltete und waltete, wihrend das Biirgertum konomisch schwach
war und politisch noch keinen Einflufl gewonnen hatte (vgl. KRUGER 1980:
11). Unter diesen Bedingungen konnten jene Denker noch der Meinung
sein, mit Hilfe der vorbildhaften chinesisch-konfuzianischen Herrschaft
die Fiirsten zur Reform bewegen zu koénnen.

Mit der zunehmenden Erfahrung der Unwilligkeit und Unfghigkeit
der fiirstlichen Gewalt aber, ihre durch Wolffs und Justis Theorien postu-
lierten Funktionen im Reformproze8 der Gesellschaft tatsédchlich zu iiber-
nehmen, wuchs in den folgenden Jahrzehnten der Unmut gegen den
Absolutismus. So geriet nicht nur die fiirstliche Gewalt, sondern auch die
politische Theorie, die den Absolutismus reformieren wollte, unter Be-
schuf3 (RUDIGER 1994: 7). Die konfuzianische Herrschaftslehre als Bestand-
teil dieser Theorie fiel unter das gleiche Verdikt. Danach sollte die auf
moderate, endogene Reformen des Absolutismus abzielende aufkldreri-
sche Konfuzianismusrezeption dieser Zeit zunehmend in Vergessenheit
geraten.

sozialen Leben der Biirger den Weg wies. Das paternalistische Fiirsorgedenken
speist sich wohl aus geistesgeschichtlichen Quellen, die von altersher den
Machthaber verpflichteten, fiir seine Untertanen zu sorgen. Diesem Sorgege-
danken eignete aber keineswegs der Erléser und Kampfgedanke, der den
totalitdren Regenten des 20. Jahrhunderts bestimmt. Das augenfilligste Sym-
bol fiir diese weltanschaulich wenig aufgeladene Position war der Toleranzge-
danke, dem sich die meisten absolutistischen Herrscher verbunden fiihlten”
(MULLER 1986: 29).
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