d

&'ﬁ'i‘w;%‘ éﬁ'@.\ - \
e

Anke GraneB & Nausikaa Schirilla (Hg.) Ca

Eplstemlsche Gewalt

Mit Beitragen von Claudia Brunner, Moira Pérez, Divya Dwivedi, Manuel Rivera Espinoza,
Hannah Schey, Cara-Julie Kather und anderen

SONDERDRUCK



THEMA
G EPISTEMISCHE GEWALT

3 ANKE GRANESS, NAUSIKAA SCHIRILLA (HG.)
Einleitung
9 CLAUDIA BRUNNER

Ungerechtigkeit, Unterdriickung oder doch Gewalt?
Feministische Konzeptionen der epistemischen Grundlagen globaler

sozialer Verhdltnisse

25 MOIRA PEREZ

Epistemische Gewalt und der philosophische Kanon -
ein intersektionaler Zugang

37 MANUEL RIVERA ESPINOZA

Questioning the Truism of Fractured Experience
On the Neo-Orientalist features of Michael Puett’s reading of early China

55 DivyA DWIVEDI
Zum Verhaltnis von Kastenwesen und Rassismus.
Die homologische Macht der Arierlehre

83 HANNAH SCHEY
Kritik einer kolonialen Vernunft.
Uber Kants Rassismus hinaus

99 CARA-JULIE KATHER
Mathematik, Rationalitit und Humanismus:

Paradigmen der zeitgendssischen Westlichen Bedeutungsgebung

b
TC TOTU 112 POLYTOP — STIMMEN, BLICKE, NETZWERKE

116 MADALINA DIACONU
polylog in Zahlen. Eine empirische Studie

123 URSULA Baarz
Wie polylog zustande kam. Perspektiven auf die (Vor-)Geschichte

B 126  BERICHTE, BUCHER & MEDIEN
148 IMPRESSUM

149 BESTELLEN



12.8

Berichte, Bucher, Medien

ARNE KLAWITTER

polylog. ZEITSCHRIFT FUR INTERKULTURELLES PHILOSOPHIEREN 50 (2023)

Chinesisches Denken in Vergangenheit und Gegenwart

Anne Cheng: Geschichte des chinesischen Denkens

Aus dem Franz. ibers. von Ulrich Forderer | Hamburg: Meiner, 2022 | ISBN: 978-3-7873-3973-0 | 628 Seiten

Fabian Heubel: Was ist chinesische Philosophie? Kritische Perspektiven
Hamburg: Meiner, 2021 | ISBN: 978-3-7873-3808-5 | 404 Seiten

Anne Chengs Grundriss der dreitausendjahrigen Ge-
schichte des chinesischen Denkens (zuerst Paris 1997)
ist seit Marcel Granets La pensée chinoise (1934) zwei-
fellos das Standardwerk auf diesem Gebiet. Cheng be-
ginnt mit den ersten schriftlichen Zeugnissen wahr-
sagerischer Rationalitdt aus dem 2. Jahrtausend v. Chr.
und untersucht in sechs umfangreichen Teilen die
Entwicklung des chinesischen Denkens von den an-
tiken Grundlagen der Shang und Zhou-Kultur bis zur
Konfrontation mit der westlichen Welt Anfang des 20.
Jahrhunderts. Der chronologischen Darstellung geht
eine Einleitung voraus, in der u.a. der Unterschied
zwischen Denken und Philosophie diskutiert, die Be-
deutung von dao erdrtert sowie die Konzepte Hauch
oder Lebensenergie (qi), Wandlung (yi) und Mitte
(zhong) erklart werden. Cheng entscheidet sich, den
Schwerpunkt ihrer Darstellung auf die Entwicklung
der chinesischen Begriffe zu legen, die durch Tradi-
tion tberliefert und weitergetragen werden und daher
nicht einem bestimmten Autor zuzuschreiben sind.
Das und die Heterogenitit der behandelten Texte so-
wie das Fehlen einer theoretischen Untermauerung
(im Gegensatz zu den antiken Griechen oder Scho-
lastikern) veranlasst sie dazu, statt von Philosophie
im engeren Sinne vom >chinesischen Denken< zu
sprechen. Dieses Denken geht nicht linienférmig und
dialektisch vor, sondern schreitet spiralformig voran;
erfasst das Thema nicht mittels Definitionen, sondern

zieht enger werdende Kreise um den Gegenstand. Es
ist nicht so sehr gepridgt von Zweifel und Kritik als
vielmehr vom Willen, den Sinn zu vertiefen, d. h. den
Sinn »einer (aus dem beharrlichen Studium der klas-
sischen Schriften entnommenen) Lektion, einer (von
einem Meister erteilten) Belehrung, einer (selbst er-
lebten) Erfahrung immer tiefer in sich, in seine Exis-
tenz einsinken zu lassen« (32).

Im ersten Teil behandelt die Verfasserin mit den In-
schriften auf Schulterblittern von Tieren und Schild-
krotenpanzern die Anfange der wahrsagerischen Ra-
tionalitdt, den Ahnenkult und die Ritualisierung des
religiésen Bewusstseins, um im zweiten Kapitel aus-
fihrlicher auf die konfuzianische Wende einzugehen,
die sie mit der »>Achsenzeit< im ersten Jahrtausend in
der griechischen, hebrdischen und indischen Kultur
in Beziehung setzt. Im Mittelpunkt steht der konfu-
zianische Begriff rén (das Menschliche), wobei Cheng
anhand des Schriftzeichens 1~ mit der Zufiigung des
Zeichens fiir »zwei« erlautert, dass der Mensch erst
in seiner Beziehung zum anderen menschlich werde.
Uber die rituelle Geisteshaltung bei Konfuzius, dem
Begriff der Riten (i) und der Frage des Regierens er-
ortert Cheng abschlielend die Herausbildung der ka-
nonischen Texte, um im dritten Kapitel die Argumen-
te Mozis gegen die konfuzianische Lehre darzulegen.

Der zweite, schwergewichtigste Teil des Buches
umfasst acht Kapitel und zeichnet sehr detailliert den
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Gang des chinesischen Denkens wihrend der Zeit der
Streitenden Reiche nach, angefangen mit Zhuangzi
und dem ddo, iiber Liozi (das dao des Nichthan-
delns), Méngzi und Xtnzi (Konfuzius’ Erbe) bis hin
zur legistischen Anthropologie, dem kosmologischen
Denken (yin und ydng als Prototyp aller Dualitit) und
dem Buch der Wandlungen (Yijing), das urspriinglich
vermutlich ein Werkzeug der Wahrsagekunst gewesen
war, ein Orakelhandbuch, bis es durch Kommentie-
rung und Kanonisierung als Figuren-Kombinatorik zu
einer kosmologischen Ausdeutung des Wandels ge-
worden ist.

Wihrend der Han-Dynastie findet laut Cheng eine
Ausgestaltung des philosophischen Erbes statt, man
begann, den Ideenreichtum der vorangegangenen Zei-
ten zu ordnen und zu klassifizieren, was im dritten Teil
dargestellt wird. Das Weltbild der Han beschreibt die
Verfasserin als »holistisch«. Die grof3e buddhistische
Umwilzung ist das Thema des vierten Teils: An der
Wende vom 5. zum 6. Jahrhundert steht das Denken
in China vor einer Wegscheide. Es kommt zu einer
Auseinandersetzung zwischen Buddhisten, Konfu-
zianern und Taoisten insbesondere in den siidlichen
Dynastien und nachdem der Buddhismus nach sechs
Jahrhunderten Prasenz in der chinesischen Mentalitat
fest verankert war, gelangte er in der Ting-Dynastie
zur Bliite. Die Ubersetzungsarbeit der buddhistischen
Texte stellte dabei in Chinas Geschichte das »erste
groBBe Werk kulturellen Transfers dar« (343).

Der fiinfte Teil skizziert in vier Kapiteln die Situ-
ation nach der Integration des Buddhismus: die Zeit
vom 10. bis 16. Jahrhundert wéhrend der Song- und
Ming-Dynastien. Zu Beginn der Song kam es Ende
des 10. Jahrhundert zu einer konfuzianischen Renais-
sance (auch als »Neokonfuzianismus« bezeichnet).
Der politische Kampf zwischen Simd Guang (1019~
1086) und Wang Anshi (1021-1086) fiihrte zu schwe-
ren Spaltungen unter den chinesischen Beamten und
das Scheitern von Wangs >neuer Politik< (mit dem
Ideal des »dulleren Konigtums«) vertiefte den Gra-
ben zwischen denen, die an Reformen glaubten, und
jenen, die sich lieber in philosophischen Spekulatio-
nen vergruben. Die konfuzianische »Riickeroberung«

nach der buddhistischen »Eroberung« brachte auch
eine Riickkehr zum Buch der Wandlungen mit sich,
das Gegenstand verschiedener Untersuchungen und
Kommentare wurde (zu nennen wire hier u.a. der
Kommentar von Chéng Yi), ebenso wie die erneute
Beschiftigung mit dem ddo. Im 12. Jahrhundert wur-
de das »Studium des Dao« (daoxué) von einzelnen
Gruppen um Meister in den Provinzen Fujian, Zhe-
jlang, Jiangxi und Hunan betrieben, woraus langsam
eine Schulrichtung entstand. Nach der »grof8en Zu-
sammenschau« in der Stidlichen Song-Dynastie im 12.
Jahrhundert konstatiert Cheng fiir die Zeit der Ming-
Dynastie eine »Neubesinnung auf den Geist«, wobei
auch der Begriff »Herz-Geist« (xin) eine wesentliche
Rolle spielt. Von Zh X1 wird »Geist« als Einheit von
himmlischem Prinzip und
menschlichen  Begierden,
von menschlicher Wesens-
natur (Beschaffenheit)
und  Gemiitsbewegungen
(Funktion) gedacht.

Der sechste und letzte Teil
schlieBlich zeichnet die He-
ranbildung des modernen

Cheng, 246

Denkens seit dem 17. Jahrhundert nach. Gegen Ende
des 16. Jahrhunderts kommt es zu einer »schwere[n]
moralische[n] Krise« als direkte Folge des Despotis-
mus der Ming, der die Gelehrsamkeit erschiitterte
(vgl. 491). Vornehmliches Ziel des Denkens wihrend
des 17. Jahrhunderts war es, dem »Studium, auf das
die Gelehrten sich aus politischen Griinden zu be-
schrinken gezwungen sahen, einen »engagierten oder
gar oppositionellen Sinn zu verleihen« (492). Es ging
vorrangig darum, das traditionelle Studium der Klas-
siker (jingxué), also die klassische gelehrte Bildung,
mit einem vom Legalismus beeinflussten Streben nach
praktischem Nutzen (Staatsverwaltung, Kartografie,
Landbau- und Wasserversorgung) zu verbinden. Der
kritische Geist der Zeit richtete sich in erster Linie ge-
gen die Institutionen der Ming (so bei Hudng Zongxi
oder Tang Zhén) und den Subjektivismus der Ming-
Zeit, der sich aus der buddhistischen Vorstellung der
illusorischen Natur der empirischen Welt ableitete

»Man konnte [...] sagen, dass das Buch der

der Vielfalt der Situationen initiiert.«

Wandlungen diejenigen, die es zu Rate ziehen, in
gewisser Weise ins Wissen um die Mittigkeit in

129



»Die Frage »Was ist chinesische Philosophie?«

Gegenfrage: Ist chinesische Philosophie denn
liber Philosophie? Dieser Zweifel erinnert an

die Frage, die dem Komponisten John Cage in Die
den 1950er Jahren einmal nach einem Konzert
gestellt worden ist: Ist das denn iiberhaupt noch
Musik? Cage gab darauf die legendare Antwort:
»Sie brauchen es nicht fiir Musik zu halten, wenn

130

filhrt in Europa nach wie vor haufig zu der

(bei Wéng Fuizhi). Nach der langen, von Despotismus
geprigten Regierungszeit des Kaisers Qianléng (reg.
1736-1796) kam es zu einer relativen Toleranz unter
Kaiser Jiaqing Anfang des 19. Jahrhunderts, die es er-
moglichte, dass die Gelehrten wieder ihre Anspriiche
zur Geltung und ihre Kritik zu Gehdr brachten (vgl.
528). Mitte des 19. Jahrhunderts wurden dann erste
Konflikte mit auslandischen Machten spiirbar: 1850
brach in Guangxi die Taiping-Revolte los, ausgeldst
von einer synkretischen Sekte, die christliche Elemen-
te aufnahm. Der Einfluss westlicher Wissenschaften
und Technik gewann an Bedeutung ebenso wie das
Interesse an westlicher Phi-
losophie; das politische Sys-
tem Chinas wurde zuneh-
mend ausgeho6hlt durch die
stetig sich verschlechternde
soziale Lage des Landes.
letzten chinesischen
Denker, die Cheng vorstellt,
sind Kang Youwéi (1858-
1927) als Hohepunkt des
sogenannten >Neutextre-
dieser Ausdruck Sie choquiert.«

Heubel, 9

formismus<, Zhang Binglin
(1869-1935) als einer der
ersten »engagierten« Intel-
lektuellen Chinas und Lid
Shipéi (1884-1919), der zwar noch eine traditionel-

le Ausbildung genoss, aber zu einem der wichtigsten
radikalen Denker der Zeit werden sollte. Trotz ihrer
modernen politischen Ansichten arbeiteten Zhang
und Lid mit den Begriffen, die seit acht Jahrhunderten
im chinesischen Denken zirkulierten. »So stimmt es
zwar, dass die chinesischen Intellektuellen sich wei-
terhin auf ihre eigene Tradition bezogen«, restimiert
Cheng, »sei sie konfuzianisch, taoistisch oder bud-
dhistisch, aber sie lenkten sie in Richtungen um, die
von den neuen, aus dem Westen kommenden Frage-
stellungen bestimmt waren.« (555)

Cheng macht in ihrem umfassenden Ubersichts-
werk deutlich, wie sich das chinesische Denken um
und anhand bestimmte/r Begriffe geformt und ausge-
bildet hat (wie dao, qi, yi, li, xin, xing, kong). Sie kon-
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zentriert sich auf den Fortgang der Ideen, was zwar
wenig Raum fiir Reflexionen lésst, aber es gelingt ihr
eine kompakte Darstellung der tiber 3000 Jahre um-
fassenden Geschichte des chinesischen Denkens - ein
Muss fiir jeden China-Interessierten.

In eine ganz andere Richtung geht Fabian Heubels
Buch Was ist chinesische Philosophie?, in dem der Ver-
fasser ausgehend von Chinas hybrider Modernisie-
rung eine kritische Perspektive auf die gegenwirtigen
philosophischen Debatten der Sinologie zu eréffnen
sucht. Das Buch ist in zwei Teile (»Immanenz und
Kritik« sowie »Subjektivitat und Politik«) und insge-
samt zehn Kapitel gegliedert, die sich in erster Linie
(unter Bezugnahme auf die Sinologen Jean Francois
Billeter und Heiner Roetz) kritisch mit dem Werk
des franzésischen Sinologen Frangois Jullien ausein-
andersetzen, wobei der Verfasser vor allem im ersten
Kapitel in eine mitunter unschone Polemik verfallt.
Fiir Heubel markieren die Studien von Jullien zwei-
tellos einen »wichtigen Schritt auf dem Weg, die euro-
zentrische Enge akademischer Philosophie zu durch-
brechen« (35), dennoch sieht er einige Probleme in
dem Konzept der »kulturellen Alteritat«, die ein sym-
metrisches Verhaltnis zwischen China und Europa vo-
raussetzt, in dem beide Seiten die wechselseitige »In-
differenz« erst einmal {iberwinden miissten. Heubel
geht davon aus, dass durch die Modernisierung eine
Asymmetrie entstanden ist, wodurch sich »europii-
sche Indifferenz gegeniiber China und chinesisches
Interesse an Europa gegeniiberstehen« (45). Dem ist
auch zunéchst einmal ohne Einschridnkung zuzustim-
men, doch Heubel argumentiert weiter, dass nach den
durch die Modernisierung ausgelosten Kulturbriichen
die »kultur-historischen Ressourcen Chinas und Eu-
ropas prinzipiell gleich weit von »uns< entfernt s[eien]
— prinzipiell heil3t: Unter den Bedingungen historischer
Korrespondenz.« (39). Eine solche Behauptung ver-
nachldssigt die in der Gegenwart weiterhin ablaufen-
den europdischen Sozialisations- und Kulturalisations-
prozesse; die Art und Weise des Philosophierens stellt
ja immer wieder Anschliisse an das griechische Den-
ken her. Es ist nur schwer vorstellbar, dass man sich
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von der Geschichte durch einen endgiiltigen Schnitt
trennen und die Position eines >Nach der Geschich-
te< einnehmen kann, um von dort aus alles fiir prin-
zipiell gleich weit entfernt zu erkldren. Von dieser Basis
aus unterstellt Heubel Jullien, wie tibrigens auch dem
spaten Foucault, einen »Hellenozentrismus« und er-
kennt in Jullien einen neuen »Philosophentypus [...],
fir den der kompetente Umgang mit aulereuropéi-
schen Sprachen zum konstitutiven Bestandteil genuin
philosophischer Arbeit gehort«. Dazu stelle Jullien das
»chinesische Denken« bewusst in den Horizont zeit-
gendssischer europdischer Diskurse, so dass chinesi-
sche Motive »die Qualitdt philosophischer Begriffe«
erhalten: »Allusivitat, Wandel/Transformation, Fad-
heit, Effektivitat/ Wirksamkeit und Disponibilitat/
Verfiigbarkeit« habe er »zu Begriffen verdichtet, von
denen er hofft, dass sie vom zeitgendssischen Denken
in Europa als sinnvolle Vorschldge rezipiert werden
konnen«. Dieser »lebendige Gebrauch« von Philoso-
phie, so Heubel, erwachse allerdings aus der »hybriden
Modernisierung Chinas und nicht aus dem vormoder-
nen Abstand zwischen China und Europa« (49).
Heubel wirft Jullien zurecht vor, das »Denken des
Zwischen, das fir China in Anschlag gebracht wird,
nicht konsequent zu verfolgen und stattdessen in kultu-
rellen Differenzen zu verharren: Die griechische Philo-
sophie des Seins setzt er dem chinesischen Denken des
Zwischen schroff gegeniiber, Transzendenz und Kritik
hier, Immanenz und Konformismus dort. Auflen vor
lasst er dabei, dass es sich gleichzeitig um einen inner-
griechischen Konflikt handelt: Sein (Parmenides) ver-
sus Werden (Heraklit), und auch Heideggers Versuch,
das Sein als Zwischen zu denken, bleibe unberiick-
sichtigt. Heidegger entfaltet bekanntlich das Zwischen
innerhalb des griechischen Diskurses iiber das Sein,
indem er einen Bruch zwischen dem vor- und nachso-
kratischen Denken annimmt, aber von solchen »klei-
neren« Briichen und »innergriechischen Abst[a]nd[en]«
(87) wolle Jullien nichts wissen und halte stattdessen
am »Mythos der Alteritit Chinas« fest (124). Heubel
zeigt auf, dass ein solches Festhalten nur auf Kosten
interkultureller Dynamik geschehen kann. Zudem ver-
nachldssige Jullien bei seiner Gleichsetzung von Im-

manenz und politischer Konformismus (was bedeu-
tet, dass sich der chinesische Gelehrte an die »stillen<
Transformationen einer atem-energisch verstandenen
Realitdt anpasst (vgl. 111f.), ohne eine kritische Basis
zu entwickeln) den Umstand, dass, wie Foucault be-
tont hatte, wo es Macht gibt, sich auch Widerstand
rege. Foucault hatte den Versuch unternommen, »Kri-
tik ohne Transzendenz zu denken« (130), auch dieser
Denkmdglichkeit verweigert sich Jullien vehement,
wie Giberhaupt Julliens Foucault-Rezeption »von einer
weitgehenden Ignoranz gegeniiber dem spaten Fou-
cault gekennzeichnet« sei (144). Genau hier, an der
Idee einer »Asthetik der Existenz« als Selbstkulti-
vierung ndmlich, setzt Heubel an, um im zweiten Teil
seines Buches Subjektivitat
und Politik in Beziehung zu
bringen und eine Perspek-
tive »immanenter Transzen-
denz« (108) zu entwickeln,
um Julliens starre Fixierung
auf kontrastive Zuschrei-
Jahrhundert gepragt hat.«
Heubel, 108

bungen zu iiberwinden.
Seine »interkulturelle

Philosophie der Selbstkulti-

vierung« (106) sucht Heu-

bel mit einer kritischen Lektiire von Julliens Zhuangzi-
Interpretationen und Billeters Diskussion chinesischer
Schreibkunst (als Zugang zum Modus der kreativen
Aktivitdt) zu untermauern. Thm liegt daran, in seinen
Lektiiren Punkte zu markieren, an denen »kritische
Kultivierung und energiewandelnde Subjektivitat in
ihrer Zusammengehdorigkeit erkennbar werden«, wozu
er die philosophischen Gleichnisse von Zhuangzi he-
ranzieht, um Aspekte »energetischer Gegenldufigkeit«
(253) herauszuarbeiten. Heubel geht es nicht darum,
den Traum einer herrschaftsfreien Selbstregierung
weiter zu traumen, sondern das, wie er es nennt, neue
»Paradigma der Subjektivitit« zu denken, »das Dis-
kontinuitat und Leere, Konfusion und Chaos innerhalb
von Subjektivitdit Anerkennung verschaffle]«, (279)
allerdings in Distanz zu Billeters leibphilosophischem
Ansatz, den Heubel fiir problematisch halt. Vielmehr
versucht er, dieses Paradigma in der Spannung zwi-

»Die Konzeption hybrider Modernisierung

scheint mir geeignet zu sein, jene transkulturelle
Dynamik der Vermischung und Verschmelzung
interner und externer >Ressourcen< zu verstehen,

die die experimentelle Entwicklung Chinas im 20.
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schen Vermdgen und Kraft, Subjektivierung und Ent-
subjektivierung, Effektivitdt und Fadheit zu verorten,
also in der Bewegung eines Zwischen.

Anne Cheng und Frangois Jullien stehen innerhalb
der franzdsischen Sinologie in Hinblick auf ihre Me-
thoden fiir zwei einander ausschliefende Perspekti-
ven, die aber aus Sicht der interkulturellen Philosophie
als komplementér aufgefasst und fruchtbar gemacht
werden konnen. Wahrend Cheng einen zusammen-
hiangenden, entwicklungsgeschichtlichen Uberblick
tiber das chinesische Denken gibt, bieten Julliens Stu-
dien zahlreiche Inspirationen und sein »Ortswechsel
im Denken« konnte sich fiir eine interkulturelle Phi-
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losophie als dulerst ertragreich erweisen. Es wiére da-
her polemisch iiberzogen und falsch, Julliens »Umweg
iiber China« als einen » Abweg« (35) zu deklassieren.

Heubel, und darin liegt die Stirke seiner Darle-
gungen, deckt die Vorurteile auf, denen Jullien immer
wieder anhéngt oder verfillt, obwohl sie doch sowohl
seinem philosophischen Anspruch als auch seiner
Methode entgegenstehen, und die sein Projekt letzt-
lich auch gefdhrden. Insofern ist Heubels Buch als eine
wichtige Korrektur innerhalb der philosophischen De-
batten der gegenwirtigen Sinologie anzusehen — De-
batten, die fiir die interkulturelle Philosophie, wer sie
ernst nimmt, von immenser Bedeutung sind.
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