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Zusammenfassung

Kultur ist sowohl zeitgendssisch als auch national, und das gilt auch fiir ihre
Interpretationen: Jedes kulturelle Konzept ist ein Spiegelbild seiner eigenen
Zeit und Nationalitit. Was die Bedeutung von wen (30) und hua (£b) betrifft,
so betont das traditionelle chinesische Konzept der Kultur die Nachahmung der
Natur und die Anwendung der Naturgesetze auf die Menschen, damit diese sie
befoigen und erziehen kOnnen. Nach der Erfahrung der Kollision chinesischer
und westlicher Kulturen sind die kulturellen Konzepte des chinesischen Vol-
kes objektiver geworden, und es haben sich zwei relativ vollstandige kulturelle
Konzepte herausgebildet: Das eine neigt dazu, Kultur als eine Lebensweise
zu verstehen und versucht, die Vielfalt menschlicher Kulturen zu beobach-
ten und den Raum fiir chinesisches kulturelles Denken zu erweitern, wihrend
das andere dazu neigt, Kultur aus einer spirituellen Perspektive zu verstehen.
Der zeitgendssische chinesische Kulturbegriff ist reichhaltiger und umfasst
sowohl das Uberleben und die Entwicklung der Menschheit, die vielfiltige
Entwicklung der Kultur und die Vielfalt des kulturellen Austauschs als auch
die Reflexion iber die Kultur auf der Grundlage des eigenen kulturellen Wan-
dels und der Innovation, was den Chinesen hilft, aus der Verschlossenheit und
Leere der Kultur auszubrechen.
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»Kultur” aus chinesischer Sicht (Deutsche Fassung)'

Im Verlauf ihrer Existenz und Entwicklung haben die Menschen sowohl Kul-
tur hervorgebracht als auch Begriffe von eben dieser Kultur konstrujert. Nach

Raymond Williams geht das englische Wort culture auf das lateinische cul-

tura zuriick, welches sich wiederum von colere ableite. Letzteres Verb bedeute

bewohnen, anbauen (oder eben ,kultivieren* von Pflanzen), beschiitzen, ehren

oder anbeten (inhabit, cultivate, protect, honour with worship) und mehr. Bis :
zum 17. Jahrhundert habe sich culture dahin entwickelt, dass man von culture

and manurance of minds gesprochen habe, also dem ,Kultivieren und Diingen
des Geistes™, womit die generelle Entwicklung des Geistes gemeint gewesen
sei. In Deutschland sei das Wort ,,Cultur” beziehungsweise ,Kultur (je nach
Schreibweise) bereits abstrakter verwendet worden, namlich im Sinne von Zivi-
lisation oder Zivilisierung (eng. civilization, chin. wenming 3 BB) und mithin zur
Beschreibung der sikularen (shisu1%) Entwicklung der Menschheit. Insgesamt
umfasse der Kulturbegriff des Westens somit drei Ebenen: Er beschreibe den all-
gemeinen Prozess der intellektuellen/geistigen/seelischen (sixiang jingshen FBA8
¥ und dsthetischen Entwicklung seit dem 18. Jahrhundert; er bezeichne einen
besonderen Lebensstil; und er stehe fiir Produkte und Aktivititen des Intellekts,
insbesondere fiir kiinstlerische Aktivititen (Williams, 2005: 101-109).

Heute indes dominiert innerhalb der Forschung zu , Kultur das Konzept des
Multikulturalismus (wenhua duovuan zhuyi SALZETTE ), das sich gegen die
Idee eines kulturellen Zentrums wendet. Vor diesem Hintergrund ist ,,Kultur® zu
einem analytischen Konzept geworden. Stellvertretend zu nennen wire hier etwa
Geert Hofstedes Zwiebeltheorie, die fiir die strukturelle Analyse von Kultur eine
wichtige Rolle spielt. Nach Hofstede besteht ,,Kultur aus mehreren Schichten:
zuduBerst liegen Symbole (wie Kleidung und Sprache), darunter folgen die ,,Hel-
den” (herves), die dritte Schicht bilden Rituale, und der innerste Kern von Kultur
besteht aus Werten (values), also aus Konzepten des Wahren, Guten und Scho-
nen (Hofstede, 2001: 9—10). Diese strukturelle Analyse ist gewiss nicht perfekt,
aber sie zeigt doch die strukturellen Gemeinsamkeiten von Kultur in aller Welt
auf und verdeutlicht zugleich den einzigartigen Wert wie auch die unbegrenzten
Entwicklungsméglichkeiten jeder einzelnen Kultur ( &R0 {h).

Angesichts der vielfdltigen und komplexen kulturellen Aktivititen der Men-
schen suchen wir stets nach einem Kulturkonzept mit noch groferem ana-
Iytischem Potenzial. Allerdings ist das eine niemals endgiiliig zu 18sender

! Ubersetzt von Hajo Frohlich, das Original in chinesischer Fassung findet sich Anhang.
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Aufgabe. Der Grund ist einfach. Denn Kultur erscheint stets zeitlich und natio-
nal/lokal/raumlich (FSJ&E) Kontext abhiingig bedingt. Gleiches gilt fiir Aussagen
zu Kuliur. Jeder Begriff von Kultur ist eine Reaktion auf diese zeitliche und natio-
nale Bedingtheit der jeweils diesen Begriff hervorbringenden Kultur selbst. Daher
gibt es nicht den einen Kulturbegriff ,,mit groSerem analytischem Potenzial®, son-
dern nur durch die sprachliche Umgebung und die geschichtliche Situation jeweils
unterschiedlich determinierte Kulturbegriffe sowie innerhalb dieser Fragen nach
der Existenz und Entwicklung der den unterschiedlichen Menschen jeweils gelau-
figen Kultur. Erst in diesem Sinne wird ,,Kultar aus chinesischer Sicht™ iiberhaupt
zu einem Thema, das zu diskutieren sich lohnt.

Das Verstindnis chinesischer Kulturkonzepte aus der
Perspektive von wen und hua

Um die chinesische Vorstellung von Kultur (wenhua YA€) zu verstehen, ist es der
direkteste Weg, mit der wortlichen Bedeutung des chinesischen Schriftzeichens
wen 3 zu beginnen. In der klassischen chinesischen Literatur bezog sich wen (im
Kontext der 64 aus je sechs Linien bestehenden Orakelzeichen des ,.Buches der
Wandlungen® [Yijing £4%], Anm. Ubers.) auf die Struktur verschiedenfarbiger
und einander kreuzender Linien. ,,Die Dinge sind mannigfaltig, daraus ergeben
sich Linienziige {wen)* (,,Das Buch der Wandlungen® [Yijing]z, Kapitel Xi Ci
in der Ubersetzung von Richard Wilhelm). ,(Die fiinf Tone sind wie) die fiinf
Farben, die ein Ornament {wen) bilden, ohne sich zu verwirren™ (,,Das Buch der
Riten [Liji #1,17], Kapitel Yue Ji, Ubers. R. Wilhelm). Offensichtlich stammte das
Wort wen aus der Beobachtung verschiedener Muster in der Natur, und es lieB
sich sehr einfach sinngemaB auf durch Menschen bearbeitete Dinge iibertragen.
So bezeichnet zum Beispiel wencai (3>%) sowohl prichtige Farben von Beklei-
dung oder wechselhafte Rhythmen von Musik als auch stilistisch verbesserte und
strukturierte Texte. Doch auch ein Zuviel an stilistischer Modifikation im Sinne
von wencai galt es zu vermeiden, denn ,,wer die Lieder zitiert, darf nicht um des
Buchstabens [wen 3 — hier eigentlich ,um des Wortes/Zeichens‘] willen dem

2 Das Buch der Wandlungen (Vierundsechzig Hexagramme, Textbuch des GroBwahrsagers),
das Buch der Lieder (Eine Sammlung alter Volkslieder), das Buch der Urkunden (Sammlung
von Gesetzen und Erlassen mit Kommentar), das Buch der Riten (Riten fiir den Umgang mit
den Ahnen, dem Konig, der Familie) und die Frihlings- und Herbstannalen (eine Chronik
der Ereignisse in Konfuzius’ Heimatstaat Lu vom 8. bis zum 5. Jahrhundert v. Chr) sind die
Fiinf Klassiker (wujing TL45).
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Wortlaut [ci & ~ eigentlich ,der Aussage [des Satzes]‘] Gewalt antun®™ (,,Das
Buch Menzius*?, Kapitel Wanzhang, Ubers. R. Wilhelm).

SolchermaBen modifizierte, geformte oder verzierte (xiushi f&115) Dinge tragen
den Stempel des Menschlichen und bilden so einen Dualisrnus mit der Natur.
Dieses Verhiltnis —~ zwischen Kultur und Natur — zeigt Konfuzius auf eine sehr
prignante Weise anlédsslich einer Diskussion iiber das Gleichgewicht zwischen
Gehalt (zhi J7) und Form (wen 30), wo es heiBt: ,,Bei wem der Gehalt die Form
tiberwiegt, der ist ungeschlacht, bei wem die Form den Gehalt iiberwiegt, der
ist ein Schreiber. Bei wem Form und Gehalt im Gleichgewicht sind, der erst ist
ein Edler” (.Konfuzius: Gespriche, Kapitel Yongye, Ubers. R. Wilhelm). Das
bedeutet, wenn die Einfachheit des natiirlichen Gehaltes (ziran zhipu HIRFRFN
gegeniiber der Schonheit der kulturellen Form (wencai) dominiert, so wirkt dies
vulgdr; wenn andersherum die Schonheit der kulturellen Form gegeniiber der
Einfachheit des natiirlichen Gehaltes dominiert, wird man wie ein Historiograph
bei Hofe als heuchlenisch und aufgebldht erscheinen. Nur ein Mensch, der die
Einfachheit des natiirlichen Gehaltes und die Schonheit der kulturellen Form ins
Gleichgewicht bringt, kann ein ,,Edler”, also eine tugendhafte Person werden.

Darin steckt die traditionelie Denkfigur der ,,Einheit von Himmel und Mensch*
(tianrenheyi T N-E-), demzufolge Mensch und Natur untrennbar miteinander
verbunden sind. Diese Denkfigur wiederum bildete die Grundlage, auf welcher
die Chinesen ihr Konzept von Kultur aufbauten. Doch warum gerade auf die-
ser Grundlage? Eine gingige Erkldrung besagt, die binnenldndische Umgebung
und landwirtschaftliche Lebensweise der Chinesen hitten zu einer ehrfiicchtigen
Einstellung der Menschen gegeniiber der Natur gefiihrt. Denn der Himmel (tian
%, hier gleichbedeutend mit Natur) entschied iiber ihre Ernte und somit dariiber,
ob sie tiberleben wiirden. Deshalb mussten die Menschen die Natur beobach-
ten, sie verstehen und eng mit ihr vertraut werden. Hieraus entwickelte sich der
Begriff tianwen (KX37), in dem die Bedeutung von wen, das wir oben als eine von
Linien gebildete Struktur kennengelernt haben, erweitert wurde, um die ,,Wege*
oder die ,,Ordnung™ des Himmels, die Naturgesetze zu beschreiben. Wer diese
Gesetze verstand, konnte auch die richtige Zeit fiir zum Bestellen der Felder
sowie fiir Jagd und Fischerei bestimmen. Zur gleichen Zeit und komplementir zu
tianwen, der ,,Ordnung des Himmels®, entwickelten die Menschen auch das Kon-
zept renwen (AJ0) oder ,,menschliche Ordnung®, also Ethik einschlielich der
Systeme von Riten und Musik, der Ordnung der zwischenmenschlichen Bezie-
hungen, der Gesetze und Verordnungen sowie der Konzepte des Schénen und

3 Das Buch von Menzius, Gesprache von Konfuzius, Das Grofie Lernen und Mitte und Ma8
gehoren zu den Vier kanonischen Biichern der konfuzianischen Lehre (sishu T0).
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Guten. Der Begriff wen erweiterte dabei seine Bedeutung in Richtung auf /i (
L), welches laut einem der friihesten chinesischen Worterbiicher die Finhaltung
der Riten sowie die Darbringung von Opfergaben bedeutete, um fiir Gliick zu
beten. Implizit reprisentierten diese Opferzeremonien fiir den Himmel wiederum
die Ordnung, die Beziehungen und die Phinomene der Natur. Von daher betonte
der traditionelle chinesische Kulturbegriff , dass der Mensch zuerst dem Vorbild
der Natur zu folgen habe, um dann die Gesetze der Natur auf die Menschheit
anzuwenden. Der Mensch sollte diese Gesetze beachten, und er sollte andere
Menschen {nach ihnen] erzichen: ,Die Betrachtung der Formen am Himmel ver-
leiht die Fahigkeit, die Zeit und ihre wechselnden Anforderungen zu verstehen.
Die Betrachtung der Formen im Menschenleben verleiht die Moglichkeit, die
Welt zu gestalten” (siehe Das Buch der Wandlungen, Kapitel Ben, Ubers. R.
Wilhelm).

Allgemein betrachtet, bildet also das bereits erwihnte Konzept der ,Ein-
heit von Himmel und Mensch® (tianrenheyi) den Kerngehalt des chinesischen
Begriffs von ,,Kultur”. Die Chinesen glaubten, dass die menschliche Welt ihrem
Wesen nach mit der Natur eng verbunden sei. Deswegen sollten alle Menschen
und Dinge gleichermaBen den Gesetzen der Natur Folge leisten, auf dass zwi-
schen Mensch und Natur Harmonie herrsche. Allein schon die gebrduchlichen,
auf ders Himmel bezogenen Worter der [heutigen] chinesischen Sprache lassen
uns das dahinterstehende Konzept von Kultur verstehen. Worter wie Schicksal
(tianyi, Himmelswille®), natiitlicher Reiz (tiangu, ,Jhimmlische Anziehungs-
kraft”), in Zungen reden (tianvu, ,,Himmelssprache), himmlische/herrschaftliche
Macht/Prestige (tianwei), Herrschaftsauftrag (tianming, ,,Mandat des Himmels™)
oder Himmelshdren™ (tianting, was der Himmel wahmimmt) (bezeugen die
Moglichkeit einer Interaktion des Himmels (der Natur) mit dem Menschen.
Worter wie vom Himmel gesandtes Gliick (fianfu), Naturkatastrophe (fianzai,
~Himmelskatastrophe™), kaiserliche Giite (tian’en, ,.Himmelsgiite), kaiserliche
Huld (fianze, ,Himmelsglanz®), Geschenk des Himmels (tianci), unerwartete
(,.himmlische*) Unterstiitzung (tianziu) oder vom Himmel bestimmte Lebens-
dauer (tianshou) weisen darauf hin, dass der Himmel (die Natur) den Menschen
sowohl Gliick als auch Ungliick bescheren kann. Worter wie [der daoistische]
~Weg des Himmels“ (tiandao), himmlische Ordnung (tianli), astronomische
Erscheinung (tianxiang, ,Himmelserscheinung™), Naturwunder (tianji, ,Him-
melsgeheimnis®), vom Himmel bestimmtes Schicksal (fianyun) oder Gaben
der Natur (fianwy, Himmelsprodukte®) zeigen den Himmel als Gegenstand

4 Das Shuowen jiezi BT stammt aus dem Jahr 121 n. Chr. (Xu, 2001).
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menschlicher Bewunderung und Ergebenheit, der iiber ihr Schicksal und insbe-
sondere iiber jenes der kaiserlichen Dynastien entscheidet. Worter wie natiirliche
Veranlagung (tianxing, ,.himmlischer Charakter*), natiirliche Bindungen und ethi-
sche Beziehung zwischen Familienmitgliedern (tianiun), angeborener Edelmut
(tiangu), natiirliche Arglosigkeit (fianzhen) oder angeborenes (,himmlisches®)
Talent (tiancai) driicken aus, dass erst der Himmel den Menschen mit den zen-
tralen Eigenschaften Mitmenschlichkeit, Gerechtigkeit, Umgangsformen [oder
Etikette] und Weisheit ausstattet.

Im Wesentlichen basiert der chinesische Kulturbegriff auf der Beziehung zwi-
schen Himmel und Mensch und ist hiervon ausgehend weiterentwickelt worden.
So folgt denn auch die Gestaltung der chinesischen Schriftzeichen der Regel
»oben rund, unten eckig”, sodass auch das Schriftbild die Beziehung zwischen
dem runden Himmel oben und der eckigen Frde darunter reprasentiert. Ahnlich
legen Chinesen auch bei der Emidhrung grofien Wert auf das richtige Verhilt-
nis von Erde und Himmel, die den Kriften Yin (schattig, negativ, weiblich) und
Yang (hell, positiv, ménnlich) entsprechen; im Buch der Riten (Liji} heifit es,
alles Trinken fordere Yang; alles Essen fordere Yin. Die chinesische Bekleidung
wiederum zielt nicht nur auf die Verhiillung des Kérpers ab, sondern auch darauf,
dem menschlichen Geist einen physischen Raum, physische Struktur zu verlei-
hen. Deshalb hatten Form, Gestaltung, Farbe, Muster, Ornamente und so weiter
unzihlige Bedeutungen und symbolisierten insgesamt die Ordnung von Himmel
und Erde sowie die ethisch richtigen Beziehungen zwischen den Menschen. Die

chinesische rituelle Kultur (oder: Etikette) wurzelt in der Anbetung des Him- =

mels und in der Verehrung der Ahnen. Die daraus entstandenen Zeremonien und
Verhaltensnormen bestimmten den menschlichen Umgang miteinander; in ihrem
Kern sind sie jedoch Ausdruck von Respekt und Ehrfurcht der Menschen vor dem
Himmel. Das politische System der Kaiserzeit folgte jedoch dem Prinzip, dass der
Kaiser sich ,,[das Mandat des] Himmels durch eigene Tugendhaftigkeit verdie-

nen® miisse. Damit war der Wille des Himmels nicht unverinderbar. Das galt

auch fur den hochsten Herrscher auf der Erde. Der Himmel wihlte seinen irdi-
schen Vertreter nicht nach eigener Vertrautheit oder Parteilichkeit, sondern allein
nach der Tugend und Tiichtigkeit der Kandidaten. Nur derjenige, der moralisch
dafiir geeignet war, erhielt das himmlische Mandat, und der Himmel schiitzte ihn,
auf dass er seine Mission erfiille. Verlor der Souverdn jedoch seine Tugendhaf-
tigkeit, so verlor er auch den himmlischen Beistand, und das Mandat wurde an
jemand anderen, tugendhaften vergeben.

Weiterhin lisst sich das chinesische Konzept von , Kultur* (wenhua SU{L) aus
dem zweiten Schriftzeichen, . (hua), erkliren. Dieses verweist auf Jiaohua (
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#ik), die erzieherische Beeinflussung. Diese Beeinflussung wurde durch Erlas-
sung der staatlichen Gesetze, durch Erziehung in der Privatschule mithilfe der
Biicher, durch Worte und Taten der Gelehrten sowie durch Sitten und Briuche
verwirklicht. Die erzieherische Beeinflussung durchdringt das alltdgliche Leben
jeder Person. Sie stellte einerseits die Weitergabe und Stabilitdt der chinesischen
Kultur sicher, verursachte anderseits aber auch eine gewisse Verschlossenheit und
Egozentrik. Vor der Begegnung mit dem Westen fithrte die erzieherische Beein-
flussung im Umgang mit anderen Nationen/fremnden Kulturen/ethnischen Gruppen
zu einem Denkmodell, das den kaiserlichen Herrschaftsbereich mit der ganzen
Welt oder ,,allem unter dem Himmel® (fianxia 7~ 1) gleichsetzte. Im Buch der
Wandlungen heifit es an der oben bereits zitierten Stelle: ,.Die Betrachtung der
Formen am Himmel verleiht die Fihigkeit, die Zeit und ifire wechselnden Anforde-
rungen zu verstehen. Die Betrachtung der Formen im Menschenleben verleiht die
Moglichkeit, die Welt zu gestalten (siehe Das Buch der Wandlungen, Kapitel Ben,
Ubers. R. Wilhelm), was bedeutet, man solle die Fortschritte der menschlichen
Zivilisation beobachten und mit einem humanistischen Geist die Welt belehren
und gestalten. Das Buch der Riten wiederum lehrte die Chinesen: ,,Wenn die
Personlichkeit gebildet ist, dann erst wird das Haus geregelt; wenn das Haus
geregelt ist, dann erst wird der Staat geordnet; wenn der Staat geordnet ist, dann
erst kommt die Welt in Frieden (Buch der Riten, Kapitel Daxue, Ubers. R. Wil-
helm). Mit anderen Worten, nur durch eine Herrschaft der Moral lasst sich die
Welt in Frieden bringen. Konfuzius sagte: ,,Zur Zeit, als der groBe Weg herrschte,
war die Welt [tianxia] gemeinsamer Besitz™ (siehe Buch der Riten, Kapitel Li Yun,
Ubers. R. Wilhelm).

Dieses Denkmodell war stets bemiiht, andere Zivilisationen in die eigene
zu integrieren, und es impliziert dabei eine bindre Opposition zwischen Zivi-
lisation und Barbarei, den sogenannten ,.Unterschied zwischen Hua und Yi*
(Hua Yi zhi bian $2EZHF). Yi“ war ein anderer Name fiir fremde Natio-
nen/Kulturen/ethnische Gruppen und stand fiir Barbarei und Riickstdndigkeit;
~Hua** dagegen war ein anderer Name fiir das, was wir heute ,,China® nennen
und stand fiir Zivilisation und Fortschritt, was den kulturellen Nationalis-
mus/Kulturalismus/kulturellen Ethnozentrismus der Chinesen sehr klar reflektiert.
Zum einen hielten sich die Chinesen fiir das moralisch ideale Vorbild und wollten
durch Zugestiandnisse erreichen, dass ,.alles unter dem Himmel” ihnen gehorche.
Zum anderen kannten sie aber auch das Naturgesetz, dass harmonische Viel-
falt Neues entstehen lisst, Einférmigkeit aber Entwicklung verhindert, wie es im
Klassiker Guoyu heiBt. Durch den gegenseitigen Austausch mit anderen Zivilisa-
tionen wollten sie die eigene Kultur stindig weiter entfalten, oder, wie es in etnem
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weiteren der Klassiker heiBt: ,,Die Steine aus anderen Bergen konnen den Edel-
stein polieren” (siehe Das Buch der Lieder, Kapitel Xiaoya, eigene Ubersetzung).
Offensichtlich neigte dieses Denkmodell eher einem ,.assimilativen Vergleich®
(tonghua shi bijiao EILILELED) zu, wollte also fremde Kulturen in das eigene
Kulturschema integrieren.

Der Jesuitenmissionar Matteo Ricci (1552-1610) erreichte im Jahr 1582
Macau, was fiir den Kulturaustausch zwischen dem Westen und China einen
historischen Schritt bedeutete. Die ersten Glaubigen unter den chinesischen Intel-
lektuellen akzeptierten die Pramissen des Christentums stets unter Festhalten
an der orthodoxen Stellung des Konfuziamismus. Uber die teilweisen Wider-
spriiche des Christentums zur sozialen, politischen und moralische Ordnung
Chinas gingen sie stillschweigend hinweg und legten stattdessen mehr Wert auf
Gemeinsamkeiten und gegenseitige Ergdnzungen zwischen Konfuzianismus und
Christentum. So schlugen sie vor, das Christentum solle Buddhismus und Taois-
mus ersetzen und den Konfuzianismus in Bereichen wie der Ethik und dem Geist
der Uberwindung erginzen. Diese Gelehrten folgten also offensichtlich der Logik
des oben skizzierten, assimilativen Denkmodells.

Die moderne Transformation chinesischer Kulturkonzepte

Mit Erreichen des neunzehnten Jahrhunderts jedoch begann die industrielle Revo-
lution, die Welt rasch zu verandern. Wie Karl Marx bemerkt hat, ging mit der
Steigerung der Produktivitidt auch die Universalisierung der [weltweiten] Kommu-
nikation einber, und an die Stelle des geografisch eng beschriankten Individuums
trat der weltgeschichtliche und wahrhaft universale Mensch. Alle Geschichte war
fortan Weltgeschichte. Durch die Entdeckung neuer Seewege, durch technische
Revolutionen und den Kolonialismus erlangte der Westen eine erhebliche Uber-
macht gegeniiber den nicht-westlichen Regionen, einschlieflich China. Dadurch
anderten sich die Rahmenbedingungen der Interaktion und des Dialogs grund-
legend. Aus der westlichen Perspektive der Evolutionstheorie betrachtet, waren
die Chinesen eine erstarrte, riickstdndige und unterlegene gelbe Rasse. Der Kon-
fuzianismus wurde als Fossil betrachtet, und selbst chinesische Schriftzeichen
waren nur schrullige Antiquititen, Hindemisse fiir das moderne Lemen (Mun-
gello, 2007: 187 f.). Zu diesem Zeitpunkt fingen die Chinesen an, die Augen
weiter zu Offnen und ihre Blicke auf die Welt zu werfen. Aber was sie sahen,
war einerseits die Absicht der Westmachte, sie zu versklaven, und andererseits
die technische Uberlegenheit eben dieser Michte. Nach diesem grofien Schock
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versuchten die Chinesen, die westliche Kultur auf der materiellen Ebene anzu-
nehmen. Man sah in den ,,auslindischen Waren™ nun den ,technischen Vorteil*
des Westens und setzte alles daran, diese Technik von den sogenannten ,,west-
Iichen Barbaren™ zu lernen, um dieselben Barbaren zu besiegen. So bewerteten
die Chinesen die [vormals verschmihten] auslindischen Erzeugnisse aus einer
volkswirtschaftlichen und strategischen Perspektive neu (He, 2001). Zur gleichen
Zeit fand unter den chinesischen Intellektuellen eine weit verbreitete Diskus-
sion iiber das Verhiltnis zwischen chinesischer und westlicher Kultur statt, in
deren Verlauf der Ethik Chinas die Rolle des Stammes oder der Grundlage (ben
) von Kultur zugeschrieben wurde, wihrend die materiellen und technischen
Errungenschaften des Westens nur Nebenzweige oder Erginzungen der Kultur
darstellten. Von heute aus betrachtet hat jede Kultur hat ihren eigenen Stamm
und ihre eigenen Verzweigungen, oder anders gesagt: jede Kultur verfiigt iiber
ihre eigene Tiefenstruktur und ihre eigene Oberflichenstruktur. Der damalige Ver-
gleich und die daraus resultierenden Ergebnisse waren sehr beschrinkt. Denn die
beiden Kulturen wurden in diesern Vergleich nicht in ihrer Ganzheit betrachtet.
Wenn man jedoch den Kern einer Kultur mit den duferen Details einer anderen
Kultur vergleicht, wird es sehr schwer, aus dem geschlossenen Kreis der einen
Kultur auszutreten; und noch schwerer wird es beim Versuch, eine westliche
Kultur zu verstehen, nicht in Oberflichlichkeit zu verfallen und stattdessen ihren
Kern (oder Stamm) und ihre duBeren Details (oder Zweige), also ihre technische
Uberlegenheit versprechenden Mittel, gleichermaBen in den Blick zu nehmen.
Zwangsldufig erschiitterte die materielle und technische Entwicklung auch
die alten sozialen Ordnungen und Vorstellungen nachhaltig. Chinas schwere
Niederlage im ersten Sino-Japanischen Krieg 1894/95 lLieB die chinesischen
Intellektuellen zur Ansicht kommen, dass die chinesische Kultur nicht nur in
technischer, instrumenteller Hinsicht, sondern auch auf der institutionellen Ebene
ihre Schwichen hatte. Daher riefen die jungen konfuzianischen Gelehrten Kang
Youwei® und sein Schiiler Liang Qichao® zu einer konstitutionellen Reform auf.
Sie begannen ein viel offeneres Konzept von ,Kultur zu konstruieren. Jedoch
zieiten die Reformen nach westlichem Vorbild weder darauf, das existierende

3 Kang Youwei (B8 9; 1858-1927) war ein fithrender chinesischer Reformer, Pidagoge
und Philosoph. Er schrieb dreimal Reformvorschlige an den Kaiser, was zur Erlassung eine
Reihe von kaiserlichen Dekreten fiihrte, die auf Reformen in Erziehungswesen, Wirtschaft
und Verwaltung abzielten und spiter die Hundert-Tage-Reform genannt wurden.

8 Liang Qichao (2B, 1873-1929) war ein chinesischer Gelebrter, Journalist, Philosoph
und Reformer. Einer der Protagonisten der Hundert-Tage-Reforn in der Qing-Dynastie. Nach
seiner Reise durch Europa (1919-1920) prasentierte Liang die alten Ideen des konfuziani-
schen Klassikers Daxue K% (,,GroBe Lehre™) in einem modern anmutenden Gewand.
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Sozialsystem zu durchbrechen, noch darauf, die bestebenden Privilegien seiner
NutznieBer zu beschneiden. Stattdessen beschrinkten sich diese Reformen auf
eine Selbstverbesserung des Systems im Sinne einer Anpassung; sie versuch-
ten, die chinesische Kultur durch besser an die neue Umwelt anzupassen. Der
Kerngedanke, ,.chinesisches Lemen fiir das Substantielle, westliches Lernen fiir
das Niitzliche™ (zhong fi xi yong TG FE) blieb erhalten (und wurde in die-
ser Formulierung sogar erst im Jahr 1898 durch den reformorientierten Beamten
Zhang Zhidong (1837-1909) geprigt. Anm. Ubers.) Obwohl auch die ,,Substanz®
der westlichen Kultur bereits wahrgenommen wurde, wurde die westliche Kultur
weiterhin nur nach ihrem instrumentellen Nutzen bewertet und nur unter die-
sem Aspekt in die chinesische Kultur inkorporiert. Um diesen Ansatz logischer
wirken zu lassen, begannen manche im Rahmen des chinesisch-westlichen Ver-
gleichs von den ,chinesischen Quellen der westlichen Gelehrsamkeit” (xi xue
zhong yuan FAFHYE) zu sprechen. Man wies darauf hin, dass einige Konzepte
und Systeme der chinesischen Kultur jenen der gegenwiirtigen Kultur des Westens
glichen (Ma, 2005). Dies verlieh den Reformen eine gewisse ratio: Schlie8lich,
so wurde argumentiert, sei alles, was man vom Westen lemte, schon lange in der
alten chinesischen Kultur enthalten gewesen. Die Reformen wichen deswegen gar
nicht von der ,,Substanz® der chinesischen Kultur ab. Mit anderen Worten, das
Lernen von diesen ungemein vitalen, modermen westlichen Systemen sei nichts
als ein Erwecken der Innovationskraft der chinesischen Kultur.

Vom Scheitern der kurzlebigen Reformbewegung des Jahres 1898 bis zur
Vollendung der mstitutionellen Reform in der Revolution von 1911 nahmen die
Menschen zwar immer an, dass diec Wurzel allen Ubels in der alten Gesell-
schaftsordnung lag. Aber erst die nach dem Sturz der Kaiserherrschaft 1911 bald
einsetzende Diktatur lehrte die Chinesen: Wenn China sich wirklich aus eigener
Kraft erneuern wollte, mussten tiefsitzende Gedanken und nationale Eigenschaf-
ten verdndert werden. Daher unterzog man in der ,Bewegung fiir Neue Kultur™
(xin wenhua yundong F13CAELN) ab 1915 die chinesische Kultur einer intensi-
ven Selbstbetrachtung und Kritik. Thema der Diskussion war nun nicht langer das
Verhiltnis von ,.Stamm™ und ,.Zweigen* oder von ,,Substanz und bloBer techni-
scher Anwendung. Stattdessen ging es um Ahnlichkeiten und Unterschiede, um
Vorteile und Nachteile beider Kulturen. Chen Duxiu’ war der Ansicht, dass die
chinesische Kultur die Zivilisation des Altertums, die westliche Kultur hinge-
gen die Zivilisation der Moderne sei. Hier wurde der Wert von Kulturen also

7 Chen Duxiu (BRIE75, 1879-1942) war ein einflussreicher politischer Publizist, politi-
scher Aktivist und Protagonist der 4.-Mai-Bewegung von 1919, die zur geistig-literarisch-
politischen Stromungen der Bewegung fiir eine neue Kultur zwischen 1915 und 1925 Chinas
fithrte.
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auf Grundlage der zeitgenSssischen Evolutionstheorie und des ,Skonomischen
Determinismus‘ beurteilt. Nach dieser Ansicht lag die chinesische Kultur weit
hinter der westlichen Kultur zuriick. Die chinesische Kultur, forderte Chen, miisse
sich deshalb reformieren und dem Beispiel des Westens folgen (Chen, 1915).
Du Yaquan® wiederum betrachtete die Verschiedenheit des Nationalcharakters
als Ursache der Kulturunterschiede und glaubte, zwischen diesen gebe es ledig-
lich Unterschiede der Art, nicht des Ranges. Der Westen sei eine dynamische,
China hingegen eine statische Gesellschaft. Die beiden Zivilisationen hétten ihre
je eigenen Vor- und Nachteile und sollten deshalb voneinander lernen, ohne dass
die eine durch die andere ersetzt werden konne (Du, 1916).

Jeder der beiden Kontrahenten hielt an seiner eigenen Auffassung fest. Der
eine zweifelte am Ich, der andere verteidigte das Ich. Chen Duxius Ansatz bewer-
tete die chinesische und die westliche Kultur nach ibrer Modernitét, was genauer
gesagt allein den modemen Standard des Westens meinte. Du Yaquan dagegen
definierte die beiden Kulturen nach ihrem nationalen Charakter und sah dabet
picht die Entwicklungen und Verinderungen der Kulturen. In der Tat sind zeitli-
che und nationale Bedingungen unhintergehbare Grundlagen einer jeden Kultur.
Denn jede Kultar entsteht und existiert in einer bestimmten Zeit und in einem
bestimmten gesellschaftlichen Umfeld. Die zeitliche Bedingtheit ldsst uns die
Spuren der Geschichte erkennen, wihrend die nationale Bedingtheit uns demge-
geniiber die relative Stabilitit spezifischer kultureller Muster vor Augen fiihrt.
Dies fiithrt dazu, dass Kultur Ausdruck des gesammelten, verinderlichen und
zugleich individualistischen ,JInhalts* des Menschseins ist. Kaum ist die Seele
ein wenig aus der Balance, schon wird es sehr schwierig, die Kultur in ihrer
Gesamtheit im Blick zu behalten. Und im damaligen China war es in der Tat
schwer, dieses seelische Gleichgewicht zu behalten und eine umfassende Per-
spektive zu entwickeln. Angesichts des EinbiiBens der Souverdntit, der Schande
fiir die eigene Nation und der Niederlage der Gesellschaft konnten die Chinesen
kaum anders, als Selbstzweifel und den Impuls zu entwickeln, die alte Welt-
ordnung zerbrechen zu wollen. Angesichts der Folgen der, wie es damals hief,
wnationalen Unterjochung® und des ,,Untergangs der [eigenen] Rasse™ versuch-
ten die Menschen natiirlich, sich selbst zu schiitzen. Liang Qichao indes fand,
indem er seinen Blickwinkel #nderte, ein gewisses psychologisches Gleichge-
wicht. Anfang 1919 kam er nach Europa. Er sah das barte Leben der Europder

8 Du Yaquan (chinesischi 11 5, 1873-1933) war ein enzyklopidischer Gelehrter, beriihm-
ter Publizist und Ubersetzer. Wihrend der Bewegung fiir Neue Kultur war er Vertreter des
Kulturkonservatismus.
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nach dem Krieg, sah die Krise, die die Zersplitterung der europiischen Gesell-
schaften mit sich brachte, ja er sah den Bankrott der europiischen Zivilisation.
Diese Erfahrung lieB ihn den Wert der chinesischen Kultur fiir die Heilung der
Malaise der westlichen Zivilisation erkennen. Dass er hier eine Pflicht der Chine-
sen gegeniiber der Weltgemeinschaft sah, trug weiter zur Wiedererlangung seines
seelischen Gleichgewichts bei. Diese Pflicht bestand Liang zufolge darin, nicht
allein die chinesische Zivilisation durch die westliche Zivilisation zu stirken, son-
demn auch umgekehrt die westliche Zivilisation durch die chinesische Zivilisation
zu erganzen, um dadurch eine neue Zivilisation zu schaffen (Liang, 2006). Auf
diese Weise 6ffnete Liang den Weg zu einem umfassenden Kulturvergleich. Doch
leider gingen seine Betrachtungen in den unmittelbaren Sorgen der Zeit unter.
Nichtsdestotrotz gewann das Kulturkonzept der Chinesen nach dieser Kolli-
sion zwischen chinesischer und westlicher Kultur an Objektivitit. Zwei relativ
vollstindige Kulturbegriffe bildeten sich heraus. Die erste neigte dazu, Kultur
als Lebensform zu betrachten und versuchte, die Vielgestaltigkeit menschlicher
Kulturen in den Blick zu nehmen und so den Raum fiir das chinesische Nach-
denken iiber Kultur zu erweitern. Als Vertreter dieser Vorstellung trat der Denker
Hu Shi® dafiir ein, dass die Chinesen die westliche Zivilisation sowie ihre geis-
tigen Grundlagen freimiitig annehmen sollten. Westliche und chinesische Kultur
sollten sich frei austauschen und die Vitalitit und StoBkraft westlicher Kultur
sollte die Tragheit und Apathie chinesischer Kultur zu iiberwinden helfen (Hu,
1996a: 398). Hu Shi interpretierte Kultur aus ihrer Beziehung zur Zivilisation
heraus und meinte, dass zuerst die Zivilisation kime, und dann erst die Kultur.
Er wies darauf hin, dass ,Zivilisation das Gesamtergebnis des Umgangs einer
Nation mit ihrer Umwelt, Kultur hingegen eine ,durch die Zivilisation ausge-
pragte Lebensweise™ sei (Hu, 1926). Diese Ansicht brach mit der einseitigen
Kulturperspektive und brachte ein offeneres Konzept von Kultur hervor. Jedoch
trug diese klar utilitaristische Ziige. Hu schrieb: , Jede Kultur, solange sie unsere
eigene Kultur wiederzubeleben und zu verjiingen mag, sollte in vollem Umfang
akzeptiert und genutzt werden™ (Hu, 1996b: 459 £.). Ein anderer berithmter Den-
ker Chinas, Liang Shuming'?, wies nach einem Gesamtvergleich westlicher und

?Hu Shi ($7&, 1891-1962) war ein chinesischer Philosoph, Philologe und Politiker. Ex
war einer der geistigen Fiihrer der Bewegung des 4. Mai, die Chinas Weg in die Moderne
wesentlich mitbestimmte. Hu gilt als einer der wichtigsten Vertreter des frithen chinesischen
Liberalismus.

10 Liang Shuming (BKIE, 1893-1988) war ein chinesischer Philosoph, Padagoge, pro-
minenter Fihrer in der Landlichen Aufbaubewegung, und einer der acht einflussreichsten
Vertreter des modernen Neokonfuzianismus.
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Sstlicher Kultur darauf hin, dass Kulturen nichts anderes seien als Lebenssche-
mata der Menschheit (Liang, 1992: 53). Kultur umfasse die drei groen Bereiche
materielles Leben, soziales Leben und spirituelles Leben. Sie decke die Produk-
tionsmethoden aller Ethnien/Kulturen/Nationen, alle Instrumente, Technologien
und Sozialsysteme, alle religitsen Vorstellungen, moralischen Gewohnheiten,
Bildungseinrichtungen und sogar Sprachen, Lebensmittel, Kleidung, Haushalte
und vieles mehr ab (Liang, 1949: 26 f.). Aus einer komparatistischen Perspek-
tive fasste Liang Shuming drei Wegrichtungen von Kultur zusammen. Die erste
Wegrichtung sei jene der westlichen Kultur, die immer vorwirtsstrebe; die chine-
sische Kultur reprisentiere die zweite Wegrichtung, sie ziele immer auf Harmonie
und auf die goldene Mitte; die indische Kultur schlieBlich stehe fiir die dritte
Wegrichtung, sie sei immer riickwirtsgerichtet. Liang Shuming erkannte den
jeweiligen Wert westlicher und 6stlicher Kultur an und glaubte, man k&nne mit
der westlichen Kultur die Missstinde der Kultur Chinas beheben. Umgekehrt
kénnten die chinesische und indische Kultur in Zukunft bei der Uberwindung der
Widerspriiche des kapitalistischen Westens eine wichtige Rolle spielen.

Ein anderer Interpretationsweg neigte dazu, Kultur unter geistigen Aspekten
zu verstehen. Wichtigster Vertreter dieses Ansatzes war der Philosoph He Lin'!.
Er war der Ansicht, Kultur sei ,,durch den menschlichen Geist geformte Natur®.
He zufolge ist ,,Kultur nur eine Erscheinungsform des Geistes. Anderes gesagt
ist Kultur eine ,Sache von Wert® [jiazhi wu {r{EY11, die durch den ,Weg* (dao
i) hervorgebracht wird, indem dieser sich der geistigen Aktivititen der Mensch-
heit bedient. Kultur ist also keine ,Sache der Natur® [ziran wu BSR4~ Was
wir Kultur nennen, ist die Kultur des Menschen, die durch geistige Aktivitd-
ten der Menschheit gepriigt, arrangiert und hervorgebracht worden ist. Zugleich
kann man Kultur als Rationalisierung verstehen, was bedeutet, dass alle Ange-
legenheiten mittels der Vernunft behandelt werden. Alles, was aus der Vernunft
hervorgeht, gehort zur Kultur. Kultur umfasst drei Konzepte: das erste ist die
Wahrheit, das zweite ist die Schonheit, das dritte ist die Giite. [...] Also geht
es um Wahrheit, um Kunst und um Moral. [...] Die Besonderheit von Kultur
liegt darin, dass sie den menschlichen Geist erobert und vollstindig liberzeugt™
{He, 1988). He Lins Neukonzeption des Kulturbegriffs basierte auf dem Gedan-
ken, dass das oben erwihnte Motto ,.chinesisches Lernen fiir das Substantielle,
westliches Lernen fiir das Niitzliche* die 8stliche und die westliche Kultur nur
voneinander getrennt und die Integritit der jeweiligen Systeme nicht respektiert
habe. ,.Vorbehaltlose Verwestlichung® wiirde zum Verlust des nationalen Geistes,

' He Lin (B, 1902-1992) war ein prominenter Philosoph, Padagoge und Ubersetzer, und
einer der acht einflussreichsten Vertreter des modernen Neokonfuzianismus.
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zum nationalen Nihilismus fiihren. Durch diese kritischen Gedanken wurde He
Lins Kultur-Konzept viel offener, umfassender. He meinte, der Geist oder die
Vernunft seien die Substanz (oder der ,,Stamm®) der Kultur; alte und modeme
Kultur, fremde und nationale Kultur dagegen seien die Anwendungen, das Niitzli-
che, die ,,Zweige”. Die fremde und die traditionelle chinesische Kultur hitten ihre
jeweiligen Vor- und Nachteile. Jede Kultur sollte die Vorziige anderer Kulturen
iibernehmen und sich der eigenen negativen Bestandteile entledigen.

Wie He Lin setzte auch Tang Junyi', ein anderer Philosoph, Kultur und Geist
miteinander in Verbindung. Er glaubte, Kultur sei ein Zeichen oder eine Schép-
fung der gerstigen Aktivititen der Menschen, und zwar, nach folgender Logik:
,Nicht um des Uberlebens willen haben wir Kultur. Sondern um der Kultur wil-
len kiimpfen wir ums Uberleben. ,Der Grund, warum wir iiberleben wollen,
ist, dass wir unserer Energie nutzen, unsere Seelen entfalten und unser kulturel-
les Leben auf eine hohere Stufe heben wollen. Das kulturelle Leben ist unser
Ziel. Unser Dasein ist nur ein Mittel hierzu. Wir leben, um nach Wahrheit, Weis-
heit, Schonheit und Giite zu suchen. Wir suchen nicht nach Wahrheit, Weisheit,
Schonheit und Giite, um zu leben. Das darf nicht verwechselt werden™ (Tang,
1988: 33 £.). Tang Junyis Meinung nach hat die Evolutionstheorie dieses Konzept
auf den Kopf gestellt, sodass die Kultur als Mittel zum Uberleben gesehen wor-
den sei. Das sei nicht nur eine Herabwiirdigung der Kultur, sondem auch kein
richtiger Weg zum Uberleben. Er stellte fest, nur eine Nation, die eine stindige

Kulturentwicklung als Voraussetzung zum Uberleben sehe, werde sich wirklich ’

um das Leben bemithen. Der Grund hierfiir sei einfach: Der menschliche Geist
strebe stets nach oben. Nur wenn es héhere Dinge gebe, konne sich der Mensch
weiterentwickeln. In diesem Sinne zeigt das von Tang Junyi entwickelte Struktur-
diagramm des chinesischen Schriftzeichens wen 3{ die vielfiltigen Konnotationen
von Kultur.

12 Tang Junyi (JEEH, 1909-1978) war ein chinesischer Philosoph, Philosophiehistoriker
und einer der acht einflussreichsten Vertreter des modernen Neokonfuzianismus.
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Das aus ,,Himmel, Erde, Menschen und Ich” zusammengesetzte Diagramm (Tang,
1984: 601) bringt nicht nur die kommunikativen Bedeutungen des chinesischen
Schriftzeichens wen zum Ausdruck, sondern bietet auch eine Zusammenschau
verschiedener Aspekte von Kultur. In diesem Diagramm bezeichnet die Linie
zwischen meinem Herzen und dem Himmel (Gott, Buddha usw.) die Kommu-
nikation unter uns und stellt meinen Glauben an Gott dar. Und ich teile diesen
religidsen Geist, diese religitse Kultur mit den Mitgliedern meiner Gruppe. Die-
ser Verbreitungsprozess ist sowohl intrinsisch als auch extrinsisch. Denn alles,
was nur auf mein Herz beschrankt bleibt, wiirde nicht in Form von religitsem
Geist ausgedriickt, und es wiirde dann keine religiése Kultur geben. Wer nur nach
Selbstiiberwindung trachtet, und den Sinn des Lebens als Reprisentation von
Glauben und Mythos betrachtet, wiirde sich selbst verlieren und auf die innere
Barmbherzigkeit verzichten, was zur Trennung von Menschenherz und Himmels-
herz fithren wiirde. Die Kommunikation zwischen Menschen und Himmel wiirde
dadurch unterbrochen. Um einen Interessensaustausch zwischen Kultur und Recht
(beziehungsweise Macht F/7) zu schaffen, um die Kultur zu weiterzutragen, die
Stabilitdt der Gruppe zu schiitzen und die ethische Ordnung zu bestiitigen, finden
zwischen Ich und den Anderen sowie unter den Anderen stindig wirtschaftlicher
Austansch, politische Uberzeugung, Kultur— und Bildungsaustausch, Wertekom-
munikation und vieles mehr statt. Gleichzeitig findet zwischen Mensch und Natur
(die im Diagramm von der Erde symbolisiert wird) noch Kommunikation im
Sinne von Wissenschaft und Kunst statt. Sobald alle diese Kommunikations-
aktivititen eimmal stabilisiert sind, werden unterschiedliche, grofe oder kleine
Kulturkreise* (wenhua quan SHLB) gebildet. Folglich gibt es eine binire Oppo-
sition von ,,wir” und ,sie”. Im Verlauf ihrer Kommunikation nun entwickeln
und erweitern sich die Kulturkreise stindig, sie tauschen sich mit anderen Kul-
turkreisen aus, und so entsteht ein Prozess der Hervorbringung, Anderung und
Umwandlung einer gemeinsamen Kultur.

Entwicklungstrends und Widerspriiche chinesischer
Kulturkonzepte

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass das chinesische Konzept von Kultur
im Laufe seiner komplizierten und wendungsreichen Entwicklung immer viel-
faltiger geworden ist. Der allgemeine Trend ldsst sich wie folgt skizieren: Die
Menschen in China betrachteten Kultur zundchst unter dem Blickwinkel der
Existenz und Entwicklung des Menschen. Dann iiberdachten sie dieses Konzept
unter dem Eindruck des Wandels und der Neuerungen in ihrer eigenen Kultur.
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SchlieBlich warfen sie wieder einen neuen Blick auf Kultur, und zwar vor dem
- Hintergrund ihrer zunehmend vielgestaltigen Entwicklung und des vielfiltigen

Austausches zwischen unterschiedlichen Kulturen. All dies half den Menschen in
China, ihre kulturelle Abgeschlossenheit und kulturellen Nihilismus hinter sich
zu lassen. Doch angesichts unseres heutigen Zeitalters, in dem die westlicher
Kultur dominiert und die Pop-Kultur den ganzen Erdball tiberschwemmt, scheint

- das Kultur-Konzept der Chinesen erneut sehr widerspriichlich: Einerseits suchen

sie nach einem Weg zur Modemisierung der chinesischen Kultur, um ihre Abge-
schlossenheit zu durchbrechen, anderseits sind sie voller Sorge angesichts des
drohenden Verschwindens spezifisch chinesischer kultureller Merkmale; einer-
seits versuchen sie durch eigenstindige, chinesische kulturelle Neuschdpfungen
der Dominanz westlicher Kultur etwas entgegen zu setzen, anderseits sorgen sie
sich um den Verlust traditioneller kultureller Werte. Kurz gesagt: Das Problem
der , Kultur iibt auf Chinesen nach wie vor grofie Anziehungskraft aus — und
stellt sie zugleich vor grofie Herausforderungen.
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Zhigiang Wang

Zusammenfassung

Wie die Interkulturalititstheorie darstellt, ist interkulturelles Verstehen wohl
von der Kulturrelationalitit vom Eigenen und Anderen konstruiert und begriin-
det. Damit gemeint ist das wechselseitige Verhdltnis von Menschen einer
Kultur mit Menschen anderer Kultur. Die so fundierte Dialektik des Eigenen
und des Anderen stelit ihrerseits den epistemischen Ausgang interkulturellen
Verstehens dar. Davon ausgehend versucht der folgende Beitrag darzustellen,
wie sich die Kulturrelationalitit interkulturellen Verstehens konstruiert, welche
epistemischen Besonderheiten das interkulturelle Verstehen hat und welche
Faktoren dabei mitwirken. Auf dieser Grundlage werden einige Uberlegungen
zum kulturgerechten interkulturellen Verstehen formuliert.

Einleitung

Interkulturelles Verstehen ist ein epistemischer Prozess zwischen dem Eigenen
und dem Anderen, mit Els Oksaar ein Prozess, ,in dem die Bezichungen eta-
bliert werden.* (Oksaar, 1991: 13) Demzufolge bildet die Relationalitit zwischen
dem Eigenen und dem Fremden die grundlegende epistemische Eigenschaft der
Interkulturalitit (Wang, 2006, 2013). ,,So bestimmt die kulturelle Beziehungskon-
struktion im interkulturellen Verstehen, wie man interkulturell versteht. (Wang,
2017: 318)
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