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Vorwort

Die Achtung vor der Menschenwiirde kann als Basis, Ziel und Zentrum der
europiischen Wertelandschaft angesehen werden. Mit diesem Band wird des-
wegen die Reihe zu den Grundwerten Europas abgeschlossen. ,,Abgeschlos-
sen® natiirlich in dem Sinne, dass ein ,,Gefiige offener Sitze” vorgelegt wurde,
das Referenzpunkt fiir weiteres Nachdenken bilden mége.

Menschenwiirde hingt im Sinne von Fundament, Telos und Mitte mit den
anderen in dieser Reihe behandelten Werten zusammen: Solidaritit, Freiheit,
Gleichheit, Gerechtigkeit, Toleranz, Frieden. Diese Grundwerte konnen auch
als ,,Schutzwerte* verstanden werden, die Wiirde des Menschen zu sichern und
ein Leben in Integritit zu ermdglichen.

Angesichts des ,,Brexit“ ist eine Erinnerung an das, was die Wertegemein-
schaft Europas zusammenhilt, nicht unangebracht; angesichts von Terroran-
schligen ist eine Auseinandersetzung mit der tiefen Praxis der Menschenwiirde
nicht fehl am Platz. Manche machen sich Sorgen um die Zukunft der Demo-
kratie in Europa angesichts von Einschrinkungen demokratischer Mechanis-
men mitten in Europa. Der Wert der Wiirde des Menschen zeigt sich vor allem
in solchen ,,Versuchungen®, Kompromisse mit der Achtung vor der Wiirde
einzugehen und den leichten Weg zu gehen, der nicht der schwierige Pfad defer
Praxis ist. Dieses Buch wie auch diese Buchreihe wollen Plidoyer fiir ein tiefes
Festhalten an den Grundwerten Europas sein.

Ich danke allen Autorinnen und Autoren fiir ihre Mithen und die anregen-
den Beitrige. Ich danke der Wissenschaftlichen Buchgesellschaft Darmstadt fir
die konstruktive Zusammenarbeit; mein Dank gilt auch Dr. Schweiger, Senior
Scientist am Zentrum fiir Ethik und Armutsforschung der Universitit Salz-
burg, der Koordinationsaufgaben iibernommen und mit Eleganz erledigt hat.

Clemens Sedmak
Salzburg im Sommer 2017




Maria-Sibylla Lotter und Qian Ran'

Menschenwiirde: eine universale ethische Idee oder ein Fall
von europaischem ,Menschenrechtsimperialismus“?

Zur Vergleichbarkeit von Mengzis Konzept der Menschenwirde
mit den Menschenwirdebegriffen der européaischen Tradition

I Menschenwirde — eine imperialistische Idee?

Seit der Begriff der Menschenwiirde in der A/gemeinen Erklirung der Menschen-
rechte 1948 mit dem der Menschenrechte in Verbindung gebracht wurde, hat
sich die Vorstellung verbreitet, dass die Menschenrechte auf dem Gedanken
der Menschenwiirde aufbauen. Im Gefolge dieser politischen Assoziation hat
sich auch die Philosophie die Auffassung zu eigen gemacht, die Anerkennung
der Menschenwiirde sei eine Voraussetzung der Anerkennung von Menschen-
rechten.? Die Frage, ob der Gedanke der Menschenwiirde ein spezifisch eu-
ropdischer oder auch in anderen religiésen und philosophischen Traditionen
verankert sei, ob er nur vor einem speziellen ideologischen Hintergrund oder
letztlich jedem Menschen intuitiv verstindlich sei, wird daher gegenwirtig vor
allem mit Blick auf die Anerkennung der Menschenrechte gefiihrt. Auch die
Interpretation der konfuzianischen Ethik in den letzten Jahrzehnten dreht sich

1 Die Interpretation Mengzis, auf die sich die folgenden Uberlegungen aufbauen, ent-
stammt dem zweiten Kapitel der Dissertation von Qian Ran zum neokonfuzianischen
Begriff der Menschenwiirde am Philosophischen Institut I in Zusammenarbeit mit dem
sinologischen Institut der Ruhr-Universitit Bochum. Wir danken auch Heiner Roetz (Si-
nologisches Institut der Ruhr-Universitit Bochum) und Corinna Mieth (Philosophisches
Institut I der Ruhr-Universitit Bochum) sowie den Teilnehmern/-innen des interdiszip-
lindiren Seminars und Workshops zur Menschenndirde im interksultsrellen Kontext im SS 2015
an der Ruhr-Universitit Bochum fiir ihre Anregungen zum Thema.

2 Zur gegenwirtigen Diskussion vgl. Alan Gewirth, ,,Human Dignity as the Basis of
Rights®, in: The Constitution of Rights. Human Dignity and American Values, hg, v. Michael J.
Meyer/Williams A. Parent, Ithaca and London (Cornell University) 1992, S. 10-28; Jur-
gen Habermas, ,,Das Konzept der Menschenrechte und die realistische Utopie der Men-
schenwiirde®, in: Dentsche Zeitschrift fiir Philosophie, Akademie-Verlag, 58 (2010), S. 343~
359; Peimin, Ni: ,,Seck and You Will Find It; Let Go and You Will Lose It: Exploring
a Confucian Approach to Human Dignity®, in: Dae: A Journal of Comparative Philosophy,
Springer Netherlands, Vol. 13/2 (2014), S. 173-198; Qianfan Zhang, ,,The Idea of Hu-
man Dignity in Classical Chinese Philosophy: A Reconstruction of Confucianism®, in:
Journal of Chinese Philosephy, John Wiley & Sons, 27/3 (2000), S. 299-330.
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um die Frage, ob der Gedanke der Menschenrechte nicht auch zumindest im-
plizit in der chinesischen Tradition angclegt sei. So vertritt der Sinologe Heiner
Roetz die Auffassung, im 5. Jh. v. Chr. habe sich auch in China dic Vorstellung
von einer dem Menschen eigenen Wiirde entwickelt, die wichtige Aspckte von
Kants Menschenwiirdeauffassung antizipiert und sich auch fir cine Begriin-
dung der Menschenrechte eignet.® Philosophen und Rechtstheoretiker wie Pei-
min Ni und Qianfan Zhang argumenticren dariiber hinausgehend, der konfu-
zianische Gedanke der Menschenwiirde bicte sogar ein viel reichhaltigeres, zur
Begriindung der Menschenrechte besseres Konzept an als etwa das kantische*
Anderen Sinologen wie insbesondere Hans-Georg Méller erscheint die Rekon-
struktion konfuzianischer Menschenwiirdeauffassungen als Proto-Menschen-
rechtskonzeptionen hingegen als eine Art ,,Menschenrechtsimperialismus**
Es wird eingewandt, die entsprechenden Interpretationen Mengzis (Menzius)
basierten auf der Zusammenstellung einzelner, aus dem Kontext gerissener
Ideen,® die den falschen Eindruck erweckten, die ethischen Betrachtungen von
Konfuzius und Mengzi drehten sich um die Wiirde des menschlichen Individu-
ums. Das sei jedoch weit gefchlt: Betrachte man den Kontext, dann werde klar,
dass es Mengzi und den anderen Konfuzianern weder um die Ergriindung des
menschlichen Wesens an {oder gar fiir) sich, noch um ein darauf zu griinden-
des Recht gegangen sei,” sondern um die Sicherung der politischen Ordnung
durch eine Strukturierung der ,,Masse Mensch“.? Die ,,menschliche Grundnei-
gung zu konfuzianischem Wohlverhalten* werde bei Mengzi nicht mit Blick
auf ein individuelles Wirdekonzept, sondern ,,in Hinsicht auf die richtigen
(Erziehungs-)Mittel zur Herstellung eines geordneten und effekdven Gemein-
wesens* untersucht.’ Ein Recht auf individuelle Freiheiten, die evtl. dann auch

3 Vgl. Heiner Roetz, ,,The Dignity within Oneself*: Chinese Tradition and Human
Rights®, in: Karl-Heinz Pohl, hg. Chinese Thought in a Global Kontext. A Dialogue between
Chinese and Western Philosophical Approaches, Leiden: Brill, 1999, S. 236-262.

4 Vgl. Peimin Ni, ,,Seek and You Will Find It; Let Go and You Will Lose It*, S. 190; Vgl.
Qianfan Zhang, ,,The Idea of Human dignity in Classical Chinese Philosophy*, S. 316.

5 Hans-Georg Maller, , Menschenrechte, Missionare, Menzius. Uberlegungen angesichts
der Frage nach der Kompatibilitit von Konfuzianismus und Menschenrechten®, in:
Menschenrechte in Ostasien. Zum Streit um die Universalitit einer Idee 11, Mohr Sie-
beck, 1999, 109-122; hier S. 110,

6 Hans-Georg Moller, ,,Die Prisenz des Menschen in der antiken chinesischen Phi-
losophic®, in: Menschenrechte und Gemeinsinn — westlicher und Gstlicher Weg? Hrsg, v. Walter
Schweidler, Sankt Augustin 1998, 163-176; hier S. 163.

7 Moller, , Menschenrechte, Missionare, Menzius®, S. 118.

Ibid.

9  Der Qrdnungssuukmr entsprechend beruhe die Einheit der Menschheit auf der Unter-
scheidung zwischen dem einen Herrscher im Zentrum und den vielen mit jhren sozialen
R.ollcn in der Peripheric. Was fiir den einen gilt, kénne niche fiir die vielen gelten - aber
die Ordnungsstruktur umfasse beide komplementiren Pole. Hans-Georg Méller, ,,Die
Prisenz des Menschen in der antiken chinesischen Philosophie®, S. 171.

-
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gegen diese Ordnung ausgeiibt werden konnten, sei damit gar nicht vereinbar.'
Moller scheint sogar anzunchmen, dass ein individueller Freiraum der Person
bei Mengzi ethisch ausgeschlossen werde, da ein Mensch nur dann zur Ord-
nung beitragen kénne, wenn , dic soziale Rolle ganz und gar Besitz von der
Person nimmt*."!

Dass es bei so namhaften Sinologen wie Roetz und Moller zu so extremen
Differenzen im Verstindnis der konfuzianischen Ethik kommt, lasst vermu-
ten, dass sich die Abweichungen weniger aus Ubersetzungsfragen ergeben als
aus dem Verstindnis des ,,westlichen* Konzepts der Menschenwiirde. Denn
betrachtet man die historische Entwicklung der Menschenwiirdebegrifte, dann
entpuppt sich die Idee eines spezifisch ,,westlichen Menschenwiirdebegriffs,
der sich auf die Wiirde eines autonomen Individuums bezieht, das Menschen-
rechte besitzt und einem viel kollektivistischeren ,,éstlichen* Verstindnis ent-
gegengesetzt sei, als eine unhaltbare Fiktion. Die enge Verbindung von Men-
schenwiirde mit Menschenrechten ist nicht in einem spezifisch westlichen, etwa
christlichen Verstindnis verankert. Sie ist auch im westlichen Kontext relativ
neu und entspringt globalen historischen Erfahrungen aus einem Weltkrieg und
nicht speziellen Erfahrungen einzelner Nationen. Vergliche man demgegeniiber
einmal im Detail die Ahnlichkeiten und Unterschiede der konfuzianischen und
der europiischen Auffassungen von Menschenwiirde, dann wiirden sich die in-
terkulturellen Differenzen zwischen dem stoischen und dem konfuzianischen
Menschenwiirdeverstindnis moglicherweise als kleiner erweisen als die intrakul-
turellen zwischen den klassischen europiischen Menschenwiirdeauffassungen
und dem heutigen Verstindnis.

Wit méchten im Folgenden die politische Aufladung der Diskussion um ei-
nen konfuzianischen Menschenwiirdebegriff etwas entschirfen, da einerseits
von dem philosophischen ,,Nachweis* einer Begriindung der Menschenrechte
auch aus dem Konfuzianismus keine erheblichen politischen Konsequenzen
zu erwarten sind (eher gar keine), andererseits der Bezug der heutigen Men-
schenrechtsdiskussion auf den Begriff der Menschenwiirde ohnehin nicht mit
einer direkten logischen Abhingigkeit zu verwechseln ist. Freilich wird oft an-
genommen — am prominentesten bei Alan Gewirth —, der Gedanke der Men-
schenrechte setze den der Menschenwiirde logisch voraus. Man stellt sich die
Begriindungskette so vor, dass man erst eine Vorstellung von der menschlichen
Wiirde im Sinne eines besonderen Werts haben muss, der mit gewissen Eigen-
schaften des Menschen als Menschen unabhiingig von Geschlecht und sozia-
lem Status verbunden wird, etwa in der Stoa mit dem Begriff eines rationalen

10 Moller, , Menschenrechte, Missionare, Menzius“, S. 118.
11  Moller, ,.Die Prisenz des Menschen in der antiken chinesischen Philosophie®, S. 175.
Diese Argumentation ist insofern kurios, als sie ausschlieBen wiirde, dass jemand gleich-
zeitig Vater und Sohn, Mutter, Schwester und Tochter sein konnte, was aber doch eher
der Normalfall ist. Der Gedanke einer ganz in der Rolle aufgehenden Person ist eine

soziologische Fiktion, kein Merkmal traditoneller Gesellschaften.
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Wesens, im Christentum mit der Vorstellung von der Ebenbildlichkeit Gottes
und bei Kant mit der menschlichen Vernunft und moralischen Autonomie, die
den Menschen jeweils im Unterschied zum Tier auszeichnen.”? Aus dem Be.
wusstsein dieses Werts soll sich die Verpflichtung herleiten, diesen Wert ent-
sprechend zu achten. Und aus dieser Verpflichtung sollen dann Rechte folgen,
nimlich das Recht, in seiner Wiirde nicht verletzt zu werden.

Diese Diskussionen blenden aus, dass sich der Gedanke der Menschenrechte
historisch unabhingig von den Diskussionen iiber Menschenwiirde entwickelt
hat, und dass auch die europiischen Konzeptionen der Menschenwiirde eher
mit ethischen Pflichten als mit individuellen Schutzrechten verbunden waren,
In der Verbindung von Menschenwiirde und Menschenrechten nach 1945, die
der historischen Erfahrung extremer Wiirdeverletzungen durch die rassistische
Vernichtungspolitik des sogenannten Dritten Reiches, die stalinistischen Lager
und viele andere Verbrechen, auch an der chinesischen Bevélkerung durch die
japanische Besatzungsmacht, entsprang, manifestiert sich vielmehr eine radi-
kale Verinderung des europiischen Wiirdeverstindnisses. In der Stoa bezog
sich der Gedanke der Menschenwiirde auf die Verpflichtung eines jeden Men-
schen, sich der Wiirde eines verniinftigen Wesens gemif} zu verhalten, Das
Christentum modifizierte diese Verpflichtung (nun auch auf die Gotteseben-
bildlichkeit gestiitzt), verlagerte die letzte Erfiillung jedoch ins Jenseits. Kant
guff den stoischen Gedanken auf, verband ihn nun aber mit dem Konzept
moralischer Autonomie. In all diesen Konzeptionen kann der Einzelne hinter
den mit der Wiirde verbundenen Anspruch durch eigenes wiirdeloses Verhalten
zuriickfallen. Von aulen kann seine Wiirde jedoch gar nicht verletzt werden, da
sie auf seiner personlichen Einstellung, seiner Gottesliebe und seinem Pflicht-
bewusstsein beruht. Der neue Begriff der Menschenwiirde, der sich erst seit
dem Zweiten Weltkrieg entwickelt hat, bezeichnet hingegen etwas durch andere
Menschen Verletzbares. Nach diesem Verstindnis, aus dem sich der Bedarf an
Sch.utzrechtcn herleitet, ist die Menschenwiirde nicht etwas, was der Einzelne
allein aus seinen inneren moralischen Quellen erzeugen und aufrechterhalten
kann; sie bedarf einer »anstindigen Gesellschaft*.!* Damit hat sich der Fokus
der Menschenwiirdediskussion grundlegend verschoben. Wihrend sich der
§toische und der kantische Menschenwiirdebegriff primir auf eine mensch-
h(fhe Fihigkeit zur ethischen Selbstvervollkommnung bezogen, die in der ge-
\wssen‘haften Wahrnehmung der moralischen Pflichten besteht und zugleich
auch c.ixe Grundlage eines verniinftigen Zusammenlebens abgibt, geht die neu-
ere Diskussion umgekehrt von den sozialen und politischen Bedrohungen der
Wu.rde des Einzelnen aus: Nur dort, wo sie entsprechend durch Schutzrechte
gesichert wird, kann sie sich auch entfalten.

12 Zur Bcgtiindungsstruktur vgl. Oliver Sensen, ,,Der Wirdebegriff als philosophisches
Fundament der Menschenrechte®, S. 27,

13 Avishai Margalic, ,,Politik der Wiirde. Uber Achrung und Verachtung®, Frankfurt: Suhr-
kamp 1999,
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Man kann sich den Unterschied zwischen der internationalen Diskussion
der Menschenwiirde nach 1945 und den theologischen und philosophischen
Menschenwiirdebegriffen von der Antike bis zur Neuzeit auch mit Hilfe einer
schematischen Unterscheidung verdeutlichen, die Ronald Dworkin mit Blick
auf Rechtfertigungsstrategien fiir verschiedene Typen von ethischen Theori-
en ecingefiihrt hat. Neben Ethiktypen, in denen Rechte und Pflichten letztlich
mit Blick auf Ziele gerechtfertigt (oder relativiert) werden, wie durch das Ziel
der allgemeinen Wohlfahrt, unterscheidet Dworkin zwischen solchen Ethiken,
fir die gewisse Rechte, und solchen, fiir die gewisse Pflichten unhintergehbar
und absolut sind."* Beide weisen gegeniiber den zielorientierten Theorien ei-
ne auffillige Gemeinsamkeit auf, die leicht zu dem Missverstindnis verleiten
kann, in ihnen ginge es im selben Sinne um die moralische Perspektive des
menschlichen Individuums. Denn wihrend géebrientierte Theotien von den Inte-
ressen einer Organisation ausgehen, stellen sowohl die an Rechten als auch die
an Pflichten ausgerichteten Theorien das Individuum und sein Verhalten ins
Zentrum. Die Rechte und Pflichten der Individuen haben jedoch in diesen bei-
den Theorietypen nicht dasselbe ethische Gewicht, denn entweder leiten sich
Rechte von Pflichten oder Pflichten von Rechten ab.' In an Pflichten orientier-
ten Weltanschauungen wie der kantischen Moralphilosophie besteht die Pflicht
auch unabhingig von den Rechten anderer oder ihren Auswirkungen, und sie
ist oft mit einem moralischen Perfektionismus verbunden. Wie wir noch sehen
werden, legt auch der Konfuzianismus den Schwerpunkt auf die Pflichten, die
damit verbundene Verantwortung des jeweiligen Entscheidungstriigers und die
Verwirklichung seines moralischen Potenzials, und nicht auf den rechtlichen
Schutz der von den Entscheidungen Betroffenen. Mit Blick auf die Menschen-
wiirde bedeutet das (in den Worten von Heiner Roetz): ,,Es macht dann so-
zusagen einen Teil der menschlichen Wiirde aus, erst gar nicht an das Recht
appellieren zu miissen.*'® Rechte werden hier eher als Privilegien verstanden,
die (in einem ideal gerechten Staat) genau dem Grad an wirklicher moralischer
Kompetenz und damit wirklicher Wiirde entsprechen, die die tugendhafte Per-
son realisiert hat.!” In ethischen Kontexten, fiir die der Gedanke der Rechte
grundlegend ist, steht nach Dworkin hingegen der Mensch im Zentrum, der
von der Einhaltung der Regeln durch andere profitert, nicht der, der tugend-
haft ist, indem er selbst die Regeln einhilt.'"® Die Verhaltensregeln erscheinen in
solchen Kontexten nur als Mittel fiir den Schutz der Individuen. Und solange

14 Ronald Dworkin, Taking Rights Seriously, Harvard, Massachusetts 1977, S. 170ff.

15 Dworkin, Tuking Rights Serioushy, S. 171.

16  Heiner Roetz, Philippe Brunozzi, Gregor Paul: ,,Chinesische Menschenwiirde: Ein Ge-
sprich lber den Menschenrechtdiskurs in China und seine philosophischen Grundla-
gen®, in: Philosophie der Menschemviirde, hrsg. v. Tessa Debus, Regina Kreide, Michael Kren-
nerich, Karsten Malowitz, Arnd Pollmann und Susanne Zwinge, Wochenschau Verlag,
2010, 182-188, hier S. 184.

17 Vgl hierzu Qianfan Zhang, op. Cit., S. 319.

18 Vgl. Dworkin, Tuking Rights Serioush, S. 172.
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diese einander nicht schidigen oder in ihren Rechten verletzen, ist es ihr Recht,

zu tun, was sie wollen — jedenfalls wenn wir von rein theoretischen Kontexten

ausgchen; in realen Gesellschaften sind auch rechtsorientierte Auffassungen
mehr oder weniger mit pflichtorientierten vermischt, die diese Freiriume ein-
schrinken.

Geht man von den pflichtorientierten Menschenwirdebegriffen in der euro-
piischen Tradition aus, so fiihren sie also keineswegs mit logischer Notwendig-
keit zu dem Gedanken der Menschenrechte. Das bedeutet aber nicht, dass der
Gedanke der Menschenwiirde, so wie er sich in der Antike und Neuzeit ent-
wickelt hat, ohne Relevanz fur den Gedanken der Menschenrechte wire. Man
kann vielleicht sogar davon ausgehen, dass ein kulturelles Umfeld, in dem sich
irgendwelche Vorstellungen von Menschenwiirde entwickelt haben, hierfiir ei-
nen ideologischen Nihrboden darstellt, denn der Gedanke der Menschenrech-
te setzt ein Bewusstsein von méglichen Entwiirdigungen oder Demiitigungen
voraus, wie es sich nur in einem Diskurs entwickelt, der Begriindungen anbie-
tet, welches Verhalten unter welchen Umstinden demiitigend ist. Nach allge-
meinem Verstindnis fallen darunter Folter, Vergewaltigung und alle Formen
des Zwanges, mit denen Menschen zu etwas genétigt werden, das sie freiwillig
nie tun wiirden.” Gleichwoh! ist es kultur- und weltanschauungsabhingig, bei
welchen Anlissen sich Menschen gedemiitigt fiihlen;? ein Mitgﬁed einer sehr
niedrigen Kaste in Indien wird sich vor hundert Jahren von einem Verhalten,
das einer Europierin herabwiirdigend erschiene, evtl. nicht gedemiitigt gefiihlt
haben, wenn der Betreffende einer hohen Kaste angehdrte. Das betrifft nicht
nur die psychologische Frage, wann jemand sich entwiirdigt fuhlt, sondern auch
die normative Frage, ob es gute Griinde gibt, sich gedemiitigt zu fiihlen; in
kulturellen Kontexten, wo das Selbstverstindnis durch Vorstellungen von der
Wiirde von Menschen als Menschen geprigt ist, werden Demiitigungen anders
wahrgenommen werden als in manchen fritheren Gesellschaften, wo die Wiir-
de sich allein auf Status oder Verdienst bezog; und nur dort, wo ein solches
Bcwysstsein vorherrscht, wird auch der Gedanke, dass Menschen unabhingig
von 1¥1r_er Klassenzugehorigkeit, ihrem Geschlecht oder ihren Verdiensten vor
Demiitigungen geschiitzt werden miissen, unmittelbar einleuchten.

i Eragt man sich, inwieweit der Begriff der Menschenwiirde ein interkulturell
giiltiges normatives Konzept ist, dann wiren neben der Unterscheidung zwi-
schf:n Rechts- und pflichtorienterten Gesellschaften auch noch ein eher an den
sozialen Praktiken orientiertes und ein cher an den Begrifflichkeiten orienter-
tes Verstindnis von Menschenwiirde zu unterscheiden. Im ersten Sinne kdnnte
man sagen, dass ein Konzept von Menschenwiirde tiberall dort existiert, wo
Handlungen, die nach dem Verstindnis der Vereinten Nationen Menschenwiis-
dcvc.rlctzungen darstellen, negative moralische Reaktionen hervorrufen, also
als ein moralisches Ubel betrachtet werden. Im Folgenden werden wir jedoch

19 Vgl hierzu den Beitrag von Gre in di
gor Paul in di Band.
20 Vgl. Margalit, S. 23, T
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von der zweiten Frage ausgchen, ob es in nichtwestlichenkulturellen Traditio-
nen theoretische Begriffe gibt, die man als ,,Menschenwiirde® iibersetzen kann,
was voraussetzt, dass sie mit Blick auf ihren Inhalt und ihre Implikationen den
europiischen vergleichbar sind. Das wirft die Frage auf, auf welcher Grundlage
man denn tibethaupt Menschenwiirdebegriffe vergleichen kann. Im Folgenden
stiitzen wir uns auf einen Vergleich der Unterscheidungen und Begriindungs-
funktion der jeweiligen Begriffe.

Il Die menschliche Wiirde im klassischen Konfuzianismus

Betrachten wir die Textstellen, auf die sich die Verfechter eines konfuziani-
schen Menschenwiirdebegriffs berufen. Im Buch der Pietit lisst Mengzi (370
v.Chr.—290 v.Chr.) Konfuzius sprechen:

Von allen Dingen zwischen Himmel und Erde hat [allein] der Mensch eine
Wiirde (guf). (Xiagjing, Buch der Pietit)?!

Der konfuzianische Gedanke der Menschenwiirde wird dann in seinen Grund-
ziigen im Buch Mengzi entfaltet:

Es gibt die Ringe des Himmels fjue), und es gibt die Ringe des Menschen.
Menschlichkeit, Gerechtigkeit, Wohlwollen, Verlisslichkeit und die un-
ermiidliche Freude am Guten - das sind der himmlische Rang. Herzog,
Minister, Grofwiirdentriger — das sind die menschlichen Ringe. Die Men-
schen des Altertums pflegten den himmlischen Rang, und die Mensch-
lichen folgten. Die Menschen von heute aber pflegen den himmlischen
Rang nur im Interesse der menschlichen Ringe, und haben sie diese er-
reicht, so werfen sie jenen beiseite. Dies ist der Gipfel an Verblendung,
Am Ende ist ihnen der Untergang gewiss.”

Der Wunsch nach Wiirde (g#) ist eine Ambition, die alle Menschen teilen.
Aber jeder einzelne Mensch hat eine Wiirde in sich selbst, an die er nur
nicht denkt. Was diec Menschen im allgemeinen als Wirde schitzen (Rang,
Ansehen usw,), ist nicht die gute Wiirde (Janggui). Denn wen ein Zhao
Meng (ein Machthaber) wiirdigen kann, den kann er auch erniedrigen.
Wenn es in den Liedern heiBit: ,,Trunken sind wir schon vom Wein, gesit-
tigt sind wir von der Tugend®, so ist damit gemeint: Wer von Menschlich-
keit und Gerechtigkeit gesittigt ist, dem ist der Wohlgeschmack des fetten

21 Ub. v. Qian Ran. Es handelt sich bei allen folgenden Zitaten um eine Ubersetzung von
Qian Ran, wenn es nicht anders angemerkt wird.

22 Menggi6A.16, Uberserzung nach Roetz, ,,Die Kritik der Herrschaft im zhouzeitlichen
Konfuzianismus und ihre aktuelle Bedeutung®, in: Das Buch Mengzi im Kontext der Mensch-
rechtsfrage, hrsg. v. Wolfgang Ommerborn, Gregor Paul & Heiner Roetz, Berlin 2011,
87-108.
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Fleisches und des erlesenen Kornes anderer nicht erwiinscht. Ein guter
Ruf und weit verbreiteter Lobpreis werden ihm zuteil, so dass ihm die
schmuckvollen Stickereien anderer Leute nicht erwiinscht sind.

Es gibt den teuren (g#/) und den billigen (Teil), den groflen sowie den klej-
nen (Teil) in eigenem Korper. Schade nicht mit dem kleinen den Grofien
nicht mit dem billigen den Teuren.* '

Vor dem Hintergrund der sinologischen Auseinandersetzung stellt sich nun die
Frage, was fiir Bedingungen gegeben sein miissen, um einen Begriff wie gu, der
einer speziellen Tradition angehdrt, in seiner Anwendung auf den Menschen
mit Menschenwiirde zu libersetzen. Diese Frage muss sowohl in normativer als
auch in ideengeschichtlicher Hinsicht gestellt werden, Betrachten wir die chinesi-
schen Begriffe zunichst einmal philologisch. Urspriinglich ist gui ein Adjektiv
und bedeutet teuer, wertvoll. So wird das Wort auch in der dritten Passage ver-
wendet, allerdings im iibertragenen Sinne, nimlich als Gegenteil von Schlicht-
heit (jian, wordich billig). In ihrer Anwendung auf Menschen beziehen sich jue
und gw/ dann auf die gesellschaftliche Auszeichnung, die traditionell den Aris-
tokraten vorbehalten ist. Jue bedeutet Rang, Adel. Gui in der zweiten Passage
\»tird als Substantiv gebraucht und bedeutet wortwértlich Wiirde, wenn man
die I?qmologien von gui und Wiirde vergleicht.?® Jue und gus sind, wie dignitas im
r.c'imjschen Kontext, mit Stolz, Ehre, Ruhm, honor, verwandt. Ideengeschicht-
hc!m gesehen ist also beim Begriff g« im chinesischen Kontext nicht anders als
E)exm Begriff Wirde/ dignitas im europiischen Kontext eine Internalisierung der
auBe_ren Vornehmbheit zu beobachten. Erst diese Verinnerlichung bereitet dem
Beg_nff .einet aligemeinen menschlichen Wiirde den Weg, Diese Parallele spricht
daﬁxr: "d:e chinesischen Begriffe jue und gu/ mit dem rémischen Begriff der digni-
fas, Wiirde, zu libersetzen, der auch bei Cicero auf den Menschen als Menschen
apgefxrandt wird. Eine weitere Parallele liegt in einer kosmischen Begriindung
Fur. die Wi‘irdc des Menschen, die der stoischen Wiirdevorstellung durchaus ver-
gleichbar ist, und, wie auch die stoische Naturphilosophie, die herausgehobene
Stellung des Menschen im Kosmos — iiber dem Rest der Dinge* (w#) - be-
griindet; wir kommen noch darauf zuriick.2 ”

23 Mengz6A17, ebd.
24 MengziGA14.

25 Das ijt »Wirde® ist urspriinglich auch mit ,,Wert* verwandt und bezeichnet zunichst
va. ,,sozxz!f:f) Rang und Stand uad die aus ihnen tesulticrende Gelrung und Ehre*, vgl.
Dt_ut:tée; IV. aflnbmb ron Jacob und Wilbelm Grimm, Stichwort: Wiirde; wihrend das Zeichen
ﬁt:s gleichzeitig als Substantiv, Verb und Adjektiv gebraucht wird, und als Substantiv, wie
das dcutsc:c \X’orF \X/.iirdc, »sozialen Rang und Stand* bezeichnet, als Verb schitzen,
x rcni ‘;m .als. Adjekdv teueF, vom héhen Preis, wertvoll. Vgl Kangxd-Worterbuch, gui.
de:‘sc;n :: [:zs;ul\l 3,“ Han-Zelt (ZQG v.(%h:.—ZZO n.Chr.) fast zum Common Sense gewor-
auc,; L oo S:n en ichr}ft'cn wird die Formcl »Der Mensch ist das wertvollste unter
R zwischen ~Ilr‘nrAncl ““fi Erde* fast zu einem selbstevidenten Axiom, das
enen Texten angefiihrt wird, so z.B. im Chungiu fanlu, Bathu tongyi, Lunbeng
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Kurz, im Ausgang von der Wortbedeutung und der antiken und rémischen
Ideengeschichte hat sich der konfuzianische Begriff der Menschenwiirde of-
fenbar ahnlich entwickelt wie der europiische. Es wire nun erstens zu kliren,
inwieweit er sich, wie im Falle der europiischen Menschenwiirdebegriffe, auf
eine im Individuum wurzelnde moralische Anlage zur Selbstvervollkommnung
bezieht oder — wie Moller meint — auf die Fihigkeit, reibungslos mit der sozia-
len Ordnung (bzw. einer von dieser zugedachten Rolle) zu verschmelzen. Zwei-
tens wire zu fragen, wie er sich zu dem verhilt, was seit 1945 viele von einem
Menschenwiirdebegriff in normativer Hinsicht erwarten, nimlich, eine Begriin-
dung der Menschenrechte zu liefern.

Mit Blick auf die obige Textstelle ist bei der Interpretation der Begriffe des
himmlischen Rangs sowie der guten Wiirde nicht die Bedeutung von jue bzw.
gui strittig, sondern vor allem das Menschenbild. Wenn man mit Méller (und
Tiedemann) davon ausgeht, dass die Konfuzianer, wenn sie vom Menschen
sprechen, nicht einzelne Individuen meinen, sondern eine soziale ,,Masse®,
die in eine bestimmte Ordnung gebracht werden miisse,” dann kann sich auch
der Begriff der Wiirde schwerlich auf das einzelne Individuum beziehen, son-
dern nur auf den Menschen als Rollentriger. Entsprechend ginge es auch im
konfuzianischen Menschenwiirdediskurs nicht um die Achtung vor Menschen,
sondern vielmehr um die Achtung vor der Ordnung, die das menschliche Ver-
halten bestimmt, und abgeleitet um die Achtung gegeniiber einer funktionsge-
rechten Rollenerfillung,

Schon mit Blick auf Konfuzius kénnen wir die Frage, ob die Menschen-
wiirde dem Individuum oder einer Masse bzw. einer Funktion zukommt, je-
doch eindeutig beantworten: Der kultivierte Mensch (in Konfuzius’ Worten:
der ,,Edle) betrachtet sich nicht als ein ,,Gerit (i), d.i. als ein bloBer Funk-
tionstriger.? Freilich ist die konfuzianische Moral alles andere als romantisch.
Nichts liegt dem Konfuzianer ferner als die Vorstellung, es sei der Entfaltung
des Individuums abtriglich, zu einem niitzlichen Funktonstriger der Gesell-

schaft zu werden. Der konfuzianische Gelehrte soll sich auch bemiihen, ein
»groBes Gerit* zu werden.” Die Kultivierung, nach der der Einzelne strebt, ist

usw. Bemerkenswert sind hier v.a. Chungis_fanlu (2. Jh. v.Chr)) und Lanbeng (1. Jh. n.Chr.).
Im Essteren wird die Wiirde des Menschen mit seinen Moralfihigkeiten, seiner Bedeu-
tung als Bildnis von Himmel und Erde, seiner Rolle als Zweck aller Dinge sowie seinem
aufrechten Gang (vgl. Chungin faniu. 14, 44, 56, 81) — wie in der jiidisch-christlichen
Wiirdevorstellung, vgl. z.B. Thomas von Aquin, Sumaie gegen die Heiden, 111 113 — begriin-
det: im Letzteren wird die Formel der menschlichen Wiirde wahrscheinlich am meisten
herangezogen.

27 Vgl Tiedemana (2006), 86. Vgl. Mller, Hans-Georg: ,,Die Priisenz des Menschen in der
antiken chinesischen Philosophie®, vgl. Anmerkung 8.

28 LY212.

29 Vgl die Kritik Konfuzius® an Guanzhong: ,,Guanzhong als ein Gerit ist aber klein!
(LY.3.22) Das GroB und Klein lassen sich im aristotelischen Sinne der groBen und klei-
nen Dingen verstehen. Vgl. NE, IV, 1123 b.
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jedoch nicht primir oder gar ausschlieBlich instrumenteller Art.® Es geht nicht
darum, andere zufriedenzustellen, aber auch nicht nur darum, eine bessere Ge.-
sellschaftsordnung zu schaffen, oder ein gottliches Gebot zu befolgen. Der
Wert der Selbstkultivierung liegt in sich. Das ist auch ein typisches Merkmal
pflichtorientierter Ethiken im Unterschied zu zielorientierten wie den kommu-
nistischen Vorstellungen von der Arbeit an der zukiinftigen Gesellschaft.

Dieser Unterschied wird umso deutlicher, wenn man die Ideen betrachtet,
die bei Mengzi als Komplex den Gedanken der Menschenwiirde bilden,

1.Wiirde als Differenz zwischen Menschen und Tieren

Der Begriff der Wiirde, der in der konfuzianischen Formel vom Men-
schen angelegt ist, dem von allen Dingen zwischen Himmel und Erde al-
lein eine Wiirde zukomme, verweist auf die Besonderheit des Menschen
im Hinblick auf seine Koexistenz mit anderen Naturwesen. Interessanter.
weise dient der Bezug zu den anderen Naturwesen hier aber nicht dazu,
das Verhiltnis zwischen Mensch und Tier zu bestimmen, etwa in dem bi-
blischen Sinne, dass dem Menschen die Herrschaft tiber die Naturwesen
zukomme. Die Behauptung, er allein habe Wiirde, charakterisiert vielmehs
die Beziehung des Menschen zu sich selbst: Der Wunsch nach Wiirde
scheint als eine Ambition angesehen zu werden, die alle Menschen tei-
len. Diese Wiirde legt ihm eine Pflicht auf, nimlich anders als ein Tier zu
handeln. Sie ist also ein Auftrag und begriindet das menschliche Selbstver-
hiltis. Daraus leitet sich jedoch nicht umgekehrt die Erlaubnis oder Auf-
forderung her, Tiere als etwas ganz anderes, Verfiigbares, als eine gefiihl-
lose Sache zu behandeln.™ Mengzi bezeichnet den Unterschied zwischen
Menschen und Tieren ausdriicklich als etwas »Geringes®, das den meisten
Menschen gar nicht bewusst sei:

Das, was dfm M@schen von Tieren unterscheidet, ist gering, Die meisten
Menschen ignorieren [es], die Edlen bewahren [es]. (Mengzi4B.19)

Per »geringe Unterschied zwischen Menschen und Tieren liegt nach Mengzi
in der naturgegebenen Moralfihigkeit des Menschen. Wie gesagt, folgt daraus
nicht, dass es moralisch irrelevant wire, wie Tiere und andere Lebewesen be-
handelt werden: ,,Der Edle (-..) liebt seine Familie und ist daher menschlich

zum Menschen. Er ist menschlich zum Menschen und daher freundlich zu den
Kreaturen,* (Mengzi7A.45)

30 Lyi424.

31 Zhwar kommt.diese Vorstellung spiiter in der Han-Zeit auch vor, wie etwa beim hanzeitli-
;-;n Konfu zianer Dong Zhongshu (179 v.Chr.~104 v.Chr)). Dort heiBt es: ,,Himmel und
de gebiren zehn Tausend Dinge um Menschen zu ernihren® (Chungiu fanlu.14). Dies

liss sich aber noch nicht aus der urspringlichen Formel und ihrer Weiterentwicklung
durch Mengzi ableiten. ’
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2. Wiirde als Moralfahigkeit (cai)

Unter der naturgegebenen Moralfihigkeit des Menschen ist bei Mengzi die Fi-
higkeit zu verstehen, die vier Tugenden Menschlichkeit, Rechtschaffenheit, Sitt-
lichkeit und Weisheit zu entwickeln und zu einem Edlen oder sogar zu einem
sittlich Vollkommenen oder Weisen zu werden: ,,Menschlichkeit, Rechtschaf-
fenheit, Sittlichkeit und Weisheit wurzeln im Herzen [des Menschen]* (Meng-
2. TA.21). Alles andere, ,,geniigende Nahrung, warme Bekleidung, bequeme
Sesshaftigkeit” (Mengzi.3A.4), so Mengzi, teilt der Mensch mit den Naturwesen.
Die den Menschen auszeichnende Moralfahigkeit stellt einen Wert an sich dar,
wie in der oben angefithrten Stelle deutlich wird, wo Mengzi die Wiirde des
Menschen im Sinne der Ringe des Himmels von den menschlichen Ringen
abgrenzt, die Wiirde im Sinne von Sozialstatus bezeichnen (s.0.). Niitzlichkeit
wird hier also ganz explizit von der moralischen Vervollkommnung unterschie-
den und ihr untergeordnet.

Durchaus umstritten ist auch die Frage, ob sich der Mensch seine Wiirde
erst durch die bewusste Realisierung dieser Fihigkeit zur moralischen Perfekti-
onierung erwirbt, oder sich schon durch sein Potenzial hierzu von Tieren und
leblosen Dingen unterscheidet. Gegen die erste Deutung spricht, dass Mengzi
schon die den Menschen vom Tier unterscheidende Fihigkeit als gut bezeich-
net, ohne Bezug auf ihre Funktionalitit. Das wirft die Frage auf, warum er
diese Verbindung von Beschreibung (geringer Unterschied) und Wertung (gut)
gar nicht fiir begriindungsbediirftig halt. SchlieBlich folgt aus dem bloBen An-
derssein als die Tiere noch nicht, dass diese Andersheit auch einen besonderen
Wert darstellt. (Vgl. Mengzi.6A.1, 4, 5, 6)

Mengzi scheint davon auszugehen, dass der Wert der Moralfihigkeit intuitiv
einschbar ist, indem er sic einem anderen Verstindnis des Guten gegeniiber-
stellt, nimlich dem Nutzwert, der sich nach dem RichtmaB der Tauglichkeit
fiir das leibliche Leben bemisst: ,,Wollte man (...) behaupten, der Mensch liebe
nichts mehr als sein Leben, warum ist ihm dann nicht jedes Mittel recht, es zu
bewahren? Und wollte man behaupten, dem Menschen sei nichts mehr zuwider
als der Tod, warum ist ihm dann nicht jedes Mittel recht, [diesem] Ubel auszu-
weichen? (...) Deshalb gibt es unter den Dingen, die man begehrt, Begehrens-
werteres als das Leben, und unter den Dingen, die einem zuwider sind, Argeres
als den Tod.* (Mengzi.6A.10)* Der Wert der moralischen Dimension wird nicht
argumentativ aus der kosmologischen Unterscheidung von Mensch und Tier
hergeleitet, sondern ist nach Mengzi offenbar intuitiv erkennbar, zumindest
wenn man sich auf ein Gedankenexperiment einlisst, in dem sich der innere
Wert als etwas Erhabenes gegentiber dem evidenten Wert des Lebens profiliert.

32 chrsetzung von Heiner Roetz: ,,Die chinesische Ethik der Achsenzeit: Eine Rekon-
struktion unter dem Aspeke des Durchbruchs zu postkonventionellem Denken®, Frank-
furt 1992, 249,
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3. Wirde als Erhabenheit

Wenn Mengzi die Wiirde des Menschen als eine Erhabenheit bezeichnet
kommt auch die urspriingliche aristokratische Firbung des Begriffs wieder zur’
Erscheinung, Die aristokratische Wiirde besteht nur in Beziehung zu anderen
Menschen, denen sie fehlt. Auch die Wiirde des Menschen tritt im Vergleich
hervor, nimlich als eine Erhabenheit iber Naturwesen, Tiere und leblose Din-
ge. Das Bewusstsein dieser Erhabenheit motiviert den Menschen dazu, seine
Moralfihigkeit zu realisieren, indem er entsprechend handelt und sich SO zu
ciner moralischen Person entwickelt. Von der Erhabenheit geht also eine spe-
zifische ethische Motivation aus, die sich von der Motivation durch Gesetze
und moralische Normen grundlegend unterscheidet. Wihrend Gesetze und
Normen aufgrund der abschreckenden Kraft der (juridischen oder sozialen)
Sanktionsdrohung motivieren, motivieren Werte wie Menschenwiirde durch
ihre Attraktionskraft. Mit Blick auf die Erhabenheit dhnelt Mengzis Lehre von
der menschlichen Natur dem Konzept des Edlen bei Konfuzius. Der Titel des
Edlen, urspriinglich ein minnlicher aristokratischer Titel — Fiirstensohn —, wird
schon bei Konfuzius in eine Bezeichnung der moralischen Personlichkeit um-
gewandelt. Er bezeichnet einerseits die Personen, die sich selbst vervollkomm-
nen, andererseits das normative Selbstbild, das der Natur des Menschen ent-
spricht. Die Wiirde des Menschen, d.h. das Menschsein selbst, zu realisieren,
besteht darin, sich zu einem Edlen zu kultivieren.

4. Wirde als Rechtschaffenheit (yi)

Den Zugang zu einer Selbstbeziehung, in der die vier Tugenden realisiert wer-
den, vermitteln bei Mengzi verschiedene moralische Gefiihle. Zur Menschlich-
keit wird der Mensch iiber das Mitgefiihl, zur Rechtschaffenheit iiber die Scham
und die Abneigung, zur Sittlichkeit iiber den Respekt sowie die Zuriickhaltung
fihig, zur Weisheit iiber die Urteilskraft. (Mengzi.2A.6, 6A.G) Vor allem ist es das
Schamgefiihl, das einen Selbstbezug herstellt.

Scham hat jedoch zwei Wurzeln: Sie grindet einerseits auf der Sorge, wie
man von den anderen wahrgenommen wird, andererseits auf der Internalisie-
rung von Normen und der Entwicklung eines Ich-Ideals, dessen Verletzung
Beschimung auslost. Daher kénnen Beschimungserlebnisse sowohl rein hete-
ronomen l.}rsprungs sein als auch Ausdruck eines anspruchsvollen moralischen
Bqusstscms, das mit den tatsichlichen Erwartungen der sozialen Umwelt
nicht zusammenfallen muss. Nun scheint es allein schon deswegen abwegig,
den Konfuzianismus als Ausdruck einer Schamkultur im 4uBerlichen Sinne zu
verstchen, weil er sich selbst wesentlich aus der Kritik an einem nur duBelichen
h_loraIVCfstﬁn(hﬁs speist. Wie Guido Rappe auch mit Blick auf den Konfuzia-
nismus tberzeugend gezeigt hat, gilt egoistisches Verhalten auch bei duBlerli-
cher Befolgung ritueller Verpflichtungen als schamlos, und eine bloB uBerliche
Nutzung von Riten zum Zweck der Machterhaltung und zum Vorspielen eines

Menschenwirde: eine universale ethische idee 57

Werts, den die Herrscher nicht besitzen, wird stark kritisiert. Nur so zu tun als
ob, gilt als schamlos, ,.in jenem Sinn, der eindeutig moralisch fundiert ist und
die Scham als moralisches Gefuihl ausweist*.*®

Auch die ,,Rechtschaffenheit* hat eine blof3 konventionelle und eine tugen-
dethische Bedeutung, Die enge etymologische Verwandtschaft des Wortes mit
dem Wort ,,Ich** zeigt an, dass sich das Wort ,,Rechtschaffenheit urspriing-
lich auf ein Sclbstverstindnis bezieht, dessen Verletzung die ,,Beschmutzung
des Selbst*, d.h. die Schande darstellt,” die automatisch Scham und Abneigung
hervorruft. Es bezieht sich also auf die menschliche Existenz, so wie sie von
den Mitmenschen wabrgenommen wird.

Rechtschaffenheit im konfuzianischen Sinne jedoch meint etwas anderes. Sie
ist nicht auf die Selbstdarstellung im Lichte des Wahrgenommenwerdens durch
die Mitmenschen reduzierbar, auch wenn ihre Verletzung ebenfalls Scham und
Abneigung hervorruft. Dabei dient das Schamgefihl als ,,\Wichter®, der die
»menschliche Wiirde bewacht“.* Denn das Schamgefiihl bezieht sich nicht auf
den Anlass der Schande, sondern stellt das handelnde Selbst und dessen Er-
niedrigung in den Vordergrund.”’ Es bewirkt durch die ,,Demiitigung**® des
Selbst — um einen Ausdruck Kants zu gebrauchen — eine Selbstvergewisserung,
Denn wihrend die Demitigung Abneigung auslost, lenkt die Scham gleich-
zeitig die Aufmerksamkeit des Handelnden auf das Selbst im Sinne des mo-
ralfihigen Wesens zuriick, das Wiirde hat. (Menggi.6A.15, 17) Aus der Selbst-
verachtung entspringt also paradoxerweise Selbstachtung, ein Gefiihl, das die
Schande und das Unbehagen iiberwindet. Hier erlangt die Rechtschaffenheit
eine neue Bedeutung: Wihrend die Rechtschaffenheit im urspriinglichen Sinne
cin Selbstwertgefithl bezeichnet, das abhingig von der sozialen Meinung ist,
ist die Rechtschaffenheit im konfuzianischen Sinne Teil des normativen Selbst-
verstindnisses, dem die Kriterien entspringen, nach denen sich das handelnde
Selbst selbst wahrnimmt und beurteilt. Auch wenn sich die Rechtschaffenheit
vor allem als eine normative Erwartung duflert, die die Person an sich selbst
richtet, ist hierin durchaus auch die Erwartung angelegt, von seinen Mitmen-
schen eine angemessene Behandlung zu erfahren, die der eigenen Wiirde ent-
spricht. Mengzi fihrt das Beispiel des Almosens an, der ein Leben retten kann,
den ein Bettler aber gleichwohl nicht annehmen wiirde, wenn er sich dafir de-
mutigen lassen musste. (Mengz/.6A.10) Freilich ist damit weder ein Verstindais

33 Guido Rappe, ,,Die Scham im Kulturvergleich. Antike Konzepte des moralischen
Schamgefihls in Griechenland und China®, Bochum/Freiburg 2009, S. 236.

34 Vgl Hierzu Shun, Kwong-loi, ,,Mencius and Early Chinese Thought*, Stanford 1997, 25.

35 Die Bedeutung von Schande als ,,Beschmutzung des Selbst* kann man aus dem oft auf-
tauchenden Ausdruck ,,Abwaschen der Schande® in der frithen Literatur ablesen. Vgl
Shun (1997), 62; Roetz (1992), 289.

36  Jakoby, Mario, ,,Scham-Angst und Selbstwertgefihl. Thre Bedeutung in der Psychothera-
pie*, Solothurn, Diisscldorf 1993, 53.

37 Vgl Shun (1997), 59.

38 Kpl:AAV,T5.
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von Menschenrechten im heutigen Sinne verbunden noch das Verstindnis, dass
die Mitmenschen verpflichtet sind, mich meiner Wiirde entsprechend zu be-
handeln. Zur Rechtschaffenheit gehort es vielmehr, dass ich eine meine Wiirde
verletzende Behandlung nicht akzeptieren wiirde.

5. Wirde als Menschlichkeit (ren)

Unter den vier Tugenden stellt die Menschlichkeit das grundlegende Hand-
lungsprinzip dar, dessen emotionale Wurzel bei Mengzi im Mitgefiihl liegt. So
kann ein Mensch nach einem beriihmten Beispiel Mengzis allein aufgrund des
natirlichen Mitgefishls nicht ohne Regung mit ansehen, dass ein Kind in ei-
nen Brunnen fillt (Mengzi.2A.6). Konfuzius beschreibt Menschlichkeit auch als
Menschenliebe (LY'12.22), was nicht mit einem Affekt zu verwechseln ist. Hier
gibt es kleine Abweichungen zwischen Konfuzius und Mengzi; Mengzi beriick-
sichtigt auch das Affektive. Menschlichkeit wird als Firsorge in Verbindung mit
einem durchaus auch affektiven Wohlwollen praktiziert, das in einer Einsicht
wurzelt, nimlich dem Verstindnis des anderen als meinesgleichen.”

Dass Menschen einander als gleich seben, ist fiir Konfuzianer eine Intuition,
die unter Angehérigen der gleichen Spezies selbstevident sein sollte, nicht aber
ein Ergebnis eines verwickelten Erkenntnisprozesses. Dass Menschen einander
als Gleiche achten, ist vielmehr die ethische Konsequenz des Verstindnisses,
dass alle Menschen moralisch perfektionierbare Wesen sind, die ihnliche Be-
diirfnisse wie wir selbst haben. Gemeint sind nicht irgendwelche individuellen
Bediirfnisse, sondern die existenziellen Bediirfnisse, die alle Menschen haben.

Tugendethisch kann man Menschlichkeit auch als die Gesinnung verste-
hen, alle Menschen nach der goldenen Regel als meinesgleichen zu behandeln.
Das l?edeutet auch im konfuzianischen Kontext nicht, andere Menschen wort-
wortlich so zu behandeln wie ich mich selbst. Der Gedanke der Menschlich-
keft steht vielmehr — ebenso wie die Rechtschaffenheit — fiir ein eher formales
?mgp, das aufgrund der unausgesprochen vorausgesetzten Gemeinsamkeiten,
A}nr.xhc.hkeitcn oder der Nihe (jin) der Menschen zueinander zwar allgemein
gulng.ls?. Was fiir ein Verhalten jeweils gefordert ist, kann jedoch erst mit Blick
auf .dle Jeweilige Situation genauer bestimmt werden, Dementsprechend gelten
zwei Maximen der Menschlichkeit: positiv das Wohlwollen — d.h., Menschen
zu fc':}rdern - und negativ die Gegenseitigkeit — d.h., Menschen mithilfe eines
»fiktiven Bollenaustausch[es]“‘“’ angemessen zu behandeln, was bedeutet, alles
zu vermeiden, was ich mir nicht fiir mich selbst wiinschen kénnte. Fiir einen

Mcqschen, der Menschlichkeit phlegt, gilt also: Wenn er Vollendung begehrt,
verhilft er auch anderen dazu. (LY.6.30)¢

39 Vcrmudich sieht auch Konfuzius ihre Wurzel in bestimmten Affekten, 2B, in der Liebe
zwischen Eltern und Kindern,

40 Roetz (2000), 72.

41 U.v Roetz (1992), 222,
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[Menschlichkeit zeigt sich auch so:] AuBerhalb des Hauses benehme man
sich so, als empfinge man einen hohen Gast. Bringt man das Volk zum
Einsatz, dann wie bei einer groBen Opferfeier. Was man selbst nicht
wiinscht, das tue man anderen nicht an. (LY.12.2)2

Dem praktischen Verstindnis von Menschen als meinesgleichen entspringen
bestimmite sittliche Umgangsformen. Menschlichkeit im Sinne der Achtung
der Mitmenschen wird als respektvolle Haltung (gong) und achtende Gesinnung
(jing) sowie als Zuriickhaltung und Bescheidenheit (@rang) praktiziert, was die
Einschrinkung subjektver Interessen erfordert.

Auch wenn sich die konkrete Gestalt der Sittlichkeit bei den Konfuzianern
vorwiegend am herkémmlichen Handlungskodex orientiert, ist diese Orientie-
rung nicht als passive Unterordnung unter konventionelle Normen oder soziale
Rollen zu verstehen, sondern involviert eine rationale Anerkennung bestimmter
Handlungsmaximen (LY.3.3, 9.3, 11.1). Auch dass etwa die Art und Weise, wie
Achtung bezeugt wird, sich in konkreten Situationen in unterschiedlichen For-
men ausdriickt, ist nicht mit einer Einschrinkung der Achtung auf bestimmte
Menschengruppen zu verwechseln. Achtung gebiihrt nicht nur dem Aristokra-
ten, und auch nicht nur dem Edlen, sondern dem Menschen im biologischen
Sinne. So lisst Mengzi Konfuzius Kritik an der damaligen Grabkultur mit der
Beigabe von Menschenfiguren iiben, da dies eine symbolische Verletzung der
Menschenwiirde darstellt. An einer anderen Stelle spricht Mengzi ausdriicklich
von der menschlichen Gattung (%), zu der ich, du und die Weisen gehéren
(Mengzi.6A.T).

6. Wirde im Kontext des moralischen Perfektionismus

Achtung hat im Konfuzianismus eine negative und eine positive Seite. Im ne-
gativen Sinne besteht sie in der Riicksicht darauf, dass das Menschsein meines
Gegeniibers nicht verleugnet werden darf; ihre positive Bedeutung kommt in
der Forderung des Menschen als eines moralisch perfektionierbaren Wesens
zum Ausdruck. Es ist Pflicht, Menschen bei ihrer moralischen Kultivierung
zu f6rdern, vorausgesetzt, sie sind selbst dazu bereit (LY.7.29). Das bedeutet
einen Umgang, der die Selbstachtung des Gegeniibers fordert, welche fiir die
Perfektionierung unabdingbar ist: ,,Wenn man das Volk mittels administrativer
MaBnahmen leitet, mittels Kérperstrafen ausrichtet, da wird es sich dem ent-
ziehen und wird schamlos. Leitet man es aber mit Tugend und richtet es aus
mittels der Sittlichkeit (dann wird es Schamgefiihl entwickeln und dem Herr-
scher zulaufen).” (LY.2.3)* Hier ist vom Schamgefiihl, wie gesagt, nicht im
Sinne einer Sorge um den guten Ruf die Rede. Es geht um die Selbstachtung,
die zwar natiirlich angelegt ist, aber sich nur durch Kultivierung entwickelt.

42 Ebd, 217.
43 U. v. Roetz mit kleiner Modifikation. Vgl. Roetz (1992), 287.
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So kann das Schamgefiihl im Rahmen cines bestimmten Umgangs verschwip.
den, aber umgekehrt auch befordert werden, Scham im Sinne Mengzis ent-
zieht sich dem Kohlberg-Modell einer entweder konventionellen oder post-
konventionellen, prinzipicnorientierten Moral. Denn im Gegensatz zur blof
konventionellen Moral kann es nicht durch duBleren Druck, sondern nur durch
das eigene Streben nach Kultivierung entwickelt werden. Diese Bestrebung ist
jedoch nicht mit einer rein rationalen, prinzipienorientierten Uberlegung zu
verwechseln, sondern bedarf sowohl einer emotionalen Grundlage als auch
eines sozialen Anstofes.

7. Menschenw(irde und Menschenrechte

Der Gedanke der Rechte im Sinne individualistischer Schutzrechte des Einzel-
nen gegeniiber dem Staat, die seine Privatheit schiitzen, ist dem Konfuzianis-
mus fremd, nicht anders als dem europiischen Denken bis zur Neugzeit, als sich
der Gedanke eines Rechts in Europa von anderen normativen Gesichtspunkten
zu emanzipieren begann. Recht im alten objektiven Sinne des griechischen di-
kaion, des romischen jus und der thomistischen Lehre bedeutete vorher, nicht
anders als im Konfuzianismus, das, was gerecht ist. Erst Grotius vertrat die Auf-
fassung, menschliche Individuen hitten unabhingig von ihren Sozialbeziigen
und den positiven Gesetzen gewisse Rechte. Durch diesen Bedeutungswandel
trat der Begriff eines Rechts in Europa in eine Spannung zu dem, wozu die
Person unter einem iibergreifenden normativen Gesichtspunkt verpflichtet ist.
Entsprechend drifteten Rechte und Pflichten auseinander. Rechte verkérpern
im modernen Verstindnis etwas den Individuen quasi als Individuen (und nicht
erst als potentiellen Verantwortungstrigerinnen) Zukommendes: einen der indi-
viduellen Person als solcher eigenen Méglichkeitsraum, in dem sie sich frei fiir
oder gegen die Realisierung von Moglichkeiten entscheiden kann. Das schlieBt
sogar einen Schutz des Individuums gegeniiber normativen Erwigungen ein.
Dass eine Person ein Recht hat, ist nach heutigem Verstindnis ein hinreichen-
der Grund, ihr zu erlauben, auch Dinge zu tun, die falsch sind.*

. I\'[an kann dariiber spekulieren, ob sich dieses Verstindnis von Rechten nur
1n einem Kontext entwickeln konnte, wo die individuelle Person in Bezichung
zu Gott und nur sekundir in Beziehung zu ihren Mitmenschen steht.* Aus
(.:‘Ct Héherrangigkeit der gottlichen Gebote gegeniiber den ,,blof3« gesellschaft-
lichen Verpflichtungen leiten sich negative Rechte, nimlich spezielle Abwehr-
rechte (Freiheitsrechte, Biirgerrechte) von Individuen gegentiber dem Staat het.

“ Zu dicser Abschottung gegeniiber normativen Erwigungen vgl. Lloyd Weinreb, ,,Oedi-

45 pus at Fenway Park. Wha’t Rights Are and Why There Are Any*, Harvard 1994,5. 3.
Zum Folgenden vgl. Maria-Sibylla Lotter, ,,Scham, Schuld, Verantwortung®, S. 258£. Vgl
auch die interessanten Uberlegungen zur Genealogie der Menschenrechte bei Hans Joas,

;2:;’ )S;l(‘)?;lfm der Person. Eine neue Genealogie der Menschenrechte®, Berlin (Suhr-
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Diese Rechte sind urspriinglich untrennbar mit der Vorstellung eines schutzbe-
diirftigen individuellen Innenlebens und einer Privatsphire verkoppelt, wo sich
das religiése Leben des Einzelnen entfalten kann; ein Leben, das nicht mit den
gescllschaftlichen Rollen und Funktionen zusammenfillt und vor politischen
Anspriichen geschiitzt werden muss. Da gewisse Abwehrrechte im Unterschied
zu gewohnlichen Anspriichen als absolut unverletzlich gelten, sind es vor allem
diese Vorstellungen, die in den Rechtskulturen Nordamerikas und Europas mit
der Idee eines ,,Rechts* schlechthin assoziiert werden.

Wenn man jedoch von dem speziellen Individualismus absieht, der die Ent-
wicklung der europiischen Idee von individuellen Abwehtrechten geprigt hat,
scheint der Gedanke von Schutzrechten mit Blick auf die Menschenrechte
durchaus mit dem perfektionistischen konfuzianischen Modell vereinbar, auch
wenn er dort als moralische Pflicht formuliert wird. Die Verurteilung eines
unsittlichen und unmenschlichen Umgangs mit den Mitmenschen wird bei
Mengzi auf verschiedene Weise begriindet: Erstens darf das Streben nach
Selbsterhaltung des Menschen sowie sein Vorrang vor anderen Naturwesen
von anderen Menschen nicht ignoriert werden. So wird im Lunyu berichtet,
dass Konfuzius im Fall des abgebrannten Pferdestalls nur nach verletzten
Menschen gefragt habe, nicht aber nach verletzten Pferden. (LY.10.12) Mengzi
greift auf Konfuzius zuriick, wenn er die Politik des Kénigs Hui als unmensch-
lich kritisiert: im Stall seien dicke Pferde zu sehen, wihrend Menschen ,,hung-
rige Gesichter* hitten und Verhungerte auf dem Feld ligen. (Mengzi.1A.4)
Zweitens sind Verhiltnisse unmenschlich, in denen die Menschen nur noch
um das Uberleben kimpfen, da dann auch die Mdglichkeit zur Herausbildung
ihres moralischen Wesens schwindet: ,,Sie versuchen lediglich dem Tod auszu-
weichen und fiirchten, dies nicht erfolgreich zu schaffen. Wie hitten sie noch
Zeit um Sittlichkeit und Rechtschaffenheit zu pflegen? (Mengzi1A.7) Anders
als bei Tieren entspricht eine auf das bloBe Uberleben reduzierte Existenz
nicht dem Menschsein. Drittens: Da der Mensch ein perfektionierbares und
d.h. auch fehlbares Wesen ist, miissen ihm die Moglichkeit der Ubertretung
und somit auch der Selbsterneuerung (zixin) zugestanden werden. Im Lunyu
verteidigt Konfuzius einen jungen Mann mit Blick auf seine ,,beschmutzte*
Vergangenheit und seinen Willen, ,,sich zu reinigen (jigii), der zu unterstiitzen
sei. (LY.7.29)

Aus solchen Appellen an die Menschlichkeit, verbunden mit der Kritik an
Handlungen oder Unterlassungen, die die Mitmenschen an der Pflege von
Sittlichkeit und Rechtschaffenheit hindern, kann man durchaus so etwas wie
ein Recht auf anstindige Umgangsformen herleiten, freilich im Rahmen einer
pflichtenorientierten Ethik. Tatsichlich diente die konfuzianische Formel vom
Menschen, dem von allen Dingen zwischen Himmel und Erde allein eine Wiir-
de zukomme, in der Han-Zeit (206 v.Chr.~220 n.Chr.) auch zur Bestimmung
der zwischenmenschlichen Verhiltnisse und wurde mehrmals zur rechtlichen
Begriindung fiir die Abschaffung der Sklaven-Politik herangezogen. So wird
z.B. im Hanshu (Geschichte der friihen Han-Dynastie) berichtet, es sei gegen
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die menschliche Wiirde, Sklaven und Sklavinnen »im Stall zu halten , wie Och
sen und Pferde und auf dem Markt zu verkaufen, % N -

IV Zusammenfassung

Man kal’lf‘l die Frage, ob der Begriff der Menschenwiirde universale Geltun
hat, :als eine rein normative Frage verstchen, die den moralischen Wert dieseg
Eegnffes betrifft und fir deren Beantwortung es irrelevant ist, ob cin Verstind-
nis von der Wiirde des Menschen auch faktisch gegeben, d.i.,irgendwie in den
klflturcllen Traditionen einer bestimmten Region verankert oder mit diesen zu-
mindest kompatibel ist. In praktischer Hinsicht ist die Frage nach der kixltureL
!en Veran?cem.ng jedoch héchst relevant, da ein Gedanke, der mit den Lthiken
inkompatibel ist, die die Traditionen einer kulturellen Region ausmachen, den
betreffenden Menschen auch schwerlich einleuchten diirfte. ,
.Ausgehend von der Diskussion in sinologischen Fachkreisen, ob der Be-
grff der ‘I\Icnfschenw[irde eurozentrisch oder auch in anderen K,ulturen auf-
zufinden ist, gingen wir der Frage nach, ob es einen konfuzianischen Be nff
deﬂr M@schcnm‘irde gibt und wie er sich zu dem Verstindnis der Mcnscﬁen-
_\mrd’e in de.r europiischen Tradition verhilt. Gegen die Behauptung Mollers
im l\onfufzzamsmus _\verde die moralische Person nur als Rollentriger mi;
Blfck auf ﬂu.'c Funktion fiir die Ordnung des Ganzen verstanden, wurde ge-
zeigt, dass sxc.h bei Mengzi ein Verstindnis von I\'Ienschenwﬁrdc,ﬁndct das
nfcht auf sogxale Funktionalitit reduzierbar ist. Es wurde argumentiert ’dass
d}eses \ferstandr}l;s von Menschenwiirde starke Parallelen zum stoischet; und
S;;rzr;xrschcg Wiirdebegriff aufweist und sich auf dhnliche Weise wie diese
vom no :sat;;:n Gehgt des l\Iensshemyﬁrdcbcgriffs nach 1945 unterscheidet,
m schﬁtzmdeen vg?z dchtendc Wiirde im .Untcrschied zu einer durch Rechte
Gedana pden u; e. Der 'konfuzxa.msche Wiirdebegriff schlieBt den
e oren he.nsc. enr.echte jedoch keinesfalls aus, sondern bietet durchaus
Gt Vcage. lerfur, c.he der A‘usarb‘eitung bedarf. Es wurde argumentiert,
el rirf\;nrdrunfc\;en in der I?lskusslon um die interkulturelle Anwendbar-
dor o] ai Chs i;r-- fenschenwiirde aus einer fehlgeleiteten Homogenisierung
lungsﬁnj(l:da,-:r;] urfieagffassungex? entstchen, die keinesfalls eine Entwick-
A d: ellen, die dlrckt‘ auf die Engfithrung von Menschenwiirde und
Schenrechten hinsteuert, die wir heute mit dem Begriff assoziieren.

4% B «
2 Gu, , Hanshu®, Band 12, Wang Mang B, Beijing 1964, 41104111,

Nikolaus Knoepffler
Menschenwlirde bei Kant

Einleitung

Kants (1724-1804) Verstindnis der Menschenwiirde scheint derzeit gerade in
ethischen Debatten eine Renaissance zu etleben. Wenn er davon spricht, dass
der Mensch aufgrund seiner Wiirde Zweck an sich selbst ist und nicht voll-
stindig instrumentalisiert werden darf, so scheint es auf den ersten Blick gut
nachvollziehbar zu sein, warum man sich in manchen heutigen Fragestellungen
auf ihn beziehen zu kénnen scheint, beispielsweise in der Frage des Suizids und
der Frage des Umgangs mit menschlichen Embryonen.

In diesem Beitrag wird nach einem kurzen Uberblick zum Vorkommen des
Begriffs in Kants Werken herausgearbeitet, wie er Menschenwiirde verstanden
hat, wie er die Wiirde des Menschen begriindet, auf wen diese Wiirde bezogen
ist und in welcher Weise er vorschligt, die Achtung der Menschenwiirde zu
konkretisieren. Gerade in der Behandlung der konkreten, oben erwiihnten An-
wendungen wird sich zeigen, was den inneren Kern von Kants Konzeption der
Wiirde ausmacht und warum diese Konzeption in gewisser Hinsicht deutungs-
offen ist. Zudem soll erkennbar werden, dass der Ruckgriff auf Kants Begriff
der Menschenwiirde eine Riickkehr zu einem Wiirdeverstindnis bedeutet, das
im Unterschied zum Verstindnis der Vereinten Nationen nicht in erster Linie
mit Rechten, sondern mit Pflichten verbunden ist. Dies ist auch der Grund,
warum die wesentliche Definition dieses Begriffs in seinem ersten moralischen
Hauptwerk, der Grundlegung gur Metaphysik der Sitten, zu finden ist.!

1 Ich greife im Folgenden teils wordich auf Knoepffler, Nikolaus (2014), Schliisselbegriffe
der Philosophie Immanuel Kants. Transzendenualitit und Menschenwiirde. Miinchen,
insbesondere 8. 155-255, zuriick. In diesem Teil gehe ich auf den Schlisselbegrift der
Menschenwiirde bei Kant und die damit verbundenen Voraussetzungen und Konse-
quenzen ein. Dartber hinaus verdanke ich Sensen, Oliver (2011), Kant on Human Dig-

nity. Berlin, Boston, wichtige Anregungen.



