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Die Frage nach dem Anfang des menschlichen Lebens ist, unabhängig vom Entwicklungsstand der "Lebenswissenschaften", ein genuines Thema der Medizinethik (Bioethik, Bioethics). Sie ist gleichbedeutend mit der Frage "Was ist der Mensch". Die Rede ist hier vom menschlichen Leben, sofern ihm Würde und Schutzwürdigkeit angemessen wird. Mit dem Anfang des menschlichen Lebens ist in diesem Sinne gemeint, wodurch der Mensch "zum Menschen" wird, also schutzwürdig und schutzberechtigt. Diese Frage ist nicht identisch mit der nach dem zeitlichen (oder entwicklungsphysiologischen) Beginn des Lebens nach biologischem oder anders ontologischem Verständnis. 

In China hat sich über zweieinhalb Jahrtausende eine hohe Kultur ärztlicher Moral und medizinischer Ethik in engster Verbundenheit mit der Medizin und Pharmakologie entwickelt. Die hieraus resultierende medizinethische Literatur beinhaltet nicht nur die Interpretation und Bewertung der gesamten Bandbreite der Medizin im Lichte der philosophischen Schulen (Metaphysik, Ethik, Politik) sondern auch die gelehrten Äußerungen von medizinischen Praktikern, nicht selten waren letztere in Personalunion zugleich auch Philosophen. Die chinesische Medizinethik ist daher von besonderem philosophischen, historischen und kulturwissenschaftlichen Interesse. 

Selbstverständlich äußern sich heute in China Medizinethiker auch zu aktuellen Fragen. So beschäftigen sich zahlreiche Autoren mit den besonderen Konsequenzen und Implikationen der biowissenschaftlichen und -technologischen Innovationen für das ethische Verständnis des Menschen. Diese aktuellen Fragen werden durch die sozialen Fragen des dramatischen gesellschaftlichen Wandels in der VR China erweitert. Hierdurch erhält die medizinethische Debatte in China außerdem einen stark sozialwissenschaftlichen und pragmatischen Akzent. Dieser soll freilich nicht die genuin ethische Inspiration der Mehrzahl der Beiträge verstellen. Medizin gilt allgemein als eine "Kunst der Menschlichkeit" und ist schon deshalb aus sich heraus mit einem präskriptiven Anspruch verbunden. 

Im folgenden kommen einige derjenigen Vertreter der Bio- oder Medizinethik in China zu Wort, die sich selbst nicht einer der international dominierenden "westlichen" Ethikströmungen zurechnen sondern darum bemüht sind, einen originär "chinesischen" Beitrag bzw. einen Beitrag "mit chinesischen Charakteristika" zur Debatte zu leisten. Hierdurch wird die hermeneutische Bandbreite der Diskussion reduziert. Der quantitative Stellenwert derjenigen chinesischen Beiträge, die explizit von "westlichen" Standpunkten ausgehen, liegt allerdings deutlich hinter unabhängigen und chinesisch orientierten ethisch, moralisch, sozial, kulturell und politisch interessierten Ansätzen. Die bloße Übernahme "westlicher" Medizinethik spielt kaum eine für das kulturübergreifende Verstehen relevante Rolle
. Dagegen sind aktuelle Versuche, Medizinethik aufgrund konfuzianischer Konzepte, durch ein Amalgam aus traditionell chinesischen und zeitgenössischen Ansätzen oder durch ungebundenes ethisches Reflektieren zu betreiben, in China vielfältig und zahlreich. Hier sollen einige Ausschnitte unter besonderer Betonung "konfuzianischer" Meinungen vorgestellt werden. 

In diesem Zuge soll für fünf Thesen argumentiert werden. 

1 Der Anfang des menschlichen Lebens im ethischen Sinne beruht auf Akten der Verleihung oder Konstruktion. 

2 Die genaue Art und das genaue Kriterium dieser Verleihung ist umstritten. 

3 Die Einförmigkeit des ethischen Gültigkeitsgrundes "konfuzianischer" Aussagen zum Anfang des menschlichen Lebens steht nicht im Widerspruch zu einer pluralistischen moralischen Praxis. 

4 Der theoretische Hauptgegner der konfuzianischen Medizinethik ist der Utilitarismus, sie ist mit deontologischen, insbesondere mit tugendethischen und transzendentalen (Kant) Ansätzen vereinbar. 

5 Konfuzianische Ansichten zum Lebensanfang drängen die Ethik in der Medizin zu einer Neubesinnung. 
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In China wird die Abtreibung weithin als ein legitimes Mittel zur Familienplanung angesehen und praktiziert. Sie gilt als nicht wünschenswert aber im Sinne des übergeordneten Gutes der Geburtenkontrolle als pragmatisch in vielen Fällen unvermeidlich. Grundsätzlich wird von jeder Frau, die zum zweiten Mal oder außerhalb der Ehe schwanger wird erwartet, daß sie abtreibt. Jährlich fallen in jedem Verwaltungsbezirk hunderte Embryonen und Föten an. Man kann pointiert von einer Abtreibungsroutine sprechen. Die Vereinten Nationen gaben 1992 die Zahl der Abtreibungen bei Frauen zwischen fünfzehn und vierundvierzig Jahren in China in drei stichprobenartig herausgenommenen Jahren wie folgt an: 23,1 von 1,000 Frauen im Jahre 1971, 44,8 in 1980 und 38,8 in 1987. 
. Die Tendenz der Entwicklung ist seit der Einführung der quantitativen Bevölkerungspolitik 1979 ist unverkennbar und kann nur zum Teil durch verbesserte statistische Erhebungen erklärt werden. Trotz dieser weit verbreiteten alltäglichen Praxis wird über die Abtreibung als ein ethisches Problem kaum gesprochen. Es existieren kaum Untersuchungen über die Einstellungen und Ansichten der Chinesen zu dieser Frage. Gleichwohl darf nicht unterstellt werden, diese faktische Abwesenheit einer offenen Debatte weise bereits auf eine entwickelte und kulturell, moralisch oder gar ethisch begründete besondere chinesische Einstellung zum Ungeborenen hin. In der historisch ersten Studie eines chinesischen Medizinethikers zu den Hintergründen des "Schweigens zur Abtreibung" kommt der Autor, Nie Jing-Bao zu einem differenzierten Bild von der allgemeinen Lage der Einordnung und Wertschätzung des Ungeborenen. "Chinesen haben sehr unterschiedliche Ansichten und Empfindungen zum Fötus. Siebzig Prozent der in dieser Umfrage befragten nehmen an, daß das menschliche Leben eine Weile vor der Geburt beginnt. Beinahe jeder zweite sieht einfach die Empfängnis als Beginn des menschlichen Lebens an. Die Mehrheit der befragten Chinesen glaubt an die Existenz einer Seele im Menschen aber nicht im Fötus"
.

Nie sieht in erster Linie historische und politische Gründe für das vermeintliche Desinteresse der Chinesen an der ethischen und moralischen Problematik der Abtreibung. "Die hohe sozio-kulturelle Akzeptanz der Abtreibung im heutigen China ist wahrscheinlich ein historische Unregelmäßigkeit oder ein Bruch, hervorgegangen aus dem politischen und sozio-kulturellen Milieu der verhangenen Jahrzehnte. Gesetzlich war Abtreibung in China zwischen 1910 und den frühen 1960ern verboten. Abtreibung verstieß im allgemeinen gegen das Recht und die Sozialpolitik des ersten Jahrzehnts der Volksrepublik China. Im Grundsatz lehnt der Buddhismus, der spätestens im ersten Jahrhundert nach China gekommen und seitdem allmählich sinisiert worden ist, Abtreibung ab. Entgegen der verbreiteten Meinung, daß der Konfuzianismus als die dominierende moralische und politische Philosophie und offizielle Ideologie jede Art von Abtreibung und selbst Kindstötung toleriert und erlaubt, erweist eine genauere Untersuchung dieser Denkrichtung, daß eine konservative oder restriktive weit eher als eine liberale oder permissive Haltung sowohl historisch evident als auch theoretisch weit eher im Einklang mit den Ideen, Idealen und Prinzipien der konfuzianischen Moraltradition steht
."

Selbst wenn sich, im Widerspruch zu den ersten Befunden, ein einigermaßen einheitliches umfassendes Meinungsbild der Chinesen zur Abtreibung und zum Status des Ungeborenen gewinnen ließe, würde daraus nicht "die ethische Haltung der Chinesen" zum Anfang des Lebens folgen. Hierzu müssen die Argumente derjenigen chinesischen Fachleute untersucht werden, die in Kenntnis der möglichen ethischen Probleme Stellung beziehen und nicht in bzw. aus Unkenntnis. Eine Erklärung für die hypothetische ethische Geringschätzung des Ungeborenen Menschen und damit gegen eine dem geborenen Menschen bereits innewohnende Würde könnte dagegen die folgende Stellungnahme des Medizinethikers Qiu Renzong nahelegen. 

"The distinctive nature of medical ethics in China lies in seeking the balance between individualistic and communitarian approaches, and seeking the balance between rights and duties. Underlying this distinctive nature is the conception of personhood. A person is taken as an individual who is in close relation with others: he/she is neither an independent atom nor a drop of water, bound to lose her/his identity."
 

These 1: Der Anfang des menschlichen Lebens im ethischen Sinne beruht auf Akten der Verleihung oder Konstruktion. 

Qiu sieht ein wesentliches Merkmal der Personalität, die zugleich die Würde enthält, in den sozialen Beziehungen, die ein Mensch haben kann. Erst durch seine Rolle als soziales Wesen wird der Mensch zu einer vollständigen Person. Der Mensch ist als moralisches Wesen demnach noch nicht vollständig, wenn er geboren ist, erst Recht nicht als Ungeborener. Heißt das, die Personalität und damit die Würde sind rein äußerlich und bloß aufgrund des Vermögens zu sozialer Kompetenz zugeschrieben? Diese naheliegende Vermutung entspricht nicht der Intention des Autors. Qiu geht es darum, die Grundlage der Ethik von einem engen Individualismus-Begriff, wie er ihn in der "westlichen" Debatte vor allem in der Betonung der Rechte Einzelner vorzufinden glaubt, abzugrenzen und den Menschen als soziales Wesen anzusprechen. Bereits die Zwiefältigkeit des Menschen als Einzelwesen ("individualistic") und als Gemeinschaftswesen ("communitarian"), die es auszugleichen gelte, weist auf die Unterstellung weiterer notwendiger Kriterien für die Schutzwürdigkeit hin. Ist ein moralisch bzw. sozial unvollständiger Mensch weniger schutzwürdig als ein vollständiger? Weiter unten wird diese Frage vom Autor selbst beantwortet. Offensichtlich bedarf es der differenzierteren Bestimmung dessen, was den Menschen zum Menschen macht. 
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These 2: Die genaue Art und das genaue Kriterium dieser Verleihung ist umstritten. 

Trivialer Weise hat die Schutzwürdigkeit des Menschen auch mit seiner biologischen Verfassung zu tun. Es bietet sich deshalb an, unter den Lebenswissenschaftlern nach den biologischen Kriterien für den Anfang und die Kriterien des ethisch besonderen Menschen zu fragen. 

Der Humangenetiker Yang Huanming aus Beijing zählt zu den führenden Förderern der Bioethik in China. In einem Vortrag hat Yang ausgeführt, daß die genetische Ausstattung des Menschen moralisch neutral sei: "Während jener Gen-Besessenheit der chinesischen Massenmedien seit dem 26. Juni war eine der häufigsten Fragen an mich zum Beispiel: 'Wie kann man 1200 Jahre alt werden?'. Ich bin überzeugt, daß diese Frage von jemandem gestellt wurde, der zu viel Geld hat. Andererseits wurde ich, sogar noch häufiger, gefragt: 'Wie kann man ein intelligentes männliches Kind bekommen und die Last einer minderwertigen Geburt für die Familie vermeiden?'. In diesem Fall vermute ich, daß die Frage von jemandem aus einer relativ armen Familie gestellt wurde. 

Es gibt in China heutzutage so viele Slogans über 'chinesische Eigenarten'. (...) Der erste lautet 'Eugenik' (yousheng) und wurde während der 1998er Konferenz ((18. Weltkongreß der IGF in Beijing)) kritisiert und verändert. Denn wir haben unterschiedliche Interpretationen von Eugenik. Für uns bedeutet 'yousheng' nichts anderes als 'gute Geburt'. Ein anderes Schlagwort ist das 'Krankheitsgenom'. Ich habe es deutlich vernommen, daß 'der Schutz des menschlichen Genoms nur bedeutet, das normale Genom zu schützen, nicht das Krankheitsgenom'. Ich weiß nun wirklich nicht, ob ein Krankheitsgenom dasselbe ist wie ein Krebsgenom (...). Und dann, ein noch sensibleres Beispiel, beunruhigt mich dieser Slogan: 'renkou suzhi'. Die offizielle Übersetzung lautet 'Bevölkerungsqualität' und daß wir die "Qualität der Bevölkerung" verbessern sollen. Ich habe wirklich keine Ahnung, was dieser Slogan und dieser Auftrag bedeuten soll. Wenn es unsere Aufgabe ist, die Qualität der Bevölkerung zu verbessern, dann sagen sie mir doch bitte ob das bedeutet, wir sollten die Unantastbarkeit der Kranken und Behinderten entwerten? Oder bedeutet das dasselbe wie Lebensqualität? Dann sehe ich kein Problem. Wenn die 'Qualität der Bevölkerung' nur 'Lebensqualität' hieße, wäre alles in Ordnung. Aber wenn es um die 'Qualität der Bevölkerung' geht, wäre ich mir nicht so sicher... Der sicherste Weg, hier politischen Problemen aus dem Weg zu gehen, ist, nicht die eugenische Geburt zu propagieren sondern das Gegenteil von Eugenik. 

Ich habe einen eigenen Vorschlag hierzu, ich rede lieber von 'genischen Krankheiten'. Die meisten genetischen Krankheiten resultieren aus einer Störung der regulären Funktion der Gene. Aber die Mehrzahl der Krankheiten entstehen aus der Interaktion zwischen der genetischen Struktur (oder meinen Genen) und all den anderen biochemischen Faktoren, die wir nicht als Teile dieser Struktur ansehen können, nach der genetischen Expression. Deshalb können wir so etwas wie genetischen Determinismus nicht akzeptieren. (...) Ich warne davor, daß (...) dies zweifellos zu genetischer Diskriminierung führen wird. Das wollen wir alle nicht. 

Was das 'schlechte Gen' und das 'gute Gen' betrifft, so bestehe ich darauf, daß es weder ein 'normales Genom' noch ein 'Krankheitsgenom' gibt. Es existiert kein gutes und kein schlechtes Gen, nichts von dem, denn alle Gene sind 'gut'. (...) Wir Genetiker oder Biologen müssen nüchtern einsehen, daß wir immer noch sehr wenig über die Gene wissen, über die direkten und beobachtbaren Wirkungen genetischer Maßnahmen und über die langfristigen, nicht beobachtbaren und unvorhersagbaren Wirkungen auf die menschliche Gesellschaft und die Zukunft. Wir verstehen die mögliche positive Bedeutung 'schlechter Allele' für unsere Körper und die Bevölkerung nicht. (...) 

Ich beziehe mich auf Fakten, von denen einige in China zu sehen sind. Zunächst gibt es die Geschlechtsauslese durch Pränataldiagnose, mit dem Ziel einer Abtreibung - gewiß nicht aller Babies, sondern nur der Mädchen. Ich muß unmißverständlich sagen, dies ist durch die Regierung vollkommen verboten. Aber solche Aktivitäten gedeihen vortrefflich im Untergrund. 

Wie gesagt, es wurde öffentlich bekanntgemacht, daß in China dieselben Dinge nicht getan werden dürfen, die auch in anderen Ländern verboten sind. Aber nun hat sogar jemand seinen 'Erfolg' beim Klonen vermeldet. (...) Was diese 'Edel-Samenbank' angeht, sage ich nur, daß das Vorhaben völlig sinnlos ist. Die Unternehmer weisen aber darauf hin, daß sie nur dem Slogan der Regierung folgen, "die Qualität der Bevölkerung zu verbessern'. Dann bestehe ich darauf: 'Wenn ihr wirklich die Qualität der Bevölkerung verbessern wollt, dann gebt mehr Geld aus, aber nicht für diese Leute. Verbessert lieber die Bildung und die Gesundheitsversorgung'. Alles wäre besser! "

Yang sagt nicht ausdrücklich, womit die Würde des Menschen beginnt. Er macht allerdings deutlich, daß schon die Verwendung evaluativer Begriffe mit Bezug auf die genetische Ausstattung des Menschen sinnlos und irreführend ist. Sogar die Einschätzung von Genen im Hinblick auf ihre funktionale Tauglichkeit wird als verfrüht und anmaßend abgelehnt. In biologischer Hinsicht wird deshalb allen Lebewesen gleicher Wert (bzw. die gleiche Enthaltung von evaluativer Prädizierung) unterstellt, die zur Gattung Mensch gerechnet werden können. Ausdrücklich wird jede Form der biologisch argumentierenden Evaluation als Diskriminierung abgelehnt. Damit zieht Yang den Lebenswissenschaftlern klare Grenzen und erinnert sie an ihre Verantwortung nicht mehr zu sagen als sie wissen. Hier findet sich zudem ein Angebot zur Zusammenarbeit an diejenigen, die in Sachen Ethik kompetenter sind als die Naturwissenschaft. Yang hält sich andererseits als verantwortungsbewußter Wissenschaftler
 mit moralischen Qualifikationen nicht zurück. Seine Äußerungen zur Eugenik und zu angeblichen chinesischen Eigenarten sprechen für sich. Das Menschsein im Sinne der Schutzwürdigkeit kann nicht biologisch erklärt werden. 
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Dieses Angebot greift die Philosophin Chen Rongxia aus Shanghai auf: "(...) Wir sollten den immanenten Wert der Natur anerkennen, den Sinn des Lebens in Ehren halten und die Würde des Menschen wertschätzen. Ich rechtfertige diese Annahme mit der Tatsache, daß wir die Natur mit Ehrfurcht betrachten. (...) 

In der Diskussion um das Klonen von Menschen spiegelt sich das Wesen der modernen Technologie vollständig wieder. He Zhuoxiu von der Chinesischen Akademie der Wissenschaften hat sich für die intensive Weiterentwicklung der Technologie des menschlichen Klonens ausgesprochen
. Gegenteilige Ansichten, die dem Klonen widersprechen, werden gleichfalls debattiert. Dazu gehört erstens das Argument, das Klonen werde die normale Ordnung der traditionellen Familie zerstören. Zweitens fürchtet man, ein 'Hitler' könnte geklont werden. Andererseits heißt es natürlich, daß man ebensogut einen 'Einstein' klonen könnte. Außerdem gibt es noch solche, die sich selbst zu klonen wünschen, um ihr Leben zu verlängern. 

In Wirklichkeit hängt die Entwicklung einer Person von seiner eingeborenen genetischen Verfassung und dem Einfluß von Umwelteinflüssen ab. Das Genom entscheidet nicht allein darüber wer wir sind. Es ist selbst unter Einsatz modernster Technologie unmöglich, Hitler oder Einstein zu klonen. (...) 

Meiner Ansicht nach sollte ein stärkeres Argument zu den oben genannten Ansichten gegen das Klonen hinzugefügt werden. Es gibt einen übergeordneten Grund, aus dem das Klonen von Menschen falsch ist. Es verstößt gegen unsere Natur und würdigt den Menschen zu einem bloßen Objekt herab. Ein Mensch wird dadurch zu einem Gegenstand technischer Operationen umgeformt und kann als ein Fließbandprodukt vorgestellt werden. Aber das Leben ist heilig. Die Geburt eines jeden Lebens ist ein Wunder und sollte nicht aus einem Labor kommen. 

Biologie informiert uns darüber, daß das menschlichen Leben aus einer Zygote erwächst. Eines von 200 Millionen Spermien erhält die Chance, in einer Befruchtung mit dem Ei zu verschmelzen. Wer tatsächlich geboren wird ist ein Gewinner in dieser Lotterie. Dies ist das Wunder des Lebens. Wir haben uns dem unterzuordnen und in Ehrfurcht davor zu verharren. Allerdings läßt die moderne Technologie das Wunder verschwinden. Die Geburt von etwas Lebendigem wird zu einer Technik. (...) Mit dem Verschwinden der Wunder und des Zufalls, wie können wir die Unschuld und den Sinn schätzen, die Leben einzigartig machen?"

Hier wird die Würde als deontologisches Merkmal des Menschen angesehen, das wir dem Menschen immer schon zuschreiben und von dem wir vermittels unserer spontanen Ehrfurcht intuitiv wissen. Chen plädiert in diesem Aufsatz weiter für eine stärkere Beachtung des Religiösen (nicht einer bestimmten Religion) als Fundament ethischer Urteile. Die besondere Wertschätzung des Menschen kommt durch die Erfahrung der Natur aber nicht aus der Natur. Hierbei sollte herausgehoben werden, daß es sich bei der als "Würde" oder "heilig" interpretierten Ehrfurcht um eine spezifische, synthetische Form der Zuschreibung handelt. Das grundlegende Interesse der Autorin geht nicht dahin, Eingriffe zu rechtfertigen sondern moralische Schutzräume ethisch-konzeptionell zu sichern. Im diesem Zusammenhang rationalisiert Chen die Ehrfurcht durch die Formel, man dürfe nicht gegen unsere Natur verstoßen indem man den Menschen zu einem bloßen Objekt herabwürdigt. Dies entspricht dem ethischen Grundsatz kantischer Tradition, man dürfe niemanden zu einem bloßen Mittel machen. Das Menschsein ist Teil der Unbegreiflichkeit unserer Existenz. 
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Als konfuzianisch etikettierte oder explizit konfuzianisch inspirierte Bioethik sieht sich vor den gleichen traditionell-legitimatorischen Problemen wie eine Lutherische, Locke'sche, Kantische, usw. Bioethik. Auf den kulturhermeneutisch interessanten Aspekt der Bindung einer aktuellen ethischen Programmatik an überkommene Lehren kann hier nicht eingegangen werden. Allgemein gesagt kommen für eine medizinethische Argumentation offensichtlich weniger die statuierenden, aphoristischen und anekdotischen Texte (z.B. das Lunyu) in Betracht als systematische Abhandlungen (z.B. die Bücher Mengzi und Xunzi). Letztere bilden ein Genre, das insbesondere in Taiwan und in wenigen Fällen auch in der sinologischen philosophischen Forschung zu eben diesem Zweck aufbereitet wird. 

Der Arzt und Bioethiker Tsai Fu-chang (Daniel Tsai) aus Taipei hat kürzlich das Konzept einer "zweidimensionalen konfuzianischen Person" vorgelegt. Darin wird versucht, die moralisch exemplarische Figur des "Edlen" (Junzi) als eine autonome Person und als eine Person in Beziehungen zu verstehen. Es folgen die Leitlinien der Darstellung Tsai's: 

"Das Konzept des Junzi hat viele Bedeutungen, die mit denen der Idee der autonomen Person zusammen passen. Erstens, die Selbstaktivierung (...) Zweitens, die Selbstkultivierung, (...) Drittens, die Selbstreflektion. Viertens, die Selbstzurechnung. (...) Diese Fähigkeit, den Anfechtungen durch Unglück oder Wohlstand zu widerstehen, sich dem Einfluß von Versuchungen, Zwang und Manipulation zu widersetzen, macht deutlich, daß die Person die Beschaffenheit der Selbstzurechnung, der Selbstbestimmung, einen starken Willen und moralische Authentizität besitzt. Fünftens, die moralische Authentizität: Konfuzius betont, daß der moralische Charakter des Junzi aus ihm selbst kommen muß aber nicht das bloße Ergebnis des Konformismus mit gesellschaftlichen Normen sein darf. (...) Konfuzius verabscheute Angeber und wies Leute zurück, die sich in der Öffentlichkeit eloquent und großzügig gaben, ohne das aus einem aufrichtigen inneren Antrieb zur Menschlichkeit zu tun. Er bezeichnete sie als die 'Diebe der Tugend'. 

Zusammenfassend gesagt besitzt der Edle alles was ihn zu einer autonomen Person, einem moralischen Subjekt qualifiziert. Denn er versteht sich selbst als Verantwortlicher für sein eigenes Leben und schreibt sich selbst alle Verantwortung zu, nicht aber anderen. Er ist von sich aus aktiv und gibt sich selbst die Gesetze. Er weigert sich, von anderen kontrolliert oder gezwungen zu werden und sucht unaufhörlich danach, die Tugenden der Menschlichkeit in sich selbst zu kultivieren. Es ist in Wirklichkeit das Ziel der konfuzianischen Moralphilosophie und Moralerziehung, eine autonome Person zu schaffen, die selbstaktiviert, selbstbestimmt, selbstzurechnend und dauerhaft dabei ist, sich selbst durch die moralische Selbstkultivierung zu verbessern. 

Der junzi hat allerdings, abgesehen davon eine autonome Person zu sein, eine weitere wichtige Eigenschaft, die in der konfuzianischen Ethik betont wird. Das ist die Perspektive der Beziehungen.

(...) Das zentrale Thema der konfuzianischen Ethik, die 'Menschlichkeit' (ren), nimmt den Gedanken auf, daß die Person in Beziehungen steht, weil die chinesische Vorstellung vom Menschen auf dem "Austausch des Individuums mit seinen Mitmenschen"
 basiert. Das chinesische Zeichen 'ren' (Menschlichkeit) bedeutet 'zwei Menschen' und wird ebenso gesprochen wie der chinesische Ausdruck für 'Mensch'. Das chinesische Wort lunli (Ethik), das auf die 'Vernunft oder Logik' (li) in den "zwischenmenschlichen Beziehungen' (lun) hinweist, ist nicht zu verwechseln mit daode (Moral), welches sich wörtlich auf 'die Lehre oder den Weg' (dao) der 'Tugend' (de) bezieht. Dagegen meinen die englischen Ausdrücke 'morality' und 'ethics' etwas ähnliches und sind üblicher Weise austauschbar. Im alltäglichen Leben und besonders in der konfuzianischen Philosophie bezieht man sich mit 'Ethik' auf die idealen zwischenmenschlichen Beziehungen, wie der Autor sie sieht, also auf die 'horizontale Dimension' der Person. Im Vergleich dazu bezieht sich sowohl die Vorstellung von der Person in der modernen Bioethik, die in der Perspektive des Selbstbewußtseins, der Rationalität und des autonomen moralischen Subjektes steht, als auch im traditionellen Judentum und Christentum, die eine Person als Schöpfung des göttlichen Abbildes ansehen, das Gottes Größe widerspiegelt, auf die 'vertikale Dimension' der Person. Dadurch entsteht ein interessanter Kontrast
. (...)

Mit anderen Worten, die konfuzianische Person ist gesellschaftlich eingebettet, sie wird in Beziehungszusammenhängen bestimmt und geformt, in denen sie durch die Interaktion mit anderen Individuen Menschlichkeit (ren) erlangen soll
. Niemand kann ein vollständiger Mensch sein, ohne in der Auseinandersetzung mit anderen Mitmenschen bestimmte Rollen zu spielen. 'Das Ich entwickelt seine Konturen, entfaltet seine Eigenschaften, nimmt Form an, aktualisiert und individuiert sich durch seine Beiträge und Interaktionen in einem Netz aus Beziehungen mit anderen. (...) Die Individuation des Ich wird erst in einem Prozeß der Auseinandersetzung mit anderen innerhalb der jeweiligen Rollen und Beziehungen möglich"
. (...)

Im Gegensatz dazu betont die Tradition des klassischen Liberalismus, daß Personen selbstbestimmte, rationale und selbstbewußte Individuen sind, die 'in einem konzeptuellen Vakuum und frei von jedem Kontext Entscheidungen treffen'
 und in der Lage sind zu erkennen, was für sie gut ist und diesem nachzugehen. Indem sie als souveränes Entscheidungssubjekt aufgefaßt wird, kommt jeder Person gleiche Beachtung zu und verdient, daß ihre Rechte und Privatsphäre respektiert werden. Sogar kollektive Zielsetzungen und Güter reichen nicht aus, Zugeständnisse zu begründen. Mit anderen Worten, die Vereinzelung, Individualität und Besonderheit macht den Wert einer Person aus und nicht ihre Abhängigkeit, Verbindungen und Gemeinschaft mit anderen. (...)

Wenn der junzi seine Autonomie vernünftig und selbstbewußt lebt, trifft er nicht Entscheidungen in einem kontextfreien Raum sondern findet seinen Platz innerhalb einer bestimmten historischen Moraltradition. Die oberste Sorge und der Sinn des Lebens liegen für die konfuzianische Person darin, ihre Pflichten in ihrer jeweiligen Rolle zu erfüllen, um dadurch eine harmonische Beziehung zu den Menschen und zur Natur aufzubauen, zur Blüte der Gesellschaft beizutragen und schließlich eins mit Dao zu werden. Die Vorstellung von der Person gleitet demnach von der Betonung des "Einzelnen" zu den "Beziehungen des Einzelnen und der auf andere gerichteten Moralität der selbstlosen Verantwortung". Da diese konfuzianische Person autonom ist, sollte alles was eine Person erreichen will aus einem echten Bewußtsein der Verantwortung, der Selbstkenntnis, der Selbstzurechnung und der eigenen Anstrengungen angestrebt werden. Die konfuzianische Bedeutung der Würde und des Wertes des Menschen betont im Unterschied zu bioethische Person, die natürliche Kriterien Rationalität und Selbstbewußtsein in den Mittelpunkt stellt, stärker die moralischen Erfolge, die man erreichen soll und nicht gegebene Eigenschaften, mit denen man geboren wird. Zusammengefaßt zeigt sich die Bedeutung der konfuzianischen Person in der Betonung der zwischenmenschlichen Beziehungen, der Forderung, die jeweiligen Rollenverpflichtungen in jeder besonderen Beziehung zu erfüllen und durch das vorbestimmte Ziel und den Wert des Lebens, 'sich zu kultivieren und anderen zu nützen, im Innern heilig und nach außen königlich zu sein'. Diese Sichtweise unterscheidet sich sehr vom moralischen Skeptizismus, Pluralismus oder liberalem Individualismus in der westlichen Moderne und Postmoderne, die die Rechte der Individuen zu selbstbestimmten Entscheidungen hochhalten."

Das Menschsein ist Teil unseres Selbstverständnisses als moralische Wesen. Es wird näher durch unsere soziale Empathie und das Streben nach dem guten Handeln bestimmt. 

In kulturübergreifender Perspektive fällt die Art der Gegenüberstellung der konfuzianischen und der als klassisch liberalistisch bezeichneten Tradition bei Tsai ins Auge. In übrigens keineswegs polemischer Absicht wird das konfuzianische Menschenbild mit einem kulturtraditionellen Gegenbild konfrontiert, das die Person "in einem konzeptuellen Vakuum und frei von jedem Kontext Entscheidungen treffen" läßt und dabei auf die Selbstbestimmung fixiert ist. Tatsächlich drückt diese Beschreibung die Wahrnehmung der ethischen Grundstruktur "des Westens" durch die überwiegende Mehrzahl chinesischer Kollegen aus. Aus dieser offensichtlichen Einseitigkeit erhellt ohne weiteres die Empfehlung des kontextbewußten Konfuzianismus, der eben zu deren Ausgleich kompetent ist, ohne weniger für den Schutz des Einzelnen zu leisten, gerade weil er den Menschen auch als zoon politicon begreift. Hier zeigen sich en passent die Wirkungen einer einseitigen Rezeption ethisch-reduktionistischer Beiträge aus der anglo-amerikanischen Literatur und die fundamentalen Mißverständnisse ethischer Hauptbegriffe (Autonomie als Selbstbestimmung), die sich aus dieser verzerrten Fremdwahrnehmung ergeben können und die sich gerade im bioethischen Diskurs in China spürbar ergeben haben. 
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Was ist das besondere dieses Ansatzes? Im konfuzianischen Diskurs geht es nach der Darstellung durch Tsai Fu-chang vorrangig um die Prüfung der eigenen Motive (Maximen) und die gute Praxis. Es geht nicht darum, anderen Lebensformen oder Entwicklungsstufen bestimmter Lebensformen Schutzwürdigkeit ab- oder zuzusprechen. Nicht auf die Summe der positiven Eigenschaften kommt es an sondern auf den Kontext, den sie in der Perspektive der guten Praxis bilden und in den sie eingebunden sind. Daraus ergeben sich praktische Prioritäten. Dies bedeutet freilich kein Ausspielen der Praxis gegen die ethische Theorie sondern einen Ansatz, der die gute Praxis systematisch an einen bestimmten ethischen Gültigkeitsgrund bindet. 

Bemerkenswert ist auch die Klarheit, mit der Tsai sich dem wichtigsten Einwand gegen eine vermeintlich kollektivistische konfuzianische Ethik annimmt, nämlich daß die Betonung der Gemeinschaft auf Kosten der Rechte des Einzelnen gehen müsse. "Nichtsdestoweniger ist es möglich, daß unlautere Praktiken angeregt werden, wenn man sich allein auf die Perspektive der Beziehungen der Person konzentriert. Es kann zum Beispiel durch die Betonung der kindlichen Pietät (xiao), der Familienwerte und des Allgemeingutes dazu kommen, daß der Patient sein Recht auf selbstbestimmte Entscheidung angesichts einer Präferenz der Familie oder gesellschaftlicher Werte unversehens zurückstellt. Es kann zu einem Kollektivismus führen, wenn man zusätzlich zur Akzentuierung der Verantwortung des Einzelnen für die Gruppe das öffentliche Interesse über das Eigeninteresse und die Rechte des Einzelnen stellt. Einer stärker 'paternalistische und patriarchalische Gesellschaft' ist aus dieser Tradition hervorgegangen und die gesellschaftliche Praxis kann natürlicher Weise zu einer Tendenz des 'medizinischen Paternalismus' in der Beziehung zwischen Arzt, Patient und Familie und in der medizinischen Entscheidungsfindung führen. Aus diesen Gründen besteht eine Wahrscheinlichkeit dafür, daß die Perspektive der Selbstbestimmung, die vertikale Dimension der Person, von der Perspektive der Beziehungen, der horizontalen Dimension der Person, unterdrückt wird, was zu einer Opferung der Rechte und Selbstbestimmung des Patienten ebenso wie zur Gefährdung der Kultivierung der autonomen Person führen kann. (...)

Praktiker im chinesischen Gesundheitswesen sollten sich darüber klar werden, wie sie ihre Patienten vor der Manipulation oder dem Zwang durch kollektiven Druck schützen können (zumeist aus ihren Familien) und ihre Selbstbestimmung fördern, ohne deren traditionelle Familienwerte schlecht zu machen. Was gewisse westliche Bioethiker angeht, so erinnert sie die konfuzianische Moral daran, daß das geläufige Ethos des Individualismus und der Gebrauch der 'Achtung der Autonomie' als Trumpfkarte niemals das gesamte Bild der Moral zufriedenstellend beschreiben kann und auch nicht der biomedizinischen Ethik eine grundlegende Ausrichtung geben kann. Ein menschliches Wesen zu sein, heißt Teil einer Familie oder Gemeinschaft zu sein, welche der Moralität einen Ort geben."
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Wodurch besitzt der Mensch abgesehen von seiner unstrittigen Vernunft jene unterstellte grundsätzliche Würde als soziales Wesen? Wie kann ein inflationärer Effekt der Zuschreibung von Würde vermieden werden, wenn alles was da ist, aufgrund seiner (potentiellen oder aktuellen) Wertschätzung "irgendwie schutzwürdig" ist? Diese Frage wird von einigen Autoren aus metaphysischen Gründen beantwortet. Auch Tsai äußert sich in diesem Sinne: "In metaphysischer Hinsicht verwirklicht der Mensch sein wahres Selbst, das 'wahre Menschsein', wenn er in Einheit und Harmonie mit Dao lebt. Anders gesagt, die universale moralische Ordnung ist ein Zweck, der die Teilnahme des Menschen einlädt und verlangt. Der Mensch ist seinerseits vom Dao inspiriert, wenn er unaufhörlich danach strebt, sich zur Vereinigung mit Dao zu transformieren. Daher ist das Ich in der konfuzianischen Ethik nicht vom Universum entfremdet und dieses ist nicht leblos und seelenlos sondern lebendig und voll Absicht. In seinem aufrichtigen Streben zum Dao nimmt das wahre Selbst Anteil und trägt so mit zur Transformation des Universums bei."
 

Das originäre moralische Streben eröffnet dem Menschen größere Handlungsfreiräume als beliebiges Streben. Dieses enorme Zutrauen in die moralische Kompetenz des Menschen enthält gleichwohl keine Lizenz zur Beliebigkeit. Im Gegenteil, die autonome Person ist genau dadurch qualifiziert, daß sie aus Pflicht pflichtmäßig handelt, weil sie aus eigenem Antrieb den "rechten Weg" (Dao) geht, ohne auf Abwege zu geraten. Dadurch wird sie keineswegs von der Last der Rechtfertigung entbunden. Handlungen, die nicht gerechtfertigt werden können, weisen auf einen unterentwickelten moralischen Charakter hin. Nur die autonome Person allerdings kann sich überhaupt moralisch rechtfertigen. Insofern gilt, der Mensch ist immer schutzwürdig, dies wird in Fällen besonderer Schutzbedürftigkeit intuitiv besonders deutlich. Das sprichwörtliche Beispiel vom Kind, das in den Brunnen fällt (Mengzi), betont gerade das Absehen von Rücksichten auf jede Eigenschaft des Kindes und das Gebot zu handeln aus dem unvermittelten Impuls der reinen Menschlichkeit. Wo es aber um rationale Entscheidungen und multiple Interessen geht, kann die Intuition des vernünftigen Herzens (xin) nur mittelbar leiten. Hier kommt es auf praktische moralische Erfahrung an. Das "wahre Selbst" wird nur durch die Erfahrung der Aktualisierung moralischer Absichten wirklich. Es ist deshalb ebenso schwierig wie unerwünscht, allgemeine und scheinbar einfache Antworten auf die Frage nach dem Anfang des menschlichen Lebens zu geben. Sofern wir die Antwort nicht ohnehin in und aus uns kennen, helfen uns positive Prädikate nicht weiter; sie können allenfalls ein System ethischer Konzepte illustrieren, an denen sich die moralische Erfahrung zur moralischen Intuition hin orientieren und in deren Sinne entwickeln kann. Der ethisch gebildete Mensch zeichnet sich dadurch aus, daß er sich selbst als moralisches Sensorium beherrscht und in Entscheidungsprozesse einbringt. 

Der oben aufgeworfenen Frage nach der Schutzwürdigkeit eines unvollständig entwickelten Menschen kommen wir nun näher. Qiu Renzong erklärt die Bedeutung der Person "aus chinesischer Perspektive" so: "For the Chinese the newborn begins his/her sheng huo and not only his/her sheng ming at birth. Although sheng huo and sheng ming are both translated into English as 'life', their meaning is quite different. Sheng ming means life in the biological sense, but sheng huo means life in the social sense. An individual's sheng huo must be unfolded in interpersonal relationships. There is no sheng huo if there is no relationship between the individual and others. Confucians pay more attention to such interpersonal relationships and formulate ethical norms for them such as xiao (filial piety) and ci (kindness) between children and parents, ti (fraternity) between brothers and sisters, xin (trustworthiness) and yi (propriety) between friends, ren (kindheartedness) and hui (beneficence) between physicians and patients, etc. In Chinese, the term lun li xue (ethics) means norms of interpersonal relationships. The other two Chinese terms, xing ming and ren sheng, also show something important. Xing ming is the biological life, all forms of life have their own xing ming, but only a person has his/her ren sheng (personal life). Ren sheng begins with life after birth. (...)

The biological and psychological dimensions are necessary conditions for an entity to be a person, and the social dimension is a sufficient condition for it to be a person."
 

Aus dieser Unterscheidung von biologischer Existenz (sheng ming) und sozialem Leben (sheng huo) sowie der natürlichen Verfassung (xing ming) und dem individuellen Lebenslauf (ren sheng) ergibt sich für die Frage des Lebensanfangs folgende Überlegung, die Qiu anhand des Klonens und der Abtreibung erläutert: "The concept of personhood suggested above will tell us that when the child ((i.e. the clone)) grows up, he/she will not be the same person as the donor. Because sheng huo or ren sheng and interpersonal relationships of the child will be different, so his/her personality and consciousness will be different, too, in spite of a human genome identical with that of the donor. (...) Only in conjunction with the moral judgement that a child that is not the natural outcome of love, marriage and family life, but instead made, produced, or manufactured, will be bad to the family and society, the conclusion can be drawn that human cloning is morally unacceptable. It is therefore inadequate to formulate a policy only in view of the concept of personhood, instead, a moral judgment or moral assessment is required. (...)

The fetus is not a person, but still a form of human biological life. If we formulate a moral premise that all forms of human biological life are sacred, then the moral conclusion will be that abortion is morally unacceptable. (...) According to traditional Chinese medicine, aborted fetuses can be processed into nutritional medicine, but Chinese law prohibits the use of fetuses as medicine or food; the underlying assumption is, although the fetus is not a person, it is still a form of human life and has some value. (...) The exception is that embryos can be used for research, or the brain tissue of aborted fetuses can be used to treat Parkinson disease (...). This reflects the balance of values between the benefits to patients and society, and the proper respect for human life. (...) It does not, however, follow that they can be killed without the need of ethical justification."
 
Qiu argumentiert hier für einen Personenbegriff, der dem Begriff des Leibes recht nahe kommt und sich der Reduktion auf einen rationalen, psychologischen, biologischen oder spirituellen Teilaspekt des Menschseins widersetzt. Erst durch die soziale Rolle die man spielt wird man zur vollgültigen Person. Das Selbstbewußtsein bzw. die Fähigkeit zum Selbstbewußtsein, ein begründungstheoretisch zentrales Konzept in der internationalen bioethischen Debatte, fällt hier unter die notwendigen Bedingungen für die volle Personalität, neben dem Besitz eines Genoms und eines Gehirns. Die Schutzwürdigkeit wird nicht nur zugeschrieben sondern ist selbst intrinsisches Merkmal der Möglichkeit von Praxis. Wie soll man die Art der "Beziehung" verstehen, durch die der Mensch seine Menschlichkeit in die Praxis bringt? 
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Der in Hong Kong und Taiwan lehrende Philosoph Li Ruiquan (Lee Shui-chuen) führt die Gedankengänge Tsai's und Qiu's weiter. In einem vom Neu-Konfuzianer Mo Zongsan inspirierten Aufsatz bezeichnet er als “die größte Aufgabe der Modernisierung chinesischer Philosophie die Integration der beiden wichtigsten Errungenschaften westlicher Zivilisation, nämlich Wissenschaft und Demokratie. Diese ((Aufgabe)) hat zu einem Wiederaufleben des Neu-Konfuzianismus im 20ten Jahrhundert geführt (...), dessen zentrales Thema das Verhältnis zwischen Wissenschaft, Technologie und Moralität ist.” Am konkreten Beispiel von In-Vitro-Fertilisation und dem Klonen von Menschen zeigt Li, daß aus Sicht des rekonstruierten Konfuzianismus einer der Einwände gegen Biotechnologie zurückzuweisen sei, nämlich derjenige “Gott zu spielen”. Aktive biomedizinische Eingriffe sind demnach prinzipiell zustimmungsfähig. Der Mensch wird als potentiell “unbegrenzt kreativ” angesehen und als ermächtigt, unter Umständen sogar die eigenen Gene zu verändern. Der Mensch sei dazu geboren, das beste aus seiner Anlage zu körperlicher, geistiger und moralischer Entwicklung zu machen. Diese Erlaubnis steht allerdings unter strengen Einschränkungen
. 

Diese Einschränkungen sind offenbar noch interessanter und folgenreicher als die Behauptung Lee's, der Konfuzianismus könne der Medizinethik aus einem metaphysischen Legitimationsdefizit heraus helfen. Zu den Kautelen zählen erstens “Wohlwollen und Freiwilligkeit” unter den Beteiligten. Zweitens dürften keine kommerziellen Absichten verfolgt werden. Es geht nach Li vor allem darum, daß jede Handlung intrinsisch gut ist, die als “aufrichtige moralische Praxis” verstanden werden kann. Denn durch diese Praxis hilft der Mensch allen Dingen in der Welt, ihren himmlischen Auftrag zu erfüllen. Die entsprechenden Formen des Eingreifens sind dann gerade keine Übergriffe sondern sie unterwerfen – wie er einräumt idealer Weise – keine Entität unnötigem Leid oder bösen Taten. 

“Der Handelnde macht in diesem Sinne so weit wie möglich die unverschuldeten Defekte eines Wesens wieder gut und verwirklicht Dao in solchen Handlungen. Er oder sie wird so zu einem Wesen mit unbegrenztem Wert. (...) Wenn jemand im Einklang mit diesem Grundsatz handelt, verwandelt er oder sie jedes Wesen um das er sich kümmert in einen Selbstzweck. (...) Man könnte sagen daß durch solche moralischen Handlungen die natürliche Welt in dasjenige umgewandelt wird, was Kant das Reich der Zwecke nennt.”
 

In einem weiteren Aufsatz diskutiert Lee Shui-chuen die metaphysisch legitimierte soziale Handlungspraxis und erläutert sein Konzept der "moralischen Gemeinschaft" als Feld der Verwirklichung des Dao. "Wir können innerhalb des Konzepts der Mitgliedschaft in einer moralischen Gemeinschaft einige der wichtigsten Elemente unserer moralischen Erfahrung eingebettet sehen. Dazu zählen die moralischen Gedanken und Urteile über unsere Kinder, Säuglinge, körperlich verfallende Eltern und verschiedene Familienangehörige sowie andere Mitglieder der Gesellschaft. Zuerst einmal besteht kein Zweifel daran, daß wir unsere Kinder und Säuglinge als Vollmitglieder in unserer moralischen Gemeinschaft anerkennen, die keinen geringeren moralischen Status einnehmen als andere Vollmitglieder. Jeder Schaden, der ihnen zugefügt wird, ist nicht weniger ernst als die Verletzung eines erwachsenen Mitglieds. Nein, wir empfinden ihn gewöhnlich als noch ernster, genau deshalb, weil wir sie einerseits als Vollmitgliedern gleichwertig ansehen und andererseits eine unveräußerliche Verantwortung haben sie gegen Schaden zu schützen. Dies entspricht unserm moralischen Urteil, daß Kinder und Säuglinge häufig in unseren moralischen Überlegungen einen höheren Stellenwert einnehmen. Außerdem stehen Kinder und Säuglinge als Mitglieder der Gemeinschaft nicht nur unter der Aufsicht ihrer Eltern sondern aller Mitglieder der Gemeinschaft, die gewöhnlich durch die öffentlichen Behörden repräsentiert wird. Sie sind daher in keiner Weise das Eigentum ihrer Eltern oder Vormünder. Ebensowenig sind sie ein Gegenstand der beliebigen Willkür ihrer Vormünder, natürlicher oder gesetzlicher. Sie sind eigenständige Mitglieder im objektiven Sinne einer rationalen Gemeinschaft unter moralischen Gesetzen. Daher ist öffentliches Eingreifen immer dann angezeigt, wenn ein Vormund seine Pflicht vernachlässigt. 

Zum moralischen Status von Föten, Embryonen und Zygoten: Deren Situation ist noch problematischer. Dem Gedanken der moralischen Gemeinschaft zufolge können Föten und Embryonen mit der Zustimmung ihrer werdenden Mutter die Mitgliedschaft in der Gemeinschaft erwerben. Hier ist die Mutter die oberste Autorität, weil sie die einzige Person ist, die direkte Interaktion mit ihrem Fötus haben kann, ganz zu schweigen von ihrer Rolle für seine körperliche Entwicklung. Als Mitglied in der moralischen Gemeinschaft kann sie dem Kind, das sie trägt, die gleiche Mitgliedschaft verleihen. Sie hat dabei das letzte Wort. Anders gesagt, niemand hat ein Recht, das ihres überstimmt. Wenn sie ihrem zukünftigen Kind dieses Recht nicht verleihen will, hat sie das Recht es abzutreiben, wenn auch unter gewissen Beschränkungen, die sich aus der Entwicklung des Fötus ergeben. Eine Abtreibung verletzt zum Beispiel dann das Recht des Fötus, wenn dieser außerhalb des Mutterleibes lebensfähig ist, weil er dann in der Tat mit anderen Mitgliedern der moralischen Gemeinschaft interagieren kann und folglich wie ein Neugeborenes und ein unabhängiges Individuum behandelt werden muß. Während Abtreibungen grundsätzlich vor dem vierten Monat akzeptiert werden können, müssen die Gründe einer werdenden Mutter für eine Abtreibung mit fortschreitender Schwangerschaft immer stärker werden. 

Was Zygoten und Bastozysten angeht, so scheint es keinen Sinn zu machen, ihnen die Mitgliedschaft zu verleihen. Denn es scheint erstens keine wahrnehmbare Kommunikation zwischen ihnen und irgendeiner Person zu geben und zweitens mangelt es ihnen an der Individualität, die ihre Behandlung als ein Mitglied rechtfertigen würde. Sie sollten als das Eigentum ihres Besitzers behandelt werden, im Rahmen der einschränkenden moralischen Verpflichtung ihres angemessenen Gebrauchs in Experimenten und Lagerung. Experimente mit Embryonen und Blastozysten müssen überwacht werden, weil sie zukünftige Personen werden könnten und Experimente zerrüttende Auswirkungen auf das Konzept moralischer Personalität haben könnten. Hier besteht die Gefahr eines Dammbruchs ("slippery slope"). Menschliche Gameten sind in dieser Hinsicht vollkommen akzeptabel. Damit entledigen wir uns der Möglichkeit, der Annahme bezichtigt zu werden, das Potentielle sei ein Aktuelles. (...)"

Lee verlagert offenbar die "soziale Geburt", das sheng huo Qiu's (und wohl auch seinen "Lebenslauf" ren sheng) in die pränatale Phase und präzisiert "Beziehungen" durch "Interaktionen". Je nachdem, ob die Interaktion der Mutter mit ihrer Leibesfrucht von ihr mit deren Anerkennung als schutzwürdig verbunden ist, hat der Fetus angefangen ein Mensch zu sein. Die physische Entwicklung des Fetus spielt einzig deshalb eine Rolle, weil sie mit der Erweiterung des Interaktionsraumes einher geht, zu dem nach und nach ein immer größerer Personenkreis hinzu kommt. Die Viermonatsfrist kann deshalb nicht als starres Datum gelten; sie wird vielmehr entsprechend der realen Interaktionserfahrung zwischen Mutter bzw. Dritten und dem Fetus zu modifizieren sein. Die für den moralischen Status des Menschen konstitutive Erfahrung muß freilich im sozialen Kontext rational durchdrungen, überformt und verstanden werden, denn erst die "moralischen Gedanken und Urteile" können die Geltung der Zuschreibung legitimieren. Der Fetus wird durch die Art der (zunächst mütterlichen) Bezugnahme gewürdigt - dabei kommt es offenbar nicht darauf an, warum und inwiefern dies geschieht sondern einzig darauf, daß es geschieht. Im Ergebnis kann also eine Vielfalt unterschiedlicher Entscheidungen über die Zuschreibung von Schutzwürdigkeit, einschließlich der kontradiktorischen Urteile ein Ungeborenes abzutreiben und ein objektiv gleiches Ungeborenes nicht abzutreiben, grundsätzlich nebeneinander als moralisch begründet und akzeptabel in einer Gesellschaft bestehen. In der Tat kennt die Geschichte der konfuzianischen Medizinethik sowohl überaus konservative als auch liberale Doktrinen zur Abtreibung und zum Status des Ungeborenen
. Hieraus ergibt sich die 

These 3: Die Einförmigkeit des ethischen Gültigkeitsgrundes "konfuzianischer" Aussagen zum Anfang des menschlichen Lebens steht nicht im Widerspruch zu einer pluralistischen moralischen Praxis. 
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Unterhalb einiger ethischer Prinzipien wie "Menschlichkeit", "Selbstzweck", "authentische Gutwilligkeit", die für jedes moralische Urteil gelten, verzichtet ein solcher Ansatz bewußt auf allgemeingültige positive (und damit auch naturwissenschaftlich verifizierbare) Kriterien. Dabei bleiben Regeln der sozialen Beziehungen (xiao, ci, hui etc.) durchaus starke Erfahrungsnormen, die ihrerseits von der Ethik (lunlixue) aus Vernunftgründen normiert sind. Sie sind aber keine Dogmen sondern Hilfestellungen bei der vernünftigen moralischen Interpretation der sozialen Welt. Es liegt nahe zu vermuten die Zuschreibung der Schutzwürdigkeit erfolge intuitiv, also in moralisch konstitutiven Akten vor jeglicher Rationalisierung. Tabus wie "Gott zu spielen" werden dadurch unterlaufen, daß der moralisch ideale Mensch in seiner kreativen Freiheit als unbegrenzt gilt. Diese Projektion der völligen Handlungsfreiheit ins "Reich der Zwecke" ist unter dem Vorbehalt der Einschränkung zu sehen, daß sie für genau den "edlen" Menschen maßgeblich ist, der eben nur gut handeln kann. Lee verspricht sich hiervon einen intellektuellen Anreiz zur moralischen Selbstentwicklung. Damit werden allgemeine Denkverbote (z.B. von Klonen oder Keimbahnmanipulation) überflüssig, denn moralische Verbote müssen immer aus ihrer Aktualität heraus gerechtfertigt werden (Daraus kann sich natürlich ein faktisch totales Verbot ergeben). Freiheit des Denkens erscheint in diesem Sinne, unter kalkulierter Inkaufnahme von moralisch "falschem Denken", als eine notwendige Voraussetzung für die sittliche Reifung, bildhaft gesagt durch intellektuelle Entwürfe und Experimente. Andererseits können individuelle Präferenzen als solche noch gar kein moralisches Gewicht haben, denn sie stehen immer zwischen der moralischen Intuition und dem ethischen Urteil. Eine Präferenz ist nur dann ein ethisches Kriterium, wenn sie mit ethischen Prinzipien verbunden ist, also z.B. das Gute selbst mit will. Hierdurch kann moralisches Lernen eigentlich erst verstanden werden. Es sind unsere Präferenzen, aus denen wir Aufschluß über den Grad unserer moralischen Entwicklung und Güte erhalten. Das gilt für Individuen und Gruppen gleichermaßen. 

Um den Anspruch dieses Ansatzes plausibel zu machen, eine konfuzianische Medizinethik sei den gegebenen "westlichen" Theorien überlegen, müßte die jeweilige normative Leistungskraft anhand konkreter ethischer Entscheidungs- und Regelungsprobleme im Vergleich erwiesen werden. Dabei würde die größere Klarheit und Verbindlichkeit der Prinzipien und der daraus abgeleiteten Imperative, Regularien und Verbote sowie ihr Erklärungsvermögen für die Realität unethischer Praxis den Ausschlag geben. Eine solche Untersuchung wäre Gegenstand eigenes eigenen Forschungsprogrammes und würde den hier gegebenen Rahmen sprengen. 

Die hier skizzierten Konzepte eignen sich ausgezeichnet für eine transzendentale Argumentation im engeren Sinne, nämlich zur Untersuchung der Bedingung der Möglichkeit etwas als vernünftig zu denken, insbesondere die noumenale Freiheit. Besonders in der anglo-amerikanischen Literatur wird das Transzendentale häufig im Sinne von Transzendenz oder auch der Exploration sachlich-pragmatischer Bedingungen der Möglichkeit daß etwas sei verwendet. Dies mag erklären, warum die genannten Autoren ihre Beiträge zur Medizinethik nicht ausdrücklich als transzendental bezeichnen. Argumentationslogisch und strategisch ist es sinnvoll sie so zu auszulegen. Nur in Verbindung mit der Interpretation als einer transzendentalen Methode werden die metaphysische Ausführungen (z.B. bei Tsai und Lee) davor geschützt, der konfuzianischen Anfälligkeit für Tendenzen einer Ontologisierung der Ethik zu erliegen
. 

These 4: Der theoretische Hauptgegner der konfuzianischen Medizinethik ist der Utilitarismus; sie ist mit deontologischen, insbesondere mit tugendethischen und transzendentalen (Kant) Ansätzen vereinbar. 
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Auf dieser Grundlage können konfuzianische Ansätze dazu beitragen, ein grundlegendes Mißverständnis in der Medizinethik zu vermeiden. Durch die Rückbindung der normativen Kraft der Zuschreibung von Schutzwürdigkeit an deontologische Vernunftpostulate kann die Vermischung ethischer und ontologischer (biologischer) Kategorien systematisch vermieden werden. Hier ist das Verständnis des Konfuzianismus ausschlaggebend, das sich bei den zitierten Autoren signifikant von einem landläufig bloß soziologischen Verständnis unterscheidet, auf das sich große Teile der sinologischen Literatur und auch zahlreiche chinesische Autoren beziehen
. Hier geht es darum, ob man dem Konfuzianismus überhaupt eine Ethik im eigentlichen Sinne zutraut oder nicht, ob man also den Versuch unternimmt, systematisch den Konfuzianismus als eine vernünftige theoretische Auseinandersetzumg mit praktisch normativen Ansprüchen und Urteilen lesen und ggf. rekonstruieren will. Die hier angeführten Medizinethiker gehen offensichtlich über dieses Zutrauen noch hinaus, indem sie den Konfuzianismus auch offensiv für eine kritische Ethik einsetzen. 

Wenn vielfach betont wird, daß die Würde etwas sei, das einerseits von der Gemeinschaft (Familie) verliehen und andererseits vom Subjekt durch moralische Erfahrung und moralisches Handeln "verdient" wird, dann folgt daraus keineswegs ohne weiteres ein Urteil über den moralischen Status des Menschen bevor oder nachdem er eine bestimmte Stufe der Wahrnehmbarkeit (Nidation, 14 Tage, Geburt usw.) erreicht hat. Diese Sicht erlaubt im Gegenteil die Begründung ganz unterschiedlicher Urteile über den Beginn der Schutzwürdigkeit. Hierdurch verlagert sich der Mittelpunkt des medizinethischen Interesses auf die Authentizität der Motive, die sittliche Reife des Urteilenden und die Legitimation an der Zuschreibung teilzuhaben und damit zugleich auf den Prozeß der Urteilsbildung. Hier liegt ein interessantes Potential für eine Handlungskritik mit dem Ziel, die Legitimation von (z.B. biomedizinischen) Eingriffen aus der ethischen Praxis heraus zu begründen und nicht nur aus allgemeinen Urteilen über den Entwicklungsgrad oder andere Eigenschaften eines Menschen. 

Eine solche Handlungskritik basiert auf einigen deontologischen Zusatzannahmen, die unverhandelbar sind. Für Lee und Tsai zählt dazu das metaphysische Postulat der grundlegenden Alleinheit mit dem Dao.  Bei Chen und Qiu haben wir eine ähnliche Rückversicherung gefunden. Es ist wichtig zu sehen was diese Qualifikation leisten soll. Sie erweitert nicht etwa die Optionsbreite der Willkür zur Verdinglichung des Menschen sondern schränkt im Gegenteil jede erlaubte Art der moralischen Prädikation weiter ein. Das Dao fungiert hier als ein Generalqualifikator allen Daseins und begründet die allgemeine Ehrfurcht und Achtung vor dem was "unter dem Himmel" ist. Es wäre ein Trugschluß aus der "Triade" (Himmel, Natur, Mensch) abzuleiten, daß der "gottähnliche" Edle Mensch seiner Kreativität zum Beispiel auch in der Biomedizin hemmungslos nachgehen dürfe oder womöglich gar solle. Hybris, Größenwahn, Allmacht widersprechen dieser Auffassung diametral, auch wenn manche Formulierungen zu Mißverständnissen in diesem Sinne einladen. Der hier skizzierte "gottähnliche" Konfuzianer entspricht weit eher dem klassischen ideal einer Person, die aus Neigung pflichtgemäß handelt, also habituell nur dasjenige will was moralisch ist und zwar einzig weil es moralisch ist. Illustriert wird dies durch das Lunyu, wenn es dort über die Persönlichkeitsentwicklung des Konfuzius heißt "Mit fünfzig kannte ich die Bestimmung des Himmels. Mit sechzig wurde mein Ohr aufnahmefähig. Mit siebzig folgte ich dem, was das Herz will, ohne das Maß zu überschreiten."
. Der voll entwickelte moralische Mensch ist von jeder positiven Reglementierung durch die selbst auferlegten Einschränkungen frei, weil er sie aus Vernunftgründen will. 
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Aus dieser Betonung der Rolle und Perspektive des Handelnden ergibt sich ein Spektrum von  Pflicht und Beschränkung der Wissenschaftler, Mediziner, Gesetzgeber usw., dem hier nicht nachgegangen werden kann. Man darf hier aber wohl den kühnen Schluß ziehen, daß eine konfuzianische Interpretation gerade durch ihre Zurückhaltung mit positiven Stellungnahmen zum frühen Menschen medizinethische Ansätze erleichtert, die sich der Vergegenständlichung des Menschen und der Biologie sperren. Dieser Schluß ist zwar kühn, weil er bei weitem nicht von sämtlichen "konfuzianisch" argumentierenden Ethikern gezogen und erst recht nicht vom sozial-konfuzianischen Konsens getragen wird. Er kann sich jedoch auf die Elite der zeitgenössischen Vordenker dieser Richtung stützen. Neben Lee und Tsai zählt hierzu zweifellos Nie Jingbao, der diese Gedankenbewegung im programmatischen Titel eines Aufsatzes anschaulich macht, wenn es da heißt: "Abortion in Confucianism: A Conservative Value". Es kommt nicht in erster Linie auf den biologischen Zustand des Embryos an sondern auf die sittliche Reife desjenigen, der sich im Handeln auf diesen bezieht. Es ist ebenfalls interessant darauf hinzuweisen, daß diese Perspektive der Fragestellung des türkischen Medizinethikers Sahin Aksoy aus Sicht des Islam entspricht, der auf einer Konferenz in Taiwan einen Vortrag unter die programmatische Überschrift stellte "Why do you watch me?"
. Die Aufmerksamkeit fällt demnach auf die Notwendigkeit der Legitimation unserer Aufmerksamkeit: warum und mit welchem Motiv wenden wir uns, insbesondere in der biomedizinischen Forschung, dem Ungeborenen zu? Warum ziehen wir es vor, den Status des Embryos zu bestimmen und nicht vor allem unsere moralische Praxis zu vertiefen? Der Einwand, unsere moralische Praxis in bezug auf den Embryo beinhalte analytisch Urteile über dessen Status, trifft zwar zu. Zumindest aus einer Perspektive, die nicht von vornherein an der Instrumentalisierung dieser Fragestellung interessiert ist, verwechselt dieser Einwand allerdings die Reihenfolge in der moralischen Logik. Der Urteilende sollte hiernach zunächst seine eigene Reife zur Urteilsbildung in Frage stellen und vergrößern, sowie versuchen eine Beziehung zu dem aktuell in Frage stehenden Lebewesen aufzunehmen bzw. von entsprechenden moralischen Erfahrungen zu lernen, ehe er befugt ist, dessen Status zu qualifizieren. Erst die Beziehung qualifiziert dazu überhaupt ein moralisches Urteil zu haben. Der nur an seiner Wissenschaft interessierte und nur ihr verpflichtete Forscher kann gerade deshalb (und in dieser Eigenschaft) überhaupt kein moralisches Urteil über seinen konkreten Forschungsgegenstand abgeben sondern muß dies denjenigen überlassen, die dafür aktuell kompetent und zuständig sind, weil diese aus ihrer erfahrenen Beziehung von dessen innerer moralischer Bedeutung wissen. 

Hieraus ergibt sich eine grundlegende Determinierung der ethischen Argumentationsstrategie nach konfuzianischen Prinzipien. Nicht der Schutz einer Lebensform ist zu rechtfertigen sondern jede Handlung, die und sofern sie diese Lebensform betrifft bzw. einbezieht. Die Handlung kann dann nur noch durch ihre tatsächlichen Absichten gerechtfertigt werden. Nur ein Handeln, das einen Menschen oder ein beliebiges Wesen nicht nur als Mittel zu einem Zweck sondern zugleich auch als Selbstzweck behandelt, kann gerechtfertigt werden. Dadurch wird der ungeborene Mensch grundsätzlich aus dem Brennpunkt medizinisch-technischen Menschenleben - Menschenwürde Interesses und der Sphäre der Handlungszwecke gerückt. 

Diese Haltung begründet eine Skepsis gegenüber der medizinischen Forschung, sofern diese mit Lebewesen bloß instrumentell verfährt. Sie entspricht jedoch gerade dadurch dem ethischen Verständnis der Medizin. Ganz im Gegensatz zur realen Entwicklung des Selbstverständnisses der Medizin in China verlangt die moralische Norm, sowohl in der Gesellschaft einschließlich der Politik als auch im medizinethischen Diskurs vom Arzt, daß er zuerst die Menschen und die Gesellschaft behandelt und erst zuletzt Krankheiten. 

Ein Streit über die biomedizinisch spezifizierte Kriterien für die Würde des Menschen wird einem "Konfuzianer" dieser Lesart zweitrangig und ebenso unsachgemäß wie uferlos vorkommen. Er mag sogar einen Kategorienfehler darin erblicken. Gleichwohl informieren biologische Sachverhalte die Ethik in zweierlei Weise: Sie illustrieren unser positivierbares Wissen vom Menschen und sie prägen bzw. informieren die allgemeinen Vorstellungen von der Realität des Menschseins. Als prägende Elemente unserer Apperzeption vom Menschen haben sie die Aufgabe, uns so akkurat wie möglich zu informieren, um kluges Handeln in einer realistischen Praxis zu ermöglichen. Die Biomedizin kann auf der ontologischen Ebene die Ethik in ihrem aufklärenden und kritischen Auftrag unterstützen. 
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These 5: Konfuzianische Ansichten zum Lebensanfang ermutigen die Ethik in der Medizin zu einer Neubesinnung. 

Zugespitzt kann man aus dem Gesagten die Frage ableiten: Was hat der biologische und biotechnologische Fortschritt eigentlich mit der ethischen Diskussion zu tun? Geraten wir nicht zwangsläufig in eine aporetische Situation, wenn wir uns in der ethischen Diskussion an der Entwicklung in der Biologie orientieren? Zumindest kann jedenfalls der Eindruck entstehen, den Gadamer angesichts des Klonens betont hat: die Ethik kann nur reagieren, weil sie kein Vermögen zur Antizipation des Weltlaufs, sprich hier: der biomedizinischen Entwicklung hat. 

Das wäre allerdings in der Tat nicht nur das Ende der "angewandten" Ethik sondern auch das des Rechtes und der Politik. Sie würden sich mit der Zeit selbst dabei diskreditieren, die normativen Lücken, die sie positiv lassen, nach Konjunkturlage immer wieder zu füllen. Konsequent wäre dann zuzulassen, daß die Forscher (und deren Geldgeber) die Richtung und die Grenzen angeben. Aus "konfuzianischer" Sicht kann und soll die Medizinethik viel mehr können als das. Sie soll uns dabei unterstützen können, unsere ethischen Prinzipien mit Kritik und moralischem Vertrauen in alle Felder des Lebens zu übersetzen. Sie soll uns helfen eine gute Welt zu schaffen. 

Ich bedanke mich für Ihre Aufmerksamkeit und möchte Sie nun einladen, die vorgestellten Thesen zu diskutieren. 
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