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 

Inleiding

In een oude Indiase tekst, de Kena Upanishad (ii,1), is sprake van niet een 
geleerde en academische, maar wel een wetende en bewuste onwetendheid, 
een inzicht dat zich niet in woorden laat uitdrukken. Hij luidt: «Zij die het 
niet kennen, kennen het; zij die het kennen, kennen het niet. Het wordt niet 
begrepen door wie het begrijpen; het wordt begrepen door wie het niet be-
grijpen.» Eenzelfde geluid valt te beluisteren in een oud en kort Chinees ge-
schrift dat honderden malen in westerse talen is vertaald, de Daode jing (1). 
Dit begint zelfs met de beroemde regels: «De weg die verwoord kan worden, 
is niet de onveranderlijke Weg; de naam waarmee je hem kan benoemen, is 
niet de onveranderlijke naam. Het naamloze staat aan het begin van hemel 
en aarde; wat naam heeft, is de moeder van de tienduizend dingen.»

Deze en analoge spreuken deden mensen in de jaren zestig en zeventig, 
maar ook al rond de vorige eeuwwende of zelfs de eeuw daarvoor, toen de 
interesse voor oosterse denktradities ontwaakte, naar het Oosten afreizen, 
op zoek naar dit geheimzinnige, niet alledaagse en ook niet wetenschap-
pelijke weten. Terwijl wij onze westerse wetenschap en technologie naar 
het Oosten exporteerden, meenden velen de heilige graal in het Oosten te 
vinden. Want, geloofde men, Ex oriente lux, «Het licht komt uit het Oosten». 
Deze verwachting werd niet op het laatst door de oosterse goeroes en mees-
ters zelf, en ook door sommige westerse autoriteiten op het gebied van het 
oosterse denken en de oosterse religies gewekt. Deze zouden het wonder-
middel en tegengif bieden tegen de eenzijdig cerebrale en materialistische 
oriëntering van de westerse mens. 

Inmiddels hebben de goeroes en meesters, als het al niet regelrechte op
lichters bleken te zijn, hun ware, dus gewone, menselijk al te menselijke ge
zicht laten zien. Ook zij staan in een traditie die ze vaak gewoon napraten; 
ook hen is de wil tot macht, status en geld niet vreemd. Maar ook nu de 
verwachtingen een stuk minder hooggespannen zijn, blijft de vraag welk 

          
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

bijzonder licht er dan in het Oosten schijnt. Zonder meer kan worden ge-
steld dat de zoektocht naar een inzicht dat zich aan het gewone begrip ont-
trekt en dat een existentiële portee heeft, in de zin dat het bevrijdend is, in-
derdaad een belangrijk thema vormt in de oosterse filosofie. Dat verklaart 
de aantrekkingskracht ervan op een deel van het westerse publiek. Tegelijk 
heeft het oosterse denken veel meer te bieden dan de al te eenzijdige be-
langstelling van westerse zijde lange tijd heeft doen vermoeden. Zo kent In-
dia, naast al zijn mystiek georiënteerde filosofieën, onder meer een logische 
traditie in de filosofie van het boeddhisme en die van de Nyaya-school, een 
taalanalytische en semantische denkrichting die begonnen is in de filosofie 
van de grammatici, een hermeneutische stroming die manifest wordt in het 
denken van de Mimamsa-school; verder heeft het Vaisesika een aristotelisch 
aandoende categorieënleer ontwikkeld. China heeft vanaf het antieke con
fucianisme en legalisme een lange traditie van politiek denken voortge-
bracht en, naast andere bijdragen, een procesmetafysica in het denken van 
de daoïsten en neoconfucianisten ontwikkeld. Aan de hand van vertalingen 
van oorspronkelijke fragmenten wil dit boek aan deze verschillende aspec-
ten van het oosterse denken recht doen.

Bestaat er een oosterse filosofie?  Overigens is het adjectief ‘oosters’ enigszins 
misleidend en verraadt het ons westerse perspectief. Want de ‘oosterse filo-
sofie’, die in dit boek de wijsgerige tradities van India, Tibet, China, Japan en 
de islam omvat, is alleen maar ‘oosters’ vanuit Europa gezien. Vanuit Indiaas 
gezichtspunt is China het Oosten, terwijl andersom vanuit China gezien In-
dia het Westen is. (Vandaar de beroemde zenkoan: ‘Waarom kwam Bodhid-
harma uit het Westen?’ Bodhidharma was een Indiase monnik die het zen-
boeddhisme naar China bracht.) Bovendien bevat het boek fragmenten van 
islamitische filosofen uit het Moorse Spanje, westelijker dan de meeste wes-
terse filosofie. Toch kijken we als Europeanen nu eenmaal vanuit het Westen 
naar het Oosten, en wordt de term ‘oosterse filosofie’ hier maar genomen als 
een traditionele aanduiding voor denktradities die zich op het Aziatische 
continent hebben ontwikkeld en die niet tot de Europese gedachtewereld 
behoren. 

Tegelijk, dat is de uitdrukkelijke bedoeling van dit boek, moeten de hier 
vertaalde tekstfragmenten van oosterse origine voor zichzelf en uit hun 

  Bestaat er een oosterse filosofie?
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eigen aard spreken, en niet door een eurocentrische bril (alsof het westerse 
denken de meetlat is waaraan de andere tradities gemeten worden) gelezen 
en geïnterpreteerd worden. Zo heeft het Chinees geen woord voor God en 
moeten we niet, als de jezuïeten indertijd deden, dat idee in de Chinese filo-
sofie leggen en er zelf een woord voor construeren. Ook mogen we het boed-
dhisme niet interpreteren als een vorm van nihilisme, een fout die nog steeds 
wordt gemaakt. De inleidingen bij de delen en de toelichtingen bij de teksten 
zijn er om die westerse bril te helpen afzetten.

Maar bestaat er eigenlijk wel een oosterse filosofie? Elke cultuur beschikt 
over een wereldbeeld dat oriëntatie in het leven biedt. Als we echter onder 
‘filosofie’ verstaan wat we er in het Westen onder zijn gaan verstaan, name-
lijk een denken dat een gearticuleerd en redelijk verantwoord beeld van de 
werkelijkheid schetst, waarin bovendien op voorgangers wordt gereageerd 
en voortgebouwd, dan spreekt het niet vanzelf dat zelfs culturen die over een 
schrift beschikken in deze zin ook filosofie hebben voortgebracht. In elk geval 
mogen we niet zonder meer verwachten dat andere tradities dan de onze be-
zield zijn geweest door dezelfde intenties en bezeten van dezelfde vragen.

Het woord ‘filosofie’ — dat draagt het nodige bij aan de mogelijke verwar-
ring op dit punt — heeft een westerse oorsprong, want komt van het Griekse 
filosofia, dat wordt vertaald als ‘liefde tot wijsheid’, of in oer-Hollands ‘wijs
begeerte’. Dat had in het oude Griekenland niet dezelfde betekenis die het in 
het huidige taalgebruik heeft. Oorspronkelijk was filosofie in Griekenland 
alles wat met het verwerven van kennis en inzicht te maken had; de eerste 
filosofen waren tegelijk wetenschapsbeoefenaars. Zo correspondeerde het 
woord ‘filosofie’ voor een deel met ons woord ‘wetenschap’. Maar het nage-
streefde inzicht stond vrijwel altijd in dienst van een praktisch doel: namelijk 
oriëntatie te bieden in het leven; meer speciaal: zich onafhankelijk te maken 
van de wisselvalligheden van het bestaan en aldus een gelukkig leven te leiden. 
De Griekse filosofie richtte zich dus steeds mede op de gewone mens en zijn 
levensproblemen. Filosofie was én een levenskunst én, ter rechtvaardiging 
van de gekozen levensstijl, een nadenken over de wereld, de mens en de sa-
menleving.

In de moderne tijd zijn beide aspecten steeds meer van elkaar los komen te 
staan, waarbij het aspect van de levenskunst meer en meer op de achtergrond 
is geraakt. Zo is de westerse filosofie steeds theoretischer en academischer 

  Bestaat er een oosterse filosofie?

          

Oosterse_Filosofie_CS6_2013.indd   13 26-08-13   14:40





geworden, en zijn grote delen ervan, zelfs van de zogenaamde ‘praktische 
filosofie’, voor de filosofische leek vrijwel ontoegankelijk geworden. Deze 
ontwikkeling heeft er toe bijgedragen dat in de loop van de negentiende 
eeuw de belangstelling voor niet-westerse denktradities is ontwaakt, resul-
terend in de zogenoemde ‘oosterse renaissance’ en mogelijk gemaakt door 
de ontsluiting van de oosterse culturen door het werk van onder anderen 
William Jones vanaf het einde van de achttiende eeuw. Een groter publiek 
probeerde vanaf die tijd in het oosterse denken antwoorden te vinden op 
vragen die in de westerse filosofie nog nauwelijks werden gesteld: vragen 
naar hoe te leven, hoe werkelijk mens te worden, hoe het goede te realiseren, 
hoe aan het leed van deze wereld te ontsnappen of er in elk geval het hoofd 
aan te bieden. Dat verklaart, zoals geopperd, dat de belangstelling voor het 
Oosten soms ook selectief was en dat het oosterse denken in de westerse 
waarneming nogal eens werd vertekend. 

Terug naar de eerder gestelde vraag: kun je echter wel spreken van een 
oosterse filosofie, in de zin waarin wij het in onze westerse cultuur over filo
sofie hebben? Hoewel er in dit boek vijf denktradities aan de orde komen, 
is er eigenlijk slechts sprake van drie onafhankelijk van elkaar ontstane 
denktradities: de Griekse filosofie en haar voortzetting in de Europese en de 
islamitische filosofie, het Chinese denken en het Indiase denken. Alle drie 
zijn ontstaan en hebben hun eerste grote bloei beleefd in wat Karl Jaspers 
de Achsenzeit, de spiltijd heeft genoemd: de periode van rond 800 tot rond 
200 v. Chr. De andere tradities zijn onder invloed van deze drie ontstaan en 
soms voor een belangrijk deel geïmporteerd. Zo is het Tibetaanse denken 
onder opneming van inheemse elementen ontstaan uit het Indiase den-
ken; het legt meer in het bijzonder een vergrootglas op de boeddhistische 
stroming daarin. De Japanse filosofie stond onder invloed van de Chinese, 
waarbij zelfs complete filosofische scholen werden geïmporteerd. Bij een 
nadere karakterisering van wat filosofisch denken in het Oosten inhoudt, 
beperken we ons hier dan ook tot het Indiase en Chinese denken, die in Azië 
bovendien verreweg het oudste zijn.

Maar, nogmaals, mogen we het Indiase en Chinese denken wel als ‘filoso-
fie’ betitelen, zonder dat dit woord alle betekenis verliest, juist omdat beide 
tradities zo verregaand verschillen van de onze en het oorspronkelijk Griek-
se idee van filosofie deze verschillen niet aan het oog mag doen onttrekken? 
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Als we het geheel van de twee tradities overzien, moet het antwoord niet-
temin volmondig ‘ja’ luiden. Want zowel het Indiase als het Chinese denken 
hebben ruime aandacht besteed aan onderwerpen die ook nu nog tot de 
kerngebieden van de filosofie worden gerekend: aan werkelijkheidsleer, na-
tuurfilosofie, kosmologie, kennistheorie, ethiek, sociale en politieke filosofie, 
esthetica, logica, taalanalyse en argumentatieleer. Dus zelfs gemeten naar 
moderne maatstaven is in beide culturen sprake van filosofisch denken.

De Indiase oriëntatie: de weg van de non-dualiteit  Dat geldt eens te meer als 
je beide denktradities naast de Griekse legt, overigens ook nu zonder het 
eigen karakter ervan uit het oog te verliezen. Want om te beginnen moet 
worden vastgesteld dat de autonome Chinese en Indiase traditie nooit zo 
verregaand de band met de praktijk van het leven heeft losgelaten als dat 
voor delen van de moderne Europese filosofie het geval is. Net als het Griek-
se denken heeft het wijsgerige denken in India en China altijd een praktisch 
doel gediend en wilde het een oriëntatie in het leven geven. 

Het Indiase denken is daarbij door de eeuwen heen uitgegaan van het 
idee van een verlossing of bevrijding uit het aardse, vergankelijke, door leed 
getekende bestaan. Voor het bereiken van die verlossing is inzicht nodig, 
maar wel een inzicht dat zich grotendeels onttrekt aan woorden en redelijk-
heid. Het gaat uit van een keer naar binnen, een ontdekking van het eigen 
ware ‘zelf ’ of atman, zoals dat — daarin ligt het verlossende van het bedoel-
de inzicht — uiteindelijk openstaat voor en samenvalt met de ene en onver-
anderlijke werkelijkheid, of liever de dragende grond van alles en iedereen, 
het zogenoemde brahman. Dit inzicht wordt in de oude Upanishaden (acht-
ste tot zevende eeuw v. Chr.), die de aanzetten tot het filosofische denken in 
India vormen, uitgedrukt in de spreuk tat tvam asi, « dat (brahman) ben jij 
(-zelf, atman)». 

Zo wordt die beweging naar binnen in de Brhad-Aranyaka Upanishad 
(iv,3) als volgt uitgedrukt. «Wanneer de zon te ruste is gegaan, Yajnavalkya, 
wanneer de maan te ruste is gegaan, wanneer het vuur is gedoofd, wanneer 
de stem stil is geworden, welk licht heeft dan deze purusa [mens]?» «Dan is 
het ‘zelf ’ zijn licht; het ‘zelf ’ is het licht waarbij hij zit, rondgaat, zijn werk 
verricht en terugkeert.» Misschien nog pregnanter in dit opzicht is een la-
tere, aan Shankara toegeschreven tekst, de Drg drshya-viveka: «De wereld 
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die we zien en die wordt gezien door het oog, is drshya [object]; het oog 
dat daarentegen ziet is drg [subject]. Maar dat oog, zoals het wordt gezien 
door de geest, is drshya, terwijl de geest die ziet drg is. De geest, met zijn ge-
dachten waargenomen door het ‘zelf ’, is drshya, en het ‘zelf ’ is drg. Het ‘zelf ’ 
echter kan geen drshya zijn, aangezien het door niets anders wordt waarge-
nomen.»

In de meditatieve inkeer, want daar gaat het hier om, wordt een stand-
punt buiten het denken ingenomen en daarin ontdekt het eigen diepste 
‘zelf ’ of atman (dat de gedachtestroom ‘waarneemt’ zonder ermee samen 
te vallen) dat het wezenlijk niet verschilt van het brahman, de ondenkbare 
en onuitspreekbare ‘innerlijke’ grond van al het bestaande. Dat ‘zelf ’, dus 
ononderscheiden van het brahman als de grond van de eigen innerlijkheid 
en als een werkelijkheid die zich onttrekt aan de zintuiglijke waarneming en 
het daarop toegesneden denken, kan niet tot object worden gemaakt. In de 
ervaring ervan, die een bevrijdende werking heeft, valt het ‘zelf ’ met zichzelf 
samen en is er sprake van non-dualiteit, het niet langer onderscheiden zijn 
van subject en object. Zoals de al geciteerde Upanishad (ii,4) het verwoordt: 
«Want wanneer er een zekere tweeheid is, dan ruikt de een de ander, dan ziet 
de een de ander, dan hoort de een de ander, dan spreekt de een tot de ander, 
dan denkt de een aan de ander, dan kent de een de ander. Maar wanneer 
voor iemand alles het ‘zelf ’ is geworden, waarmee en wie zou hij dan ruiken, 
waarmee en wie zou hij dan zien, waarmee en wie zou hij dan horen, waar-
mee en tot wie zou hij spreken, waarmee en aan wie zou hij denken, waar-
mee en wie zou hij kennen? Hem, door wie men dit alles kent, waarmee zou 
men hem kennen? Waarmee zou men de kenner kennen?»

Er is niet langer een subject (‘waarmee’ waargenomen, gedacht en ge-
kend wordt) en, onderscheiden daarvan, een object (‘wie’ of ‘wat’ gekend 
wordt). De kenner, het ‘zelf ’, kent in deze verlossende inkeer zichzelf door 
met zichzelf samen te vallen en dus zonder zichzelf tot object te maken. En 
in dit onmiddellijke, evidente en heldere weten ‘herkent’ het zichzelf  in de 
onbevattelijke, mysterieuze, objectloze, geestelijke grond van alles, waarvan 
het ononderscheiden is: «Het heelal heeft dat subtiele tot ‘zelf ’, dat is het 
werkelijke, dat is het ‘zelf ’. Jij bent het, Shvetaketu.» (Chandogya-Upanishad, 
vi, 9-15.) 

«Dat ben jij», tat tvam asi: daarmee wordt wel een heel ander gezichtspunt 
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ingenomen dan door het Griekse denken vanaf Parmenides is ingenomen. 
De dominante westerse benadering is er een die hoe dan ook uitgaat van 
en het primaat legt bij het denken. Ook al stelt Parmenides dat het denken 
en de ultieme werkelijkheid — die voor hem net als voor de schrijver van 
de net geciteerde Upanishad-passages één en onveranderlijk is — identiek 
zijn en dus samenvallen, de doorvorsing van die ene werkelijkheid blijft 
een reflexieve. Waarmee het denken volgens de Griek samenvalt is het intel-
ligibele, rationeel kenbare zijnde. Daarin is sprake van een ‘gesloten’ iden-
titeit: een denkend omvatten (en omvattend denken) van het zijnde. Van 
een werkelijk overstijgen van het onderscheid tussen subject en object, in 
een voor- of niet-reflexief openstaan voor de in redelijke zin onbevattelijke 
grond van de dingen, dus in een niet-denkend samenvallen ermee — zoals 
dat in het Indiase denken wordt beoogd — kan hier dan ook geen sprake 
zijn. Wat gedacht of denkend doorgrond wordt, de intelligibele  structuur 
van het zijnde, blijft tegelijk object van het denkende subject. Tegelijk wordt 
in de westerse traditie vanaf Parmenides het denken zelf het object van een 
rationeel onderzoek. 

Het boeddhistische denken: de weg van de leegte  Net zoals Parmenides de 
toon voor het westerse denken zet, zetten de Upanishaden de toon voor het 
Indiase denken. De oude Griek verklaart de ene en onveranderlijke werke-
lijkheid als intelligibel en in die zin volstrekt voor het denken kenbaar. Voor 
de oude Indiër is de ene, onveranderlijke en in zichzelf rustende werkelijk-
heid daarentegen in redelijke zin ondoorgrondelijk, maar wel kan het in 
een innerlijke ervaring die aan het denken vooraf- of voorbijgaat worden 
gekend (of kent het daarin zichzelf). De daaruit voortvloeiende eenheids-
filosofie zal de richting bepalen waarin het Indiase denken zich verder ont-
wikkelt. Tegelijk zal de filosofie van onder andere het boeddhisme zich juist 
tegen dit identiteitsdenken verzetten.

Parmenides wijst de weg van het ‘niets’ af, want (daarin heeft hij gelijk) 
als je stelt dat het niet-zijnde bestaat en het zijnde er niet is, spreek je jezelf 
tegen. Je kunt je volgens hem alleen maar (dat is zijn ‘eerste’ en enig begaan-
bare weg) affirmatief uitspreken over wat is, het ene zijnde. Zonder zichzelf 
noodzakelijk tegen te spreken slaat de filosofie van het Indiase boeddhis-
me — en daarmee geeft het een belangrijke nieuwe draai aan het Indiase 
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denken — deze weg van het ‘niets’ wel in; de notie van de ‘leegte’ (shunyata) 
staat er immers in centraal. Ook hierin wordt een standpunt buiten het 
denken ingenomen. Maar het boeddhisme is daarin zonodig nog radicaler 
dan de verschillende hindoeïstische denksystemen, die zich op de Veda’s 
(waarvan de Upanishaden deel uitmaken) beroepen en die, dat betekent het 
woord Veda ook, aanspraak maken op een hoger, niet-alledaags weten. De 
meditatieve inkeer leidt volgens de boeddhist namelijk niet tot een positief 
weten, dus ook geen hoger en spiritueel weten van het opzichzelfstaande 
atman, maar juist tot een punt waar élk benoemen, spreken, denken en we-
ten stopt. De inzet is een puur existentiële: bevrijding is een proces waarin 
elk houvast en elke vereenzelviging, ook die met dit ‘zelf ’, wordt losgelaten. 
Zo is de primaire oriëntatie er niet een op het transcendente maar op het 
bestaan met zijn lijden.

Of dat ‘zelf ’ er dan wel of niet is, daarover doet de Boeddha geen uit-
spraak. Wel leert het oudere boeddhisme dat er geen persoonlijke identiteit 
is: het vasthouden aan zo’n zelfbeeld leidt juist tot lijden. Bevrijding van dat 
lijden bestaat dan in het doorzien van de illusie van het persoonlijke, onver-
gankelijke ‘zelf ’ en het inzicht in de vergankelijkheid van het bestaan. We 
hebben dus geen opzichzelfstaand, substantieel ‘zelf ’ (atman): in de grond 
zijn we ‘leeg’ en daarom (al beseffen we dat doorgaans niet, aangezien dat 
besef ons angst inboezemt) zijn we vrij. 

In de latere filosofische scholen van het boeddhisme zal deze leer van 
het ‘niet-zelf ’ vervolgens op de hele werkelijkheid worden toegepast: niets 
heeft een vaste kern of substantie, alles is in die zin ‘leeg’, onbepaald en een 
mysterie. De ‘leegte’ doordringt zo alle verschijnselen. Daarmee is die ‘leegte’ 
niet zomaar een negatie en verkondigen deze filosofen geen nihilistisch 
standpunt. Ze ontkennen de onmiddellijke ervaring en de daarin gegeven 
verschijnselen niet, maar ontkennen alleen maar dat deze een vaste kern 
hebben of gedragen worden door een blijvende grond. Dit doen ze met het 
‘therapeutische’ doel om het hoofd leeg te maken en het hart van al zijn ke-
tenen te bevrijden, en zo de alertheid en sensitiviteit voor wat hier en nu is 
te vergroten. Wat dat hier en nu, en wat die afwezigheid van een vaste kern 
in de dingen en dus die ‘leegte’ dan wel is, daarover valt geen positieve uit-
spraak te doen: ook niet dat deze er is. Maar over die ondenkbaarheid ervan 
kan natuurlijk wel nagedacht en het nodige gezegd worden. 
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Bij Nagarjuna leidt dit uiteindelijk tot een ontkenning van alle positieve 
uitspraken over de gegeven dingen. Zelfs (en dat is dan de totale omkering 
van Parmenides’ eerste weg, namelijk dat het zijnde er is en het niet-zijnde 
er niet is) kun je er het meest basale, namelijk of ze er al dan niet zijn, niet 
over zeggen. Hij stelt vier mogelijkheden (meer zijn er ook niet): «Alles is 
zoals het is, is niet zoals het is, is zowel zoals het is als zoals het niet is, en is 
noch zoals het is noch zoals het niet is. Dat is de waarschuwing van de Boed-
dha.» De Boeddha waarschuwt met andere woorden tegen de vier gegeven 
alternatieven; geen ervan gaat op. Dus kun je níet zeggen dat (1) alles er is 
zoals het er is, waarmee je het bestaan ervan bevestigt; noch (2) kun je het 
bestaan ervan ontkennen; noch (3) kun je (wat een tegenspraak zou zijn) 
het bestaan ervan bevestigen en ontkennen; noch (4) kun je er zelfs van 
beweren dat het noch bestaat noch niet bestaat. Met deze vierde en laatste 
ontkenning neemt Nagarjuna zijn eerdere ontkenningen (1) en (2) terug 
en lijkt hij te zeggen: zo diep en onpeilbaar en ondoorgrondelijk is de zaak, 
dat je zelfs niet in het midden kunt laten of het al dan niet bestaat. Zelfs die 
ongewisheid relativeert hij; er valt niets en dan ook helemaal niets over te 
zeggen. Zo treedt de wereld, losgemaakt van alle uitspraken erover, terug in 
de volkomen onzegbaarheid. Maar ook dat is geen nihilisme: in hun onzeg-
baarheid, in ons zwijgen erover, tonen de dingen precies wat ze zijn, name-
lijk een mysterie. Dat kun je alleen maar met de diepste eerbied en ootmoed 
tegemoet treden.

Uiteindelijk valt er — en dat is dan de positie die door het zenboeddhis-
me wordt ingenomen — dus niets te weten. Daarmee is dit zenboeddhisti-
sche ‘niet-weten’ niet de simpele ontkenning van het alledaagse weten. Het 
is veeleer een wetende onwetendheid, een ‘besef ’ of liever houding waarin 
elk weten, ook het hoogste weten — omdat dat altijd weer tot een je ermee 
identificeren leidt, een vasthouden aan en daarmee onvrijheid — wordt los-
gelaten. Wat overblijft is het vergankelijke moment; in de overgave daaraan 
en niet in een door het brein gewrochte ‘verlichting’ bestaat de bevrijding 
van het lijden.

De Chinese oriëntatie: de weg van het worden  Met het zenboeddhisme 
bevinden we ons op Chinese bodem en heeft het uit India overgebrachte 
boeddhisme inmiddels een typisch Chinees gezicht gekregen. Hoe ziet dat 
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gezicht eruit; wat kenmerkt de Chinese filosofische houding en manier van 
denken? Ook voor het Chinese denken geldt dat het in de eerste plaats een 
praktisch doel dient. Terwijl echter de Indiase filosofie gericht is op de ver-
lossing van het individu, houdt de hoofdstroom van de Chinese filosofie 
zich bezig met het leven in staat en maatschappij. De filosofie wijst daar de 
weg (dao) toe of is die weg. De cultivering van het zelf speelt er weliswaar 
een belangrijke rol in, maar dit primair als voorwaarde voor een geordende 
samenleving. Zo is het leven van het individu geen doel op zich van het 
Chinese denken, zoals dat getekend is door het confucianisme. Wel vormen 
zowel het daoïsme als het boeddhisme, tezamen culminerend in de zentra-
ditie, de spreekwoordelijke uitzonderingen op díe regel. Zij leveren al die 
wonderlijke, uitzonderlijke en zonderlinge figuren op die zich mediterend, 
dichtend en filosoferend uit het gewone leven hebben teruggetrokken.

Een ander kenmerk van het Chinese denken is de volstrekte diesseitigkeit 
ervan: er is geen perspectief op een leven na de dood, op een hemel en een 
hogere werkelijkheid. Het leven speelt zich hier af, in de alledaagse, zintuig-
lijk waarneembare werkelijkheid, ook als deze aspecten bevat die onuitspre-
kelijk en voor het redelijke denken niet toegankelijk zijn. Het grote belang 
dat gehecht wordt aan familie en sociale betrekkingen hangt hier misschien 
mee samen: dat is alles wat het leven te bieden heeft. Deze oriëntatie op het 
alledaagse en de medemens wordt mooi geïllustreerd door het volgende 
dialoogje uit de Lunyu (11,11), het oudste Chinese filosofische geschrift. 
«Ji Lu (een leerling van Confucius) vroeg hoe men de geesten zou kunnen 
dienen. De Meester zei: ‘Je kunt de mensen nog niet eens dienen, hoe zou je 
de geesten dan kunnen dienen?’ Ji Lu zei: ‘Mag ik dan naar de dood vragen?’ 
De Meester zei: ‘Je hebt nog niet eens inzicht in het leven, hoe zou je dan in-
zicht in de dood kunnen hebben?’»

Waarom, waarschuwt Confucius al meteen bij de dageraad van de Chi-
nese filosofie, niet te vragen naar het bovennatuurlijke en naar een leven 
na de dood? Ten eerste omdat we er toch niets van af kunnen weten en er 
zelfs niet zeker van kunnen zijn dat het bestaat; en ten tweede omdat inzicht 
in het bovennatuurlijke van geen enkel belang is voor onze levensvoering, 
zodat we er ook niets van hoeven te weten, zelfs als er wat te weten valt. Het 
leven speelt zich hier en nu af. Dit leidt tot een aandacht voor het detail en 
het bijzondere van het gewone, zoals die ook tot uiting komt in de Chinese 
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