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VORWORT

er epistemologische Bruch an der Schwelle zum modernen China, die
D vollstindige Durchdringung und weitgehende Ersetzung altherge-
brachter Wissensordnungen und traditioneller Gelehrsamkeit durch die
»westliche« Wissenschaft und ihre Institutionen im ausgehenden 19. und
frithen 20. Jahrhundert, kann in seinen Konsequenzen kaum iiberbewertet
werden.! Auch in China waren danach »westliche« Ideologien Stichwort-
geber intellektueller und politischer Debatten. Traditionelle kulturelle Be-
ziige spielten meist nur eine nachgeordnete Rolle.

Zu den kaiserzeitlichen Denkern aber, die in der chinesischen Moderne
eine gewisse Prominenz beibehielten, gehort zweifellos Wang Yangming.
Sein Schlagwort von der »Einheit von Wissen und Handeln« war in einer
voluntaristischen Auslegung schon fiir die Reformversuche im Japan des
19. Jahrhunderts wegweisend und fand in deren Nachgang auch unter chi-
nesischen Erneuerern Anklang. Wangs Verinnerlichung der Moral, umge-
deutet im Sinne subjektphilosophischer Autonomie, priagte im 20. Jahrhun-
dert mafigeblich den zeitgendssischen Konfuzianismus. Und auch wenn
Benjamin Elman mit Recht darauf hinweist, dass die neokonfuzianische
Elite der Spétkaiserzeit, zu der auch Wang Yangming und seine Nachfol-
ger zihlten, die Legitimitét der sie privilegierenden Gelehrtenbiirokratie
nie grundsétzlich in Frage stellte,? zeigt die treibende Kraft der Yangming-
Gelehrsamkeit am Vorabend der Meiji-Reformen im Japan des 19. Jahrhun-
derts gleichwohl auch die gesellschaftliche Sprengkraft dieses Denkens.

Den Mittelpunkt dieses Bandes aber bildet nicht die Nachwirkung
Wang Yangmings, sondern sein Denken, wie er es im Austausch mit sei-
nen Anhidngern und Gegnern zum Ausdruck gebracht hat. So bemiiht
sich die Ubersetzung, seine Texte jenseits historischer GrofSnarrative und
moglichst unter Ausblendung moderner, nicht selten auch nationalisti-
scher Uberformungen zu erschlieflen. Ausgewihlt wurden Wangs Texte

1 Joachim Kurtz, The Discovery of Chinese Logic (Leiden: Brill), 2o11, S.10.
2 Benjamin Elman, »Political, Social, and Cultural Reproduction via Civil Service Examina-
tions in Late Imperial China«, The Journal of Asian Studies 50.1 (1991), S. 728, S. 9.
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zum GrofSen Lernen, das seit der Begriindung des Neokonfuzianismus im
12. Jahrhundert als einer von vier Schliisseltexten der Lehre verstanden
worden war. Wangs Neudeutung des darin prominenten Begriffs des »Wis-
sens« als ein spontanes Wissen um den moralischen Wert der eigenen Tat-
absichten verschiebt die StofSrichtung der Textauslegung von der Gelehr-
samkeit zur Gewissenspriifung.

Die Fragen zum GrofSen Lernen dokumentieren Wangs spétes Denken,
das um Mitmenschlichkeit und ihre Verwirklichung im Alltag kreist. Die
darin entfaltete Auslegung dieses althergebrachten konfuzianischen Be-
griffs versteht Mitmenschlichkeit als Mitgefiihl. Sie vertritt die Auffassung,
sie lasse sich von den intimsten Verwandtschaftsbeziehungen auf immer
weitere Kreise unserer Mitmenschen iibertragen. Dies beschreibt eine Uni-
versalisierung der Mitmenschlichkeit in der konkreten praktischen Ver-
wirklichung des Mitgefiihls in allen zwischenmenschlichen Beziehungen.
Diese Verallgemeinerung der Mitmenschlichkeit, in konfuzianischer Tra-
dition als Auftrag unseres Menschseins verstanden, hat den Vorteil, nicht
unter den Verdacht jener abstrakten Menschenliebe zu fallen, die Dosto-
jewski in den Gebriidern Karamasow einem Arzt in den Mund legt: »Je
mehr ich die Menschen liebe, desto weniger liebe ich den einzelnen Men-
schen, das Individuum.« Trotz der fiir européische Leser eher unvertrauten
Textgestalt ist Wang Yangmings Denken auch ohne vorschnelle Beziige zu
modernen oder »westlichen« Begriffen als philosophisches greifbar.

Mein Zugang zu Wangs Texten und deren Verstdndnis verdankt sich
ganz wesentlich dem langjahrigen freundschaftlichen Austausch mit Iso
Kern, der mir auch vorgeschlagen hatte, die Fragen zum Grofsen Lernen mit
dem spiten Brief an Ni¢ Bao aus derselben Phase von Wangs Denken zu
verbinden. Ohne Kerns Ermutigung wire die Ubersetzung nie zustande
gekommen. Dank gebiihrt auch meinen Mitherausgebern, die die Entste-
hung dieses Bandes begleitet haben, insbesondere Joachim Kurtz, dessen
Vorschldge zur Umgestaltung die Lesbarkeit wesentlich verbessert haben.
Schlieflich danke ich dem Meiner Verlag, namentlich Marcel Simon-Gad-
hof fiir sein sorgfiltiges und umsichtiges Lektorat sowie Jens-Séren Mann
fiir die duflerst ansprechende Typografie und Gestaltung des Bandes.

Ziirich, im November 2023 Rafael Suter
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Der Grof8e Weg — nichts ist er als das Herz der Menschen,
zehntausend Lebensalter, unabénderlich sich treu,
erhilt es, ldsst gedeih’'n in mitfithlsamem Wiinschen,

ein goldnes Elixier — von allem Auf8erlichen frei.

Wang Yangming, Meinem Neffen Yiangbo zum Abschied
(4F71H, 1505)

Was kein Ohr vernahm, was die Augen nicht sahn,
Es ist dennoch, das Schone, das Wahre!
Es ist nicht draufien, da sucht es der Tor,

Es ist in dir, du bringst es ewig hervor!

Friedrich Schiller, Die Worte des Wahns



Zu Seite 9: Das Gedicht lautet in ganzer Linge:
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In wortlicher Ubertragung: »Yéangbé ist gleich Béyéng, doch wo ist Béyang denn
jetzt? [ Der grofie Weg ist gleich dem Herz der Menschen / In zehntausend Lebens-
altern noch nie veridndert / Die Verlingerung des Lebens liegt im Streben nach Mit-
menschlichkeit, das goldene Elixier ist nicht aufSerhalb deiner / Verirrt war ich,
dreif8ig Jahre lang, jetzt erst bedaure ich es.« Yangbé war Yangmings Enkel miitter-
licherseits, Wei Béyang Z21HF% (fl. 121 d. Z.) der Begriinder der duferen Alchemie.
Das Gedicht ist Ratschlag und Reuebekundung in einem — Yangming nimmt Ab-
stand von den daoistischen Praktiken seiner Jugend, bekennt sich zum rechten Weg
des Konfuzius und rit Yangbd, es ihm gleich zu tun. Vgl. Wdng Ydngming qudnji
(Shanghai: Shanghai guji chabénshe, 1992), S. 673.



4ang Yangming T F% B (1472-1529) gilt nach Zha Xi 4 & (1130-1200)
Wals der wichtigste Philosoph der chinesischen Kaiserzeit.! Sein Wir-
ken ist eine Reaktion auf praktische und theoretische Probleme von des-
sen »Lehre des rechten Weges« (daoxué 18 %%). Diese erst im Europa des
19. Jh. mit dem Etikett »Neokonfuzianismus« versehene Lebens- und Geis-

teshaltung griindet auf den kanonischen Texten des Konfuzianismus, den

»Klassikern« (jing £%), denen Zhi Xi aus didaktischen und doxographi-

schen Griinden die sog. »Vier Biicher« (si shiz P ) hinzugesellt,? die Ge-
spriiche des Konfuzius (Linyii i), Zhongyong T (Map und Mitte)?,

1 Die beiden ersten Abrisse von Wangs Denken in deutscher Sprache diirften sich
in Heinrich Hackmanns Uberblickswerk zur chinesischen Philosophie (Heinrich
Hackmann, Chinesische Philosophie [Miinchen: Ernst Reinhardt, 1927], S. 358-373)
sowie in E. V. Zenkers Geschichte der chinesischen Philosophie — Zweiter Band von
der Han-Dynastie bis zur Gegenwart [Reichenberg: Gebriider Stiepel, 1927], 283—300)
finden. Beide Darstellungen basieren wesentlich auf Henkes 1916 erschienener Stu-
die zu Wang Yangming (The Philosophy of Wang Yang-ming, translated by Frederick
Goodrich Henke [ New York: Open Court, 1916 ]). Ausfiihrlicher ist die Darstellung in
Alfred Forkes Geschichte der neueren chinesischen Philosophie, die Ubersetzungen
samt Originaltext bietet, sich in vielem indes auch auf Henke bezieht (Hamburg:
Friederichsen, De Gruyter & Co.,1938; S. 380—399). Zur frithen Rezeption der Lehre
Wang Yangmings in deutscher, englischer und franzosischer Sprache s. George L.
Israel, »Discovering Wang Yangming«, Monumenta Serica 66.2 (2018), S. 357—-389.
Die umfangreichste neuere Studie zu Wang Yangming nicht nur in deutscher Spra-
che diirfte Iso Kerns Das Wichtigste im Leben — Wang Yangming und seine Nachfolger
(Basel: Schwabe, 2010) sein.

2 Vgl. hierzu die Arbeiten von Daniel K. Gardner, insbesondere dessen »Principle
and Pedagogy: Chu Hsi and The Four Books« (Harvard Journal of Asiatic Studies
44.1[1984], S. 57-81), und, spezifisch zum Grofsen Lernen, Chu Hsi and the Ta-Hsiieh:
Neo-Confucian Reflection on the Confucian Canon (Cambridge, Mass.: Harvard Uni-
versity, East Asian Studies, 1986).

3 Das Buch von Map und Mitte ist als Kapitel 31 des Ritenklassikers Liji f&47C iiberlie-
fert worden. Es liegt in den deutschen Ubersetzungen von Richard Wilhelm (Li Gi -
Das Buch der Sitte des dlteren und jiingeren Dai, aus dem Chinesischen verdeutscht
und erldutert von Richard Wilhelm [Jena: Eugen Diederichs, 1930], Kap. 1 »Mafl und
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Daxué K% (Grofes Lernen)* und das Buch Menzius (Méngzi #i¥-). Wie
die Klassiker gehen auch diese Texte auf das vorkaiserzeitliche chinesische
Altertum zuriick. Als besonders prignante und zugingliche Verdichtungen
der konfuzianischen Lehre sind sie zudem mit den letzten ihrer »wahren«
Vertreter verbunden. Als eigenhéndige Werke dieser Meister oder aber Auf-
zeichnungen von Lehrgesprichen aus zweiter Hand waren die »Vier Bii-
cher« mit der Autoritét des Konfuzius (Kongzi fLF, trad. 551-479 v. d. Z.),
Zengzi Y (trad. ca. 505-436 v.d.Z.)5 Zi Si T} (trad. ca. 481—402
v.d. Z.)® und Menzius (trad. 372—289 v. d. Z.) verkniipft. Nach Menzius soll
die Uberlieferung abgebrochen und die Lehre in Vergessenheit geraten sein.
Das Motiv vom Verlust des »rechten Wegs« ist konstitutiv fiir das Selbstver-
stdndnis der »Lehre des (rechten) Weges«, denn Zht X1 konstruiert ein Nar-
rativ, in dem er sich selbst in eine Reihe von Lehrern und Schiilern stellt,
die er mit den »Fiinf Meistern« der Nordlichen Song-Zeit (960-1126) be-
ginnen lisst. Unter ihnen hebt er vor allem die Gebriider Chéng Hao 255
(21 ¥ [Erwachsenenname |: Mingdao B 1#, 1132-1185) und Chéng Yi F£ 5
(zi:Yichuan )11, 1033-1107) sowie deren angeblichen Lehrer Zhou Dinyi
JE SEH (hao 5% [Rufname]: Lianxi Ji¥%, 1017-1073) hervor, dem es vorbe-
halten gewesen sein soll, den »rechten Weg« nach iiber tausend Jahren wie-
derzuerlangen.” Zhii X1 hat die eigenen Positionen in so enger Verflechtung

Mitte, S. 3—20) und Peter Weber-Schifer (Der Edle und der Weise: oikumenische und
imperiale Reprdsentation der Menschheit im Chung-yung, einer didaktischen Schrift
des Friihkonfuzianismus [Miinchen: Beck, 1963], S. 27-67) vor. Neuer sind die Uber-
setzungen von Ferdinand und Uta Fellmann (Konfuzius, Das Buch von Maf§ und
Mitte [Stuttgart: Reclam, 2015]) sowie Wolfgang Kubin (in dessen Das grofie Lernen —
Maf$ und Mitte [Freiburg/Basel/Wien: Herder, 2014]).
liegen mehrere vor. Unter dem Titel »Die grof3e Wissenschaft« ist es in Richard Wil-
helms Liji-Ubersetzung aufgenommen (Wilhelm 1930, Kap. 2, S.21-29). Ralf Mo-
ritz hat den Text in der Redaktion von Zha X1 tibersetzt (Das Grofse Lernen (Daxue)
[Stuttgart: Reclam, 2003]); auch Wolfgang Kubin iibersetzt diese Fassung (Kubin
2014).

5 Sein persénlicher Name lautet Zéng Shén 522,

s Zi Si, mit personlichem Namen Kong Ji L4}, gilt als der einzige Enkel des Konfu-
zius.

7 Zur Geschichte und Vorgeschichte des song-zeitlichen Neokonfuzianismus s. Mi-
chael Friedrich, »Tradition und Intuition: Zur Vorgeschichte der Schule von Chu
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mit denjenigen der Briider Chéng entfaltet, dass seine Auslegungstradition,
die im Verlaufe des 13. Jahrhunderts als offizielle Deutung der Klassiker
anerkannt worden war und diesen Status bis in die ersten Jahre des 20. Jh.
beibehielt, in Abgrenzung zu nicht staatlich sanktionierten Interpretatio-
nen auch kurz als »Chéng-Zhu-Schule« bezeichnet wurde.® Zu Lebzeiten
Wiéng Yangmings, am Ubergang vom 15. zum 16. Jahrhundert u. Z., hatte
diese Lehre bereits seit iiber zweihundert Jahren offiziellen Status. Und
auch wenn Wang Yangming seine eigenen Auffassungen oft in Kontrast zu
denen Zhi Xis stellt, so iibernimmt er mit der Wertschitzung der »Vier
Biicher«, seiner Betonung der Uberwindung »egoistischer« oder »selbsti-
scher« Begehren (si yit #A%K), aber auch mit seinem Festhalten am endgiil-
tigen Ziel seiner Lehre, ein »heiliger«, »weiser« oder »berufener« Mensch
(shéng rén B2 \) zu werden, gleichwohl Aspekte des Konfuzianismus, die
direkt auf jene song-zeitliche »Erneuerung« konfuzianischen Denkens zu-
riickgehen, in dessen Mittelpunkt das Wirken der Person Zha Xis stand.
Ein Hauptunterschied zwischen Wang Yangmings und Zhu Xis Lehre
besteht in der Beurteilung der Stellung des Einzelmenschen im Weltgan-
zen und dem damit zusammenhédngenden Verhiltnis zum Guten. Zha
Xi vertritt einen Dualismus von gi % und £/ #. Das Letztere wird oft als
»Prinzip« iibersetzt. Qi bedeutet eigentlich »Dampf« und »Luft«, aber
auch »Atem«. Es meint den Stoff, aus dem alle konkreten Dinge bestehen
sollen und der diese zugleich mit Lebenskraft erfiillen soll.!° In seiner ge-
ronnenen Gestalt formt sich dieser Stoff zu den materiellen Dingen der

Hsi«, in Helwig Schmidt-Glintzer, hg., Lebenswelt und Weltanschauung im friihneu-
zeitlichen China (Stuttgart: Steiner, 1990), S.1-43.

8 Zum Aufstieg von Zht Xis Lehre zur konfuzianischen »Orthodoxie« siehe James

T. C. Liu, »How Did a Neo-Confucian School Become the State Orthodoxy«, Philoso-

phy East and West 24.4 (1973), S. 483-505.

Siehe hierzu z. B. Liu Jeeloo, »The Status of Cosmic Principle (li) in Neo-Confucian

Metaphysics«, Journal of Chinese Philosophy 32.3 (2005), S. 391—408.

10 Zum gi-Begriff s. z. B. Wolfgang Ommerborns Studie zu Zhang Zai (5R#, 1020—
1077): Die Einheit der Welt: die »Qi«-Theorie des Neo-Konfuzianers Zhang Zai
(1020~-1077) (Amsterdam: B.R. Griiner, 1997). Siehe auch die kommentierte Uber-
setzung von Zhang Zais bekanntester Schrift Zhéngméng IE5E (als »Rechtes Auf-
lichten — Cheng-meng«) von Michael Friedrich, Michael Lackner und Friedrich
Reimann (Hamburg: Meiner, 1996) sowie die kurze Kommentierung des ersten Ka-
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gegenstdndlichen Welt. Vergehen diese wieder, so verfliichtigen sie sich in
diesen Grundstoff. Doch nicht nur der Stoff, aus dem die Dinge bestehen,
auch der Geist, mit dem wir die Dinge erfassen, werden dem Bereich des
gi zugeordnet. Der Gegenbegriff dazu ist das erwédhnte / — eigentlich die
»Ordnung«. Insofern alle Dinge an einer allumfassenden Ordnung teil-
haben, ist diese nach Zha Xi auch jedem Einzelding eingeschrieben. L{
ist dabei zunédchst ein normativer Begriff und meint die Gesamtordnung,
die sich aus dem korrekten Verhiltnis der Teile zueinander ergibt. Die Fa-
higkeit der Wesen, diese Ordnung zu erkennen und sich entsprechend zu
verhalten, gilt als unterschiedlich stark ausgeprigt. Diese Differenz ergibt
sich aus dem Grad der Verdunkelung dieser Ordnung, der durch die jewei-
lige stoffliche Beschaffenheit der Einzeldinge, also ihre Konfiguration des
gi, bestimmt sein soll. Verstehen und bewusst zur Leitlinie ihres Tuns er-
heben kénnen diese Ordnung nur Menschen. Die verschiedenen Arten von
Lebewesen, aber auch die unterschiedlichen Individuen, sind durch ihre
angeborenen Anlagen, durch ihre »Natur« oder ihr »Wesen« (xing 14)1, in
verschiedener Weise und in unterschiedlichem Maf fihig, die rechte Ord-
nung zu erkennen. Diese stoffliche Verfassung unterscheidet sich damit
nicht nur nach der Art, sondern auch nach der materiellen Ausstattung der
einzelnen Lebewesen. Entsprechend dient sie Zhii X1 als Erklarung sowohl
spezifischer als auch individueller Unterschiede in der Fahigkeit, Gutes zu
erkennen und zu tun. Insofern aber alle Wesen immer auch Teile des Gan-
zen sind, sind sie durch diese ihre Natur, wie beschriankt sie auch immer
sein mag, stets auf die Gesamtordnung bezogen. Und ist jedes Wesen seiner
Natur nach in der besonderen Weise seiner Teilhabe am natiirlichen und

pitels (S.148 f.); die Autoren haben sich fiir die etymologisierende Ubersetzung von
gi als »Luft« entschieden.

1 Im Folgenden iibertrage ich den Begriff xing {4 als »Natur«, da »Wesen« als deut-
sche Wiedergabe von essentia oder esse problematische, auf jeden Fall aber kli-
rungsbediirftige Beziige zur antiken und scholastischen Metaphysik nahelegt.
Zwar bezeichnet der chinesische Begriff das in einem Einzelding angelegte Ent-
wicklungspotential und steht so in einer gewissen Nihe zur scholastischen We-
sensform, doch fehlt ihm die Zuspitzung auf Art- oder Gattungsbegriffe und damit
die Ebene der zweiten Substanzen. Damit entfillt aber auch seine Abhebung von
der individuellen Existenz.
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gemeinschaftlichen Leben an das Beziehungsganze gekniipft, so erweist
sich diese Natur der Dinge je schon auf die iibergeordnete Gesamtordnung
ausgerichtet. Damit aber verweist jedes Einzelwesen in seinem Tun und
Lassen gerade in seiner je-eigenen natiirlichen Veranlagung an seinem be-
sonderen Ort auf diese Ordnung universalen Charakters. Diese besondere
Ausstattung zum Leben deckt sich damit in ihrem Ziel oder ihrer Bestim-
mung mit der grundlegenden Ordnung des Ganzen: Gerade die Natur der
Dinge, die vermeintliche Tatsache, dass sie trotz aller stofflich bedingten
Unterschiede eine grundsétzliche Neigung zum Guten teilen, ist der Grund
der Ordnung der Wirklichkeit (xing ji {i T BJFE, »die Natur ist der Ord-
nungsgrund«). Das heifit aber auch, dass unsere Anlagen mitbestimmen,
bis zu welchem Grad wir uns der fundamentalen Ordnungsbezogenheit
des Wesens aus Fleisch und Blut, das wir sind, iiberhaupt bewusst werden
konnen. Und obwohl Zhu X1 der Auffassung ist, diese moralische Ordnung
scheine auch durch die reale Ordnung der Dinge der Welt hindurch, ist un-
ser erster Weg zu ihrer Erkenntnis doch die Auseinandersetzung mit den
iiberlieferten Schriften der Weisen und Wiirdigen des Altertums. Die mo-
ralische Grundordnung ist damit etwas, das uns nicht unmittelbar gewahr
ist: Sie ist vielmehr so verfasst, dass wir uns im Rahmen einer umfassen-
den Charakterbildung um ihre Erkenntnis — und Verwirklichung — bemii-
hen miissen. Diese Auffassung ist es, die Zhti X1 mit den Worten des Grofsen
Lernens, das er als »Lernen des grofSen Menschen« versteht, als »Untersu-
chung der Dinge« (gé wit }44)) bezeichnet, eine Auseinandersetzung mit
den Dingen, die er ferner mit einem Ausdruck aus den Erlduterungen der
Hexagramme (Shud gua 75t £l), einem Kommentar zum Buch der Wandlun-
gen (Yijing 5 #%), als »Ergriindung« von deren »Ordnung« begreift (gidng
[0 55 2.

Wiéng Yangmings Ansicht unterscheidet sich davon hauptsichlich in
der Beurteilung dessen, was der »Ordnungsgrund« ist. Die moralische
Grundverfasstheit der Wirklichkeit ist ihm zufolge nicht erst als Ergebnis
eines langwierigen Lernprozesses erkennbar, sondern sie zeigt sich bereits
darin, dass das Gute im Menschen tatsédchlich handlungsbestimmend sein
kann. Im ebenso unvermittelten wie unhintergehbaren Bewusstsein fiir
das Gute, in dem wir uns fiir unsere Mitmenschen in Not verwenden, ist
die moralische Grundordnung der Welt seiner Auffassung nach unmittel-
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bar bezeugt. Nicht die umfassende Erkenntnis der Ordnung der uns umge-
benden Auflenwelt in unentwegtem Lernen und Forschen, sondern das in
tatsdchliches Handeln umschlagende unvermittelte Bewusstsein fiir das
Gute beweisen den moralischen Charakter der Wirklichkeit. Oder in einem
berithmten Diktum des song-zeitlichen Vorgidngers von Wang Yangmings
»Lernen des Herzens« (xin xué [»%5%), Lu Jittyuan [ JLil, besser bekannt
unter seinem Erwachsenennamen (zi ¥) Xiangshan % 111 (139-1192):
Unser gutes Herz, unser moralisches Bewusstsein, is¢t der moralische
Ordnungsgrund der Wirklichkeit (xin ji ({ >RV 3, »das Herz ist der Ord-
nungsgrund«).!? Insofern also unser »moralischer Sinn« selbst schon der
Ordnungsgrund ist, eriibrigt es sich, diesen in ausfiihrlichen Forschungen
auflerhalb unserer zu suchen, sei es in den Schriften oder in der Natur. Es
ist klar, dass sich diese grundlegende Weichenstellung auf die Deutung des
Grofsen Lernens auswirken muss: Fiir Wang bedeutet die »Auseinanderset-
zung mit den Dingen« (gé wt) keine Aufforderung zu Gelehrsamkeit und
schriftgeleiteter Priifung und Pflege des Selbst, wie sich dies in der auf Zha
Xis Deutung zuriickgehenden etablierten Ubersetzung des Ausdrucks als
»Erforschung« oder »Untersuchung« der Dinge niederschldgt. Er versteht
diesen Ausdruck vielmehr als eine praktische Anweisung, all unser »Tun«
(wit #)) nach dem Kompass »auszurichten« (gé %), den wir in unserem
Herzen stets mit uns tragen. Dieses dem Menschen ureigene moralische
Bewusstsein ist demnach schon selbst jener »Ordnungsgrund« (f 3, den
es im alltdglichen Zusammenleben mit Mitmensch und Umwelt »auszu-

schépfenc (gidng ) gilt.

12 Zum Denken Lu Xiangshans s. Lyman V. Cady, The Philosophy of Lu Hsiang-shan
(Academy Books Co. Ltd, 0. 0., 1939).
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1. Zur Person Wang Yangmings®3

Wéng Yangming wurde am 31. Oktober 1472 in der Stadt Yayao 2%k in der
Zhéjiang #{T.-Provinz in eine Gelehrtenfamilie geboren. Sein Vater war
Mitglied der kaiserlichen Hanlin ¥ #k-Akademie und wirkte einige Zeit
in Nanjing B4 5 als Minister.} Im Jahre 1499 bestand Wang Yangming die
héchsten Staatspriifungen, in deren Vorfeld er sich auch mit dem Studium
der Lehre Zht Xis auseinanderzusetzen hatte — ein Unterfangen, das er
aber bald erniichtert wieder aufgegeben haben soll. Nach wenigen Jahren
im Dienst zog er sich zuriick und verfolgte daoistische und buddhistische
Studien, die ihn aber nicht zu befriedigen vermochten. Ab 1504 befand sich
Wang Yangming erneut in Anstellung,'® bis er 1506 wegen einer Thronein-
gabe offentlich bestraft und zur Verbannung in die Guizhou £ /1/-Provinz
geschickt wurde.!® Das dortige Leben in Not und Abgeschiedenheit fithrte
zu seiner lebensentscheidenden »grofien Einsicht«.!'” Im Friihjahr 1510
durfte Wéang seinen Verbannungsort wieder verlassen und nach der Hin-
richtung des Eunuchen Lit Jin ¥ (1451-1510), der seine Strafverset-
zung veranlasst hatte, wieder nach Béijing zuriickkehren.!® Hier hatte er

verschiedene Posten inne, bevor er im Winter 1512/3 in den Siiden zuriick-
kehrte, zunéchst in seinen Wohnort Shaoxing &x # 5L anschliefend in die
Nihe Nanjings, wo er bis zum Friihling 1514 als Verwalter der kaiserlichen
Stallungen wirkte.’® Darauf war er als »Minister des Hofs fiir Schutzge-

13 Die folgenden Ausfithrungen stiitzen sich auf die Darstellung in Kern 2010,
S. 49-108. Zur Biographie Wang Yangmings vgl. auch Tu Wei-ming, Neo-Confucian
Thought in Action - Wang Yang-ming’s Youth (1472-1509) (Berkeley: University of
California Press, 1977). Zu seiner administrativen und militdrischen Téatigkeit s.
George L. Israel, Doing Good and Ridding Evil in Ming China: The Political Career of
Wang Yangming (Leiden, Netherlands: Brill, 2015). Zu seinen militdrischen Kam-
pagnen in Siidwestchina s. Leo K. Shin, »The Last Campaigns of Wang Yangming,
T'oung Pao, Second Series, 92.1/3 (2006), S.101-128.

4 Kern 2010, S.50f.

5 Ebd,, S.58-64.

% Ebd,, S.70f.

7 Ebd.,S.73.

18 Ebd,, S. 82.

1 Ebd, S.8s3.
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biete« ?°, dem die Auflenbeziehungen des Reiches oblagen, fiir die diplo-
matischen Geschifte in Nanjing verantwortlich,?! bis er ab 1516 Zensor und
Gouverneur fiir Siid-Jiangx1 und die siidlichen Provinzen mit Residenz in
Ganzhou #5J1 wurde. Mit diesem Amt fiel ihm auch die Zustindigkeit fiir
alle militdrischen Operationen in diesem groflen Gebiet zu. Zwischen 1517
und 1518 nahm er in dieser Funktion an vier militirischen Feldziigen zur
Niederschlagung lokaler Aufstdnde teil.22 Bedeutsamer ist seine fithrende
Rolle beim Sieg iiber das Heer des in Nanchang F £ residierenden Thron-
usurpators Prinz Zha Chénhao KEE (gest. 1521) im Jahre 1519. Von 1519
bis 1521 versah Wang in Nanchang das Amt des Gouverneurs von Jiangxi.?3
Selber der Konspiration mit dem Aufstédndischen bezichtigt und von méch-
tigen Gegnern daran gehindert, eine Audienz beim Kaiser wahrzunehmen,
der sich 1520 zur Priifung der Niederschlagung des Aufstands eigens nach
Nanjing begab, zog sich Wang Yangming fiir den grofiten Teil des Jahres
in ein abgelegenes Kloster zuriick.?* Den Posten eines Kriegsministers in
der Siidlichen Hauptstadt, auf den er nach der Thronbesteigung des Jiajing
5% UF-Kaisers (reg. 1521-1567) berufen wurde, trat WAng nie an.?® Stattdes-
sen zog er sich bis zum Herbst 1527 von allen offiziellen Amtern zuriick. In
diesen Zeitraum fillt die dreijdhrige Trauerzeit fiir seinen 1522 verstorbe-
nen Vater. Wang verbrachte sie im Wohnsitz seiner Familie in Shaoxing,
wo seine Schiiler im Herbst 1525 die Yingming-Akademie griindeten. Das
eher beschauliche Lehrerdasein in seiner Heimatstadt endete im Juni 1527
mit der Berufung zum Leiter einer militdrischen Operation zur Nieder-
schlagung von Aufstdnden unter den einheimischen Bewohnern der siid-
westlichen Provinz Guingxi /& /. Noch im selben Jahr zum Gouverneur
der Provinzen Guingxi und Guingdong /& ® ernannt, setzte er anders
als sein gescheiterter Vorgidnger auf Verhandlungen statt auf militdrische

20 Hénglusi JSJE=F. Engl. »court of dependencies«. Riidenberg iibersetzt etwas ana-
chronistisch »Kolonialministerium, vgl. Werner Riidenberg, Chinesisch-Deutsches
Worterbuch, Teil1 (Hamburg: Cram, de Gruyter & Co., 1963), S. 86.

21 Kern 2010, S. 87.

22 Ebd.,S.88f.

23 Ebd,, S. 92.

% Ebd,,S.93f.

25 Ebd.,S.97f.
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5. Zur Ubersetzung

Eine Ubersetzung von Wéang Yangmings Texten sieht sich mit mehreren
Schwierigkeiten konfrontiert. Wie der gesamte Neokonfuzianismus stehen
sie in einer exegetischen Tradition: Nicht nur werden philosophische Pro-
bleme stets in Bezug auf die kanonischen Texte erortert, auch der Wort-
schatz selbst speist sich meist aus den Klassikern. Dies hat zur Folge, dass
innovative Deutungen sich nicht in der Prigung neuer Worter oder Ter-
mini niederschlagen, sondern dass die Konfuzianer sich ein und desselben
Vokabulars bedienen, das sie aber in teils vollig verschiedenen Bedeutun-
gen verwenden. Dies ldsst sich exemplarisch am Ausdruck gé wu (»Treffen
der Dinge«) zeigen, dem in den Auseinandersetzungen um das Grofse Ler-
nen eine Schliisselrolle zukommt: Konsultiert man die einschlagigen Le-
xika, so zeigt sich, dass das Wort gé seit dem Altertum hochst vieldeutig ist.
Das Grofe Warterbuch der chinesischen Sprache (Hanyii da cidicn V55K
7 4iL) reiht nicht weniger als zweiunddreifig Teilbedeutungen auf, und al-
lein die verbalen erstrecken sich iiber eine Bandbreite, die von skommeng,
»erreichens, »erregens, »aufsteigens, >berichtigens, »schlagen« bis zu >Wider-
stand leisten< reicht. Eine der wichtigsten Strategien zur Disambiguierung
mehrdeutiger Worter in unseren Texten besteht in erkldrenden Glossen.
Man verweist auf die Verwendung eines Wortes an anderen Klassikerstel-
len, um die eigene Deutung zu belegen. Dies fithrt im vorliegenden Beispiel
zum Extremfall, dass ein und dasselbe Wort gé von Zhu X1 als »erforschenc«
oder »griindlich untersuchen, von Wang Yangming aber als >berichtigenc
verstanden wird. Wéahrend dies im Rahmen einer deutschsprachigen Dar-
stellung der jeweiligen Standpunkte keine Schwierigkeiten bereitet — man
entscheidet sich einfach fiir die jeweils passende Interpretation —, stellt es
den Ubersetzer von Texten, in denen das Wort an verschiedenen Stellen in
unterschiedlichen Bedeutungen verwendet wird, vor grofie Herausforde-
rungen. Die vorliegende Ubersetzung hat zu diesem Zweck versucht, ein
deutsches Wortfeld zu umreifien, das sich so weit mit demjenigen von gé
deckt, dass es ermoglicht, die Beziige innerhalb des Textes nachvollzieh-
bar zu halten. Nach vielen Versuchen erwies sich das deutsche streffenc
als eine passable Wahl: Wer eine Sache >griindlich erforschts, der strifft<
sie auch und gelangt zu einer >zutreffenden< Einordnung. Wer eine Hand-
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lung >richtig ausfithrt, der handelt in >zutreffender< oder »trefflicherx
Weise. Dass solche Nachkonstruktionen der chinesischen Formulierungen
sowohl inhaltlich als auch stilistisch schnell an Grenzen stoflen, ist klar.
Doch verzichtet man génzlich auf »Wortspiele« dieser Art, zerfallt der Text
iiberall dort in scheinbar zusammenhangslose Bruchstiicke, wo seman-
tisch weit auseinanderliegende Deutungen derselben Worter aufeinander-
treffen.

Was den Lesegewohnheiten einer deutschsprachigen Leserschaft an
Wangs Texten ebenfalls wenig entgegenkommen diirfte, sind die vielen
Wiederholungen der gleichen Phrasen und Sitze in nur leicht abgewandel-
ter Form. Sie rithren daher, dass das Chinesische mit seinen begrenzten
morphologischen Differenzierungsmitteln — es fehlen Markierungen von
Genus und Numerus — in einem viel geringeren Mafie auf die Verwen-
dung von Pronomina zuriickgreifen kann als das Deutsche, so dass vieles
der Klarheit halber ausdriicklich gesagt werden muss. Eine Besonderheit
der Sprache Wang Yangmings — und neokonfuzianischer Texte im allge-
meinen — liegt schliefflich in der hdufigen Verwendung von Metapher und
Gleichnis.!*® Wihrend der Bildsprache zweifellos eine wichtige Funktion
in den Texten zukommt, ist dabei in Rechnung zu stellen, dass diese Bilder
nicht Metaphern im bloflen Sinne »iibertragener« und damit »uneigent-
licher« Wortverwendungen sind: Wenn Wang Yangming von der Mit-
menschlichkeit, dem umfassenden und alles verbindenden Mitgefiihl, als
dem »Korperganzen« der Wirklichkeit spricht, dann ist dieses Wort nicht
blofle »Metapher«, sondern das »Sprachbild« verbindet sich mit einem
Begriff einer strukturierten Totalitit. Es gibt also einen Ubergang von
der Metapher zur Begriffsbildung, wie schwer auch immer er im Einzel-
fall zu fassen ist. Ungeachtet dieser Problematik ist zugleich in Rechnung
zu stellen, dass Wang Yangming seine Gedanken und Uberlegungen in

1 7Zur Metaphorik bei Wéng Yangming siche Bao Yongling [Bao Yongling fifl 7K 221,
»Water, Plant, Light, and Mirror: on the Root Metaphors of the Heart-Mind in Wang
Yangming’s Thought«, Frontiers of Philosophy in China 10.1 (2015), S. 95-112. Ders.,
>Samen< und »Geisteslicht<: Eine Theorie des Metaphernsystems im Herz-Lernen
Wing Yangmings (»Zhongzi« yu »lingguang«: Wang Yangming xinxué yuxiang tixi
tonglin TE-{ELEEG « F 50500 R 48 R0 5w [Shanghdi: Shanghai shiji
AL, 2012]).
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einem Kontext formuliert, der ohne jeden historisch-genetischen Bezug
zu mediterranen und abendldndischen Traditionslinien in der Philosophie
ist. In der vorliegenden Ubersetzung wurde deshalb auf die Verwendung
philosophischer »Fachtermini« weitgehend verzichtet. Fiir die Nachvoll-
ziehbarkeit von Wangs Gedanken scheint aus bereits erwdhnten Griinden
eine wortnahe Ubersetzung ohnehin geeigneter. Zum einen vermeidet sie
vorschnelle Gleichsetzungen seitens des Ubersetzers, zum anderen ver-
hindert sie falsche Assoziationen beim Lesen. Dabei gilt es zu betonen,
dass das Gesagte kein Verdikt dartiber ist, ob Wang Yangming Philosophie
betreibt oder nicht. Dazu mag man stehen, wie man will. Dass in seinem
Werk philosophische Probleme diskutiert werden, ist aber ebenso unzwei-
felhaft wie die Tatsache, dass seine Texte wohl folgerichtig spitestens seit
dem frithen 20. Jh. als philosophische gelesen werden.

Die Frage nach der Einordnung von Wéangs Werk sprengt offensicht-
lich den Rahmen dessen, was eine Ubersetzung wie die vorliegende leis-
ten kann. Damit eine Leserin oder ein Leser Wangs Positionen auch im
Kontext ihrer eigenen Zeit besser einordnen kann, sind die Ubersetzun-
gen seiner Texte in einem zweiten Teil um eine Uberblicksdarstellung ei-
niger zeitgenossischer Reaktionen zu seiner Deutung des GrofSen Lernens
erginzt. Im Ubersetzungsteil findet sich neben Texten Wang Yangmings
zudem auch ein Schreiben Ni¢ Baos, auf das der zweite der im Chudnxi (u
iiberlieferten Briefe Wangs an Nié antwortet. Im Anhang sind schliefilich
der fiir ein Verstdndnis von Wangs Kritik mafigebliche Anfang von Zhu Xis
Kommentar zum Grofsen Lernen (Anhang 1) sowie die »Neun Absétze zum
Treffen der Dinge« der Meister Chéng aus Zhu Xis »Fragen zum Grofsen Ler-
nen« (Anhang 2) mitgegeben.
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B Vorwort zur alten Fassung des Gro3en Lernens
(Daxué glibén xi KEA TG A7)t (wayin [X 58, 1518)

Das Wesentliche des Grofien Lernens besteht in nichts weiter als dem Wahr-
haftigmachen der Gedanken. Die Aufgabe des Wahrhaftigmachens der Ge-
danken ist nichts weiter als das »Treffen der Dinge«. Der hochste Punkt des
Wahrhaftigmachens der Gedanken ist nichts weiter als das Innehalten in
vollendeter Giite. Die Regel fiirs Innehalten in vollendeter Giite ist nichts
weiter als das Ausdehnen des Wissens. Das Herz auszurichten heif$t, zu sei-
ner Grundverfassung? zuriickzukehren; das Selbst zu veredeln heifit, sich
an deren Wirkung zu halten. Spricht man von ihr in Bezug auf sich selbst,
so nennt man sie leuchtende Vortrefflichkeit. Spricht man von ihr in Be-
zug auf die [anderen ] Menschen, so nennt man sie Liebe zum Volk. Spricht
man von ihr in Bezug auf die, die zwischen Himmel und Erde weilen,® so
liegen diese in ihr schon fertig bereitet vor.* Daher: Vollendete Giite ist die
Grundverfassung des Herzens. Gibt es an uns selbst trotz Anstrengungen
noch etwas, das nicht gut ist, so kommt es doch niemals vor, dass das Wis-
sen unserer Grundverfassung nicht darum wiisste. Die Gedanken sind ihre
Bewegung. Die Dinge sind ihre Angelegenheiten. Erlangt man das Wissen
seiner Grundverfassung vollkommen, so ist keine ihrer Bewegungen nicht
gut. Aber wenn sie nicht auf ihre Angelegenheiten iibergehen und diese
treffend machen (berichtigen), dann haben sie auch nichts, um ihr Wis-
sen auszudehnen. Deshalb ist das Ausdehnen des Wissens die Wurzel des
Wahrhaftigmachens der Gedanken. Das Treffen — und Treffendmachen —
der Dinge ist die Verwirklichung des Ausdehnens des Wissens. Sind die
Dinge getroffen — und treffend gemacht —, dann ist das Wissen ausgedehnt
und die Gedanken sind wahrhaftig, so dass man [einen Weg] hat, um zur
Grundverfassung zuriickzukehren, und dies nennt man dann das Innehal-

ten in vollendeter Giite.

Anm. S. 207
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Kleine Schriften Wang Yangmings zum GroRen Lernen
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Der Weise war in Sorge darum, dass die Menschen sie (= die Giite) im
Aufleren suchen wiirden, so dass er seine Worte nochmals wiederholte.
Nachdem die alte Fassung aber [von Zhu Xi] aufgeteilt worden war,® war
der Sinn des Weisen verschwunden. Wenn man sich deshalb nicht mit dem
Wahrhaftigmachen der Gedanken befasst, sondern nur mit dem Treffen
der Dinge, so nenne ich dies eine Verzettelung in Nebensichlichkeiten.
Wenn man sich nicht mit dem Treffen der Dinge befasst, sondern nur mit
dem Wahrhaftigmachen der Gedanken, so nenne ich dies eine Entlee-
rung [von jeglichem Gehalt]. Und wenn man sich nicht im Ausdehnen des
Wissens verwurzelt, sondern einzig im Treffen der Dinge und im Wahr-
haftigmachen der Gedanken ergeht, so nenne ich dies eine Verirrung. Ver-
zetteln in Nebenséchlichkeit, Leerheit, Verirrung — wie weit sind sie doch
von vollendeter Giite entfernt! Fiigt man diesen [wie die Briider Chéng]
die Ehrfurcht hinzu, so vermehrt man sie [ einfach| um einen weiteren Zu-
satz; ergdnzt man sie [ wie Zha X1] mit »Kommentareng, so vermehrt man
[blof}] ihre Zusammenhangslosigkeit. Da ich fiirchte, dass sich das Lernen
taglich weiter von der vollendeten Giite entfernt, lasse ich die Gliederung
[Zha Xis] in Abschnitte und Unterteilungen® weg und kehre zur alten Fas-
sung des Textes zuriick. Am Rande fiige ich Bemerkungen ein, um ihre
Bedeutung darzulegen. Vielleicht erkennen wir dadurch den Sinn (wortl.
das Herz) des Weisen wieder, und jene, die nach ihm suchen, werden das
Wesentliche dafiir besitzen. Ach! Kommen wir nun zum Ausdehnen (Ver-
wirklichen) des Wissens, so bewahren wir es in unserem Herzen; und ge-
wahren wir darin das Ausdehnen des Wissens, dann ist es in ganzer Fiille
zur Geltung gebracht!

S. 207
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* [Im Folgenden ist der Text des GrofSen Lernens in normaler Schriftgrofie gesetzt, Wangs
Kommentare kleiner, eingeriickt und in einer anderen Schrifttype. ]
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E Randerkldrungen zur Alten Fassung des Grofen Lernens
(Daxué glibén bangshi XEATH KB EE)™

Der Weg des grofien Lernens liegt im Leuchtenlassen der leuchtenden Vor-
trefflichkeit, in der Liebe zum Volk, und im Innehalten in vollendeter Giite.
Nachdem man das Innehalten erkannt hat, erhélt man Festigkeit; nachdem

man Festigkeit erlangt hat, vermag man zur Ruhe zu kommen; nachdem

man zur Ruhe gekommen ist, vermag man Sicherheit zu finden; nachdem

man Sicherheit gefunden hat, vermag man abzuwégen; nachdem man ab-
gewogen hat, vermag man Gelingen zu erreichen. Haben die Dinge [alle]

ihre Wurzeln und ihre Verastelungen, haben die Aufgaben ihren Anfang

und ihr Ende, weify man, was zuerst kommt und was danach folgt, so ist

man dem rechten Weg schon nahe!

Das Leuchtenlassen der leuchtenden Vortrefflichkeit und die Liebe zum
Volk bedeuten das gleiche wie die Veredelung des Selbst und die Befrie-
dung (Sicherung) der hundert Sippen [des einfachen Volkes]. Das Leuch-
tenlassen der Vortrefflichkeit und die Liebe zum Volk liegen in nichts
anderem als dem Innehalten in vollendeter Giite. Bringt man die Grund-
verfassung seines Herzens in ganzer Fiille zur Geltung, so nennt man dies
vollendete Giite. Vollendete Giite ist die Grundverfassung des Herzens;
das Wissen um die vollendete Giite liegt auschlieflich in unserem Herzen,

so dass es in der Suche danach eine feste Richtung gibt.

Wenn die Alten die leuchtende Vortrefflichkeit in der Welt® leuchten lassen
wollten, ordneten sie zuerst ihr Land; wollten sie ihr Land ordnen, betrie-
ben sie zuerst den Ausgleich ihrer Familie; wollten sie den Ausgleich ihrer
Familie betreiben, so veredelten sie zuerst ihr Selbst; wollten sie ihr Selbst

* [In der Ubersetzung ist der Text des Grofien Lernens in normaler Schriftgroe gesetzt,
Wangs Kommentare etwas kleiner und eingeriickt.]

S. 207
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veredeln, so richteten sie zuerst ihr Herz aus; wollten sie ihr Herz ausrich-
ten, so machten sie zuerst ihre Gedanken wahrhaftig; wollten sie ihre Ge-
danken wahrhaftig machen, so dehnten sie zuerst ihr Wissen aus; das Aus-
dehnen des Wissens [aber] liegt im Treffen der Dinge.

Die leuchtende Vortrefflichkeit in der Welt leuchten zu lassen ist das
Gleiche, wie wenn es [im Buch der Urkunden| im >Kanon von Yao«< heif3t,
»er iiberwand sich selbst und iiberragte alle in seiner Vortrefflichkeit. So
liebte er die Neun Stimme? und verband die Zehntausend Lénder in Ein-
klang«.1

Das Herz ist der Herr des Selbst!!. Ein Gedanke ist eine Wirkung*? des
Herzens. Wissen ist der Triger der Gedanken. Ein Ding ist die Anwen-
dung eines Gedankens. Es ist, wie wenn der Gedanke um den Dienst an
den Eltern zur Anwendung gelangt. Gerade indem man dann den Dienst
an den Eltern trifft, erfiillt man zwingend diese himmlische Ordnung,
so dass das echte Wissen iiber unseren Dienst an den Eltern ohne Ein-
mischung von selbstischen Wiinschen bleibt, damit wir es zur Vollendung
(wortl. zu seinem Gipfelpunkt) ausdehnen. Ist das Wissen auf diese Weise
ausgedehnt, so ist an den Gedanken nichts mehr, das uns tduschte, so
dass sie sich wahrhaftig machen lassen. Sind die Gedanken wahrhaftig,
so lasst sich das Herz nirgends mehr gehen, so dass es sich ausrichten
lasst. [>Treffen<im Ausdruck] >die Dinge treffen<ist dasselbe treffen< wie
im Ausdruck den >Fiirsten treffen<. Dies heifdt, an ihm auszurichten, was

noch nicht richtig ist, und es zur Richtigkeit zuriickzufiithren.

Wenn die Dinge einmal treffend gemacht sind, so ist das Wissen danach
ausgedehnt. Ist das Wissen einmal ausgedehnt, so sind die Gedanken da-
nach wahrhaftig; sind die Gedanken einmal wahrhaftig, so ist das Herz
danach ausgerichtet; ist das Herz einmal ausgerichtet, so ist das Selbst da-
nach veredelt; ist das Selbst einmal veredelt, so ist die Familie danach aus-
geglichen; ist die Familie einmal ausgeglichen, so ist das Land geordnet; ist
das Land einmal geordnet, so ist die Welt in Frieden.

Vom Himmelssohn bis zum einfachen Menschen [ohne Amt], fiir alle
gilt in ein und derselben Weise, dass die Veredelung des Selbst die Wurzel
(= das Wichtigste) ist.

S.207f
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Da somit ihre Wurzel in der Veredlung des Selbst liegt, ist das Wissen um
die Veredelung des Selbst [ wiederum | die Wurzel [ dieser Wurzel |. Dieses
nenne ich die Wurzel des Wissens. Dieses nenne ich die Vollendung des
Wissens. Doch der Zustand, dass man sein Selbst nicht wirklich zu ver-
edeln vermag, lasst sich noch nicht als Veredelung des Selbst bezeichnen.
Die Veredelung des Selbst liegt ausschliellich im Wahrhaftigmachen der
Gedanken. Und deshalb eroffnet [ das GrofSe Lernen] nur das Wahrhaftig-
machen der Gedanken und zeigt so den Menschen das Wesentliche der
Veredelung des Selbst.

Dass die Wurzel von etwas in Aufruhr wiire, die Aste aber in Ordnung, ist
etwas, das es nicht gibt! Dass sie (= die Aste) schwach wiiren, worin sie
(= die Wurzel) stark ist, oder dass jene stark wéren, worin diese schwach ist,
ist etwas, das es nie geben kann. Dies nennt man die Wurzel des Wissens.
Dies nennt man die Vollendung des Wissens.

Zum Satz vom »Wahrhaftigmachen der Gedanken«: Dies bedeutet,
dass man sich nicht selbst betriigen soll. Wenn jemand [ das Schlechte ] fiir
schlecht hilt, wie er einen schlechten Geruch verabscheut, wenn er [das
Gute] fiir gut hilt, wie er eine gute Farbe liebt, dann bezeichne ich dies
als selbstvergessenes Gliick. Deshalb achtet der Edle notwendig auf sein
Alleinsein.

Das Wahrhaftigmachen der Gedanken ist einzig die Ubung der Achtsam-
keit im Alleinsein. Wird es auf die Stufe des Treffens der Dinge angewandt,
so ist es gleich der »Ermahnung« und »Sorge« im Buch von Maf§ und Mitte.
Der Unterschied zwischen dem Edlen und dem gemeinen Menschen liegt
nur darin, dass jener die Gedanken wahrhaftig zu machen vermag, wih-

rend dieser es nicht vermag, die Gedanken wahrhaftig zu machen.

Weilt der gemeine Mensch in seinem Zimmer, so tut er unaufhaltsam das
Ungute. Trifft er aber einen Edlen, so gibt er sich den Anschein von Ernst-
haftigkeit. Er verbirgt, was schlecht an ihm ist, und stellt das Gute heraus.
Doch wenn andere einen sehen, so ist es, als ob sie ihn auf Herz und Nie-
ren priiften (wortl. seine Lunge und seine Leber sdhen). Was wiirde man da
noch weiter [verbergen kénnen ]? Hiervon sagt man: Was im Innern wahr-
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