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Der eıster sprach: » [7°u (Tzu-kung), glaubst du, ASS ıch jemand bin,
der mLeles gelernt hat und Wıssen erlangt hat?« [Tzu-kung] Aantwortetke
»Ja, verhält e$ sich nıcht SOC« /Der Meaıster/ sprach: »Neın, ıch /besitze]
FEınes, MLE dem iıch alles durchziehe.« (Lun-yu F3

Es 1St nıcht die Vielheit VO  a Wıssen und Kenntnissen, die 1n den Augen
VO Konfuzıius( den Menschen adelt, sondern die Durchdrin-
gung des Vıelen, das Ergreifen des Eınen, das Vieles durchzieht. Was sıch
für seinen chüler och als eıne Vielfalt Wıssen darstellt, lıegt Aaus der
Sıcht des Meısters zusammengebunden 1n Eınem. Der Spruch des Konfu-
Z1US o1bt nıcht HAT eiıne heuristische Methode wıeder, auch WenNn als sol-
che verstanden wurde Er 1St eın Appell den Menschen, sıch seıner AaUS
der Natur herausragenden geistigen Anlagen und seıner Verantwortung
diesem Erbe gegenüber bewusst werden. Die der menschlichen Natur
entsprechende Lebenstorm 1st die der Aneı1gnung der überlieferten Werte
und Inhalte. Durch das Lernen wırd diesen Werten 1n der Person des Ler-
nenden eine eCiie Gestalt gegeben, sodass die Überlieferung nıcht ab-
bricht. Durch die Verwirklichung der VWerte 1ın der eigenen Person werden
sS1e anderen mitgeteılt. Verwirklichung, Überlieferung und Lehre sind das,
W as Konfuzius zusammentassend »\Weg« a0 Der Mensch, der
diesen Weg ZUr Vollendung führt, hat seıne Menschlichkeit (jen) AT

größtmöglichen Entfaltung gebracht. In der Praxıs erkennt Konfuzius
Faden, der den Weg durchzieht. Se1in Schüler Iseng-tzu umschreibt

ıh mıiıt »Hıngabe« (chung) und » Wohlwollen« (shu).) »Chung« WAar ZUrFr
Zeıt VO Kontuzıius och nıcht auf seıne spatere Bedeutung »Loyalıtät«
verengt und ann mıt »Bereıtschaft ZUur Hıngabe« der »Erschöpften SEe1-

Lun-yü 415
Das Schriftzeichen für chung sıch 4A4US dem Zeichen fur Miıtte und dem für Herz -
S\diInINEeEN Das etymologısıerende Worterbuch Shuo-wen chieh-tzu (Erklärung der Schrift
und Auslegung ihrer Zeichen) VO Hsu Shen (30—-124), dessen Etymologien ‚War der
heutigen phılologischen Forschung nıcht gerecht werden können, jedoch das Verständ-
N1s der Begriffe seıner eıt sehr gut wiedergibt, beschreibt diese Tugend mıiıt »sıch selbst
erschöpfen« (chın chi) An dieser Passage orlentieren sıch sowohl Lau 1in seıner
Übersetzung der Ausführungen und Gespräche des Konfuzius, The Analeects. Hong-
kong 1983, X111-X1V, SOWIl1e Davıd all und Roger Ames 1n ıhrer umffiassenden Studie Z
Denken VO Konfuzius: Thinking Through Contucıius. Albany Qi ] 285 Heıner Roetz
o1bt 1n seıner Darstellung der chinesischen Ethik den Begriftff IC nach seıiner Verwendungentweder 1mM Nn  I1 Kontext als Tugend eınes Untertanen seinem Herrscher gegenüber
mıiıt »Loyalität« oder 1n der weıteren Bedeutung mıt » Wohlwollen« wıeder, letzte



Das geıstige Szegel DO  x Konfuzius Dıie Lehre des Denkers65  Das geistige Siegel von Konfuzius — Die Lehre des Denkers ...  ner selbst zugunsten eines Anderen« umschrieben werden.? »Shu« be-  zeichnet in gleicher Weise die Bereitschaft, dem Anderen in seinem Urteil  gerecht zu werden. Konfuzius sagt — ähnlich der Goldenen Regel — dass  man »das, was man selbst nicht wünsche, dem Anderen nicht zufüge«.?  Eine Gesellschaft, die auf Menschlichkeit gründet, war das konfuziani-  sche Ideal die Geschichte hindurch. Menschlichkeit ist ein umfassender  Begriff, der sich in verschiedenen Formen äußert, z.B. als Liebe (az oder  ch‘in), Güte (shu) oder Achtung (ching). Diesen Formen sind die Bezo-  genheit des Selbst auf das Andere, die Einbindung des Anderen im Selbst,  die Ausweitung des Selbst auf das Andere gemeinsam. Chung und shu  geben Praktiken dieser Einbindung und Zuwendung wieder. In diesem  Sinn sind sie der eine Faden des konfuzianischen Weges: Zugang des  Selbst zum Anderen wie Einräumen des Anderen im Selbst.  Verschiedene Formen der Subjektivität und Grade der Intensität kön-  nen diesen zunächst nur grundlegenden und offenen Bereich, der mit dem  Zugang und der Bezogenheit des Selbst auf das Andere gegeben ist, aus-  füllen. Hegels Urteil über die chinesische Ethik, in der er nur die Sittlich-  keit verwirklicht sah — er verstand sie als ein Handeln nach vorgegebenen  Regeln und sprach ihr eine Moralität ab, die eine Reflexion auf das ethi-  sche Tun erfordere — ist hier zu revidieren.* Die chinesische Geschichte  hat zahlreiche Denker hervorgebracht, die zwar die Einbindung des  Menschen in einen moralisch durchdrungenen Kosmos als gegeben an-  erkannten, jedoch gleichzeitig die Verwirklichung des moralisch Guten im  eigenen Gewissen begründet sahen. Ein Grundzug der chinesischen Mo-  ralphilosophie ist, die Verantwortung und die Freiheit, die dem Menschen  gegeben ist, nicht zu trennen, sondern in einem Prozess zusammenzufas-  sen. Paradigmatisch dafür kann Konfuzius’ eigener Weg stehen, als dessen  Stationen genannt werden: Er habe mit fünfzehn Jahren seinen Willen auf  das Lernen gerichtet, sei mit dreißig in seinem Urteil gefestigt gewesen,  habe mit fünfzig die Berufung des Himmels verstanden und habe mit  siebzig den Wünschen seines Herzens frei folgen können, ohne die [vom  Himmel gegebenen] Regeln zu überspringen.” Was am Anfang mit der  Setzung des Willens begann, sich den moralischen Verpflichtungen zu  unterziehen, endete in einer Einheit von Freiheit und Verantwortung.  Die subjektive Ausprägung der chinesischen Moral, die in den Schriften  von Konfuzius anklingt, vollzog sich in ihrem vollen Umfang erst nach  einer langen Periode der Kodifizierung und Exegese der kanonischen  Schriften, im Grunde erst unter dem Einfluss des Buddhismus, der die  Frage nach der Existenz des Selbst zuspitzte. Der Schritt von der Sittlich-  besagter Stelle der »Ausführungen und Gespräche« (Die chinesische Ethik der Achsen-  zeit: Eine Rekonstruktion unter dem Aspekt des Durchbruchs zu postkonventionellem  Denken. Frankfurt/a. M. 1992, 166, 220, 232f.).  “  Lun-yü 15.24.  >  Siehe z.B. $$ 150 u. 121 in Hegels Rechtsphilosophie. Zu einem kurzen Abriss von He-  gels Auffassung siehe H. Roetz, Die chinesische Ethik der Achsenzeit. Frankfurt/a. M.  1992, 72.  Lun-yü 2.4.FE I: selbst Zzugunsten eınes Anderen« umschrieben werden.? )Shu« be-
zeichnet ın gleicher Weiıse die Bereıitschaft, dem Anderen 1n seiınem Urteil
gerecht werden. Konfuzius Sagl Ühnlich der Goldenen Regel 4ass
INa »das, W as I11all selbst nıcht wünsche, dem Anderen nıcht zufüge«.*

FEıne Gesellschaft, die auf Menschlichkeit gründet, W alr das konfuz1i1anı-
sche Ideal die Geschichte hındurch. Menschlichkeit ISr eın umfassender
Begrift, der sıch 1n verschiedenen Formen außert, 7 als Liebe (a der
ch“in), (süte (shu) der Achtung (ching). Diesen Formen sınd die Be7z0-
genheıt des Selbst auf das Andere, die Einbindung des Anderen 1mM Selbst,
die Ausweıtung des Selbst aut das Andere gemeinsam. Chung und ch
geben Praktiıken dieser Einbindung und Zuwendung wıeder. In diesem
Sınn sınd s1e der eıne Faden des kontuzianıschen Weges: Zugang des
Selbst Zzu Anderen w1e€e Eınräumen des Anderen 1mM Selbst.

Verschiedene Formen der Subjektivıtät und Grade der Intensıtät kön-
91401 diesen zunächst 1Ur grundlegenden und offenen Bereich, der mıt dem
Zugang und der Bezogenheıt des Selbst auf das Andere gegeben Ist; 4aUus-
tüllen. Hegels Urteıil ber dıie chinesische Ethiık, 1n der 1Ur die Sıttlich-
eıt verwirklicht sah verstand S1e als eın Handeln ach vorgegebenen
Regeln und sprach iıhr eıne Moralıtät ab, die eine Reflexion auf das ethi-
sche TIun ertordere 1st 1er reviıdieren.? Dıie chinesische Geschichte
hat zahlreiche Denker hervorgebracht, dıe ZWar die Einbindung des
Menschen ın einen moralısch durchdrungenen Kosmos als vgegeben
erkannten, jedoch gleichzeitig die Verwirklichung des moralisch Guten 1m
eigenen (GGewı1ssen begründet sahen. Eın Grundzug der chinesischen Mo-
ralphilosophie 1St, die Verantwortung und die Freiheıt, die dem Menschen
gegeben iSt, nıcht trennen, sondern 1ın einem Prozess 7zusammenzufas-
SC  S Paradıgmatisch dafür an Konfuzıius’ eigener Weg stehen, als dessen
Statiıonen geNaANNL werden: Er habe mi1t fünftfzehn Jahren seınen Wıllen auf
das Lernen gerichtet, se1 mıt dreißig in seinem Urteil gefestigt SCWCESCHHI,
habe mıi1t tünfzig die Berufung des Hımmels verstanden un habe MmMI1t
sıebz1g den Wünschen seines erzens freıi folgen können, hne die |vom
Hımmel gegebenen] Regeln überspringen.” Was Anfang mıiıt der
Setzung des Wıillens begann, sıch den moralıschen Verpflichtungen
unterziehen, endete 1n eiıner FEinheit VO Freiheit un: Verantwortung.

Die subjektive Ausprägung der chinesischen Moral, die 1n den Schritten
VO Konfuzius anklıngt, vollzog sıch in ıhrem vollen Umfang erst ach
eiıner langen Periode der Kodifizierung un Exegese der kanonıschen
Schrıiften, 1m Grunde erst dem FEinfluss des Buddhismus, der die
rage ach der Exıiıstenz des Selbst zuspıitzte. Der Schritt VO der Sıttlich-

besagter Stelle der »Ausführungen und Gespräche« Dıie chinesische Ethik der Achsen-
eıt Eıne Rekonstruktion dem Aspekt des Durchbruchs postkonventionellem
Denken. Frankturt/a. 1992 166, 220: 2872 f.)
Lun-yuü 15278
Sıehe $ 150 121 1n Hegels Rechtsphilosophie. Zu eiınem kurzen Abriss VO He-
gels Auffassung sıehe Roetz, Dıie chinesische Ethik der Achsenzeıt. Frankfurt/a. M.
1992.
Lun-yuü
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eıt ZUrTr Moralıtät vollzog sıch also erst MIt der geEISLgECN Erneuerung des
Konfuzianısmus der Sung Zeıt (960—-1279) die westlichen Publika-
LIONEN MIL Neo Konfuzijanısmus bezeichnet wiırd In der Mıng Zeıt
wurden Posıtiıonen und ıhre Begründung erneut hinterfragt Diese
Umgestaltung der konfuzianiıschen Lehre fand Wang Yang IN1119
(1472-1 529) ıhren eıster Wıe viele andere konfuzianısche Gelehrte VOT

ıhm versuchte die Lehre des Konfuzius S1140 CISCHCH Person voll-
kommen verwirklichen und den Gelist der konfuzianischen Lehre NECUu

eleben Was Wang jedoch VOT anderen Denkern auszeichnet 1ST die
Radıkalität MItT der verstand die konfuzianıische Lehre auf
Punkt konzentrieren und ıhre Stuten und Unterscheidungen
durchgängigen Prozess fassen

In Wang Yang Philosophie kommt interkulturell betrachtet
dıie dem chinesischen Denken CImCI1C organısche FEinheit Z7AX Ausdruck,
18  1 Gegensatz er ] Westen geschätzten logischen Systematık
steht. In der Tat ann CIHE systematische Konstruktion, die C116 aufeinan-
der bezogene logische Ordnung der Teıle Zu (Ganzen bedeutet, H-
ber dem Wıssen nıcht bestehen, das sıch Akt außert und sıch
Ort erst errichtet Eıne CISCILC selbständige Exıstenz Zeıt und Raum
wird den Teıilen nıcht zugesprochen Fıne Systematik Wangs Philo-
sophie lässt sıch aum Aaus den Gesprächen MI1t sEINCEN Schülern

denen erklärt 4aSS estimmte Fragen erst MI1t der CIHCNECN Erfahrung
erkannt werden können und selbst Lehre als Medikament be-
trachtet das LLUTr der konkreten Sıtuation richtig angewendet werden
annn

Di1e Denkform Wang Yang annn besser als » Urganısmus« be-
zeichnet werden Er vergleicht den Autbau CTT Lehre MI1tL aum
aus dem Zweıge und Blätter hervorsprießen Um die Zugehörigkeıit VOIl

Wang Yang-J1: persönlıicher Name ı1ST Shou-Jjen.
Zentralen Zugang Wangs Philosophie geben die »Aufzeichnungen A Einüben der
Überlieferung« (CHUuall hs] lu), künftig CH  E Eıne englische Gesamtübersetzung VO  —

Wıng-tsıt Chan lıegt VOTIT: Instructions tor Practical Lıiving and Other Neo-Confucıan
Wrıtings by Wang Yang IS New ork 1963 Der chinesische ext des CHL 1ST

Wang Wen ch CN kung ch uan chu (Gesammelte Schritten des Herzogs Wang
Wen--ch’eng), Hefte bıs Z Ausgabe Ssu-pu tsun$s- d. enthalten (künftig Ch’iUuall--shu)
Diese Ausgabe bıldet die Grundlage der ı dieser Arbeıt angeführten chin. Zıtate. Eıne
kommentierte Ausgabe des CHL yab Wıng-fS1ıLt Chan heraus: Wang Yang-MUNgS, C”Uuall
hsi Iu hs1ang--chu chi-_ıng Taıpeh 1983 Die Zählung der Abschnuitte erfolgt nach der
Übersetzung VO  e Wıng-tsıt Chan Die eısten Anregungen Wang Yang-mıng haben
I1Tr tolgende Untersuchungen gegeben: C Laı, Yu chih ching. Wang Yang-IMINS
che hsüeh ching shen Dıie Bereiche der Exıstenz und Nıchtexistenz Der (Geılist der
Philosophie VO Wang Yang-mıng). Peking 1991 Julia Ching, To Acquıire Wısdom. The
Way of Wang Yang-MNS. New ork u. 1976; Shimada Ken]1;, Dıiıe 1CO--kontfuzianische
Philosophie. Dıie Schulrichtungen Chu Hsıs und Wang Yang-Nn Übers. Monika
Übelhör, Hamburg 979 Davıd Nıvıson, »Moral Decıision ı Wang Yang-mMıINnghe
Problem oft Chinese >‚Ex1istentialism««. In Philosophy 4ASt and West (1973)
139—162
Siıehe Wıng tSIT Chan, Instructions, 314
CHL, 973 (CR uan shu, Heft 76 oben)



67Das geıstige Szegel O  & Konfuzius Dıie Lehre des Denkers67  Das geistige Siegel von Konfuzius — Die Lehre des Denkers ...  Vielem in Einem zu veranschaulichen, benutzt er die Metapher von dem  einen Körper.'® Die Beziehung des einzelnen Menschen zu den Dingen  verhalte sich so, als ob er der Leiter einer Provinz sei, den alle Gescheh-  nisse betreffen und für die er sich verantwortlich zu fühlen habe. Der  menschlichen Natur spricht er eine eigene, sich selbst organisierende  Kraft zu, die dem Erkenntnisvermögen des Menschen und seinem Urteil  von Gut und Böse gegeben ist.  Wang Yang-mings Philosophie entstand in der Auseinandersetzung mit  der konfuzianischen, wie sie in der Sung-Zeit von Chu Hsi (1130-1200)  geprägt worden war und über die Fremdherrschaft der Mongolen in die  Ming-Dynastie (1368-1644) überliefert und gelehrt wurde. Diesen so ge-  nannten orthodoxen Strömungen des Neokonfuzianismus wirft Wang  vor, die allem Leben zu Grunde liegende Einheit zu verkennen und in  ihrer Praxis — der Lehre zur Selbstkultivierung der Person — den richtigen  Ansatzpunkt zu verlieren. Ihn zum Ausgangspunkt zu machen hieße da-  gegen, das Ganze zu ergreifen, auch wenn sich dieses zunächst in einer  noch wenig klaren Form zeige. Fortschreiten bedeutet ein Erhellen, ein  stetes tieferes Eindringen und ein klareres Verstehen des Ganzen. Dessen  unmittelbarer Realisierung liegt bei Wang das Bewusstsein einer Verbun-  denheit des Menschen mit dem Kosmos zu Grunde, die jener wiederge-  winnen muss. Als er seine Philosophie in frühen Jahren formulierte, griff  er auf die Vorstellung der Einheit von Wissen und Handeln zurück und  alles, was diese Einheit verkannte, verneinte er als vorläufiges, noch nicht  vollständiges Wissen. Als solches kann nur das gelten, was von einem Akt  begleitet ist.'! Dieser Vorstellung der Einheit von Wissen und Handeln  blieb Wang in seiner geistigen Entwicklung treu.  In diesem Aufsatz möchte ich Wang Yang-mings philosophische Auf-  fassung der Einheit in seinen späten Jahren darlegen, die eine Antwort auf  die Frage nach der Begründung der moralischen Autonomie des Selbst in  der Verwirklichung des Guten gibt. Grundlage der Betrachtung ist Wangs  Werk Fragen zur Großen Lehre (Ta hsüeh wen). Dieser Darstellung vor-  angestellt ist eine Betrachtung von Wangs Konzeptionen aus früherer  Zeit, die seinen Weg zu späteren Auffassungen erläutern sollen. Da Wangs  Philosophie als eine stete Auseinandersetzung mit den Positionen Chu  Hsis zu sehen ist, erscheint zunächst eine knappe Grenzziehung der ver-  schiedenen Positionen von Chu Hsi und Wang Yang-ming als sinnvoll.!?  9 Vergleiche dazu u.a. folgende Stellen: CHL 89 (Ch’üan-shu, Heft 1, 75 unten); CHL 93  (Ch’üan-shu, Heft 1, 76 oben); CHL 142 (Ch’üan-shu, Heft 2, 99 unten, 100 unten);  CHL 179 (Ch’üan-shu, Heft 2, 120 oben); sowie die weiter unten behandelte Stelle des  Ta-hsüeh wen (Fragen zur Großen Lehre. In: Ch’üan-shu, Heft 26, 736 oben).  z  Zu dieser berühmten These von Wang Yang-ming, dass Wissen und Handeln sich ver-  einen, siehe Wei-ming Tu, Neo-Confucian Thought in Action. Wang Yang-ming’s Youth  (1472-1509), Berkeley u.a. 1976. Darin wird dargestellt, wie Wang ın seinen frühen Jah-  ren durch persönliche Erfahrung zu dieser Vorstellung kam. Zu einer moralpsychologi-  schen Untersuchung dieser Vorstellung siehe auch A.S. Cua, The Unity of Knowledge  and Action. A Study in Wang Yang-ming’s Moral Psychology. Honolulu 1982.  12 Siehe Kapitel 6; Kapitel 3 bis 5; Kapitel 2.Vielem 1n Eınem veranschaulichen, benutzt die Metapher VO dem
einen Körper."” Dıie Beziehung des einzelnen Menschen den Dın
verhalte sıch >5 als ob der Leıiter eiıner Provınz sel, den alle Gescheh-
nısse betreffen und für die sıch verantwortlich tfühlen habe IJer
menschlichen Natur spricht eıne eıgene, sıch selbst organısıerende
Kraft £, dıe dem Erkenntnisvermögen des Menschen und seiınem Urteil
VO CGitıt und OSse vegeben 1ST

Wang Yang-mings Phjlos_op_hie entstand 1in der Auseinandersetzung mıt
der konfuzıianıschen, WIC S Iie 1n der Sung-Zeıt VO Chu Hsı (1130-1200)
gepragt worden W ar und ber die Fremdherrschaft der Mongolen 1n die
Mıng-Dynastıe (1368—1644) überlietert und gelehrt wurde. Diesen g_
nannten orthodoxen Strömungen des Neokontfuzianısmus wirft Wang
VOI, die allem Leben Grunde liegende Einheit verkennen und 1n
ıhrer Praxıs der Lehre ZUur Selbstkultivierung der Person den richtigen
Ansatzpunkt verlieren. Ihn 711 Ausgangspunkt machen hiefe da-
SCHCH, das (GGanze ergreıfen, auch WE sıch dieses zunächst iın einer
och wen1g klaren orm zeise. Fortschreiten bedeutet eın Erhellen, eın
sStefifes tietferes Eindringen und eın klareres Verstehen des CGanzen. Dessen
unmıttelbarer Realisierung lıegt be] Wang das Bewusstsein eıner Verbun-
enheit des Menschen mi1t dem Kosmos Grunde, die jener wıederge-
wınnen 1I1US5 Als seıne Philosophie 1n trühen Jahren tormulierte, oriff

auf die Vorstellung der Einheit VO Wıssen und Handeln zurück und
alles, W as diese Einheit verkannte, verneınte als vorläufiges, och nıcht
vollständiges Wıssen. Als solches 2n 11U!T das gelten, W as VO eiınem Akt
begleıtet ist.!! Dieser Vorstellung der Einheit VO Wıssen und Handeln
blieb Wang ın se1iner geistigen Entwicklung treu

In diesem Aufsatz möchte 1C Wang Yang-miıngs philosophiısche Auf-
fassung der Einheit iın seınen spaten Jahren darlegen, die eıne ntwort auft
die Frage ach der Begründung der moralischen Autonomıie des Selbst ın
der Verwirklichung des CGsuten ibt. Grundlage der Betrachtung 1St Wangs
Werk Fragen P Großen Lehre (Ta hsüeceh wen). Dieser Darstellung VOI -

angestellt 1st eıne Betrachtung VO Wangs Konzeptionen aus rüherer
Zeıt, die seiınen Weg spateren Auffassungen erläutern sollen. Da Wangs
Philosophie als eıne Auseinandersetzung mıt den Posıtiıonen Chu
Hsıs sehen 1St, erscheint zunächst eine knappe Grenzziehung der VeI-
schıiedenen Posıtiıonen VO Chu Hsı und Wang Yang-mıng als sınnvoll.!?

10 Vergleiche dazu folgende Stellen: CHL (Ch’üan-shu, ett 1, 75 unten); CHL 93
(Ch’üan-shu, ett ı. oben); CHL 1472 (Ch’üan-shu, Heftt 2, n  N, 100 unten);
CHL 179 (Ch’üan-shu, eft 2) 120 oben); SOWIl1e die weıter behandelte Stelle des
Ta-hsüeh wen (Fragen ZuUur Grofßen Lehre In Ch’üan-shu, Heftt 2 9 736 oben)
Zu dieser berühmten These VO Wang Yang-ming, dass Wıssen und Handeln sıch VOeI-

einen, siıehe We1ı-ming Tu, Neo-Contucian Thought 1n Actıon. Wang Yang-ming’s Youth
(1472-1 509), Berkeley 1976 Darın wird dargestellt, Ww1e Wang 1n seınen trühen Jah
TCMN durch persönliche Erfahrung dieser Vorstellung kam Zu eiıner moralpsychologi-schen Untersuchung dieser Vorstellung sıehe uch AS Cua, The Unıiıty of Knowledge
and Actıon. Study 1n Wang Yang-miıng’s Moral Psychology. Honolulu 1982
Sıehe Kapıtel 6’ Kapiıtel bıs w Kapıtel
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Dıie chinesische Schrift 2 durch ıhre Bildhaftigkeit die Bedeutung der
Begriffe leider nıcht vermuıitteln. uch eıne Identität der Bedeutung der
Begriffe der chinesischen Philosophie ber elıne Zeıt und Person hinweg
trıfft SCNAUSO wen1g W1€e für philosophische Begriffe AUS Sprachen mı1t
eıner Buchstabenschriuft. 7 war lässt sıch aufgrund der chinesischen Schriftt
für viele Begriffe eıne Etymologıe ıhrer Schrifttzeichen neben der Etymo-
logie des Wortes verfolgen e1ne Methode, die bereıts 1n den frühen
Stadien der Kommentierung der kanonischen Schriften in Chına Anwen-
dung fand doch sınd ıhre Ergebnisse 1m Hınblick auf die Bedeutungs-
bestimmung eınes Begritfes och unsıcherer wertfen als die der Wort-
etymologıe.

Der Konfuzianısmus stand 1in se1iner Entwicklung 1mM Umtfeld der
Auslegung VO Schriften meIlst riıtueller und moralıscher Natur. Als UÜber-
lieferung der Kultur wurde Zzu großen eıl die wahre Überlieferung des
Sinngehaltes des konfuzianıschen Schriftttums betrachtet. Ausgefeilte
Techniken der philologischen Exegese entstanden bereıts 1n frühester Zeıt
ach der Festsetzung estimmter Schriften den für die Ausbildung der
Beamten und für das Staatsritual verbindlich geltenden » Leıitfäden«
(ching). Textkritik, Intertextualität, metaphorische und allegorische Fxe-
CC SOWI1e andere Methoden fanden bereıts in den Schriften des großen
Kommentators der kanonischen Schriften Cheng Hsuan (  Z und
seıner Kollegen Verwendung. Mıt dem Kontakt der anderen großen
Schrittkultur, dem Buddhismus, erfuhr die chinesische Philologie einen
tiefgreiftenden und substantıellen Schub, der sıch besonders 1n dem vertei-
nNerten Gespür der Gelehrten für Fragen der Phonologie, Bedeutungs-
geschichte und Stilistik 1ın der T’ang-Zeıt B niederschlägt. Die
Verwendung der Philologie 1n der kontuzıanıschen Gelehrsamkeıit änderte
sıch grundlegend mıiıt der Erneuerung des Konfuzianısmus 1in der Sung-
Zeıt, also mıi1t der neokonfuzianıschen Bewegung. Dıie Philologie stellte
nıcht 1Ur eiıne Methode dar, die die Sıchtweisen der kanonischen Schriften
den Ertordernissen der Zeıt ANZUDASSCH helten sollte, sondern eın Miıttel
dafür, das alsche Verständnıis der Orthodoxie beiseıite legen und die
sprünglichen Ideen der kanonischen Schritten natürlich ausgehend VO

dem Verständnis der Zeıt offen legen.
Eıner der Denker, der das philologische und philosophische Wıssen

meısterhaft 1n sıch vereınte, W alr Chu Hsı .Auf se1ın Werk geht
die CUuc Kommentierung der kanonischen Schriften zurück, die ach
Wiedereinsetzung der Beamtenprüfungen 1mM Jahrhundert den
mongolischen Herrschern verbindlich bıs ZUTE Abschaffung des kontuzıa-
niıschen Beamtentums 1mM Jahr 1905 wurde Noch entschiedener als die
eUuUeEeC Kommentierung änderte das konfuzıanıiısche Erbe jedoch seıne Neu-
formung des konfuzianischen Kanons. Chu Hsı stellte dem traditionellen
Kern des Kanons, den fünf kanonischen Büchern, 1er Bücher als deren
Eınführung V  9 die dem größeren Kanon entnahm. Dıiese Gewich-
tung ze1gt, Aass für Chu Hsı der chritt FT konfuzianıschen Erbe



Das geıstige Sıegel VO  s Konfuzius Dıie Lehre des Denkers69  Das geistige Siegel von Konfuzius — Die Lehre des Denkers ...  im Erfassen seines geistigen Gehalts und in der Reflexion darüber lag. Mit  den vier Büchern stellte Chu Hsi die moralische Kultivierung der Persön-  lichkeit, die der gemeinsame Tenor der vier Bücher ist, in den Vorder-  grund und schob die autoritativen Texte zu Fragen des Rituals und der  Herrschaftslegitimation in die zweite Reihe. Seine Interpretation des kon-  fuzianischen Schrifttums war so souverän, dass er es sich leisten konnte,  an Stellen, die ihm wichtig erschienen, einer kongenialen Interpretation  vor einer genauen Philologie den Vorzug zu geben, während er andere  Passagen oder ganze Schriften in ihrem historischen Kontext erklärte und  philologische Akribie walten ließ und zu neuen beachtlichen Ergebnissen  gelangte. Seine philologische Leistung und die anderer Gelehrter seiner  Zeit führten die Textkritik und die Exegese auf einen bis dahin nicht ge-  kannten Stand. Wenn auch ihre Ergebnisse in den großen philologischen  Arbeiten der Gelehrten der Ch’ing-Dynastie (1644-1912) oft geschmäht  wurden, nahmen sie doch manches bereits vorweg.'?  Philologische Ausbildung wurde in China unter dem Namen »Kleine  Lehre« (hstao hsüeh) geführt. Zu ihr gehörte vor allem die Aneignung der  schriftlichen Dokumente, aber auch das Erlernen philologischen Spezial-  wissens. Demgegenüber stand die Große Lehre (ta hsüeh), die die  moralische Erziehung im Auge hatte. Große Lehre ist auch der Titel eines  Traktats zur Kultivierung der Person des Herrschers aus der westlichen  Han-Zeit, das ursprünglich zu einem Korpus von Texten ähnlichen  Inhalts gehörte und ein Kapitel der Ritenbücher darstellte. Zusammen mit  dem Text Mitte und Maß (Chung yung) wurde die Große Lehre von Chu  Hsi aus den Ritenbüchern herausgenommen und zu den beiden ersten der  vier Bücher bestimmt.  Chu Hsis Beschäftigung mit der Großen Lehre zog sich bis zum Ende  seines Lebens hin.'* Erst in hohem Alter, lange nachdem er die drängen-  den Fragen seiner Philosophie gelöst hatte, gab er dem Text der Großen  Lehre eine neue Fassung. Sie sollte seiner Überzeugung nach den ur-  sprünglichen Sinn des Textes wieder aufscheinen lassen. Ausschlaggebend  waren für ihn die strukturelle Evidenz der neuen Textfassung wie auch  inhaltliche Überlegungen. Chu Hsi ging sogar so weit, den anonymen  Text Konfuzius und seinem Schüler Tseng-tzu zuzuschreiben.  Die Große Lehre ist ein sehr kurzer Text. Die Sätze sind grammati-  kalisch einfach strukturiert. Gerade darin liegt ihre Anziehungskraft. Die  Problematik des Textes liegt im Festsetzen der Begriffe. Einige Ausdrücke  besaßen in der Sung-Zeit bereits archaischen Klang. Den Sinn dem Ver-  ständnis seiner Zeit zu erhellen war für die Gelehrten ein bedeutendes  Unternehmen. Der Text der Großen Lehre setzt sich aus verschiedenen  Schichten zusammen. Er beginnt mit einem einleitenden Strang von Ar-  gumenten, die in der Folge durch das Nebeneinanderstellen von Zitaten  > Eine allgemeine Darstellung der chinesischen Kommentartradition gibt John B. Hender-  son, Scripture, Canon and Commentary. A Comparison of Confucian and Western  Exegesis. Princeton 1991.  '* Siehe Daniel K. Gardner, Chu Hsi and the Ta-hsüeh. Neo-Confucian Reflection on the  Confucian Canon. Cambridge, Mass. 1986.1mM Erfassen se1nes geistigen Gehalts und 1in der Reflexion darüber lag Miıt
den 1er Büchern stellte Chu Hsı die moralısche Kultivierung der Persön-
iıchkeit, die der gemeınsame Tenor der 1er Bücher 1St, 1n den Vorder-
ogrund und schob die autorıtatıven Texte Fragen des Rıtuals und der
Herrschatftslegitimation iın die zweıte Reihe Seine Interpretation des kon-
tuzianıschen Schritttums War souveran, A4ass sıch eıisten konnte,

Stellen, die ıhm wichtig erschienen, einer kongenialen Interpretation
VOT einer SCHAUCH Philologie den Vorzug geben, während andere
Passagen der Schriften 1n ıhrem historischen Kontext erklärte und
philologische Akrıiıbie walten 1e und beachtlichen Ergebnissengelangte. Seine philologische Leıistung und die anderer Gelehrter seıner
Zeıt ührten die Textkritik und die Exegese auf einen bıs dahın nıcht g_kannten Stand Wenn auch ıhre Ergebnisse 1n den großen philologischenArbeiten der Gelehrten der Ch’ing-Dynastie (1644-1912) oft geschmähtwurden, nahmen s1e doch manches bereits vorweg.*

Philologische Ausbildung wurde 1ın China dem Namen »Kleine
Lehre« (hsiao hsüch) geführt. Zu ıhr gehörte VOT allem die Aneı1gnung der
schriftlichen Dokumente, 1aber auch das Erlernen philologischen Spezlal-wI1ssens. Demgegenüber stand die Grofße Lehre (ta hsüech), die die
moralısche Erziehung 1mM Auge hatte. Grofse Lehre 1St auch der Titel eines
Traktats ZUur Kultivierung der Person des Herrschers AaUus der westlichen
Han-AZeıt, das ursprünglich eiınem Korpus VO Texten ÜAhnlichen
Inhalts gehörte und eın Kapıtel der Rıtenbücher darstellte. Zusammen mıt
dem Text Mıtte und Maß (Chung yung) wurde die Grofße Lehre VO  ' Chu
Hsı AaUus den Rıtenbüchern herausgenommen und den beiden ersten der
jer Bücher bestimmt.

Chu Hsıs Beschäftigung mıi1ıt der Großen Lehre ZOß sıch bıs Zu Ende
seınes Lebens hın.!* Erst in hohem Alter, lange nachdem die drängen-den Fragen seıner Philosophie gelöst hatte, gab dem Text der GroßenLehre eiıne Gut Fassung. Ö1e sollte seıner Überzeugung ach den
sprünglichen Sınn des Textes wıeder aufscheinen lassen. Ausschlaggebendfür ıhn die strukturelle Evidenz der Textfassung Ww1e auch
inhaltliche Überlegungen. Chu Hsı oing weıt, den
Text Konfuzius und seınem Schüler Iseng-tzu zuzuschreiben.

Dıi1e Grofße Lehre 1st eın sehr kurzer Text. IDIG Satze sınd orammatı-kalısch eintach strukturiert. Gerade darın liegt iıhre Anzıehungskraft. Die
Problematik des Textes liegt 1MmM Festsetzen der Begrıftfte. Eınıge Ausdrücke
esaßen in der Sung-Zeıt bereits archaischen Klang Den Sınn dem Ver-
ständnıs seıiner Zeıt erhellen WAar für die Gelehrten eın bedeutendes
Unternehmen. Der Text der Grofsen Lehre sıch aus verschiedenen
Schichten Er beginnt mıt eiınem einleitenden Strang VO  - Ar-
CNLtEN, dıe 1in der Folge durch das Nebeneinanderstellen VO Zitaten
13 Eıne allgemeine Darstellung der chinesischen Kommentartradıtion oibt John Hender-

SON, Scripture, Canon and Commentary. Comparıson ot Conftucıan and Western
Exegesıs. Princeton 1991

14 Sıehe Danıel Gardner, Chu Hsı and the Ta-hsüeh. Neo-Contucian Reflection the
Contucian Canon. Cambridge, Mass 1986



Dennıs Schilling
AaUus alteren Schriften der durch Beispiele erläutert werden Chu Hsı
unterscheidet der Komposıtıion der beiden Textteıile CITIE zeıitliche
Ditfferenz Der eıl entspricht dem Vermächtnis VO Konfuzius, dıe
Erläuterungen dagegen tLammen VO Iseng LZU Damıt der Text für
ıh die Struktur »Kanon und Kommentar« auf Um diese Textstruktur
konsequent durchzutühren schreibt Chu Hsı die eher zwanglosen Erläu-

des etzten Teıiles exakt den einzelnen Passagen des kanonischen
Teıles Neben dieser Grobgliederung arbeıitete Chu Hsı C1iNeE feinere
Systematıik heraus: Unter den Passagen des kanonischen Teiles 1-
scheidet rel Leitthemen und acht Stuten. Damıt jede Passage ıhre g-
aue Entsprechung ı Kommentarteil besıitzt, MUSSTIeEe Chu Hsı CINISC
Passagen desselben umstellen. Trotzdem gelang CS ıhm nıcht, allen Teıilen
des Kanons entsprechende Kkommentare zuzuordnen Gerade für die be1i-
den etzten Passagen der acht Stuten des Kanons, auft die Chu Hsı beson-
ers oroßen Wert legte, ehlten entsprechende Erläuterungen Chu Hsı
schloss daraus AaSSs der Text lückenhaft überlietert worden W al und VeI -

suchte, diese Lücke durch ein Satat Lehrsatzes des hochgeachteten
Meısters Ch’eng AaUs der nördlichen Sung Zeıt eheben
und adurch dem Leser den ursprünglichen Sınn des alten Textes wiıeder
ahe bringen

Chu Hsıs Neuordnung des Textes der Großen Lehre INa auf den ersten
Blıck willkürlich wiıirken Gewissheit bezog Chu Hsı jedoch 4A4US der
Tatsache, ass durch SC11I1 Eıngreiten der Text C1iNEC abgerundete Gestalt
annahm. Da der Text sıch sehr systematısch aufgebaut W al, W ar der
Gewınn och orößerer Systematık nıcht hne Überzeugungskraft. Die
Passagen des erläuternden Teiles beziehen sıch ı der Fassung ı
st1mm1ger Weıise auf die Passagen des kanonıschen Teiles und brachten
Chu HSE W1C VOT ıhm bereits CHNS dazu, C1iNE Konjektur des
kanonischen Teiles aufgrund der /Zıtate des Kommentarteiles er-
nehmen Der kanonische Teil aufgegliedert und der Interpretation ach
Chu Hsı liest sıch WIC folgt

Dreı Leitfäden ıe Große Lehre liegt (2) der Erhellung der ıchten Tugendkraft, (b)
der Erneuerung des Volkes und (6) Stehenbleiben Höchsten (Gsuten

[Folgerung AUS den dreı Leitfäden:] Hat INa  e} den Standort erkannt 1ST INan test, 1ST INnan

fest, 1ST INa  w} Ruhe, 1ST Man Ruhe, hat INan Frieden, hat INa  a} Frıeden, kannn 111l CI -
Kann I11all CI WagCH, hat INnan Erfolg

[Eingeschobene allgemeine Argumentatıon Di1e Dınge haben Wurzel und Ende, die An-
gelegenheiten Anfang und nde Hat INa  } das Früher und Später erkannt hat INnan Erfolg
|Die acht Stufen:] Daher dıejenıgen der alten Zeıt; die (1) die 'elt Harmo-
11C bringen wollten, bemührt Zzuerst (2) ıhren Staat ordnen, und erst WeNn INa  z} (3

Famaiulie Ausgleich gebracht hat kann INan den Staat ordnen, TSL WE Ianl (4)
Person kultiviert hat kann INan Familie Ausgleich bringen, erst WeNnNn IN  z}

(5) SC11I]1 Bewulfistsein gerade gemacht hat kann INan Person kultivieren, erst WE Ianl

(6) Absichten wahrhaftig gemacht hat, kann I1a  - C114 Bewulßtsein gerade machen,
erst W CII Ian (Z3 SC1MH Wıssen hat, kann INa Absichten wahrhaftig
machen, TSL wWenn I119  - (8) die Dınge ertafßt hat, kann INa  > SC1I1 Wıssen 15

15 Dıie Eınfügung der Zwischenüberschrıitten und die Nummerıerung STtammMeEN VO IT
Der Übersetzung lag der ext IM1L dem Kkommentar VO  e Chu Hsı ı der Ausgabe SsSu-chu
chang-chü ch1-chu, Peking 1983; Grunde



Das geıstige Sıegel VO  ® Konfuzıius Dıiıe Lehre des DenkersDas geistige Siegel von Konfuzius — Die Lehre des Denkers ...  Z1  Die oben erwähnte Konjektur Chu Hsis am Text des kanonischen Teiles  wurde im zweiten Leitthema unternommen. Die ursprüngliche Fassung  lautet »Liebe zum Volk« (ch’in min), was nach der Lesart Chu Hsis »Er-  neuerung des Volkes« (hsin min) heißt. In der Erhellung der lichten  Tugend sah er das Ziel wie auch den Vollzug der Selbstkultivierung, der  Vervollkommnung einer Person als gegeben. Diese endet mit der Rück-  führung der eigenen Wesensnatur in ihren ursprünglichen Zustand der ab-  soluten Güte, der ihr mit ihrer himmlischen Wesensbestimmung bei der  Geburt zuteil geworden und die dem Menschen durch seine physische  Gestaltung und seine Triebe verloren gegangen war. Das erste Leitthema  entspricht daher den Stufen der Übung (4-8), die auf den Menschen aus-  gerichtet sind. Das zweite Leitthema subsumiert die ersten drei Übungs-  schritte und beschreibt die Umgestaltung der Gesellschaft kraft der  Tugend des Individuums. Das dritte Leitthema ist die Realisierung der  kosmischen moralischen Ordnung, an der der Mensch durch seine We-  sensnatur teilnimmt.  Dreh- und Angelpunkt sind für Chu Hsi die letzten beiden Glieder der  Kette: »das Erweitern des Wissens« (chıh chih) und »das Erfassen der  Dinge« (ko wwu). Sie stellen den Einstieg in die Selbstkultivierung dar. Die  Interpretation des Zeichens (ko) in »ko wu« als »erfassen« steht neben  anderen Interpretationen, die zu Chu Hsis Zeit diskutiert wurden, zum  Beispiel als »erwehren« (im Sinn von »sich des Einflusses der äußeren  Dinge erwehren«)!® oder »messen« bzw. »Maß nehmen« (im Sinn von »die  Dinge abmessen« oder »sich nach ihrem Maß ausrichten«). Unter »Erfas-  sen der Dinge« verstand Chu Hsi, »im Erfassen der Dinge ihre innewoh-  nenden Ordnungen zu verstehen« (ko wu ch’iung li). Chu Hsis Denk-  vorstellung kann als pantheistisch bezeichnet werden: Die himmlische  Ordnung manifestiert sich in jedem Ding und kann aus diesem heraus er-  fasst werden. Im Erfassen der Ordnung erweitert der Mensch sein Wissen,  bis er einen Punkt erreicht, in dem sein Verständnis von der himmlischen  Ordnung so tief und weit gedrungen ist, dass er sie vollständig in seinem  Bewusstsein realisieren kann und keine Abschweifungen durch selbstbe-  zogene Begierden in seinen Emotionen zu finden sind. Damit hat er die  ursprüngliche Güte seiner Wesensnatur vollständig verwirklicht.  3  Chu Hsi hatte in der Neuordnung des Textes seine Lehre bestätigt gefun-  den. Wang dagegen sah die Wiederherstellung der ursprünglichen Fassung  als notwendig an. Auf Lo Ch’in-shuns Vorwurf, er würde willkürlich die  Lehre der früheren Meister missachten, erwiderte er, dass er zwar nicht  mit Chu Hsi, dafür aber mit Konfuzius übereinstimme.!  '° Z.B. Ssu-ma Kuang (1019-1086); siehe Wei-ming Tu, Neo-Confucian Thought in Action,  164.  7 Siehe Wangs Brief an Lo Ch’in-shun, aufgenommen in CHL 173 (Ch’üan-shu, Heft 2,  117 oben).4

Die ben erwähnte Konjektur Chu Hsıs Text des kanonischen Teıles
wurde 1m Zzweıten Leitthema nte  MmMen. Die ursprüngliche Fassunglautet >Liebe FA Volk« (ch’in m1n), W as ach der Lesart Chu Hsıs wr

des Volkes« (hsin mın) heißt In der Erhellung der ıchten
Tugend sah das Ziel W1e€e auch den Vollzug der Selbstkultivierung, der
Vervollkommnung eıner Person als gegeben. Dıiese endet mıiıt der üuck-
führung der eigenen Wesensnatur 1n ıhren ursprünglichen Zustand der ab-
soluten Güte, der ıhr mıiıt ıhrer hıimmlischen Wesensbestimmung be] der
Geburt zute1l geworden und dıe dem Menschen durch seıne physısche
Gestaltung und seine Triebe verloren W dAl. Das Leıitthema
entspricht daher den Stutfen der UÜbung (4—8) die auftf den Menschen A4US-

gerichtet sınd Das 7zweıte Leitthema subsumiert die ersten Keı Ubungs-schritte und beschreibt die Umgestaltung der Gesellschaft kraft der
Tugend des Individuums. Das drıtte Leitthema 1St die Realısierung der
kosmischen moralıschen Ordnung, der der Mensch durch selne We-
seNSNatLuUr teilniımmt.

reh- und Angelpunkt sınd für Chu Hsı die etzten beiden Glieder der
Kette: »das Erweıtern des Wıssens« (chih chih) und »das Ertassen der
Dıinge« (ko WU) S1e stellen den Eınstieg 1in die Selbstkultivierung dar. Dıi1e
Interpretation des Zeichens (ko) 1n »0 UU « als »erfassen« steht neben
anderen Interpretationen, die Chu Hsıs Zeıt diskutiert wurden, zr

Beıispiel als »erwehren« (1im Sınn VO »sıch des Einflusses der außeren
Dınge erwehren«)!® der INCSsSC b7zw. »Ma{( nehmen« (1ım Sınn VO  — »dıie
Dınge 1abmessen« der »sıch ach ıhrem Ma{ß ausrichten«). Unter »Erfas-
SC  a der Dıinge« verstand Chu Hsı, »1m Erftfassen der Dınge ıhre ınnewoh-
nenden Ordnungen verstehen« (ko ch’iung [i) Chu Hsıs enk-
vorstellung ann als pantheıistisch bezeichnet werden: Dıi1e himmlische
Ordnung manıtestiert sıch 1n jedem Dıng und annn AaUuUs diesem heraus CI -
tasst werden. Im Erfassen der Ordnung erweıtert der Mensch se1ın Wıssen,
bis eiınen Punkt erreicht, 1ın dem se1ın Verständnis VO  - der himmlischen
Ordnung tief und weıt gedrungen 1St;, Aass sS1e vollständig 1in seinem
Bewusstseıin realisıeren annn und keine Abschweifungen durch selbstbe-
ZOgCNC Begierden 1n seınen Emotionen finden sınd Damıt hat die
ursprünglıche Gute seıner Wesensnatur vollständig verwirklicht.

Chu Hsı hatte ın der Neuordnung des Textes seıne Lehre bestätigt gefun-den Wang dagegen sah die Wiederherstellung der ursprünglichen Fassungals notwendig Auf 170 Ch’in-shuns Vorwurf, würde willkürlich die
Lehre der rüheren eıister mıiıssachten, erwıderte CI, Aass ZW ar nıcht
mıiıt Chu Hsı, dafür aber mı1ıt Konfuzius übereinstimme.!?

Ssu-ma Kuang O1 2—-1086); sıehe Weı-ming Iu,; Neo-Contucıan Thought iın Actıon,
164
Sıehe Wangs Briet Lo Ch’in-shun, aufgenommen 1n GCHL; 173 (Ch’üan-shu, Heftt 27
1A7 oben)



Dennıs Schilling
Wang Yang- Abkehr VO der Lehre Chu Hsıs S1115 CITIE lang

dauernde Leit der Frustration und Verzweiflung ber die Erfolglosigkeit
SC111C5 Bemühens, Chu Hsıs Lehre die Praxıs mZzusetzen, VOTAaUuUus

Rückblickend auf diese Zeıt erzählt Wang sEINCN Schülern VO der eNL-
täuschenden Erfahrung MIt Chu Hsıs Lehre Wang hatte sıch 1 SCINECT

Jugend mMIit Freund der UÜbung des Erfassens der Dınge
unterzogen. TIrotz der Anstrengung all ıhrer geßt1gen Kräfte konnten S1IC

keinem Ergebnis kommen. S1e lieben WEeIL davon entfernt, das CGute ı
ıhrem Bewusstseıin realısıeren. Stattdessen ıhnen völlıge Frı
schöpfung und Krankheıit beschieden.!®

Wangs Versuch VCIIMNAS der Lehre Chu Hsıs nıcht gerecht werden,
doch die Anekdote, A4ass den Abstand zwischen sich und dem
hımmlischen (Csuten nıcht für orofß hıelt ıh nıcht Akt
überwinden können Dieser Einschätzung Wangs Leidenschaft
und Selbstvertrauen Grunde liegen Der Prozess der schrittweisen
Annäherung des Selbst die himmlische Ordnung ertfordert Zeıt und
Geduld Wang torderte VO  - Chu Hsıs Lehre dagegen A4asSss SIC

Experiment ıhre Gültigkeit aufzeıge
Wang Yang Enttäuschung ber die Lehre Chu Hsıs enttfernte ıhn

zunächst VO der konftfuzıanıschen Er wıdmete siıch den meditatıven und
spirıtuellen Techniken der Taoısten und Buddhıisten Be1 SCINCT Erleuch-
Lung Jahr 1508 kam der Erkenntnis, 4ass alles SC1IHNECIN CISCHCNH
Bewusstseıiın angelegt SC1 Der Weg ZAUHT: Verwirklichung des konfuzianı-
schen Ideals lag nıcht außerhalb SCINCECT Person Nıcht SC1MHN ZEISTIZES IJn

och die Lehre des Konfuzıus tırugen die Schuld für SC1I1I CI1-

tolgloses Bemühen, C111 wahrhafter Mensch (sheng jen) werden
sondern die falschen Interpretationen der kontuzıanıschen Lehre durch
Chu Hsı und andere Gelehrte Chu Hsıs Weg, Erfassen der Ordnung
der Dınge sıch die Ordnung des ganNzZCh Kosmos Kıgen machen
und die CIBCNHNC Wesensnatur wıederzufinden, erschıen ıhm falsch und en
radezu die Irre ührend. Da das Gute bereıts der Natur des Menschen
angelegt SCHI; Wang, geht nıcht darum, das Bewusstsein auf das
konzentrieren, W as außerhalb BELTICT selbst lıegt, sondern auf das, W as
iınnerhalb SC1NES Bewusstseıins 1STt Da Natur das moraliısch CGute
bereıts verwirklicht hat diese (Jüfe jedoch durch die Störungen der

13

19
(3 319 (Ch’üan shu, eft 153 f.
Eıne Interpretation der Philosophie Wangs dem Gesichtspunkt dieser Leidenschaft
unternahm Julia Ching, » Wang Yang MNg (1472-1 529) Study Mad Ardour<« In
Papers Far astern Hıstory 111 (März
Eınen biographischen Abriss 1bt Wıng LSIL Chan, » Wang Yang IMS Biography« In

21
Philosophy ASt and West XE (1972) 63—91
Der Ausdruck sheng JJen bezeichnete ı der trühen eıt des Konfuzianısmus die mythı-
schen oder historischen Herrscher, deren Regierungsweılse vorbildhaft für alle Zeıten WAar
und die die Errungenschaften der Zivyılisation den Menschen brachten. Der Begritf
sheng JeN wırd eıt War noch erster Lıinıe auf JeN«C mustergültigen Herr-
scher angewandt, doch ihre Besonderheit wurde ıhrer moralıschen Integritat und Voll-
kommenheıt gesehen In der Sung eıt und Mıng eıt W alr der sheng Jen das Ideal des
wahrhaftigen Menschen, das jeder erreichen kann



F3Das geıstige Szegel DO  s Konfuzius Die Lehre des Denkers73  Das geistige Siegel von Konfuzius — Die Lehre des Denkers ...  Emotionen nicht zum Vorschein kommen kann, richtet sich die Übung  vor allem auf deren Kontrolle. Für einige Zeit praktizierte Wang die  Meditation, um alle psychischen Aktivitäten zur Ruhe zu bringen. Seine  Philosophie konzentrierte sich ebenfalls auf die psychischen Regungen,  und er forderte, dass der Weg zu seinem wahren Selbst darin bestehe,  seinen Willen wahrhaftig zu machen (ch’eng ı). Ch’eng i ist wie ko wu eine  Stufe der Großen Lehre. Der Begriff »z«, hier mit »Willen« wiederge-  geben, umfasst alle psychischen Aktivitäten, die eine wache Beteiligung  des Bewusstseins mit einschließen, sowie alle Willensakte, Vorstellungen,  Intentionen und Absichten. Ch’eng, hier mit »wahrhaftig« und »Wahr-  haftigkeit« bezeichnet, kann im weiten Sinn »aufrichtig« bedeuten, im  Verständnis der Neokonfuzianer geht es einher mit der geistigen Durch-  dringung (ming) seiner selbst und beschreibt eine spirituell höhere Stufe  des Menschen.” Wang Yang-mings Bestimmung von ch‘eng i als Ansatz-  punkt der Großen Lehre war für Schüler und Gelehrte zunächst un-  verständlich. Er musste immer wieder von neuem seine Interpretation des  ch’eng ı erklären und sich gegen den Vorwurf des bloßen Subjektivismus  oder gar Voluntarismus verteidigen. Was Wang Yang-ming unter ch’eng ıi  verstand, soll im Folgenden kurz dargelegt werden.  Wang teilt Chu Hsis Ansicht, dass der Mensch zwar am moralisch  Guten teilhat, aber andererseits durch seine selbstbezogenen Emotionen  seine ursprüngliche Güte verdeckt. Im Gegensatz zu Chu Hsi sieht er im  menschlichen Bewusstsein Anfang und Ende der Vervollkommnung der  Person. Das Bewusstsein ist seinem eigentlichen Wesen nach (pen t’x) ab-  solut gut. Erst im Willen (z) kann man Gut und Böse unterscheiden. Die  Vervollkommnung besteht nun darin, sein Selbst zu seiner ursprünglichen  Güte zurückzuführen. Der Weg muss von dort ausgehen, wo Abwei-  chungen festzustellen sind, d.i. im subjektiven Willen.  In seiner psychologischen Analyse unterscheidet sich Wang Yang-ming  nicht sehr von Chu Hsi. Auch die Bestimmung des Ansatzpunktes der  Vervollkommnung im Willen ist verständlich. Doch wie kann gerade der  Wille, den es zu läutern gilt, Hauptakteur der Übung sein? In seiner Fol-  gerung könnte Wang von Chu Hsi nicht weiter entfernt sein. Die Zirku-  larität der praktischen Lehre von Wang Yang-ming liegt offen.  Wang verneint jedoch die Gegebenheit eines solchen Zirkels. Er sei erst  dann gegeben, wenn zwischen Subjekt und Objekt zu unterscheiden ist.  Wang negiert die Gliederung der Stufen der Großen Lehre und legt alle in  eins. Von daher gesehen gibt es in der Lehre keine Abstufung nach mehr  oder weniger subjektiven oder objektiven Stufen. Chu Hsi begann mit der  objektivsten, und ging schrittweise zu den subjektiven Einstellungen  zurück, Wang Yang-ming dagegen setzte den Willen obenauf, da ihm die  Freiheit des handelnden Subjekts am höchsten erschien.  Die sich aufdrängende Frage, wie man das Gute erkenne ohne zu irren,  wird von Wang zunächst nicht eindeutig beantwortet. In seinen frühen  ? Die Grundlage für diese Erklärung ist der Text Chung-yung (Mitte und Maß), der wie  die Große Lehre zu den vier Büchern zählt.Emotionen nıcht Zr Vorschein kommen kann, richtet sıch die UÜbung
VOT allem auf deren Kontrolle. Fur ein1ıge Zeıt praktızierte Wang die
Meditation, alle psychıschen Aktıivıtäten AT uhe bringen. Seine
Philosophie konzentrierte sıch ebenfalls auf dıe psychischen Regungen,
und torderte, 4aSsSs der Weg seinem wahren Selbst darın bestehe,
seınen Wıllen wahrhaftig machen (ch eng Z) Ch eng 1St W1e€e 0 eiıne
Stufe der Großen Lehre Der Begriff »i«‚ 1er mıiıt >Wıillen« wiederge-
geben, umfasst alle psychıschen Aktivitäten, die eıne wache Beteiligung
des Bewusstseıins mıiıt einschliefßen, SOWIl1e alle VWıllensakte, Vorstellungen,
Intentionen und Absichten. Ch’eng, 1er mı1t »W3.hfh3.ftig« und »Wahr-
haftıgkeit« bezeichnet, ann 1mM weıten Sınn »aufrichtig« bedeuten, 1mM
Verständnis der Neokontfuzianer geht einher mıt der geistigen Durch-
drıingung (mıng) seıner selbst und beschreibt eıne spirıtuell höhere Stufe
des Menschen.?? Wang Yang-miıngs Bestimmung VO ch‘eng als Ansatz-
punkt der Großen Lehre War für Schüler und Gelehrte zunächst
verständlich. Er MUSSTeEe ımmer wıieder VO seine Interpretation des
ch’eng erklären und sıch den Vorwurt des blofßen Subjektivismus
der Sal Voluntarısmus verteidigen. Was Wang Yang-miıng ch’eng
verstand, oll 1mM Folgenden urz dargelegt werden.

Wang teilt Chu Hsıs Ansıicht, AaSsSs der Mensch ZW ar moralısch
(suten teilhat, aber andererseıts durch seıne selbstbezogenen Emotionen
seıne ursprünglıche Güte verdeckt. Im Gegensatz Chu Hsı sıcht 1mM
menschlichen Bewusstsein Anfang und Ende der Vervollkommnung der
Person. Das Bewusstsein 1St seınem eigentlıchen Wesen ach (Dden E  ) ab-
solut gut YSt 1mM Wıillen (z) annn INan (Sut und OSse unterscheiden. Die
Vervollkommnung esteht 1U darın, se1n Selbst seıner ursprünglichen
(züte zurückzuführen. er Weg I1USS VO  = Ort ausgehen, Abwei-
chungen testzustellen sınd, d.ı 1mM subjektiven Wıillen.

In seıner psychologischen Analyse unterscheidet sıch Wang Yang-mıng
nıcht sehr VO Chu Hsı uch die Bestimmung des Ansatzpunktes der
Vervollkommnung 1m Wıillen 1sSt verständlich. Doch WwW1e€ ann gyerade der
Wılle, den Aäutern oilt, Hauptakteur der Ubung se1ın? In seıner Fol-
gCIuNg könnte Wang VO  = Chu Hsı nıcht weıter entfernt se1n. Die Zirku-
arıtät der praktischen Lehre VO  a Wang Yang-miıng lıegt offen

Wang verneılnt jedoch die Gegebenheıit eınes solchen Zirkels. Er se1 erst
ann gegeben, WECNN zwischen Subjekt und Objekt unterscheiden 1St
Wang negıert die Gliederung der Stufen der Großen Lehre und legt alle 1n
e1nNs. Von daher gyesehen oibt ın der Lehre keıine Abstufung ach mehr
der wenıger subjektiven der objektiven Stuten. Chu Hsı begann mıt der
objektivsten, und ving schrittweise den subjektiven Eıinstellungen
zurück, Wang Yang-mıng dagegen SELIZiIE den Wıillen obenauf, da ıhm die
Freiheit des handelnden Subjekts höchsten erschien.

IDG sıch aufdrängende Frage, W1e€ INnan das Gute erkenne hne ırren,
wırd VO Wang zunächst nıcht eindeutig beantwortet. In seiınen frühen

Die Grundlage tfür diese Erklärung 1st der ext Chung-yung (Mıtte und MaJß), der W1e€
die Grofße Lehre den ler Büchern zaählt
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Schriften 1St der Glaube das guLle Vermögen des Menschen OM1-
NanNtT, 4SS eın Erkennen dieses 1ssens genugt, eine Sıcht auf die
sprüngliche Wırklichkeit des elıstes geben und seinen Wıllen 1n Fın-
klang mı1t seliner ursprünglichen Natur bringen. Zur Wahrhaftigkeit
genugen allein der Wille Zzu CGsuten und seıne vollkommene Realisierung.

Wahrhaftigkeit ch’eng) sıeht Wang erst ann gegeben, WCI111 der Wıille
VO Subjekt vollständig realısıert wurde Seinen Wıllen Z (suten
realısıeren heıifßst, ıh 1in die Tat INZUSELIZEN; konkreter ZESAZLT, Csutes
tun und BoOses lassen. In diesem Sınn versteht Wang die Phrase o
»Erftassen« (ko) bedeutet tür ıh »berichtigen«, SCNAUCT.: »das Berichtigen
des nıcht Rechten und seıne Zurückführung Z11 Rechten«.? Gegenstand
der Berichtigung 1STt das, worauf der Wılle gerichtet 1St. »Ding« (WU) 1sSt
daher eın unabhängıg VO Wıllen gegebenes Etwas. Ko heißt ach
Wang, den seiınem Wıllen Grunde liegenden Gegenstand ZUuU CGsuten
hın führen un: adurch seınen Wıllen LLUr auf das (sute hın lenken,
sodass die eigentliche Guüte der menschlichen Natur vollständig 1n allen
Aufßerungen und Taten des Menschen verwirklicht wırd Für Wang erg1bt
sıch N1NUr die eıne Bedingung, nıcht wıder se1ın eigentliches Wıssen han-
deln, also sıch nıcht selbst tiäuschen.?*

Wangs frühe Interpretation der Grofßen Lehre lässt sıch der erstien
Version ZUuUr Edition ıhrer alten Fassung erkennen.? arunter versteht
den Text der Großen Lehre 1ın der orm VOT der editorischen Bearbeitung
Chu Hsıs. Wangs Version des Vorwortes a Ta-hsüeh ku-pen
hsü) 1St LLUTr durch eine Notız 65 Ch’in-shuns (1465—-1547) in seınem
Werk Aufzeichnungen mühsam erworbenen 1SSEeNS (K’un-chih-chi)
ekannt. Fur Wang 1St allein in der Wahrhaftigkeıit des Wıllens Genüge
geleistet:

Das Wesentliche der »Grofßen Lehre« 1St nıchts anderes als die Wahrhaftigkeit des
Wıllens.
Dıie Ausübung der Wahrhaftigkeit des Wıllens 1St nıchts anderes als d16 Berichtigungder Dınge.
Dıie Außerste Realisierung der Wahrhaftigkeit des Wıillens 1St nıchts anderes als das
Innehalten 1m Höchsten Guten.*®

In Anbetracht seıner Erleuchtung und der Festlegung seıner Lehre (1508)
erfolgte die Edition relatıv spat (1518) Vor der Edition hatte Wang bereits
austührlich mıt anderen Gelehrten ber seine CAIE Interpretation der
Großen Lehre gesprochen. Lange Gespräche mıt han Jo-shui V

ber die C6 Auslegung haben schon VOTr der Edition stattgefun-
Eıne häufige Erklärung des o be1 Wang Yang-ming. Siehe 7B CHL 85 (Ch’üan-
shu, Hett E 75 unten).
Dıiıe Erläuterung des ch’eng als »ohne Täuschung seıiner selbst« entstamm: dem Kom-
mentarteıl der Großen Lehre (siehe Chu Hsı, Ssu-shu chang-chü chi-chu,
Zu Wangs verschiedenen Fassungen des Vorworts sıehe Ch’en Lar X3 chih ching.
118—125; sıehe uch Wangs eıgene Bemerkungen in seınen Brieten z. B HuangMien-chih und Hsuüch Shang-ch’ien. Eıne Übersetzung der Briete tindet sıch iın Julıa
Ching, The philosophical etters of Wang Yang-miıng. Canberra I972 83 und
K‘un-chih-chi Fortsetzung, Eıntrag, Peking 1990
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den angs Beweggründe, dıie alte Fassung wıieder publık machen,
liegen sıcherlich ı der Begründung SCINET CISCHNCH Lehre Nach der Aus-
Sapc Hsu Aıs, SCHAGT frühen großen Schüler, alle, die
Lehre P ersten Mal hörten, geradezu schockiert. Di1e Neuartigkeıit
VO Wang Yang Interpretation der Grofßen Lehre gegenüber der
VO Chu Hsı estand jedoch nıcht 1L1UT darın aSss Wang anderen
Ansatzpunkt als Chu Hsı wählte sondern auch darın A4SSs Wang die
Hierarchie der Stutfen der Grofßen Lehre authob un S1IC als CI Einheıit
begriff Aus SCIHCI Argumentatıon Vorwort ZUE Veröffentlichung der
alten Edition geht hervor A4aSSs ıhm die Einheit zwıischen der Wahrhaftig-
eıt des Wıllens und der Berichtigung der Dınge als drınglichste rage der
Interpretation erschien Diese Einheıit wiırd durch die strikte stufenartıge
Unterteilung der acht Glieder WIC auch durch die Hervorhebung der Pas-
Sapıc »Ertassen der Dıinge« (ko WU), dıie be] Chu Hsı CISCHS Oommentiert
wiırd beeinträchtigt Im Folgenden oll die FEinheit 7zwıischen den beiden
Schritten SECNAUCI Hınblick darauf betrachtet werden 1inW1eW el
ıhnen C111 Korrektiv den Subjektivismus enthalten 1SE

angs Bestimmung der Wahrhaftigkeit des Wıillens lässt sıch Zusam-
menhang MI1 SC1IL1ICI Kritik Chu Hsıs Posıtion verstehen Di1e Ausdeh-
NUuNng des Bewusstseins aut die Dınge außerhalb SC11N11C5 Bewusstseıins CI-

ordert be1 Chu Hsı zunächst das Verweilen des Subjekts ıhm
eENtTgZgESENZgESELIZLIEN Sphäre Miıt dem Erschließen der Ordnung wiırd diese
Entgegensetzung Eınes, das Bewusstsein des Menschen zurückgeführt
Miıt dem FErkennen des Objektes geht parallel CI Erkenntnis des Selbst
einher Wıe diese Selbsterkenntnis vollzogen werden kann, WeNnn
das Bewusstseıiın außere Dınge ZUuU Gegenstand hat und nıcht sıch selbst
besitzt wırd VO Chu Hsı nıcht einzelnen ausgeführt Er spricht
davon Aass die Erkenntnis der Ordnung verinnerlicht werde Diese Ver-
innerlichung beschreibt als C1N ästhetisches Erleben: Der Geschmack
der Ordnung ı1ST schmecken, die Ordnung CISCHNCNMN KOFrper C1-

tahren. Dieses Erleben bewirkt C11NC Reinigung der VO egolstischen Be-
xjerden verdeckten Wesensnatur des Menschen. Das subjektive Erleben
der Ordnung un der Prozess der Reinigung SC1NCS5 Bewusstseıins gehen
sukzessive VOTLT sıch, solange, 181 Moment der plötzlichen völli-
gCNMN Durchdringung die absolute Reinheit des Grundes des CISCHCI Be-
WUSSTSEC1NS, SC1IHNECT VO Hımmel gegebenen Wesensnatur, erscheint29

Zu der Diskussion 0 zwıischen Chan Jo chui1 und Wang Yang IMLL1LS sıehe Ch
Laı Yu chıih ching 135 1472

285 Hsu Aı SC1INECINXN Nachwort SC1INECIN Aufzeichnungen, dem Fıntrag CHL nach-
gestellt uan-“Sshul. Hett r oben)
Dıe asthetische Realisierung der höchsten Ordnungen, dl€ Chu Hsı zahlreich außert, wiırd

den Darstellungen Chu Hsı häufig vernachlässıgt. Chu Hsı sah SC1IMN Verständnis des
Erftfassens der Dinge ı den Worten VO CHh? CHNS vollständig ausgedrückt, siehe Er-
gaNZUNg der kommentierenden Passage ı Ta-hsüeh (DSsu--shu chang-chü chi-chu, 61



Dennıs Schilling
iıne Schwierigkeit Chu Hsıs Philosophie erg1ıbt sıch Zugang

den Dıngen Um die Ordnung der Dınge richtig erfassen und nıcht
den Dıngen CLE Objekt Yl Begierde sehen 1ST 6 notwendig, den
Dıngen MIt Achtung ching) gegenüberzutreten In Chu Hsıs Vorstel-
lung der Achtung als Zugang den Dıngen klingt die Erklärung Iseng-
LZUS Aass das iıne das Konfuzius Weg durchzieht Hıngabe und
Wohlwollen liege Ching, die Achtung, lässt sıch als C1iNEC Brücke betrach-
CeM die zwıischen Subjekt und Objekt wiırd Das wahre Erken-
NCN des Objekts 1ST erst mögliıch WECNNn das Subjekt dem Objekt gegenüber
Achtung erweIlst und sıch auf das Objekt konzentriert Ching lässt sıch
aber auch als Abstand verstehen, der C116 Verwicklung des Subjekts die
Betrachtung größtmöglichen Ma: zurücknımmt das Objekt ganz
A4US sıch selbst heraus wiıirken lassen

Da Chu Hsıs Ausführungen unklar der Frage leiben WIC die Er-
kenntnis des Subjekts VOT sich gehen kann, WenNnn SC1IMN Bewusstsein außer-
halb SCINET selbst liegt, stÖöfßt Wangs Kritik — ziehe wiıllkürlich zwıischen
Subjekt und Objekt CI Grenze und erschwere unnot1g die UÜbung

C1MN Vakuum SCINECET Philosophiıe VO  —$ Chu Hsı selbst hat ching, die Ach-
tung als Zugehen des Subjekts auf das Objekt eher gefordert als begrün-
det Di1e Entäußerung des Subjekts Prozess des Ertassens der Dıinge
und dıe Reflexion ıhrer Ordnung auf das Subjekt werden aus der Sıcht
Wangs als C1NC Irennung VO Subjekt und Objekt VO und aufßen
beurteilt die der Achtung WT zwischenzeiıtlich überbrückt aber
LC Zanz gelöst sıeht Da die Notwendigkeıt dieser Entäußerung des Sub-
jekts nıcht anders begründet wiırd als 4SsSs die Praxıs ertordere und VOL
der Annahme, A4SS C1HE CINZISC Wıirklichkeit Subjekt und Objekt durch-
zıehe, stellt sıch Chu Hsıs Ansıcht für Wang willkürlich und unnatürlich
dar Chu Hsıs Betrachtung des Erfassens der Ordnung der Dınge tführt
MIit Wangs Worten notwendig Abschweitung

Wangs Wahrhaftigkeit des Wıllens bewegt sıch nıcht außerhalb der (JE1S-
teshaltung, die Chu Hsı als grundlegend für die Betrachtung der Dınge
gefordert hat Es lässt sıch daher AQC Wangs Posıtion C1NEC Erläute-
I U1S dieser Geisteshaltung MIt Hılfe der Grofßen Lehre 1ST und C116 Er-
klärung, ass eben diese Eıinstellung des Bewusstseıns die Setzung des
Wıllens die eigentliche Aufgabe darstellt

Chu Hsıs Posıtion Aass die Dınge erforscht werden INUSSCIL, wırd VO

Wang grundsätzlıch da C1HC Ordnung der C1nMn Urteil VO Caut
und OSe nıcht Aaus den Dıngen werden annn (zut und OSe
liegen nıcht den Dıngen selbst sondern Bewusstseıin des Subjekts
Daher ann der Ausgangspunkt der Selbsterkenntnis nıcht den Dıngen
liegen sondern LLUT Bewusstseın nämlich Ort sıch (Sur und oOse
unterscheiden lassen Das TIun des Bewusstseıins 1ST der Wılle Sıch jeglı-
30 Zu ching als 1NC notwendige Kategorıe Denken Chu Hsıs sıehe Thomas Metzger,

New York 1977 95—98®
Escape trom Predicament Neo Contucıanısm and Chinas Evolving Political Culture

31 Sıehe den Satz AaUus der ersten Fassung des Vorworts, K‘un chıih chı 95



Das geıstige Sıegel Vvo  S& Konfuzius Dıie Lehre des DenkersDas geistige Siegel von Konfuzius — Die Lehre des Denkers ...  Ü  cher Aktivität zu enthalten ist unmöglich, da sonst das Bewusstsein nicht  leben würde. Handlung kommt dem Bewusstsein daher notwendig zu.  Wang unterscheidet nun zwischen dem wahrhaftigen Willen und einem  Willen, der als Beweggrund persönliche Dinge besitzt und noch nicht  wahrhaftig ist. Wahrhaftigkeit zeigt sich darin, dass der Wille »der Ord-  nung folgt«, sich nicht am Subjekt orientiert, sondern in größtmöglichem  Maß allgemein ist. Der Mensch muss daher erkennen, dass sein Wille von  aller Selbstbezogenheit befreit wird, und sich auf das allgemeine, über-  individuelle Gute richtet. In seinem Willen muss der Mensch sich aller  subjektiven Beweggründe enthalten, d.h. sein Wille muss autonom ge-  genüber dem Subjekt sein. Eine zweite Forderung ergibt sich aus der  Präsenz des Gegenstandes. Die Unmittelbarkeit kann als Folge der Auto-  nomie des Willens gesehen werden. Erst mit einer spontanen Äußerung  meines Willens kann ich mir sicher sein, dass keine subjektiven Beweg-  gründe vorliegen. Die Spontaneität zeigt sich in der unmittelbaren Um-  setzung meines Willens ıin die Tat.  Wangs Bestimmungen des ch’eng i und ko wu können als Objektivie-  rung des Willens verstanden werden. Die Beziehung Subjekt und Objekt  wird relativiert, wenn nicht gar aufgelöst, indem ich den Gegenstand mei-  nes Willens zum Guten führe und in meinem Willen »der Ordnung folge«.?  Da sich der Mensch nicht seines Wollens enthalten kann, jedoch alle  Selbstbezogenheit aus dem Willen entfernen soll, spricht Wang davon,  dass nur der Wille, der mit der Unmittelbarkeit eines psychischen Ein-  drucks verbunden ist, wahrhaftiger Wille sein kann. Auf der anderen Seite  akzeptiert Wang, dass verschiedene Individuen sich aufgrund der Tiefe  ihres Bewusstseins unterscheiden können, und es daher zu unterschied-  lichen Handlungen unter den gleichen äußeren Umständen kommen  kann. Ein Fortschreiten in der Übung zeigt sich dann eben darin, wie all-  gemein das Bewusstsein des Einzelnen ist. In einem Gespräch mit seinem  Schüler Hsüch K’an wird Wang gefragt, ob es denn rechtmäßig sei, Grä-  ser zu beseitigen, damit die Schönheit der Blumen zur Geltung komme.  Wang bejaht dies, sofern das Beseitigen nicht aus Liebe zu den Blumen  geschehe, sondern allein um der Schönheit willen. Auf die Frage, weshalb  Chou Mao-sheng* nicht die Gräser vor seinem Fenster schnitt, antwor-  tete Wang, dass man in jedem Fall das Bewusstsein betrachten solle, das  hinter dem Beseitigen der Gräser um der Schönheit der Blumen willen  und der Haltung Chou Mao-shengs stehe.** Während sein Schüler von  dem Überwuchern der Gräser betroffen sei und der Schönheit der Blumen  wegen die Gräser beseitige, erkenne er nicht nur die Schönheit, die hinter  den Pflanzen steckt, sondern ihren Lebenswillen. Chou Mao-sheng ist  also in seinem Bewusstsein weiter vorgedrungen, und seinem Erfahren der  Dinge liegt ein höherer Sinn zu Grunde.  ” Eine in Wangs Schriften häufig vorkommende Formulierung, z.B. in CHL 101 (Ch’üan-  shu, Heft 1, 79 oben).  ” Chou Mao-sheng, eigentlich Tun-i, lebte von 1017-1073 in der nördlichen Sung-Dyna-  stie.  * CHL 101 (Ch’üan-shu, Heft 1, 80 unten).  ;cher Aktivıtät enthalten 1sSt unmöglıch, da das Bewusstsein nıcht
leben würde Handlung kommt dem Bewusstsein daher notwendiıgWang unterscheıidet 1U zwıschen dem wahrhaftigen Wıllen und einem
Wıllen, der als Beweggrund persönliche Dıinge besitzt und och nıcht
wahrhaftig 1St Wahrhaftigkeit zeıgt sıch darın, A4ss der Wılle »der Ord-
NUung tolgt«, sıch nıcht Subjekt orıentiert, sondern 1in größtmöglichemMa{ allgemeın 1St Der Mensch I11USS daher erkennen, A4aSs se1ın Wılle VO
aller Selbstbezogenheit efreit wiırd, und sıch auf das allgemeine, ber-
individuelle Czute richtet. In seinem Wıllen INUSss der Mensch sıch aller
subjektiven Beweggründe enthalten, se1n Wıille INUSss autftonom g-genüber dem Subjekt se1n. Eıne zweıte Forderung erg1bt sıch aus der
Präsenz des Gegenstandes. Die Unmiuttelbarkeit 2a0n als Folge der AÄAuto-
nomı1e des Wıillens gesehen werden. Erst mıt eıner spontanen Außerungmeınes Wıllens Annn iıch mIır sıcher se1ın, C keine subjektiven Beweg-oründe vorlıegen. Dıie Spontaneıtät zeıgt sıch in der unmıttelbaren Hm-
SCELZUNG meınes Wıillens in die Tat

Wangs Bestimmungen des ch’eng und o können als Objektivie-
L UNS des Wıllens verstanden werden. Dıi1e Beziehung Subjekt und Objektwiırd relativiert, Wenn nıcht gar aufgelöst, indem ich den Gegenstand me1-
11C5 WıllensZCGuten führe und 1ın meınem Wıllen »der Ordnung folge«.”Da sıch der Mensch nıcht seınes Wollens enthalten kann, jedoch alle
Selbstbezogenheit AUS$ dem Willen entternen SOl spricht Wang davon,Aass UT der Wılle, der mıt der Unmiuttelbarkeit eines psychischen Eın-
drucks verbunden 1St, wahrhaftiger Wılle se1ın ann Auf der anderen Selite
akzeptiert Wang, 4SS verschiedene Individuen sıch aufgrund der Tiete
ıhres Bewusstseıins unterscheiden können, und CS daher unterschied-
lichen Handlungen den gleichen außeren Umständen kommen
annn Eın Fortschreiten 1ın der Ubung zeıgt sıch an eben darın, w1e all-
gemeın das Bewusstseıin des Einzelnen iSEe In einem Gespräch mıiıt seınem
Schüler Hsüech K’an wırd Wang gefragt, ob enn rechtmäfßig sel; STa
SCr beseitigen, damıt die Schönheit der Blumen ZUuUr Geltung komme.
Wang bejaht dies, sotern das Beseıtigen nıcht Aaus Liebe den Blumen
geschehe, sondern allein der Schönheit willen. Auf dıe Frase weshalb
hou Mao-sheng” nıcht die Gräser VOT seinem Fenster schnıitt, antwor-
teife Wang, K S INan 1n jedem Fall das Bewusstseıin betrachten solle, das
hinter dem Beseıtigen der Gräser der Schönheit der Blumen wiıllen
un der Haltung hou Mao-shengs stehe.** Wiährend seın Schüler VO
dem Überwuchern der Gräser betroffen se1 und der Schönheit der Blumen

die Gräser beseitige, erkenne nıcht 11UTr die Schönheit, die hinter
den Pflanzen steckt, sondern ıhren Lebenswiüllen. hou Mao-sheng 1st
also in seiınem Bewusstseıin weıter vorgedrungen, und seiınem Ertahren der
Dınge lıegt eın höherer Sınn Grunde.
32 Eıne 1n Wangs Schriften häufıg vorkommende Formulierung, 1in CHE 101 (Ch’üan-shu, ett E oben)
53 Chou Mao-sheng, eigentliıch Tun-ı, lebte VO 73 in der nördlichen Sung-Dyna-stle.
34 CHL 101 (Ch’üan-shu, Heft K unten).
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Das Kriıteriıum für die Beurteilung des Wıllens esteht für Wang darın,

ob der allgemeınen Ordnung tolgt der nıcht. Das heißt, 4ass das Ob-
jekt des Wıllens dem Subjekt 11UT unmıiıttelbar gegeben se1n kann, da
eın selbstbezogenes Wollen vorlıegen würde Daher lassen sıch als Kriıte-
rıen a) die Unmiuttelbarkeit und die Autonomıie des Wıllens ftormulie-
renN, wobei iıch Autonomıie des Wıllens seıne Autonomıie gegenüber
jeder anderen individuellen Auspragung verstehe. Beide Voraussetzungen
lassen sıch zumindest 1im Ansatz auch 1n Chu Hsıs Forderung ach Ach-
tung (ching) 1mM Zugang den Dıngen, dıe die Konzentratıon auf das
Dıng w1e€e die subjektive Enthaltung umfasst, erkennen. Wangs Formulie-
IunNng 1St jedoch wesentlich konkreter und als Ausgangspunkt der Selbster-
kenntnis fundamentaler.

Die heutige ersion des Vorwortes der alten Fassung der Großen
Lehre stellt eine Neubearbeitung der Version dar, die Lo Ch’in-shun auf-
gezeichnet hat In der Bearbeitung se1ınes Vorwortes ZUuUr Großen
Lehre fügte Wang der FEinheit VO  - Wahrhaftigkeıit und Berichtigung das
Erfahren des 1ssens (chih chih) hinzu. Wıe bereıits be1 dem Begriff »ko«
weıicht Wangs Auslegung VO  — chih als »erreichen« der »ertahren« VO  >
dem Verständnis Chu Hsıs ab, der 6S als »erweıtern« versteht. Nach Chu
Hsı wiırd das Wıssen durch das Erfassen der Dınge tiefer und weıter, bis

dem Punkt kommt, dem sıch das vergrößerte und sukzessiv ET WOTI-
ene Wıssen VO der Ordnung des KOsmos 1in ein durchdringendes Ver-
stehen verwandelt. Wang dagegen versteht chih keinen Prozess der
Vermehrung, sondern eiınen qualitativen Prozess: Das gyule Wıssen, das
angeborene Wıssen wırd erreicht und verwirklicht. Unter dem Wıssen,
das be1 Chu Hsı eın Erkennen der Ordnung WAal, versteht Wang 1n erstiter
Linıe das ursprüngliche Wıssen des Menschen. In seıner Funktion als
ralisches Wıssen annn InNnan auch mıt »Gewı1issen« bezeichnen. Im Pro-
Z6e8S: der Berichtigung der Dınge geht 1U darum, se1ın ursprüngliches,
moralisch Wıssen anzusprechen und verwirklichen. In der Z7wWwe1l-
ten Version des Vorwortes fügt Wang einen Satz ach den ersten reı Sat-
ZCeN ein:

Der Ma{fistab für das Innehalten 1mM Höchsten (suten 1St nıchts anderes als die Erfahrung
des [ursprünglıchen] Wıssens.?®

Anknüpfend die oberen Ausführungen Z FEinheit der Wahrhaftigkeit
des Wıillens und der Berichtigung der Dınge lässt siıch das ursprünglıche
Wıssen auch als eıne Erfahrung des Selbst bestimmen. In dem Moment, 1n
dem iıch meınen Wıllen wahrhaftig mache, den Gegenstand meınes
Wıillens objektiviere, ertahre ich meın ursprünglıches Wıssen (lang chih)

35 Zum Beispiel 1n den Fragen ZUNT Großen Lehre Ch’üan-shu, eft 26, 739 ben
Ch’üan-shu, eft g 241 oben.



Das geıstige Szegel VOonNn Konfuzius Dıiıe Lehre des DenkersDas geistige Siegel von Konfuzius — Die Lehre des Denkers ...  79  Dieses wird in der ersten Version des Vorwortes nicht eingehend genannt  und das »ursprüngliche Wissen« bezeichnet dort das angeborene Vermö-  des  Menschen,  Zzu  sein.  erscheint  €s  gen  gut  Dagegen  ın der zweiten Version als Maß der Wahrhaftigkeit des Willens und der  Berichtigung der Dinge.” Anhand des ursprünglichen Wissens kann ich  erfahren, ob mein Wille tatsächlich völlig wahrhaftig ist, d.h., ob er »im  Höchsten Guten zum Stehen kommt«.  Die beiden oben genannten Bestimmungen der Wahrhaftigkeit des  Willens, nämlich Autonomie und Unmittelbarkeit, zeigen sich auch als  Eigenschaften des ursprünglichen Wissens. Ich kann von ihm nur in seiner  Verwirklichung reden; es existiert nicht unabhängig von meiner Er-  fahrung. Erfahren des ursprünglichen Wissens heißt, die himmlische  Ordnung zu realisieren. Die Erfahrung transzendiert das Subjekt.  Mit der neuen Begründung der Wahrhaftigkeit des Willens durch das  ursprüngliche Wissen kann Wang zwischen dem Anfangspunkt der Pra-  xis, also der Betrachtung seiner Philosophie für Außenstehende, und der  Realisierung der Übung, also der Betrachtung von innen, unterscheiden  und somit Klarheit gewinnen. In der Praxis besteht die Wahrhaftigkeit des  Willens und das Berichtigen der Dinge in der Erfahrung seines ursprüng-  lichen Wissens. Von außen betrachtet ist der Beginn seiner Ubung die  Festsetzung des Willens.  6  Etwa ein Jahr vor seinem Tod schrieb Wang seine Gedanken zu der  Großen Lehre in den Fragen zur Großen Lehre (Ta-hsüeh wen) nieder.  Dieses Dokument ist eines der tiefgründigsten Werke Wang Yang-mings  und wurde später von Ch’ien Te-hung veröffentlicht. Ch’ien berichtet,  dass es das Pfand von Wangs Philosophie sei und denjenigen, die in die  Lehre Wangs eintraten.? Im Gegensatz zu den beiden Versionen der Vor-  worte fasst Wang in den Fragen zur Großen Lehre nicht nur das Wesent-  liche derselben zusammen, sondern erläutert die einzelnen Abschnitte im  Detail. Während Wangs früheres Denken um die Begriffe der Großen  Lehre der Wahrhaftigkeit des Willens und dem Berichtigen der Dinge  kreiste, liegt das Gewicht dieses Textes auf den so genannten drei Leit-  fäden, dem »Erhellen der lichten Tugend« (ming ming te), der »Liebe zu  den Menschen« (ch’in min) und dem »im Höchsten Guten Innehalten«  (chih _ chih shan). Die acht Stufen dagegen werden in eins zusammen-  gefasst. Ein zweites Charakteristikum des Textes ist, dass Wang in ihm zur  Darlegung seiner Gedanken die Vorstellung, »einen Körper mit Himmel  und Erde und allen Wesen bilden«, aufnimmt, der auf Ch’eng Haos  7 Zu einer Interpretation des Begriffs des ursprünglichen Wissens in seiner historischen  Entwicklung bei Wang Yang-ming siehe die Arbeit Iso Kerns, »Die Umwandlung und  Zweideutigkeit von Wang Yang-mings Begriff des »Ursprünglichen Wissens« (liang zhi)«.  In: Asiatische Studien 48 (1994) 1120-1141.  3 Ch’üan-shu, Heft 26, 740 oben.Dieses wiırd 1n der ersten Version des Vorwortes nıcht eingehend ZENANNT
und das »ursprünglıche Wıssen« bezeichnet Ort das angeborene VermöÖO-

des Menschen, se1n. erscheint CNSCH zuLl Dagegen
1n der zweıten Version als Ma{ß der Wahrhaftigkeit des Wıllens und der
Berichtigung der Dınge.” Anhand des ursprünglichen 1ssens annn iıch
erfahren, ob meın Wıille tatsächlich völlig wahrhaftig 1St, d ob »1m
Höchsten (suten z Stehen kommt«.

Di1e beiden ben enannten Bestimmungen der Wahrhaftigkeit des
Wıllens, nämlıch Autonomıie un: Unmittelbarkeıt, zeıgen sıch auch als
Eigenschaften des ursprünglichen 1sSsens. Ich ann VO ıhm L1UT 1in seıner
Verwirklichung reden; ex1istiert nıcht unabhängig VO  e meı1iner Er-
fahrung. Erfahren des ursprünglichen Wıssens heifßst, die hımmlische
Ordnung realisıeren. Die Erfahrung transzendiert das Subjekt.

Mıt der Begründung der Wahrhaftigkeit des Wıllens durch das
ursprüngliche Wıssen 2n Wang zwiıischen dem Anfangspunkt der Pra-
X1S, also der Betrachtung seıner Philosophie für Aufenstehende, und der
Realisierung der Übung, also der Betrachtung VO innen, unterscheiden
und somıt Klarheıit vewınnen. In der Praxıs esteht die Wahrhaftigkeit des
Wıllens und das Berichtigen der Dınge in der Erfahrung seines ursprüng-
lichen Wıssens. Von aufßen betrachtet 1St der Beginn seıner UÜbung die
Festsetzung des Wıllens.

twa ein Jahr VOTL seiınem Tod schrıieb Wang seıne Gedanken der
Großen Lehre iın den Fragen ZUNY Großen Lehre (Ta-hsüeh wen) nıeder.
Dıieses Dokument 1STt eınes der tiefgründigsten Werke Wang Yang-miıngs
und wurde spater VO Ch’ien Te-hung veröffentlicht. Ch’ien berichtet,
A CS das Pfand VO Wangs Philosophie se1 und denjenigen, die 1in die
Lehre Wangs eintraten.>® Im Gegensatz den beiden Versionen der Vor-

fasst Wang 1n den Fragen WE Grofßen Lehre nıcht 1Ur das Wesent-
lıche derselbenN, sondern erläutert die einzelnen Abschnuitte 1m
Detaıil. Wiährend Wangs rüheres Denken die Begriffe der Großen
Lehre der Wahrhaftigkeit des Wıllens und dem Berichtigen der Dınge
kreiste, liegt das Gewicht dieses Textes auf den genannten reı Leit-
täden, dem »Frhellen der ıchten Tugend« (ming mMINZ te), der »Liebe
den Menschen« (ch’in miın) und dem »1m Höchsten (suten Innehalten«
(chih chih shan) Dıie acht Stufen dagegen werden 1n e1ins 1N-

gefasst. Eın zweıtes Charakteristikum des Textes 1St, 4aSSs Wang in ıhm ur

Darlegung seıner Gedanken die Vorstellung, »eınen KOrper mıt Hımmel
un Erde und allen Wesen bilden«, aufnimmt, der auf CHh’eng Haos

Zu eiıner Interpretation des Begriffs des ursprünglichen Wıssens 1ın seiner historischen
Entwicklung be1 Wang Yang-mıiıng siıehe dıe Arbeıt Iso Kerns, » Di1e Umwandlung und
Zweideutigkeit VO Wang Yang-mings Begriff des ‚Ursprünglichen Wıssens« (iang zhı)«
In: Asıiatıische Studien (1994) 141

38 Ch’üan-shu, eft 26, 740 oben



Dennıs Schilling
(1032-1085, nördliche Sung-Dynastıe) zurückgeht.” FEıne gCHAauc Be-
trachtung des Textes ze1ıgt, A4SSs Wang die Grundlagen seıiner Phıilosophie,
die hıs dahın 1n dreigliedriger Konzeption »Wahrhaftigkeit des Wıllens,
Berichtigen der Dınge und Erfahrung des ursprünglıchen Wıssens« darge-
legt hat, 11U in die reı Leitfäden fasst.

In seıiner Erläuterung dem Schritt >Erhellen der ıchten Tugend« be-
st1immt Wang den großen Menschen, also denjenigen; der die Vervoll-
kommnung SC111C5 Selbst erreicht hat, als jemanden, der

Hımmel und rde und die zehntausend Dınge als einen einzıgen Körper betrachtet. Er
sıeht die Welt, als ob S1€e eın Haus, das mittlere Reıich, als ob eın Mensch se1 Dagegen
1St derjenige, der Gestalt und Körper unterscheidet und zwiıischen dir und MIr CIreNNT, eın
geringer Mensch. Dafiß der orofße Mensch Hımmel und Erde und die zehntausen: Dıinge
als eiınen einzıgen KOrper begreıfen kann, bedeutet nıcht, da{fß beabsıchtigt, sondern
da{fß die Menschlichkeit se1ines Geılstes sıch ist.“

Die grundlegende Beschaffenheit des Menschen 1Sst seine Menschlichkeıit,
dıe Wang als das Vermögen betrachtet, mıt allen anderen Dıngen einen
KOrper bılden. Die anderen Dınge sınd MIr nıcht weıter entternt als
me1ine eigenen Gliedmaßen. Ch’eng Hao dehnt das Bıld des einen Körpers
och weıter AUs, indem »>nıcht menschlich SEe1IN« mıt körperlicher
Läiähmung vergleıicht.

Menschlichkeit stellt sıch für Wang als die allgemeinste Kraft dar, die
alle Dınge 1in einen lebendigen Zusammenhang, einen Körper, fasst. Es 1st
die dem Menschen zukommende, auf iıhren Grundlagen reflektierte
Lebenswirklichkeit. S1e zeıgt sıch dem Menschen unmıttelbar 1in seınen
Emotionen, hne 4SS diese der Auslöser sind Sie 1Sst auch nıcht be-
schränkt auf diejenigen Menschen, die sıch der Vervollkommnung des
Selbst unterworten haben

Da INa  e} mıiıt Hımmel und rde und den zehntausend Dıngen Eınem Weli-
den kann WI1€e sollte das 1Ur für den grofßen Menschen gelten, selbst das Bewulßtsein
eines geringen Menschen 1St nıcht anders 1Ur hat jener selbst verkleinert. Wenn
daher jemand eın leines ll'ld 1ın den Brunnen tallen sıeht, stellt sıch notwendiger-
weılse eın Bewußtsein der Angst und Betroffenheit iın ıhm ein. Dıies liegt darın, dafß seıne
Menschlichkeit mıt dem ınd ME einem einz1ıgen Körper geworden iSt: Eın
kleines ınd INAS noch VO der gleichen Art se1n. Betrachtet jemand das traurıge Klagen
und das ıttern der Vögel und Tiere, stellt sıch notwendigerweise eın Bewulßlßtsein des
nıcht Ertragen-könnens 1in ıhm e1in. Dıies heißit, dafß se1ıne Menschlichkeit mıiıt
den Vögeln und Tieren einem einzıgen Körper geworden 1St. och haben Vögel und
Tiere Erkennen und Wahrnehmen (zhı Jue). Sıeht jemand das Abbrechen und Ab-
knıcken VO  - rasern und Baumen, stellt sıch notwendigerweise eın Bewußtsein der

39 Auch VO Chang JSa Zeıtgenosse Ch’eng Hao, wurde die Einheıt des Menschen mıiıt
den Dıngen des BaNZCH Kosmos gCeNANNLT. Wiährend Changs Einheıit auf der dee eiıner
genetisch kosmischen Verwandtschaft aller Dınge beruht, lıegt Ch’eng Haos Denken
her das mystische Erleben der Verschmelzung aller Dınge Z Eınen Grunde
Ch’engs Satz findet sıch 1ın Ho-nan Ch’eng hıh ı-shu (Hınterlassene Schritten der
Meıster Ch’eng aUus Ho-nan), eft Z erster Teıl, 1n Erh Cheng chi (gesammelte Schrit-
ten der beiden Ch’eng). Peking 1981
Ch’üan-shu, Heft 26, 736 oben; eıne Übersetzung der Passage tindet sıch 1n Wıng-tsıt
Chan, Instructions, Aa O: Z Chans Übersetzung des Ta-hsüeh WCen, aufgenommen 1n
seinem Source ook 1n Chinese Phiılosophy. Princeton 1965; 659—666



Das geıstige Sıegel VON Konfuzius Dıie Lehre des DenkersDas geistige Siegel von Konfuzius — Die Lehre des Denkers ...  81  Rührung und des Mitgefühls in ihm ein. Das heißt, daß sein Bewußtsein zusammen mit  Gräsern und Bäumen zu einem einzigen Körper geworden ist. Gräser und Bäume sind  noch etwas, das Leben besitzt. Nimmt jemand das Zerbrechen und Zerstören von Zie-  geln und Steinen wahr, dann stellt sich notwendigerweise ein Bewußtsein der Anteil-  nahme und des Bedauerns in ihm ein. Das heißt, daß seine Menschlichkeit zusammen  mit den Ziegeln und Steinen zu einem einzigen Körper geworden ist. Das ist die  Menschlichkeit des einen einzigen Körpers. Selbst das Bewußtsein des geringen Men-  schen besitzt sie. Dies ist nun das, was in der Wesensnatur der himmlischen Bestimmung  wurzelt und aus sich selbst heraus intelligent und leuchtend und ohne jeglichen Schatten  ist. Daher heißt es »lichte Tugend«.“!  Die lichte Tugend war für Chu Hsi die vom Himmel gegebene Wesensna-  tur des Menschen, deren ursprüngliche Güte verdeckt ist von den  menschlichen Begierden und dem Menschen nicht mehr bewusst ist. In  der Erhellung der lichten Tugend sah Chu Hsi die Aufgabe, zu seiner  Wesensnatur zurückzukommen. Das Erhellen der lichten Tugend war für  ihn das Programm, das es im Erfassen der Ordnung der Dinge zu verwirk-  lichen galt. Für Wang Yang-ming umfasst das Erhellen der lichten Tugend  sowohl das Programm als auch seine Realisierung. Die lichte Tugend ist  nichts anderes als der Teil des Menschen, mit dem er an seiner Lebens-  wirklichkeit teilnimmt. Sie ist licht in dem Sinn, dass sie in einer geistigen  Beziehung zu allem steht, alles berührt und durchdringen kann, wie ich in  meinem ganzen Körper Bewusstsein von allen Teilen besitze. Meines Be-  wusstseins vom Anderen werde ich unmittelbar gewahr, ohne dass von  mir eine Emotion ausgeht, etwa in der gleichen Weise, wie ich in meinem  Körper Schmerz empfinden kann. Dieses Wahrnehmungsvermögen ist  Leben. Durch Selbstsucht kann dieses feine Wahrnehmungsvermögen ge-  trübt sein, sodass ich mich der eigenen Wurzeln meines Lebens beraube.  In seiner Erläuterung zur »Liebe zu den Menschen« kommt Wang noch  einmal auf den einen einzigen Körper zu sprechen:  Derjenige, der seine lichte Tugend erhellt, errichtet das Potential® seines einen einzigen  Körpers mit Himmel und Erde und den zehntausend Dingen. Derjenige, der die Men-  schen liebt, verwirklicht die Wirkung seines einen einzigen Körpers mit Himmel und  Erde und den zehntausend Dingen. Daher liegt notwendigerweise das Erhellen der lich-  ten Tugend in der Liebe zu den Menschen, und die Liebe zu den Menschen ist das, wo-  durch die lichte Tugend erhellt wird. Daher liebe ich meinen Vater und dehne meine  Liebe auf den Vater eines anderen aus und schließlich auf alle Väter der Welt. Erst da-  nach ist meine Menschlichkeit wirklich mit meinem Vater, dem Vater des anderen und  mit allen Vätern der Welt zu einem einzigen Körper geworden. Erst wenn die Mensch-  lichkeit wirklich zu einem einzigen Körper geworden ist, kann die lichte Tugend der  Kindesliebe klar leuchten. Erst wenn ich meinen älteren Bruder liebe und meine Liebe  auf den älteren Bruder eines anderen und schließlich auf alle älteren Brüder der Welt aus-  dehne, ist meine Menschlichkeit wirklich mit meinem älteren Bruder, dem älteren Bru-  der des anderen und den älteren Brüdern der Welt zu einem einzigen Körper geworden.  Erst wenn sie wirklich zu einem einzigen Körper geworden ist, ist die lichte Tugend der  Bruderliebe klar. Dies ist bei dem Herrscher und dem Untertan der Fall, es ist bei Mann  und Frau der Fall, es ist zwischen Freunden der Fall, und selbst bei Bergen und Flüssen,  4  R  Ch’üan-shu, Heft 26, 736 oben und unten; Wing-tsit Chan, Instructions, a.a.O., 272f.  42  Potential (£%) ist das gleiche chin. Zeichen wie »ein einziger Körper« (: t’i). Potential (£%)  und Manifestation (yxng) sind in der chin. Philosophie Kategorien differenter Aspekte  einer Einheit.81

Rührung und des Mitgefühls 1n ihm ein. Das heıißst, da{fß seın Bewußtsein mıt
räsern und Baäumen einem einzıgen KOrper geworden 1St. Gräser und Bäume sınd
noch CELWAS, das Leben besıtzt. Nımmt jemand das Zerbrechen und Zerstören VO Zie-
geln und Steinen wahr, dann stellt sıch notwendıgerweise eın Bewuflßtsein der Anteil-
nahme und des Bedauerns 1ın ıhm ein. Das heifßt, da{fß seıne Menschlichkeit
mıt den Ziegeln und Steinen eiınem einzıgen KOörper geworden 1StT. Das 1st die
Menschlichkeit des einen einzıgen Körpers. Selbst das Bewußltsein des geringen Men-
schen besıitzt S1e. Dies 1St 11U  - das, W as 1n der Wesensnatur der hıiımmlischen Bestimmung
wurzelt und auUus sıch selbst heraus intelligent und leuchtend und ohne jeglichen Schatten
1St. Daher heifßt {Jlıchte Tugend«.*

IDIG lıchte Tugend War für Chu Hsı die VO Hımmel gegebene Wesensna-
Er des Menschen, deren ursprüngliche ( 51ite verdeckt 1STt VO den
menschlichen Begierden und dem Menschen nıcht mehr bewusst 1St In
der Erhellung der iıchten Tugend sah Chu Hsı die Aufgabe, seıner
Wesensnatur zurückzukommen. Das Erhellen der ıchten Tugend WAar für
ıh das Programm, das 1mM Erfassen der Ordnung der Dınge verwirk-
lıchen oalt Für Wang Yang-miıng umftfasst das Erhellen der ıchten Tugend
sowohl das Programm als auch selıne Realısierung. IDIG lichte Tugend Ist
nıchts anderes als der Teıil des Menschen, mıt dem seiıner Lebens-
wirklichkeit teilnimmt. S1e 1st lıcht 1n dem Sınn, A4SSs S1e 1n einer geistigen
Beziehung allem steht, alles erührt und durchdringen kann, w1e€e iıch 1n
meınem ganzen Körper Bewusstseıin VO  - allen Teilen besitze. Meınes Be-
wusstselıns VO Anderen werde 1C unmıiıttelbar gewahr, hne 4SSs VO
Mr eine Emotion ausgeht, etwa 1ın der gleichen Weıse, WwW1e€e iıch 1n meınem
Körper Schmerz empfinden annn Dıieses Wahrnehmungsvermögen 1Sst
Leben Durch Selbstsucht annn dieses feine Wahrnehmungsvermögen DC-
trüubt se1n, sodass ich mich der eigenen urzeln meınes Lebens beraube.

In seıner Erläuterung ZUr >Liebe den Menschen« kommt Wang och
einmal auf den eınen einzıgen KOrper sprechen:

Derjenige, der seine lıchte Tugend erhellt, errichtet das Potentijal* se1nes einen einzıgen
Körpers MI1t Hımmel und rde und den zehntausen: Dıngen. Derjenige, der die Men-
schen lıebt, verwirklicht die Wırkung seines einen einzıgen Körpers mıiıt Hımmel und
Erde und den zehntausend Dıingen. Daher liegt notwendigerweise das Erhellen der ıch-
ten Tugend 1n der Liebe den Menschen, und die Liebe den Menschen 1sSt das,
durch dle lichte Tugend erhellt wird. Daher liebe ıch meınen Vater und dehne meıne
Liebe aut den Vater eınes anderen AUS und schliefßlich auft alle Väter der Welt TSt da-
nach 1St meıne Menschlichkeit wirklich mıt meınem Vater, dem Vater des anderen und
mıiıt allen Vätern der Welt einem einzıgen Korper geworden. TSt wenn die Mensch-
ıchkeit wirklich einem einzıgen Körper geworden 1St, kannn die lıchte Tugend der
Kındesliebe klar euchten. Yrst WEn iıch meınen alteren Bruder liebe und meılne Liebe
auf den alteren Bruder eınes anderen und schließlich auf alle alteren Brüder der Welt 4US-

dehne, 1St meıne Menschlichkeit wirklich mıt meınem aılteren Bruder, dem alteren Bru-
der des anderen und den alteren Brüdern der Welt einem einzıgen Körper veworden.
Yrst WEenNnn sS1e wiırklich einem einz1gen Körper geworden Ist, 1St die lıchte Tugend der
Bruderliebe klar. Dıies 1st bei dem Herrscher und dem Untertan der Fall, 1sSt bei Mann
und Frau der Fall, 1St zwiıischen Freunden der Fall, und selbst beı Bergen und Flüssen,

Ch’üan-shu, Heft 26, 7236 ben und n  N; Wıng-tsıit Chan, Instructions, aa PF
472 Potential E1) 1st das gleiche hın. Zeichen W1€ »e1n einz1ıger Körper« (1 t2) Potential (£72)

und Manıitestation ung sınd 1n der hın Philosophie Kategorıen dıtterenter Aspekte
eıner Einheit
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den Naturgeıstern, Vögeln und Tieren, rasern und Baumen 1St der Fall rst WE

nıchts 1Dt, das nıcht wirkliıch meıne Liebe besitzt und meıne einen einzıgen Korper
biıldende Menschlichkeit erreicht hat, 1St meıne lıchte Tugend völlıg UT Helligkeit C
bracht worden und erst dann veErmas iıch, 1in echter Weıse Hımmel und rde und die
zehntausen:! Dınge als einen einzıgen Körper begreiten.”

»>Ch’in MNUN« heifst wöortlich: »>»dem olk 1in verwandtschaftlicher Bez1e-
hung gegenüber stehen«. Die Lesung der Kontuzıianer der Sung-Dynastıe
unterscheidet sıch wesentlich VO  a der ursprünglichen Bedeutung des alten
Ritualtextes. Chu Hsı verstand >Volk« MN bereıts alle Menschen
und Wang Yang-mıng versteht alle Dınge darunter. Es geht ıhm den
Zugang des Selbst den anderen Dıngen. Um die Lebenswirklichkeit des
Menschen vollständig erfassen, geht CS darum, diesen Zugang des
Selbst den anderen Dıngen VO dem einzelnen Guten A4AUS erweıtern,
biıs alle Dınge iın gleichem Ma{ß unmuittelbar VO Subjekt wahrgenommen
werden. Die Liebe den Menschen geht VO direkt gegebenen Punkt
der Erfahrung des Menschen aus Die Liebe den Eltern 1St dem Men-
schen der Funke, der die Erhellung des (CGGanzen in der UÜbung bewirken
e17 Die Lebenswirklichkeit ADn nıcht unabhängıig VO  - der Wahrneh-
MUnNng der lebendigen Beziehung des Menschen anderen Dıngen beste-
hen

Die Beziehung des FErhellens der iıchten Tugend Z1T Liebe den Men-
schen verhält sıch nıcht anders als die Beziehung der Wahrhaftigkeit des
Wiıllens 711 Berichtigen der Dınge. Dieses 1St die Verwirklichung der
Wahrhaftigkeit des Wiıllens. Gleich der schrittweisen Erweıterung der
Menschlichkeit hat Wang den Vorgang der Objektivierung des Gegebenen
se1ines Wıllens gefordert. Dıi1e Autonomie des Wıillens gegenüber allem
Subjektiven wurde mıiıt dieser Objektivierung angestrebt. Anders verhält

sıch jedoch mıiıt der Enthaltung des Subjekts. Wang spricht 1mM Erhellen
der iıchten Tugend ZW ar och VO Enttfernen der selbstbezogenen Be-
xjerden, doch die Ausweıtung der Liebe allen Dıngen stellt eiıne Ver-
größerung des Subjekts dar. Der Prozess der Liebe den Menschen und
der Erhellung der ıchten Tugend verläuft 1ın Z7wel CENTISCSHCNSESCIZLIEN ıch-
tungen. Die Balance zwiıischen den beiden Momenten der UÜbung stellt das
Höchste (zute dar. Seine Funktion beschreıibt Wang WwW1e€e tolgt

Das Höchste CGute 1Sst das aufßerste Ma{ der ıchten Tugend und der Liebe den Men-
schen. Die hımmlısch gegebene Wesensnatur 1St 1n reinster We1lse vollständig ZuL. hre
Intelligibilıtät, ihr Leuchten und ihre Unbedecktheit sınd Offenbarungen dieses Höchs-
ten Csuten. Daher verhält sıch 5 da{fß S$1e die ursprüngliche Wıirklichkeit der ıchten
Tugend iSt; und ben das 1St, W as INa  a} das ursprüngliche Wıssen nn Durch die
Offenbarungen des Höchsten Guten wiırd bewirkt, da{fß Wahres als Wahres dem
Menschen] erscheınt, Falsches als Falsches, ler] in bezug aut das Leichte und Schwere,
das Dicke und Dünne, 1n Entsprechung erregt wırd und in Entsprechung reagıert, da{fß
ler stets| veränderlich handelt, ohne eiınem bestimmten Ort ruhen, dafß [alles]
AauUs sıch heraus seine] natürliche Mıtte einnımmt.44
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83Das geıstige Sıegel vVo  - Konfuzius Dıie Lehre des Denkers83  Das geistige Siegel von Konfuzius — Die Lehre des Denkers ...  Im Gegensatz zu seinen früheren Ausführungen bestimmt Wang das ur-  sprüngliche Wissen nicht als Maß für das Höchste Gute, sondern als seine  Realisierung. Das Maß, das Höchste Gute und das ursprüngliche Wissen  fallen in eins. Das Höchste Gute offenbart sich im ursprünglichen Wissen.  Intelligenz, Wahrnehmung, alle Lebensäußerungen der Dinge sind das  Höchste Gute. Ihre größtmögliche Realisierung besitzen sie im ursprüng-  lichen Wissen. Diese Einheit ist nicht nur die ontologische Aussage, dass  der menschliche Geist und das Absolute eins sind. Diese Realisierung ist  ein natürliches In-der-Mitte-Sein, ein Bei-sich-selbst-Sein, ist die Ver-  wirklichung ihres Maßes, ein Zum-stehen-Kommen bei der unmittelbaren  Gegenwärtigkeit. In diesem Zustand erscheinen die Dinge unmittelbar, sie  sind nicht durch ein Erwägen oder ein Besprechen gegeben, sondern dem  Menschen gegenwärtig. Die unmittelbare Gegenwärtigkeit des ursprüng-  lichen Wissens zeigt sich in der unmittelbaren Gegenwärtigkeit der Dinge,  einer Erfahrung, dass alle Dinge einen einzigen Körper bilden. Die Glie-  derung der Großen Lehre ist für Wang nicht eine Gliederung nach ein-  zelnen Schritten, sondern eine Untergliederung der einen Erfahrung des  ursprünglichen Wissens. Es lässt sich in den einzelnen Schritten keine  zeitliche Folge unterscheiden. Auch die Objekte, die Person, das Bewusst-  sein, der Wille, das Wissen und das im Willen gegebene Ding sind in der  Erfahrung eins.  Trotz seiner Teilhabe am Absoluten stellt sich die Lebenswirklichkeit  des Menschen nicht in der vollkommenen Realisierung des Absoluten dar.  Gerade die ontologische Verfasstheit des Menschen ist sein Schicksal. Es  gibt nichts außer mir, das mir helfen kann, zu meiner eigenen ursprüng-  lichen Natur zurückzukehren als eben das Bewusstsein, dass der Aus-  gangspunkt ich selbst bin. In diesem Sinn bin ich in zweifacher Sicht auf  mich zurückgeworfen: Meine Lebenswirklichkeit, meine Erfahrung, die  Grundlage all meines Handelns besteht darin, mein wahres Menschsein zu  realisieren, und doch gibt es keinen anderen Lebensbereich als diesen  gegenwärtigen, in dem die wahre Realisierung sich äußert.  In Konfuzius’ Lehre bestand der eine Faden des Weges im Bezug des  Selbst auf das Andere. Die Begründung dieser Bezüglichkeit mündet bei  Wang Yang-ming ın der existentiellen Verfasstheit des Menschen. Sein  wahres Menschsein begreift sich in der Einheit mit allen Dingen als ein  Körper, und doch gibt es für den einzelnen Menschen nichts anderes, mit  dessen Hilfe er diesen einen Körper erfahren kann, als seine eigene Natur.  Dass der Mensch an der Spannung zwischen seiner Freiheit und seiner  Verantwortung nicht verzweifelt, liegt letztendlich an der Gegenwärtig-  keit des Weges oder, wie Wang am Schluss seiner Fragen zur Großen  Lehre mit einem Wort des Meditations-Buddhismus sagt, eben daran, dass  der Mensch »das geistige Siegel von Konfuzius« (hsin yin) in sich trägt.Im Gegensatz seınen früheren Ausführungen bestimmt Wang das Uu[1-

sprüngliche Wıssen nıcht als Ma{iß für das Höchste Gute, sondern als seıne
Realisierung. Das MadSs, das Höchste (sute und das ursprüngliche Wıssen
tallen 1n e1ns. [)as Höchste CGsute offenbart sıch 1M ursprünglıchen Wıssen.
Intelligenz, Wahrnehmung, alle Lebensäufßerungen der Dınge sınd das
Höchste Cjute: Ihre größtmögliche Realisierung besitzen sS1e 1im ursprung-
lichen Wıssen. Diese Einheit 1St nıcht L1UT die ontologische Aussage, 4aSSs
der menschliche Geilst und das Absolute eINs sind Diese Realisierung 1St
eın natürliches In-der-Mitte-Sein, eın Be1i-siıch-selbst-Seıin, 1St die Ver-
wirklichung ıhres Madßes, eın Zum-stehen-Kommen be] der unmıiıttelbaren
Gegenwärtigkeıt. In diesem Zustand erscheinen die Dınge unmiıttelbar, sS1e
sınd nıcht durch eın Erwagen der eın Besprechen gegeben, sondern dem
Menschen gegenwärtig. Die unmiıttelbare Gegenwärtigkeit des ursprung-
lıchen 1ssens zeıgt sıch 1n der unmıiıttelbaren Gegenwärtigkeıit der Dınge,
eiıner Erfahrung, Aass alle Dınge eınen einzıgen KOörper bılden. IDIG lie-
derung der Grofßen Lehre 1st für Wang nıcht eine Gliederung ach e1InN-
zelnen Schritten, sondern eıne Untergliederung der eınen Erfahrung des
ursprünglichen 1ssens. Es lässt sıch in den einzelnen Schritten keine
zeıitliche Folge unterscheiden. uch die Obyjekte, die Person, das Bewusst-
se1n, der Wılle, das Wıssen und das 1mM Wıllen gegebene Dıng sınd 1n der
Erfahrung e1ns.

Trotz seiner Teilhabe Absoluten stellt siıch die Lebenswirklichkeit
des Menschen nıcht ın der vollkommenen Realisierung des Absoluten dar.
Gerade die ontologische Vertasstheit des Menschen 1STt se1n Schicksal. Es
oibt nıchts außer mMır, das mMI1r helten kann, meıner eigenen ursprung-
lıchen Natur zurückzukehren als eben das Bewusstseın, aSsSs der Aus-
gangspunkt 1C selbst bın In diesem Sınn bın iıch 1n zweıtacher Sıcht autf
mich zurückgeworfen: Meıne Lebenswirklichkeit, meıne Erfahrung, die
Grundlage all me1ınes Handelns esteht darın, meın wahres Menschseıin
realisieren, und doch oıbt keinen anderen Lebensbereich als diesen
gegenwärtigen, 1n dem die wahre Realisierung sıch außert.

In Konfuzius’ Lehre estand der eiıne Faden des eges 1m Bezug des
Selbst auft das Andere. Die Begründung dieser Bezüglichkeit mündet bei
Wang Yang-mıng ın der exıstentiellen Vertfasstheit des Menschen. Seıin
wahres Menschsein begreıft sıch 1n der FEinheit mıt allen Dıngen als eın
Körper, und doch zibt für den einzelnen Menschen nıchts anderes, mıiıt
dessen Hılte diesen einen Körper erfahren kann, als selıne eigene Natur.
Dass der Mensch der Spannung zwischen seiner Freiheit und seıiner
Verantwortung nıcht verzweıtelt, lıegt letztendlich der Gegenwärtig-
eıt des eges oder, W1€ Wang chluss seıner Fragen ZUNY Großen
Lehre mı1t eiınem Wort des Meditations-Buddhismus Sagt, eben daran, Aass
der Mensch »das geistige Sıegel VO Konfuzius« (hsin yın) ın sıch tragt.


