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1. Vorwort

Der Maximensammlung Geyan lianbi begegnete ich zum ersten Mal im Jahr 2015 im Rahmen
eines Seminars zu buddhistischen Reformbestrebungen seit dem 19. Jahrhundert. Damals
interessierten mich zunachst Leben und Personlichkeit von Li Shutong / Hongyi, und im Zuge
meiner Beschaftigung mit seiner Rede Gaiguo shiyan tan Ubersetzte ich bereits Teile aus
dem Geyan lianbi. Die Auseinandersetzung mit dem Werk als Gegenstand meiner

Masterarbeit bildet gleichzeitig den Abschluss einer zweijahrigen Verarbeitungsphase.

An dieser Stelle mochte im mich ganz herzlich fir die fachliche und moralische
Unterstlitzung bedanken: bei meinen beiden Betreuern Philip Clart und Elisabeth Kaske fiir
wertvolle Kritik und Anregungen, fiir Literaturhinweise und Ubersetzungskorrekturen; bei
Alfred Kneppe fiir seine Geduld beim Zuhoren, seine gutplatzierte Manoverkritik und

Ermutigungen nach langen Diskussionen zur Problematik dieser Arbeit.



2. Einleitung

Als der buddhistische Monch Hongyi Fashi zum chinesischen Neujahr 1933 in der
sidchinesischen Hafenstadt Xiamen in seiner Rede ,Experimente mit der Korrektur von
Fehlverhalten” (gaiguo shiyan tan 4 i#% B B 5% ) die versammelte Hérerschaft zur
Selbsterneuerung und moralischen Besserung aufforderte, gab er ihnen gleich eine Lese-

Empfehlung mit auf den Weg:

,Da die buddhistischen und konfuzianischen Schriften so ausgedehnt wie ein Ozean voller Nebel sind,
sind wir nicht in der Lage alles zu lesen. Da sie zudem auch schwer zu verstehen sind, kénnen wir
zuerst das Geyan lianbi lesen. Seit meiner Kindheit habe ich dieses Buch gelesen. Nachdem ich zum

Buddha Dharma konvertiert war, durchblatterte ich es haufig, und spirte wie sehr vertraut und

bedeutsam es mir ist.”*

Den Ausfiihrungen Hongyi’s lasst sich entnehmen, dass es sich bei dem empfohlenen Werk
um eine Art von moralischem Text handelt, der offensichtlich gut als Einstiegslektiire
geeignet zu sein scheint. Aus dem urspriinglichen Vorwort des Geyan lianbi geht weiterhin
hervor, dass das Werk zu Mittsommer des Jahres 1851 von einem Mann namens Jin Ying 4
4% (Beiname: Lansheng RfiZ2) aus dem Ort Shanyin 1L1[Z, der heutigen Stadt Shaoxing in der
Provinz Zhejiang, herausgegeben worden war. Der zehnteilige Aufbau des Buches mit
thematischen Kapiteliiberschriften wie , Wissen” (xuewen “|r]), , Leitung der Familie” (gijia
LA

7 5X) oder ,politisches Engagement” (congzheng #£1) legt jedoch nicht etwa einen

buddhistischen sondern einen klassisch konfuzianischen Hintergrund nahe.

Bis in die Mitte der 1930er Jahre hinein erfreute sich das Geyan lianbi groRer Beliebtheit: Fir
den Zeitraum von 1863 bis 1935 koénnen mindestens 37 verschiedene Folgeausgaben
nachgewiesen werden.? An der Verteilung der Erscheinungsdaten l3sst sich erkennen, dass
das Buch tiber einen Zeitraum von 70 Jahren hinweg alle zwei bis drei Jahre wiederaufgelegt
wurde, in manchen Zeitabschnitten sogar jahrlich. Dies spricht dafir, dass die Schrift ein
damaliger Bestseller war. Entgegen der hohen und anhaltenden Popularitat in einer Zeit, die

wissenschaftlich bereits sehr gut erforscht ist, ist bisher wenig lGber das Werk und seinen

! Hongyi Fashi 54 —17%, ,Gaiguo shiyan tan” B BB 3%, in: Yanjianglu, Gaoxiong Jingzong Xuehui, 0.J.
? Dies ist eine konservative Schatzung, die nur das Erscheinungsjahr beriicksichtigt. In vier Fallen fanden sich
aullerdem fiir das gleiche Jahr Ausgaben von zwei unterschiedlichen Verlagshausern und Verlegern. Es wurden
die Nachweise zu Geyan lianbi-Ausgaben im Hollis-Katalog, im WorldCat, sowie den Katalogen der chinesischen
National Library of China H[E [E & K 51E und der taiwanesischen National Central Library |3 5 [& & i
berucksichtigt.
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Herausgeber bekannt. Weder liegt fiir das Buch eine fremdsprachige Ubersetzung vor, noch

ist es bisher Gegenstand eingehender wissenschaftlicher Betrachtungen und Analysen

.

geworden. Neben einer Kurzeinordnung des Geyan lianbi in das Genre der deyan {5 von
Gong Pengcheng BRI FE ist ein zweiteiliger Aufsatz, welcher Hongyi Fashi’s Beziehung zum
Geyan lianbi beleuchtet, der nahezu einzige Text, der sich etwas ausfihrlicher mit dem Werk
auseinandersetzt. * Verweise auf das Geyan lianbi sucht man in englischsprachigen
Literaturgeschichten wie A Guide to Chinese Literature (1997 hg. von Wilt Idema), dem
Indiana Companion to traditional Chinese Literature (1999 hg. von William Nienhauser), der
systematisch angeordneten Columbia History of Chinese Literature (2001 hg. von Victor Mair)
und der Cambridge History of Chinese Literature (2010 hg. von Kang-i Sun Chang und
Stephen Owen), sowie den chinesischsprachigen Literaturgeschichten Zhongguo wenxue
fazhanshi (1958 hg. von Liu Dajie 2 K7), Zhongguo wenxue shi (1963/64 hg. von You
Guoen Ji[B &), Xiandai zhongguo wenxueshi (1986 hg. von Qjan Jibo #3£1#), Zhongguo
wenxue shi (1987 hg. von Ye Qingbing % ), Zhongguo wenxue shi (1996 hg. von Zhang
Peiheng % {51H), Zhongguo wenxue shi (1996 hg. von Yuan Xingpei 3= 1T%5), Zhongguo
wenxueshipin du (2007 hg. von Bao Pengshan fififlf111) und Zhongguo suwenxueshi (2010 hg.

von Zheng Zhenduo Fi#%§#) vergeblich.

Angesichts dieser mageren Literaturlage drangten sich zu Forschungsbeginn mehrere erste
Fragen auf: Welchem Textgenre lasst sich das Geyan lianbi zuordnen und wer war sein Autor?
In welchem Diskursfeld stehen seine Inhalte? Und wie stellt sich der Zusammenhang im
Kontext der politischen Zeitgeschichte dar? Gibt es ein Alleinstellungsmerkmal, welches das
Geyan lianbi so erfolgreich machte? Diese Ausgangfragen weisen auf ein Thema hin, das an

der Schnittstelle von Literatur-, Ideen- und Diskursgeschichte angesiedelt ist.

Im Zentrum der Arbeit stehen weiterhin die Ubersetzung, Analyse und Interpretation des
sechsten Kapitels, dessen Titel Jiewu %% eine Auseinandersetzung mit dem Thema des
sozialen Umgangs bzw. dem idealen Verhalten in der Gesellschaft ankiindigt. Daflir wurde

eine Ausgabe des Geyan lianbi von 1931 ([Shanghai]: Hong bao zhai 75 %), welche in der

® Gong Pengcheng BEM5FE, Rumen xiuzheng fayao 1 P& AE% %, Shanghai: Dongfang Chubanshe, 2015.
* Xu Zhenglun & 1E4#, ,Hongyi Fashi yu Geyan Lianbi“ 54 —¥EFTEL (38 S HHEE) | in: Torch of Wisdom
Monthly, Nr. 557 (Nov. 2010), S. 49-55 und Nr. 558, (Dez. 2010), S. 28-34.
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Leipziger Universitatsbibliothek vorhanden ist, als Vorlage genutzt.” Die Wahl fiel auf dieses
Kapitel, weil das benannte Thema firr jegliche moralische Kultivierung einen Dreh- und
Angelpunkt darstellt. Dass der zwischenmenschliche Umgang im Konfuzianismus mit seiner
Theorie der drei zentralen Bindungen (san gang —#il) eine wesentliche Rolle spielt, spiegelt
sich auch im Aufbau des Geyan lianbi wieder: Innerhalb der zehnteiligen Gliederung bilden
die genannten Kapitel Leitung der Familie, Politisches Engagement und Sozialer Umgang
einen zentralen thematischen Block mit dem Schwerpunkt auf zwischenmenschlichen
Angelegenheiten. Wihrend die Uberschriften der beiden ersten Abschnitte jedoch deutlich
auf die san gang rekurrieren, lasst jiewu offen, welcher soziale Umgang gemeint ist. In der
eingangs erwahnten Rede empfiehlt der Ménch Hongyi das Geyan lianbi nicht nur, sondern
er zitiert auch gleich mehrfach aus dem fiir diese Arbeit zur Ubersetzung ausgewéhlten
Kapitel. Dies verdeutlicht, dass dessen Inhalte auch fiir einen buddhistischen Kontext
nutzbar gemacht werden konnen. Insgesamt liegt die Annahme nicht fern, dass sich im
Kapitel Jiewu das Potential des Geyan lianbi mit Blick auf eine unorthodoxere Auffassung,
welche sich in der Verbindung der drei Geistesstromungen Konfuzianismus, Buddhismus und

Daoismus (san jiao he yi =% —) ausdriickt, am ehesten widerspiegelt.

Einige Voriiberlegungen zur Ubersetzung des Werktitels und der begrifflichen Festlegung des
Diskursgegenstands geyan sollen an dieser Stelle vorweg genommen werden. Sie leiten liber
zu einer grundsatzlichen Problematik im Umgang mit Ubersetzung, Analyse, Interpretation
und Einordnung des Geyan lianbi. Eine erste Translation des Titels kénnte lauten: ,,geyan als
aufgereihte Bi-Jadescheiben”. Doch was sind geyan eigentlich und wie lasst sich die
chinesische Bezeichnung fiir diese Darstellung sinnvoll Gbertragen? Die im Titel hergestellte
Verbindung zu Bi-Scheiben, die aufgereiht oder aufgelegt Herrschern der Shang, Zhou und
Han-Dynastien als Himmelssymbole ins Jenseits mitgegeben wurden®, lassen Assoziationen
in Bezug auf etwas Wertvolles, in langer Tradition verwurzeltes, von moralischer Qualitat
entstehen. In modernen deutsch-chinesischen Waérterbiichern” wird der Begriff geyan

ubereinstimmend mit ,,Maxime*, ,,Wahl-/Sinnspruch” oder ,Aphorismus” Gibersetzt. Jeweils

> Es lasst sich spekulieren, ob dies die Ausgabe ist, die Hongyi Fashi in seiner Rede , Gaiguo shiyan tan” erwahnt.
6 Vgl. etwa schone Exemplare im Katalog: Schitze im Museum des Kénigs von Nanyue, Beijing: Wenwu
Chubanshe, 2007, S. 39-45.
7 Vigl. Chinesisch-Deutsches Wérterbuch V5 {#i55 it, Berlin: Akademie-Verlag, 1986. Das neue Chinesisch-
Deutsche Wérterbuch i %57 i, Beijing: Shangwu Yinshuguan, 1988. Chinesisch-Deutsches
Universalwérterbuch V75 X5 #, Beijing: Verlag fur fremdsprachige Literatur, 2001.

7



einmal kommen die Eintrage , geflligeltes Wort“, ,Spruch”, , Devise” und ,Sentenz” vor. Im
Mathews’ Chinese English Dictionary lautet die Ubersetzung ,wise sayings, maxims,
mottoes”. Das franzdsisch-sprachige Grand dictionaire Ricci de la langue chinoise bietet als
Ubersetzung ,,maxime”, ,adage” (Sinnspruch, Lebensweisheit) oder ,aphorisme” an. Eine
genuin chinesische Definition bietet das Wérterbuch Ciyuan 7 an: Demnach sind geyan

Worte, die eine erzieherische Bedeutung besitzen und zu Leitsdatzen erhoben werden

kénnen (% 5 &4 #0F B A RYERIIRER).

Die Erklarungen chinesischer Experten zur urspriinglichen Bedeutung von geyan gehen
derweil ein wenig auseinander. Nach Ansicht Luo Jiaxiangs wurzelt das Zeichen #% im
Zeichen 7%, welches in den Texten des Altertums bedeutet, dass der Kdnig einen Raum mit
einem Ahnenschrein betritt um in Kontakt mit den Vorfahren zu treten. Damit ist #% mit der
Niederkunft eines géttlichen oder himmlischen Willens konnotiert. Somit ist ein #% A ein
Weissager und ein % F ein Kénig, der sich nach den Gesetzen des Himmels richtet und eine
gute Herrschaft ausiibt. Daraus lieRe sich schlieBen, dass ¥ 5 Worte sind, in denen sich ein
gottlicher Sinn herabgelassen hat und mit deren Hilfe ein Herrscher im Namen der Gotter
seine Untertanen ermahnt.? Laut Zhang Jianhua lasst sich zusatzlich zu der Bedeutung einer
ermahnenden, moralischen Instanz aus Kommentaren zum Chungiu zuozhuan (Chungiu
zuozhuan zhengyi T K 2% 1E2%) und zum Lunyu (Lunyu zhushu #5711 i5L) ersehen, dass als
geyan vormals Spriiche und Sentenzen aufgefasst wurden, die als Richtlinien daflr dienen
konnten sein Leben zu meistern und in der Welt zurecht zu kommen.® Fiir Gong Pengcheng
leitet sich die Bedeutung von geyan wiederum aus der urspriinglichen Gleichsetzung von #%
und V% ab, die sich aus dem Lunyu und dem Kongzi jiayu ableiten l4sst. Das Zeichen ge trage
zudem die Bedeutung ,Fehler zu korrigieren” in sich, wie etwa aus dem Mengzi-Ausspruch
,Allein der grolRe Mann versteht es, die Fehler im Herzen des Firsten zurecht zu bringen”10
ersichtlich werde. Demnach seien geyan fiir gewohnlich Worte, die man sich zum Vorbild

. . . . 11
nimmt und die einen dazu bewegen sich zu bessern.

® Luo Jiaxiang & XM, , Yizhoushu geyan yanjiu® 1% J& Z4% = HF 58, in: Yindu Journal, 2001, S. 94-95.
? Zhang Jianhua 58 %, ,Lun han yuefu dui zhenming, geyan, yaoyan de jicheng he fazhan® g 45457 35 i 87
¥eE . 4R FIEE R, in: Journal of Xuchang University, Bd. 30, Nr. 6 (2011), S. 47.
10 Mengzi, Kapitel IV, Abschnitt A, 20. Ubersetzung ibernommen aus: Die Lehren des Konfuzius. Die vier
konfuzianischen Biicher. Chinesisch und deutsch, Gbersetzt und erldutert von Richard Wilhelm, mit einem
Vorwort von Hans van Ess, Frankfurt, M.: Zweitausendeins, 2009, S. 872—-873.
" Gong, S. 164-165.
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Auch hinsichtlich der Kategorisierung und Abgrenzung von geyan zu Sprichwortern (yanyan
SEaE) stoRt man in der Literatur auf abweichende Meinungen. Chen Tongsheng vertritt die
Auffassung, dass sich ein Grofteil der vorkaiserzeitlichen Klassiker wie z.B. das Daodejing,
Sunzi bingfa oder das Lunyu als eine mehr oder mindere Aneinanderreihung und
Zusammenstellung von geyan auffassen lasst. 2 Luo Jiaxiang unterscheidet hingegen
zwischen zwei Quellen von geyan: solchen, die sich ausgehend vom Herrscherhof verbreitet
haben und solchen, die aus dem Volksmund kommen. Zu den ersteren zahlen einerseits
offizielle, auf Bronzeplatten (jinban 4:hix) eingravierte Ermahnungen und Vorschriften der
Zhou-Kénige, die in den Archiven (mengfu ¥3)ff) aufbewahrt wurden. Diese besaRen als
Relikte vorangegangener friedlicher Regierungsperioden einen sakralen Stellenwert. Zugleich
dienten sie damit dem amtierenden Herrscher als Legitimationssymbol. Allerdings sind
richtige geyan eben nur diejenigen Inschriften, die einen ermahnenden, belehrenden
Charakter haben. Das Guoyu fiihrt im Kapitel Gespréche iiber Chu (Guoyu chuyu shang |5
#3E F) in Bezug auf diese an: ,belehrende Worte, die einen dazu bewegen seine
moralische Kraft zum Strahlen zu bringen und einem vermitteln, dass es die Aufgabe
vorangegangener Konige war ihre klare Tugend auf das Volk anzuwenden®; ,belehrende
Geschichtswerke, die Aufstieg und Verfall vermitteln und zur Umsicht gemahnen” oder
,belehrende Kodizes von vormaligen Herrschern und Weisen“.”* Andererseits haben geyan
ihren Ursprung in Gesetzen und Verordnungen (xiangwei %%{), die an &ffentlichen Platzen
zur Ermahnung der Beamten und zur Erziehung des Volkes aufgehangt wurden' und die

eine abschreckende Wirkung entfalten sollten.

Als zweite Quelle von geyan kommen Luo zu Folge Sprichworter (yanyu 52:E) und Balladen
(geyao &%) in Betracht. Die Bedeutungsfelder von yanyu und geyan iiberschneiden sich:
Jedoch kénnen nur solche yanyu als geyan bezeichnet werden, welche die Leute anleiten,

wie sie sich z. B. im sozialen Umgang verhalten sollen.

Flir Meng Zhaoquan wiederum sind yanyu und geyan getrennt zu sehen. Sprichwdrter lassen

sich demnach dadurch charakterisieren, dass sie sich aus dem Sprachgebrauch heraus

12 Chen Tongsheng [ 4=, ,Xian Qin geyanti yuanliu® 5EZE#% = BSIEI, in: Xueshu Yanjiu, Nr. 2, 2015, S. 125—
131.
B Guoyu B3, Kapitel Chuyu shang, Shanghai: Shanghai Guji Chubanshe, 1978, S. 528.
1 Vgl dazu Ping Wang, The Age of Courtly Writing: Wen Xuan Compiler Xiao Tong (501-531) and his Circle,
Leiden: Brill, 2012, S. 252.
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etabliert haben. Sie entspringen einem breiten gesellschaftlichen Rahmen und sind in
natlirlicher Volkstliimlichkeit verhaftet. Die auf sprachlicher Ebene verfeinerten geyan
dagegen entstammen Verschriftlichungen oder Traktaten namhafter Gelehrter oder
Personlichkeiten. Er verweist in diesem Zusammenhang auf den im Kapitel Shenju des
Baopuzi getatigten Ausspruch, dass geyan nicht aus dem Mund einfacher bzw.

mittelmaRiger Menschen kommen.®

Vor dem Hintergrund dieses aufgespannten Rahmens lasst sich die knappe Erlauterung Jin
Yings im Vorwort des Geyan lianbi verstehen. Darin schreibt er, dass es sich bei den, dem
Werk zu Grunde liegenden Aufzeichnungen um ,ermahnende, viel zitierte
Ausspriiche” (jingshi mingyan Z it % %) handele, die er bei der Durchsicht von
,Gespriachsnotizen weiser Manner aus der Vergangenheit” (xianzhe yulu 5% 5E %)
gesammelt habe. Dabei habe er ,zuerst diejenigen Spriiche, die aus vollstandigen Satzen
bestehen (lu nei zhengju %M %)), herausgegeben. Aus den Erlduterungen lésst sich
erstens schlieRen, dass es sich beim Geyan lianbi um eine Sammlung und Kompilation von
Zitaten handelt. Zweitens scheint Kiirze (Einsatzigkeit) ein Hauptmerkmal dieser Zitate zu
sein. Drittens sind geyan also fiir ihn Sentenzen von mahnendem, also erzieherischem
Charakter, die von moralischen Autoritdten lberliefert worden sind. Eine dhnliche Erklarung
findet sich in dem Vorwort einer spateren Ausgabe von 1922, das von dem Reines-Land-

Meister Yin Guang E[1J; (1861-1940) verfasst wurde. Darin heiRt es:

,Herr Jin Lansheng aus Shanyin hat pragnante und mahnende Sentenzen der Weisen vergangener
Zeiten zur moralischen Kultivierung unter dem Namen Geyan lianbi zusammengestellt und
herausgegeben, von denen sich der Lernende wie beim Eintritt in einen Schatzberg nehmen kann

was ihm beliebt.“*®

Damit lieBe sich der Begriff geyan fir diese Arbeit am besten mit ,Leitsatz oder
,Maxime” Uibersetzen. Der Begriff der Maxime kommt urspriinglich vom lateinischen

|ll

,maxima (regula)“, was als ,hochste Regel” Ubersetzt ,Leitsatze”, , Grundsatze” oder
,Lebensregeln” beinhaltet. Im praktisch-moralischen Sinn kénnen damit

Handlungsgrundsitze und Handlungsempfehlungen gemeint sein.'” Solche moralischen

 Meng Zhaoquan #HE4%, “Shilun geyan de fenlei” itim#% = (11423, in: Zhongzhou Daxue Xuebao, Nr. 4,
1991, S. 17-21.
'® Jin Lansheng 4T 4=, Geyan lianbi +% 3 5%, Taizhong: Fojiao Lianshe, 1990. Im Originalwortlaut heift es: (LI
Fe e E e R BRSPS 5 LR ) Mtk S EE, 22 F AT L, PRGNS,
v Brockhaus-Enzyklopddie, Mannheim: Brockhaus, 1986, Bd. 14, S. 339.
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Leitsatze weisen darliber hinaus in ihrer Kirze und Prdgnanz eine enge Verwandtschaft zu
Aphorismen auf. Umgekehrt kdnnen Aphorismen als ,Briicke [...] zwischen asthetischer und
Weltbildung“*® moralische Elemente enthalten. An dieser Stelle kann leider nicht weiter auf
den Aphorismus-Begriff eingegangen werden, da dies den Rahmen der Arbeit bei Weitem

tibersteigen wiirde.*

Bei genauerer Hinsicht auf das in dieser Arbeit untersuchte Kapitel ldasst sich am
Erscheinungsbild des Druckes der vorliegenden Ausgabe ersehen, dass die Maximen in
unmittelbarer Reihenfolge abgedruckt sind, jedoch zwischen den einzelnen Eintragen jeweils
ein Abstand von einem Schriftzeichen gelassen wird. Damit kdnnen sie isoliert betrachtet
werden. Ein Eintrag besteht in vielen Fallen aus einer Maxime (Haupteintrag), der ein
Kommentar in halb so groBer SchriftgroRe direkt angegliedert ist. Im Gegensatz zu den
Maximen ist ein Kommentar dem jeweiligen Haupteintrag deutlich zu- und d. h.
untergeordnet. An dieser Stelle stellt sich eine entscheidende Frage, die einen Blick auf die
grundlegende Problematik hinsichtlich einer moglichen Analyse und Interpretation innerhalb
dieser Arbeit eroffnet: Hat Jin Ying die Maximen im vorliegenden Kapitel wahllos und
willkiirlich aneinandergereiht? Oder kann man von einer gedanken- und absichtsvollen

Anordnung der Leitsatze sprechen?

Aus der Beantwortung dieser Kernfrage ergibt sich das weitere methodische Vorgehen.
Stehen die Leitsatze in beliebiger Reihenfolge, so kénnen einzelne Sentenzen untersucht und
einer hermeneutischen Analyse unterzogen werden. Problematisch sind hierbei nicht nur die
Klrze und kontextuelle Losgeldstheit der einzelnen Leitsatze, die eine Analyse und Deutung
erschweren. Es ist auch nicht immer moglich die urspriingliche Herkunft eines Zitats
ausfindig zu machen. Mogliche Endpunkte sind beispielsweise friihere Zitatsammlungen, in

denen die Sentenz ebenfalls ohne zusatzlichen Kommentar auftaucht. Hat man den

'8 Maximilian Friedrich Klinger: Sdmmtliche Werke, Bd. 12, Stuttgart: Cotta, 1842, S. 301. Zitiert nach:
Friedemann Spicker, Der Aphorismus: Begriff und Gattung von der Mitte des 18. Jahrhunderts bis 1912, Berlin:
de Gruyter, 1997, S. 96.
¥ Als Gattungsbegriff konnte der Aphorismus bisher nicht prazise definiert werden, bzw. die bisherigen
Definitionsversuche wurden als ,,unvollstandig” kritisiert. Vielmehr scheint ,,Aphorismus” ein Begriff, der —
irgendwo zwischen Poesie und Philosophie angesiedelt — sowohl innerhalb eines zeitlichen Diskurses, wie auch
nach persoénlichem Verstandnis immer wieder neu geformt wird. Zum deutschen Aphorismus-Diskurs sei auf
folgende Werke verwiesen: Harald Fricke, Aphorismus, Stuttgart: Metzlersche Verlagsbuchhandlung, 1984.
Stephan Fedler, Der Aphorismus. Begriffsspiel zwischen Philosophie und Poesie, Stuttgart: M&P, 1992.
Friedemann Spicker, Der Aphorismus: Begriff und Gattung von der Mitte des 18. Jahrhunderts bis 1912, Berlin:
de Gruyter, 1997.
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Originalzusammenhang einmal gefunden, so muss man aulRerdem damit rechnen, dass auch

dieser keinen weitergehenden Kontext zur Erklarung bereithalt.

Geht man davon aus, dass die Maximen in irgendeiner Form aufeinander bezogen sind, so
schlieBt dies auch eine Art von Texthaftigkeit ein. Ein Text zeichnet sich als
Bedeutungseinheit im textlinguistischen Sinne nach Beaugrande/Dressler durch sieben
Kriterien aus: Kohasion (d. h. Verknlipfungen auf sprachlichen Ebene, an der Oberflache des
Textes), Kohdrenz (d. h. ein einheitliches inhaltliches Konzept oder eine Logik, z. B.
Weltanschauung), Intentionalitat, Akzeptabilitdt (d. h. die Angemessenheit der Art und
Weise, wie der Text mit seinen Rezipienten kommuniziert), Informativitat, Situationalitat
(oder Relevanz) und Intertextualitat.”° Die oben genannten Begriffe implizieren, dass ein
Text immer auch eine Form von Diskurs beinhaltet. Mit Riickgriff auf die Ausgangsfrage nach
dem Diskursfeld liegt es fiir diesen Ansatz nahe, Analyse und Interpretation im Rahmen einer
kritischen Diskursanalyse (critical discourse analysis, kurz: CDA) anzugehen. Der Begriff CDA
bezieht sich auf einen “critical linguistic approach of scholars who find the larger discursive

unit of text to be the basic unit of communication.”?!

CDA sieht Sprache als soziale Praxis, in
deren Zusammenhang Arten die von Norman Fairclough gepragten Begriffe der Interaktion
(Genre), der Reprasentation (Diskurs) und des Seins (Stil) eine Rolle spielen. Der Begriff
,Genre” zielt zunachst auf die Zweckhaftigkeit von Texten, denn diese sind fiir einen
bestimmten sozialen Kreis und unter bestimmten sozialen Kontexten geschrieben, d. h. sie
produzieren und reproduzieren einen sozialen Diskurs. Als Diskurs interpretiert Fairclough
die Art, wie und aus welcher (Welt-)Sicht ein Thema prasentiert wird. Der Begriff

,Stil“ wiederum ist mit der Frage nach Identifikation und der Konstruktion von Identitat

innerhalb einer sozialen Praxis verbunden.?

Indizien, die auf eine gedankenvolle Zusammenstellung im Sinne eines Textes hinweisen,
sind folgende: Zuerst sprechen das Buchprojekt an sich und der Verweis Jin Yings im Vorwort
seine Aufzeichnungen ,allen Gleichgesinnten” wissen zu lassen flir eine grundsatzliche

Intention des Herausgebers. Einen Hinweis auf Kohdrenz wiederum gibt die

2% Robert-Alain de Beaugrande, Wolfgang Ulrich Dressler, Einflihrung in die Textlinguistik, Tibingen: Max
Niemeyer Verlag, 1981, S. 1-14.
! Ruth Wodak, Michael Meyer (Hg.), Methods of Critical Discourse Analysis, London: SAGE Publications, 2001, S.
1.
2 Vgl. Norman Fairclough, Critical discourse analysis: the critical study of language, London: Routledge, 2013,
besonders Abschnitt B, Kapitel 4.
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Zitatzusammensetzung im untersuchten Kapitel, die zeigt, dass ein betrachtlicher Teil der
Sentenzen zwei (Haupt-)quellen entstammt. Zuletzt darf nicht unerwahnt bleiben, dass
bereits in dlteren Sammlungen dhnlicher Art eine absichtsvolle Anordnung des Materials
zum Vorschein kommt. In einer 1623 von Gao Maoguang = 5P herausgegebenen
Anthologie mit dem Titel Buch der gréfiten Freude (Zuilebian £ 2%4%) ist den Sentenzen eine

Art Editorische Notiz in Form von Richtlinien (fanli L) vorangestellt, in der es heiRt:

»In jedem Kapitel gibt es eine Reihenfolge: entweder beginnt sie bei Seichterem und geht danach in
die Tiefe oder sie beginnt bei Tiefgriindigem und geht danach wieder in seichtere Gewasser uber.
[Die Sentenzen] sollen sich gegenseitig erldutern. Deshalb halt sich die Auflistung nicht an eine
chronologische Reihenfolge derer, die diese Ausspriiche getatigt haben.”

Ausgehend von diesen Voriiberlegungen wird in der vorliegenden Arbeit die Hypothese
aufgestellt, dass sich in der Abfolge der Maximen des untersuchten Kapitels ein mehr oder
weniger nachvollziehbarer roter Faden des Kompilators verbirgt. Mit dieser Vorannahme
sind zwei Fragekomplexe verbunden. Der erste fragt, in welcher Weise sich ein moglicher
Gedankenweg Jin Yings im Zusammenspiel von Textstruktur und Textaussagen
nachverfolgen lasst, bzw. wie er sich in der Abfolge der einzelnen Sentenzen manifestiert.
Damit einher geht zweitens die Frage nach Kernaussagen, Leitideen und weltanschaulicher
Position im Hinblick auf soziale Beziehungen einher. Konkret schlieBen sich weitere Fragen
an: Welche Arten von sozialen Beziehungen und Praktiken werden in den Maximen
angesprochen und was sagt dies liber den méglichen Standpunkt des Kompilators und seine

Zielleserschaft aus? Welche moralischen Werte werden daraufhin angewendet?

Die inhomogene, verzweigte Struktur des vorliegenden Textes macht eine Analyse mit einem
konventionellen methodischen Werkzeugkasten kaum moglich. Deshalb wird in dieser Arbeit
fiir die Analyse und Interpretation des Kapitels Jiewu auf eine kreative Konzeptmischung aus
vier verschiedenen Bereichen zurlickgegriffen: diskursanalytischen, linguistischen,

hermeneutischen und moralpsychologischen Elementen.

In Bezug auf die Vernetztheit des Gegenstandes spielt als erstes der durch Michel Pécheux
gepragte Begriff des Interdiskurses eine wichtige Rolle.” Dieser hebt sich vom Intradiskurs

folgendermaRen ab:

> Michel Pécheux, Automatic Discourse Analysis, hg. von Tony Hak und Niels Helsloot, Amsterdam: Rodopi,
1995.
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,Wahrend der Begriff des Intradiskurses die in der Linguistik wohlbekannte Ebene des Diskursfadens
(einer Rede oder eines Textes) bezeichnet, d. h. die Verbindung der Zeichen innerhalb ihrer linearen
Verkettung, zielt das Konzept des Interdiskurses auf die Tatsache, dass jede Sequenz, neben ihrer
offensichtlichen Linearitdt, eine komplexe, und geschichtete (stratifizierte) Materialitat ist, die sich
auf andere Diskurse bezieht, die vorher, auflerhalb und unabhdngig bereits existieren. Die

Bestandteile eines Diskurses stammen immer aus einem soziohistorischen Anderswo, in dem sie

bereits funktioniert haben.“**

Diese Definition gibt eine durchaus passende Vorlage, musste fiir das untersuchte Kapitel
jedoch angepasst werden. Der Grund liegt in der flexiblen Struktur des ,Textes”: Hierbei
kann man die Reihenfolge der Haupteintrdage duRerlich gut als gleichgewichtendes Geflige
nachvollziehen. Dieses nenne ich im Folgenden ,horizontales Gefiige.” Dagegen wird bereits
im Schriftbild eine Hierarchie zwischen Maximen und Kommentar sichtbar. Diese driickt sich
in der von mir verwendeten Bezeichnung ,vertikales Geflige’ aus. Zunachst findet ein
Intradiskurs bereits in einer Maximeneinheit, die fast immer aus zwei Satzen besteht, statt.
Der Diskursfaden ist weiterhin deutlich im vertikalen Gefiige, also im Dialog von Maxime und
Kommentar, gegeben. Darliber hinaus wird der Faden in irgendeiner Form im horizontalen
Geflige weitergesponnen. Es kann also sein, dass etwas, das zuvor in einem interdiskursiven
Verhaltnis stand plotzlich Teil des Intradiskurses ist: Impliziertes kann sich damit explizit
ausdriicken und zwischen expliziten Teilen kann wiederum etwas Ungesagtes impliziert
werden, das Teil eines groBeren Narrativs ist. Dieses oszillierende Wechselverhaltnis kann es
notwendig machen, neu zu definieren, was fir einen jeweiligen Textausschnitt jeweils zum

Intra- und was zum Interdiskurs gehort.

Zweitens wird fir diese Arbeit das Toulmin-Modell herangezogen. Hierbei handelt es um ein
Modell der Argumentationsanalyse, die von Stephen Toulmin in seinem 1958 erschienenen
Werk The Uses of Argument entwickelt wurde. Im Zentrum dieser Theorie steht, dass eine
Aussage (data) mit Hilfe einer ungesagten, aber als bekannt vorausgesetzten Schlussregel
(warrant) zu einer Schlussfolgerung (conclusion) fihrt. Dabei kann erst einmal jede Aussage
als data oder conclusion auftreten, je nachdem in welchem Zusammenhang sie sich mit
anderen Aussagen bewegt. Die Schlussregel stellt das unsichtbare Bindeglied (bridge)
zwischen den beiden Enden dar, das allerdings in irgendeiner Form durch ein anerkanntes

Gerust gestlitzt sein muss:

** Michel Pécheux, ,,Uber die Rolle des Gedichtnisses als interdiskursives Material”, in: Das Subjekt des
Diskurses: Festschrift fiir Klaus-Michael Bogdal, Berlin: Argument Verlag, 1983, S. 53.
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»-..the warrant serving precisely as the bridge to make the transition from data to conclusion; but to
call such an argument formally valid is to say only something about the manner in which it has been

phrased and tells nothing about the reasons for its validity. These reasons are to be understood only

when we turn to consider the backing of the warrant.””

Das backing ist im Falle der vorliegenden Arbeit also das im Text implizierte, z. T. als bekannt
vorausgesetzte Vorwissen, das es fur das Ubersetzte Kapitel herauszuarbeiten gilt und das

fir den thematischen Zusammenhang der Maximen relevant ist.

Nitzlich fir den Nachweis einer thematischen Entwicklung ist weiterhin auch das Konzept
der semantischen ,Strickleiter”, die sich laut Thomas Hohne in den zwei komplementaren
Prozessen der Differenzsetzung und Pradikation ausdriickt. Die Pradikation stellt dabei eine
»elementare Zuschreibung dar, durch die ein ,Pradikationsspielraum’ eréffnet wird, der sich
in seiner logischen Struktur durch die kontrdaren und kontradiktorischen Beziehungen

beschreiben lisst.“?®

Anders ausgedrickt: Eine Zuschreibung impliziert immer zugleich, dass
etwas anderes ausgeschlossen wird. Beispielsweise kann man nach dem Beispiel von
Tugendhat/Wolf Farben in ,rote“ und ,nicht-rote” unterteilen®’: Die Pridikation ,Die Hose
ist rot” ginge dann mit der Differenzsetzung ,Das Hemd ist nicht rot” einher. Ubertragen auf
die vorliegende Arbeit und das untersuchte Kapitel geht es somit um die Prasentation von
Verhaltensweisen, die moralisch wiinschenswert und damit positiv konnotiert sind, im
Kontrast zu solchen, die es nicht sind. Die Differenzsetzungen kénnen dabei sowohl explizit

als auch implizit auftreten, d. h. sie miissen nicht immer im Text ausdriicklich einander

gegenibergestellt sein.

Aus dem Wechselspiel von Zuschreibung und Kontrastierung ergibt sich im Weiteren auch
die Frage nach dem, was Hohne — in Anlehnung an die Theorie des , hier-jetzt-ich System[s]

der subjektiven Orientierung”28

von Sprachtheoretiker Karl Bihler — ,,Origo-Punkt” nennt:
»ein spezifischer Beobachtungspunkt (Perspektive) [...], durch welchen dem Rezipienten wie

durch ein Fenster ein bestimmter Blick auf den thematischen Gegenstand und ,die

» Stephen E. Toulmin, The Uses of Argument, Cambridge: Cambridge University Press, 1958, S. 132.
%% Thomas Hoéhne, ,,Die Thematische Diskursanalyse — dargestellt am Beispiel von Schulbiichern”, in: Handbuch
Sozialwissenschaftliche Diskursanalyse, Band 2: Forschungspraxis, Wiesbaden: Verlag flir Sozialwissenschaften,
2004, S. 401.
" Ernst Tugendhat, Ursula Wolf, Logisch-semantische Propddeutik, Stuttgart: Philipp Reclam jun., 1983, S. 71—
72.
%8 Karl Biihler, Sprachtheorie. Die Darstellungsfunktion der Sprache, Stuttgart: Fischer Verlag, 1965, S. 149.
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Wirklichkeit’ eroffnet wird.“?® Dieser Beobachtungspunkt kann sich beispielsweise in
Wortern wie ,ich“, ,dies” oder ,heute” dulRern, die ohne eine eindeutige kontextuelle

Zuordnung nicht verstanden werden kénnen.

Wahrend die bereits genannten Konzepte allgemeinerer Natur sind, so zielen vor allem die
aus der Linguistik lbernommenen Methoden und die hermeneutische Kontextualisierung
auf die analytische Feinarbeit. Im Zusammenhang mit der sprachlichen Komponente beziehe

ich mich im Folgenden auf den Kohasions-Begriff von Halliday/Hasan:

,The concept of cohesion is a semantic one; it refers to relations of meaning that exist within the text,
and that define it as a text. Cohesion occurs where the interpretation of some element in the
discourse is dependent on that of another. The one presupposes the other, in the sense that it
cannot be effectively decoded except by recourse to it. When this happens, a relation of cohesion is

set up, and the two elements, the presupposing and the presupposed, are thereby at least

potentially integrated into a text.”*

Eine auf die englische Sprache gemiinzte Sprachtheorie kann natirlich nur in bestimmtem
MaBe auf vormodernes Chinesisch angewendet werden. Insbesondere in seiner Form als
lexikalische Kohasion, also als “cohesive effect achieved by the selection of vocabulary”31, ist
der Begriff Kohdsion fir die von Bedeutungsfeldern gepragte chinesische Sprache
interessant. In China setzen sich Wissenschaftler seit Mitte der 1990er Jahre verstarkt mit
diesem Thema auseinander. Interessant ist dabei, dass sich der Austragungsort dieses
nationalen Diskurses in den letzten zehn Jahren verschoben hat: weg von der reinen
Linguistik und hin zur Computer Science.*® Aufsitze zur Kohasion in der chinesischen Sprache
nehmen Halliday nach wie vor zum Ausgangspunkt und als Hauptreferenz.®® Besonders sei

an dieser Stelle die Monographie Textkohdsion und Textkohdrenz des Halliday-Schiilers Hu

* Hohne, S. 418.
M. ALK Halliday, Rugaiya Hasan, Cohesion in English, London, New York: Longman 1976, S. 4.
3 Halliday, S. 274. Vgl. auch Vgl. Halliday, Kapitel 6 (Lexical Cohesion), 7 (The meaning of cohesion) und 8 (The
Analysis of Cohesion).
32 Mit Blick auf die zunehmende digitale Vernetzung, der sowohl die Wirtschaft als auch die staatliche Zensur
mit neuen Methoden begegnen muss, ist dies nicht verwunderlich.
> An dieser Stelle sei auf eine Auswahl an Artikeln und Monographien in chronologischer Reihenfolge
verwiesen: Zuo Yan /%%, ,Han Ying bufen yupian xianjie shouduan de chayi“ MEEES /> BT T BRI E R,
in: Beijing Waiguoyu daxue xuebao, 1995, S. 37-42. Zhou Jianping JH & #, ,,Woguo jinnian xianjie yu lianguan
yanjiu zongshu* & B3/ G467 4 B B Al 5T 471, in: Journal of Hebei Normal University (Philosophy and Social
Sciences Edition), Bd. 24, Nr. 1 (2001), S. 97-100. Xu Tao 44#, ,Ying Han xianjie shouduan duibi chuyi“ S 1
BTFBOS EL %935, in: Journal of Guizhou University of Technology, Bd. 9, Nr.1 (2007), S. 162—64. Chinese Lexical
Semantics. 13" Workshop, CLSE 2012 Wuhan, China, July 2012, Revised Selected Papers, hg. von Donghong Ji
und Guozheng Xiao, Heidelberg: Springer, 2013. Jian-Sheng Yang, , A Contrastive Study of Cohesion in English
and Chinese”, in: International Journal of English Linguistics, Bd. 4, Nr. 6 (2014), S. 118-123.
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Zhuanglin hervorzuheben, in der dieser das von Halliday entwickelte theoretische
Grundgerist auf die chinesische Sprache Ubertragt. Wesentliche Abweichungen von den

Theorien seines Lehrers sind dabei jedoch nicht zu beobachten.

Im Sinne einer diskursanalytischen Betrachtung gliedert sich die vorliegende Arbeit in zwei
Teile auf: In einem allgemeinen ersten Teil werden Werk, Autor und das Ubersetzte Kapitel
naher verortet. Dazu gehoren erstens ein kurzer zeitgeschichtlicher Abriss mit Fokus auf
Shaoxing und die Provinz Zhejiang, zweitens der Versuch einer Werkbeschreibung und
Verortung des Autors, sowie drittens die Einordnung der beiden Hauptquellen des Kapitels
Jiewu. Zu letzterer Einordnung gehoren eine Vorstellung der Autoren, Inhalte und
Weltanschauungen in Bezug auf den sozialen Umgang, sowie der Versuch einer

literaturwissenschaftlichen Verortung der beiden Werke.

Der zweite Teil der Arbeit befasst sich mit der Analyse und Interpretation von Ausschnitten
aus vorgenanntem Kapitel. Da sich die Analyse von Form und Inhalt nicht trennen lasst, wird
versucht, beides in verschiedener Gewichtung zu bericksichtigen. Im ersten Teil der Analyse
geht es hauptsachlich um die Rekonstruktion des Gedankengangs des Kompilators. Zunachst
liegt der Fokus auf dem Nachweis eines Leitmotivs, welches sich mehr oder weniger sichtbar
durch das gesamte Kapitel hindurchzieht. Danach werden zwei Arten von Bezugsgeflecht
vorgestellt: einerseits assoziative Zusammenhdnge (Assoziationsketten), die sich in der
Oberflachenstruktur widerspiegeln; andererseits narrative Zusammenhange (Erzahlstrange),
die sich aus der Tiefenstruktur der Maximen ergeben. Daraus ergibt sich quasi nebenbei eine

Vorstellung der moralischen Werte und Leitideen.

Im zweiten Teil verschiebt sich die Akzentierung: Nun stehen zwei zwischenmenschliche
Praktiken zur Verbesserung der eigenen Moral im Vordergrund: zeshan & 3%, die Praxis der
gegenseitigen Ermahnung unter Freunden und qushan H{3%, das Lernen von den Tugenden
und Vorzigen anderer Menschen. Nebenbei wird wiederum in diesem Abschnitt der

gedankliche rote Faden Jin Yings weiter nachverfolgt und analysiert.

Aus den vorangegangen Erlduterungen l3sst sich ersehen, dass sich in Folge der Ubersetzung,

Analyse und Interpretation des Kapitels Jiewu, sowie ersten Forschungs- und

** Hu zhuanglin #1311, Yupian de xianjie yu lianguan 5 5 (447 4% BL3# &, Shanghai: Shanghai Waiyu Jiaoyu
Chubanshe, 1995.
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Rechercheergebnissen die urspriingliche Fragestellung allmahlich in Richtung konkreterer
Themen und Problemstellungen verdndert und weiterentwickelt hat. Aus dem zunachst
induktiven Vorgang eines Sammelns von Erkenntnissen (erster Teil der Arbeit: allgemeine
Einordnung) verdichteten und formierten sich in einem zweiten Schritt bestimmte Thesen
und Vorannahmen, die wiederum nun ein weiteres Mal deduktiv auf die Ubersetzung,
Analyse und Interpretation angewandt wurden (zweiter Teil der Arbeit: Textanalyse und
Interpretation). Man kénnte den zweiten Teil auch als eine Art Kommentar zur Ubersetzung
sehen, denn die Analyse fiihrt auf Basis der getroffenen Vorannahmen zu einer Begriindung
der Wortwahl. Auf den ersten Blick scheint es sich dabei um ein methodisches Kreislaufen zu
handeln: Das was man im Laufe der Darstellung analytisch und interpretativ beweisen
mochte, hat man am Anfang bereits zur Pramisse genommen. Insofern scheinen sich am
Schluss nur diejenigen Elemente zu zeigen, die man am Anfang in den Text hineingelesen
und hineingedeutet hat. Um es mit den Worten von Henry Widdowson, einem Kritiker der
CDA, zu formulieren: “[CDA] presents a partial interpretation of text from a particular point
of view. It is partial in two senses: first, it is not impartial in that it is ideologically committed
[...]; and it is partial in that it selects those features of the text which support its preferred

33 Abstreiten lasst sich dieser Vorwurf gewiss nicht, denn jede Interpretation

interpretation.
ist von der Sichtweise des Interpretierenden auf die Welt gefarbt. Dies wird auch in der
vorliegenden Arbeit an einigen Stellen deutlich sichtbar werden. Jedoch lasst sich dagegen
halten, dass es sich tatsachlich nicht um ein kreisendes sondern um ein spiralférmiges
Vorgehen handelt: Mit jedem neuen Durchlauf ergab sich erst aus der Haufung und

Zusammenspiel von objektiv nachvollziehbaren Regelmaligkeiten eine

Interpretationsverschiebung und allmahliche Deutungsfestigung.

Die vorliegende Arbeit versteht sich weiterhin weder als eine Darstellung des Moraldiskurses
um 1850 in Shaoxing, noch als literaturwissenschaftliche Diskussion des Werkes Geyan lianbi.
In den folgenden Kapiteln kénnen auBerdem viele Themen nur gestreift oder angerissen
werden, die fir sich betrachtet bereits wieder umfangreiche Diskurse bilden. Die Arbeit
versteht sich als Nachweis, dass das Geyan lianbi viel mehr als eine bloB zufillige
Zusammenstellung von Sentenzen ist: Es tragt die Handschrift seines Kompilators — eines

Mannes, Giber den ansonsten wenig bekannt ist.

» Henry Widdowson, ,,Discourse Analysis: A Critical View", in: Language and Literature 4 (1995), S. 169.
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Fiir die vorliegende Arbeit wurden abschlieRend zwei ins moderne Chinesisch libersetzte
und kommentierte Werkausgaben zu Rate gezogen: Geyan lianbi 1% 5 Wi 5%, Gibersetzt und
kommentiert von Zhang Qi 5k, Wuhan: Hubei Renmin Chubanshe 1994 und Geyan lianbi
xin yi %5 Wi BEHT5%, Ubersetzt und kommentiert von Ma Ziyi B H %%, Taibei: Sanmin Shuju

2011.

3. Historische Einordnung: Der geschichtliche Hintergrund

,Es gibt kein Volk, das nicht unter einer friedlichen Herrschaft glicklich ware und keine Bevélkerung,

die nicht gliicklich Gber eine langandauernde friedliche Herrschaft ware. Und wenn eine Zeit

friedlicher Regierung mehr als 100 Jahre dauert, kann man dies langandauernd nennen.“*®

Dies schrieb Hong Liangji 5% 7 (1746-1809) in seinem bekannten Essay ,Friedliche

Herrschaft”, den er 1793 zusammen mit anderen Texten unter dem Titel Meinungen (Yiyan
.5 ) herausgab. Der Beamtengelehrte fasste mit diesen Worten ein Jahrhundert zusammen,
das unter den Kaisern Kangxi, Yongzheng und Qianlong von Stabilitdit und Prosperitat
geprdgt gewesen war. Damit einher ging ein betrachtliches Bevoélkerungswachstum, das
Hong in seinen Betrachtungen als Nachstes thematisiert: ,Aber wenn wir (iber Bevolkerung
sprechen, so sehen wir, dass es heute finfmal mehr Menschen als vor 30 Jahren, zehnmal
mehr als vor 60 Jahren und nicht weniger als 20mal mehr als vor 100 oder 120 Jahren

w37

gibt. Der Historiker Bingdi He geht in seinen Schatzungen davon aus, dass die
Bevolkerungszahl auch in den Jahrzehnten nach Hong Liangji’s Aufzeichnungen stark zunahm:
Von 1779 bis 1850, also uUber einen Zeitraum von 70 Jahren, vergrofRerte sich die
Bevolkerung um 56%, so dass sie am Vorabend der grofRen Rebellionen bei etwa 430

Millionen lag.*® Diese Annahme wird auch durch neuere Berechnungen, beispielsweise durch

*® Hong Liangji L5575, “Zhiping pian” 445, in: Hong Liangji ji L5275 42 (Juanshi gewen 35 [ 32), Beijing:
Zhonghua Shuju, 2001, S. 14.
%" Ebd.
%% John K. Fairbank (Hg.), The Cambridge History of China. Late Ch’ing, 1800-1911, Part |, Cambridge:
Cambridge University Press, 1978, S. 109.
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die von Cao Shuji, gestitzt.>® Gerade die Einwohnerschaft von Shaoxing scheint bis 1791 im
Vergleich zur friihen Kangxi-Zeit rapide zugenommen zu haben: Laut Regionalbeschreibung
eben diesen Jahres lebten mehr als 4 Millionen Menschen in der Prafektur. Dabei hatte sich
allein die Bevolkerung des Kreises Shanyin innerhalb eines guten Jahrhunderts verzehnfacht
und war von 115.000 (vor 1683) auf mehr als 1.000.000 Einwohner im Jahre 1791
gestiegen.40 1820 stand die Prafektur Shaoxing an vierter Stelle der am dichtesten

besiedelten Prafekturen in China.*!

Dass sich damit der Druck auf die zur Verfligung stehenden Ressourcen immens erhohte,
lasst sich daran ablesen, dass nach und nach selbst Grenz- und Gebirgsregionen urbar
gemacht wurden. 1855-56, also mehr als 50 Jahre nach Hong Liangji, zeichnete der vor den
Taiping-Rebellen nach Anhui geflohene Gelehrte Wang Shiduo VE1:#% (1802-1889) die

Folgen von Uberbevélkerung in einem Tagebuch auf:

,Das Elend an der Uberbevélkerung ist, dass Hirse mittlerweile schon auf den Bergriicken angepflanzt
wird, dass die Inseln in Flissen bereits als Reisfelder genutzt werden, das in Sichuan unberihrte

Walder kahlgeschlagen worden sind, dass Bambushaine in Miaodong [Guizhou] gerodet worden sind,

und es immer noch nicht genug ist jedermann satt zu bekommen. Alle Quellen sind erschépft.“*?

Betroffen von Ressourcenknappheit diirften vor allem jene Gebiete gewesen zu sein, die
abseits der groBen Ebenen, Kistenregionen und Verkehrsnetze wie Flissen und Kanalen
lagen. Die Provinz Zhejiang gehoérte zu jenen Regionen, die auf Grund ihrer hohen
Kommerzialisierung und Anbindung an Handelsrouten insgesamt trotzdem wirtschaftlich
florierte. Besonders die Herstellung von Seidenstoffen in den Zentren Hangzhou, Huzhou,
Ningbo und Shaoxing nahm seit Ende des ausgehenden 18. Jahrhunderts eine wichtige
Stellung ein.*® Die Prafektur Shaoxing war darliber hinaus unterschiedlich in folgender Weise
eingeteilt: Die Kreise Guiji und Shanyin lagen in der Ebene, auf fruchtbaren Boden. In diesen

zwei reichsten Kreisen waren die Ertrage hoch und die Bauern hatten ein gutes Auskommen.

% Cao Shuji B 813E, “Maersasi lilun he gingdai yilai de Zhongguo renkou: ping Meiguo xuezhe jinnian lai de

xiangguan yanjiu” J&# i SRR AE A LA I R BN 0 ——3F3E B 8238 15 S 2 AR BA BT 78, in: Lishi Yanjiu,

Nr. 1, 2002, S. 43.

%0 Vgl. James Cole, Shaohsing: Competition and Cooperation in nineteenth-century China, Tucson: The University

of Arizona Press, 1986, S. 6—7.

* Liang Fangzhong 751, Zhongguo lidai hukou, tiandi, tianfu tongji I EALF 1. HHL, FHEEE S

Shanghai: Shanghai Renmin Chubanshe, 1980, S. 273-279.

* Wang Shiduo V£ 1:#%, “Wang Huiweng yibing riji” V55 2.7 H T, in: Jindai zhongguo shiliao congkan 1A%,

i [E 52k} 2 F1], hg. von Chen Yunlong, Wenhai Chubanshe, S. 148.

* Xu Heyong #: /1% u.a., Zhejiang jindaishi #i T3 5, Hangzhou: Zhejiang Renmin Chubanshe, 1982, S. 3.
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Aus diesen beiden Kreisen kamen auch die meisten Examenskandidaten Shaoxings. Die
Kreise Yuyao und Shangyu im Westen waren dagegen fir ihre Finanztlichtigkeit und Bankiers
bekannt.** Dartiber hinaus gab es jedoch auch weniger entwickelte Gebiete wie etwa den an
Shaoxing angrenzenden Bezirk Zhuji. Dort war die Bevolkerung neben der Ausfuhr von Tee
auf den Reisanbau angewiesen. Die Produktion reichte jedoch kaum aus, um den

gestiegenen Eigenbedarf an Nahrung zu decken.®

Die gestiegene Bevolkerungszahl fiihrte indes auch dazu, dass immer mehr Menschen sich
auf die Beamtenprifungen vorbereiteten, um ihr Auskommen mit einem Platz im
Staatsdienst zu sichern. Gerade Shaoxing war ein Zentrum fiir die Hervorbringung von
Beamten, Angestellten, Gehilfen und Beratern.*® Die Schwierigkeit lag darin, dass sich die
Zahl der Gebildeten erhohte, nicht jedoch die Kontingente flir akademische Abschliisse oder
Beamtenposten. Alternativen Beschaftigungsmoglichkeiten aulRerhalb des Staatsapparates
sah das System fiir Menschen mit Bildung nicht vor. Diese Verknappung ging einerseits mit
einer verstarkten Nachfrage nach Titeln, Posten und akademischen Graden einher. Der
Verkauf von Amtern, sowie gefilschten Diplomen und Titeln erlebte daher in der ersten
Halfte des 19. Jahrhunderts eine Blitezeit*’ und spllte dringend bendtigtes Geld in die ab
den 1820er Jahren zunehmend gebeutelten Staatskassen. Andererseits konnten die
innehabenden Beamten wiederum auch auf Grund der gestiegenen Bevolkerungszahlen ihre

Aufgaben unmaoglich mehr allein oder in einem kleinen Stab bewéiltigen.48

Auf der lokalen und stadtischen Verwaltungsebene wurden deshalb Angestellte und
Fachkrafte beschaftigt, die eigentlich nicht im Staatsetat vorgesehen waren, daher kein
offizielles Gehalt, sondern nur ein Essensgeld (fanshi yin #f5#R) bekamen.* Besonders

hervorzuheben sind in diesem Kontext die muyou, die Experten und inoffiziellen Berater

* Cole, S. 6.
* Xiaowei Zheng, ,Loyalty, Anxiety, and Opportunism: Local Elite Activism during the Taiping Rebellion in
Eastern Zhejiang, 1851-1864", in: Late Imperial China, Bd. 30, Nr. 2 (Dezember 2009), S. 48.
Zudem wurde die Region um Zhuli immer wieder von zahlreichen Naturkatastrophen heimgesucht, allein fiir
die Jahre 1852, 1853 und 1861, also wahrend der Zeit des Taiping-Aufstandes sind Wetterextreme wie Diirren,
Uberflutungen und Schneefall belegt (Ebd., S. 49).
*® Vgl. Guo Runtao 5%, Guanfu, muyou yu shusheng — Shaoxing shiye yanjiu T IfF« %5/ Bl 2 A4 — 47 L
Fx W 7T, Beijing: Zhongguo Shehui Kexue Chubanshe, 1996.
v Vgl. Elisabeth Kaske, ,,Metropolitan Clerks and Venality in Qing China: The Great 1830 Forgery Case, in:
T’oung Pao 98 (2012), S. 217-269.
* Fairbank, S. 110-111.
* Luca Gabbiani, ,The Redemption of the Rascals”: The Xinzheng Reforms and the Transformation of Status of
Lower-Level Central Administration Personnel”, in: Modern Asian Studies, Bd. 37, Nr. 4 (2003), S. 802.
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eines offiziellen Beamten, die in einem Privatsekretariat (mufu %=/ff) arbeiteten. Sie reisten
mit ihrem Dienstherrn von Posten zu Posten und unterstiitzten ihn bei Finanz-, Militar- und
Gewerbeangelegenheiten, sowie bei der Kompilation von Biichern.”® Diesen Fachberatern,
deren Befugnisse sich mit der Zeit ausdehnten und deren Zahl sich bis zur Mitte des 19.
Jahrhunderts vervielfachte, kam bei der Gestaltung von politischen Reformvorhaben auf
lokaler und provinzieller Ebene eine immer groRere Bedeutung zu.’' Die Prafektur Shaoxing
war beriihmt-beriichtigt fir die Hervorbringung von solchen muyou, insbesondere
Rechtsberatern. Bereits Mitte des 17. Jahrhunderts konstatierte der Jesuitenmissionar
Martini (1614-1661): ,There are no legal counsels (avocats) more cunning or sly in all of
China, such that no governor lacks a jurist from this town.“>? Ahnlich sah es der Jesuit
Grosier (1743-1823): “Shaohsing natives are said to be the greatest adepts in chicanery of
any in China; indeed, they are so well versed in the laws that the governors of the provinces
and the great mandarins choose their [...] secretaries among them.” Tatsachlich hatte sich im
19. Jahrhundert in Shaoxing ein gut organisiertes Netz der muyou herausgebildet, welches
bis in die Hauptstadt reichte.”® Anfang des 20. Jahrhunderts hatte sich ein Sprichwort weit
verbreitet: ,Es gibt in Shaoxing Hlgel, aber kein Holz, Wasser aber keinen Fisch, Menschen

aber keine Aufrichtigkeit.“>*

Ein weiteres Charakteristikum, durch das sich die Beamtenschaft seit jeher auszeichnete,
war das sogenannte Patronatssystem, bei dem politisches Verhalten traditionell durch
Schiiler-Lehrer-Verbindungen oder Patronatsnetzwerke beeinflusst war. Ein klassischer
Patron war etwa ein Prifer, der einem Examenskandidaten zum Abschluss verholfen hatte.
Die Bildung von Seilschaften wurde zusatzlich durch die Begrenzung der Vergabe von Posten
und die Schaffung von Schlupfléchern (Kiuflichkeit von Amtern) geférdert. Posten, die gegen
Bezahlung geschaffen oder freigehalten worden waren um Freunde in Amt und Wirden zu
bringen, veranlassten die ,Schuldner” wiederum die ihnen erwiesene Gunst durch eine

interessengeleitete Politik zu erwidern.> Dies hatte Ineffizienz und Bestechlichkeit zur Folge.

**Guo, S. 4-8.
>! Fairbank, S. 148. Der oben genannte Wang Shiduo beispielsweise arbeitete vor seiner Flucht in einem
ebensolchen mufu.
>% Cole, S. 10. (FuRnote 25)
>* James H. Cole, , The Shaoxing Connection: A Vertical Administrative Clique in Late Qing China“, in: Modern
China, Bd. 6, Nr. 30 (Juli 1980), S. 317-326.
>* Cole (1986), S. 10.
> Fairbank, S. 114,
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Fiir einen Beamten und seine Entourage bedeutete die Zunahme der Bedeutung des
Patronatssystems, dass immer mehr Gelder dafiir aufgewendet werden mussten den
eigenen Status aufrecht zu erhalten und den Forderungen und Erwartungen von Gonnern
nachzukommen. Dabei litten zuerst die offentlichen Kassen Spater knopften die
Provinzgouverneure den Magistraten eine Abgabe ab um ihre Schulden zu begleichen,
wahrend die Magistrate Uber Entgelte flir bestimmte Amtshandlungen ihre

Mehraufwendungen und die ihrer Vorgesetzten an die tibrige Bevélkerung abgaben.®

Eine ausgiebig genutzte Moglichkeit Entgelte zu erheben, fand u. a. Gber den Geld- und
Wahrungswechsel statt. Da die Landsteuern nominell von den Bauern in Kupfercash oder
Getreidemenge bezahlt wurde, der Betrag jedoch an die Beamten in Silber zu entrichten war,
hing die wirkliche Steuerlast von dem Wechselkurs und Wert ab, den die Silberwahrung zu
einem bestimmten Zeitpunkt hatte. An dieser Stelle konnte in verschiedener Hinsicht Geld
eingenommen werden: einerseits durch feste Wechselgebihren, andererseits durch
Uberteuerte Wechselkurse. Dabei verscharfte der Abfluss von Silber ab den 1830er Jahren
durch den gestiegenen Opiumimport den Verfall der alltdglichen Kupferwdhrung, so dass
sich die realen Steuern verdoppelten und kleine Landbesitzer in den Ruin getrieben
wurden. >’ Manch ein Provinzbeamter berichtete daher filschlicherweise iiber
Naturkatastrophen aus seinem Amtsbereich, um einen Steuernachlass fir die jeweilige
Region durchsetze zu kénnen. Bis 1848 hatten sich so die Riickstdnde in der Bezahlung der

Landsteuern auf etwa die Gesamtsummer des Staatsschatzes angehauft.>®

Die Provinz Zhejiang war doppelt von dieser Krise betroffen, weil die Provinzregierung nach
dem ersten Opiumkrieg und dem Vertrag von Nanjing 1842 fiir einen nicht unbetrachtlichen
Teil der Reparationsforderungen aufkommen musste.>® Dazu kam, dass in einigen Gegenden
die Gentry beim Wahrungsumtausch bevorzugt wurde, so dass die einfache Bevolkerung
einen GroRteil der Inflation mittrug.60 Einen Einblick in die Situation von Shaoxings Kreis
Shangyu geben die ,Vollstandigen Vorschriften zu Steuerzahlungen” aus dem Jahr 1847:
Dort kam man inklusive der unterschiedlichen Abgaben und Entgelte auf einen Wechselkurs

von 2500 wen fiir einen Silbertael vor dem Herausgabedatum. Ab 1847 waren es sogar 3000

*Ebd., S. 128-29.
>’ Ebd., S. 130.
*® Ebd.
> Xu Heyong, S. 36.
% Zheng, S. 46.
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wen.®! Ein weiteres Problem, dem vor allem die Landbesitzer ausgesetzt war, bestand darin,
dass die Pachter allzu oft ohne die Genehmigung ihres Grundherrn ihre Nutzungs- und
Anbaurechte untereinander verkauften und wechselten, so dass der Uberblick tiber Besitz-
und Pachtverhaltnisse verloren ging und sogar zur Verschleierung von Zahlungen dienen
konnte.®” Das ohnehin komplizierte Verhiltnis zwischen Pachtern und Landbesitzern spitzte

sich bis zum Ausbruch der Taiping-Rebellion entscheidend zu.

An dieser Skizzierung lassen sich bereits gewisse gesellschaftliche Verfallsprozesse erkennen:
Korruption, Lobbyismus, Falschung, Vorteilsdenken und ein Mangel an moralischer

Verbindlichkeit standen in Shaoxing Mitte des 19. Jahrhunderts an der Tagesordnung.

4. Werkeinordnung: Das Geyan lianbi ¥% & Wi &

Die Einordnung eines Werkes dirfte Ublicherweise mit der Vorstellung seines Urhebers
beginnen. Im Falle des Geyan Lianbi sind die Uberlieferten Informationen jedoch sparlich.
Dass es sich um einen Mann namens Jin Ying &4 (Beiname: Lansheng =) aus dem Ort
Shanyin 1LIfZ — welcher so viele muyou hervorgebracht hat — handelt, geht allein aus dem

aus dem knappgehaltenen Vorwort hervor. Dieses lautet vollstandig:

»Seit 1846 fiihrte ich mein friiheres Vorhaben fort eine Neuausgabe der Spdrlichen Aufzeichnungen
Ui xi lu #45$#%] herauszugeben. Nach getaner Arbeit {iberflog ich simtliche Gesprachsnotizen der
Weisen, und wenn ich auf mahnende, viel zitierte Ausspriiche stiel3, schrieb ich sie sofort nieder. Ich
sammelte lange bis ein Buch daraus entstand, welches ich in zehn Kapitel unterteilte und das ich
Notizen der erwachenden Erkenntnis [Jue jue lu &% $%] nannte. Da es eine Fiille von Bidnden wird
und das Salar knapp ist, komme ich nicht mit der Bezahlung der Stecher hinterher. Deswegen bringe
ich vorlaufig zuerst diejenigen Spriiche, die aus ganzen Satzen bestehen, unter dem Namen Geyan
lianbi heraus, um diese allen Gleichgesinnten wissen zu lassen, bis die gesamten Aufzeichnungen
gedruckt sind. Einstweilen warte ich und spreche an einem anderen Tag dariber.

Shanyin, Mittsommer 1851, Herr Jin Ying Lansheng”

Aus diesen Worten lasst sich zunachst entnehmen, dass das vorliegende Werk offensichtlich

eine Auswahl von Sentenzen darstellt, die urspriinglich als Teil eines groferen Werkes mit

® Cole, S. 32.
2 Epd.
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dem Titel Notizen der erwachenden Erkenntnis gedacht war. Leider ldsst sich auBer dem
Geyan lianbi jedoch kein weiteres Werk von Jin Ying nachweisen. Man kann nur vermuten,
dass sich das Vorhaben etwa aus Geldmangel oder wegen des vorzeitigen Todes seines

Herausgebers nicht mehr verwirklichen lieR3.

Interessant ist der im Vorwort enthaltene Hinweis auf ein Vorgdngerprojekt: die Herausgabe
einer Neuauflage des 1821 erschienenen Ji xi lu % 77$%.% Bei diesem Werk handelt es sich
um eine kleine Sammlung von Maximen, Liedern, Gedichten, Aphorismen und kurzen Texten
zur moralischen Kultivierung. Im urspriinglichen Vorwort schreibt der Herausgeber, der sich
selbst Meister der ,Fiinf-Gliicks-Halle“ (Ruiwutang zhuren ¥ii T1.% 3 \) nennt, was ihn zu

der Zusammenstellung der Texte veranlasst hat:

,Die [Werke], denen die heutige Moral am Herzen liegt, sprechen alle davon zum Guten zu
ermahnen und das Bose zu bestrafen, wie die Aufzeichnungen zu Respekt und Glauben (Jing xin lu #{
{5#%), die Ausgabe zu Wertvollem und Gutem (Bao shan bian & ¥#4s), die Quellensammlung zur
Reform sozialer Praxis (Xunsu yigui 318518 22), die Kurzdarstellung zur Kultivierung und Regulierung
(Xiu qi ji yao 127545 %) und dergleichen Biicher. Man kann sie nicht aufzihlen, sie leiten an und
geben Hilfe, sind wahr und klar, und kénnen sogar den Gottverlassenen ein Licht in der Dunkelheit
sein. Aber es gibt eine Fille von Bdanden, so dass zu beflirchten steht, dass der Leser leicht ermidet.
AuBerdem sind viele Worter und Satze elegant durchkomponiert, sie passen zu Gelehrten nicht aber
zu den gelaufigen Gepflogenheiten. Deswegen habe ich alle die in den Moralblichern genannten
Angelegenheiten, die von der Selbstkultivierung und Leitung der Familie handeln, genommen und
das, was sich darin an Aussagen und Wahrheiten manifestiert, herausgesucht, aufgezeichnet und in
einer Ausgabe gesammelt, so dass sie der ungebildete Leser klar versteht wenn er das Buch

aufschlagt.“**

Bei drei der im Vorwort zum Ji xi lu erwdhnten vier Referenzwerke® handelt es sich um
umfassende Moraltraktatsammlungen aus der Qianlong-Ara. Das Jing xin lu wurde 1749
durch den, aus dem Gebiet um den Taihu-See stammenden Zhou Dingchen J& & F
zusammengestellt. Dies geht aus dem von Xu Yunpeng #FZ=ME aus Youquan HI1ZE (Kreis

Jiaxing in der Provinz Zhejiang) Anfang des Jahres 1750 geschriebenen Vorwort hervor. ®° Das

® Eine Version des Ji xi lu ist beispielsweise in Minjian quanshan shu [ #)3% 2, hg. von Yuan Xiaobo ZLI# i,

Shanghai: Shanghai Guji Chubanshe, 1995, abgedruckt.

64 ,Ji Xi Lu”, in: Minjian quanshan shu, S. 306.

% 7u dem vierten Werk, dem Xiu qi ji yao konnten leider keine weiteren Informationen gefunden werden.

® Zhou Dingchen & 51 Ei, Zeng ding jing xin lu 1] #{{%$%, Kanton: Ju xian tang, 1824, online unter:

http://digital.staatsbibliothek-

berlin.de/werkansicht?PPN=PPN3343669784&PHYSID=PHYS_0008&DMDID=&view=overview-toc, zuletzt

eingesehen am 14.12.2017. Im Vorwort benennt Xu Yunpeng den Herkunftsort Zhou Dingchens mit juqu E |5,
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Werk enthilt eine Mischung der gingigsten und bekanntesten Moralschriften (shanshu
)% dieser Zeit: etwa die daoistischen Abhandlungen Traktat des Héchsten lber Tat und
Vergeltung (Taishang ganying pian X L% JEFS) und Traktat iber die Wirksamkeit
verborgener Tugenden von Gott Wenchang (Wenchang dijun yinzhiwen & 77 7 P& % <),
ebenso wie die buddhistisch motivierten Vier Instruktionen des Liaofan (Liaofan si xun | JL
PUHN) von Yuan Huang 3= # (1533-1606) und Yungi Zhuhongs = #i#k7% (1535-1615)
Abhandlung iiber das Freilassen von Tieren (Lianchi dashi fangshenwen 5& i KB4 32). In
der Sammlung sind weiterhin ein Register iiber Verdienste und Vergehen (gongguoge Bjith
¥%), praktische Ratschldge fiir WiederbelebungsmaRnahmen (z. B. im Fall von Ertrunkenen)

und Arzneirezepte fiir werdende Miitter enthalten.

Einen dhnlichen Inhalt hat auch das Bao shan bian aus dem Jahre 1762, welches von Wang
Zuo £ (Beiname: Feichen ZEF1) aus Shanyin zusammengestellt und herausgegeben
wurde. ® Wang hatte im Jahre 1815 den Posten des Kommandantassistenten der
Prafekturen von Dehua (Quanzhou, Provinz Fujian) und Dangshan (Suzhou, Provinz Anhui)

inne und durfte offiziell den Titel eines ,,GroRmeisters fiir Debatten am Hof“ (chao yi dafu %

IR fuhren.®

Dies ist ein alter Name fiir den Taihu-See. Siehe Zhu Jianmin 4<% & (Hg.) Zhongguo gujin diming da cidian
B8 1t 4> b 44 KB i, Taibei: Taiwan Shangwu Yinshuguan, 1987, Reprint der Ausgabe von 1931, S. 430.
% Shanshu oder Quanshanshu sind Schriften zur moralischen Kultivierung, die darauf abzielen zu verbreiten,
welche Handlungen und Einstellungen als gut und welche als verwerflich angesehen werden kénnen. Generell
gilt fiir diese Art von Literatur das ,Gute” zu verbreiten und den Leser auf Abstand zu ,B6sem” zu bringen. Die
Autoren solcher Blcher bedienten sich des vorherrschenden Glaubens an die Belohnung und Bestrafung
begangener Taten, der theoretische Grundlage fir diese Art von Schriften war. Dabei enthielten shanshu
oftmals eingédngige Aphorismen allgemein ethischer Natur sowie Listen mit Aufzahlungen von als moralisch
oder unmoralisch eingestuften konkreten Handlungen. lllustriert und gewirzt wurde dieser Teil mit einer Reihe
von Fallbeispielen, in denen die Wirksamkeit der jeweilig positiven oder negativen Vergeltung bestatigt werden
sollte. Siehe folgende Darstellungen: Chiin-fang Yii, The Renewal of Budddhism in China. Chu-Hung and the Late
Ming Synthesis, NY: Columbia University Press 1981. Tadao Sakai, ,,Confucianism and Popular Educational
Works*“, in: Self and Society in Ming Thought, hg. von William Theodore de Bary, NY: Columbia University Press,
1970, S. 331-366. Cynthia Brokaw, The Ledgers of Merit and Demerit. Social Change and Moral Order in Late
Imperial China, Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1991.
% Wang zuo F-#%, Bao shan bian 2 juan 8 3%k 2 %, Kanton: ju jing tang / zheng wen tang, 1820, online unter:
http://digital.staatsbibliothek-
berlin.de/werkansicht?PPN=PPN3343670073&PHYSID=PHYS_0007&DMDID=&view=overview-toc, zuletzt
eingesehen am 14.12.2017.
% Siehe ebd., das Kapitel xingshi %k [X.
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Das bekannte Xunsu yigui schlieBlich wurde von dem einflussreichen Beamten Chen
Hongmou [ 7554 (1696-1771) im Jahr 1766 gedruckt’® und fand bereits kurze Zeit spater
Eingang in das 1782 fertiggestellte Siku quanshu.nlm Vergleich zu den obigen beiden
Werken, in denen der daoistische/buddhistische Gedanke der Vergeltung von guten und
schlechten Taten im Vordergrund steht, ist das Xunsu yigui konfuzianisch, d. h. starker auf
eine praktische Umsetzung von moralischem Verhalten in der Gesellschaft, ausgerichtet: Es
finden sich Ausziige von Verhaltensordnungen aus Gemeinde- und Clanbiinden (xiangyue 4§
#], zongyue 5% #J), ausgewdhlte Schriften Wang Yangmings, Lieder, Maximen,
Gesprachsnotizen (yulu #& $%), Pinselaufzeichnungen (biji %€ i€ ) und Reflektionen

verschiedener Autoren darunter.

Aus dem Vorwort des Ji xi lu wird ersichtlich, dass die moralische Verbesserung und
Erziehung des ,ungebildeten Lesers” ein wesentliches Motiv fiir die Zusammenstellung und
Herausgabe der Sammlung gewesen zu sein scheint. Damit richtet sich das Werk bewusst
nicht an Gelehrte, sondern an ein groferes und gemischteres Publikum. Es scheint
gleichzeitig als eine fiir den Hausgebrauch bestimmte Ausgabe gedacht gewesen zu sein. Sie
sollte sowohl die wichtigsten Inhalte der damals gangigen oder verfligbaren Moralbiicher
bindeln als auch aktuelle Belange abdecken. So finden sich neben zusammenhdngenden
Kurztexten, zu denen z. B. auch ein Abdruck der bekannten Familieninstruktionen des
Meister Zhu (Zhuzi jiaxun 7 Z7)ll) gehért, viele Zusammenstellungen einzelner Zitate nach
Themen sortiert, wie z.B. zum Stichwort Selbstbeherrschung (chi shen ¥ £). Dariiber hinaus
geht es in einigen Texten um konkrete soziale Probleme der damaligen Zeit: Die Situation
und Versorgung von Flichtlingen sind ebenso Gegenstand wie das Toten von Saduglingen —
insbesondere Madchen — kurz nach der Geburt. Zu Letzterem ist beispielsweise die im Werk
abgedruckte Mitteilung des , Oberzensors der Provinz Zhejiang Cheng zum strikten Verbot

T . . . 72
von weiblichem Kindsmord und arrangierter Aussteuer” erwdhnenswert.

7% Chen Hongmou 5L ER, Xunsu yigui 4 juan FIEIEH 4 %%, Guilin: Ru gao wang bao yi tang, 1766, online
unter: http://digital.staatsbibliothek-
berlin.de/werkansicht?PPN=PPN3317587350&PHYSID=PHYS_0001&DMDID=&view=overview-toc, zuletzt
eingesehen am 14.12.2017.
"t William T. Rowe, Saving the World. Chen Hongmou and Elite Consciousness in Eighteenth-Century China,
Stanford: Stanford University Press, 2001, S. 5.
7 Jixilu, S. 347-349.
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Auffallig ist, dass immer wieder der Name der Provinz Zhejiang auftaucht. Im Fall von Wang
Zuo, dem Herausgeber des Bao shan bian, ist sogar mit Shanyin der direkte Herkunftsort Jin
Yings verbunden. Das Xunsu yigui wiederum zirkulierte in der Provinz Zhejiang als
kanonische Schrift bereits vor der allgemeinen landesweiten Verbreitung von Chen
Hongmou’s Schriften in den 1820er und 1830er Jahren.” Obwohl also der Autor des Ji xi lu in
seinem Vorwort keine konkrete Ortsangabe gemacht hat, lasst sich doch erkennen, dass die
Referenzwerke und abgedruckten Texte einerseits anscheinend aus dem ndheren Umkreis
stammten oder andererseits, wie im Falle von Chen Hongmou, so bekannt und im Umlauf
waren, dass der Herausgeber auch von ihnen ein Exemplar bei der Hand hatte. Jin Ying
wiederum scheint auf das Ji xi lu durch seine regionale Verfligbarkeit und thematische
Auswahl aufmerksam geworden zu sein. In seinem Nachwort zu der von ihm

herausgegebenen Ausgabe schreibt er diesbezliglich:

,In der Vergangenheit gab es viele Moralbiicher (shanshu % ). Solche, welche die eigene
Kultivierung erortern, beinhalten Maximen zur Selbstbeherrschung. Solche; welche die Selbstpflege
erortern, haben ausgefeilte Techniken zur Errettung aus kritischen Zeiten. Trachtet man danach die

Themen der eigenen Kultivierung und Selbstpflege in einen Band zusammenzufassen, so gibt es kein

anderes Buch als das in Ost-Zhejiang tradierte Ji xi lu.“”*

Aus der Wertschatzung, die Jin Ying offenbar fiir das Ji xi lu hegte, leitet sich nicht nur sein
Bemuhen einer Wiederauflage des Werkes ab. Womaoglich stand die Konzeption des Ji xi lu
auch Pate fir Jin Yings Idee selbst eine Sammlung von Maximen zusammenzustellen und

nach Themen anzuordnen.

Wie das urspriinglich angedachte Jue jue Ilu ist auch das Geyan Lianbi in zehn Kapitel
folgender Reihenfolge untergliedert: 1. Xuewen “%|a] (Wissen), 2. Cunyang i3 (Erhalten
und N3hren des Lebens), 3. Chigong 745 (personliche Haltung), 4. Dunpin i (Veredelung
des Charakters), 5. Chushi Jiz 5+ (Angelegenheiten), 6. Jiewu %) (sozialer Umgang), 7. Qijia
75 (Leitung der Familie), 8. Congzheng T (politisches Engagement), 9. Huiji 2
(Wohlwollen und Gliick) und 10. Beixiong 1%X| (Abwehren von Unheil). Damit spiegelt das
Buch in seinem Aufbau die acht Schritte des Daxue-Klassikers wider (da xue ba tiao mu K£

J\UEH): 1. Gewu 1%%) (den Dingen auf den Grund gehen), 2. Zhizhi (%1 (Einsicht

gewinnen), 3. Chengyi #li& (echte und aufrichtige Absichten gewinnen), 4. Zhengxin 1E»

73 Rowe, S. 5.
" Jixilu, S. 364.
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(die korrekte Ausrichtung des Herzens), 5. Xiushen 1% & (Entwicklung der eigenen
moralischen Qualitat), 6. Qijia 7% (Ordnung der Familie), 7. Zhiguo V&3 (Ordnung des
Staates), 8. Ping Tianxia *- )X (die Welt befrieden). Das Kapitel Xuewen des Geyan Lianbi
etwa korrespondiert mit den Kapiteln Gewu und Zhizhi des Daxue, das Kapitel Cunyang mit
den Kapiteln Chengyi und Zhengxin, und die Kapitel Chigong, Dunpin und Chushi kbnnen dem
Punkt Xiushen zugeordnet werden. Identisch sind auch die Kapitel zu Familie und Politik.
Allein die letzten beiden Kapitel, sowie das Kapitel Jiewu zum sozialen Umgang fallen aus

diesem Rahmen heraus.

Das Kapitel Jiewu besteht aus insgesamt 111 Maximen, von denen die kiirzeste sechs
Zeichen und die langste 96 Zeichen aufweist. Etwa die Halfte der Sentenzen ist kommentiert.
Obwohl die Haupteintrage zunachst einmal keinerlei Hinweis auf die Herkunft der einzelnen
Maximen geben, lassen sich die Quellen oftmals ausfindig machen. Einige wenige der
nachweisbaren Zitate entstammen Klassikern wie dem Liishi chungiu, Mengzi, oder Shiji. Der
GroRteil entstammt Texten aus der Ming- und Qing-Dynastie. Es lassen sich dabei zwei
Hauptquellen nachweisen, die beide in der spaten Ming-Zeit entstanden: das Werk
Shenyinyu M 5% des Beamten und Gelehrten Li Kun =3 (1536-1618) und das Caigentan
SEHREE, eine Sammlung von Aphorismen und Maximen des Hong Yingming 7t /ERH (lebte

um 1600).

Von den lbrigen Maximen gehen einige wiederum auf die Fortsetzung der Worte fiir Kinder
(Xu xiao’er yu &/ 5L.5E) von Lu Kun zuriick. Eine nicht unbetréchtliche Anzahl findet sich in
Shi Jinchens 2 5% 1 Yuanti ji FARE4E, das im Xunsu yigui abgedruckt ist, und im Ji xi lu wieder.
SchlielRlich lassen sich Zitate nachweisen, die auch in biji auftauchen, z. B. in den Kleinen
Worten aus dem Ménchspfeffergarten (Jingyuan xiaoyu i [El /)N iE) von Shen Hanguang FF i
Yt (1620-1677)", dem Songbai leichao KA 4ESD (entst. vermutl. 1669) von Pan Yongyin &
7K F’® oder in den Aufzeichnungen von durch Studien in schwieriger Lage erworbenem

Wissen (Kunxue jiwen F£:40 ) des Wang Yinglin T B (1223-1296).”’

’> Tu Lien-che, “Shen Han-kuang”, in: Eminent Chinese of the Ch’ing Period (1644—-1912), hg. von Arthur W.
Hummel, Bd. 2, Taibei: SMC Publishing, 1991, S. 642.
’® Siehe Ch ristoph Kaderas, Die Leishu der imperialen Bibliothek des Kaisers Qianlong (reg. 1736—1796).
Untersuchungen zur chinesischen Enzyklopddie, Wiesbaden: Harrassowitz Verlag, 1998, S. 254-256.
77 Siehe Christian Soffel, Ein Universalgelehrter verarbeitet das Ende seiner Dynasty: eine Analyse des Kunxue
jiwen von Wang Yinglin, Wiesbaden: Harrassowitz, 2004.
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Es fallt weiterhin auf, dass die Zitate unterschiedlich wiedergegeben werden. Einige tauchen
in ihrer Originalgestalt auf, andere sind aus einem langeren Abschnitt entnommen. Manche
sind in Teilen oder auch nur zeichenweise leicht abgedndert; hier und da st68t man auch auf
Paraphrasierungen. Sieht man davon ab, dass dem Kompilator eventuell unterschiedliche
Ausgaben zur Verfligung standen, so kann davon ausgegangen werden, dass Jin Ying selbst
die Maximen bearbeitet, z.T. umgeschrieben, verkirzt und an den Umfang seiner
Druckmoglichkeiten angepasst hat. Die meisten der geyan sind in Parallelprosa, dem
pianwen-Stil (B 3C), verfasst und zeichnen sich daher durch einen regelmiRigen und
parallelen Aufbau von zwei Satzen aus. Es kommen aber auch drei- und mehrgliedrige
Satzstrukturen vor. Vorder- und Nachsatz sind in vielen Fallen durch eine antithetische Form
miteinander verknilpft. Manchmal ergeben sich Verschrankungen auch in einem der
Satzglieder, so dass in einer Maxime mehrere Gegensatze zu Tage treten. In einigen Fallen ist
das Originalzitat auch derart verandert und angepasst worden, dass es dem pianwen-Stil
mehr entspricht.78 Daran lasst sich durchaus die Intention Jin Yings ablesen, die Maximen

sowohl eingangig und einpragsam als auch stilistisch ansprechend herauszubringen.

Beim Uberfliegen des Kapitels stoRt man immer wieder auch auf eine Reihe konkreter und

recht pragmatischer Ratschlage. An dieser Stelle sei eine kleine Kostprobe gegeben:

96. HRAZILR, BRAIAK, HREAIEK.

Gegenliber den Kummervollen sei nicht frohlich, vor den Traurigen lache nicht, die Enttduschten
bemitleide nicht.

97.  RAEEZMEESE. ANNREZEEFE. BIAREMETELE.

Bemerkst du, wie Menschen hintenherum Uiber jemanden reden, neige dein Ohr nicht um zu
lauschen. Dringst du in die Privatgemacher von jemandem ein, wende deinen Blick nicht zur Seite um
zu gaffen. Trittst du an den Schreibtisch von jemandem, verursache kein wahlloses Durcheinander.

98. ANEEEAZE, PAFHEZM, NRYBZHT.

Betrete kein leeres Zimmer, betrete keinen geschaftigen Raum, betrete keinen Ort, an dem Dinge
aufbewahrt werden.

8 Als Beispiel sei hier ein Zitat aus LG Kuns Shenyinyu genannt, das uns in der folgenden Analyse noch einmal
begegnen wird. Aus
TABANZEZ, SHEAZEZ. BN, MAZRBCEMHRREER, RZBHE ST BN, MAH
REEMAEEE I, RZFHmAN.
wurde
HTABANZEZ, BMAGRSGEMAEKREER, RZAEH1T. SABANZELZ, WAHRBEEMHRK
WE, RZFUAN.
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Kommentar:

BRI, TR AR, R RISTEL JUEAEE, WA RDE BRI SRR T S T
B 2B RS, VI

Nicht nur um sich von jedem Verdacht schadlos zu halten, sondern auch um Unheil zu vermeiden.
Besonders bei buddhistischen und daoistischen Kléstern und Tempeln sollte man Vorsicht walten
lassen, auf keinen Fall darf man zu abgelegenen Orten laufen. Wieder und wieder sah ich solche, die
dies taten und mit dem Leben nicht davonkamen. Davor sei eingehend gewarnt.

Im Gegensatz zu den Haupteintragen gibt Jin Ying in den Kommentaren oftmals die Quellen,
aus denen er zitiert, an. So lasst sich feststellen, dass es sich auch hier bei den zitierten
Personen um nicht viel mehr als eine Hand voller Gelehrter der Ming- und Qing-Dynastie
handelt. Wiederum wird haufig das Shenyinyu des bereits genannten LU Kun herangezogen,
ebenso wie Ausspriiche von Chen Hongmou, die auf dessen kommentierte Shenyinyu-

Ausgabe (Liizi jielu = T H1$%) zuriickgehen.

Darlber hinaus werden Sentenzen und Passagen von bekannteren und unbekannteren
Beamten und Literaten wie Zhang Ying 5R¥% (1637-1708, 7R%Z{H), Liu Yuanlu 215 %E
(1618/19?-1700, | H 7%), Wang Shizhen E ittt (1526-1590, F 5F /1), Zhou Shifan J& £17%
und Yuan Hongdao %718 (1568-1610, #% HEf) wiedergegeben. Die zitierten Werke sind
von dulerst unterschiedlicher Natur: Es finden sich Ausschnitte aus Schriften zur Ermahnung
der Familie (jiaxun Z3/ll) wie etwa die Klugen Instruktionen und Worte aus dem Studio
(Congxun zhaiyu B&3I17%5E) von Zhang Ying’® ebenso darunter, wie Gedichte oder kurze
Prosatexte. Wahrend an manchen Stellen dem Haupteintrag nur eine kurze Bemerkung folgt,

reihen sich an anderer Stelle gleich mehrere Vergleichspassagen aneinander. Im Folgenden

soll nun auf die beiden Hauptquellen des sechsten Kapitels eingegangen werden.

7% Xu Shaojin #2045, Chen Yanbin [E4E%X, Zhongguo Jiaxun shi F1[E ZX 1)1 52, Xi’an: Shanxi Renmin Chubanshe,
2003, S. 644ff.
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5. Die Hauptquellen des sechsten Kapitels Jiewu

5.1 Das Shenyinyu M4 5E des Lii Kun =3

Li Kun =3 (1536-1618), mit Beinamen Shujian #{f& und Kiinstlernamen Xinwu (entweder
BT E oder «0»F), war ein bedeutender Denker, Politiker und Beamtengelehrter der zweiten
Hilfte des 16. Jahrhunderts.?’ Er stammte aus dem Kreis Ningling 2% in der heutigen
Provinz Henan. 1571 bestand er die Hauptstadtprifung und drei Jahre spater, 1574, die
Palastpriifung.?! Dies ist insofern bemerkenswert, als der Ort Ningling in den 200 Jahren
zuvor nur vier weitere erfolgreiche Hauptstadtkandidaten hervorgebracht und die Familie Ll
bis zu diesem Zeitpunkt nur eine Randrolle in den Kreisen der lokalen Elite gespielt hatte.??
Erheblichen Anteil am Erfolg und anschlieBenden Karriereverlauf Li Kuns scheint dessen
Hauptpriifer Zhang Juzheng 5RJEIE (1525-1582) gehabt zu haben. Der wohlgesonnene
Zhang war Oberster GrofRsekretdr, Mentor des jungen Wanli-Kaisers und von 1572 bis 1582
Regent an Stelle des noch unmiindigen Herrschers. Damit stellte er sich als ein Uberaus
machtiger Flrsprecher und Protegé heraus.®® Die politische Karriere LU Kuns begann daher
noch im gleichen Jahr seines Priifungsabschlusses, als er zum Magistraten (xianling 5%4>) des
Kreises Xiangyuan %£3H und ein Jahr spiter zum Magistraten von Datong K [5] (beide in der
Provinz Shanxi) ernannt wurde. In dieser Zeit bewdahrte er sich als fahiger und integrer
Beamter. 1578 wurde er als Sekretér (zhushi F-5%) in das Personalministerium beférdert, wo
er sich neun Jahre und auch nach dem Tode Zhang Juzhengs behaupten konnte (u. a. indem
er sich von seinem Gonner distanzierte). Danach wurde er nach Jinan #®j in die Provinz
Shandong versetzt, wo es auf Grund von zwei aufeinander folgenden Diirren noch im
gleichen Jahr zu einer groRen Hungersnot kam.®* Bereits zwei Jahre spater kehrte er wieder
nach Shanxi zuriick. Dort hatte er ab 1589 das Amt des Uberwachungskommissars (anchashi

1%%22ffi) und ab 1592 das des Provinzgouverneurs (xunfu i¥4) inne. In dieser Zeit, auf dem

% An dieser Stelle sei besonders auf die im Folgenden zitierte Monographie Action in Late Ming Thought von

Joanna F. Handlin (Berkeley: University of California, 1983) verwiesen, die sich eingehend mit LU Kun, seinem

Leben und Werk, auseinandersetzt.

¥ Fir die folgenden biographischen Angaben siehe auch die Biographie Liis von Chaoying Fang im Dictionary of

Ming Biography: 1368-1644, hg. von Goodrich L. Carrington, New York: Columbia University, 1976, S. 1006—11.

8 Roger V. Des Forges, Cultural Centrality and Political Change in Chinese History. Northeast Henan in the Fall

of the Ming, Stanford, California: Stanford University Press, 2003, S. 72.

% Ebd.

# Zhang Minfu 5EEJIR, ,‘Shenyinyu’: Lii Kun rensheng ganwu jigi minben sixiang de jizhong tixian” {MISEEY .

= b N AR R R LR A B AR EE BB T in: Journal of Zhengzhou University, Bd. 39, Nr. 2, Marz 2006, S. 111.
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Hohepunkt seines politischen Einflusses, verfasste er eine Throneingabe (zhai zhen bian ji
min jian shu HBFEET EKERET), in welcher er in zwdlf Punkten auf die Verbesserung der
Lebenssituation der Bevolkerung und des Schutzes der nérdlichen Grenzen einging.85 Eine
weitere Eingabe mit dem Titel Memorandum zu bevorstehendem Unheil (Youweishu % f& i)
richtete er im Mai 1597 an den Kaiser Shenzong. In ihr duBert er seine Besorgnis Uber die
Regierungsweise des Wanli-Herrschers und thematisiert gleichzeitig eine Reihe von
Problemen, darunter etwa die wachsende Kluft zwischen Arm und Reich oder Willkiir bei
Bestrafungen.®® Statt einer Antwort gewdhrte der Kaiser ein halbes Jahr spiter die
Entbindung Lii Kuns von seinen politischen Amtern. Offensichtlich sah der Herrscher keinen
Grund seinen hochrangigen Beamten weiterhin in Diensten zu behalten und gab womoglich
auch dem Drangen derjenigen am Kaiserhof nach, denen Li Kun ein Dorn im Auge war.?’
Dieser kehrte daraufhin in seinen Heimatort zurlick, wo er weiterhin als Mitglied der lokalen
Gentry das Gemeindeleben aktiv gestaltete und sich dem Verfassen mehrerer Werke
widmete. In seinem 1598 herausgegebenen Handbuch Aufzeichnungen (liber das praktische
Regieren (Shizhenglu ‘& B #%) etwa lenkt er seinen Blick auf vielerlei soziale Probleme seiner
Zeit. Neben praktischen Vorschlagen — beispielsweise der Errichtung von Getreidespeichern
und Schulen zur Bekdampfung der Armut — galt sein Augenmerk auch dem moralischen
Zusammenhalt der Dorfgemeinschaft. Dies spiegelt sich in seinem im Shizhenglu

verdffentlichten Entwurf eines Gemeinde- und Wehrbundes (xiangjiayue 4% FF 47) wider.®®

Ebenso lag Li Kun die moralische Erziehung ungebildeter Leserkreise am Herzen: Er schrieb
nicht weniger als zehn didaktische Werke und Handbiicher fiir Frauen, Kinder und Arme.
Seiner gemischten Leserschaft kam er gleich in mehrfacher Weise entgegen, indem er auf
literarische und klassische Phrasen verzichtete und stattdessen in Umgangssprache schrieb,

indem er zum leichteren Erlernen seiner Texte Verse verwendete oder indem er seine

* Ebd.
® Tang Sufang % % 7%, ,Lun Lii Kun ,Youweishu’ zhong de jiushi yaowu” 3=t (B fEERY H R, in:
Culture Journal, Nr. 5, Mai 2015.
¥ Siehe Handlin, S. 110 und Han Xia ¥%#5, “Lu Kun jigi ,Shenyinyu®” 538 & H (WiE42E) | in: Journal of
Shanggiu Teachers College, Bd. 19, Nr. 3, Juni 2003, S. 32.
® In L Kuns Entwurf findet sich ein Beispiel von registerartigen Aufzeichnungen zur Vergeltung von guten und
schlechten Taten (siehe Handlin, S. 198). L zu Folge soll das Protokoll im Rahmen einer Untersuchung durch
Kreis- oder Provinzmagistraten Rechenschaft iber die Tugendhaftigkeit der Mitglieder geben, und detailliert
aufgliedern, ,, wer kleine und wer groRRe, wer wahre und wer vorgetduschte, wer wenige und wer viele
Verdienste” geleistet hat. (siche Li Kun Ei1#, Shizhenglu B E$E, in:
https://babel.hathitrust.org/cgi/pt?id=nncl.cu05642329;view=1up;seq=185), zuetzt eingesehen am:
14.12.2017.
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Blicher mit Illustrationen anreicherte. Seine Ausgaben fir Kinder umfassen die Worte fiir
Kinder (Xiao’er yu /) 583E) und Worte fiir Mddchen (Nii xiao’er yu 2 /)N555) seines Vaters
LU Desheng, sowie die Eigenkompositionen Fortsetzung der Worte fiir Kinder (Xu xiao’er yu

4 /N5 EE) und Ausfihrungen der Worte fiir Kinder (Yan xiao’er yu i/ 5. 5E).%°

Obwohl Li Kun ranghoher und erfolgreicher Beamter im Staatsapparat war, ist es schwierig
wenn nicht gar unmaoglich ihn in Bezug auf seine weltanschauliche Haltung einer bestimmten
Schule oder Richtung zuzuordnen. In Bezug auf seine kritische Haltung gegeniliber
klassischen und orthodoxen Texten, seinen Bemihungen zur moralischen Erziehung der
Allgemeinheit oder seinen Einsatz fiir die Verbreitung von Texten in Umgangssprache
Uberschnitten sich seine Vorstellungen sicherlich mit denen der Taizhou-Schule. Das schloss
wiederum nicht aus, dass er einen Freundeskreis hatte, dessen philosophische Positionen
sich weit auffacherten. Dazu gehorten Anhanger der Wang Yangming-Schule (wie Zou
Yuanbiao, Meng Qiu (1525-1589), Meng Huali (1545-1597) oder Yang Dongming). Aber auch
zu Anhdngern der Donglin-Akademie wie etwa Gu Xiancheng unterhielt LG Kun
freundschaftliche Kontakte.?® Dabei bewegte er sich gedanklich unabhangig zwischen den
verschiedenen Lagern. Nicht ohne Grund ist Lii Kun in Huang Zongxi’s #555%% (1610-1695)
Uberblick iiber die Gelehrten der Mingzeit (Mingru xue’an W{H%:2) erst im Kapitel
Verschiedene Gelehrte (Zhuru xue’an #{E2: %) aufgefihrt.”* Am treffendsten aber spiegelt

sich die individuelle Haltung Ll Kuns in seinen eigenen Worten wider. Er schreibt:

,Die Leute fragen mich: ,Bist du ein Anhdnger der Lehre des Dao?‘ Ich antworte: ,Nein, ich bin kein
Anhdnger der Lehre des Dao.’ ,Dann etwa der Lehre der Unsterblichen? Ich antworte: ,Nein, auch
das nicht.” ,Dann etwa der Lehre des Shakyamuni?‘ Ich sage: ,Nein, auch das nicht.” ,Dann etwa ein
Anhéanger der Lehre des Laozi, Zhuangzi, Shen Buhai oder Han Feizi?‘ Ich antworte: ,Nein, auch das

nicht.”,Welcher Schule gehérst du dann an?* Ich sage: Ich bin nur ich.““*?

Gleichwohl bedeutete dieses fehlende weltanschauliche Zugehoérigkeitsgefuhl fir LG Kun
nicht, dass sich damit seine moralische Ausrichtung relativierte. Im Gegenteil geht aus seinen

Schriften hervor, dass er einen sehr kritischen Umgang in Bezug auf sich pflegte. Seine

8 Handlin, Kapitel 6, besonders S. 143-145.
*Ebd., S. 15-16.
ot Vgl. Huang Tsung-hsi, The Records of Ming Scholars, hg. von Julia Ching, Honolulu: University of Hawaii Press,
1987.
% L Kun B3, Shenyinyu yizhu M4 5E327E, Originaltext annotiert und [ins moderne Chinesisch] iibersetzt von
Wang Guoxuan E[H#f und Wang Xiumei £ F51ff, Beijing: Yanshan Chubanshe, 1996, Kapitel Tandao, Nr. 175,
S. 87.

34



Aufzeichnungen zur Selbst-Untersuchung (Xingxin ji 4 ‘(i) geben beispielsweise Aufschluss
Uber seine Gewohnheit, ab 1580 Listen mit seinen Fehlern aufzustellen und diese als
moralische Rechnungsbiicher zu fihren. Er nahm diese Aufzeichnungen sehr genau und ging
schliefilich soweit, Tabellen mit Spalten fir jede mogliche Fehlerart anzulegen und dabei die
Ublichen drei Kategorien (geistige, verbale und physische Fehler) in noch feinere
Unterkategorien zu unterteilen. Dabei erklarte er, dass ,selbst einhundert Kategorien” nicht

alle Moglichkeiten erschopfen kénnten.”?

Ein weiteres Beispiel kritischer Selbstreflexion ist das bereits genannte Werk Shenyinyu, das
sich als Worte der Klage Uibersetzen lasst. Es erschien 1593, also zu einer Zeit als LG Kun am
Hohepunkt seiner politischen Macht angelangt war, jedoch gleichzeitig auf Grund seines
Alters und Gesundheitszustandes bereits Ruhestandsgesuche an den Kaiser geschickt hatte.
Diese Sammlung von thematisch angeordneten Aphorismen, Maximen und Bemerkungen
entstand (iber einen Zeitraum von 30 Jahren und gibt tiefe Einblicke in das Seelenleben des
Autors. Sie untergliedert sich in insgesamt 17 Kapitel: Xingming %5 (angeborene
menschliche Natur), Cunxin 17> (den Geist bewahren), Lunli f&¥E (moralische Prinzipien),
Tandao #%1& (Diskussion Uber den Weg), Xiushen 155 (Selbstkultivierung), Wenxue (%
(Lernen), Yingwu JE# (Pflichterfillung), Yangsheng /£ (Bewahrung der Lebenskraft),
Tiandi b (Kosmos), Shiyun tH3E (Sozialer Wandel), Shengxian 2 & (Heilige und Weise),
Pinzao /i (Beurteilungen), Zhidao i3 1E (Der Weg des Regierens), Renging N\ 1&
(menschliche Gefiihle und Beziehungen), Wuli #J¥ (Prinzipien der Dinge), Guangyu &My

roBe Warnungen) und Cizhang 7 & etorik und Stil). " Im Vorwort schreibt LU Uber den
(GroRe W gen) und Cizhang 7 % (Rhetorik und Stil). ** Im v hreibt Lu Gber d

Titel seiner Aufzeichnungen:

,Shenyin, das sind Laute eines Kranken. Worte der Klage sind die schmerzlichen Worte eines kranken
Menschen. Die Schmerzen der Krankheit kénnen nur kranke Menschen verstehen, anderen
Menschen fallt es schwer sie zu begreifen. Und auch der Kranke fiihlt den Schmerz nur in der Zeit der
Krankheit. Wenn er sich erholt hat, dann hat er den Schmerz wieder vergessen. Ich war in diesem
Leben schwach und oft krank. Wenn ich in Zeiten der Krankheit klagte, zeichnete ich diesen Schmerz
in Reue dariiber auf, dass ich in normalen Zeiten nicht geniigend Vorsorge getroffen hatte. Ich

* Handlin, S. 189-190.
o Vgl. Paolo Santangelo, ,Li Kun’s ‘Moral Psychology’ and the analysis of emotions in his ‘Groaning
Words’ (Shenyinyu MII4&EE)“, in: Expressions of States of Mind in Asia. Proceedings of the INALCO-UNO
Workshop Held in Naples, 27th May 2000, Napoli: Universita degli Studi di Napoli “L’Orientale”, 2004, S. 106—
110.
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mahnte mich zur Vorsicht, nicht wieder krank zu werden. Doch diese Vorsicht hielt nicht lange an,

und so wurde ich wieder krank und schrieb [meine Klagen] wieder nieder.”®

Aus diesen Worten lasst sich ersehen, dass der Ausgangspunkt fiir dieses Werk zunachst
einmal die Auseinandersetzung mit mehrfachen personlichen Krisenerfahrungen darstellt.
Dem Vergessens- und Verdrangungsprozess, der bei den Menschen einsetzt, sobald sie sich
von Krankheit und Schmerz erholt haben, stellt der Autor seine Aufzeichnungen entgegen.
Dabei gibt er selbst zu, dass er an seiner eigenen Fahigkeit aus seinen Krankheiten und
(seelischen) Schmerzen zu lernen, bzw. diese endgiiltig zu iberwinden, nachhaltig zweifelt:
Einen dreifach gebrochenen Arm konne ein guter Arzt erfolgreich behandeln, seiner [LU’s]
jedoch sei neunfach gebrochen. Nur auf Grund der Bitte eines Freundes, der ihm drei gute
Grunde dafiir nennt seine Erfahrungen mit seinen Mitmenschen zu teilen, ldsst sich Li Kun
schlieBlich auf die Veroéffentlichung seiner Aufzeichnungen ein: Diejenigen, welche die
Kranken behandeln, konnten dadurch die Totkranken wieder ins Leben zurilickholen, den
Miterkrankten sei das Werk eine geeignete Medizin und den Nicht-Erkrankten gebe es Rat,
sich vor Krankheit zu schiitzen. Somit kénnen die Reflektionen eines Menschen vielen
Menschen zum Nutzen gereichen und zur Ermahnung dienen (52 T-LA— & /R fEA K T).%
Vor dem Hintergrund von LU Kuns Erfahrungen im Umgang mit administrativen Problemen
und gesellschaftlichen Noten ist der Begriff der ,Krankheit” vor allem aber auch als
Metapher fiir die allgemeine soziale und moralische Krise der Zeit aufzufassen. Dieser
versucht der Autor mit seinem individuellen Verstandnis von moralischer Ausrichtung
beizukommen. Gleichzeitig sind seine Aufzeichnungen als eine grundsatzliche Kritik an der

gesellschaftlichen Wirklichkeit und politischen Situation der spaten Ming-Dynastie zu sehen.

Vor dem Hintergrund und auf der Basis eines konfuzianischen Grundverstdndnisses lassen
sich in den Aphorismen einige grundsatzliche Ausrichtungen ablesen. So vertritt LU Kun
lebhaft die Position, dass man sich im Umgang mit Situationen, Menschen und Problemen
nicht gegen die menschliche Natur wenden, sondern sich gemall der menschlichen
Beziehungen und der Gesetzmaligkeiten der Dinge verhalten solle. Dies setzt Einsicht und

Verstandnis in die jeweiligen Beziehungen und GesetzmaRigkeiten ebenso voraus, wie die

% Lii Kun, Shenyinyu yizhu, Yuan xu (S. 1).
96
Ebd.
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Fahigkeit sein Verhalten spontan Situationen und Umstidnden anpassen zu kénnen.?’ Dabei
ist derjenige gut im sozialen Umgang, der mit Hilfe von verstandesmafiger Einsicht und
intuitivem Gesplr die natlrlichen zwischenmenschlichen Beziehungen zu handeln weil3:
,Derjenige, der mit dieser Welt gut auszukommen wiinscht, muss die natiirlichen Gefiihle
und Bedirfnisse anderer Menschen befriedigen. Wenn er das tut, was kann er dann nicht
gewinnen? Aber wenn er es nicht tut, was kann er nicht alles verlieren?“?® Dem Umgang mit
Begierden und Geflihlen kommt weiterhin eine Schlisselrolle zu: Da die Guter begrenzt, die
Winsche der Menschen jedoch unbegrenzt sind, gilt es sich in Selbstgeniligsamkeit zu
schulen. Andernfalls kommt es zu Streitereien und Kampfen.?® Diese Selbstgeniigsamkeit
umfasst nicht nur die Selbstkontrolle in Bezug auf materielle Begierden sondern auch die
Zurickhaltung hinsichtlich aller Arten von Gefiihlen. Trotzdem versteht LG Kun die
Emotionen ging 1% nicht prinzipiell als schlecht, dass sondern als etwas, dass in
,natirliche” (gute) und ,lGbermaRige” (schlechte) Leidenschaften unterschieden werden
muss. Das ,,UbermiRige” gilt es zu bandigen und zu besinftigen, damit es mit den Prinzipien
des Himmels konform gehen kann. Die Unterteilung in ,gute” und ,schlechte” Begierden

spiegelt dabei den Einfluss des Neo-Konfuzianismus wider. '

Die Zurlickstellung der eigenen
Person, d. h. eine selbstlose und eine bescheidene Haltung sind Grundvoraussetzungen fir
den richtigen Umgang mit Geflhlen, Winschen und Begierden. Besonders hohe
Anforderungen werden dabei an den Edlen gestellt: In Zeiten einer verfallenden
gesellschaftlichen Moral ist es die Aufgabe weiser und edler Menschen die guten Sitten
hochzuhalten, bzw. andere Menschen zu tugendhafter Lebensweise zu ermuntern und ihre
moralische Gesinnung zu festigen. Dies kann jedoch nur dann gelingen, wenn der Edle in der
Kultivierung bei sich selbst anfingt, sich selbst diszipliniert (zhishen J&£) und auch in der
Folge nicht nachldssig wird. Erst dann kann er ein Vorbild fiir andere sein: ,Ein weiser
Mensch gibt nicht Konventionen auf, nur weil es gerade keine Besorgnisse (wushi f3) gibt,
ebenso wenig wie er kleine Fehler lbergeht, nur weil sie der Welt nicht schaden.“**

Umgekehrt zeigt die Art wie ein Mensch mit anderen umgeht, wie er mit sich selbst umgeht.

Dies gilt erst recht fiir den (weisen) Herrscher: , Tyrannisiert ein Herrscher sein Volk, so ist er

S = P

“Wu Chengxue %7, Zhenyan yu gingyan — du ,Shenyinyu’ yu ,Caigentan® £ & BljEs & — 3 (MRS EE)
Bl (ZEAREE) | in: The Knowledge of Classical Literature, Bd. 0, September 2004, S. 51.
BLi Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Zhidao, Nr. 241, S. 333.
» Zhang Minfu, S. 109.
100 Vgl. Santangelo, S. 120.
LU Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Zhidao, Nr. 38, S. 287.
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einer, der sich selbst tyrannisiert. Liebt er sein Volk, so ist er einer, der sich selbst liebt.“*%?

Liebe zum Volk heiRt aber auch, dass der Herrscher die Gefiihle und Ressentiments seiner
Untertanen bertlicksichtigt und akzeptiert. Es wird deutlich, dass LU Kun davon ausgeht, dass

103 Er

sich Geflihle nicht vollkommen unterdriicken, sondern lediglich kanalisieren lassen.
vergleicht die Regierungsweise eines weisen Herrschers folglich mit dem Kontrollieren von
Wassermassen: Jene kénnen zwar nicht am FlieRen jedoch am UberflieRen gehindert
werden.'® In dieser Hinsicht nimmt L Kun auch die Beamten in die Pflicht: Zur Regelung
offentlicher Angelegenheiten brauche es Gemeinsinn und nicht das Verfolgen privater
Interessen. Daher habe sich ein Amtsinhaber an fiinf Dinge zu halten: ,Er sollte nicht falsche
Erkundigungen Uber Angelegenheiten einholen, keine Menschen misshandeln, keine Mittel
verschwenden, keine Arbeitskrifte vergeuden und nicht nach Geld gieren.“'%> AuRerdem

sollte ein Beamter GroR- und Langmut an den Tag legen, um den Menschen wohlwollend zu

begegnen und ihnen zu helfen ihre Fehler zu korrigieren.106

Es wird insgesamt also deutlich, dass fiir L ein enger Zusammenhang zwischen der eigenen
moralischen Selbstbeherrschung und der moralischen bzw. materiellen Verbesserung der
Umwelt, Mitmenschen und Untertanen besteht. Jene Form des Lernens jedoch, die
gleichermaRen auf die Gesellschaft abstrahlt, nennt er ,substantielles Lernen” (shixue &%)

und betont ihre praktischen Inhalte.*”’

Obwohl Li Kun sich Zeit seines Lebens nicht zu einer bestimmten Schule oder Denkstromung
bekannt hatte, kann man ihn doch relativ eindeutig als einen dem gesellschaftlichen Leben
zugewandten, konfuzianischen Gelehrten sehen. Seine Vorstellungen entwickelten sich in
der Qing-Dynastie zum Vorbild fir viele Literaten und seine Werke gewannen Kultstatus.
Ausspriiche von ihm wurden haufig zitiert und reproduziert. Das Shenyinyu wurde im
Vorwort der Auswahl von Worten des Lii [Kun] (Li yu jicui (= ZE5E4E) von Yin Huiyi & —
(1691-1748) im Jahre 1738 als beste seiner Schriften ausgezeichnet. Yin, zur dieser Zeit

Gouverneur der Provinz Henan und befreundet mit Chen Hongmou, schreibt:

192 Ehd., Nr. 50, S. 290.

Vgl. ebd., Nr. 191, S. 324.

Vgl. auch Santangelo, S. 125.

LU Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Zhidao, Nr. 175, S. 321.
Zhang Minfu, S. 110.

Rowe, S. 127.
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,lch sann wiederholt tber [dieses Werk] nach, sah wie er [LU Kun] die menschlichen Beziehungen
und die GesetzmaRigkeiten der Dinge untersucht, innere und duRere, 6ffentliche und private Belange
in Augenschein nimmt und diskutiert. Unter gewaltigen Schmerzen schafft er es, dass die Menschen

mit einem Mal die Wahrheit sehen, wie nur eine prazise auf einen Schmerzpunkt angewendete Nadel

oder gute Medizin mit bitterem Geschmack es vermégen.“*®®

Ahnlich positiv duRert sich Shen Hanguang in seinem Werk Jingyuan xiaoyu: ,Li Xinwu’s

«109 gtark durch Li Kun beeinflusst wurde der

Shenyinyu kann man nicht oft genug lesen.
bereits erwdhnte Chen Hongmou. Chen, dessen Beiname Rongmen #4[ lautete, wurde
1696 in der Nahe von Guilin in der Provinz Guangxi geboren. Er stammte aus einer
Bauernfamilie mit Landbesitz, die ihm das Studium der Klassiker erméglichte.**® Im Jahr 1723
gelang es ihm sowohl die Provinz- als auch die Hauptstadtprifung erfolgreich zu bestehen

111

und darauf hin zum Gelehrten der Hanlin-Akademie ernannt zu werden.”"" Es folgte eine

lange Beamtenkarriere, die obwohl auch von Rickschlagen gekennzeichnet, von

112 chens Interesse und

nachfolgenden Generationen als mustergiiltig anerkannt wurde.
Bewunderung fiir LU Kun galt vor allem dessen Auffassungen zu moralischer Lebensfiihrung
in Verbindung mit politischer Praktikabilitdt, wie sie sich in Lu‘s Shizhenglu widerspiegeln.
Neben der Aufnahme von Werken Lii’s in seine Kompilationsreihe Wuzhong yigui Ti.FE1E
113 5ab er 1736 unter dem Titel Zitate des Meister Li (Lizi jielu =1 Hi4%) eine

114 Nach dem Erhalt einer

kommentierte Ausgabe von Ausschnitten des Shenyinyu heraus.
Kopie der Originalausgabe und deren Lektiire bemerkte er, dass seine Ausgabe unvollstiandig

war und beschloss einen Ergdanzungsband herauszugeben, der 1738 erschien.'*

1% Yin Huiyi 7€ —, LU yu jicui (= EB4EHE, in: Jifu congshu 85124 % hg. von Wang Hao, Dingzhou: Wang shi

giande tang 1879-1892, Bd. 131, Vorwort.

1% shen Hanguang B, ,Jingyuan xiaoyu® i [l /N3E, in: Jifu congshu 8513 3, hg. von Wang Hao,
Dingzhou: Wang shi giande tang 1879-1892, Bd. 113, S. 23.

"% Rowe, S. 16.

" Ebd., S. 25-26.

12 Vgl. Rufus O. Suter, ,Ch’en Hongmou®, in: Eminent Chinese of the Ch’ing Period (1644-1912), Bd. 1, S. 86.
Beispielsweise findet sich das Xu xiaoer yu im Yangzheng yigui, und Li's Gedicht Hao ren ge IF N\ im
Xunsu yigui abgedruckt.

14 Rowe, S. 127.

Handlin, S. 10.
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5.2 Das Caigentan SEAR5& des Hong Yingming it & 1A

Ungefihr zur gleichen Zeit wie Li Kuns Shenyinyu entstand das Werk Caigentan SEAR:E,

118 pabei handelt es sich um eine

dessen Titel Uibersetzt ,,Gemisewurzel-Gesprache” lautet.
Sammlung von insgesamt 550 Aphorismen und Maximen aus der Hand des Hong Yingming
YL ERH. Charakteristisch fiir diese Kurztexte ist, dass sie konfuzianisches, buddhistisches und
daoistisches Gedankengut miteinander verbinden, also dem sanjiao heyi = # & —
Gedanken folgen. So stehen neben der Betonung des Mittelweges und der Bedeutung von
Erziehung und Lernen der Rickzug aus weltlichen Angelegenheiten, ,konkrete Vorschlage

« 117

zur Besinnung durch Meditation wie auch das Handeln im Einklang mit der eigenen

d.'*® Dabei wird

Natur bzw. das Handeln durch Nicht-Handeln (wuwei %) im Vordergrun
die gesamte Lebensflihrung miteinbezogen, also die eigene moralische Kultivierung ebenso

wie der angemessene soziale Umgang.

Anders als im Fall von LU Kun ist iber Herkunft und Leben des Autors nur duRerst wenig
bekannt,*® und auch das Caigentan selbst taucht fast gar nicht in den einschlégigen
traditionellen Katalogen auf.’*® Hong Yingming, der mit Beinamen Zicheng &% hieR und
sich selbst den Namen ,Daoistischer Adept, der zu den Urspriingen zurlickkehrt” (Huanchu
Daoren IZ#JiE \) zulegte, werden noch einige weitere Werke zugeschrieben: Wahrend die
Schriften Lianjin ¥f&% (Aufgereihte Juwelen), Qiaotan ¥Ei% (Spriiche der Holzfaller), Bichou
“50% (Pinselfelder) und Chuanjiabao %8 (Familienverméchtnisse)™** verloren gegangen
sind, ist das Werk Wundersame Spuren von daoistischen Unsterblichen und buddhistischen
Arhats (Xianfo gizong I #7#¢) erhalten geblieben. Es wurde laut Siku Quanshu im Jahr
1602 fertiggestellt und enthalt vier Kapitel. Die ersten beiden behandeln Episoden und
Geschichten aus dem Leben von 63 daoistischen Meistern — angefangen von Laozi bis hin zu

Zhang Sanfeng — , die letzten beiden sind buddhistischen Patriarchen gewidmet (19 des

18 Der Titel wurde ins Englische auch , Vegetable Roots Discourse” (Aitken) oder ,,Wisdom Acquired after a

Hard Life” (Huang, S. 190) Ubersetzt.

7 sabine Roser, Die Aphorismensammlung Ts’ai-ken-t’an: Hung Ying-mings Werk als Spiegel seiner Zeit, der
Wan-li-Ara der spiten Ming-Zeit, Dissertation, Karlsruhe, 1987, S. 91.

"8 Ehd.,S. 91-92, sowie Caigentan xin yi SEALZE 17, kommentiert und ins moderne Chinesisch tibersetzt von
Wu Jiaju %% und Huang Zhimin 3% & [, Taibei: Sanmin Verlag, 2003, Einfiihrung S. 1-6.

19 Vgl. auch Dictionary of Ming Biography, 1368-1644, S. 678—679.

Lo-Yuet Keung %5145, "Cong Caigentan kan moshi de xinling neizhuan” M\ (GEAREE) & A [K) 0 R N 5,
in: Yazhou wenhua, 26, S. 136.

' pmB, S. 678.
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indischen Buddhismus, von Sakyamuni bis Prjnatara, sowie 42 des Chan Buddhismus, von
Bodhidharma bis Chuanzi). Dariiber hinaus besteht der Text u. a. auch aus Kommentaren zu

Langlebigkeit und Unsterblichkeit.'**

Daraus und auch aus der Wahl des eigenen Namens
lasst sich ersehen, dass Hong sowohl dem Daoismus als auch dem (Chan-)Buddhismus
dullerst zugeneigt war. Fir jeden der beiden Teile des Xianfo gizong gibt es ein eigenes
Vorwort. Jenes fiir den buddhistischen Teil wurde von Feng Mengzhen %4 15 (1548-1605),
das fiir den daoistischen Teil von Yuan Huang, dem Autor der Liaofan si xun, verfasst. Aus
erstem geht hervor, dass Hong Yingming in seiner Jugend eine Beamtenkarriere angestrebt,
sich in seinen spateren Jahren jedoch zur stillen Einkehr in die Einsamkeit zurlickgezogen
habe (BtA4: AR IR4h 54 %8, M4 ED). Im zweiten spricht Yuan Huang davon, dass Hong
Yingming ein ,Schiler aus Xindu“ gewesen sei. Damit kénnte der in der Ming-Dynastie zur
Prafektur Chengdu gehorige Kreis Xindu in der Provinz Sichuan gemeint sein.'?® AuBer zu
Feng Mengzhen und Yuan Huang unterhielt Hong Yingming zu Yu Kongjian T fL3f engere
Beziehungen. Als dessen Freund bat er Yu schliellich ein Vorwort zum Caigentan zu
schreiben. Yu Kongjian kam urspriinglich aus einer angesehenen Familie Jintans in Jiangsu. Er
bestand 1580 die Palastprifung und wurde daraufhin mit dem Amt des
Untersuchungsrichters (tuiguan #£E’) im Bezirk Jiujiang in der Provinz Jiangxi betraut. Spater
wurde er ins Ritenministerium berufen. Wie nach ihm Li Kun formulierte auch Yu deutliche
Kritik an der Regierungsweise des Shenzong-Kaisers, indem er diesem vorwarf sich allein
seiner Konkubine und dem Alkohol hinzugeben und Beamte, die dagegen Einspruch erhoben,
zu bestrafen. Seine Eingabe wurde jedoch nicht beantwortet. Stattdessen geriet Yu 1593 in
interne Machtkampfe und Streitigkeiten am Hof, in deren Folge er wie zahlreiche weitere
Beamte degradiert werden sollte. Stattdessen jedoch zog Yu es vor, sich ganz aus dem
offentlichen Leben zuriickzuziehen und in seinen Heimatort zurickzukehren, wo er die

124 . . .
Im einleitenden Satz seines Vorworts zum

restlichen 20 Jahre seines Lebens verbrachte.
Caigentan (Caigentan tici MR8 & A) wird erkennbar, dass er dieses in jener letzten Phase

seines Lebens verfasste, denn er schreibt: ,,Besucher weise ich ab, gehe meinen Lebensweg

122 Epg.
123 Vgl. Keung, S. 136.
124 Raser, S. 57-59.
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allein und wohne zuriickgezogen in meiner strohgedeckten Hiitte. Somit konnte das

Caigentan zwischen 1602 und 1612 entstanden sein.
Weiterhin schreibt Yu im Vorwort:

,Es traf sich nun, dall mir mein Freund Hung Tzu-ch’eng seine Schrift Ts’ai-ken t’an zeigte und mich
um das Verfassen des Vorwortes bat. [...] Dal er seine Aphorismen mit dem Attribut ,Ts’ai-
ken” benennt, riihrt wohl aus der Verbindung von duRerster Not und vielerlei Erfahrungen mit
sorgsamer Pflege und Kultivierung. Man kann sich denken, dal} er, von den Stiirmen des Lebens
niedergeworfen, alle moglichen Schwierigkeiten durchmachen mufte. Meister Hung sagt: ,Der
Himmel belastet mich mit einem Korper, und ich gleiche dies durch die Ruhe meines
Herzensverstandes aus. Der Himmel erlegt mir durch dufere Umstdande Schwierigkeiten auf, und ich
halte mich an meine Prinzipien, um sie zu liberstehen.” Man kann sich wohl vorstellen, daR er sich
dadurch selbst mahnt und anspornt. Also gab ich seiner Schrift mit einigen Worten eine Einleitung,

damit jedermann wisse: In Gemusewurzeln liegt der wahre Wohlgeschmack!“*?°

Diesen Worten lasst sich entnehmen, dass Hong Yingming in seinem Leben einigen schweren
Prifungen unterzogen worden war. Vielleicht teilte er in einem kleineren Rahmen das
gleiche Schicksal wie das seines Freundes Yu Kongjian. Das Leitmotiv der ,,Gemisewurzel,
scheint in dieser Deutung eine entbehrungsreiche und zugleich asketische Lebensweise zu
versinnbildlichen. Bis in die Gegenwart hinein lasst sich die Aussage des Titels jedoch nicht
abschlieBend klaren. Das Vorwort einer spateren Ausgabe von 1794 (sanshan bingfu tongli
=9 KB Ausgabe) etwa fiihrt an: ,Wenn man die Wurzeln einer jeden Gemiiseart gut

w127

pflegt, dann wird auch der Geschmack gut. Und weiter heillt es darin, dass nur

ausgeglichene Menschen mit Seelenruhe die Vorschriften des Caigentans verstehen

128

koénnten. Im Vorwort einer modernen Ausgabe des Werks wird das Leitmotiv

folgendermalien interpretiert: ,,Nur wenn man die reinen duftenden Gemiusewurzeln kaut,

kann man einen guten Charakter entwickeln. Deshalb kann man alles vollbringen, wenn man

«l129

oft das Buch Caigentan liest. Dies deckt sich in gewisser Hinsicht mit der Meinung der

meisten modernen Kritiker, die den Ursprung des Titels in einem Zitat aus dem Xiaoxue /N5
des Zhuxi 2k (1130-1200) sehen. Dieses lautet: ,Wang Xinmin sprach: ,Wenn sich die

Menschen immer von Gemiisewurzeln ernihrten, kénnten sie alles mégliche vollbringen.“**°

125

Ebd., S. 62.

?* Ebd., S. 63-64.

127 Caigentan xin yi, Einflihrung S. 1.

%8 Epd.

% yu Zongfang 45575, in: Caigentan quanji 3EHR B 42 4E, Taibei: Taiwan Zhonghua Verlag, 1978, zitiert nach
Roser, S. 437.

130 Zitiert nach Roser, S. 92.
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Andererseits konnte der Titel auch von einer Passage aus den Maximen zur Leitung der
Familie (Zhijia geyan 5 2% &) des Han Yu #%7 (768-824) inspiriert sein, in der es heift:
,Uber das Verzehren von Gemiisewurzeln kann man sagen: Im Milden liegt der wahre

Geschmack!“**!

Trotz dieser voneinander abweichenden Interpretationen ist durch Titel und Vorwort bereits
relativ deutlich vorgegeben, dass es im Caigentan um die Anleitung zu einem aufrechten
Lebenswandel in Form genligsamer, bescheidener und einfacher Lebensfiihrung geht. Diese
Werte sind mit innerer Ruhe, Reinheit und Klarheit (Prinzipien) verbunden. Sie stehen im
Folgenden deutlich in Abgrenzung zu den Konventionen der zu dieser Zeit herrschenden
gesellschaftlichen Eliten: , Die, die sich von Burzeldorn und Amaranth erndhren, sind vielfach
klar wie Eis und rein wie Jade; die, die sich in Amtsgewander kleiden und edles Essen essen,

“132 pie an dieser Stelle durchscheinende Kritik

sind willens zu kriechen und zu schmeicheln
an offentlichen Wirdentragern und Beamten bezieht sich also auf deren heuchlerisches und
unehrliches Verhalten. Es ist eine der wenigen Passagen im Caigentan, in dem gangige
Gepflogenheiten des Beamtenwesens, beispielsweise die Annahme von Geldern fir
bestimmte Dienste, direkt kritisiert werden. Ansonsten distanziert sich der Autor indirekt
von seinen einflussreichen Zeitgenossen, indem er die schadlichen Auswirkungen von
Habgier, Egoismus und Ruhmsucht auf den menschlichen Charakter beschreibt. Wenn die
Menschen nur einen Augenblick an Habgier und ihre eigenen Interessen dachten, so l0se
sich ,,Unnachgiebiges auf bis es weich wird“, werde , Wissen blockiert so dass Verwirrung
entsteht” und wechsle sich ,die Gunst so dass Grausamkeit herrscht. Das verdirbt den
Charakter eines Menschen fiir ein Leben. Deshalb schatzten die Altvorderen

Gentgsamkeit“.’* Ebenso ziehe das Verlangen nach Ruhm und Reichtum, wenn es nicht

ku134

vollstandig ausgemerzt worden sei, den Menschen ,,in den irdischen Drec zurlick. Die in

den Eliten verbreitete Verdorbenheit habe die Vertauschung von Normen und Werten zur
Folge. So schreibt Hong: ,Wirkliche Unbestechlichkeit hat keinen guten Ruf. Alle, die Rang

«135

und Namen besitzen, sind tatsdchlich habgierig”™™>. Mitunter wird die Kritik auch in der

Gegenliberstellung von einfachem Volk und Beamtenschaft formuliert. So schreibt Hong in

Bl Epd.
132 Caigentan xinyi, S. 14-15.
3 Ebd., S. 85-86.
B4 Ebd., S. 71.
5 Ebd., S. 69.
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einer seiner Aphorismen, dass das Volk obwohl es Verdienste sammle und Gnade erweisen
mochte, doch keinen Rang und Namen habe. Umgekehrt heilt es: ,,Wenn Beamte nur nach
Macht streben und sich Gefilligkeiten erkaufen, dann verfallen sie zu titeltragenden

Bettlern.“!3¢

Hong geht sogar noch einen Schritt weiter, indem er diese Gegeniberstellung auf das
klassische Gegensatzpaar der ,Edle” / der ,Kleingeist” (junzi # T / xiaoren /s \) ausweitet:
,Wenn ein Edler Heuchelei betreibt, unterscheidet sich nicht von einem ungeziigelt
bosartigen Kleingeist. Wenn ein Edler etwas an seiner moralischen Integritdt dndert, so

“137 Dieser

kommt er doch nicht an einen reuigen Kleingeist heran, der sich selbst erneuert.
den Unterschied zwischen Kleingeist und Edlem relativierende Aphorismus zeigt, dass der
Autor mit seiner latenten Kritik nicht etwa auf den Kleingeist, sondern auf den Edlen abzielt
und damit gleichsam auf das Ideal des konfuzianischen Beamten. Dieses Ideal scheint aus
Hongs Sicht betrachtlichen Schaden gelitten zu haben, denn moralische Reinheit deckt sich
nicht mehr mit dem Verhaltenskodex der herrschenden Eliten. Im Gegenteil warnt der Autor:
,Wo Macht und Reichtum Bliiten treiben, bleibt der rein, der sich davon fernhalt“**® und
»Man darf nicht den Betriigereien der einflussreichen Familien zu nahekommen. Tut man

dies doch, so befleckt man sich ein Leben lang“.***

Insgesamt ldsst sich vermuten, dass Hong zu dem Zeitpunkt, als er die Aphorismen
niederschrieb, aulRerhalb der angesprochenen Macht- und Einflussspharen gestanden haben
muss. Auch musste er sich offenbar nicht allzu sehr um Konsequenzen oder sein
Wohlergehen sorgen. Aus der Perspektive des Beobachters entwickelt er Ratschlage zum
Umgang in und mit der Gesellschaft. Zu Ruhm und Macht etwa sollte man Abstand halten
und einen kiihlen Blick bewahren um sich der Bedrohung durch einflussreiche Beamte zu
entziehen. In Bezug auf das soziale Verhalten stehen fiir Hong Selbstgenligsamkeit und
Bescheidenheit im Vordergrund, ebenso wie Zurickhaltung, GroRherzigkeit und
Nachgiebigkeit: ,Es ist von groRem Wert im Umgang mit Angelegenheiten einen Schritt

zurlickzuweichen. Zurickweichen ist vorausschauendes Voranschreiten. Leute groBherzig zu

% Epd., S. 100-101.
7 Ebd., S. 102.
¥ Ebd., S. 6-7.
39 Epd., S. 119-120.
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behandeln ist ein Segen. Menschen zu niitzen ist die Grundlage fur den eigenen Nutzen.“**°

Die Verhaltensweise des , Zurlickweichens”, die den Einfluss von Laozi auf die Denkweise des
Autors verdeutlicht, steht fiir eine positive und gleichzeitig defensive Art sich zu schiitzen
und andere gleichzeitig nicht zu Schaden kommen zu lassen. Hong Yingming geht mit seinen
Verhaltensratschlagen die gesellschaftlichen Probleme seiner Zeit also nicht aktiv an,
sondern verweist auf die Flucht ins Innere und eine Sichtweise, die sich der Probleme der
Zeit entledigt, in dem sie fiir nichtig, fir ,irdischen Staub“, erklart. Dieses buddhistisch
gefiarbte Uber-den-Dingen-stehen schlieBt mit ein, dass auch ein wirklich Edler sich der
Gesellschaft nicht zu erkennen gibt, sondern sein Heil im Riickzug und der inneren
Emigration sucht. , Die Talente des Edlen sind wie verborgene Jade oder versteckte Perlen,

wl4l

man darf sie nicht alle Menschen so einfach wissen lassen. Auch sollten sich kluge

192 Obwohl man meinen kénnte, dass sich die

Menschen zurickhalten und verbergen.
Aphorismen und Maximen Hongs damit auf buddhistischer Entsagung der Welt und
weltliche Angelegenheiten richten, so wird doch deutlich, dass die Gedanken des Autors in
eine etwas andere Richtung gehen. Die von ihm bevorzugte Einstellung ist die ,,aus der Welt
zu sein und doch innerhalb“ (chu shijian yu shijian 11 T-1H:[#)'*: ,0bwohl man in den

«14% Damit ist

Angelegenheiten steckt, geht das Bewusstsein doch lber die Dinge hinaus
gemeint, dass sich der (tugendhafte) Mensch nicht ganzlich aus dem Leben, von seinen
Mitmenschen und der Gesellschaft verabschieden sollte um als Einsiedler sein Leben weitab
von irdischen Unvollkommenheiten zu fiihren. Stattdessen sollte er im Leben und unter
Leuten stehend einen Zustand der inneren Distanz und Gelassenheit annehmen, der es ihm

erlaubt mit den alltaglichen Problemen lebenskraftsparend umzugehen.

9 Ehd., S. 20-21.
“Ebd., S. 5-6.

%2 vgl. Ebd., S. 35-36.
Ebd., S. 354.

Ebd., S. 368-369.
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5.3 Shenyinyu und Caigentan: Der Versuch einer literaturwissenschaftlichen Einordnung

Am Schluss dieses Kapitels stellt sich die Frage nach der literarischen Einordnung der beiden

vorgestellten Werke Shenyinyu und Caigentan. Sie werden beide zunachst der Literatur des

«145 «146

Linformellen Essays“** oder auch ,leichten Literatur“**® (xiaopinwen /)i ) zugeordnet,
die sich am Ende der Ming-Dynastie zu einem eigenen Genre entwickelte. Typische
Merkmale dieser Gattung sind die Subjektivitat der Darstellung (deutlich zu erkennen an der
guasi omniprdsenten ersten Person Singular: ,ich“), der lockere Ton und die Verwendung
von lebendiger Alltagssprache. Darunter fallen Reisenotizen, personliche Notizen uber
jegliche Art von Ereignis (biji 225C, suibi FE%E), Vorworte, Verse fiir einen bestimmten Anlass

und auch Maximen. **’

Letztere werden von Wu Chengxue besonders unter den Begriffen Reine Worte (gingyan &

=) und Ermahnungen (zhenyan %3 diskutiert.**®

Wahrend er das Caigentan als Vertreter
der gingyan ansieht, gehort das Shenyinyu fiir ihn zu den zhenyan. Demnach sind zhenyan
orthodox gepragt und dhneln traditionellen Maximen und Ermahnungen. Wie im Shenyinyu
werden dabei Themen wie Regierungsweise, Selbstkultivierung und zwischenmenschlicher
Umgang abgedeckt. Qingyan wiederum sind Aufzeichnungen zufalliger Gedanken, denen es
jedoch nicht an gedanklicher Tiefe fehlt. Das Hauptmerkmal dieses Genres ist, dass es sich
schwer einordnen lasst, weil es in verschiedener Hinsicht eine Mischform ist. In Qingyan
treten, wie im Caigentan ersichtlich, unorthodoxere Weltanschauungen zu Tage.
Konfuzianisches, daoistisches und buddhistisches Gedankengut werden miteinander

verbunden und durch die eigenen Erfahrungen und Gedanken des Autors angereichert.

Dabei wird eine gewisse Endzeitstimmung vermittelt, die sich auch in Form von Vanitas-

14> Vgl. Martin W. Huang, Negotiating Masculinities in Late Imperial China, Honolulu: University of Hawai’i Press,

2006, S. 246 (FuBnote 49): Dort wird der Begriff xiaopin wen mit “informal essays” Gbersetzt.
146 Vgl. Daniel W. Y. Kwok, , Afterword”, in: Vegetable Roots Discourse. Wisdom from Ming China on Life and
Living. Caigentan by Hong Zicheng. Translated by Robert Aitken with Daniel W. Y. Kwok, [Berkeley]: Shoemaker
& Hoard 2006, S. 186. Dort wird der Begriff xiaopin wen mit “light literature” Gbersetzt.
7 Zum Thema xiaopin wen siehe Wu Chengxue %7K, Wan ming xiaopin yanjiu 1 B /)N i HF 55, Nanjing:
Jiangsu Guji Chubanshe, 1998. Yang Ye, Vignettes from the Late Ming: A Hsiao-p’in Anthology. Translated with
Annotations and an Intrduction by Yang Ye, Seattle: University of Washington Press, 1999, Einleitung. Stephen
Owen, An anthology of Chinese literature. Beginnings to 1911, New York: Norton, 1996, S. 807-833. Ou
Mingjun EXB{%Z, “Ming qing de biji xiaopin” Bi& 40 /N, in: Chinese Literature and History, Nr. 3 (2001), S.
25-31, und Nr. 4 (2001), S. 16-23.
%% Siehe die Beitrage Wu Chengxues in Wan ming xiaopin yanjiu, Kapitel 8, ,Zhenyan yu qingyan —du
Shenyinyu yu Caigentan”, sowie ,,Lun wan ming gingyan” &% 8i% 5, in: Literary Review, Nr. 4, 1997, S. 130-
138.
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Gedanken niederschlagt und mit dem gleichzeitigen Bestreben nach Riickzug von den
weltlichen Problemen verbunden ist. Wu charakterisiert gingyan als ,Traume von Reinheit in
einer verderbten Welt” (zhuo shi ging meng ¥itt:i5 %) und ,erstrebenswerte, aber schwer
zu verwirklichende Ideale”.'* Gestaltlich stehen gingyan irgendwo zwischen Liedern und
Gedichten auf der einen Seite und Prosa auf der anderen. Sie sind ,gedichtete Prosa und
prosaisches Gedicht” zugleich. Sie bedienen sich (anders als bei zhenyan) poetischer Sprache,
die von situativen Landschafts- und Stimmungsbeschreibungen gepragt ist. Dabei wird
anders als bei zhenyan nicht unbedingt an erster Stelle ein moralischer Appell ausgelibt; viel
eher steht zunachst der asthetische Reiz im Vordergrund. Qingyan bedienen sich auBerdem
der EbenmaRigkeit und Reimform von pianwen-Texten. Sie verbinden dies aber mit einem
natlirlichen und freien Stil, der auf Strenge und literarische Anspielungen meist verzichtet.

Auch hinsichtlich des Sprachstils bilden sie eine Mischform aus literarischer Hochsprache

und umgangssprachlichem Stil.

Der bereits in der Einleitung genannte Gong Pengcheng unterteilt das Subgenre der
Maximen in drei Kategorien: deyan {3, gingyan i& 5 und shiyan 15, Gongs Begriffe
deyan und gingyan dhneln dabei Wu Chengxues Verstandnis von zhenyan und gingyan:
Deyan, zu denen das Shenyinyu gehoért, gehen von dem Standpunkt aus, dass man sich
moralisch kultivieren miisse, sie monieren die allgemeinen Gepflogenheiten. Sie versuchen
den Leser zum Guten zu bewegen und ihn moralisch auszurichten. Am Ende steht, dass man
im Einklang mit dem gesellschaftlichen Rahmen lebt und in der Gesellschaft Erfolg hat.
Qingyan, wie das Caigentan, dagegen suchen den Leser daran zu erinnern, dass weltlicher
Erfolg in Form von Ruhm und Macht nur Schein sind, den man hinter sich lassen muss, um

die wahre Schénheit des Lebens erfahren.**®

" Wu Chengxue ,,,Lun wan ming gingyan“, S. 131.

% Gong, S. 165-166.
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6. Analyse und Interpretation

6.1 Leitmotiv und Assoziationsketten: Das Prinzip lii ji yi yan, dai ren yi kuan

Das Leitmotiv des Kapitels Jiewu kann man unter der Maxime ,Sei streng zu dir, jedoch
nachsichtig im Umgang mit anderen!“ (lii ji yi yan, dai ren yi kuan B C.H Br, 5N HE)
zusammenfassen. Dieser Kontrast zwischen der idealen Sicht- und Umgangsweise eines
Menschen auf sich selbst und auf seine Mitmenschen tritt in einem der ersten Leitsatze des
untersuchten Kapitels zu Tage, in dem es heil3t:

4. fFoE AT RAE, APREEIR L. fHANERAETRESE, JRELFET B

&

N O

»Im Umgang mit dir selbst solltest du im Tadellosen das Fehlerhafte suchen. Damit forderst du nicht
nur deine Tugend, sondern vermeidest auch Unheil. In der Behandlung anderer solltest du im
Fehlerhaften das Tadellose suchen. Das bewahrt dir nicht nur den Grofmut, sondern hilft auch
[anderen] sich von Zorn zu l6sen.”

Die Passage hat groRe Ahnlichkeit mit einem Aphorismus aus dem Caigentan:

BAF, FEERaEet, QfEF. 50, REBEREEZ N, REiE,

,Wenn der, der andere ermahnt, etwas Tadelloses in den Fehlern der anderen findet, besanftigt er
die Gemiter. Wenn er sich selbst ermahnt und dabei Fehler in tadellosem Verhalten findet, fordert
er damit seine Tugend.“™!

Beide Sentenzen bestehen aus einem Vorder- und einem Nachsatz, in denen der positiv
konnotierte Ausdruck wuguo (wortlich: es gibt keine Fehler; fehlerlos, tadellos) dem negativ
konnotierten youguo (wortlich: es gibt Fehler; fehlerhaft) gegeniiber gestellt wird. Es handelt
sich hierbei um eine explizite, d. h. offen benannte Differenzsetzung, die in zweierlei Hinsicht
wirksam wird: zum einen in Form einer Kontrastierung innerhalb der ersten Satzhalften; zum
anderen als Bindeglied zwischen den Satzen selbst. Die beiden Begriffspaarkonstellationen
cong wuguo zhong giu youguo und yu youguo zhong giu wuguo werden wiederum zwei

kontraren Nominatoren zugeordnet: dem ,Selbst“ (ego) und den , Anderen”.

Dass die Leitsatze in Bezug auf das ego Fehlerlosigkeit zum Ausgangspunkt nehmen, scheint
insofern zundchst bemerkenswert, als sich die positive Bewertung der Einsicht in die

Unvollkommenheit des eigenen Wesens bis zu den klassischen Texten zuriickverfolgen Iasst.

1 Caigentan xin yi, S. 228-229.
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Eine diesbezligliche Aussage findet sich beispielsweise im Kapitel Xian wen des Lunyu, in dem
Kongzi einen Boten namens Qu Bo empfiangt. Auf die Frage nach dem Befinden seines
Meister antwortet Qu Bo: ,,Mein Meister wiinscht seine Fehler zu verringern, aber er bringt

“32 Daraufhin driickt Kongzi seine Anerkennung tber die Bemithungen

es noch nicht fertig.
dieses Meisters aus. Im Kapitel Shu er heiRt es wiederum: , Der Meister sprach: ,Wenn mir
noch einige Jahre vergdnnt waren, dass ich das Buch des Wandels fertig studieren kdnnte, so

@133 \Weiterhin

mochte ich wohl wenigstens grobe Verfehlungen zu vermeiden imstande sein.
ist Uberliefert, dass sich Herrscher in sogenannten ,Selbstbezichtigungs-Edikten” (zui ji zhao
S8 &) an ihre Untertanen wandten, in denen sie kritisch Uber ihre Herrschaft
Rechenschaft ablegten. Eines der friihesten Beispiele ist die Ansprache des Tang (Tang gao

% 4%) aus dem Shujing.™*

Es lasst sich annehmen, dass die oben zitierten Maximen aus Geyan lianbi und Caigentan auf
eben diese Tradition rekurrieren, in der sich Vorbilder an moralischer Vollkommenheit und
Herrscher als ,fehlerbehaftet” ausgeben und damit darauf hinweisen, dass Fehler und
Versagen menschlich sind und die Verbesserung derselben eine Lebensaufgabe darstellt.
Dass die Leitsatze in Bezug auf das ego Fehlerlosigkeit zum Ausgangspunkt nehmen, ist somit
nicht der Tatsache geschuldet, dass ego fehlerlos ware. Vielmehr impliziert die Formulierung
cong wuguo zhong die Schlussregel, dass jeder Mensch mit einem gesunden ego zunachst
ein positives Bild von sich selbst zeichnet und sich daher ohne groRere, negative
Eigenschaften sieht. Dieser blinde Fleck in Bezug auf die eigenen Schwachen wirkt auf der

einen Seite wie ein Schutzmechanismus, erschwert auf der anderen Seite jedoch auch eigene

192 Lunyu, Kapitel XIV, 26. Ubersetzung ibernommen von Richard Wilhelm, in: Die Lehren des Konfuzius, S. 447.

Lunyu, Kapitel VII, 16. Ubersetzung iibernommen von Richard Wilhelm, in: Die Lehren des Konfuzius, S. 233.
B4es st naheliegend, dass solche Edikte in Krisensituationen also in Zeiten von Naturkatastrophen, Hunger und

153

Krankheiten entstanden, welche das Mandat des Himmels nachhaltig in Frage stellten. Im Fall des Kaisers Han
Wendi (202-157 v. Chr.) wird dies deutlich:

“Recently for many years there have continually been no good harvests. Moreover there have been visitations
of floods, droughts, sickness, and epidemics. We have been very much worried because of them. We are
ignorant and not perspicacious and do not yet understand just what is to blame. We have been thinking: is
there some fault in Our [way of] government or is there some defect in [Our] conduct? Or is it that [We] have
not obeyed the Way of Heaven or have perhaps not obtained the advantages of Earth, or are the affairs of
men in great discord, or have the spirits and divinities been neglected [so that] they have not enjoyed [Our
offerings]? How has this been brought about? Or is it that the salaries of the officials are perhaps too lavish, or
that useless activities are perhaps too many? How is it that the people’s food is scarce and lacking?” (The
History of the Former Han Dynasty, Gbersetzt von Homer H. Dubs, Band 1, Baltimore: Waverly Press, 1938, S.
261.)
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Unzulanglichkeiten zu erkennen und Kritik daran anzunehmen. Deshalb lautet das Argument
der Maxime an diesem Punkt anzusetzen und dort nach Fehlern zu suchen, wo die
Wahrscheinlichkeit hoch ist, dass man von seinem subjektiven Urteil fehlgeleitet wird. Als
Konklusio ergibt sich, dass derjenige, der seiner Schwachen gewahr wird, den Grundstein fir

eine moralische Weiterentwicklung legt.

Umgekehrt gilt die Grundannahme, dass AuRenstehende und insbesondere vertraute
Personen die eigenen Schwachen am besten wahrnehmen kénnen. Ebenso leicht erkennt
man selbst folglich die Fehler von anderen, wo sich diese noch fir unfehlbar halten. An
dieser Stelle wiederum bedeutet die Aufforderung nach Fehlerlosem zu suchen, dass auch in
negativen Eigenschaften positive Elemente enthalten sein kénnen. Denn immer ist das, was
als Schwache, Fehler oder Makel ausgelegt wird, nur ein ,,zu viel” oder ,zu wenig” einer an
sich bejahenswerten, d. h. fehlerlosen Eigenschaft. Diese Basisqualitaten sollte man — so
lautet das Argument — bei anderen finden und wahrnehmen. Am Ende dieses
Erkenntnisprozesses stehen die Bewahrung einer groBmitigen Einstellung und das Auflosen
von Zorn und Missbilligung. Ersteres scheint die Verwandlung der eigenen ablehnenden
Einstellung in Verstandnis und Nachsichtigkeit zu meinen. Letzteres scheint sich darauf zu
beziehen, dass eine milde und nachsichtige Haltung moglichen Zorn beschwichtigt und damit

Einsichtigkeit in die eigenen Schwachen ermdoglicht.

Das Verhalten gegeniiber anderen wird im Geyan lianbi weiterhin mit dem Bild des Friihlings
assoziiert: ,Im Umgang mit Kameraden (tongqun [F]£$) sei wie ein Frithlingssonnenstrahl (yi
pian chunyang — i %:F%), der alle Menschen warmt“ (3) heiRt es ebenfalls zu Beginn des
Kapitels. Hierbei handelt es um einen gangigen und gelaufigen Vergleich, der beispielsweise
auch in einem Ausspruch im Werk Instruktionen an meinen Sohn (Xunzi yu #)|-F &) des Neo-
Konfuzianers Zhang Liixiang 5 B £ (1611-1674)*° herangezogen wird.’® Aus diesem lsst
sich zudem erschlieBen, dass der Friihling als Metapher fir eine milde und groRmitige
Umgangsweise steht: ,Im Umgang mit allen Menschen muss man einen groBmiitigen und
milden Geist haben (kuanhe zhi gi E 12 %&). [...] Dies ist eine Friihlingsstimmung, alle Dinge
gedeihen dadurch.“*” An gleicher Stelle heilst es weiter: ,Wenn man bisher unfreundlich,

verdrieBlich, harsch und pedantisch war, [..] so ldsst sich eine schonungslose

155 Zhang Liixiang, mit Kiinstlernamen Yangyuan #5[E stammte aus Tongxiang #i%f in der Provinz Zhejiang.

Der Ausspruch findet sich sowohl im Ji xi lu als auch im Xunsu yigui abgedruckt.
JiXilLu, S. 325.

156
157
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Herbststimmung nicht vermeiden, in Folge derer alle Dinge verwelken und absterben.“*>®

Der Herbst steht als Gegenpart zum Frihling fir Strenge und Unnachgiebigkeit. Im Geyan
lianbi taucht dieser Gegensatz Frihling—Herbst in dhnlicher Konnotation auf, um zwei Arten
vorbildlichen Verhaltens veranschaulichend zu kontrastieren. Dazu wird aus der
Aphorismensammlung Schatten verborgener Tréume (Youmeng ying 4 £ 5.) des
Schriftstellers Zhang Chao F&¥#] (1650-1708?) zitiert™®: ,In deiner Selbstbeherrschung sei
wie der Herbstwind, im Umgang mit anderen sei wie der Frihlingswind.” (58) Jin Ying hat das
Zitat ist dabei nicht ganz wortgetreu (ibernommen, sondern den Wortlaut chungi %% und
giugi FX%& im Original zu Gunsten von chunfeng und giufeng abgeédndet. Der Herbstwind
steht hier fir Selbstreglementierung und Selbstdisziplin, wahrend der Frihlingswind als
Metapher fiir Nachsichtigkeit zu sehen ist. Der angeschlossene Kommentar flhrt diesen
Gedankengang weiter aus. Wahrend man sich gegeniiber Leuten des hier wohlgemerkt
eigenen Rangs moglichst milde und taktvoll (hewan F1%i) verhalten sollte, geht dies mit

“1%0 (Jgogian %57) einher. Bescheidenheit in Form von

,verdienstvoller Bescheidenheit
Zurickhaltung wird auch in einer weiteren Maxime gefordert: ,Zur Selbstreglementierung
(liishen 7f &) eignet sich allein Ehrlichkeit (lian Bf). Im Umgang mit anderen hat
Zuriickhaltung (tui 1B) groBen Wert.“ (19) Eine weitere gleichermaRen gestaltete Stelle,

deren Wortlaut aus dem Caigentan entnommen ist, lautet:

87.  CEAWAE, HMEESZ, HEE 25, ANEARE, SEHEERZ, Higs 4
o

Lass dich nicht in deinem Naturell gehen, sondern kontrolliere es, indem du dich selbst Gberwindest.
Das Schliisselwort heiRt ,Erdulden’. Setze dich nicht gegen das Naturell anderer zur Wehr, sondern
bringe sie mit ihrer eigenen Natur nach Kraften in Einklang. Das Schliisselwort heifSt ,Verzeihen’.

Die Zeichen ji xing, nifa und ren stellen die Schliisselbegriffe im Vordersatz dar, wahrend der
Nachsatz auf den antithetischen Ausdriicken ren xing, shunfa und shu aufbaut. Entscheidend
fur das Verstandnis dieses Leitsatzes ist die Deutung des Ausdrucks xing, auf den sich die
anschlieBenden Pradikationen nifa/shunfa und ren/shu beziehen. Als philosophisches
Konzept, welches die urspriingliche Natur des Menschen bezeichnet, nimmt xing eine

zentrale Stellung in der konfuzianischen Ethik ein. Unabhangig von der urspriinglichen

158

Ebd.
9 vgl. Zhang Chao &, Youmeng ying #4525, Zhongzhou Guji Chubanshe, 2008, S. 95-96.
160 Ubersetzung iibernommen von Richard Wilhelm, in: | Ging, iibersetzt von Richard Wilhelm. Diisseldorf, KéIn:
Diederichs, 1981, S. 77.
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Streitfrage, ob der Mensch von Natur aus gut (xingshan 3% nach Mengzi) oder schlecht
(xing’e P45 nach Xunzi) sei, setzte sich spatestens ab der Song-Zeit die Vorstellung durch,
dass xing die angeborenen, immanenten Eigenschaften von Dingen darstellt: quasi als Basis
des Seins, ohne die kein Ding existieren kann. Im Gegensatz zu diesem passiven
,Innewohnen’ verkdrpert ging 1% dagegen die Natur von Dingen in ihrer aktiven Bewegtheit,
welche sich bestandig verandernd ja nach Umgebung in unterschiedlicher Weise
manifestiert (z.B. Gefiihle). Um xing als immanente Grundeigenschaft von Seinsformen und
ging als deren aktiver Auspragung zu veranschaulichen wurde in diesem Zusammenhang oft
die Metapher des Wassers verwendet. Xing sei demnach das Wesen des Wassers mit seinen
innewohnenden Eigenschaften, wahrend sich ging in der konkreten Auspragung von Wellen

zeige.161

Weiterhin folgt aus dieser Unterscheidung, dass sich xing ohne Ausléschung der
zugeschriebenen Wesenheit grundsatzlich nicht verdandern kann. Qing kann sich dagegen
sehr wohl andern, und auch ohne, dass xing angetastet wird. Die Frage ist also, was genau
mit xing im Kontext der obigen Maxime gemeint ist, wenn darauf bezugnehmende
Ausdriicke bestimmte Formen der aktiven Einwirkung und Verdanderung implizieren (wie

etwa: ni/shun oder zhi/tiao).

Aufschluss darliber, wie sich xing besser verstehen ldsst, kdnnen der unmittelbare
Satzzusammenhang und der Originalkontext geben. Das Begriffspaar nifa und shunfa, das
sowohl orthodox konfuzianisch als auch buddhistisch*®? konnotiert sein kann, lasst sich
zunachst gleichermaBen als ,Methode des Widerstehens” und ,Methode des
Folgens” Uibersetzen. Die Bedeutung des Zeichens shu aus dem zweiten Paar ren/shu ist
hingegen zunachst nicht ganz so eindeutig und daher zu diskutieren. Anders als in
buddhistischen Schriften wie dem Huayan jing %*E & #¢, wo shu im Sinne von
163

,verzeihen“ kuanshu — beispielsweise das Verzeihen von Siinden: shu bi zui 4% 3¢ -

erscheint, lasst es sich auch als ,gleichsetzen” oder ,gleichbehandeln”, als ,Reziprozitat”,

161 Bongrae Seok, Embodied Moral Psychology and Confucian Philosophy, Lanham: Lexington Books, 2013, S.

129.
82 |n ihrer buddhistischen Konnotation beziehen sie sich auf das ,Folgen” oder ,,Widerstehen” des ewigen
Kreislaufs der Wiedergeburt. Ni kann im Sinne der Huayan-Schule auch bedeuten gegen die eigenen Wiinsche
und Begierden anzugehen, sich ihrer (méglichst) zu entledigen und zur urspriinglichen Natur (ben xing A< 1%,
Buddhanatur) zuriickzukehren. Shun heit im Umkehrschluss der urspriinglichen Natur gleich zu folgen und auf
diese Weise das Nirvana zu erreichen. Vgl. auch Eintrage wie shunxiu-nixiu im Foguang da cidiian {6 K& i,
Bd. 6, Taibei: Foguang Chubanshe, 1995, S. 5356.
' Huayan jing yi du. Ru fa jie pin % i 45 5 5NV 7 . Taibei: Dagian Chubanshe, 2004, Bd. 2, S. 189.
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LAltruismus“ oder ,Nichstenliebe” iibersetzen.'®* In dieser Bedeutung taucht es im Lunyu

auf und wird damit zum Kernbegriff der Goldenen Regel:

Zigong fragte: , Gibt es etwas, was aus einem einzigen Wort besteht und was man so das ganze Leben

hindurch befolgen kann?“ Der Meister sagte: ,,Das ist wohl shu! Was man selber nicht wiinscht, das

tue man anderen nicht an!“*®®

Ausgehend von einer weiteren Stelle im Lunyu, in der shu mit dem Zeichen zhong &
einhergeht, wurde die Zeichenkombination zhongshu in spateren Werken und als erstes im

186 Auch im

Hanshi waizhuan (2. Jh. v. Chr.) als Ausdruck fur die Goldene Regel verwendet.
Geyan lianbi taucht der Begriff zhongshu in den Kommentarstellen der Maximen Nr. 6 und

57 auf.

Das obenstehende Zitat gibt weiterhin jedoch weder den vollen noch urspriinglichen
Wortlaut des Caigentans wider. Dieser spricht erstes von ji zhi gingyu T 2 1%k und ren zhi
gingyu N2 1% %K, also von den eigenen Gefiihlen und von denen der Menschen. Weiterhin

Ill

heillt es, dass man ,sich nicht in seinen Geflihlen gehen lassen soll“ (ji zhi gingyu bu ke zong
2 EH A AT 4E). Noch bedeutsamer ist jedoch der Zusatz, der von lJin Ying nicht
Ubernommen wurde. Dieser lautet: ,,Die Menschen von heute legen shu an um es sich selbst

recht zu machen und ren um andere Menschen zu beschranken, kann das etwa angehen?“**’

Diese Formulierung macht nur Sinn, wenn mit shu ,verzeihen” und mit ren
,erdulden” gemeint ist. Dann wirde die gesamte Stelle wie bereits in der eingangs
analysierten Sentenz auf die menschliche Neigung hindeuten mit zweierlei Mal} zu messen:
blind flir die eigenen Schwachen zu sein und sich nur allzu leicht selbst zu verzeihen, anderen
aber gegeniiber (streng) zu urteilen, so dass diese Kritik Gber sich ergehen lassen und damit

erdulden missen.

Die offensichtlich als Schwache dargestellten Gefiihlen und Begierden (gingyu) in

Verbindung mit der Nennung einer Methode des Widersetzens (nifa) und einer Methode des

%% Heiner Roetz, ,Uberlegungen zur Goldenen Regel. Das Beispiel China“, in: Dialog, Reflexion, Verantwortung.

Zur Diskussion der Diskurspragmatik, hg. von Jens Ole Beckers, Florian Preuger und Thomas Rusche, Wiirzburg:
Kénigshausen, 2013, S. 226.
1% | unyu Kapitel XV, 24, zitiert in: Ebd., S. 225.
Vgl. Ebd., S. 230-231.
Hong Yingming 7t E B, , Caigentan® SEHEZE in: Zhongguo chushi wenhua mingzhu YRR R 3 A4 %, hg.
von Jiang Yushan ZZ % 111 u.a., Yanbian Daxue Chubanshe, 1995, S. 473. Die vollstandige Stelle lautet somit:
CZIHRATHE, EHT 2Dz, RERE—"AT. NZHERAH, ERHBEZ 2 EMUHE, K
BERE—MT7. SANERUED, mMALHIN, 2540 F2
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Befolgens (shunfa), sowie den Begriffen des Erduldens und des Verzeihens legen eine
buddhistische Orientierung im Originalwortlaut des Caigentans nahe. Diese Assoziation und
Zusammenhang wird im Geyan lianbi durch die Textkirzung und den Gebrauch von xing
verschleiert. Trotzdem wird es in diesem Kontext schwierig die Bedeutung von xing anders
als mit ,Geflihle und Begierden” zu umschreiben. Diese menschlichen Wesensziige kénnen

sich bereits im Charakter manifestieren und damit das Naturell eines Menschen ausmachen.

Geht man weiterhin von den Bedeutungen ,erdulden” und ,verzeihen” aus, so stellt die
,widersetzende Methode” eine Form der Selbstiiberwindung dar. Die Verbindung zwischen
dieser Selbstiberwindung und ren wird in der Maxime ebenso wenig benannt, wie jene
zwischen dem ,In-Einklang-bringen” und shu. Stillschweigend vorausgesetzt wird die
Schlussregel, dass mit der Uberwindung von Gefiihlen und Begierden, die im eigenen Geist
entstehen, das Erreichen einer weniger selbstbezogenen Haltung gemeint ist. Diese zeigt
sich wiederum in der Fahigkeit subjektive Nachteile, Beleidigungen und Demiitigungen
erdulden zu kénnen. Umgekehrt ausgedriickt kann jedoch ein Mensch nur das hinnehmen,
wovon er zuvor ein Stick weit losgelassen hat. Das Losen von Verhaftungen und
Verstrickungen ist somit Voraussetzung flr die Entwicklung der Fahigkeit Nachteile in Kauf
nehmen zu konnen (chikui H'ZE"E‘).M Die Grundeinstellung ahnelt dabei durchaus dem
Reziprozitatsverhaltnis der Goldenen Regel, in dem man durch das wechselseitige
Hineinversetzen Verstandnis fir die Bedirfnisse anderer Menschen erlangt und weniger
selbstbezogen agiert. Die Goldene Regel halt jedoch keine Lésung fir den Fall bereit, in dem

Andere sich nicht an die Regel halten. An dieser Stelle setzen die Begriffe tiao und shu an:

Im Umgang mit anderen Menschen sollte man zunachst immer von der Unvollkommenheit
anderer ausgehen, also keine Selbstlosigkeit erwarten. Direkt gegen diese inneren
Unzulanglichkeiten eines Anderen vorzugehen, ruft Widerstand hervor. Druck wird im
Normalfall mit Gegendruck beantwortet. Die Bereitschaft eines Menschen zur Veranderung
muss also von diesem selbst ausgehen. Allerdings kann man durch Nachsichtigkeit in Form
von Verzeihen glinstige Bedingungen schaffen, unter denen ein Mensch in der Lage ist, die
Verbundenheit zwischen sich und der Welt zu erkennen, sowie Frieden mit beidem zu

schlieBen. Aber auch fiir den eigenen inneren Frieden ist eine nachsichtige Haltung

1%8 7u der Verbindung von shu, ren und chikui im Zusammenhang mit der vorliegenden Maxime vgl. auch Tang

Jinsu Y5 &5 %K, Chikui xue "Z)§5£2, Beijing: Jinghua Chubanshe, 1998, S. 50ff.
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Voraussetzung. Wer nicht in der Lage ist zu verzeihen, kann sich auch nicht von
Beleidigungen, Krankungen und anderen Angriffen auf das eigene Ego zu l6sen. Es besteht
also ein enger Zusammenhang zwischen einer selbstkritischen Sicht auf die eigenen
Unzulanglichkeiten und einer verzeihenden Haltung gegeniiber denen der anderen. Diese
Verbindung wird ebenfalls an einer weiteren Stelle im Caigentan angesprochen, in der es
heildt: ,Die Fehler anderer sollte man verzeihen (shu); wenn es jedoch die eigenen sind, so
darf man sie nicht verzeihen (shu). Wenn man selbst in schwieriger Lage ist oder Demiitigung
erfahrt, sollte man dies ertragen (ren); wenn es bei anderen Menschen passiert, darf man

dies nicht hinnehmen (ren).“**

Aus dem aufgezeigten Wechselverhaltnis zwischen Selbstdisziplin und Nachsichtigkeit
gegenlber anderen Menschen leitet sich das ideale Verhalten im Umgang mit alltaglichen
Konfrontationen und Konfliktsituationen ab: Generell etwa sollte man Problemen zundchst
mit ,Ruhe und Gelassenheit” (zhending congrong $EEHE%E) begegnen (6). Mit Blick auf
Angelegenheiten, die ,Sorgen bereiten weil sie ungeklart sind“, wird an anderer Stelle
geraten diese langsam anzugehen ohne dabei ungeduldig zu werden (82). Wenn ein akuter
Konflikt entsteht, sollte man ebenfalls Ruhe bewahren, und sich weder argern noch zu
Wortgefechten bzw. Handgreiflichkeiten hinreiRen lassen. Stattdessen sollte man versuchen
die Situation zu entscharfen und nach Maoglichkeit zu I6sen. Gleich mehrere Maximen
beleuchten dieses Thema aus unterschiedlichen Blickwinkeln. Sie stehen allesamt

hintereinander abgedruckt:

8. NEFHl, HLIEMZ. AT, HELaEZ . AMEs, RUHEEZ .

Wenn die Leute das Harte lieben, Giberwinde ich sie durch Weiches. Wenn die Leute List anwenden,
bewege ich sie durch Redlichkeit. Wenn die Leute sich in Arger ergehen, bezwinge ich sie durch
Vernunft.

9. FAEMIM . AR TIME. BARE. WREER. ERBEME. RIMR.

Mit Weichem kann man Hartes beherrschen: Vor einem Kind kénnen groRe Krieger wie [Meng] Ben
und [Xia] Yu mit ihrem Mut nichts ausrichten. Mit Sprachlosigkeit kann man Wortgefechte bezwingen:
Vor einem Stummen gehen gewandten Rednern wie [Zhang] Yi und [Su] Qin die Worte aus.

10. WRTFZEEAEEMAAR . 8RTZRENERMAAN. RRTZHEAMEFMEE.

169 Caigentan xin yi, S. 176.

55



Nicht ein Kluger sondern ein Dummer bringt die Klugen in der Welt an die Grenzen ihres Verstandes.
Nicht ein Redegewandter sondern ein Stummer bringt die Redner in der Welt um ihre Worte. Nicht
ein Mutiger sondern ein Feigling bringt die Mutigen in der Welt dazu sich zu unterwerfen.

11, PN T RTZZ2H. DIELERTZ I,

Mit Geduld lassen sich die Verwicklungen der Welt I16sen. Mit Gleichmut lasst sich die Streitlust der
Welt besanftigen.

12. LLERE? B, M. (TRLEZR? B, A

Wie kann man Verleumdungen besanftigen? Indem man nicht streitet. Wie |asst sich Feindseligkeit
besanftigen? Indem man nicht streitet.

13, AzZwidkih, BRHAERIAINRER . N2, BILRER A nfett.

Wenn Menschen mich verleumden, ist es besser nachsichtig mit ihnen zu sein als mit ihnen zu
streiten. Wenn Menschen mich beleidigen, ist es besser den Konflikt zu I6sen als sich davor zu
schiitzen.

14 RIEEE, NHA, AR, smRSGS, Nmmr, Rgiz.

An Orten, an denen heil} diskutiert wird, setzen die Menschen ihre Mauler ein. Ich [aber] gebrauche
meine Ohren. An Platzen, an denen es hoch hergeht, drangen sich die Menschen nach vorne. Ich
[aber] lasse mich zurlckfallen.

15, BEREAGEE, R4 E, diaEE. Sl AN, -8k, fZEEHR !

Sehe ich duBerst schlimme Dinge, so kann jeder einzelne Fehler und jede einzelne Ubeltat mit
Nachsicht behandelt werden. Erinnere ich mich der Menschen, denen einst duRerstes Unrecht
widerfuhr, warum sollte ich mich (ber jede einzelne lible Nachrede und jede einzelne Verleumdung
aufregen!

16. 2R, FREdE, M. MrEd, RIER, REZ.

Hat er Recht und ich habe Unrecht, dann lasse ich ihm den Vortritt. Hat er Unrecht und ich habe
Recht, dann bin ich nachsichtig zu ihm.

Zunachst lasst sich feststellen, dass sich die ersten drei Maximen am daoistischen Wuwei-
Prinzip orientieren. Eine Konfrontation lasst sich demnach am besten dadurch entscharfen,
dass man die Energien, die sich gegen einen richten, an sich abperlen oder ins Leere laufen
lasst. Dies lasst sich beispielsweise erreichen, indem man auf Tricks und Hinterhaltigkeiten
gar nicht erst eingeht, indem man auf Druck (Harte) mit Nachgiebigkeit (Weichheit) und auf
Aggressivitat (Arger) mit Sachlichkeit (Vernunft) reagiert. Dabei wird in Nr. 8 und Nr. 9 der
Riickbezug auf die berlihmte Aussage aus dem Daodejing: ,Auf der ganzen Welt gibt es

nichts Weicheres und Schwacheres als das Wasser. Und doch in der Art, wie es dem Harten
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zusetzt, kommt nichts ihm gleich“*’® (Kapitel 78) deutlich. Im Fall von Nr. 9 wird diese
Aussage auf zwei Arten von Konfrontationen angewendet: physische und verbale Gefechte.
Die Namen Meng Ben und Xia Yu stehen an dieser Stelle als legendadre Helden aus der Zeit
der Streitenden Reiche fiir Mut und schier GUbermenschliche Starke. Diese Eigenschaften
verlieren allerdings vor dem Anblick eines kleinen, schwachen Kindes ihre Bedeutung und
Brauchbarkeit. Mit der Erwahnung von Su Qin (gest. 317) und Zhang Yi (gest. 309) wird
wiederum Bezug genommen auf zwei professionelle Redner und Strategen aus der Zeit der
Streitenden Reiche. Die Namen stehen fiir Redegewandtheit, Wortgewaltigkeit, verbalen

71 bie Botschaft der Maxime lautet

Schlagabtausch und eloquente Diskussionen (bian ¥¥).
also, dass man solch redebegabten Menschen den Wind aus den Segeln nehmen kann, wenn
man ihnen nicht die Gelegenheit gibt ihren Vorteil auszuspielen (indem man ihnen mit
Stummbheit oder Stottern (ne 7l) begegnet). Ne ist in diesem Fall an defensives Verhalten
geknlpft, das sich der Konfrontation durch Verweigerung bzw. Verneinung der aufdiktierten
Spielregeln entzieht. In Maxime Nr. 10, die ein direktes Zitat aus dem daoistischen Klassiker
Guan Yinzi darstellt, wird dieser Gedankengang weiter fortgefiihrt: Selbst die kliigsten Kopfe,
gewandtesten Redner und tapfersten Menschen kénnen etwa ihre Klugheit, Eloquenz und
ihren Mut nur in einem solchen MaRe in Anwendung bringen, wie es das Gegeniiber erlaubt.

Das Vorhaben einem Esel hohere Mathematik beizubringen ist beispielsweise trotz bester

Erklarungen und ausgekliigelter Didaktik zum Scheitern verurteilt.

Die nachsten vier Leitsatze haben allesamt die Besanftigung von Feindseligkeit und Groll
(yuan %2), Verleumdungen (bang #%) und Streitlust (zheng xin 5+:»), sowie ein besonnenes
Verhalten bei Verleumdungen und Beleidigungen (wu ) als Forderung zum Gegenstand.
Eine nachsichtige Einstellung driickt sich etwa in den Formulierungen nai shi i} 5% (Geduld),

172

wu xin f:0» (Gleichmut, ein Geist, der ohne Wiinsche und Absichten ist*’?), wu bian 5%, bu

170 Ubersetzung iibernommen von Richard Wilhelm, zitiert in: Jrn Jacobs, Textstudium des Laozi: Daodejing,
Frankfurt am Main: Peter Lang, 2001, S.220.
77y Meng Ben und Xia Yu vgl. Text und Kommentar zum Shiji 79/2407, 101/2739; Zhanguoce 5/47.
Zhang Yi wurde zum Kanzler von Qin, Su Qin machte Karriere in Zhao. In der Beschreibung des Fayan von Yang
Xiong werden sie negativ dargestellt. Siehe Yang Xiong, Exemplary Figures. Fayan, translated by Michael Nylan,
Seattle: University of Washington Press, 2013, S. 190-193, S. 266, S. 273 und S. 277.
Weiterhin bezieht sich der zweite Teil von Nr. 9 auch auf das Kapitel 45: da bian ruo ne KM des
Daodejing.
172 Vgl. Grand dictionaire Ricci, Bd. VI, S. 682 zum Eintrag wuxin: ,Involontairement; par inadvertance. 2.
Bouddh.) a) Qui n’a aucune pensée désordonnée ou désir immodéré b) Qui ne fait pas usage de son intellect;
sans pensée ni désir ni intention. Cessation de |'activité mentale; état de parfaite liberation des illusions.”
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zheng 5+, rong %5 (Nachsicht, groRmiitiges Verhalten) und hua 14 (I6sen) aus. Man kann
in diesen Formulierungen allesamt Spielarten der buddhistischen Paramita renru 2%
ausmachen. Die letzten beiden Merksdtze Nr. 19 und Nr. 20 zielen weiterhin direkt auf
Nachsicht und GroBmut (rong) gegeniiber Menschen, die sich im Unrecht befinden oder

andere/einen selbst ins Unrecht setzen.

Fir die vorgestellten neun Maximen ldsst insgesamt somit ein semantisches Feld abstecken,
in dessen Zentrum zum einen a) ein von aullen induziertes konfrontatives oder verletzendes
Verhalten bzw. Konfliktsituationen und b) die angemessene Reaktion darauf stehen. Dieses

Feld lasst sich als semantische Strickleiter abbilden:

gang [l rou %

yong shu 77 cheng ik

shi qi {5 li ¥

bian % ne i

duoshi Z 5 naishi [fif 55
zhengxin F > wuxin f&[»

bang % wubian fi

yuan %2 buzheng A~ F
bang &% rong 2

wu 1 hua &

yong kou A FH 1 wo yong er X H-
ren xiang qian A [7] Al wo luo hou F7%1%
yuan &, hui %, ru 5% rong % (rang i)

Betrachtet man die Leitsatze und ihre Reihenfolge noch genauer, so stellt man fest, dass sich
zwischen aufeinanderfolgenden Maximen gerade durch unterschiedliche Arten von
Rekurrenzen (identische, variierte oder partielle Wiederholungen) Kohasionen ergeben.
Besonders deutlich erkennbar wird dies dort, wo Zeichen identisch wiederkehren wie etwa
die Gegensatzpaare gang-rou und bian—ne in Nr. 8, 9 und 10. Diese sind zugleich
Schlisselworte des semantischen Feldes. Die Verbindung von Nr. 10 und Nr. 11 auf der
Ebene der Textgestalt durch die gemeinsame Zeichenkombination tianxia ist dagegen fir

den semantischen Zusammenhang von nicht ganz so groRer Bedeutung. Man kénnte den
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Zusammenhang auch als lose Assoziation bezeichnen. In und zwischen Nr. 11 und Nr. 12
wird dagegen durch Wiederholungen, Synonyme, Antonyme und Kollokationen ein enges
semantisches Bezugsgeflecht geschaffen: einerseits durch die identische Wiederholung des
Zeichens xi }&, das sich in Nr. 11 auf zhengxin und in Nr. 12 auf bang bezieht und im zweiten
Teil von Nr. 12 weiterhin durch das Synonym zhi It ersetzt wird. Andererseits spannen die
Gegensatzpaare naishi — duoshi und wuxin — zhengxin eine Briicke zu der Kollokation bang —
yuan und den Synonymen wubian und buzheng. In Nr. 13 hingegen wird bang im Vordersatz
aufgegriffen und durch den synonymverwandten Begriff wu im Nachsatz variiert. Zugleich
erscheint das Zeichen rong, das in den Nr. 15 und 16 wieder aufgegriffen wird. Interessant ist
hier die Maxime Nr. 14, da sie als einzige nicht durch Wiederholungen sondern einzig durch
nicht-systematische Bezlige bzw. Paraphrasierung in den Zusammenhang der
vorhergehenden und nachfolgenden eingebunden ist. Vorder- und Nachsatz beschreiben in
antithetischem Aufbau zwei dhnlich turbulent-unruhige Situationen. Die Gegeniiberstellung
der kontraren Verhaltensweisen ren yong kou/wo yong er und ren xiang gian/wo luo hou
stellt dabei eine explizite Differenzsetzung dar. Dass mit der Wendung ren yong kou nicht
einfach nur ,reden” gemeint ist, wird zum einen durch den Bezug zum Setting shifeiwo
deutlich. Man koénnte in diesem Zusammenhang also eher davon sprechen, dass die
Menschen ,sich ihre Mauler zerreiRen’ oder ,heftig miteinander diskutieren’. Einen
negativen Beigeschmack bekommt ren yong kou gerade dadurch, dass in der
vorhergehenden Maxime bereits die Worte , Verleumdung” (bang) und ,Beleidigung” (wu)
auftauchen, die partiell bereits verbale Provokationen implizieren. Der Zusammenhang zu
shifeiwo ist durch die raumliche Nahe leicht hergestellt. Inhaltlich passt dartber hinaus die
positive Konnotation von nachsichtigem und auf Losung des Konfliktes ausgerichtetem
Verhalten zu der Wendung wo yong er. Das Zuhoren deutet an, dass man selbst sich
zunichst einmal inne hélt und sich einen Uberblick {iber die Lage verschafft. Parallel dazu
umschreibt wo luo hou eine dhnlich zuriickhaltende, defensive Bewegung. Fiir alle diejenigen
Leser, welche diese Maxime nicht innerhalb ihres horizontalen Gefliges gelesen haben, wird
aullerdem ein erklarender kurzer Kommentar bereitgehalten, der auf die geistige GroRe von

seelischer Ungerihrtheit verweist.

Die semantische Struktur, die in den vorstehenden Maximen zum Ausdruck kommt, zeugt
von einer eher assoziativen Vorgehensweise der Zusammenstellung: Ahnliche oder

gegensatzliche semantische Inhalte, bzw. identische Schriftzeichen werden miteinander
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durch Differenzsetzung und Pradikation verkettet, verflochten und weitergesponnen. In
diese Grundstruktur sind weiterhin auch etwaige Kommentarstellen eingebunden. Im
Kommentar zu Nr. 16 kommt LU Kun beispielsweise zu dem Schluss, dass ein Edler (junzi)
dem anderen entweder den Vortritt |asst oder Nachsicht Gibt. Im Zweifelsfall kdnnen sich
also nur zwei Kleingeister (xiaoren) — also zwei ebenso uneinsichtige wie unnachgiebige
Menschen — ernsthaft miteinander streiten. Einerseits erfahrt die vorhergehende Maxime
durch die pradikative Zuschreibung von spezifischem Verhalten zu einer bestimmten Sorte
von Mensch (Edler — Kleingeist) zusatzlich eine eindeutige, moralische Bewertung.
Andererseits wird das eingefiihrte klassische Begriffspaar des Edlen und des Kleingeistes in

den folgenden Maximen als Motiv aufgenommen und in den Nrn. 17 und 18 fortgesponnen:

17.  RERADNRRAN. RERTHER B,

Menschliche GroRe ist, wenn man Nachsicht gegeniiber Kleingeistern Gben kann. GroRe Tugend ist,
wenn man kleine Tugenden kultivieren kann.

18.  WAMMERE T, HEGEEQENERL. RAMITER DN, HERFHEGEEE
o

Ich weils nicht, was einen Edlen ausmacht, aber jeden Sachverhalt, den ich bemerke, in dem ein
Mensch bereit ist Nachteile in Kauf zu nehmen, macht ihn zu einem solchen. Ich weil8 nicht, was
einen Kleingeist ausmacht, aber jede Situation, in der jemand seinen Vorteil sucht, macht ihn zu
einem solchen.

Auf diese Weise fungiert die vorgenannte Textstelle mit dem Zitat LU Kuns gleichermallen als
vertiefender Kommentar und dynamische Uberleitung. Betrachtet man dariiber hinaus den
grofReren Zusammenhang, so lasst sich feststellen, dass die ersten 24 Maximen des Kapitels
einen locker-assoziativen Themenverbund bilden, der nachsichtiges, ehrliches Verhalten —
sei es zur Vorbeugung von Konflikten oder in akuten Krisensituationen — zum Gegenstand
hat. Zum anderen sind die Leitsatze als Spielarten des zuvor eingefiihrten, gréBeren Themas

III

,Sei streng zu dir, jedoch nachsichtig im Umgang mit anderen!” zu sehen, auf das sich einige

von ihnen sogar direkt beziehen. Man kdnnte diesen Abschnitt daher als Einleitung auffassen.
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6.2 Verhalten in offentlichen Positionen oder: das Zusammenspiel aus

Quellenhomogenitat und Narration

Wahrend die Maximen der Einleitung aus einem breit gefacherten Pool an Quellen
herangezogen worden sind, so zeichnet sich hinsichtlich der Zitatherkunft im nun folgenden
Abschnitt eine bemerkenswerte Homogenitat ab. Die Leitsatze Nr. 22 bis Nr. 37 etwa
stammen mitsamt ihren Kommentaren fast ausnahmslos aus den von Chen Hongmou
edierten Werkausgaben LU Kuns: zum einen aus dem im Liizi jielu abgedruckten und von
Chen kommentierten Shenyinyu und zum anderen aus dem im Yangzheng Yigui
aufgenommenen Xu Xiao’er yu. Einen nachsten Hinweis auf die Arbeits- und Vorgehensweise
Jin Yings erhalt man, wenn man sich anschaut, wie manche der Originalpassagen behandelt
werden. Stellen, die urspriinglich zusammenhangen, werden wie im Fall dieses Zitats aus
dem Xu Xiao’er yu in zwei Haupteintrage mit Kommentar unterteilt und direkt

hintereinander gestellt:

25. BASeiikiR.

Erweist du deine Gnade, hiite dich, sie zundchst zu gewadhren und spater wieder zu entziehen.
R A, miDhdise.

Denn dann wendet sich [beim Empfanger Dankbarkeit fiir die empfangene] Gunst in Feindschaft und
das zuvor erworbene Verdienst geht ganzlich verloren.

26. BAHAERKR -

Ubst du deine Autoritat aus, hiite dich, zundchst nachsichtig und spater streng zu sein.
RIERAT B

Denn dann werden [Deine Untergebenen] sich deiner Kontrolle nicht unterwerfen und du wirst dir
vielmehr ihren Groll und Zorn zuziehen.

Mit dieser Strukturierung wird eine eindeutige Koharenz auf der Ebene des horizontalen
Gefliges geschaffen. Weitere Beispiele fiir eine solche Gliederung sind Nr. 38 und Nr. 39, Nr.
73 und Nr.74, Nr. 90 und Nr. 91, sowie Nr. 101 und Nr. 102, die in ihren
Originalzusammenhadngen ebenfalls zusammengehdren und im Geyan lianbi als einzelne
Sentenzen direkt hintereinander folgen. Der Grund fiir die Aufteilung ist in allen diesen
Fallen ein eingeschobener Kommentar. Die den obenstehenden Leitsatzen Nr. 25 und 26

nachfolgenden Nrn. 27, 28 und 29 stammen alle aus dem Kapitel Zhidao des Shenyinyu.
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Interessanterweise sind sie nicht der urspriinglichen Reihenfolge nach aufgelistet: Wahrend

Nr. 27 und Nr. 29 im Shenyinyu als Nr. 67 und 69 erscheinen, folgt die dazwischen

173

geschobene Nr. 28 im Shenyinyu weitaus spater als Nr. 228.7"° Dies kann man als einen

weiteren Hinweis auf das bewusste Schaffen eines horizontalen Gefliges sehen. Es wird

dabei deutlich, dass der inhaltliche Schwerpunkt auf dem Begriffspaar en — weij liegt:

27.  EMBREAER. ERREREM.

Diejenigen, die ihre Autoritdt gut in Anwendung bringen, geraten nicht leicht in Zorn. Diejenigen, die
Gnade einzusetzen wissen, erweisen nicht beliebig ihre Gunst.

Bz, BEUyaH R, B R, B -FAE. —AEE, gALRE, BARE, 18
AR Mz, NAgs 2 B A B 2 %o Bl T e R B e DAg . FH R En]
AR,

Chen Hongmou sagt: Autoritat und Gnade sind die groRen Gewalten zur Staatsfihrung. Von oben
reicht es nach unten. Weicht man von diesen beiden Zeichen ab, erlangt man [eine gute
Staatsfiihrung] nicht. Vernachlassigt man eine [der beiden Gewalten], so reicht Autoritat allein fir
Bestrafung nicht aus und Gnade allein fiir Beratung nicht. Da kommt jedes Bedauern zu spat.
Wiederum sagt er: Die Menschen kennen das Unheil, das beim Missbrauch von Macht entsteht, aber
sie kennen nicht das Verhdngnis, das auf sie zukommt, wenn die Gnade obsiegt. Wo die Autoritat
siegt, kann man Gnade vor Recht ergehen lassen. Wo die Gnade siegt, wird es schwierig sie durch
Autoritat zu kontrollieren. Diejenigen, welche Gnade und Autoritdt zur Anwendung bringen, sollten
sich [an diesen Ratschlagen] orientieren.

28. EHBEEBHENFHRR BHENMEANETE.

Ein groRziigiger Mensch bringt Andere nicht in Abhdngigkeit zu sich, ein verstandiger Mensch gibt
anderen Menschen die Gelegenheit ihr Gesicht zu wahren.

BRFEMT e, SRR D, RN, KU AR, RIATITE. A RS R
o MENBUSTANELS B IR2 R R

Chen Hongmou sagt: Wenn man sich grof3zligig verhdlt, und dabei immer die Oberhand hat, so
werden sich die Menschen nicht auf einen stiitzen kdnnen. Wenn man verstandig ist und dabei die
menschlichen Gefiihle nicht auBer Acht ldsst, kdnnen andere ihr Gesicht wahren. Darin sind groRe
Gelehrsamkeit und politisches Geschick enthalten. Wenn man andere veranlasst, es zu wagen, zornig
zu werden, aber es nicht zu wagen, [ihre Gefiihle] auszusprechen, so ist das der Punkt, an dem man
seine verborgenen Verdienste verlieren wird.

29. HAJEEBMAGARE, BHZMOR. AFRAEERMASAIHERERZME
R,

Unter den Angelegenheiten gibt es solche, bei denen man weil3, dass sie sich wandeln missen, aber
man nicht umhin kommt, diesem Wandel Folge zu leisten; man kann sich dann nur bemiihen, [die

7 Vgl. LG Kun, Shenyinyu yizhu, S. 293 und S. 331.
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Folgen] zu lindern. Unter Menschen gibt es solche, bei denen man weil3, dass sie sich zur Ruhe setzen
sollten, aber man nicht umhin kommt, sie [dennoch] einzusetzen; man kann sich dann nur bemihen,
sie zu beaufsichtigen.

Zunachst lasst sich aus Nr. 25 und Nr. 26 in Verbindung mit Nr. 27 schlieSen, dass sich die
Aussagen LU Kuns auf Menschen beziehen, die Amtsgewalt ausliben. Sie beschreiben
Situationen, in der ein Gonner oder Dienstherr mit Protegés oder Untergebenen umgehen
muss.Der eindeutige Bezug der Begriffe en — wei auf administrative (und damit politische)
Kontexte wird zusatzlich durch die Erklarungen von Chen Hongmou hergestellt. Es lasst sich
durchaus diskutieren, ob die beiden im Kommentar als ,groRe Gewalten” bezeichneten
Schliisselbegriffe durch die Entsprechungen , Autoritat” und ,,Gnade” ausreichend lbersetzt
sind. Ebenso gut kénnten auch ,Macht” und ,Gunst” gemeint sein. Im Kontext des Kapitels
Zhidao ist etwa davon die Rede, dass zum guten Gebrauch von wei erstens eine
gefiihlsmaRige Verbindung zwischen dem Hoéhergestellten und dem Untergebenen, zweitens
eine Uberzeugende, menschenliebende Haltung und drittens ein grofler Gerechtigkeitssinn
gehoren.'”* Ein Hohergestellter gebraucht weiterhin wei um Prinzipien (/i ¥) durchsetzen
und nicht um Starke (shi %) zu demonstrieren.”® SchlieBlich heit es noch, dass sich an der
Furchtsamkeit (wei %) der einfachen Leute ablesen lisst, wie es um das wei der

Herrschenden bestellt ist.'”®

Ersichtlich wird hieran, dass fiir wei in wechselnden Kontexten sowohl die Ubersetzung
JAutoritdt” als auch ,Macht” passen kénnen. Die Ubersetzung ,Macht” ergibt im
Zusammenhang mit der Erwdhnung von Bestrafung bei Chen Hongmou Sinn.
LAutoritit” stellt eine freiwillig anerkannte Uberlegenheit dar, die nicht notwendigerweise
tatsachliche Exekutivgewalt impliziert. In der vorgehenden Maxime Nr. 26 jedoch, in der das
gleiche Zeichen auftaucht, lasst sich die Erwahnung von negativen Reaktionen eher dem
mehr oder minder autoritdaren Personalstil eines Beamten zuschreiben. Demgegeniiber passt
das Wort ,,Gnade” besser zu dem Begriff ,Macht”; indes kann es aber auch leicht mit
»Allmacht” (bzw. , gbttlicher Gnade”) assoziiert werden. Im Kapitel Zhidao taucht en sowohl
als Attruibut des Herrschers (wortlich: Himmelssohn, tianzi zhi enwei &1 2 Bak), als auch

einige Male in Verbindung mit shi en T & auf.'”” Letzteres lass sich in den entsprechenden

4 L Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Zhidao, Nr. 60, S. 291.

Ebd., Nr. 242, S. 333-334.

Ebd., Nr.190, S.324.

Ebd., Nr. 51, S. 290, Nr. 83, S. 296 und Nr. 119, S. 306.
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Kontexten gut als ,Gunst erkaufen” Ubersetzen. Ein Gunstbeweis scheint also im
administrativen Umgang passender, denn das Erweisen von Gunst kann sich auch auf
weniger bedeutungsschwere Handlungen beziehen. Es wird deutlich, dass die
Begrifflichkeiten oszillieren. Das Entscheidende hierbei ist, dass es sich bei en und wei um
zwei Ausdriicke handelt, die ein Machtgefille zwischen zwei Menschen voraussetzen. En
suggeriert ein wohlwollendes Verhalten gegeniiber einer rangniederen Person, wahrend wej
das Durchsetzen und Ausschopfen der Machtposition bedeutet. Dabei ergibt sich nicht allein
zwischen Nr. 27 und den beiden Leitsdtzen Nr. 25 und 26 ein thematischer Zusammenhang,

sondern auch eine inhaltliche Verbindung zu Nr. 28 und Nr. 29.

Zwischen Protektor und Protegé, zwischen Hohergestelltem und Untergebenen besteht ein
Abhangigkeitsverhaltnis. Dieses ist dadurch gekennzeichnet, dass der HoOhergestellte
entweder seine Autoritdt bzw. Machtposition geltend machen oder seine Gunst in Form von
Empfehlungen, Pfriinden oder anderer Vorteilsbeschaffung erweisen kann. Die
Unausgeglichenheit dieser Beziehung birgt das Risiko in sich, dass sich das Machtverhaltnis
zu Ungunsten einer Partei verschiebt. Deshalb ist es entscheidend, wie gut der Dienstherr
seine Autoritdit oder Gnade einzusetzen vermag. Gunsterweis bedeutet fir den
Hoherrangigen gerade deswegen ein Wagnis, weil er durch (verbindliche) Zusagen etwaige
Erwartungen schiirt und damit ein Stlick seines Handlungsspielraums hergibt. Jedoch ist
nicht gesichert, dass er fiir sein Wohlwollen am Ende eine Gegenleistung bekommt.
Diesbezliglich fordert Maxime Nr. 25 gegeniiber Giinstlingen und Menschen in niederer
Machtposition keine falschen Hoffnungen oder zu groRen Erwartungen zu wecken und damit
nicht im Vorhinein zu viele Freiheiten zu verschenken. Was der Protektor letztendlich nicht
erflllen kann, lasst ihn schlieBlich in die schwierige Lage geraten entweder Erwartungen
enttduschen zu missen oder handlungsunfihig zu werden. Umgekehrt gilt auch bei der
Anwendung von Autoritdt oder Macht keine falschen Signale dadurch zu setzen, dass man
bereits zu Beginn einer derartigen ,Amtsbeziehung” durch unangemessene Nachsicht und
Laxheit gegeniiber Untergebenen zu viel an Achtung und Spielraum verschenkt (Nr. 26).
Sowohl das Nicht-Erflllen von einmal zugesagten Verbindlichkeiten und die damit
verbundene Enttduschung als auch der frihe Verlust und das spate Einfordern von
Autoritdt/Macht kdnnen beim schwéacheren Part Groll und Hass ausldsen. Ein ahnlicher
Gedankengang wie in den Maximen Nr. 25. und Nr. 26 findet sich auch bei Li Kun im Kapitel

Renging wieder:
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,Wenn man nach dem Ansammeln von Macht ein Stiick weit groRzligig ist, schafft dies Ruhe; wenn
man zwei Stlick weit gnadig ist, schafft dies Freude. Wenn man nach dem Ansammeln von Gunst
verharrt und nichts weiter zugibt, dann schafft dies Unfreundlichkeit; wenn man dann wiederum
seine Gunst auch nur um ein Haar breit verringert, dann schafft dies Groll. Ist die Gunst auf ihrem
Zenit angelangt, so erschopft sie sich; erschopft sie sich, so ldsst sie sich nur schwer weiter fortfiihren.

[...] Wenn man sie nicht fortsetzen kann, gibt es auch keinen Fortschritt und dann wird ihr Einfluss

sicher zuriickgehen.“*’®

Beide Maximen suggerieren, dass man bei ungleichen menschlichen Beziehungen, die auf
dem Wechselspiel von Autoritat (Macht) und Gnade (Gunst) basieren, im Normalfall nicht
mit  Uneigennitzigkeit und Selbstlosigkeit rechnen darf. Vorteilsdenken und
Erwartungshaltungen kénnen jedoch den urspriinglich Stirkeren am Ende in Bedrangnis
bringen. Nur wer sich seinen Handlungsspielraum bewahrt, kann sich in Bezug auf
kleinlichen Diinkel schadlos halten. Daraus ergibt sich die Schlussfolgerung, dass wenn der
eigene Spielraum (z.B. durch eine gute Fihrung von Untergebenen) gewahrt bleibt, man
selbst nicht so leicht unter Zugzwang gerat und somit gelassener reagieren kann. Umgekehrt
bedeutet dies, dass man auch beim Geben sich seine Bewegungsfreiheit und Unabhangigkeit

bewahrt, wenn man nicht beliebig seine Kraft und Energie verschenkt (Nr. 27).

Folgt man dem gedanklichen Verlauf des horizontalen Gefliges, so wird die Wahrung des
Handlungsspielraums auch in Maxime Nr. 28 thematisiert. Auch hier gilt, dass der
Hohergestellte fir die Wahrung des rechten MaBes zu sorgen hat. Dies heiSt zum einen,
dass er Grol3zligigkeit walten ldsst ohne dabei ein Abhangigkeitsverhaltnis zu schaffen und so
das bestehende Ungleichgewicht zwischen sich — dem Goénner — und dem Giinstling nicht
unnotig vergroBert. Darauf spielt auch der Kommentar von Chen Hongmou an. Wahre
Grolzlgigkeit knlpft sich somit nicht an Bedingungen und liefert niemanden der Willkir
eines anderen aus. Analog dazu leitet sich der verniinftige Gebrauch von Autoritat daraus ab,
dass man sie nicht missbraucht. Andererseits hat der verstiandige Hohergestellt daflir zu
sorgen einen Untergebenen nicht derart in die Ecke zu driangen, dass dieser ganzlich sein
Gesicht verliert und vor Scham in den Erdboden versinken mdchte. Im
Originalzusammenhang des Shenyinyu ist der Sinn der von Jin Ying ausgewdhlten Sentenz
insofern noch prazisiert, als ihr ein weiterer Satz vorausgeht: ,Es gibt einen Menschenschlag,
der sich den Ruf von GroRzigigkeit erkauft indem er nachsichtig zu Verbrechern ist. Und es

gibt einen Menschenschlag, der sich den Ruf von Klugheit erkauft indem er unbedeutende

78 i Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Renging, Nr. 25, S. 355—-356.
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Sachverhalte hochbringt.“*”®

Mit dem gemeinten Abhéangigkeitsverhaltnis ist hier also ein
erkauftes Stillschweigen von Unrecht und ein pedantisches Ausnutzen der Schwachen von

anderen gemeint.

Manchmal jedoch gerat ein Amtsinhaber auch in unvorteilhafte Situationen, in denen kein
Spielraum mehr vorhanden ist. In einem solchen Fall rat Maxime Nr. 29 zu
Schadensbegrenzung und situationsbedingter Anpassung. Im Shenyinyu heift es dazu
weiterhin noch, dass diejenigen mit Flhrungsgeschick fir jeden Untergegebenen

Verwendung und Einsatzmaglichkeiten finden.'®

Die vorstehenden Ausfiihrungen verdeutlichen, dass die Textstruktur dieses zweiten
Abschnittes sich maRgeblich von der der Einleitung unterscheidet. Wahrend letztere
weitestgehend auf einer assoziativen und durch wiederkehrende Lexeme gesteuerten
Fortspinnung beruht, so ist diese Passage weitaus mehr durch ein narratives Moment
gekennzeichnet. Das Thema wird so allmahlich entwickelt und setzt sich wie ein Mosaik aus
den Schlussregeln der einzelnen Maximen zusammen. Implizit geht es in den Maximen Nr.
25 bis Nr. 29 somit um die Schadloshaltung und Bewahrung von Spielrdumen in
Rangbeziehungen des oOffentlichen (politischen) Lebens. Schwerpunkt liegt auf
angemessenem und konfliktvermeidendem Verhalten. Weder sollte das immanente
Ungleichgewicht durch Gesichtsverlust verscharft, noch bestehende Rangpositionen durch
zu nachgiebiges Verhalten in Frage gestellt oder nivelliert werden. Die Maximen sind dabei
alle aus der Perspektive des Ranghdheren formuliert. Der Origo-Punkt lasst sich dabei
beispielsweise an Begriffen und Phrasen wie wei, en, shan yong en zhe, budebu yong zhe
oder yu etc. erkennen. Diese Formulierungen sind insofern nicht verwunderlich, als Autor L

Kun aus seiner Sicht als Beamter schrieb.

Nicht unberticksichtigt bleiben darf schlieRlich auch das Zusammenwirken von Erzahlstrang
und der gemeinsamen Herkunft der Sentenzen. Aber auch das Spiel mit den
Bedeutungsfeldern spielt eine Rolle. So kénnen die Ausdriicke en und wei auf Grund ihrer
oszillierenden Bedeutungen als groReres Bindeglied fungieren. ,Zufillig” finden sich diese

beiden Zeichen in den Leitsdatzen Nr. 23 und Nr. 24 wieder, allerdings in allgemeinerem

7 1 Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Zhidao, Nr. 228, S. 331. Im Originalzusammenhang ist auRerdem noch von

der GroRziigigkeit und Verstandigkeit von Heiligen (shengren 22 A\ )die Rede. Interessanterweise wurde diese
Formulierung von Jin Ying nicht ibernommen, sondern verallgemeinert.
180 Vgl. LG Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Yingwu, Nr. 188, S. 188.
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Zusammenhang. In Nr. 23 geht es um Gnade und Schonung als Facette einer nachsichtigen

Haltung:

23, HFEAMEWE. BXEATRE. BRATEE.

Einem am Boden liegenden Feind darf man nicht nachsetzen. Stockender Rede darf man nicht ins
Wort fallen. Eine arme Bevdlkerung darf man nicht einschiichtern.

In Nr. 24 geht es um das Vortdauschen wohlwollender Gesinnungen:

24, WEKAAMANTAENANZE D BB ABNMERNZARTE,

Es gibt kein gréBeres Unheil, als eine feindliche Miene aufzusetzen, obwohl man doch nicht voll des
Hasses ist. Nichts beschamt mehr, als eine wohlwollende Haltung vorzutauschen, obwohl man nicht
wohlgesonnen ist.

Nr. 23 stammt ebenfalls aus dem Kapitel Zhidao des Shenyinyu.'®' Man kann beide
Sentenzen innerhalb des horizontalen Gefliges somit als assoziative Hinleitung zu dem oben

vorgestellten thematischen Erzahlstrang verstehen.

6.3 Das Ermahnen zur Besserung: Eine Praxis unter Freunden?

Ebenso wie die Maximen Nr. 25 bis Nr. 29 bilden die Sentenzen Nr. 30 bis Nr. 34 eine in sich
geschlossene thematische Einheit. Schlisselbegriff dieses Abschnitts ist der Ausdruck zeshan
& ¥, der wértlich ,jemanden zum Guten anhalten” oder ,jemanden zur Besserung
ermahnen” bedeutet. Die Wendung geht auf eine Passage im Mengzi zurlick, in der es heift:
,Das Ermahnen zum Guten ist der Weg der Freundschaft. Wenn jedoch Vater und Sohn
derart miteinander umgehen, dann ist das ein grober VerstoB gegen das Wohlwollen, das

zwischen ihnen herrschen sollte.“*®?

Aus diesem Zitat wird deutlich, dass zeshan sich nicht in
jeder beliebigen Situation anwenden lasst, sondern unter Freunden seine Berechtigung hat.
In diesem Zusammenhang stellt sich zunadchst die Frage, wie der Begriff zeshan in den

nachfolgenden Maximen genau zu verstehen ist und was diesen Umgang besonders

181 Vgl. LG Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Zhidao, Nr. 202, S. 326.

Mengzi, Kapitel IV, Abschnitt B, 30. Ubersetzung iibernommen von Richard Wilhelm, in: Die Lehren des
Konfuzius, S. 907.
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auszeichnet. Ist damit tatsachlich allein der Umgang unter Freunden gemeint? Beginnen wir

mit Nr. 30, in der es heilt:

30. EfFEH, ESZARE. RREE, EEZ A HE.

Vor Leichtglaubigkeit und Aktionismus soll man sich beim Zuhéren hiten. Wenn man Menschen zur
Besserung ermahnt, sei vor allzu direkter und strenger Kritik gewarnt.

Erganzt wird diese Passage durch einen Kommentar aus dem Kapitel Yingwu des Shenyinyu:

OBz, KB, KSR, NBELYE, B TR LGS . e, RN ARTMEZE T
ez, AETaER/ NN

LU Kun sagt: Aufgewihltes Wasser richtet sich gegen die Strémung, angestacheltes Feuer breitet sich
ebenerdig aus, erregte Menschen schaffen Chaos. Der Edle ist vorsichtig mit all diesen Erscheinungen
von Erregtheit. Wer angesichts seiner Verfehlungen beschamt ist, kann auch wenn er ein gemeiner
Mann ist, zu einem Edlen werden. Wird der innere Zorn erregt, so kann ein Edler zu einem gemeinen
Mann werden.

Es ldsst sich zunachst feststellen, dass die Wendungen ting yan und zeshan die zwei
semantischen Zentren der Maxime bilden. Die vorgegebene Verbindung183 der beiden Satze
zu einer Einheit suggeriert, dass zwischen dem passiven Verhalten des ,Zuhdrens” im
Vordersatz und dem aktiven des ,Ermahnens” im Nachsatz ein Zusammenhang besteht.
Dieser lasst sich als zeitliche Reihenfolge auffassen: Die Ermahnung ze scheint sich demnach
als direkte Reaktion auf das zuvor Gehorte zu beziehen. Die Tatsache, dass auf das Gesagte
eingegangen wird und die grundsatzliche Akzeptanz von Ermahnung deuten darauf hin, dass
es sich bei der beschriebenen Situation um einen Austauschprozess handelt, bei dem

zwischen den beiden Kommunizierenden eine grundlegende Vertrauensbasis besteht.

Weiterhin kommt dem Lexem ji ¥ im semantischen Zusammenspiel zwischen Haupteintrag
und Kommentar eine zentrale Stellung zu. Im Verbund mit /i J& und ze & bedeutet das
Zeichen eine unverbliimte und scharfziingige Redeweise oder auch Kritik. Im Kommentar
dagegen taucht ji in einem zweiten Uberaus gelaufigen Bedeutungszusammenhang auf. In
Verbindung mit shui ist aufgestautes Wasser gemeint, das lberlduft und sich entgegen der
natirlichen FlieBrichtung seine Bahn bricht. Dieser Topos entstammt urspriinglich einer

Passage im Mengzi-Klassiker, in der die natiirliche Neigung der menschlichen Natur zum

183 | eider konnte fiir diese Maxime kein Quellursprung ermittelt werden. Sie kdnnte daher auch eine

Eigenkreation Jin Yings sein.
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Guten mit der natirlichen FlieBrichtung von Wasser verglichen wird. In diesem

Zusammenhang heildt es:

,Bringt man [das Wasser] in Aufruhr indem man es bewegt, so kann man es Berge hinaufzwingen (¥
MAT2, WA{EZELL). Aber ist dies die Natur des Wassers? Es ist duBere Krafteinwirkung, welche die

Bewegung auslost. So verhilt es sich mit der Natur des Menschen, wenn er gezwungen ist etwas

Nicht-Gutes zu tun.*®*

Die semantisch-thematische Verbindung von shui und ji wird im nachsten Schritt durch einen
Analogieschluss auf das Element Feuer im Sinne (durch Wind) angeheizter, sich entgegen der
naturlichen vertikalen Ausrichtung ausbreitender Flammen ausgeweitet. Die Bilder
,aufgestauten Wassers”, und , aufgestachelten Feuers” wiederum bilden die Grundlage fir
die Ubertragung von ji auf das menschliche Verhalten. Im Huainanzi heit es: ,Wenn das
Wasser aufgewdhlt ist, steigen Wellen auf; wenn der Geist durcheinander gerat, dann triibt
sich der Verstand. Einen verwirrten Verstand kann man nicht regieren, bewegtes Wasser

«185 Mit Blick auf das menschliche Verhalten scheint also als

kann man nicht beruhigen.
drittes Bedeutungsfeld von ji eine innere Erregtheit gemeint zu sein, die sich nicht leicht
kontrollieren  lasst. Moglicherweise ist damit blinder Zorn, der sich in
Ubersprungshandlungen ausdriicken kann, gemeint. Der Verweis auf innere Erregung macht
im untersuchten Kontext jedoch erst dann Sinn, wenn man ihn als eine Reaktion auf allzu
direkte (ji) und scharfe Ermahnungen versteht. Somit treten die Wortlaute von Maxime und
Kommentar durch ihre Anordnung in einen Dialog miteinander. Dieser spinnt sich um die
oszillierenden Bedeutungen von ji herum und erstreckt sich noch ein Stlick weiter: Als
nachstes wird die Empfindung von Beschdmung kui T dem inneren Zorn entgegengestellt.
Obwohl Liu Kuns Worte weder in dieser Passage noch in ihrem Originalzusammenhang den
Grund fir Schamgefiihle oder innere Erregung benennen, so suggeriert die Zuordnung zum
obigen Leitsatz, dass beide Gefiihlsregungen mogliche Reaktionen des Ermahnten auf die
Ermahnung zur moralischen Besserung darstellen. Scham oder Beschdmung gehen
Ublicherweise mit dem bewussten Empfinden von eigenem Versagen, eigenen Verfehlungen
oder Unzulanglichkeiten einher. Deshalb ldsst sich kui in diesem Kontext als reuevolles

Eingestandnis der eigenen Fehler erklaren. Eine solche Reaktion wird von LU Kun positiv

beurteilt. Die positive Konnotation ergibt sich durch den direkten Bezug zum Edlen. Anders

184 Mengzi, Kapitel VI, Abschnitt A, 2. Vgl. Die Lehren des Konfuzius, S. 976—977.

Huainanzi, 11.10, in: Sibu congkan chubian zibu U3 T ¥ 4% T35, Shanghai: Shangwu Yinshuguan, [1936],
S. 75-76.
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als Beschamung zeugt Erregtheit dagegen — in diesem Fall gleichzusetzen mit Zorn — von
Uneinsichtigkeit und Stolz. In obigem Kontext wird dieses Verhalten als Reaktion eines

Kleingeistes gewertet und ist daher negativ konnotiert.

Aus den vorangegangenen Erlauterungen lasst sich damit festhalten, dass zeshan eine Form
der Kritik darstellt, die auf die moralische Verbesserung einer vertrauten Person abzielt. Von
zentraler Bedeutung ist dabei das Hinweisen auf Verfehlungen und (charakterliche)
Schwachen des Gegenilibers mit dem Ziel diesen zur Einsicht zu bewegen. Die Bilder
UberschieBenden Wassers und (iberspringenden Feuers veranschaulichen, was passiert,
wenn zu scharfe und direkte Kritik am Gegenliber gelibt wird. Dann namlich reagiert der
Gemalregelte mit Widerwillen und Zorn. Die Situation gerdt unter Umstdanden auller
Kontrolle. Eine zuriickhaltende Umgangsweise lasst dem Kritisierten indes Spielraum sich mit
sich selbst auseinanderzusetzen. Diese Gedankenkette bildet den semantischen Ubergang

zur nachsten Maxime:

31,  REAEMGH. REURES.

Bei der Regelung von Angelegenheiten muss man Spielraum lassen. Bei der Ermahnung zum Guten
sei eindringlich davor gewarnt alles auszusprechen.

Deutlich wird an der variierten Wiederholung der Wendung da jie X7 (Nr. 30) als gie jie 1]
7%, dass der Ausdruck jin yan @& mit der vorhergehenden Warnung vor zu offener Kritik
korrespondiert. Ermahnungen sollten daher behutsam formuliert werden, um eine
Veranderung zu bewirken und den Widerwillen nicht in Trotz oder Sturheit zu verwandeln.
Sonst namlich entzieht sich der Belehrte der Kritik wie ,,gebogenes Holz“, das ,sich schlecht
markieren” und wie ,ein widerspenstiger Felsblock”, der sich ,schlecht behauen” lasst. Als
erstes ist wichtig im Vorhinein bereits zu erkennen, ,was es mit dem anderen auf sich hat,
ob derjenige sich liberhaupt um der eigenen Besserung willen belehren ldsst.” Dieser aus
dem Shenyinyu stammende Kommentar zu Nr. 31 l3dsst weitgehend offen, in welchem
Verhaltnis Ermahnter und Ermahnender zu einander stehen. Weiterhin halt er sechs

Vorschriften von Ll Kun bereit, an die man sich bei der Ermahnung zum Guten halten sollte:

NEHRERRE. BiaMER, B0k, A, BIHE, BR5, BRS, U
BE N, BERRT, AREIER.

Mk
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Wiederum sollte man moglichst einen Weg finden, das Gute im Anderen auszuschopfen und ihm bei
seinen Schwéachen beizustehen. Man soll ihn nicht fir das was er meidet, kritisieren, ihm seine
Verfehlungen nicht zur Ganze aufzahlen, ihn nicht direkt konfrontieren, nicht harsch und ungeduldig
sein, nicht langer als nétig reden, sich nicht unnétig wiederholen. Wer gegen diese sechs Vorschriften
verstoRt, der ist nicht auf einem guten Weg, obwohl er aufrichtig Rat erteilt.

Insgesamt wird damit an ein ricksichtsvolles Verhalten appelliert, welches dem Kritisierten
erlaubt sein Gesicht und seine Wirde zu wahren. Dieses lasst ihm die Wahl seine Fehler
entweder zu iberdecken (yangai zhi lu 55 2 #%) oder diese zu bereuen (huiwu zhi ji 115
Z #%). LU Kun vergleicht diese Vorgehensweise mit dem ,unaufdringlichen-zuriickhaltenden
Geist von Himmel und Erde” (tiandi hanxu zhi qi K E & 2 %): Demnach ist jeder Mensch
von Natur aus zu Qualitaten wie Offen- und Weitherzigkeit, Ehrlichkeit, Einfachheit und in
diesem Falle Zuriickhaltung befihigt.’®® Der Gelehrte deutet damit an, dass es nicht nur um
konkrete Verhaltensratschlage, sondern um eine bestimmte Haltung geht, die in der
Ermahnung zum Ausdruck kommen sollte. Diese Einstellung entscheidet mafigeblich (iber
die Wirksamkeit der Belehrung. Maxime Nr. 33, die ebenfalls einen Ausspruch von Li Kun

darstellt, verdeutlicht den Gedankengang:

33. WAEAZEZD, MAZRKB, MEREER RIEHRHT SABAZES,
HMAHRERE, MHAREEN, RZFBAN.

Die [Belehrungen] der Menschen aus der Vergangenheit entsprangen haufig dem Geist der Liebe,
deswegen korrigierten die belehrten Menschen ihre Fehler leichter. Da sie mich gewdhnlich als
Vertrauten betrachteten, wurden meine Lehren leichter weitergegeben und umgesetzt. Die
[Belehrungen] der Menschen von heute entspringen haufig der Abscheu, deswegen machen die
Belehrten nach Moglichkeit keinen Versuch sich zu bessern. Da sie mich gewohnlich als Feind
betrachten, sind meine Worte bestimmt nicht eingangig.

Aussage der Maxime ist, dass das Entgegenbringen einer menschenfreundlichen Haltung im
Sinne der Grundtugend ren 1= das gegenseitige Vertrauensverhiltnis festigt und daher iber
die Annahme von Belehrungen entscheidet. An dieser Stelle ist zudem durch die
Verwendung der ersten Person Singular ein deutlicher Origo-Punkt vorgegeben. Die
Wendungen wo zhi jiao und wo zhi yan kennzeichnen, dass es sich hierbei um die
Perspektive des Ermahnenden handelt. Unklar und vage bleibt hingegen, wer mit den
Menschen von einst und heute gemeint ist. Die Phrase klingt in ihrem allgemeinen Ton, als
wirde ein Lehrer Uber seine Schiiler sprechen. Tatsadchlich erinnert die Sentenz an den neo-

konfuzianischen Philosoph Wang Yangming T-[%BH (1472-1529), der in einem an seine

186 Vgl. LG Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Xingming, Nr. 9, S. 5.
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Schiller gerichteten Leitfaden seine Gedanken {ber das gegenseitige Ermahnen zur
Besserung zum Ausdruck bringt:

,It is said that in attending a teacher one should neither offend him nor screen his wrongs. But
thereupon to say that the student should not reprove the teacher is mistaken. Actually the proper
way of reproving a teacher is simply by frankness without reaching the point where it offends and by
congeniality without reaching the point of screening the faults. [If you act accordingly], in case | am
right | may come to know why and in case | am wrong | may try to rectify my error. For teaching and
learning mutually complement each other. You, my youthful friends, should therefore begin with me
in your attempt to incite to good through reproof.”*®’

Ahnlich wie in den Maximen des Geyan lianbi betont Wang einen Mittelweg zwischen

Aufrichtigkeit und zu freimutiger, direkter Kritik. Ermahnungen sollten aullerdem immer von

einem Interesse an gegenseitigem Austausch geleitet sein.

Diese Ansicht spiegelt Wang Yangmings egalitaren Ansatz und seine Vorstellungen zum
angeborenen Wissen um das Gute (liangzhi R %1) wider: Erstens sei der Geist an sich weder
gut noch schlecht (ff:3E i 5.0 2 %), doch kdnnen zweitens Absichten gut oder schlecht
sein (A& % &2 H)). Drittens haben alle Menschen jedoch von Natur aus einen Sinn
dafir gutes und schlechtes Handeln zu erkennen und voneinander zu unterscheiden. Dies ist
mit angeborenem Wissen gemeint (%13 %1482 R %1). Die moralische Verbesserung ist
viertens dadurch gekennzeichnet Gutes zu tun und Schlechtes zu meiden (%% 2= 3 & #%
%).188 Unter diesen Pramissen kann auch ein Schiiler, der Potential zur moralischen
Weiterentwicklung hat, zum Spiegel fiir den Lehrer werden. Wang tastet mit seiner Aussage
somit das traditionelle Autoritdtsverhaltnis zwischen Lehrer und Schiler an. Fir die
Bedeutung des Begriffes zeshan ist dies insofern bemerkenswert, als das gegenseitige
moralische Zurechtweisen nur dann funktionieren kann, wenn eine relative Ausgeglichenheit
in der Beziehung von Ermahnendem und Ermahntem herrscht. Ist das Verhaltnis von
Ungleichheit gepragt, so ist bei der moralischen Ermahnung das Risiko groR die klassische
Hierarchie zu zerst6ren: einerseits dadurch, dass der Schiler den Lehrer, der Sohn den Vater
malregelt. Andererseits besteht die Moglichkeit, dass bei dem rangniederen Menschen, der

bereits die schwachere Position innehat und gehorchen muss, Widerwillen und Trotz

%7 \Wang Yangming T[5 ", ,Jiaotiao shi Longchang zhusheng” #& ~HES 554, in: YMCS 26:6b-7. Zitiert

nach: Tu Weiming, Neo-Confucian Thought in Action: Wang Yang-ming’s Youth (1472—-1509), Berkeley:
University of California Press, 1976. S. 144-145.
188 pecords of Ming Scholars, S. 115. Vgl. auch Yu-Yin Cheng, “The Taizhou School (Taizhou Xuepai) and the
Popularization of Liangzhi (Innate Knowledge)”, in: Ming Studies, Nr. 60, Nov. 2009, S. 45-65.
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ausgelost werden. Dadurch kénnen die Ermahnungen unter Umstanden auf unfruchtbaren
Boden fallen. Unter den funf konfuzianischen Beziehungsverhaltnissen ist die Beziehung
zwischen Freunden die einzige gleichrangige. Nur zwischen Freunden ist es also
grundsatzlich moglich, Verhaltensweisen anzusprechen, die in einem ungleichen Verhaltnis —
so herzlich und eng es auch sein moége — niemals zur Sprache kommen kénnen ohne dass ein

Gesichtsverlust entsteht. LG Kun schreibt dazu im Shenyinyu:

,Ein Herrscher regiert das Volk mit Gesetzen und Vorschriften. Das Verhalten eines Vaters ist von
Liebe und Gite bestimmt, er wird seine S6hne nicht immer zum Guten ermahnen. Briider schatzen
Harmonie untereinander, und sie werden nicht danach trachten ihre gegenseitigen Geflihle durch
Streiterei zu verletzen. Den Frauen obliegt die Leitung des Haushalts und deshalb kénnen sie [ihren
Ehemannern] nicht folgen [und immer ein Auge auf sie werfen]. Um seinen Vater davon zu
liberzeugen seine Fehler zu korrigieren, wird ein Sohn, obwohl er sich nicht davor scheut zu streiten,
am Ende nicht riskieren als pietatlos beschuldigt zu werden. Vor einem Lehrer wird man dazu neigen
sich zurtickhalten und seine Verfehlungen zu verbergen. Zuhause ist der Umgang vertraut und
liebevoll, so dass ernste Themen keinen Eingang finden. Nur mit Freunden verbringt man von
morgens bis abends Zeit miteinander; nicht wie bei einem Lehrer, den man nur zu manchen Zeiten
sieht. Und nur mit Freunden kann man sich arglos [Uber Tabuthemen] unterhalten, was ohne Furcht
im Beisein von Vater und Briidern nicht moglich ist. Wo die Tugend einmal nachlasst, weisen Freunde
darauf hin; wenn man einmal seine Studien vernachlassigt, werden Freunde einen zurechtweisen. Im
Falle von Gutem werden sie sich gegenseitig bekraftigen und ermutigen, im Falle von Fehlern werden

sie einander davor bewahren und im Laufe der Zeit [...] in das Gebiet des Edlen vordringen.“*®

Die Art, wie im Falle eines solchen (freundschaftlichen) Vertrauensverhaltnisses, am besten
zu ermahnen und damit auf den rechten Weg zu fiihren sei, findet sich in der auf Maxime Nr.

33 bezugnehmenden Erlauterung Chen Hongmou’s konkret beschrieben:

BRAEFT e, SERNH B H AT — BRI H 28, MBI NZAH, fILLERIL?

JUBIA, Awligfe s, wasRER. EABRSEIA, BRIEHAE. BANLE, Ll
RSB, BHA KA, A F ST e, BER b .
WG 2, BRI, BERZ R, mREAM.

Chen Hongmou sagt: Zwischen brennender Sonne und strengem Frost gibt es trotz allem eine
Periode, wo das Leben erwacht und gedeiht, daher das Empfangene leicht eingédngig ist. Sieht es mit
der Belehrung von Menschen nicht ganz dhnlich aus?

Bei jeder Belehrung darfst du nicht sogleich die Fehler herausstellen, sondern musst zuerst die
Starken loben. Denn wenn die Menschen sich freuen, gehen ihnen die Worte viel leichter zu Herzen
als wenn sie sich argern. Die, die sich darauf verstehen die Menschen moralisch zu erziehen, sind
ehrlich, warmherzig, liebenswiirdig und taktvoll, sie sind nachsichtig gegeniiber Unerreichtem, haben
Verstandnis fur Unzuldnglichkeiten, verzeihen Unwissenheit und sind mitfihlend gegeniber

891 i Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Lunli, Nr. 12, S. 36.
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Unerwiinschtem. Sie erteilen der Sache getreu ihren Rat, und schenken Erleuchtung zur rechten Zeit.
Jene aber sind froh Uber die Ehrlichkeit des empfangenen Rates und freuen sich Gber dessen Vorzige.
Sie werden berihrt von der Aufrichtigkeit der Ermahnung und schamen sich tGber ihre Unfahigkeit.

Wie fur LU Kun ist auch fur Chen eine nachsichtige, von Mitgefiihl und Mitmenschlichkeit
gepragte Haltung, die nicht gleich verurteilt, entscheidend dafiir das Gegenliber weich zu
stimmen. AulRerdem schwingt die Vorstellung mit, dass man der Situation entsprechend
moglichst angemessen reagieren sollte. Der Appell Chens beim Ermahnen zuerst die Starken
des Gegenibers zu loben um keine Erziirnung oder Verargerung auszuldésen, erinnert sehr
stark an die zu Beginn zitierte Sentenz aus dem Caigentan: ,,Wenn der, der andere ermahnt,
etwas Tadelloses in den Fehlern der anderen findet, besanftigt er die Gemiiter.” Weiterhin
kann man eine Parallele zu der im vorangegangenen Kapitel bereits erlauterten Methode
des ,verzeihenden In-Einklang-Bringens” (shunfa) ziehen: In beiden Fallen geht es um das
Auflésen von Widerstdanden und das Schaffen einer glinstigen Basis, damit im Anderen
Beschamung angesichts der eigenen Unzulanglichkeiten geweckt werden kann. Umgekehrt
betrachtet zeigt sich im Auslésen von Beschamung das Potential sich moralisch zu
verbessern und zu einem Edlen zu werden (siehe K 30). Die Voraussetzung fir eine
solchermalen positiv wirksame Belehrung ist, dass man als Ermahnender den eigenen Stolz
ablegen bzw. die eigene Verhartung im Herzen aufweichen kann und sich Mitgefiihl
gegeniber den Menschen bewahrt. In diesem Sinne lasst sich auch die zwischengeschobene

Maxime Nr. 32 verstehen:

32. HEFERR, FeRZE, RIATCAREME, BWAEN, AHZE, RIWME3.

Verwende ich dir mir erwiesene Gnade [um anderen Menschen nach Kraften zu helfen], so kann ich
die Tugend ausweiten. Bewahre ich die unerschopflichen Gefiihle gegeniiber anderen Menschen, so
kann ich mit allen Umgang pflegen.

Im Kapitel Yingwu des Shenyinyu, dem dieser Ausschnitt entstammt, geht es an dieser Stelle
urspringlich nicht nur um den Umgang mit Menschen, sondern um die Art, wie man die

L6ésung von Problemen angehen sollte:

,Fur alle Probleme der Welt gilt: Wenn man, bevor man sich mit ihnen auseinandersetzt und sie zu
regeln sucht, immer ein Stiick mehr im Voraus einplant, heiRt das Wohlgefallen. Hinterher immer ein
Stlick Gbrig zu haben, heiRt Fiille. Wenn man so verfahrt, dann wird kein Problem nicht geldst ohne
dass im Herzen etwas Freude verbleibt. [...] Im Umgang mit Menschen verhilt es sich genauso.
Verwende ich dir mir erwiesene Gnade [um anderen Menschen nach Kraften zu helfen], so kann ich
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die Tugend ausweiten. Bewahre ich die unerschopflichen Gefiihle gegenliber anderen Menschen, so

kann ich mit allen Umgang pflegen.“**

Die Formulierung, im Vorhinein ein Stiick mehr und im Nachhinein ein Stiick ibrig zu haben
bezieht sich auf den realistischen Umgang mit einer Situation: Besser ist es, sich mentale
Reserven aufzubauen, indem man sich fir alle Eventualitaten wappnet und gleichzeitig nicht
zu viele Erwartungen in das Entgegenkommen anderer Menschen setzt. Zum einen kénnen
Erwartungen auf diese Weise nicht so leicht enttduscht werden. Zum anderen fiihrt diese
langmiutige Haltung zu mehr Spielraum im Herzen. Lost sich ein Problem, so werden die
zuvor gebundenen Energiereserven frei und driicken sich in Form von Freude und
Dankbarkeit aus. Dies ist besonders dann der Fall, wenn man auf unverhofftes Wohlwollen
des Gegenubers stolit. Die freigewordene Herzensenergie schafft dann wiederum die
Voraussetzung jene bewahrte Menschenliebe weiterzugeben und einen nachsichtigen,
gltigen Umgang zu pflegen. Eine verzeihende, nachsichtige Haltung ist entscheidend fir die
Fahigkeit das Herz des Ermahnten erreichen, es zu erweichen, sowie Beschamung und Reue

auszulosen.

Die Vorstellung, dass Einsicht und Reue in die eigenen Fehler am Anfang der moralischen
Besserung stehen, findet sich nicht allein bei Li Kun oder Chen Hongmou. In prominenter
Form taucht diese Idee in dem 1603 entstandenen Moraltraktat Liaofan si xun des
buddhistisch-konfuzianischen Gelehrten Yuan Huang auf. Im Abschnitt Verfahrensweisen zur
Berichtigung von Verfehlungen (Gai guo zhi fa t{i# 2 7%) legt er systematisch dar, wie er den
Prozess der moralischen Kultivierung durch Selbsterneuerung versteht: Der erste Schritt
besteht demnach darin, dass der Mensch fiir seine Verfehlungen sensibilisiert wird. Die neu
entstandene Bewusstheit driickt sich in dem Empfinden von Scham (chixin Hb.») aus.
Gleichzeitig entwickelt sich eine Furcht vor der Bestrafung durch hohere Machte; diesen
Geisteszustand nennt Yuan weixin £%/(>. Am Ende braucht es jedoch ein mutiges Herz
(yongxin % .») und geniigend Entschlusskraft um sich der endlosen Aufgabe der

191
Fehlerkorrektur zu stellen.®

%04 Kun, Shenyinyu yizhu, Kapitel Yingwu, Nr. 73, S. 171.

Brokaw, S. 95-96. Siehe auch deutsche Ubersetzung von Martin Lehnert, in: Partitur des Lebens. Die Liaofan
six un von Yuan Huang (1533-1606), Bern: Peter Lang, 2004, S. 70-74.
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Kritik und Ermahnungen fungieren als Grundlage fir eine ernsthaft gemeinte Korrektur von
Fehlern. Der enge Zusammenhang zwischen zeshan und gaiguo findet sich schlieRlich auch in

der Maxime Nr. 34 wieder. Dort heil3t es:

3. EREAE, PEEEHER. $ECE, THEENE.

Gerne die Fehler anderer zu héren kommt nicht damit gleich, die eigenen Fehler gern zu horen.
Gerne Uber die eigenen Vorziige zu sprechen kommt nicht damit gleich, gerne lber die Vorziige
anderer zu sprechen.

BRFEM =, [F—HEEE 2%, SACH S, FREEZ A, 2z NERAEMERHC
i, RoEmEmAE, AEEHSHEEE T TF&PANT?

Chen Hongmou sagt: GleichermaRen gilt flir das Héren von Fehlern und das Sprechen Gber Gutes: Ob
die Menschen ihre eigene Position mit der von anderen tauschen, ist genau der Unterschied
zwischen Weisen und Wilden.

Die Menschen unserer heutigen Generation lieben es die Fehler anderer und hassen es die eigenen
Fehler zu horen, sie erfreuen sich daran ihr eigenes Gutes zu benennen und hassen es das Gute an
anderen Menschen zu nennen. Versuche diese Haltung zu liberdenken, ist sie die eines Edlen oder
die eines Kleingeistes?

Vorstehender Leitsatz scheint die vorausgegangenen Uberlegungen noch einmal
zusammenzufassen. Er ist deshalb interessant, weil in ihm ein Perspektivwechsel
vorgenommen wird, also sowohl Ermahnter wie auch Ermahnender angesprochen werden.
Ist es aus Sicht eines Ermahnten nur nattrlich nicht gern (iber die eigenen Fehler zu sprechen,
so driickt sich darin die Haltung eines engstirnigen, kleingeistigen Menschen aus. Dies wird
am deutlichsten durch die rhetorische Frage am Schluss des Kommentars suggeriert. Ein
moglicher Lern- und innerer Wachstumsprozess kann erst durch Verstandigkeit und Einsicht
in die eigenen Unzuldnglichkeiten in Gang gesetzt werden. Gleichzeitig lasst sich der Appell
zu verzichten Uber die eigenen Vorziige zu sprechen im Sinne der vorhergehenden
Kommentarstelle (K 33) verstehen. Demnach spricht der Ermahnende nicht dariiber, was er
besser macht, sondern zeigt dem Belehrten taktvoll und nachsichtig zunachst dessen Starken
auf, bevor er ihn mit seinen Schwachen konfrontiert. SchlieRlich handelt es sich bei zeshan
um einen gegenseitigen Austausch- und Beratungsprozess. Nur wer seine Sichtweise
verdandern und sich in die Lage anderer versetzen kann, ist fahig seine eigene moralische

Kultivierung mit der Hilfe anderer zu vervollkommnen.

Zusammenfassend wird hinsichtlich der inhaltlichen Ebene deutlich, dass die Ermahnung zur

moralischen Besserung ein heikles Thema darstellt, dass vom Ermahnenden viel
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Fingerspitzengefihl und intuitives Verstehen um die psychische Konstitution und das Ego
des Gegenibers erfordert. Die Wirksamkeit der Ermahnung ist eng an die Bereitschaft zur
moralischen Kultivierung und Ausmerzung von Charakterschwachen gekntipft, kann daher
also nur von Edlen praktiziert werden. Insgesamt handelt es sich jedoch um einen
Austauschprozess auf Vertrauensbasis. Nicht explizit wird das Zugrunde-liegen eines
Freundschaftsverhaltnisses in den Maximen benannt. Dieses scheint stillschweigend

vorausgesetzt zu sein.

6.4 Welche Tugenden braucht der Mensch? Die Praxis des Auswdhlens von Vorbildern

Wie im vorhergehenden Kapitel gezeigt widmet sich eine ganze Reihe von Maximen dem auf
moralische Kultivierung ausgerichteten sozialen Umgang. Dies ist insofern nicht weiter
verwunderlich, als eine Transformation von Schwachen nicht im stillen Kimmerlein erfolgen
kann (Einsichten kénnen freilich auch in der Stille entstehen), sondern allein im Kontakt und
Austausch mit der AulRenwelt. Die Praxis des zeshan als wechselseitige, freundschaftliche
Ermahnung ist somit eine Moglichkeit sich mit Hilfe des dulReren Korrektivs moralisch zu
verbessern und weiterzuentwickeln. Ein anderer Weg leitet sich aus der folgenden Maxime

ab:

61.  NHIEE REWA—9R, DATORE, HEMEE. NETR SN, D s
W, DIRIME R .

Wenn Menschen auf vertrautem FuB mit tugendhaften und fahigen Mannern stehen, dann gleichen
sie einem Blatt Papier, welches dadurch, dass es Parfum umwickelt, dessen Wohlgeruch annimmt.
Wenn Menschen auf vertrautem Full mit bdsen Menschen stehen, dann gleichen sie einem
Weidenzweig, der dadurch, dass er Fisch und Schildkréten durchbohrt, deren Gestank annimmt.

Die Schlussfolgerung aus diesem Satz lautet, dass man sich mdglichst mit Menschen
umgeben sollte, die fiir die eigene moralische Kultivierung forderlich sind. Die Suche nach
solchen Menschen beginnt mit der Auswahl von Kriterien, die dem Selbst als moralischer
Gradmesser fur das Verhalten anderer dienen. Wie Maxime Nr. 48 zu entnehmen ist,

scheinen dabei fiir arme und reiche Menschen unterschiedliche Malstdbe zu gelten:
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48. BE S NEBHAE. Wi)EATE, RERp AR E. BEBNEERK
o WMTREEE, AHARDLERITH LA .

W

Betrachtest du reiche und angesehene Menschen, so schaue auf ihre Geisteshaltung. Wenn sie mild
und liebenswiirdig sind, so wird ihr Glanz sicherlich lange bestehen und ihre Nachkommen werden
wohlhabend bleiben. Betrachtest du arme Menschen von niederem Rang, so schaue auf ihre
Leidensfahigkeit. Wenn sie groBmiditig und grofRherzig sind, so wird ihnen sicherlich héchstes Gliick
zuteil und ihre Familien werden im Uberfluss schwelgen.

Im Gegensatz zu der vorstehenden Maxime und vielen zuvor zitierten Satzen baut Nr. 48
nicht auf einer expliziten Differenzsetzung zwischen positiv und negativ konnotierten
Pradikationen auf. Stattdessen wird mit Hilfe der Synonympaare wenhou — heping und
kuanhong — tandang ein auf der Tugend ren /— basierendes Idealbild skizziert, das
situationsabhangig unterschiedliche Auspragungen annehmen kann. In beiden Fallen geht es
einmal mehr um Zuriickhaltung und Selbstbeherrschung. Leben reiche Menschen ihre
Machtposition aus, so bedeutet dies, dass sie sich arrogant und harsch gegeniiber Menschen
niederen Ranges verhalten. Gehen arme Menschen ihrem Drang nach gegen ihre Armut
aufzubegehren (sie also nicht erdulden zu wollen), so ndhren sie in sich Hass und Neid. Nach
konfuzianischer Auffassung bergen diese beiden Einstellungen hohes Konfliktpotential fur
den harmonischen Zusammenhalt einer Gesellschaft. Sie stellen den in der Maxime
mitschwingenden, moralischen Gegenpol dar. Die Kultivierung von Selbstdisziplin und
Mitmenschlichkeit ist somit wiederum ein wichtiges Kriterium fiir den jeweiligen Grad an

Tugendhaftigkeit, unabhangig von Rang und Stand.
Maxime Nr. 50, die dem Shiji entnommen ist, knlipft an diesen Gedanken an:

50. JEARSLPOE, BT, GEEHATER, @A, BRI

In Zeiten des normalen Lebens besieh dir die, die ihm nahestehen. In Zeiten des Reichtums besieh dir
das, was er gewahrt. In Zeiten des Einflusses besieh dir die, die er empfiehlt. In Zeiten der Armut
besieh dir das, was er nicht macht. In Zeiten des Mangels, besieh dir das, was er nicht annimmt.

Diese zunachst etwas kryptische Passage stellt im urspriinglichen Zusammenhang die
Antwort des Beraters Li Ke auf die Frage des Markgrafen Wen von Wei dar, ob jener Wei
Cheng oder Di Huang zum Berater ernennen solle. Spater trifft Li Ke auf Di Huang, der ihn
nach dem Ausgang des Gespraches fragt. Li Ke sagt voraus, dass nicht Di Huang sondern Wei
Cheng ernannt werden wird und begriindet dies mit den Worten:

»Wei Cheng hat Bezlige von 1000 zhong Getreide und er hat neun Zehntel davon weggeben und nur
ein Zehntel fir sich selbst genutzt. Deshalb hat er im Osten Bu Zixia, Tian Zifang und Duan Ganmu fir
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sich gewinnen kdnnen. Diese drei sieht der Prinz als seine Lehrmeister an. Die flinf, die du befoérdert

hast, sieht der Prinz als Diener an.“**

Bei den drei genannten Persénlichkeiten Bu Zixia b %, Tian Zifang H-FJ5 und Duan
Ganmu B TR handelt es um tradierte Vorbilder an Tugendhaftigkeit und Integritit: Bu
Zixia (geb. 507 v. CHr.), bekannt als Bu Shang BT oder Meister Bu, war prominenter
Schiller von Konfuzius, Tian Zifang und Duan Ganmu wiederum dessen Schiiler.’®® Die
Antwort, die Li Ke auf Di Huangs Frage gibt, macht deutlich, wie der zuvor gegebene Rat zu
verstehen ist: In Zeiten des Reichtums hat Wei Cheng mildtatig gehandelt und den groRten
Teil seines Vermogens abgegeben. Seinen Einfluss hat er geltend gemacht um Manner zu
empfehlen, die als fahig und tugendhaft gelten und vom Prinzen geachtet werden. Man kann
die moralische Integritdt eines Menschen also an den Entscheidungen und Handlungen
bemessen, die dieser in bestimmten Lebenssituationen vornimmt. Wiederum wird wie in der
obigen Aussage Nr. 48 zwischen verschiedenen Umstdanden unterschieden: normalen Zeiten,
Zeiten des Reichtums und der Armut. Umgibt sich ein Mensch in normalen Zeiten mit
tugendhaften Menschen, ist er gitig in Zeiten des Reichtums, empfiehlt er fahige Menschen
in Zeiten des Einflusses, tut nichts Unrechtes in Zeiten der Armut und ist genligsam in Zeiten
des Mangels, dann ist dieser Mensch jemand, mit dem man Umgang pflegen sollte. Im
Kommentar von Nr. 50 heillt es zudem, dass man mit Hilfe dieser Maxime ,Freunde
aussuchen, Lehrer einstellen, Eheblindnisse schliefen, Gelehrte empfehlen, Worten
lauschen und selbst Ful} fassen” kann. Der Grundsatz lasst sich also in Beziehungen, die man

bewusst und freiwillig eingehen kann (i. e. Freundschaft, Lehrer, Ehe, Protektor) anwenden.

Hat man sich so einmal flr den sozialen Umgang mit Menschen entschieden, konnen diese
Menschen in verschiedener Hinsicht als Vorbilder fir das eigene Handeln und Sein dienen.
Unterschiedliche Charaktereigenschaften foérdern dabei verschiedene Aspekte von

Tugendhaftigkeit und Anstand, wie Maxime Nr. 49 zeigt:
49, HIEZ NERIUREE. HEZ NEACIHG. ZEZ NERIUET .. a2 NEHD

PR . B2 NERAE. BB NERTCUER . 48 2 NEATCAESE . slEk -z N fiLe
FEAe AR N NE BT ARREIAC. TS0tk N 35 Bl DA LT o

192 ) es Memoires de Se-Ma Ts’ien, traduits et annotés par Edouard Chavannes, Leiden: Brill 1967, Bd. 5, S. 146—

147.
% Liu Zongxian 2558, Xie Xianghao i FElE, Zhongguo ruxue T[22, Taibei: Shuiniu Chubanshe, 1995, S.
61-64.
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Nachsichtige, giitige Menschen sind meine Lehrmeister darin, meinen Langmut zu nahren. Sorgfiltige,
durchdachte Menschen sind meine Lehrmeister darin, mein Wissen zu verfeinern. Mitfihlende,
wohlwollende Menschen sind meine Lehrmeister darin, meine Untergebenen zu fiihren. Sparsame
Menschen sind meine Lehrmeister darin, mich mit meiner eigenen Familie niederzulassen.
Bewanderte Menschen sind meine Lehrmeister darin, Weisheit hervorzubringen. Schlichte,
anspruchslose Menschen sind meine Lehrmeister darin, meine Einfaltigkeit zu verbergen. Fahige,
weise Menschen sind meine Lehrmeister darin, dem Wandel zu begegnen. Schweigsame Menschen
sind meine Lehrmeister darin, meinen Geist zu erhalten. Bescheidene, unpratentiése Menschen sind
meine Lehrmeister darin, mich meinen Lehrern und Freunden zu nahern. Belesene, kenntnisreiche
Menschen sind meine Lehrmeister darin, mein Sehen und Héren [mein Wissen] zu erweitern.

Die aufgefiihrten Tugenden und Charakterziige bestimmter Menschen kdnnen sich in ihrer
Vorbildfunktion also auf zweierlei Weise positiv auswirken: einerseits in Bezug auf die
Entwickelung und Bewahrung innerer Qualitaiten wie Wissen und Weisheit, die nach
konfuzianischem Verstandnis entscheidend zu moralischer Veredelung beitragen. Hierauf
verweisen die Begriffe lian shi (Wissen verfeinern), sheng hui (Weisheit hervorbringen), cun
shen (Geist erhalten) und guang jianwen (Sehen und Horen erweitern). Andererseits kdnnen
einige der oben zitierten Eigenschaften positiven Einfluss auf das Verhalten in konkreten
Beziehungsverhaltnissen und Situationen haben. Aus den genannten Attributen und den
ihnen zugeschriebenen Arten sozialen Umgangs setzt sich das Idealbild eines tugendhaften
Konfuzianers zusammen: Dieser hat im hduslichen Leben stets ein Auge auf die Finanzen und
tritt im Umgang mit Lehrern und Freunden bescheiden auf. AuRerdem hat er eine
Amtsposition inne, in der er seine ihm Untergebenen mitfiihlend und wohlwollend
behandelt. Interessanterweise wird an dieser Stelle das Zeichen ci Z& und nicht etwa ren 1=
verwendet. Ci wird in klassischen Texten wie dem Mengzi, aber auch spater in der Ming-Zeit
bei LU Kun im Zusammenhang mit engen Verwandtschaftsverhaltnissen gebraucht, und
drickt sich beispielsweise in der Gilite eines Vaters gegeniiber seinem Sohn aus. Diese
Konnotation impliziert eine ahnlich vaterlich-wohlwollende Haltung des Dienstherrn
gegeniber seinen Untergebenen. Dass es sich bei der Beschreibung um das Idealbild eines
konfuzianischen Beamten handelt, ist unschwer zu erkennen. Auch die Wendung ying bian,
die an die oben zitierte Maxime Nr. 29 erinnert, deutet darauf hin. Die Nennung von cai und
zhi in Verbindung mit dem Umgang mit Wandel setzt eine Situation voraus, in der sich
fahiges und weises Handeln bzw. Reagieren entfalten und Wirkung zeigen kann. Im
Zusammenhang mit einer Amtsposition kann dies beispielsweise gutes Krisenmanagement

bedeuten.
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Die Maxime suggeriert weiterhin, dass es wichtig ist, von moglichst vielen unterschiedlichen
Menschen zu lernen und sie sich in den Aspekten zum Vorbild zu nehmen, in denen diese
besondere moralische Qualitaten aufweisen. Dass die aufgefiihrten charakterlichen Starken
und Tugenden jedoch gleichzeitig auch ihre Kehrseiten in sich tragen und man sich dessen

bewusst sein sollte, ist Gegenstand der folgenden Maxime Nr. 51:

51. MANZ B RANZBEILE . BN . BN B . BN 2 J
AHE, WA ZAEHM,

Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner Geradlinigkeit zum Vorbild, so verzeihe ihm seine
Taktlosigkeit. Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner Schlichtheit zum Vorbild, so verzeihe ihm
seine Einfalt. Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner Charakterstarke zum Vorbild, so verzeihe
ihm seine Engstirnigkeit. Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner Pietat zum Vorbild, so
verzeihe ihm seine Zuriickhaltung. Nimmst du dir einen Menschen wegen seines Streitgeschicks zum
Vorbild, so verzeihe ihm seine Unbeherrschtheit. Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner
Glaubigkeit zum Vorbild, so verzeihe ihm seinen Starrsinn.

Die dieser Passage zu Grunde liegende Vorstellung ist, dass sich jede menschliche Qualitat
sowohl in ihrem positiven wie auch negativen Erscheinungsbild zeigen kann. Das
Vorhandensein einer positiven Eigenschaft (Starke) setzt damit die gleichzeitige Existenz
einer negativen Kehrseite (Schwache) voraus. Beide Seiten ergdnzen sich und bilden ein
Gegenwertpaar. Eine zunachst vorbildliche Eigenschaft tritt vor allem dann negativ in
Erscheinung, wenn sie ein gewisses Mal} (iberschreitet. Die Eigenschaft zhi (Geradlinigkeit)
ist beispielsweise mit den Qualitaten Ehrlichkeit, Rechtschaffenheit, Offenheit, Transparenz
und Zielstrebigkeit verbunden. Ein ,Zuviel’ dieser Eigenschaft dulSert sich beispielsweise darin,
dass der Wahrheit zuliebe keine Ricksicht auf etwaige Unzulanglichkeiten anderer
Menschen genommen wird und deren Schwachen schonungslos offengelegt werden, ohne
dass dabei allerdings notwendigerweise ein boser Wille vorliegen muss. Dies fiihrt dazu, dass
dieses an sich tugendhafte Verhalten leicht als taktlos (gang) empfunden werden kann.
Ahnlich lassen sich die Uibrigen genannten Gegenwertpaare interpretieren: Schlichtheit im
Verhalten und Erscheinungsbild eines Menschen kann sich in Einfalt dufern. Einem
charakterstarken Menschen mangelt es an Flexibilitat, weil er nicht von bestimmten
Prinzipien abweichen kann. Jemand, der sich anderen gegeniiber Respekt erweist, wird sich
zundachst zurlickhaltend verhalten. Jemand, der ein gewandter Redner und Streiter ist, wird
dagegen Mihe haben sich zuriickzuhalten, weil es in seiner Natur liegt, anderen Menschen

die Stirn zu bieten und dabei den Respekt manchmal zu vernachlassigen. Und zuletzt liegt es
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im Wesen eines Glaubigen nicht zu hinterfragen, sondern stattdessen an Doktrinen

festzuhalten.

Der Aussagekern dieser Maxime ist, dass die Schwachen mit Nachsicht behandelt und
stattdessen die jeweiligen Starken betont werden sollen. Im angeschossenen Kommentar
heilt es dazu: ,Die genannten Menschen haben neben ihren Starken sicherlich auch
Schwachen. Man sollte sich die Starken zum Vorbild nehmen und Uber die Schwachen
hinwegsehen, und nicht etwa Uber dem Herauspicken der Schwachen die Starken
vergessen.” Sowohl im Haupteintrag als auch im Kommentar wird damit reflektiert, dass die
einander zugeordneten Gegenwertpaare im Grunde genommen auf der Wahrnehmung,
Beurteilung und Interpretation des jeweiligen Subjekts basieren: Ob das Verhalten eines
Menschen als geradlinig oder taktlos empfunden wird, hangt ganz vom Betrachter und
dessen Toleranzgrenze ab. Nur dann, wenn das subjektive Mal} Gberschritten ist, wird eine
Eigenschaft als negativ empfunden. Ein verletzlicher Mensch, der durch Direktheit leicht zu
briskieren ist, wird zielgerichtetes Verhalten daher tendenziell eher als taktlos und

unverschamt wahrnehmen als ein Mensch hnlich geradliniger Gesinnung.***

Wenn sich ein Mensch die Eigenschaft eines anderen Menschen zum Vorbild nimmt,
impliziert dies, dass es demjenigen in gewisser Hinsicht an dieser Qualitdt mangelt, bzw. er in
diesem Bereich Kultivierungsbedarf hat. Die anfangliche Bewunderung kann jedoch dann
leicht in Abneigung umschlagen, wenn nicht genligend ,Fassungsvermogen’ fir die
entsprechende Qualitat vorhanden ist. Anders ausgedriickt besteht die Gefahr eine Qualitat,
die man sich zum Vorbild nimmt, im Laufe der Zeit nur noch in ihrer negativen
Erscheinungsform zu sehen und dariber deren positive Seite zu vergessen. An dieses

Phdanomen scheint auch Maxime Nr. 48 anzuknilipfen, deren erster Teil lautet:

47. ANERR—N, AT, AMRA, XURTE. EUREMmERZ LIE, R
AT

Was die menschlichen Beziehungen betrifft, so verhilt es sich folgendermalRen: Jedes Mal, wenn
man sich einem Menschen gegenliber sieht, so glaubt man anfangs, dass er liebenswert sei. Nach
einiger Zeit jedoch kommt Abneigung auf, und nun wiederum glaubt man, dass er

9% Natiirlich gibt es auch Ausnahmefille, in denen Menschen vom gleichen Schlag empfindlich auf das
Verhalten des jeweils anderen reagieren.
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verabscheuenswert sei. Versteht man das dahinterliegende Prinzip nicht und bindet sich wiederum
an seine Gefihle, dann wird es zum Bruch kommen.

Mit dem ,dahinterliegenden Prinzip“ kénnte gemeint sein, dass gerade die Qualitdten eines
Menschen, von denen man sich angezogen fihlt und die man sich zum Vorbild nimmt,
diejenigen sind, welche das eigene Wesen vervollkommnen und zum inneren Wachstum,
bzw. moralischen Besserung anregen. Das Bewundern der Starken heit jedoch — wie oben
beschrieben — nicht, dass eine Toleranz ausgebildet ist. Im Gegenteil: Gerade zu Beginn
bewunderte oder als ,liebenswert” empfundene Eigenschaften kénnen mit der Zeit leicht
Uberdruss auslésen und zu einer Fokussierung auf die negative Kehrseite fiihren. Wenn man
dann wiederum nur seine eigene Abneigung wahrnimmt und nicht versteht, dass diese im
Grunde nur eine Projektion eigener Unzuldnglichkeiten ist, lassen sich Konflikte nur sehr

schwer vermeiden.

In Haupteintrag und Kommentar von Nr. 51 werden dem Leser zwei Schliisselmechanismen
zur Losung dieses Dilemmas an die Hand gegeben: Der eine ist die bewusste Fokussierung
auf die positiven Aspekte der Qualitdt. Dies entspricht der Kultivierung einer positiven
Wahrnehmung, welche die negativen Eigenschaften duldet und lber sie hinwegsieht (ren
2L). Der andere ist mit dem Zeichen shu verbunden. Mit ,Verzeihen scheint an dieser Stelle
ein zunachst bewusster Vorgang gemeint zu sein, der zum Ziel hat das
,Duldungsvermoégen’ zu erweitern. Wer die als Schwache empfundene Kehrseite einer
Qualitdt zu verzeihen in der Lage ist, der nimmt zundchst seinem geflihlsmaRigen
Widerstand den Wind aus den Segeln und setzt diesen auBer Kraft. Dieses empathische
Entgegenkommen ist die Voraussetzung dafiir, dass in einem zweiten Schritt die negativen
Geflihle und Ressentiments gelost und positiv transformiert werden kdénnen. Wiederum
wirkt sich die eintretende Gel6stheit forderlich auf die unbewusste Bereitschaft zu verzeihen

aus.

Die vorliegende Passage ist nicht die einzige, in der diese beiden Mechanismen benannt und
erortert werden. In der sich anschlieBenden Maxime Nr. 52 wird der Diskurs in ahnlicher

Weise fortgesetzt:

52. BRI AR . BREN AN R BEREANRW MR BkEA R
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Triffst du auf Menschen, die aufrecht und unbeugsam sind, so musst du ihre exzentrische
Widerborstigkeit ertragen. Triffst du auf Menschen, die durch ihre natirliche Leichtigkeit
hervorstechen, so musst du ihre mutwilligen AnmaBungen ertragen. Triffst du auf Menschen, die
einfach und ehrlich sind, so musst du ihre soziale Schwerfilligkeit ertragen. Triffst du auf Menschen,
die sich durch ihre Gewandtheit und ihren unbekiimmerten Charme auszeichnen, so musst du ihre
unbesonnene Flatterhaftigkeit ertragen.

Ahnlich wie in Nr. 51 werden hier Zeichenkombinationen mit positiven Konnotationen ihren
natirlichen Gegenwerten gegeniber gestellt. Das Verbindungsglied ist in diesem Fall nai,
welches sich als eine Spielart von ren #. abermals auf das eigene Duldungsvermégen bezieht.
Dem urspriinglichen Kontext, dem diese Sentenz entstammt, lasst sich entnehmen, dass es
sich um den Umgang unter Freunden handelt: ,Wenn du mit Freunden verkehrst, nimm dir

ihre Starken zum Vorbild und ziehe nicht ihre Schwachen in Betracht“.**®

Es fallt auf, dass es sich bei den Pradikationen um genauere Attributbeschreibungen handelt
als in der Maxime Nr. 51. Den vier Typen (von Freunden) ist gemein, dass sie sich durch
besondere Charaktermerkmale in einem bestimmten Bereich auszeichnen: Der erste zeigt
mit ganggeng nicht nur Standhaftigkeit gang(qgiang), sondern geradezu Riickgrat, was die
urspringliche Bedeutung des Zeichens geng (Fischgrdate) malerisch veranschaulicht. Man
kann sich darunter also einen Menschen vorstellen, der sich nur schwer in seinen Ansichten
und Prinzipien beugen und beeinflussen lasst, der mit Entschlossenheit und Willen an einmal
gesteckten Zielen und Plinen festhilt. Ein UbermaR dieser Eigenschaft driickt sich in dem
Lexem ligi aus. Ligi hat eine stark negative Konnotation und bezieht sich auf gleichermalen
verschroben-exzentrisches (guaili 3€J&) wie brutal-erbarmungsloses (baoli 7% /%) Verhalten.
In Bezug auf einen Menschen mit festen Ansichten, starkem Willen und der dazugehérigen
Energie bedeutet dies Widerstand mit der Umwelt in Form von Widerborstigkeit,

Aufsassigkeit, Eigenwilligkeit und Eigensinn.

Der zweite Typ scheint aulRergewdhnliche Talente zu besitzen, so dass ihm alles glatt von der
Hand geht und er eine natirliche Leichtigkeit ausstrahlt. Das Zeichen jun bezieht sich
urspriinglich auf ein edles Pferd.'®® Die Assoziationen dazu sind Anmut, Leichtigkeit, Eleganz
und Unbeschwertheit. Yi kann im Sinne von chaoyi #i% als ,das MittelmaR tberschreitend’,

,aullergewohnlich’ oder ,herausragend’, verstanden werden.'’ Demgegeniiber bezeichnet

1% Wen Huang i3, Wenshi muxun W I EEN, in: Zhending siku quanshu 32 5 VU &4 3, (Zibu, Rujia lei), 11b.

Vgl. Mathews Dictionary, S. 244.
Vgl. Geyan lianbi xin yi, S. 226.

196
197
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wanggqi die Schattenseite dieses Menschen, der auf Grund seiner Begabungen nur allzu
leicht seine eigenen Grenzen aus den Augen verliert und damit anfallig fiir arrogantes und

anmaliendes Verhalten ist.

Dem dritten Typ sind sowohl Aufrichtigkeit als auch Schlichtheit zu Eigen. Die Kombination
jedoch kann auch zu zhiqi fliihren. Das Lexem zhigi ist insofern interessant zu deuten, da es
sowohl ,etwas, das am Glick hindert” als auch ,in der Brust aufgestaute, stagnierende

198 1m Zusammenhang mit den Eigenschaften pu und hou und der

Energie” meinen kann.
bereits in der vorhergehenden Maxime hergestellten Verknlipfung zwischen pu und yu lasst
sich daran denken, dass ein UbermaR an Schlichtheit sich in Einfiltigkeit, Unwissenheit und
Ignoranz ausdriickt. Zhigi als ,stagnierendes Qi liee sich damit als geistige Tragheit und
Schwerfalligkeit interpretieren: Auf Grund von Unwissenheit und Einfalt kénnen etwa
Sachverhalte und Situationen weder auf Anhieb noch in ihrer vollstindigen Tragweite
verstanden werden. Ein aufrichtiger Mensch wiederum neigt zu Leichtgldaubigkeit und
Vertrauensseligkeit, da er — von sich auf andere schlieBend — zunadchst nicht von
Unehrlichkeit in den Worten und im Verhalten seines Gegeniibers ausgeht. lhm ist jede Form
von taktischem Denken und strategischer Planung fremd, ebenso wie es ihm an Geschick
mangelt Situationen auf Grund von Berechnung und Kalkil zu seinen Gunsten zu

entscheiden. Zhigi kénnte hier somit auch auf fehlende soziale ,Gelandegangigkeit’, also

soziale Schwerfalligkeit auf Grund mangelnden taktischen Einfiihlungsvermdgens verweisen.

Der letzte genannte Typ wiederum scheint besonders im zwischenmenschlichen Umgang
seine Starken zu haben. Das Zeichen tigo ist mit seinen Bedeutungen ,albern”,
,oberflachlich” und ,leichtsinnig” zunachst eher negativ konnotiert. Da ist dagegen in seinen
Bedeutungsaspekten ,etwas durch und durch verstehen” und ,umfassend” positiv
konnotiert. Mit daren # A\ etwa ist eine kluge Person gemeint, die stets gut unterrichtet

1 . . .
9 Unter tiagoda lassen sich auch die

und den Dingen gegenliber positiv aufgeschlossen ist.
Bedeutungen ,flatterhaft”, ,leichtfertig” oder ,kokett“ (gingfu #%V%, qingtiao %% fk)
finden.?® Einen Mensch mit der positivgemeinten Eigenschaft tiaoda kann man sich also als

aufmerksamen, leichtfliBig-scherzenden, angenehmen, stets interessiert-informierten

%8 vgl. Jindai Hanyu da cidian T8 EE K& ML, Bd. 2, S. 2408 und Eintrag im online-Wérterbuch Handian. Kein

Eintrag im Mathews. Im Geyan lianbi xin yi wiederum als ,, pedantisch, ,langsam” und
,schwerfallig” interpretiert.

19 gjehe Mathews, S. 852: ,,an intelligent, successful man; a well-informed person®.
2% Jindai Hanyu da cidian, Bd. 2, S. 1839.
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Zeitgenossen vorstellen, der die Kunst des nonchalenten Smalltalks meisterhaft beherrscht.
In dieser sozialen Geschmeidigkeit ist wiederum die Tendenz zu Flatterhaftigkeit,

Unbestandigkeit und fehlender Charakterstarke angelegt.
Die sich anschlieRende Erklarung des Kommentars lautet wie folgt:

PIEE =, NEAZAT SRR, RAZEENE. Bndhse. rifds, M—2Z288
FEFTHG S Kb 2 2 5% . HIPTEAEY, B SR ARR.

Liu Yuanlu sagt: Immer, wenn du mit Menschen Umgang pflegst, darfst du keine Vollkommenheit
verlangen, sondern solltest Uber die Schwachen hinwegsehen und die Starken wahlen. Dies ist so,
wie im Sand verborgenes Gold heraus zu sieben. Das, was Gewicht hat, ist das Gold und daher wird,
wenn auch nur ein Goldsplitter herausgeholt wird, die ganze Menge des Sandes vergessen. Wenn
man nun den Sand verabscheut, dann kann man das Gold, obwohl es doch da ist, nicht sehen.

Gold stellt an dieser Stelle eine Metapher fir den Wert dar, welchen die Starken der
beschriebenen Personlichkeiten fiir die eigene moralische Kultivierung haben. Kann man von
solch besonderen Menschen lernen und sich die positiven Eigenschaften ihrer Qualitaten
zum Vorbild nehmen, so hat man daraus fir sich eine unermessliche Bereicherung gezogen.
Deshalb sollte man tiber die Schwachen groRmiitig hinwegsehen. Die Mechanismen shu und
ren spielen in diesem Aneignungsprozess eine entscheidende Rolle, weil sie einerseits zuerst
die Voraussetzung dafiir schaffen, dass man sich tatsachlich auf die Qualitaten anderer
einlasst und sich fiir deren positive Aspekte 0ffnet. Andererseits resultieren eine
verzeihende und geduldige Einstellung aus dem erfolgreichen Aneignungsprozess des Zum-

Vorbild-Nehmens.

Es lasst sich abschlieBend festhalten, dass die Maximen Nr. 48 bis 52 innerhalb ihres
horizontalen Gefiliges einen Themenkomplex bilden, der sich in teils narrativer teils
assoziativer  Weise fortspinnt. An dieser Stelle wird durch semantische
Schwerpunktverlagerung das Thema ,moralische Verbesserung durch das Lernen von
Vorbildern” nach verschiedenen Seiten ausgeleuchtet: von Kriterien moralischen Verhaltens,
verschiedenen Beispielen tugendhafter Eigenschaften bis hin zu grundsatzlichen
Transformationsmethoden, durch welche die Integration von Starken und die daraus

resultierende moralische Besserung erst eingeleitet werden kénnen.
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7 Fazit

In der vorliegenden Arbeit wurde der Versuch unternommen das Werk Geyan lianbi auf der
Grundlage des Kapitels zum sozialen Umgang und mit Blick auf die eingangs gestellten
Fragekomplexe einzuordnen. Der erste bezog sich darauf, ob man beim Geyan lianbi
insofern von einem Text sprechen kann, als sich ein Gedankenweg Jin Yings in der Auswahl
der Sentenzen manifestiert. Dieser schlieRt auf formaler Ebene sprachliche Techniken und
auf inhaltlicher Ebene gewisse Leitideen und eine weltanschauliche Position hinsichtlich
sozialer Beziehungen ein. Zweitens kam damit die Frage nach der Person des Autors, der
Zielleserschaft und den gemeinsamen identitatsstiftenden Merkmalen auf. Drittens ldsst sich
m. E. fragen, wie sich das Geyan lianbi literaturwissenschaftlich einordnen lasst. Und als
letztes steht die Frage im Raum, ob es ein Merkmal gibt, welches das Geyan lianbi so
herausstechen lasst, dass es fir lange Zeit stark nachgefragt war. Die ersten beiden
Fragenkomplexe standen im Zentrum der Arbeit. In Bezug auf die beiden anderen wird an

dieser Stelle ein Ausblick gegeben.

Hinsichtlich der Struktur des analysierten Kapitels ist dargestellt worden, dass die Anordnung
der Maximen keineswegs zufillig geschehen ist. Vielmehr lasst sich nachweisen, dass Jin Ying
seine Zitate sowohl nach assoziativen Gesichtspunkten als auch im Kontext von
Erzahlstrangen zusammengestellt hat. Die Fortspinnung seiner Gedanken besteht erstens
darin, das identische oder leicht variierte Begriffen oder Motive aufgegriffen werden.
Zweitens konnen identische Zeichen in ihren Bedeutungen oszillieren und dadurch das
Gedankenfeld erweitern. Beide Arten der Verkettung finden sich sowohl im horizontalen als
auch im Wechselspiel von horiztonalem und vertikalem Geflige wieder. Drittens sind diese

Fortspinnungen eingebunden in einen thematischen und erzahlerischen Kontext.

Inhaltlich geht es dabei nicht allein um den Umgang mit anderen, sondern auch um den
Umgang mit sich selbst. Anders ausgedriickt ist eine Hauptaussage des untersuchten Kapitels,
dass sozialer Umgang immer wechselseitiger Natur ist und daher einen Austauschprozess
von Innen- und AulRenwelt darstellt. Was im eigenen Geist beginnt, wirkt sich am Ende im
Sinne des Daxue auf die Gesellschaft aus. Somit ist die Selbstkultivierung in Form von
Selbstbeherrschung (Kontrolle der eigenen Leidenschaften) und Arbeit an den eigenen

Unzulanglichkeiten eine zentrale Forderung des Kapitels. Dazu geben die Maximen
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verschiedene Anweisungen: Moralisch bessern kann man sich einerseits durch das Umsetzen
gutgemeinter Kritik von Freunden oder Edlen. Dabei gilt es einen respektvollen Umgang zu
wahren. Andererseits kann man sich an Eigenschaften anderer Menschen ein Vorbild
nehmen. In Bezug auf die Schwachen anderer Menschen ruft das Kapitel zu Nachsichtigkeit,
Geduld und Mitgefiihl auf. Nicht selten werden von Jin Ying dabei Textstellen zitiert, die in
engem Bezug zu daoistischen und buddhistischen Aussagen stehen: Als Reaktion auf
Konflikte oder Machtdemonstrationen wird etwa auf das Wuwei-Prinzip verwiesen.
Unterdessen nahern sich Nachsichtigkeit und eine verzeihende, mitfiihlende Haltung auch

buddhistischen Anschauungen.

Insgesamt lasst sich feststellen, dass Jin Ying einen synkretistischen und eklektizistischen
Ansatz verfolgt hat. Dieser leitet sich zum einen maRgeblich durch die Einbeziehung von
Zitaten aus dem Shenyinyu und Caigentan ab. Beide Werke sind Zeugnisse individueller
Sichtweisen: das eine tendenziell durch den Ansatz Wang Yangmings gepragt, das andere
eher (chan-)buddhistisch inspiriert. Zum anderen werden auf konfuzianischem Untergrund
daoistische und buddhistische Elemente geschickt in die Textur eingewoben. Dies passiert
auf sprachlicher Ebene, indem Zitate durch Einsetzen orthodoxer Begriffe abgeandert und
dadurch Formulierungen bewusst offengehalten werden (wie die Beispiele shu und xing); auf
thematischer Ebene werden nicht genuin konfuzianische Themen (wie das daoistische ruo
neng zhi gang) mit klassischen Helden- und Persdnlichkeiten verquickt. Und schlief3lich
bieten die Maximen stellenweise auch einfach nur pragmatische Ratschldge an, die von

gewoOhnlichem, gesundem Menschenverstand zeugen.

Es wird dabei deutlich, dass bei allen Ausfliigen in die Unorthodoxie und Pragmatik das Ideal
eines konfuzianischen Gelehrten im Zentrum des Kapitels steht. Dieser kultiviert sich
bestandig weiter durch die Erweiterung seines geistigen Horizonts. Er hat idealtypisch eine
Beamtenposition inne und steht in einem Abhangigkeitsverhaltnis zu seinen Untergebenen.
Diese behandelt er mit vaterlicher Giite, aber stets so, dass ein gegenseitiger Spielraum
gewahrt bleibt. Er ist zurlickhaltend, bescheiden und milde im allgemeinen Umgang,
besonders jedoch in seinen Standeskreisen. Dabei ermahnt er Freunde zum Guten und sucht
seinerseits deren Nahe um sich in seinem Fehlverhalten korrigieren zu lassen. Auch nimmt er

sich Vorbilder, die ihm fir seine moralische Kultivierung férderlich sind.
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Die an den pianwen-Stil gekoppelte umgangssprachliche, zugleich schlichte Ausdrucksweise
der Maximen und haufige Zitierung von Werken des Didaktikers LU Kun deuten darauf hin,
dass das Werk von lJin Ying als Elementar- und Einfihrungswerk fir gesellschaftlich
hohergestellte Familien gedacht war. Vorbild fir die Zusammenstellung konnte dabei das
urspriinglich fir ungebildetere Leserschichten konzipierte Ji xi lu gewesen sein. Als Beispiel
fir eine solche Friherziehung kann der eingangs erwahnte Hongyi Fashi genannt werden,
der aus einer reichen Bankiersfamilie in Tianjin stammte. Indes kann Uber den
gesellschaftlichen Hintergrund Jin Yings nach wie vor nur spekuliert werden. Einerseits
konnte es sich bei Jin Ying um einen der zahlreichen muyou handeln, der als Reaktion auf
verfallende moralische Standards im offentlichen und politischen Leben das Geyan lianbi
zusammenstellte. Ebenso gut konnte es sich um jemanden handeln, der gebildet und mit
den Gepflogenheiten seiner direkten Umgebung zwar vertraut war, gleichzeitig jedoch auch
auf Distanz zu ihr stand: einen Menschen etwa, der sich als Privatlehrer sein Dasein
finanzierte. Die Herausgabe des lokal verbreiteten Ji xi lu zeigt auBerdem, dass Jin Ying
offenbar einen engeren Bezug zu Ost-Zhejiang hatte. Es lasst sich vermuten, dass er mit
Shanying seine Heimat verband und nicht etwa im Gefolge eines Beamten von Posten zu

Posten reiste.

Die Frage nach der literarischen Verortung des Geyan lianbi lasst sich mit Blick auf das
untersuchte Kapitel m. E. dahingehend beantworten, dass man es als xiaopin einordnen und
weiterhin als kommentierte Maximensammlung definieren kann. In seiner Anlage enthilt es
trotz der dargestellten Hauptstrange eine vielfaltige Zitatauswahl aus personlichen
Aufzeichnungen, Moraltraktaten, Ermahnungsliteratur und Haushaltsinstruktionen. Es bleibt
zu fragen, ob man das Werk hinsichtlich der gegebenen Definition als reines deyan-Produkt
bezeichnen kann. Dies mag in Bezug auf die Intention Jin Yings den Leser moralisch
auszurichten zutreffen und wirkt sich auch auf den Stil aus. Doch die vorstehende
Untersuchung zeigt ja, dass die Maximen wie Vorzeigewerke der gingyan-Literatur im
pianwen-Stil geschrieben und zudem Teile aus dem Caigentan Eingang in die Werkgestalt
fanden. An mancher Stelle, etwa beim ,Frihlingswind-Herbstwind“-Zitat aus dem Youmeng
ying, kann man bei Jin Yings Anderung von einer Anpassung zu Gunsten einer poetischeren

Ausdrucksweise sprechen.
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Zuletzt sei an dieser Stelle noch der Ausblick auf ein Alleinstellungsmerkmal gegeben,

welches das Kapitel Jiewu des Geyan lianbi auszeichnet und von anderen Sammlungen

abhebt. Im Laufe der vorliegenden Nachforschungen und Untersuchungen sind uns mehrere

ahnliche Werke begegnet. Lassen wir sie noch einmal in Kiirze Revue passieren:

1)

2)

3)

Zuiliebian: eine mingzeitliche Sammlung von Maximen und Aphorismen. Die Zitate
entstammen unterschiedlichen Quellen, sind bewusst nach Themen und inhaltlicher
Aussagekraft geordnet, jedoch nicht kommentiert, vermutlich da sich ,gegenseitig
erhellen sollen”.

Shenyinyu, Caigentan und Youmengyin: spatming- und frihgingzeitliche
Aphorismensammlungen aus der Feder einer Person. Diese Werke sind subjektiv und
lebendig, da sie die individuelle Sichtweise und Weltanschauung des jeweiligen
Autors ausdriicken. Sie kénnen aber nicht dem Anspruch von Maximen gerecht
werden, da ihnen zunachst die Autorisierung fehlt. Eine intentionierte Reihenfolge ist
zunachst unwahrscheinlich (da die Aufzeichnungen wie etwa beim Shenyinyu
chronologisch entstanden) und muss daher im Einzeln erst noch nachgewiesen
werden.

Lizi jielu: Sammlung von Aphorismen einer Person, durch eine andere Person
herausgegeben und kommentiert. Wertigkeit der Aussagen wird durch die erneute
Edition und den Kommentar anerkannt, jedoch zunachst nur vom Herausgeber (der

eine subjektive Leidenschaft fir die Ausspriiche hat).

4) Jing xin lu, Bao shan bian und Xunsu yigui, die Vorbilder flr das Ji xi lu: gingzeitliche

Anthologien beriihmter und anerkannter Moraltraktate, mit unterschiedlichem Fokus.
Diese Sammlungen halten den zu ihrer Zeit gangigen Wissenskanon an moralischen
Abhandlungen bereit, sie dhneln damit in gewisser Weise Enzyklopddien (bei Chen
Hongmou werden die Werke zu Beginn eines jeweiligen Textes sogar kurz eingefiihrt).
Die einzelnen Texte sind z. T. bewusst angeordnet (geht aus den jeweiligen
Vorworten hervor), zum Teil sehr umfangreich und wenig pointiert. Sie sind daher fur

den einfachen Leser — so das Urteil im Ji xi lu — ermidend zu lesen.

5) Ji xi lu: gingzeitliches Hybrid aus kurzen Moraltexten, Maximen, Liedern, Gedichten

und zeitpolitischen Kommentaren. Es ist der Versuch eine Auswahl zu treffen, die

sowohl eine moralische Grundlage legt als auch den praktischen Gebrauch
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beriicksichtigt. Es gibt leider weder einen Kommentar noch einen Hinweis zur

Reihenfolge oder bewussten Anordnung der einzelnen Versatzstiicke.

Mit Blick auf das Kapitel Jiewu und die darin herausgestellten Merkmale lasst sich vorsichtig
sagen, dass das Geyan lianbi eine gelungene Synthese der vorgenannten Werke darstellt. Es
halt pragnante Sentenzen aus unterschiedlichen Quellen bereit: Bekannte und unbekannte
Texte, abgednderte Zitate, sowie Eigenkreationen Jin Yings. Diese sind allerdings nicht
beliebig angeordnet. Vielmehr wird der Leser subtil durch das Kapitel gefiihrt. Die Zitate sind
zum einen durch ihre Kiirze, ihren regelmaligen Aufbau und einfache, aber zugleich fein
abgestimmte Wortwahl und zum anderen durch ihren Kommentar leserfreundlich gestaltet.
Die Kommentarstellen sind wiederum verschiedenen Quellen entnommen und manchmal
finden sich auch mehrere Kommentare unterschiedlicher Herkunft zu einer Hauptaussage.
Damit wird im Kapitel Jiewu dem Leser eine groRtmogliche Bandbreite und Tiefe dargeboten.
Das Werk prasentiert sich sowohl als individuelle Auswahl des Autors als auch als Darbietung

kanonisierten Wissens.

Es scheinen also sicherlich nicht die kopierten Textfragmente allein zu sein, die das Geyan
lianbi  einzigartig machen, sondern seine engmaschig-verwobene Struktur aus
unterschiedlichen Texten. Dabei fasziniert das Werk dadurch, dass es moralische
Handlungsdevisen vorgibt ohne dadurch die Offenheit und Flexibilitat dieser Struktur zu

verlieren.
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8 Anhang: Vollstindige Ubersetzung des Kapitels Jiewu

1. HEBER, ERE#EM, EAE-REGTHRRE. NBEM, ERRMEMm, E4E
—EHIRRIRE

Wenn Angelegenheiten zweifelhafter Natur sind, solltest du dir Gberlegen sie zu schiitzen. Mal3e dir
keine anklagende Haltung an. Wenn Menschen arm und machtlos sind, solltest du dir Giberlegen
mitfihlend zu ihnen zu sein. MaRe dir keine herablassende Einstellung an.

Gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji, in:Chen Hongmou, Xunsu yigui

2. i—FMEANRE, SHELEHE, ATED. LEmEREE, HHKXEE |
MEE

Fir alle sozialen Angelegenheiten gilt: Selbst, wenn ich mich von einem Sachverhalt mit meinen
eigenen Augen und Ohren Uberzeuge, darf mir nichts liber die Lippen kommen. Fiir alle Worte, die
meinen Lang- und GroBmut verletzen, gilt: Selbst wenn ich ausgelassen bin und bei Wein plaudere,
hite ich mich es zur Sprache zu bringen.

s, T, G2, Bl BREMPEE, JuReh R, T

Das [Brechen dieser Regel] ist die Ursache, warum sich Groll ansammelt, warum Unheil herbei
gerufen und geheime Verdienste zu Nichte gemacht werden. Geschwatz in den Frauengemachern ist
abscheulich und macht die Goétter und Damonen auBerordentlich zornig. Davor sei eindringlich
gewarnt!

3. BEWOUIIESNEE, R—BERK, BYEK. RERLUAFER Bo—hFE,
EANR

Straffe dies’ Herz um duBere Verlockungen abzuweisen. Darin musst du [heftig] wie wiitende
Flammen sein: Sobald du auf Verfiihrungen triffst, verbrennen diese. Weite dies’ Herz im Umgang
mit Kameraden. Darin musst du [mild] wie ein Friihlingssonnenstrahl sein, der alle Menschen warmt.

4. FROEMRMBTRER, FEEETFHLE. FAERFRPRER, HEFERF
HARRE

Im Umgang mit dir selbst solltest du im Tadellosen das Fehlerhafte suchen. Damit férderst du nicht
nur deine Tugend, sondern vermeidest auch Unheil. In der Behandlung anderer solltest du im
Fehlerhaften das Tadellose suchen. Das bewahrt dir nicht nur den Grofmut, sondern hilft auch
[anderen] sich von Zorn zu l6sen.

Ahnlicher Wortlaut in: Hong Yingming, Caigentan. Auch gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji

5. HRMBARR, RERYE FAEARERE. ABCERRRLEYEE—. F8
T AR, RERH, FHEAGH. RBCRABRLLZEIEK.
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Redest du im Nachhinein tiber die Fehler eines Anderen, indem du kein gutes Haar an ihm lasst und
ihn in den Dreck ziehst, so wirst du es nicht im Geringsten gut sein lassen kénnen. Versuche dich in
seine Lage hineinzuversetzen: Du hattest es ihm womdglich nicht nachmachen kénnen.
Kommentierst du die Starken und Schwachen eines Anderen, indem du verborgene, winzige Fehler
ausfindig machst, dann lasst du ihm nicht den nétigen Spielraum. Versuche dir vorzustellen, wie es ist,
seinen Schaden zu erleiden: Du wiirdest es dir wahrscheinlich nicht so ruhig gefallen lassen.

T, FRWN, RIERN, REFHERIR. FRAMNEEREE L RARE, 2 oM N RER e
HR S . A BB

Die Weisen sagen: Wer gelernt hat, andere solchermaRen zu behandeln, unterliegt einem grofRen
Fehler. Jeder, der das Tun anderer Menschen im Nachhinein kritisiert, spricht sein Wissen duBerst
dumm aus. Jeder, der von auBen kommentiert, zerredet eine schwierige Angelegenheit, so dass sie
dulerst leicht erscheint. Diese beiden Verhaltensweisen rithren davon her, dass man [bei sich und
anderen] mit zweierlei Mal misst.

Aus: Zhao Shenzhen, Yuchao za shi

6. BFRAREENE, MAEALL, KERE. SABLRBRKE SRR,
75 B KA -

Begegne Problemen mit Ruhe und Gelassenheit. Mogen sie noch so verworren sein wie verhedderte
Seide, sie regeln sich schlieflich in angemessener Weise. Im sozialen Umgang sei nicht auf Falschheit
und Betrug aus. Selbst wenn man gerissen wie ein Bergkobold ist, wird letztendlich alles ans Licht
kommen.

Aus: Hong Yingmin, Caigentan
7. AKEW, AW, REEH.
Gerechtigkeit, Redlichkeit und Gelassenheit bringen Klarheit hervor.
NAEE AR . SR W AR MRt . PER A NGRS, SR ETE R

Wer durch gerechtes Handeln Klarheit hervorbringt, verdunkelt diese nicht durch Eigennutz. Wer
durch redliches Handeln Klarheit hervorbringt, verquickt diese nicht mit Falschheit. Wer durch
gelassenes Handeln Klarheit hervorbringt, wird nicht in Verwirrung geraten. Ohne diese gibt es
keinen Weg der Erleuchtung.

8. NI, WUAFBZ. ANAHT, WEGHERZ. AR, RUAEEZ.

Wenn die Leute das Harte lieben, tiberwinde ich sie durch Weiches. Wenn die Leute List anwenden,
bewege ich sie durch Redlichkeit. Wenn die Leute sich in Arger ergehen, bezwinge ich sie durch
Vernunft.

9. FaghlMl. BATME. BARHE. NeER. EHETNER. FHREH.

Mit Weichem kann man Hartes beherrschen: Vor einem Kind kénnen groRe Krieger wie [Meng] Ben
und [Xia] Yu mit ihrem Mut nichts ausrichten. Mit Sprachlosigkeit kann man Wortgefechte bezwingen:
Vor einem Stummen gehen gewandten Rednern wie [Zhang] Yi und [Su] Qin die Worte aus.
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Vgl. auch LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu

10. BR T ZEHENEEMER . ER T ZRHENERMEN. KRR TZBEREBT
Etk.

Nicht ein Kluger sondern ein Dummer bringt die Klugen in der Welt an die Grenzen ihres Verstandes.
Nicht ein Redegewandter sondern ein Stummer bringt die Redner in der Welt um ihre Worte. Nicht
ein Mutiger sondern ein Feigling bringt die Mutigen in der Welt dazu sich zu unterwerfen.

Aus: Guan Yinzi

11. Ui E TR T2 EF. DELERTZF L.

Mit Geduld lassen sich die Verwicklungen der Welt |6sen. Mit Gleichmut |dsst sich die Streitlust der
Welt besanftigen.

12. MUARRE? H, &, MLIER? H, A%,

Wie kann man Verleumdungen besanftigen? Indem man nicht streitet. Wie lasst sich Feindseligkeit
besanftigen? Indem man nicht streitet.

Aus: Qian Decang, Jie ren yi

13. NZ R, BEHRBBAWARS. AZERE, I maEL.

Wenn Menschen mich verleumden, ist es besser nachsichtig mit ihnen zu sein als mit ihnen zu
streiten. Wenn Menschen mich beleidigen, ist es besser den Konflikt zu [6sen als sich davor zu
schiitzen.

Gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji

14. RFEHE, AHA, RAF. #RE+H, AHH, REE.

An Orten, an denen heiR diskutiert wird, setzen die Menschen ihre Mauler ein. Ich [aber] gebrauche
meine Ohren. An Platzen, an denen es hoch hergeht, drangen sich die Menschen nach vorne. Ich
[aber] lasse mich zurlckfallen.

Gefunden in: Ji xi lu

NEEE, BBLw. RS,

Wahrend die Menschen ihre Gemiiter erhitzen, bleibe ich allein seelenruhig. Das ist geistige GroRe.
15. B HBEE, N—4—8, STEF. SHRBEN, R—%—&F, fHR!

Sehe ich duBerst schlimme Dinge, so kann jeder einzelne Fehler und jede einzelne Ubeltat mit
Nachsicht behandelt werden. Erinnere ich mich der Menschen, denen einst duBerstes Unrecht
widerfuhr, warum sollte ich mich Gber jede einzelne tible Nachrede und jede einzelne Verleumdung
aufregen!

16. i ER, REIE, BBz, WHEE, RZER, REFLZ.
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Hat er Recht und ich habe Unrecht, dann lasse ich ihm den Vortritt. Hat er Unrecht und ich habe
Recht, dann bin ich nachsichtig zu ihm.

Gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji

EofE . WA TS, MERE. BT PANEF, AR FERDA. FFR,
—EUNN, AR

LU Kun sagt: Zwei Edle streiten sich nicht, weil sie einander den Vortritt lassen. Ein Edler und ein
Kleingeist streiten sich nicht, weil der Edle Nachsicht tibt. Folglich sind die, die sich streiten, beide
Kleingeister. Diese Streithahne erleiden gleichermafen Schaden.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu. Auch gefunden in: [Chen Hongmou], Liizi jielu

BRFE M =, —WRZ ARER, —HZBARE, RADERERE. SRBIZFE, ik K,

Al i
& A o

Chen Hongmou sagt: Der Gewinn oder Verlust von Ruhm und Reichtum in einer bestimmten Zeit,
sowie das Annehmen oder Ablehnen von Kritik zu einer bestimmten Angelegenheit bestimmen sich
urspringlich nicht selten daraus, wer den entscheidenden Zug zum Sieg tut [und damit die Oberhand
hat]. Wenn es aber um die groBen Staatsangelegenheiten und die zwischenmenschlichen
moralischen Prinzipien geht, sollte man es weitergehend erortern.

Aus: [Chen Hongmoul], Liizi jielu
17. BB/ DPARRAN . REHHEREE.

Menschliche GroRe ist, wenn man Nachsicht gegentiber Kleingeistern Giben kann. GroRe Tugend ist,
wenn man kleine Tugenden kultivieren kann.

Gefunden in: Shi Jichen, Yuanti ji

18. BABMERE T, EERHEELENER. RABTELA PN, BERHFHEE
HIER

Ich weiR nicht, was einen Edlen ausmacht, aber jeden Sachverhalt, den ich bemerke, in dem ein
Mensch bereit ist Nachteile in Kauf zu nehmen, macht ihn zu einem solchen. Ich weil8 nicht, was
einen Kleingeist ausmacht, aber jede Situation, in der jemand seinen Vorteil sucht, macht ihn zu
einem solchen.

Ahnlicher Wortlaut in: Lii Kun, Xu xiao’er yu

mASBNEF N, AN FEYARY. H, B7PREAE T, PAEEADN. HEHARA
A—Emllle METAED TN MMAAEZ TN, BEEEHSHRESREEEH. £
BEWEITA TN 0

Die Lehrer von damals und heute waren gute Menschen: In nur 14 Zeichen sprachen sie einfach,
herausragend und deutlich: ,Edle enden darin Edle zu sein. Gemeine Menschen verschwenden sich
darin gemeine Menschen zu sein.” Reichtum und Ehre, Armut und geringe Verhaltnisse haben
natirlich ihr bestimmtes Los. Man kann als Edler nicht um seinen Anteil an dem ihm zustehenden Los

95



gebracht werden. Als gemeiner Mensch kann man nicht zu seinem Los hinzugewinnen. Die Edlen
sagen immer, dass sie etwas von sich hergeben und dass dies duBerst vorteilhaft fir sie sei. Die, die
sich verschwenden, sagen immer, dass sie Verluste machen und dass dies zu ihrem Schaden sei.

Aus: Chen Hongmou, Xunsu Yigui

MIBZSERAS, TAMREEIESI. B4R, BMEWERA RS, AN ANECEE T2
LEH,

Als Lin Tuizhai kurz vor seinem Tod war, umringten ihn seine Nachkommen und baten ihn sie zu
lehren. Er sagte: Ich habe keine anderen Worte. lhr sollt nur lernen Verluste einstecken zu kénnen.
Seit alters her ist es so, dass Helden, die Verluste nicht hinnehmen konnten, oftmals gescheitert
sind.”

Aus: Li Yue, Jian wen za ji
19. G HEAE. BIHLUEAM.

Zur Selbstreglementierung eignet sich allein Ehrlichkeit. Im Umgang mit anderen hat Zuriickhaltung
grofRen Wert.

THTYEME, wH 2 E.,
Diese beiden Methoden sind der Weg die Tugend zu verherrlichen und sich selbst schadlos zu halten.
20. MoSAEL, DAENRIER, DARREEY.

Menschlichkeit und Rechtschaffenheit im Herzen bewahren, mit harter Arbeit und Sparsamkeit
haushalten, sich den Menschen gegeniber mit Hoflichkeit und Nachsichtigkeit verhalten.

REEINT =, WAAE, BREERARRS . ZRUERE. £RE, BEZAD. KEE
M, B s, NEE, AR, AEE, B EE. 2RAR AR R L.

RAFAIE? B RIEAMIBIER 2 5. S RMAREERR . AR, 2002 DI &
52 5, ORI D B S DA AR Z A . AT BRE S NG . R F A
HAHRR 2RI SO NS, B e/ MEM. NFRNE T RETREZ 2D
AN, AT —%%, REESEHE. BERTHEZENR, RIAERZIER, 5/, J
AERIEKRE . WP/ B LR HRAEA . HEHERTAZEFHL. KA
Z, RIBARRR . BRMEE, RREHR. SRS RMEH, NI EENR. REHFERHE
Az sE . sy, #2.

Zhang Ying wies seine Sohne folgendermalien an: Die Menschen von einst hatten ein Sprichwort: Sei
dein Lebenlang nachgiebig [gib den Weg frei], und du wirst keinen Zentimeter verlieren. Laozi
schatzte Nachgiebigkeit sehr hoch. Zuo [Qiuming] sagte, dass Nachsichtigkeit die Wurzel der Tugend
sei.

Befindet man sich in der Nachbarschaft, so vertraut man auf ordinares Gerede, welches nur besagt:
,Man darf es sich nicht ausbreiten lassen” und ,,spater wird es noch mehr“, dem ist keinesfalls so.
Welcher Mensch hat nicht die himmlische Ordnung, ein gutes Herz, die Fahigkeit gut und bose
voneinander zu unterscheiden und einen Sinn fiir Gerechtigkeit? Untersucht man es, dann hat der

96



himmlische Weg die GesetzmaRigkeit vom Wechsel des Vollem, das abnimmt, und dem Leerem, das
zunimmt. Untersucht man es so hat die Welt der Geister die Ordnung von sich abwechselnden Gliick
und Verlust.

Seit altersher hért man: Hoflichkeit und Nachsichtigkeit genligen zur Beseitigung des ewigen
personlichen Leides. Man hort nicht: Hoflichkeit und Nachsichtigkeit produzieren spateres Unheil.
Wer diesen Weg [der Nachgiebigkeit] gehen will, muss zuerst bei kleinen Dingen beginnen. Ich diente
einst im Rechtsministerium [Ministerium fir Strafen]. In [nur] flinfzig Tagen sah ich, dass alle groRen
Gerichtsfalle vielfach von dulRerst kleinen Anlassen ausgingen. Der Edle ist dulerst vorsichtig. Jede
Angelegenheit ordnet er nur vom Kleinen her. Ich habe in meinem Leben noch nie von gemeinen
Leute Beleidigungen erfahren, und es gibt nur eine gute Taktik dafiir: friihzeitig auszuweichen. Dies
denke ich jedes Mal, wenn ein Sachverhalt auftritt. Wenn man kleines Drangsal erleidet, kommt man
nicht dazu grolRes Leid zu erfahren. Wenn man kleinen Nachteil auf sich nimmt, gerat man nicht in
die Lage groRen Nachteil erdulden zu miissen. Dies ist im Leben von Vorteil.

Von allen Dingen moéchte ich am wenigsten Vorteile haben. Kleine Vorteile sind das, was alle Welt zu
erstreben sucht. Ich allein lehne es ab, daher erstirbt der Groll gegen mich. Wenn ich meinen Vorteil
verliere, wird aller Zorn beseitigt. Deshalb lasse ich mein Leben lang von kleinen Gewinnen ab, und
gewinne so jedoch mein Leben lang an Vorteil. Dies kann ich nach jahrzehntelanger Erfahrung in
Worte fassen. Ich halte mich daran, verachte es nicht.

Aus: Zhang Ying, Congxun zhaiyu
21. REEAERR, W—HBHEAT. HERER, B=23AME.

Auf schmalen Pfaden tritt einen Schritt beiseite, um andere vorzulassen. Bei gutem Essen gib einen
Teil her, um andere in den Genuss kommen zu lassen.

Aus: Hong Yingming, Caigentan. Auch gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji

22. EEMEZ HERIMER. BERZ NEFHNTNES.

Wenn du Angelegenheiten Gbernimmst, die schwer zu hdndeln sind, solltest sie nach besten Kraften
machen, jedoch ohne dich in Rage zu bringen. Wenn du mit Menschen umgehst, mit denen schwer
auszukommen ist, registriere es aber sprich es nicht aus.

Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu
23. FEREATES. BFATEE. ERATRME.

Einem am Boden liegenden Feind darf man nicht nachsetzen. Stockender Rede darf man nicht ins
Wort fallen. Eine arme Bevolkerung darf man nicht einschiichtern.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Zhidao
24. WERKAPMATENAZEE. BREXARBATERANZRE.

Es gibt kein gréBeres Unheil, als eine feindliche Miene aufzusetzen, obwohl man doch nicht voll des
Hasses ist. Nichts beschamt mehr, als eine wohlwollende Haltung vorzutauschen, obwohl man nicht
wohlgesonnen ist.
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Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu
25. BaseigE.

Erweist du deine Gnade, hite dich, sie zundchst zu gewahren und spater wieder zu entziehen.
Aus: LU Kun, Xu xiao’er yu
R A, wiD) s,

Denn dann wendet sich [beim Empfanger Dankbarkeit fiir die empfangene] Gunst in Feindschaft und
das zuvor erworbene Verdienst geht ganzlich verloren.

Aus: L Kun, Xu xiao’er yu

26. BIAGEREER.

Ubst du deine Autoritét aus, hiite dich, zunichst nachsichtig und spater streng zu sein.
Aus: LG Kun, Xu xiao’er yu
AEIRAT RIBBA

Denn dann werden [Deine Untergebenen] sich deiner Kontrolle nicht unterwerfen und du wirst dir
vielmehr ihren Groll und Zorn zuziehen.

Aus: LU Kun, Xu xiao’er yu

27. ERBEAEE . BEHREAAEM.

Diejenigen, die ihre Autoritat gut in Anwendung bringen, geraten nicht leicht in Zorn. Diejenigen, die
Gnade einzusetzen wissen, erweisen nicht beliebig ihre Gunst.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Zhidao. Auch gefunden in: [Chen Hongmoul, Liizi jielu

B =, BEUNAHRRE, 8RR, Bt AE. —AEE, AR, BAZH, 1
AR X, NFBEZ B ARUB I 2% . B & TR B i DU T
AR,

Chen Hongmou sagt: Autoritdat und Gnade sind die grofen Gewalten zur Staatsfiihrung. Von oben
reicht es nach unten. Weicht man von diesen beiden Zeichen ab, erlangt man [eine gute
Staatsfiihrung] nicht. Vernachlassigt man eine [der beiden Gewalten], so reicht Autoritat allein flr
Bestrafung nicht aus und Gnade allein fiir Beratung nicht. Da kommt jedes Bedauern zu spét.
Wiederum sagt er: Die Menschen kennen das Unheil, das beim Missbrauch von Macht entsteht, aber
sie kennen nicht das Verhangnis, das auf sie zukommt, wenn die Gnade obsiegt. Wo die Autoritat
siegt, kann man Gnade vor Recht ergehen lassen. Wo die Gnade siegt, wird es schwierig sie durch
Autoritat zu kontrollieren. Diejenigen, welche Gunst und Autoritat zur Anwendung bringen, sollten
sich [an diesen Ratschldagen] orientieren.

Aus: [Chen Hongmou], Liizi jielu
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28. AEEHBNFTR, BUHESENEE.

Ein groRRzuigiger Mensch bringt Andere nicht in Abhangigkeit zu sich, ein verstandiger Mensch gibt
anderen Menschen die Gelegenheit ihr Gesicht zu wahren.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Zhidao. Auch gefunden in: [Chen Hongmoul], Liizi jielu

BRFEFT =, REMHER D, AN, UM A, AR, A RS R
o fH BT ANECE & (R ARF2 R i -

Chen Hongmou sagt: Wenn man sich groRzligig verhalt, und dabei immer die Oberhand hat, so
werden sich die Menschen nicht auf einen stlitzen kdnnen.Wenn man verstandig ist und dabei die
menschlichen Geflihle nicht auBer Acht lasst, kénnen andere ihr Gesicht wahren. Darin sind groRe
Gelehrsamkeit und politisches Geschick enthalten. Wenn man andere veranlasst, es zu wagen, zornig
zu werden, aber es nicht zu wagen, [ihre Geflihle] auszusprechen, so ist das der Punkt, an dem man
seine verborgenen Verdienste verlieren wird.

Aus: [Chen Hongmoul], Liizi jielu

29. FEAMHERMABARE, BRZMER. NEHHERMABAHEBZR
B%O

Unter den Angelegenheiten gibt es solche, bei denen man weil3, dass sie sich wandeln miissen, aber
man nicht umhin kommt, diesem Wandel Folge zu leisten; man kann sich dann nur bemihen, [die
Folgen] zu lindern. Unter Menschen gibt es solche, bei denen man weil3, dass sie sich zur Ruhe setzen
sollten, aber man nicht umhin kommt, sie [dennoch] einzusetzen; man kann sich dann nur bemiihen,
sie zu beaufsichtigen.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Zhidao. Auch gefunden in: [Chen Hongmoul, Liizi jielu

30. BfEIEE, EEZARE. SRWARE, HEZ KRB

Vor Leichtglaubigkeit und Aktionismus soll man sich beim Zuhoren hiiten. Wenn man Menschen zur
Besserung ermahnt, sei vor allzu direkter und strenger Kritik gewarnt.

BB, KB, KEEE, NBELE, B rEECIEE .. e, RN AFERE T,
Bz, RIETAER DN,

Li Kun sagt: UberschieRendes Wasser richtet sich gegen die Strémung, iberspringendes Feuer
breitet sich ebenerdig aus, angestachelte Menschen schaffen Chaos. Der Edle ist vorsichtig mit all
diesen Erscheinungen von Erregtheit. Wer angesichts seiner Verfehlungen beschamt ist, kann auch

wenn er ein gemeiner Mann ist, zu einem Edlen werden. Wird der innere Zorn erregt, so kann ein
Edler zu einem gemeinen Mann werden.

Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu
B MANEEAA KE, BAHIEEK.

Jemand, der nicht in Zorn gerat, obwohl er gereizt wird, der muss, wenn er keine grofRe Langmut
besitzt, tiefere Plane verfolgen.
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31. JREZEEMM. HETIRES

Bei der Regelung von Angelegenheiten muss man Spielraum lassen. Bei der Ermahnung zum Guten
sei eindringlich davor gewarnt alles auszusprechen.

S, HABK, "EZE, ArAED -

Gebogenes Holz lasst sich schlecht markieren, ein widerspenstiger Felsblock schlecht behauen, Kritik
und Ermahnungen zum Guten kdnnen nicht vorsichtig genug ausgesprochen werden.

Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Lunli

Erf s, SREAEAME, HAEUE, NEERERACE. BiEMlis, #5850
Hoprde, WA, WIHE, MRE, WMERF, UL, 8RS, REER.

LU Kun sagt: Was das sich gegenseitig zum Guten anhalten betrifft, so sollte man schauen, was es mit
dem anderen auf sich hat, ob derjenige sich Gberhaupt um der eigenen Besserung willen belehren
lasst. Wiederum sollte man moglichst einen Weg finden, das Gute im Anderen auszuschoépfen und
ihm bei seinen Schwachen beizustehen. Man soll ihn nicht fiir das was er meidet, kritisieren, ihm
seine Verfehlungen nicht zur Ganze aufzahlen, ihn nicht direkt konfrontieren, nicht harsch und
ungeduldig sein, nicht langer als notig reden, sich nicht unnoétig wiederholen. Wer gegen diese sechs
Vorschriften verstof3t, der ist nicht auf einem guten Weg, obwohl er aufrichtig Rat erteilt.

Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu

Nz, M NAG=0 )T AFEEM, RN oo, AR, e AR ey, It
RIE &R

Wiederum sagt er: Um Uiber einen Menschen zu urteilen braucht es zu drei Teilen Aufrichtigkeit.
Tatsachlich halt man sich dadurch nicht nur Ungemach vom Leibe, sondern man tberldsst dem
Anderen einen Ausweg seine Fehler zu iberdecken, gibt ihm einen Anreiz zu bereuen und lasst ihm
einen Rest seiner menschlichen Wiirde. Dies ist wie der unaufdringlich-zuriickhaltende Geist von
Himmel und Erde.

Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu
32. MErERR, ARz, RIFWTCIRME, BEN, AHZE, RATUE3L.

Verwende ich dir mir erwiesene Gnade [um anderen Menschen nach Kraften zu helfen], so kann ich
die Tugend ausweiten. Bewahre ich die unerschopflichen Gefiihle gegeniiber anderen Menschen, so
kann ich mit allen Umgang pflegen.

Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu. Auch gefunden in: [Chen Hongmou], Liizi jielu
Bt s, 2HAE, MPHRE,

Chen Hongmou sagt: Maximen und Aphorismen kénnen Einsichten vermitteln und als warnende
Beispiele dienen.

Aus: [Chen Hongmou], Liizi jielu
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B. HABAZES, HAGREGE, MRREER, RZHBRIT. SABAZES,
BAHRBR, MHREEN, RZFBAPAN.

Die [Belehrungen] der Menschen aus der Vergangenheit entsprangen haufig dem Geist der Liebe,
deswegen korrigierten die belehrten Menschen ihre Fehler leichter. Da sie mich gewohnlich als
Vertrauten betrachteten, wurden meine Lehren leichter weitergegeben und umgesetzt. Die
[Belehrungen] der Menschen von heute entspringen haufig der Abscheu, deswegen machen die
Belehrten nach Moglichkeit keinen Versuch sich zu bessern. Da sie mich gewdhnlich als Feind
betrachten, sind meine Worte bestimmt nicht eingdngig.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu. Auch gefunden in: [Chen Hongmou], Liizi jielu

BRFEM =, BEZIH R —BIHSR E E28, MZEHN. NZR/EL USREE? FLEIA,
ATTIBIR G, WHAERE. BEABRFIAN, BRIFHAS. FANOE, LR EM
A, WAL ARE, AT AR IR I ANAR . PR EEER,  BERRB . RYSIE

SlZak, MERIE, BERZR, mMREAM. AR, REARES.

Chen Hongmou sagt: Zwischen brennender Sonne und strengem Frost gibt es trotz allem eine
Periode, wo das Leben erwacht und gedeiht, daher das Empfangene leicht eingdngig ist. Sieht es mit
der Belehrung von Menschen nicht ganz dhnlich aus?

Bei jeder Belehrung darfst du nicht sogleich die Fehler herausstellen, sondern musst zuerst die
Starken loben. Denn wenn die Menschen sich freuen, gehen ihnen die Worte viel leichter zu Herzen
als wenn sie sich argern.

Die, die sich darauf verstehen die Menschen moralisch zu erziehen, sind ehrlich, warmherzig,
liebenswiirdig und taktvoll, sie sind nachsichtig gegenliber Unerreichtem, haben Verstandnis fir
Unzulanglichkeiten, verzeihen Unwissenheit und sind mitfiihlend gegeniiber Unerwiinschtem.

Sie erteilen der Sache getreu ihren Rat, und schenken Erleuchtung zur rechten Zeit. Jene aber sind
froh Gber die Ehrlichkeit des empfangenen Rates und freuen sich liber dessen Vorziige. Sie werden
beriihrt von der Aufrichtigkeit der Ermahnung, und schamen sich tGber ihre Unfihigkeit.

Die Menschen sind weder Holz noch Stein, es gibt immer Fortschritte.
Aus: [Chen Hongmou], Liizi jielu
JAE R, PINERE T . #EAEDINT AR, Rk !

Wenn ich jemand wie einen Widersacher verabscheue, dann wird jener mich im Galopp zu Tode
treiben. Obgleich man sich wiinscht sich selbst zu erneuern, kann man es doch nicht erlangen, ach!

34 EEA®, TEEHCE. LECE, MULEANE -

Gerne die Fehler anderer zu horen kommt nicht damit gleich, die eigenen Fehler gern zu horen.
Gerne Uber die eigenen Vorzige zu sprechen kommt nicht damit gleich, gerne tber die Vorziige
anderer zu sprechen.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Xiushen
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BRFEM =, [F—HiGEEZ %, SACH S, R A, 2z NSRS
i, ERoEmEMAE, AEEHSHEEE T TF&PANT?

Chen Hongmou sagt: Gleichermal3en gilt fiir das Héren von Fehlern und das Sprechen (iber Gutes: Ob
die Menschen ihre eigene Position mit der von anderen tauschen, ist genau der Unterschied
zwischen Weisen und Wilden. Die Menschen unserer heutigen Generation lieben es die Fehler
anderer und hassen es die eigenen Fehler zu horen, sie erfreuen sich daran ihr eigenes Gutes zu
benennen und hassen es das Gute an anderen Menschen zu nennen. Versuche diese Haltung zu
liberdenken, ist sie die eines Edlen oder die eines Kleingeistes?

35. P MBIHAT, REAZE. MEASAEIT, —RREZT.

Horst du jemandes Worte, so musst du dessen Taten beobachten: Dies ist der Weg Menschen
auszuwahlen. Lernst du von seinen Worten, so fragst du nicht nach dessen Taten: Dies ist das Rezept
sich Gutes zum Vorbild zu nehmen.

Leicht abgewandelter Wortlaut, aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Xiushen

I EE /LS ZAREE . Ami®, AZBEGRMG? RECRE T, R
W, RN EZT?

Wenn ich seine Worte als Lehrer nehme, so ist dies, weil diese flir mich von Vorteil sind. Wenn sie
vorteilhaft fir mich sind, was frage ich danach ob derjenige wiirdig war der sie gesprochen hat?
Wenn diejenigen, welche sich sonst in abgetragenen Hanf kleiden, reich verzierte Gewander kaufen
und diejenigen, welche sonst Spreu essen, sich ein reiches Mahl kaufen, werden diese [ihr neues
Leben] dann wegen Menschen aufgeben?

Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Xiushen
36. R AZIEE FH O, AAERKEZE. MAZBERLL, PBRAHL.

Urteilst du Uber die Fehler eines Menschen, so sollte du dessen Motive griindlich priifen und nicht
allein auf sein Handeln schauen. Nimmst du dir gute Eigenschaften an einem Menschen zum Vorbild,
so solltest du dich an sein Handeln halten, du brauchst nicht bis zum Grunde seiner Motive
vorzudringen.

POz A AR R AR, AL A NEEA, WEMMZKSH, FREZIEN.

LU Kun sagt: Wenn du Gber die menschlichen Gefiihle urteilst, indem du nur nach den Schwachstellen
suchst, den menschlichen Geist besprichst, indem du nur von seiner schlechten Seite ausgehst, dann
ist dies eine selbstgerechte und herablassende Haltung. Dies ist nicht der Pfad der Gute.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Renqging
37. /PADEFERE, ATBHARERELE. BEFIREBE, gAML,

Auch ein Kleingeist hat seine Vorziige, man darf ihn nicht hassen und dabei abstreiten, wo er Recht
hat. Auch der Edle hat seine Fehler, man darf ihn nicht lieben und dabei beschdnigen, wo er Unrecht
hat.
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Ahnlicher Wortlaut in: Ll Kun, Shenyinyu, Kapitel Cunxin
38. PANEER, REATEEAME

Von Kleingeistern solltest du dich mit Entschiedenheit fernhalten, doch darfst du dich ihnen nicht als
Feind zu erkennen geben.

Aus: Shen Hanguang, Jingyuan xiaoyu
% m, MICmE/NNE, HESIMNEM, NFEL, R H 2.

Die grofRen Denker der Vergangenheit sagen: Da ich nun einmal nicht umhin komme, mit
Kleingeistern zusammen zu wohnen, muss ich dufRerlich meine Erscheinung anpassen und innerlich
mein Herz in Einklang bringen, dies ist ein absolut nicht zu vernachlassigender Grundsatz.

Nz, BANZFEARRE, ZNZBAER . A S5 Rk, TR R

Wiederum sagen sie: Bemerkst du Betriigereien, so bringe sie nicht zur Sprache. Bist du ein Opfer
von Verleumdung, so lasse dich dadurch nicht dauRerlich bewegen. Darin sind unerschopflicher
Ausdruck und auch unbegrenzter Nutzen enthalten.

Aus: Hong Yingming, Caigentan

39. BTEER, BRI A,
Einem Edlen solltest du nahestehen, aber du darfst dich nicht verbiegen und zum Kriecher werden.
Aus: Shen Hanguang, Jingyuan xiaoyu

40. P NEK, Bi/PNER-

Im Umgang mit Kleingeistern sei entgegenkommend, in der Abwehr von Kleingeistern sei
unnachgiebig.

Gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji

BT S, fANEE. A DN ARG MG EZUE, A
AR AR
Mit Edlen Umgang zu pflegen ist leicht, mit Kleingeistern schwierig, mit fahigen Kleingeistern

schwieriger und mit erfolgreichen noch schwieriger. Einem erfolgreichen Kleingeiste darfst du mit
Auszeichnungen wirdigen, du darfst ihm aber keine Macht Gbertragen.

41. HEATIEE, BARREL. HEATRE, BAIITAES.

Horst du Schlechtes [liber eine Person], so gerate darliber nicht gleich in Zorn und verurteile sie nicht.
Wombdglich lassen Verleumder ihrem Arger freien Lauf. Hérst du Gutes [iiber eine Person], so suche
nicht sogleich ihre Nahe. Womoglich versucht sich ein Gauner dein Vertrauen zu erschleichen und
seinen Vorteil daraus zu ziehen.

Aus: Hong Yingming, Caigentan
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82, BEMOTIEFALNEAF. S FCRMAETUIEANS.

Entledige dich zuerst deiner selbstslichtigen Gedanken, und danach kannst du 6ffentliche
Angelegenheiten leiten. Bringe zuerst deine Ansichten in Einklang, und danach kannst du den Reden
der Menschen zuhoren.

3. BEUFELARE. PHUEFH%.

Wichtig ist es, sich selbst zu kultivieren, indem man sein Herz klart. Vorrangig ist es, Erfahrungen zu
sammeln, indem man mit Bedacht spricht.

44. BERNRMCZ K. MEKREAZIE.

Es gibt kein groReres Ubel, als den eigenen Leidenschaften zu erliegen. Es gibt kein groReres Ungliick,
als Uber die Verfehlungen anderer Menschen zu sprechen.

iz BFRIEEE - iz NARIBRES -

Verhalte ich mich so gegeniiber dem Edlen, verliere ich meine Tugend. Verhalte ich mich so
gegeniber dem Kleingeist, verliere ich mein Leben.

Aus: Pu Songling, Liaozhai zhiyi
as5. NAEMEEHE, FEsaBskE. i EERIEM T, E=gHOZEEA.

Besteht das menschliche Leben allein aus Ausschweifungen, so muss man diesen Kérper hundertfach
schmieden und ein Mensch aus Stahl werden. Auf der Welt gibt es Statten des Konflikts und der
Unruhe, dort sollte man den Mund dreifach versiegeln und vom Menschen aus Kupfer* lernen.

*Anspielung auf ein Zitat aus Kongzi jiayu: LB, EANKMBERZ &, BELGBEZH, A%
AN, Z4d0, mEpHEE: HZ2ES AWM. sz sk

46. LIRERFIFERCHHEG. HRFTEERS S8R,

Solche, die sich auf die Beurteilung anderer verstehen, haben einen unscharfen Blick in Bezug auf
sich selbst. Solche, die darin verwickelt sind anderer Leute Verfehlungen zu enthiillen, stoRen Worte
voller Makel hervor.

Aus: Chen Hongmou, Congzheng yigui

47. NEBR—N, RUKTH, AMRE, XURATE. EHREMERZCE, R
AAEEE. NERRE—H, MUARESE, AMRE, NARET. FPFHLHE
BZUE, REAHEE.

Was die menschlichen Beziehungen betrifft, so verhalt es sich folgendermalien: Jedes Mal, wenn
man sich einem Menschen gegeniiber sieht, so glaubt man anfangs, dass er liebenswert sei. Nach
einiger Zeit jedoch kommt Abneigung auf, und nun wiederum glaubt man, dass er
verabscheuenswert sei. Versteht man das dahinterliegende Prinzip nicht und bindet sich wiederum
an seine Gefiihle, dann wird es zum Bruch kommen. Wenn man mit einer Situation umgeht, so glaubt
man anfangs, dass sie erfreulich sei. Nach einiger Zeit jedoch kommt Widerwillen auf, und nun
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wiederum glaubt man, dass sie bitter sei. Wenn man seinen Geist nicht in Einklang bringt und
wiederum [allein] aus Selbstbeherrschung Hilfe leistet, dann wird es zu Wankelmut kommen.

48. BIE B NEBHEM. mEMTE, MHFRATMHENE. BEABNEBRLE
B, mREAEE, RIHBLRMIEROHE.

Betrachtest du reiche und angesehene Menschen, so schaue auf ihre Geisteshaltung. Wenn sie mild
und liebenswiirdig sind, so wird ihr Glanz sicherlich lange bestehen und ihre Nachkommen werden
wohlhabend bleiben. Betrachtest du arme Menschen von niederem Rang, so schaue auf ihre
Leidensfahigkeit. Wenn solche grofSmiitig und groRherzig sind, so wird ihnen sicherlich héchstes
Gliick zuteil und ihre Familien werden im Uberfluss schwelgen.

Gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji

49. KEZ NEMLVEE. HEZ NEMUSES. BEZ ANEWUMET. REOZA\EH
PAER. BEZ NEUER. BEREZ NECGEM. 782 NEHCUEE . &5k
ZNEHIUAFM . SRIE T Z ANEHCARETR . HRmEz N5 LR .

Nachsichtige, giitige Menschen sind meine Lehrmeister darin, meinen Langmut zu nahren. Sorgfiltige,
durchdachte Menschen sind meine Lehrmeister darin, mein Wissen zu verfeinern. Mitfiihlende,
wohlwollende Menschen sind meine Lehrmeister darin, meine Untergebenen zu flihren. Sparsame
Menschen sind meine Lehrmeister darin, mich mit meiner eigenen Familie niederzulassen.
Bewanderte Menschen sind meine Lehrmeister darin, Weisheit hervorzubringen. Schlichte,
anspruchslose Menschen sind meine Lehrmeister darin, meine Einfaltigkeit zu verbergen. Fahige,
weise Menschen sind meine Lehrmeister darin, dem Wandel zu begegnen. Schweigsame Menschen
sind meine Lehrmeister darin, meinen Geist zu erhalten. Bescheidene, unpratentiose Menschen sind
meine Lehrmeister darin, mich meinen Lehrern und Freunden zu ndhern. Belesene, kenntnisreiche
Menschen sind meine Lehrmeister darin, mein Sehen und Horen [mein Wissen] zu erweitern.

50. ERAHATHE, EEIE, ZHETER, SRHMAS, ASEAR.

In Zeiten des normalen Lebens besieh dir die, die ihm nahestehen. In Zeiten des Reichtums besieh dir
das, was er gewahrt. In Zeiten des Einflusses besieh dir die, die er empfiehlt. In Zeiten der Armut
besieh dir das, was er nicht macht. In Zeiten des Mangels, besieh dir das, was er nicht annimmt.

Aus: Sima Qian, Shiji

HEME AT AUAC, ATLAKER, wT ARG, wTRAES L, mTBAES, WH Carb. HTZiEsm
WEHHERZ SR,

Mit Hilfe dieses Sprichwortes kann man Freunde aussuchen, Lehrer einstellen, Ehebiindnisse
schlieBen, Gelehrte empfehlen, Worten lauschen und selbst Fuk fassen. Und so kann die Tugend sich
selbst auszurichten und das eigene Verhalten zu kontrollieren beide Male durch diese flnf [Satze]
erlangt werden.

51 MAZHAHE. MAZBIE. MAZMHR. RAZBRIE. RAZR
AR, MAZEHEA.
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Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner Geradlinigkeit zum Vorbild, so verzeihe ihm seine
Taktlosigkeit. Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner Schlichtheit zum Vorbild, so verzeihe ihm
seine Einfalt. Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner Charakterstarke zum Vorbild, so verzeihe
ihm seine Engstirnigkeit. Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner Pietdt zum Vorbild, so
verzeihe ihm seine Zuriickhaltung. Nimmst du dir einen Menschen wegen seines Streitgeschicks zum
Vorbild, so verzeihe ihm seine Unbeherrschtheit. Nimmst du dir einen Menschen wegen seiner
Glaubigkeit zum Vorbild, so verzeihe ihm seinen Starrsinn.

i N P RBE it BN UBR, AR .

Die genannten Menschen haben neben ihren Starken sicherlich auch Schwachen. Man sollte sich die
Starken zum Vorbild nehmen und dabei tiber die Schwachen hinwegsehen, und nicht etwa tGber dem
Herauspicken der Schwachen die Starken vergessen.

52. A AL AR IBBUE AR 3. BB A BN At
PRI

Triffst du auf Menschen, die aufrecht und unbeugsam sind, so musst du ihre exzentrische
Widerborstigkeit ertragen. Triffst du auf Menschen, die durch ihre natiirliche Leichtigkeit
hervorstechen, so musst du ihre mutwilligen Anmallungen ertragen. Triffst du auf Menschen, die
einfach und ehrlich sind, so musst du ihre soziale Schwerfalligkeit ertragen. Triffst du auf Menschen,
die sich durch ihre Gewandtheit und ihren unbekiimmerten Charme auszeichnen, so musst du ihre
unbesonnene Flatterhaftigkeit ertragen.

Aus: Wen Huang, Wenshi muxun

P, WEG AR SEM, N EE. B e, FEEs, AR 475
RIS Ib 2 £ 3. HIFFEED, BESTFRRR.

Liu Yuanlu sagt: Immer, wenn du mit Menschen Umgang pflegst, darfst du keine Vollkommenheit
verlangen, sondern solltest Uiber die Schwachen hinwegsehen und die Starken wahlen. Dies ist so,
wie im Sand verborgenes Gold heraus zu sieben. Das, was Gewicht hat, ist das Gold und daher wird,
wenn auch nur ein Goldsplitter herausgeholt wird, die ganze Menge des Sandes vergessen. Wenn
man nun den Sand verabscheut, dann kann man das Gold, obwohl es doch da ist, nicht sehen.

53. MBI ZUEZR. NBARFZLUEE.

Wenn Menschen engstirnig und aufbrausend sind, ertrage ich dies mit GroBmut. Wenn Menschen
boshaft und kleinlich sind, gleiche ich dies durch GroRherzigkeit aus.

IR B BRI .
Dies ist, wie wenn sich klares Kaltes, in brennende Hitze geworfen, auflost.

54. S AFFMiF 4, MATEEHLE TR, TAMAML, HIREE LR/ DA,

Wenn ein verschlagener Mensch aus Ruhmsucht betriigt, dann kénnen daraus wahrhaftig dhnliche
Handlungen entspringen wie bei einem Edlen. Wenn ein Mensch mit veralteten Vorstellungen, weil
er sich nicht andert, halsstarrig an [seinen Handlungen] festhalt, dann geht der Bruch tiefer als dies
bei einem Kleingeist der Fall ware.
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Aus: Shen Hanguang, Jingyuan xiaoyu
WAL A A N? BRTLEZ 208, AEA.

Zuerst unterscheide ich: Was ist er fiir ein Mensch? Wenn du den Weg, wie er mit anderen
auskommt, bedenkst, erhaltst du [die Antwort].

55. FESAAKRBIR, —VNTERH, BaME. BEATRLH, —VEREEHBR, =
BEE.

In deiner Selbstbeherrschung gehe nicht zu weit, auch von Liederlichkeit, Verdorbenheit, Dreck und
Schmutz solltest du etwas gekostet haben. Im sozialen Umgang sei nicht zu wahlerisch, allen Weisen
und Dummen, Schénen und Hasslichen musst du vergeben kénnen.

Aus: Hong Yingming, Caigentan
F U ZEPR AR R AR . N340, RSN T8 B LR R A2

Klugheit muss, verborgen hinter Schlichtheit und Aufrichtigkeit, seine Wirkung entfalten. Wenn in
der Vergangenheit jemandem ein Ungliick widerfuhr, dann war in neun von zehn Fallen ein Kluger
betroffen, der sich nicht an diese Maxime hielt.

Aus: [Chen Hongmoul], Liizi jielu
Rig & g, —HHR, RERz. BB, RER, S ARREARSH.

[Zur Zeit der drei Konigreiche] schickte das Reich Wu zwei Gelehrte in das Reich Shu. Die zwei
Gelehrten stritten gar eifrig miteinander und Herzog Wu [Zhuge Liang] bewunderte sie. Danach
wurden die Gelehrten beide getotet. Herzog Wu sagte: Die beiden konnten einfach zu gut schwarz
und weild voneinander unterscheiden.

56. FHZK, HAYIAR? EEMTNE, ZBHLFEEH, BRAEZW? | NLZHE,
FAIANARE? AN, ZEHEAL, BEFBZIA? !
Das Universum ist grof3, welches Wesen tragt es nicht in sich? Gesetzt den Fall, man gdbe gewissen
Wesen den Vorzug, wie kdnnte es ein anderes Universum geben, in das die zurlickgelassenen
Lebewesen versetzt werden kdnnten? Das menschliche Herz ist weit, welcher Mensch kann nicht

verzeihen? Gesetzt den Fall, man suchte nur die guten Menschen aus, wie kdnnte es ein anderes
menschliches Herz geben, das wiederum den schlechten Menschen verziehe?

LR, CAENFRAE A, RIS — T P T

Ich ziehe den Stachel aus meiner Brust um mit Anderen guten Umgang zu pflegen. Dies ist die
gliicklichste aller Welten.

Aus: Chen lJiru, Xiaochuang youji

BRAEAN AT R . R VL. 3y, MeERRE IR . R — SR . Aotk B fi %
Whi, WHEIEE, KAFER.
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Im sozialen Umgang sei nicht allzu wahlerisch: Einhorn, Phonix, Tiger und Panther, Schlange und
Skorpion gedeihen Seite an Seite. Allein in einem Korper sammeln sich gleichermaRen Reines wie
Unreines an. Wenn Magen und Darm [den Kdrper] reinigen in dem sie sich des Schlamms entledigen,
bleibt nur das Klare zuriick. Dies verstoRt nicht gegen die Gesetze des Lebens.

57. fEREILOMT, RAEWHR. ®BEFRGFAES. BEELLZH, RAETH.
B P RTEREEE R

Wer voller Tugend ist, dessen Herz ist mild und ausgeglichen, der sieht alle Menschen als
achtenswert an. Deshalb ist ihm vieles lieb und teuer. Wer arm an Tugend ist, dessen Herz ist schroff
und stolz, der sieht alle Menschen als verachtenswert an. Deshalb ist ihm vieles
verabscheuenswirdig.

BEARNEEAL. BEARANSESLAY. AHARANRIEAHR.

Heilige halten alle Menschen fiir Heilige. Wiirdige teilen die Menschen in Wiirdige und Unwirdige.
Wenn Unwiirdige die Menschen betrachten, halten sie sie alle fiir unwirdig.

RHERE, 2N, BASREE, SIS HE. RRSEET, BED, ZREBUEIMR, P2
W2y, INAERER 2, HER R !

Yuan Hongdao spricht: Bei den Menschen ist es zum Beispiel so, dass fir diejenigen, die einen guten
Magen [eine starke Milz] haben, auch Gemiise und brauner, ungeschalter Reis st und bekémmlich
sind. Ansonsten schmecken das Bekémmliche st und das Unbekédmmliche bitter. Was das andere
Ende — ndmlich eine schlechte Verdauung— betrifft, so kdnnen dann selbst erlesene Leckerbissen
keinen Hochgenuss mehr bereiten. Was fir ein hiibscher Vergleich!

mEE s, WMANEE, WA ERGEE. HEEHER EREABAMITEL. BREREATAN,
ARt N7 LB, BB, Smihnt.

LU Kun sagt: Die Menschen unserer heutigen Generation sagen gerne, dass es keine guten Menschen
gdbe. Dies sind unbedachte Worte. Forscht man nach den Ursachen, dann st6Rt man darauf, dass
sich ihr Fehler von mangelnder Treue gegentiber sich selbst und fehlender Giitigkeit gegeniiber
anderen herriihrt. Wenn wir selbst schlechte Menschen sind, wie sind wir dann berechtigt andere
Menschen zu tadeln? Liebe und Mitmenschlichkeit sind fir den Heiligen Substanz und Funktion der
Goldenen Regel, dies ist tatsachlich so.

Teilweise aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Xiushen
58. RO HBKE. BEtEBEA.

In deiner Selbstbeherrschung sei wie der Herbstwind, im Umgang mit anderen sei wie der
Frihlingswind.

Aus: Zhang Chao, Youmeng ying

REER, FTIRFN, SERREEMNG. FLAEE, RWAZZFEREE. Rk
PIRRMSAR, ARMESE. (5) Prilssaet.
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Zhang Ying sagt: Im Umgang mit Leuten deines Ranges sei noch milder und taktvoller in deiner
Ausdrucksweise. Diese Sache kostet dich kein Geld. Aber jene Leute nehmen es einstimmiger auf als
materielle Zuwendungen. Gib allein auf deine geistige Verfassung recht Acht, du darfst nicht
furchtsam noch reizbar sein. Dies ist, was im Buch der Wandlungen ,,verdienstvoll-

bescheiden” genannt wird.

59. ERGHELERM. AERHEEEN. BRIUHEFLVRES. FPRES DIEHEH.

Wer gut mit sich umzugehen weil}, der geht auch mit anderen gut um. Wer dies nicht tut, ist jemand,
der sich selbst Schaden zufligt. Wer mit anderen gut umzugehen weil}, der stellt hohe Anforderungen
an seine eigene Kultivierung. Wer dies nicht tut, ist ein Schmeichler.

60. ZFATAARE, WAMANE, BTLERE. BAMWARE, BATWADH, &
TR

Ein Edler muss dann sich selbst priifen, wenn er die Menschen liebt, die Menschen ihn aber nicht
lieben, wenn er die Menschen respektiert, die Menschen ihn aber nicht respektieren. Ein Edler muss
noch vorsichtiger sein, wenn er die Menschen liebt und daher die Menschen ihn lieben, wenn er die
Menschen respektiert und daher die Menschen ihn respektieren.

Ahnlicher Wortlaut in: Mengzi, Kapitel Lilou xia

61. ANHILE REWAR—R, UARARE HENSE. NELDHRRKEW—HM, B
BRE, RRMA/R.

Wenn Menschen auf vertrautem FulR mit tugendhaften und fahigen Mannern stehen, dann gleichen
sie einem Blatt Papier, welches dadurch, dass es Parfum umwickelt, dessen Wohlgeruch annimmt.
Wenn Menschen auf vertrautem FulR mit bésen Menschen stehen, dann gleichen sie einem
Weidenzweig, der dadurch, dass er Fisch und Schildkréten durchbohrt, deren Gestank annimmt.

PEREA A (EEESE) =, 8=, 7@, PrivEmRe AT, Al —2 ke
#, REWFHERET. EERERTR. 0 E9E, MEAMk. FUEARE BGE S B,

ERIEER, — AWISHH, fRASFHE. SaOZWHAIR, Moz iRiss. T
DAL B E i, RALES AT WERr— M N R e 1L, REfEatmiRy S, REMEE, R
MELRPGIEER . RIS, A8, ERORHRILE.

Gong Huilongs Yu Hao An Weng Shu besagt: ,,Eines Tages ging ich allein auBer Haus in die Ferne, und
UberlieR meinen nichtsahnenden kleinen Sohn der Obhut eines Lehrers. Auf dem Boot dachte ich
eingehend liber den Sinn der der Geschichte des einen [Lehrers] aus Qi nach, dem die Leute [aus Chu
das Leben schwer machten], indem sie fortwahrend dazwischenredeten. Ich empfand, dass das
Zeichen ,xiu” vielerlei Situation umschreibe, und je mehr ich dariiber nachdachte, desto
beklommener wurde mir. Es ist nicht unbedingt ein bewusstes ,Auf-Abwege-Fiihren”, spater [jedoch]
wird es zu einem [schwer zu ertragendem] Storgerausch. Jedes Mal, wenn Freunde und Bekannte
kommen, gibt es solche, die ordinar daherreden und solche, die sich ungestiim verhalten. Hat ein
Grinschnabel dies erst mit Aug’ und Ohren in sich aufgenommen, so wirkt es letztendlich wie Gift.
Deshalb hat mutwilliger Spott trotz allem seine Grenzen, unbedachtes Geplapper jedoch ist
unerschopflich. Dies lieR Mengzi wiinschen [seinen Schiitzling] nach Zhuangyue in Qi zu bringen.
Doch nach Zhuangyue war nicht leicht zu gelangen. Einzig auf die gestrengen Worte und die
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Rechtschaffenheit eines Lehrers aus Qi verlieRk er sich, um die geschwatzigen Leute aus Chu zum
Rickzug zu veranlassen, so dass diese gleich beim ersten Anblick das Weite suchten. So sind
Xiaoxiang und Yunmeng in Chu am Schluss zu Zhuangyue in Qi geworden. Was die Angelegenheiten
aullerhalb der eigenen Tir angeht, sollte einzig Schweigen herrschen, zu selig UrgroRvaters Zeiten
flihrte man dies [gerne] an.”

Aus: Gong Huilong, Lu Qingxian gong zidi tie, in: Chen Hongmou, Yangzheng yigui
62. ARTH, AAISRHF. ARCE, FHISEZE,

WeiR jemand nicht um sich selbst, so drange ihn nicht darauf andere zu verstehen. Kommt jemand
nicht mit sich selbst aus, so drdange ihn nicht sich mit anderen gut zu verstehen.

A7 it s EAE Ak, R REA.

Also bleibt der Edle auch in Sturm und Frost lieber auf sich selbst gestellt, als dass er sich wie ein
Zierfisch oder ein Singvogel zum Objekt bloRer Unterhaltung fiir andere mache.

Aus: Hong Yingming, Caigentan. Auch gefunden in: Chen Jiru, Xiaochuang youji
Ubersetzung iibernommen von Sabine Réser, in: Aphorismensammlung Ts’ai-ken-t’an, S. 145.

SIEE =, AR, WEiaE, HEHGE, Bl BRIFERAREILAR . R
—H, TN, BAER. WFIETME, JCEAE.

Liu Yuanlu sagt: Gutes Auseinandergehen ist besser als gutes Zusammenkommen. Dies ist dullerst
verninftig gesprochen. Wohl ist das Zusammenkommen der Anfang und das Auseinandergehen das
Ende. Versteht man sich auf gutes Auseinandergehen, so erreicht man ein gutes Ende! Ob es die
Regelung einer Angelegenheit oder der Umgang mit Menschen ist, es ist immer das gleiche.
Besonders in Fallen, in denen jemand Gerechtigkeit erfahrt und stirbt, sollte es so sein.

LRER R, BHRREE W, BRI, AT, & ARA KT
HMEIRSSE, TR E -

Einem Gelehrten ist nichts wichtiger als seine moralischen Prinzipien. Sieht man ihn im engsten
Kreise seiner Familie, so pflegt er einen seinem Naturell fremden, anhanglichen Umgang, und so
kdénnen seine Leute mit ihm auskommen. Seit altersher gibt es solche nicht, die in der Familie wenig
Tugend, daflir aber Gite und Tugend im duReren Umgang gezeigt hatten, dies ist besonders bei der
Wahl von Freunden zu beachten.

o, A AR A ANRGRIE, AHCL s NRE0EE . AREEES, fettiih
ZJHNe. Hakigtd, JiFAhz BEEH |

Angenommen jemand sagt, dass es jemanden auf der Welt gdbe, der seine Eltern nicht liebt aber
andere Menschen vertraut und gltig behandelte; jemanden, der seinen Bruder nicht respektierte
aber im Umgang mit anderen Menschen Bescheidenheit zeige. Man weil nicht, ob seine Glite nur
eine Umgangsform in speziellen Fallen und ob seine Bescheidenheit nur Unterwirfigkeit zugunsten
eines Vorteils ist.
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— EBERE AT A, AR T s, maailiEmi ks, SFB N, GEANT, DA
Pt

Wenn an einem Tag dann der duRerste Bruch zu Tage tritt, dann krempelt derjenige, der dir noch
kurz zuvor die Hand geschiittelt hat, die Armel hoch und macht sich bereit zum Kampf, und der den
Besen in der Hand hatte, steht auf und greift nach seiner Waffe. Selbst wenn es Ungerechtigkeiten
gibt, solltest du, der du deine Briider liebst, nicht derart verquer entscheiden.

63. WEEEE, —OEATHE. MREDH, EHRRBE.

Die Unnahbaren sind schwer zusammenzubringen, haben sie [jedoch] einmal zueinander gefunden,
so lassen sie sich nicht [wieder] trennen. Die Leutseligen tun leicht vertraut, [doch] schldgt die erste
Ndhe plétzlich in Abneigung um.

Aus: Hong Yingming, Caigentan
FaMzE, HEZTAKH, REZTAKH, BRLTALKLE, HER AT IES

Wang Shizhen sagt: Eine Freundschaft, die beim Spiel geschlossen wird, halt keinen ganzen Tag; eine
Freundschaft, die beim Zechen geschlossen wird, halt keinen ganzen Monat; eine Freundschaft, die
um des Vorteils willen geschlossen wird, halt kein ganzes Jahr. Allein eine Freundschaft, die auf
Rechtschaffenheit und Tugend beruht, kann ein ganzes Leben lang wahren.

TEHRZBOENR, —E=K E-BmE, BHREE, .

Herrn Ziche’s Barin war von rein schwarzer Farbe, einmal warf sie drei Jungen, und eines von ihnen
war gefleckt und weil3. Sie hasste, dass es nicht ihrer Art war und biss es tot.

Aus: Zi Huazi, Shengqi

AR, FESEIMEL, IRIEees, FAIEW. AEfth, H—MBe, RN FE, D8R
M5 FAFREN, SEa Rk, Seiisial, RBEmSor, MERFrHER2), HlR
ZH?

Herrn Ruo’aos Hundemeute sammelte sich und spielte, sie sprangen auf- und nieder und kamen sehr
gut miteinander aus. Es wurde ein Knochen zu Boden geworfen, und als eines der Tiere ihn
erhaschte, biss die Meute nach ihm und kdmpfte darum, bis aus ihren Maulern und Nasen das Blut
troff. Die Ansichten trennen sich in Liebe und Hass: Obwohl es ihr eigen Fleisch und Blut war, biss sie
es tot. Wenn ihnen der Sinn danach steht sich wegen eines Vorteils zu balgen, dann verwandelt sich
Lack und Leim in Axt und Speer. Worin unterscheidet sich Herrn Ziche’s Bdrin von Herrn Ruo’ao’s
Hunden?

64. BEJERE, VEEER, EMBEMHZ.

Diejenigen, die mich umgarnen kénnen, sind zugleich sicher die, mir Schaden zufligen kénnen. Ich
sollte meine Aufmerksamkeit darauf lenken gegen sie Vorsorge zu treffen.

REMEZ, WHEREN, WIKZAD, ez 25, WA s, %,
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Zhang Ying sagt: Heimtlickische Menschen dieser Sorte sind wie vergifteter Wein oder wie der Biss
einer Schlange, sie werden sich sicherlich nicht andern, es gibt keinen Weg des Entrinnens.

Aus: Zhang Ying, Congxun zhaiyu
ZHEFA =, RA5E R, FRERTEEAN . ERTHEIR!

Eines der Gedichte aus dem Weinrautengarten besagt: ,Heutzutage, auf dem Weg, spotte ich den
Damonen, die urspriinglich meine Schmeichler waren.” Wie schmerzvoll ist doch dieser Spruch!

Aus: Zhang Ying, Congxun zhaiyu

65. —uﬁ:ﬁ%%y ‘JZ‘%EJ%; ﬁ'ﬂﬁ’t‘ﬁz::

Diejenigen, die gewillt sind mich zu ermahnen, sind gewiss auch die, die mir helfen. Ich sollte ihnen
mein Herz zuneigen und ihren Worten lauschen.

T, PRESRHEEH S, MEERNATARZAN, BR—%, mEXz, Sl AR,

Die Weisen sagen: Die, die schon zu gewdhnlichen Zeiten halsstarrig sind und gerade heraus
sprechen, werden mich in Zeiten des Unheils gewiss nicht unterstiitzen, und wenn ich erst einmal
geschwacht bin, werden die Schwachlinge und das aalglatte Pack liber mich herfallen.

Aus: Shen Hanguang, Jingyuan xiaoyu

Az, NABK, FEHMC, HEHEER? A, ARTREECH . JIAERME, T&E
Z Ry, AT 7 SRR DA B A AT REE T

Wiederum sagen sie: Wenn die Menschen Fehler und keine engen Freunde haben, wer ist dann
gewillt ihnen ihre Unarten aufzuzeigen? Oberflachliche Bekanntschaften aber diskutieren hinter
ihrem Riicken und im Stillen Gber sie. Und wenn diese nicht in der Lage sind die Tugend zu sehen,
und sich [ihr Urteil] in Hass verkehrt, was bringt es jenem dann? So schafft man sich nur selbst eine
unheilbare Krankheit.

66. H—fEREIURE LA —~ERAREFR. X —EHEBEESR AW —EN
BN o

Lieber einen einfachen Biirger, der verborgene Tugenden ansammeln kann, hervorbringen, als einen
erfolgreichen Beamten, der seine Lebenskraft ruiniert. Lieber mit einem redlichen Menschen, der des
Lesens unkundig ist, befreundet sein, als mit einem falschen Gelehrten, der alle Schriften studiert hat.

67. MFER:, HBETLZ PN, 2HEK, BETHEZET.

In ereignislosen Zeiten ist die kleinmitige Gesinnung vieler Menschen verborgen. In schwierigen
Zeiten wurden schon viele [falsche] Edle durchschaut.

68. —EA, HtihEsE, RAREERWK, FRRET. —HA, HFFEN, ERA
HEEE, ARBbAo
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Es gibt Menschen, die schwer zufrieden zu stellen sind und mit denen man nicht leicht zusammen
arbeiten kann. Obwohl ihr Langmut bemessen ist, kdnnen sie immer noch Edle genannt werden.
Dann gibt es Menschen, mit denen ist es leicht zusammen zu arbeiten und sie sind auch leicht
zufrieden zu stellen. Dies sind bestechliche und schwachliche Naturen, man kann nicht umhin sie
Kleingeister zu nennen.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Pinzao
Bt s, BF/ADNT, WA, USSR,

Chen Hongmou sagt: Bei Edlen und Kleingeistern gibt es tatsachlich diese beide Arten, damit lasst
sich aussprechen, was [andere] bisher nicht ausgesprochen haben.

69. KELZHRER, HMEZE. WHEARPR, HHTIHZE.

GroRe Schandtaten lauern vielmals hinter zartem AuBeren. Hiite dich vor der in Seide versteckten
Nadel. Tiefsitzender Hass entspringt oftmals Gefiihlen der Liebe. Hiite dich vor dem honigtriefenden
Dolch.

Aus: Hong Yingming, Caigentan
70. BRE, PB. BRAEEE, KB ERE, M. 5IR/AEE, K.

Das, was mir zum Nutzen gereicht, bedeutet kleine Wohltat. Derjenige, der mich auf den rechten
Pfad fuhrt, bedeutet groRe Wohltat. Das, was mir zum Schaden gereicht, bedeutet kleine
Gehassigkeit. Derjenige, der mich vom rechten Pfad abbringt, bedeutet groRe Gehassigkeit.

71 BRAAAFE, ZRIBATB. FRLRAR, LRIBAAHK.

Nimm nicht die privaten Gefalligkeiten von Kleingeistern an. Wenn du es doch tust, wirst du immer in
ihrer Schuld stehen. Errege nicht den 6ffentlichen Zorn eines Beamten. Wenn du es doch tust, dann
bist du vor seinem Zorn nicht zu retten.

72. ERERE AL, BIREKER#E. KREEL, BEEFERER.

In frohen Zeiten schiittest du jemandem dein Herz aus. Habt ihr euch einmal entfremdet, so nimm
dich in Acht davor, deinen Gefilihlen [weiterhin] freien Lauf zu lassen. In Zeiten da du aufgebracht bist,
machst du deinem verletzten Herzen Luft. Wenn alles wieder gut ist, steht zu befiirchten, dass du vor
Scham in den Boden versinkst.

73. BEFAHFND .
Wenn du voller Freude bist, mache keine Versprechungen.
Aus: Pan Yongyin, Songbai leichao
HRZEZ KRG,
Im Frohsinn gesprochene Worte werden oft gebrochen.

Gefunden in: Gao Maoguang, Zuilebian. Auch gefunden in: Ji xi lu
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74. BERNENT .
Wenn du voller Zorn bist, setze nicht zur Gegenrede an.
Aus: Pan Yongyin, Songbai leichao
R 52 KM,
Im Zorn gesprochene Worte entbehren oft der Substanz.
Gefunden in: Gao Maoguang, Zuilebian. Auch gefunden in: Ji xi lu.
75. BAZH, RERBE. BRZWH, BKEE.
In unbehauenem Fels liegt schone Jade verborgen. In kalter Asche gliiht ein Funke weiter.
FRUBTABREN, AEEA.
Deshalb begegnet der Edle den Menschen mit Respekt. Er bemisst sie nicht aufs Geratewohl.
76. FFAE R CHE, HKERAIE.

Bedenke immer deine eigenen Unzuldnglichkeiten, wenn du in Stille sitzt. Diskutiere niemals die
Fehler anderer, wenn du plauderst.

77. BRAEREE, DiRt. REAERES, BhRE.

Sprich zu Irren keinen Unsinn; hiite dich vor dem, was er falsch versteht [und fiir bare Miinze nimmt].
Wenn du einen Kleinwiichsigen siehst, spreche nicht von Kleinwlichsigkeit; meide das, was er
flirchtet.

78. HRZ AR BE RV YL . BRZBZREFZZE .

Diejenigen, die Schmeicheleien durchschauen, sind dariiber nicht unbedingt frohgestimmt.
Diejenigen, die von den Lastereien Uber sich erfahren, hassen die Lasterer bis aufs Mark.

79. MAZE, B, ERHER. HALE, HiEE, EBREATR.

Zeigst du einem anderen seine Fehler auf, sei nicht zu streng, bedenke, ob er es auch hinnehmen
kann. Belehrst du einen anderen zum Guten, lege nicht zu hohes MaR an, bedenke, ob er es auch
befolgen kann.

Aus: Hong Yingming, Caigentan. Auch gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji und im Ji xi lu
80. HAR*E FRIEY , BHHEBM. ME*ETRIMLZ, #HHSEM,

Kinder aus schlechtem Elternhaus solltest du fordern und sie fiir Gutes 6ffnen. Kinder aus gutem
Elternhaus solltest du in Schranken weisen und sie zum Lernen anhalten.

Aus: Wang Yinglin, Kunxue jiwen

*Huxiang ist eine Region mit schlechtem Ruf, Quedang ein alternativer Name fiir den Wohnort des
Konfuzius.
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et — 2 AT LA RNt B0RT 5 AL IR

In doppelter Bedeutung ist hier gemeint, dass man seine Lehre den Umstdanden anpasst und die
Menschen dadurch bessert.

81 RART—HZ . FTHRT-AZL.

Im Umgang mit Menschen sollte man sich umfangreiches Wissen aneignen. Man darf sich [dabei
allerdings] keine menschenverachtende Haltung aneignen.

82. HERZABEH, RZBAW. BRBERR. NFBRIAE, RZRAk.
BRI PA 28 FH .

An Angelegenheiten gibt es solche, die Sorgen bereiten weil sie ungeklart sind. Lass es langsam
angehen, vielleicht klart es sich von selbst. Werde nicht ungeduldig, sonst verschlimmert sich die
Misere. An Menschen gibt es solche, die ungestiim und unfolgsam sind. Lass ihnen Raum, vielleicht
andern sie sich von selbst. Werde nicht harsch, sonst verstarkst du ihren Eigensinn.

Aus: Hong Yingming, Caigentan. Auch gefunden in: Chen Jiru, Xiaochuang youji und in Shi Jinchen,
Yuanti ji

83. BRAE, HUAMH, HUBHS, EFURAE. B, FUSMHEZ, HAU
HRELR, @A,

Triffst du auf solche, die mit ihrem Talent angeben, so tue es ihnen nicht nach, sondern wehre sie ab,
indem du dich dumm stellst. So kannst du sie Uberwinden. Triffst du auf solche, die mit
Ungewohnlichem prahlen, so tue es ihnen nicht nach, sondern wehre sie ab, indem du dich
gewodhnlich gibst. So kannst du sie loswerden.

84. HIHEEAN, EEMY.

Behandle die Menschen mit Rechtschaffenheit, lenke sie mit Unvoreingenommenheit.

Mt NAES, FHER, BiATHEEANZ S, BRROUAZ . SR, R=E
FEMAL, AN, UECRAREE, BAAD, HAEAMEFEER. BEx, B,
SN, 3R, LR AFES TR, TRETEE, AERRAE.

Zhou Shifan sagt: An Menschen gibt es gute und schlechte, an Dingen wahre und falsche. Auf keinen
Fall darf man sich auf die Worte derer verlassen, die man zuerst gehort hat, um sich dann

befangenen Herzens mit den anderen [Menschen] zu befassen. Ist man erst einmal voreingenommen,
so hindert dies daran, dass man gerecht urteilt. Ist man nicht gerecht, so kann man nicht klarsehen,

in der Folge verkehren sich Richtig und Falsch. Wenn man aber Schwarz und WeiR nicht
auseinanderhalt, kommt man nicht selten in die Verlegenheit, dass man Leuten Unrecht tut und sie
erzirnt. In haushalterischen oder politischen Angelegenheiten ist es so, dass man diese nach den
Umstanden, die man vorfindet, behandelt. Wenn im Herzen kein Kérnchen Staub und Dreck verbleibt,
dann erst kann man die Angelegenheiten unvoreingenommen durchdringen und Regelungen treffen,
und erst dann wird man nicht mehr von den Worten der Leute fehlgeleitet.

85. HREFWAR? HRAWEL.
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Wie konnte ich den Wiinschen der Menschen vollstandig gerecht werden? Allein, ich kann nur
danach trachten mein Herz nicht zu beschamen.

NEERTRER, LHEFRIMAR, 2t MHEEZRE, JiRAMmERR.

An menschlichen Beziehungen gibt es solche, die der Rechtschaffenheit entspringen und solche, die
eigennitziger Natur sind. Bei all diesen gilt es die Menschen in ihren Wiinschen zufriedenzustellen,
dies heildt: Folge leisten. Allein, wenn man die Prinzipien zum Mal nimmt und [sein Handeln] daran
anpasst, dann gibt es sogar nur rechtschaffene und keine eigenniitzigen [Beziehungen].

86. NEANTE, BEFALHE. IEWE, —LERS%K.

Meidest du menschliche Beziehungen oder verhaltst dich weltfern, so erwachsen dir auf Schritt und
Tritt Gefahren. Begreifst du die Ordnung der Dinge nicht, wird dein ganzes Leben zu einer Traumwelt.

87. CHEATIE, ERSENZ, HEE—BF. NMEATH, EREEHAZ, HEE
—RF,

Lass dich nicht in deinem Naturell gehen, sondern kontrolliere es, indem du dich selbst Gberwindest.
Das Schliisselwort heifSt ,,Erdulden”. Setze dich nicht gegen das Naturell anderer zur Wehr, sondern
bringe sie mit ihrer eigenen Natur nach Kraften in Einklang. Das Schliisselwort heif3t ,Verzeihen”.

Aus: Hong Yingming, Caigentan
88. MERRAEAZ M IGELZ . MERKRABRANZIMNETZ

Nichts bringt tieferen Hass hervor, als wenn man kein Verstandnis fiir die Privatgeheimnisse anderer
zeigt und die Probleme gar noch verscharft. Nichts ruft groReres Unheil hervor, als wenn man die
Unzuldnglichkeiten anderer nicht nur benennt, sondern gar noch enthiillt.

Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu
89. EARMAHE, BxrBZF. BAUCHE, UxHE.

Bereitest du jemandem unertrigliche Schande oder verletzt ihn aufs AuRerste, so wird dir bestimmt
mit Gleichem vergolten.

90. JEE B, EMERKIRRE.

Wenn du mit den Reichen und Machtigen verkehrst, vergegenwartige dir das Leiden der Armen und
Bediirftigen.

Aus: Hong Yingming, Caigentan

—EATERE, AR, SEMERWE, RSEAL, BAFSMEZ, HEH, SMERLSA
HiE.

Ein reicher Mann trank Wein in seinem warmen Haus und sagte: So angenehm warm, wie es diesen
Winter ist, ist es fiir diese Jahreszeit nicht recht. Die armen Leute draulRen hérten dies, stampften mit
den FURen auf, und sagten: DrauBen ist es sehr wohl die rechte Jahreszeit.

116



91. 2 H, AREENFR. ARy, EHBEARRL. FEHBM, HE
RPN L

Triffst du auf Junge und Kréftige, erinnere dich an den Kummer der Alten und Schwachen. Gelangst
du an Orte, an denen Ausgelassenheit herrscht, habe Verstandnis fiir die Situation von Menschen in
Not. Bist du Zuschauer am Ort des Geschehens, so erkenne die Pein der unmittelbar daran
Beteiligten.

Erster Satz aus: Hong Yingming, Caigentan
VOSCIEZA (HEFBXGEE) Fl, —hEREE, SBAEEM. Eeri, H2RHA.

Im Gedicht ,,Stlirmische Flussfahrt” von Fan Zhongyan heil3t es: Wie ein Blatt schaukelt das Boot auf
den Wellen, den Zuschauenden ist beklommen zu Mut. Zu anderer Zeit auf ebenem Boden, vergesse
ich nicht der Insassen Not.

92. lREABHIANE, MmALKECHE.

StoRt man auf Probleme, so denke man an die Note anderer. Beurteilt man andere, so denke man
zuerst an seine eigenen Unzuldnglichkeiten.

Ahnlicher Wortlaut in: L Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu

93. MBANELEHB. KemAFE LB, KWAFELBH.

Wer andere Gberwinden mochte, der Gberwinde zuerst sich selbst. Wer andere beurteilen moéchte,
der beurteile zuerst sich selbst. Wer andere verstehen mochte, der erkenne zuerst sich selbst.

Aus: Liishi chungiu, Kapitel Ji chun ji
94. FA=BHR. BRI,

Priife dich genau im sozialen Umgang.

95. RFERAN, NEFHMERE, FABA, NHERMEEME.

Die Herausforderung im Umgang mit den Reichen und Machtigen ist nicht die Etikette, sondern den
richtigen Ton zu treffen. Die Herausforderung im Umgang mit den Armen und Bedirftigen ist nicht
sich glitig zu zeigen, sondern ihnen Respekt entgegenzubringen.

Gefunden in: Chen lJiru, Xiaochuang youji. Auch gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji und im Ji xi lu.
96. HAKAZI%E, HRAZE, HREAZE.

Gegenliber den Kummervollen sei nicht frohlich, vor den Traurigen lache nicht, die Enttduschten
bemitleide nicht.

97. RABEMEEREIE. ANARLEZZBHEZE. IAREIEFILH.

Bemerkst du, wie Menschen hintenherum Uiber jemanden reden, neige dein Ohr nicht um zu

lauschen. Dringst du in die Privatgemacher von jemandem ein, wende deinen Blick nicht zur Seite um

zu gaffen. Trittst du an den Schreibtisch von jemandem, verursache kein wahlloses Durcheinander.
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98. NEEEANZE, PAFEZF, NEVIBLZIT.

Betrete kein leeres Zimmer, betrete keinen geschaftigen Raum, betrete keinen Ort, an dem Dinge
aufbewahrt werden.

BRI, TR AR, R ERISTEL, JUEAEE, B AN RENGR R SRR T R T
B A 5. VI

Nicht nur um sich von jedem Verdacht schadlos zu halten, sondern auch um Unheil zu vermeiden,
besonders bei buddhistischen und daoistischen Kléstern und Tempeln sollte man Vorsicht walten
lassen, auf keinen Fall darf man zu abgelegenen Orten laufen. Wieder und wieder sah ich solche, die
dies taten und mit dem Leben nicht davonkamen. Davor sei eingehend gewarnt.

99. MAFRILIAT . MRERIINIE. sERRIAE.

Ordindre Sprache ist nah an der Sprache, die auf den Markten gesprochen wird. Galante Sprache ist
nah an der Sprache, die bei den Singmadchen gesprochen wird. Obszone Witze sind nah an der
Sprache, die unter Schauspielern gesprochen wird.

Aus: Chen lJiru, Andechangzhe yan
TEF—WRL, ABIEB, TREEAE.

Betrifft dies den Edlen, so schwécht er nicht allein seine Autoritat, sondern erschwert dadurch sein
Glick.

Aus: Li Yue, Jian wen za ji

100. HETE®R, WREE, HFER, BT, BOAGESE, MRS, &
218, TR .

Die Kritik eines Edlen zu horen, ist wie bitteren Tee zu schlirfen. Ist die Strenge verflogen, breiten
sich Siike und Wohlgeruch Uiber den Wangen aus. Das Scharwenzeln eines Kleingeistes zu horen, ist
wie Kandis zu kauen. Ist die angenehme SiRe verflogen, so gefriert es einem in der Brust.

101, JLRSMNABEE, BNARE.
Alle, die von AuBerem bezwungen werden, mangelt es an innerer Starke.
Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Pinzao
S NRNAGE, WA, OESEE N R, oor—4&.

Die Menschen heutzutage betrachten die Menschen mit Achtung oder Missachtung, daraus
entstehen sofort Freude und Hass, das Herz legt Wert auf AuBeres. Dieser Irrglaube erlischt nicht, ein
Leben lang hegt man Feuer und Eis in der Brust.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu
102.  ARRAEE, EEARH -

Allen, die vom Bbsen gepackt werden, mangelt es an innerer Aufrichtigkeit.
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Aus: LG Kun, Shenyinyu, Kapitel Pinzao
TAHEWMFHER, BB, B E I, REZEMTEN,

Die beiden wiegen sich gegeneinander aus. Ist hier etwas zu viel, so ist dort etwas zu wenig. [dariiber
hinaus] gibt es nicht die geringste Abweichung davon.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Pinzao

103. FPERE, REREAtE. FEAREEINC. FPRE, RABEB. BE
RIEEEZME.

In das, was den Himmel ausmacht, kann ich mich nicht einmischen: Ob arm oder einflussreich,
Gewinn oder Verlust, ich muss mich [dem Schicksal] fiigen. In das, was mir gegeben ist, kdnnen sich
die anderen nicht einmischen: Ob Riithmen oder Schméahen, ob Richtig oder Falsch, ich beachte es
nicht weiter.

Tl w, MEMBL PRM? EEME, RROAAG? BAEZAME . —HASZ AR
RIMFANMOR ! HEFBAER, BAEHEE T2

Die Weisen sagen: Werde ich geschmaht, obwohl ich ohne Fehl war, was habe ich da zu bereuen?
Komme ich in den Genuss von Ruhm, obwohl ich nichts dazu beigesteuert habe, was betrifft es mich
dann? Erfreut sich ein MittelmaBiger des Ruhms, so steigert das seine Freude. Wird ein
MittelmaRiger geschmaht, dann steigert das seinen Zorn. Darum ist er auch ein MittelmaRiger! Wenn
das wahre Gute und das wahre Schlechte bei mir liegen, was habe ich dann mit Riihmen und
Schmahen zu schaffen?

Letzter Satz im Wortlaut ahnlich wie: Ll Kun, Shenyinyu, Kapitel Yingwu. Dieser auch gefunden in:
[Chen Hongmoul: Liizi jielu

Nz, BEBEREATHAE. WEA, QB URA 2 LS,

Wiederum sagen sie: Im Umgang mit Ruhm und Schmahungen braucht es sowohl Urteils- als auch
Fassungsvermogen. Sind das Urteils- und das Fassungsvermdgen grof3, dann reichen Rilhmen und
Schméhen, Freud und Leid nicht aus sie in ihrer Mitte zu erschuttern.

Nz, A, LU, RERTE, EI=S. RREAEMNR, RUFEE? HE
R, AT

Wiederum sagen sie: Als ich alte Biicher in Druck gab, priifte ich die Platten immer wieder, doch
unterliefen mir immer noch bei 100 Schriftzeichen 2-3 Druckfehler. Ist dies schon so, wenn man den
Text vor Augen hat, wie [fehlerhaft] muss dann erst die Weitergabe von Mund zu Mund sein? Richtig
oder Falsch, Ruhm oder Schmahung, kann das Gberhaupt wahr sein?

Nz, EREERAANERSFH. WE, HABRZREL, AR/DNIE, ZABMEET? %
H, ARG MMEEA? BEIERANE, AT, Z/NAN? MW LEBANE, JATBEHE
o WL ZIEM. EEE, JPHMERY . KNRIEIRZ N, RIEBEE, SHAZRE.
B, HHEATEIE 8. ﬁz,W%ﬁ%ﬁmZmo@%%%ﬁ%ZAm,u%%ﬁ,%ﬁ
SR, AV, RISAIEE, MIELE, WA RINA SRS,
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Wiederum sagen sie: Seither gab es keine Heiligen und Wiirdigen, die nicht unter Schmahungen
gelitten hatten. Deswegen sage [ich], Wer schlecht ist, verabscheut ihn. Wer nicht von Kleingeistern
gehasst wird, wie kann der ein Edler sein? Wer Schmahungen hort, muss herausfinden, von wo die
Schmahung herkommt. Dann stelle man fest, ob dieser Schmahende ein Edler ist oder ein Kleingeist.
Dann, wenn man herausbekommt, was fur eine Person der Schmahende ist, kann man auch die
Identitat des Geschmahten erhalten, dies ist der Weg die beiden Typen festzustellen. Wer
Rihmliches hort, der verfahre am besten ebenso. Allgemein gesagt hat, wer die Macht hat, zu
beférdern und abzuberufen, jeden Tag mit Rihmen und Schmahen, mit Richtig und Falsch zu tun.
Setzt er es fest, so ist dies nicht der Weg sich mit allen Mitteln zu informieren. Hort man es, so ist der
Beginn allen Riihmens und Schmahens bereits angelegt. Wenn du dir zuerst den Charakter
desjenigen, der urteilt, zum Mafstab nimmst, dann kommst du der Ursache von Ruhm und
Schmahung auf den Grund; das erklart sich von selbst. Sofort sieht man ob der Beurteilte aufrichtig
oder falsch ist. Dies ist zur Handelung des Volkes und nicht zum massenhaften Gebrauch gedacht.

Wortlaut teilweise aus: Lunyu, Kapitel Zilu und [Chen Hogmoul]: Liizi jielu

104.  /PAREETZE, BTREMIAZE.

Mit Vergniigen hort der Kleingeist von den Fehlern des Edlen. Mit Beschdamung hort der Edle von den
Missetaten des Kleingeistes.

L SR s PV O/ N1 S Pl 17

Darin unterscheiden sich GroRherzig- und Kleinlichkeit voneinander. Aus diesem Grund unterscheidet
sich das Naturell eines Edlen von dem eines Kleingeistes.

105. FAEE, 2FARFUE, BEERZSEMBEZSHR. BAEE, JRR
FiAs, BB OETRRZ RE.

Wer jemanden wegen seiner Tugendhaftigkeit bewundert, der frage nicht aus welchen Griinden der
Andere Gutes tut. Sonst kommen Uberlegungen auf und der Vorbildcharakter geht verloren. Wer
jemanden aus Armut errettet, der frage nicht aus welchen Griinden der Andere arm geworden ist.
Sonst kommt Abscheu auf und das Mitleid schwindet.

Aus: Chen Chengyou, Cungeng chaoliie? Gefunden in: Ji xi lu
106. FREZBZ NEFREMO. RABILZ LEBHRRE.

Wer sich unter Zeitdruck und in Bedrangnis befindet, der sollte sich auf seine urspriinglichen
Absichten besinnen. Wer Verdienste vollbracht und sich einen Namen gemacht hat, der sollte die
Endlichkeit seines Erfolges im Auge behalten.

Aus: Hong Yingming, Caigentan
107. HEZEEL, EREULAREZR. SEXHE, REEUTRMZE.

Wo Rastlosigkeit und Verwirrung herrschen, bleiben Gefiihle der Ausweglosigkeit nicht aus. Doch erst
wo Sprache versagt, ist man an einem aussichtslosen Punkt angelangt.

TR L.
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Wir missen in dieser [Situation] ein Stlick weit entspannter sein.

108. HEAEKR, EFEE, BAES, EFEL.

Wohltaten bemesse nicht an ihrer GroRe, sondern an der Dringlichkeit der Umstande. Gehdssigkeiten
bemesse nicht an ihrer Zahl, sondern an der Kraft zu verletzen.

Ahnlicher Wortlaut in: L Kun, Xu xiao’er yu
109. BUNKRER. BUFLEER.

Entfremde dich nicht von deinen engsten Vertrauten nur auf Grund eines kleinen Verdachts. Vergiss
Uber neuem Hass nicht alte Wohltaten.

Gefunden in: Shi Jinchen, Yuanti ji
110. WHEAEZLE, WRESEGZR. WRESRZ .

Zwei, die sich verzeihen, hegen keinen unerklarbaren Hass gegeneinander. Zwei, die [Freundschaft]
suchen, haben keinen unpassenden Umgang miteinander. Zwei, die sich hassen, ergeben ein
ausgemachtes Unbheil.

Aus: LU Kun, Shenyinyu, Kapitel Renging. Auch gefunden in: [Chen Hongmoul], Liizi jielu
MR BENT . FHB ANZHfE, SAAWE, Hid.

Das Wichtige hieran ist das Wort ,,zwei“. Zu einer Sache Erfolg oder Misserfolg, eines Menschen
Glick oder Ungliick geh6ren immer zwei Parteien. Das ist die dem Sprichwort zugrunde liegende
Vorstellung.

Aus: [Chen Hongmou], Liizi jielu
111, HZAYEME, RIEE. SZ248ME, WA

Wenn sich in der Vergangenheit Leute von Rang und Namen nahe standen, dann kamen sie gut
miteinander aus. Wenn heutzutage solche Leute einander nahestehen, dann beneiden sie sich
gegenseitig.

BRFETT . M5, o, AERAGAME. A, RIRAGAMEE . PradhIBmsirims, /i
HeseARtL, WAMWE, BEAE. B BEZR!

Chen Hongmou sagt: Ganz gleich, ob in vergangenen Tagen oder heute, es gilt: Es gibt solche, die im
gewohnten Umgang gut miteinander auskommen, sich im Geheimen jedoch beneiden. Insgeheim
beneiden sie sich nicht allein wegen des Gewinnes oder Verlustes von Vorteilen, sondern es gibt auch
auf beiden Seiten vorgefasste Meinungen, da sich die Verdachtigungen nicht andern. Ach, es ist
schwer dariiber zu sprechen!
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