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VORBEMERKUNG

Motivation

Folgende Merkmale des Originals waren Anlaf} fiir diese Textaufbereitung:
1. die Trennung der Kapitel von ihren Anmerkungen

2. die sehr zahlreichen Querverweise in den Anmerkungen zu Kapiteln und
Passagen der Einleitung sowie

3. die Empfehlungen zur Lesereihenfolge von Kapiteln.

Die zusammengestellten Kapitelinhalte und ihre entsprechenden Anmerkungen
vereinfachen zusammen mit den eingearbeiteten Hyperlinks eine intensivere Ver-
arbeitung des beeindruckenden umfangreichen Materials.

Zusétzliche Unterstiitzung bieten die in Fufinoten erlauterten Fachbegriffe sowie
die mit unterschiedlichen Schriftarten markierten Zitate.

Fehler lassen sich mit den iiblichen pdf-Lesern sehr leicht markieren oder falls
erforderlich auch kommentieren. Der Ersteller bittet um die Zusendung der ent-
sprechend préaparierten Datei per E-Mail.

Organisatorisches

e Stand: Mai 2022

e Fragen und Hinweise bitte an:
Jirgen Pisarz
Steinstrafie 6, D-04849 Bad Diiben/M.
juergen@pisarz.de



EINFUHRUNG

Ein Werk wie das Daudedsching, das “Buch vom Dau und De*, das schon so oft
und in so viele Sprachen iibersetzt worden ist, neu iibersetzen und interpretieren
zu wollen, ist ein Unterfangen, das einer Rechtfertigung bedarf, und als solche
stellen wir den schlichten und doch so bedeutungsvollen Satz Prof. J.D. Bernals
an den Anfang dieser Arbeit: “Die groBte Schwierigkeit bei einer Entdeckung liegt
nicht darin, die notwendigen Beobachtungen zu machen, als darin, sich bei ihrer Interpre-
tation von traditionellen Vorstellungen zu 16sen” (Die Wissenschaft in der Geschichte,
Berlin 1967, S. 38). Das Daudedsching ist fiir jeden, der sich ernsthaft damit
beschéaftigt, eine Entdeckung.

Die Begriffe, mit welchen der Autor operiert, sind offensichtlich vieldeutig; der
Autor selbst ist so gut wie unbekannt; in dem ganzen Werk finden sich weder
Eigennamen noch sonst irgendwelche Angaben, die eine zeitliche Einordnung
ermoglichen, so dafl sich der Zeitabschnitt, in welchem es verfafit wurde, nur
nach stilistischen Kriterien (aber Niederschrift und Konzeption miissen nicht
unbedingt zusammenfallen) anndhernd auf das “Jahrhundert* - nédmlich das
dritte, vierte oder flinfte v.u.Z. bestimmen 148t. Zu diesen objektiven Schwie-
rigkeiten gesellt sich noch ein gewisses Abhingigkeitsverhéltnis des Ubersetzers
zu den chinesischen Kommentatoren, welche ihrerseits wieder in einem deutlich
spiirbaren Abhéngigkeitsverhiltnis zu mystisch-religitsen, konfuzianischen, neo-
konfuzianischen, legalistischen und anderen Strémungen ihres Zeitalters standen
und somit bewuflt oder unbewuflt den gedanklichen Inhalt der Lehren des Dau-
dedsching verzerrten oder verfélschten.

An Beobachtungen fehlt es auch bei européischen Ubersetzern nicht. Daf nicht
alle fiir das Versténdnis des Werkes unbedingt notwendig sind, mag die Beob-
achtung des franzosischen Gelehrten Abel Rémusat andeuten, der in die drei
Schriftzeichen “i“ “hsi“ und “We“ des Kapitels 14 den Namen Jehovah hinein-
las, was iibrigens der deutsche Gelehrte Victor von Strauss ebenfalls fiir richtig
hielt (Tao Te King, Leipzig 1924, S. 62 ff.).

Dieser extreme Fall einer von Vorurteilen behafteten Interpretation zeigt recht
deutlich, welche Moglichkeiten fiir Beobachtungen ein Text - so sparsam im
Ausdruck und so vage wie das Daudedsching - dem Ubersetzer bietet.

Da man sich im allgemeinen aber nur in beschrinktem Mafle von den eigenen
Vorurteilen zu 16sen imstande ist, liegt die Rechtfertigung dieser neuen Uberset-
zung und Interpretation des Daudedsching vielleicht doch nur in der Hoffnung,
daf sie ein wenig zur Auflockerung jener Krusten beitragen mogen, unter wel-
chen sehr viel vom Geistesgut des alten China immer noch begraben liegt.

Ein Wort noch zur Aussprache und Transkription chinesischer Termini. Jedes
chinesische Schriftzeichen wird einsilbig gelesen. Das “Tao“ der herkdmmlichen,
dem englischen Wade-System nachgeahmten Umschrift erweist sich fiir den deut-
schen Leser aus zwei Griinden als irrefithrend. Erstens ergeben “a“ und “o* beim
Lesen keinen Diphthong - und der Chinese wiirde “a-o“ wie “au® in “schau*
aussprechen; und zweitens ist der anlautende Vokal durchaus kein hartes “T*,
sondern ein weicher Laut, ein “D*“ Daher also “Dau* statt des herkémmlichen
“Tao“. Ebenso ist die englische - vielfach auch bei uns eingebiirgerte - Schreib-
weise “Te“ fiir “De“ unnotigerweise irrefithrend. Fiir das “e“ in “De® allerdings
gibt es im Deutschen kein Aquivalent. Es wird etwa so ausgesprochen wie die
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Endsilbe “er” in “Schneider”, wenn man den auslautenden Konsonant “r* ver-



schluckt.

Der Leser mag sich wundern, warum in der Ubersetzung alle Wérter mit Aus-
nahme der dauistischen Termini Dau und De kleingeschriehen und alle - aus-
ser den fiir das Verstdndnis unbedingt notwendigen - Satzzeichen vermieden
wurden. Der Grund liegt einfach darin, daf es im klassischen Chinesisch keine
Wortgruppen im Sinn unserer grammatischen Begriffe gibt - und auch keine
Satzzeichen! So wagten wir den Versuch, typographisch Haupt- und Zeitworter,
Satzbeginn und Satzende zu verwischen, zumindest mit diesem einzigen uns im
Deutschen zur Verfiigung stehenden visuellen Mittel, ihre Unterschiedlichkeit
weniger auffillig zu machen. Wir hegen dabei zugleich auch die Hoffnung, den
Leser in den durchgehend kleingeschriebenen und satzzeichenarmen oder satz-
zeichenlosen Sétzen die Zusammenhénge nach Moglichkeit selbst suchen und
somit an der Arbeit des Ubersetzers gleichsam interpretativ teilnehmen zu las-
sen. Diese visuellen Hilfsmittel der typographischen Gestaltung greifen, soweit
wir selbstkritisch zu ermitteln imstande sind, nicht purer AuBerlichkeiten wegen
auf - sagen wir - Stefan George zuriick, noch fithlen wir uns subjektiv eines un-
gebiihrlichen Drangs nach billiger Originalitdt schuldig. Und warum eigentlich
sollte nicht der Leser schon rein optisch angehalten werden, bei der offenbaren
Vieldeutigkeit des Gesagten denkend und deutend den Erkenntnisprozefl mit zu
vollziehen?

Wer das “Buch vom Dau und De“ in die Hand nimmt, wird zwangsldufig sogleich
die Frage stellen: Was heifit “Dau“ und “De“? Diese beiden Termini technici
wurden in der Ubersetzung in Transkription ? wiedergegeben, da jeder Ver-
such, sie in ein deutsches Wort zu zwéngen, unfehlbar zu falschen Vorstellungen
fithren wiirde. Der Begriff De, wie er von den Dauisten und anderen Schulen
gebraucht wurde, ist verhéltnisméflig leicht zu erkléren, kann aber doch nur
dann richtig verstanden werden, wenn wir bereits eine gewisse Einsicht in die
Begriffsschichtungen des Wortes Dau gewonnen haben. Dort, wo am tiefsten
das tiefe, liegt aller geheimnisse pforte, heifit es vom Dau im ersten Kapitel des
Daudedsching, des “Buchs vom Dau und De“. Und eben durch diese “Pforte*
wollen wir versuchen, in das Gedankengebdude es Daudedsching einzudringen.
Dau kann sowohl als Hauptwort wie auch als Zeitwort gebraucht werden. Denn
- und das muf} vorausgeschickt werden - in der chinesischen Sprache, die be-
kanntlich zu den isolierenden oder amorphen Sprachen z&hlt, ist die Zugehorig-
keit eines Wortes oder eines Schriftzeichens zu einer Wortklasse (nach unseren
grammatikalischen Begriffen) meist nur durch die Stellung im Satz zu erkennen.
So kann “Dau“ sowohl “Weg* wie auch einen “Weg entlanggehen (oder fithren)“
bedeuten. Als Verbum kann “Dau® “leiten, “lenken“, “regieren“, (einen Fluf})
“regulieren®, als Hauptwort “Methode®, “Art“ (Weise), “Fahigkeit*, “Prinzip“
bedeuten. Ferner steht Dau im Daudedsching und anderen alten Werken oft im
Sinn von “sprechen”, “sagen®, “nennen“, und diese Bedeutung hat sich durch
die Jahrtausende (vor allem in der Novelle) bis heute erhalten.

In dem kanonischen ® “Buch der Wandlungen®“, in welchem kosmogonische Be-
trachtungen, verquickt mit mantischen* Formeln und Zauberspriichen, enthalten
sind, finden wir den Satz: “Ein Yin, ein Yang, das nennt man Dau.” Yin steht fiir
Erde, fiir den Mond, fiir das weibliche Prinzip, fiir das Passive, Dunkle, Feuch-
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te, Kalte usw.; Yang fiir Himmel, fiir die Sonne, fiir das ménnliche Prinzip, fir
das Aktive, Helle, Trockene, Warme usw. Dau erscheint hier als die Synthese
der beiden. In demselben Buch heifit es weiter: “Tschien und Kun (Symbole fiir
Himmel und Erde) sind das Tor der Wandlungen (vgl. Daudedsching, Kap. 1). Tschien ist
ein Yang-, Kun ein Yin-Wesen. Yin und Yang vereinigen ihr De" - wir wollen De hier
vorlaufig mit Wesen iibersetzen - “und werden so zur Grundlage fiir das Harte und
Weiche (Biegsame). In ihnen verkérpern sich die Vorginge des himmlischen und irdischen
Geschehens. Durch sie wirkt das De der Geister." Yin und Yang, die wir im ersten
Zitat bereits als in ihrer Dualitdt synonymisch mit Dau, im Dau schlummernd,
in ihm immanent erkannt haben, vereinigen sich nun, um die Grundlage alles
Geschehens - gleichsam als Urvater und Urmutter - zu bilden. In ihrer noch
ungetrennten Gemeinsamkeit sind sie sozusagen bisexuell wie der “Zweiherr*
der Azteken, Ometecutli, wie Voltumna bei den Etruskern oder Atum bei den
Agyptern, der in Selbstbegattung den Luftgott Schu (in der alten chinesischen
Philosophie war “Tschi“ - Atem, Luft, “Pneuma“ - als feinste Substanz Substrat
der Yin und Yang Kréfte, s.u.) gebar. Kosmogonische Mythen, in welchen sich
ein himmlisches und ein irdisches Wesen paaren, finden wir in Ostasien in mehr
oder minder verschleierter oder retuschierter Form in den Stammesmythen der
Schang, der Dschou (s.u.), des Tschu-Volks, in der Mythe vom koreanischen Kul-
turheroen Dschumeng oder Dungming, in der Ainu-Mythe von Tschikisani und
dem jiingeren Himmelsgott usw. Aber auch in anderen Erdteilen sind d&hnliche
Mythen offenbar autochthon ® entstanden, wie z.B. bei den Yuman-Stédmmen im
Stidwesten Nordamerikas, die alle Gegenstédnde, welche die Menschen gebrau-
chen, sowie den Menschen selbst und die Tiere einem Paarungsakt der Sonne
und der Erde zuschreiben.

Dau hat aber noch eine andere und fiir unsere Untersuchungen nicht minder
wichtige Bedeutung. In alten Zeiten war Dau der Name eines Opfers, das von den
Kommentatoren dem Dsu-Opfer (Dsu: Ahnen) gleichgesetzt wurde. Im “Buch
der Riten“ erscheint es als ein Opfer fiir den Gott der Wege und Straflen. Vor der
Ausfahrt wurde vor der Stadt (oder dem Lager) ein Erdhiigel aufgeworfen und
eine Strohpuppe daraufgestellt, iiber die der Wagen hinwegrollen mufite. Ein
Opfer gleichen Namens aber stand auch im Zusammenhang mit der kultischen
Verehrung fiir die verstorbenen Eltern. Von den Ahnengeistern der alten Rémer,
den lares familiares, ist bekannt, daf sie zugleich auch als Geister der Wege und
StraBen, lares viales, und der Kreuzwege, lares compitales, verehrt wurden. Die
Etrusker gruben im Schnittpunkt der beiden Hauptstraflen ihrer Stadtanlagen
einen Schacht aus, den sie mundus (Welt) nannten. Dieser Schacht fiihrte nach
ihren Vorstellungen zur Unterwelt, zu den Seelen der Ahnen, die durch den “See-
lenstein“ verhindert wurden, auflerhalb der vorgeschriebenen Opferzeiten fiir die
Verstorbenen heraufzukommen und die Lebenden zu stéren. Die Einstellung den
Geistern der Toten gegeniiber war allgemein eine ambivalente; sie wurden geehrt
und gefiirchtet; man suchte ihre Hilfe, zugleich schiitzte man sich gegen sie, oft
mit Gewaltmitteln. Da aber andererseits die zauberischen Méchte, welche dem
Primitiven als Spender der wichtigsten Nahrungsmittel (Tiere und Pflanzen)
erschienen, mit dem Stamm als Totem “verwandtschaftlich“ verbunden waren,
verschmolzen die Geister der Vorfahren mit den Totemgeistern, die ja auch als
Stammesahnen galten. So kam es zu einer gewissen Identifizierung der totemi-
stischen Fruchtbarkeitsddmonen mit den Ahnengeistern, welche in den Hochreli-
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gionen - und auch in China - zu einer zeremonitsen Ahnenverehrung fiihrte. Das
Dau- oder Dsu-Opfer scheint eine solche Verquickung von Fruchtbarkeitszauber
und Ahnenkult zur Grundlage gehabt zu haben. Die Strohpuppe, welche nie-
dergefahren wurde, 148t noch Spuren eines Vegetationskults oder Feldzaubers
erkennen. Wir konnen freilich nicht mehr genau rekonstruieren, wie sich die-
ser Typ eines Opfers mit einem Opfer fiir den Weg- oder Straflengott verband.
Immerhin wissen wir aus historischem Quellenmaterial, daf3 die Dschou-Konige
um das Jahr 1000 v.u.Z. noch eine Holzstatue ihres Ahnherrn mit sich fiihrten,
wenn sie in den Krieg zogen. Das “Mana“ - die magische Kraft der Ahnen und
des Totem: - erwirkte nicht nur Fruchtbarkeit im Frieden, sondern brachte auch
Gliick im Kriege.

Das Schriftzeichen Dau besteht aus dem Zeichen fiir Kopf und einem sogenann-
ten Radikal © oder Determinativum, welches “gehen“ bedeutet. Die Hiufigkeit,
mit welcher das Wort Dau in der Bedeutung von “Weg“ im abstrakten und
konkreten Sinn des Begriffs aufrritt, verleitet dazu, sich eben damit zufrieden-
zugeben und nicht weiter nach einer noch tiefer gelegenen Grundbedeutung zu
forschen. Dafiir scheint ja auch die Kombination der beiden eben erwidhnten
Schriftzeichen zu sprechen, die sich dann etwa folgendermaflen erkléren liefle:
Kopf steht pars pro toto 7 fiir Mensch, und dieser Mensch “geht auf einem
Weg® (das Zeichen fiir “gehen” deutet einen Weg an) in einer bestimmten Rich-
tung - sozusagen dem prominentesten Teil seines Gesichts - der Nase nach.
Es wére jedoch ebensogut moglich, dafl der Akzent dieser Zeichenkombination
urspriinglich nicht auf “gehen“ oder “Weg* lag, sondern auf “Kopf“ und daf}
erst nach einem entsprechenden Bedeutungswandel das Radikal “gehen® hin-
zugefiigt wurde. In der alten Literatur erscheint das Schriftzeichen Kopf auch
in der Bedeutung (mimetisch®) “ausdriicken®, (seinen Gefiihlen) “Ausdruck ge-
ben“ (Buch der Riten, Kap. 37); und selbst noch im heutigen Sprachgebrauch
hat sich eine Nebenbedeutung des Zeichens “Kopf“ (chinesisch: schuu) in dem
Binom dse-schou (dse: selbst) erhalten, was soviel wie “sich schuldig beken-
nen” (seine Schuld “selbst nennen“) heifit. Wenn wir uns nun vor Augen halten,
dal Dau im Daudedsching und in anderen Quellen hiufig im Sinn von “spre-
chen“, “reden”, “sagen”, “nennen“ gebraucht wurde und daf} sich diese Bedeu-
tung durch die Jahrtausende bis heute beharrlich erhalten hat, so ergibt sich
hypothetisch die Méglichkeit, die Grundbedeutung des Wortes Dau innerhalb
dieses Begriffsbereichs zu suchen. In den &ltesten schriftlichen Aufzeichnungen
Chinas - den in Tierknochen eingeritzten sogenannten “Orakelinschriften (15.
his 12. Jahrhundert v.u.Z.) - erscheint das Schriftzeichen “Kopf* als reines Ideo-
gramm ?, und zwar als ein Tierkopf oder, besser gesagt, als Tiermaske. Wir
wissen aus authentischen Berichten iiber die kultischen Brauche vieler Stdm-
me, dafl das Tragen einer Maske den Tréger in das von ihm dargestellte Wesen
verwandelt, dafl er also nicht mehr er selbst ist. Ein bekanntes Beispiel hier-
fiir ist der Kacina-Kult der Pueblo-Stdmme (Zuni). Der Geist des betreffenden
iibersinnlichen Wesens oder Totems erscheint in und spricht aus der Person des
Maskentrigers. Und selbst die uns so geldufigen Worter “Person®, “personifi-
zieren“ usw. leiten sich von einem lateinischen Wort “persona“ ab, das Maske
(des Schauspielers) bedeutet. Die Stimme, die aus dem Mundschlitz dieser Mas-
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ke hervortonte, gehorte eben dem dargestellten Charakter an, nicht mehr dem
Darsteller. Eine andere Person sprach aus ihm, “tonte durch“ die Maske; denn
dem Hauptwort “persona“ (Maske, dann Rolle, Charakter, Personlichkeit usw.)
lag das Zeitwort “personare” - durchténen - zugrunde. Neben der dufleren Er-
scheinung, der Maske, die dem Darsteller eine andere “Personlichkeit” aufzwang,
wirkte diese auch durch ihn mittels der Worte, die er sprach oder rezitierte -
mittels ritueller Formeln, Zauberspriiche oder Beschwoérungen. Denn die Macht
des Wortes und der Analogiezauber bedeuten fiir den Primitiven weitaus mehr,
als wir uns vorzustellen imstande sind. Noch bei vielen Kulturvolkern haben
sich beredte Zeugnisse dieser Vorstellungswelt erhalten. Die Agypter dachten,
da Ptah die Welt durch das Wort erschuf, dafl die Dinge in dem Augenblick
Wirklichkeit wurden, als er sie bei Namen nannte. Die alten Inder betrachte-
ten die “Gottin der Rede als Schopferin und Lebenskraft des Alls“ (W. Ruben,
Geschichte der indischen Philosophie, Berlin 1954, S. 68). Und selbst Plato und
Aristoteles glaubten noch, dafi der Name eines Wesens oder Gegenstandes in
seinem Inneren als unsichtbarer Kern verborgen liege. Und was ist schliefllich
das biblische “Im Anfang war das Wort" anderes als ein Nachklang jenes primitiven
Glaubens an die Allmacht des Worts - jener groflen Schopfung des Menschen,
die ihn aus der Tierwelt heraushob und zu einem gesellschaftlichen Wesen und
Herrn tiber die Naturkréfte machte. Im 25. Kapitel des Daudedsching sagt der
Autor: des alls urmutter koénnte man es nennen, ich kenne seinen namen nicht,
ich nenne es Dau. War das Dau fiir ihn wirklich bereits eine reine Abstraktion,
ein philosophischer Begriff, oder waren éltere, noch vom Magisch-Mythischen
stammende Hiillen daran haftengeblieben?

Wir wollen hier vorerst zusammenfassen: Vermutlich lag die urspriingliche Be-
deutung des Wortes Dau im Begriffsbereich “sprechen®, “reden“, “sagen®, “nen-
nen“, woraus sich in dem obenerwahnten Sinn die Bezeichnung einer oder meh-
rerer kultischer Handlungen (Opfer mit ihrem gesprochenen Ritual) ergab.

In der philosophischen Literatur des chinesischen Altertums wurde der Begriff
Dau von den verschiedenen Schulen auch unterschiedlich aufgefafit. Aber selbst
bei den Konfuzianern, die diesen Terminus meist im Sinn von “richtiger Weg*
(fiir die Lenkung des Staats, der Gesellschaft) gebrauchten, wird das Wort Dau
gelegentlich dem Wirken oder Wollen des Himmels gleichgesetzt. Und auch der
Legalist und Pragmatiker Hanfedse, der fiir eine klare Formulierung der Begriffe
eintrat, konnte sich den magisch-mythischen Banden, von welchen das Wort Dau
umstrickt war, nicht entziehen. Von den fiinfundfiinfzig Kapiteln seines nach ihm
benannten Werkes (das Buch “Hanfedse*) widmete er zwei (die Kapitel 20 und
21) der Interpretation einiger Abschnitte des Daudedsching, die er allerdings
im Geist des Legalismus (s.u.) der ausgehenden Periode der Streitenden Reiche
(403 bis 221 v.u.Z.) oft in ausgesprochen sinnwidriger Weise deutete. Dort le-
sen wir: “Der Weise betrachtet das Dunkle Unsichtbare (wértlich: Dunkle, Leere), macht
Gebrauch von seiner zyklischen Bewegung und nennt es, indem er ihm gezwungenermaBen
einen Namen gibt, Dau. So erst ist es moglich dariiber zu sprechen Darum heifit es
(im 1. 1 Kapitel des Daudedsching): Sagbar das Dau, doch nicht das ewige Dau.
In viel starkerem Mafle trat der magisch-mythische, kosmogonische und kosmo-
logische Charakter des Begriffs Dau in den Schriften der dauistischen Schule
hervor. So schreibt Dschuangdse (wahrscheinlich 365-286 v.u.Z.) im 6. Kapitel
des gleichfalls nach ihm benannten Werks “Dschuangdse®: “Das Dau besitzt Wirk-
lichkeit und VerlaBlichkeit, ist aber weder tatig noch hat es Gestalt. Es kann ibertragen,
aber nicht gelehrt (?), empfangen aber nicht gesehen werden. Es entstammt sich selbst



und wurzelt in sich selbst. So war es, ehe es Himmel und Erde gab, denn es bestand von
jeher. Den Totengeistern und den Ahnen verleiht es Zauberkraft, und es gebar den Himmel
und die Erde .. Neben rationell erscheinenden Abstraktionen wie Wirklichkeit
(das Schriftzeichen tsching bedeutet hier “wahrscheinlich® Wirklichkeit; eine
genaue Bestimmung findet sich eigentlich in keinem der Kommentare) und Ver-
laBlichkeit (gesetzméaBiger Ablauf des Natur-, Weltgeschehens), welche an den
Urstoff oder das Urprinzip (arche) Anaximanders und den Logos-Begriff Hera-
klits erinnern, zeigen Vorstellungen wie der unmittelbare Nexus des Dau mit
der Zauberkraft der Totengeister und Ahnen, dafl die Nabelschnur, welche den
Autor mit der alten Stammesmagie verband, noch nicht gerissen sein konnte.
Und haben wir nicht eben erwéhnt, dafi das Dau vermutlich aus dem Begriffs-
bereich des “magischen Worts“ entsprang, dafl es ein Opfer, ja ein Ahnenopfer
war?

In den naiven Vorstellungen der Primitiven gehéren zum Gefiige des Stammes
nicht nur seine menschlichen Mitglieder, sondern auch der Nahrungsspender des
Stamms, das Totemtier, die Totempflanze u.é., welche als Ahn oder Urahn in
den Stamm mit einbezogen wurden. Mit der fortschreitenden Ausdehnung der
Lebenssphére des Stamms erweitert sich der Stammesbegriff auch auf dem Men-
schen vertraute Erscheinungen der Umwelt. Das Universum wird fir ihn zum
Groflen Stamm. Die Erscheinungen dieses von Stammesbegriffen umflochtenen
und durchwirkten Universums sind somit nach seiner Auffassung der gleichen
sozialen und rituellen Ordnung unterworfen, auf welcher sein Stammesleben be-
ruht. Seine Vorfahren waren es, die durch ihre schopferische Téatigkeit alles, was
taglich im Stamm - im Universum geschieht, urspringlich ins Leben riefen oder
ermoglichten. Ein normaler und gesicherter Ablauf dieses Geschehens scheint
ihm aber nur dann gewéhrleistet zu sein, wenn die Schopferkréifte der Ahnen
regelméfBig erneuert werden. Das wird erreicht durch die plinktliche und genaue
Befolgung des Stammesrituals und die Initiation der Jugend. Bei ackerbautrei-
benden Volkern verband sich das alte Stammesritual mit einer magischen “Vor-
sorge“ fiir den normalen Ablauf der Jahreszeiten, die, von der Magie zu pro-
towissenschaftlichem Denken iibergreifend, zu astronomischen Beobachtungen
und zur Schaffung des Kalenders fiihrte.

Als eine Folge der Arbeitsteilung iibernahm ein Schamane oder Priesterhdupt-
ling die Aufgabe, fiir die rituellen “Erfordernisse” des Naturgeschehens zu sor-
gen. Der weise im Daudedsching, der die Dinge wachsen 148t (Kap. 2), der Taten
verachtet - von selbst getan erscheinen sie dem volk (Kap. 17) - tragt noch Ziige
eben jener mit der “Vorsorge* fiir Tiere und Néhrpflanzen, fiir Regen, fiir den
regelméafigen Ablauf der Jahreszeiten und den Gang der Gestirne Beauftragten.
Uber die Stammespriester der Zuni schreibt Ruth Benedict: “Im Juni, wenn das
reifende Korn Regen benétigt, ... sitzen sie reglos und konzentrieren ihre Gedanken auf
Dinge des Zeremoniells ... Priester, denen der Regenzauber gelungen ist, werden von allen
auf der StraBe begriiBt und mit Dank iiberschiittet. Sie haben ihr Volk mit mehr als Re-
gen beschenkt. Sie haben es in all seinen Lebensformen aufrechterhalten. lhre Stellung als
Schiitzer des Volkes ist damit gerechtfertigt.”



Und die Priester sagen:

jedes schmutzige Kaferlein,
fest laB sie mich alle halten,
keines meinem Griff entfallen.
Mogen meiner Kinder Wege

allesamt Erfillung finden ...

(Patterns of culture, New York 1934, S. 69, 70)

Und was sagt das Daudedsching?

so bewahrt der weise die menschen gut
und keinen tibersieht er

bewahrt die dinge gut

und keines tbersieht er ...

(Kap. 27)

Der Zuni-Priester wirkt “reglos“. Im Daudedsching (Kap. 45) lesen wir: reine
stille gibt der welt das rechte majf$ zurick.

Der aufmerksame Leser des Daudedsching wird in der Gestalt des dauistischen
weisen vieles finden, das augenscheinlich dieser Vorstellungswelt, diesem Lebens-
gefiihl entspricht. Und daraus erklart sich auch, warum in China (aber ebenso
in anderen Gebieten der Erde) Naturkatastrophen als die “natiirliche* Konse-
quenz wirklicher oder vermeintlicher ritueller und spéter moralischer Vergehen
der Schamanen, Koénige oder Kaiser diesen personlich zur Last gelegt wurden.
Ein Rest ahnlicher Vorstellungen steckte sicher auch in den Hexenverbrennun-
gen in Europa.

Als dann infolge verbesserter Produktionsmittel und der Unterjochung fremder
Stamme die Bedingungen fiir die Reproduktion der Lebenserfordernisse sich all-
méhlich zu einer Mehrproduktion ausweiteten, hoben sich die Trager der Macht-
mittel des Stamms - die mit dem Stammesritual und der Kriegfiithrung beauf-
tragten Einzelpersonen oder Gruppen - aus der Masse der Stammesmitglieder
heraus. Sie usurpierten '° die Insignien dieser Macht. Der Besitz der Ritualge-
genstinde verbiirgte ihnen Vorrechte innerhalb der Stammesgemeinschaft. So
wurde in China der Hauptling und Stammesschamane, spater der Fiirst, Konig
oder Kaiser zum Symbol der “zusammenfassenden Einheit“ des gesamten Stam-
mesbesitzes, die iber den kleinen Gemeinwesen stand (s. Karl Marx, Grundrisse
der Kritik der politischen Okonémie, Berlin 1953, S. 376). Dieser Proze der
Herausbildung einer Verkérperung der rituellen, 6konomischen und politischen
Macht in einer Einzelperson bzw. einer von ihr geleiteten Verwaltungsbehor-
de wurde in China durch die Notwendigkeit ausgedehnter Bewasserungsanlagen
und Flufiregulierungen gefoérdert.

Es ist zweifellos kein Zufall, daf} die Dauisten so haufig “Wasser* als Symbol fiir
ihr Dau wéhlten. In dem von dauistischen Gedanken stark beeinflufiten Sammel-
werk “Guandse“ (wahrscheinlich 3. Jahrhundert v.u.Z.) wird im Kapitel 39 die
Bedeutung des Wassers aus dem symbolhaften deutlicher herausgelost: “Der Wei-
se sucht bei seiner wandelnden Einwirkung auf die Welt eine Erklarung (fiir die sittlichen
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Eigenschaften des Volks) in der Beschaffenheit der Gewasser. Denn sind diese einheit-
lich, so ist das Herz des Volkes maBvoll ... Darum ... sucht er nicht den Einzelnen zu
bereden, noch geht er predigend von Haus zu Haus, sondern sieht den Angelpunkt (sei-
ner sittlich wandelnden Wirkung) im Problem des Wassers" Es darf uns daher nicht
wundernehmen, dafl der Begriff Dau sich von “sprechen“, “reden“, “nennen*
(“besprechen* - dem magischen Wort der rituellen Beschworung) und “Ahnen-
opfer, “Opfer fiir den Weggott“ zu Begriffen wie “leiten, “lenken®, “regieren*,
“Fluliregulierung® usw. erweiterte. Als néchst héhere Abstraktion ergaben sich
dann Begriffe wie “Methode des rechten Regierens“, “Methode der Flufiregu-
lierung“ und schlielich “Weg* (im abstrakten Sinn: Weise, Art, Prinzip) und
“Methode* schlechthin.

Der hier dargestellte Entwicklungsprozefl bildet in seiner Reversion, d.h. in der
ideellen Riickfiilhrung zu seinem Ausgangspunkt, die Grundtendenz der frithen
dauistischen Schriften. Das Daudedsching bleibt uns in seinen wesentlichen Zii-
gen unverstandlich, wenn wir uns nicht vor Augen halten, dafi sein Verfasser
ebenso wie Dschuangdse und andere frithe Dauisten in einer Epoche tiefwirken-
der 6konomischer, politischer, sozialer und ideologischer Erschiitterungen und
Umgestaltungen in der Propagierung einer “Riickkehr® - einer “Heimkehr® zu
naiver Urspriinglichkeit - den einzigen Ausweg aus einer scheinbar hoffnungslo-
sen Lage sahen. Es ist anzunehmen, daf sie solche in “naiver Urspriinglichkeit“
lebende Menschen noch mit eigenen Augen gesehen hatten. Denn auf dem Ter-
ritorium des Staates Tschu (im Gebiet der heutigen Provinzen Hunan, Hube
und Kiangsi), wo die “Stdliche Schule“, die Schule der Dauisten, bliihte, lebten
damals und sogar noch viel spater Stamme, bei welchen neben Brandfelderwirt-
schaft das Sammeln von Nahrungsmitteln, Fischfang und Jagd eine wesentliche
Rolle spielten (vgl. Si-ma Tschien, Schidschi - “Historische Aufzeichnungen®,
Kap. 129).

Aber lassen wir einen Dauisten selbst sprechen: “Zu jener Zeit (der Zeit des 'Héchs-
ten De’) gab es weder Pfade (iber die Berge, noch fiihrten Boote oder Briicken iiber die
Gewasser. Die Dinge gediehen in Eintracht. Die Gemeinden standen (lose) miteinander in
Verbindung ... Die Menschen lebten gemeinsam mit den Vogeln und Tieren und bildeten
mit allen Dingen eine Sippe. Konnten sie da etwa von einem Unterschied zwischen Herr
und Knecht wissen? Alle lebten in gleicher Unwissenheit, und ihr De verlieB sie nicht. Alle
waren in gleicher Weise frei von Begehr - und das mag man 'reine Unverdorbenheit’ nennen.
Solange die 'reine Unverdorbenheit’ wahrt, bewahrt die Natur des Volks ihr Ureigenstes.
Als sich aber dann die 'Weisen' krampfhaft um 'Giite’ bemiihten und selbstherrlich von
'"Tugend’ sprachen, begannen sich iiberall Zweifel zu regen. Und als sie dann auch die
(Ritual-,Volks-) Musik willkiirlich abanderten und die Riten verzerrten, da begannen sich
unter den Menschen (soziale) Unterschiede zu zeigen. Denn kann man OpfergeféaBe herstel-
len, ohne die ureigenste Art (des Materials - Holzes?) zu verderben? Jadezepter schnitzen,
ohne reine Jade zu zerstdéren? 'Giite’ und 'Tugend’ einfiihren, ohne das Dau und De ab-
zutun? 'Musik’ und 'Riten’ in Mode bringen, ohne das Volk seiner Natur zu berauben? ...
Die ureigenste Art eines Stoffs zu verderben, um daraus Gegenstidnde zu formen, ist ein
Vergehen des geschickten Handwerkers. Aber das Dau und De zu zerstéren, um daraus
'Giite’ und 'Tugend’ zu machen, das ist wohl die Schuld der 'Weisen' ... (Dschuangdse,
Kap. 9). Sippeln dieser Passage fillt zunichst auf, dafi der Autor wesentliche
Merkmale der urgesellschaftlichen Vorstellungswelt erkannte oder erahnte, die
der anthropologischen Forschung infolge kirchlich-dogmatischer Vorurteile lange
verschlossen oder verschleiert blieben. Die Umwelt, das Universum, Tiere, Vo-
gel, “alle Dinge“ erscheinen hier als “versippt® mit dem Menschen: sie gehoren



gemeinsam mit ihm dem Groflen Stamm an. Die Schuld an dem “Siindenfall®,
welcher den in Eintracht mit seinem Universum lebenden Menschen aus dem
natiirlichen Zusammenhang mit seiner Umwelt herausrifi und den “Herrn“ iiber
den “Knecht“ stellte, wird auch hier wie in der Bibel der “Erkenntnis“, dem
“Wissen® (vgl. Daudedsching, Kap. 19, 20, 65, 81) angelastet, nur dal der ei-
gentliche Schuldige nicht ein Gott oder ddmonischer Versucher ist, sondern der
Mensch selbst - ein sich aus der Masse heraushebender Mensch, der nun seine,
nicht die natiirliche Sittlichkeit predigt: der “Weise“. Welchen Weisen Dschuang-
dse meinte, ist nicht schwer zu erraten, denn in all seinen Werken ebenso wie im
Daudedsching kommen zwei Kategorien von Weisen vor: die “selbstherrlichen*,
der Gewalt dienenden oder sie verkorpernden und jene, welche mit “allen Din-
gen® in Einklang stehen und dem Dau und De gehorchen, indem sie es in sich,
den Menschen und im Universum in “reiner Unverdorbenheit* wirken lassen.
Der “Stindenfall“ vollzieht sich in Etappen: er beginnt mit dem Verlust der
“Unwissenheit” - der Unmittelbarkeit des Menschen in seinen Beziehungen zu
seinem gesellschaftlichen Sein, zu sich selbst und zur Natur. Die grofie “Sippe*
(der Grofie Stamm), der der Mensch gemeinsam mit “allen Dingen“ angehorte,
ist damit zerfallen. Der Mensch gewahrt (und hier setzt die “stindhafte* Erkennt-
nis ein) sein individuelles De (sein vom Dau stammendes und ihn mit diesem
vereinigende Wesen), und so verliert er die natiirliche, unbewufite Fahigkeit,
sich in die Ordnung des Dau “in Eintracht“ einzufiigen. “Wissen“, “Erkenntnis*
der eigenen abgesonderten Wesenheit wie auch anderer Wesenheiten fithrt nicht
nur zu Differenzierungen, sondern auch zu Begehrlichkeit, und verkehrt damit
das De - das “Mana“, die im Einzelwesen wirkende urspriingliche Kraft - in ein
Instrument, das nicht mehr dem Wohl des Ganzen, des Grofien Stammes dient,
sondern zur Forderung der Bediirfnisse des Einzelnen gegen die Gemeinschaft
verwendet wird. “Giite“ und “Rechtschaffenheit“!! werden jetzt von den Men-
schen gefordert, da sie mit dem Zerfall der Einheit zur Erkenntnis gelangen,
dafl gut das gute, so gibt es das bose (Daudedsching, Kap. 2). Es gilt daher,
“wahres Wissen“ zuriickzugewinnen, was nur dann geschehen kann, wenn man
das “falsche Wissen* wieder verlernt. Und dhnlich wie Johannes der Teufer von
Jesus sagte: “Er muB wachsen, ich aber muB abnehmen“, so sagt das Daudedsching
von jenen, die dem Dau nachstreben: wer dem lernen ergeben, gewinnt tdglich,
wer dem Dau ergeben, verliert tdglich (Kap. 18). Um die neue “Moral® der “Gii-
te“ und “Rechtschaffenheit® dem Volk zu veranschaulichen und einzuprigen,
dnderten die “Weisen“ die Musik - die alten Ritualgeséinge und Volksweisen -
und verzerrten die Riten. Damit war nicht nur die Loslésung des Menschen von
seiner natiirlichen Umwelt, sondem auch die Auflésung der sozialen Einheit he-
siegelt. Die Schuld an diesem Niedergang des Menschengeschlechts tragen nach
Dschuangdse und dem Daudedsching die “Weisen*.

Die Erwahnung von “Jadezeptern® in der oben zitierten Stelle deutet an, wen
die frithen Dauisten mit diesen “Weisen“ meinten: jene, die weifle Jadestiicke
(ein Symbol fiir sittliche Reinheit) zerbrachen, um daraus Insignien der Macht
zu formen.

Wer die Kapitel 13, 17, 38, 39 und 49 des Daudedsching zufmerksam liest,
wird den oben angedeuteten Entwicklungsgang und das Bestreben, ihn in ide-

1 Das chinesische Schriftzeichen “I“ - mit Rechtschaffenheit iibersetzt - entspricht allerdings
nur annidhernd dem deutschen Begriff. Es bedeutet eigentlich die moralische Pflicht (und deren
Befolgung), seinen Néchsten, insbesondere aber den Hohergestellten ihrem Alter, Rang und
ihrer Wiirde geméafl zu begegnen bzw. zu dienen.
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eller Reversion zu seinem Ausgangspunkt zurilickzufiihren, unschwer wiederer-
kennen. Nur dafl das Daudedsching in seiner aphoristischen Gedréngtheit diese
Frage freilich nicht so ansfiihrlich behandelt wie der mehr in die Breite gehende
“lyrische Prosaist“ (oder “Essayist“!?) Dschuangdse.

Wir haben den etymologischen'? (eigentlich semasiologischen'*) Weg gewihlt,
um zu zeigen, wie tief der Begriff Dau in alten magischen Vorstellungen verwur-
zelt war und um seine Bedeutsamkeit in der sozialgeschichtlichen Entwicklung
Chinas anschaulich zu machen. Damit ist aber der Begriff Dau noch keineswegs
ausgeschopft. Wie jedes philosophische System waren auch das Daudedsching
und Dschuangdses Werk Versuche, angesichts schwer erklérbarer oder unerklar-
barer Erscheinungen in der menschlichen Gesellschaft, im menschlichen Wesen
und in der Natur zu einer Selbstverstidndigung, zur Erkenntnis und Bestimmung
der eigenen Position in der Gesellschaft und im Universum zu gelangen, die Ge-
sellschaft und Natur als Ganzes und in ihren Wechselwirkungen zu begreifen
und die so gewonnenen Erkenntnisse auch anderen zugénglich zu machen - sie
auf mehr oder minder breiter Basis praktisch-gesellschaftlich zu verwerten. So
wirken im Begriff Dau (auch im De und anderen Begriffen) Elemente mit, die
wir aus der begrifflichen Gesamtheit als “magisch” heraussezieren kénnen. Aber
damit wére dieses magische Element eben nur ein extrahierter Bestandteil des
Ganzen, ein seiner Funktion beraubter Bestandteil. Denn - und wir wollen es hier
vorwegnehmen - wenn auch traditionell bedingte und gebundene Vorstellungen
den frithen Dauisten bei der Errichtung ihres Gedankengebédudes als natiirliche
Bausteine dienten, so drangte es sie doch danach, das alte geistige Erbe ihrer
eigenen Zeit anzupassen, es in moglichst logischer Form auszubauen und iiber
seine Begrenzungen zu erheben.

Die eingangs erwdhnte Definition des Dau als urspringliche Einheit der Yin-
und Yang-Kréafte war offenbar eine Abstraktion, deren Wurzeln in einern Frucht-
barkeitszauber bzw. Ahnen- oder Totemkult, also im frithen Stammesritual zu
suchen sind. Im Daudedsching wird der Abstraktionsprozefi zwar noch weiter
fortgefiihrt, und doch trat der alte konkrete magische Begriffsinhalt immer noch
deutlich genug hervor.

Das Dau ist nicht nennbar (Kap. 1), unhorbar, unfaffbar (Kap. 14) - Bestim-
mungen, die nach Spinozas “Omnis determinatio est negatio* (jede Bestimmung ist
eine Negation) nichts Positives iiber das Dau auszusagen vermogen - ein et-
was gibt es, aus dem chaos geworden, friher als himmel und erde entstanden
(Kap. 25) - eine undefinierbare Urmaterie (oder Urkraft), die als einsam-stilles,
endlos-weites, in sich allein, unwandelbar, kreisend, doch nie sich erschépfend
(ebd.) zwischen Chaos und Weltenursprung steht und, beide umspannend, die
Attribute der Ewigkeit, Unvergénglichkeit, Unbeweglichkeit und Unzerstorbar-
keit besitzt, zugleich aber die prima causa'® alles Werdens und Geschehens ist.
Dazu bedarf es keines Anstofles von auflen. Diese Urmaterie “entstammt”, wie
wir in einem Zitat aus dem Buch “Dschuangdse“ gesehen haben, “sich selbst und
wurzelt in sich selbst”. Die Bewegung ist ihr immanent, zeigt sich aber erst als
solche in der zweizahl, der dreizahl, der vielzahl - den Einzelerscheinungen des
Dau, welche, getragen vom Yin, umfangen vom Yang ... durch den allumfafien-
den krafthauch (Tschi: Atem, Hauch - an das Pneuma des Anaximenes und der

2kiirzere, sorgfiltig formulierte, gemeinverstindliche Abhandlung
13sprachgeschichtlich

14psychologisch, soziologisch

5 Diejenige Substanz bzw. das Sein, auf das alles (andere) Seiende zuriickgeht.
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Stoiker erinnernd), in harmonischer Einigung Gestalt erhalten (Kap. 42). Eben-
sowenig wie Spinoza die Entstehung der Modi (Einzelwesen) aus der Substanz
zu erkldren vermochte, konnte im Daudedsching eine wirklich rationelle Losung
fiir die Frage der Entstehung der wielzahl aus dem ruhevollen, unwandelbaren
einen gefunden werden. Im kosmologischen Abschnitt des Kapitels 42 verliert
sich der Autor in Zahlenmystik, die jedoch in ihrer Reihenfolge nach unten ei-
ner realen Grundlage nicht entbehrt. Die vielheit der Lebewesen entspringt der
zwetheit, dem Elternpaar, und - weiter zuriickverfolgt und gedacht - dem Urel-
ternpaar. Nach oben zu hingegen entschliipft der Zahlenbegriff in den Bereich
mystischer Spekulation.

Das Kapitel 40 spricht vom Ursprung der zahllosen dinge aus dem seienden;
das seiende - es entsprang dem nichtseiendem heifit es in der néchsten Zeile.
iiber die Bedeutung des Nichtseienden, des “Leeren® (im Original gleichfalls das
Schriftzeichen “wu®: Nichts, Nichtseiendes) spricht der Autor insbesondere im
Kapitel 11, und auch im Buch “Dschuangdse und anderen dauistischen Schriften
wird dieser Begriff immer wieder in den Vordergrund geriickt und mit Ehrfurcht
behandelt. Nun diirfen wir nicht, wie es spater unter dem Einflufl der buddhi-
stischen Lehre geschah, das “wu“ der frithen Dauisten einem absoluten Nichts
gleichsetzen. Professor Ni Tsching-yiian wies anhand etymologischen Materials
nach, daf} das Schriftzeichen “wu* sich urspriinglich aus einer Kombination der
Zeichen “Wald“ und “Feuer” zusammensetzte. Ein niedergebrannter Wald be-
steht zwar nicht mehr aus Bdumen, aber diese sind nicht spurlos verschwunden:
sie “sind“ jetzt Asche. Als gedankliches Substrat des Begrifls “wu® ist offenbar
der Zustand des Noch-Nicht-Seins oder Nicht-Mehr-Seins wie auch der Prozef3,
durch welchen dieser Zustand hervorgerufen wurde, zu verstehen. Darin birgt
sich das Werden als Ubergang vom Seienden zum Nichtseienden, was eine Rever-
sion des Prozesses nicht ausschlie3t: das Leere kann sich wieder fiillen, und auch
der niedergebrannte Wald vermag wieder aufzuerstehen - wie der Vogel Phonix
aus der Asche. Aber ohne die Objektivitat des Leeren ist auch die Realitdt des
Seienden undenkbar. Ahnliches besagt der Ausspruch Demokrits: “Das Sein ist
nicht mehr als das Nichts, und das Volle (die Atome) um nichts mehr als das Leere.”

Im Daudedsching ist das Nichtseiende ein Attribut des Dau, von dem letztlich
nur ausgesagt werden kann: das Dau als ding - ein schattenhaftes ist es, nebel-
haftes (Kap. 21) ... das auge sieht es und erkennt nichts, das ohr hort es und ver-
nimmt nichts, wer nach ihm handelt, dem versagt es nichts (Kap. 35). Auch hier
greifen philosophische Abstraktionen und aus primitiveren Bereichen iiberkom-
mene Vorstellungen ineinander. So bringt seiendes gewinn, doch nichtseiendes
nutzen (Kap. 11) - eine Feststellung, in der sich zwei Gedanken tiberschneiden:
die auf Beobachtung beruhende Erkenntnis, dafl die Existenz und Entfaltungs-
moglichkeit des Rdumlichen das Leere, den Hohlraum, das Nichtseiende als Vor-
aussetzung bendétigt; und die teils auf Beobachtung, teils auf animistischen Tra-
ditionen basierende Vorstellung, daf§ nichtwahrnehmbare Kréfte, die sich also
nur durch die Negation kennzeichnen lassen, positive Wirkungen hervorbringen
kénnen. Die Wirkungsweise des Dau, des Schamanen, des Priesterhduptlings
und nicht zuletzt auch des dauistischen Weisen trégt unverkennbare Ziige je-
ner alten animistisch-ritualistischen Tradition. Daher auch die Ehrfurcht, mit
welcher die Dauisten das “wu“ - das “Nichtseiende* - behandeln.

In den Kapiteln 14, 16 und 40 des Daudedsching wird “Riickstromen®, “Riick-
kehr“ als “Bewegung“ des Dau angegeben. Eine objektive Grundlage fiir den
Gedanken dieser Riickkehr bot der Rhythmus der Jahreszeiten, der in seinem
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zyklischen Ablauf den Lebensrhythmus ackerbautreibenden Voélker bestimmt.
Dem Wort Dau selbst haftete die Bedeutung der magischen “Vorsorge“ fiir den
normalen Jahresablauf, die Wiederkehr der Schopferkrifte der Ahnen ebenso
wie der segenspendenden Regenfélle und einer reichen Ernte, das Wiedererstar-
ken der winterlichen Sonne usw. an. Im Dau ruhten und wirkten die Yin- und
Yang Krifte, die als Warme und Kilte, Regen und Trockenheit fiir das Ge-
deihen der Saat, das Reifen des Getreides, kurz: das Werden der Dinge aus
dem “Nichtseienden® ausschlaggebend waren. Und vielleicht wurde die Sehn-
sucht nach einer “Riickkehr® zur urspringlichkeit und unverdorbenbeit in den
frithen Dauisten auch dadurch wachgerufen, daf} sie selbst Stdmme kannten,
deren gentilgesellschaftliche Lebensformen noch verhéltnisméafig unberiihrt ge-
blieben waren.

Wenn wir das Dau philosophisch als Ursubstanz auffassen in einem &dhnlichen
Sinn wie die Substanz Spinozas - und dieser Gedanke dringt sich dem Leser
des Daudedsching unwillkiirlich auf -, als materiellen Urgrund alles Seins, als
schaffende Natur (natura naturans), so ist der Gedanke der Riickkehr der vom
Dau ausstromenden Kréfte sehr naheliegend. Wie kénnte das Dau denn sonst
ewig und unerschopflich sein? Bei Spinoza sind Ausdehnung und Denken Haupt-
attribute der Substanz. Das Dau der Dauisten ist zwar ein nichtseiendes, aber
keineswegs ein absolutes Nichts. Es besitzt zumindest das Attribut der Aus-
dehnbarkeit gleichwie die Potenz, ein seiendes zu werden. In dem dialektischen
Verhéltnis von Unendlichem (Dau) und Endlichem (Einzelerscheinungen) wirkst
es als zeugende Kraft durch sein zweites Hauptattribut: das Ausstromen und
Riickstromen des Tschi (Pneuma), eine ihrem Wesen nach an Materielles ge-
bundene Bewegung, welche die Dauisten abstrakt mit Riickkehr bezeichneten.
Das Tschi formt sich zum De, dem Wesen oder der Wesenheit der Gattungen
und Einzelerscheinnngen, in welchen sich die Potentialitit des Dau (des nicht-
seienden) in die Aktualitdt des Seienden umwandelt, um in zyklischer Bewegung
in die ewige, unendliche, unnennbare Potentialitdt des Dau zuriickzukehren.
Die Frage ist nun, wie sich die frithen Dauisten diese Riickkehr vorgestellt haben
mogen. “Riickkehr* ist nur moglich, wenn eine Bewegung irgendwann einen An-
fang genommen hat. Daher ist in den kosmogonischen Passagen in dem Begriff
rickkehr zweifellos ein vorhergehendes Ausstromen impliziert. In den sozialkri-
tischen Abschnitten wird der gleiche Begriff mehr im Sinne einer “Heimkehr* -
eines Wiederfindens der verlorenen Urspriinglichkeit (vgl. Kap. 16, 37, 38, 80) ge-
braucht. Hier liegt im Dau insofern ein ethischer Wert verborgen, als sein Verlust
Verwirrung unter die Menschen (Kap. 3), ungerechte Fiirsten (Kap. 17, 53, 75),
Heuchelei (Kap. 18) und Krieg (Kap. 31) bringt. Und doch ist dieses Dau in der
Sicht des dauistischen Weisen frei von allen ethischen Werten; es hat die Enge
anthropozentrischer Wertbestimmungen des feudalistischen Ritualismus durch-
brochen und sich auf dem Umweg iiber den idealisierten Groflen Stamm zu
den Hohen einer dem Pantheismus'® dhnlichen Begriffswelt emporgeschwungen.
Doch in der diinnen Luft solcher Hohen konnte das Dau nur im weltenthobenen
Geist des Weisen eine Heimstatt finden. Es war ein Kind der Erde, und zur
Erde, der es entsprungen war, mufite es auch zuriickkehren.

Die Doppeldeutigkeit des Begriffs “Riickkehr als Atttibut des Dau, als zyklische
Bewegung der Ursubstanz einerseits und als Heimkehr zu naiver Urspriinglich-

16Das Gottliche wird im Aufbau und in der Struktur des Universums gesehen, es existiert
in allen Dingen und beseelt alle Dinge der Welt bzw. ist mit der Welt identisch.
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keit andererseits, 143t kaum einen Zweifel dariiber, dafl die dauistische Lehre
zunéchst als eine Reaktion auf die Miflstinde und Gefahren ihrer Zeit ein sozia-
les Anliegen vertrat. Sie negierte (wie auch andere Schulen) die zeitgendssischen
Lebensformen, verfolgte die Entstehungsgeschichte der zeitgendssischen Ubel bis
zu ihren Anféngen und setzte dem “verlorenen Sohn“ als Ziel seine eigene, stark
idealisierte Kindheit vor Augen.

Uber das soziale Anliegen hinaus erweiterte sich diese Lehre zu einem Weltbild,
einem durchdachten und konsequent aufgebauten System, das Erfahrung und
Spekulation mit Hilfe traditioneller Bausteine zu einem Ganzen zusammenfaf3-
te. Die Nahtstellen der philosophischen und sozialen Aspekte der dauistischen
Lehre schimmern vor allem dort durch, wo sie Fragen der Ethik beriihrt. Sie
konnte nur dann auf die Gesellschaft einwirken, wenn sie die Antithese des Gu-
ten - das Schlechte zeitgendssischer Erscheinungen - konkreter bestimmte und
zugleich negierte. Das Gute lag in der Vergangenheit. Angesichts der gegen-
wartigen Seinsméichtigkeit des Bosen konnte die Wiederherstellung des Guten
nur spekulativ, in Gedanken, in der Philosophie geschehen. So standen sich An-
erkennung der dialektischen Bewegung des Lebens in praktischen Fragen und
ihre Aufhebung in der Sphéare des Spekulativen als unlésbarer Widerspruch ge-
geniiber. Das “ruhevolle“ Dau, das weder gut noch schlecht ist, das sowohl im
Guten wie auch im Unguten wirkt, wurde letztlich doch nur subjektiv, “im
Geiste* seiner Widerspriichlichkeit enthoben. Die Aufhebung dieser Widersprii-
che geschah auf magisch-mystischem Weg, wobei sich zwischen Realitdt und
subjektiver “Riickkehr“ zu dem Groflen Einen, dem widerspruchslosen Dau, ei-
ne breite Schicht grofartiger philosophischer Erkenntnisse einschob, die auch
fur uns ihre Bedeutung nicht verloren haben. Die “Riickkehr“ des dauistischen
Weisen geschah zunédchst durch die Authebung den namen (vgl. Kap. 32), die,
wie wir bereits erwahnten, in den noch im Magischen verhafteten Vorstellungen
der Alten gleichsam mit den Dingen identifiziert wurden. So 16st sich der Weise
von der Mannigfaltigkeit der Erscheinungen, die er, ohne ihre Eigenart, ihr De -
das ja praktisch nicht verleugnet werden kann - zu storen (vgl. Kap. 75), auf ihre
Weise ins Dau zuriickstromen 1&8t. Zu diesem Prozefl des “Riickstromens® tragt
er aktiv insofern bei, als er nichts tiberfliissiges tut, nicht wider die natur handelt
(vgl. Kap. 2, 43, 63). Kargheit (vgl. Kap. 59), ein Zuriickhalten von allem, was
dem natiirlichen Wirken des Dau zuwiderlaufen kénnte, und Begierdelosigkeit,
Selbstvergessenheit (vgl. Kap. 7), ein bewuftes Sich-Fiigen in das niedrige, das
alle verachten - wie das Wasser, das mit keinem streitet und doch allen niitzlich
ist (Kap. 8, 66, 78) - das sind Voraussetzungen fiir die “Riickkehr“ des Subjekts
(des Weisen selbst) wie auch der von ihm im Sinn des Dau gelenkten objektiven
Welt: Mensch und Natur.

So wird er - der Weise - und mit ihm alle und alles, wieder zum strom der
welt, der nie das De verlaf$t und rickstromt in die kindlichkeit (Kap. 28). Sein
Wirken ist unaufdringlich, da es keinen personlichen Zwecken dient (Kap. 13).
Der Bruch in der Gesellschaft, der Widerspriiche von Klassen- und Standesin-
teressen nach sich zog, fiihrte zu einem Bruch mit der Natur, zum Verlust der
Urspriinglichkeit. Des Weisen wichtigste Funktion ist es, eben diesen doppelten
Bruch zu iiberwinden - in sich und in der Welt.

Aber konnte dieser Bruch wirklich iiberwunden werden? Konnte eine in solcher-
art idealisierte Urspriinge zuriickschweifende Soziallehre wirklich den Menschen
einer Zeit helfen, in der der Krieg bereits ein Dauerzustand geworden war, in
der die Einigung des in méchtige Fiirstentiimer zerfallenen Dschou-Reichs mit
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List und Tiicke, vor allem aber mit Gewalt vorangetrieben wurde? Im Kapi-
tel 70 des Daudedsching fithlen wir die Erniichterung des Weisen angesichts
dieser nackten, nicht zu tibersehenden Tatsachen: sehr leicht sind meine worte
zu verstehen, sehr leicht ist es, danach zu handeln, und dennoch gibt es keinen
in der welt, der sie versteht, der danach handelt. So bleibt ihm nur die Flucht
in die geistige Vereinsamung, in das wohltuende Unverstandensein, in das Ge-
fiihl, in einer Welt des Niedergangs ein im Dau Wachsender, ein Sehender unter
Blinden zu sein: doch wachse ich an wert je weniger mich kennen (ebd.).

In ihrer Soziallehre nahmen die frithen Dauisten eine betont antifeudalistische,
antihierarchische Haltung ein. Sie trdumten von der Wiederherstellung der ur-
spriinglichen Gleichheit unter den Menschen - von einer urtiefen gemeinsamkeit:
so kann keiner verwandt sein, keiner fremd sein, keiner gewinn erringen, kei-
ner verlust erleiden, keiner edel sein, keiner gemein sein ... (Kap. 56). Das
setzt einen Nivellierungsprozef3 des rauhkantigen und wirren, das der Zerfall der
klassenlosen Urgesellschaft mit sich gebracht hat, voraus. Aber, um die Men-
schen wieder zu einer Gemeinsamkeit im staube zuriickzufithren, mufl ihnen das
Wissen um die namen genommen werden. Als man aber mit namen begann zu
trennen die dinge, heif3t es im Kapitel 32, wurden selbstherrlich die namen. In
der feudalistischen Standesstufung bedeutete Namen soviel wie Rang und Wiirde
und Ehren und damit auch Reichtum und Macht. Diese Namen hatten wahrlich
“Selbstherrlichkeit* errungen: sie hatten sich zum Herrentum emporgearbeitet
und bestétigten nun die soziale Stellung ihrer Triger. Der naive Glaube an die
magische Kraft des Wortes wirkte auch in der Nomenklatur der Feudalhierar-
chie weiter fort; zugleich trug eben dieser Glaube dazu bei, in einer Abschaffung
der Namen die Moglichkeit der Zerstorung der Feudalpyramide zu sehen. Aber
nicht nur die Namen, sondern selbst die Geschicklichkeit des Handwerkers, alles
wissen, das zu uberflissigem fithrt, schien den frithen Dauisten Gefahr in sich
zu bergen. Was auch immer den Einzelnen iiber die Masse hinaushebt, wird mit
Skepsis oder Hohn betrachtet. So heifit es im Kapitel 3: achtet nicht die achtens-
werten, und es wird nicht streit sein im volk. Und im Kapitel 19: schafft ab die
heiligkeit, verwerft die klugheit - die menschen werden hundertfach gewinnen.
In jeder groflen Einzelleistung lauert schon der name als latente Gefahr. Suche
und Sucht nach namen entfremden die Menschen nicht nur dem Grofien Stamm,
sie entfremden sie auch untereinander durch die wachsende Kluft der sozialen
Spaltung. Einmal aber erstarrt das Gefilige der Namen. Und wo man das einmal
Erstarrte zu wahren sucht, blithen auch Dogmatismus und Ritualismus. Gegen
diese beiden Bastionen der Feudalgesellschaft liefen die frithen Dauisten Sturm;
hier gewinnt ihre Sprache eine ungewthnliche Schérfe, und hier fiihlen wir auch
deutlich das pochende menschliche Herz dieser sonst so kiihlen und unbeteiligt
scheinenden Philosophen.

Und darum diirfen wir sie nicht einer antihumanistischen Einstellung bezichti-
gen, wenn uns auch ihre Absicht, das Volk zu verdummen (Kap. 65), auf den
ersten Blick wie purer Zynismius anmuten mag. Sie verlangten ja auch von der
Regierung, daB sie schwerfdllig sei (Kap. 58). Wissen war fir sie etwas vollig
anderes als fiir den Fiirsten, den Hofling, den Schamanen, den Verwaltungsbe-
amten, den ehrgeizigen Gelehrten. Was sie verdammten, war jenes Wissen, das
dem Individuum Macht verleiht, es aus einer kollektiven Gesellschaft herauslost
und zum Herrscher iiber die Natur und seine Mitmenschen erhebt. Der Weise
war ja selbst bereit zu verdummen, Das wer dem Dau ergeben, verliert tdglich
wird dem wer dem lernen ergeben, gewinnt tdglich entgegengesetzt. Wenn der
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Mensch mehr weifl oder tut als notwendig, so weifl oder tut er uberflissiges, und
damit verkennt er “das Gesetz, nach dem er angetreten“ - er handelt wider die
Natur, wider die Einheit des Groflen Stamms.

Die Soziallehre der frithen Dauisten ist aber nicht nur antihierarchisch, antiri-
tualistisch und antidogmatisch, sondern auch antistddtisch. Denn die Stadt, in
der sich materielle und geistige Schétze haufen, die dem Kaufmann und Wuche-
rer, aber auch dem Handwerker und Gelehrten Spielraum gibt, Schlauheit und
List, Geschicklichkeit und Wissen zu entfalten, fordert die Ungleichheit unter
den Menschen. Im Uberflufl des stidtischen Lebens tut der Mensch nur mehr
dberflissiges. Hier wird der Geniigsamkeit, die den Menschen zur Natur zu-
riickfiihrt, das Riickgrat gebrochen. Die Wider-Natur triumphiert; farbenpracht
blendet das auge ... (Kap. 12); Der Mensch wird ein Opfer seiner aufgestor-
ten Sinne, die ihn in den Widersinn einer nie zu befriedigenden Begehrlichkeit
treiben. Als Gegenmittel empfiehlt das Daudedsching die Riickkehr zur primiti-
ven Dorfgemeinde, wo es weder Boote noch Wagen, noch Schreibkundige, noch
harnisch und waffen gibt (Kap. 80). Wir sind damit zum Ausgangspunkt zu-
riickgekehrt: die Dialektik der Entwicklung hat sich in Reversion vollzogen; der
Mensch hat alles uberfiiissige von sich geworfen und sich dem Groflien Stamm
wieder eingefiigt.

Da diese soziale Riickkehr aber auf uniiberwindliche Hindernisse stief3, konnte
sie sich eben doch nur im Geiste ihrer Protagonisten vollziechen. Und da selbst
eine liickenlos rationelle Darstellung der Widerspiegelung ihrer Soziallehre auf
der kosmologischen Ebene nicht moglich war - denn Ruhe und Bewegung, das
eine als Urgrund alles Seins und die Mannigfaltigkeit der Erscheinungswelt usw.
konnten beim damaligen Stand wissenschaftlicher Erkenntnisse nur als Problem
erkannt, nicht gelést werden -, verfing sich ihr Denken trotz betrédchtlichen Ho-
henflugs doch wieder in den Niederungen magischer Vorstellungen. Und hier
erwachten die namen zum Eigenleben.

Die aus und mit stammesgeschichtlichen Traditionen gewachsenen Termini, die
sie als Bausteine ihres Systems benutzten, halfen ihnen durch ihren numinosen
7 Charakter, die Kluft zwischen der Dialektik des Lebens, zwischen empirischen
Werten und dem ideellen Inbegriff der rickkehr und dem einen zu iiberspringen.
So ist das Dau zugleich urmutter und ahn des himmels, der dunkle mutterschofs,
der tiefe geist des tals, und es ruht dort, wo am tiefsten das tiefe.

Sind wir nun wirklich durch aller geheimnisse pforte eingedrungen in das Ge-
dankengebdude des Daudedsching? Der dauistische Weise wiirde es entschieden
verneinen. Fiir ihn hatte sich die Riickkehr wirklich vollzogen, nicht objektiv in
der Gesellschaft, sondern subjektiv in den magisch-mystischen Regionen seiner
Seele. Dorthin kénnen wir ihm nicht folgen. Denn an der noch nicht gerissenen
Schnur, die den Menschen seiner Zeit mit uralten Vorstellungen verband, hat-
te er sich schauernd zuriickgetastet in eine ehrwiirdig und erhaben anmutende
Kindlichkeit. - Der Uberlieferung gemé8 soll der vermeintliche Autor des Dau-
dedsching, Laudse (der “Alte Weise“), als Greis mit wallendem weilem Bart das
Licht der Welt erblickt haben.

Wir haben bereits gesehen, wie sich um den magischen Kern des Wortes Dau
begriffliche Substanz anh&ufte, sich gleichsam als Sediment der historischen Ent-
wicklung um ihn herum ablagerte, bis er schliefllich unter den Anschichtungen
kaum noch zu erkennen war, Und doch wirkte er noch lange im stillen weiter.

17als etwas Gottliches zugleich Schauer hervorrufend und anziehend wirkend
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Unter dem Druck &duflerer Krifte und innerer Spannungen trat er bisweilen wie-
der deutlich hervor. Bei den Dauisten zeigt er sich vor allem an den Nahtstellen
der sozialen und philosophischcn Aspekte ihrer Lehre. Freilich gab es aufler der
dauistischen noch eine Reihe anderer geistiger Stromungen - die sogenannten
“Hundert Schulen“, welche in der zweiten Hélfte des ersten Jahrtausends v.u.Z.
die Bruchstiicke einer zerfallenden Gesellschaftsordnung aufsammelten, sichte-
ten und in unterschiedlicher Weise in ein ihren Tendenzen geméfies System um-
zuformen suchten. Ohne die Kréfte zu kennen, welche, von auflen einwirkend,
jene heftigen inneren Spannungen verursachten, die schliellich zum “Wettstreit
der Hundert Schulen“'® fithrten, bliebe das Dau der Dauisten immer noch ein
aus seinem Kontext herausgeldstes Wort.

Und auch das Daudedsching, das scheinbar gelassen und abgeklart von “allge-
meinmenschlichen“ Dingen handelt, kénnte kaum als dynamische, ja zum Teil
sogar recht vehemente Reaktion auf bestimmte historische Gegebenheiten rich-
tig verstanden werden. Wir miissen daher hier auch die strukturellen Linien der
historischen Entwicklung aufzeigen und zumindest jene der “Hundert Schulen*
besprechen, die die Wege der Dauisten kreuzten oder durchkreuzten.

Im 11. Jahrhundert v.u.Z. brachen die Dschou-Koénige als Fiihrer einer Stam-
meskonfoderation von Westen her in das Reich der Schang (am mittleren Lauf
des Huangho) ein. Die Schang besafien eine hohere Kultur als die Dschou. Sie
waren uniibertroffene Meister im Bronzeguf}, verfiigten iiber bedeutende astro-
nomische Kenntnisse und besaflen eine Schrift von etwa viertausend Zeichen.
Ein hieratischer'® Stammesfiirst; stand an der Spitze ihres Reiches, das auch
eine Reihe fremder Stdmme inkorporiert hatte. Die Dschou-Koénige errichteten
auf den Triimmern des Schang-Reichs eine protofeudalistische Ordnung, indem
sie ihre Gentilgenossen und Konfoéderierten in strategisch wichtigen Gebieten
ansiedelten, sie “belehnten“. Die neuen Herren hielten mit ihrer Gefolgschaft
von Stammesfreien die Unterworfenen nieder. Der anféngliche Widerstand der
zu Horigen herabgesunkencn Stamme des ehemaligen Schang-Reichs begiinstig-
te die Herausbildung einer koordinierenden Zentralmacht. Die Dschou-Koénige
festigten ihre Machtposition durch die teilweise Ubernahme der Schang-Riten
(vgl. Lunyii IT, 23). Die Hierarchie der Lehensverhéltnisse im Dschou-Reich ge-
wann hiermit ein ideologisches Geriist - eine festgefiigte und in sich geschlosse-
ne Ritualordnung, die zugleich als Rechtsnorm diente. In den verhéltnisméaBig
friedlichen Zeiten der ersten Jahrhunderte des Dschou-Reiches wuchsen die Pro-
duktivkrafte betrachtlich an.

Geographische, vor allem aber hydraulische Besonderheiten und die ungleiche
Verteilung leicht zugénglicher Rohstoffe und Bodenschétze (Metalle; seit dem
7. Jahrhundert auch Eisen, Salz usw.) begiinstigten das Erstarken regionaler
Wirtschaftsgebiete. Vom 7. Jahrhundert an verschob sich das Kréfteverhéltnis
immer mehr zugunsten der grofleren Lehensfiirsten, indes die territoriale und
politische Macht der Dschou-Koénige proportional zusammenschrumpfte. Un-
aufhorliche Kriege zwischen den Fiirsten, die anfangs meist noch unter dem
Deckmantel angeblicher Lehenspflichten gegeniiber dem Konigshaus inszeniert
wurden, fiihrten zu einer allméhlichen Erweiterung des Machtbereichs der gro-

18«Hundert* bedeutet hier eine unbestimmte Vielzahl - nicht wirklich hundert. Nach dem
Abschnitt ither Literatur in der “Geschichte der Han-Dynastie“ (Hanschu) sollen es einhun-
dertundneunundachtzig gewesen sein. Von geistesgeschichtlicher Bedeutung waren jedoch nur
etwa ein Dutzend dieser “Hundert Schulen*.

19priesterlich
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Beren Lehensherren - eine Expansionstendenz, die zum Teil 6konomisch vorge-
zeichnet oder vorbereitet war.

In diesem Prozefl der Machtverschiebungen verloren die quasi als Rechtsnormen
fungierenden Riten ihre urspriingliche Bedeutung. Das hieratisch fundierte Ge-
flige einer sozialen Schichtung und Stufung, das sie einst widerspiegelten und
bestétigten, war auseinandergebrochen. Nur der Form nach existierten die alten
Riten weiter. Sie entsprachen nicht mehr dem tatséchlichen Kréifteverhéltnis.
Der Dschou-Koénig, der als oberster Mittler - als “Sohn des Himmels“ - zwischen
den himmlischen Ahnen, den tibernatiirlichen Méachten und “Allen unter dem
Himmel“ an der Spitze der hierarchisch-ritualistischen Pyramide stand, konnte
in seiner politischen Ohnmacht kaum mehr ernst genommen werden. Die grofien
Fiirsten usurpierten bald nicht mehr nur fremdes, oft sogar konigliches Territo-
rium, sondern auch ritualistische Vorrechte des Konigshauses. Die Méachtigsten
unter ihnen streckten bereits die Hand aus nach den “Neun Dreifufien“, die
den Machtanspruch der Dschou-Koénige tiber die “Neun Regionen“ des Reichs
symbolisch verkorperten. Und so entstand die grofle heuchelei (Daudedsching,
Kap. 18).

Anstelle des Dschou-Koénigs waren in dem sich immer wieder verschiebenden Mo-
saik politischen Geschehens nacheinander sogenannte Hegemoniarchen getreten
- méchtige Fiirsten, die fiir eine lingere oder kiirzere Zeitspanne angeblich im
Namen des Konigs die Vorherrschafc im Reich ausiibten. Die Heftigkeit dieser
Kampfe fithrte oft zu den grobsten Verletzungen der ritualistischen Ordnung;
ja selbst Vater- oder Brudermord war in den Fiirstenfamilien keine Seltenheit.
So héhnt der Verfasser des Daudedschings gerissen war die sippe - der famili-
ensinn entstand, in wirrnissen zerfiel der staat — der treue minister entstand
(Kap. 18). Oder: ... ihr folgten die riten, die riten verdarben treue und vertrau-
en (Kap. 53). Eine vage und fluktuierende “Treue“ Machthabern gegeniiber,
die selbst durch Treulosigkeit den feudalen Begriff der Treue geschidndet hat-
ten, konnte kaum noch sittlich oder rechtlich als bindend gelten. Die ehema-
ligen Stammesfreien, die sich im Laufe der Jahrhunderte mit den unterworfe-
nen Stdmmen ethnisch verschmolzen hatten, waren inzwischen selbst zu Horigen
herabgesunken. Die rituellen und politischen Rechte und Freiheiten der Gemein-
dedltesten und Stammesfreien wurden daher auch kaum noch geachtet. So kam
es, dal “das Ritual nicht hinabreicht zu den Gemeinen, Strafen aber nicht hinaufreichen
zu den Edlen” (Buch der Riten). Der geregelte Frondienst der frithen Dschou-Zeit
verwandelte sich praktisch in Zwangsarbeit und wurde allméhlich durch Abga-
ben oder Steuern ersetzt. Uber das Gemeindeland, das ehemals nach bestimmten
Normen aufgeteilt oder verlost wurde, konnten bald die Feudalherren willkiir-
lich selbst verfiigen. Staatliche Manufakturen und Bergwerksbetriebe wurden
gegriindet. Die Unmittelbarkeit natural-wirtschaftlicher Beziechungen, die Fiirst
und Volk in frithen patriarchalischen Verhéltnissen noch eng aneinanderkettete,
war dahingeschwunden. In den Fugen der auseinanderfallenden gesellschaftli-
chen Ordnung keimten neue 6konomische Kréfte. Kaufleute schoben sich immer
mehr zwischen Produzenten und ihren Hauptabnehmer, die partikularistische?°
Aristokratie, ein. Sie versorgten zu einem betrichtlichen Teil die Fiirsten mit
jenen Waren, die diese fiir ihre luxuriése Lebenshaltung und ihre nimmer enden
wollenden Kriege bendtigten. So bildete sich aus der nichtprivilegierten Schicht

20Gtreben einzelner Gebiete eines Staates, territoriale Sonderinteressen gegeniiber dem Gan-
zen durchzusetzen
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kleiner Verwaltungsbeamter und Aufseher ein Kaufmannsstand heraus, der auf
Grund seiner Sonderstellung von den Feudalherren ein Anrecht auf Bodenbe-
sitz forderte. Der Boden, der nominell Eigentum des Konigs war und bislang
nur als Lehen vergeben, also nicht verdulert werden durfte, konnte schlieflich
auch kéuflich erworben werden. Der zwischenstaatliche Handel bliihte, und da-
mit machte sich die Tendenz geltend, die Zollschranken zu sprengen und wie-
der Ordnung in die konfusen Verhéltnisse des aufgespaltenen Dschou-Reichs zu
bringen. Die Notwendigkeit groflerer, sich iiber die Territorien mehrerer Staaten
erstreckender hydraulischer Bauten sowie der Vereinheitlichung des Strafiennet-
zes und der Standardisierung der Mafie und Gewichte usw. wirkten als objektive
Triebkraft in dieser Richtung. Von den zahllosen Lehensherren der beginnenden
Dschou-Zeit waren im Verlauf des Annexionsprozesses im vierten Jahrhundert
kaum ein Dutzend, dann nur mehr sieben méchtige Staaten tbriggeblieben, die
nunmehr erbittert um den vakanten Posten des obersten Herrn im Reich ran-
gen. In den Koalitionen und Gegenkoalitionen, die, kaum geschlossen, gleich
wieder auseinanderbrachen, standen sich als potentielle Kronpriatendenten der
Staat Tschin (im Gebiet der heutigen Provinz Schansi), in dem die Schule der
Legalisten die geistige Fiithrung iibernommen hatte, und der Staat Tschu, das
Mutterland der Dauisten, gegeniiber. Im Jahr 221 v.u.Z. gelang es dem Ko-
nig von Tschin als “Erster Kaiser* (Schihuangdi), das Reich in seiner Hand zu
einigen. Politisch und militérisch hatte der Staat Tschin gesiegt, ideologisch vor-
iibergehend die Schule der Legalisten. Aber schon nach einem Jahrzehnt brach
die Herrschaft der Tschin-Dynastie wieder zusammen. In der darauffolgenden
Han-Dynastie (206—220 v.u.Z.) wurde ideologisch die Schule der Legalisten
von der Schule der Konfuzianer - allerdings mit einer Beimischung dauistischen
und auch legalistischen Gedankengutes - verdrangt. Um die eigenartige Positi-
on der Dauisten in den ideologischen Kémpfen jener Zeit verstehen zu koénnen,
miissen wir nun noch zwei Fragen behandeln: die Terminologie der “Hundert
Schulen“ und das Gedankengebéude jener Schulen, die in direkter Opposition
zu den Dauisten standen: der konfuzianischen und legalistischen.

Den “Hundert Schulen®“ war neben einer Reihe von Grundbegriffen, die sie al-
lerdings, wie wir noch sehen werden, oft unterschiedlich ausdeuteten, vor allem
der Gedanke gemeinsam, dafl eine ehemals nahezu reibungslos funktionieren-
de Ordnung (Dau) durch menschliche Unzulédnglichkeit in Verwirrung geraten
war. Um diese Ordnung wiederherzustellen, mufite ein “Weg“ (Dau: im Sinn
von Methode oder Prinzip des “rechten Regierens®) gefunden werden. Diese
Grundstimmung der “Hundert Schulen* charakterisiert Dschuangdse im letzten
Kapitel (Kap. 33) seines Werks folgendermafen:

“Gar viele gibt es in der Welt, die sich mit dem Prinzip der rechten Ordnung beschaftigen.
Und alle halten sie die Ergebnisse ihrer Studien fiir das Nonplusultra. Wo lag denn aber
die Kunst des Dau bei den Alten? Ich sage: tberall! Und fragt man: Wo kommt denn der
Geist her? woher die Erkenntnis? - Der Weisen Entstehung und das Werden der Konige
hat seinen Ursprung im Einen ..."

Neben dem Begriff Dau, der bald im Sinn von kosmischer oder menschlicher Ord-
nung bzw. einer Ordnung, die auf einem Zusammenwirken makro-mikrokosmischer
Krifte (wie das “Maat“ der alten Agypter) beruhte, oder als Methode, diese
Ordnung wiederherzustellen, gebraucht wurde, nimmt der Begriff De im Voka-
bular der “Hundert Schulen“ einen prominenten Platz ein. Das Dau verleiht,
wie wir schon erwdhnten, den Einzelwesen das ihnen nach Gattung und in-
dividueller Besonderheit geméfie De - ihre Wesenheit. Es ist nicht schwer zu

19



erkennen, dafl der Begriff De sich von animistischen?' Vorstellungen herleite-
te. Nicht nur der Mensch hat De, sondern auch Holz und Metall, ja selbst die
Jahreszeiten haben ihr De. Als eine Art Mana oder virtus?? wirkt es in der Na-
tur und im Menschen und bildet so das unsichtbare Bindeglied zwischen allen
“Angehorigen” des Grofien Stamms. Ohne jenes unsichtbare De wére ja auch
die Vorstellung von der Wirksamkeit des Analogiezaubers und der sympatheti-
schen?® Magie schlechthin undenkbar. In den protofeudalistischen Verhaltnissen
der frithen Dschou-Zeit erlangten die Riten den Status einer ethischen und recht-
lichen Norm. Ein den Riten entsprechendes Verhalten bedeutet einen Zuwachs
an De. So wurde De ein ethischer Begriff. Erst die Legalisten, die den Ethos der
Riten durch den Zwang des Gesetzes ersetzten, gaben dem Wort De den begriff-
lichen Inhalt von Krieger- oder Untertanentugend. So wird in Sprachgebrauch
der “Hundert Schulen® De bald in dem &lteren, noch in animistischen Vorstel-
lungen befangenen Sinn, bald wieder im Sinn von Tugendhaftigkeit - die Summe
aller durch Selbstvervollkommnung gewonnenen ethischen Werte - oder wie bei
den Legalisten im Sinn von Gesetzestreue, ja Kadavergehorsam des Untertanen
gebraucht.

Als Abstraktion in mystischer Verkleidung erscheint De auch in einem der ari-
stotelischen causa formalis?* oder Entelechie?® dhnlichen Sinn.

Dau, De, Li (Riten, Ritual, sozialethische Normen), Tschi (Pneuma), die Yin-
und Yang—Krifte, “Ren® (Giite) und “I“ (Rechtschaffenheit) sowie Ming (Na-
men, Terminus, Nornenklatur, Titel) bilden die Grundpfeiler des terminologi-
schen Geriists der “Hundert Schulen®

Aufler der Suche nach der verlorenen Einheit, dem Dau, war der iiberwiegen-
den Mehrzahl der “Hundert Schulen“ ein Gedanke gemeinsam, der sich schon
assozialiv, aus dem Begriff “verloren ergibt - die “Riickkehr®

Es war naheliegend, die Ursache des Zerfalls der gesellschaftlichen Ordnung im
Verfall der Riten zu suchen. Was aber bitte den Riten ihre ehemals bindende
und stabilisierende Kraft genommen? Konfuzius sah den Grund hierfiir in der
VerduBerlichung der Riten. So klagte er: “Riten nennen sie das! Ja, Riten nennen
sie das! Ist denn Jade und Seide®® alles, was damit gemeint ist? .." (Lunyii XVII, 11).
Konfuzius dehnte den Begriff Riten auf den gesamten Ablauf des menschlichen
Lebens aus, um durch eine bis ins kleinste genormte Verhaltensweise den sozi-
alethischen (hierarchischen) Gehalt der Riten in einer Art psycho-physischem
Parallelismus erlebbar zu machen - wir wiirden vielleicht sagen, als Pawlowschen
Reflex einzuschleifen. So sagte er von sich: “Mit fiinfzehn Jahren nahm ich mir vor zu
lernen ... Mit siebzig konnte ich meinen Wiinschen folgen, ohne die Norm zu {iberschrei-
ten” (Lunyii II, 4). Kein Wunder, daf§ die Anhénger der Schule des Philosophen
Modse, die Dauisten und andere nicht viel Sinn in einem so lange wéhrenden
Bildungsvorgang sahen. Manches, was der Meister sehr ernst nahm, mutet uns
heute lacherlich an. “Er aB kein Fleisch, das nicht in gerade Stiicke geschnitten war
oder mit der entsprechenden Sauce serviert wurde” (Lunyii X, 8). “Wenn die Matte
nicht gerade lag, setzte er sich nicht* (Lunyii X, 9).

Diese pedantisch erscheinenden Lebensnormen waren der extreme Ausdruck sei-

21Kult, Ritual, Stamm

22]ateinisch: Kraft, Tugend, Charakter, Wert — von vis, Plural vires: Macht, Stéirke
23mitempfindend, mitleidend

24wesentliche Ursache

25Zjelgestalt

26Ritualgegenstande
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ner Grundkonzeption: er glaubte fest an die Macht des persénlichen Beispiels,
eines beispielgebenden Lebens, und zwar sowohl als wirksamstes Anschauungs-
material fir die Umerziehung des Menschen wie auch als Zuwachs an De in
der Person des Lehrenden (des Weisen oder Herrschers), was sich auf die Schii-
lerschaft (oder das Volk) als sittliche und zugleich magisch zwingende Kraft
glnstig auswirken mufite.

In diesem Glauben fiihlte er sich sicher. “Der Himmel schuf De in mir“, sagte er zu
seinen Schiilern, “Was kann ein Mann wie Huan Kui mir schon antun?* (Lunyii VII,
22.) In der Frage der Umerziehung der Menschen negierte Konfuzius die Bedeu-
tung der Klassenunterschiede, in seinem sozialen Programm hingegen betonte
er eben diese Unterschiede als Grundlage einer stabilen Gesellschaftsordnung.
“Wenn der Edle das Dau studiert, so liebt er die Menschen; studiert es der Gemeine, so
13Bt er sich leicht lenken” (Lunyii XVII, 4). Die Geisterwelt betrachtete Konfuzius
mit der auch im Daudedsching spiirbaren ambivalenten Haltung von Ehrfurcht
(vgl. Kap. 60), gemischt mit Furcht. Auf die Frage, was Weisheit sei, antwortete
Konfuzius: “Sich bemiihen, seinen Pflichten gegeniiber dem Volk nachzukommen und den

Manen?” und Geistern ehrfiirchtig zu dienen, sich aber zugleich von ihnen fernzuhalten"

(Lunyii VI, 20).

Das Dau verblafite fiir ihn zu einer sich in den weiten Regionen des Himmels
verlierenden sittlichen Macht, die sich durch das “himmlische Mandat*“ mani-
festierte - die geheimnisvolle und zugleich ethisch-ritualistisch motivierte Uber-
tragung und Sanktionierung einer moralisch-politischen Mission. Der dieses vom
Himmel bestimmte Mandat Ausfithrende war der gerechte Herrscher oder der
Weise. Er besafl durch seine Giite (Ren) geniigend De, um den “koéniglichen
Weg® (Dau) auf Erden zu verwirklichen. Diesen “koniglichen Weg* fafite Kon-
fuzius in den folgenden Worten zusammen: “Wenn man das Volk mit Dekreten lenkt
(Dau als Verbum!) und durch StrafmaBnahmen in Bann hilt, so wird es den Strafen zu
entgehen suchen und doch keine Scham kennen. Lenkt man es aber mit De und hélt es
in Zucht mit Riten, so wird es nicht nur Scham kennen, sondern auch Charakter haben"
(Lunyfi II, 3). So versuchte Konfuzius, im Rahmen einer reformierten Feudal-
ordnung und ohne die Privilegien der Feudalberren ernstlich anzutasten, dem
Volk ein annehmbares Leben zu schaffen. Dafl ihm eine so tiefgreifende sittli-
che Umgestaltung nicht gelingen konnte, lag auf der Hand. Konfuzius starb 479
v.uZ.

Etwa dreihundert Jahre spéter wurden seine Lehren als tragender Bestandteil in
das ideologische Konzept des Han-Imperiums tibernommen. Sie bildeten fortan
den ethischen und rituellen Kern in der Ideologie des zentralistischen Beam-
tenstaats, der als eine geschmeidigere Form des Feudalismus in China den Feu-
dalpartikularismus?® der Dschou-Zeit abloste. Doch was war von seinen Lehren
iibriggeblieben? Die Kaiser behaupteten eben jenes von Konfuzius verheiflene
“himmlische Mandat* empfangen zu haben, und was Konfuzius an Pietat?® von
einem guten Sohn verlangte, das verlangten sie nun von jedem ihrer Untertanen,
verbrdmt mit Begriffen wie “Ren“ und “I“. Das moralische Geriist des Staates
war eine nach oben zu graduierendc Protektion des Kindesgehorsams. Und was
war besser geeignet als ein pedantischer Ritualismus, um diesem Geriist den
notigen Halt zu geben?

27Totengeister

28 Dominanz von Interessengruppen in einem Staatsgefiige

29gegeniiber Gefiithlen oder religiosen Wertvorstellungen anderer entgegengebrachter ehr-
fiirchtiger Respekt

21



Als etwa hundert Jahre nach Konfuzius’ Tod der zweite grofie Meister dieser
Schule, Menzius (chinesisch Mengdse: 374-289 v.u.Z.), geboren wurde, hatte
das Konigshaus der Dschou bereits den letzten Rest seines Prestiges eingebiifit.
Auch Menzius bemiihte sich um eine sittliche Regeneration der Feudalordnung.
Doch zum Unterschied von Konfuzius, der nur den Dschou-Koénig als “Sohn
des Himmels*“ anerkennen wollte, war Menzius bereit, jeden Fiirsten, der ein
geniigendes Mafl an “Ren“ und “I“ besaf}, als potentielles Oberhaupt des zu
errichtenden Idealstaates anzuerkennen. Sein unerschiitterlicher Glaube an die
angeborene Giite des Menschen fithrte ihn zu einer noch tieferen Verinnerlichung
der Riten: der Inhalt war {iber die Form hinausgewachsen. “Der Edle unterscheidet
sich von den anderen durch das, was er im Herzen tragt”, sagt Menzius. “Im Herzen
tragt der Edle Gute (,Ren’), im Herzen tragt er die Riten (,Li'). Wer Gite besitzt, liebt
die Menschen, wer die Riten im Herzen trigt, achtet die Menschen” (Buch “Mengdse“,
IV, 11, 28). Fiir das Los der Bauernbevolkerung, das sich in den Kriegswirren
zusehends verschlimmerte, empfand Menzius tiefes Mitleid, wenn er auch eine
scharfe Trennung der korperlich und geistig Arbeitenden mit allen ihren in der
Klassengesellschaft unvermeidlichen Konsequenzen ausdriicklich guthiefl. “Jene,
die mit dem Kopf arbeiten, herrschen liber die Menschen; jene, die ihre Kérperkrafte zur
Arbeit gebrauchcn, werden von ihnen beherrscht* (II, I, 4, 3).

Als Kernpunkt seines sozialokonomischen Programms befiirwortete er ein Zu-
riickgreifen auf das in Verfall geratene sogenannte “Dsching®-(Brunnen-)System
(nach dem chinesischen Schriftzeichen (fiir Brunnen), d.h. die Aufteilung eines
bestimmten Stiickes von Nutzland in neun gleich grofle Quadrate, von welchem
das im Zentrum gelegene als “Offentliches” oder “herzogliches* Feld von acht
Familien, denen die restlichen acht Quadrate zur eigenen Nutznielung zufielen,
gemeinsam bestellt wurde. Der Ertrag des mittleren Felds gehorte dem Lehens-
herren oder dem Lehensstaat. Die Bauern sollten wieder ihr Auskommen finden
und so der Feudalhierarchie die materielle Grundlage schaffen, auf welcher ihre
soziale und sittliche Stabilitdt beruhte. Menzius nahm daher den Fiirsten ge-
geniiber eine schroffere Haltung ein als Konfuzius. “Das Volk ist das Werwollste,
die Geister des Bodens und des Getreides stehen an zweiter Stelle, am leichtesten (wiegt)
der Fiirst. Sohn des Himmels wird daher nur, wer das Vertrauen der Ackerleute erhalt
. (Buch “Mengdse, VII, II, 14). Man rithmte deshalb Menzius nicht selten
ob seiner “demokratischen“ Tendenz. Offenbar war ihm aber nur bewufit ge-
worden, daf} die schonsten Pléne fiir eine “sittliche* Regeneration und damit
fiir die Aufrechterhaltung der Feudalhierarchie ohne Schaffung einer stabilen
materiellen Basis eben doch blof§ ein Traum bleiben muflten. Auch Konfuzius
hatte das bereits erkannt. Auf die Frage seines Schiilers Dsegung, was er unter
Regierung verstehe, antwortete ihm Konfuzius: “Genug Nahrung und genug Riist-
zeug fiir die Truppen zu beschaffen, dann hat das Volk Vertrauen zu seinem Herrscher.”
Und auf zwei Fragen seines Schiilers, worauf man im Notfall verzichten konnte,
entgegnete der Meister, “zunichst auf das Riistzeug, dann auf die Nahrung, denn seit
alters ist es der Menschen Los zu sterben. Doch wenn das Volk kein Vertrauen zu seinen
Herrschern hat, so kann der Staat nicht bestehen” (Lunyii XII, 7). Zweifellos ver-
traten sowohl Konfuzius wie auch Menzius humanistische Tendenzen, allerdings
unter der absoluten Bedingung, dafl die feudalistische Ordnung nicht angetastet
werden diirfe. “Seht dazu, daB die Felder gut bestelt werden”, empfahl Menzius, “und
erleichtert die Steuern, dann wird das Volk zu Wohlstand gelangen ..* (Buch “Mengd-
se“, VII, 23). Das Volk war ja tatsichlich das Werwollste, auch im Feudalstaat,
es schuf fir jene, “die mit dem Kopf arbeiten“, die Bedingungen, auf welchen
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ihre Herrschaft iber die Menschen beruhte.

In die konfuzianischen Lehren eine “demokratische® Tendenz hineinzuprojezie-
ren, mufl demnach einer an sich tendenziésen Betrachtungsweise vorbehalten
bleiben. Wirklich demokratisch waren die frithen Dauisten, deren wurtiefe ge-
meinsamkeit den Edlen wieder zum Bauern machte. Aber die Zeiten, “als Adam
grub und Eva spann®, waren eben vorbei: der Edelmann saf} fest im Sattel und
war keineswegs gewillt, wieder herabzusteigen.

Menzius’ Grundhaltung war ausgesprochen idealistisch. Der Makrokosmos lag
fiir ihn keimhaft in der Seele des Menschen. “Alle Dinge finden sich in uns. Es gibt
keine gréBere Freude, als mit Aufrichtigkeit in sich einzukehren* (VII, I, 4). Von sich
behauptet er: “Ich weiB wohl, das gewaltig stromende Tschi (Pneuma) in mir zu nahren
Und auf die Frage, was er mit diesem “gewaltig stromenden Tschi* meine, erwiderte
er: “Das ist schwer zu beschreiben ...; es ist liberaus groB und iiberaus stark. Wenn man
es mit aufrechter Gesinnung nahre und es nicht verletzt, so vermag es alles zwischen
Himmel und Erde zu filllen* (II, I, 2). Und dem De des Edlen sprich er geradezu
magische Kréfte zu: “Wo immer der Edle vorbeigeht wandelt sich alles; wo er ruht,
wirken geistige Krafte. Gemeinsam stromen sie oben und unten mit Himmel und Erde.
Wer wiirde da sagen, daB sein Wirken von geringem Nutzen sei?" (VII, I, 13.) Auch bei
den Konfuzianern finden wir also jenen Riickschlag ins Magisch-Mystische, den
wir bereits bei den Dauisten sahen - und zwar an ebenderselben Nahtstelle - dort,
wo ihr sozialokonomisches Programm und ihre philosophischen Ideale sich hart
aneinander rieben, nicht zueinander gelangen konnten, denn etwas sehr Reales
schob sich dazwischen: das erbdrmliche grofstun von rdubern (Daudedsching,
Kap. 53).

Die Fiirsten warnte Menzius: “Es mag wohl geschehen, daB Menschen ohne Giite in
den Besitz eines Staates gelangen; nie aber noch ist es geschehen, daB einer ohne Giite
in den Besitz des ganzen Reiches gelangte" (VII, II, 15). Und welcher der Fiirsten
seiner Zeit triumte nicht davon, das Reich unter seiner Agide zu einigen? Gegen
den Philosophen Gaodse, der behauptete, dafl die “Natur des Menschen sich dem
Guten und Schlechten gegeniiber gleichgiiltig verhalt wie das Wasser, dem es gleich ist,
ob es nach Osten oder Westen flieBt", polemisierte Menzius mit Witz und Schérfe.
Man kann zwar das Wasser durch kiinstliches Anstauen zum HinaufflieBen bringen, doch
ware das gegen die Natur des Wassers, ebenso wie es ein VerstoB gegen die Natur des
Menschen ist, wenn er durch eine kiinstliche Verstiimmelung seiner angeborenen Giite zu
Schlechtem verleitet wird (Buch “Mengdse®, VI, I, 2).

Zur Schule der Konfuzianer z&hlt auch ein Philosoph, der die angeborene Giite
des Menschen kategorisch verneinte und den Begrifi “Li“ (Riten) in einem neu-
en Sinn auslegte, der groBe Eklektiker®® Hsfindse (298-238 v.u.Z.). Der Leser
mag hier die Frage stellen, warum wir uns mit einem Philosophen beschéftigen,
dessen Leben zeitlich offenbar spéter anzusetzen ist als die Entstehung des Dau-
dedsching. Doch der Dauismus schwamm im und mit dem Strom seiner Zeit,
und ohne das historische Vorher und Nachher zu kennen, wére es wohl kaum
moglich, seine Position in der geschichtlichen Entwicklung zu bestimmen.

In der Debatte iiber die Natur des Menschen, die den Ubergang vom sittlichen
Prinzip zur Gesetzlichkeit, vom Ritualismus zum Legalismus begleitete - eine
ideologische Konsequenz des weiteren Verfalls der feudalpartikularistischen Ver-
héltnisse -, nahm Hsilindse eine extreme Haltung ein. “Das Wesen des Menschen

30Philosoph, der aus vorhandenen friiheren Systemen einzelnes Gedankengut {ibernimmt
und daraus eine eigene Lehre zusammenstellt
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ist schlecht, seine guten Eigenschaften sind ihm kiinstlich anerzogen“ (Buch “Hsiindse*
XXIII). “Von Natur aus ist er auf seinen Vorteil bedacht” (ebd.). “Von Geburt an besitzt
der Mensch Begierden. Begehrt er etwas, ohne es zu erhalten, so muB er danach streben,
und tut er das ohne MaB und Schranken, so muB es zum Streit komnmen. Streit bringt
Wirrnis, Wirrnis fiihrt zur Erschépfung. Die weisen Herrscher des Altertums verabscheuten
Wirrnis. Darum schufen sie die Riten, um die Menschen zu heilen, um ihre Begierden zu
befriedigen und ihnen zukommen zu lassen, was sie erstrebten” (Buch “Hstindse“ XIX).
Der Ethos der Riten war bei Hstindse durch den in ihnen inh&renten Charak-
ter einer Rechtsnorm praktisch ersetzt worden. Die Riten waren fiir ihn vor
allem ein Mittel, um die Zufriedenstellung materieller und sozialer Anspriiche
zu gewéhrleisten, und zwar so, daf} die gesellschaftliche Ordnung nicht dadurch
gestort wurde. “Und sind die (sinnlichen) Wiinsche des Edlen befriedigt, so ist er darauf
bedacht, die Unterschiede zu fixieren. Was versteht man unter Unterschieden? Ich sage:
die Stufung von edel und gemein, von alt und jung, von arm und reich, von jenen, die
leicht, und jenen, die schwer zu tragen haben. Ihnen allen soll gegeben werden, was ihnen
zukommt" (Kap. XIX). Soweit seine pragmatische Bewertung der Riten.

Aber auch Hsiindse hatte die Schnur, die ihn mit einer dlteren Vorstellungswelt
verband, blof} einreiflen und nicht zerreiflien kénnen. Das Dau war zwar fir ihn
nur mehr “Das Walten des Himmels (der Name), der seinen ewigen Gang geht" (XVII),
unbeeinflufit von der Giite eines Yan oder der Schlechtigkeit eines Dschie (Ko-
nige des Altertums), der dann Segen spendet, wenn die Regierungsmafinahmen
verniinftig sind, und Unheil bringt, wenn man in wirrer Weise gegen seine Ge-
setze verstoflt - kurz: die Eigengesetzlichkeit der Natur, die vom Menschen zu
seinem Vorteil benutzt oder zu seinem Nachteil vernachléssigt odet milbraucht
werden kann. Hingegen schlich sich in seine pragmatische Auslegung der Riten
ein Element ein, das er bei seiner Bestimmung des Dau schon {iberwunden zu ha-
ben schien. “Die Riten haben drei Grundlagen: Himmel und Erde sind die Grundlage des
Lebens; die Ahnen sind die Grundlage der Gattung; Herrscher und Lehrer sind die Grundla-
ge der menschlichen Ordnung. Darum dienen die Riten dem Himmel oben, der Erde unten,
den Ahnen bringen sie Verehrung entgegen, und die Herrscher und Lehrer verherrlichen sie
mit Gepriage" (XIX). Ja, nicht genug damit gab Hslindse dem “Li“ (den Riten)
zurlick, was er dem Dau genommen: “Die Riten ... sind es, wodurch Himmel und
Erde sich vereinigen, Sonne und Mond in Helle erstrahlen, die vier Jahreszeiten ihren Gang
einhalten und die Gestirne ihre Bahnen ziehen, die Fliisse und Stréme dahinflieBen und alle
Dinge gedeihen. Liebe und HaB werden durch sie in MaB gehalten, Freude und Zorn gere-
gelt. Die Niedriggestellten machen sie gefiigig, den Herrschenden bringen sie Glanz. Trotz
zahlloser Wandlungen verhiiten sie Verwirrung, und wer gegen sie verstoBt, muB zugrunde
gehen. Sind nicht die Riten fiirwahr das Héchste!“ (Ebd.) Wir verstehen nun, warum
die frithen Dauisten die Riten mit unverhohlenem Hafl betrachteten. Sie sahen
die drohende Faust der Rechtsnorm hinter dem scheinheiligen Schleier einer auf
Riten beruhenden kosmischen Ordnung, deren unverfinglich scheinende Tradi-
tionen jederzeit zur Rechtfertigung der Gewaltherrschaft in einer verfaulenden
Gesellschaftsordnung mifbraucht werden konnten.

Darum ihr sehnsiichtiges Verlangen nach einer Gesellschaft, welche die grofie
heuchelei noch nicht kannte, in der Pflicht und Recht noch nicht geschieden
waren, die nicht den Riten aufdringen muflte, was ihr an Dau verlorengegangen
war!

Dafl Hsiindse, der in der Endphase der “Streitenden Reiche“ die Lehren meh-
rerer Schuien eklektisch verarbeitete, den normativen Charakter der Riten be-
sonders hervorhob, ihnen geradezu Gesetzeskraft zusprach, ist als ein Kompro-
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mif} gegentiber der mit dem Staat Tschin erstarkenden Schule der Legalisten
aufzufassen. Wir erwahnten bereits, dafl der Staat Tschin im jahre 221 v.u.Z.,
nachdem er die iibrigen sechs grofien Fiirstentiimer der Periode der “Streitenden
Reiche“ nacheinander annektiert hatte, das gesamte Territorium in einem Grof3-
reich zusammenfafite. Den Sieg iiber die anderen Kronprétendenten verdankten
die Tschin-Koénige einer Regierungsform, deren geistige Urheber ihre Ratgeber
aus der Schule der Legalisten waren.

Ansétze zu einer Trennung bzw. Gegeniibersetzung von Ritus und Rechtsnorm
gab es zwar schon um die Mitte des ersten Jahrtausends v.u.Z., aber als Staats-
doktrin wirksam wurde der Legalismus erst nach dem Jahr 350 v.u.Z. Zu jenem
Zeitpunkt begab sich ein Angehoériger der Fiirstensippe von We namens Gung-
sun Yang an den Tschin-Hof. Dort iberzeugte er den Herzog (die Tschin-Herzoge
legten sich erst spéater den Titel Konig bei) anhand historischer Beispiele, dafl
ein Bruch mit der althergebrachten Ordnung keineswegs Gefahren in sich berge,
sondern im Gegenteil der einzige Weg zum Erfolg sei (Schangdschiinschu I). Je-
ne Fahigkeiten und Tugenden, welche allgemein geachtet werden, stellten seiner
Meinung nach die drgsten Hindernisse fiir die Errichtung eines wohlgeordneten
Staatswesens dar. “Redegewandtheit und Klugheit sind Helfershelfer der Unordnung; die
Riten und Musik sind Verlockungen zu Leichtfertigkeit und MiBiggang; Liebe und Giite
sind die Nahrmutter aller Verfehlungen ..* (Schangdschiinschu V).

Anstelle der herkémmlichen Sitten und Normen hétten Gesetze zu treten mit
Giiltigkeit fiir alle, ohne Unterschied von Rang und Stand, und so klar formu-
liert, daB sie jedem, auch dem Diimmsten, versténdlich wéren.

“Was der Weise fiir den Staat tut, ist einheitliche Normen fiir Belohnungen, Strafen und
Erziehung festzulegen. Durch einheitliche Festsetzung der Belohnungen wird die Armee
unbesiegbar; einheitliche Strafbestimmungen bewirken, daB die Befehle ansgefiihrt wer-
den; einheitliche Erziehung verbiirgt Gehorsam der Untergebenen ihren Vorgesetzten ge-
geniiber* (Kap. XVII). “Durch Ackerbau und Krieg erwirkt der Herrscher Aufschwung
seines Landes” (Kap. IIT). Belohnungen im Kriege wurden nach der Zahl der abge-
schlagenen Kopfe zugemessen. Wir werden an spartanische Tugenden erinnert,
wenn wir die folgenden Zeilen lesen: “In einem starken Staat sagen die Viter zu ihren
Séhnen, die alteren zu ihren jingeren Bridern und die Frauen zu ihren Mannern, Wenn
diese in den Krieg ziehen: ,Nur als Sieger darfst du wiederkommen!"* (Kap. XVIII.)
Im Frieden “muB man das Volk dazu bringen, sich mit ganzem Herzen dem Ackerbau
zu widmen. Wenn es sich mit ganzem Herzen dem Ackerbau widmet, bleibt es naiv und
unverdorben (pu: das gleiche Schriftzeichen wie im Daudedsching, Kap. 28, 37 usw.) und
ist leicht in Zucht zu halten (Kap. III). Die Bevolkerung wurde in Gruppen von
je fiinf oder zehn geteilt und durch drakonische Strafen dazu gezwungen, jedes,
auch das geringste Vergehen anderer Gruppenmitglieder sofort zu denunzieren.
Verschweigen wurde mit dem Strafmafl des verschwiegenen Verbrechens geahn-
det. In einem solchen Staat war kein Platz fiir Beamte, die den alten Tugenden
huldigten. “Wenn giitige Beamte eingesetzt werden, so wird das Volk seine Anverwandten
lieben; setzt man hingegen bdsartige Beamte ein, so liebt das Volk nur mehr die Satzun-
gen" (Kap. V). Die Riten, das “Buch der Lieder* (Schidsching), das “Buch der
Geschichte® (Schudsching - beides kanonische Werke, die den Konfuzianern be-
sonders teuer waren), die Begriffe Giite, Pietdt usw. bezeichnete Gung-sun Yang
als “Lause”, die man ausrotten miisse. Die Gelehrten anderer Schulen wurden
mit Gehéssigkeit verfolgt. Ein spéterer Legalist, der schon erwdhnte Hanfedse
(gest. 233 v.u.Z.), einer der bedeutendsten Méanner seiner Zeit, schrieb: “Im Staat
eines klugen Koénigs werden keine Biicher geduldet. Zur Erziehung dient das Gesetz. Die
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Ausspriiche der Herrscher des Altertums kennt man nicht mehr. Als Erzieher dienen die
Beamten . . . (Buch “Hanfedse“, Kap. 49). Dem Begriff De wurde der letzte Rest
eines sittlichen Beigeschmacks genommen. “De ist das Ergebnis von StrafmaBnah-
men* (Schangdschiinschu V).

Es mag auf den ersten Blick recht verwunderlich erscheinen, in den Lehren die-
ser Schule, die die Anwendung brutaler Gewalt verherrlichte und jeder sittlichen
Regung bewufit den Weg versperrte, irgendwelche Beziehungen zu den Dauisten
suchen zu wollen. Und doch war es kein anderer als eben der bedeutendste Den-
ker der Legalistischen Schule, Hanfedse, der - soweit uns bekannt ist - als erster
das Daudedsching interpretierte. Ist das einer Laune des Zufalls zuzuschreiben?
Die Legalisten betrachteten die Privilegien des Erbadels und seine partikulari-
stischen Interessen als das grofite Hemmnis auf dem Wege zur Reichseinignng.
Mittels des Gesetzes, das “keinen Unterschied zwischen hoch und niedrig” machte,
suchten sie die Standesunterschiede im Interesse eines zentralistischen Beam-
tenstaats, an dessen Spitze die Inkarnation®' des Gesetzes in der Person des
Herrschers stand, zu nivellieren. “Wenn ein Staat Amter und Ehren nach Verdiensten
vergibt, dann werden die RegierungsmaBnahmen einfach sein, und man braucht nicht viel
Worte zu machen. Das nennt man: das Gesetz durch das Gesetz aufheben .." (Schangd-
schiinschu XIIT). “Bei der Strafzumessung sollen leichte Vergehen schwer bestraft wer-
den. Wenn leichte Vergehen nicht vorkommen, werden aueh keine schweren Verbrechen
begangen werden. Das nennt man: Aufhebung der Strafen durch Strafen” (ebd.). In ei-
nern solchen System gelten nur mehr personliche Verdienste, die nicht vererbt
werden konnen. Und das Gesetz, das weder sittliche noch famildre Bande aner-
kennt, wirkt mit der Eigengesetzlichkeit einer entfesselten Naturgewalt, die alles
hinwegfegt, was ihr entgegentritt, um sich schliefflich in einer widerstandslosen
Welt selbst {iberfliissig zu machen. Theoretisch erstrebten die Legalisten den
Niederbruch der hierarchischen Ordlnung, um auf ihren Triimmern eine Gesell-
schaft aufzubauen, die scheinbar keine Klassen mehr kannte, sondern nur “Hiiter
des Gesetzes" und “vom Gesetz Behiitete". War das Gesetz dann allen in Fleisch
und Blut iibergegangen, so sollte auch dieser Unterschied verschwinden, und
dann wiirde sich die Gesellschaft selbst regulieren - in dhnlicher Weise wie die
sich in die kollektive Geborgenheit des Dau zuriickfliichtenden Gemeinden, von
welchen das Daudedsching spricht (Kap. 80) - nennen wir es instinktiv.

Selbst im Detail zeigen sich Parallelen. Auch die Legalisten wandten sich ge-
gen die Konzentration der Bevolkerung in den Stédten; sie waren antistdadtisch.
In kleinen Dorfgemeinden sollten die Bauern, unberiihrt von aller Kultur und
den traditionellen Tugenden, als selbstregulierende Mechanismen des Gesetzes
leben. Aufler dem Gesetz gab es nichts, das des Lernens wert gewesen wére. Die
Legalisten meinten es ernst mit der “Verdummung* des Volkes. Kultur war fiir
sie ebenso “Verbildung* wie fiir die Dauisten - nur daf} sie das Schwert zu ziicken
bereit waren, um die Menschen von dieser Verbildung und ihrer Menschlichkeit
iiberhaupt zu befreien -, der SS-Mann ziickte in solchen Féllen den Revolver.
Die “Lause“ - Riten, “Ren“, “I“ usw. verabscheuten die Dauisten nicht minder
(vgl. Daudedsching, Kap. 38); und jene, die wie “Lause” sich parasitdr am Blut
des Volkes giitlich taten, die Feudalherren und “Weisen“, waren den Dauisten -
allerdings nicht aus absolutistischen, sondern wirklich demokratischen Griinden
- zumindest ebenso verhafft wie den Legalisten. Der Himmel kannte auch bei
den Dauisten keine Giite (vgl. Daudedsching, Kap. 5); und ihr Dau wirkte, wenn

31Verkdrperung von etw. Geistigem
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auch in einer anderen Sphére, mit ebenso unerbittlicher Strenge (Daudedsching,
Kap. 23) wie das Gesetz. Wie das Dau, so tat auch das Gesetz nichts iberflis-
siges, ja es wirkte in den Augen der Legalisten nicht einmal wider die Natur.
“In allem, was sich auf die Regierung des Reiches beziehe, muB man der menschlichen
Natur gemaB handeln. Die menschliche Natur kennt Vorliebe und Abneigung; daher sind
Belohnungen und Strafen wirkungsvoll.*

Das Gesetz stellte ja nur wieder Ordnung her, wo Unordnung geherrscht hat-
te. Und wenn es Uberfliissiges wie den feudalpartikularistischen Adel und die
Riten, jene “Helfershelfer der Unordnung®, wegrdumte, so schuf es damit nur
die Voraussetzung fiir eine reibungslos funktionierende Ordnung. Und war diese
Ordnung wiederhergestellt, so hatte die Vernunft iiber den Verstand gesiegt, die
Gesetzmaéfigkeit iiber das Gesetz - wie bei den Dauisten das kollektive Dau {iber
individuelle Begehrlichkeit die Selbstvergessenheit tiber die Selbstsucht siegen
sollten.

Was die Dauisten durch bewufites Nachgeben und Sich-Einfiigen in das Dau,
durch Pazifismus und Geschmeidigkeit allméhlich erreichen wollten, suchten die
Legalisten durch Aggressivitdt, Militarismus, durch Harte und brutale Gewalt
mit einem Schlag zu erreichen.

Die Dauisten projezierten ihr Ideal in eine tief empfundene Vergangenheit; die
Gegenwart war fiir sie eine unliebsame Episode. Die Legalisten schiirften aus ei-
ner vage empfundenen Vergangenheit das Erz fiir den Guf einer klarumrissenen
Zukunft - die Gegenwart war fiir sie ein Schaffensprozef3.

Die groiten Vertreter der legalistischen Schule, Gung-sun Yang, Hanfedse und
Li Si, der Premier des Ersten Kaisers, wurden von den Herrschern, denen sie zu
unumschrankter Macht verholfen hatten, hingerichtet. Daf8 die Tschin-Herrscher
den Rat ihrer legalistischen Berater schétzten, leuchtet ein. Aber auch, daf§ sie
sich ihrer wieder zu entledigen trachteten, hatte seine guten Griinde. Freilich
waren die ihrer Privilegien beraubten Adligen den Legalisten nicht gut gesinnt.
Doch Intrigen allein hétten sie kaum den Henkern ausgeliefert. “Der kluge Herr-
scher, schreibt Hanfedse, “iibt sein Amt aus wie der Himmel (das seine) und verfiigt
iiber die Menschen (unsichtbar) wie die Geister der Ahnen ... (Kap. 48). Der Herrscher
wirkte also wie das “himmlische®* Gesetz - als Inkarnation des Gesetzes. Aber
das Gesetz hatten die Legalisten geschaffen. Drohte nicht diese “Verkérperung
des Gesetzes® trotz aller Macht und allen Glanzes doch nur eine Puppe in ihrer
Hand zu werden?

Auch die Legalisten sprachen viel vom Dau, auch fiir sie war es des himmels,
der erde beginn, zugleich aber auch der “Leitfaden zur Erkenntnis des Richtigen und
Falschen" (Buch “Hanfedse®, Kap. 5) - genaugenommen des fiir die Praxis des
zentralistischen Beamtenstaats Vorteilhaften oder Nachteiligen. Sie 16sten viele
der Aufgaben, die sie sich gestellt hatten, sehr zur Zufriedenheit kaiserlicher
Herzen. Und so fanden sie willig Aufnahme - wenn auch durch die Hintertiir
- an den Hofen spéterer Dynastien. Man schméhte zwar den Ersten Kaiser,
Schihuangdi von Tschin, ob seiner Grausamkeic und insbesondere, weil er, da
“im Staat eines klugen Koénigs keine Biicher geduldet werden”, den Rat der Legalisten
ernsthaft befolgt und ein literarisches Autodafe veranstaltet hatte. Aber trotz
aller Schméihungen zeigte der Legalismus weiter seine Fratze hinter der sittlich
verbliimten Fassade des zentralistischen Beamtenstaats, vor der sich gravitétisch
die Konfuzianer spreizten.

Das stille Feuer des Dauismus glomm in der Opposition weiter, und manchmal
sprang ein Funke iiber in die Herzen der Horigen und kleinen Bauern. Dann
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zeigte der Dauismus, dafl er auch streitbar sein konnte; denn in ihm schlum-
merte der Traum einer gerechten Gemeinschaft freier Bauern. Und nicht selten
drang ein Hauch des dauistischen Geistes in die Studierstube des Gelehrten,
dem der Dogmatismus und Ritualismus der konfuzianischen Staatsdoktrin und
die Korruption und Heuchelei der Beamtenschaft unertréglich geworden waren.
Alsim 4. Jahrhundert u.Z. Fremdvoélker den Norden Chinas iiberrannten und die
gebildeten Gutsherren und Beamten sich iiber den Jangdse nach dem Siiden ret-
teten, fand eine Massenflucht in die kontemplativen Gefilde der Philosophie des
Daudedsching und des “Dschuangdse“ statt. Neben diesem esoterischen Dauis-
mus der Intelligenz blithten allerlei exotische dauistische Lehren, die unter dem
Einflu} des Buddhismus - und um mit ihm konkurrenzfihig zu bleiben - alte
Kulte, von den Buddhisten entlehnte oder selbst erfundene Gotter und Gei-
ster, personifizierte Begriffe, magische Praktiken u. dgl. mit ein paar Fédden aus
der dauistischen Philosophie lose zusammenwoben. Doch hier betreten wir den
Boden der Religion ...

Kehren wir noch einmal zu den “Hundert Schulen* zurtick.

Die Schule des Modse (Modschia), der universale Liebe (also Aufhebung der
durch die Riten gebundenen menschlichen Beziehungen), Geniigsamkeit und
Pazifismus predigte, besafl eine straffe “internationale* Organisation mit ei-
nem “Grofimeister an der Spitze. Trotz ihrer pazifistischen Einstellung eilte
die “Briiderschaft® bereitwillig zu Hilfe, wo immer ein Unrecht geschehen war.
In dieser Hinsicht - in ihrer Streitbarkeit - unterscheiden sich die Anhénger des
Modse grundlegend von den frithen Dauisten, die nichts tberfliissges taten. Hin-
gegen zeigten beide Schulen die gleiche Abneigung gegen Ritus und Musik, die
gleiche Vorliebe fiir Geniigsamkeit und Bediirfnislosigkeit.

Die Schule der Kosmiker (Yinyangdschia), die sich verhéltnisméfig spéit her-
ausbildete, verband ein pseudowissenschaftliches System der Wechselwirkungen
der Yin- und Yang-Kréfte und der Fiinf Elemente (Wasser, Feuer, Holz, Metall
und Erde) mit geographischen, astronomischen und astrologischen Erkenntnis-
sen und Theorien. Thr Einflufl auf die frithen Dauisten war verhéltnisméflig ge-
ring. Die Schule der “Namen“ (der Logiker oder Terminologen: Mingdschia), die
mit sophistischcn Spitzfindigkeiten dem Verhéltnis zwischen Namen und Wirk-
lichkeit nachspiirte, wirkte zumindest auf Dschuangdse stark ein; aber auch im
Daudedsching 148t sich ein gewisser, wenn auch negativer Einfluf} dieser Schule
erkennen (vgl. Kap. 32, 47 usw.).

Die Frage der “Richtigstellung der Namen“ war allerdings durch den Niedergang
der ritualistischen Ordnung allgemein sehr akut geworden. Denn die Fiirsten
“liberschritten die ihnen vom Ritual gesetzten Grenzen und verstiefen gegen die
Hierarchie der Titel“. Auch Konfuzius klagte, dafl “wenn die Namen nicht richtig"
sind, “die Sprache mit der Wahrheit nicht iibereinstimmt* (Lunyii XIIT, 3). Die frithen
Dauisten nahmen in dieser Frags einen radikalen Standpunkt ein: sie verlangten
die Aufhebung der Namen. Die Schulen der Philosophen Peng Meng und Schen
Dau zeigten groie Ahnlichkeit mit den frithen Dauisten. Sie befiirworteten eine
Nivellierung der Wortbegriffe. “Der Himmel kann iiberdecken, aber nicht tragen; die
Erde kann tragen, aber nicht liberdecken. Das Dau umfaBt alles, doch 148t es sich nicht
erklaren So haben “alle Dinge etwas, wozu sie fihig sind, indes sie anderer Fahigkeiten
ermangeln” (Dschuangdse, Kap. 33). Peng Meng gab “Belehrung ohne Worte*
und suchte eine geistige Haltung zu erreichen, die nichts mehr als lebens- oder
tadelnswert empfand. Wie der Autor des Daudedsching trat auch Schen Dau
fir “Beseitigung des Wissens und Aufgabe des Selbst" ein und verlachte “die Welt, die
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die Achtenswerten achtet” (ebd.).

Wir wollen zum Schlufl noch einen gewissen Hsii Hsing erwédhnen, iiber den sich
eine kurze Aufzeichnung im Buch “Mengdse“ (III, I, 4) findet. Dieser Hsii Hsing
wollte die Lehren des legendéren “heiligen Ackermanns“ (Schenlung) in die Pra-
xis umsetzen und verlangte von den Fiirsten, daf sie gemeinsam mit den Bauern
selbst den Acker bestellen und ihre Regierungsgeschéfte gleichsam als Nebenbe-
schiftigung in ihrer Freizeit betreiben sollten. Die Schule der “Agrikulturisten®,
die mit seinem Namen verbunden ist, zeigt gleichfalls dauistische Ziige. War er
der Praktiker unter den Dauisten? Viel Gliick in der Propagierung seiner Ideen
scheint ihm nicht beschieden gewesen zu sein.

Uber den Verfasser des Daudedsching wird berichtet, dal er aus dem siidlichen
Staat Tschu stammte. Das scheint glaubwiirdig zu sein, und nicht nur aus philo-
logischen Griinden - ein gewisser Einflul des Tschu-Dialekts ist in diesem Werk
spirbar. Die frithen Dauisten werden in alten Aufzeichnungen immer als “siid-
liche Schule* den Konfuzianern und anderen Schulen des “Nordens“ gegeniiber-
gestellt. Sonst wissen wir so gut wie nichts iiber den Verfasser, der angeblich Li
Er, Lau Dan bzw. Laudse oder Laulaidse geheiflen haben soll. In seiner “Biogra-
phie“ im Schidschi (verfat um das Jahr 100 v.u.Z.) tritt nur eines klar hervor:
daB} der Biograph sich auf legenddres Material stiitzte, an dessen Authentizitét
er selbst nicht recht glauben wollte: “Habent sua fata libelli“ (die Biichlein ha-
ben ihre Schicksale) - und so auch ihre Autoren, vor allem, wenn sie sich wie
“Laudse“ vor lauter “Selbstvergessenheit“ ganz hinter ihr Werk zuriickziehen.
Ist es beklagens- oder lachenswert, wenn Philosophen, die in ihrem System Dop-
peldeutigkeit zulassen, zu ihrem eigenen Erstaunen eines Tages in der liebevollen
Umarmung ihrer drgsten Feinde landen? ... Im Jahre 165 u.Z. lie Kaiser Hu-
an der Han-Dynastie dem “Laudse“ zum erstenmal feierlich Opfer darbringen.
Denn der “Kaiser hatte eine Vorliebe fiir Genien und Geister" (Houhanschu, Kap. 18).
So verbildete sich die dauistische Philosophie selber zu einer Religion, ja zur
Alchimie; und anstatt in das unergrindig tiefe einzudringen und in das Dau
zurtickzukehren, brauten spatere Dauisten Lebenselixiere und Aphrodisiaka fiir
die vom vielen Regieren erschopfte Nobilitdt. Und Laudse, der die Riten so bit-
ter verhohnt und jede hierarchischc Stufung der Menschen verabscheut hatte,
riickte immer hoher hinauf auf der Stufenleiter des Himmels, bis er schliellich
als “Jadekaiser”, als Inkarnation des hochsten Himmelsherrn und himmlisches
Double der irdischen Majestét, die oberste Sprosse des Pantheons erklommen
hatte.

Die Befreiung der Welt von Idolen, ob es sich dabei nun um “Jadekaiser” aus
freien oder unfreien Stiicken oder nur um schlichte idola tribus (Trugbilder des
menschlichen Stammes) bzw. idola fori (Trugbilder des Marktes) im Sinne des
Francis Bacon von Verulam handelt, miiite nach allem, was wir aus dem “Buch
vom Dau und De* entnehmen koénnen, Laudse ebenso bewegt haben, wie sie uns
auch noch heute bewegt oder wenigstens bewegen sollte. In dieser - und nicht
nur in dieser - Hinsicht spricht der Alte Meister mit einer geistigen Jugendlich-
keit und Vitalitdt zu uns, die seinen oft dunklen Worten paradoxerweise mehr
Klarheit verleiht, als wir in den dngstlich prazisen Formulierungen spéterer Ka-
thederphilosophen zu finden gewohnt sind. Denn er riittelt mit Macht an der
Tragheit des Denkens und an Vorurteilen, die auch heute noch nicht tiberall
abgelegt sind. Und wenn wir ihn maliziés *2 der Doppeldeutigkeit bezichtigten,

32hoshaft, hamisch, giftig
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so geschah das im Hinblick auf die Folgen, nicht auf die Absichten des Alten
Meisters.

Laudse selbst war eindeutig zumindest in einem - in seiner Abscheu vor dem er-
barmlichen groftun von rdubern (Kap. 53). Unbestreitbar sollte schlie8lich die
Diesseitigkeit seines Denkens sein: Laudse widersteht allen Versuchen, ihn in
die Ahnenreihe der Prézeptoren religioser Transzendenz zu stellen. Freilich wé-
re das andere Extrem - seine Festlegung auf eine ausgesprochen materialistische
Position - bei der starken Verflechtung seiner Lehre mit magischem und mysti-
schem Gedankengut - ebenso unbillig und gewaltsam. Befreien wir also Laudse
von seinem Jadekaisertum dieser oder jener Provenienz, um ihm nach unseren
Moglichkeiten von der Kiinstlichkeit eines mit Aufschriften und Etikettierun-
gen versehenen Piedestals in die Natiirlichkeit seiner geschichtlichen Position
zuriickzuverhelfen. In seinem wahren Bereich wiirde er sicher nicht mit weniger
Recht jenen angehdren, von denen er sagte: wer dahingeht, ohne zu vergehen,
lebt ewig!
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Kapitel 1:

sagbar das Dau

doch nicht das ewige Dau

nennbar der name

doch nicht der ewige name

namenlos

des himmels, der erde beginn

nambhaft erst der zahllosen dinge urmutter
darum:

immer begehrlos

und schaubar wird der dinge geheimnis
immer begehrlich

und schaubar wird der dinge umrandung
beide gemeinsam entsprungen dem einen
sind sie nur anders im namen
gemeinsam gehoren sie dem tiefen

dort, wo am tiefsten das tiefe

liegt aller geheimnisse pforte

ANMERKUNGEN Der Begriff des Dau, wie es der Autor verstanden oder
erfiihlt haben will, wird hier dem Dau der Konfuzianer und anderen Schulen
als etwas Besonderes gegeniibergestellt, als etwas iiber die gidngigen Begriffs-
vorstellungen Hinausragendes und zugleich Tieferes. Der Kommentar des Dau-
dedsching We Yiian (1794-1849) sagt nicht mit Unrecht, dafl “die Grundidee des
gesamten Werkes hier zusammengefaBt sei”, ndmlich insofern, als der Autor das Dau
selbst als unnennbar (vgl. Kap. 14 und 25), also esoterisch®® und nur der mysti-
schen Schau des Weisen zugénglich, lediglich zu umschreiben, nicht zu beschrei-
ben sucht, indes er das sich in der zahllosen dinge urmutter verkdrpende Dau,
seine Wirkungen und Erscheinungen als nennbar, also exoterisch?!, im Weite-
ren dem menschlichen Verstand begreiflich zu machen trachtet. Die Schau in der
dinge geheimnis erfordert als grundlegende Voraussetzung, daf3 der Schauende
begehrlos sei, also eine “libermenschliche* Haltung einzunehmen habe. Eine sol-
che Haltung, tief, unbegreifbar tief (Kap. 15), zeigten die wahrhaft verstindigen
des altertums (ebd.). Der Autor idealisiert hier offenbar den Typus des Priester-
H&uptlings einer Zeit der urtiefen gemeinsamkeit (Kap. 56), den er im Geist
seiner Epoche als verstindigen (Kap. 41), den mittelmdfigen - den Fiirsten und
Politikern nebst ihrem Anhang professioneller gelehrter - gegeniibersetzt. Die-
sen “Begehrlichen” ist der Eintritt durch aller geheimnisse pforte zum Urquell
alles Seins versagt. Sie vermogen lediglich die Wirkungen und Erscheinungen
des Dau zu nutzen. Aber in ihrer Hand wird das majfvolle zu maflosem, gutes
wird zu bosem (Kap. 58). Der Begriff “hstien®, was sowohl “tief“ wie “dunkel”
heifit, wurde von Su Tsche (1039-1105) sehr realistisch erklirt: “Alles, was fern
ist und sich ins Unendliche erstreckt, zeigt eine dunkle Farbe. Deshalb gebraucht Laudse
'hsiien’ als Symbol fiir das Unendliche.”

In der Ubersetzung wurde “hsiien“ in diesem Kapitel mit das tiefe, an ande-
ren Stellen - da die chinesischen Schriftzeichen, wie schon in der Einleitung

33nur fiir Eingeweihte bestimmt bzw. verstandlich

34fiir die uneingeweihte Menge berechnet
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erwihnt, nicht einer bestimmten Wortklasse im Sinn unserer Grammatik zuge-
rechnet werden konnen - mit tief als Adverb (Kap. 15) oder adjektivisch mit
tiefste (Kap, 10, 51), urtief (Kap. 56), dunkel (Kap. 6), wiedergegeben. Solche
Schwankungen in der Wiedergabe des Zeichens “hsiien“ (und auch anderer Zei-
chen) in der Ubersetzung, die dem der chinesischen Sprache nicht kundigen Leser
den Eindruck der Unzuverlassigkeit oder Willkiir geben moégen, sind durch die
Begriffsweite und den Assoziationsradius sehr vieler chinesischer Schriftzeichen
bedingt. Das trifft insbesondere fiir Texte zu, die noch aus einer Zeit stammen,
als man “neuen Wein in alte Schlduche gielen“ mufite - einer Zeit der Wand-
lung und Neubildung von Begriffen. Eine allzu starre Fixierung oder Einengung
in der Wortwiedergabe wiirde dem Original sicher mehr Zwang antun als ein
flexibleres Eingehen auf die Eigenart des Kontexts.

Der Han-Historiker Si-ma Tschien (145-79 v.u.Z.) hat uns in seiner Biographie
Laudses eine Legende tiberliefert, die auch von Bertolt Brecht dichterisch ver-
wertet wurde; ndmlich, dafl der Weise die von ihm gefundene Wahrheit als etwas
nicht in Worten Erfaflbares mit sich in die Zuriickgezogenheit nehmen wollte.
“Als er zur Grenze kam, sagte der Grenzwachter Hsi zu ihm: 'lhr wollt Euch nun zuriickzie-
hen, Meister. Zwingt Euch doch um unseretwillen dazu, Eure Gedanken niederzuschreiben!’
Daraufhin schrieb Laudse ein Buch in zwei Abschnitten, in welchem er die Bedeutung des
Dau und De behandelte. Nicht viel mehr als fiinftausend Schriftzeichen (das war alles,
was er schrieb). Dann zog er von dannen, und niemand weiB, wo er sein Leben beschloB."
Diese Legende mag in einem gewissen Zusammenhang mit dem ersten Kapitel
des Daudedsching stehen, in welchem der esoterische Charakter der Lehre vom
Dau betont wird. Ein “Unnennbares® wie das Dau kann man nicht lehren, und
noch viel weniger kann man dariiber schreiben. Ein dhnlicher Gedanke findet
sich in der Katha-Upanischad der alten Inder: “Nicht durch Studium kommt man
zum Atman (Einzelseele, die mit der Weltseele - Brahman - in Verbindung steht und letzt-
lich identifiziert wird), auch nicht durch Genie und viel Biicherwissen .. (W. Durand,
Geschichte der Zivilisation, Bern [0.J.], Bd. I, S. 454).

Der Leser sollte im Anschlufl an das erste Kapitel die Kap. 14, 21, 25, 47 und 48
als weitere “Umschreibungen® dieses “unnennbaren“ Dau vergleichen.
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Kapitel 2:

alle wissen, dafl schon das schone

so gibt es das héaBliche

alle wissen, daf} gut das gute

so gibt es das bose

denn:

voll und leer gebéren einander

leicht und schwer vollbringen einander
lang und kurz bedingen einander

hoch und niedrig bezwingen einander
klang und ton stimmen einander
vorher und nachher folgen einander
darum tut der weise ohne taten

bringt belehrung ohne worte

so gedeihen die dinge ohne widerstand
so 148t er sie wachsen und besitzt sie nicht
tut und verlangt nichts fir sich

nimmt nichts fiir sich, was er vollbracht
und da er nichts nimmt

verliert er nichts

ANMERKUNGEN Dieses Kapitel zerféllt in zwei Teile: im ersten wird der
“Stindenfall“ - die Widerspriichlichkeit im Bewufltsein des Menschen als Folge
der Lostrennung vom Einen, dem Dau, als Differenzierung der dsthetischen Ka-
tegorien schon und hdfslich bzw. der ethischen Kategorien gut und bése erklart.
Sodann folgt eine Aufzdhlung sich dialektisch bedingender Gegensétze in der Er-
scheinungswelt. In der Erkenntnis der Gegensétzlichkeit und der Unkenntnis der
Einheit: birgt sich die “Gefahr”, von der im Kap. 32 gesprochen wird: als man
aber mit namen begann zu trennen die dinge, wurden selbstherrlich die namen.
Im zweiten Teil wird die Funktion des Weisen dargelegt. Er iberwindet gewis-
sermaflen die Gegensétze, indem er sich der Wirkungsweise des Dau angleicht,
d.h., die Dinge ihrer “Natur“ geméaf wirken lat. Was hier iiber den Weisen aus-
gesagt wird, wird im Kap. 34 iiber das Dau ausgesagt. Das gilt nur fir das Dau
des himmels, des menschen Dau hingegen haftet an den Gegensétzen, die in der
sozialen Stufung und dem Unterschied zwischen arm und reich ihren krassesten
Ausdruck finden. Das makro-mikro-kosmische Verhéltnis zwischen dem Weisen
und dem Dau des himmels wird im Kap. 77 noch einmal dargelegt.

Im Kap. 2 erscheint im Daudedsching zum erstenmal der dauistische Terminus
“wu we*, was wortlich “Nicht-Handeln“ heifit. Damit ist zweifellos nicht gemeint,
daf3 der Weise teilnahmslos und wirkungslos den Dingen gegeniiber steht, son-
dern nur, dafl er ihrem Wesen nicht zuwiderhandelt, nicht gegen die Gesetze der
Natur verstofit. Als Antithese zu “wu we“ wird im Kap. 15 “yo we®, was wortlich
“Handlungen haben (tun)* heifit, der Wirkungsweise des Weisen (und des Dau)
als Wirkungsweise der “Herren“ gegeniibergesetzt. Diese tun “zuviel“: sie stéren
das Leben. Der Weise tut nichts Uberfliissiges: so férdert er das Leben. Im Kap.
19 des Buchs “Huainanzi“ (2. Jahrhundert v.u.Z.) lesen wir: “Manche meinen,
'wu we' bedeute 'einsame Stille’, 'teilnahmsloses Nicht-Tun’; dies sei die Erscheinungsform
des Dau ... Ich bin anderer Ansicht” Und im Kap. 1 desselben Werkes: “Was man
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mit '"Wu we' bezeichnet, heiBt den Dingen nicht zuvorkommen im Handeln ..“; also sich
nicht in Uberfliissiger Weise einmischen in den natiirlichen Gang ihrer Entwick-
lung - dem De der Dinge, das sich vom Dau herleitet, nicht zuwiderhandeln. Auf
der politischen Ebene bedeutet “Wu We* soviel wie “Tatenlosigkeit®, und zwar
im Gegensatz zu den “Taten® der Fiirsten und Herren - ihren Kriegstaten und
Mafinahmen zur Knechtung des Volkes; vgl. Kap. 48.

In der sechsten Zeile von unten wurde “bu tzi“ mit ohne widerstand iibersetzt.
“Bu tzi*, was wortlich “nicht sich abwenden® heifit, wurde von den Kommen-
tatoren und Ubersetzern bisher als Verhaltensweise des Weisen gegeniiber den
“Dingen” erklart. Im Gesamtzusammenhang gesehen scheint jedoch ohne wider-
stand - im Sinn von “sich nicht vom De (dem Eigenwesen) abwenden®, “dem
eigenen De bedingungslos folgen* - dem Ideengehalt dieses Kapitels und des
Daudedsching tiberhaupt besser zu entsprechen. Richard Wilhelm iibersetzte:
“Alle Wesen treten hervor und er (der Weise) verweigert sich ihnen nicht* Auch Lin
Yutang, Arthur Walcy und andere halten sich im wesentlichen an diesen Ge-
danken, der sich zwar philologisch aus dem Satz ergeben kann - nicht muf, dem
gesamten Gedankengang aber kaum zu entsprechen scheint. Der Weise bringt
belehrung ohne worte - eben deshalb, weil er gleichsam als lebendes Exempel der
makro-mikro-kosmischen Beziehungen wirkt und zugleich durch das in ihm sich
vervollkommnende De (= sein Mana) eine magische Wirkung auf die “Dinge*
ausstrahlt; vgl. Kap. 43 und 56.
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Kapitel 3:

achtet nicht die achtenswerten

und es wird nicht streit sein im volk

schatzt nicht schatzenswerte giiter

und es wird nicht rduber geben im volk

zeigt nichts begehrenswertes

und es wird keine verwirrung sein im herzen des volkes

so herrscht der weise:
das herz leeren
den bauch fiillen
starken die knochen
schwéchen den willen

immer 148t er das volk ohne wissen und begierde
und die klugen ohne mut zum handeln
durch nichthandeln bleibt nichts ungeordnet

ANMERKUNGEN Die Riickfiihrung zur unverdorbenbeit ist in der Ein-
leitung ausfiihrlich besprochen. Hier werden drei Aspekte betont: Nivellierung
jeglicher sozialer Differenzierung durch die Negation personlicher Verdienste und
individueller Tiichtigkeit - Eigenschaften, welche zur Verselbsténdigung der “Na-
men“ fithren konnen; Negation der menschlichen Begierde, was durch Nichtach-
tung dessen, was man in einer differenzierten Gesellschaft zu schitzen gelernt
hat, geschehen soll; und Negation des Wissens, das - und hier schliefit sich der
Teufelskreis - sehr leicht zu personlichen Verdiensten und individueller Tiichtig-
keit fihrt; vgl. Kap. 12 und Kap. 80.
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Kapitel 4:

ein unerschopfliches gefaf} ist das Dau
urgriindig, dem urahn aller dinge vergleichbar
urtief und doch allgegenwértig

ich weifl nicht, wes kind es ist

doch eh noch Di war, der ahn des himmels
war es

ANMERKUNGEN In der Ubersetzung wurden der dritte, vierte, fiinfte
und sechste Satz des uns iiberlieferten Originals ausgelassen, da es sich hier
offenbar um eine Interpolation spiteren Datums handelt. Diese Sdtze, die im
Kap. 56 noch einmal Wort fiir Wort wiederkehren, haben sich wahrscheinlich
durch den Irrtum eines Kopisten in das Kap. 2 eingeschlichen, wo sie sinnwid-
rig aus dem Kontext fallen. Der magisch-mythische Charakter der dauistischen
Lehre tritt in diesem Kapitel, das in seiner Diktion ein Vorbild aus dem Stam-
mesritual vermuten l&8t, besonders stark hervor. “Di“ war urspriinglich eine
Bezeichnung fiir den mythischen Stammesahn. Das Dau wird also noch weiter
zeitlich zuriickgefiihrt als der Ursprung des Stammes, des Menschengeschlechts,
ja des Weltalls. Der “neue Wein“ philosophischer Abstraktionen hat die “alten
Schldauche“ magischer Vorstellungen auch hier zum Platzen gebracht.
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Kapitel 5:

himmel und erde kennen nicht giite

wie die opferhunde aus stroh sind fiir sie alle dinge

die weisen kennen nicht giite

wie die opferhunde aus stroh sind fiir sie alle menschen

was zwischen himmel und erde ist
gleicht es nicht dem blasebalg?
hohl und doch unversiegbar
bewegt und immer mehr zeugend

wortreichtum verarmt
wahre lieber das maf}!

ANMERKUNGEN Dschuangdse schreibt im 14. Kapitel seines Werks: “Die
héchste Giite kennt keine Nahestehenden . Der gleiche Gedanke findet sich im Kap. 56
des Daudedsching. Das dauistische Weltbild ist nicht anthropozentrisch: es schwankt
zwischen dem é&lteren Lebensgefiihl, in dem das Universum noch der grofie
Stamm war, und einem Pantheismus®®, der das b#uerliche Leben und Sehnsucht
nach der urtiefen gemeinsamkeit zur Grundlage hatte. Eine auf verwandtschaft-
liche oder andere menschliche Beziehungen beschriankte Giite wiirde dieser ur-
tiefen gemeinsamkeit entgegenwirken - die Gruppe oder das Individuum aus der
Gemeinschaft emotional herausheben, was einer sozialen Differenzierung zugute
kédme.

In dem eben erwdhnten Kapitel des Buches “Dschuangdse” finden wir eine Pas-
sage, die recht deutlich zeigt, was mit den “Opferhunden aus Stroh®“ gemeint
ist. “Ehe die Opferhunde aus Stroh auf den Altar gestellt wurden, bewahrt man sie in
Kassetten auf und umbhiillt sie mit bunter Seide. Die Schamanen und Priester fasten, um
ihnen das Geleit zu geben. Nachdem man sie dann aber (fiir das Opfer) auf den Altar
gestellt hat (werden sie weggeworfen). Die Voriibergehenden treten ihnen auf Kopf und
Riicken, und die Sammler von brennbarem Zeug sammeln sie auf und verfeuern sie ...
Im zweiten Abschnitt des Kap. 5 wird der in Kap. 40 abstrakt formulierte Ge-
danke der Entstehung des Seienden aus dem Nichtseienden durch das Symbol
des Blasebalgs ausgedriickt. Verwirkt in dieses Symbol ist der Begriff des Tschi,
der wie der Luftgott Schu der Agypter, der Begriff Atman (Einzelseele Hauch,
Atem) der Inder und der dtherische Urstoff, das Pneuma des Griechen Anaxime-
nes in den ontologischen Vorstellungen der Alten eine wesentliche Rolle spielt.
Diese Entstehung ist jedoch nicht als ein einmaliger Schépfungsakt, sondern
als fortlaufender Prozefl gedacht, ein Gedanke, der im néchsten Kapitel und in
den Kap. 35 und 41 weiter ausgefiithrt wird. Im letzten Abschnitt wird mit der
Prégnanz einer sprichwortlichen Redensart wieder auf die Sinnlosigkeit miind-
licher Belehrung: des Viel-Worte-Machens, wie es die Konfuzianer und andere
Schulen taten, und die Wichtigkeit der Vervollkommnung der eigenen magischen
Potenzen hingewiesen; vgl. Kap. 43, 45, 47, 81.

Warum im Daudedsching ein Frontalangriff auf die “Giite“ und “Tugend® im
Sinn der Konfuzianer unternommen wird, haben wir bereits in der Einleitung
auseinandergesetzt; vgl. auch Kap. 18, 19, 38.

35Lehre, die Gott und Welt gleichsetzt
36 ehre vom Seienden, Lehre vom Sein
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Im Buch “Guandse” findet sich eine Passage, die das Fehlen von “Giite“ im Uni-
versum in die ideologischen Bereiche der Legalisten hineinspielen 1483t. “Himmel
und Erde dndern nicht um eines Dinges willen willkiirlich den Zeitenablauf; noch andert der
kluge Herrscher oder der Weise eines Menschen wegen willkiirlich das Gesetz* (Kap. 38).
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Kapitel 6:

unsterblich ist der tiefe geist des tals

der dunkle mutterschof sei er benannt

und dieses dunklen mutterschofles pforte -
genannt wird sie die wurzel des alls

sich hinschlingend durch alles, allgegenwértig
wirkt sie und wirkt doch miihelos

ANMERKUNGEN der tiefe Geist des tals (wortlich: Talgeist) wird hier
dem dunklen mutterschof$ gleichgesetzt, und beide sind wiederum als Symbol
des Dau aufzufassem. “Gu“ (Tal) wird in dem &ltesten enzyklopéadischen Werk
Chinas, dem “Erya® mit dem Homonym “Getreide“ (Gufeng = Ostwind = Ge-
treidewind), und “Gu* (ein anderes Schriftzeichen: Getreide) mit “Wachstum®
erkliart. Unter dem dunklen mutterschof ist zweifellos der generative®” Aspekt
des Dau (vgl. Kap. 1) zu verstehen - ein Symbol, dem die sehr konkrete Vor-
stellung von der Geburt des Kindes (und dann der zahllosen dinge) aus dem
Mutterleib noch deutlich anhaftet. Aber auch der tiefe geist des tals (Talgeist
= Getreidegeist?) konnte urspriinglich die Bezeichnung einer Wachstumsgottin,
eines miitterlichen Vegetationsgeistes (auffallend ist die Gleichsetzung dieses
Symbols mit dem dunklen mutterschof§) gewesen sein.

Als dritter Vergleich fiir das Dau finden wir hier wurzel des alls (wortlich: des
Himmels und der Erde). Diese Wurzel wird zum Stengel, der sich hinschlangelnd
weiterrankt - wie wir im “Buch der Lieder* (erste Hélfte des 1. Jahrtausends
v.u.Z.; im Kapitel “Mien®) lesen, wo das gleiche Binom (mienmien) im Zusam-
menhang mit den sich wie ein “Kiirbisstengel“ weiterrankenden Generationen
dcs Dschou-Volks erscheint.

37geschlechtliche Fortpflanzung betreffend
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Kapitel 7:

ewig sind himmel und erde

und sie sind ewig

weil sie nicht wirken ihrer selbst wegen
daher ihre ewigkeit

so stellt der weise sein selbst zuriick
und ist den anderen voraus

wahrt nicht sein selbst

und es bleibt ihm bewahrt

denn ohne eigensucht

vollendet er das eigene

ANMERKUNGEN Die Parallele zwischen Himmel und Erde einerseits und
der Verhaltensweise des Weisen andererseits ist hier offenbar mehr als nur ein
Gleichnis von der unpersonlichen “selbstlosen” Wirkungsweise der Natur und
des Weisen als dem sichersten Weg, die eigene und die Existenz aller Dinge zu
erhalten. Wir wiirden der Ideenwelt und Gefiihlswelt dieses (und auch ande-
rer) Kapitels kaum nidherkommen, wenn wir uns nicht jenes magisch getonte
Wechselverhéltnis zwischen Mensch und Natur vorzustellen bemiihten, das wir
heute zwar noch analytisch erkennen, aber kaum mehr nachempfinden kénnen.
Wenn Dschuangdse sagt: “Ich und alle Dinge sind eins”, so meint er damit etwas
anderes als blof§ die Erkenntnis, dafl der Mensch gemeinsam mit allem Seien-
den den gleichen Gesetzen unterworfen ist. Hier iiberschneiden sich Empirie und
Magie, Philosophie und Mythos. Auch das Paradoxon, dafl Selbstvergessenheit
das Selbst fordert, ja sogar dem Weisen Ewigkeit verleihen kann (und dieser
Gedanke ist zweifellos impliziert), zeigt den Ubergang von magisch-mythischem
Empfinden zur philosophischen Spekulation. Selbstvergessenheit (eine Tugend,
die in der zweiten Hélfte des 1. Jahrtausends u.Z. in der mit dauistischen Ele-
menten durchsetzten spezifisch chinesischen - spédter auch japanischen - Zen-
Schule des Buddhismus eine ausgepriagte Form erhielt) ist die hochste Stufe der
Begierdelosigkeit, welche, wie im ersten Kapitel dargelegt, die Grundbedingung
flir die “Schau ins Geheime* ist. Erst nachdem der Weise die hindernden Hiillen
des Selbst, der Begehrlichkeit, der ihn von den Dingen trennenden “Namen*
abgestreift hat, kann er zuriickschliipfen durch den dunklen mutterschofS, durch
aller geheimnisse pforte in das Dau (in dhnlicher Weise wie der Zen-Buddhist
durch die selbstentduflernde Wirkung der Meditation in die nichtdifferenzierte
Sphére des Nirvana zuriickschliipft). Er reversiert subjektiv in sich den Prozefl
der Entstehung und flieBt somit wieder ein in den Urgrund alles Entstande-
nen und Entstehenden. So wird das dialektische Verhéltnis von Selbstsucht und
Selbstvergessenheit aufgelost im Prozefl des Werdens, der an sich ewig ist.
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Kapitel 8:

hochste giite ist wie das wasser

gut tut es den dingen und streitet mit keinem
das niedrige, das alle verachten, fillt es

so gleicht es dem Dau

beim hausbau sei der ort gut gewahlt
beim herzen seine tiefe gut ergriindet
beim geben der gebende gutgesinnt

bei worten die wahrheit gut erwogen

beim regieren der staat gut geordnet

beim werk der tiichtigste gut ausgesucht
zum handeln gut ausgewéhlt die zeit

nur wer wie das wasser streitet mit keinem
ist ohne leid

ANMERKUNGEN Die sieben Maximen der praktischen Lebensweisheit
vom hausbau bis zum handeln werden als nur von relativem und begrenztem
Nutzen der absoluten und universalen Niitzlichkeit des Dau gegeniibergestellt.
Das Dau wiederum wird mit dem Wasser verglichen - ein Vergleich, der sich
augenscheinlich nicht nur auf die allgemein bekannten Eigenschaften des Was-
sers griindet, sondern auch auf die fiir die Wirtschaft Chinas (aber auch anderer
Lénder) spezifische Bedeutsamkeit des Wassers fiir ausgedehnte Bewésserungs-
anlagen, die sich, dem natiirlichen Lauf der Fliisse folgend, {iber die Territorien
einer Vielzahl “streitender Fiirstentiimer® erstreckten. Das Wasser selbst strei-
tet mit keinem: es ist allgemeinniitzlich. Und so steht es, wenngleich es auch
das niedrige, das alle verachten, fillt ..., doch hoch iiber jenen, die durch Zwist
gespalten, nur mehr an ihren eigenen Nutzen, nicht an den allgemeinen Nutzen
denken. In dhnlicher Weise 16st sich im Dau die Dialektik relativer Werte in der
scheinbaren Wertlosigkeit des Absoluten auf.

Das Wassersymbol ist fiir die dauistische Literatur typisch. Vgl. Daudedsching,
Kap. 61, 66, 78. Ebenso ist der Begriff der Streitlosigkeit einer der Leitgedanken
der dauistischen Lehre: im Daudedsching bildet er gewissermaflen den Ausklang,
den Schlufakkord (vgl. Kap. 81).
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Kapitel 9:

besser ist aufhoren
denn uberfillen

die klinge immerfort geschéarft
bleibt nicht lange klinge

der saal mit gold und jade vollgestopft
ist nicht vor rdubern zu bewahren

glanz und ehren mit hochmut gepaart
ziehn sich selbst ins verderben

zuriickziehn nach getanem werk
so ist das Dau des himmels

ANMERKUNGEN Das Original tragt den Charakter eines in sich geschlos-
senen Sinngedichts, das aus neun viersilbigen Zeilen und einer dreisilbigen (Schluf-
)Zeile besteht. Die Feststellung in Anm. Kap. 2, daf “wu we“ (Nicht-Handeln)
eine (allgemeinniitzliche) Tétigkeit keineswegs ausschliefit, wird in diesem Ka-
pitel indirekt bestétigt. Verdienste werden als niitzlich anerkannt - allerdings
unter der Bedingung, dafl keine Anerkennung dafir gefordert wird. Jede Tétig-
keit aber, die selbstsiichtigen Zwecken dient, macht sich selbst zunichte.
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Kapitel 10:

ohne geschéftigsein, ans eine sich haltend
kann die seele sich dann noch zerstreuen?

die atemkraft sammelnd, geschmeidig werdend
kann man nicht riickkehren zum kindsein?

den blick lauternd zur schau des tiefen
kann man nicht frei werden von unreinheit?

das volk lieben, den staat ordnen
braucht man dazu wissen?

kann sich offlnen und schlieSen das himmelstor
ohne das weibliche?

klarheit, die alles ringsum erreicht
braucht sie denn tétigsein?

der weise 148t sie wachsen und néhrt sie
148t die dinge wachsen und besitzt sie nicht
tut und verlangt nichts fir sich

behiiter, nicht beherrscher

das sei genannt Stien De - das tiefe De

ANMERKUNGEN Die ersten sechs Strophen sind im Original in der Form
von rherorischen Fragen gehalten, die eine unbedingt bejahende Antwort er-
fordern. Vielleicht waren diese sechs Strophen eine Art dauistischer Katechis-
mus, der dem Schiiler oder Novizen ein paar wichtige Anhaltspunkte fiir seine
Lebensfithrung geben sollte. Eine Literatur - oder zumindest Uberlieferung -
dieses Typs gab es im Staat Tschu, wie sich auch aus den vielumstrittenen
“Himmelsfragen“ des Tschu-Dichters Tschii Yiian (um 300 v.u.Z.) ersehen 1af3t.
Thre Urform war vermutlich das Initiationsritual®®.

In der ersten Strophe wird betont, daf3 die Abkehr von der iiblichen Form des
Tétigseins und die Wiederzuwendung zu dem Einen die einzige Moglichkeit ist,
die seele - das eigene Wesen, in seiner ungeteilten Ganzheit zu erhalten. Die-
se Grundhaltung schliefit Tatigkeit im Sinn eines iiberfliissigen Tuns aus, und
mit diesem Gedanken endet auch die sechste und letzte Strophe des ersten Ab-
schnitts des Kapitels. Das eigene Wesen kann nur erhalten werden, wenn es
wieder zu einem organischen Bestandteil der urtiefen gemeinsamkeit auf der
sozialen Ebene und des Dau auf der spirituellen Ebene wird. Der Weg, der zu
diesem Ziele fithrt, wird in den néchsten fiinf Strophen aphoristisch skizziert.
Wenn die blinde Geschéftigkeit abgetan ist, fallt damit auch der Drang, die ei-
genen Interessen den Interessen anderer Eigenwesen entgegenzusetzen. Welchen
Interessen dienten denn Krieg und Steuern, wenn nicht jenen “Eigenwesen*,
die sich auf Grund ihrer einmal errungenen Machtposition hoher diinkten als
der Rest der Menschen! Im 12. Kap. seines Werks ldt Dschuangdse Run, den
Gott des Nordmeers, zum Gott des Gelben Flusses sagen, der sich ob der Brei-

38Einfithrung der Jugendlichen in den Kreis der Erwachsenen bei den Naturvolkern
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te seiner herbstlichen Fluten fiir uniibertrefflich hielt: “Vom Standpunkt des Dau
aus betrachtet, gibt es keine edlen und gemeinen unter den Dingen. Vom Standpunkt der
Dinge selbst aus betrachtet, diinkt sich jedes selbst edel und hélt die anderen fiir gemein
.. Das Geschéftigsein dient eben der Aufrechterhaltung oder Férderung dieser
durch Selbstiiberschidtzung hervorgerufenen Unterschiede. Sind sie aber aufge-
16st, fallt damit auch das Geschéftigsein, und die Moglichkeit, sich dem Einen
wieder zuzuwenden, ist gegeben.

Das Geschaftigsein ist gleichsam ein Charakteristikum des Erwachsenseins. Die
zielgerichtete, sich selbst niitzende, aber anderen schadende Handlung 148t den
Menschen auf der einmal gewéhlten Bahn erstarren. Er verliert den naiven, nicht
zielgerichteten Sinn des Kindes, das weder gut noch bése sein kann, da ihm noch
niemand Wertmaflstibe aufgezwungen hat - ein Gedanke, den wir {ibrigens auch
in den Upanischaden finden: “Der Brahmane soll auf das Lernen verzichten und wie ein
Kind werden" (Durand, Gesch. der Zivilisation, Bd. I, S. 454). Daher empfiehlt der
Weise, jenes nicht differenzierende Stadium der Kinderseele wiederzuerlangen -
den in der Geschéftigkeit eines differenzierenden Lebens gestérkten und verhér-
teten Geist zur Plastizitdt des kindlichen Geists, der sich noch organisch in sein
Universum fiigen kann, herabzu“schwéchen®. Das soll durch Konzentration ge-
schehen: das Tschi (Pneuma: Lebenshauch, Lebenskraft), so leicht verausgabt
im geschdftigsein, mufl aufgesammelt, im Eigenwesen gespeichert werden. Da-
durch erlangt der derart gebrechliche die freie kindliche Entfaltungskraft wieder,
die Potentialitdt, sich mit allem zu identifizieren und dem Einen wieder nahezu-
kommen (vgl. mittlere Passagen des Kap. 41). Diese scheinbare “Schwéchung*
verleiht ihm also eine Kraft, die - und hier fiithlen wir deutlich &ltere animistische
Vorstellungen heraus (vgl. Kap. 55) - eine universale Wirkung ausiiben kann,
da sie durch eine Identifizierung mit dem Universum erworben wurde.

Sind nun alle jene spéter angelegten Hiillen und Schichten abgestreift, die Dif-
ferenzierungen abgefallen, so ist der Mensch wieder begierdelos geworden und
kann somit die Dinge in ihrer Urgestalt erkennen: schaubar wird der dinge ge-
heimnis (vgl. Kap. 1).

Begierdelosigkeit erfordert nicht mehr differenzierendes Wissen, sondern nur in-
tuitive Einsicht in das Wesen der Dinge. Wer diese Stadien durchlaufen hat,
vermag also ohne “Wissen“ zu herrschen. Seine Liebe gilt nicht mehr dem FEin-
zelwesen, sondern der Gesamtheit.

In den bereits erwdhnten “Himmelsfragen® Tschii Yians findet sich der Satz:
“Warum schlieBt es sich - und es wird dunkel? Offnet sich - und es wird hell?* In der
flinften Strophe dieses Kapitels werden die gleichen Schriftzeichen fiir “6ffnen*
und “schlieflen* verwendet. In beiden Fillen “schliefit“ und “6ffnet* sich die
“Himmelspforte“. Tschii Yiian scheint diese “Himmelspforte® nur als Quelle des
Hellen und Dunklen, der Yin-und Yang-Kréfte in ihrem Wechselspiel von Tag
und Nacht aufzufassen. In dem Orakelbuch “I-dsching® (“Buch der Wandlun-
gen“, Kapitel “Hsici“ I, 11) finden wir eine Passage, die als Kommentar zu dem
Zitat aus den “Himmelsfragen“ dienen mag. “Das SchlieBen des Tores schreibt man
Kun (Yin, Erde, das weibliche Prinzip) zu; das Qffnen des Tores schreibt man Tschi-
en (Yang, Himmel, das mannliche Prinzip) zu." Das Yang wird hier offensichtlich
als das wichtigere, eigentlich schopferische Element angesehen. Sowohl in den
“Himmelsfragen“ wie auch im “Buch der Wandlungen“ steht “Schliefen® vor
“Offnen*.

Im Daudedsching ist die Zeichenfolge umgekehrt. Die frithen Dauisten gebrauch-
ten beharrlich “Mutterschof3“ als Symbol fiir die generativen Krafte des Uni-
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versums. Im “Buch der Wandlungen®“ hingegen wird die schopferische Kraft
dem Yang zugesprochen. In dem bereits zitierten Abschnitt (“Hsici I¢) heifit
es eingangs: “Der Himmel (Yang) ist edel, die Erde (Yin) ist unedel." In dem nur in
Fragmenten erhalten gebliebenen Orakelbuch “Guetsang*, das sich vermutlich
auf sehr altes Material stiitzte, erscheint selbst die “Mutter der Sonnen“ als
ein Wesen weiblichen Geschlechts. Es wére nicht ausgeschlossen, daf§ sich in der
Verschiebung des Akzents von dem weiblichen (miitterlichen) Prinzip (Yin) zum
ménnlichen (véterlichen) Prinzip (Yang) der Sieg der patriarchalischen Ordnung
iiber die matriarchalische in “kosmischer Projektion® widerspiegelt. Die frithen
Dauisten jedenfalls hatten eine ausgesprochene Schwéche fiir das “schwache
Geschlecht. Im Daudedsching ist in “Himmelspforte® also auch das uns bereits
bekannte Symbol des “Mutterschofles“ mit einbegriffen. Dariiber gibt uns ei-
ne Passage im Buch “Dschuangdse“ Auskunft: “Ein Ein- und Ausgehen, das ohne
sichtbare Gestalt erfolgt, das sei genannt “Himmelspforte”. Die "Himmelspforte’ ist das
Nichtseiende“ (Kap. 12). Hier wirkt die “Urmutter®, das “Ewigweibliche“, das in
sich die Potentialitdt der Gestaltwerdung im Seienden birgt. Dem Erstarrenden
oder Erstarrten gegeniiber verhilt sich die “Himmelspforte® oder der “Mutter-
schof}* wie ein nie versiegender Quell. “Alles Vergéngliche ist nur ein Gleichnis“
fiir die unvergéngliche miitterliche Schépferkraft des Dau. Aus dieser Quelle
sprudelt das von den Dauisten so oft als Symbol gebrauchte Wasser hervor, von
dem es im Kap. 78 des Daudedsching heif3t: nichts in der welt ist weicher und
schwdcher als wasser; und doch gibt es nichts, das wie wasser starres und hartes
bezwingt; unabinderlich stromt es nach seiner art.

Und im Kap. 28 heifit es: das mdnnliche wissen, das weibliche wahren, so wird
man zum strom der welt.

Der Weise, der sich in seiner Verhaltensweise dem Dau angleicht, um in seinem
Sinn wirken zu koénnen, mufl also - im Gegensatz zu den Konfuzianern - das
Weibliche, Schwache, Geschmeidige in seinem Wesen vervollkommnen. Das ist
ein ausgesprochener Affront gegen die patriarchalische Gesellschaftsordnung des
alten China. Spiegeln sich hier in der Sphére mystisch-philosophischer Speku-
lationen Auseinandersetzungen zwischen noch latenten matriarchalischen Vor-
stellungen und dem erstarrenden System rein patriarchalisch gefarbter Riten
wider? Das steht uns frei zu vermuten, beweisen 143t es sich nicht.

Waiéhrend die ersten drei Strophen den Weg der Selbstvervollkommnung des Wei-
sen aufzeigen und die vierte die Anwendung der dadurch erworbenen Kréfte im
politisch-sozialen Leben betont, deutet die fiinfte Strophe an, dafl der Adept?’
nunmehr in einer dem Dau dhnlichen Weise iiber die Menschenwelt hinaus auf
die gesamte Natur einzuwirken vermag. In der sechsten Strophe schlieit sich der
Kreis: der Weise, der sein Eigenwesen von allen Verbildungen befreit hat und
nunmehr in naiver Urspriinglichkeit zum Nutzen der Menschen und der Natur
tétig ist - nicht geschéftig ist - strahlt rings um sich sein tiefstes De aus, dessen
Wirksamkeit in den finf SchluBzeilen des Kapitels (vgl. Kap. 2) noch einmal her-
vorgehoben wird. Was {iber den Weisen in den letzten fiinf Zeilen dieses Kapitels
gesagt wird, wird iiber das Dau und De im Kap. 51 in der gleichen sprachlichen
Formulierung gesagt. Diese Gleichsetzung des Weisen mit dem Dau bzw. De
griindet sich eben auf jene makro-mikro-kosmischen Wechselbeziehungen, die
wir schon in der Einleitung besprochen haben (vgl. auch Anm. zu Kap. 2).
Der Begriff “Hsiien De* wird im 12. Kap. des Buches “Dschuangdse“ an das

398chiiler, Anhénger einer Lehre
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Ende einer Passage gestellt, welche die Entstehung des Seienden und dessen
Riickfithrung in eben jenes tiefste De behandelt. “Im Uranfang war ein Nichts. Es
war ein Nichts und namenlos. Das, woraus das Eine entsprang, war ein Einheitliches, noch
nicht gestaltet. Das, wodurch die Dinge ihre Existenz erhalten, nennt man De. Noch nicht
gestaltet, aber geteilt, wenngleich es auch noch keine Trennung zeigt: das nennt man
'Ming' (Bestimmung, Schicksal). Durch das Wechselspiel von Ruhe und Bewegung entste-
hen die Dinge. Wenn die Dinge entstanden sind, erwachsen Eigenschaften. Das nennt man
Gestalthaftes. Gestaltete Korper enthalten 'Schen’ (geistige Kraft) und besitzen Eigenart
und Eigengesetzlichkeit. Das nennt man ihre Natur. lhre Natur kann durch Vervollkomm-
nung zu ihrem De zuriickkehren. Dann erreicht ihr De Gemeinsamkeit mit dem Ursprung.
Diese Gemeinsamkeit gleicht dem Leeren - dem Leeren, das unermeBlich ist. So erreicht
man Einklang mit dem Gezwitscher der Vogel (eine LebensiuBerung, die ihrer selbst willen
wirkt und frei von Werturteilen ist). Hat man aber Einklang mit dem Gezwitscher der Vogel
erreicht, so befindet man sich in Harmonie mit Himmel und Erde. Diese Harmonie umfallt
alles. Wie ein Tor, wie ein Geistesabwesender (vgl. Kap. 20) erscheint man dann. Das nennt
man 'Hsien De’, das dem 'harmonischen Gelingen' (vgl. Kap. 65; groBes wohlgelingen -
wortlich: groBes Entsprechen) gleichkommt.

Wenn wir nun die Kap. 20, 42, 52 und den dritten Abschnitt des Kap. 65 im An-
schluf} an diesen “Katechismus®“ der Dauisten und unseren Kommentar lesen, so
wird uns verstéindlich, wenn auch nicht nacherlebbar werden, was sich der Autor
auszusagen bemiiht. Das gilt im Grunde genommen auch fiir alle anderen Kapi-
tel, in welchen die Selbstvervollkommnung des Weisen und seine Wirkungsweise
bzw. die des Dau und De behandelt werden. Darum auch die Ausfiihrlichkeit
der Anmerkungen zu diesem Kapitel.
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Kapitel 11:

dreiffig speichen umringen die nabe
wo nichts ist
liegt der nutzen des rads

aus ton formt der topfer den topf
wo er hohl ist
liegt der nutzen des topfs

tir und fenster hohlen die wéinde
wo es leer bleibt
liegt der nutzen des hauses

so bringt seiendes gewinn
doch nichtseiendes nutzen

ANMERKUNGEN Prof. Joseph Needham zitiert in seinem Monumental-
werk “Science and Civilisation in China®“ (Cambridge 1956, Bd. II, S. 110, 111)
eine originelle Interpretation des chinesischen Gelehrten Hou Wai-lu, in welcher
“wu“ (Nichts, Leerraum, Hohlraum, Nicht-Rdumliches) in diesem Kapitel mit
“kein Privateigentum® wiedergegeben wird. Die erste Strophe wiirde damit in
Hou Wai-lus Ubersetzung folgendermafen lauten:

"“DreiBig Speichen vereinigen sich zu einem Rad;
als es kein Privateigentum gab, wurden Wagen
fir den Gebrauch angefertigt.”

Und die letzte Strophe:

“So fiihrt das Vorhandensein von Privateigentum
zum Vorteil (fur die Feudalherren),

sein Nichtvorhandensein aber fithrt zum Gebrauch
(fur das Volk)."

Prof. Needham schliefit sich z6gernd dieser Auslegung an, und zwar mit der
Begriindung, da3 Hou Wai-lus Version “mehr in Ubereinstimmung mit der all-
gemeinen politischen Stellungnahme der alten Dauisten ist“. Es ist sicher rich-
tig, dal die “allgemeine politische Stellungnahme der alten Dauisten“ gegen das
Privateigentum gerichtet war, und doch scheint die Uberbetonung eines poli-
tischen und 6konomischen Ideengehalts in diesem Kapitel kaum gerechtfertigt
zu sein. Wenn auch das Daudedsching offensichtlich der Verkiindung eines poli-
tischen Programms diente, so versuchte sein Autor doch dieses Programm aus
der Gesamtheit eines in sich geschlossenen Weltbilds zu erklédren, in welchem
dem Nichtseienden ein realer Wert zugesprochen wird (vgl. Einleitung 12 ff.).
Im Gegensatz zu der Alltagssicht des Menschen, die nur Konkretes, Sichtbares,
“Raumfiillendes® - vor allem von ihm selbst geschaffenes “Raumfiillendes“ wie
Wagen, Topf, Haus usw. - als brauchbar anerkennt, zeigt der Autor hier, daf} die-
se allgemein als brauchbar anerkannten Dinge ohne das “Nicht-Réumliche“ nicht
nur nicht brauchbar, sondern schlechthin unméglich wéren. Damit untermauert
er an Hand von einleuchtenden Beispielen seine Konzeption vom funktionel-
len Wert des Nichtseienden, das in der riickkehrenden Bewegung des Dau als
“Nicht-Mehr-Sein“ und im generativen Aspekt des Dau als “Noch-Nicht-Sein“
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dem Prozef des Entstehens und Werdens folgt und ihm zugleich vorausgeht, also
nicht aus ihm Wegzudenken ist. Solche Gedanken einzig und allein auf politische
Motive zuriickzufiihren, wiirde das Daudedsching aus seiner Welt heraus- und
allzusehr in unsere Welt hineinheben, in der an wissenschaftlichen Erkenntnissen
erhértete Begriffe den Bedeutungskreis viel enger ziehen.

Das im Kap. 11 statisch dargestellte “wu“ erhélt im Kap. 40 eine tiefere Deutung
als das im Prozefl des Werdens dynamisch wirksame Dau.

Philosophen, die sich am Seienden, am Bestehenden festklammern, sind mehr
oder minder dazu gezwungen, das Nichtseiende, den Raum, der dem Werdenden,
dem Sich-Entwickelnden Entfaltungsmoglichkeiten bietet, zu leugnen. So zum
Beispiel Parmenides: “Nur das Seiende ist, das Nichtseiende ist nicht und kann nicht
gedacht werden." Bewegung und Werden sind damit iiberhaupt dem Seienden, das
nunmehr statisch erscheint, entzogen. Unzufriedenheit mit dem Seienden, dem
Bestehenden, ob nun riickblickend oder vorwértsschauend, zwingt hingegen zur
Anerkennung des Werdens, der Bewegung und damit auch zur Anerkennung
des Raums, des Leeren (Leukipp, Demokrit usw.) als Daseinsform der Materie,
als Schauplatz ihrer Entfaltungsmoglichkeiten in dieser oder jener Richtung. In
diesem Sinn kénnte man den Ideengehalt des Kap. 11 als politisch betrachten.
Das Dau in seinem generativen Aspekt und zugleich in seinem funktionellen
Wert als Nichtseiendes ist, wenn auch unter anderem Namen, in der Literatur
vieler Volker zu finden. Vergleichen wir zum Beispiel die letzten drei Zeilen von
Goethes “Eins und Alles*:

“Das Ewige regt sich fort in allen:
Denn alles muB zu Nichts zerfallen,
Wenn es im Sein beharren will

mit den ersten drei Zeilen des Gedichts “Verméchtnis“, das er als Achtzigjahriger
schrieb:

“Kein Wesen kann zu Nichts zerfallen!
Das Ew’ge regt sich fort in allen,
Am Sein erhalte dich begliickt!"

Auch hier durchdringt ein “Ewiges“ sowohl das “Nichts“ wie auch das “Sein*.
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Kapitel 12:

farbenpracht blendet das auge
klangreichtum betédubt das ohr
feinschmeckerei verdirbt den geschmack
hetzen und jagen verwirren das herz
seltene giiter fithren zu verbotenem

darum sorgt der weise fiir den bauch, nicht fiir das auge
fir das, nicht fiir dies

ANMERKUNGEN Hier wird in einprédgsamen Bildern die Verwéhnung der
Sinne als Gewdhnung an Uberfliissiges, ja Schidliches dargelegt; die Entwohnung
der Sinnlichkeit, die Entsinnlichung des Menschen bis zu jenem Minimum, das
fiir seine Erhaltung notwendig, also nicht tberfliissig ist, bietet hingegen Ge-
wahr, jene Begierdelosigkeit zu erlangen, die ein ungefihrdetes Leben und die
Einfiithlung in das Dau erst moglich machen (vgl. Kap. 1, 3, 81).
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Kapitel 13:

gnade und ungnade - angst machen sie beide

ein grofles iibel wie das selbst wird hochgeschétzt

warum sage ich: gnade und ungnade - angst machen sie beide?
gnade gilt dem tieferstehenden

dngstlich empfangt er sie

mit angst verliert er sie

so sage ich: gnade und ungnade - angst machen sie beide

und warum sage ich: ein grofles iibel wie das selbst wird hochgeschétzt?
befallen werde ich von grofien iibeln

weil ich ein selbst besitze

ware ich frei vom selbst

welches tibel géabe es fiir mich?

dem aber, der die welt macht zum selbst

mag man die welt {iberlassen

dem, der liebend der welt gleichsetzt sein selbst

mag man die welt anvertrauen

ANMERKUNGEN Gnade und Ungnade sind als Ausdruck menschlicher
Beziehungen typisch fiir eine in Klassen differenzierte Gesellschaft, die das Selbst,
nicht die Allgemeinheit in den Vordergrund stellt. Im Selbst liegt der Grund al-
ler Ubel. Der Weise wahrt nicht sein selbst, und es bleibt ihm bewahrt (Kap. 7).
Die “Unverdorbenheit”, von der im Kap. 37 usw. gesprochen wird, erfordert
eben die Befreiung vom Selbst.
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Kapitel 14:

das auge sieht es nicht - ihr nennt es unsichtbar
das ohr hort es nicht - ihr nennt es unhorbar
die hand faf3t es nicht - ihr nennt es unfa$bar
dreifach trotzt es dem verstand

denn es ist eines, in sich selbst verwoben
oben ohne licht

unten ohne dunkelheit

es dehnt sich hin unendlich, namenlos

und stromt zuriick in das nichtdingliche

so nenn ich es gestaltlose gestalt

ding der nichtdinglichkeit

nennen mag man es formlos, nebelhaft
entgegentretend sieht man nicht sein gesicht
ihm folgend nicht den riicken

haltet fest am Dau der alten

mit ihm zu leiten das neue

den uranfang erkennen

nenn ich leitspur des Dau

ANMERKUNGEN Das Dau wird hier in einer Reihe negativer Bestimmun-
gen als den Sinneswahrnehmungen nicht zugénglich dargestellt (vgl. Einleitung
S. 12 ff.). Dabei ist unten als synonym mit Erde, oben mit Himmel, ohne licht
mit dem Yin-Prinzip und ohne dunkelheit als synonym mit dem Yang-Prinzip
aufzufassen. Das Dau ist insofern eines, als es in allem Seienden, in allen Erschei-
nungen als gestaltlose gestalt wirksam ist und nach dem zyklischen Erloschen
der Erscheinungen zuriick in das nichtdingliche stromend im Nichtseienden als
latente Schopfungskraft weiter fortwirkt. Die in Kap. 2 angefiihrten Paare von
Gegensétzen, die sich gegenseitig bestimmen, gelten nicht fiir das Dau, wenn-
gleich es auch in diesen Gegenséitzen wirksam ist. Das Dau an sich kennt kein
“Vorher“ und “Nachher®, da es ewig und unendlich ist. Demnach muf} ein dem
Dau gemaéfles Verhalten Giiltigkeit sowohl fiir die Vergangenheit wie auch die
Gegenwart und Zukunft haben. So kann der Weise mit dem “Dau der alten“
auch leiten das neue.
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Kapitel 15:

die wahrhaft verstdndigen des altertums

feingeistig waren sie, verborgenes durchdringend

tief, unbegreifbar tief

und da sie nicht zu begreifen sind

mufl man sie mithsam in bildern beschreiben:
zaudernd, wie fliisse im winter durchwatend
furchtsam, wie vor dem nachbarn erschreckend
feierlich, wie ein gast sich gebardend
vorsichtig, wie schmelzendes eis beschreitend
klobig wie unbehauene scheite
weit wie téler
undurchsichtig wie triibes

wer kann allmahlich triibes klaren durch ruhe

wer kann langbewegtes beruhigen und allméhlich bringen zu wachstum?

wer das Dau bewahrt, begehrt nicht tiberfiille

wer nicht {iberfiille begehrt

kann erhalten, ohne neues zu schaffen

ANMERKUNGEN Was das Kap. 14 vom Dau selber sagt, wird nunmehr in
bildhafter Form mit dem Weisen in Verbindung gebracht. Der Weise tragt hier
die Ziige eines geheimnisumwitterten Schamanen und zugleich des klassischen
Typs des chinesischen Philosophen - vorsichtig, umsichtig, nicht auf Aufleres
bedacht und weitherzig.

Aber wie das Dau so waren auch die wahrhaft verstindigen des altertums ...
unbegreifbar tief. Wie gesagt, kennt das Dau kein “Vorher® und kein “Nachher*.
Jede Neugestaltung der Lebensformen ist somit auf ein vom Dau abweichendes
Verhalten zuriickzufithren - auf menschliches Unvermogen, seinen Ureigenhei-
ten geméfl zu leben. Die wahrhaft verstindigen des altertums konnten tribes
kldren durch ruhe (die Ataraxie des Stammpriesters - vgl. Einleitung S. 8 ff. -
und in der spateren Entwicklung die Apathie bzw. Ataraxie des stoischen und
epikureischen Weisen oder des Zen-Monchs). Thr Wirken dient nicht der dber-
fiille: denn jede {iber das dem Dau entsprechende Mafl hinausgehende Tatigkeit
schafft Uberfiille, die wiederum zur Versinnlichung und somit zur Begehrlich-
keit fithrt. So miithen sich die Weisen nur um die ungestorte Erhaltung, nicht
um die storende Neuschaffung - und dafi in diesem Abscheu vor dem “Neuen*
ein politischer Ton mitschwingt, zeigen die Kap. 17 und 18 recht deutlich.

40Unerschiitterlichkeit, Gleichmut
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Kapitel 16:

erreiche den gipfel der leere

bewahre die fiille der ruhe

und alle dinge werden gedeihen

so kann ich ihre riickkehr erschauen
von allen dingen in ihrer vielfalt
findet ein jedes zuriick zur wurzel
wurzelwiederfinden heifit stille -

was man nennen mag: riickkehr zum wesen
riickkehr zum wesen heifit ewigdauern
ewigdauerndes kennen heifit klarheit
wer ewigdauerndes nicht kennt

wirkt blindlings zum unheil

wer ewigdauerndes kennt, umfaft alles
wer alles umfafit, gehort allen

wer allen gehort, ist koniglich
konigliches gleicht dem himmel

der himmel gleicht dem Dau

das Dau gleicht der ewigkeit

wer dauert im Dau

taucht in die tiefe gefahrlos

ANMERKUNGEN Halten wir uns bei der Lektiire dieses Kapitels noch
einmal die auf Seite 8 zitierten Worte des Zuni-Priesters vor Augen:

Und selbst jedes Kéferlein,
jedes schmutzige Kaferlein,
fest laBt sie mich alle halten,
keines meinem Griff entfallen.
Mégen meiner Kinder Wege
allesamt Erfiillung finden ...

Der Geist des Priesters erweitert sich subjektiv, die fille der ruhe bewahrend -
also in einem Zustand der Ataraxie - zum Groflen Stamm: er wird kommensu-
rabel*! mit dem ihm bekannten und erfaBbaren Universum.

Novalis sagte sehr zutreffend: “Magie ist = Kunst, die Sinnenwelt willkiirlich zu ge-
brauchen*; und ferner: “Denken ist Sprechen. Sprechen und Tun oder Machen sind nur
eine modifizierte Operation.”

Diese magisch operative Kraft der alten Stammespriester hat sich deutlich auch
in der Wirkungsweise des dauistischen Weisen erhalten. In dem nunmehr ins
Spekulativ-Meditative iibergreifenden Zustand der Ataraxie des Weisen wird in
die magische Innenschau, die subjektiv den Zugang zur auerpersénlichen Welt,
ja sogar zur Geisterwelt des Jenseits und der Abgeschiedenen (typisch fiir den
Schamanen) eréffnet, eine “Zusammenschau® angehdufter Sinneswahrnehmun-
gen verwoben. So iiberschneiden sich hiufig bei frithen Philosophen (und ro-
mantischen Poeten) wissenschaftliche Erkenntnisse, die sich in der “Zusammen-
schau“ der spekulativ-meditativen Betrachtung aus vorhergehenden Beobach-
tungen intuitiv-assoziativ ergeben, und ein magisch-mystisches Lebensgefiihl,

41mit gleichem Maf messbar; vergleichbar
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das, gleichsam durch “Innenschau“ aus einem tiefen psychischen Untergrund
(Mana) hervorgeholt, in Wirklichkeit auf &lteren primitiveren Wunschvorstel-
lungen beruht.

Der ProzeB des Werdens und Vergehens in der Natur und im gesellschaftli-
chen Leben wird nunmehr als das einzig Dauerhafte, als ewige Gesetzméafigkeit
bildlich mit “Zur Wurzel-Zuriickkehren“ bezeichnet. In der Erscheinungswelt
ist nur diese “Riickkehr“ dauerhaft. Sie ist das Los alles Seienden. Aber dieses
Los erscheint nur dem am Sinnlich-Konkreten Haftenden als Vergehen. Fiir den
dauistischen Weisen bedeutet das Vergehen keine Auflésung im Nichts, snndern
eine Riickkehr in das Nichtseiende, iiber das wir schon mehrmals gesprochen ha-
ben. Die stille, die fiir das Nichtseiende (Nicht-Mehr- und Noch-Nicht-Seiende)
charakteristisch ist, 148t sich wahrscheinlich nur so erklaren, dafl der Weise hier
den schauenden und schopferischen Zustand der Ataraxie, einen subjektiven Zu-
stand, verabsolutiert - ihn objektiviert. An diesem Punkt hat sich die rickkehr
des vergehenden Wesens in das ewigdauern vollzogen, das als Dau unsichtbar
und doch iiberall tétig ist.

Im letzten Abschnitt des Kapitels wird diese stark magisch-mystisch gefarbte
Erkenntnis einem praktischen Zweck erschlossen. Nur wer gleichsam alles Seien-
de sub specie aeternitatis, unterm Blickwinkel der Ewigkeit, sehen kann, besitzt
jene Geisteshaltung, die den Zuni-Priester sagen l&3t:

“Mbdgen meiner Kinder Wege allesamt Erfiillung finden.”

Nur er vermag so zu Wirken, daf er weder sich noch andere, noch das Universum
in Gefahr bringt, da er alles im Sinn des Dau nach seinem eigenen individuel-
len De sich entwickeln 148t. Als Resultat einer solchen Haltung erhofft sich der
Weise: und alle dings werden gedeithen. Dafl der Zuni-Priester dhnliche Worte
findet, ist zweifellos kein Zufall, sondern ein unverkennbares Zeichen dafiir, dafl
eine china-zentristische Auslegung des Daudedsching weitaus beschrankter aus-
fallen muf}, als wenn wir den Versuch unternehmen, auch hier das grofle geistige
Band zu erkennen, das die gesamte Menschheit auf jeder ihrer Entwicklungsstu-
fen umschlingt.
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Kapitel 17:

zuerst wuiten die niedrigen kaum von den herrschern
spater dréangten sie sich um sie und rithmten sie

sie zu flirchten lernten sie spéter

dann zu verachten

wo das vertrauen fehlt

spricht der verdacht

wahre herrscher legen nicht wert auf worte
von wert sind alle ihre taten

von selbst getan erscheinen sie dem volk

ANMERKUNGEN Auch dieses Kapitel deutete Hou Wai-lu (wie Kap. 11)
als direkten Protest gegen das “Privateigentum®. Das Wort “hsia® (das Volk
- wortlich: die Unteren) ersetzt er durch “bu (nicht)- ungerechtfertigterweise,
denn die Daudedsching-Ausgabe, auf welche sich diese Korrektur stiitzt, ist sehr
spaten Datums, sie stammt aus dem 15. Jahrhundert u.Z. Nach seiner Interpre-
tation miiBte die Ubersetzung also folgendermafen lauten: Im Altertum wufite
man nichts von Privateigentum ... Dieser Gedanke ist zwar hier impliziert, da
die Herrscher zuerst noch par inter pares*? waren, was nur im urgesellschaftli-
chen Zustand des Gemeinbesitzes moglich ist; aber direkt wird hier von etwas
anderem gesprochen - von der méhlichen Herauslésung des Herrschers aus der
Gemeinschaft, vom sich verschérfenden Antagonismus zwischen Fiirst und Volk
als Folge der Usurpation der Macht durch einzelne oder Gruppen. Ebenso wie
im Kap. 15 wird auch hier das “Alte“ als erstrebenswert dargestellt, die Reinsti-
tuierung des Weisen (vgl. Kap. 15 und 16) gefordert - eines Menschen, der, weil
er alles umfaft, allen gehort, im Stillen wirkt, ohne Vorrechte und willkiirliche
Verfiigungsgewalt fiir sich zu beanspruchen.

42g]eich unter gleichen
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Kapitel 18:

verloren ging das grofle Dau -

gute und rechtschaffenheit entstand
hervortrat die klugheit -

die grofie heuchelei entstand
zerrissen war die sippe -

der familiensinn entstand

in wirrnissen zerfiel der staat -

der treue minister entstand

ANMERKUNGEN Wihrend das vorhergehende Kapitel den Niedergang
des “Goldenen Zeitalters“, der aurea prima aetas des Vergil, auf der politischen
Ebene als Herausbildung und Verselbstdndigung der Staatsmacht schildert, wer-
den in diesem Kapitel die ethischen Begleiterscheinungen und ihre unvermeidli-
chen Konsequenzen im sozialen und politischen Leben pointiert herausgearbei-
tet. Mit dem grofien Dau ging der Gemeinsinn verloren: und mit diesem Verlust
gewann die Menschheit die Fahigkeit der Differenzierung, die die Gruppe, die
Familie der Allgemeinheit, den einzelnen der Sippe, der Familie, dem Staat usw.
widerspruchsvoll, ja feindlich gegeniibersetzte. Als Kommentar zu diesem Kapi-
tel mag ein Abschnitt aus dem Kap. 12 des Buchs “Dschuangdse® dienen: “Zur
Zeit des Hochsten De ... waren die Hoheren (Stammesfiihrer) wie Aste und Zweige (die
aus dem Stamm hervorwachsen, ohne sich bewuBt liber ihn erheben zu wollen), und das
Volk war wie dsendes Wild in natiirlicher Freiheit. Aufrechten Herzens waren die Men-
schen, ohne etwas von Tugend zu wissen; liebten einander, ohne Giite zu kennen; wuBten
nichts von Treue und besaBen doch gediegenen Charakter; handelten ehrlich, ohne daB sie
Vertrauen gekannt hatten ...

“
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Kapitel 19:

schafft ab die heiligkeit, verwerft die klugheit
die menschen werden hundertfach gewinnen

schafft ab die giite, verwerft die rechtschaffenheit -
die menschen werden wieder einander lieben

schafft ab die geschicklichkeit, verwerft die gewinnsucht -
keine diebe und réauber wird es mehr geben

denn all das ist ein schmuck und taugt doch nichts

darum lehrt die leute:
zum schlichten und echten zuriickkehren
wenig wollen, nicht viel begehren

ANMERKUNGEN Wurde im vorhergehenden Kapitel gezeigt, zu welchen
Folgen der Verlust des grofien Dau - des Gemeinsinns und der Verbundenheit
mit dem Groflen Stamm - fiihrte, so zeigt dieses Kapitel, welcher Verbildungen
(vgl. Kap. 20), welcher angelegten Hiillen sich der Mensch zu entledigen hat, um
zum schlichten und echten - zur urspringlichkeit, zu einem Leben im Sinne des
grofen Dau - zurtickkehren zu koénnen (vgl. Kap. 20, 22, 23, 28, 37, 38, 39, 80).
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Kapitel 20:

tu ab das erlernte, und ohne sorge wirst du sein

wie wenig trennt jasagen von heuchelei!
wie wenig scheidet gut von schlecht!

zu fiirchten ist, was alle fiirchten

ach, endlos scheint das wirrsal dieser welt
die menge drangt und tummelt sich

als ginge sie zum opferschmaus

als z6ge sie zum friihjahrsfest

ich ruhe in mir still und ungeteilt
dem kinde gleich, der mutterbrust noch nicht entwéhnt
ein heimatloser, der nicht weifl wohin

mehr als sie brauchen, haben alle
ich allein vertue, was ich hab
mein herz ist eines toren herz
einfaltig dumpf

die menge liebt den glanz

ich allein liebe das triibe

die menge liebt die unterscheidung
ich allein liebe das unterschiedslose
ruhlos wie das meer

ziellos wie der wind

alle tun, als wéren sie von nutzen

nur ich bin storrig wie ein tolpel

nur ich bin anders als die andern

und schéitz die nahrung an der mutterbrust

ANMERKUNGEN Hier wird das Leben in der Welt der Heuchelei, in der
die Menschen in ihrer Sucht nach Uberfliissigem sich sinnlos verausgaben, der
gleichsam kindlichen Welt des Weisen gegeniibergestellt. Er kennt nicht den
Drang nach Besitz, er tragt nicht das wissende Lécheln jener, die sich weiser,
reicher, grofler diinken als ihre Mitmenschen, ohne zu wissen, daf} sie sich vom
Dau immer weiter entfernen. Der Weise ist insofern ziellos, als jede Zielgerich-
tetheit dem De, dem Eigenleben, Eigenwesen der Dinge ein ihnen fremdes De
entgegensetzen wiirde, also zu ihrer Verbildung beitragen miifite.
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Kapitel 21:

regt sich das grofle De

immer folgt es dem Dau

das Dau als Ding -

ein schattenhaftes ist es, nebelhaftes
o nebelhaftes, schattenhaftes

es ruht gestaltbares darin

o schattenhaftes, nebelhaftes

es ruht das dingliche darin

o dunkles, dunkelgriindig tiefes

es ruht der samen kraft darin

ein wahres ist der samen kraft

es ruht verldBliches darin

von anbeginn bis heute

schwanden nie die namen der dinge
so wird aller anfang erschaubar
wie weif} ich von ihrer urgestalt?
durch es

ANMERKUNGEN Das grofie De (das noch unverbildete De) ist gleichsam
als Emanation (Ausfluf) des Dau aufzufassen. In seinem noch urspringlichen
Zustand steht es mit dem Dau in engster Verbindung: als manifestiertes Dau
folgt es immer dem Dau. Das Dau selbst ist gestaltlos, unsichtbar, ein nebelhaf-
tes, schattenhaftes. Aber er ruht gestaltbares darin, gleich der Wachstumskraft
im Samen, die immer die gleiche Pflanze hervorbringt, aus ihm verl@flich immer
wieder das gleiche Wesen hervorgehen lassend. Die aus dem Dau bestandig sich
manifestierenden Gattungen - ihr De, sind nennbar als jene zahllosen Dinge,
die der uwrmutter entsprangen (vgl. Kap. 1 und 52). Mit durch es ist zweifel-
los “durch das Dau“ gemeint. So heifit es auch im Kap. 1: wer die urmutter
erschaut hat, erkennt durch sie ihre kinder. Schaubar wird der dinge geheim-
nis (Kap. 1) dem, der nicht hinblickt und kann doch der dinge namen nennen
(Kap. 47). Hier hat der Begriff “Namen* seinen magischen Gehalt voll beibe-
halten. Um das Menschengeschlecht zur Gleichheit zuriickfithren zu kdnnen,
miissen die sich verselbstdndigen, selbstherrlich gewordenen Namen “gebannt*
werden (Kap. 32), d.h., jede bewufite Differenzierung, die das Einzelwesen oder
eine Anzahl von Einzelwesen iiber die Gattung erhebt oder iiberhaupt aus dem
Groflien Stamm herauslost, muf beseitigt werden. Der Begriff “Namen® hat aber
noch eine zweite Bedeutung: als magischer Name ist er quasi identisch mit dem
De der Erscheinungen. Er bildet die Grundlage der magischen Beschworung. Die
Kenntnis des Namens verleiht Macht iiber seinen Trager.
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Im zweiten Teil von Novalis’ “Ofterdingen“ finden wir im “Lied der Astralis®
seltsam anmutende Parallelen zu dieser von Magie und Mystik bestimmten Phi-
losophie der Dauisten:

Wenn nicht mehr Zahlen und Figuren
Sind Schliissel aller Kreaturen,

Wenn die, so singen oder kiissen,
Mehr als die Tiefgelehrten wissen,
Wenn sich die Welt ins freie Leben
Und in die Welt wird zuriickbegeben,
Wenn dann sich wieder Licht und Schatten
Zu echter Klarheit wieder gatten

Und man in Marchen und Gedichten
Erkennt die wahren Weltgeschichten,
Dann fliegt vor einem geheimen Wort
Das ganze verkehrte Wesen fort.
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Kapitel 22:

verkiippeltes wird ganz
krummes wird gerade
leeres wird voll

altes wird neu

wenig wird viel

vieles macht wirr

so halt sich der weise ans eine

und wird zum vorbild fiir alle

er zeigt sich nicht

so wird er sichtbar

er will nicht recht behalten

so wird sein recht offenbar

er pocht nicht auf verdienste

so schafft er verdienstvolles

er tut sich nicht hervor

so fallt ihm der vorrang von selbst zu

nur wer mit keinem streitet
bleibt unbestritten sieger

so ist das wort der alten:
verkriippeltes wird ganz
kein leeres gerede

was wahrhaft ganz wird
dem stréomt alles zu

ANMERKUNGEN Die frithen Dauisten, die sich in kompromiflloser Op-
position zur bestehendlen Ordnung ihrer Zeit befanden, ihr soziales Programm
der “Riickkehr“ jedoch nicht durch revolutionires Eingreifen in das Zeitgesche-
hen, sondern durch belehrung ohne worte, durch das persoénliche Beispiel und
die magische Kraft des Weisen durchzusetzen gedachten, verherrlichten oft in
paradoxen Gegeniiberstellungen gemeinhin als “niedrig® verachtete Dinge oder
deren Eigenschaften. Die Rhapsoden®? des “Niedrigen“ verwarfen oder verhohn-
ten damit das “Hohe“, zu dessen Riickwandlung in eine Welt, in der keiner edel
und keiner gemein (Kap. 56) sein konnte, sie ja beitragen wollten. Aber im
“Niedrigen“, zu dem auch das “Wasser“ zahlt, besangen sie zugleich das, was
sich herabsetzt, dafl es aufgenommen werde (vgl. Kap. 61), das scheinbar Schwa-
che und doch Zukunftstrachtige. Der riickgerichtete Zukunftstraum der frithen
Dauisten verlangte zunéchst, dafl das noch verhéltnisméflig Unverdorbene - die
Menschen “niedrigen“ Stands - erhalten bleibe, um als Basis ihres ertrdumten
Riickwandlungsprozesses zu dienen. Der Weise, der selbst als leuchtendes Bei-
spiel der Unverdorbenheit sich ans eine, an das Dau hélt, soll in einer Welt der
Selbstzerstorung durch Selbsterhaltung zum wvorbild fiir alle werden. Die Me-
thode, die er zur Durchsetzung des dauistischen Ideals anwendet, ist scheinbar
passiver Natur: mit keinem streitet er. Dafl er dennoch unbestritten sieger blei-

43Die Rhapsoden bildeten einen Teil der Nachfolge der homerischen Aéden (Sdnger und
Dichter volkstiimlicher Epen), wihrend die Kitharéden den lyrischen Gesang fortfithrten.
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ben kann in der Auseinandersetzung mit den Méchten der rauhen Wirklichkeit,
ist nur moglich im Reich der Philosophie - einer mystisch verklarten Philosophie,
die letzten Endes ihre Zuflucht zu magischen Kraften nehmen muflte, oder, bes-
ser gesagt, einer Philosophie, die sich von magischen Vorstellungen herleitend
noch im Schwebezustand zwischen Mystik und objektiven Erkenntnissen befand.
Uber den dauistischen Begriff der Streitlosigkeit vgl. auch Kap. 8, 66, 68, 69.
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Kapitel 23:

unhorbar ist die sprache der natur

der wirbelwind dauert keinen morgen
der regenschwall dauert keinen tag
wer aber erzeugt wind und regen?
himmel und erde

selbst himmel und erde konnen nichts dauerndes schaffen
um wieviel weniger der mensch

doch wer dem Dau folgt

wird eins mit dem Dau

wer dem De folgt

wird eins mit dem De

wer sie verloren hat

wird eins mit seiner verlorenheit

wer eins wird mit dem Dau

den umfangt willig das Dau

wer eins wird mit dem De

den umfingt willig das De

wer eins wird mit ihrem verlust
den umfangt willig die verlorenheit

wo das vertrauen fehlt
spricht der verdacht

ANMERKUNGEN Der erste Satz nimmt das Thema des Kap. 14 wieder
auf. Die Natur (das Dau) ist nur in ihren Erscheinungen, die nichts dauerndes
schaffen, also vergénglich sind, den Sinnen zugénglich: ihr tiefstes Wesen bleibt
den Sinnen verschlossen, unhdérbar steht hier vermutlich auch fiir unsichtbar
und unfafbar (Kap. 14). Die Verschmelzung der drei Begriffe in einem Wort ist
wohl assoziativ durch die Metapher der wirbelwind dauert keinen morgen, die
darauffolgt, bedingt.

Die sprache der natur ist nur dem verstandlich, der dem Dau und De folgt. In
dem makro-mikro-kosmischen Identitdtsverhédltnis des Weisen zur Natur, zum
Dau, offenbart sich ihm hinter den sich wandelnden Erscheinungen das ewig-
dauern. Ein dhnliches, wenn auch weiter in die philosophische Kontemplation
hineinreichendes Lebensgefiihl finden wir auch in Marc Aurels “Selbstbetrach-
tungen: “Stelle dir stets die Welt als ein Geschdpf vor, das nur aus einer Materie und aus
einem einzigen Geiste besteht. Sieh, wie alles der einen Empfindung derselben sich fiigt;
wie vermdge einheitlicher Triebkraft alles sich bildet ..* (4. Buch, 40).

Die letzten zwei Zeilen trafen wir bereits im Kap. 17 an. Hier steht das “fehlende
Vertrauen“ deutlich im Zusammenhang mit den vorhergehenden zwei Zeilen:
wer eins wird mit ihrem (des Dau und De) verlust, treibt ab in eine Welt der
verlorenheit. Wer eins wird mit dem Dau und De, findet sich in der vertrauten
Welt des ewigdauernden: fiir ihn spricht die Natur eine vernehmliche Sprache.
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Kapitel 24:

wer auf den zehen steht, steht nicht sicher

wer grof3e schritte macht, kommt nicht weit

wer sich gern selbst zeigt, den iibersieht man
wer gerne recht behélt, den iiberhért man

wer auf verdienste pocht, schafft nichts verdienstvolles
wer sich hervorhebt, verwirkt den vorrang

im sinn des Dau gesprochen wére das:
schlemmen - nicht essen, stolzieren - nicht gehen
und das erweckt bei allen wesen abscheu

wer sich ans Dau halt

handelt niemals so

ANMERKUNGEN Hier wird noch einmal bildlich dargetan, daf} jedes “Zu-
viel“, alles “Uberfliissige“ nicht zum Ziel fiihrt, sondern abscheu erweckt wie das
schlemmen. Das Dau ist - im Gegensatz zum transzendenten Gott oder Welt-
geist des Abendlands - eine der Natur immanente Kraft oder Gesetzméfigkeit,
die - und das entspricht den im alten China noch fortwirkenden Stammes- und
Sippenverhéltnissen - individuelle Zielgerichtetheit als stérend, als dem Dau
zuwiderhandelnd von sich weist und der vielstimmigkeit einklang fordert (vgl.
Kap. 55).
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Kapitel 25:

ein etwas gibt es, aus dem chaos geworden
friher als himmel und erde entstanden
ein einsam-stilles, endlos-weites

in sich allein, unwandelbar

kreisend, nie sich erschopfend

des alls urmutter kdnnte man es nennen
ich kenne seinen namen nicht

ich nenne es Dau

und da ich es bezeichnen muf

nenn ich es grofl

grof} - denn es entfliefit

entfliefft - ist also fern

fern - und kehrt doch zuriick

so ist das Dau grof3

grof} der himmel

grof} die erde

und grof3 auch das konigliche

vier grofle dinge gibt es in der welt
eines davon ist das konigliche

es folgt der mensch der erde

die erde folgt dem himmel

der himmel folgt dem Dau

das Dau folgt sich selbst

ANMERKUNGEN Hier wird das Dau als die ordnende Kraft im Chaos
der Urwelt gezeigt und der Inhalt der Kap. 1, 4, 6, 14, 16 und 21 rekapitu-
liert. In dem makro-mikro-kosmischen Wechselverhélnis ist eine hierarchische
Stufung erkennbar: der Mensch, vor allem der Bauer, aber auch der Weise -
jeder ist unmittelbar von der Erde abhidngig und muf} ihren GesetzméBigkeiten
folgen; die Erde wieder hingt vom Himmel (Sonne, Regen usw.) ab; und der
Himmel als hochste vorstellbare Sphére der Erscheinungswelt hingt (wie auch
die Erde und der Mensch) vom Dau ab, das als natiirliche Gesetzméfigkeit in
allem wirkt. Der zyklische Charakter des dauistischen, ja des klassischen chi-
nesischen Weltbildes im allgemeinen zeigt sich in der Konzeption, dafl selbst
das unendlich Grofle und “Ferne® wieder “zuriickkehren“ muf}. Innerhalb dieses
zyklischen Rotationsprozesses finden wir eine Stufung, die sich auch in den kos-
mologischen und astronomischen Vorstellungen der Schule der “Himmelssphére*
(Huntien-Schule) erhalten hat. Diese Schule 148t sich mit Sicherheit bis in das 4.
Jahrhundert v.u.Z. zuriickverfolgen, bietet aber sicher selbst nur eine rationali-
sierende Zusammenfassung dlterer Anschauungen. Man stellte sich den Himmel
wie ein Ei vor, in dessen Mitte sich die Erde wie das Dotter im Ei befinde.
“Der Himmel ist groB, die Erde ist klein ... Der Himmel wird gestiitzt durch das Tschi
(Krafthauch, Pneuma, Dampf), die Erde schwebt auf dem Wasser .." (Dschang Heng,
Hunyidschu). Die Interrelationen der Weisen in diesem sphérisch gestuften zy-
klischen Kosmos lassen sich in ihrer magisch-mystischen Bedeutung auch in den
klassischen Schriften der Konfuzianer erkennen. Wir wollen hier eine Passage
aus dem Buch “Dschungyung” (Lehre von der Mitte) wiedergeben:
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“So ist die Hochste Aufrichtigkeit endlos stromend. Da sie endlos-strémend ist, vermag sie
ewig zu bestehen. Da sie ewig zu bestehen vermag, ist sie nachweisbar. Als Nachweisbares
aber reicht sie in die weite Ferne. Als weit in die Ferne Reichendes ist sie groB und we-
senhaft. Als GroBes und Wesenhaftes ist sie hoch-erhaben und hell-scheinend. Da sie groB
und wesenhaft ist, tragt sie alle Dinge. Als Hoch-Erhabenes und Hell-Scheinendes iiber-
deckt sie alle Dinge. Da sie ewig zu bestehen vermag, vollendet sie alle Dinge. Das GroBe
und Wesenhafte kommt der Erde gleich; das Hoch-Erhahene kommt dem Himmel gleich;
das weit in die Ferne Reichende kommt dem Grenzenlosen gleich. Wer dem entspricht,
wird offenbar, ohne scheinen zu Wollen, bringt Wandlungen, ohne zu bewegen, fiihrt zur
Vollendung, ohne Anstrengungen zu machen ... (Dschungyung, Kap. 26).

Wenn wir hier fiir “Hochste Aufrichtigkeit die dauistischen Kardinalbegrif-
fe Dau und De einsetzen und die Wechselbeziehungen in der Wirkungsweise
der Weisen in dem Verhéltnis “Hochste Aufrichtigkeit* (Dau), Himmel, Erde,
Mensch analysieren, so zeigen sich groBe Ahnlichkeiten mit dem Kap. 25 des
Daudedsching (und auch anderen Kapiteln). Handelt es sich hier um ein Pla-
giat? Das wére kaum anzunehmen. Vermutlich schépften alle Philosophen des
chinesischen Altertums aus derselben Quelle, nur daf§ die Dauisten als Utopisten
zwischen Weltbejahung und Weltfremdheit schwankten und somit in weitaus
grofferem Mafle Zuflucht zum Reich des Magisch-Mystischen als die im wesent-
lichen rational und pragmatisch eingestellten Konfuzianer nehmen mufiten. Aber
auch die Konfuzianer konnten sich nicht von den makro-mikro-kosmischen Iden-
titdtsvorstellungen einer im Magischen verwurzelten Vergangenheit 16sen. Auch
sie bezogen sich immer wieder auf diese Sphére des gemeinsamen Ursprungs. Zi-
tieren wir noch einmal die “Lehre von der Mitte“ (Dschungyung, Kap. 22): “Nur
wer die Hochste Aufrichtigkeit in der Welt besitzt, vermag seine Natur voll auszuschdpfen.
Wer seine Natur voll auszuschépfen vermag, vermag auch die Natur anderer Menschen voll
auszuschépfen. Wer dies vermag, der vermag die Natur aller Dinge voll auszuschdpfen. Wer
dies vermag, der vermag der wandelnden und hervorbringenden Kraft des Himmels und der
Erde beizustehen. Und wer dies vermag, der vermag eine Trinitat zu bilden gemeinsam mit
Himmel und Erde.” Hier sehen wir das Dau der Dauisten ersetzt durch die ethische
Kategorie “Hochste Aufrichtigkeit®. Der magische Kern ist nichtsdestoweniger
ebenso potent geblieben wie im Daudedsching.
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Kapitel 26:

das schwere ist die wurzel des leichten
die ruhe ist herr der erregung

so geht der weise seinen tagesweg

und trennt sich nie vom schwierigen
wird ihm auch ehre und achtung zuteil
gleichmiitig steht er dartiber

darf denn ein machtiger fiirst

leichtnehmen die welt?

den boden unter den fiiflen verliert der leichtnehmende
die herrschaft verliert der erregte

ANMERKUNGEN Der Sinn dieses Kapitels wird klar, wenn wir es mit
dem Ideengehalt der letzten Strophe des Kap. 63 vergleichen. Verwurzeltsein im
Dau und reine stille (Kap. 45) sind Voraussetzungen fiir die eigene wie auch
fiir die Sicherheit der Welt (vgl. Kap. 16, 54, 55). Der Weise nimmt das Leichte
nicht leichtfertig, denn es handelt sich mit - Brecht zu sprechen - um “das Leichte,
das schwer zu machen ist" (vgl. Kap. 64). Er setzt sich aber iiber jene Dinge, die
gemeinhin als schwerwiegend und kostbar geachtet werden, wie Ehren, Wiirden,
Reichtum usw. leicht hinweg, da sie fiir ihn “iberfliissig“, also belanglos sind
(vgl. auch Kap. 44 und 46).
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Kapitel 27:

gut geht, wer ohne spuren geht

gut redet, wer ohne schnitzer redet

gut rechnet, wer ohne stdbchen rechnet

gut schliefit, wer ohne schlof}; doch unaufschlieSbar schliefit
gut kniipft, wer ohne strick, doch unaufkniipfbar kniipft

so bewahrt der weise die menschen gut
und keinen tibersieht er

bewahrt die dinge gut

und keines iibersieht er

das nenne ich: der helle folgen

denn der gute dient dem unguten als lehrmeister
der ungute dem guten als lehrling

wer nicht schétzt seinen lehrmeister

nicht liebt seinen lehrling

geht irr, sei er noch so klug

das nenn ich wesentlich

ANMERKUNGEN Hier wird zundchst die Wirkungsweise der magischen
belehrung ohne worte bildhaft erldutert. Im Buch “Dschuangdse” (Kap. 12) fin-
den wir eine Passage, die uns einen gewissen Einblick in die Vorstellungswelt
der Dauisten hinsichtlich dieses Gehens ohne spuren gewéhrt: “Der Mensch ndm-
lich, der das De eines zum Koénig Bestimmten besitzt, wandelt dahin, sich an das Echte
haltend, und empfindet es als beschamend, sich mit Regierungsgeschaften abzugeben. Er
wurzelt im Urgrund und weiB, das Geisterhafte zu durchdringen. Darum ist auch sein De
von gewaltiger Weite. Sein Herz reagiert auf die Dinge, nur wenn sie es von ihm verlangen.
Denn das Gestaltete entsteht nur durch das Dau. Das Entstandene kann nur durch das
De erhellt werden. War das Gestaltete seinen Weg gehen und seine Lebenskraft zu Ende
wirken, das De Wurzel fassen und das Dau sich erhellen [4Bt, ist das nicht einer, der das
De eines zum Koénig Bestimmten besitzt? Von groBer Weite ist er wahrhaftig! Selbstlos,
den Dingen folgend, wirkt er, und so folgen ihm auch alle Dinge! Das nennt man einen
Menschen, der das De eines zum Konig Bestimmten besitzt. Im tiefsten Dunkel vermag
er zu sehen, in tiefster Stille zu héren. Er allein sieht im tiefsten Dunkel Licht, hért in
der tiefsten Stille den Klang der ewigen Harmonie. So ist er tiefer denn das Tiefste und
vermag Dinge zu gestalten, geisterhafter denn das Geisterhafte, und vermag Samenkréfte
hervorzubringen ... Es wire zu empfehlen, in diesem Zusammenhang auch Kap. 47
des Daudedsching aufmerksam zu lesen.

Im letzten Teil des Kap. 27 wird eine Frage angeschnitten, die in der letzten
Strophen des Kap. 42 und im Kap. 49 noch einmal behandelt wird. Der un-
gute wirkt einerseits als “negatives Beispiel“, indem er anschaulich das in sich
demonstriert, was dem Dau zuwiderlduft - und so das Augenmerk auf das dem
Dau Geméfle lenkt. Andererseits ist auch das verkiimmerte, verzerrte De des
Unguten immer noch ein De und als solches wahr (vgl. Kap. 49).
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Kapitel 28:

das ménnliche wissen

das weibliche wahren

so wird man zum strom der welt
wird man zum strom der welt

der nie das De verlasst

und riickstromt in die kindlichkeit

das lichte wissen

das dunkle wahren

so wird man zum maf} der welt
wird man zum maf} der welt

das nie vom De abweicht

und riickstréomt in die urgriindigkeit

das ruhmvolle wissen

das ruhmlose wahren

so wird man zum tal der welt

wird man zum tal der welt

das immer das De erfillt

und riickstrémt in die urspriinglichkeit

wenn urspriingliches zerféllt

so wird es zum werkzeug

gebraucht es der weise

wird es zum diener des staats -

die grofie ordnung braucht die spaltung nicht

ANMERKUNGEN Der Sinn der drei ersten Strophen deckt sich im we-
sentlichen mit den bereits in Anm. zu Kap. 10 und in der Einleitung (vgl. S. 3)
dargelegten Gedanken. Wichtig fiir uns ist die letzte Strophe, in welcher die
Antithese zur Heimkehr in die urspringlichkeit (letzte Zeile der dritten Stro-
phe) aufgezeigt wird. Der Begriff urspringlichkeit (pu: wortlich: “rohes Holz*,
“unbehauener Holzblock” - von Arthur Waley mit “uncarved block® {ibersetzt),
ofter auch mit unverdorbenheit ibertragen, nimmt von nun an einen wichtigen
Platz im Daudedsching ein (vgl. Kap. 32, 37 und 57; impliziert ist er auch in
anderen Kapiteln - vgl. Kap. 49, 80). Unter wurspringlichkeit oder unverdor-
benheit ist auf der sozialen Ebene jenes Stadium der urtiefen gemeinsamkeit
zu verstehen, von welchem im Kap. 56 gesprochen wird. Dschuangdse spinnt
diesen Gedanken im 9. Kap. seines Werkes weiter aus (vgl. Einleitung S. 10.
Wie der Handwerker “die ureigenste Art eines Stoffes“ (pu: den “rohen, un-
behauenen Holzblock®) verdirbt, um daraus Gegenstinde zu formen, so trifft
die Schuld an der Auflésung der urspriinglichen Einheit und Gemeinsamkeit
den weisen, der die Menschen jene differenzierende giite und tugend lehrt, die
Verwandte und Fremde voneinander scheidet (vgl. Daudedsching, Kap. 56) und
schliefllich zur Disintegration** und zu Herr-und-Knecht-Verhéltnissen in der
Gesellschaft fithrt. Sehr aufschlufireich tiber die von den Dauisten durch ihr Ide-
al des “Riickstromens” in die Urspriinglichkeit angenommene regressive Haltung

44picht vollzogene Integration; fehlende Eingliederung in ein gréBeres Ganzes
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dem kulturellen Fortschritt gegeniiber ist eine Passage im Kap. 12 des Buches
“Dschuangdse”: “Dsegung (ein Schiiler des Konfuzius) wanderte siidwérts nach Tschu.
Als er nach Dschin zuriickkehrte, kam er an einem Ort siidlich des Han-Flusses vorbei. Dort
sah er einen Mann, der im Garten arbeitete. Er hatte Kanéle in die Erde gegraben, stieg mit
einem Krug in den Brunnen hinab und kam wieder heraus, um das Wasser auszugieBen.
Das Ergebnis seiner viel Kraft und Anstrengung erfordernden Arbeit war nur sehr gering.
'Es gibt ein Gerat’, sagte Dsegung zu ihm, 'das in einem Tag hundert Beete zu bewassern
vermag. So kann man mit nur geringem Kraftaufwand groBe Leistungen erzielen. Wollt lhr
nicht davon Gebrauch machen?’ Der Géartner blickte zu ihm auf und fragte: '"Nun was ist
es denn?’" 'Man schnitzt ein Gerat aus Holz', erwiderte Dsegung, 'das hinten schwer und
vorn leicht ist. Es hebt das Wasser so schnell, daB es nur so dahinsprudelt. Man nennt
es Brunnenschwengel. Da wechselte plétzlich der Ausdruck auf dem Gesicht des Gartners,
und lachend sprach er: 'Wer schlau ausgedachte Gerate besitzt, horte ich meinen Meister
sagen, muB zwangslaufig auch schlau in all seinen Handlungen sein. Wer aber schlau in all
seinen Handlungen ist, der muB zwangslaufig ein schlau lbervorteilendes Herz haben. Hat
man aber ein schlau ibervorteilendes Herz, so ist das Einfach-Schlichte dahingeschwun-
den; der Geist wird ruhelos. Und in einem ruhelosen Geist findet das Dau keine Heimstatt
mehr. Ich kenne gar wohl Euer Gerat, aber ich wiirde mich schamen, es zu gebrauchen.”
“Riickstromen in die Urspriinglichkeit* heifft also nicht nur Aufgabe aller sozia-
len Differenzierungen, sondern auch nahezu aller kulturellen Errungenschaften.
Und hat das Dau wieder eine Heimstatt im Herzen der Menschen gefunden,
so 1osen sich nicht nur alle sozialen Widerspriiche, hat nicht nur der Staat als
Instrument dieser Widerspriiche zu existieren aufgehort (vgl. Kap. 80), sondern
auch die “Heimkehr* in den Grofien Stamm ist wieder mdoglich geworden.
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Kapitel 29:

trachtet einer

an sich zu reiflen das reich
so sag ich: vergebliche miihe!
ein opfergefaf} ist das reich
unberiihrbar

wer es beriihrt, zerstort es
wer es ergreift, verliert es

so sind die dinge:

manche streben, andere folgen
manche hauchen, andere blasen
manche erstarken, andere erschlaffen
manche gestalten, andere zerstéren

der weise aber tut ab das zuviel
den tberflufl
das tibermaf}

ANMERKUNGEN Die erste Strophe verneint emphatisch die Méglichkeit,
die wirren Zustdnde im partikularistisch aufgespaltenen Dschou-Reich durch
militarisch-politische Annexion - mittels Gewalt zu beseitigen. Im Kap. 48 heif3t
es: zu wahrer herrschaft im reich gelangten immer nur tatenlose. Denen, die ta-
ten wvollbringen, gelingt es vielleicht, das Reich voriibergehend zu einigen, aber
sie sind nicht fihig, das reich zu erlangen, d.h. zu bewahren. Die frithen Dau-
isten verdammten den Krieg (vgl. Kap. 31) als Mittel politischen Zwangs; nur
einen Krieg, den man notgedrungen fiihren mufte, einen Verteidigungskrieg, er-
kannten sie an (vgl. Kap. 30, 68, 69). Interessant ist der Vergleich des Reiches
mit einem opfergefdff. Es wére nicht unberechtigt zu vermuten, da8 die frithen
Dauisten zu diesem Vergleich nicht nur durch die naheliegende Assoziation mit
den “heiligen Dreifiiflen und anderen Ritualgegenstinden, welche symbolisch
die Macht des Konigshauses verkorperten, verleitet wurden. Der tatenlose, der
Weise, der zu wahrer Herrschaft im Reiche gelangen sollte, trug noch sehr viele
Ziige des mit magischen Kraften ausgestatteten Priester-Hauptlings &lterer Zei-
ten. Die vier Zeilen nach so sind die dinge sollen in parallelistisch-antithetischen
Gegeniiberstellungen (im Original: manche gehen, manche folgen; manche bla-
sen, manche blasen dagegen - tschue: oft fir blasen des Windes gebraucht -
usw.) andeuten, da8 Handlungen, die subjektiv und selbstsiichtig nach einem
bestimmten Ziel ausgerichtet sind und bestimmte Resultate erzwingen wollen,
meist in das Gegenteil des Gewiinschten umschlagen. Dem Leser ist die Schluf}-
folgerung iiberlassen, dafl es demnach wvergebliche miihe sei, an sich zu reiffen
das reich. Nach We Yiien (Laudse Benyi) bezieht sich die erste der vier Zeilen
auf die Verhaltensweise des Weisen: er geht, ohne zu wollen, dafl ihm die ande-
ren folgen; und dennoch folgen sie ihm, eben weil er nichts an sich zu reiflen
wiinscht, also selbstlos handelt. Die letzte Strophe folgt logisch nur der vorherge-
henden: jede Handlung, die “iiber“ das natiirlich Gegebene hinausgreift, macht
sich selbst zunichte (vgl. Kap. 30, letzte Strophe; Kap. 64; Kap. 76).
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Kapitel 30:

wer fiirsten dient im dienste des Dau
erzwingt nicht mit waffen gehorsam im reich
sie schlagen zuriick auf den schlagenden

dornengestriipp iiberwuchert den boden
wo kriegsvolk gehaust hat

hinter den grofien armeen

ziehen hungerjahre

gut ist siegen - und damit genug

man wage nicht, zwingherr zu sein
siegen und sich nicht briisten

siegen und sich nicht rithmen

siegen und nicht stolz auf den sieg sein
gezwungen nur sei man ein sieger -
nicht, um zu zwingen

die kraft miflbrauchen bringt verfall
das heiffit: dem Dau zuwiderhandeln
wer ihm zuwiderhandelt, endet friih

ANMERKUNGEN Da im Daudedsching der Krieg verdammt, andererseits
aber als mogliches Betétigungsfeld eines dem Dau Dienenden doch in die Be-
trachtung mit einbezogen wird, miissen wir annehmen, dafl der Autor zwischen
“gerechten” und “ungerechten Kriegen unterschied. Dieser Gedanke war auch
der Schule des Modse (s. Einleitung S. 28) vertraut, deren Grundhaltung durch-
aus pazifistisch war. In einer Zeit, in der Kriege ein unvermeidliches Ubel zu
sein schienen, konnte schliellich kein Denker diese die Volker aller Staaten des
Dschou-Reiches bewegende Tatsache {ibergehen. Wenn also das Daudedsching
den Aggressionskrieg prinzipiell ablehnt (Kap. 30, erste Strophe) und das hand-
werk des krieges iberhaupt als ungliickverheifiend bezeichnet (vgl. Kap. 31), so
ist anzunehmen, dafl der Autor nur den Verteidigungskrieg - und auch diesen
nur zégernd - guthief.

Die letzte Strophe behandelt die Frage der politischen und militdrischen Macht
generell. Anhdufung von Macht fiihrt zur “Uber“macht, zum Drang, die eigene
Macht anderen aufzuzwingen. Dieses “iiberfliissige” hinzutun zum natiirlichen
Geschehen trigt wie alles Uberreife den Keim der Selbstvernichtung in sich.
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Kapitel 31:

ein boses werkzeug sind waffen

je besser sie sind, umso boser

als unheilbringer verabscheut

so huldigt ihnen auch nie, wer dem Dau dient
in friedlichen zeiten widmet der edle sich edlem
nur wenn er die waffe braucht

schétzt er die waffe

ein boses werkzeug sind waffen

sie sind kein werkzeug des edlen

gezwungen nur greift er zur waffe

der ruhe gleichmut schétzt er am hochsten
siegt er, so freut ihn sein sieg nicht

wer des sieges sich freut

ist der mordlust verfallen

wer aber der mordlust verfallen

nie zwingt er der welt seinen willen auf

gliickverheifiend allein ist friedvolles tun
ungliickverheiflend das handwerk des krieges
und steht der fliigelfithrer zur linken

zur rechten der méchtige feldherr

zur trauerfeier riistet euch

mit trauer und trdnen gedenkt

der hingemetzelten scharen

mit trauerfeiern feiert den sieg!

ANMERKUNGEN Dieses Kapitel bietet in zweierlei Hinsicht Schwierig-
keiten fiir den Ubersetzer: vermutlich war ein Teil des uns iiberlieferten Textes
(in der Ubersetzung die Zeilen 5-10 und 17-21) urspriinglich Kommentar, der
versehentlich oder geflissentlich dem Text einverleibt wurde; und ferner ist der
Sinn der zwei Schriftzeichen dsuo und you (links und rechts, hoch und nied-
rig usw.) im Kontext noch umstritten. Hinsichtlich der ersten Frage wurden in
der Ubersetzung die Moglichkeiten einer Textrekonstruktion vorliufig nicht in
Betracht gezogen und die Sdtze in der uns {iberkommenen Gestalt wiedergege-
ben. Die Frage, was dso und yo im Kontext bedeuten kénnten, scheint Dschu
Tschien-dschi in seiner textkritischen und annotierten Laudse-Ausgabe (Laodse
dschiaushi) vorlaufig geklart zu haben. Er beruft sich auf eine Stelle in dem hi-
storischen Werk Dsodschuan (Dsos Kommentar zu den “Friithlings- und Herbst-
Annalen®), in der es heifit, dal das Tschu-Volk (und das Daudedsching entstand
auf dem Territorium des Tschu-Staats) die linke Seite als Platz des Edlen, als
Ehrenplatz schitzte. In diesem Zusammenhang scheint “links“ die Nebenbe-
deutung von gliickverheiflend oder friedlich, “rechts“ die von ungliickverheiflend
bzw. unfriedlich angenommen zu haben. Jedenfalls bargen sich unter der konkre-
ten ritualistischen Bedeutung dieser beiden Worter Begriffs- und Gefithlswerte,
die wir nur erahnen, nicht mehr genau bestimmen kénnen. Im Gesamtkontext
und im Vergleich mit dem Tenor anderer relevanter Passagen gesehen scheint
unsere Ubersetzung annihernd sinngemif zu sein. Mehr kénnen wir derzeit
nicht erhoffen.
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Kapitel 32:

ewig ist das Dau und ohne namen -

doch wenn auch gering erscheint das unverdorbene
nichts in der welt ist so méchtig

es zu knechten

wenn nur die flirsten und herren das unverdorbene wahrten
willig stromte ihnen zu die vielfalt der dinge

gliicklich verbédnden sich himmel und erde

herabzusenden segenbringenden tau

zwanglos kehrte zuriick das menschengeschlecht

zur gleichheit

als man aber mit namen begann zu trennen die dinge
wurden selbstherrlich die namen

doch gibt es auch solche, die sie zu bannen wissen
wer sie zu bannen weif}, entgeht allen gefahren
dem meer, in das alle fliisse miinden

gleicht das Dau in der welt

ANMERKUNGEN Von der Macht des Kindlich-Schwachen, des Kindlich-
Unverbildeten, der urspringlichkeit oder unverdorbenheit wurde bereits in den
Kap. 10, 20 und 28 gesprochen (vgl. Anm. zu Kap. 28). Als Anfang und Endziel
einer zyklisch gedachten Enwicklung ist das unverdorbene méchtiger als jede
Form der Macht im dazwischenliegenden Reich der Differenzierungen. Auf der
sozialen Ebene gleicht das Stadium der urverdorbenheit dem Goldenen Zeitalter
des Ovid:

Erst nun sproBte von Gold das Geschlecht, das sonder Bewachung willig und ohne Gesetz
ausiibte das Recht und die Treue. Strafe wie Furcht war fern; noch lasen sie drohende
Worte nicht am gehefteten Erz; noch stand kein flichender Haufe bang vor des Richters
Gesicht: Schutz hatten sie ohne den Richter ...

Vergleichen wir mit diesen Zeilen Ovids die Kap. 17 und 18 des Daudedsching.
Auf der kosmischen Ebene bedeutet Riickkehr in die Unverdorbenheit die Wie-
derherstellung jenes noch nicht durch Differenzierungen gestorten Verhéltnisses
zwischen Mensch und Natur, das urspriinglich dem Groflen Stamm eigen war.
Da die fiirsten und herren aber eben durch die Zerstérung der unverdorhenheit
Fiirsten und Herren wurden, haben sie auch die Fahigkeit verloren, die einstmals
den weisen Herrscher zum menschlichen Exponenten und magischen Mittler in-
nerhalb des Groflen Stammes machte. Die zweite Strophe spricht indirekt den
fiirsten und herren die Daseinsberechtigung ab, da sie das Unverdorbene ja
nicht mehr zu wahren imstande sind. Denn ihre Existenz beruht eben auf der
Selbstherrlichkeit der Namen, d.h. auf sozialer Differenzierung, auf der Auflo-
sung des Unverdorbenen. Wiren sie aber Weise (vgl. Kap. 2; Kap. 10, letzte
Strophe; Kap. 17), so gidbe die ganze Natur ihren Segen dazu, und das Men-
schengeschlecht kehrte zwanglos zur Gleichheit zuriick.
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Kapitel 33:

wer andere kennt, ist klug

wer sich kennt, ist weise

wer andere bezwingt, ist kraftvoll

wer sich selbst bezwingt, ist unbezwingbar
wer sich zu begniigen weif3, ist reich

wer sich durchsetzt, willensstark

wer sein wesen nicht verliert, wéihrt lang
wer dahingeht, ohne zu vergehen, lebt ewig

ANMERKUNGEN Zu den ersten zwei Zeilen dieses Kapitels schrieb der
berithmte Kommentator Wang Bi, der erst vierundzwanzigjahrig 249 v.u.Z.
verstarb: “Wer (andere) Menschen kennt, besitzt eben nur Wissen. Unvergleichlich héher
steht jener, der sich selbst kennt, da er die Grenzen des (gewohnlichen) Wissens iiber-
schritten hat." Das Wort ming im Original (wortlich: hell, Helle, klar, Klarheit,
verstehen usw.) wurde mit weise {ibersetzt. Ming erschien bereits im Kap. 27
(zweite Strophe), und zwar in einem Zusammenhang, der diese Quelle, die-
se Weisheit als transzendentes Wissen erkennen l&8t. Es handelt sich hierbei
offenbar um ein mystisches Begreifen der Gesamtheit aller Erscheinungen im
eigenen Ich, was nur moglich ist, wenn das Einzelwesen, den Mikrokosmos, als
identisch mit dem Makrokosmos - oder der Makrokosmos im Mikrokosmos im-
manent gedacht wird. Auf einer primitiveren Stufe entspricht diesem “Wissen*
die Alcheringa® -Vorstellung der zentralaustralischen Stimme, die A. P. Elkin
vielleicht félschlich (vgl. G. Péatsch, H. Eildermann und die Urreligion, Wiss.
Zeitschrift der Humboldt-Univ. Berlin, jg. VII [1957/58], Nr. 3) mit “Traum-
Zeit“ ubersetzt hat. Immerhin hat Elkin mit der folgenden Feststellung sicher
recht, ndmlich, dal dem Alcheringa-Begriff eine Zeitvorstellung zugrunde liegt,
die “in sich selbst kein Tempus®® besitzt und in welcher die schépferische Tatigkeit der
Heroenzeit der Vergangenheit in der Gegenwart wieder wirksam wird. Das geschieht durch
die richtige Durchfiihrung des Rituals ... (Elkins Einleitung zu McCarthys “Australi-
an Aboriginal Rock Art“). Wir haben die Zusammenhénge zwischen Magie und
dauistischer Philosophie bereits in der Einleitung ausfiihrlich behandelt; hier
sei nur darauf hingewiesen, daf in einer philosophischen Uberarbeitung und
Weiterentwicklung primitiver Vorstellungen die Zeitlosigkeit eines Alcheringa-
Begriffs subjektiv die mystische Schau in das “Tiefe“, das Eindringen in aller
geheimnisse pforte (Kap. 1) moglich zu machen scheint.

Uber diese Form des “Wissens® wird im Kap. 47 noch deutlicher gesprochen.
Wenn wir die Zeilen drei und vier mit den Gedanken des Kap. 15 vergleichen,
verstehen wir auch, warum unbezwingbar ist, wer sich bezwingt. Denn wenn “das
argste Ubel das Selbst® ist, so bedeutet ein Sieg iiber das Selbst die Beseitigung
des Grunds aller Ubel und damit das Wiedererlangen der Fihigkeit, der helle zu
folgen (vgl. Kap. 27), das eigene Leben zu Wahren (vgl. Kap. 50), die Menschen
und Dinge zu bewahren (vgl. Kap. 27) usw.

Die Zeile funf findet ihren Kommentar in Kap. 46: es in kein dbel drger als
begehren ...

45 Traumzeit in der Mythologie der Aborigines
4677 eitpunkt, Augenblick’
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Das “Durchsetzen, von dem in Zeile sechs gesprochen wird, ist als Sieg iiber
das Selbst, iiber Gier und Begierde zu verstehen. Das Eingehen ins Dau setzt
eine Reduzierung der eigenen Personlichkeit auf das dem Dau GeméifBle voraus.
Wer so ins Stadium der wunverdorbenheit zuriickgekehrt ist, wer die urmutter
erschaut hat, ist gefeit bis an sein ende (Kap. 52.

Und da er sich mit dem Dau, das unzerstérbar ist, identifiziert hat, so lebt er
weiter im Strom des Dau. Wie die Alcheringa-Ahnen lebt er in einer sich ewig
vergegenwartigenden Vergangenheit.
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Kapitel 34:

alliiberstromend ist das Dau

in jede richtung kann es sich ergieflen
alle dinge stiitzen sich aufs Dau

und willig wachsen sie

es tut sein werk und will nicht namen noch besitz
es kleidet, ndhrt die vielfalt der dinge
und will nicht herr der dinge sein
nichts begehrt es je fiir sich

S0 mag mans nennen klein

ihm stromen alle dinge zu

doch herr der dinge will es niemals sein
SO mag mans nennen grof

weil es die eigne grofie nicht ermifit
vermag es grofl zu sein

ANMERKUNGEN Das Dau erscheint hier gleichsam als metaphysisches

Gegenstiick zum Weisen - zum idealisierten Priester-Hauptling eines Goldenen
Zeitalters - wie er in Kap. 2 und 10 beschrieben wird.
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Kapitel 35:

wer sich ans grofle ungestalte halt

dem stromen alle wesen zu

stromen ihm zu und leiden keinen schaden
finden frieden und ruhe

der wanderer verweilt, verlockt vom klang des lieds
vom wohlgeruch der speise

doch fade schmeckt das Dau

das auge sieht es und erkennt nichts

das ohr hort es und vernimmt nichts

wer nach ihm handelt, dem versagt es nichts

ANMERKUNGEN Im Gegensatz zu den Verlockungen der verbildeten Sin-
ne (vgl. Kap. 12), die dem Menschen nie Befriedigung gewéhren, bietet das Dau
keine duflerlichen Reize dar. Trotzdem halten sich alle Wesen unbewufit daran
(vgl. Kap. 51). Denn als unerschopfliche Urkraft wirkt das Dau in allen, und
dank den Weisen wird das dem Dau Zuwiderwirkende zuriickgeddmmt. Aber
die Erkenntnis des Dau, ein bewufites Folgen nach seinen Gesetzen fillt den
mittelmdffigen schwer; hort ein unverstindiger vom dau, so lacht er laut auf
(Kap. 41). Fiir solche ist die Sinnenwelt anziehender; das Dau schmeckt fade.
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Kapitel 36:

was man verengen will

muf} man erweitern

was man schwéchen will

mufl man stérken

was man stiirzen will

mufl man erheben

wo man nehmen will

muf} man geben

das nenne ich:

erkennen, eh sich die dinge geklart
das weiche besiegt das harte

der fisch steige nicht aus der tiefe
scharfe waffen des staats zeige man nicht dem volke

ANMERKUNGEN Die Dauisten befanden sich in Opposition zu dem be-
reits entfalteten Feudalsystem ihrer Zeit - dem partikularistisch-ritualistischen
System der Dschou-Zeit. Sie stellten selbst keine politische Macht dar, erhofften
aber, daf} ihre Ideen, die Ideen der “Schwachen“, schliefllich doch tiber die
politisch-militarische Machtanhdufung in der Hand der Fiirsten siegen wiirden.
Oberflachlich betrachtet, scheint der Ideengehalt dieses Kapitels den oft ma-
chiavellistisch*” anmutenden Maximen der “wandernden Berater® der spiten
Dschou Zeit artverwandt zu sein. Doch die frithen Dauisten waren keine Fiir-
stendiener. Die Aphorismen der ersten Strophe sind eher als Grundsétze ihrer
eigenen Verhaltensweise gegeniiber den Méchtigen ihrer Zeit und als drohende
Ankiindigung ihres unaufhaltbaren Niedergangs zu verstehen. Der dauistische
Weise ist durch seine Kenntnis des Dau gewissermafien ein Prophet. Mit dem
fisch, der nicht aus der tiefe steigen soll, ist wahrscheinlich der dauistische Weise
selbst gemeint, der in Verborgenheit, in seinem eigenen Element leben muf}; um
auf die Welt einwirken zu kénnen.

Der Begriff waffen in der vorletzten Zeile scheint ein Terminus technicus der
Philosophen der Dschou-Zeit gewesen zu sein, der sowohl den “scharf“-sinnigen
Geist des Weisen wie auch die von ihm geschaffenen oder erfundenen “Instru-
mente® (Waffen - wortlich scharfes Instrument) umfafite. Im Buch “Dschuang-
dse“ (Kap. 10) werden die letzten zwei Zeilen des Kap. 56 des Daudedsching
Wortlich zitiert. Unmittelbar darauf folgen diese Sétze: “Die Waffen (scharfen In-
strumente) der Welt sind jene Weisen. Sie sind nicht dazu geschaffen, die Welt zu erhellen.
Darum soll das Weisesein abgeschafft und die Klugheit verworfen werden (vgl. Dauded-
sching, Kap. 19), und die groBen Rauber werden von selbst verschwinden ...
Dschuangdse fahrt sodann fort, dafl auch Jade und Perlen, Siegel, Mafie und Ge-
wichte, Musikinstrumente, Werkzeuge usw. vernichtet und “Giite* und “Recht-
schaffenheit® abgeschafft (vgl. Daudedsching, Kap. 19 und 38) werden miissen,
um jene urtiefe gemeinsamkeit (vgl. Daudedsching, Kap. 56) wiederherstellen
zu kénnen.

Es ist demnach sehr wahrscheinlich, da mit waffen der weise nichtdauistischer
Prégung gemeint ist, dessen Scharfsinn schliefllich nur dazu dient, die Menschen

47dem Machtinteresse den Vorrang gegeniiber der Moral gebend, skrupellos seine Ziele ver-
folgen
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durch “schlau ausgedachte Geréte* ihrer natiirlichen Schlichtheit zu berauben,
sie zu “schlau tibervorteilenden“ Handlungen (vgl. Anm. zu Kap. 28) zu verleiten
und zu Réubern zu machen.
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Kapitel 37:

das Dau tut nichts, und nichts bleibt ungetan

wenn die fiirsten und konige es zu wahren verstiinden

die dinge wandelten sich von selbst

wandelten sich und gediehen

ich hielte sie nieder mit unverdorbenheit, die keine namen braucht
mit unverdorbenheit, die keine namen braucht

wéren sie ohne begierde

ohne begierde durch ruhe

die welt ordnete sich von selbst

ANMERKUNGEN Der Inhalt dieses Kapitels deckt sich im wesentlichen
mit Kap. 32
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Kapitel 38:

das hochste De weifl nichts vom De
so bleibt das De erhalten

das niedre De will erhalten sein De
so geht sein De verloren

das hochste De ist untétig

so hat es nichts zu tun

das niedere De ist tétig

so hat es zu tun

die hochste giite ist tétig

so hat sie nichts zu tun

die hochste rechtschaffenheit ist tétig
und so hat sie zu tun

die hochsten riten schafft man
finden sie keinen widerhall

droht man und zwingt zum ritus

so ging das Dau verloren

ihm folgte das De

dann ging das De verloren

ihm folgte die giite

dann ging die giite verloren

ihr folgte die rechtschaffenheit

dann ging die rechtschaffenheit verloren
und ihr folgten die riten

die riten verdarben treue und vertrauen
und die wirrnis erhob ihr haupt

neunmalklugsein ist eine taube bliite des Dau
und aller betérung anfang

so hélt sich der grofle mensch an das werdende

nicht ans verderbende

an die frucht, nicht an die taube bliite

so weist er das eine zuriick und nimmt sich das andere

ANMERKUNGEN Wir haben bereits in Kap. 18 einen Einblick in die
Wertskala der dauistischen Ethik gewonnen. In diesem Kapitel werden die Fol-
gen des Abfalls vom Dau der Reihe nach aufgezeigt.

Dem Dau am nichsten steht seine emanative*® Kraft, das De, das wie der Ar-
cheus des Paracelsus “alles Einzelne zu seiner Vollendung” fiithrt. Das Qualitédtlose,
das Dau, das sich doch nur negativ bestimmen 148t, wird im De zwar qualitativ
bestimmbar, aber das hdchste De ist sich seiner Einzelheit noch nicht bewuft.
Es vermag wie das Dau des Weisen zu handeln ohne streit (vgl. Kap. 81). Erst
mit der Abgrenzung des De im Einzelwesen beginnt es “Uberfliissiges“ zu tun.
Die Begierde, seine Einzelexistenz zu wahren, setzt es den anderen Dingen feind-
lich gegeniiber. Darum fiihren nun seine Handlungen zur Unruhe. Wahrend die
hochste giite, die noch nicht differenziert, in ihrer Wirkungsweise dem Dau und

483 usstrahlend
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dem hochsten De dhnlich ist, wird dem sich abgrenzenden De, dem niedren
De und der rechtschaffenheit eine Wirkungsweise aufgezwungen, die auf Urteil
oder Vorurteil, jedenfalls auf Differenzierung beruht (vgl. Kap. 2. Das Bewuf}t-
sein der Einzelexistenz setzt die Erkenntnis der Existenz anderer Einzelwesen
voraus und zwingt zu einer wertenden Einstellung diesen gegeniiber. Ebenso ist
bewuBlte rechtschaffenheit von der Erkenntnis der UnrechtméBigkeit abhéngig.
In dieser nunmehr feindlich gewordenen ruhelosen Welt erstarren die Differen-
zierungen, die namen, selbstherrlich im Ritual (der feudalistischen Ordnung),
das, Gehorsam erzwingend, den Ungehorsam bereits stillschweigend anerkennt.
Die rechtschaffenheit als erzwungene Verhaltensweise hebt die natiirliche Wil-
lensfreiheit des De als gemeinniitzige Kraft einer egalitiaren Gesellschaft vollends
auf. Treue und vertrauven sind damit hingeschwunden. Ahnliches sagt Ovid iiber
das “eiserne Zeitalter“: ... es entflohen die Scham und die Treu’ und die Wahrheit, und
an die Statt einzogen Betrug und tiickische Falschheit, Hinterlist und Gewalt und verruchte
Begier des Besitzes.

In der letzten Strophe werden die “Neunmalklugen®, die “Weisen“ nicht-dau-
istischen Schlags, die ein verdorbenes und krankes Zeitalter gleichsam durch
Aufkleben von Pflasterchen und dergleichen Notbehelfe zu heilen suchen, ohne
den wahren Grund der Krankheit erkannt zu haben, dem groffen menschen
gegeniibergestellt, der sich an das werdende, das Dau, hélt.
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Kapitel 39

so empfingen vor alters das eine:

der himmel und wurde klar

die erde und wurde still

die geister und wurden zauberméchtig

die téler und wurden erfiillt

die vielfalt der dinge und wurde lebenskraftig

die fiirsten und konige und wurden richtmafl der welt
all das bewirkte das eine

der himmel, ohne das kldrende, droht aufzureiffen

die erde, ohne das stillende, aufzubrechen

die geister, ohne das zauberméchtige, zu erlahmen

die téler, ohne das fiillende, zu vertrocknen

die vielfalt der dinge, ohne das lebenskraftige, zu vergehen
die fiirsten und konige, ohne achtung des hohen, zu fallen

so ist das gemeine wurzel des edlen

das niedrige sockel des hohen

darum nennen sich auch die flirsten und konige selbst:
“ich waise*, “ich witwer“, “ich unwiirdiger*

was ist denn anderes damit gemeint? nichts

als dafl des edlen wurzel das gemeine ist!
darum bedarf die hochste ehre der ehrung nicht

so lafit das jadegeklingel
auch der gemeine stein tont

ANMERKUNGEN Wird im vorhergehenden Kapitel die Abkehr vom Dau
nur in ihren ethischen und sozialen Aspekten behandelt, so schildert dieses Kapi-
tel in geradezu apokalyptischen Bildern, was eine Storung des Dau im gesamten
Kosmos hervorrufen wiirde. Aber auch hier finden wir ein Wechselverhéltnis zwi-
schen menschlichem Verhalten und kosmischen Erscheinungen impliziert. Aus
den letzten Zeilen der ersten beiden Strophen und schliefilich aus der dritten
Strophe geht deutlich hervor, dafl auch der Akzent dieses Kapitels auf einer so-
zialpolitischen Frage liegt: ndmlich auf der Stellung der Herrschenden zum Volk.
Der Autor postuliert unzweideutig, dafl der wahre Herrscher ein integrierender
Bestandteil des Volkes, ein sich nicht aus ihrer Mitte emporhebendes Mitglied
der Gemeinschaft zu sein hat, da nur so ein ungestorter Ablauf in der Gesamtheit
der menschlichen und kosmischen Ordnung gewéhrleistet werden kann. Waise,
witwer, unwirdiger waren Bezeichnungen, die Fiirsten verschiedenen Ranges in
der direkten Rede anstatt des Personalpronomens Ich oder eines Pluralis majc-
statis gebrauchen. Ma Hsii-lun und Gao Heng (Laudse dschenggu, Peking 1956,
S. 90, 91) vermuten, und wir denken mit Recht, daf} in dem uns tberlieferten
Text die dritte Zeile von unten einer Textrevision bedarf, die sich iiberdies auf
einen dhnlichen Satz im “Dschuangdse* (Kap. 18: Dschi Yii bu Yii) zu stiitzen
vermag,.

Das Schriftzeichen “Y1i“ (Wagen, Prachtwagen) in jener Zeile scheint jedenfalls
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eine Fehlschreibung des homophonen und auch graphisch dhnlichen Zeichens fiir
“Ehre“, “Ruhm* zu sein. Anderenfalls miifite diese letzte Zeile etwa so iibersetzt
werden:

Zerlegt doch einen Prachtwagen nur und seht, was bleibt? - Vom Wagen keine
Spur!

In bezug auf das Kompositum jadegeklingel haben wir uns in unserer Uberset-
zung an die herkémmliche Lesung und Deutung gehalten. Die reduplizierten
Schriftzeichen “lu-lu® und “lo-lo* vor “Jade“ bzw. “Stein“ im Original, die von
chinesischen Kommentatoren als “schén® (glanzend: fiir Jade) bzw. “haflich®
(ungestalt: fiir Stein) erklirt werden, scheinen hier eher onomatopoetisch*’ den
Klang von jade bzw. Stein anzudeuten. Jadestiicke wurden am Giirtel der Klei-
der vornehmer Personlichkeiten befestigt und gaben beim Gehen ein klingelndes
Gerausch. Klangsteine wurden im alten China als Musikinstrument gebraucht.
Die Assoziation von Klang mit Jade bzw. Stein ist daher naheliegend.

49]autmalerisch
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Kapitel 40:

des Dau bewegung ist riickkehr
des Dau verhalten ist schwachsein

dem seienden entsprangen alle dinge der welt
das seiende - es entsprang dem nichtseienden

ANMERKUNGEN Uber die “riickkehrende* Bewegung des Dau und die
Entstehung des Seienden aus dem nichtseienden siche Einleitung S. 12 ff.
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Kapitel 41:

hort ein verstdndiger vom Dau

folgt er ihm unbeirrt

hort ein mittelméBiger vom Dau

folgt er ihm schwankend und verliert es

hort ein unverstdndiger vom Dau so lacht er laut auf
was ware denn das fiir ein Dau

das unverstandige nicht verlachen!

darum heif}t es:

wer das Dau versteht, scheint unverstandig
wer im Dau fortschreitet, scheint riickwérts zu gehen
wer im Dau ausgeglichen, scheint rauh zu sein
wie das tiefste tal ist das hochste De

wie beflecktsein die grofite reinheit

am engsten begrenzt scheint das weiteste De
gebrechlich scheint das stérkste De
ausgehohlt scheint das vollste De

eckenlos scheint das grofite quadrat

spat fertig wird ein grofles gefafl

kaum zu horen ist ein gewaltiger klang
ungestalt ist die riesengestalt

verborgen und namenlos ist das Dau

doch alles verleiht es den dingen

und vollendet sie

ANMERKUNGEN Das Bestreben der Dauisten, durch Paradoxa zu ver-
bliiffen und zu fesseln, haben sie mit den Vertretern der Schule der “Namen*
(der Logiker oder Terminologen) gemein (vgl. Kap. 73, letzte Zeile). Im 33. Kap.
des Buches “Dschuang-dse® sind uns “zehn Thesen“ eines der Hauptvertreter
dieser Schule, Hue Schi, erhalten geblieben. Wir wollen vergleichsweise einige
dieser Thesen hier zitieren.

“Das GroBte hat nichts auBerhalb seiner selbst.”

“Das Kleinste hat nichts innerhalb seiner selbst.”

“Der Himmel ist ebenso niedrig wie die Erde.”

“Die Berge sind ebenso flach wie die Moore."

“Ein eben geborenes Ding ist eben im Begriff zu sterben.”

Die ersten zwei Sinnspriiche zeigen, wie Denker der spdten Dschou-Zeit ver-
suchten, das Verhéltnis zwischen “Namen“ und Wirklichkeit klarzustellen, in
Kategorien zu denken, das Absolute hinter den Erscheinungen zu entdecken. Die
Suche nach absoluten Werten zwang sie zu einer kritischen Beurteilung der prag-
matischen Aspekte, die im Alltagsgebrauch herkémmlich den “Namen®, dem
sprachlichen Ausdruck, anhaften. Und zu dieser Beurteilung wiederum zwang
sie die Erkenntnis, dafl die “Namen* welche in der feudalistisch-ritualistischen
Ordnung der Dschou-Dynastie erstarrt und “selbstherrlich® geworden waren,
mit den tatsédchlichen gesellschaftlichen, 6konomischen und politischen Verhalt-
nissen in der Periode des Niedergangs und Zerfalls dieser Ordnung nicht mehr
iibereinstimmten. Die Kluft, die “Namen“ und Wirklichkeit trennte und den
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Vertretern der Schule der “Namen“ uniiberbriickbar schien, verleitete sie zu ei-
ner Haltung, die an die “Realisten der mittelalterlichen Scholastik gemahnt,
welche den “Universalien“ objektive Realitédt zusprachen.

Die Uberbewertung der “Namen® fiihrte zur Verzerrung empirisch erkennba-
rer Gegensétzlichkeiten, welche, aus der Hohe logischer Kategorien gesehen, in
ihren Relationen zusammenschrumpfen konnten, so daf§ der “Himmel ebenso
niedrig wie die Erde“ und “die Berge ebenso flach wie die Moore*“ erschienen,
Flohen diese Philosophen ins Reich der “Namen*, um den unlésbar scheinenden
Konflikten ihrer Zeit zu entgehen? Oder finden sich in diesen durchaus nicht ver-
wischenden, sondern die Gegensétze radikal in eins fassenden Paradoxien bereits
Ansitze der Dialektik, fiir die ja offenbar der Chinese tiber weit groflere Rezep-
tivitit verfiigt als etwa der Europder? Die Uberbetonung der Relativitit alles
Seienden jedenfalls mag aber wohl 6fter das Resultat einer Flucht vor dem ei-
genen Ohnmachtsgefithl, den Miflstdnden der Umwelt subjektiv entgegentreten
oder sie objektiv bewiltigen zu kénnen, sein; sie dient dann zur philosophischen
Rechtfertigung sozialer Unverantwortlichkeit. So kénnen mit Hilfe des Parado-
xen spielend leicht Machte iiberwunden werden, welche die tatige Hand niemals
anzutasten wagte.

Wahrend die Schule der “Namen® in gewissem Sinne wie Plato im Reich der
“Ideen” ihrerseits im Reich der “Namen® Zuflucht suchte, gingen die frithen
Dauisten noch einen Schritt weiter: Sie wollten auch die “Namen*“ aufgehoben
wissen und fanden ihre ultima ratio in der unio mystica mit dem “Unnennba-
ren“, dem Dau. So mufiten sie ebenso wie die Vertreter der Schule der “Namen*
alle ihrem Dau nicht geméfien Erscheinungen der Realitdt im Paradoxen auf-
losen (vgl. “Dschuang-dse“, Kap. 2, das bezeichnenderweise den Titel “Traktat
iiber die Egalisierung der Dinge* trigt) d.h., die Relativitéit aller Werte beson-
ders betonen. Zugleich aber zwang sie die ihnen (wie auch allen anderen zur
Mystik tendierenden Philosophen) eigene Trennung des menschlichen Geistes
in Verstand (die “gewohnliches sensorisches Material anhdufende Ratio) und
Vernunft (der vermeintlich zu transzendenten Erkenntnissen durchdringende In-
tellectus), den Kontrast zwischen dem, was ihre “Schau ins Geheime“ ihnen zu
vermitteln schien, und den Ansichten und Meinungen ihrer Umwelt besonders
hervorzuheben. Auch das konnte sprachlich (denn ihr Hauptanliegen war ja
das “Unnennbare®) nur mittels Hyperbel und Paradoxen geschehen. In dieser
Grundhaltung und Ausdrucksweise spiegelt sich sowohl ihr Protest gegen die
bestehende Ordnung wider wie auch ihre Reaktion auf die “Niedriggesinnten*
und alle jene, die ihre Andersartigkeit mit Miflgunst oder Mifitrauen betrach-
teten. Die Konzeption, zu der sie so gelangten, liele sich etwa folgendermaflen
ausdriicken: Die Sinnenwelt steht unvergleichlich tiefer als die unio mystica mit
dem Dau; die Sinne tduschen - in der wahren Erkenntnis verschieben sich die
Proportionen; das dem Verstand gering, nichtig, als ein Nichts Erscheinende ist
in “Wirklichkeit* das tiber alles Endliche hinausragende unbegreiflich Gréfite; in
diesem Grofiten, Namenlosen heben sich auch alle Unterschiede und Gegensétze
auf, die ja nur in der Welt der “Namen* ihre “Selbstherrlichkeit“ behaupten
kénnen. Denn das Dau hat wie Hue Schis “Groéfites “nichts auflerhalb seiner
selbst*; folglich ist ein das Dau betrachtende Subjekt undenkbar, so heben sich
auch Subjektivitdt und Objektivitdt auf in der schau ins geheime, die letztlich
nur dem wahrhaft weisen vorbehalten bleibt - seine unmittelbare Verbindung
mit dem Weltgrund ist hergestellt.
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Wie viele bittere Enttduschungen, welche Gefiihle der Auflehnung, der Vergeb-
lichkeit des Widerstands, der Hoffnung und der Ohnmacht moégen, verschanzt im
Hintergrund des Bewuf}tseins, bei der Geburt dieser Gedanken Pate gestanden
haben! Zugleich aber erweist sich der gewaltige geistige Anspruch der altchi-
nesischen Mystik, die ja im Gegensatz zu der neuplatonischen und erst recht
der europaisch-mittelalterlichen ohne alle Transzendenz auskam, als eine unver-
brauchte medicina mentis®® gegen Trivialitét.

50Heilkunde des Geistes
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Kapitel 42:

das Dau gebar das eine

das eine gebar die zweizahl

die zweizahl gebar die dreizahl

aus der dreizahl wurde die vielzahl

der dinge vielzahl

getragen vom Yin, umfangen vom Yang

geeint werden sie durch den allumfassenden krafthauch

waisentum, witwenschaft, unwiirdigkeit
sind den menschen verhaft

und doch nennen die flirsten sich:

“ich waise®, “ich witwer*, “ich unwiirdiger
mit den dingen ist es so:

sie mehren sich, wenn man sie verringert

verringern sich, wenn man sie mehrt

¢

was andere lehrten

lehre auch ich:

eines gewaltsamen todes muf

der gewaltsame sterben

so dient auch der gewalttatige mir
als lehrmeister

ANMERKUNGEN Die erste Strophe umreifit, vom einen, vom Dau und
der urmutter ausgehend, in lapidaren Sétzen die kosmogonischen Vorstellungen
des chinesischen Altertums, die, wenn auch erst fiir die spate Dschou-Zeit aus
schriftlichen Quellen nachweisbar, sicher viel &lteren Ursprungs waren. Wir sag-
ten bereits in der Einleitung, dafl eine Reihe von Vorstellungen und Begriffen -
wie das Dau, das Tschi, die Yin- und Yang-Kréfte usw. - gewissermaflien Gemein-
gut aller philosophischen Schulen waren (und dariiber hinaus bis nahezu in die
Gegenwart als integrierendes Element im Geistesleben Chinas weiterwirkten).
Wir wollen daher zum besseren Verstdndnis der ersten Strophe drei Passagen
aus anderen philosophischen Werken des chinesischen Altertums zitieren: Im
Buch “Modse* (Kap. 6) lesen wir: “(Alles Seiende) besitzt ausnahmslos Substanz von
Himmel und Erde und harmonisch vereinigtes Yin und Yang." Im Buch “Dschuangdse®
finden sich etwa zwei Dutzend Passagen, in welchen die Yin- und Yang-Kréfte
erwahnt werden. Wir wollen hier nur eine zitieren: “Von allem Gestalthaften sind
Himmel und Erde das GréBte; von (allen) Kriften (Tschi: in der Ubersetzung “Krafthauch®
- vgl. Anm. zu Kap. 10 und Einleitung S. 11 sind Yin und Yang das GréBte. Das
Dau ist allen gemein .. (Kap. 25). Ferner lesen wir an einer anderen Stelle in
dem gleichen Werk: “Das Leben ist der Gefdhrte des Todes; der Tod ist der Anfang
des Lebens. Wer findet da den (sie verbindenden) Faden? Durch Verdichtung des Tschi
tritt der Mensch ins Leben. Verdichtung (des Tschi) ist Leben, Auflésung (des Tschi) Tod.
Wenn Tod und Leben Gefdhrten sind, woriiber sollte ich mich da noch gramen! ... So
heiBt es: Die gesamte Welt durchdringt nur ein Tschi. Daher schiitzt der Weise das Eine"
(Kap. 22).
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Yin und Yang wurden offenbar als Dichotomie®! des Dau aufgefaft. Als “reinste®
Form des Yang betrachtete man den Himmel (oder die Sonne); fiir die “reinste®
Form des Yin hielt man die Erde (oder den Mond). Der dinge vielzahl brei-
tet sich zwischen Himmel und Erde aus; so wird sie getragen vom Yin und
umfangen vom Yang. Die beiden Verben “fu“ und “bao“, in der Ubersetzung
mit “getragen® bzw. “umfangen® wiedergegeben, wurden von den chinesischen
Kommentatoren als “sich abwenden® bzw. “sich zuwenden* (Ma Tschi-tschang)
oder als “den Riicken“ bzw. den “Bauch zuwenden“ (Gao Yos Kommentar zu
“Huai-nandse“, Kap. 7, in dem die erste Strophe des Kap. 42 des Daudedsching
in toto °? zitiert wird) erklért. Im Dadailidschi (wahrscheinlich im 1. Jahrhun-
dert v.u.Z. verfafit) findet sich folgender Satz: “Was vom Himmel geboren wird, hat
seinen Kopf oben; was von der Erde geboren wird, hat seinen Kopf unten.” Die Vor-
stellung eines “Oben”“ und “Unten® in Verbindung mit den Begriffen Himmel
und Erde ist jedenfalls iiberall und immer impliziert, wenn in den chinesischen
Quellen von Yin und Yang gesprochen wird. Prof. J. Needham sieht im Yin-
und Yang-Begriff “negative und positive Projektionen der sexuellen Erfahrung des Men-
schen”. Auch hier wére die positionelle Assoziation, die mit dem Aufkommen
des Patriarchats soziale Aspekte annahm, verstdndlich. Doch um das Yin und
Yang in der Erscheinungswelt wirksam zu machen, bedarf es des “einigenden
Tschi“, des materiell gedachten Krafthauchs. Das Tschi nimmt also als Mittel-
ding zwischen Materie und Bewegung eine “einigende“ Stellung zwischen den
Yin- und Yang-Kréften ein - &hnlich wie bei den drei “gunas“ (Qualitdten oder
Elemente) den Samkhya-Philosophie die “Bewegung*, die zwischen “Lichtheit*
und “Finsternis“ gesetzt wird vgl. auch Einleitung S. 3.Prof. W. Ruben sagt
von diesen Vorstellungen der Samkhya-Philosophen, dafl sie “gekiinstelte Umge-
staltungen einstiger naiver Begriffe sind ... Der Historiker hort aus ihnen die urspriinglichen
Naturbedeutungen der lichten Glut, des strémenden Wassers und der finsteren Erde nur
noch mit Miihe heraus. Diese Feststellung trifft generell fiir jede gesellschaftlich
bedingte Rationalisierung “einstiger naiver Begriffe“ - also auch fiir China zu.
Im Denken der chinesischen Philosophen verwischten sich héufig die Grenzen
zwischen Yin- und Yang-Kriften und dem Tschi, so auch schon in dem oben-
zitierten Satz aus dem Buch “Modse“. Man sprach spéter oft von einem Yin-
bzw. Yang-Tschi.

Hinsichtlich der Deutung der ersten Strophe des Kap. 42 gab es schon im Al-
tertum unterschiedliche Auffassungen. So schrieb etwa um das Iahr 200 u.Z. der
obengenannte Kommentator Gao Yo: “Das Eine ist das Dau; die Zwei (Zweizahl)
ist der Geist; die Drei (Dreizahl) das einigende Tschi. Man sagt aber auch, das Eine ist
das Ur-Tschi (Yuan-Tschi); die Zweizahl, die es gebar, sind der Himmel und die Erde. Die
Zweizahl gebar die Dreizahl, und die Dreizahl gebar die Vielzahl. Der Himmel und die Erde
fanden ihren Platz, und das Yin und Yang durchstromten alles. So entstanden alle Dinge."
Man koénnte noch eine Reihe anderer Deutungen hinzufiigen. Wir verweisen den
Leser auf das in der Einleitung (S. 3 bereits Gesagte.

Kosmogonische Vorstellungen dhnlicher Art - der Dichotomie eines unbestimm-
baren Einen in gegensétzliche Elements (Dualitét) und deren “harmonische Ei-
nigung* durch eine dritte Kraft (Trinitét) - sind durchaus nicht auf China be-
schrankt.

51Begriffspaar, sich gegeniiberstehende und komplementire Anteile eines Ganzen
52im Ganzen
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Ein bekanntes Beispiel ist die kosmogonische Abhandlung im ersten Kapitel von
Ovids Metamorphosen:

“Vor dem Meer und der Erde und dem alles bedeckenden Himmel

War in dem ganzen Bereich der Natur nur ein einziges Aussehn, das man
Chaos genannt,

ein verworrenes robes Gemenge, anderes nichts als trages Gewicht und

zwistige Keime triibe zu Einem geh&uft von lose gebundenen Stoffen ...

Eins war feindlich im Wege dem anderen, weil in der Masse

Kaltes im Streite stets lag mit Warmem, mit Trockenem Feuchtes

Weiches mit Hartem (vgl. Daudedsching, Kap. 76) und

mit dem Gewichtigen, das was gewichtlos (vgl. Daudedsching, Kap. 2).

Aber dem Zwist gab Schlichtung ein Gott und die beBre Naturkraft ...

Die zweite und dritte Strophe des Kap. 42 scheinen voéllig aus dem Rahmen zu
fallen: der Zusammenhang einer kosmogonischen oder kosmischen Betrachtung
mit der mundanen ®* Stellung der fiirsten und Maximen iiber Gewaltlosigkeit
erhellt sich erst, wenn wir uns in das fiir uns fremde Lebensgsfiihl, in dem das
Universum - Name und Gesellschaft, Objekt und Subjekt - immer noch Ziige
des Groflen Stammes trug, einzuleben versuchen. In der Sicht des Menschen
unserer Zeit mag die kosmogonische Betrachtung der ersten Strophe als blofler
Vorwand erscheinen, um mit der Wucht eines durch die Tradition beglaubigten
Arguments aus der kosmischen Sphére die gewaltsamen, die ihre Machtposition
erzwingenden Fiirsten angreifen und verdammen zu kénnen. Vergleichen wir mit
diesen Strophen die apokalyptischen Bilder in der zweiten Strophe des Kap. 39.
Wenn sich die Fiirsten an das eine hielten, also zu verringern anstatt zu mehren
trachteten, so wiirden sie nicht nur die Welt, sondern auch sich selbst retten.
Freilich waren die Gedanken drr frithen Dauisten durch ihr gesellschaftliches Er-
leben bedingt und sozialpolitisch motiviert, aber diese Gedanken bewegten sich
innerhalb eines Lebensgefiihls, dessen Grundlage die Vorstellung einer organi-
schen Einheit alles Seienden war. Und diese organische Einheit mufite unfehlbar
gestort werden, wenn irgendeines seiner konstituierenden Elemente gewaltsam
seine Eigenheit zu férdern sucht und somit gegen das eine verstolt. Damit ver-
nichtet sich der gewaltsame aber auch selbst, und so dient er dem Weisen als
negatives Exempel.

53weltlich
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Kapitel 43:

das hérteste in der welt -

bezwungen wird es vom geschmeidigsten
das liickenlos undurchdringliche -
durchdrungen wird es vom gestaltlosen

so weif} ich denn:
nicht wider die natur handeln
fordert der dinge gedeihen

aber

belehrung ohne worte

handeln, doch nicht wider die natur -
gar selten trifft man dergleichen

in dieser welt

ANMERKUNGEN Geschmeidigkeit, Nichtstarrsein und Gestaltlosigkeit sind
Attribute des Dau, die ihm die Fahigkeit verleihen, in allem zu wirken, ohne sich
selbst gestalthaft in irgendeiner spezifischen Eigenheit den Dingen aufdriangen
zu miissen. So ist es als das geschmeidigste selbst dem hdrtesten iiberlegen und
besitzt die Fahigkeit, das undurchdringliche zu durchdringen - wie das Tschi,
das, selbst formlos, alles zu formen und wieder aufzulésen vermag, oder das
Wasser, das sogar ins Gestein eindringen kann.

Ebenso soll auch der Weise sich “geschmeidig” der Eigenheit der Dinge anpassen
und durch nichtwiederdienaturhandeln ihr natiirliches Wachstum férdern. Mit
seinem Geist, der wie das Dau gestaltlos und selbstlos ist, fordert er somit durch
belehrung ohne worte - also auf magischmystischem Wege - der dinge gedeihen.
Daf} die frithen Dauisten selbst an der Moglichkeit, der dinge gedeihen auf diese
Weise zu fordern, zweifelten, klingt aus der letzten Strophe heraus (vgl. auch
Kap. 70).
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Kapitel 44:

ruhm oder leben, was liegt naher?
leben oder reichtum, was gilt mehr?
gewinn - verlust, was drickt schwerer?

denn so ist es:
begehrt man sehr, gibt man viel her
viel horten macht die speicher leer

nicht erniedrigt, wer sich bescheidet
nicht gefdhrdet, wer falsches meidet
so kann man ewig wihren

ANMERKUNGEN Hier wird das Thema der “Begierdelosigkeit* und “Selbst-
vergessenheit“ als Kardinaltugenden der Dauisten wieder aufgenommen (vgl.
Anm. zu Kap. 7 und 10), nur treten hier die mystischen Aspekte in den Hin-
tergrund, so dafl der Akzent wie in einem “Aphorismus zur Lebensweisheit* auf
dem Wert dieser Tugenden im praktischen Leben zu liegen scheint.
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Kapitel 45:

das vollkommenste gleicht unvollkommenem
und vergeht doch nie

die grofite fiille gleicht leerem

und versiegt doch nie

das geradeste gleicht dem krummen
das geschickteste dem dummen
das beredteste dem stummen

bewegung iiberwindet kélte
stille iiberwindet hitze
reine stille gibt der welt
das rechte maf} zuriick

ANMERKUNGEN Die Aussagen in den ersten zwei Strophen sind gleich-
sam eine Fortsetzung der Paradoxa in Kap. 41. Sie beziehen sich zweifellos auf
das Dau und den dem Dau folgenden wahrhaft weisen. Interessant ist die letzte
Strophe. Bewegung steht hier im Sinne einer an und fiir sich nutzlosen, “iiberfliis-
sigen® Geschéftigkeit oder Tétigkeit (wie Handeschwingen oder auf demselben
Fleck trampeln), die nur dazu dient, um das Gefiihl der Kélte zu iiberwinden.
Demgegeniiber wird stille als reine stille (vgl. Anm. zu Kap. 16 und Einleitung
S. 8) als die dem wahrhaft weisen geméfle Verhaltensweise dargestellt, die ihn
beféhigt, der welt das rechte maf§ zurtickzugeben. Der Weise besitzt durch die
reine stille auch jene Eigenschaften, welche in den ersten zwei Strophen aufge-
z&hlt (vgl. auch Kap. 41) und die in der Welt der “namen“ nicht verstanden,
miflverstanden oder in umgekehrter Proportion gedeutet werden.
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Kapitel 46:

herrscht in der welt das Dau -
karrt das rofl den diinger aufs feld
fehlt in der welt das Dau - grast das schlachtrofl im feld

es ist kein iibel drger als begehren
kein unheil boser als sichnichtbegniigen
kein fehler grofer als erwerbenwollen

nur wer sich in gentigsamkeit gentigt
hat stets genug

ANMERKUNGEN Wirrnisse und Krieg sind das Resultat der Abkehr vom
Dau. In einer dem Dau entsprechenden menschlichen Ordnung wird das Pferd
nicht zu destruktiven Zwecken milbraucht, es wird nicht zum schlachtrof, daher
wirkt es auch konstruktiv und nicht destruktiv in der symbiotischen Gemein-
schaft des Groflen Stammes. Die Parabel vom Pferd, sprachlich zu &uflerster
Knappheit zusammengedréangt, soll die generelle Auffassung der Dauisten veran-
schaulichen, daf} jeder Verstof3 gegen das Dau, jedes Wider-die-Natur-Handeln,
die Sucht nach “Uberfliissigem*“ die natiirlichen Interrelationen und Korrelatio-
nen des Groflen Stammes storend beeinflussen. Und jede derartige “widernatiir-
liche* Handlung wiederum, die zwangslaufig ibel und unheil heraufbeschworen
muf, ist bedingt durch begehren, sich nicht begniigen, durch erwerbenwollen (vgl.
Anm. zu Kap. 7, 10 und 44)
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Kapitel 47:

nicht aus dem hause gehn

doch alles wissen

nicht aus dem fenster blicken

und doch das Dau des himmels sehn

je weiter hinaus man geht

desto weniger weifl man

darum geht der weise nicht hinaus

und weifl doch

blickt nicht hin

und kann doch der dinge namen nennen
handelt nicht

und vollendet doch

ANMERKUNGEN Zum Verstdndnis dieses Kapitels vergleiche Anm. zu
den Kap. 1 (Schlu}), 16, 27 und 33. Der dinge namen sind hier als magische
Namen aufzufassen (vgl. Anm. zu Kap. 21).
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Kapitel 48:

wer dem lernen ergeben, gewinnt téglich
wer dem Dau ergeben, verliert téglich
verlierend, verlernend gelangt er
mahlich dahin, nicht mehr tétig zu sein
nichts bleibt ungetan

wo nichts iiberfliissiges getan wird

zur wahren herrschaft im reich gelangten
immer nur tatenlose

jene, die taten vollbringen

sind nicht fdhig, das reich zu erlangen

ANMERKUNGEN Auch die in diesem Kapitel entwickelten Gedanken sind
bereits in den vorhergehenden Kapiteln enthalten. Zu den ersten vier Zeilen siehe
Kap. 47 und Anm. zu Kap. 1 (Schlu$}), 16 und 27. Zum Begriff des tberflissigen
sieche Anm. zu Kap. 2 und 10. Uber die letzten vier Zeilen sieche Anm. zu Kap. 29.
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Kapitel 49:

nicht immer gleich ist des weisen herz:
zum herzen des volkes macht er sein herz
gut heifit er die guten

gut aber auch die unguten:

denn gut ist aller dinge De

wahr nennt er die wahren

wahr aber auch die unwahren:

denn wahr ist aller dinge De

der weise strebt danach im reich

daf} die herzen eins werden in einfalt

so sammelt sich wieder sicht und gehor des volkes
und alle macht er zum kinde

ANMERKUNGEN Da der Weise in seiner “Selbstlosigkeit“ und “Begier-
delosigkeit” dem Dau als kosmischem “unbewegten Beweger und zugleich dem
De der Gattungen und Einzelwesen zu folgen imstande ist, ohne “Uberfliissi-
ges“ hinzuzutun, so kann sein herz nicht immer gleich sein. Es haftet nicht
an den namen (einer willkiirlichen und selbstherrlich gewordenen Feudalord-
nung), sondern entspricht dem sich nach dem Gesetz des Dau entwickelnden De
der zahllosen schar, also alle Wesen innerhalb des Grofien Stammes, und damit
auch des volkes, dessen Riickfiihrung in die unverdorbenheit seine néchstliegende
Aufgabe ist.

Uber das “negative Exempel“ siche Anm. zu Kap. 27 und Kap. 62. Uber die Be-
deutung des einfalt (urspringlichkeit, unverdorbenheit) siehe Anm. zu Kap. 28.
Uber den Begriff der kindlichkeit siehe Anm. zu Kap. 10 und 55.
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Kapitel 50:

geburt und tod ist allen lebewesen eigen

lebensfahig sind drei von zehn

todestrachtig auch drei von zehn

von den menschen aber

treiben sich selbst in den tod

drei von zehn

und warum?

weil sie zuviel tun fiir das leben

doch hort man, daf jene

die wohl zu wahren wissen ihr leben

das land durchziehen, verschont von nashorn und tiger
unbewaffnet durchschreiten waffenstarrende heere
nichts an ihnen lockt das nashorn, sein horn hineinzustofien
nichts reizt den tiger, die kralle hineinzukrallen

keinen raum bietet ihr leib dem schwerte

und warum?
weil sie nicht achten den tod

ANMERKUNGEN Was wir in der Ubersetzung mit drei von zehn wieder-
gegeben haben, heifft geméfl anderen Interpretationen (Hanfedse, Hoschangung
usw.), die nach dem Tenor dieses Kapitels allerdings unhaltbar sind, “dreizehn®;
und mit diesen “dreizehn® sollen die “vier Glieder® (Extremitaten des Korpers)
und die “neun Offnungen“ (Mund, Nasenllocher usw.) gemeint sein. Wir sind
der Ansicht, daf8 “drei von zehn“ (wie im iiblichen Sprachgebrauch der Chinesen
bis in die Gegenwart) als eine nur annihernd bestimmte Quantitit aufzufassen
ist. In der in der Anm. zu Kap: 42 zitierten Stelle aus dem Buch “Dschuangdse*
lesen wir, dafl “das Leben" “der Gefihrte des Todes" ist; “Der Tod" ist fiir den Dau-
isten “der Anfang des Lebens”. In dhnlicher Weise begriindete Pyrrhon von Elia
die “skeptische Apathie* mit dem Satz, dafl zwischen Gesundheit und Krank-
heit und zwischen Leben und Tod kein Unterschied bestehe. Fiir die Dauisten
lag das Trostliche dieser Vorstellung in dem (in Anm. zu Kap. 42 zitierten)
Satz Dschuangdses: “Die gesamte Welt durchdringt nur ein Tschi. Deshalb schitzt der
Weise das Eine.* Der Grund, warum sich “drei von zehn“ Menschen selbst in den
tod treiben, ist darin zu suchen, daf sie zuviel, also tberflissiges fir das Leben
tun. Und dieses zuviel wiederum wird ihnen dadurch aufgezwungen, daf sie sich
nicht selbstlos und begierdelos in das Gefiige des Grofien Stammes einzugliedern
vermogen.

Der Gedanke der Unverletzbarkeit des Weisen, des Adepten leitet sich sicher aus
dlteren magischen Vorstellungen her und findet sich in dhnlicher Form in den
Mythen, Sagen oder heiligen Biichern vieler Volker. Dafl “Begierdelosigkeit“ und
eine philosophische Erkenntnis des Todes als “Anfang des Lebens“ eine solche
“Unverletzbarkeit“ verleihen konnen, ist allerdings das Resultat “gekiinstelter
Umgestaltungen einstiger naiver Begriffe®.

100



Kapitel 51:

das Dau gebiert die Dinge
das De erhélt sie

die dingwelt formt sie

die eigenkraft vollendet sie

darum gibt es kein ding

das nicht ehrte das Dau und schiitzte das De
geehrt wird das Dau

geschiitzt wird das De

weil sie nie zwingen

und immer die dinge wachsen lassen

wie es ihnen entspricht

das Dau gebiert sie
das De erhilt sie
148t sie wachsen
143t sie gedeihen
148t sie reifen

und sich vollenden

(der weise) 148t die dinge wachsen und besitzt sie nicht
tut und verlangt nichts fiir sich

behiiter, nicht beherrscher

das sei genannt Siien De - das tiefeste De

ANMERKUNGEN Der Kommentator Lii Hue-tsching schrieb als Erlaute-
rung zur ersten Strophe: “Der Anfang des Namenlosen ist das Dau. Das Dau ist Eines
und noch nicht gestaltet. Das, wodurch die Dinge entstehen, ist das De. Wenn sie dann zu
Dingen werden, so handelt es sich lediglich um ihre Gestaltung, nicht um das, wodurch sie
entstehen und gesaugt (in ihrem Wachstum geférdert) werden. Sobald sie gestaltet sind,
gehen sie durch die Stadien der Kindheit, der Reife (Mannesjahre), des Alters und des
Todes, die alle zwangslaufig ihrer Innenkraft (Schi) entsprechen. So folgt die Innenkraft
(Schi) aus der Gestalt, die Gestalt folgt aus dem De, das De folgt aus dem Dau. Dau
und De sind das Priméare, Gestalt und Innenkraft sind das Sekundire." Wenn wir fiir
diese uns ungeldufigen Bezeichnungen solche der européischen, insonderheit der
aristotelischen Philosophie einsetzen wollen, so wiirde das heiflen: das Dau als
causa sui (Ursache seiner selbst) und movens immotus (unbewegter Beweger)
ist zugleich causa essendi - die Grundlage und der Urgrund alles Seienden. Das
Dau als Potentialitdt wird zur Aktualitat durch das De, die causa formalis, um
die sich Substanz der Dingwelt sammelt, d.h. als causa materialis zu sinnlich
wahrnehmbaren Gattungen und Einzelwesen gestaltet. Diese entfalten nunnehr
ihre materiell gewordenen eigengesetzlichen Kréfte (eigenkraft), die als causa
finalis (Zweckursache) den Wachstumsproze§ zur Vollendung fithren. Daf3 der
gesamte Ablauf dieser Bewegung mit dem Gedanken einer zyklischen “Riick-
kehr“ verbunden ist, haben wir bereits des ofteren erwihnt (vgl. Kap. 40 und
Einleitung S. 12 ff.). Wie verhilt sich die “Trinitat“ Yin, Yang und Tschi zu die-
ser Vierheit? Offensichtlich sind die Yin- und Yang-Kréifte der causa formalis,
dem De, beizuordnen. Ein Uberwiegen des Yang formt den Menschen zum Mann
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und umgekehrt. Der Hermaphrodit heifit bezeichnenderweise Yin-Yang-Mensch,
also ist er ein Mensch, in dem sich Yin und Yang in einem paritdtischen Ver-
héltnis befinden. Der “harmonisch einigende“ Krafthauch Tschi steht mittelnd
zwischen causa formalis und causa materialis, zwischen De und Dingwelt; durch
ihn materialisiert sich das De, werden Yin- und Yang-Kréfte sinnlich wahr-
nehmbar. Die Eigenkraft ist sozusagen die Dynamik des in der Gattung oder
im Einzelwescn materialisierten De und Tschi, die in Interrelation zur Umwelt
(den Jahreszeiten, Klima, Lebensbedingungen im allgemeinen) die Wesen oder
Dinge zur Entfaltung und schliellich wieder zum Vergehen bringt, um sie aus
der Sphére der Aktualitdt wieder in die Potentialitdt des Dau zuriickzufiihren.
In diesem Sinn ist auch der Satz Dschuangdses zu verstehen: “Die gesamte Welt
durchdringt nur 'Ein Tschi'* Im Weltbild der Dauisten waren diese Begriffe sicher
noch weniger scharf abgegrenzt als in unserer Rekonstruktion anhand westlicher
Termini. Das wird um so versténdlicher, wenn wir uns vor Augen halten, da8 ja
selbst Makrokosmos und Mikrokosmos in dem als organische Einheit gedachten
Universum der Dauisten oft kaum zu trennen sind. Betrachten wir nur die letz-
ten vier Zeilen dieses Kapitels: wir finden sie in identischer Form in Kap. 10 und
in einer dhnlichen Formulierung in Kap. 2. Threm Sinn nach beziehen sie sich
bald auf den Weisen, bald wieder auf das Dau. Die Interpretation der letzten
drei Zeilen der zweiten Strophe folgt im allgemeinen der Ansicht Li Dschia-mus
(um 1050 u.Z.).
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Kapitel 52:

es war ein anfang des alls
benannt urmutter des alls
wer die urmutter erschaut hat
erkennt durch sie ihre kinder
wer ihre kinder erkannt hat
kehre zuriick zur urmutter
sich eng an sie haltend

ist er gefeit bis an sein ende

wer seine sinne verschlief3t

das tor nach auflen verriegelt

wird unter birden nicht dchzen bis an sein ende
wer seine sinne aufschlief}t

sich hingibt den dufleren dingen

hoffnungslos lebt er dahin bis an sein ende

im keime erkennen, das nenn ich erhellt sein

sein schwachsein bewahren, das nenn ich starksein
wer sein licht nimmt und es zuriicktragt zur helle
dem wird nie widerfahren ein leid

denn das heifit: dem ewigen folgen

ANMERKUNGEN Zum Verstédndnis dieses Kapitels siche Anm. zu Kap. 33, 16
und 50 (Schluf).
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Kapitel 53:

besédfle einer iiberragendes wissen
er wiird wandern die breite strafle des Dau
und angstlich krumme wege meiden

eben und gerade ist die grofle strafle des Daus
doch die menschen lieben die nebenpfade

prachtvoll sind die paldste der fiirsten
verwildert aber sind rings die dcker

und leer die getreidespeicher

die bunten gewdnder der edlen glénzen

sie tragen scharfgeschliffene schwerter
iibersattigt mit speise und trank sind sie
das beste ist ihnen zuwider

vor tberflufl wissen sie nicht

wohin mit den schétzen und kostbarkeiten
das aber nenn ich “erbéarmliches grof3tun von rdubern®
nichts hat ihr tun gemein mit dem Daul!

ANMERKUNGEN Hier durchbricht der Autor den scheinbaren Gleichmut
des kontemplativen Weisen und betritt - auf dem “Umweg* iiber die breite strafle
des Dau, welche die mittelmafigen (vgl. Kap. 41) nicht zu gehen imstande sind,
die Arena des politischen Kampfes. Die flammende Anklage gegen die Fiirsten
und Edlen zeigt, daf§ die frithen Dauisten ihren Grundsatz handeln ohne streit
(s. Kap. 81) sehr weit zu fassen wufiten.
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Kapitel 54:

festgegrindetes ist nicht abzubrechen
festumfangenes ist nicht wegzureiflen
so werden sohne und enkel die opfer fortfithrn fiir immer

gebrauch es an dir -

das De wird echt
gebrauch es im haus -
das De wird mehr
gebrauch es im dorf -
das De wichst fort
gebrauch es im land -
das De tragt frucht
gebrauchs in der welt -
das De dringt iiberall hin

so beurteile dich nach dir selbst

nach den leuten im hause das haus
nach den leuten im dorfe das dorf
nach den menschen im land das land
nach den geschdpfen der welt die welt
woher weif} ich, dafl die welt so ist?
durch das Dau in mir

ANMERKUNGEN Auffallende Parallelen gibt es zwischen der zweiten und
dritten Strophe dieses Kapitels und dem ersten Kapitel des Buches Da Hsiie (die
“Grofle Wissenschaft“ oder “Grofle Lehre*) der “Vier Biicher* der Konfuzianer.
Da Hsii war urspriinglich ein Kapitel des Lidschi (“Buch der Riten“), das ebenso
wie ein anderes Kapitel des Lidschi, Dschungyung (“die Lehre von der Mitte*),
von den Neo-Konfuzianern der Sung-Zeit (960-1279 u.Z.) herausgenommen und
mit den “Gesprachen (des Konfuzius) und dem Buch “Mengdse* in den “Vier
Biuchern“ zusammengefafit wurde. Diese Parallelen lassen vermuten, dafl wir
hier eine Interpolation oder Textverzerrung vor uns haben. Die Reihenfolge an
dir (das Einzelwesen), im haus (Familie), im dorf (Gemeinde), im land, in der
Welt stimmt, mit Ausnahme von dorf (Gemeinde), in beiden Texten tiberein.
Aber diese Ubereinstimmung, die ja auf dem Zuriickgreifen in beiden Fillen auf
eine bereits stereotyp gewordene Formulierung - vielleicht aus dem liturgischen
Sprachgebrauch - beruhen koénnte, gibt viel weniger Grund zu Verdacht als die
Verwendung des Wortes De im Kontext dieses Kapitels. Denn im Zusammen-
hang mit Begriffen wie “Familie®, “Gemeinde®, “Staat*“ und “Welt* hat der Be-
griff De offensichtlich alle jene Bedeutungen abgestreift, die fiir den Gebrauch
dieses Terminus technicus im Vokabular der frithen Dauisten charakteristisch
sind. Hingegen erscheint das De hier eben in jener Bedeutung, zu der er sich
im Sprachgebrauch der Feudalordnung und ihrer Ideologen, also vor allem der
Konfuzianer, verengte, namlich als ethischer Wert. Und dieser ethische Wert
objektiviert sich in den Riten, die nach der geradezu feindseligen Meinung der
frithen Dauisten verdarben treue und vertrauen (s. Kap. 38).
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Das Idealbild gesellschaftlichen Seins, das hier entworfen wird, trigt den Stempel
konfuzianischer “Tugendhaftigkeit* und steht durchaus im Widerspruch zu dem
Idealbild einer Gesellschaft nach dauistischem Geschmack, wie sie in Kap. 80
dargestellt wird. Uberdies verrit auch die dritte Zeile der ersten Strophe so
werden sohne und enkel die opfer fortfiihren fiir immer, dafl sich hier eine ge-
wissermaflen mit dem Ritual liebdugelnde Geisteshaltung eingeschlichen hat.
Wer auch immer seine Hand im Spiel gehabt haben mag, ein dem Dauismus
glinstig gesinnter Konfuzianer oder ein zum Konfuzianismus neigender Dauist,
der Grundton des Kapitels 148t jedenfalls darauf schlieen, dafl man um eine
Versohnung dieser beiden gegensitzlichen Stromungen bemiiht war.
Syntaktisch und lexikalisch ist dieser gedankliche Fremdkérper im Daudedsching
der Sprache der anderen Kapitel vorziiglich angeglichen.
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Kapitel 55:

wer die fiille des De bewahrt

gleicht dem kinde

giftiges gewiirm sticht es nicht

das raubtier schldgt es nicht

der raubvogel hackt es nicht

schwach sind die knochen des kindes

zart seine sehnen

doch voll kraft ist sein griff

nichts weifl es von der geschlechter paarung
doch steift sich sein glied

ungeschwécht ist in ihm die samenkraft des lebens
schreit es von frith bis spét -

wird es nicht heiser

ungeschwécht in ihm ist der einklang

wer der vielstimmigkeit einklang kennt

kennt das ewige

wer das ewige kennt

findet die helle

unheil aber droht dem, der leben férdern will mit gewalt
nicht gewaltig, gewalttitig nenn ich den geist
der zwingen will die krifte des lebens

die kraft miflbrauchen bringt verfall
das heiflt: dem Dau zuwiderhandeln
wer ihm zuwiderhandelt, endet friith

ANMERKUNGEN Wihrend in den Kap. 10 und 20 der Sinn und Wert des
“Kindseins“ nur sehr allgemein behandelt wird, werden nunmehr einige konkre-
te Aspekte desselben aufgezahlt. Zunéchst ist das Kind “unverletzbar“ wie jene,
die wohl zu wahren wissen ihr leben (s. Kap. 50), also die Weisen, die den Kreis-
lauf des Dau, der Leben und Tod als Antithesen erscheinen 1aft, durchschaut
haben. Das Kind hat ihn noch nicht begriffen, also braucht es nicht “tédglich zu
verlieren®, wie es der Erwachsene tun muf}; der dem Dau ergeben (s. Kap. 48).
Im Kap. 40 wird gesagt: des Dau verhalten ist schwachsein. In Kap. 76 lesen wir:
zart und schwach ist des menschen leib, wenn er eben geboren; starr und hart
aber wird er im tode. Und in der letzten Strophe des gleichen Kapitels heifit es:
so sinkt in die niederungen das starre und grofle, indes das zarte und schwache
die hohen erklimmt. Das Kind, der Weise und das Wasser (als Symbol des Dau)
besitzen gemeinsam das Attribut der scheinbaren Schwiéche, die in Wirklichkeit
die Potentialitdt grofler Kraftwirkungen in sich birgt. Diese Wirkungen sind
aber nicht (zumindest in der Idealvorstellung) expansiv, aggressiv, von bewuf-
ter Selbstsucht getrieben, sondern responsiv, also dem De anderer Mitglieder
des Grofien Stammes und somit dem Dau entsprechend. Auch die Erektion des
Gliedes beim Kind wird nicht durch Verlangen, sondern durch einen Uberschufl
an Kraft oder mechanischen Reiz, der responsiv, also nicht durch die Sucht
nach sexueller Befriedigung, die eine Differenzierung der Geschlechter voraus-
setzt, hervorgerufen. So bewahrt es ungeschwécht die samenkraft des lebens, also
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unbegrenzte Potentialitit gegeniiber der Aktualitdt der Kohibitation® Erwach-
sener, die der tatsdchlichen Zeugungsmoglichkeit Grenzen setzt. Diese Vorstel-
lungen fiihrten spéter zu der von dauistischen Alchimisten empfohlenen Praxis
des Coitus reservarus (S. Needham, IT, S. 149). Pollution (Yidschingl) wird bis
in die Gegenwart als ein boses Ubel angesehen, eine gefihrliche Krankheit, die,
wie man in den Zeitungen zur Zeit der Kuomintang-Herrschaft noch hiufig lesen
konnte, gewisse Scharlatane vorgaben heilen zu kénnen.

Am interessantesten fiir uns ist die vermeintliche Fahigkeit des Kindes. durch
sein Schreien der wvielstimmigkeit einklang zu erzielen. Einklang wird im Origi-
nal mit dem Schriftzeichen Ho (Harmonie, Einigung usw.) ausgedriickt, dem wir
schon mehrmals begegneten, so in Kap. 2 (klang und ton stimmen einander) und
in dem Zitat aus dem Buch “Modse* (s. Anm. zu Kap. 42), wo von “harmonisch
vereinigtem Yin und Yang" gesprochen wird. Der einklang, die Harmonie im Schrei-
en des Kindes, leitet offensichtlich zu einem Thema von kosmischer Bedeutung
iiber: dieser einklang subsumiert gleichsam alles Antithetische und fithrt somit
zurlick zum Unendlichen, zum ewigen, zum ewigdauern wie in Kap. 16, zur hel-
le wie bereits in Kapitel 52. Wie der zum Konig bestimmte (der Weise) “in der
tiefsten Stille den Klang der ewigen Harmonie"* zu horen vermag (“Dschuangdse®, vgl.
Zitat in Anm. zu Kap. 27), so ist, und das mag merkwiirdig klingen, auch durch
sein Schreien das Kind, das “reagiert auf die Dinge, nur wenn sie es von ihm verlan-
gen" (ebd.), infolge seines natiirlichen Verhaltens der Harmonie des Dau nahe.
Sein Schreien ist eine natiirliche, responsive Auflerung, die nicht bewuft diffe-
renzierend ist und auch nicht gewalttitig sein Selbst in den Vordergrund stellt.
Mit diesem implizierten Gedanken wird der Schlufl des Kapitels eingeleitet, der
Themen der Kap. 30, 42 und in gewissem Sinn auch 48 wieder aufnimmt. Die
Schlufizeilen sind mit den letzten vier Zeilen des Kap. 30 identisch.

Das kindsein, das ja eine Form der rickkehr, der heimkehr in die unverdorben-
beit ist, Wird hier anhand des Kindes konkret demonstriert, woraus sich die
folgenden Verallgemeinerungen ergeben: es ist unverletzbar, besitzt ein gewalti-
ges Kraft- und Zeugungspotential (was fiir das ménnliche Wesen der Samen ist,
ist fiir das weibliche das Menstruationsblut; vgl. Yundschi tschitschien, Kap.
58; diese Vorstellung war sicher viel dlter als das zitierte Werk, das aus dem
11. Jahrhundert u.Z. stammt; iiberdies finden sich auch in alten Texten An-
deutungen, welche dieser Vorstellung ein recht ehrwiirdiges Alter zuzusprechen
scheinen) und vermag durch seine responsiven, nicht differenzierenden Aufierun-
gen sein Tschi und sein De zu bewahren (deshalb kann es auch briillen, ohne
heiser zu werden) und somit dem Dau nahezukommen. Diametral dem Wesen
des Kindes, der Kindlichkeit, gegeniibergestellt wird der Gewalttétige, der also
verletzbar ist, nur scheinbar Macht und Kraft besitzt, sein Tschi und De vertut
(er tut ja dberflissiges) und somit dem Dau zuwiderhandelt. Im 23. Kap. des
Buches “Dschuangdse” tritt Laudse, der angebliche Verfasser des Daudedsching,
als Gespréachspartner und Lehrer eines gewissen Nan-Yung Tschu auf, dem er
auf die Frage, wie man das Leben schiitzen kann, folgende Antwort erteilt: “Die
Grundregeln fiir die Wahrung des Lebens sind: Sich an das Eine zu halten (dieser Satz
und die folgenden Sétze sind grammatikalisch im Original rhetorische Frage, die
eine positive Antwort erheischen - wie in dem vielleicht 'katechetischen’ Kap. 10
des Daudedsching), sein (Wesen) nicht zu verlieren, Gutes und Béses vorauszusehen,
ohne das Orakel zu gebrauchen ... wie ein Kind zu sein. Schreit das Kind von friih bis spat,

54Geschlechtsverkehr
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wird es nicht heiser. Ungeschwacht ist in ihm der Einklang. In seinem Griff zu behalten
vermag es (etwas) von friih bis spat, und seine Hand erlahmt nicht im Krampf. Eins wahr-
haftig ist sein De! Zu blicken vermag es, ohne zu zwinkern. Denn es haftet nicht an den
Dingen der AuBenwelt. Geht es, weiB es nicht, wohin; ruht es, weiB es nicht, was es macht.
Es folgt den Dingen schmiegsam, und es schwingt mit den Wogen (der Dinge: es regt sich
mit den Regungen, dem De in Aktion, anderer Mitglieder des GroBen Stammes). Das sind
die Grundregeln fiir die Wahrung des Lebens” Diese Passage, in welcher zwei Stel-
len aus dem Kap. 55 des Daudedsching - allerdings in umgekehrter Reihenfolge
und zum Teil auch in anderer Formulierung - zitiert werden, zeigt, daf3 die von
den Dauisten als positiv (das Leben wahrend) bewerteten Attribute des Kindes
(also auch des Weisen) letztlich auf dessen noch nicht (im Falle des Weisen -
nicht mehr) des eigenen Selbstbewuftem, nichtdifferenzierendem, responsivem
Verhalten gegeniiber dem Groflien Stamm beruhen.
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Kapitel 56:

wer weif3, spricht nicht
wer spricht, weifl nicht

die sinne verschlieflen

die tore verriegeln

rauhkantiges glatten

das wirre schlichten

den vielglanz einen

gemeinsam im staube -

urtiefe gemeinsamkeit sei dies genannt

so kann keiner verwandt sein
keiner fremd sein

keiner gewinn erringen
keiner verlust erleiden

keiner edel sein

keiner gemein sein

das ist das edelste der welt

ANMERKUNGEN Das Paradoxon der ersten zwei Zeilen erfordert ein Um-
denken entsprechend den dauistischen Begriffsvorstellungen vom Wissen und
Nichtwissen. Dariiber haben wir schon ausfithrlich in den Anm. zu Kap. 1
(SchluB), 16, 23 und 33 gesprochen (vgl. auch Kap. 19, 47 und 48 sowie Ein-
leitung S. 15 ff.). Der Verfasser des Daudedsching und auch Dschuangdse pro-
pagierten eine belehrung ohne worte (vgl. Kap. 2 und 43) - eine contradictio
in adjecto °°, da ein Propagieren einer wortlosen Belehrung ja doch nur durch
Worte moglich ist. Zu “Laudses” Rechtfertigung mufl hier allerdings hinzuge-
fligt werden, daf} er, zumindest nach der Legende, zur Niederschrift seiner Leh-
re gezwungen wurde (s. Anm. zu Kap. 1, Schlu}). Die Lehre vom Dau und
De, nach ihren Protagonisten das nicht in Worten mitteilbare Resultat ihrer
Schau in der dinge geheimnis, sollte durch magisch-mystische Ausstrahlung des
Weisen, durch sein Verhalten und sein Beispiel wirksam gemacht werden. Uber
das “Wissen“ dessen, der spricht, schreibt Dschuangdse: “Gibt es unter den Leuten,
welche die vulgire Welt als Wissende bezeichnet, solche, die nicht den groBen Raubern hel-
fen, Schétze anzuh&ufen! Gibt es unter den sogenannten 'Weisen’ etwa solche, die nicht
den groBen Raubern behilflich sind, ihr Raubgut zu sichern* (Kap. 10). In der Welt
der namen fiihrt und verleitet “Wissen“ nach der Ansicht der frithen Dauisten
lediglich dazu, selbst Rduber zu werden oder den grofien Raubern (den Feudal-
herren) sein Wissen dienstbar zu machen, also deren rduberische Handlungen
zu unterstiitzen (siehe Einleitung S. 15). Das Paradoxon konturiert demnach in
schroffem Gegensatz das Wissen der wahrhaft weisen, das auf der Schau in der
dinge geheimnis beruht, dessen Ubermittlung “ohne Worte“ geschieht und das
als soziales Programm (was eigentlich an erster Stelle stehen sollte) die urtiefe
gemeinsamkeit anstrebt, und das “Wissen“ der sogenannten Weisen, das auf
der Kenntnis, Erkundung und Fixierung der namen beruht, das marktschreie-
risch ausposaunt wird und der Unterdriickung der Armen durch die Reichen

55Widerspruch innerhalb eines Begriffs, das heifit ein Widerspruch, der darin besteht, dass
der Begriff Merkmale enthéalt, die ihm selbst widersprechen
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und Méchtigen, die groffen rauber, dient.
Uber den Sinn der zweiten (vgl. auch Anm. zu Kap. 32) und dritten Strophe
wurde bereits in der Einleitung gesprochen (S. 16.
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Kapitel 57:

ein land regiert man nach regel und maf

krieg fithrt man ohne regel mit list

das reich aber erringt man ohne taten

woher weif3 ich, daf} die welt so ist?

daher:

je mehr verbote

um so drmer das volk

je mehr scharfe waffen im volk

um so wirrer der staat

je geschickter die menschen

um so mehr seltene waren

je mehr gesetze

um so mehr diebe und rduber

darum sagt der weise:

ich tue nichts, und das volk wandelt sich von selbst
ich verhalte mich still, und das volk findet das maf}
ich bleibe tatenlos, und das volk gelangt zu wohlstand
ich bin begierdelos, und das volk findet zur unverdorbenheit

ANMERKUNGEN regel und majf, nach denen ein Land regiert werden soll,
findet das Volk selber (s. dritte Zeile von unten), wenn der Weise nichts tut und
sich still verhélt. Das Mittel des Weisen ist, wie wir schon in Kap. 45 gesehen
haben, die reine stille, die allerdings auf keinen Fall mit der “philosophischen
Ruhe® im landlaufigen Sinn verwechselt werden darf. Diese stille ist spannungs-
geladen; sie steht im Kraftfeld des Dau, ist selbst magisch operativ im Sinne des
Dau, mit dem der Weise im Zustand der Ataraxie®® (vgl. Anm. zu Kap. 16) in
engster Verbindung steht; und so hilft er den im verzerrten Kraftfeld der Welt
der namen durcheinandergewiirfelten Menschen, den ihnen zukommenden Platz
im Groflen Stamm wiederzufinden. Wie der Priester-Hauptling &lterer Zeiten,
der durch magische Operationen (das Ritual schloff sowohl Tanz, Gesang, Opfer,
Beschworung wie auch schamanistische Ekstase und Ataraxie ein) den natiirli-
chen Kreislauf der kosmischen Krifte nach regel und maf zu wahren und férdern
wuflte, greift nun der dauistische Weise durch eine scheinbar negative, passive
Haltung - stille - positiv und aktiv in das Zeitgeschehen ein. Auch hier finden
wir eine “Umgestaltung einstiger, naiver Begriffe“. Denn die “Kraftwirkung® der
stille des Weisen tragt rationelle Ziige und verfolgt - wenn auch noch mit magi-
scher Ténung - ein konkretes politisch-soziales Ziel: die Aufhebung der Tabus,
der Anwendung von Waffengewalt, der Anh&dufung von Schétzen und Reichtii-
mern (die das feudalistische System und seine soziale Struktur der Hierarchie
der namen stiitzen) und der Gesetze (die der Ordnung des Dau eine Ordnung
der Fiirsten entgegensetzen).

Die Riickfithrung der Menschen in das Idealreich der unverdorbenheit geschieht
also durch eine “Regierung”, deren erster und vornehmster Grundsatz stille ist
und die somit auch nicht mehr als Regierung im iiblichen Sinn bezeichnet werden
kann. Korrelate dieser Stille sind “Tatenlosigkeit“ (die das Tun von tberflissi-
gem ausschliefit) und “Selbstvergessenheit® (die auch das Selbst ausschliet -

56 Bezeichnung der Epikureer und Pyrrhoneer fiir das Ideal der Seelenruhe
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oder, besser gesagt, das Selbst in das Kraftfeld des Dau nach regel und maf in
die natiirliche Ordnung des Groflen Stammes wieder mit einbezieht, (vgl. auch
Kap. 48).
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Kapitel 58:

ist die regierung schwerfallig

so ist das volk einféltig

ist die regierung scharfaugig

so ist das volk arglistig

ungliick stiitzt sich aufs gliick

gliick liegt verborgen im ungliick

wer weifl wo sie enden!

gibt es denn kein maf}?

mafvolles wird zu mafllosem

gutes wird zu bosem

seit langem schon

gehn die menschen irre

darum dient der weise als richtmafl
und stutzt doch keinen danach zurecht
lebt ein lauteres leben

und krankt doch keinen mit seiner lauterkeit
geht den geraden weg

und zwingt ihn doch keinem auf
erstrahlt in seinem licht

und sucht doch nicht zu glinzen

ANMERKUNGEN Aus dem vorhergehenden Kapitel erklart sich auch, wa-
rum diese anzustrebende Form der “Regierung® (nach den tiblichen MaBstédben
betrachtet) schwerfdllig erscheinen mufl. Sie bemiiht sich, den Menschen das
wissen (um die namen - Differenzierungen, also auch soziale Ungleichheit) zu
nehmen (vgl. Einleitung S. 16 ff.). Die Antithese dieser Regierungsform ist die
Herrschaft der Feudalherren und ihrer Diener, der “Weisen®, die scharfiugig
den namen, den Differenzierungen, dem Augenblicksvorteil, den Mitteln und
Moglichkeiten zur Festigung ihrer Machtposition nachspiiren. In einer in Herr
und Knecht gespaltenen Welt werden diese namen scharfiugig behiitet, was eine
entsprechende Reaktion im Volk auslost, das nun seinerseits arglistig wird. Jedes
gliick, jeder momentane Vorteil, der so erzielt wurde, fordert jene, die durch das
Gliick des einzelnen oder einer Gruppe in der differenzierten Gesellschaft zu
Schaden kommen, heraus, nun ihrerseits arglistig zu werden. Daher ist ein so
erworbenes Gliick nicht besténdig; es birgt die Keime kommenden Ungliicks.
Die Kette von alternierendem gliick und ungliick scheint endlos zu sein, da die
Menschen seit langem schon irre gehen. Fir das Versténdnis der letzten Strophe
ist anzuraten, das Kap. 45 noch einmal zu lesen. Die Paradoxa das geradeste
gleicht dem krummen usw. werden nun verstandlicher: der Weise versucht nicht,
“Scharfaugigkeit“ mit gleichen Mitteln zu begegnen, sondern verlafit sich auf die
umgestaltende Macht seiner reinen stille, die freilich von den Regierenden nicht
verstanden oder mifiverstanden wird.
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Kapitel 59:

nichts ist besser als in beiden -
menschenordnung, himmelsdienst -
karg zu sein, denn nur der karge
kann schon frith dem Dau sich fligen
und schon frith dem Dau sich fiigen
heifit sein De noch reicher speichern
wer es aber reich gespeichert

dem kann nichts mehr widerstehen
kann ihm nichts mehr widerstehen
wirkt er endlos wie das Dau -
niemand kann sein wirken sehen

ist er reif, den staat zu lenken

ist er wahrer sohn der mutter -
mutter wahrer menschenordnung
und so kann er lang bestehen

also nenn ich tiefverwurzelt

und im Dau festgegriindet

leben, das kein ende findet

ANMERKUNGEN Der Gedanke der Kargheit ist das positive Korrelat zu
dem Vermeiden des dberfliissigen. Denn durch sie bleibt das eigene Wesen dem
Dau erhalten. Es verausgabt nicht sein De im Streben nach diberfliissigem. Der
Kommentator Lii Hue-tsching schreibt zu diesem Kapitel: “Wenn der Mensch ge-
boren wird, so hat er freilich geniigend De. Wenn er sich nun wirklich karg verhalt und
(dem Dau) friih folgt, so nimmt sein De Tag fiir Tag zu ... Wer das héchste AusmaB an
De besitzt, dem kann nichts mehr etwas anhaben, nichts in der Welt kann ihn Gberwin-
den. Kann es da noch etwas geben, das ihm zu widerstehen vermag! Da ihm nichts zu
widerstehen vermag, ist auch niemand fahig, (seine volle GréBe) auszumessen (er wirkt
endlos wie das Dau). So kann er die Dinge als Dinge sehen (und sie zu ihrem eigenen
Vorteil nutzen), ohne selbst von den Dingen als Ding angesehen zu werden" (er wirkt in
reiner stille, bringt “Belehrung ohne Worte": dieser Satz ist ein Zitat aus dem Buch
“Dschuangdse”, Kap. 20). Da Mikrokosmos und Makrokosmos, Menschenwelt
und Natur, Dienst am Gemeinwesen und Dienst im kosmischen Bereich in der
Vorstellung des Groflen Stammes zusammenfallen oder zumindest aufs engste
miteinander verbunden sind, dient folglich das Speichern des De im Einzelwe-
sen (vornehmlich in der Person des Priester-Hauptlings oder des Weisen) sowohl
der menschenordung wie auch den kosmischen Kraften und Erscheinungen (vor-
nehmlich dem Wachstum, der Fruchtbarkeit, den Jahreszeiten und Gestirnen) -
ist also zugleich himmelsdienst.
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Kapitel 60:

den groflen staat regiert man
wie man kleine fische brét

wird nach dem Dau gelenkt das reich

sind die totengeister nicht mehr méchtig

nicht, daf} sie keine zaubermacht besafien

ihre zaubermacht stért die menschen nicht mehr

nicht nur ihre zaubermacht stért die menschen nicht mehr
auch der weise stort nicht mehr die menschen

und da beide ihr De nicht mehr stérend vertun

fliefit es gemeinsam zuriick ins Dau

ANMERKUNGEN Zu den ersten zwei Zeilen schreibt der Kommentator
Hoschangung (“Alter Mann am Flu“: sein Name ist unbekannt; ein Eremit,
der in der ersten Hélfte des 2. Jahrhunderts v.u.Z. gelebt haben soll): “Wenn
man einen kleinen Fisch brat, werden die Eingeweide und Schuppen nicht entfernt, da
man befiirchtet, durch eine so rohe (stérende) Behandlung den Fisch zu zerquetschen."
Die Bedeutung dieser zwei Zeilen, die als sprichwortliche Redensart in der Lite-
ratur Chinas spéter hiufig verwendet wurden (so in der “Geschichte der spiteren
Han-Dynastie“, den “Aufzeichnungen iiber die 'Drei Reiche’ usw.) ist zweifel-
los vielschichtig. Nach der Vorstellung der organischen Zusammengehorigkeit
des Groflen Stammes wirken die gleichen Gesetze in allen Sphéren und Erschei-
nungen des Universums, woraus sich auch ihre gegenseitige Abhédngigkeit und
die Moglichkeit storender oder féordernder Wechselwirkungen erklért. Dschuang-
dse illustriert diesen Gedanken in sehr drastischer Weise: “Dungguodse fragte einst
Dschuangdse: 'Wo ist denn dieses sogenannte Dau?’ Darauf erwiderte Dschuangdse: 'Es
gibt nichts, wo es nicht ist.' 'lch mdchte, daB ihr das ndher erklart’, bat Dungguodse. Darauf
Dschuangdse: 'In der Ameise.” "Wieso ist es denn in einem so niederen Wesen?' 'Es ist im
Hirsegras’, entgegnete Dschuangdse. 'Wieso denn in einem noch niedereren Ding?’ 'Es ist
im Dachziegel', erwiderte Dschuangdse. '"Wieso denn in einem noch geringeren Ding?’ 'Es
ist im Kot und Urin’, fuhr Dschuangdse fort ... (“Dschuangdse®, Kap. 22). In einer an-
deren Passage erzahlt Dschuangdse, wie Konig Hue von Liang (Wenhuedschiin),
verbliifft iiber die Virtuositéit, mit welcher sein Koch im Handumdrehen einen
ganzen Ochsen zerlegte, nach dem Grund seiner ungewthnlichen Geschicklich-
keit fragte und darauf zur Antwort erhielt: “Euer Untertan ist dem Dau ergeben,
und das fiihrt tiber die (gewohnliche) Handwerkskunst hinaus ..." Sodann erklart er dem
Kénig, daB er nach drei Jahren seiner Tatigkeit den Ochsen nicht mehr als Ganzes (eine in
sich geschlossene Einzelerscheinung), sondern gleichsam als allgemeingiiltige strukturelle
Daseinsform erkannt habe, so daB sein Messer, ohne auf Widerstand zu stoBen und abge-
stumpft zu werden, den Hohlrdumen (vgl. Kap. 11) zwischen den Muskeln und Sehnen frei
folgen konnte. “Nunmehr aber", so fahrt er fort, “sehe ich den Ochsen gar nicht mehr mit
dem Auge, sondern begegne (seiner Wesenheit) im Geiste .. .“ (“Dschuangdse®, Kap.
3).

Derartige parabel- oder anekdotenhafte Histérchen bilden einen wesentlichen
Bestandteil der dauistischen (und spéter in dhnlicher Form auch der Zen-) Lite-
ratur. Thnen allen gemeinsam ist das tiefe Gefiihl der organischen Verbundenheit
alles Seienden und die Vorstellung, daf§ alle Erscheinungen den gleichen Gesetzen
gehorchen. Wer diese kosmische GesetzméfBigkeit einmal begriffen hat, ob nun
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als Koch oder Konig, der ist somit in der Lage, allen Dingen und Erscheinungen
“im Geiste“ zu “begegnen®. So schliefit auch die eben zitierte Passage aus dem
Buch “Dschuangdse® mit dem bewundernden Ausruf des Konigs: “Ausgezeich-
net, wahrhaftig! Ich habe die Worte eines Kochs vernommen und daraus (das Gesetz zur)
Erhaltung des Lebens gelernt. Die ersten zwei Zeilen des Kap. 60 sind also in ei-
nem doppelten Sinn zu verstehen: Wer einen kleinen Fisch nach dem Gesetz des
Dau zu braten vermag, mufl auch imstande sein, den grofien staat zu regieren;
denn Koch und Konig {iben zwar verschiedene Funktionen innerhalb des Grofien
Stammes aus, aber trotz aller dufleren Unterschiede wirken sie in ihrer respekti-
ven Sphére nach einem inneren Gesetz - sie miissen dem einen gehorchen (vgl.
Kap. 39); zugleich ist auch die eingangs erwédhnte Deutung Hoschangungs sicher
zutreffend; sie beleuchtet eine Facette eines Begriffskomplexes: weder ein kleiner
Fisch noch ein groBler Staat diirfen zerstiickelt (differenziert) werden, wenn man
sie nach regel und maf behandeln will.

Wir haben in der Einleitung (S. 4) von der ambivalenten Einstellung gegentiber
den Geistern der Toten gesprochen. Ist das magische Kraftfeld gestort (was nach
alten Vorstellungen meist durch ungenaue Befolgung des Rituals geschieht), so
treten auch Verdnderungen in der Wirkungsweise des Totems und der Ahnen-
geister ein. Thre Zauberkraft, ihr “Mana“, wird in unkontrollierter und unkon-
trollierbarer Weise freigesetzt und stort die menschen. Was fiir den Primitiven
das Ritual, die magische Beschwoérung war, ist fiir den Autor des Daudedsching
zum Dau geworden.

Dafl auch der Weise nicht mehr die Menschen stort, wenn das Reich nach dem
Dau gelenkt wird, ist in einem doppelten Sinn zu verstehen. In der alten chinesi-
schen Literatur und so auch im Daudedsching wird der Weise “heiliger Mensch*
genannt, ein konventionell erstarrter Ausdruck, in dem sich aber der urspriing-
lich sakrale Charakter des weisen noch deutlich erkennen 148t. Wir wissen aus
der vergleichenden Anthropologie, dafl alles Sakrale sowohl segenspendend wie
auch gefahrbringend sein kann. So hat ja auch das Wort “sacrum“ im Latei-
nischen die Doppelbedeutung von “heilig® und “fiirchterlich“ bzw. “verflucht*
Segen und Fluch liegen im sakralen Wesen und Objekt immer nahe beieinan-
der. In einer dem Dau zuwiderlaufenden Welt verwandelt sich die “weile Ma-
gie“ des Weisen gleichsam in “schwarze Magie“. Sein Wissen um geheime Kréfte
wird nicht mehr im Sinn der Gemeinschaft, sondern fiir persénliche Zwecke oder
Gruppeninteressen ausgeniitzt. Solche Vorstellungen sind sicher in der Zeile auch
der weise stort nicht mehr die menschen impliziert. Der Doppelsinn der Zeile ist
aber explizit so zu verstehen, dafl der Weise nichtdauistischen Typs, der “Wei-
se* als willfadhriges Instrument der groffen rduber, in einer Welt, die zur urtiefen
gemeinsamkeit (vgl. Kap. 56) zurtickgefunden hat, sein wissen eben nicht mehr
im Interesse der Feudalherren und zum Schaden des Volkes gebrauchen darf und
kann (vgl. Kap. 3 und 19).

Dem Autor des Daudedsching scheint jedoch auch noch die schon alte und sehr
allgemeine Vorstellung vorgeschwebt zu haben, dal das De der Ahnen und iiber-
durchschnittlicher Menschen eine besondere Wirkkraft beséfie. Daher verkiindet
er nicht nur das Ende der storenden Zauberkraft der totengeister und Weisen
in einer dem Dau geméflen Welt, sondern betont auch die Moglichkeit einer
positiven Wirkung ihres De, wenn es flief§t ... gemeinsam zurick ins Dau.
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Kapitel 61:

ist ein grofler staat wie eines flusses unterlauf

so stromt ihm alles zu

in ihm verkorpert sich das weibliche der welt

ewig besiegt das weibliche durch stille das mannliche
durch stille setzt es sich herab

wenn sich ein grofler staat herabsetzt vor dem kleinen
so nimmt er auf den kleinen staat

wenn sich ein kleiner staat herabsetzt vor dem grofien
wird er vom groflen aufgenommen

so setzt der eine sich herab, um aufzunehmen

der andre, daf} er aufgenommen werde

der grofle staat wiinscht nur mit zu erndhrn des andren volk
der kleine staat wiinscht nur mitzudienen dem andren
so erhélt jeder, was er wiinscht

geziemend wére es grofien staaten

sich so herabzusetzen

ANMERKUNGEN Hier behandelt der Autor eine brennende Frage seiner
Zeit: das Verhéltnis der groflen und kleinen Staaten zueinander in der Periode
der Annexion und wechselnden Hegemonialanspriiche der méchtigsten Firsten-
tiimer, die den fortschreitenden Zerfall des Dschou-Reichs begleiteten und die
Tendenz zu einer neuen Reichseinigung erkennen liefen. Wir sehen hier das
dauistische Prinzip der Streitlosigkeit sozusagen in Aktion - in seiner Anwen-
dung auf ein aktuelles politisches Problem. Die Haltung, die der Autor sowohl
den grofien wie auch den kleinen Staaten empfiehlt, wird, abgesehen von dem
uns bereits bekannten und hier nur variierten Wassergleichnis (vgl. Kap. 8),
vor allem durch das Gleichnis vom weiblichen charakterisiert. Es handelt sich
dabei sicher um mehr als nur die empfangende, durch stille sich herabsetzen-
de Verhaltensweise des Weibes; das weibliche ist fiir die Dauisten ein Symbol
der schopferischen Kraft (vgl. Kap. 6), des generativen nichtseienden, das dem
seienden erst Nutzen bringt (vgl. Kap. 11, 40). Die Passivitat, die der Verfas-
ser empfiehlt, ist daher kaum als absorbierendes Vakuum, sondern vielmehr als
transformierende reine stille zu verstehen. Ein so hohes Ideal mufite freilich an
den scharfen Kanten der Wirklichkeit zerschellen. Dafl der Verfasser an dem
utopischen Charakter seiner politischen Lehren nicht ganz vorbeisehen konnte,
bestétigt er selbst in Kap. 70.
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Kapitel 62:

das Dau - bewahrer aller dinge -
ist schatz dem guten
schutz dem bdsen

mit schonen reden laft manches sich erhandeln
mit wiirdigtun 148t mancher sich verknechten

warum sollte von den schlechten
das Dau verworfen werden?

wird ein konig auf den thron gesetzt

und werden die drei minister bestallt

so bringt ihnen nicht kostbare jadezepter
bringt ihnen zur huldigung lieber das Dau

warum war bei den Alten das Dau so hoch angesehen?
weil man erhielt, was man wollte

trotz schuld der strafe entgehen konnte

darum schétzte es die welt

ANMERKUNGEN Dafl das Dau schutz dem guten und zugleich schutz dem
bdsen sein kann, scheint den Grundprinzipien der dauistischen Lehre zu wider-
sprechen. Und es widerspricht ihnen tatsédchlich. Wir haben in der Einleitung
die Genesis des Dau aufzuzeigen versucht. Dabei sahen wir, daf} sich der Begriff
Dau in einer langen Entwicklungsreihe vom primitiven magischen Ritual, von
der Beschworungsformel, allméhlich zu einem mehr oder minder abstrakten phi-
losophischen Terminus umwandelte, der jedoch selbst noch im Sprachgebrauch
der “Hundert Schulen“ seine &ltere magische Bedeutung nie ganz abwerfen konn-
te. In der letzten Strophe dieses Kapitels greift der Verfasser eben auf jene uralte
und in Reminiszenzen noch weiterlebende und weiterwirkende Vorstellung vom
Dau als magische Potenz zuriick, die dem Menschen eine sein tatséchliches Lei-
stungsvermogen weit iibersteigende Einflufnahme innerhalb seines Universums
zu verleihen schien. In dieser Vorstellungswelt schien es dem Menschen, als ob
der rechte Gebrauch des magischen Rituals ihn mit dem von ihm getoteten Tier
(bei Ackerbauern die “getotete”, abgeerntete Pflanze: der Vegetationsgeist) wie-
der zu versohnen vermoge. L. Frobenius berichtet von jenen “vom Plateau in die
Zufluchtsorte des Kongo-Urwaldes verdrangten Jagerstdmmen, die als Pygmé&en beriihmt
geworden sind”, daf} sie, wie er selbst beobachten konnte, vor der Jagd das Bild
einer Antilope auf den geebneten Boden zeichnen und einen Pfeil auf das Bild
abschieflen. In dem von ihm beschriebenen Fall (Kulturgeschichte Afrikas, Wien
1933, S. 127) Wurde bei der Jagd die Antilope tatsdchlich durch einen Schuf in
ebendieselbe Stelle (in den Hals) erlegt, in der der “rituelle” Pfeil auf dem vor der
Jagd angefertigten Bild steckte. Nach der Jagd aber kehrten sie zu dem Bild der
Antilope mit “einigen Haarbiischeln und einer Fruchtschale voll Antilopenblut® zuriick
und zogen den “rituellen” Pfeil wieder heraus. So wirkt das magische Ritual, um
das, “was man wiinschte, zu erhalten und, “war man schuldig, der Strafe zu entgehen*.
Die Ideenwelt des Verfassers des Daudedsching kann freilich nicht den magischen
Vorstellungen primitiver Jégerstdmme gleichgesetzt werden, aber Reste solcher
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und &hnlicher Vorstellungen pflegen sich mit einer ungew6hnlichen Hartnéckig-
keit zu erhalten - und nicht nur in China; selbst die bis heute noch von allen
christlichen Konfessionen sehr ernst genommene Eucharistie °7 ist nicht ganz
frei davon.

Das Dau als kosmisches Prinzip, als ein von Mystik und Magie umwobener philo-
sophischer Begriff, wie wir ihn bisher kennengelernt haben, ist schatz dem guten.
Das Dau in seiner dlteren und vulgiaren Bedeutung besitzt aber auch jene ma-
gische Potenz, die bewirkte, dal bei den alten das Dau so hoch angesehen war.
In diesem Sinn besteht auch kein Grund, warum dieses Dau verworfen werden
sollte von den schlechten. Dem rituellen Formelkram nachgebildete schdne re-
den lassen sich leicht auf den Markt bringen; und ein priesterlich-salbungsvolles
ritualistisches wiirdigtun vermag den Menschen Schauer der Ehrfurcht einzuflo-
Ben, so dafl sie sich willig verknechten lassen. Und welche Kostbarkeit auf Erden
konnte einem Konig und seinen hochsten Wiirdentriagern (den drei ministern)
mehr Vorteile bringen als eben dieses Dau, das ihnen alle Wiinsche erfiillt und
als schutz dem bosen dient!

Der Sinn dieses Kapitels ist also nur zu verstehen, wenn wir uns der Doppeldeu-
tigkeit des Begriffs Dau im Kontext bewufit geworden sind. Das Dau als bewahrer
aller dinge kann den wahrhaft weisen hoch tiber die Scheinwelt der namen erhe-
ben und als Agens °® des kosmischen Wirkens befihigen, die Menschen wieder
zur Unverdorbenheit zuriickzufithren. Als magische Potenz hingegen vermag es,
eben in dieser Welt der namen, deren Trigern und Verfechtern einen ungeheuren
Kraftzuwachs zu geben und somit der Verdorbenheit Vorschub zu leisten.
Wieviel ist hier Persiflage®®, bittere Kritik oder Ausbruch tiefster Empérung?
Wieviel ist halb oder wirklich ernst gemeint? Eine befriedigende Antwort auf
diese Fragen kann kaum gegeben werden. Doch scheint die geistige Haltung,
die diesen Zeilen zugrunde lag, alle diese Komponenten einzuschliefen. Was der
rationellen Einsicht damals kaum noch als glaubwiirdig erschienen sein diirfte,
mochte im Unterbewufltsein und im Gefiihlsleben immer noch eine nicht unbe-
deutcnde Rolle spielen. Und wie viele abergldubische Verhaltensweisen sind -
oft beldchelt und doch meist dngstlich befolgt - auch noch im Menschen des 20.
Jahrhunderts wirksam geblieben!

Es scheint an dieser Stelle notwendig, noch einmal die Frage der Vorstellungen
der frithen Dauisten hinsichtlich der Begriffe Gut und Bose aufzuwerfen. Das
Dau war in ihrer Philosophie keine ethische Kategorie. Als undifferenzierte Ein-
heit konnten in ihm noch keine sich wechselweise bedingenden und bestimmen-
den Gegensétze auftreten. Auch die hochsten Manifestationen des Dau, Himmel,
Erde und der Weise, kennen keine giite, aber auch keine Schlechtigkeit. Sie wir-
ken selbstlos nach einem Gesetz, das den gesamten Grofien Stamm umfafit und
keine Bevorzugung oder Benachteiligmg kennt (vgl. Kap. 5). Vom Dau aus ge-
sehen gibt es unter den Dingen keinen Unterschied zwischen hoch und niedrig
(“Dschuangdse®, Kap. 17). Daher sind im Sinne des Dau die “Ameise”, das
“Hirsegras“, der “Dachziegel” sowie “Kot und Urin®“ durchaus keine niederen
Dinge (vgl. Anm. zu Kap. 60). Sie sind fiir das Dau weder schin noch héaflich,
weder gut noch bése (vgl. Daudedsching, Kap. 2). Vom Standpunkt der Dinge
aus betrachtet, schreibt Dschuangdse, schitzen sich die Dinge selbst fiir hoch
und in Relation zu sich selbst alle {ibrigen als niedrig ein (“Dschuangdse®, Kap.

5"Danksagung
58treibende, wirkende Kraft, Prinzip, Wesen
59feine, geistreiche Verspottung
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17). Die Wertung des Eigenwesens und der Umwelt, die vom Dau aus gesehen
lediglich ein Schein- oder Vorurteil sein kann, setzt demnach das Bewuftwer-
den der Selbstheit, Ich-Bezogenheit, die Loslésung des Selbst, der Gattung oder
Gruppe aus der Gesamtheit des Groflen Stammes voraus. Die Schau in aller
dinge geheimnis, der Erkenntnisprozefl der frithen Dauisten, ging natiirlich in
umgekehrter Reihenfolge vor sich. Sie erkannten zuerst die “Héfllichkeit“ der
Feudalordnung und das bdse in den Feudalherren, waren also durchaus “partei-
lich® und - im Sinne des Dau - auch keineswegs vorurteilsfrei. Auf dem Umweg
iiber die Beseitigung der namen, durch Uberbetonung der Relativitét alles Sei-
enden und mit Hilfe des Paradoxons negierten sie das hdfSliche und bése in der
Undifferenziertheit des Dau, was allerdings nicht geschehen konnte, ohne auch
das gute und schone zu negieren. Dafl diese “im Geiste“ vollzogene Auflésung
aller Gegensétze der Wirklichkeit nicht standhalten konnte, zeigen die vehemen-
ten Angriffe gegen die grofien rduber in Kap. 53 und die Bejahung des friedvollen
tuns bzw. die Verdammung des Krieges in Kap. 31 des Daudedsching.

In ihrem Lebenswandel suchten die frithen Dauisten, die ja belehrung ohne Wor-
te anstrebten, im Gegensatz zu dem “negativen Exempel“ der unguten und ge-
walttatigen (vgl. Kap. 27 und 42) der Welt ein positives Exempel vor Augen
zu fithren. Und da sie sich subjektiv mit dem Dau identifizierten - und vom
Dau aus gesehen gut und bdse lediglich als Vorurteile in der verdorbenen Welt
der namen ein Scheindasein fithren konnten -, muflten sie in ihrem Lebens-
wandel “Selbstvergessenheit* (sozusagen die Imitation der “Selbstlosigkeit” des
Dau) und “Vorurteilslosigkeit* demonstrieren. Im Buch “Dschuangdse“ (Kap.
17) werden die Verhaltensnormen des Weisen folgendermafien festgelegt: “In sei-
nem Wandel tut der GroBe Mensch nichts, um andere zu schadigen; er riihmt sich nicht ob
seiner Giite und der Wohltaten, die er vollbringt; in seinen Handlungen wirkt er nicht zu
irgendwessen Vorteil; er verachtet nicht (Leute geringen Stands wie) Torwéchter; er miiht
sich nicht um Gut und Geld; er betrachtet sein bescheidenes Nachgeben nicht als Tugend;
in allem, was er tut, bittet er niemanden um Hilfe; in der Befriedigung seiner Bediirfnisse
beansprucht er nicht mehr, als zur Erhaltung seiner Krafte notwendig ist; er verachtet nicht
die Habgierigen und Schmutzigen (Unredlichen); er unterscheidet sich in seinem Wandel
von den Vulgéaren und ist doch nicht stolz auf seine Andersartigkeit; in seinem Tun richtet
er sich nach der Menge, verachtet aber auch nicht die Glattziingigen und Schmeichler (die
nicht der Menge - dem Volk -, sondern den hohen Personlichkeiten zu dienen bestrebt
sind); Weder Ehrentitel noch Reichtum vermag ihn zu bestechen; noch vermag ihn die
beschdmende Bestrafung mit dem Tode (vgl. Einleitung S. 19) zu beleidigen; er weiB, daB
es keine Norm gibt, um Rechtes von Unrechtem zu unterscheiden; er weiB, daB es keinen
Anhaltspunkt gibt, um etwas klein oder groB zu nennen. Ich habe gehért (im Text spricht
der Gott des Nordmeers zum Gott des Huangho): 'Der Mann des Dau macht nicht von
sich reden; das hdchste De ist anspruchslos, der GroBe Mensch ist selbstlos. So erreicht er
den Gipfelpunkt der Selbstbeschrankung.”

In der letzten Strophe des Kap. 58 des Daudedsching wird die Verhaltensweise
und Wirkungsweise des Weisen im grofien und ganzen mit den Ausfithrungen
Dschuangdses iibereinstimmend dargestellt. Wichtig und interessant fiir uns ist
die scheinbare Indifferenz, mit welcher die frithen Dauisten das bése behandelten.
Selbst an Habgier, Unredlichkeit und Glattziingigkeit schienen sie keinen Anstof3
zu nehmen - Eigenschaften, die sie im Grunde genommcn doch verdammen
mufiten und auch tatséchlich verdammten (vgl. z.B. Kap. 46 und 81).

Die Kriterien fiir gut und bdse waren fiir die frithen Dauisten letztlich Selbst-
losigkeit und Selbstsucht. Aber Selbstlosigkeit, konsequent zu Ende gedacht,
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wiirde zum Selbst zuriickfiihren, wenn man seine eigene Selbstlosigkeit gegen die
Selbstsucht der Selbstsiichtigen behaupten wollte. In dieser Zwickmiihle wanden
sich die frithen Dauisten hin und her. In den hohen Regionen philosophischer
Spekulation versagten sie sich jede Stellungnahme gegeniiber dem Boésen, das
sie ja “im Geiste“ aufgehoben hatten; aber wo auch immer sie mit dem bésen
der Welt der namen in direkte Beriihrung kamen, waren sie zur Stellungnahme
gezwungen. Hier half nur eine Theorie der Streitlosigkeit, der Gewaltlosigkeit,
der belehrung ohne worte - in anderen Worten eine Flucht zuriick in die hohen
Regionen der philosophischen Spekulation und Mystik.
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Kapitel 63:

handle - doch nie der natur zuwider

tu - doch nicht der taten wegen

schmeck - doch nicht um geschmack zu finden

grofles wird aus geringem, wenig wachst und wird viel

vergelte {ibelwollen mit giite

flir schweres sorg, solange es leicht ist

und fiir grofles, solange es klein ist

denn alles schwere der welt ward aus leichtem
und alles grofle entsteht aus geringem

nie miiht sich darum der weise um grofles
und so vermag er grofles zu schaffen

wer leicht verspricht

halt selten wort

viel schweres erduldet

wer vieles zu leichtnimmt

so héalt der weise fiir schwer die dinge
und weil er nichts leicht nimmt

so fallt ihm nichts schwer

ANMERKUNGEN Die Gedanken der ersten zwei Zeilen begleiten uns gleich-
sam als Leitmotiv des Daudedsching seit dem Kap. 2. und bediirfen daher keiner
weiteren Erlauterung (vgl. insbesondere Kap. 9, 43, 47, 48).

Die dritte Zeile scheint neben ihrem offenkundigen Sinn - ndmlich nicht des Ge-
nusses, sondern der Notwendigkeit halber zu “schmecken* - noch einen tieferen
Sinn in sich zu bergen. Im Kap. 35 heif3t es: doch fade schmeckt das Dau. Man
muf} also die Begehrlichkeit abtun, um das Dau “schmecken® zu konnen. Die-
ser Gedanke wird schon im ersten Kapitel klar ausgesprochen: immer begehrlos
und schaubar wird der dinge geheimnis; immer begehrlich und schaubar wird der
dinge umrandung.

Uber die Deutung der vierten Zeile wurden von den Kommentatoren sehr un-
terschiedliche Vermutungen ausgesprochen. So schreibt Wang Bi: “Wenn es sich
(nur) um ein geringes Ubelwollen handelt, so besteht nicht geniigend Grund, es zu ver-
gelten; handelt es sich um ein groBes Ubelwollen, so verlangt die ganze Welt danach (den
Ubelwollenden) zu tdéten. Wer dem folgt, was die gesamte Welt gemeinsam (wiinscht),
(besitzt) De." Wang Bi fafit also die Zeilen vier und fiinf als zusammengehorend
auf. Denn was wir in der Ubersetzung mit giite wiedergaben, heifit im Original
“De* Nun fallt aber ebenso wie im Kap. 54 auch in der vierten Zeile des Kap. 63
auf, dafl das Wort “De* einen deutlich spilirbaren konfuzianischen Beigeschmack
angenommen hat: in beiden Féllen kann es nur als “tugendhaftes Verhalten*
(in Kap. 63 mehr im Sinn von “Giite“ als Antonym® zu “Ubelwollen“) verstan-
den werden. Und ebenso wie in Kap. 54 finden wir auch fiir diese Zeile eine
verdachterregende Parallele in den “Gespréchen“ (Lunytl) - in einem konfuzia-
nischen Werk! Dort lesen wir: “Jemand fragte (Konfuzius): 'Was haltet lhr von dem
Prinzip, daB man Ubelwollen mit Giite vergelten soll?’ Der Meister erwiderte: 'Und womit

60 Gegenbegriff, Gegensatz, Gegensatzwort, Gegenteil, Gegenwort, ...
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sollte man dann Giite vergelten? Ubelwollen soll mit Gerechtigkeit und Giite mit Giite
vergolten werden." (Lunyii XIV, 36.) Der berithmte Gelehrte und Reformer der
spaten Tsching-Zeit Kang Yo-we (1858-1927) vertritt in seinem Werk “Unter-
suchungen iiber die Reformbestrebungen des Konfuzius® die Ansicht, Konfuzius
hiitte diese Gedanken von “Laudse® geborgt. Wahrscheinlich war “Ubelwollen
mit Giite (De) vergelten® damals bereits eine sprichwortliche Redensart, die
sowohl von den Konfuzianern wie auch von den Vertretern der dauistischen
Schule und anderer Schulen gebraucht werden konnte. Und dennoch scheint der
Gebrauch des Worts De in dieser Bedeutung und in diesem Zusammenhang le-
xikalisch und semantisch dem Text des Daudedsching - als Ganzes gesehen -
zu widersprechen. Darum auch die offensichtlich an den Haaren herbeigezogene
Interpretation Wang Bis. Die giite wird im Daudedsching abgelehnt - soweit es
sich um die “Giite* der Konfuzianer und anderer dem Ritualismus huldigender
Stromungen handelt. Wo aber im Daudedsching von gutem gesprochen wird,
finden wir nicht das Wort “De“, sondern das Wort “Schan® (so in Kap. 1 u.a.),
das quasi als Synonym oder Korrelat des dauistischen Begriffs der “Selbstver-
gessenheit* gebraucht wird. Nach Su Tsches (s. Anm. zu Kap. 49) Auffassung
ware die vierte Zeile folgendermaflen zu verstehen: “Der Weise setzt das Grofie
dem Geringen gleich und hélt Viel und Wenig fiir ein und dasselbe ... Beide be-
reits angefithrten Deutungen bieten kaum eine Moglichkeit, diese Zeile mit dem
iibrigen durchaus einheitlichen Gedankengehalt des Kapitels in Zusammenhang
zu bringen. Darum scheint die Interpretation Dschu Tschiemdschis, auf die sich
unsere Ubersetzung stiitzt, dem Tenor dieses Kapitels (und auch des néchsten)
sinngem&f viel besser zu entsprechen. Denn der Grundgedanke, der in diesen
beiden Kapiteln anschaulich entwickelt wird, ist: der Weise soll die Dinge und
Geschehnisse in statu nascendi®® erkennen und richtig einschétzen, um dem Dau
zuwiderlaufende Ausartungen um- und in die dem Dau geméfien Bahnen zuriick-
lenken zu kénnen. Nur indem er nichts leichtnimmt, vermag er selbst tatenlos zu
bleiben, da er die schwerwiegenden Folgen eines Abweichens vom Dau rechtzei-
tig erkennt und im Sinne des Dau beeinflussen kann. Damit erhélt er den Dingen
ihr De und handelt nicht der Natur zuwider, sondern im Sinne der Natur - des
Dau -, und zwar ohne zu gewaltsamen Eingriffen gezwungen zu werden, da er
ja fir schweres sorgt, solang es leicht ist. Er miiht sich also um Geringes, um
Dinge, die noch in der Anfangsphase der Entwicklung stecken, und indem er sie
beizeiten im Sinne des Dau lenkt, vermag er grofles zu schaffen.

Diese Gedanken sind uns bereits aus dem Kap. 36 bekannt. Dort allerdings er-
scheinen sie als Grundregeln einer praktischen Verhaltensweise (vgl. Anm. zu
Kap. 56). Im Kap. 52 (dritte Strophe) hingegen finden wir die gleichen Gedan-
ken verwoben mit Vorstellungen der mystischen Innenschau und der magischen
Unverletzbarkeit des Weisen. Erkennen, eh sich die dinge gekldrt und im kei-
me erkennen, das nenn ich erhellt sein (Daudedsching, Kap. 36 und 52) sind
Gedanken, die in der Literatur des chinesischen Altertums (und auch noch viel
spateren Zeiten) hdufig anzutreffen sind. So lesen wir im “Buch der Wandlun-
gen“ (Hsici II, 5): “.. der héhere Mensch nimmt geringfiigiges (Anzeichen) wahr und
handelt (sogleich danach), ohne zu warten, bis der Tag vergangen ist (ohne die Dinge
voll ausreifen zu lassen) ... Der héhere Mensch nimmt das Unscheinbare (noch Kleine
und schwer Erkennbare) wie auch das Offenbare wahr .. Es handelt sich also hier
um Vorstellungen, die auf einer alten und ehrwiirdigen Tradition beruhten und

6lim Zustand des Entstehens
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geistiges Gemeingut waren. Vom Weisen, vom “héheren Menschen® verlangte
man ebenso wie vom Priester-Hauptling und Schamanen, daf3 er durch “Innen-
schau“ oder andere magische Praktiken Einsicht und Voraussicht hinsichtlich
des Ablaufs des natiirlichen und gesellschaftlichen Geschehens besitze. Fiir die
Philosophen der spaten Dschou-Zeit rationalisierte sich diese “Innenschau“ bis
zu einem gewissen Grad in Vorstellungen eines zyklisch gedachten Universums,
dessen raumzeitliche Interrelationen sie als Gesetzméfigkeiten erkannt zu haben
und zu beherrschen meinten. Dabei verschwammen &ltere magische Vorstellun-
gen und mystische Spekulationen sehr oft mit wirklichen Erkenntnissen, die auf
Beobachtung natiirlicher und gesellschaftlicher Vorgénge beruhten.

Eine offene Frage bleibt: Ist die Zeile 5 eine Interpolation oder wurde dieser
lexikalische und semantische Fremdkoérper mit Absicht vom Verfasser in dieses
Kapitel eingefiigt?
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Kapitel 64:

ruhendes ist leicht zu halten

keimendes ist leicht zu leiten

sprodes leicht zu teilen

geringes leicht zu zerstreuen

handle, ehe es da ist

lenk es, ehe es wirr wird

der kaum zu umspannende baum

erwuchs aus dem reis

der neunstéckige turm

begann mit dem héufchen lehm

die reise von tausend meilen

mit einem schritt

wer handelt, verdirbt es

wer hélt, verliert es

so handelt der weise nicht und verdirbt nichts
hélt nichts und verliert nichts

wenn menschen handeln

versagen sie meist knapp vor der vollendung
wer das ende bedenkt, wie er den anfang bedachte
der wird nichts verderben

so wiinscht der weise das nicht wiinschenswerte
er schétzt nicht seltene giiter

lernt die ungelehrtheit

geht zuriick den weg, den die menschen gingen
um den dingen zuriickzuhelfen zu ihrer natur
und wagt nur eines nicht: wider die natur zu handeln

ANMERKUNGEN Was wir iiber das vorhergehende Kapitel gesagt haben,
mag im allgemeinen auch als Erlduterung fiir dieses Kapitel gelten (vgl. fer-
ner Kap. 36 und 52). In der neunten Zeile wird von einem neunstickigen turm
gesprochen. Die Zahl Neun war eine magische Zahl. Man stellte sich den Him-
mel als ein in neun Stufen oder Schichten gegliedertes Gebilde vor; und diese
Gliederung in “Neun* erstreckte sich ebenso auf die Erde, auf die Amter oder
Ministerien des Koénigshauses usw.; auch die Tschii Yiien (s. Anm. zu Kap. 10)
zugeschriebenen Schamanenlieder heiffen bezeichnenderweise “Neun Gesédnge“.
Die Koénige und Fiirsten, die sich irdische Vertreter des Himmels diinkten und
die hochste Srufe der Hierarchie des Himmels fiir sich beanspruchten, bauten
daher mit Vorliebe neunstéckige Tiirme, die den Himmel symbolisierten und da-
mit zugleich auch die Himmelsnahe und Macht des Herrschers dem Volk deutlich
vor Augen fithren sollten.

Zur vierten Zeile von unten siehe Kap. 19 und 48, ferner Kap. 71 und 81 dritte
Strophe. Uber den Sinn der letzten drei Zeilen siehe Anm. zu Kap. 16 und
Einleitung S. 12

Im 11. Kap. des Buchs “Dschuangdse® hilt der “Urstoff“ dem “Marschall der
Wolken“ folgende Rede: “Wohlan, so hiite dein Herz! Wenn du nur im Bereich des Nicht-
Tatigseins verbleibst, so werden sich die Dinge selbst wandeln. Gib auf dein Eigenwesen,
spei aus deine Klugheit, und die Anschauungsformen werden zugleich mit den Dingen
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vergessen sein. Eine groBe Gemeinsamkeit (der GroBe Stamm in &lteren Vorstellungen)
wird erstehen in naturhafter Einheit. Los auf dein Herz, setz frei den Geist, sei seelenlos
und gleichmiitig, und von der zahllosen Vielfalt der Dinge wird jedes zuriickfinden zur
Wourzel, zuriickfinden zur Wurzel ein jedes und doch nichts wissen davon. Geborgen in
natiirlicher Einheit werden die Dinge sein und sie nimmer verlieren ihr Leben lang. Doch
wenn sie davon wissen, so werden sie sie verlieren. Frag nicht nach ihren Namen, erkunde
nicht ihre Daseinsweise, und die Dinge werden von selbst gedeihen.” Diese Passage mag
zusétzlich als Kommentar zu den letzten Zeilen des Kap. 64 dienen. Vergleiche
auch Kap. 16, 49, 56.
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Kapitel 65:

die alten meister im gebrauch des Dau
erhellten nicht den sinn des volks

es zu verdummen brauchten sie das Dau
ein volk, an wissen reich

ist schwer in zucht zu halten

wer wissenfordernd einen staat regiert
begeht an seinem staate raub
wer wissenhindernd einen staat regiert
befordert seines staates gliick

die beiden lehren sind ein vorbild

wer ewig sie zum vorbild nimmt

besitzt Hsiien De - das tief, das weit ist

das grofle wohlgelingen aber ist erreicht
wenn man zuriickgekehrt ist mit den dingen

ANMERKUNGEN Die in Anm. zu Kap. 64 zitierte Passage aus dem Buch
“Dschuangdse* bietet uns auch einen wichtigen Anhaltspunkt fiir das Versténd-
nis dieses Kapitels. Dort heif3t es: “.. von der zahllosen Vielfalt der Dinge wird ...
zurlickfinden zur Wurzel ein jedes und doch nichts wissen davon ... Doch wenn sie (die
Dinge) davon wissen, so werden sie sie (die natirliche Einheit) verlieren.” Der Grund,
warum die frithen Dauisten nicht den sinn des volkes zu erhellen suchten, son-
dern offen ihre Absicht aussprachen, es zu verdummen, liegt in dem doppelten
Sinn und paradoxen Gebrauch des Begriffs wissen in ihren Schriften. Wir haben
bereits in der Einleitung (S.. 16) und in Anm. zu Kap. 56 darauf hingewiesen,
daf} sie zwischen zwei Arten des Wissens unterscheiden: einem differenzieren-
den Wissen (das durch die Erkenntnis des guten und Niitzlichen die Menschen
dazu verleitet, boses und dberflissiges zu tun), das sie ablehnen; und ein Wis-
sen um das eine, um die Einheit des Grofien Stammes im Dau (das philoso-
phisch und sozial gut und bése in der wurspringlichkeit oder unverdorbenheit
der urtiefen gemeinsamkeit auflésen und so zum Vermeiden alles tiberfliissigen
fithren soll), das sie als Quintessenz ihrer Lehre emphatisch bejahen. Da die
frithen Dauisten zwischen zwei Arten des Wissens unterschieden, mufiten sie
folglich auch in ihrer Bewertung des Nichtwissens, der “Dummbheit“, entspre-
chend differenzieren. So lesen wir auch im Kap. 45 des Daudedsching, daf} das
geschickteste dem dummen gleicht. Auch hier also eine Umwertung der Werte,
die somit die scheinbare Verdummung (das Zuriickfithren zur wurzel) der wirk-
lichen “Dummbheit® (das Verhaftetsein in der Welt der namen und die Hingabe
an das uberflissige) als Erhebung des Menschen vom unverstindigen oder mit-
telmafsigen (vgl. Kap. 41) zum wahrhaft weisen gegeniiherstellte. Im 2. Kap.
seines Werks untermauerte Dschuangdse erkenntnistheoretisch die dauistische
“Verdummungs“-Lehre, indem er die Relativitit jeder Behauptung zu beweisen
suchte. Alle Ansichten, Meinungen und AuBerungen bedingen sich gegenseitig
als das Resultat ich-bezogener und somit begrenzter Erkenntnismoglichkeiten.
Sie beruhen auf Vorurteilen, die nur in der beschrénkten Sicht des ich-bewuflten
Einzelwesens oder einer Gruppe von Individuen als Vertreter eines gemeinsamen
Interessenkomplexes (wie die Konfuzianer oder die Schule des Modse) objektiv
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begriindet zu sein scheinen. Selbst Tod und Leben kénnen nicht negativ bzw.
positiv eingeschétzt werden, da sie sich zwar gegenseitig bedingen, aber zu-
gleich wiederum gegenseitig aufheben, indem aus Abgestorbenem neues Leben
entsteht und umgekehrt. In dem ewig dahinstrémenden Flufl der Erscheinungen
eine feste und bestimmende Position beziehen zu wollen, kann demnach nur
zur willkiirlichen Herauslésung irgendeines dem Ich oder der Gruppe so oder
anders erscheinenden Vorgangs innerhalb eines Gesamtprozesses fiihren, dessen
Sinn und Wert ja doch nur aus seiner Gesamtheit erfalt werden kann. Und
da das Individuum nur ein Teil dieser Gesamtheit ist, “folgt der Weise keinerlei
Urteil und beleuchtet alles im Lichte des Himmels (der Natur)“. Damit hat Dschuang-
dse den “mittleren Pfad“ des buddhistischen Philosophen Nagarjuna (um 125
u.Z.) betreten, der in seiner “vierfachen Weise der Beweisfiihrung* den Stand-
punkt des “Weder-Noch“ als hochste Wahrheit postulierte. Ware die dauistische
Philosophie nicht so tief durchdrungen von dem rhythmischen und zyklischen
Lebensgefiihl, das den Menschen des alten China organisch in das Universum
einbezog, so kénnten wir hier von Agnostizismus®?, zumindest Skeptizismus im
Sinne unserer philosophischen Begriffe sprechen. Aber trotz aller scheinbaren
Verstandeskiihle iiberwog bei den dauistischen Philosophen das Gefiihl der orga-
nischen Verbundenheit mit dem Groflien Stamm, der Geborgenheit im Rhythmus
des bauerlichen Jahreszyklus bei weitem den Hang zur logischen Abstraktion.
Ja, alle ihre Bemiihungen, logisch fundierte Beweise gegen den kulturellen Fort-
schritt und fir den Widersinn der Welt der namen zu finden, dienten letztlich
doch nur der Bestéatigung dieser Weltanschauung, dieses rhythmisch-zyklischen
Lebensgefiihls, das sie gegen das Dau der menschen als das Dau des himmels
(vgl. Kap. 77) in einer rationalisierten Form zu verteidigen suchten. So steht
iiber jenem Weder-Noch das “Licht des Himmels®, in dem der Mensch, seinem
Hsiien De folgend, sich selbst und zugleich sein Universum ausmifft, um wieder
eins zu werden mit dem einen. Dazu aber bedarf es nicht eines differenzierenden,
sondern eines integrierenden Wissens.

Im 10. Kap. schildert Dschuangdse mit den gleichen Worten wie im Dauded-
sching (Kap. 80 - die letzten neun Zeilen) die ideale Ordnung der menschlichen
Gesellschaft, wie sie angeblich zur Zeit der legenddren Herrscher Yungtscheng,
Dating, Bohuang usw. bestanden haben soll. Sodann fiihrt er fort zu zeigen, wie
“in der ganzen Welt groBe Verwirrung entsteht, wenn die Herrscher nach Wissen streben
und nicht das Dau besitzen”. Wenn sich ndmlich unter den Menschen das Wissen
ausbreitet, wie man Bogen, Armbrust, Netze, Schlingen, Fallen und dergleichen
Geréte mehr anfertigt und gebraucht, so geraten Vogel, Fische und die Tiere der
Wilder und Berge in Verwirrung, bis sich schliellich der Mensch durch Gedan-
kengaukeleien selbst verwirrt. “Daher tragt die Schuld an jeder groBen Wirrnis in der
Welt das Streben nach Wissen. Denn alle wissen nur das zu erstreben, was sie nicht wissen,
und wissen nicht das zu erstreben, was sie bereits wissen (ihr De); alle wissen nur zu vernei-
nen, was sie nicht (mehr) vermdégen (ihrem De entsprechend zu leben), und wissen nicht zu
verneinen, was sie bereits vermdgen (differenziertes Wissen). So kommt es zu gewaltigen
Verwirrungen. Die Helle der Sonne und des Mondes wird gestért, die Wachstumskraft der
Berge und Fliisse erschopft sich, die Abfolge der Jahreszeiten wird gehemmt, selbst klein-
winzige Wesen wie Wiirmer und Kafer (vgl. Anm. zu Kap. 16) biiBen ihr natiirliches Wesen
ein. Schlimm, wahrhaftig, ist die Verwirrung der Welt, heraufbeschworen durch den Drang

6250wohl mit Theismus als auch mit Atheismus vereinbar, da der Glaube an Gott und die

Ablehnung von Gott moglich ist

129



nach Wissen! ..* Wir verstehen nun, warum: wer wissenférdernd einen staat re-
giert, begeht an seinem staate raub. Und nicht allein ein Raduber an seinem Staat
ist er, denn in der mikro-makro-kosmischen Interrelation von menschlichem Tun
und kosmischem Geschehen wirken sich der “Drang nach Wissen“ (nach diffe-
renzierendem Wissen) und die daraus resultierenden Handlungen stérend auf
das gesamte Universum aus.
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Kapitel 66:

herrscher iiber alle wésser sind strom und meer
nur daf} sie sich tiefer stellen

tiefer denn alle wéasser sich stellen

erhebt sie flirstlich iiber alle wéasser

so muf} der weise sich erniedrigen
will er sich iibers volk erheben
so muf} er hintennach sich stellen
will er vor dem volke stehen

so steht der weise iiberm volk
und fallt dem volke nicht zur last
so steht der weise vor dem volk
und wirkt ihm nicht zum schaden

freudig dréngt ihn die welt nach vorn
und keiner murrt

da er mit keinem streitet

bleibt er unbestritten sieger

ANMERKUNGEN Das Wassergleichnis des Kap. 8, wo es sowohl das Dau
als auch den Weisen umfafit, und des Kap. 61, wo es sich auf den weise re-
gierten Staat bezieht, leitet hier Betrachtungen {iber das Verhéltnis des Weisen
zum Volk ein. Die Uberlegenheit des Niedrigen, das “Sich-tiefer-Stellen“ (vgl.
Kap. 61), die angst, sich vorzudringen (vgl. Kap. 67) und die Streitlosigkeit
(vgl. Kap. 8, 22, 81) sind gleichsam die geistigen Insignien der Herrschaft des
Weisen, der tut und verlangt nichts fiir sich (vgl. Kap. 2). Ahnliche Gedanken
finden wir in den Kap. 8,9, 10, 13, 17, 22, 28 (dritte Strophe), 35, 51, 58, 59, 76,
77, 78 und 81.
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Kapitel 67:

einmiitig sagt die welt von meinem Dau
es sei zwar grof}, doch ungestalt
ungestalt macht es nur seine groéfie
denn wohlgestaltet

war es langst erbarmlich klein

ich habe drei schitze

die halte ich fest

der erste - mitleid

der zweite - sparsamkeit

der dritte - angst, sich vorzudrangen

wer mitleid fiihlt, kann mutig sein

wer sparsam ist, freigiebig sein

wer sich nicht vordréngt, aller wesen erstes sein
wer mitleidlos, doch mutig ist

nicht sparsam, doch freigiebig ist

sich vordrangt, statt sich hintennach zu stellen
der stirbt

von grofler macht ist mitleid

im kampf verleiht es sieg

im widerstand festigkeit

und wen der himmel schiitzen will

den schiitzt er mit der macht des mitleids

ANMERKUNGEN Das Dau war ein allgemein bekannter und gebrauchter,
wenn nicht sogar abgebrauchter Begriff, dem die frithen Dauisten nur einen tiefe-
ren und weiteren Sinn verliehen, als er im Vokabular ihrer Zeitgenossen besaf.
Das Dau wuchs fiir sie iiber das Dimensionale % und somit iiber das Bestimmba-
re hinaus. Im Kap. 6 des Buchs “Dschuangdse® finden wir eine Passage, die die
raumliche und zeitliche Unbegrenztheit des vollkommenen Menschen, der mit
dem Dau eins geworden ist, behandelt. “Wenn man nun ein Boot in der Schlucht
eines Berges und den Berg (auch noch) in einem Moor versteckt, so mag das Wohl als
sicheres Versteck gelten. Und doch kann mitten in der Nacht einer mit Riesenkraften kom-
men und alles forttragen, und der unwissende Schlafer merkt nichts davon. Wohl vermag
man vorteilhaft Kleines in GroBem zu verstecken, und doch besteht immer die Gefahr, daB
es einem entschliipft. Wenn man aber das Universum im Universum versteckt, so wird
es nimmer entschliipfen” Wir haben bereits in den Kap. 14 und 41 gelesen, daf}
das Dau unsichtbar, unhorbar, unfalbar ist; und ungestalt ist die riesengestalt.
Dschuangdses Steigerung von Kleinem (dem Boot) zu Grofiem (dem Berg) und
schliefflich zu Unermeflichem zeigt anschaulich, wie sich die frithen Dauisten
iiber das Gegenstédndliche zu erheben suchten, um aus der aller Attribute be-
raubten Sphére des einen als Weise ihr geldutertes De zuriickzustrahlen in die in
Verwirrung geratene Welt der namen. Hier greifen philosophische Abstraktion
und magisch-mystisches Denken eng ineinander. Denn nur indem sie ihr Dau
und damit sich selbst - da sie sich ja mit dem Dau identifizierten - aus der Welt

63Dimension bestimmend; Dimensionen habend
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der namen abstrahierten, konnten sie sich iiber letztere, iiber die Begrenztheit
aller Attribute erheben, die sie als erbarmlich klein hinter sich zurtcklieflen.
Der Traum von der ungebrochenen Einheit des Groflen Stammes verwirklich-
te sich fiir sie in der rationellen und mystischen Aufhebung der Attribute und
Wertbestimmungen der ihnen verhafiten Welt der namen, bis sie schliefllich ihr
mikrokosmisches “Universum im Universum versteckt“ hatten und so, nunmehr
mit dem Dau kommensurabel®®, das De aller jener Dinge, deren Attribute sie in
der Welt der namen aufgehoben hatten, in einer neuen urtiefen gemeinsamkeit
praktisch wieder zur Entfaltung bringen konnten. Wir haben ja in Kap. 2 bereits
erfahren, was der helle folgen zu bedeuten hat: so bewahrt der weise die men-
schen gut und keinen tbersieht er, bewahrt die dinge gut und keines tibersieht
er ... (als negatives Gegenstiick dazu siehe das Zitat aus “Dschuangdse®, Kap.
10, in Anm. zu Kap. 65 Schluf}).

Aber so grof$ und unfafSbar das Dau auch im Reich der philosophischen Abstrak-
tion und mystischen Innenschau sein mag, wenn der Weise mit der Wirklichkeit
des gesellschaftlichen Lebens Tuchfiihlung nehmen will, so muf} er sich gezwun-
genermaflen mit fabaren Atrributen umgeben. Und diese sind hier: mitleid,
sparsamkeit und angst, sich vorzuddngen.

Theoretisch ist der Weise iber alle Gefiihle, iiber Leid und also auch iiber Mit-
leid erhaben. Die weisen kennen nicht giite, wie die opferhunde aus stroh sind
fiir sie alle menschen, heifdt es in Kap. 5 des Daudedsching. Im Buch “Dschuang-
dse* (Kap. 5) lesen wir: “Wozu bedarf denn der Weise noch des Menschlichen, da er
ja vom Himmel gendhrt wird! Er besitzt zwar die Gestalt eines Menschen, nicht aber ei-
nes Menschen Gefiihle. Weil er menschliche Gestalt besitzt, lebt er in der Gesellschaft der
Menschen; doch da er keine menschlichen Gefiihle besitzt, beriihren ihn nicht mehr Unter-
schiede zwischen recht und unrecht ... Der Philosoph Huedse (Hue Schi) wirft darauf
ein: “Wie kann denn ein Mensch, der keine Gefiihle besitzt, noch als Mensch gelten?* Und
Dschuangdses Antwort: “Zwischen recht und unrecht unterscheiden, das ist es was ich
mit Gefiihlen meine. Was ich mit 'keine Gefiihle besitzen’ meine, heiBt, daB man nicht mehr
durch Vorliebe oder Abneigung sein Selbst schadigt.” Wo keine Vorliebe oder Abnei-
gung und auch kein Unterschied zwischen recht und unrecht besteht, kann das
“Mitleid*“ auch nicht mehr als ethische Kategorie aufgefafit werden. Das Wort
“Mitleid* hat also einen neuen Begriffswert angenommen, seine gebrauchliche
und tibliche Bedeutung abgestreift. Mit diesem in seiner alten sprachlichen Form
gebrauchten Wort tsi - “Mitleid“ - wird demnach ein neuer Begriff verbunden,
nédmlich die Haltung eines Menschen, der streitet mit keinem, der nicht wider
die natur handelt, der der Welt das rechte maj§ zuriickgeben will, indem er giite,
“recht und unrecht* leugnet, also zu warten bereit ist, bis der gewaltsame sich
selbst zugrunde richtet, also die Haltung eines scheinbar Teilnahmslosen, eines
Menschen, der “keine menschlichen Gefiihle besitzt“ und doch aus genuiner®®
Humanitét eine Vorliebe fiir den Frieden und eine Abneigung gegen den Krieg
zu bekunden gezwungen ist (vgl. Daudedsching, Kap. 31) - also eine duBerst
inkonsequente Haltung. So landen die frithen Dauisten trotz aller Versuche, sich
iiber die Ethik, jenseits von “gut“ und “bose“, “recht und unrecht“ zu stellen,
letztlich doch wieder in einer Welt ethischer Werte und Werturteile. Sparsamkeit
und die angst, sich vorzudrdangen fithren sie endgiiltig zuriick in die Gesellschaft
der Menschen.

64mit gleichem Mafl messbar; vergleichbar geworden
65angeboren, echt, natiirlich
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Und liegt in jener Angst nicht auch eine andere Angst, ndmlich eine vor den
gewalttatigen, die sich nicht durch belehrung ohne worte belehren lieen und
die, kam man mit ihnen in n&here Beriihrung, als dienstbare lehrmeister (vgl.
Kap. 42) doch recht gefdhrlich werden konnten?
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Kapitel 68:

ein wahrer feldherr ist nicht kriegswiitig

ein wahrer kdimpfer ist nicht zornmiitig

ein wahrer bezwinger des feinds nicht streitsiichtig
ein wahrer lenker der menschen aber ist demiitig
das nenne ich De des nichtstreitens

das nenne ich kraft der menschenlenkung

nenn ich hochstes, das dem himmel gleicht

seit alters her

ANMERKUNGEN Bereits in Anm. zu Kap. 30 wurde erwéihnt, dafl die
frithen Dauisten, die als Konsequenz ihres Prinzips der Streitlosigkeit den Krieg
verdammten, in einer Zeit, in der Kriege und Fehden gang und gidbe waren,
die Tatsache des Krieges und vor allem den “gerechten® (Verteidigungs-)Krieg
aus ihrem Gedanken- und Lehrbereich nicht ausschlieen konnten. Daf} sie aber
in der idealen Gesellschaftsordnung, von der sie trdumten, dem Krieg ein fiir
allemal den Boden zu entziehen gedachten, zeigt dann Kap. 80.

Im Kap. 6 des Buchs “Dschuangdse” wird unter anderen Besonderheiten des
“wahren Menschen® auch dessen Verhalten im Zwangsfall des Krieges erwihnt.
.. Die 'wahren Menschen' alter Zeiten kannten nicht Freude am Leben, noch kannten sie
Abscheu vor dem Sterben. Sie klammerten sich nicht an das Dasein und wehrten sich nicht
gegen das Eingehen in den Tod. Unbekiimmert waren sie in ihrem Gehen und Kommen.
Sie vergaBen nicht das, worin ihr Ursprung lag (das Dau), suchten aber nicht nach dem
Endziel ihres Lebens. Sie empfingen ihr Leben und waren froh dariiber, vergaBen es und
kehrten (zur Wurzel - dem Dau) zuriick. Das nennt man: Das Dau nicht schmalern durch
Begehren (wértlich: Herz); dem Himmel (der Natur) nicht beistehen wollen durch mensch-
liches Hinzutun. Und wer von dieser Art ist, den nennt man einen ,wahren Menschen'
... Er ist von kiihler Strenge wie der Herbst und von milder Warme wie der Friihling. In
seiner Freude und in seinem Zorn steht er in Wechselbeziehungen®. (im Original “tung®;
wortlich: “durchdringt“ er die - ein Terminus technicus magischer Provenienz)
zu den Jahreszeiten. Er wirkt zum Vorteil der Dinge (zu ihrem Gedeihen), und so unendlich
ist sein Wirken, daB es niemand ermessen kann (vgl. Daudedsching, Kap. 59, Zeile 10
bis 13). Wenn daher der Weise (der Weise und der 'wahre Mensch’ sind fiir Dschuangdse
hier offenbar ein und dieselbe Person) von Waffen Gebrauch macht, so verliert er nicht
die Zuneigung (wortlich: das Herz) jener Leute, deren Land er besiegt hat. Sein segen-
spendender EinfluB mag sich auf zahllose (wértlich: zehntausend) Generationen auswirken,
und doch wirkt er (der Weise) nicht aus Liebe zu den Menschen ...* Dieser, wenn auch
stark gekirzte Ausschnitt gibt uns, abgesehen von zusétzlichem Material fiir das
Verstédndnis des Weisen dauistischen Typs (und nicht nur dieses Typs), einen
Einblick in die Vorstellungen der frithen Dauisten hinsichtlich des “Wirkens*
des Weisen im Kriegsfall. Er, der “nicht Freude am Leben“ noch “Abscheu vor
dem Sterben kennt“ und seinen “segenspendenden EinfluB* “nicht aus Liebe
zu den Menschen® wirken 148t, ist doch der Freude und des Zornes fahig, ja es
besteht fir ihn sogar die Moglichkeit, daff er “von Waffen Gebrauch macht®. Ent-
scheidend fiir alle seine Handlungen ist, dafl er das Dau nicht durch persénliche
Motive schmailert und der Natur nicht durch “menschliches Hinzutun* beizuste-
hen versucht. Seine Affekte sind also nur scheinbar menschlich: als ihre wahre
Triebkraft wird die magische Einwirkung der Jahreszeiten, die Korrelation zwi-
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schen dem Verhalten des “wahren Menschen“ und der Natur angenommen. Wir
wissen, dafl der Konig oder Fiirst auch noch in historischen Zeiten, in gewissern
Sinn sogar bis zum Ende der letzten kaiserlichen Dynastie Chinas, den Jah-
reszyklus in der Form eines genau vorgeschriebenen Rituals “regulieren®, d.h.
nach Art des Analogiezaubers mimetisch® reprisentieren mufite. Fiir die frithen
Dauisten war diese Vorstellung noch eine Selbstverstédndlichkeit. Nur trieb sie
ihre Opposition zu den Fiirsten und Herren ihrer Zeit auch in die Opposition
zum Ritualismus, der die Welt der namen sanktionierte. So lauterte sich die
Vorstellung einer magischen Einfluinahme des Fiirsten und seiner “Weisen“ auf
die Natur mittels eines erstarrten Rituals zu der Vorstellung von einem “se-
genspendenden Einflu“ des “wahren Menschen* oder Weisen als menschlichen
Représentanten des Dau, die zwar immer noch stark magisch getont, zugleich je-
doch mystisch verinnerlicht und philosophisch rationalisiert war. Wenn also der
Weise aus Griinden, die wir aus politischen, ékonomischen oder militdrischen
Kausalzusammenhéngen erkldren wiirden, “von Waffen Gebrauch macht®, so
fithlte er sich als Agens®” des Dau, als Subjekt und zugleich Objekt eines kos-
mischen Geschehens. Und das erinnert sehr an die Enthiillungen, die der Gott
Krishna dem Helden Arjuna in der Bhagavadgita macht, als er, als Wagenlenker
verkleidet, mit Arjuna in die Schlacht zieht. In den feindlichen Kriegerscharen
erblickt Arjuna zu seinem Entsetzen iiberall Verwandte. Worauf ihm Krishna
enthiillt, daf§ er handelnd nur einen héheren Willen vollstrecke und dafl er nur
scheinbar iiber Leben und Tod zu entscheiden habe. Was in der Bhagavadgita
im Rahmen einer gottlichen Vorsehung geschieht, wird in der Vorstellungswelt
des alten China einer noch stérker entpersénlichten Kraft zugeschrieben: der
Feldherr ist “von kiihler Strenge wie der Herbst®; und in seinem “Zorn“ steht er
in “Wechselbeziehung zu den Jahreszeiten®. Das gilt fiir den dauistischen Wei-
sen aber nur im Zwangsfall. Und selbst dann verliert er nicht die Zuneigung der
Geschlagenen!

Im Kap. 68 wird das Thema des Kap. 30 wieder aufgenommen: gut ist siegen
- und damit genug, man wage nicht, zwingberr zu sein. Neben der “Krieger-
tugend des Nichtstreitens“ ist es die Fahigkeit des “Sich-Herabsetzens“ (vgl.
Kap. 61, 67), die zu einem Anspruch auf wahre Fiihrerschaft berechtigt. So lei-
tet auch dieses Kapitel, selbst wenn der Krieg als mogliches Betatigungsfeld des
dauistischen Weisen mit einbezogen wird, zu dem Gedanken tber, dal “jene
Weisheit aus uralten Zeiten“ sich wieder durchzusetzen vermag und damit in
einer neuen urtiefen gemeinsamkeit Kriege vermieden werden koénnen.

Das Ideal des De des michtstreitens der Dauisten war von nachhaltiger Wir-
kung auf das dichterische Schaffen vieler bedeutender Personlichkeiten in der
Literatur Chinas bis nahezu in die Gegenwart.

66jemanden oder etwas nachahmend
67absichtlich Handelnder
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So schrieb der grofie humanistische Dichter Du Fu (712-770) offensichtlich unter
dem Einflufi dieses Ideals:

Wenn ihr gegen Rauber kdmpft, fangt aus der Bande

den Hauptling erst, damit nicht andre biiBen.

Sind nicht auch Grenzen jedem BlutvergieBen

gesetzt, wie sie gesetzt sind jedem Lande?

Nur wenn das Reich bedroht von Feindeshorden,

wenn mordend sie mit Krieg uns (iberzogen,

dann greift zum Schwert, dann spannt ihn straff den Bogen,
nie aber, um aus bloBer Gier zu morden!

(E. Schwarz, Tranen und Rosen, Berlin 1965, S. 32)

Und der Dichter Li Tai-bai (701-762) zitierte in einem seiner bekanntesten Ge-
dichte sogar zwei Zeilen aus dem Daudedsching (Kap. 31):

So sei verflucht der Krieg, verflucht das Werk der Waffen!
Es hat der Weise nichts mit ihrem Wahn zu schaffen.

Er wird die Waffe nur als letzte Rettung schwingen,

um durch den Tod der Welt das Leben zu erzwingen.

(Klabund, Trénen und Roscn, Berlin 1965, S. 30)
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Kapitel 69:

unter strategen gibt es das wort:
ich wag nicht als herr einzutreten, ich komme lieber als gast
riick lieber zuriick eine elle als vorwéarts ein zoll

das nenn ich vorankommen ohne vordringen
schlagen ohne armbewegungen

den feind vertreiben ohne feindseligkeit
gewappnet sein - doch ohne waffentragen

kein grofres iibel als den feind unterschitzen
das bringt mich leicht um meine schétze

wo sich im kampfe gleiche gegner messen
siegt der mitleidige

ANMERKUNGEN Woher diese den Strategen zugeschriebenen Maximen
stammen, 148t sich aus den uns tberlieferten Quellen nicht mehr ermitteln.
Vielleicht hat sie der Autor selbst erfunden. Der Traditionalismus der chine-
sischen Gelehrtenwelt der Feudalperiode zwang oft selbst sehr originelle Den-
ker zu tatsdchlichen oder fiktiven Anleihen bei irgendeincr Autoritét, die durch
die Patina der Altehrwiirdigkeit tiber alle Zweifel erhaben schien. Die Maxi-
men selbst tragen jenen auch fiir die chinesische Boxkunst (Taidschitschiien)
typischen Charakter einer “aktiven Passivitdt“ - die Tendenz, den Gegner zur
Selbstentblofung zu zwingen, um dessen im “Ausfall“ wirksam gewordene Kraf-
te durch ein scheinbares “Sich-Unterstellen“ gegen ihn “riickkehrend“ fiir den
eigenen “Einfall“ nutzen zu konnen. Das wére die praktische Anwendung solcher
dauistischer Sentenzen wie: (das hdrteste in der welt - bezwungen wird es vom
geschmeidigsten ... (Daudedsching, Kap. 43) oder: eines gewaltsamen todes muf
der gewaltsame sterben ... (Kap. 42).

Die Paradoxa voran kommen ohne vordringen usw. (Zeile 4 bis 7) sind gleichsam
die dauistische belehrung ohne worte, angewandt auf die Praxis der Kriegsfiih-
rung (vgl. Kap. 27 und Anm.). Auch hier eine verhaltene Kraft, eine Kraftan-
h&ufung, eine magisch-mystische Speicherung des De, die der Weise, “selbstlos,
den Dingen folgend“, scheinbar passiv und rezeptiv “riickkehrend“ in Aktion
treten 1a8t; und “so folgen ihm auch alle Dinge® (vgl. Anm. zu Kap. 27). In der
letzten Strophe greift der Autor auf dem Umweg tiber eine sehr reale und prak-
tische Erfahrung der strategen auf die drei schitze des Kap. 67 zuriick. Kein
grofsres tibel als den feind unterschdtzen ist eine allgemeingiiltige Erkenntnis.
Thren besonderen Sinn erhélt sie durch den Nachsatz das bringt mich leicht um
meine schédtze. Denn wer den Feind “unterschitzt®, “{iberschétzt“ zugleich sich
selbst, und das wiirde zu einer Haltung fithren, die mitleid in mut (im Origi-
nal bedeutet das Wort tsching sowohl unterschétzen wie auch leichtnehmen, fiir
gering halten), sparsamkeit in sinnlose und gefihrliche Verschwendung der ei-
genen Krifte und die angst, sich vorzudrangen in Selbstpreisgabe verwandeln
wiirde. Und wer sich vordringt, statt sich hintennach zu stellen, der stirbt (s.
Kap. 67, dritte Strophe). Der Akzent liegt zweifellos auf mitleid bzw. dem mit-
leidigen (vgl. Anm. zu Kap. 67). Wer also als wahrer feldherr oder als wahrer
kdmpfer im Sinn von Kap. 68 in den Kampf tritt, der besitzt nicht nur das
De des nichtstreitens und die Fahigkeit, demditig zu sein, sondern betrachtet
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auch den Gegner als Mitglied des Groflen Stamms. Er a8t sich nicht vom Furor
der Schlacht zu Grausamkeiten hinreiflen, sondern wirkt selbst dann noch im
gemeinsamen Interesse des Groflen Stamms, den er als Triger des Dau immer
und {iberall vertritt und zu seiner urspriinglichen “Unverdorbenheit“ zuriickzu-
fithren sucht. Damit ist er von vornherein dem Gegner iiberlegen - iiberlegen
kraft seiner Mission, seiner Berufung, wir wiirden heute vielleicht sagen: kraft
seiner ideologischen Uberzeugung - und da er als irdischer Vertreter des Dau
mit keinem streitet, bleibt er unbestritten sieger (Kap. 66, Schlu}): auch wenn
das Kréfteverhéltnis nicht zu seinen Gunsten steht, mufl er siegen - kraft der
“Idee“.
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Kapitel 70:

sehr leicht sind meine worte zu verstehen
sehr leicht ist es, danach zu handeln

und dennoch gibt es keinen in der welt
der sie versteht, der danach handelt

denn jedes wort hat einen sinn

wie jede tat auch einen téter hat
das aber wissen nicht die menschen
und darum bin ich ihnen unbekannt

doch wachse ich an wert
je weniger mich kennen

so tragt der weise ein héarenes kleid
und birgt doch jade im herzen

ANMERKUNGEN Der Optimismus hinsichtlich der Wirksamkeit und des
zukunftigen Sieges der dauistischen Lehre, der in vielen Kapiteln deutlich zu spii-
ren ist, schldgt hier in Pessimismus um. Eine belehrung ohne worte, die schlief3-
lich doch nicht ohne Worte auskommt, um die Menschen davon zu {iberzeugen,
dal wer dem lernen ergeben, gewinnt tdglich, und dafl das fiir sie wirklich We-
sentliche - das Dau - namenlos sei, ist eben nur fiir jene verstandlich, die selbst
begehrlos sind und denen schaubar wird der dinge geheimnis - also nur fur die
Weisen. Die Schule des Modse hat diese Schwéche der dauistischen Lehre schon
frith erkannt und aufgezeigt: “Wer behauptet, daB die Menschen nicht wissen, daB
Lernen nutzlos ist, stellt, indem er sie dariiber aufklart, eine These auf. Die Aufklarung
iiber die Nutzlosigkeit des Lernens ist folglich selbst ein Lehren ... (Buch “Modse*, Kap.
43). Und nach einer Lehre zu handeln, die den kulturellen Fortschritt nicht nur
aufhalten, sondern die Menschheit sogar zu urzeitlichen Verhéltnissen zuriick-
fihren will, scheint eben auch nur dem, der begehrlos ist und sich ans grofe
ungestalte hdlt (Kap. 35), moglich zu sein (vgl. Anm. zu Kap. 80). Uber die
sichtliche Enttduschung des dauistischen Weisen, daf} es keinen in der welt gibt,
der seine Worte versteht, gar danach handelt, hilft er sich mit folgenden Erwé-
gungen hinweg. Seine Worte reichen iiber den sprachlichen Ausdruck, der sie
im téglichen Gebrauch zu bloflen namen abgeschliffen, erniedrigt und entkraf-
tet hat, zum sinn der Worte zuriick, dessen magische Kraft die Menschen nicht
mehr verstehen. Die Summe aller Dinge in ihrer wahren Wesenheit ist das Dau
- der urahn aller dinge (Kap. 4) und der zahllosen dinge urmutter (Kap. 1). So
verleiht das Wissen vom magischen Sinn der Worte, von ihrem wahren Wert,
eine - allerdings unsichtbare und geheime - Macht, die in der Erscheinungswelt
dem Kausalnexus °® von Tat und Titer zu vergleichen ist. Das Verkanntsein
des Weisen zeigt somit nur die vollige Unkenntnis der Menschen hinsichtlich der
insgeheim ihrem Heil dienenden Wirkungsweise des Weisen. Trotz seines drmli-
chen eremitenhaften Aufleren steht er darum auch unvergleichlich hoher als die
Hochsten in der Welt der namen, die zwar in prichtigen Gewéndern einhergehen
mogen, aber in ihrem Herzen nichts bergen, dafi der jade (der Erkenntnis des
Dau und seines Wirkens) zu vergleichen wére.

68das Zusammenkniipfen, Verschlingung, Verbindlichkeit
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Kapitel 71:

wer sein nichtwissen weif3, ist erhaben
wer es fiir wissen hélt, ist leidend

nur der gesundet von seinem leiden
der sein leiden erkannt hat als leiden

der weise aber leidet nicht
weil er sein leiden erkannt hat als leiden
darum leidet er nicht

ANMERKUNGEN Uber den doppelten Sinn des Begriffs Wissen bei den
frithen Dauisten als differenzierendes und integrierendes Wissen (Erkenntnis des
Dau, des Einen) siche Anm. zu Kap. 65. Die frithen Dauisten waren sich aber
auch bewuflt, dafl ein Menschenleben keinesfalls ausreicht, um die zahllosen
dinge - die unendlichc Vielfalt der Erscheinungen - mittels differenzierender Er-
kenntnisse auch nur anndhernd erfassen zu kénnen. So konstatierte Dschuangdse
im 3. Kap. seines Werks mit scheinbarem Gleichmut und doch heimlichem Be-
dauern: “Unser Leben ist begrenzt, Wissen (differenzierendes Wissen) aber ist unbegrenzt.
Mit unserem begrenzten Leben Grenzenlosem (den grenzenlosen Mdglichkeiten differen-
zierender Erkenntnisse) nachzujagen, ist gefahrlich. Wer aber dies erkannt hat und sich
dennoch um Wissen miiht, begibt sich in noch gréBere Gefahren.“ Die meisten Menschen
geben sich jedoch mit dem Quantum an Kenntnissen, die sie sich zu erwerben
imstande sind, zufrieden, ohne sich dessen bewuflt zu werden, daf3 “alles zusam-
mengenommen, was ein Mensch wissen kann, doch nichts ist im Vergleich zu dem, was er
nicht weiB" (“Dschuangdse®, Kap. 17). Verglichen mit dem Absoluten (oder den
unbegrenzten Erkenntnismoglichkeiten), ist das Gesamtergebnis alles menschli-
chen Wissens doch nur ein “gelehrtes Nichtwissen“ - eine “docta ignorantia“, wie
es Nicolaus Cusanus nannte. Die Alternative zu analytischem und differenzieren-
dem Wissen ist synthetisches, integrierendes, intuitives Wissen, das sich iiber die
nie vollends zu erkennende Vielfalt der Erscheinungen hinwegsetzt, sie beiseite
schiebt und in “mystischer Innenschau* zu einer Sphére vorzudringen vermeint,
wo sich alle Differenzierungen aufheben in einer “coincidentia oppositorum®, ei-
ner Einheit der Widerspriiche. Dieser Grundzug im Denkprozef§ der zur Mystik
tendierenden Philosophen ist von einer frappierenden Einheitlichkeit, die trotz
aller ortlichcen, zeitlichen, kulturellen und terminologischen Unterschiede im we-
sentlichen doch immer wieder zu gleichen oder &hnlichen Auflerungen fiihrte. So
schreibt Jakob Béhme: “... also daB der Wille sich iiber alle Sinnlichkeit und Bildlichkeit
in den ewigen Willen des Urgrunds vertiefe, aus dem er ist anfanglich entstanden, daB er
in sich nichts mehr wolle, ohne was Gott durch ihn will - so ist er in dem tiefsten Grunde
der Einheit" (Mysterium Magnum, Anhang). Mystik ist weit mehr als verinner-
lichte Magie, sie ist in gewissem Sinn rationalisierte Magie; beiden gemeinsam
aber ist die mehr oder minder deutliche Vorstellung vom Groflen Stamm: da-
her die Ahnlichkeiten. Wenn wir in der eben zitierten Stelle aus Jakob Béhmes
Werk “Gott“ durch “Dau® ersetzen, so finden wir nicht wenige Parallelen zu der
Auffassung der frithen Dauisten von jenem “Wissen®, mit dem verglichen alles
differenzierende Wissen “Nichtwissen“ zu sein scheint.
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Kapitel 72:

furchtet das volk nicht mehr die macht
naht schon drohend die tibermacht

plagt nicht das volk

macht ihm nicht hassenswert das leben!
nicht gehafit wird nur der

der ihm nicht hassenswert macht das leben

der weise kennt die eigene kraft

und wird sie doch nie prahlend zeigen
kennt den eigenen wert

und wird sich doch nie selbst erhéhen
darum weist er macht von sich

und wéahlt demut

ANMERKUNGEN Die Kapitel 72 bis 80 zeigen insofern einen gedankli-
chen Zusammenhang, als sie das Problem des sozialen Drucks und seiner Folgen
aufwerfen und analysieren (vgl. Kap. 75), zugleich aber auch eine Losung des
Problems nach der bereits in anderen Kapiteln entwickelten dauistischen Sozial-
lehre vorschlagen. Als Endziel und Gegenmittel gegen das erbdrmliche grofitun
von rdubern (s. Kap. 53) schwebt den frithen Dauisten eine Riickfithrung der
menschlichen Gesellschaft zu jener urtiefen gemeinsamkeit als Vision vor Au-
gen, die in Kap. 56 in ihren sozial-ethischen und schliefflich in Kap. 80 in ihren
mehr konkreten sozialokonomischen Aspekten dargestellt wird.

Wahrend in der offiziellen Geschichtsschreibung Chinas “storrische” Elemente,
d.h. gegen den bereits unertraglichen Druck der herrschenden Klassen rebellie-
rende Gruppen leibeigener Bauern oder heruntergekommener Adliger, generell
als “Réuber® bezeichnet werden, hatten die frithen Dauisten den Mut, diese
Verdrehung der Tatsachen terminologisch richtigzustellen. Fiir sie standen die
“Réauber” dort, wo der offizielle Chronist “Fiirsten® und “Herren®“ schreiben
wiirde (vgl. Kap. 53 und 75).

Nach Kap. 72 fithrt macht, die nicht mehr gefiirchtet wird, da sie das Volk so-
weit gebracht hat, daf es den tod nicht mehr firchtet (vgl. Kap. 74), zu ihrer
dialektischen Authebung: zur Entmachtung. Denn alle Bande der Loyalitét zer-
reifen, die Hierarchie der sozialen Struktur zerbricht, wenn die Méchtigen ihre
Machtanspriiche soweit treiben, dafl sie dem Volk hassenswert das leben ma-
chen. So wandelt sich die Fiigsamkeit des Untertanengeistes, dessen Grundlage
die Furcht ist, in den mut zu verzweifeltem wagnis (vgl. Kap. 73), in unbandigen
Haf3, der den Staat von innen her zersprengt und dem Feindesstaat die Bedin-
gungen fiir einen erfolgreichen Einfall schafft. Die dbermacht ist also extern wie
auch intern bedingt; und das Nahen dieser tibermacht beschleunigen die Méch-
tigen selbst durch den Miflbrauch der Macht. Im Kap. 17 wird dieser Prozef} des
moralischen Niedergangs der Herrschenden klar dargelegt: sie (die Herrscher)
zu, fiirchten lernten sie (die Niedrigen) spdter, dann zu verachten. Ahnliches sagt
auch Menzius (Mengdse): “Der Kénig Hsiien von Tschi fragte (Menzius): 'Verhilt es
sich wirklich so, daB Tang (der Griinder der Schang-Dynastie; eine halb-legendére Per-
sénlichkeit) Dschie (den angeblich letzten Kénig der legendaren Hsia-Dynastie) verbannte
und Koénig Wu (der Griinder der Dschou-Dynastie) Dschnu (den letzten Herrscher der
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Schang Dynastie) schlug?’ Menzius antwortete: 'So heiBt es in den Chroniken.” Darauf K-
nig Hsiien: 'Darf denn ein Minister seinen Herrn ermorden?’ Menzius erwiderte: "Wer sich
an dem Prinzip der Giite vergeht, ist ein Verbrecher; wer sich an dem Prinzip der Tugend
vergeht, ist ein Ubeltiter. Verbrecher und Ubeltiter aber kann man bloB als gemeine Kerle
bezeichnen. Ich habe lediglich von der Beseitigung des Kerls Dschou gehért, nicht aber
von der Ermordung eines Herrschers (Dschou)'* (Buch “Mengdse* II, zweiter Teil, 8).
Im Gegensatz zu den Méchtigen, die sich aus Selbstsucht und Begehrlichkeit
selbst erhohen und damit das Volk noch tiefer hinabdriicken, sieht der dauisti-
sche Weise, wie im Daudedsching immer wieder betont wird, Macht nur dann
gerechtfertigt, wenn sie mit Selbstlosigkeit oder Selbstvergessenheit verbunden
ist (vgl. Kap. 13), wenn der Weise sich soweit herabzusetzen vermag, dafl sich
seine Personlichkeit in den Interessen der Gemeinschaft auflost. Dieses Ideal fin-
den wir in Kap. 17: zuerst wufsten die niedrigen kaum von den herrschern. Aber
um dieses Ideal verwirklichen zu kénnen, bedarf es eben auch einer Riickfiihrung
der gesamten menschlichen Gesellschaft zu jenem Zustand, wie er zuerst war (s.
Kap. 80).
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Kapitel 73:

wer den mut hat zu verzweifeltem wagnis, stirbt

wer den mut hat, nichts aus verzweiflung zu wagen, lebt
mut in beiden féllen -

doch niitzt der eine, der andere schadet

wer weifl, wen und warum der himmel haf}t?
so fallt auch dem weisen hafl und strafe schwer

das Dau des himmels streitet nicht und siegt immer
redet nicht und findet immer die antwort

ruft nicht, und alle eilen von selbst herbei

verhélt sich still und vermag doch weise zu lenken

des himmels netz ist von gewaltiger grofie
weitmaschig, und doch entschliipft ihm nichts

ANMERKUNGEN Hier wird die Tatsache des Aufruhrs, der Rebellion, des
verzweifelten wagnisses als historisches Phédnomen konstatiert, mit einer gewis-
sen Nachsicht eingeschétzt und schlielich als dem Dau nicht gemaf verurteilt.
Gewaltanwendung in der Losung sozialer Fragen war den frithen Dauisten selbst
dann zuwider, wenn sie mit unverhohlener Antipathie mit dem Finger auf jene
wiesen, die taten vollbringen und gewaltsam sind. Sie iiberlielen die Bestrafung
der gewaltsamen dem Himmel, dem Dau, und zogen sich wohlweislich in eine ab-
wartende Teilnahmslosigkeit zuriick, ethisch-philosophisch begriindet in ihrem
Prinzip der Streitlosigkeit, des Mitleids und der angst, sich vorzuddngen, real
bedingt durch ihre politische Machtlosigkeit und die Unmoglichkeit, ihr namen-
loses Dau den Massen verstandlich zu machen bzw. die Herrschenden von dem
Wert der Befolgung ihrer Lehren iiberzeugen zu kénnen. Als Trost fiir jene, die
den mut haben, nichts aus verzweiflung zu wagen - und zu jenen rechneten sie
sicherlich auch sich selbst -, postulieren sie eine Art himmlische Gerechtigkeit
(nicht giite, die man ja vom Himmel nicht erwarten darf; vgl. Kap. 5), bildlich
ausgedriickt durch des himmels netz, durch dessen Maschen es den Méchtigen
ebensowenig geldnge hindurchzuschliipfen wie dem Kamel in der Bibel durch
das Nadelohr.
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Kapitel 74:

wenn das volk den tod nicht mehr fiirchtet
wie wollt ihr es mit dem tode erschrecken?
solange es den tod fiirchtet

mogt ihr die storenfriede packen und toten -
wer hétte noch mut zu verzweifeltem wagnis?

toten soll nur, wer zu toten befugt ist

wer totet statt seiner

ist wie der lehrling

der das beil schwingt an stelle des meisters
wer statt seiner das beil schwingt

zerhackt sich leicht die hand

ANMERKUNGEN Uber die erste Strophe siche Anm. zu Kap. 72. Wer
zum téten befugt ist in der zweiten Strophe ist zweifellos das Dau. Da, wie es
in Kap. 73 heifit, keiner zu sagen weif}; wen und warum der himmel haft, und
dem Weisen demnach majf§ und strafe schwerfillt, so wiirde er wie auch jeder
andere “sich die Hand zerhacken“, wenn er dem Dau zuvorzukommen trachtete.
Immerhin ist das Dau, wie wir noch in Kap. 79 sehen werden, immer auf der
seite der gerechten. Wer aber ist ein Gerechter nach dauistischer Deutung, die
ja das Prinzip des Guten und Boésen nicht anerkennt? Offenbar nur der Selbst-
lose, der im und fiir das Dau Lebende. Erwarteten die Dauisten, daf3 sich die
Selbststichtigen untereinander so lange bekriegen wiirden, bis der im Verborge-
nen wirkende und “De* akkumulierende Weise eine sich selbst zur Selbstlosigkeit
zwingende Welt wieder zuriickfithren kann zu jenem Idealzustand, den Kap. 80
schildert? Oder hofften sie doch heimlich auf einen Sieg der Massen der Leib-
eigenen, der Unterdriickten, gegen die erbdrmlichen rdauber, die ihrem Dau am
wenigsten gemafl handelten, um im entscheidenden Augenblick hervorzutreten
und ihre Lehre den siegreichen Volksmassen zu verkiinden? Es ist anzunehmen,
daf die frithen Dauisten trotz aller scheinbaren Weltfremdheit solche Moglich-
keiten erwogen haben.
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Kapitel 75:

das volk hungert

weil die herren zuviel steuern verzehren
deshalb muf} es hungern

es ist storrisch

weil die herren zuviel tun, es zu stéren

darum ist es storrisch

es nimmt den tod leicht

weil die herren zu sehr hangen an ihrem leben
deshalb nimmt es den tod leicht

nur jene wissen das leben wahrlich zu schatzen
die nichts tun, es zu storen

ANMERKUNGEN Die Analyse der tieferen Griinde, die zu sozialer Unrast
fiilhrten und den Zusammenbruch der partikularistischen®® Feudalordnung an-
kiindigten, in den ersten neun Zeilen ist von verbliiffender Einfachheit und durch
die Pragnanz der drei Konklusionen und die herausfordernde Wiederholung der
Pramissen als Kausalsdtze besonders wirkungsvoll und einprégsam, Die frithen
Dauisten erweisen sich hier als durchaus fahig, die sozialen Verhéltnisse ihres
Zeitaltets real einzuschitzen. Thre Weltfremdheit gewinnt jedoch sogleich wie-
der die Oberhand, wenn es sich darum handelt, diese von ihnen als unhaltbar
erkannten Verhéltnisse zu verdndern. Daher die zwei Schlufzeilen, die zwar eine
an die Adresse der Fursten und Herren gerichtete, versteckte und doch scharfe
Warnung enthalten, nicht mit dem Leben ihrer Untertanen zu spielen (da sie
dadurch ihr eigenes Leben gefiihrden), aber im Verhéltnis zu dem bitteren Ernst
der in Kap. 72 bis 75 aufgedeckten Probleme klingt der Rat, dafl man nichts
tun soll, um das Leben zu stéren, vage und nicht allzu iiberzeugend. Und nichts
tun, um das Leben zu storen, gilt ja sowohl fiir die Herren wie auch fiir die Hun-
gernden, Storrischen und den Tod Leichtnehmenden. Wer soll da den Anfang
machen, das Leben nicht zu stdren? Die reale und historisch richtige Beurteilung
der sozialen Verhéltnisse steht also in krassem Widerspruch zu ihren Vorschla-
gen, diese Verhéltnisse zu verdndern. In dem letzteren Punkt erweisen sich ihre
Ansichten als irreal, als weltfremd und ahistorisch. Dem im Rahmen eines zykli-
schen Weltbilds befangenen Menschen mag immerhin noch die Méglichkeit einer
retrogressiven’® Entwicklung, einer zwangslaufigen “Riickkehr“, vor Augen ge-
schwebt haben, die das starre und harte einer todestréchtigen Welt wieder zum
zarten, schwachen, biegsamen Urzustand des kindseins und zur unverdorbenheit
zuriickfiihren sollte: eine entpersonlichte Messiade "' kosmischer Regression.

69Streben nach Unabhéngigkeit von der Zentralgewalt
"0riickwirts gerichtet
Tlgeistliches Epos iiber Leben und Leiden Jesu Christi als Messias
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Kapitel 76:

zart und schwach ist des menschen leib, wenn er eben geboren
starr und hart aber wird er im tode

zart und biegsam sind tiere und pflanzen, eben erstanden
steif und starr aber sind sie im tode

so sind das starre und harte gefidhrten des todes

das zarte und schwache gefdhrten des lebens

so siegt nicht die starre und starke waffe
den starren und starken baum fallt die axt

so sinkt in die niederungen das starke und grofe
indes das zarte und schwache die hohen erklimmt

ANMERKUNGEN Der Gedanke, daf§ das Schwache, Geschmeidige, Kind-
liche, das Harte, Starre und Starke besiegt, ist uns bereits aus den Kap. 10
(zweite Strophe), 20, 36, 43 und 55 bekannt und taucht noch einmal in Kap. 78
auf. Im Zusammenhang mit den Kap. 72 bis 75 gesehen, scheint die empha-
tische Verkiindung des Sieges des zarten und schwachen iiber das starke und
grofle an dieser Stelle als Trost und zugleich Verheiflung gemeint zu sein, dafl
die unertragliche Gegenwart doch iiberwunden und der in Kap. 80 geschilder-
te Idealzustand der urtiefen gemeinsamkeit (vgl. Kap. 56) verwirklicht werden
kann, ja sich zwangsldufig verwirklichen mu8.
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Kapitel 77:

gleicht nicht das Dau des himmels
dem spannen des bogens?

das hohe wird herabgedriickt

das tiefe wird gehoben

vom Uberflufl wird abgekargt

das karge aufgewogen

das Dau des himmels nimmt vom iiberflufl
das karge aufzuwiegen

nicht so das Dau des menschen

es kargt vom kargen ab

den tberflufl zu speisen

wer aber hat genug, mit seinem iiberflufl
die welt zu speisen?

doch nur der weise

so ist der weise:

tut und verlangt nichts fir sich

nimmt nicht fir sich, was er vollbracht
und will nicht gepriesen sein

ANMERKUNGEN Mit dem Bogen scheinen im Staat Tschu, wo das Dau-
dedsching verfafit wurde, gewisse magische Vorstellungen verbunden gewesen zu
sein. Anzeichen dafiir finden sich im “Lied vom Herrn des Ostens®, einem der
Schamanenlieder Tschii Yiians (s. Anm. zu Kap. 10) und anderen alten Tex-
ten. Offenbar wurde der Bogen in der prophylaktischen Magie (Abwehrzauber)
verwendet. Als Attribut des Sonnengottes (Herr des Ostens) dient er diesem
zum Herabschiefen des unheilbringenden Gestirns “Tienlang®. Die Assoziation
von Bogen und Himmel bzw. Dau des himmels war daher fiir einen Mann aus
dem Tschu-Volk naheliegend. Der Bogen-Vergleich deutet die Vorstellung einer
ausgleichenden Gerechtigkeit - einer Art kosmischen Robin-Hood-Tendenz an:
ein Nehmen von den Reichen, um den Armen zu geben; und das innerhalb eines
sich gegenseitig ergénzenden, organisch ineinandergreifenden Systems. Im Ge-
gensatz dazu miiite das Dau des menschen (mit “Menschen scheinen hier in
erster Linie die Fiirsten und Herren gemeint zu sein), wenn wir den Vergleich
weiterspinnen wollen, den Bogen zum Brechen bringen. Unter den Menschen ist
allein der Weise in der Lage, die durch das Dau des menschen hervorgerufenen
Storungen zu beheben. Denn als Vertreter des Dau des himmels wirkt er wie
dieses; und iiberdies besitzt er das hicbste De (vgl. Kap. 38), da er nie das De
verlafit (vgl. Kap. 28), und sucht nicht wie jene, die das Dau des menschen
vertreten, vom Kargen abzukargen. Als einer, der Taten vollbringt, und doch
nichts fiir sich nimmt (vgl. auch Kap. 2, 10, 34 und 51), wirkt er beispielgebend
fir die Wiedererrichtung einer Gesellschaft, in der keiner edel sein, aber auch
keiner gemein sein (vgl. Kap. 56) kann.
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Kapitel 78:

nichts in der welt ist weicher und schwécher als wasser
und doch gibt es nichts, das wie wasser

starres und hartes bezwingt

unabéanderlich stréomt es nach seiner art

dafl schwaches iiber starkes siegt
starres geschmeidigem unterliegt
wer wiiflte das nicht?

doch wer handelt danach!

so sagt der weise;

wer eines landes iibel auf sich nimmt

ist wert, herr der altire zu sein

wer eines landes ungliick auf sich nimmt
ist wert, herr der welt zu sein

als gegenteil ist oft das wort erst wahr

ANMERKUNGEN Wie in den Kap, 8, 61 und 66 wird auch hier durch den
Wasservergleich symbolisch demonstriert, daf3 dieses scheinbar schwache Ele-
ment durch seine Anpassungsfihigkeit, seinen Mangel an starrer Korperlichkeit
(seine unbegrenzte Gestaltbarkeit), seine Nichtstreichbarkeit und selbstlosigkeit
allem korperhaft Selbstbegrenzten und Starren iiberlegen ist. Das Wasser in
seinen negativen Aspekten (seiner Gestaltlosigkeit und relativen Unbestimm-
barkeit) und positiven Wirkungen kommt unter allen erkennbaren Dingen dem
Dau und De am néchsten. Ahnliche Vorstellungen moégen auch dem Verfasser
der “Grofien Norm* (ein Kapitel des Schudsching - “Buch der Dokumente*) vor-
geschwebt haben, als er (sicher auf Grund é#lterer Uberlieferungen) in der Reihe
der Fiinf Elemente (Wuhsing: vielleicht besser mit “Fiinf Ubergingen“ bzw.
“Wandlungsphasen® zu iibersetzen) Wasser an die erste Stelle setzte. Die ande-
ren Elemente - Feuer, Holz, Metall und Erde -, die nach der zyklischen Konzep-
tion einander bedingen und “besiegen” (so z.B. “besiegt®, d. h. verbrennt Feuer
das Holz), kehren letztlich wieder zum Ausgangselement Wasser zuriick, das,
seinerseits den Kreislauf aufs neue beginnend, das Feuer zu “besiegen* vermag.
Im 28. Kap. des Buchs “Hstindse“ werden Konfuzius die folgenden Worte in den
Mund gelegt: “Das Wasser breitet sich liber alles Wachsende wachstumsférdernd aus
und tut doch nichts aus eigenem Antrieb; so gleicht es dem De. Es ist von unermeBlicher
Ausdehnung und erschépft sich doch nie; so gleicht es dem Dau .. Der dauistische Bei-
geschmack dieser angeblich von Konfuzius stammenden Auflerung ist unschwer
herauszufiihlen, und daf der grofie Polyhistor’> und Eklektiker”® Hsiindse auch
dauistische Gedanken in sein Werk verarbeitete, ist mit Sicherheit anzunehmen.
Trotzdem ist die Vorliebe fiir das Wassersymbol in einer Vielzahl alter Texte
(im Buch “Guandse““ ist dem Wasser sogar ein ganzes Kapitel gewidmet) zu
auffallend, um darin nicht eine Vorrangstellung des Wassers in den ontologi-
schen ™ Vorstellungen des alten China zu vermuten. Daf8 der Begriff Wasser

"2Wissender, Kundiger
73 Auswahler, Aussucher
"4erkenntnistheoretisch
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auch semantisch”™ in einer gewissen Beziehung zu dem Dau-Begriff stand (in
der Bedeutung “Flufiregulierung® - einen Fluf in die richtige Bahn leiten), ha-
ben wir bereits in der Einleitung (S. 8) erwédhnt. Die durch die Allmacht des
Wassers symbolisierte Uberlegenheit des Schwachen und Geschmeidigen iiber
das Starke und Starre (vgl. auch Kap. 76) ist den Menschen empirisch bekannt;
und doch sind sie in der differenzierten Welt der namen, in der Starres und
Starkes zu siegen scheint, nicht in der Lage, die notwendigen Lehren aus den
Offenbarungen der Erscheinungswelt zu ziehen. Ebenso wie die unverstdndigen
das Dau verlachen (vgl. Kap. 41), erscheint auch das Wasser, trotz seiner offen-
sichtlichen Uberlegenheit iiber das Starre und Starke, als das niedrige, das alle
verachten (vgl. Kap. 8).

Wie das Wasser Schmutz und Unrat in sich aufnimmt und wegspiilt, ohne sich
dessen zu schimen, so empfindet es auch der Weise nicht als Schande, Ubel
und Ungliick eines Landes auf sich zu nehmen. Hinter dieser Form der Selbster-
niedrigung und zugleich Erhéhung zu wahrem Koénigtum steckt noch jene uralte
Vorstellung von der Verantwortlichkeit des Priester-Hauptlings oder Stammes-
schamanen fiir den normalen und gesicherten Ablauf des Naturgeschehens (s.
Einleitung, S. 8). In dem “Buch der Dokumente* (Schudsching, Kap. Tang-gao,
“Verkiindung des Herrschers Tang®) findet sich folgende interessante Stelle, die
in dhnlichem Wortlaut auch in den “Gespriachen® ’(des Konfuzius; Lunyti, Kap.
XX, 3) zitiert wird: “Tang sagte ... Die Vergehen von euch, den (Vélkern der) zahllosen
(wortlich: zehntausend) Regionen, mégen auf mir allein lasten; meine eigenen Vergehen
mégen euch, den (Vélkern der) zahllosen Regionen nicht angelastet werden .. Auch im
Dsodschuan (s. Anm. zu Kap. 31) finden wir einen Satz, der nicht nur dem Sinn
nach, sondern auch sprachlich grofie Ahnlichkeit mit der betreffenden Zeile in
Kap. 78 des Daudedsching aufweist. Der Herzog von Dschin will dem vom Staat
Tschu bedréngten Staat Sung zu Hilfe eilen, Worauf ihm ein gewisser Bo Dsung
abrat: “.. Der Himmel hat eben (dem Staat) Tschu (das “Mandat" — Macht) verliehen,
so ist es noch nicht méglich, sich mit Tschu im Kampfe zu messen. Denn wenn Dschin
auch stark ist, wie kdnnte es dem Himmel widerstreben! Das Sprichwort sagt: Hoch und
niedrig folgen des Herzens Ermessen; die Fliisse und Seen nehmen auch Schmutz auf ...
Der Herr eines Landes nimmt (seines Landes) Ubel auf sich: so ist das Dau des Him-
mels .. (Dsodschuan, Fiinfzehntes Jahr des Herzogs Hsiien). Eine assoziative
Verbindung zwischen Dau und Wasser (im Sinne von Katharsis - Reinigung)
a8t sich auch in diesem Zitat erkennen. Die Verachtung, mit welcher die frithen
Dauisten auf die Méachtigen ihrer Zeit herabsahen, 148t kaum die Annahme zu,
daf sie diese tatséchlich fiir fahig hielten, eines landes ibel oder eines landes
ungliick auf sich zu nehmen. Viel wahrscheinlicher ist, daf sich der dauistische
Weise mit seiner “Kenntnis“ des Dau und seiner Fahigkeit, sich wie das Symbol
des Dau, das Wasser, zu verhalten, selbst als herr der welt betrachtete. Daher
mag die letzte Zeile - abgesehen von ihrem fiir die Grundhaltung des Verfassers
des Daudedsching allgemeingiiltigen Sinn (vgl. Anm. 41) - hier eine Umkehrung
der namen, d.h. Ablésung der Fiirsten und Herren, die ihrer Wiirde nicht mehr
gerecht werden konnen, durch den Weisen andeuten.

"SbedeutungsmiBig
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Kapitel 79:

ist auch der argste groll beschwichtigt
schwelt immer noch ein rest von groll
wie ihn begiitigen?

halt der weise den vertrag in den hianden
so prefit er damit nicht die menschen
wer De besitzt, wahrt den vertrag

wer keins besitzt, fordert fron

das Dau, das keinem nahesteht
ist immer auf der seite der gerechten

ANMERKUNGEN Daf§ sich der Weise zumindest visiondr als zukiinfti-
ger herr der welt (s. Kap. 78 und Anm. zu Kap. 78 Schluf}) sah, scheint auch
dieses Kapitel zu bestétigen. Sollte einst der Tag kommen, an dem der Weise
den Vertrag (das “Mandat des Himmels*) in Hédnden halten wird, so wird der
Geist der Unruhe, der die Welt so lange der natiirlichen Ordnung entfremdete,
noch als rest von groll weiterschwelen. Zum Unterschied von denen, die kein
De besitzen (den gegenwértigen Herrschern in der Welt der namen), die ihren
vertrag (das “Mandat des Himmels“, das ihren Vorvitern Macht verlieh) dazu
miflbrauchen, das Volk fiir sie fronen zu lassen, wird der Weise, frei von allem
selbststichtigen Hinzutun, den vertrag, der fiir ihn dem natiirlichen Wirken des
Dau gleichkommt, selbst wirken lassen. Denn fiir ihn ist der vertrag kein Un-
terpfand der Macht, das die Welt in Glaubiger und Schuldner teilt, sondern
die offenbar gewordene Berechtigung, kraft seines in sich gespeicherten De (vgl.
Kap. 81) die Welt zuriickzufithren zu jener natiirlichen Ordnung, in der keiner
verwandt, keiner fremd, keiner edel und keiner gemein sein wird (vgl. Kap. 56).
Fir ihn handelt es sich nicht wie bei den privilegierten Noblen und Reichen
darum, mit Fronpflichtigen und Schuldnern zu rechten, sondern den Begriff der
Schuld iiberhaupt, der ja an die namen gebunden ist, zugleich mit diesen in
der urtiefen gemeinsamkeit aufzulésen. In diesem Sinn handelt er wie das Dau,
das keinem nahesteht (im Original wortlich verwandt - wie in Kap. 56), sondern
immer auf der seite der gerechten (offensichtlich hier als “selbstlos dem Dau
Folgende® zu verstehen) steht, also ohne jegliche Bevorzugung im allgemeinen
Interesse des Grofien Stammes wirkt.
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Kapitel 80:

klein sei das land, das volk gering an zahl

so viele werkzeuge es gibt, gebraucht sie nicht!
lehrt das volk den tod scheuen und weites wandern meiden!
gibt es auch boote und wagen

man besteige sie nicht

gibt es auch harnisch und waffen

man hole sie nicht hervor

das schreiben schafft ab

lehrt die menschen wieder quippu-knoten kniipfen
die speise sei ihnen siif3

die kleidung schon

die hiitten bequem

die sitten frohlich

die nachbarstaaten liegen dicht beisammen

man hort die hithner gackern, die hunde bellen
und doch verkehrt man bis zum tode

mit seinen nachbarn nicht

ANMERKUNGEN Uber die Grundziige der Soziallehre der frithen Dauisten
siehe Einleitung, S. 16; ber ihre regressive Haltung dem kulturellen Fortschritt
gegeniiber und deren Hintergriinde gibt die Anm. zu Kap. 28 (insbesondere die
dort zitierte Passage aus dem 12. Kap. des Buchs “Dschuangdse®) ndhere Aus-
kunft. Dafl sich die letzten neun Zeilen des Kap. 80 auch im Text des 10. Kap.
des Buchs “Dschuangdse” finden, wurde in Anm. zu Kap. 65 erwahnt, in welcher
auch der Disintegrations ®proze dieser idealen Ordnung der Vorzeit als Kon-
sequenz des “Wissens“ und der Verwendung von Geriten aufgezeigt wird. Eine
andere Passage tiber jenen gesellschaftlichen Idealzustand und ihren Zerfall im
Buch “Dschuangdse” wurde in der Einleitung (S. 9) zitiert. Nach dem “Buch der
Wandlungen“ “machte man in grauer Vorzeit Knoten in Stricke” (d.h. hatte eine Kno-
tenschrift - wie die Quippu der Inkas?), “die Weisen spiterer Zeitalter ersetzten sie
durch eingeritzte Zeichen". Die Wiedereinfithrung einer solchen “Schrift* wiirde die
Ubermittlung von Gedanken auf rein quantitative Begriffe beschriinken und die
schriftliche Aufzeichnung menschlichen “Wissens“ und damit die Verbreitung
der Lehren der “Weisen“ unméglich machen.

“Je tiefer wir in der Geschichte zuriickgehen“, schreibt K. Marx, “je mehr erscheint
das Individuum, daher auch das produzierende Individuum, als unselbstandig, einem gro-
Beren ganzen angehérig ... (Grundrisse der Kritik der Politischen Okonomie, Berlin
1959, S. 6). Eben jene Submersion”” des Individuums - sein Wieder-unselbstéindig
werden - erstrebten die frithen Dauisten. Und das konnte nur dadurch herbeige-
fihrt werden, dafl man dem “produzierenden Individuum® die ihm zur Verselb-
stdndigung verhelfenden Produktionsinstrumente entwand. So zumindest dach-
ten die frithen Dauisten. Im “Kapital“ (Marx/Engels, Werke, Bd. 23, Berlin
1962, S. 430 f.) zitiert K. Marx aus F. Bieses “Die Philosophie des Aristoteles“:
“Wenn jedes Werkzeug auf GeheiB, oder auch vorausahnend, das ihm zukommende Werk
verrichten kénnte, wie des Dadalus’ Kunstwerke sich von selbst bewegten, oder die DreifiiBe

"6Spaltung, Auflésung eines Ganzen in seine Teile
77Uberschwemmung; Untertauchen
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des Hephistos aus eignem Antrieb an die heilige Arbeit gingen, wenn so die Weberschiffe
von selbst webten, so bediirfte es weder fiir den Werkmeister der Gehilfen noch fiir den
Herrn der Sklaven." “Und Antipatros”, fahrt Marx fort, “ein griechischer Dichter aus
der Zeit des Cicero, begriiBte die Erfindung der Wassermiihle zum Mahlen des Getreides,
diese Elementarform aller produktiven Maschinerie, als Befreierin der Sklavinnen und Her-
stellerin des Goldenen Zeitalters!” Hingegen hétte Paracelsus (Theophrastus Born-
bastus von Hohenheim, 1493-1541), stiinde im Daudedsching statt Dau Gott,
dem dauistischen Ideal des Kap. 80 wahrscheinlich vorbehaltlos zugestimmt,
Auch ihm schwebte ein zukiinftiges “Reich Gottes auf Erden“ vor, in dem “wird
aus sein all Menschengesetz, Lehr, Weisheit, Firsichtigkeit (Vorsicht, Vorsorge) und alles,
womit sie umgehen .. (K. Goldammer, “Paracelsus“, Stuttgart 1960, S. 187).
Warum dieser gewaltige Unterschied zwischen Aristoteles’ und Antipatros’ Traum
von einer Welt, in der maschinelle Arbeit menschliche Miihe ersetzen und da-
mit die Sklaverei aufheben wiirde, und der Sehnsucht der frithen Dauisten und
Paracelsus’ (und noch vieler anderer Denker; sieche A. O. Lovejoy und G. Boas,
A Documentary History of Primitivism and Related Ideas, Baltimore 1935)
nach einer “Riickkehr® zu urgesellschaftlich kommunistischen Lebensformen?
Der Grund ist wahrscheinlich darin zu suchen, dafl Aristoteles und Antipatros
unter den Bedingungen eines Sklavenhalterstaats mit hochentwickelten und in
groen Stddten zentralisierten Manufakturen nur im technischen Fortschritt die
Moglichkeit einer 6konomischen und sozialen Befreiung des “instrumentum vo-
cale“ 78 sehen konnten, indes die frithen Dauisten und Paracelsus, wenn auch auf
sehr unterschiedlichen Stufen der historischen Entwicklung, das Hauptanliegen
ihrer Zeit in der Befreiung der leibeigenen Bauernschaft vom Joch feudalparti-
kularistischer Ausbeutung sahen. Interessanterweise war auch Paracelsus’” Welt-
bild von jenen fiir bauerliche Lebensformen charakteristischen Vorstellungen
der Interrelation von Mensch, Erde und Gestirn (Himmel), von Gestirn (Him-
mel, Jahreszeiten) und Metallen bzw. Elementen (vgl. die Fiinf Elemente der
Chinesen, Anm. zu Kap. 78) stark beeinfluit. Auch in verschiedenen Kulturbe-
reichen und diachron™ betrachtet, sind solche Ahnlichkeiten des Weltbilds und
politischer Ideale wohl als mehr denn blofler Zufall zu werten. Zerstérung des
feudalistischen “Wissens“ und Ritualismus sowie der feudalistischen Bodenbe-
sitzverhéaltnisse und rickkehr zu einer urtiefen gemeinsamkeit waren seit jeher
Parole und Triebkraft “storrisch® und “aufsédssig® gewordener Bauernmassen.
Doch wahrend die frithen Dauisten “Verdummung®“ und die Schau in der dinge
geheimnis als Allheilmittel empfahlen und den zyklischen Kreis “riickkehrend*
zu schliefen gedachten, brach Paracelsus immer wieder aus dem Kreis mittelal-
terlicher Vorstellungen heraus und tat viel “iiberfliissiges” - zwar nicht “wider
die Natur®, aber wider die “Weisen“ seiner Zeit. Hier zeigen sich trotz aller iiber
weite Zeitspannen hinwegreichenden Ahnlichkeiten auch diese zwangslaufig be-
gleitenden zeitbedingten Unterschiede.

Eine Frage, die uns wahrscheinlich auch die frithen Dauisten kaum zufrieden-
stellend beantwortet hétten, ist: wie die Aufsplitterung in ihrer idealen Gesell-
schaftsordnung in kleine, voneinander getrennte naturalwirtschafliche Einheiten
(Dorfgemeinden) mit der auch von ihnen durchaus erwiinschten Reichseinigung
(vgl. Kap. 48, 57, 66 und 78) zu vereinbaren sei. Praktisch ist dieses Problem
schwerlich 16sbar.

78 Lohnarbeit
79die geschichtliche Entwicklung der Sprache betreffend
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Kapitel 81:

wahre worte sind nicht schon
schone wort sind nicht wahr

dem guten fehlt die glatte zunge
glattziingige sind nicht gut

wissende sind nicht gelehrt
gelehrte sind nicht wissend

der weise speichert nicht fiir sich
und da er andern dient

wachst sein besitz

und da er andern gibt

so mehrt er sich

das Dau des himmels:
nutzen ohne schaden

das Dau des weisen:
handeln ohne streit

ANMERKUNGEN Die ersten drei Strophen dieses Kapitels klingen wie ei-
ne ironisierende Entschuldigung des Autors fiir alles Unschickliche, Ungeschickte
und Ungelehrte (d.h. so Scheinende: denn hier schldgt die Ironie der Paradoxa
in bitteren Ernst um), das er in seinem Werkchen der Welt der namen an den
Kopf geworfen hat. Aber dieser Eindruck verfliegt sofort, wenn wir die Wucht der
aus dem engmaschigen Sprachgefiige der Paradoxa hervordriangenden Aussagen
tiefer empfunden haben: &hnlich wie in der anthropomorphen Géttlichkeit der
kosmischen Ordnung in der Bibel werden hier die Werte der Welt umgedreht, in
ihr Gegenteil verkehrt. Der Gott des alten Testaments droht: “Ich will zunichte ma-
chen die Weisheit der Weisen, und den Verstand der Verstindigen will ich verwerfen* (Je-
saia 29, 14). Und der Apostel Paulus fragt hohnisch: “Wo sind die Klugen? Wo sind
die Schriftgelehrten? Wo sind die Weltweisen? Hat nicht Gott die Weisheit dieser Welt zur
Torheit gemacht?* (1. Korinther, 7, 20.) Weise nach diesen Auffassungen sind nur
jene, die ihre Weisheit ein- oder, besser gesagt, umschmelzen in der Allweisheit
- im Gott der Bibel oder im Dau der Dauisten. Der magische Kern ist in beiden
Weltvorstellungen fiithlbar: Nur fehlt den Dauisten jeglicher Hang zur Hingabe
an eine neue Autoritét - einen anderen Despoten, der Gnaden und Strafen nach
eigenem Gutdiinken, nicht nach dem Universalgesetz eines Dau austeilen darf.
Das Dau ist hereingeholt in die Gesellschaft; der Mensch ist nicht hinausgewor-
fen in den {ibersinnlichen Machtbereich eines je nach Laune giitigen oder bosen
Tyrannen. Wenn sich das Dau verkorpert, so dann im Weisen - dem irdischen
Vertreter des Dau, der jeder Gesellschaftsschicht angehéren mag, der nur eines
braucht, um im dauistischen Sinn weise zu sein: Selbstlosigkeit und damit Auf-
16sung im Dau und Ubereinstimmung mit ihm. Nur eines solchen Weisen Wort
ist wahr (zuverlédssig), nur er ist gut (selbstlos), nur er ist wissend. Und nur er
bedarf nicht des Wortgeklingels, des geistreichen Herumredens, des Herbei- und
Wegdisputierens, wie es die glattziingigen nach Belieben zu tun pflegen, und der
Scheingelehrsamkeit, die an namen haftet, ohne dem Urgrund des Benannten

154



jemals ndherkommen zu kénnen. Er verliert tdglich, weil er dem Dau ergeben (s.
Kap. 43) und eben aus diesem Grund des unerschopflichen Reichtums des Dau
teilhaftig wird. Und wie das Dau kreisend ist, nie sich erschopfend (s. Kap. 25)
nur zum Nutzen, nie zum Schaden des Groflen Stammes wirkt, so wirkt auch
der Weise als menschlicher Vertreter des Dau: und da er andern gibt, so mehrt
er sich. Denn da er, nach dem Dau handelnd, in seinen Handlungen dem De der
Dinge entspricht, also zu handeln ohne streit gezwungen ist, so bleibt ihm auch
sein eigenes De erhalten; und so gewinnt er mit dem Gewinn der Dinge immer
neue Kréifte aus dem unerschopflichen Kraftquell des Dau.
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Ernst Schwarz

Quelle

o Autor: Matthias Claus
o Herausgeber: http://www.das-klassische-china.de/Tao/Ubersicht ...

e Datum: 2004

Kurzbiographie

Ernst Schwarz (*6.8.1916, 16.9.2003) entstammt einer jiidischen Kaufmannsfa-
milie in Wien. Er studiert anfinglich Agyptologie und Medizin, nach dem An-
schluss Osterreichs an das Deutsche Reich im Mérz 1938 emigriert er im Alter
von 22 Jahren nach China. In Shanghai lernt er im Selbststudium Chinesisch. In
Hangzhou und Nanjing unterrichtet er englische Literatur an der chinesischen
Universitédt. Seine Jahre in China bis 1960 verbringt er recht unkonventionell
und gibt an, ’als Dolmetscher bei Gericht, als Ubersetzer, als Jutespinner, als
Bauer im regelméafigen freiwilligen Einsatz in den Teeplantagen und auf den
Reisfeldern in Hongdschour, als Sportlehrer, als Journalist, Bibliothekar und
in so machen anderen Berufen’ titig gewesen zu sein. ’Ein ziemlich miithsames
Leben, dafiir aber voller Abwechslung’

Uber die Zeit des ’Grofien Sprung vorwirts’ schreibt er: 'Noch Jahre nach mei-
ner Riickkehr nach Europa sah ich mich in Alptraumen zuriickversetzt in die
graue Welt sinnloser, oft ganze Tage lang dauernder Versammlungen, verfolgten
mich die schrillen Stimmen der Anklager und Denunzianten, der grimmige Ton
der Kritik und die strenge Bestrafung, die ehrliche Menschen iiber sich ergehen
lassen mufiten, wenn sie ,dumm’ genug waren, die Wahrheit zu sagen, wirk-
lich kritikwiirdige, Volk und Staat schidigende Mafinahmen, Fehler und Méngel
aufzudecken.

Aufgrund chinesischer Repressalien verldsst Schwarz 1960 China und reist iiber
England und Belgien schliefflich in die DDR. Von 1961 bis 1970 unterrichtet er
als wissenschaftlicher Mitarbeiter und spéter als Lektor am Ostasiatischen Insti-
tut der Humboldt-Universitéat in Berlin. 1965 promoviert Schwarz zum Doktor
der Philosophie. Nachdem er aus den Diensten der Universitidt ausgeschieden
ist, lebt er als freier Ubersetzer.

1993 zieht Schwarz wieder in seine Heimatstadt Wien zuriick.

Ausgaben

e Laudse. DAUDEDSCHING.
Aus dem Chinesischen iibersetzt und herausgegeben von Ernst Schwarz.
Philipp Reclam jun., Leipzig 1970. 226 Seiten.

o Laudse Daudedsching (Lao-tse Tao-te-king).
Aus dem Chinesischen tibertragen und mit einer Einfithrung,
Anmerkungen sowie einem Literaturverzeichnis
herausgegeben von Ernst Schwarz.
Deutscher Taschenbuch Verlag GmbH & Co.KG, Miinchen 1980
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Rezension

“... Der Leser mag sich wundern, warum in der Ubersetzung alle Wérter ... kleingeschrieben
und alle - auBer den fiir das Verstandnis unbedingt notwendigen - Satzzeichen vermieden
wurden. Der Grund liegt einfach darin, daB es im klassischen Chinesisch keine Wortgrup-
pen im Sinn unserer grammatikalischen Begriffe gibt - und auch keine Satzzeichen! So
wagten wir den Versuch, typographische Haupt- und Zeitworter, Satzbeginn und Satzende
zu verwischen, zumindest mit diesem einzigen uns im Deutschen zur Verfiigung stehen-
den visuellen Mittel, ihre Unterschiedlichkeit weniger auffallig zu machen. Wir hegen dabei
zugleich auch die Hoffnung, den Leser in den durchgehend kleingeschriebenen und satz-
zeichenarmen oder satzzeichenlosen Satzen die Zusammenhange selbst suchen und somit
an der Arbeit des Ubersetzers gleichsam interpretativ teilnehmen zu lassen.”

Der Verfasser bietet in seinem Vorwort eine sehr ausfiihrliche und vielschichtige
Einfihrung, gibt interessante Anmerkungen zu den etymologischen Grundlagen
der chinesischen Begriffe des TaoTeKing und entwirft in einem geschichtlichen
Abriss die gesellschaftliche Situation und das Weltbild im China der Friihzeit.
Absolut lesenswert!
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