Weiblich — mannlich, Yin und Yang:

Kulturelle und philosophische Hintergriinde in China

Karl-Heinz Pohl

Mannlichkeit und Weiblichkeit sind bekanntlich keine isolierten Ph&nomene; ohne ihre
jeweils komplementaren Seiten wirde man nicht dartiber sprechen kénnen. Insofern wird auch
im Folgenden meist von beiden zusammen die Rede sein, konkret von der chinesischen Yin-
Yang-Symbolik, welche sich allerdings nicht nur auf die Dualitat mannlich-weiblich, sondern
auch und gerade auf kosmologische Vorstellungen bezieht. Die folgenden Ausfiihrungen
gliedern sich grob in zwei Teile: Zunéachst wird aus komparatistischer Sicht in die im Buch
der Wandlungen (Yijing, hierzulande bekannter in der Umschrift | Ging) Uberlieferte
chinesische Kosmologie eingefihrt; dabei wird auch der Frage nachgegangen, wie sich die
daraus abgeleiteten Ansichten maoglicherweise in Rollenvorstellungen der Geschlechter
niedergeschlagen haben. Zum Schlu soll den Spuren des Yin-Yang-Denkens in der

chinesischen Kultur (Asthetik, Kampfkunst etc.) nachgegangen werden.

1. Chinesische Kosmologie

1.1 Kosmogonische Mythen und Welterklarungen im westlich-chinesischen Vergleich

Kosmologische Vorstellungen sind eng verbunden mit Schopfungsmythen. Vergleichen wir
den abendlandischen judaisch-christlichen Mythos des Buches Genesis mit chinesischen
Schopfungsmythen, so ergeben sich bedeutsame Unterschiede. Das Buch Genesis ist ein
kosmogonischer Mythos, der von der Vorstellung eines einzigen, personalen Gottes als
Schopfer ausgeht. Komparatistisch gesehen ist dabei interessant, dal? Gott am ersten Tag Licht
schuf, daB er dabei das Licht als gut ansah und es folglich von der Finsternis trennte. Die
explizite Gutheit des Lichts legt hier nahe, dal8 die Finsternis schlecht ist. Weiterhin heif3t es
in Kapitel I, dal Gott die Menschen als Mann und Frau schuf, wobei in Kapitel Il prézisiert
wird, daB er mit dem Mann begann und die Frau spater aus einer Rippe des Mannes nahm —
wie wir heute wissen: eine folgenreiche Prioritdtensetzung, wobei jedoch (im Bild des

gleichen Fleisches) auch eine gewisse Einheit impliziert ist. Schlielich spielt die



Wirkungsgeschichte eines Mythos eine wichtige Rolle. Wir mdgen zwar heute in aufgeklarter
Pose das Mythische am Buch Genesis beldacheln, doch dieser Mythos wurde (und wird von
manchen Gruppen noch) bis in unser Jahrhundert hinein fir wahr gehalten’, d. h., er hat
aufgrund seiner exponierten Stellung am Anfang der Heiligen Schrift das Denken und
Verhalten im christlichen Abendland in nicht zu unterschatzender Weise bestimmt. Wir sind

davon geprégt, ob wir es wollen oder nicht.

Betrachten wir dagegen chinesische Schopfungsmythen, so lai3t sich zundchst feststellen, dal3
es darunter keinen vergleichbaren kosmogonischen Mythos gibt. Die uns uberlieferten
Schopfungslegenden sind uneinheitlich und, was noch wichtiger ist, wirkungsgeschichtlich
irrelevant, bzw. nur dann bedeutend, wenn sie auch Kulturstiftendes betreffen. In China waren
diese Mythen wohl in der Han-Zeit (3. Jh. v. - 3. Jh. n. Chr.) stark verbreitet’, doch verloren
sie spater an Wirkung, sie gingen jedenfalls nicht in eine kanonische Uberlieferung ein. Erst in
diesem Jahrhundert, als man in der Begegnung mit dem Westen die Bedeutung von Mythen
(judaisch-christlichen und griechischen) fiir das abendlandische Selbstverstandnis erkannte,
hat man sich verstarkt der Erforschung der eigenen, von konfuzianischen Gelehrten niemals

ernstgenommenen mythologischen Tradition zugewandt.

Am interessantesten fir unseren Vergleich ist die Vorstellung von zwei Gottheiten, von
welchen die weibliche, Nigua (eine Art Urmutter), die Menschen aus gelber Erde erschuf; der
mannliche Part, Fuxi, zdhmte hingegen die Tiere und gab den Menschen die Schrift (ndmlich
die acht Grundzeichen oder Trigramme des Buches der Wandlungen; siehe unten, Fn 4). Er
tragt insofern eher die Ziige eines Kulturheroen. Wichtig ist, dafl in den verschiedenen
Versionen dieses in Schriften der Han-Zeit Uberlieferten Mythos sich Nigua und Fuxi —
sobald die Welt in Ordnung ist — entweder als Bruder und Schwester oder als Mann und Frau

verbinden und insofern eine komplementére Einheit bilden. Ikonographisch finden wir sie z.

Man bemerke allerdings, daf? bereits friihe Christen wie Augustinus (oder auch judische Philosophen wie
Philo von Alexandrien und Maimonides) offenbar davor gewarnt haben, die Schépfungsgeschichte wortlich zu
interpretieren: Davis A. Young, "The Contemporary Relevance of Augustine's View of Creation", Perspectives
on Science and Christian Faith 40.1:42-45 (3/1988):
http://www.asa3.0rg/ASA/PSCF/1988/PSCF3-88Y oung.html.

" Siehe hierzu Li Zehou, Der Weg des Schénen. Wesen und Geschichte der chinesischen Kultur und Asthetik,
hg. von K.-H. Pohl u. G. Wacker, Freiburg 1992, S. 118-143.


http://www.asa3.org/ASA/PSCF/1988/PSCF3-88Young.html

B. in hanzeitlichen Grabfunden dargestellt als zwei Wesen mit Drachenkdrpern und

ineinander verschlungenen Schwénzen (siehe Abb. 1).

Abb. 1: Nugua und Fuxi

Nun enthélt die kanonische konfuzianische Uberlieferung, die sich am ehesten mit der
Wichtigkeit der Bibel fur die abendlandische Tradition vergleichen lait, interessante

Vorstellungen zur Kosmologie. Diese finden sich im angeblich &ltesten und ehrwirdigsten der



sogenannten Flnf Klassischen Schriften, dem in seiner Urform als Orakelbuch aus dem
frihen 1. vorchristlichen Jahrtausend datierenden Buch der Wandlungen. Es ist insofern eine
Quelle, die sich im Rang durchaus mit dem Alten Testament vergleichen 1&3t. Doch damit
nicht genug: Der Neokonfuzianismus, der sich ab dem 11. Jh. n. Chr. entwickelte und bis ins
20. Jh. hinein die orthodoxe Lehre blieb, entstand gerade durch das Aufgreifen der
Kosmologie des Buches der Wandlungen (welche dann zusammen mit konfuzianischer Ethik
und buddhistisch inspirierter Metaphysik zu einem geschlossenen System verbunden wurde).
Insofern sind die betreffenden Teile dieses Buches wirkungsgeschichtlich am ehesten mit dem

Buch Genesis zu vergleichen: Sie haben das Denken und Verhalten der Chinesen nachhaltig

gepragt.
1.2 Das Yin-Yang-Modell

Welches sind die kosmologischen Vorstellungen im Buch der Wandlungen? Auf einen Punkt
gebracht: Die Erschaffung der irdischen Vielfalt ist nicht Ergebnis eines gottlichen
Willensaktes, sondern eines quasi kosmischen Geschlechtsaktes, namlich zwischen Himmel
und Erde. So heifit es im wichtigen ,,GroBen Kommentar* (Xici zhuan) zum Buch der

Wandlungen:

,Himmel und Erde kommen in Beriihrung, und alle Dinge gestalten sich und
gewinnen Form. Das Mannliche und Weibliche mischen ihre Samen, und alle

Wesen gestalten sich und werden geboren.“:{

Hier, in einem vergleichsweise spaten Teil des Buches (die Kommentare sind wahrscheinlich
zwischen dem 4. und 2. vorchristlichen Jahrhundert entstanden), ist explizit von Himmel
(tian) und Erde (di) sowie von Mannlich (nan) und Weiblich (nl) die Rede. An anderen
Stellen des Buches wird dies abstrakter formuliert: Die Welt entsteht durch das
Zusammenwirken von zwei polaren Kréften oder Prinzipien, die sich jedoch nicht gegenseitig
bekampfen (also nicht, biblisch gesprochen, Kréfte des Lichts, denen Kréafte der Finsternis

feindlich gegenuber stehen), sondern die sich gegenseitig bedingen, also nur in ihrer

" Xici zhuan, 11, 4; Richard Wilhelm (Ubers.), | Ging. Das Buch der Wandlungen, Dusseldorf/KéIn 1972, S.
316; vgl. Richard John Lynn (Ubers.), The Classic of Changes, New York 1994, S. 85. Zum Yijing siehe auch
Dominique Hertzer, Das Mawangdui-Yijing — Text und Deutung, Miinchen 1996, sowie zwei neuere deutsche
Ubersetzungen: Dennis Schilling; Yijing — Das Buch der Wandlungen, Miinchen 2009, Rainald Simon, Yijing /
Buch der Wandlungen, Reclam 2014.



Koexistenz bestehen konnen und in ihrem vereinigten Wirken alles entstehen lassen. Diese

kosmogenetischen Kréfte oder Prinzipien werden Yang und Yin genannt.

Uber den Ursprung von Yang und Yin, bzw. von Himmel und Erde, auRert sich der

Kommentar nur indirekt und in relativ kryptischer Weise:

,Darum gibt es in den Wandlungen das Allerdulerste (taiji). Dieses erzeugt die

zwei Formen. Diese erzeugen die vier Bilder. Die vier Bilder erzeugen die acht

Grundzeichen (Trigramme)*’
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Abb. 2: Entstehung von Yin und Yang sowie den 8 Trigrammen aus dem ,,Allerduf3ersten*

Obwohl der Kommentar, wie aus dem Kontext hervorgeht, hier lediglich die Genese der

,Bilder (Hexagramme) " des Orakelbuches beschreibt, wurde das in diesem Kontext

' Xici zhuan, 1, 11; vgl. Wilhelm, S. 295; Lynn, S. 65. Im Buch der Wandlungen werden Yang und Yin durch
unterschiedliche ,,Striche dargestellt: Fiir Yang steht ein ungeteilter und fiir Yin ein zweigeteilter Strich. Die
,»vier Bilder« sind Anordnungen von Yin und Yang in Zweiergruppen. Die Trigramme setzen sich aus jeweils
drei Yin- oder Yang-Strichen zusammen. Nach jeweilig unterschiedlicher Zusammensetzung von Yin- und
Yang-Strichen tragen sie die Bedeutung von Himmel, Erde, Donner, Berg, Wasser, Feuer, See und Wind,
sowie der damit assoziierten Eigenschaften wie das Schopferische, das Empfangende, das Erregende, das

Stillehalten, das Abgriindige, das Haftende, das Heitere und das Sanfte.



genannte ,,AllerduBerste” (taiji) von spéateren Kommentatoren unterschiedlich interpretiert:
Zuné&chst wurde es als das Nichts oder das Namenlose, aus dem sich Himmel und Erde, bzw.
Yang und Yin (die ,,zwei Formen*), herausdifferenzierten, im Neokonfuzianismus schlieB8lich,
in welchem es zu einem zentralen Konzept avancierte, als die ideelle, geistige Wesenheit des

Seins in seiner Gesamtheit verstanden.

Wie aus der bekannten, allerdings vergleichsweise spét entstandenen (ca. 11. Jh. n. Chr.)
bildlichen Darstellung des Yin-Yang-Symbols hervorgeht (siehe Abb. 3), spielt die Dynamik
zwischen beiden Kréften eine wesentliche Rolle, und zwar 1. der Wechsel bzw. Wandel
zwischen den beiden: innerhalb des geschlossenen Kreises bedeutet das Wachsen des einen
immer das Vermindern des anderen; und 2. die gegenseitige Durchdringung der beiden: der
Keim des einen ist immer schon im anderen angelegt. Insofern haben wir hier keinen
Dualismus von miteinander konfliktierenden Gegensatzen, sondern komplementére, einander
bedingende Kréafte, die immer in einen Zustand des Ausgleichs streben. Das Verhéltnis
zwischen den beiden ist nicht dialektisch im Sinne Hegels und fiihrt deshalb nicht zu einer
linearen Entwicklung. Allerdings ist es auch kein statisches Modell, vielmehr ein zyklisch
sich wandelndes Modell eines dynamischen Gleichgewichts, wobei der Gedanke der
Zusammengehdrigkeit zentral ist. Insofern spricht man auch von einer expliziten Dualitét

(nicht Dualismus!) mit impliziter Einheit."

' Die insgesamt 64 als Hexagramme bezeichneten Bilder bestehen aus sechs Strichen, d.h., sie setzen sich aus
jeweils zwei Trigrammen zusammen. Nach der im obigen Zitat vorgestellten Genese ergeben sie sich rein

mathematisch gesehen als Ergebnis einer durch Zweiteilung gewonnenen geometrischen Reihe.

' Allen Watts, Tao - The Watercourse Way, New York 1972, S. 26.



Abb. 3: Yin-Yang und die 8 Trigramme

Die gegenseitige Bedingtheit dieser beiden Krafte 1Rt sich am einfachsten am Beispiel des
elektrischen Stroms illustrieren: Elektrischer Strom (Energie) fliet immer zwischen einem
positiven und negativen Pol. Die Ausdriicke positiv und negativ werden hierbei bekanntlich
nicht bewertend gebraucht, vielmehr bedeuten sie HinfluR und Ruckflul, Impuls gebend und
Impuls aufnehmend, aktiv und passiv. , Krifte” ist insofern kein addquater Ausdruck, da
dieser Begriff das Aktive betont. Besser wire es, von ,,Wirkungsprinzipien* oder, wie in der

Genetik, von Faktoren (dominanten oder rezessiven) zu sprechen.’

Wo liegen die Urspriinge’ des Yin-Yang-Denkens? Sicherlich zum guten Teil in der
geschlechtlichen Bipolaritat des Menschen und der Tiere — einer Grundbefindlichkeit, die
ethnologisch gesehen faktisch in allen Kulturen zu elementaren, nach Geschlechterdifferenz
aufgeteilten Organisationsformen geftihrt hat. Fir China ist es durchaus maoglich, dal das Yin-
Yang-Modell eine spate Rationalisierung des erwahnten Mythos der beiden Gottheiten Niigua
und Fuxi darstellt. Dafur gibt es jedoch keine direkten Belege. Von der Grundbedeutung der

Schriftzeichen her gesehen (und von deren Verwendung in friihen Schriften) ergibt sich

Inwiefern dieses altchinesische Denken mit modernen physikalischen oder biologischen Erkenntnissen
korrespondiert (oder auch nicht), soll hier nicht weiter behandelt werden. Auf diese Thematik hat als erster
Joseph Needham hingewiesen. Siehe sein Science and Civilisation in China, Bd. Il, Cambridge 1956, S. 276f.
Spéter hat bekanntlich die New Age Bewegung diese Thematik weiter ausgeschlachtet. Siehe hierzu Fridjof

Capras Werke (Das Tao der Physik, u.a.).

' Siehe hierzu auch Marcel Granet, Das Chinesische Denken, Frankfurt 1985, S. 86-109



allerdings noch ein anderer Zusammenhang. Sie entstammen namlich der Naturbeobachtung
in einer bauerlichen Gesellschaft. Etymologisch haben wir folgende Zusammensetzungen
(chinesische Schriftzeichen bestehen meist aus einem semantischen Klassenzeichen plus
einem phonetischen Bestandteil, der haufig auch semantisch wichtig ist): Yang (F%) hat links
das Klassenzeichen ,,Hiigel“ (fu £); der rechte, phonetische Teil setzt sich zusammen aus
,Sonne iiber dem Horizont* (dan H.) und ,schrige Strahlen* (wu 7/J) bzw. ,Banner im
Sonnenlicht“. Yin (f2) hat das gleiche Klassenzeichen , Hiigel*; der phonetische Teil setzt
sich zusammen aus ,,jetzt* (jin %) und einer abgekiirzten Form fiir ,,Wolken/Schatten® (yun
). Daraus ergeben sich die Grundbedeutungen ,,Sonnenseite eines Hiigels (Yang) und

»Schattenseite eines Hiigels* (Yin). Die heute in China gebrauchten Kurzzeichen haben fiir

Yang ,,Hiigel und Sonne* (FH) und fiir Yin ,,Hiigel und Mond* ().

In den friihen schriftlichen Zeugnissen werden die Begriffe Yang und Yin nicht im abstrakten
philosophischen bzw. kosmologischen Sinn, sondern aus der Naturbeobachtung heraus (Licht
— Schatten, hell — dunkel) gebraucht. Die philosophischen/kosmologischen Spekulationen in
dieser Begrifflichkeit beginnen etwa im 4. Jh. v. Chr. In den Aufzeichnungen des
hanzeitlichen Historikers Sima Qian wird die Entstehung einer Yin-Yang-Schule (eine der
sogenannten ,,Hundert Schulen®) mit einem gewissen Zou Yan (ca. 4.-3. Jh. v. Chr.) in
Verbindung gebracht, von dem so gut wie nichts Uberliefert oder bekannt ist, nur daB er die
Yin-Yang-Dualitdt mit einer Theorie von ,,Fiinf Wandlungsphasen‘ (wu xing) — Holz, Wasser,

Feuer, Metall, Erde (auch ,,Fiinf Elemente genannt) — verbunden haben soll.

Das Denken dieser Yin-Yang-Schule (inklusive der Theorie der ,,Fiinf Wandlungsphasen®)
verschmolz im 3. - 2. Jh. v. Chr. (wéhrend der frihen Han-Zeit) mit dem konfuzianischen
Denken, sodal alle Phdnomene der natiirlichen Welt und des gesellschaftlichen Lebens in ein
entsprechendes Beziehungssystem gebracht wurden. Fir unsere Zwecke ist es bedeutsam, dal}
das Yin-Yang-Denken ohne die ,,Fiinf Wandlungsphasen* schon vor, spétestens aber mit dem
Beginn der friihen Han-Zeit in prdgender Weise in die erwdhnten Kommentare zu dem bereits
in vorkonfuzianischer Zeit existierenden Orakelbuch, das Buch der Wandlungen, einging, und
zwar in der Form, da manche kosmologischen bzw. metaphysischen Spekulationen dem

Konfuzius in den Mund geschoben wurden.



Charakteristisch fiir die Kosmologie des ,,Groen Kommentars® ist die Passage: ,,Einmal
Yang und einmal Yin, das ist das Dao.*" Das soll heien, in der Zusammengehorigkeit und
dem Wechsel von Yin und Yang besteht das unergriindliche, schopferische Wirken des Dao,
des ‘Weg” genannten metaphysischen, unfalbaren Urgrunds des Seins. Die daraus
resultierende philosophische Grundidee ist die, daf3 nichts von dauerhafter Natur ist, sondern
alles einem steten Wandel unterliegt, dal? dieser Wandel im Grunde die einzige Konstante
darstellt und daR das Gliick des Menschen von dem Mal3e abhéngt, in welchem er es versteht,

sich dem Laufe dieses Wandels anzupassen bzw. mit ihm zu gehen.

In der Metaphorik des Buches der Wandlungen tauchen noch andere Bezeichnungen auf, die
analog zu Yin und Yang gebraucht werden. Es sind die beiden Urbilder Qian und Kun, die
reinsten Verkorperungen von Yang resp. Yin unter den 64 ,,Hexagrammen®. Qian und Kun
(ithre Urbedeutungen sind wahrscheinlich ,,trocken* und ,,feucht”) werden synonym sowohl
fir Yang und Yin als auch fiir ,,Himmel*“ und ,,Erde* gebraucht; erkldrt werden sie als
Prinzipien des ,,Schopferischen® und des ,,Empfangenden“.m Der daraus schon erkennbare
Zusammenhang zur Dualitdt von mannlich-weiblich wird explizit gleich zu Anfang des

,,GroBBen Kommentars* hergestellt:

,Der Weg des Schopferischen wirkt das Ménnliche,
der Weg des Empfangenden wirkt das Weibliche.
Das Schopferische erkennt die grofRen Anfénge,

das Empfangende vollendet die Dinge.“H

Allerdings ist hier zu betonen, daf} Qian und Kun nicht mit mannlichen oder weiblichen
Rollenmustern identifiziert werden durfen, daB sie vielmehr allgemeinere Wirkungsprinzipien
darstellen, die sich unter anderem auch in der Geschlechterdifferenz finden. Das
,2Ménnliche* wird hier verstanden als das, was — in der Bewegung — die Dinge erzeugt, das

,» Weibliche* als das, was — in der Ruhe — die Dinge zur VVollendung bringt.

" Xici zhuan, 1,4; vgl. Wilhelm, I Ging, S. 275, Lynn, S. 53.

" Diese beiden ersten Hexagramme des Buches enthalten jeweils nur Yang- bzw. Yin-Striche. In der
abendlandischen Kulturgeschichte wéren sie etwa vergleichbar mit den Prinzipien logos und eros bei den
Griechen. Siehe Wilhelm, | Ging, S. 265, und Martina Wegener-Stratmann, C.G. Jung und die Ostliche
Weisheit, Olten 1990, S. 126.

! Xici zhuan, 1,1; Wilhelm, 1 Ging, S. 264f; Lynn, S. 48.
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1.3 Konfuzianische Komplementaritat von Ungleichem

Es stellt sich nun die Frage, ob diese beiden Wirkungsprinzipien gleichwertig sind. Die Frage
ist zumindest fur den Ursprung dieses Denkmodells nicht eindeutig zu beantworten. Da sie
sich anfanglich primar auf natirliche Phdnomene aus Zeit und Raum, wie Hitze und Kihle,
sonnig und schattig etc. bezogen und auch einen nattrlichen, rhythmischen Wechsel zwischen
beiden implizierten, ist es durchaus maoglich, dal’ sie urspriinglich als gleichwertig betrachtet
wurden. Auch findet man nirgendwo in den Quellen den Gegensatz zwischen gut und
schlecht/bdse oder richtig und falsch eingeschlossen, obwohl Yin und Yang im weiteren
Verlauf fiir fast alle méglichen polaren oder gegensatzlichen Paarungen standen. Doch liegt
der Ursprung des Yin-Yang-Denkens zu sehr im Dunkeln, als dal® wir definitive Aussagen
daruiber machen konnten. Spatestens mit der Einverleibung der Yin-Yang-Symbolik (iber den
Weg der Kommentare in das klassische Buch der Wandlungen haben wir allerdings eine
Hierarchie zwischen beiden Prinzipien. Das liest sich in den Anfangspassagen des ,,Groflen

Kommentars* so:

,Der Himmel ist hoch, die Erde ist niedrig; damit ist das Schopferische und das
Empfangende bestimmt. Entsprechend diesem Unterschied von Niedrigkeit und

Hohe werden vornehme und geringe Plitze festgesetzt.

Die Hierarchie halt also Einzug unter Berufung auf kosmische Verhéltnisse, und dieses
kosmische hierarchische Verhéltnis wird qua Analogie auf alle anderen gesellschaftlichen
Ph&nomene und Beziehungen ubertragen, einschlielich des Verhaltnisses mannlich-weiblich.
Insofern haben wir hier zwar immer noch ein komplementdres Verhaltnis, aber eine
Komplementaritat von rangmalig Ungleichem. Man mag dartber spekulieren, warum dies so
ist. Dazu kurz zwei Erklarungsversuche: einen allgemeinen, ethnologischen bzw.

anthropologischen und einen spezifischen, zeit- und geistesgeschichtlichen.

Eine duale gesellschaftliche Organisation nach der Aufteilung mannlich-weiblich scheint
ethnologisch gesehen ein universelles Phdnomen zu sein. Doch nicht nur das: Auch dal} diese
duale Beziehung asymmetrisch ist, scheint offenbar ebenso weit verbreitet. Im Worterbuch

der Ethnologie schreibt Gisela Maler zum Stichwort ,,Geschlecht®:

" Ebd.; Wilhelm, 1 Ging, S. 260; Lynn, S. 47.



11

,Auffallend ist, da die beiden Hélften einer dualen Organisation selten als
symmetrisch oder gleichwertig empfunden werden, sondern einander als ‘die von
oben’ und ‘die von unten’ gegeniiberstehen, als die ‘Rechten’ und die ‘Linken’,
wobei man ‘oben’ und ‘rechts’ mit Himmel, Sonne, Kraft, Gesundheit, Warme
und Mainnlichkeit assoziiert, ‘unten’ und ‘links’ dagegen mit Erde, Mond,
Schwiche, Krankheit, Kéilte und Weiblichkeit. Warum dieser ‘diametrale
Dualismus’ (Lévi-Strauss) als Komplementaritait von Ungleichem so weit
verbreitet ist, 1aBt sich schwer beantworten. Es liegt aber nahe, dal von
biologischen Faktoren abhdngige Erfahrungen wie z. B. die Rechtshandigkeit der
meisten Menschen und die korperliche Uberlegenheit des Mannes eine wichtige

Rolle dabei spielen.“H

Nach dieser Erklarung her zu urteilen durfte es sich bei dem Yin-Yang-Modell von Anfang an
um ein asymmetrisches Modell gehandelt haben. Was nun das spezifisch Chinesische dieser
Asymmetrie betrifft, so wére es im Grunde miRig, darauf hinzuweisen, dall die vormoderne
chinesische Gesellschaft — wie auch die des vormodernen Westens — strikt patriarchalisch
aufgebaut war. Fur die Zeit, in welcher ein groRer Teil der erwdhnten Kommentarliteratur
entstand, die friihe Han-Dynastie (3. - 1. Jh. v. Chr.), kommen allerdings noch zwei mit dieser
gesellschaftlichen Struktur eng zusammenhéngende Besonderheiten hinzu. Sie ist die Epoche
eines politisch und sozial straff geordneten Imperiums (im Gegensatz zu der relativ
anarchischen Vor-Qin-Zeit einige hundert Jahre friiher, wahrend der das Yin-Yang-Denken
entstand). Auch war sie eine Zeit des Synkretismus verschiedener Philosophenschulen: des
Konfuzianismus, Yin-Yang-Denkens, Daoismus und Legalismus (fajia). Besonders

einfluBreich — obwohl wvon den Konfuzianern heftig bekdmpft - war die

! Bernhard Streck (Hg.), Wérterbuch der Ethnologie, Kéln 1987, S. 64. Ein weiterer Erklarungsversuch lage in
der Untersuchung, inwiefern unser alltigliches Denken nicht bindr, d. h. in Gegensatzpaaren angelegt ist (z. B. in
der Art, wie wir Sprachen/Grammatik lernen, worauf Roman Jakobson hingewiesen hat) und ob wir dabei nicht
automatisch eine Rangwertung vornehmen. Siehe hierzu die iberhaupt héchst interessanten Ausfiihrungen zum
Yin-Yang-Denken in Agnus C. Graham, The Disputers of the Tao. Philosophical Arguments in Ancient China,
La Salle 1989, S. 320ff, sowie in seinem Buch Yin-Yang and the Nature of Correlative Thinking, Sinagpore
1986. Zum Yin-Yang-Denken siehe auch: J.C. Cooper, Yin and Yang, Wellingborough 1981; Gudula Linck, Yin
und Yang: Auf der Suche nach Ganzheit im chinesischen Denken, Minchen (Beck'sche Reihe) 2006; Robin
Wang, The Way of Heaven and Earth in Chinese Thought and Culture, Cambridge 2012.
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,legalistische® Schule. Das Denken dieser Schule hat nichts mit ,legal” in unserem heutigen
Sinne zu tun, vielmehr war es, vereinfacht gesagt, eine despotische Ideologie, die auf einer
rigorosen Durchsetzung von Strafgesetzen sowie auf der absoluten und nicht moralisch
legitimierten Machtposition eines Herrschers beruhte. Historisch verwirklicht, bzw.
angewandt, wurde diese Lehre wahrend der bertihmt-bertchtigten, allerdings sehr kurzlebigen
Qin-Dynastie (221-206 v. Chr.), in welcher das Reich geeint wurde. Ihr erster Herrscher hatte
die konfuzianischen Buicher (das Buch der Wandlungen ausgenommen!) verbrennen und sich
ein Mausoleum mit einer unterirdischen Armee von Tonsoldaten errichten lassen. Trotz der
Kurzlebigkeit der Qin-Dynastie hat das unmittelbar nachfolgende Han-Imperium ganz
entscheidend auf der Reichseinigung und Straffung der Verwaltung durch die verhalte Qin-
Herrschaft aufgebaut. Fir die darauffolgende Zeit spricht man sogar davon, daR das
konfuzianische China nur nach aufien hin konfuzianisch, im inneren hingegen legalistisch

gewesen sei.

Interessant ist in diesem Zusammenhang die Definierung des Verhaltnisses zwischen Mann
und Frau in den friihen vor-ginzeitlichen konfuzianischen Schriften (z. B. Menzius) und in
denen der Han-Zeit nach Einverleibung des legalistischen Denkens (Buch der Riten). Bei
Menzius (4.-3. Jh. v. Chr.), dem nach Konfuzius bedeutendsten Denker und Lehrer der
konfuzianischen Schule, gehort die Beziehung zwischen Ehemann und Ehefrau zu den
sogenannten FUnf Grundbeziehungen (wu lun), in welchen nicht deren Positionen, sondern ihr
Verhalten zueinander und ihr Tatigkeitsbereich betont wird. Das Verhaltnis zwischen Mann
und Frau wird dahingehend erklart, daB es ,,auf Trennung® beruhe (fu fu you bie)'". Gemeint
ist wahrscheinlich die in der urspringlichen, bauerlichen Gesellschaft bestehende Trennung
nach Aufgaben: auf dem Feld und im Haus, aufRen und innen. Wir haben hier also eher eine
implizite und keine explizite Hierarchie. Eine explizite Hierarchie finden wir hingegen in aller
Deutlichkeit in  den  Schriften der Han-Zeit. Wichtiger als die ,Finf
Grundbeziehungen* werden namlich nun die sogenannten ,,Drei Hauptbindungen* (san gang)
zwischen Herrscher und Beamten, Vater und Sohn, Ehemann und Ehefrau, die alle auf strikter

Uber- und Unterordnung beruhen.

Der hanzeitliche Synkretismus zeichnet sich auch dadurch aus, daR alle Dinge zwischen

Himmel und Erde nicht nur dem Verhaltnis von Yin und Yang, sondern auch den finf

" Menzius, 3A.4; vgl. Richard Wilhelm (Ubers.), Mong Dsi, Miinchen 1982, S. 97.
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Wandlungsphasen entsprechend in Beziehung gebracht werden — ein analoges oder
korrelierendes Denken, wie es einer magischen Weltsicht entspricht. Insbesondere mussen
darin die kosmische und die gesellschaftliche Ordnung miteinander korrespondieren. Mit der
Bestimmung von festen Platzen — dem Himmel oben und der Erde unten — haben wir ein
Weltbild, das der festen politisch-sozialen Ordnung (inklusive der familidren) genau
entspricht — ein soziomorphes Weltbild. Umgekehrt wird die soziale durch die kosmische

Ordnung sanktioniert.”

Insofern berrascht es nicht, daf’ sich in den Kommentaren zum Buch der Wandlungen, z. B.
im Kommentar ,Erklirung der Zeichen“ (Shuo gua), folgende syntagmatische

Zusammenstellung zu Yin und Yang ergibt:

A B

reines Yang reines Yin

Qian Kun

das Schopferische das Empfangende
das Mannliche das Weibliche
Himmel Erde

Vater Mutter

Kopf Bauch

Drache Stute

Pferd Kuh

kampfen nahren/dienen
beherrschen bewahren/bergen

kraftig/dynamisch
fest

stark

hell

hingebend/folgsam
weich

schwach

dunkel

" Far die Scholastik, die sich aus diesem Denken entwickelte, ist Dong Zhongshu (ca. 179 - ca. 104 v. Chr.),
bzw. dessen Buch Uppiger Tau des Frithling und Herbst (Chungiu fanlu) reprasentativ. Wir haben hier
demnach eine Festschreibung der Stellung von Mann und Frau, tber die sich weder die frilhen Yin-Yang-

Denker noch Konfuzius selbst einige Jahrhunderte friiher geduRRert haben.
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Abgesehen von diesen direkten Gegentberstellungen hat der Text noch die folgenden nicht-

antithetischen Assoziationsketten:

,Das Schopferische ist der Himmel, ist rund, ist der Fiirst, ist der Vater, ist der
Nephrit (Jade), ist das Metall, ist die Kalte, ist das Eis, ist das Tiefrote, ist ein
gutes Pferd, ist ein altes Pferd, ist ein mageres Pferd, ist ein wildes Pferd, ist das
Baumobst.

Das Empfangende ist die Erde, ist die Mutter, ist Tuch, ist der Kessel, ist die
Sparsamkeit, ist ebenmafig, ist ein Kalb mit der Kuh, ist ein grolRer Wagen, ist die

Form, ist die Menge, ist der Stamm. Unter den Erdarten ist es die schwarze.*"

Die Assoziationsfolgen, in der sich das Mannliche und Weibliche hier befinden, spricht fur
sich. Allerdings ist hier wiederum zu betonen, dal wir im reinen Yang und Yin, fur welche
die Bezeichnungen Qian und Kun stehen, Idealtypen, Wirkungsprinzipien in ihren reinsten
Ausformungen haben.” Jedenfalls sind sie — zumindest im Kontext des Buches der
Wandlungen — nicht als Malistdbe oder Verhaltensnormen zu verstehen. Vielmehr ist das
Buch so angelegt, dal es in den insgesamt 64 Bildern mit ihren jeweiligen unterschiedlichen
Zusammensetzungen der acht Grundzeichen (Trigramme) und deren
Wandlungsmaoglichkeiten die Komplexitat der Wirklichkeit, welche von Bewegung,

Mischung und letztendlichem Ausgleich bestimmt ist, abbilden will.

Trotzdem haben wir hier innerhalb der Yin-Yang-Dualitat eine deutliche Bevorzugung der
Yang-Seite. Mit den hanzeitlichen Kommentaren zum Buch der Wandlungen beginnt somit
fiir das konfuzianische China die kosmische Verankerung bzw. Legitimation nicht nur einer
moralischen Ordnung, sondern auch einer alle Bereiche der Gesellschaft umfassenden
hierarchischen Systematik — ein Aspekt, den die Neokonfuzianer ca. 1200 Jahre spéater nur

noch weiter ausformulieren sollten.

" Wilhelm, 1 Ging, S. 255-56: Lynn, S. 123,

! Wegener-Stratmann, S. 128, 146. Wegener-Stratmanns Buch ist ein interessanter Versuch, das Yin-Yang-
Denken im Kontext der Psychologie von C.G. Jung zu sehen. Siehe auch Suki Colegrave, Yin und Yang. Die
Kréafte des Weiblichen und des Mannlichen. Eine inspirierende Synthese von westlicher Psychologie und
ostlicher Weisheit, Frankfurt/M. 1984,
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1.4 Daoistische ,, Dekonstruktion* konfuzianischer Hierarchien

Spétestens seit Jacques Derrida sind wir hierzulande des Umstandes gewahr geworden, dal
unserem europdischen philosophischen Denken mdglicherweise auch eine — allerdings eher
unbewullte — Hierarchie zwischen bindren Oppositionen zugrunde liegt. Im
poststrukturalistischen Diskurs war man zwischenzeitig eifrig darum bemiht, die
zugrundliegenden Hierarchien — die Logozentrizitat — aufzudecken bzw. zu dekonstruieren
(durch eine Aufwertung der bisher unterbelichteten Seite, z. B. des Textes anstatt des Wortes).
In Anbetracht gewisser chinesischer Denkschulen kénnte man glauben, daR die chinesische
Tradition vor Uber 2000 Jahren schon ihre eigenen Dekonstruktionisten hervorgebracht hat,
namlich die daoistischen Philosophen Lao Zi und Zhuang Zi, welche die konfuzianische
Hierarchie mit ihrem nicht logozentrischen, sondern yang-zentrischen Denken auf den Kopf

stellten."”

Auch Lao Zi geht von der komplementéren Zusammengehdrigkeit von Yin und Yang aus, so
im kryptischen Kapitel 42 seines Daode jing (hierzulande bekannter als Tao Te King, das
Buch vom ‘Weg’ und dessen Wirkkraft): ,,Alle Kreatur trdgt hinten das Yin und vorne das
Yang.“w Anders als die Konfuzianer gibt jedoch er dem Yin, dem dunklen Prinzip, den
Vorzug; denn das dunkle Prinzip ist bei ihm das mystischere. Die Leere, das Nichts, so kénnte
man sagen, ist wesentlicher als das Sein, denn es hat ein unendliches Potential, auch entzieht
es sich jeglicher Kategorisierung; z. B. ist laut Lao Zi das Wesentliche an einem TongefaR der
leere Raum, an einem Rad die Nabe. Doch damit nicht genug: Vom Gegensatz hart-weich
ausgehend, der ja qua Analogie dem Gegensatz von Yang und Yin entspricht, stellt er in
Kapitel 76 fest:

»Wenn lebendig, ist der Mensch weich,

wenn tot, ist er hart und trocken.*"

Demnach ist das Weiche und Schwache das eigentlich HOherwertige, denn es ist das

Lebendige, Flexible, so wie auch das Wasser, der Urgrund alles Lebendigen. Gerade auf das

" Darauf weist auch Agnus Graham hin; siehe Graham, Disputers, S. 227f u. 323f.
! Vgl. Richard Wilhelm (Ubers.), Laotse. Tao te king, S. 85.

Y Vgl. Wilhelm, Laotse, S. 119.
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Beispiel Wasser, das als VVerkorperung des Weichen, des Yin, fahig ist, das Hérteste, den Fels,

zu besiegen, greift Lao Zi wiederholt zuriick, so in Kapitel 78:

,Auf der ganzen Welt

gibt es nichts Weicheres und Schwécheres als das Wasser.
Und doch, in der Art, wie es dem Harten und Starken zusetzt,
kommt nichts ihm gleich.

Denn nichts kann es verandern.

DaR Schwaches das Starke

und Weiches das Harte besiegt,

weil3 jedermann auf Erden,

nur vermag niemand danach zu handeln.*"
Oder in Kapitel 61:

,,Das Weibchen siegt immer
durch seine Stille Uber das Mannchen.

Durch seine Stille hilt es sich unten.*"

Bei Lao Zi finden wir also den Akzent deutlich auf dem Yin anstatt der allgemeinen
Bevorzugung des Yang." Ist nun Lao Zis ,,Dekonstruktion® ein Versuch, Yang abzuschaffen
oder zu unterdricken, gleichsam als Vergeltung fur die Geringschatzung des Yin?

Keineswegs, Lao Zi hélt beide hoch, wie in Kapitel 28:

., Wer seine Mannlichkeit kennt

und seine Weiblichkeit wahrt,

der ist die Schlucht der Welt.*"

! Wilhelm, Laotse, S. 121.
Vgl. Wilhelm, Laotse, S. 104.

“ Interessant ist in diesem Zusammenhang die Tatsache, dal man immer in der Reihenfolge Yin-Yang spricht.
Es gibt Spekulationen dariiber, ob dies mdglicherweise ein Uberbleibsel einer urspriinglichen
matriarchalischen Epoche sei. Diese Reihenfolge entspricht tbrigens auch der bei der Nennung der beiden
erwdhnten Gottheiten Nugua (weibl.) und Fuxi (ménnl.). Eine andere Erkladrung wdre die, daR in der
Zahlensymbolik des Buch der Wandlungen dem Yin die Zahl 2 und dem Yang die Zahl 3 zukommt, was eine
Reihenfolge festlegen wiirde. Auch ist zu bedenken, dafl insgesamt gesehen das Yin-Yang-Denken im

Daoismus ausgepragter ist, wobei dort dem Yin der Vorzug gegeben wird.

8 Wilhelm, Laotse, S. 68.
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Die Tiefe der Schlucht — ihre Leere — steht hier sinnbildlich fiir das Potential des Dao. Die
»Schlucht der Welt sein* heifit somit, dem Dao nahe sein. Lao Zi geht es offenbar darum zu
zeigen, daR der Weg des Dao im Durchschnitt immer dahin zielt, Yang und Yin

auszugleichen, denn so heil3t es in einer wichtigen Stelle (Kap. 40):

,,Umkehr (fan) ist die Bewegung des Dao.

Schwiche ist die Niitzlichkeit des Dao.*"

Wenn die Dinge ihr Extrem erreichen, setzt demnach eine Gegenbewegung ein: Yang wandelt
sich zu Yin. Fazit: Wenn das allgemeine menschliche Verhalten dem Yang mit seiner ganzen
Assoziationskette den Vorzug gibt, so sind jedoch, aus der Sicht des Dao her betrachtet, Yang
und Yin gleichwertig. Die Prominenz des einen wird im ProzeR der Umkehr durch die des
anderen abgel6st. Insofern wird das ganze System hier nicht dekonstruiert, sondern in einen

Zustand des dynamischen Gleichgewichts gefihrt.

2. Spuren des Yin-Yang-Modells

Nach dieser Skizze der Yin-Yang-Kosmologie kommen wir zu der Frage, wie sich dieses
Denken in der chinesischen Kultur niedergeschlagen haben konnte. Darauf sind hier — wie
auch im poststrukturalistischen Diskurs — keine konkreten Antworten zu erwarten. Stattdessen
sollen exemplarisch drei Bereiche vorgefiihrt werden, in denen sich moglicherweise, um mit
Derrida zu sprechen, die ,,Spur® dieses Denkens verfolgen 14Bt, und zwar sind dies 1.
Sexualitat bzw. Sexualverhalten, 2. Asthetik, z.B. Kalligraphie, und 3. Strategie bzw.

Kampfeskunst. (Die Ausfiihrungen gelten im wesentlichen fiir das vormoderne China.)

2.1 Sexualverhalten

Im alten China war ein gesundes Sexualleben etwas, das der kosmischen Ordnung entsprach
und deshalb als ausgesprochen positiv betrachtet wurde. Dabei war es nicht nur der
lebenserzeugende, sondern mehr noch der lebensverldngernde Aspekt, der im Vordergrund
stand. Horen wir z. B. folgendes Pladoyer des Daoisten Ge Hong (284-363) gegen die sexuelle
Enthaltsamkeit:

” Vgl. Wilhelm, Laotse, 83.
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,2Himmel und Erde iiben den Weg der liebenden Vereinigung und sind gerade
deshalb grenzenlos. Wenn der Mensch den Weg der liebenden Vereinigung
aufgibt, kann er damit rechnen, daR er sich [nur] Schaden zuftigen wird. Wenn er
es dagegen vermag, allen schédlichen Einflissen auszuweichen und die Kunst der
Liebe zu lernen, hat er den Weg der Unsterblichkeit erreicht. Himmel und Erde
trennen sich bei Tage und vereinigen sich bei Nacht: 365 Mal in einem Jahr
verkehren sie miteinander und tauschen ihre Fluida in voller Harmonie aus.
Deshalb sind sie in der Lage, ohne mude zu werden, die Zehntausend Wesenheiten
zu zeugen und zu gebaren. Wenn der Mensch sie sich zum Vorbild zu nehmen

vermag, kann er ewig am Leben bleiben.«”

Auch wenn letztlich ein ewiges Leben durch und mit Geschlechtsverkehr ein Wunschtraum
geblieben sein mag, war doch das Sexualverhalten der Chinesen — nicht nur der Daoisten —
erheblich vom Yin-Yang-Denken bzw. dem Daoismus beeinflukt. (Uberhaupt hatte man keine
Probleme, die konfuzianische Lehre vorwiegend auf das 6ffentliche Leben [aufRen] und den
Daoismus auf den privaten Bereich [innen] anzuwenden.) Der Samen des Mannes, seine
Yang-Essenz, galt — da er scheinbar in Quantitat begrenzt war — als sein kostbarster Besitz.
Insofern war diese Essenz zu hiten und zu pflegen, auf keinen Fall zu vergeuden (z. B. durch
Onanieren). Bei der Frau betrachtete man nicht das weibliche Ei, sondern die Sekrete und
Vaginalflissigkeit als ihre Yin-Essenz, von welcher man — im Gegensatz zur méannlichen —
annahm, daf} die Frau davon ein unerschopfliches Reservoir besitze. Beim Sexualverkehr ging
es nun, vereinfacht gesagt, darum, die Vitalitat sowohl des Mannes als auch die der Frau
durch die Aufnahme der Essenz des anderen Geschlechts zu erhéhen, d. h. ein Gleichgewicht

von Yin und Yang anzustreben.

Verkompliziert wurde dieses einfache Muster nur dadurch, dal} es beim Geschlechtsakt nicht
zuletzt auch darum geht, Kinder zu zeugen (ein Aspekt, der bei uns im Zeitalter der sexuellen
Revolution nicht mehr ganz im Vordergrund steht). Anders als heute bedeutete dies: nicht nur
ein Kind, sondern mdglichst viele. Beim Zeugen von Kindern mufite allerdings Yang-Essenz
abgegeben werden. Um beide nicht gerade kompatiblen Ziele (Bewahren und Abgeben der
Essenz) miteinander zu verbinden, empfahlen die alten chinesischen Sexhandbiicher, den

Samen im Orgasmus nur zu einer Zeit sicherer Fruchtbarkeit der Frau zu verdufRern, ansonsten

Ubers. von Wolfgang Bauer, China und die Hoffnung auf Gliick, Miinchen 1974, S. 158.
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den Coitus reservatus zu praktizieren, und zwar nicht nur moglichst oft, sondern auch mit
maoglichst vielen Frauen, da dies durch die dabei erfolgende Aufnahme der weiblichen Yin-
Essenz die Vitalitat steigere, was wiederum zu einer besseren Yang-Qualitat und daruber zu
einer groleren Chance der Zeugung von mannlichen Nachkommen (!) fiihren sollte.
Schliellich war die Praxis des Coitus reservatus in der polygamen Gesellschaft des alten
China insofern nicht unwichtig, da sie die Mdglichkeit bot, nicht nur die Hauptfrau, sondern
auch Nebenfrauen und Konkubinen zu bedienen, ein Umstand, der in der erotischen Literatur

Chinas reichlich ausgemalt wurde.”

Fir den Bereich des Sexualverhaltens 148t sich zusammenfassen, dal} es zwar priméar der
Pflege bzw. dem Nahren der Yang-Qualitat galt, dal} dabei aber auch — und zwar im Gedanken
der Harmonisierung der beiden Wirkkréfte durch Aufnahme der jeweiligen anderen Essenz —
der Ausgleich zwischen Yin und Yang eine wesentliche Rolle spielte. Dadurch kam dem vom
Yin-Yang-Denken gesteuerten Sexualverkehr eine vitalisierende und lebensverlangernde
Bedeutung zu, weshalb er auch in den ebenfalls malgeblich vom Yin-Yang-Denken

bestimmten Bereich der chinesischen Medizin gehort. "

2.2 Asthetik

In der chinesischen Kunst und Asthetik sieht man ebenfalls hiufig die Yin-Yang-Kosmologie
am Werke, z. B. in der chinesischen Landschaftsmalerei (auf Chinesisch ,,Berg-Wasser-
Malerei®, shan-shui-hua), in welcher dem Berg — als fester Substanz — eine Yang-Bedeutung,
und Gewassern — als weiche Substanzen — eine Yin-Bedeutung zukommt. Ein Landschaftsbild

beinhaltet somit immer auch den symbolischen Ausdruck dieser kosmischen Harmonie.

Darlber hinaus ist das chinesische d&sthetische Denken von dem analogen Gegensatz
,.stark/fest — weich® (gang — rou) gepragt, dessen Locus classicus ebenfalls im Buch der

Wandlungen zu finden ist. Man spricht deshalb vom ,,yang-starken Schonen* (yang gang zhi

" Siehe z. B. den Roman Der Goldherr besteigt den weillen Tiger, Gbers. v. F. K. Engler, Zirich 1990.

" Diese vereinfachende Darstellung stiitzt sich weitgehend auf Robert H. van Guliks Klassiker Sexual Life in
Ancient China, Leiden 1972. Siehe auch Fang Fu Ruan, Sex in China, New York 1991, sowie H.C. Lu (Ubers.)
A Complete Translation of the Yellow Emperor’s Classic of Internal Medicine and the Difficult Classic,

Vancouver 1978.
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mei) und vom ,Yyin-weichen Schonen* (yin rou zhi mei). Auch hier wird, zumindest
tendenziell, angestrebt, das eine durch das andere auszubalancieren. Uberhaupt spielt fir die
klassische chinesische Asthetik die Einheit (he yi) verschiedener, nicht unbedingt
komplementérer Elemente eine wichtige Rolle, so der Gedanke der Einheit von schén und gut
(mei shan), von Geflhl und Vernunft (ging li), Wissen und Intuition (renshi zhijue) sowie von

Natur/Himmel und Mensch (tian ren)”.

In der Kalligraphie &uflert sich der Kontrast und Zusammenhang zwischen ,yang-
starkem* und ,yin-weichem Schonen“ in der Unterscheidung zwischen einem
,knochigen* und ,,fleischigen* Strich (daneben kennt man auch noch ,,sehnige* Striche). Im
Allgemeinen wird ein ,.knochiger* Strich angestrebt, also ein ,,yang-fester* Strich, doch muf}
er auch ,Fleisch haben, sonst ist er zu mager. Die Schriftkunst des tangzeitlichen
Staatsmannes Yan Zhenging (709-785) z. B. gilt als mustergdiltige Verkdrperung einer yang-
festen, méannlichen Schonheit (siehe Abb. 4), insofern auch als Widerspiegelung seines
aufrechten konfuzianischen Charakters, wohingegen die als ,,schlankes Gold*“ (shou jin)
bezeichnete Schrift des songzeitlichen Kaisers Huizong (reg. 1105-1125), der selbst ein

grolRer Maler und Mézen der Kinste war (allerdings sein Reich an die nérdlichen Nomaden

verlor), als Beispiel eines zu weichen und eines Mannes unpassenden Schriftzugs betrachtet
wurde (siehe Abb. 5).

Abb. 4: Kalligraphie von Yan Zenging

? Siehe Li Zehou, S. 15f, sowie Karl-Heinz Pohl, ,,Einheit von Himmel und Mensch — Ein traditioneller und

aktueller Gedanke der chinesischen Geistesgeschichte®, Zeitschrift flr Kulturaustausch, 1993/1, S. 98-106.
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Abb.5: Kalligraphie (schlankes Gold) von Kaiser Huizong

Insgesamt betrachtet wurde von einem Mann ein starker, fester Strich vorgezogen, doch auch
hier beobachten wir wiederum die Tendenz zum Ausgleich. So stellt z. B. gerade die
Schriftkunst des stark vom Daoismus beeinfluBten Wang Xizhi (303-361), des groften
,Heiligen® der chinesischen Kalligraphie, eine perfekte Mischung von Yin und Yang, von

Festigkeit in der Bewegung, dar (siehe Abb. 6).

Abb. 6: Kalligraphie von Wang Xizhi
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In den Bereich der Asthetik gehort auch die Dominanz des Parallelismus als rhetorische Figur.
Diese ist zwar auch in unseren Sprachen anzutreffen (z.B. "Tod, wo ist dein Stachel? Holle,
wo ist dein Sieg" — im Brahms-Requiem), jedoch bei weitem nicht so pravalent wie in China.
Fur das Verstandnis dieses Phdnomens sind zwei Hintergriinde — ein linguistischer und ein
geistesgeschichtlicher — wichtig: Aufgrund der Basis einsilbiger Sinneinheiten in Form der
Schriftzeichen kommt es in der chinesischen Schrift leicht zu ordentlichen Anordnungen mit
gleicher Zeilenlange bzw. Zeichenzahl pro Zeile sowie zu Paarbildungen von jeweils zweli
parallel gefuhrten Zeilen. Jedes Schriftzeichen einer Zeile — als einzelne Silbe und Wort —
findet somit seine Entsprechung in der anderen, wobei die Entsprechungen meist nach
semantischen Feldern erfolgen. Enthélt z.B. ein Satz das Zeichen "Osten" (dong), so wird in
der Regel an der gleichen Position im Pendantsatz der "Westen" (xi) stehen. Dieser
Parallelismus membrorum, insbesondere der antithetische Parallelismus, wurde zu einem der
charakteristischsten Merkmale chinesischer Lyrik und Prosa. Dies geht sogar so weit, dal
manche klassischen Texte mit ihrer notorischen semantischen Offenheit und Unbestimmtheit
erst unter Beriicksichtigung der Parallelkonstruktionen verstandlich und Gbersetzbar werden.®
Das Formulieren von antithetischen, doch immer zusammengehérenden Einheiten zeigt sich
in der ein oder anderen Weise auch in vielen weiteren sprachlichen Formen, vor allem bei den
auch heute noch beliebten Spruchpaaren von zwei parallel gefiihrten Satzen (duilian), welchen
man in China uberall, an Tirpfosten von Tempeln, Garten, Restaurants etc., begegnet (siehe
Abb. 7). Aufgrund der symmetrischen Anordnung von gleichlangen Satzen mit gleichgroRen
Schriftzeichen haben sie, Uber den Reiz des zu entschlisselnden poetischen Sinns hinaus,

auch optisch eine asthetische Wirkung.

Neben den linguistischen Merkmalen der chinesischen Sprache und Schrift bildet jedoch das
Yin-Yang-Denken den Hauptgrund fur die Neigung, binére Strukturen herauszubilden und die
jeweiligen Seiten parallel zueinander durchzufiihren. Dahinter steht der Gedanke, Dinge nie
isoliert von einer Seite, sondern immer auch von der anderen, wenn nicht entgegengesetzten

Seite zu betrachten.

i Siehe die grundliche Studie von Joachim Gentz: "Zum Parallelismus in der chinesischen Literatur", in: Andreas \Wagner
(Hg.): Parallelismus Membrorum. (Orbis Biblicus et Orientalis, OBO), UP Fribourg/VVandenhoeck & Ruprecht, S. 2.
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Abb. 7 Parallelspruchpaar: "Der grofRe Fluf} flieit nach Osten. / Buddhas Lehre kommt aus

dem Westen."

2.3 Kampfeskunst und Strategie

Die chinesische (u. japanische) Strategie und Kampfeskunst (als Kunst ebenfalls als Teil der
Asthetik zu sehen) ist ebenfalls erheblich vom Yin-Yang-Denken gepragt, allerdings eher in
seiner  daoistischen  Variante, d.h. mit einer deutlichen Akzentuierung des
,,weichen/schwachen Yin-Elements. Die Entstehung des daoistischen Denkens héngt nach
neuesten Erkenntnissen offenbar eng zusammen mit den Theorien fruher Strategisten,
womdglich stehen diese sogar ganz am Anfang des Daoismus. Warum? Kampfeskunst lai3t
sich aus unterschiedlichen Perspektiven sehen: als Technik, die zum Sieg fuhren soll, oder als
,,Uberlebenskunst®. Letzteres ist die Kunst, trotz Angriffen und widriger Verhéltnisse nicht
unterzugehen. Als Uberlebenskunst ist Kampfeskunst nichts anderes als Lebenskunst, und das
ist bekanntlich die Domane der daoistischen Philosophie: das flexible Mitgehen mit dem

natiirlichen Lauf der Dinge und die ,,Pflege des Lebens* (yang sheng).

Bei Lao Zi war bekanntlich das Weiche der Zustand des Lebendigen; zudem war es immer in
der Lage, das Harte zu besiegen (Beispiel Wasser und Fels). " Die chinesischen

Kampfeskinste sind nichts anderes als eine Kultivierung dieser Erkenntnis. Auch das aus

"' Dies ist eine Erkenntnis, die auch Bertold Brecht inspirierte und ihm Hoffnung verlieh, als er 1938, dem
»starken® sdbelrasselnden Deutschland entkommen, in Danemark im Exil weilte. Siehe sein Gedicht ,,Legende

von der Entstehung des Buches Taoteking auf dem Weg des Laotse in die Emigration®.
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chinesischen Vorformen entstandene japanische Judo (chinesisch: rou dao, der weiche/sanfte
Weyg) ist eine direkte Anwendung dieser Philosophie. Bekanntlich lernt man dabei, einen
korperlich tberlegenen Gegner dadurch zu Fall zu bringen, daB man einem Angriff keinen
direkten Widerstand oder Konter entgegensetzt, sondern die Dynamik der gegnerischen

Korperkraft ausnitzt und sie gegen den Gegner selbst richtet.

Das strategische Denken des Westens wird bisweilen auf die vereinfachende Formel gebracht:
,Angriff ist die beste Verteidigung® — eine Einstellung, die bei uns bekanntlich schon
Weltkriege hervorgerufen hat, solange man zumindest gentigend Bedrohung herbeizureden
verstand. Eine daoistisch-chinesische Verteidigungsphilosophie wiirde hingegen lauten: ,,Die
beste Abwehr ist nicht da zu sein.” Das ist nicht gleichbedeutend mit Weglaufen, vielmehr
heif3t es, einen Angriff ins Leere gehen zu lassen. So hat Ruftland z.B. Napoleon und seiner
Armee im wesentlichen keinen Widerstand entgegengesetzt, sondern ihn immer weiter ins
Land gelockt, so daB schlieBlich die Natur — der Winter — den Feind besiegte. In dieser Form
ist das ,,Nicht-da-sein‘“ nicht eine siegorientierte, sondern eine tiberlebensorientierte Strategie.
Das bewulte Siegenwollen entspréache auch nicht daoistischer Philosophie: Es hiele namlich,
das Gleichgewicht von Yin und Yang bewulit zu Yang hin zu verédndern. Das Siegen ist
hingegen eine Aufgabe, die das Dao, das Wirken der Natur, selbst tbernimmt, ndmlich durch
sein Prinzip der ,,Umkehr* (fan), wenn die Dinge den Hohepunkt ihrer Entwicklung erreicht
haben. Zu diesem Zweck braucht der Mensch eigentlich nicht einzugreifen. Wéhrend also
westliches strategisches Denken, z. B. bei Clausewitz, eher die Vernichtung des Gegners als
Zielvorstellung hat, ist das letztendliche Ziel chinesischer Strategie ein Siegen ohne zu

kampfen, d. h. das Herstellen von Gleichgewicht und Harmonie.”

In der strategischen Anwendung dieser Philosophie geht es im wesentlichen darum, den
naturlichen Lauf der Dinge im richtigen Moment auszunutzen. So kénnte Kapitel 36 in Lao

Zis Klassiker direkt aus einer Strategieschule stammen:

?]

" Siehe z. B. die Ubersetzung des Klassikers chinesischer Strategie von Samuel B. Griffith, Sun Tzu. The Art
of War, New York/Oxford 1971. Fur eine ausfuhrlichere Darstellung der Philosophie der chinesischen
Kampfkinste siehe Karl-Heinz Pohl, "Kung-fu - zwischen Kampf und Kunst: Philosophische Grundlagen der
chinesischen Kampfeskunst”. In: Medizinische Gesellschaft fir Qigong Yangsheng (Hg.): Zeitschrift fir
Qigong Yangsheng. Bonn: Medizinische literarische Verlagsgesellschaft mbH, 2008, S. 66-77:
https://www.uni-trier.de/fileadmin/fb2/SIN/Pohl_Publikation/Kung-fu_Pohl.pdf



https://www.uni-trier.de/fileadmin/fb2/SIN/Pohl_Publikation/Kung-fu_Pohl.pdf
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»[...] Was du schwéchen willst,

das muf3t du erst richtig stark werden lassen.
Was du vernichten willst,

das muft du erst richtig aufblihen lassen. [...]
Das heiflt Klarheit tber das Unsichtbare.

Das Weiche siegt tiber das Harte.

Das Schwache siegt iiber das Starke. [...]"

In den chinesischen Kampfeskinsten kommt es somit darauf an, zwar eine gewisse Starke und
Festigkeit (Yang) in den Techniken auszubilden, sich jedoch strategisch vom Gedanken der

Uberlegenheit des weichen Prinzips (Yin) leiten zu lassen.”
2.4 Einheit von zivilen und kriegerischen Qualitéaten

Im Zusammenhang mit den chinesischen Kampfeskinsten ist schlieflich noch die
Komplementaritat eines weiteren wichtigen Gegensatzpaares bedeutsam — hier allerdings nur
fir den Mann: die Einheit von zivilen/literarischen (wen) und martialischen/kampferischen
(wu) Qualitaten. Einheit zwischen diesen bedeutet, da ein Mann beides besitzen sollte:
sowohl zivile, z. B. literarische, als auch martialische Féaihigkeiten.j6 Da die Konfuzianer dem
martialischen Prinzip abhold waren, wurde dem Zivilen/Literarischen eine Yang-Qualitat und

dem Martialisch/K&mpferischen eine Yin-Qualitat zugesprochen.

Die Einheit von wen und wu war — wie iberhaupt die Harmonie von Yin Yang — ein ldeal,
welches in der Realitdt gewilf meist anders ausgesehen hat. Quer durch die chinesische
Geschichte kdnnte man etwa folgende Entwicklung aufzeigen. Von der Vor-Qin- (ca. 5. - 3.
Jh. v. Chr.) bis zur Tang-Zeit (7. - 10. Jh. n. Chr.) spielte die Einheit zwischen beiden als
Idealvorstellung eines Mannes eine wichtige Rolle. Wie bedeutend dieses Ideal im Altertum

gewesen ist, zeigen die Grabmale berihmter Personlichkeiten (z. B. der Nachkommen des

v Wilhelm, Laotse, S. 76.

" Siehe hierzu auch Mark Salzmans kurzweiliges Buch Eisen und Seide (Munchen 1990) — Erfahrungen eines
jungen amerikanischen Kungfu-Freundes, der auszog, die chinesische Kampfeskunst zu erlernen —, welches im

Titel ebenfalls die Einheit dieser Komplementaritat andeutet.

” Siehe hierzu Krzysztof Gawlikowski, ,,The Concept of Two Fundamental Social Principles: Wen and Wu in
Chinese Classical Thought®, Annali dell Istitudo Universitario Orientale di Napoli, 47, 1987, S. 397-433.
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Konfuzius im Begrébnishain der Kong-Sippe in Qufu): Sie werden h&ufig flankiert von
Skulpturen, die jeweils einen zivilen (wen) und militarischen (wen) Beamten darstellen (siehe
Abb. 8). Im 3. Jh. n. Chr. treffen wir auf eine literarisch nachwirkungsreiche Verkorperung
dieses Ideals in der Figur des listenreichen Heerfiihrers Zhuge Liang (3. Jh. n. Chr.), der als
eine der Hauptfiguren in dem populéren historischen Roman Geschichte der drei Reiche (San
guo zhi yanyi) ,,Unsterblichkeit erlangte. Allerdings wurden in dieser Periode — trotz
Mifbilligung seitens der Konfuzianer — auch die reinen wu-Typen, die tapferen Kampfer (hao
han), geschétzt, wie die ebenfalls im Roman der Drei Reiche auftretende Figur des Guan Yu,
der spater als Gott des Krieges verewigt wurde.” Auch wahrend der Tang-Zeit waren viele
Literaten und Dichter erfahren im kriegerischen Handwerk. Nicht nur gehdrten Fechten und
Reiten oft zur Ausbildung, viele verbrachten Jahre im militdrischen Dienst an den Grenzen
des Landes, wovon =zahlreiche sogenannte ,Grenzlandgedichte (biansai shi) mit

militarischem Inhalt Zeugnis geben.

Abb. 8 Skulpturen militarischer (wu) und ziviler (wen) Beamter in Qufu

Y zur Bedeutung von Guan Yu siehe Gunter Diesinger, Vom General zum Gott. Kuan Yu (gest. 220 n. Chr.)

und seine ,, posthume Karriere*, Heidelberg 1984.
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Ab der Song-Zeit (10. - 13. Jh.) neigt sich die Konstellation eher dem wen, dem
Zivilen/Literarischen zu. Die Song gilt als eine Dynastie mit ausgesprochen zivilen
Leistungen, militarisch wird sie hingegen als schwach eingestuft — siehe das Beispiel der
Kalligraphie des kiinstlerisch sensiblen Kaisers Huizong, der das Reich an die kriegerischen
Nomaden des Nordens verlor. Folgende Charakterisierung der Wende im Bereich der Literatur
zur Zeit der Song des zeitgendssischen Kulturhistorikers und -philosophen Li Zehou &Rt sich

auf die gesamtgesellschaftliche Konstellation tbertragen:

,Der Geist der neuen Zeit (Song) findet sich nicht mehr auf dem Pferderiicken
(wie in der Tang), sondern im Frauengemach, nicht mehr in der &uBeren Welt,

.. . 37
sondern in inneren Stimmungen.*

In der Qing-Zeit (17. - 20. Jh.) erreicht diese Entwicklung ihren Hohepunkt. Das martialische
Element wurde zur Domane der kriegerischen mandschurischen Eroberer, die stolz auf ihre
kampferischen Fahigkeiten waren und diese lange Zeit pflegten — bis sie, vom Erfolg
verwohnt und nur auf ihren eigenen Vorteil bedacht, der Ende des 18. Jh. einsetzenden
Dekadenz erlagen. Literarisch 1aBt sich diese Tendenz durch den Roman Der Traum der roten
Kammer (Hong lou meng) illustrieren. Die Hauptfigur Jia Baoyu, ein sensibler, ausgesprochen
kultivierter und sexuell héchst aktiver Jingling, zieht die Gesellschaft von Frauen der von
Ménnern vor. Sein berihmter Satz lautet, dall Frauen aus Wasser, Mé&nner dagegen aus

Schlamm geschaffen seien”.

Eine Umkehr erleben wir wieder in Maos China: Nun wird das wu-Element betont. Mao
Zedong selbst war ein Stratege und Kémpfer, der durch seine Dichtung und als Staatslenker
beweisen wollte, daB er auch wen-Eigenschaften (zivile und literarische Fahigkeiten) besitze.”
Allerdings hat er — in vollig unkonfuzianischer, ja unchinesischer Weise — das Prinzip des
Konfliktes im Klassenkampf auf die Spitze getrieben. Die Umkehr (fan) bzw. Abkehr von

seinem Denken ist seit vier Jahrzehnten Realitat geworden.

YL Zehou, Der Weg des Schénen, S. 286.
" cao Xuegin, The Story of the Stone, Gibers. von David Hawkes, London 1973, Bd. I, S. 76.

" Siehe K.-H. Pohl, ,Mao Zedongs Lyrik: Form als Aussage“ in Mao Zedong — Der unsterbliche
Revolutionar?, hg. von Thomas Heberer, Hamburg 1994, S. 208f.
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3. Ein Kulturmuster

Ziel der obigen Ausfiihrungen war es, mit dem Yin-Yang-Modell ein dem chinesischen
Denken und Verhalten zugrundeliegendes Muster, eine kulturelle Tiefenstruktur sozusagen,
sichtbar zu machen, welches auch und gerade die Geschlechteridentitat gepragt hat. Zu
Anfang wurde erwahnt, dall diese urspriinglich kosmologischen Vorstellungen
rezeptionsgeschichtlich hochst wirkungsvoll waren. Im Unterschied zu den phantastischen
Mythen und Legenden der juddisch-christlichen Tradition, deren symbolische Bedeutung zu
akzeptieren uns heute in einer aufgeklarten Zeit schwerfallt, haben wir in China im Yin-Yang-
Modell ein relativ einfaches (alle Modelle sind Vereinfachungen), doch rationales und in sich
stimmiges Welterklarungsmodell. Vereinfacht betrachtet wird auch das konfuzianische
Ungleichgewicht zugunsten des Yang durch die daoistische Betonung des Yin kompensiert.
(Uberhaupt bilden — im Unterschied zu westlichen religiosen oder ideologischen
Schulrichtungen — Konfuzianismus und Daoismus keine miteinander konfliktierende oder sich
gegenseitig verdrangende, sondern komplementdre Denkschulen, die sich gerade im
Lebensalltag der Chinesen erganzten.) Das Hauptcharakteristikum dieses Modells ist der
Gedanke eines dynamischen Gleichgewichts bzw. des Ausgleichs und der komplementéren
Einheit von Gegensétzen. Die Welt wird als Organismus verstanden, in welchem alles seine
Funktion und seinen Platz hat. Gesellschaftlich manifestiert sich dieses Modell zwar in
hierarchischen Strukturen, doch letztlich auch in einem konsens-orientierten Denken und
Verhalten, welches immer wieder die Mitte anstrebt und die Harmonie der
Gesamtkonstellation in den Vordergrund des Interesses stellt. Es ist eine Denkstruktur des
Ausgleichs, des Kontextes, der Parallelitdt und der Harmonie der Gegensatze. Wie vor allem
bei der Vorstellung des Parallelismus als dominante rhetorische Figur deutlich wurde, kommt
es darauf an, Dinge nicht isoliert oder gegenseitig exklusiv zu betrachten, sondern immer
inklusiv bzw. im Kontext von Gegensatzen oder Parallelitdten. Anders gesagt, es regiert nicht
ein Denken in der Form von “entweder — oder”, sondern "sowohl — als auch”. Man geht
wahrscheinlich nicht fehl, wenn man die Lebenskraft — auch die Uberlebenskunst — der

chinesischen Zivilisation auf dieses ihr zugrundeliegende Kulturmuster zurtckfihrt.



