Karl-Heinz Pohl

Minnlichkeit im kosmologischen Denken Chinas

(Vortrag am 15. Februar 1995)

Minnlichkeit ist bekanntlich kein iso-
liertes Phidnomen; ohne ihre komple-
mentére Seite — das Weibliche — wiirde
man nicht dariiber sprechen konnen.
Insofern wird auch im folgenden viel
von beiden die Rede sein, konkret von
der chinesischen Yin-Yang-Symbolik,
welche sich allerdings nicht nur auf die
Dualitdt minnlich-weiblich, sondern
auch und gerade auf kosmologische
Vorstellungen bezieht. Die folgenden
Ausfithrungen gliedern sich grob in
drei Teile: Zunichst wird aus kompara-
tistischer Sicht in die im Buch der
Wandlungen (Yijing, hierzulande be-
kannter in der Umschrift 7 Ging) iiber-
lieferte chinesische Kosmologie einge-
fiihrt; in einem anschlieBenden Teil
wird der Frage nachgegangen, wie sich
die daraus abgeleiteten Vorstellungen
moglicherweise in einem Minnlich-
keitskonzept niedergeschlagen haben,
und zum SchluB sollen ein paar Uberle-
gungen zum Yin-Yang-Denken als
dem der chinesischen Zivilisation zu-
grunde liegenden Kulturmuster ange-
stellt werden.

1.  Chinesische Kosmologie

1.1 Kosmogonische = Mythen
und Welterkldrungen im
westlich-chinesischen Ver-
gleich

Kosmologische Vostellungen sind eng
verbunden mit Schopfungsmythen.
Vergleichen wir den abendlindischen
juddisch-christlichen Mythos des Bu-
ches Genesis mit chinesischen Schop-
fungsmythen, so ergeben sich bedeut-
same Unterschiede. Das Buch Genesis
ist ein kosmogonischer Mythos, der
von der Vorstellung eines einzigen,
personalen Gottes als Schopfer aus-
geht. Komparatistisch gesehen ist da-
bei interessant, daf Gott am ersten Tag
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Licht schuf, daB er dabei das Licht als
gut ansah und es folglich von der Fin-
sternis trennte. Die explizite Gutheit
des Lichts legt hier nahe, daf die Fin-
sternis schlecht ist. Weiterhin heif3t es
in Kapitel I, dall Gott die Menschen als
Mann und Frau schuf, wobei in Kapitel
II prézisiert wird, daf er mit dem Mann
begann und die Frau spiter aus einer
Rippe des Mannes nahm. Hier werden
zwar eindeutige Priorititen gesetzt,
wobei jedoch — im Bild des gleichen
Fleisches — auch eine gewisse Einheit
impliziert ist. SchlieBlich spielt die
Wirkungsgeschichte eines Mythos eine
wichtige Rolle. Wir mdgen zwar heute
in aufgeklirter Pose das Mythische am
Buch Genesis beldcheln, doch dieser
Mythos wurde (und wird von manchen
Gruppen noch) bis in unser Jahrhun-
dert hinein fiir wahr gehalten, das
heifit, er hat aufgrund seiner exponier-
ten Stellung am Anfang der Heiligen
Schrift das Denken und Verhalten im
christlichen Abendland in nicht zu un-
terschitzender Weise bestimmt. Wir
sind davon geprigt, ob wir es wollen
oder nicht.

Betrachten wir dagegen chinesische
Schopfungsmythen, so 146t sich
zunichst feststellen, daB es darunter
keinen vergleichbaren kosmogoni-
schen Mythos gibt. Die uns iiberliefer-
ten Schopfungslegenden sind unein-
heitlich und, was noch wichtiger ist,
wirkungsgeschichtlich irrelevant be-
ziehungsweise nur dann bedeutend,
wenn sie auch Kulturstiftendes betref-
fen. 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 je-
denfalls nicht in eine kanonische Uber-
lieferung ein. Erst in diesem Jahrhun-
dert, als man in der Begegnung mit
dem Westen die Bedeutung von My-
then (juddisch-christlichen und grie-
chischen) fiir das abendldndische
Selbstverstidndnis erkannte, hat man

sich verstirkt der Erforschung der ei-
genen, von konfuzianischen Gelehrten
niemals ernstgenommenen mythologi-
schen Tradition zugewandt.

Am interessantesten fiir unseren Ver-
gleich ist die Vorstellung von zwei
Gottheiten, von welchen die weibliche,
Niigua (eine Art Urmutter), die Men-
schen aus gelber Erde erschuf; der
ménnliche Part, Fuxi, zdhmte hingegen
die Tiere und gab den Menschen die
Schrift (ndmlich die acht Grundzeichen
oder Trigramme des Buches der Wand-
lungen; siehe unten, Fn. 3). Er trigt in-
sofern eher die Ziige eines Kultur-
heroen. Wichtig ist, daB in den ver-
schiedenen Versionen dieses in Schrif-
ten der Han-Zeit tiberlieferten Mythos
sich Niigua und Fuxi — sobald die Welt
in Ordnung ist — entweder als Bruder
und Schwester oder als Mann und Frau
verbinden und insofern eine komple-
mentédre Einheit bilden. Ikonogra-
phisch finden wir sie zum Beispiel in
hanzeitlichen Grabfunden dargestellt
als zwei Wesen mit Drachenkorpern
und ineinander verschlungenen
Schwinzen (siehe Abb. 1).

Nun enthilt die kanonische konfuziani-
sche Uberlieferung, die sich am ehe-
sten mit der Wichtigkeit der Bibel fiir
die abendldndische Tradition verglei-
chen ldBt, interessante Vorstellungen
zur Kosmologie. Diese finden sich im
angeblich iltesten und ehrwiirdigsten
der sogenannten Fiinf Klassischen
Schriften, dem in seiner Urform als
Orakelbuch aus dem frithen 1. vor-
christlichen Jahrtausend datierenden
Buch der Wandlungen. Es ist insofern
eine Quelle, die sich im Rang durchaus

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

Abb. 1

mit dem Alten Testament vergleichen
1aBt. Doch damit nicht genug: Der
Neokonfuzianismus, der sich ab dem
11. Jahrhundert nach Christi ent-
wickelte und bis ins 20. Jahrhundert
hinein die orthodoxe Lehre blieb, ent-
stand gerade durch das Aufgreifen der
Kosmologie des Buches der Wandlun-
gen (welche dann zusammen mit Ethik
und buddhistisch inspirierter Metaphy-
sik zu einem geschlossenen System
verbunden wurde). Insofern sind die
betreffenden Teile dieses Buches wir-
kungsgeschichtlich 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 Vor-
stellungen im Buch der Wandlungen?
Auf einen Punkt gebracht: Die Er-
schaffung der irdischen Vielfalt ist
nicht Ergebnis eines gottlichen Wil-
lensaktes, sondern eines quasi kosmi-
schen Geschlechtsaktes, namlich zwi-
schen Himmel und Erde. So heilit es im
wichtigen ,,GroBen Kommentar* (Xici
zhuan) zum Buch der Wandlungen:

,,Himmel und Erde kommen in
Beriihrung, und alle Dinge gestal-
ten sich und gewinnen Form. Das
Minnliche und Weibliche mischen
ihre Samen, und alle Wesen gestal-
ten sich und werden geboren.*?

Hier, in einem vergleichsweise spiten
Teil des Buches (die Kommentare sind
wahrscheinlich zwischen dem 4. und 2.
vorchristlichen Jahrhundert entstan-
den), ist explizit von Himmel (fian)
und Erde (di) sowie von Minnlich
(nan) und Weiblich (nii) die Rede. An
anderen Stellen des Buches wird dies
abstrakter formuliert: Die Welt ent-
steht durch das Zusammenwirken von
zwei polaren Kriften oder Prinzipien,
die sich jedoch nicht gegenseitig
bekdmpfen (also nicht, biblisch ge-
sprochen, Krifte des Lichts, denen
Krifte der Finsternis feindlich gegen-
tiber stehen), sondern die sich gegen-
seitig bedingen, also nur in ihrer Ko-
existenz bestehen konnen und in ihrem
vereinigten Wirken alles entstehen las-
sen. Diese kosmogenetischen Krifte
oder Prinzipien werden Yang und Yin
genannt.

Uber den Ursprung von Yang und Yin,
beziehungsweise von Himmel und
Erde, duBert sich der Kommentar nur
indirekt und in relativ kryptischer
Weise:

,.Darum gibt es in den Wandlungen
das AllerduBerste (zaiji). Dieses er-
zeugt die zwei Formen. Diese er-
zeugen die vier Bilder. Die vier Bil-
der erzeugen die acht Grundzei-
chen (Trigramme).*

Obwohl der Kommentar, wie aus dem
Kontext hervorgeht, hier lediglich die
Genese der ,Bilder (Hexagramme)*
des Orakelbuches beschreibt, wurde
das in diesem Kontext genannte ,,Al-
lerduflerste* von spiteren Kommenta-
toren unterschiedlich interpretiert:
Zunichst wurde es als das Nichts oder
das Namenlose, aus dem sich Himmel
und Erde, beziehungsweise Yang und
Yin (die ,,zwei Formen*), herausdiffe-
renzierten, im Neokonfuzianismus

Abb. 2

schlieBlich, in welchem es zu einem
zentralen Konzept avancierte, als die
ideelle, geistige Wesenheit des Seins in
seiner Gesamtheit verstanden.

Wie aus der bekannten, allerdings ver-
gleichsweise spit entstandenen (ca.
11. Jh. n. Chr.) bildlichen Darstellung
des Yin-Yang-Symbols hervorgeht
(siehe Abb. 2 u. 3), spielt die Dynamik
zwischen beiden Kriften eine wesent-
liche Rolle, und zwar 1. der Wechsel
beziehungsweise Wandel zwischen den
beiden: innerhalb des geschlossenen
Kreises bedeutet das Wachsen des ei-
nen immer das Vermindern des ande-
ren; und 2. die gegenseitige Durchdrin-
gung der beiden: der Keim des einen

Abb. 3

2 Xici zhuan, 11, 4; Richard Wilhelm (Ubers.),
I Ging. Das Buch der Wandlungen, Diissel-
dorf/Koln 1972, S. 316; vgl. Richard John
Lynn (Ubers.), The Classic of Changes,
New York 1994, S. 85.

3 Xici zhuan, 1, 11; vgl. Wilhelm, S. 295;
Lynn, S. 65. Im Buch der Wandlungen wer-
den Yang und Yin durch unterschiedliche
Striche dargestellt: Fiir Yang steht ein un-
geteilter und fiir Yin ein zweigeteilter Strich.
Die Trigramme setzen sich aus jeweils drei
Yin- oder Yang-Strichen zusammen. Nach
jeweilig unterschiedlicher Zusammenset-
zung von Yin- und Yang-Strichen tragen sie
die Bedeutung von Himmel, Erde, Donner,
Berg, Wasser, Feuer, See und Wind, sowie
der damit assozierten Eigenschaften wie das
Schopferische, das Empfangende, das Erre-
gende, das Stillehalten, das Abgriindige, das
Haftende, das Heitere und das Sanfte (siehe
Abb. 3).

4 Die insgesamt 64 als Hexagramme bezeich-
neten Bilder bestehen aus sechs Strichen,
d.h., sie setzen sich aus jeweils zwei Tri-
grammen zusammen. Nach der im obigen
Zitat vorgestellten Genese ergeben sie sich
rein mathematisch gesehen als Ergebnis ei-
ner durch Zweiteilung gewonnenen geome-
trischen Reihe.
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ist immer schon im anderen angelegt.
Insofern haben wir hier keinen Dualis-
mus von miteinander konfliktierenden
Gegensitzen, sondern komplementire,
einander bedingende Krifte, die immer
in einen Zustand des Ausgleichs stre-
ben. Das Verhiltnis zwischen den bei-
den ist nicht dialektisch im Sinne He-
gels und fiihrt deshalb nicht zu einer li-
nearen Entwicklung. Allerdings ist es
auch kein statisches Modell, vielmehr
ein zyklisch sich wandelndes Modell
eines dynamischen Gleichgewichts,
wobei der Gedanke der Zusammen-
gehorigkeit zentral ist. Insofern spricht
man auch von einer expliziten Dualitét
(nicht Dualismus!) mit impliziter Ein-
heit.’

Die gegenseitige Bedingtheit dieser
beiden Krifte 146t sich am einfachsten
am Beispiel des elektrischen Stroms il-
lustrieren: Elektrischer Strom (Ener-
gie) flieit immer zwischen einem posi-
tiven und negativen Pol. Positiv und
negativ werden hierbei bekanntlich
nicht bewertend gebraucht, vielmehr
bedeuten sie HinfluB und RiickfluB3,
Impuls geben und Impuls aufnehmen,
aktiv und passiv. ,,Krifte” ist insofern
kein addquater Ausdruck, da dieser Be-
griff 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 Bipolaritit
des Menschen und der Tiere — einer
Grundbefindlichkeit, die ethnologisch
gesehen faktisch in allen Kulturen zu
elementaren, nach Geschlechterdiffe-
renz aufgeteilten Organisationsformen
gefiihrt hat. Fiir China ist es durchaus
moglich, dal das Yin-Yang-Modell
eine spite Rationalisierung des er-
wihnten Mythos der beiden Gottheiten
Niigua und Fuxi darstellt. Dafiir gibt es
jedoch keine direkten Belege. Von der
Grundbedeutung der Schriftzeichen
her gesehen (und von deren Verwen-
dung in friihen Schriften) ergibt sich al-
lerdings noch ein anderer Zusammen-
hang. Sie entstammen namlich der Na-
turbeobachtung in einer bauerlichen
Gesellschaft. Etymologisch haben wir
folgende Zusammensetzungen (chine-
sische Schriftzeichen bestehen meist
aus einem semantischen Klassenzei-
chen plus einem phonetischen Be-
standteil, der hdufig auch semantisch
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wichtig ist): Yang hat links das Klas-
senzeichen ,Hiigel* (fu); der rechte,
phonetische Teil setzt sich zusammen
aus ,,Sonne iiber dem Horizont* (dan)
und ,schrige Strahlen* (wu) bezie-
hungsweise ,,.Banner im Sonnenlicht*.
Yin hat das gleiche Klassenzeichen
,,Hiigel”“; der phonetische Teil setzt
sich zusammen aus ,,jetzt* (jin) und ei-
ner abgekiirzten Form fiir
»Wolken/Schatten* (yun). Daraus er-
geben sich die Grundbedeutungen
»~Sonnenseite eines Hiigels* (Yang)
und ,Schattenseite eines Hiigels™
(Yin). Die heute in China gebrauchten
Kurzzeichen haben fiir Yang ,,Hiigel
und Sonne* und fiir Yin ,Hiigel und
Mond* (sieche Abb. 4).

Y iz

yang yin

() ()

Abb. 4

In den friihen schriftlichen Zeugnissen
werden die Begriffe Yang und Yin
nicht im abstrakten philosophischen
beziehungsweise kosmologischen
Sinn, sondern aus der Naturbeobach-
tung heraus (Licht — Schatten, hell —
dunkel) gebraucht. Die philosophi-
schen/kosmologischen Spekulationen
in dieser Begrifflichkeit beginnen etwa
im 4. Jh. v. Chr. In den Aufzeichnun-
gen des hanzeitlichen Historikers Sima
Qian wird die Entstehung einer Yin-
Yang-Schule (eine der sogenannten
-Hundert Schulen®) mit einem gewis-
sen Zou Yan (ca. 4.-3. Jh. v. Chr.) in
Verbindung gebracht, von dem so gut
wie nichts iiberliefert oder bekannt ist,
nur daf er die Yin-Yang-Dualitdt mit
einer Theorie von ,,Fiinf Wandlungs-
phasen® (wu xing) — Holz, Wasser,
Feuer, Metall, Erde (auch ,,Fiinf Ele-
mente* genannt) — verbunden haben
soll.

Das Denken dieser Yin-Yang-Schule
(inklusive der Theorie der ,Fiinf
Wandlungsphasen®) verschmolz im 3.
— 2. Jh. v. Chr. (wihrend der friihen
Han-Zeit) mit dem konfuzianischen
Denken, so daB3 alle Phdnomene der

natiirlichen Welt und des gesellschaft-
lichen Lebens in ein entsprechendes
Beziehungssystem gebracht wurden.
Fiir unsere Zwecke ist es bedeutsam,
daB das Yin-Yang-Denken ohne die
,Flinf Wandlungsphasen* schon vor,
spitestens aber mit dem Beginn der
friithen Han-Zeit in prigender Weise in
die erwihnten Kommentare zu dem be-
reits in vorkonfuzianischer Zeit existie-
renden Orakelbuch, das Buch der
Wandlungen, einging, und zwar in der
Form, dal manche kosmologischen be-
ziehungsweise metaphysischen Speku-
lationen dem Konfuzius in den-Mund
geschoben wurden.

Charakteristisch fiir die Kosmologie
des ,,GroBBen Kommentars* ist die Pas-
sage: ,,Einmal Yang und einmal Yin,
das ist das Dao.*® Das soll heiflen, in
der Zusammengehorigkeit und dem
Wechsel von Yin und Yang besteht das
unergriindliche, schopferische Wirken
des Dao, des ,Weg* genannten meta-
physischen, unfaBbaren Urgrunds des
Seins. Die daraus resultierende philo-
sophische Grundidee ist die, daf nichts
von dauerhafter Natur ist, sondern alles
einem steten Wandel unterliegt, daf3
dieser Wandel im Grunde die einzige
Konstante darstellt und dafl das Gliick
des Menschen von dem Maf3e abhingt,
in welchem er es versteht, sich dem
Laufe dieses Wandels anzupassen be-
ziehungsweise mit ihm zu gehen.

In der Metaphorik des Buches der
Wandlungen tauchen noch andere Be-
zeichnungen auf, die analog zu Yin
und Yang gebraucht werden. Es sind
die beiden Urbilder Qian und Kun, die

5 Allen Watts, Tao — The Watercourse Way,
New York 1972, S. 26.

6  Inwiefern dieses altchinesische Denken mit
modernen physikalischen oder biologischen
Erkenntnissen korrespondiert (oder auch
nicht), soll hier nicht weiter behandelt wer-
den. Auf diese Thematik hat als erster Jo-
seph Needham hingewiesen. Siehe sein
Science and Civilisation in China, Bd. II,
Cambridge 1956, S. 276f. Spiter hat be-
kanntlich die new age Bewegung diese The-
matik weiter ausgeschlachtet. Siehe hierzu
Fridjof Capras Werke (Das Tao der Physik,
u. a.).

7  Siehe hierzu auch Marcel Granet, Das Chi-
nesische Denken, Frankfurt 1985, S. 86-109.

8  Xici zhuan, 14; vgl. Wilhelm, I Ging,
S. 275, Lynn, S. 53.

reinsten Verkorperungen von Yang re-
spektive Yin unter den 64 ,Hexagram-
men*. Qian und Kun (ihre Urbedeutun-
gen sind wahrscheinlich ,,trocken* und
,.feucht”) werden synonym sowohl fiir
Yang und Yin als auch fiir ,,Himmel*
und ,,Erde* gebraucht; erklirt werden
sie als Prinzipien des ,,Schopferischen®
und des ,,Empfangenden.’ Der daraus
schon erkennbare Zusammenhang zur
Dualitdt von minnlich-weiblich wird
explizit gleich zu Anfang des ,,GroBen
Kommentars* hergestellt:

»2Der Weg des Schopferischen
wirkt das Mannliche,

der Weg des Empfangenden wirkt
das Weibliche. '
Das Schopferische erkennt die
groBlen Anfinge,

das Empfangende vollendet die
Dinge.“"

Allerdings ist hier zu betonen, daB
Qian und Kun nicht mit ménnlichen
oder weiblichen Rollenmustern identi-
fiziert werden diirfen, daB sie vielmehr
allgemeinere Wirkungsprinzipien dar-
stellen, die sich unter anderem auch in
der Geschlechterdifferenz finden. Das
,.Minnliche* wird hier verstanden als
das, was — in der Bewegung — die
Dinge erzeugt, das ,Weibliche* als
das, was — in der Ruhe — die Dinge zur
Vollendung bringt.

1.3 Konfuzianische = Komple-
mentaritdt von Ungleichem

Es stellt sich nun die Frage, ob diese
beiden Wirkungsprinzipien gleichwer-
tig sind. Die Frage ist zumindest fiir
den Ursprung dieses Denkmodells
nicht eindeutig zu beantworten. Da sie
sich anfinglich primir auf natiirliche
Phédnomene aus Zeit und Raum, wie
Hitze und Kiihle, sonnig und schattig
etc. bezogen und auch einen natiirli-
chen, rhythmischen Wechsel zwischen
beiden implizierten, ist es durchaus
moglich, daBl sie urspiinglich als
gleichwertig betrachtet wurden. Auch
findet man nirgendwo in den Quellen
den Gegensatz zwischen gut und
schlecht/bose oder richtig und falsch
eingeschlossen, obwohl Yin und Yang
im weiteren Verlauf fiir fast alle mogli-
chen polaren oder gegensitzlichen
Paarungen standen. Doch liegt der Ur-

sprung des Yin-Yang-Denkens zu sehr
im Dunkeln, als daB wir definitive
Aussagen dariiber machen konnten.
Spitestens mit der Einverleibung der
Yin-Yang-Symbolik iiber den Weg der
Kommentare in das klassische Buch
der Wandlungen haben wir allerdings
eine Hierarchie zwischen beiden Prin-
zipien. Das liest sich in den Anfangs-
passagen des ,,GroBen 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 fest-
gesetzt.*"

Die Hierarchie hilt also Einzug unter
Berufung auf kosmische Verhiltnisse,
und dieses kosmische hierarchische
Verhiltnis wird qua Analogie auf alle
anderen gesellschaftlichen Phdnomene
und Beziehungen {ibertragen, ein-
schlieBlich des Verhiltnisses ménn-
lich-weiblich. Insofern haben wir hier
zwar immer noch ein komplementéres
Verhiltnis, aber eine Komplementa-
ritdt von rangméBig Ungleichem. Man
mag dariiber spekulieren, warum dies
so ist. Dazu kurz zwei Erkldrungsver-
suche: einen allgemeinen, ethnologi-
schen beziehungsweise anthropologi-
schen und einen spezifischen, zeit- und
geistesgeschichtlichen.

Eine duale gesellschaftliche Organisa-
tion nach der Aufteilung ménnlich-
weiblich scheint ethnologisch gesehen
ein universelles Phinomen zu sein.
Doch nicht nur das: Auch dal} diese
duale Beziehung asymmetrisch ist,
scheint offenbar ebenso weit verbrei-
tet. Im Worterbuch der Ethnologie
schreibt Gisela Maler zum Stichwort
,,Geschlecht*:

LAuffallend ist, daB die beiden
Hilften einer dualen Organisation
selten als symmetrisch oder gleich-
wertig 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 Him-
mel, Sonne, Kraft, Gesundheit,
Wirme und Minnlichkeit assozi-
iert, ,unten‘ und ,links‘ dagegen mit
Erde, Mond, Schwiche, Krankheit,
Kilte und Weiblichkeit. Warum

dieser ,diametrale  Dualismus*
(Lévi-Strauss) als Komplementa-
ritdt von Ungleichem so weit ver-
breitet ist, 1dBt sich schwer beant-
worten. Es liegt aber nahe, dal von
biologischen Faktoren abhingige
Erfahrungen wie zum Beispiel die
Rechtshindigkeit der meisten Men-
schen und die korperliche Uberle-
genheit des Mannes eine wichtige
Rolle dabei spielen.*"

Nach dieser Erkldarung her zu urteilen
diirfte es sich bei dem Yin-Yang-Mo-
dell von Anfang an um ein asymmetri-
sches Modell gehandelt haben. Was
nun das spezifisch Chinesische dieser
Asymmetrie betrifft, so wire es im
Grunde miiBig, darauf hinzuweisen,
da die vormoderne chinesische Ge-
sellschaft — wie auch die des vormoder-
nen Westens — strikt patriarchalisch
aufgebaut war. Fiir die Zeit, in welcher
ein grofer Teil der erwihnten Kom-
mentarliteratur entstand, die friihe
Han-Dynastie (3.-1. Jh. v. Chr.),
kommen allerdings noch zwei mit die-
ser gesellschaftlichen Struktur eng
zusammenhidngende  Besonderheiten
hinzu. Sie ist die Epoche eines poli-
tisch und sozial straff geordneten Im-

9 Diese beiden ersten Hexagramme des Bu-
ches enthalten jeweils nur Yang- bzw. Yin-
Striche. In der abendldndischen Kulturge-
schichte wiren sie etwa vergleichbar mit den
Prinzipien logos und eros bei den Griechen.
Siehe Wilhelm, 7 Ging, S. 265 und Martina
Wegener-Stratmann, C.G. Jung und die ost-
liche Weisheit, Olten, 1990, S. 126.

10 Xici zhuan, 1,1; Wilhelm, I Ging, S. 264 f.;
Lynn, S. 48.

11 Ebd.; Wilhelm, / Ging, S. 260; Lynn, S. 47.

12 Bernhard Streck (Hg.), Wérterbuch der Eth-
nologie, Koln 1987, S. 64. Ein weiterer Er-
klarungsversuch ldge in der Untersuchung,
inwiefern unser alltigliches Denken nicht
bindr, d. h. in Gegensatzpaaren angelegt ist
(z. B. in der Art, wie wir Sprachen/Gramma-
tik lernen, worauf Roman Jakobson hinge-
wiesen hat) und ob wir dabei nicht automa-
tisch eine Rangwertung vornehmen. Siehe
hierzu die iiberhaupt hochst 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 Correla-
tive Thinking, Sinagpore 1986. Zum Yin-
Yang-Denken siehe auch: J.C. Cooper, Yin
and Yang, Wellingborough 1981.
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periums (im Gegensatz zu der relativ
anarchischen Vor-Qin-Zeit einige hun-
dert Jahre friiher, wihrend der das Yin-
Yang-Denken entstand). Auch war sie
eine Zeit des Synkretismus verschiede-
ner Philosophenschulen: des Konfuzia-
nismus, Yin-Yang-Denkens, Daoismus
und Legalismus (fajia). Besonders ein-
fluBreich — obwohl von den Konfuzia-
nern heftig bekdmpft — war die ,,legali-
stische” Schule. Das Denken dieser
Schule hat nichts mit ,legal® in unse-
rem heutigen Sinne zu tun, vielmehr
war es, vereinfacht gesagt, eine despo-
tische Ideologie, die auf einer rigoro-
sen Durchsetzung von Strafgesetzen
sowie auf der absoluten und nicht mo-
ralisch legitimierten Machtposition ei-
nes Herrschers beruhte. Historisch ver-
wirklicht, beziehungsweise ange-
wandt, wurde diese Ideologie wihrend
der beriihmt-beriichtigten, allerdings
sehr kurzlebigen Qin-Dynastie
(221-206 v. Chr.), in welcher das
Reich geeint wurde. Thr erster Herr-
scher hatte die konfuzianischen Biicher
(das Buch der Wandlungen ausgenom-
men!) verbrennen und sich ein Mauso-
leum mit einer unterirdischen Armee
von Tonsoldaten errichten lassen.
Trotz der Kurzlebigkeit der Qin-Dyna-
stie hat das unmittelbar nachfolgende
Han-Imperium ganz entscheidend auf
der Reichseinigung und Straffung der
Verwaltung durch die verhaBte Qin-
Herrschaft aufgebaut. Fiir die darauf-
folgende Zeit spricht man sogar davon,
daf} das konfuzianische China nur nach
auBlen hin konfuzianisch, im inneren
hingegen legalistisch gewesen sei.

Interessant ist in diesem Zusammen-
hang die Definition des Verhiltnisses
zwischen Mann und Frau in den frithen
vor-qinzeitlichen konfuzianischen
Schriften (z. B. Menzius) und in denen
der Han-Zeit nach Einverleibung des
legalistischen Denkens (Buch der Ri-
ten). Bei Menzius (4.-3. Jh. v. Chr.),
dem nach Konfuzius bedeutendsten
Denker und Lehrer der konfuziani-
schen Schule, gehort die Beziehung
zwischen Ehemann und Ehefrau zu den
sogenannten Fiinf Grundbeziehungen
(wu lun), in welchen nicht deren Posi-
tionen, sondern ihr Verhalten zueinan-
der und ihr Titigkeitsbereich betont
wird. Das Verhiltnis zwischen Mann
und Frau wird dahingehend erklért, da3
es ,auf Trennung“ beruhe (fu fu you
bie)". Gemeint ist wahrscheinlich die
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in der urspriinglichen, biuerlichen Ge-
sellschaft bestehende Trennung nach
Aufgaben: auf dem Feld und im Haus,
auBlen und innen. Wir haben hier also
eher eine implizite und keine explizite
Hierarchie." Eine explizite Hierarchie
finden wir hingegen in aller Deutlich-
keit in den Schriften der Han-Zeit.
Wichtiger als die ,,Fiinf Grundbezie-
hungen* werden ndmlich nun die soge-
nannten ,,Drei Hauptbindungen (san
gang) zwischen Herrscher und Beam-
ten, Vater und Sohn, Ehemann und
Ehefrau, die alle auf strikter Uber- und
Unterordnung beruhen.

Der hanzeitliche Synkretismus zeich-
net sich auch dadurch aus, daB3 alle
Dinge zwischen Himmel und Erde
nicht nur dem Verhiltnis von Yin und
Yang, sondern auch den fiinf Wand-
lungsphasen entsprechend in Bezie-
hung gebracht werden — ein analoges
oder korrelierendes Denken, wie es ei-
ner magischen Weltsicht entspricht.
Insbesondere miissen darin die kosmi-
sche und die gesellschaftliche Ordnung
miteinander korrespondieren. Mit der
Bestimmung von festen Pldtzen — dem
Himmel oben und der Erde unten — ha-
ben wir ein Weltbild, das der festen po-
litisch-sozialen Ordnung (inklusive der
familidren) genau entspricht — ein so-
ziomorphes Weltbild. Umgekehrt wird
die soziale durch die kosmische Ord-
nung sanktioniert."

Insofern iiberrascht es nicht, daB3 sich
in den Kommentaren zum Buch der
Wandlungen, zum Beispiel im Kom-
mentar ,,Erkldrung der Zeichen* (Shuo
gua), folgende syntagmatische Zusam-
menstellung zu Yin und Yang ergibt:

A
B

reines Yang
reines Yin

Qian
Kun

das Schopferische
das Empfangende

das Minnliche
das Weibliche

Himmel
Erde

Vater
Mutter

Kopf
Bauch

Drache
Stute

Pferd
Kuh

kdmpfen
nihren/dienen

beherrschen
bewahren/bergen

kréftig/dynamisch
hingebend/folgsam

fest
weich

stark
schwach

hell
dunkel

Abgesehen von diesen direkten Ge-
geniiberstellungen hat der Text noch
die folgenden nicht-antithetischen As-
soziationsketten:

,,.Das Schopferische ist der Himmel, ist
rund, ist der Fiirst, ist der Vater, ist der
Nephrit (Jade), ist das Metall, ist die
Kiilte, 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 ebenmifig, ist ein
Kalb mit der Kuh, ist ein groer Wa-
gen, ist die Form, ist die Menge, ist der
Stamm. Unter den Erdarten ist es die
schwarze. '

13 Menzius, 3A.4; vgl. Richard Wilhelm
(Ubers.), Mong Dsi, Miinchen 1982, S. 97.

14 Hier soll wohlgemerkt nicht der Versuch ge-
macht werden, den frithen Konfuzianismus
von ,,patriarchalischen Strukturen ,reinzu-
waschen®, was abwegig wire, vielmehr soll
eine Akzentuierung deutlich werden.

15 Fiir die Scholastik, die sich aus diesem Den-
ken entwickelte, ist Dong Zhongshu (ca. 179
—ca. 104 v. Chr.), bzw. dessen Buch Uppi-
ger Tau des Friihling und Herbst (Chunqiu
fanlu) reprisentativ. Wir haben hier dem-
nach eine Festschreibung der Stellung von
Mann und Frau, iiber die sich weder die
friihen Yin-Yang-Denker noch Konfuzius
selbst einige Jahrhunderte friiher geduBert
haben.

16 Wilhelm, 7 Ging, S. 255-56; Lynn, S. 123.

Die Assoziationsfolge, in der sich das
Minnliche hier befindet, spricht, denke
ich, fiir sich. Allerdings ist hier wie-
derum zu betonen, daB wir im reinen
Yang und Yin, fiir welche die Bezeich-
nungen Qian und Kun stehen, Idealty-
pen, Wirkungsprinzipien in ihren rein-
sten Ausformungen haben."” Jedenfalls
sind sie — zumindest im Kontext des
Buches der Wandlungen — nicht als
MaBstibe oder Verhaltensnormen zu
verstehen. Vielmehr ist das Buch so
angelegt, dall es in den insgesamt 64
Bildern mit ihren jeweiligen unter-
schiedlichen Zusammensetzungen der
acht Grundzeichen (Trigramme) und
deren Wandlungsmoglichkeiten die
Komplexitit der Wirklichkeit, welche
von Bewegung, Mischung und letzt-
endlichem Ausgleich bestimmt ist, ab-
bilden will.

Trotzdem haben wir hier innerhalb der
Yin-Yang-Dualitiit eine deutliche Be-
vorzugung der Yang-Seite. Mit den
hanzeitlichen Kommentaren zum Buch
der Wandlungen beginnt somit fiir das
konfuzianische China die kosmische
Verankerung beziehungsweise Legiti-
mation nicht nur einer moralischen
Ordnung, sondern auch einer alle Be-
reiche der Gesellschaft umfassenden
hierarchischen = Systematik — ein
Aspekt, den die Neokonfuzianer zirka
1200 Jahre spiter nur noch weiter aus-
formulieren sollten.

1.4 Daoistische ,,Dekonstruk-
tion* konfuzianischer Hier-
archien

Spitestens seit Jacques Derrida sind
wir hierzulande des Umstandes gewahr
geworden, daBl unserem europiischen
philosophischen Denken mdglicher-
weise auch eine — allerdings eher unbe-
wuflte — Hierarchie zwischen biniren
Oppositionen zugrunde liegt. Im post-
strukturalistischen Diskurs ist man in-
zwischen eifrig bemiiht, die zugrund-
liegenden Hierarchien — die Logozen-
trizitét — aufzudecken beziehungsweise
zu dekonstruieren (durch eine Aufwer-
tung der bisher unterbelichteten Seite,
zum Beispiel des Textes anstatt des
Wortes). In Anbetracht gewisser chine-
sischer Denkschulen konnte man glau-
ben, dal die chinesische Tradition vor
tiber 2000 Jahren schon ihre eigenen

Dekonstruktisten hervorgebracht hat,
nimlich die daoistischen Philosophen
Lao Zi und Zhuang Zi, welche die kon-
fuzianische Hierarchie mit ihrem nicht
logozentrischen, sondern yang-zentri-
schen Denken auf den Kopf stellten.'®
Auch Lao Zi geht von der komple-
mentdren Zusammengehorigkeit von
Yin und Yang aus, so im kryptischen
Kapitel 42 seines Daode jing (hierzu-
land bekannter als Tao Te King, das
Buch vom ,Weg* und dessen Wirk-
kraft): ,,Alle Kreatur trigt hinten das
Yin und vorne das Yang.“"” 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
konnte man sagen, ist wesentlicher als
das Sein, denn es hat ein unendliches
Potential, auch entzieht es sich jegli-
cher Kategorisierung; zum Beispiel ist
laut Lao Zi das Wesentliche an einem
Tongefd 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 Schwa-
che das eigentlich Hoherwertige, denn
es ist das Lebendige, Flexible, so wie
auch das Wasser, der Urgrund alles Le-
bendigen. Gerade auf das Beispiel
Wasser, das als Verkorperung des Wei-
chen, des Yin, fihig ist, das Hirteste,
den Fels, zu besiegen, greift Lao Zi
wiederholt zuriick, so in Kapitel 78:

Auf der ganzen Welt

gibt es nichts Weicheres und
Schwicheres als das Wasser.

Und doch, in der Art, wie es dem
Harten und Starken zusetzt,

kommt nichts ihm gleich.

Denn nichts kann es veridndern.
Daf3 Schwaches das Starke

und Weiches das Harte besiegt,
weil} jedermann auf Erden,

nur vermag niemand danach zu
handeln.“*

Oder in Kapitel 61:

,.Das Weibchen siegt immer

durch seine Stille {iber das Ménn-
chen.

Durch seine Stille hilt es sich un-
ten. >

Bei Lao Zi finden wir also den Akzent
deutlich auf dem Yin anstatt der allge-
meinen Bevorzugung des Yang.” Ist
nun Lao Zis ,,Dekonstruktion‘ ein Ver-
such, Yang abzuschaffen oder zu un-
terdriicken, gleichsam als Vergeltung
fiir die Geringschitzung des Yin? Kei-
neswegs, Lao Zi hilt beide hoch, wie in
Kapitel 28:

,.Wer seine Minnlichkeit kennt
und seine Weiblichkeit wahrt,
der ist die Schlucht der Welt.“*

Die Tiefe der Schlucht — ihre Leere —
steht hier sinnbildlich fiir das Potential
des Dao. Die ,,Schlucht der Welt sein*
heilt somit, dem Dao nahe sein. Lao Zi
geht es offenbar darum zu zeigen, daB3
der Weg des Dao im Durchschnitt im-
mer dahin zielt, Yang und Yin auszu-
gleichen, denn so heiBt es in einer
wichtigen Stelle (Kap. 40):

»Umkehr (fan) ist die Bewegung
des Dao.

Schwiche ist die Niitzlichkeit des
Dao.*»

17 Wegener-Stratmann, S. 128, 146. Wegener-
Stratmanns Buch ist ein interessanter Ver-
such, das Yin-Yang-Denken im Kontext der
Psychologie von C.G. Jung zu sehen. Siehe
auch Suki Colegrave, Yin und Yang. Die
Krifte des Weiblichen und des Mcinnlichen.
Eine inspirierende Synthese von westlicher
Psychologie und stlicher Weisheit, Frank-
furt/M. 1984

18 Darauf weist Agnus Graham hin; siehe Gra-
ham, Disputers, S. 227 f. u. 323 f.

19 Vgl. Richard Wilhelm (Ubers.), Laotse. Tao
te king, S. 85.

20 Vgl. Wilhelm, Laotse, S. 119.

21 Wilhelm, Laotse, S. 121.

22 Vgl. Wilhelm, Laotse, S. 104.

23 Interessant ist in diesem Zusammennhang
die Tatsache, dafl man immer in der Reihen-
folge Yin-Yang spricht. Es gibt Spekulatio-
nen dariiber, ob dies moglicherweise ein
Uberbleibsel einer urspriinglichen matriar-
chalischen Epoche sei. Diese Reihenfolge
entspricht iibrigens auch der bei der Nen-
nung der beiden erwihnten Gottheiten Nii-
gua (weibl.) und Fuxi (ménnl.). Eine andere
Erkldrung wire die, da8 in der Zahlensym-
bolik des Buch der Wandlungen dem Yin die
Zahl 2 und dem Yang die Zahl 3 zukommit,
was eine Reihenfolge festlegen wiirde. Auch
ist zu bedenken, daB insgesamt gesehen das
Yin-Yang-Denken im Daoismus ausgeprig-
ter ist, wobei dort dem Yin der Vorzug gege-
ben wird.

24 Wilhelm, Laotse, S. 68.

25 Vgl. Wilhelm, Laotse, 83.
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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 Pro-
zef3 der Umkehr durch die des anderen
abgelost. Insofern wird das ganze Sy-
stem hier nicht dekonstruiert, sondern
in einen Zustand des dynamischen
Gleichgewichts gefiihrt.

2. Spuren des Yin-Yang-Mo-
dells

Nach dieser Skizze der Yin-Yang-Kos-
mologie kommen wir zu der Frage, wie
sich dieses Denken in einem ,,Ménn-
lichkeitskonzept™ . niedergeschlagen
haben konnte. Darauf sind hier — wie
auch im poststrukturalistischen Dis-
kurs — keine konkreten Antworten zu
erwarten. Stattdessen sollen exempla-
risch drei Bereiche vorgefiihrt werden,
in denen sich moglicherweise, um mit
Derrida zu sprechen, die ,,Spuren® die-
ses Denkens verfolgen 146t, und zwar
sind dies 1. Sexualitit beziehungs-
weise Sexualverhalten®* , 2. Asthetik,
insbesondere Kalligraphie, und 3. Stra-
tegie beziehungsweise Kampfeskunst.
(Die Ausfithrungen gelten im wesentli-
chen fiir das vormoderne China.)

2.1 Sexualverhalten

Im alten China war ein gesundes Se-
xualleben etwas, das der kosmischen
Ordnung entsprach und deshalb als
ausgesprochen  positiv  betrachtet
wurde. Dabei war es nicht nur der le-
benserzeugende, sondern mehr noch
der lebensverldangernde Aspekt, der im
Vordergrund stand. Horen wir zum
Beispiel folgendes Plddoyer des Daoi-
sten Ge Hong (284-363) gegen die se-
xuelle Enthaltsamkeit:

,,Himmel 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, daf} er
sich [nur] Schaden zufiigen wird.
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Wenn er es dagegen vermag, allen
schidlichen Einfliissen auszuweichen
und die Kunst der Liebe zu lernen, hat
er den Weg der Unsterblichkeit er-
reicht. Himmel und Erde trennen sich
bei Tage und vereinigen sich bei
Nacht: 365 mal in einem Jahr verkeh-
ren sie miteinander und tauschen ihre
Fluida in voller Harmonie aus. Deshalb
sind sie in der Lage, ohne miide zu
werden, die Zehntausend Wesenheiten
zu zeugen und zu gebédren. Wenn der
Mensch sie sich zum Vorbild zu neh-
men 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 des chinesi-
schen Mannes — nicht nur des Daoisten
—erheblich vom Yin-Yang-Denken be-
ziehungsweise dem Daoismus beein-
fluBt. (Uberhaupt hatte man keine Pro-
bleme, die konfuzianische Lehre vor-
wiegend auf das oOffentliche Leben
[auBen] und den Daoismus auf den pri-
vaten Bereich [innen] anzuwenden.)
Der Samen des Mannes, seine Yang-
Essenz, galt — da er scheinbar in Quan-
titdt begrenzt war — als sein kostbarster
Besitz. Insofern war diese Essenz zu
hiiten 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
Vaginalfliissigkeit als ihre Yin-Essenz,
von welcher man — im Gegensatz zur
minnlichen — annahm, dal die Frau da-
von ein unerschopfliches Reservoir be-
sitze. Beim Sexualverkehr ging es nun,
vereinfacht gesagt, darum, die Vitalitét
sowohl des Mannes als auch die der
Frau durch die Aufnahme der Essenz
des anderen Geschlechts zu erhohen,
das heiBt ein Gleichgewicht von Yin
und Yang anzustreben.

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

alten chinesischen Sexhandbiicher, den
Samen im Orgasmus nur zu einer Zeit
sicherer Fruchbarkeit der Frau zu ver-
duBern, ansonsten den Coitus reserva-
tus zu praktizieren, und zwar nicht nur
moglichst oft, sondern auch mit mog-
lichst vielen Frauen, da dies durch die
dabei erfolgende Aufnahme der weibli-
chen Yin-Essenz die Vitalitit steigere,
was wiederum zu einer besseren Yang-
Qualitdt und dariiber zu einer groBeren
Chance der Zeugung von ménnlichen
Nachkommen (!) fiihren sollte.
SchlieBlich war die Praxis des Coitus
reservatus in der polygamen Gesell-
schaft des alten China insofern nicht
unwichtig, da sie die Moglichkeit bot,
nicht nur die Hauptfrau, sondern auch
Nebenfrauen und Konkubinen zu be-
dienen, ein Umstand, der in der eroti-
schen Literatur Chinas reichlich ausge-
malt wurde.?

Fir den Bereich des ménnlichen Se-
xualverhaltens 148t sich zusammenfas-
sen, daB} es zwar primér der Pflege be-
ziehungsweise dem Néhren der Yang-
Qualitit galt, daBl dabei aber auch —und
zwar im Gedanken der Harmonisie-
rung der beiden Wirkkrifte durch Auf-
nahme der jeweiligen anderen Essenz —
der Ausgleich zwischen Yin und Yang
eine wesentliche Rolle spielte. Da-
durch kam dem vom Yin-Yang-Den-
ken gesteuerten Sexualverkehr eine vi-
talisierende und lebensverldngernde
Bedeutung zu, weshalb er auch in den
ebenfalls maBgeblich vom Yin-Yang-
Denken bestimmten Bereich der chine-
sischen Medizin gehort.”

26 Wenn hier mit der Sexualitit begonnen
wird, so aus dem Grund, daB dieser Artikel
aus einem Vortrag in einer Vorlesungsreihe
iiber Geschlechterdifferenz hervorging, fiir
welche diese Thematik als von Interesse er-
achtet wurde, abgesehen davon, da wir in
einer Zeit leben, in welcher alles, was mit
Sex zu tun hat, vorrangig wahrgenommen zu
werden scheint.

27 Ubers. von Wolfgang Bauer, China und die
Hoffnung auf Gliick, Miinchen 1974, S. 158.

28 Siehe z. B. den Roman Der Goldherr be-
steigt den weifSen Tiger, iibers. v. F. K. Eng-
ler, Ziirich 1990.

29 Diese vereinfachende Darstellung stiitzt sich
weitgehend auf Robert H. van Guliks Klas-
siker Sexual Life in Ancient China, Leiden
1972. Siehe auch Fang Fu Ruan, Sex in
China, New York 1991, sowie H. C. Lu
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2.2 Asthetik (Kalligraphie)

In der chinesischen Kunst und Asthetik
sieht man ebenfalls hiufig die Yin-
Yang-Kosmologie am Werke, zum
Beispiel in der chinesischen Land-
schaftsmalerei (auf Chinesisch ,,Berg-
Wasser-Malerei®, shan-shui-hua), in
welcher dem Berg — als fester Substanz
— eine Yang-Bedeutung, und Gewiis-
sern — als weiche Substanzen — eine
Yin-Bedeutung zukommt. Ein Land-
schaftsbild beinhaltet somit immer
auch den symbolischen Ausdruck die-
ser kosmischen Harmonie.
Dariiberhinaus ist das chinesische
dsthetische Denken von dem analogen
Gegensatz ,,stark/fest — weich® (gang —
rou) geprigt, dessen Locus classicus
ebenfalls im Buch der Wandlungen zu
finden ist. Man spricht deshalb vom
.yang-starken Schonen® (yang gang
zhi mei) und vom ,,yin-weichen Scho-
nen® (yin rou zhi mei). Auch hier wird,
zumindest tendenziell, angestrebt, das
eine durch das andere auszubalanzie-
ren. Uberhaupt spielt fiir die klassische
chinesische Asthetik die Einheit (he yi)
verschiedener, nicht unbedingt kom-
plementdrer Elemente eine wichtige
Rolle, so der Gedanke der Einheit von
schon und gut (mei shan), von Gefiihl
und Vernunft (ging [i), Wissen und In-
tuition (renshi zhijue) sowie von Na-
tur/Himmel und Mensch (tian ren)®.
In der Kalligraphie #uBert sich der
Kontrast und Zusammenhang zwi-
schen ,,yang-starkem* und ,,yin-wei-
chem 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 muB er auch
,.Fleisch* haben, sonst ist er zu mager.
Die Schriftkunst des tangzeitlichen
Staatsmannes Yan Zhenqing
(709-785) zum Beispiel gilt als mu-
stergiiltige Verkorperung einer yang-
festen, ménnlichen Schoénheit (siehe
Abb. 5), insofern auch als Widerspie-
gelung seines aufrechten konfuziani-
schen Charakters, wohingegen die als
,.schlankes Gold*“ (shou jin) bezeich-
nete Schrift des songzeitlichen Kaisers
Huizong (reg. 1105-1125), der selbst
ein groBer Maler und Mizen der Kiin-
ste war (allerdings sein Reich an die
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Abb. 5

nordlichen Nomaden verlor), als Bei-
spiel eines zu weichen und eines Man-
nes unpassenden Schriftzugs betrachtet
wurde (siehe Abb. 6). Insgesamt be-
trachtet, wurde von einem Mann ein
starker, fester Strich vorgezogen, doch
auch hier beobachten wir wiederum die
Tendenz zum Ausgleich. So stellt zum
Beispiel gerade die Schriftkunst des
stark vom Daoismus beeinflufiten
Wang Xizhi (303-361), des groBten
,.Heiligen* der chinesischen Kalligra-

Abb. 6

phie, eine perfekte Mischung von Yin
und Yang, von Festigkeit in der Bewe-
gung, dar (sieche Abb. 7).

Abb. 7

2.3 Kampfeskunst und Strate-
gie

Die chinesische (und japanische)
Kampfeskunst und Strategie ist eben-
falls erheblich vom Yin-Yang-Denken
geprigt, allerdings eher in seiner daoi-
stischen Variante, das heiBt mit einer
deutlichen Akzentuierung des ,,wei-
chen/schwachen* Yin-Elements. Die
Entstehung des daoistischen Denkens
hingt nach neuesten Erkenntnissen of-
fenbar eng zusammen mit den Theo-
rien frither Strategisten, woméglich
stehen diese sogar ganz am Anfang des
Daoismus. Warum? Kampfeskunst 148t
sich aus unterschiedlichen Perspekti-
ven sehen: als Technik, die zum Sieg
fiilhren soll, oder als ,Uberlebens-
kunst*. Letzteres ist die Kunst, trotz
Angriffen und widriger Verhiltnisse
nicht unterzugehen. Als Uberlebens-
kunst ist Kampfeskunst nichts anderes
als Lebenskunst, und das ist bekannt-
lich die Doméne der daoistischen Phi-
losophie: 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 Kampfeskiinste sind
nichts anderes als eine Kultivierung
dieser Erkenntnis. Auch das aus chine-
sischen Vorformen entstandene japani-
sche Judo (chinesisch: rou dao, der
weiche/sanfte Weg) ist eine direkte
Anwendung dieser Philosophie. Be-
kanntlich lernt man dabei, einen kor-
perlich tiberlegenen Gegner dadurch zu

(Ubers.), A Complete Translation of the Yel-
low Emperor’s Classic of Internal Medicine
and the Difficult Classic, Vancouver 1978.

30 Siehe Li Zehou, S. 15 f, sowie Karl-Heinz
Pohl, Einheit von Himmel und Mensch — Ein
traditioneller und aktueller Gedanke der
chinesischen Geistesgeschichte, Zeitschrift
fiir Kulturaustausch, 1993/1, S. 98-106

31 Dies ist eine Erkenntnis, die auch Bertold
Brecht inspirierte und ihm Hoffnung verlieh,
als er 1938, dem ,starken™ sibelrasselnden
Deutschland entkommen, in Didnemark 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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Fall zu bringen, daB man einem An-
griff keinen direkten Widerstand oder
Konter entgegensetzt, sondern die Dy-
namik der gegnerischen Korperkraft
ausniitzt 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 zumin-
dest geniigend Bedrohung herbeizure-
den verstand. Eine daoistisch-chinesi-
sche Verteidigungsphilosophie wiirde
hingegen lauten: ,,Die beste Abwehr ist,
nicht da zu sein.” Das ist nicht gleich-
bedeutend mit Weglaufen, vielmehr
heift es, einen Angriff ins Leere gehen
zu lassen. In dieser Form ist sie nicht
eine siegorientierte, sondern eine iiber-
lebensorientierte Strategie. Das be-
wullte Siegenwollen entspriiche auch
nicht daoistischer Philosophie: Es
hieBe namlich, das Gleichgewicht von
Yin und Yang bewuBt zu Yang hin zu
verdndern. Das Siegen ist hingegen
eine Aufgabe, die das Dao, das Wirken
der Natur, selbst iibernimmt, nimlich
durch sein Prinzip der ,,Umkehr* (fan),
wenn die Dinge den Hohepunkt ihrer
Entwicklung erreicht haben. Zu diesem
Zweck braucht der Mensch eigentlich
nicht einzugreifen. Wihrend also west-
liches strategisches Denken, zum Bei-
spiel bei Clausewitz, eher die Vernich-
tung des Gegners als Zielvorstellung
hat, ist das letztendliche Ziel chinesi-
scher Strategie ein Siegen, ohne zu
kdmpfen, das heiBt das Herstellen von
Gleichgewicht und Harmonie.®

In der strategischen Anwendung dieser
Philosophie geht es im wesentlichen
darum, den natiirlichen Lauf der Dinge
im richtigen Moment auszunutzen. So
konnte Kapitel 36 in Lao Zis Klassiker
direkt aus einer Strategieschule stam-
men:

»[...] Was du schwiichen willst,
das muBt du erst richtig stark wer-
den lassen.

Was du vernichten willst,

das muBt du erst richtig aufbliihen
lassen. [...]

Das heifit Klarheit iiber das Un-
sichtbare.

Das Weiche siegt iiber das Harte.
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Das Schwache siegt iiber das
Starke. [...]*®

In den chinesischen Kampfeskiinsten
kommt es somit darauf an, zwar eine
gewisse Stirke und Festigkeit (Yang)
in den Techniken auszubilden, sich je-
doch strategisch vom Gedanken der
Uberlegenheit des weichen Prinzips
(Yin) leiten zu lassen.™

2.4 Einheit von zivilen und
kriegerischen Qualititen

Im Zusammenhang mit den chinesi-
schen Kampfeskiinsten ist fiir die Be-
stimmung eines chinesischen Minn-
lichkeitskonzeptes schlieBlich noch die
Komplementaritdt eines  weiteren
wichtigen Gegensatzpaares bedeut-
sam: die Einheit von zivilen/literari-
schen (wen) und martialischen/kdmp-
ferischen (wu) Qualititen. Einheit zwi-
schen diesen bedeutet, da ein Mann
beides besitzen sollte: sowohl zivile,
zum Beispiel literarische, als auch mar-
tialische Fihigkeiten.*® Da die Konfu-
zianer dem martialischen Prinzip ab-
hold waren, wurde dem Zivilen/Litera-
rischen eine Yang-Qualitidt und dem
Martialisch/Kdmpferischen eine Yin-
Qualitdt zugesprochen.

Die Einheit von wen und wu war — wie
iiberhaupt die Harmonie von Yin und
Yang — ein Ideal, welches in der Rea-
litdt gewil meist anders ausgesehen
hat. Quer durch die chinesische Ge-
schichte konnte 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 Ideal-
vorstellung eines Mannes eine wich-
tige Rolle. Wie bedeutend dieses Ideal
im Altertum gewesen ist, zeigen die
Grabmale beriihmter Personlichkeiten
(z. B. der Nachkommen des Konfuzius
im Begribnishain der Kong-Sippe in
Qufu): Sie werden haufig flankiert von
Skulpturen, die jeweils einen zivilen
(wen, s. Abb. 8) und militdrischen (wu,
s. Abb. 9) Beamten darstellen. Im 3.
Jahrhundert nach™ Christi treffen wir
auf eine literarisch nachwirkungsrei-
che Verkorperung dieses Ideals in der
Figur des listenreichen Heerfiihrers
Zhuge Liang (3. Jh. n. Chr.), der als
eine der Hauptfiguren in dem po-
puldren historischen Roman Ge-

Abb. 8 Abb. 9

schichte der drei Reiche (San guo zhi
yanyi) ,,Unsterblichkeit* erlangte. Al-
lerdings wurden in dieser Periode —
trotz MiBbilligung seitens der Konfuzi-
aner — auch die reinen wu-Typen, die
tapferen Kdampfer (hao han), geschiitzt,
wie die ebenfalls im Roman der Drei
Reiche auftretende Figur des Guan Yu,
der spiter als Gott des Krieges ver-
ewigt wurde.*® Auch wihrend der
Tang-Zeit waren viele Literaten und
Dichter erfahren im kriegerischen
Handwerk. Nicht nur gehorten Fechten
und Reiten oft zur Ausbildung, viele

32 Siehe z. B. die Ubersetzung des Klassikers
chinesischer Strategie von Samuel B. Grif-
fith, Sun Tzu. The Art of War, New
York/Oxford 1971. Fiir eine Anwendung
dieses strategischen Denkens im ostasiati-
schen Wirtschaftsleben sieche Wendy Chow,
»Sunzi bingfa: Ein chinesischer Milititklas-
siker und seine Bedeutung fiir strategisches
Denken und strategisches Management®,
Magisterarbeit im Fach Sinologie, Univer-
sitét Trier, 1995.

33 Wilhelm, Laotse, S. 76.

34 Siehe hierzu auch Mark Salzmans kurzweili-
ges Buch Eisen und Seide (Miinchen 1990) —
Erfahrungen eines jungen amerikanischen
Kungfu-Freundes, der auszog, die chinesi-
sche Kampfeskunst zu erlernen —, welches
im Titel ebenfalls die Einheit dieser Kom-
plementaritiit andeutet.

35 Siehe hierzu Krzysztof Gawlikowski, The
Concept of Two Fundamental Social Princi-
ples: Wen and Wu in Chinese Classical
Thought, Annali dell Istitudo Universitario
Orientale di Napoli, 47, 1987, S. 397-433.

36 Zur Bedeutung von Guan Yu siche Gunter
Diesinger, Vom General zum Gott. Kuan Yii
(gest. 220 n. Chr.) und seine ,,posthume
Karriere, Heidelberg 1984.

verbrachten Jahre im militirischen
Dienst an den Grenzen des Landes,
wovon zahlreiche sogenannte ,,Grenz-
landgedichte” (biansai shi) mit mi-
litdrischem Inhalt Zeugnis geben.

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 ausge-
sprochen  zivilen Leistungen, mi-
litdrisch wird sie hingegen als schwach
eingestuft — siche das Beispiel der Kal-
ligraphie 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 zeitgenossischen
Kulturhistorikers und -philosophen Li
Zehou 1dBt sich auf die gesamtgesell-
schaftliche Konstellation iibertragen:
,.Der Geist der neuen Zeit (Song) findet
sich nicht mehr auf dem Pferderiicken
(wie in der Tang), sondern im Frauen-
gemach, nicht mehr in der #uBeren
Welt, sondern in inneren Stimmun-
gen.*’

In der Qing-Zeit (17. — 20. Jh.) erreicht
diese Entwicklung ihren Hohepunkt.
Das martialische Element wurde zur
Domiine der kriegerischen mandschu-
rischen Eroberer, die stolz auf ihre
kidmpferischen Fihigkeiten waren und
diese lange Zeit pflegten — bis sie, vom
Erfolg verwéhnt und nur auf ihren ei-
genen Vorteil bedacht, der Ende des
18. Jahrhundert einsetzenden Deka-
denz erlagen. Literarisch 1Bt sich diese
Tendenz durch den Roman Der Traum
der roten Kammer (Hong lou meng) il-
lustrieren. Die Hauptfigur Jia Baoyu,
ein sensibler, ausgesprochen kultivier-
ter und sexuell hochst aktiver J lingling,
zieht die Gesellschaft von Frauen der
von Minnern vor. Sein beriihmter Satz
lautet, daf} Frauen aus Wasser, Minner
dagegen aus Schlamm geschaffen
seien’,

Eine Umkehr erleben wir wieder in
Maos China: Nun wird das wu-Ele-
ment betont. Mao Zedong selbst war
ein Stratege und Kimpfer, der durch
seine Dichtung und als Staatslenker be-
weisen wollte, daB er auch wen-Eigen-
schaften (zivile und literarische Fihig-
keiten) besitzt.” Allerdings hat er — in
vollig unkonfuzianischer, ja unchinesi-
scher Weise — das Prinzip des Konflik-
tes im Klassenkampf auf die Spitze ge-
trieben. Die Umkehr (fan) beziehungs-

weise Abkehr von seinem Denken ist
inzwischen Realitiit geworden.

3. Kulturmuster im Ver-
gleich: Konsens - Kon-
flikt

Ziel der obigen Ausfiihrungen war es,
mit dem Yin-Yang-Modell ein dem
chinesischen Denken und Verhalten
zugrundeliegendes Muster, eine kultu-
relle Tiefenstruktur sozusagen, sicht-
bar zu machen, welches auch und ge-
rade die Geschlechteridentitit und in-
sofern auch ein chinesisches Minnlich-
keitskonzept geprigt hat. Zu Anfang
wurde erwihnt, daf diese urspriinglich
kosmologischen Vorstellungen rezep-
tionsgeschichtlich hdchst wirkungsvoll
waren. Im Unterschied zu den phanta-
stischen Mythen und Legenden der ju-
déisch-christlichen Tradition, deren
symbolische Bedeutung zu akzeptieren
uns heute in einer aufgeklirten Zeit
schwerfillt, haben wir in China im
Yin-Yang-Modell ein relativ einfaches
(alle Modelle sind Vereinfachungen),
doch rationales und in sich stimmiges
Welterkldrungsmodell.  (Vereinfacht
betrachtet wird auch das konfuziani-
sche Ungleichgewicht zugunsten des
Yang durch die daoistische Betonung
des Yin kompensiert. Uberhaupt bilden
—1im Unterschied zu westlichen religio-
sen oder ideologischen Schulrichtun-
gen — Konfuzianismus und Daoismus
keine miteinander konfliktierende oder
sich gegenseitig verdringende, son-
dern komplementire Denkschulen, die
sich gerade im Lebensalltag der Chine-
sen erginzten.) Das Hauptcharakteri-
stikum dieses Modells ist der Gedanke
eines dynamischen Gleichgewichts be-
ziehungsweise des Ausgleichs und der
komplementiren Einheit von Ge-
gensitzen. Die Welt wird als Organis-
mus verstanden, in welchem alles seine
Funktion und seinen Platz hat. Gesell-
schaftlich manifestiert sich dieses Mo-
dell zwar in hierarchischen Strukturen,
doch letztlich auch in einem konsens-
orientierten Denken und Verhalten,
welches immer wieder die Mitte an-
strebt und die Harmonie der Gesamt-
konstellation in den Vordergrund des
Interesses stellt.*” Man geht sicher nicht
fehl, wenn man die Lebenskraft — auch
die Uberlebenskunst — der chinesi-

schen Zivilisation auf dieses ihr zu-
grundeliegende Kulturmuster zuriick-
fiihrt.

Betrachtet man dagegen unser abend-
lindisches Kulturmuster, so konnte
man von Dualismus anstatt von Dua-
litdt und somit von einem Konfliktmo-
dell sprechen. Hier stehen Kampf,
Verdringung, Uberwindung und Fort-
schritt in der Losung dialektischer
Konflikte offenbar im Vordergrund.
Das beobachtet man in der Politik: in
der viel gepriesenen ,,Streitkultur*, im
Konflikt zwischen Parteien, Regierung
und Opposition sowie im Wahlkampf;
in der Arbeitswelt: in den Tarifkonflik-
ten und im Arbeitskampf zwischen Ar-
beitgeberverbinden und Gewerkschaf-
ten; neuerdings sogar in der Beziehung
zwischen Mann und Frau: im ,,Ge-
schlechterkrieg®; schlieBlich im ,,Inter-
essenkonflikt“ zwischen Individuum
und Gemeinwesen in unseren zuneh-
mend atomistischeren Gesellschaften.

37 LiZehou, Der Weg des Schinen, S. 286.

38 Cao Xueqin, The Story of the Stone, iibers.
von David Hawkes, London 1973, Bd. I,
S.76. -

39 Siehe K.-H. Pohl, .Mao Zedongs Lyrik:
Form als Aussage* in Mao Zedong — Der un-
sterbliche Revolutioncir? hg. von Thomas
Heberer, Hamburg 1994, S. 208 f.

40 Es steht auf einem anderen Blatt und be-
diirfte gesonderter Untersuchung, ob oder
inwiefern das sich seit Jahrzehnten nach
auBen nationalistisch und im inneren starr
und unnachgiebig zeigende China (zudem
aufgrund  konfuzianischer* Priiferenzen
eine ausgesprochen minnlich-orientierte
Gesellschaft) noch von dem in diesem Arti-
kel vorgestellten Denken getragen ist. Wenn
auch die chinesische Politik sich hier sehr
yang-stark gebidrden mag, beobachtet man
nicht zuletzt im allgemeinen menschlichen
Miteinander doch immer wieder eine ausge-
prigte Tendenz zum Ausgleichen von Anta-
gonismen. In diesem Kontext ist auch die
Anmerkung interessant, daB bekannte chine-
sische Autorinnen (Zhang Jie, Wang Anyi
u. a.) — trotz Aufgreifens von feministischen
Themen in ihren Werken — doch behaupten,
am Feminismus nicht interessiert zu sein, da
China groBere Problem habe. Perry Link,
Ideology and Theory in the Study of Modern
Chinese Literature, Modern China, 19,
1/1993, S. 8.

41 Siehe zu diesem Gegensatz den von Shu-
hsien Liu und Rober E. Allinson herausge-
gebenen Sammelband Harmony and Strife.
Contemporary Perspectives, East and West,
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Konflikte haben mdoglicherweise die
abendlédndische Zivilisation — weltge-
schichtlich und global betrachtet — vor-
angebracht, maBigeblich zu einer Zeit,
als es gegen duBere Feinde Kriege zu
gewinnen und die Welt zu erobern galt.
Allerdings verstirkt sich inzwischen
der Eindruck, als hitten sie — insbeson-
dere im innergesellschaftlichen Be-
reich — auch erhebliche Opfer und Rei-
bungsverluste zur Folge. Trotz des
durch Konflikte (und deren Losungen)
erzielten Fortschritts sind Zweifel an-
gebracht, ob diese letztlich vitalisie-
rend oder lebensverlingernd auf das
Gesamtsystem — nicht nur unserer Ge-
sellschaften, sondern auch des Plane-
ten — wirken. Eine Abkehr vom kon-
flikt- und siegorientierten hin zu einem
konsensorientierten oder dialogischen
Denken konnte hier mdoglicherweise
nicht nur innergesellschaftlich, son-
dern auch global gesehen eine sinn-
volle Alternative darstellen. So lieBe
sich selbst ein ,,clash of civilizations*
am besten durch eine Strategie des Dia-
logs der Kulturen und Religionen ver-
hindern, bei der alle Beteiligten als Sie-
ger ohne zu kidmpfen hervortreten
konnten. Dabei wiire sogar zu fragen,
nachdem der Absolutheitsanspruch der
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christlichen Religion erloschen ist, in-
wiefern ein solcher Dialog nicht auch
den Absolutheitsanspruch, sprich die
Universalitit, der nach-christlichen
westlichen politischen Werte und so-
zio-6konomische Modelle betreffen
miiite, denn in dieser Hinsicht scheint
der abendlidndische Missionseifer un-
gebrochen.

Betrachtet man andererseits die globale
politische und wirtschaftliche Krifte-
konstellation, dann lassen sich — zu-
mindest fiir den im daoistischen Den-
ken Geschulten — Anzeichen fiir eine
Veridnderung nach daoistischem Mu-
ster erkennen: fiir die Umkehr. Es sieht
ndamlich so aus (man mag sich dabei
tduschen), als habe der Westen den
Hohepunkt an militdrischer und wirt-
schaftlicher Macht erreicht, mit wel-
cher er vor zirka 150 Jahren begann,
Ostasien und andere Weltteile in die
Knie zu zwingen. Den Hohepunkt zu
erreichen bedeutet, wie wir horten, dal
sich die Bewegungstendenz umkehrt.*
So hie es bei Lao Zi: ,Was du
schwichen willst, das muBt du zuerst
stark werden lassen. Vom Standpunkt
daoistischer Philosophie und Uberle-
benskunst aus betrachtet, wire der Rest
— der weitere Niedergang des Westens

und Aufstieg Ostasiens — eine Auf-
gabe, die das Dao ganz von alleine be-
werkstelligt. So gesehen, wire eine
derartige Entwicklung auch die natiir-
lichste Sache der Welt.

Hongkong 1988, der mir mit seinen zahlrei-
chen interessanten Beitriigen zu dieser The-
matik leider erst nach Fertigstellung dieses
Artikels bekannt wurde.

42 Das wiirde analog natiirlich auch fiir das
Verhiltnis der Geschlechter untereinander
gelten. Und daB sich hier Anzeichen eines
gesellschaftlichen Wandels zeigen, ist un-
verkennbar. So soll laut einer jiingsten Zei-
tungsmeldung der Berliner Soziologe Prof.
Walter Hollstein in einem Bericht fiir die
Frauenzeitschrift Petra zum Thema ,,Kampf
der Geschlechter* erklirt haben: ,,Die Zeit
der Minner ist vorbei, die Zukunft gehort
den Frauen.“ Allerdings sieht man auch, daB
dieser Wandel, zumindest in unseren Gesell-
schaften, wiederum von ideologisch gefiihr-
ten Konflikten begleitet ist, was moglicher-
weise iiber kurz oder lang eine stirkere Ge-
genbewegung auf den Plan rufen konnte
(man denke z. B. an Buchtitel wie , Die
Minner schlagen zuriick* etc.). Fiir ein Pli-
doyer eines nach dem Yin-Yang-Muster
ausgewogenen Verhiltnisses zwischen den
Geschlechtern siehe Martina Wegener-Strat-
manns und Suki Colgraves Biicher.
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