Einfuhrung in das Thema

Daoismus und Buddhismus haben sich in China - trotz zeitweise heftiger Befehdung — zugleich
auf vielfaltige Weise gegenseitig bereichert und sowohl religiése Inhalte als auch Formen spi-
ritueller Praxis der anderen Religion in den jeweils eigenen Kanon tibernommen. Wéhrend der
Buddhismus aus Indien nach China kam, entstand der Daoismus, wortlich die ,Lehre vom
Hochsten und vom Weg*, in China selbst. Das Wort Dao bedeutet im klassischen wie im mo-
dernen Chinesisch eigentlich Weg oder Methode. Im Ursprungswerk des Daoismus steht das
Dao fur den unbenennbaren Anfang aller Dinge, die nicht-manifestierte Wirklichkeit, den Ur-
grund allen Seins. Von den Buddhisten wird Dao spater auch im Sinne des buddhistischen
Lebenswegs gebraucht. Ein ,Pfadganger” ist somit auch jemand, der den Weg des Buddha
geht. Neben Buddhismus und Konfuzianismus hat auch der Daocismus auf die Entwicklung der
chinesischen Kultur groRen Einfluss ausgetibt und Politik und Wirtschaft ebenso gepragt wie
Kunst und Literatur, Medizin und Ernahrungskunde. Oft sind die Grenzen des Daoismus zur
sonstigen Kultur Chinas flieend und das typisch daoistische gar nicht eindeutig bestimmbar.

Nachdem etwa zur Zeitenwende der Buddhismus ins Land kam, folgte eine Periode wechsel-
seitiger Beeinflussung. Beide Religionen verband eine Reihe von Gemeinsamkeiten, wie ein
starker Fokus auf Meditation, die Vorstellung der letzten Wirklichkeit als unerklarlich und un-
fassbar oder die zyklische Auffassung des Weltgeschehens. So kam es zu einem regen Aus-
tausch von spirituellen Praktiken und Methoden. Einen férderlichen Einfluss auf die buddhisti-
sche Versenkungskultur haben auch gewisse daoistische Meditationspraktiken ausgeubt, bei
denen die Gotter inner- und auf3erhalb des Kdrpers zum Gegenstand einer visualisierenden
Betrachtung werden, eine Methode, die sich auch im indischen Tantrismus findet und von dort
Eingang in die chinesische Mizong-Schule sowie den tibetischen Buddhismus fand.

Laozi ist neben Zhuangzi die groR3e Grindungsfigur des Daoismus. Das Dao ist neben dem
Weg zugleich ein Begriff, um die hochste Wirklichkeit zu bezeichnen, welche die Zehntausend
Dinge und die Ordnung des Kosmos erzeugt. Es ist die uranfangliche Einheit und das hochste
Mysterium, der unbenennnbare Ursprung, gestaltlos und nicht in Worte zu fassen. Alle Prob-
leme dieser Welt kommen nach daoistischer Ansicht aus der Abkehr vom Dao. Dementspre-
chend lehrt die daoistische Ethik bei allen Handlungen der natirlichen Ordnung zu folgen, das
heif3t, vor allem den Grundsétzen des gewéhren lassens und der spontanen Selbstregulierung.
Mitgefuhl, Demut und Geniugsamkeit gelten als die hochsten ethischen Werte. Wer diese
Werte hegt, so die daoistischen Klassiker, der entfalte die Reinheit und Klarheit seines Geistes
und lebe im Einklang mit dem Dao. Gleichmut und Gelassenheit fihren zu einem Zustand
innerer Zufriedenheit. Dazu gehdren das ruhige Hinnehmen aller Wechselfélle des Lebens,
verbunden mit der Abneigung, sich in die Dinge der Welt einzumischen. Wer so lebt, erreiche
das Ziel ohne Muhe.!

Die Daoisten sehen im Menschen das Universum en miniature verkorpert. Oft wird der Daois-
mus dreifach unterteilt: Die urspriinglichen Kernlehren von Laozi und Zhuangzi gelten als phi-
losophischer Daoismus (daojia), im Unterschied zum religibsen Daoismus (daojiao) mit dem
Jadekaiser an der Spitzeum den sich andere Himmelsherrscher scharen. Schlie3lich existiert

1 Siehe zum Beispiel die Zusammenfassung daoistischer Lehren bei Blofeld 1974, S.195 u. 233f.
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noch der Daoismus als Volksreligion mit bis heute weit verbreiteten Ritualen und Divinations-
techniken. Hinsichtlich der Unterscheidung zwischen einem philosophischen und religidsen
Daoismus handelt es sich allerdings um eine Aul3enperspektive, die insbesondere bei westli-
chen Forschern verbreitet ist und seit einigen Jahren auch von diesen zunehmend infrage
gestellt wird. Die Daoisten selbst nehmen eine solche Periodisierung und Unterteilung ihrer
Religion nicht vor.

Laozis Daodejing (Das Buch vom Weg und der Tugend)* gilt als das groRe Ursprungswerk
des Daoismus. Diese kurze und tiefschirfende Schrift enthélt alle Kernlehren und die Philoso-
phie dieser Lehre. Alle Probleme dieser Welt resultieren nach diesem Werk aus der Entfrem-
dung des Menschen von der Natur. Erst die Verdorbenheit der menschlichen Gesellschaft
habe die urspriingliche Einheit der Menschen mit der groRen Ordnung des Seins aus den
Fugen geraten lassen. Daher gelte es, den alten, stets vorhandenen Pfad des Naturlichen und
Urspriinglichen wiederzuentdecken und auf ihm zu wandeln. Den Lauf der Natur als Vorbild
fur den Weg des Lebens nehmen — so lautet Laozis Kernbotschaft. Die erfolgreiche Ordnung
der Natur liefert auch die Muster fir das menschliche Handeln, da ihre Prinzipien den Lauf
aller Dinge regeln. Das Daodejing ist zugleich eine Anleitung fur den Herrscher in der Kunst
des rechten Regierens.? Dabei spielt das Prinzip des Nicht-Intervenierens die entscheidende
Rolle. Ein weiser Herrscher folge diesem Prinzip, so kénnen sich die Menschen und Dinge frei
entfalten. Das zugrunde liegende Geschichtsbild unterstellt eine einst (in unbestimmter Vor-
zeit®) existierende ideale Ordnung der Gesellschaft, von der sich die Menschheit im Laufe ihrer
Entwicklung immer mehr fort bewege. Die jetzige Weise des Zusammenlebens erscheint somit
als Fall in die Dunkelheit und zunehmend weitere Entfernung von der einstigen Harmonie. Das
Licht der Vollkommenheit leuchtet also aus ferner Vergangenheit, nicht aber als strahlendes
Ideal einer utopischen Zukunft. Das frihdaoistische Gesellschaftsmodell ist die kleine, selbst-
genigsame Gemeinschaft, gepragt durch einen schlichten Lebenswandel als Quelle des
Glucks, bei Abwesenheit von Krieg und jedweder Streitlust. Alle Segnungen der Welt sind an
einem jeden Ort vorhanden. Unnétig ist es daher, das Begehren zligellos umherstreifen zu
lassen. Daher soll man nach daoistischer Ansicht auch mdglichst nicht reisen.

Ob Laozi wirklich gelebt hat, ist umstritten. Einige Forscher behaupten, das Daodejing sei in
Wirklichkeit das Produkt mehrerer Autoren.* Tatsachlich bedeutet der Name Laozi lediglich
LAlter Meister”. Da das Chinesische diese Bezeichnung in der Regel nicht nach Singular und
Plural unterscheidet, konnte durchaus eine Gruppe gemeint sein. Allerdings wird es in China
bis heute zumeist nicht auf diese Weise verstanden.

1 Es gibt mehrere Dutzend deutsche Ubersetzungen. Fiir das Schiiler(innen)arbeitsblatt wurde die Ubersetzung
von Ernst Schwarz herangezogen.

2 Opitz (1967, S.9ff) vertritt sogar die Auffassung, das Daodejing sei vor allem ein politisches Werk, das die tra-
ditionelle Ordnungsspekulation der Chinesen zur Grundlage der Staatspolitik machen wolle — und, so Opitz, da-
mit gescheitert sei (S.186). Es unterstelle namlich das Ideal eines ,weisen Herrschers”, welcher sich im wirkli-
chen Leben kaum fande.

3 Anders als bei den Konfuzianern wird die ,ideale Ordnung” niemals auf ein konkretes Reich der chinesischen
Geschichte bezogen, ihre einstige Existenz bleibt vage und unbestimmt.

4 Siehe zum Beispiel Adler 2007, S.64.
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Zhuangzi (der von 369-286 v. Chr. wahrend der Zeit der Streitenden Reiche lebte) ist eine
weitere Griinderfigur des Daoismus. Im nach ihm benannten Werk Zhuangzi® erlautert er das
Wesen dieser Religion in Form von Parabeln und Anekdoten. Der weltabgewandte Weise ist
das grol3e Idealbild. Zhuangzis Philosophie, insbesondere seine Lehre von der Relativitat aller
Phanomene sowie seine bekannten Anekdoten und Gleichnisse, haben spater auf die Her-
ausbildung und Entwicklung des Chan-Buddhismus grof3en Einfluss ausgeubt. Sein Lebens-
grundsatz ist das ,unbekiimmerte Wandern®, das sich Freimachen von Konventionen und so-
zialen Strukturen. Auch stellte er alle vorgefassten Kategorien von Wert, Brauchbarkeit und
Schonheit in Frage. Eine Kernidee im Zhuangzi ist die der Transformation und Wandlung als
der inneren Triebkraft der Dinge. Alles verandert sich aus sich selbst heraus, nicht jedoch, weil
eine externe Triebkraft Veranderung erzwingt. Zhuangzi veranschaulicht diesen Gedanken
unter anderem mit dem Bild eines Sturms, der Uber eine Landschaft braust, die Baume ent-
wurzelt, doch die jungen Graser schont, und allen Ecken und Hohlungen, je nach ihrer Form
und Gestalt, ein anderes Heulen und Pfeifen entlockt. Doch er selbst tritt nirgendwo sichtbar
in Erscheinung. Uberall ist Leben und Bewegung. Die Welt erschafft sich ohne Lenkung ir-
gendeines Schopfers. Die Dinge entstehen und vergehen, ohne je bleibende Identitat beses-
sen zu haben. Wer dies erkannt hat, brauche den Tod nicht langer zu fiirchten, ein solcher
,ruht in der Zeitlosigkeit und wohnt in der Fligung.“?, und auRerdem: ,Der hochste Mensch hat
kein Selbst.”®

Bevor wir auf die Unterschiede zu sprechen kommen, soll festgehalten werden, dass in vielen
seiner Kernaussagen und Prinzipien der Daoismus betrachtliche Ubereinstimmungen mit der
buddhistischen Lehre aufweist. Wie der Buddhismus, so lehrt auch der Daoismus eine Ethik
der Ricksichtnahme und des Nicht-Verletzens sowie die Kunst der Versenkung als religitse
Ubung. Einfachheit und Bescheidenheit gelten als Richtschnur eines Lebens im Einklang mit
dem Hochsten. Der zuriickgezogen von den Geschéftigkeiten der Welt lebende Mensch ist
das ldeal einer weisen Lebensfihrung, wobei es sich dabei um ein Leben in der Abgeschie-
denheit der Berge ebenso wie um eine innere Haltung inmitten der Welt handeln kann. Typisch
daoistische Lehren betreffen dartiber hinaus das Wechselspiel der Energien von Yin und Yang
sowie die Orakelkunst, die beide bereits vor dem Daoismus bestanden, durch ihn jedoch weiter
verfeinert wurden. Grundlegende daoistische Ubungen sind solche zur Kérper- und Atemkon-
trolle sowie die Suche nach Unsterblichkeit durch Mischung von Wunderarzneien, bestehend
aus Quecksilber, Gold und anderen Substanzen. Im Laufe der Jahrhunderte entfernte sich die
daoistische Lehre allerdings immer mehr von der Schlichtheit ihrer Grindervéter. Dabei ging
auch die Form- und Gestaltlosigkeit des Dao weitgehend verloren. Mit der Entwicklung zur
Volksreligion entstand ein vielschichtiges und hierarchisches Pantheon, dessen Gottheiten
Funktionen im Rahmen klar definierter Aufgabenteilung erfiillten (wie etwa Reichtums- und
Kriegsgo6tter, Haus- und Herdgottheiten).

In China haben Religionen stets voneinander gelernt und Uberzeugende Lehren und erfolgrei-
che Praktiken gerne tibernommen. Vor allem in zwei Bereichen fanden buddhistische Lehren
Eingang in den religibsen Daoismus bzw. trugen dazu bei, einige vorhandene Gedanken in

! Vermutlich handelt es sich auch beim Zhuangzi um ein Werk mehrerer Autoren.
2 Zit nach Adler 2007, S.78.
3 Zit. nach Bauer 2009, S.87.
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neue Richtungen auszuscharfen und weiterzuentwickeln. Das betrifft zunachst die Vorstellun-
gen von Raum und Zeit sowie vom Aufbau des Kosmos, konkret die drei Spharen der Existenz
sowie die Anzahl und Beschaffenheit der Himmels- und Hollenwelten. Insbesondere die Idee
einer zyklischen Zeit mit kosmischen Katastrophen und anschlieRender jeweils neuer Welt-
schopfung hat die Daoisten sehr inspiriert, die sie dann mittels ihrer eigenen astrologischen
Methoden vorauszuberechnen versuchten. Das zweite sind Fragen des ethischen Handelns
und der hochsten Tugenden, die es im Rahmen religidser Ubung zu entfalten gilt, beispiels-
weise die gottlichen Verweilungszustande als Frucht tiefer und ausdauernder Versenkung.
Damit im Zusammenhang stehen die Lehren vom Karma und der Frucht der eigenen Taten in
Verbindung mit spezifischen (glnstigen oder ungtinstigen) Lebensumstanden. Im Vergleich
mit den Originallehren des Buddhismus wurde hier stark vereinfacht.® Aufgrund der Komplexi-
tat der kosmologischen Vorstellungen ist fir die unterrichtliche Bearbeitung eine thematische
Beschréankung aus wenige Aspekte vorgesehen.

Eine grundlegende und gemeinsame Vorstellung von Daoismus und Buddhismus ist die einer
urspriinglichen Reinheit vor aller Geburt.2 Erst durch das menschliche Begehren komme es
zu Unreinheit und Befleckung. Wie die Buddhisten, so sehen auch die Daoisten im sinnlichen
Verlangen und in der mangelnden Kontrolle der Sinnespforten die Quelle von Unglick und
Leiden. Dementsprechend ist in daoistischen Texten ebenfalls zu lesen, die ,sechs Begier-
den” (liu yu), vermittelt Gber die Sinnesorgane Auge, Ohr, Nase, Zunge (Geschmack), Korper
(Tastgefiihl) sowie den Geist, seien die Quellen von Unreinheit und Befleckung. Wer diese
jedoch unter seine Kontrolle bekomme und Klarheit in seinem Geist kultiviere, der brauche die
Macht der ,drei Leichname® (gemeint sind die drei zerstorerischen Kréfte im Korper) nicht zu
furchten. Ein solcher verwirkliche das Dao, erkenne seine wahre Natur und kehre schlieflich
vollig befreit in die GroRe Leere bzw. das Nichts (xukong)? zurtick.* Weiterhin teilen beide Leh-
ren den Glauben an einen héheren Seinszustand, in den man durch religiose Ubung eintreten
kann und dessen Erreichen unbedingt erstrebenswert ist.> Gemeinsam ist ferner die Uberzeu-
gung, dass spirituelle Erfahrung sich der Versprachlichung entzieht und das hdchste Heilsziel
nicht angemessen in Worte gefasst werden kann. ,.... ‘jenseits der Gedanken' findest du ,Be-
standigkeit” — jenseits der Gedanken findest du dich letztlich geborgen in dir selbst.“®

Wie das buddhistische Nirvana, so ist auch das Dao ungeboren und unzerstérbar. Vollkommen,
form- und gestaltlos sei es, und letztlich gebe es daher gar nichts zu erlangen. Aber in den
weiteren Erklarungen zu diesen grundlegend Ubereinstimmenden Vorstellungen sowie den
sich daraus ergebenden Heilszielen und den konkreten Ubungspraktiken zeigen sich dann
doch ganz erhebliche Unterschiede. Ein Beispiel: Ist der menschliche Geist unsterblich, wie

1 So entfielen die meisten Verbindungen zwischen den Stadien der Versenkung mit bestimmten Himmelswelten
oder die (iber das menschliche Handeln hinausgehende und auf den gesamten Weltprozess bezogene Funktion
der karmischen Kausalitat. Siehe Zlrcher (1980, S.119 u. 128f.), der Moral und karmische Vergeltung allerdings
als getrennte Bereiche einordnet und somit auf drei solcher Komplexe kommt.

2 Siehe zum Beispiel Tian 19993, S.3.

3 75, Der Begriff findet sich auch im Buddhismus als Ubersetzung des Sanskritwortes shiinyata.
4 Siehe Tian 1999a, S.78f.

5 Zu dieser Gemeinsamkeit siehe zum Beispiel Blofeld 1994, S.189.

5 CantongQi — Das Dao der Unsterblichkeit 1997, S.306.
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die Daoisten glauben?, oder ist er nur ein vergangliches Glied in einer Kette von Daseinsfak-
toren, bedingt und nur in Abhangigkeit von anderen Phanomenen existierend, wie Buddha es
lehrte?

Je nach Sichtweise und personlicher Einschatzung kénnen die Uberstimmungen zwischen
beiden Religionen als grol3 oder klein eingeschatzt werden. Fir ein Gesamturteil sind die ent-
sprechenden Definitionen entscheidend. Genauere begriffliche Festlegungen sind aber oft
schwierig, da die zugrunde liegenden Konzepte unterschiedlichen Kulturen und geistigen Tra-
ditionen entstammen. Dennoch lassen sich gewisse Schnittmengen identifizieren. Die Rezep-
tionsgeschichte des Buddhismus in China war zun&chst von einigen Missverstandnissen ge-
pragt. Als diese Religion von Indien Uber die Seidenstral3e und auch auf dem Seeweg ins Land
kam, hielt man sie anfangs fir eine weitere der daoistischen Meditationsschulen. Fir die Pali-
und Sanskritbegriffe suchten die Ubersetzer daher zunachst nach dhnlichen Ausdriicken im
daoistischen Vokabular. Nachdem spater die Unterschiede deutlich wurden, ging man oft dazu
Uber, die indischen Begriffe beizubehalten, und so fanden dann Worte wie Nirvana oder
Dharma Eingang in die chinesische Sprache.

Was die religiése Praxis betrifft, so ist in beiden Religionen die Meditation ein zentrales Ele-
ment der spirituellen Ubung. Aber die konkreten Methoden weisen neben Ubereinstimmungen
auch grof3e Unterschiede auf. Einer davon ist die Art und Weise der stillen Versenkung. Ob-
wohl der frilhe Daoismus Absichtslosigkeit propagiert, wird wahrend des stillen Sitzens beim
Auftauchen ,stdérender® Gedanken eine mentale Intervention gefordert. Dagegen lehrte Bud-
dha im Sathipatthana-Sutta eine Technik des absichtslosen Schauens. Ganz ahnlich den bud-
dhistischen, so zielen auch die daoistischen Meditationsibungen auf die Umwandlung von
Emotionen, insbesondere von aufsteigenden Begierden. Wahrend Buddhisten den Eintritt ins
Nirvana erstreben, jenen vollkommenen Zustand jenseits des leidhaften Kreislaufs der Wie-
dergeburten, ist das Ziel der Daoisten die Verwirklichung des Dao. Der Ubende soll sich im
Rahmen einer erweiterten Identitat als Teil der Kosmos wahrnehmen.? Die Meditationsmetho-
den stehen bei beiden Religionen im Dienst eines Heilsziels und ihre konkreten Formen leiten
sich von diesem ab. Die Lingbao-Schule hat vom Buddhismus einige Erlésungsvorstellungen
Ubernommen, wodurch als Folge das alte Unsterblichkeitsideal immer mehr in den Hintergrund
trat. Eher zaghaft taucht hier und da auch die Idee einer irdischen Wiedergeburt auf.® In An-
lehnung an Mahayana-Texte ist jetzt bisweilen davon die Rede, dass man ,die Menschen er-
retten soll, bevor man sich selbst rettet.“ Es wird also ein Bodhisattva-ldeal verklindet, welches
durchaus im Widerspruch zum Konfuzianismus und den anderen daoistischen Schulen steht,
die lehren, dass man zuallererst seine eigenen Angelegenheiten regeln muss.

1 ,Der menschliche Geist ist unsterblich, das Dao ist ungeboren.” So der heutige bekannte Daoist Tian Cheng-
yang (Tian 19993, S.4). (Ubers. hgw).

2 Siehe Kohn/Kirkland 2000, S.368.

3 Reiter (2000, S.84) ist der Ansicht, dass die historische Ausformung der Wiedergeburtsidee im religidsen
Daoismus ohne buddhistische Einfliisse nicht moglich gewesen sei.
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Gemeinsam ist Buddhismus und Daoismus, abgesehen von den konkreten Ubungsformen,
die wichtige Empfehlung, das in der Meditation Erlernte in den Alltag mitzunehmen und ,inmit-
ten aller Ereignisse entspannt und gelassen® zu bleiben. ,Ob Dinge eintreten oder nicht, dein
Geist sollte stets leer sein.

Meditation soll auRRer Alltagsertichtigung auch Zugang zu hdheren spirituellen Spharen ver-
schaffen. Wie im Buddhismus, so existieren auch im Daoismus tber 30 unterschiedliche Him-
melswelten.? Es ist nicht klar, ob es sich um eine pra-existente Ubereinstimmung handelt oder
ob die entsprechende buddhistische Vorstellung, die gar nicht originar buddhistisch ist, son-
dern sich auf Uberlieferungen der Hindu-Religionen grundet, lediglich Gibbernommen wurde.
Bezogen auf die Meditation gibt es im Daoismus, nicht unéhnlich dem erwahnten tantrischen
Buddhismus, auch die mystische Praxis der Visualisierung von Gottheiten, um durch die eks-
tatische Vereinigung mit hoheren Méachten in den Besitz machtiger Kréfte zu gelangen, die
dem Universum und dem eigenen Selbst innewohnen.

Weiterhin ist die Vorstellung von den Drei Kostbarkeiten, von denen im Daoismus die Rede ist,
vermutlich ebenfalls buddhistisch gepréagt. In der aus Indien nach China gekommenen Lehre
ist von Buddha, Dharma (der Lehre) und Sangha (der Gemeinschaft) als von Drei Juwelen die
Rede, zu denen ein Buddhist seine Zuflucht nimmt und sich damit zur Lehre des Buddha
Shakyamuni und einer seiner Lehrtraditionen bekennt.? Allerdings ist der Ausgangspunkt bei
den Daoisten endemisch, spricht doch bereits Laozi im Kapitel 67 des Daodejing von den drei
Schétzen, welche ein gutes Leben verburgen, namlich Liebe und Gute (ci), Genligsamkeit und
Selbstbeschrankung (jian) sowie Zuriickhaltung, verbunden mit dem Vorsatz, nie der Beste
sein wollen (bu gan wei tian xia xian). In den spéteren Schriften ist von Drei Schéatzen die Rede,
die allerdings unterschiedlich definiert werden. So ist einmal vom Dao, den Schriften und den
(Himmels)meistern die Rede (dao, jing shi), dann von den drei Schatzen der Kultivierung: Es-
senz, Qi und Geist (jing, gi, shen)* und schlieRlich in Anlehnung an Laozi, jedoch in leicht
abgewandelter Form, von den drei Schatzen daoistischer Lebenspraxis: Glte, Geniligsamkeit
und Nachgiebigkeit (ci, jian, rang). Eine wiederum andere Erklarung liefert das Cantonggi. In
diesem Text werden die Drei Juwelen aus den drei Organen Auge, Ohr und Mund abgeleitet
sowie auf drei, auf diese Organe bezogene Ubungen, die zur Beherrschung der sinnlichen
Wahrnehmung fiihren sollen.® Es gibt auch Daoisten, die im Buddha selbst einen bewunderns-
werten und grof3en spirituellen Lehrer sahen. Ein prominentes Beispiel solch daoistischer Ver-
ehrung ist Qiu Chujis ,Lob des Buddha“ (Zan Fo) aus dem friihen 13. Jahrhundert.

! Nach Eva Wongs Ubersetzung des Dongxuan Lingbao Dingguanjing, siehe Wong 1998, S.132.
2 Siehe zum Beispiel Kaltenmark, 1981, S. 243.

3 Zum chinesischen Verstindnis der buddhistischen Lehre von den drei Kostbarkeiten (san bao) siehe zum Bei-
spiel He Sangian/ Wu Qiao 2006, S. 52-54.

4 Siehe zum Beispiel Blofeld 1994, S.30, 208 u. 236f.; siehe Zircher 1980, S.115.

5 ,Die Ohren vernehmen siiRe Klinge, die Augen erblicken betérende Formen und der Mund schmeckt erre-
gende Geschmacker [...] unser Glick ruinieren die betérenden Formen. Unheil folgt den siiBen Klangen, Krank-
heit dringt durch den Mund ein. [...] Wir sollten uns darin Uben, sie (die drei Juwelen) zu verschlieRen [...] sie
hochzuhalten, statt sie flir unsere frivolen Spielchen zu benutzten. (CantongQi — Das Dao der Unsterblichkeit
1997, S305f.)
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Richten wir nach dieser Darstellung von Gemeinsamkeiten den Blick nun starker auf die Dif-
ferenzen. Zwischen Daoisten und Buddhisten gab es auch Streit und Missgunst. Bereits wah-
rend der Ostlichen Han-Zeit kam es zu einer ersten daoistisch-buddhistischen Kontroverse.
Mourongs buddhistische Schrift Lihulun®* (Uber Torheiten) bringt zwar Ehrfurcht vor Laozi und
Konfuzius zum Ausdruck, lehnt jedoch die daoistischen Praktiken der Unsterblichkeit sowie
die magischen Kinste radikal ab. Auf der anderen Seite aul3ert sich das daoistische Tai-
pingjing an einigen Stellen recht abschatzig Uber den Buddhismus. Diese Lehre flhre zur Gott-
losigkeit, verhindere die Erzeugung von Nachwuchs? (durch den zoélibataren Orden) und miss-
achte die korperliche Arbeit (da andere Menschen flr die Ménche und Nonnen aufkommen
mussen). Damit widerspreche sie den anerkannten sozialen und moralischen Werten der chi-
nesischen Gesellschaft.® Anders als die buddhistischen Monche waren in dieser Zeit viele der
daoistischen Meister nicht hauptberuflich religios tatig, sondern gingen normalen Berufen nach,
um ihren Lebensunterhalt zu sichern. Mit der spateren Klosterbildung veranderte sich dann
allerdings auch der Status der nach buddhistischem Vorbild ordinierten daoistischen Ménche.

Um das Jahr 300 entstand ein daoistischer Text mit dem Titel ,Schrift von der Bekehrung der
Barbaren“ (Huahujing)*, eine sehr polemische Abhandlung, in der behauptet wird, dass Laozi,
nachdem er China verlassen hat, in Richtung Indien aufgebrochen sei. In Indien wére aus ihm
dann Buddha Shakayamuni geworden, allein, um seine groR3artige Lehre auch in den Landern
der Barbaren zu verbreiten.® So sei er es gewesen, der dort den Buddhismus etabliert habe,
allerdings als eine den dortigen (barbarischen) Verhaltnissen angemessene und somit min-
derwertige Form der daoistischen Lehre.® Nach einer anderen Deutung soll Buddha ein Schi-
ler Laozis gewesen sein. Die Geschichte ist jedoch so oder so voller Widerspriiche, auf die W.
Pachow aufmerksam macht’: Wenn namlich Laozi den Buddhismus in Indien verbreitet haben
soll, dann musste er diese Lehre bereits vor seinen eigenen Lebzeiten in China gelehrt haben.
Laozis Geburtsdaten sind jedoch ebenso umstritten wie Uberhaupt die historische Existenz
dieser Person. Einige Quellen datieren seine Lebenszeit auf die Jahre 582-502 v. Chr. Fur
eine solch friihe Préasenz gibt es allerdings keinerlei Belege. Dies wiirde jedoch ungeféhr auch
der Wirkungszeit des Buddha Shakyamuni in Indien entsprechen, zumindest nach einigen der
vorliegenden Quellen. Als Verfasser des Huahujing gilt ein Daoist namens Wang Fu®, der zur
Zeit der Westlichen Jin-Dynastie lebte (265-316 n.u.Z.).

! Siehe Mouzi Lihuolun 2022 siehe £ T H 214 (2022)

2 Das Taipingjing fordert, jeder miisse der Welt méglichst viele Nachkommen hinterlassen. Keuschheit wird als
,Verbrechen” gegeniiber dem Himmel und der Erde betrachtet. Praktiken wie der Coitus interruptus werden
daher ausdriicklich abgelehnt, sie storten zudem den gesunden Fluss der Qi-Energie im Kérper (siehe zum Bei-
spiel Hendrischke 2000, S.150).

3 Siehe Li 2020, S. 352.

4 Der Text ist nur noch in Fragmenten enthalten. Die letzte Version tragt den Titel: ,,Bilder und Erklirungen zu
den 81 Inkarnationen Lao-juns” (siehe Laozi Bashiyi Huatushuo 2023; siehe Reiter 1986, S.450f.; siehe Reiter
1990, S.161f.,; siehe Reiter 2002, S.152; siehe Tang 2003, S.229).

5> Siehe zum Beispiel Maspero 1981, S.46; siehe Zhu 1993, S.307.

6 Siehe Clart 2009, S.84; siehe Faure 1998, S.39.

7 Siehe Pachow 1980, S.55ff.

8 Der Name wird gelegentlich auch als Wang Fou wiedergegeben. Korrekt ist allerdings Wang Fu (£%).
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Auf das polemische Huahujing der Daoisten und die Denunziation, der Dharma sei eine min-
derwertige Lehre aus einem Barbarenreich, antworteten die Buddhisten spater mit dem
Qingjing Faxingjing (Sutra uber die Praxis des Reinen Dharma), das die Beziehungen beider
Religionsstifter ins Positive gewendet illustriert: Laozi wird als Mahakashyapa, einer der engs-
ten Jinger des Buddha, identifiziert. Zwischen beiden und dem historischen Buddha wird also
ex-post eine Meister-Schiler-Beziehung etabliert.! Man hat diesen Text daher auch als eine
(eher wohlwollende) ,Revanche” fiir das Huahujing interpretiert.?2 Zugleich schimmert die Auf-
fassung durch, die grof3e und letzte Wahrheit beider Religionen musse dieselbe sein, sie ma-
nifestiere sich lediglich in verschiedenen Formen. Wahrend einige Daoisten meinten, die indi-
sche Form der Wahrheit sei fur China nicht geeignet, argumentierten die buddhistischen Kriti-
ker, dass diese weder die daoistische noch die konfuzianische Tradition ausschliel3e, sondern
sie sinnvoll ergadnze. An die Stelle von Exklusivitat setzten sie also ein komplementares Wahr-
heitsverstéandnis.® Allerdings endete dieses zumeist, wenn es um die Person des Religionsstif-
ters ging. So wurden aus den Griindungsmythen jeder der beiden Religion heraus Episoden
erzahlt, die zwar das Wohlgefallen der jeweiligen Anh&nger fanden, bei den Angehérigen der
anderen Fraktion aber eher ambivalente Reaktionen hervorriefen.*

Ab dem 4. Jahrhundert entstanden jedoch auch Schriften, welche verséhnlichere Téne an-
schlugen und das kiinftige Modus vivendi beider Religionen pragten. So nimmt bereits das
Xishengjing® (Die Schrift von der westlichen Himmelfahrt) viele buddhistische Elemente auf
und prasentiert sie auf positive Weise. Kou Qianzhi (365-448) integrierte die buddhistischen
Vorstellungen von Karma und Wiedergeburt in seine eigenen Lehren. So Ubernahm er unter
anderem das Modell von den sechs Daseinsbereichen.® Eine Besonderheit dabei ist allerdings
die daoistische Verkniupfung von Karma mit ethnischer Zugehdérigkeit. So sei eine Geburt als
chinesischer Mensch Ausdruck einer guten karmischen Disposition, wéhrend schlechte Hand-
lungen ein kinftiges Leben in einem der Grenzgebiete zur Folge haben kénne, wo Moral und
Riten unbekannt seien.” Ausgepragte Unterschiede zum Buddhismus zeigen sich auch in der
Auffassung von Karma und Schicksalsbestimmung hinsichtlich der Frage: Warum kann auch
ein moralisch guter Mensch ein schlechtes Ende nehmen? Buddhisten verweisen diesbezlig-
lich auf das Karma vorheriger Existenzen, welches erst in diesem Leben zur Reife gelange,

1 Es wird von Gemaélden aus jener Zeit berichtet, die Laozi als transformierten Buddha darstellen, auf einem Lo-
tusthron sitzend und mit einem Heiligenschein, wahrend Konfuzius ihm demutsvoll den GruR entbietet (siehe
Hodus 1923, S.30).

2 Siehe Shih 1992, S.10.

3 Zum buddhistischen und daoistischen Wahrheitsverstindnis siehe Liebenthal 1952, S.120. Ein weiterer Text,
der das Huahujing kritisiert, ist die im Auftrag des Kaisers Wu, dem Herrscher der Nordlichen Zhou-Dynastie
(557-581), verfasste Schrift des Hofbeamten Zhen Luan mit dem Titel ,Lachen lber das Dao” (Xiaodaolun), die
um das Jahr 570 entstand (siehe zum Beispiel Kohn 1996; siehe Reiter 1986, S.457). Der Verfasser war kein
Buddhist, sondern ein Konfuzianer, der aber mit dem daoistischen Werken gut vertraut war und in seiner Ab-
handlung sich (iber deren Inkonsistenzen und , Absurditdaten” lacherlich machte.

4 Siehe dazu beispielsweise Wagner 2020, S.178f.
5 Siehe Xishengjing 2023.
6 Siehe Li 2020, S.140f.

7 Siehe Kleeman 2002, S.31, unter Verweis auf das Zhengyi Fawen Taishang Wailu Yi; siehe auch Ziircher 1980,
S.108.
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das Taipingjing nennt als Grund hingegen die Schuld seiner Vorfahren, die Unrecht taten, wel-
che dieser Mensch nun auf sich nehmen musse. Die Schrift von der Westlichen Himmelfahrt
spricht ausdriicklich von einem ,ererbten Bbdsen“.! Die Schuld eines Menschen (chengfu)
kénne auch aus der Stérung der urspringlichen Harmonie von Himmel und Erde resultieren.
Allerdings werde sie nicht vererbt, vielmehr verbreite sie sich wie eine Epidemie. So heildt es,
dass einst die frihen und ruhmreichen Vorfahren fast alle entsprechend dem Willen des Him-
mels handelten, die spéateren dann aber vom Weg abkamen. Daher obliege es nun den Nach-
fahren, diese Schuld abzutragen.? Mit dem Konzept des Tragens und der Weitergabe der ei-
genen Last gibt es - zumindest oberflachlich betrachtet - eine von der Karma-Kausalitat nicht
grundverschiedene Vorstellung, allerdings liegt der Unterschied darin, dass im daoistischen
Denken diese Last nicht (allein) vom Verursacher selbst abgetragen werden muss, sondern
von seinen Familienangehdrigen und seinen Nachfahren; anders als im Buddhismus gibt es
also keinen individuellen, sondern einen kollektiven Gerechtigkeitsausgleich. Damit weist das
daoistische Modell eine starkere soziale Komponente gegenseitiger Verpflichtung auf, wah-
rend die buddhistische Vorstellung allein auf individueller Verursachung griindet. Als Daoist
habe ich mich aller schlechten Handlungen nicht allein mit Ricksicht auf mein langfristiges
eigenes Wohl zu enthalten, sondern auch, um damit Schaden von den jetzigen und kinftigen
Mitgliedern meiner Familie abzuhalten. Im Unterschied zur im alten China verbreiteten Vor-
stellung einer vom Himmel verordneten Schicksalsbestimmung sind die meisten Daoisten da-
von Uberzeugt, das Schicksal eines Menschen sei nicht von héheren Machten verfiigt, sondern
liege in seinen eigenen Handen.® Gemeinsam ist Daoismus und Buddhismus grundsétzlich
die der Karmalehre zugrunde liegende Idee von der Verantwortung des Menschen flr den
Lauf seines Lebens, wenngleich in den &lteren Werken des religiosen Daoismus sich auch
Hinweise auf AuRenwirkungen und kosmische Vorbestimmung als Ursachen finden. Zumeist
dominiert allerdings die Vorstellung menschlicher Macht und Kontrolle tber die Kréfte der Pra-
destination. Dem hingebungs- und aufopferungsvoll Ubenden werde es schlieRRlich gelingen,
als Unsterblicher sich von allen weltlichen Konditionen zu I6sen. Im Buddhismus dagegen ist
das karmisch rechte Handeln der Schliissel, um aus dem Kreislauf der Wiedergeburten hin-
aus- und in die Vollkommenheit des Nirvana einzutreten.

Hinsichtlich der Karmalehre gibt es zwischen Daoisten und Buddhisten noch einen weiteren
Unterschied: Das daoistische Weltmodell vom nattrlichen Lauf der Dinge (ziranlun) steht im
Widerspruch zur buddhistischen Vorstellung eines durch die Karma-Kausalitdt gepragten
Weltenlaufs (yinguolun). Hier und da lassen sich Erklarungsversuche entdecken, diesen Wi-
derspruch zu beseitigen, zumindest ihn ein wenig zu relativieren.* So etwa von der Art, dass

1 Siehe die Erklarungen von Hendrischke 2000, S.152.

2 Eine Vorstellung, die von der katholischen Erbsiinde nicht grundverschieden ist. Zum Chengfu-Konzept im Tai-
pingjing siehe Lai 2001, S.105f.

3 Siehe zum Beispiel Tian 1999a, S.37; siehe Ziircher 1980, S.136. Ziircher weist darauf hin, dass das Problem im
frihen religiosen Daoismus in Form eines (fiktiven) Dialogs zwischen Laozi und einem Himmlischen Ehrwiirdi-
gen diskutiert wird, wobei die Aussagen nicht frei von Widerspriichen sind. Einerseits erklart Laozi in diesem
Dialog, das Karma personlich und nicht Gbertragbar sei, andererseits bleibt das Problem ungel6st, wie wir unse-
ren leidenden Vorfahren helfen kénnen, wenn ihnen am Ende die Frucht unserer guten Werke selbst gar keine
Vorteile verschaffen kann (siehe ebd., S.140 u. 142).

#n Schriften wie dem Taipingjing werden die Reiche karmischer Vergeltungskausalitit jenseits der Erde noch
um die Himmels- und Wasserwelten erweitert. Allerdings wird die Kausalitdt auf einen, auch vom Buddhismus
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der natdrliche Verlauf die Grundlage sei und das eigentliche Wesen der Dinge ausmache und
sich erst aufgrund dieser Gegebenheit dann die verschiedenen karmischen Handlungsoptio-
nen entfalten, womit der freie Wille und die Verantwortlichkeit des Menschen fir seine Hand-
lungen wieder starker in den Vordergrund treten. Als karmisch relevant gelten die Taten, die
Worte und die Gedanken eines Menschen. Was beide Religionen wiederum verbindet, ist wei-
terhin die Vorstellung achtsamen Handelns, beispielsweise hinsichtlich der eigenen Rede: ,So-
bald die Worte deinen Mund verlassen haben, kannst du ihre Wirkung in anderen Menschen
nicht mehr aufhalten®, hei3t es im daoistischen Werk Huainanzi.!

In der Wahrnehmung des Ich und dem damit verbundenen Konzept von Erldsung liegt aller-
dings eine grundlegende Differenz. Der Buddhismus trennt nicht kategorisch zwischen Geist
und Korper, der Daoismus zwar auch nicht, aber er glaubt an die (potentielle) Unsterblichkeit
beider. Buddha lehnte die Vorstellung einer bleibenden, den Tod tUberdauernden Seele ab,
jenem Atman der Hindu-Religionen, das sich am Ende seiner samsarischen Reiche mit Brah-
man, der Weltseele vereint. Mit seiner Anatta-Lehre stellte er die Auffassung einer bleibenden
Identitat in Frage, da sich eine solche weder im wahrnehmenden Subjekt, noch im wahrge-
nommenen Objekt und auch nicht im Wahrnehmungsakt selbst lokalisieren lasse.? Stattdes-
sen lehrte er bei verschiedenen Gelegenheiten, dass anstelle der Seele die finf skandhas (als
»<Anhaufungen® oder ,Aggregate” in Deutsche Ubersetzt) namlich Kérper, Gefuhle, Wahrneh-
mungen, Geist im Sinne von Willensregung oder -tatigkeit und Bewusstsein den Lebenspro-
zess bestimmen.® Das ganze Erl6sungskonzept des Buddhismus beruht auf der Einsicht in die
letztliche Unwirklichkeit eines isolierten Ichs als der eigentlichen Quelle des begierdegetriebe-
nen Handeln und damit der Ursache des Leidens.

vertretbaren kleinsten Nenner gebracht: Zhu e mo zuo, chong shan feng xing), das bedeutet: , Keine schlechte
Handlung begehen und sich ganz dem Guten widmen.” (Ubers. d. Verf. — siehe Zhu 1993, S.223).

! Huainanzi 1991, S. 140.

2 Als der Buddhismus nach China kam, wurde gerade dieser zentrale Aspekt seiner Lehren anfangs missverstan-
den. Da es keine Idee einer ewigen Seele gab, waren diese ganzen Gedankengebilde neu. So vermischten sich
zunachst die brahmanische Auffassung der Existenz eines ewigen Atman mit der buddhistischen Kritik daran in
einer Weise, dass der Glaube an Seelenkontinuitat als eine buddhistische Lehre erschien. Das ist teilweise bis
heute so geblieben. Ein Beispiel ist die falsche Behauptung von Li Yangsheng: ,,Ebenso glauben Buddhisten an
die Notwendigkeit der Unsterblichkeit der menschlichen Seele bis das Nirvana erreicht ist.” (Li 2020, S. 141).

3 Im Einzelnen werden die fiinf Skandhas wie folgt definiert:
1. Der Korper (rapa) bildet den materiellen und kérperlichen Aspekt der Dinge,
2. Die Geflihle (vedana) stehen fiir die Empfindungen, die angenehm, unangenehm oder neutral sein kénnen,

3. die Wahrnehmungen (safifia) entsprechen den fiinf Sinnesorganen und den geistigen Tatigkeiten, die deren
Eindriicke verarbeiten,

4. der Geist bzw. die Willensregungen (sarnikhdra) steht fiir alle aktiven Absichten, Tendenzen und Impulse, alles
Streben, ob bewusst oder unterdriickt,

5. das Bewusstsein (vififiana) schlieRlich ist der wichtigste Faktor unter diesen fiinf, weil alle anderen von ihm
abhangen. Das Bewusstsein ist das Empfangsorgan fir die Gefiihle und Wahrnehmungen. Seine Funktion geht
jedoch Uber die Verarbeitung solcher Reize und Signale weit hinaus, denn es sei auch fahig, in héhere geistige
und feinstoffliche Formen und in gewissem AusmaR auch in das Nirvana einzutauchen.
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Was der Daoismus vom Buddhismus nicht Gbernommen hat, ist die Einschatzung des
menschlichen Daseins als Leiden. Zumindest im spaten Daoismus wird diese Auffassung aus-
drucklich nicht vertreten. Nur bei Zhuangzi gibt es die Vorstellung eines Uberdriissig werdens
der Welt, die dann zur Entscheidung fuhrt, ihr den Ricken zu kehren. ,Wer nach tausend
Jahren diese Welt satt hat, geht schlieBlich den Pfad des Heiligen.“! Aber in China sah man
das Leben nicht als einen einzigen groRen Leidensprozess. Daher thematisierte auch der
Daoismus das Ich nicht weiter und produzierte keine grof3en Theorien Giber dessen Entstehung,
Struktur und Erfahrungshorizonte. Wirde man im Leben vor allem eine Leidensgeschichte
sehen, hatte die bestandige und hartnackige Suche nach Unsterblichkeit zudem gar keinen
Sinn ergeben. Offensichtlich hat man sich im Daoismus nur wenig Gedanken dartiber gemacht,
dass ein ewiges Leben moglicherweise reizlos und langweilig werden konnte, da es die Kost-
barkeit jedes einzelnen Augenblicks nivelliert. Auch dort, wo das Heilsziel als ,Ruckkehr in das
Dao* formuliert wird, bleibt offen, ob bzw. in welcher Form das einzelne Ich im Dao fortexistiert,
bzw. wie sich der Prozess eines moglichen Erloschens vollzieht.2 Was der Buddhismus au-
Rerdem nicht beeinflusst hat, ist die daoistische Lehre von der universellen Lebensenergie Qi,
die alle Ph&nomene durchdringt (vergleichbar dem indischen Prana, eine dem Buddhismus in
dieser Form allerdings unbekannte Auffassung) sowie das groRRe Ziel der Erlangung korperli-
cher Unsterblichkeit. Dieses wird zwar im Laufe der Jahrhunderte im Sinne von Langlebigkeit
modifiziert, aber es gibt keine Anhaltspunkte, dass dieser Wandel auf buddhistische Einfliisse
zurlckzufuhren ware.

Mit Blick auf die praktische Ethik und alltagliche Lebensweise sind die Schnittmengen zwi-
schen beiden Religionen wiederum relativ grof3: Beide lehren eine Ethik der Ricksichtnahme
und des Nicht-Verletzens. Einfachheit und Bescheidenheit gelten als Richtschnur eines fried-
lichen und harmonischen Lebens im Einklang mit der Natur oder dem Lauf des Dao bzw. dem
Weltgesetz des Dharma. Daoisten und Buddhisten schétzen die in Zuriickgezogenheit leben-
den Eremiten und zeigen Toleranz gegeniber anderen Religionen, deren Gétter und Heilige
sie oft und gerne, zumindest aber widerstandslos, in ihr eigenes Glaubenssystem integrieren.?
Der Daoismus glaubt in puncto ethisch-moralischer Regelsetzung an Laissez-faire. Nach Auf-
fassung des Daodejing bringt doch erst die Existenz von Gesetzen und ethischen Codes den
Zustand der Gesetzlosigkeit hervor. Gesetze und Institutionen gelten als Ursachen sozialer
Probleme, nicht aber als Mittel zu deren Beseitigung.Weil die Natur als vollkommen angese-
hen wird, so wie sie ist, sei es nicht notig, dass der Mensch mit den Mitteln der Zivilisation und
Technologie eine kinstliche Umwelt um sich errichtet und die Natur daraus verdrangt. Wer
Winkeleisen, Richtschnur, Zirkel und Lineal benutzt, um etwas gerade auszurichten, verletze
die Natur. Wer mit Strick und Bandern, Leim und Lack etwas in feste Formen fugen will, ver-
gewaltige die Dinge, heildt es im Daodejing. Der Anspruch des Menschen, im Kosmos eine
besondere Stellung einzunehmen, fihrt nach daoistischer Ansicht in die wertfreie Natur eine
Wertung ein und damit eine Zwecksetzung. Die daraus resultierende Rangordnung der Dinge
setze den Menschen in Widerspruch zur pra-existenten kosmischen Harmonie, die auf der

1 Zit. nach Tian 19993, S.37 Ubers. d. Verf.

2 Richard Wilhelm sieht im Daoismus die ,,Spuren” des Erlebten in der Erfahrungswelt der Sinne weiter am Wir-
ken: ,Im Taoismus [...] ist das Ziel, daR sozusagen die Idee der Person die ,Spuren’ der Erlebnisse, in Verklarung
erhalten bleiben. Es ist das Licht, das mit dem Leben zu sich selbst zurtickkehrt und in unserem Text durch die
Goldblume symbolisiert wird.“ (Richard Wilhelm: Texte und Erlduterungen zu: Geheimnis der Goldenen Blite
1990, S.79f.).

3 Siehe zum Beispiel Wagner 2020, S.59f.

© 2023 Dr. Hans-Glinter Wagner



prinzipiellen Gleichwertigkeit aller Dinge beruhe. Harmonie werde nur in ihrer Konfrontation
mit Disharmonie erfahren, beispielsweise durch ein Handeln, dass im Widerspruch zur univer-
salen Ordnung steht. Dieses Wechselspiel findet in der chinesischen Polarisierung des Welt-
prinzips in Yin und Yang seinen Ausdruck. Es handelt sich in der daoistischen Perspektive bei
Yin und Yang jedoch um keine eschatologische Polarisierung von Gut und Bose, sondern um
komplementéare Teile der Ordnung der Natur.

Als hdéchsten ethischen Handlungsgrundsatz formuliert das Daodejing das Prinzip des Nicht-
Handelns (wu wei). Gemeint ist allerdings kein bloRes Nicht-Tun, sondern ein Handeln frei von
eigenwilligen Bestrebungen im Einklang mit der universellen Welt- und Lebensordnung, wie
das Dao sie verkorpert; nur ein solches "Nichtwirkenwollen" fordere die Gemeinschaft. Nach
Laozis Ansicht stehen in der bestehenden Gesellschaft die 6konomischen und sozialen Insti-
tutionen mit der Naturordnung im Widerspruch.

Ab dem zweiten vorchristlichen Jahrhundert entwickelt sich der Daoismus zu einer religiésen
Gemeinschaft mit einem Schriftkanon, einer Priesterschaft sowie mit eigenen Meditationstech-
niken und Ritualen. Dies markiert den Ubergang des erwahnten philosophischen zu einem
religiosen Daoismus.! Damit einher geht eine starke Formalisierung der Lehren. Der Aus-
gangspunkt dieser Transformation - und die hunmehr einsetzende Verehrung von Laozi als
Gottheit - sind Berichte Uber Offenbarungen heiliger Manner, in denen der alte Meister diese
aufgefordert haben soll, eine entsprechende Glaubensgemeinschaft zu griinden. Spater bilden
sich dann magische und volkstiimliche Formen der Religionsausiibung heraus, zugleich halten
alte animistische Vorstellungen Einzug, wobei magische Bestrebungen aus anderen Werken
aufgenommen werden, zum Beispiel die Suche nach Bergen, Landern und Arzneien der Un-
sterblichkeit, wie sie sich bereits im ,,Buch von den Bergen und Wassern“ (Shanhaijing) finden.2
Begriinder dieser magischen Richtung des Daoismus ist Ge Hong (283-343), der in seinem
Werk Baopuzi (Der Meister der Schlichtheit) Alchimie und Uberlieferte Techniken der Fengs-
hui-Tradition mit dem daoistischen Lehren zusammenfihrte. Die Alchimie genoss seine be-
sondere Wertschéatzung. Mit ihrer Hilfe hoffte er, das Elixier der Unsterblichkeit zu finden. Seine
Lehren verbinden Ubungen zur Scharfung der Konzentration und zur geistigen Reinigung mit
der Einnahme hochkonzentrierter Mischungen aus Gold, Zinnober, Arsen, Realgar und
Schwefel. An die Stelle der Akzeptanz der Naturordnung als unabdingbare Grundlage allen
Seins und somit auch des Todes als unvermeidlichen Wandlungsprozess tritt die Suche nach
einer praktischen Technologie zur Vereinigung mit dem héchsten Dao im Sinne der Erlangung
von Eternalitat. Unsterblichkeit, so heif3t es nun, sei méglich durch die Beherrschung der Ele-
mente, aus denen sich der physische Leib zusammensetzt; wer sie wahrhaft kenne und ver-
stehe, kdnne auch ihren Verfall verhindern.

Unter anderem bediente man sich einer speziellen respiratorischen Technik, der sogenannten
Embryonalatmung (tai xi), um die Atemtatigkeit stdndig zu verringern. Dabei wurde die Luft
maoglichst lange angehalten oder so verhalten geatmet, dass der in den Kérper gesaugte Luft-
strom kaum noch wahrnehmbar war, gleich einem Fotus, der durch die Nabelschnur Sauerstoff
aufnimmt. Auf diese Weise glaubte man, im Koérper wieder jene urspringlichen und reinen

1 Einige Daoisten bezeichnen ihre Lehre auch als die ,,Lehre vom Heiligen” (Xian Xue) oder den ,,Pfad des Heili-
gen” (Xian Dao), siehe zum Beispiel Tian Chengyang 1999b, S.10f.

2 Zu solchen animistischen und magischen Anleihen des Daoismus siehe Tang Dachao 2001, S.9ff.; siehe Zhu
Yueli 1993, S.14.
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Energien zu mobilisieren, die er zum Zeitpunkt der Geburt besessen hatte. Bestimmte sexuelle
Praktiken, die in ,Partneribungen® (shuangxiu) vollzogen wurden, sollen die vitalen Energien
entfesseln. Dazu dienten unter anderem die Zuriickhaltung der Ejakulation beim Mann und die
Lenkung der freigesetzten Energien durch die unsichtbaren Kanéle den Riucken hinauf bis zur
Spitze des Kopfes.!

Spéater kam noch die Shangging-Schule (Schule der hdchsten Reinheit) hinzu, die sich spiri-
tistischer Methoden bediente und Verbindungen mit Verstorbenen und anderen Geistwesen
aufnehmen wollte. Durch sie wurde der Daoismus um unzéhlige Beschreibungen des Jenseits
und der Himmelswelten bereichert. Sogenannte Himmelsmeister verkehren als Mittler zwi-
schen der Gotter- und der Menschenwelt. Neben Gebeten nahren sich die Adepten den Gott-
heiten auch durch Visionen und so kommt es zu mystischen Begegnungen. Da viele Gotthei-
ten im Korper verortet werden, verwischen bald die Grenzen zwischen Mikro- und Makrokos-
mos. Nach daoistischer Ansicht existieren keine abstrakten Gottheiten, die sich nicht im
menschlichen Kdrper finden. Die Korpergotter (shenshen) missen unbedingt im physischen
Leib gehalten werden. Ihr Fortgehen ist identisch mit dem Schwinden der Lebenskrafte und
dem Eintritt des Todes.

Ein wichtiger daoistischer Text dieser Zeit ist ,Das Buch vom Grof3en Frieden® (Taipingjing),
welches die Summe der daoistischen Anschauungen und Praktiken zusammenfasst.? In die-
ser und ahnlichen der seinerzeitigen Schriften wird anstelle des Dao vom Taishang, dem Al-
lerhdchsten Herrscher gesprochen. Friher als alles Dao sei er der Beherrscher des urspriing-
lichen Atems (yuangi). Mit diesem Wesen verbindet sich die Vorstellung eines uranfanglichen
Ahnherrn des Daoismus, der sich in Gestalt des Laozi verkdrpert und auch noch mit einer
ganzen Reihe weiterer Namen bedacht wird, wie Jadekaiser, Lord Dao oder Himmelsehrwiir-
diger.® Aus dem konkreten Menschen Laozi wird so eine iberzeitliche Figur, die in regelmafi-
gen Abstanden in der Welt erscheint, um Katastrophen abzuwenden und die Menschen auf
den rechten Pfad zu fihren. Mit dieser ausgefeilten Esoterik hatte man sich von den frithen
Lehren weit entfernt. Diese waren zwar vielfaltig und lie3en sich nur schwer systematisieren,
aber sie waren durchdrungen von Logik und Rationalitat.

Viele Daoisten halten die neuen Ideen und Praktiken jedoch fir nichts anderes als eine kon-
sequente Weiterentwicklung. In der Meditationspraxis nimmt jetzt die Visualisierung eine wich-
tige Rolle ein. In entsprechenden Meditationsanweisungen wird die Losldsung von der ver-
ganglichen Zeit durch einen in tiefer Meditation versunkenen Heiligen ausgedriickt, in dessen
Herzen sich ein kleines Kind bildet. Dieser ,goéttliche Embryo® wird durch andauernde Versen-
kung genahrt und schwebt schlie3lich aus der Schéadelhdhle in die Hohe. Mitten im Leben
reproduziert der Ubende den Vorgang des Sterbens, den Ubertritt in eine andere Daseinsdi-
mension. Viele Aktivitdten konzentrieren sich auf die Lebensessenz (jing), die durch solche
Ubungen erhalten und weiter verfeinert werden soll. Dabei spielt die erwéahnte Rickhaltung
dieser Energie beim Geschlechtsverkehr eine zentrale Rolle, mittels derer die mannlichen und

1 Siehe zum Beispiel Schmidt 1988, 5.212.

2 Zu diesem Werk siehe Tang Dachao 2001, S.42f.

3 Siehe Bauer 2009, S.194; siehe Reiter 2002, S.96ff.
4 Siehe Chen 1973, S.24ff.; siehe Clark 1979, S.58ff.
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weiblichen Energien in sexuellen Ritualen zusammengefihrt werden, eine Praxis, nicht un-
ahnlich dem ,linkshandigen®, hinduistischen Tantra. Begleitet sind solche Ubungen oft von Vi-
sualisierungen, die zum Entstehen einer Gottheit namens ,Pfirsichkind“ fihren oder in Falle
von Einzeliibungen den erwahnten geistigen Embryo erzeugen, der dann den physischen Kor-
per hinter sich lassen kann. Das ,Geheimnis der Goldenen Blite* enthalt die Anweisung, im
Moment der Auflosung des Seins die urspringliche Energie nicht nach auf3en flie3en zu lassen,
sondern durch die Kraft der Gedanken zurlickzuleiten, so dass sie nach oben dringt, in den
,Tiegel des Schopferischen“. Die zugrundeliegende Philosophie dieser Ubung griindet auf der
Vorstellung eines Nichtseienden im Seienden, aus dem am Ende des Weges ein Seiendes im
Nichtsein wird. Allerdings findet sich auch hier die Vorstellung eines ,Lebenselixiers®, das so
zu lenken ist, dass es ,Herz und Leib“ erfrische.?

Der Daoismus ist eine sehr vielfaltige Religion. Die Beziehungen zum Buddhismus haben sich
im Laufe der Jahrhunderte mehrfach gewandelt. Fur diese Lerneinheit war daher eine Be-
schrankung auf einige ausgewahlte paradigmatische Qualitdten erforderlich. Eine Gesamtbi-
lanz zu ziehen ist nicht einfach, gab es doch viele Ubereinstimmungen, aber nicht weniger
Differenzen. Insgesamt lasst sich jedoch sagen, das der Daoismus von der Etablierung und
zunehmenden Verbreitung des Buddhismus in China letztlich sehr profitierte, seine Eigenstan-
digkeit hat er dabei jedenfalls nicht eingebf3t. Beide Religionen waren auf die Unterstitzung,
zumindest jedoch das Wohlwollen des Kaiserhofes angewiesen. Die staatliche Politik war zu
einigen Zeiten mehr dem Buddhismus, zu anderen mehr dem Daoismus zugeneigt.

Was die Grol3e der Anhéngerschatft betrifft, so waren und sind in China die Daoisten den Bud-
dhisten zahlenmalRig stets weit unterlegen. Selbst auf dem Hohepunkt seiner Entwicklung
wahrend der Tang-Zeit und trotz umfanglicher kaiserlicher Protektion gab es in der damaligen
Hauptstadt Chang’an im Jahr 722 nur 16 daoistische Tempel, denen 91 buddhistische gegen-
Uberstanden.? Die verfugbaren statistischen Angaben sind sehr unterschiedlich, aber fur die
Gegenwart betragt die Zahl der Daoisten in China nur ca. ein Viertel bis ein Sechstel der Bud-
dhisten im Land. Selbst wenn man noch einen grof3en Teil derjenigen hinzurechnet, die sich
zur Volksreligion bekennen, liegen die Zahlen doch deutlich unter der Anhangerschaft des
Buddhismus. Obwohl beide Religionen keinen Missionsauftrag vergleichbar dem Christentum
kennen, neigte der Buddhismus mit dem Ritual der Zufluchtnahme und einer starkeren Ge-
meinschafts- und Ordensbildung doch mehr zum Proselytismus als sein daoistisches Gegen-
stiick.®

! Siehe Wilhelm/Jung im ,,Geheimnis der Goldenen Blite” 1999, S. 66ff, 77 u. 93.
2 Siehe Robinet 1995, S.264f.
3 Siehe Robinet 1995, S.266.
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