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Reinheit als Erméglichungs- und Einiibungsdiskurs
von Neuordnung und Transgression
im chinesischen historischen Kontext

Angelika Messner

Die Imagination einer Urzeit ohne Krankheit und Leiden bildet eine der argu-
mentativen Grundlagen im Huangdi neijing 7 P&, dem Medizinklassiker
des Gelben Kaisers (circa 100 vor — 200 nach Christus):' Weil die Menschen
dieses Zeitalters im Ruhen und Bewegen, im Essen und Trinken die Rhyth-
men von Tag und Nacht, von yin und yang sowie der Jahreszeiten einzuhalten
wussten, waren sie imstande, ihre physische Gestalt (xing J2) mit ihrem Geist
(shen 1) zusammenzuhalten (& §E 2 58 f#{E) und dementsprechend die
gesamte ihnen zugewiesene Lebensspanne von 100 Jahren auszuschépfen. Ge-
genwirtig (das ist um circa 100 vor Christus), so heifit es weiter, seien sie unfi-
hig, ,Leib und Geist/Lebenskraft“ zusammenzuhalten, weshalb sie bereits im
Alter von 5o Jahren friihzeitig infolge von Auszehrung sterben wiirden.

Mehr noch als der Verweis auf die Differenzierung von Physis und Geist
interessiert hier die Einforderung des Zusammenhalts von Mensch, Himmel
und Erde. Beides, der Zusammenhalt von Physis und Geist sowie der Gleich-
schritt des Menschen mit den kosmischen Rhythmen und Prozessen, zeigt sich
nimlich als zentrales Anliegen in Texten ,Zum Nihren des Lebens” (yang-
sheng B4E), die im strengen Sinne von medizinischen Texten zu differenzie-
ren sind, weil medizinische Texte hauptsichlich mit der Diagnose und Thera-
pie von Krankheiten befasst sind. Yangsheng-Texte hingegen sind in der Regel
mit Transformationstechniken und -praktiken befasst. Doch die Grenze zwi-
schen Transformation und Selbstkultivierung ist sehr fein und selten expli-
ziert.! Dem spezifischen Aspekt Transformation ist die Forderung nach Reini-

1 Das Huangds neijing existiert in drei mitcelalterlichen Ausgaben: Das Suwen, das
Lingshu sowie das Taisu K 3&. Siche die Ubersicht iiber die Textgeschichte die-
ser Schriften bei Loewe 1993, S. 195~215. Eine detaillierte Diskussion der biblio-
graphischen Geschichte des Suwen, inklusive der Geschichte der verschiedenen
Kommentare, liefert Unschuld 2003, S. 1-75.

1 Vgl. Huangdi neijing, Suwen, S. 24.

3 Vgl hierzu fiir die frithe Zeit die Ausfithrungen in Trauzertel 2003, S. 1~19. Zu
den Trennlinien zwischen medizinisch induzierten und daoistisch induzierten

Techniken siche Stein 1999.
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gung (ging &) und Klirung vom Triiben implizit. Das Triibe entsteht beim Pro-
zess der Verdichtung von Qi bzw. bei der kosmischen Individuation. Als héchs-
tes Ziel der Transformation ist die Einheit des Menschen mit dem Himmel,
ein Zustand der Entzeitlichung par excellence, allgegenwirtig in frithen Texten.
Doch wihrend diese Texte und Praktiken ehedem vorzugsweise kleinen Gelehr-
ten-Zirkeln und privilegierten Individuen am Hof vorbehalten waren, treten
sie im spiten 16. und frithen 17. Jahrhundert verstirke ins Blickfeld.* Sie sind
nicht mehr mit dem Impetus verschen, der eine Abschirmung des Einzelnen
von den ablenkenden Einwirkungen der Auenwelt verlangte, um auf diesem
Wege seine Reinheit zu besiegeln.’ Vielmehr zeugen Yangsheng-Texte nun, im
Verlaufe des spiten 16. und frithen 17. Jahrhunderts, von einer verinderten Per-
spektive, weil sie Leser ansprechen, die inmitten von Reichtum und Wohlstand
und des Trubels weldicher Dinge ihre spirituelle Transformation anstreben.®
Von einer Vielzahl medizinischer Texte, die zeitgleich erscheinen und eben-
falls partiell Yangsheng-Aspekte verhandeln, interessiert hier ein einzelnes Werk,
das Yi Guan B E (Durchdringendes Wissen zur Medizin) des Zhao Xianke
#%%8] von 1617. Dieses Werk propagiert eine verinderte Kartographie des
menschlichen Kérpers und verweist dabei implizit auf Reinheit als héchstes
Ziel der Selbstkultivierung.

Der vorliegende Beitrag will keine feingliedrige Rekonstruktion dessen lie-
fern, wie Yangsheng-Texte aus der Ubergangszeit von der Ming- zur Qing-
Dynastie (vom spiten 16. bis zum friihen 17. Jahrhundert) den Zustand von
Reinheit inmitten von Wohlistand thematisieren und konstituieren.” Vielmehr
fokussiere ich auf die konkrete politische Signifikanz von Reinheit, wie sie im
Yiguan dargelegt erscheint. Dementsprechend geht es hier um die Beobachtung
von epistemologischen Verschiebungen, die einen medizinischen Text als impli-
zite politische Gegenrede erscheinen lassen bei gleichzeitiger Nutzung des trans-
gressiven Potentials der Imagination von Reinheit als héchste Stufe der Selbst-

kultivierung.

4 Vgl Quanguo zhongyi tushu lianhe mulu 1991, S. 606—611.

s Vgl Bauer 1974, S. 62.

6 Vgl. hierzu Mao Wenfang 2000.

7 Dies ist Gegenstand einer gerade in Angriff genommenen Untersuchung.
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Semantische Auslotungen

Zur Auslotung der jeweiligen Relevanz von Reinheit und Klarheit in Abset-
zung vom Triiben und Obskuren in der chinesischen Kulturgeschichte seien
hier einige wenige kursorische Anmerkungen zum Begriff Reinheit (ging 1&)
erlaubt: Neben Paradies-Vorstellungen, die durchgingig mit Reinheit assozi-
iert gewesen sind,® verweisen die so genannten ,Reinen Gespriche* (ging tan
1E#%) zunichst im 2. nachchristlichen Jahrhundert auf besonderes Urteilsver-
mdgen in der Einschitzung von Personen, dann im 3. und 4. Jahrhundert auf
Sprachwitz und dialogische Schlagfertigkeit.’

Reinheit im Sinne von Reinigung bzw. Purifikation ist bereits in friihesten
Texten mit dem Begriff zhai % (wortl. fasten, vegetarisch essen, entsagen) ver-
kniipft.' Zhai verweist in konfuzianischen Kontexten auf die spezifischen Vor-
bereitungspraktiken eines Rituals;!! in einem daoistischen Kontext (circa 200
vor Christus) verweist dieser Begriff indirekt auf Praktiken, die der Einnah-
me von Unsterblichkeitselixieren vorausgehen sollten, und wofiir der Adept
oder die Adeptin sich gewshnlich in der Reinen Kammer (jing she ¥&§) auf-
hilt, d. h. in einem Raum, in dem Meditationen durchgefiihrt werden. Erste
heute noch belegbare Text- und Lehrtraditionen einer Elixier-Alchemie sind
im daoistischen Taiqing-Kult im 3. Jahrhundert unserer Zeitrechnung in der
Jiangnan Region im Siiden Chinas belegt.” Als Unsterblichkeitselixier galt
bei Ge Hongg@j\: (circa 280 bis circa 340 nach Christus) der Goldsaft (jinye
£&WR), also trinkbares Gold, das im Kontext der Inneren Alchemie (neidan
MF}) in hohem Mafe verfeinertes Qi oder Wasser meint. Jinye (Goldsaft)
konnte sich gleichzeitig auch auf den Speichel beziehen, der im Zusammen-
hang mit bestimmten Kérperiibungen produziert wird. Folglich konnte jinye
(Goldsaft) sowohl von aufien aufgenommen wie auch im Inneren erzeugt wer-
den. Der Goldsaft ist mit hochster Reinheit und Unsterblichkeit assoziierr,
beides Zustinde, die jeweils aufeinander verweisen, denn Unsterblichkeit ist
ohne Purifikationspraktiken nicht zu erreichen. Der Zustand ,hdchster Rein-
heit® bezeichnet in diesen Traditionen die vollkommene Einheit mit dem Kos-
mos (bzw. dem dao i8) und wird somit als Entzeitlichung der menschlichen

8  Zu Vorstellungen zum Paradies siche Bauer 2001, §. 207, 212, 226, 259, 264.
Siehe hierzu Schmidt-Glintzer 1990, S. 175-185.

10 Vgl. Pregadio 2006, S. 82-86.

11 Vgl Bokenkamp 1996, S. 271.

12 Vgl Pregadio 200s.
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Bestimmung gefasst. Als Experten in den Kiinsten der Umwandlung hin zu
Unsterblichkeit werden in frithen Schriften durchgiingig die fangshi 77t
bzw. fangshujia I E (Meister der Techniken, Schamanen) genannt. Die in-
dischen und buddhistischen Anleihen in Bezug auf die Innere Alchemie, so
u. a. die Unterscheidung von reinen (jing #) und gefirbten/triiben (ran )
Wesenszustinden, sind in der spiten Kaiserzeit bereits in vielschichtige Hand-
lungsmuster der Bevélkerung integriert.'

Im Zuge der Verflechtungsgeschichte mit der westlichen Hemisphire sind
im 19. Jahrhundert christlich induzierte Paradiesvorstellungen bestimmend ge-
worden fiir die politischen Aktivititen eines Hong Xiuquan #:% & (1814-
1864), der sich als die Personifikation des jiingeren Bruders Christi wihnte. Er
suchte seine Vision einer urspriinglichen Reinheit des idealen Staates in der
fernen Vergangenheit in dem von ihm 1851 begriindeten ,Himmlischen Reich
des hochsten Friedens® (Zaiping tianguo KFKE) zu verwirklichen. Damit
stand die Forderung nach Purifikation von Selbst und Gesellschaft im Zent-
rum der Taiping-Ideale.® Hong suchte daoistische, buddhistische und konfu-
zianische Schreine und Tempel ginzlich zu eliminieren, was seiner protestan-
tisch inspirierten Reinheitsvorstellung des Monotheismus geschuldet war und
sich radikal gegen jede Form hergebrachter chinesischer Glaubensbezeugungen
richtete.’®

Nur wenig spiter hilt eine weitere Dimension von Reinheit Einzug, die
ebenfalls aus der westlichen Hemisphire stammt und im frithen 20. Jahrhun-
dert mit dem Begriff weisheng Bi*E zum Inbegriff fiir den Aufbruch in die
Moderne wird. Der von vielen angestrebte Anschluss Chinas an die (wissen-
schaftlichen) Mafistibe der westlichen Zivilisationen sollte mit weisheng er-
reicht werden: Weisheng transportierte in der Bedeutung ,persénliche und of-
fentliche Sauberkeit und Gesundheit“ neue Sichtweisen auf den menschlichen
Korper und seine Funktionsweisen. Die neue Wissenschaft ,Hygiene sollte das
offentliche Gesundheitswesen (Krankenhiuser, Impfungen gegen epidemische
Krankheiten) begriinden. Diese Dimension von Reinheit, wie sie im Rahmen
der preuflischen Gesundheitsreformen der 1870er Jahre entwickelt worden war,

13 Fiir das 6. Jahrhundert wird der Transfer dieser buddhistisch induzierten Unter-
scheidung verorter. Siehe hierzu Paul 1984.

14 Vgl. hierzu die Arbeiten zu dem massiven Aufkommen der buddhistisch inspi-
rierten Moralhandbiicher seit dem 15. Jahrhundert: Brokaw 1991.

15 Vgl Ziircher 1988, S. 209.

16 Vgl. Wagner 1982.
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sollte im chinesischen Kontext der 1920er Jahre und auch spiter erneut, in den
1950er Jahren, zur Errettung der Nation und nachfolgend zur Erneuerung der
Bevolkerung beitragen.

Freilich ist diese Geschichte auch eine Geschichte der ungleichen Begegnung
zwischen westlichen Hegemonie-Anspriichen und einer chinesischen defensiven
Haltung. Der Begriff weisheng zeigt sich hier als Signalwort der sich entwickeln-
den Konvergenz von Nationalismus, Rassismus und Wissenschaft im China des
frithen 20. Jahrhunderts.!”

In der zeitgendssischen chinesischen Sprachwelt ist weisheng allgegenwir-
tig, so zum Beispiel im Hygiene-Raum (weisheng jian 14 HI) bzw. der Toilet-
te, dem Toilettenpapier (weisheng zhi {814 #4K) oder den weisheng-Essstibchen
(weisheng kuaizi W FEF) - fiir die einmalige und personliche Nutzung be-
stimmt. Dabei hat der Begriff den Impetus zur Erneuerung Chinas in Richtung
Fortschritt und Moderne nicht verloren, im Gegenteil, er figuriert in 6ffentli-
chen Ansprachen weiterhin und durchgingig als Signalwort fiir (wissenschaft-
lich-medizinischen) Fortschritt und Zivilisation.

In der langen Tradition, die der Terminus ,,weisheng im chinesischen Kon-
text bereits vor dem 19. Jahrhundert aufweist,'® war er weder mit Sauberkeit und
Reinlichkeit noch mit Rassenhygiene und Nationalismus verkniipft. Vielmehr
Eisst er sich in der Bedeutung ,,das Leben schiitzen“ in zwei Denk- und Hand-
lungstraditionen nachweisen: Einmal markiert weisheng die Kunst und Tech-
nik, mit den Qi-Prozessen eins zu sein, sie nicht zu zwingen oder ihnen zuwi-
der zu handeln. Zum anderen bezeichnete weisheng (Leben schiitzen) die Kunst
und Techniken, sich zu beherrschen, indem man in allen Handlungen und
Tirtigkeiten Maf§ hilt.!® Selbst wenn eine Trennlinie zwischen Praktiken zum
Schutz des Lebens (weisheng) und Praktiken zur Verlingerung des Lebens (chang
sheng $2*E) existierte, gehorte doch beides zu den Handlungsfeldern yangsheng
A und xiu shen {85 (Nihren des Lebens und Selbstkultivierung). Diese
Techniken sollen nicht nur helfen, Krankheiten vorzubeugen und das Lebens-
potential auszuschpfen, sondern gleichermafien und grundlegend die Purifi-

17 Vgl Rogaski 2004. Siche auch Stevens 2004, S. 660—662. Zur Einfiihrung der
Konzepte Patriotismus (ziguo &) und Staatszugehorigkeit (guomin B8 ) sie-
he Fogel 1997.

18  Weisheng sollte aber via japanischer Ubersetzungen den westlichen Begriff ,,Hygi-
ene” bezeichnen.

19 Zu den Textbelegen siche Rogaski 2004, S. 23—26.
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kation des Herzens zur Selbstveredelung bzw. Selbstperfektionierung herbeizu-
fihren.

Diese Praktiken sind nicht jenseits des Politischen angesiedelt, sondern im
Gegenteil, das Streben nach Reinheit enthilt potentiell die gedankliche Ermog-
lichung von kritischer Hinterfragung bestehender machtpolitischer Konstella-
tionen. Damit ist Reinheit eine Denkfigur von handlungsmotivierender politi-
scher Sprengkraft in der chinesischen Kulturgeschichte.

Epistemologische Verschiebungen

Die Internalisierung neo-konfuzianischer Moralvorstellungen seit der Yuan-
Dynastie (13.~14. Jahrhundert) beim Grofiteil der Beamten-Gelehrten im-
plizierte ein hochgradiges Verantwortungsgefiihl fiir das Gemeinwohl der
Bevolkerung,® was unablissiges Lernen erforderte sowie die penible Befol-
gung der Riten (/i ), um den Prinzipien des Himmels (tian i KI8) zu ent-
sprechen.

Die neuere Forschungsliteratur sucht die neokonfuzianische Spielarc der
Ethik zur Ming- und Qingzeit (d. h. 14. bis 19. Jahrhundert) mit dem Begriff
lijiao 221 (Ritual und Lehre) zu fassen, um den buddhistischen und daoisti-
schen Einfliissen auf die konfuzianisch begriindeten Vorgaben gerecht zu wer-
den. Der Terminus /jiao verweist auf eine institutionell und ricuell begriindete
sozioreligiose Ethik. Sie fungierte als kulturelle Norm, die sowohl in Schul- und
Lehrbiichern als auch in Schriften, wie sie vermehrt wihrend der spiteren Kai-
serzeit von religidsen Gesellschaften verbreitet wurden, festgehalten war.” Die
Bedeutung der Ruhe (jing ##) sowie der respekevollen Haltung (jing #) fiir den
Lernenden auf seinem Weg zur Vervollkommnung gehdrte wesentlich zum In-
ventar der Bestimmung von xing £, dem menschlichen Wesen (in seiner Ideal-
form). Zhu Xi%k® (1130~1200) verwendet die Metapher vom Wasser. Anders
als Mengzi da - (Menzius, circa 372-289 vor Christus),” der die Menschen von
Natur aus (ving 1) als gue ansieht, und zwar auf dieselbe Weise, wie das Wasser
immer nur nach unten fliefle, vergleicht Zhu Xi die Natur des Menschen mit

20 Gemeint ist die Songxue bzw. Daoxue, die auf die siidliche Song-Zeit (1127-1279)
zuriickgeht, im Westen als Neokonfuzianismus bekannt.

21 Vgl. Liu/ Shek 2004, S. 4-6.

22 Die folgenden Ausfithrungen basieren wesendich auf den Studien von Wong
1969, S. 288—308; Zhang 1995, S. 470—522; Yu 1997, S. 53-109; Huang 2001, S. 20—
29.
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stillem Wasser. Das stille Wasser verwandle sich in flieRendes ungestiimes Was-
ser, sobald Bewegung bzw. Emotionen (ging {%) ins Spiel kommen. Wenn gar
Begierden (yu £iK) entfaltet seien, verwandele sich das stille Wasser, also die Na-
tur des Menschen, in einen reiffenden (tritben) Strom. Die Begierden und Liiste
sind in dieser Lesart eine Steigerung der Emotionen, wobei aber weder Emotion
noch Begierde als dem Menschen qualitativ fremdes Element erscheint, selbst
dann nicht, wenn der Zustand des Wassers in seiner Bewegung bzw. Bewegtheit
bedrohliche Formen annimmt.

Das bedrohliche Potential der Emotionen, insbesondere der Begierden, liegt
darin, dass sie den Menschen aus seinem — gleichermaflen natiirlichen und an-
zustrebenden — Zustand der Ruhe und Reinheit herauskatapultieren kénnen
und damit die angestrebte Einheit mit dem Weg (4#0) und die Ubereinstim-
mung mit dem moralischen Prinzip (/) erheblich erschweren, wenn nicht gar
vereiteln kénnen. Die Suche nach Vervollkommnung impliziert in dieser Les-
art somit die Meidung jeglicher Emotionsregungen. Als gedankliche Grundlage
fungierte denn auch die Stelle im Zhongyong 1/, in dem das ,Einhalten der
Mitte® propagiert wird:

»Bevor Freude, Zorn, Kummer und Heiterkeit sich entfalten (wei fa &),
spricht man von der Mitte (zhong 71). Wenn sie [die Emotionen] bereits ent-
faltet (yi fa 2 %¥) und alle entsprechend [rechtem] Maf und Ausmaf} [gerich-
tet] sind (zhongjse FHf), dann sprichc man von Harmonie (be #l). Die Mitte
(zhong /1) ist das grofle Fundament der Welt, und Harmonie ist ihr universel-
ler Weg. Wenn die Mitte und die Harmonie bis zum héchsten Grad verwirk-
licht sind, dann haben Himmel und Erde ihre Ordnung, und alle Dinge werden
gedeihen.“»

Emotionen gehéren zwar zum Wesen des Menschen. Doch sollten sie ent-
weder nicht zur Entfaltung kommen oder in einen méglichst ausgeglichenen
Rhythmus gebracht werden, wobei in medizinischer Lesung dann die Rede von
widerliufigen FlieR-Prozessen (ni 3¥) des Qi & ist. Als Gegenmafinahmen pro-
pagierten Yangsheng-Texte Atemtechniken (diao xi #8/8) und Visualisierungs-
techniken, um den Zustand von Ungetriibtheit und Ruhe herzustellen. Wenn
zwischen 1550 und 1644 etwa 60 bis 70 Prozent aller bis heute auf uns gekom-
menen Texte zu Yangsheng** verfasst wurden, bedeutet dies auch, dass die Men-

23 Vgl. Zhu Xi, Zhongyong zhangju, in Sishu zhongju jizhu, S.18.

24 Diese sind, wie bereits angedeutet, sehr oft auch als Fragmente in medizinische
Werke integriert. Wan Quan &2 (1500-1585?), ein hochangesehener Arzt, ins-
besondere berithmt fiir seine Kenntnisse {iber Pocken und in Kinderheilkunde,
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schen in dieser Zeit mehr und mehr mit Techniken der Meditation (dzzuo
¥T42), der Reinigung und Stille (ging jing 1E&F), der volligen Loslosung des
Herzens von Bestrebungen nach Eigennutz und lustvoller Ablenkung, kurzum
von allem, was das Herz triibte (zhuo #), als Techniken der Selbstkultivierung
vertraut wurden. Und wenn so mancher feststellte, dass letzelich alle drei Schu-
len, konfuzianische, daoistische und buddhistische Perspektiven gleichermafien
diesem Ziel verpflichtet waren, so ebnete dies den Weg hin zu epistemologi-
schen Verschiebungen hinsichtlich der Positionierung von Reinheit im Men-

schen.

Das reine Herz

Nach Zhu Xi ist der Idealzustand des Herzens einem klaren See gleich,
ohne Triibung und ohne Aufruhr.* Diese Sicht setzt den Widerstreit zwei-
er Sphiren voraus: die Sphire oberhalb des Gestalthaften (xing er shang
1M L) und die Sphire im Gestalthaften (xing er xia FTM T). In der Sphiire
oberhalb des Gestalthaften sind angesiedelt: der Himmel (zian %), die Natur
(xing 1), das Ordnungsprinzip (/i #) und die Stille (jing B¥). In der unte-
ren Sphire des Gestalthaften finden sich Bewegung (dong B), Qi 5 und die
Emotionen (ging 1).*

etwa legt in seinem Yangsheng siyao B EVUE (Vier Anweisungen zum Nihren
des Lebens) eine hochst reflektierte Sichtweise zu den Praktiken vom Nihren
des Lebens (yangsheng) dar, indem er diese historisch einordnet und das Unver-
stindnis jener thematisiert, die nach Vollkommenheit strebten (ke yi ZIE) und
letztlich scheiterten, weil sie die wahren Techniken des Nihrens nicht kannten,
wie sie von den Experten (fangshi 771) dieser Techniken propagiert werden:
hierzu gehért das stabile Sitzen zu bestimmten Zeiten, die sich ihrerseits nach
Jahreszeiten richteten, die Visualisierung von leiblichen Kraftfeldern (das untere
dantian F}H am Nabel) und die allmihliche Aufmerksambkeitsverlagerung von
vorne (Nabel) nach unten (Anus), um am Riicken weiter nach oben zu wandern,
wo der mingmen iif'] (das Lebenstor) [siche hierzu weiter unten im vorliegen-
den Beitrag] zwischen den Nieren zu visualisieren sei. Diese Techniken seien von
den Praktiken zur Verlingerung des Lebens wie Coitus revertus sowie die Herstel-
lung des Unsterblichkeitselixiers zu differenzieren, welche immer wieder von so
genannten fang ren 73 A\ und gi ren 3 A propagiert wurden. Vgl. Wan Quan
2000, Vol. 12, 13.

25 Vgl. Wan Quan 2000, Vol. 12, 13.

26 Hierbei folge ich Metzger 1977, S. 82-8s.



Reinheit als Erméglichungs- und Einiibungsdiskurs 10§

Wesentlichen Anteil an dieser Bifurkation hatte die Diskussion um die Stel-
lung des Ordnungsprinzips in Relation zu Qi: Qi konnte als der alles durchflu-
tende ,Ather” verstanden werden und /i als die Struktur, die man in den Dingen
vermittels gewu (Erreichen der Dinge durch bestindiges Lernen) zu erforschen
hatte, um dadurch das Schicksal begreifen zu lernen und die Vervollkommnung
zu erlangen. Qi konnte aber auch als dem Prinzip (/) nachgeordnete (triibe)
»Materie“ angesehen werden, womit /i die Art von Verabsolutierung erfihrt,
die es in eine dualistische Position zur Erfahrungs-Ebene setzen kénnte. Doch
bereits Zhu Xi riumt, unter Bezug auf die ,Grofe Lehre (Daxue K22),” ein,
dass das, was oberhalb der Gestaltebene liegt (u. a. /), allein durch die Erfor-
schung dessen, was sich auf der Gestaltebene befinde (u. a. Qi), ergriindet wer-
den kénne.

Solch synthetisierende Ansitze neokonfuzianischer Prigung erlaubten letzt-
endlich die Diskussionen um den Wert und Unwert der Begierden fiir die Er-
langung der Vervollkommnung im spiten 16. Jahrhundert: Die Begierden (y«
#K) sollten nun, als Steigerungsform der Emotionen (ging 1&) und dem Bereich
der konkret erfahrbaren Phinomene angehorig, (experimentell) ergriindet wer-
den, um auf diesem Wege die Einheit mit dem Ordnungsprinzip erreichen zu
kénnen. Die Emotionen wurden nun offensiv als Eigenschaft verstanden, die
wahre Menschlichkeit auszeichnete, und damit als Grundlage der Vervollkomm-
nung.”® Doch gleichzeitig bahnten sich auch Zweifel an, die sich an der drohen-
den Gefahr, die einem Zuviel von leidenschaftlichem Einsarz innewohnte, ent-
ziindeten: Die Gefahr von Geschlechtskrankheiten (/in #* oder yangmei chuang
¥iKgHE>), die seit dem spiten 15. Jahrhundert in epidemischen Ausmafien

27 Dabei handelt es sich ebenso wie beim Zhongyong F/# (Innehalten der Mitte)
um ein Kapitel aus dem Liji f3C (Aufzeichnungen der Riten). Siehe hierzu Bau-
er 2001, S. 271.

28 Zum so genannten ,Kult der Emotionen® (gingjizo {8#() von Feng Menglong
B HE (1574-1646), dem Verfasser des Qingshi {85 (Geschichte/n der Emotio-
nen, der Liebe) propagiert, siche beispielsweise Santangelo 1994, S. 168.

29 Wortlich ,trépfelnd, triefend”. Dieser Krankheit ist im Bianzheng lu ein ganzer
Abschnitt gewidmet. Vgl. Bianzheng lu, juan 8, CQS, S.888-891. Geschildert
werden u. a. Schwierigkeiten und Schmerzen beim Wasserlassen, die mit Feuer
in der Harnblase erklirt werden und u. a. auf zu hiufigen Geschlechtsverkehr zu-
riickgefiihrt werden.

30 Wortlich: ,,Erdbeer-Geschwiir“ fiir Syphilis. Vgl. Bianzheng lu, juan 13, CQS,
S.989—991. Hier ist der Zusammenhang der Ansteckung durch Prostituier-
te (piaozhe Y248 ) deutlich hergestellt. Die Rede ist auch von Giftschwellun-
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grassierten,” verlangte dementsprechend gleichzeitig die Zuriicknahme der Zele-
brierung der Gefiihle als Fundament der Menschlichkeit. Dies rief die Notwen-
digkeit zur Differenzierung zwischen jenen, die Maf halten kénnen, und jenen,
die nicht die Mitte (das MaR) halten kénnen (JR3Z FABEET BT RERTH),”

aufden Plan.»

Verschiebungen der Mitte

Ungeachtet der Ambivalenzen, die den neu gewonnenen Sicheweisen auf die
Emotionen und Begierden innewohnten, brachten sie althergebrachte Sicht-
weisen auf Reinheit (im Sinne des hochsten Grades an Perfektionierung) ins
Wanken. Damit ging einher, dass auch die Sphire des Gestalthaften (xing er
zhi xia), d. h. die Bewegung, das Qi, die Emotionen und damit das Triibe (des
Wassers bzw. des menschlichen Wesens) unter diesen epistemologischen Vor-
ausserzungen nun nicht mehr tunlichst umgangen bzw. vermieden, sondern
als integraler und wichtiger Bestandteil der menschlichen Natur erkundet wer-
den durfte.

Die Frage nach der konkreten Bedeutung dieses Wandels in der Perzeption
der Sphiire des Gestalthaften und damit der Emotionen in konkreten Lebenszu-
sammenhingen verlangt die Einbeziehung von medizinischen Texten als Quel-
lenmaterial, weil diese primir und per se mit der stofflichen Sphire befasst sind.
Medizinische Schriften wollen in der Regel Anleitungen zur rechten Handha-
be bei Krankheiten sein, sie geben Auskunft iiber Hergang und Ursprung von
Krankheiten bzw. krisenhaften Prozessen im Leben eines Menschen. Dabei be-
schreiben sie gleichzeitig das Gewebe des menschlichen Kérpers als Teil der so-
zialen Welt. Sie sind gleichzeitig sowohl als Reprisentationen der Sichtweisen
eines einzelnen Autors (Arztes) als auch als Ausdruck diskursiv vermittelter Dis-
positive zu lesen. Doch verweist der Autor in der Regel auf sein Wissen bzw. sei-

gen, die da wachsen wiirden, wo der Gedanke nicht hinreicht (—ZIEE,
ENBRTE R —REEE, ENEREIE| ). Vgl Bianzheng lu,
juan 13, CQS, S. 984.

31 Siehe hierzu Berg 2002, S. 109.

32 Vgl. Bianzheng lu, juan 8, CQS, S. 872.

33 Eine Analyse der zahlreichen literarischen Werke aus dem spiteren 16. Jahrhun-
dert, die sich in dhnlich ambivalenter Weise der ,Befreiung® des Begehrens aus
den Fesseln moralischer Konventionen widmeten, liefert Huang 2001, S. 5—22;
vgl. auch Pi-ching Hsu 2000, S. 40-77.
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ne Erfahrung und damit auf eine Dimension, die den Text als Wissenstext, d. h.
als Text der spezifischen Kenntnisse ausweisen. Diese Positionierung im Feld des
Wissens verweist auf eine autoritative Firbung im Wissen um die Welt.

Jede kartographische Beschreibung des Leibes lisst sich zugleich als Anwei-
sung zu rechtem Handeln lesen, weil sie gleichzeitig Verweise auf Kompetenz-
zuschreibungen der jeweiligen ,Protagonisten” im leiblichen Geschehen sind.

Das Yiguan & & von 1617 von Zhao Xianke #R ] etwa negiert in gera-
dezu ketzerischer Weise die bislang unangefochten geltenden Taxonomien der
kanonischen Medizin-Klassiker, (dem Huangdi Neijing, Klassiker des Gelben
Kaisers). Zhao proklamiert, dass nicht das Herz der Herrscher des Leibes sei,
sondern der wahre Herrscher sich unten befinde, im mingmen @i (das ist das
Lebenstor zwischen den beiden Nieren).*

Obgleich dem mingmen damit (auch konventionell) eine Leben spendende
Funktion zuerkannt wurde, bleibt das Herz in der Folge — bis in das spite 16.
Jahrhundert hinein — der Herrscher des menschlichen Leibes. Uberdies lag das
Haupraugenmerk bis dahin auf dem im Kérper flieenden Blut und Qi, deren
Fiille- bzw. Leerezustinde jeweils zu beachten waren.”

Nun, im spiten 15., im 16. und im frithen 17. Jahrhundert beschreiben Arz-
te einen Korper, der wesentlich als von Feuer durchflutet gedacht wird, Feu-
er ,flieft“ ununterbrochen und gleichmifig iiberall in ihm. Dieses Feuer ist
nicht identisch mit dem dufleren Feuer, auch nicht mit dem Feuer aus den Fiinf
Wandlungsphasen. Es handelt sich um ein unsichtbares Feuer: Das so genann-
te Kanzler-Feuer (xianghuo ¥HK),% dessen Zuhause rechts neben dem mingmen

liegt.

34 Der Terminuns mingmen findet sich bereits in frithen medizinischen Klassikern,
dem Huangdi neijing Suwen und Lingshu (100 vor Christus — 200 nach Christus),
als Synonym fiir die Augen. Vgl. Huangdi neijing Lingshu 5 (2): S.121; ebd. S. 52
(8): S. 114; Huangdi neijing Suwen 6 (2): S. 111. Im Nanjing (circa 200 nach Chris-
tus) als ,,Samenspeicher* beim Mann und als Gebirmutter bei der Frau; als auch
als ,,Ort der Essenzen (jing ¥%) und der Lebenskraft (shen #8)“. Vgl. Nanjing S. 36
und S. 39. Vgl. Unschuld 1986, S. 382-383, 399—400. Hier ist der Zusammenhang
des mingmen mit der Niere respektive der rechten Niere hergestell, denn die
Niere galt schon im Huangdi neijing Suwen als Sitz der minnlichen und allge-
mein der menschlichen Lebenskraft.

35 Siche Furth 1999, S. 144.

36 Mit dem Begriff ,Kanzler-Feuer®, das in dieser Passage als Botschafter des ming-
men eingefithrt wird, kann sich Zhao Xianke auf Vorliufer beziehen; insbesonde-
re auf Zhu thnhengﬂig-‘? (1281-1358). Er war der vierte herausragende Arzt
der Yuan-Zeit (1279-1368) und wird gemeinhin als Begriinder einer eklektizis-
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Die Neubestimmung ist wesentlich eine ,Adjustierung® des Zentrums, der
Mitte des Koérpers: Die Mitte (das Zentrum der Machr) verschiebt sich von

oben nach unten.

Korrelationen zur politischen Situation

Die Leib-Staat-Analogie des entsprechungsmedizinischen Menschenbildes mit
dem Herz als Herrscher und den zwélf Yin- und Yang-Organen als den Beam-
ten galt auch zu Zeiten des Zhao Xianke als konventionell giiltiges kartogra-
phisches Wissen iiber den Kérper. Doch wird nun seine Rolle als ,,Gleicher
unter Gleichen“ betont und die konventionelle Sicht als Irrtum offen gelegt,
wonach die Menschen seit alters her das ,wahre Herz“ im ,fleischernen Her-
zen” suchten.

An dieser Stelle sei in kurzen Ziigen die soziopolitische Situation skizziert,
um diese Dimension in der neuen, verinderten Kérper-Kartographie auslo-
ten zu kdnnen: Die Periode vom spiten 16. bis in das mittlere 17. Jahrhundert
gilt als die insgesamt einschneidendste Umbruchzeit im China der Kaiserrei-
che.” 1644 stiirzen die urspriinglich halbnomadischen Mandchu das Ming-

tischen Schule angesehen, weil er sich sowohl der Lehrmeinung des Liu Wansu
#IFEF (1110-1200) anschloss, wonach die Krankheiten hiufig durch eine Ver-
inderung der sechs Qi (dufleren klimatischen Einfliissen, darunter am hiufigsten
~Feuchtigkeit, Hitze und Feuer®) ausgelést werden, als auch der Lehrmeinung
des Zhang Congzheng R IE (1156-1228) folgte, wonach es in den allermeisten
Krankheitsfillen darum gehe, Schlechtes durch ,Schweitreiben, Erbrechen und
Abfihren® auszutreiben und zuviel Hitze mittels kalter und kiihlender Arznei
zu mindern. Ebenso integrierte Zhu die Sichrweise des Li GaoZE R (u8o-1251),
wonach das ,Erginzen* als wichtigstes Therapiemittel eingeserzt werden miisse.
Zhu serzte sich seinerseits fiir die ,Stirkung der Yin-Anteile“ ein. Siehe hierzu
Rall 1970, S. 73-75.

37 Siehe hierzu Giberblicksartig Schmidt-Glintzer 2003, S. 128. Diese Einschitzung
entspringt nicht nur den aus einer riickblickenden Perspektive gewonnenen Be-
funden gegenwirtiger Historiker. Bereits Zeitgenossen waren sich der Ausmaf3e
der Verinderungen bewusst, die das normale Maf an geschichtlichen Verinde-
rungen deutlich iiberstiegen. Siche hierzu die Berichte zeitgendssischer Kom-
mentatoren, wie Wang Danqgiu T} . oder Gu Qiyuans BEAETT (1565~1628)
Kezuo zhuiyu BIEREE, Gengsi bian Kezuo zhuive RO S B FEREE, 1987,
S.169~170. Eine teilweise Aufarbeitung dieser Quellen liefern David Der-Wei
Wang und Shang Wei 2005, S. 1—21; sowie Wai-Yee Li 2006, S. 1—70. Siche auch
Chang und Chang 1992, die die gewaltige kulturelle Transformation im 17. Jahr-
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Reich. Doch der Untergang der Ming beginnt bereits um 1400, als im rela-
tiv stabilen Gefiige aus kaiserlicher Machr, lokalen Eliten und Dorfbauern eine
Verinderung einsetzt, die um 1600 eskaliert. Die bestehenden sozialen Kate-
gorisierungen der frithen Ming-Zeit, ,,Beamten-Gelehrte®, ,Bauern®, ,Hand-
werker®, ,Hindler* sind spitestens jetzt anachronistisch; die erblichen Klas-
sifikationen stimmten mit den tatsichlichen lokalen Statussituationen nicht
mehr iiberein. Das immense Bevdlkerungswachstum von rund 6o Millionen
zwischen 1381 und 1393 auf circa 150 Millionen um 1500 und auf 200 Millio-
nen um 1600% treibt diesen Transformationsprozess zusitzlich voran. Der Kai-
serhof verliert zusehends die Kontrolle. In diese Zeit fillt die Monetarisierung
der Ming-Wirtschaft (Silber-Ara zwischen 1550-1650). Der Einbruch der pro-
testantischen Seefahrernationen Holland und Grofibritannien in die Handels-
imperien der katholischen Spanier und Portugiesen fiihrt zu einem gewaltigen
Riickgang chinesischer Silberimporte, was wiederum die Hortung von Silber
nach sich zieht. Die ,,Arbeitssteuern® in ,Geldsteuern® umzuwandeln bedeutet
einen weiteren Verlust staatlicher Einflussnahme auf Dorf- und Stadtebene. Das
neue enge Netzwerk von Landmirkten, die sich lokal organisieren, ist durch-
wirkt mit einer kommerziellen Energie, die ohne den extremen Bevilkerungs-
zuwachs undenkbar ist. Wihrend des frithen 17. Jahrthundert kommt es in 600
Fillen zu Konflikten im Landesinneren sowie an den Reichsgrenzen mit militi-
rischen Interventionen. Die ,Reichsidee” und das diese stiitzende ,,Landesver-
teidigungssystem" scheiterten, was zum Trauma vieler Gelehrten-Beamter fiihrt.
Schliellich nehmen Mandchu-Truppen im April 1644 Beijing ein. In der Fol-
ge verweigern zahllose Beamte ihren Dienst am Hof, sie ziehen sich zuriick und
versuchen, ihren Lebensunterhalt als Arzte, als Schullehrer oder als Schreiber
von Handbiichern zu verdienen.

Im hier behandelten Yiguan lisst sich die Entthronisierung des Herzens als
Reflektion der Bedrohung aus dem Norden in Gestalt der Mandchu, die den
Ming-Herrscher bald entthronen werden, lesen. Die Inthronisierung des Ming-
men unten (im Siiden) wiederum lasst sich durchaus als Spiegelung der wirt-
schaftlich kulturellen Bliite im Siiden lesen — spiter nach dem Herrschaftswech-
sel ziehen sich viele Gelehrte nach Siiden zuriick, wo noch bis in die 1680cer
Jahre Ming-Prinzen auf die Riickkehr an den Kaiserhof warten.

hundert anhand literarischer Zeugnisse, insbesondere des Li Yu =¥ (1611
1680), belegen.
38 Vgl. Skinner 1977, S. 19—20.
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Die Begriindungslogik der metabolischen Prozesse

Neben dieser Analogie-Setzung bleibt aber noch die Frage nach der Begriin-
dungslogik:

Unter Verweis auf eine Lehrmeinung aus dem 13. Jahrhundert, wonach die
Mitte aulerdem durch die Wandlungsphase ,,Erde” bzw. Milz und Magen be-
stimmt ist ( ,,Piwes lun“ B85 3% des Li Gao aus dem 13. Jahrhundert), stellt der
Autor die zentrale Funktion von Milz und Magen fiir Gesundheit und Krank-
heit heraus.® D. h., er bedient sich einer Lehrmeinung, die bereits existiert, und
bringt damit metabolische Prozesse ins Spiel, die er auflerdem mit der Bedeu-
tung des Feuers bzw. des Kanzler-Feuers*® verbinder.

Insgesamt geschieht die Verlagerung des Zentrums im menschlichen Kérper
entlang bzw. im Rahmen einer erneuten (seit dem 13. Jahrhundert) gedankli-
chen Engfiihrung des Menschen mit dem Kosmos im 16. und 17. Jahrhundert.#
Dies zeigt sich darin, dass sich auffallend viele Gelehrte (wieder) auf das alte
Orakelbuch ,, Yijing" berufen bei gleichzeitiger Bezugnahme auf buddhistische
Inhalte (wie Karma und Wiedergeburt).** Die Engfithrung des Menschen mit
dem Kosmos impliziert hinsichtlich physiologischer Vorginge die Feststellung,
dass der Mensch nur zu einem Teil von seinen Eltern ,,gemacht® sei, zu einem
anderen Teil aber aus dem Vorhimmlischen, d. h. dem Kosmos (xiantian 7¢K),
stamme.

Hier liegt der springende Punkt: Zhao Xianke bedient sich konventionell be-
kannter Wissensfragmente und ordnet sie neu: Die Sphire des Vorhimmlischen
(xiantianzhi qi) schiebt er ins Zentrum der Aufmerksamkeit, weil sie gleich-
sam den Zustand der urspriinglichen Einheit (aller Polarititen) bezeichnet. Die-

39 Zu nennen ist etwa Xu Chunfu fRE B (1520-1596?) aus der heutigen Provinz
Anhui. Sein besonderes Interesse galt der Frauen- und Kinderheilkunde. Er hat-
te cinen héheren Posten am Kaiserlichen Medizinalamt in Beijing inne. In sei-
nem bekanntesten Werk Gujin yitong daguan &5 B K2 in 100 juan fin-
det sich im juan 23 eine ausfiihrliche Diskussion von Milz und Magen als zen-
trale ,Schaltstelle des menschlichen Leibes. Von ebensolcher Bedeutung sind
Milz und Magen auch bei Zhang Jiebin, Lesjing, juan 3, S. 60 und bei Chen
Shiduo, Waijing weiyan, juan 4, CQS, S. 26—27.

40 Vgl Waijing weiyan, juan 4, CQS, S. 26.

41 Mit dem 12. Jahrhundert geschieht allmihlich eine Herauslésung des Menschen
aus kosmischen Zusammenhingen (Stichwort: Neokonfuzianismus).

42 Vgl hierzu Elman 2000, 307.
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sen Zustand der Reinheit gelte es wiederherzustellen, um die Vervollkommnung
bzw. Langlebigkeit und Unsterblichkeit zu erreichen.

Damit bewegr sich der Autor inmitten der Argumentationslinien der Le-
benspflege-Tradition (yangsheng). Doch wihrend in den Lebenspflege-Tra-
ditionen die Rede ist vom Waschen bzw. Liutern des Herzens (xi xin %0
als Voraussetzung fiir die Erlangung des Ursprungs im Kosmos und damit fiir
Langlebigkeit und Unsterblichkeit, wird bei Zhao Xianke das Herz an und fiir
sich problematisiert, seine Stellung in genauen Augenschein genommen und in
Frage gestellt.

Weil sich der kosmische Prozess der Weltentstehung durch das Zusammen-
spiel zweier polarer Krifte (yin und yang) im Entstehungsprozess des Menschen
widerspiegele, d. h. dass alles (inklusive der Mensch) im Verlaufe seiner Existenz
dem Zyklus der fiinf Wandlungsphasen (wuxing T11T)* folge und es im Ver-
laufe dieser Zyklen frither oder spiter unweigerlich zu Verfall und Tod komme,
habe der Adept diesen (normalen) Prozess zu unterbrechen, indem er gewisser-
maflen gegen den Strom schwimmen miisse, um den Urzustand der ungeschie-
denen Einheit (des Kosmos) zu finden, was einher gehen miisse mit dem Zu-
sammenschmelzen von Blei und Quecksilber bzw. dem Zusammenbringen von
‘Wasser und Feuer.# Die Hochzeit des Menschen mit dem Kosmos geschieht in
der Vermischung der Attribute: das ,,Feuer (Feurige) im Wasser” (das Yang zwi-
schen zwei Yin eingesenkt; bzw. der mingmen als Feuer zwischen bzw. in den
beiden Nieren).

43 Dieses pentagonische Paradigma ist ansatzweise bereits im Hongfan B& -Ka-
pitel des Shujing BAE V, 4/5 (4. Jahrhundert vor Christus) bzw. in spiteren In-
terpretationen des Hongfan belegt. Siche hierzu Yin Nangen 1993, S. 4—9. Ab der
Han-Zeit (—206—+220) bilder dieses pentagonische Konzept zusammen mit dem
biniren der Yin-yang-Polaritit die Grundlage medizinischer Theorien. Die Syste-
matisierung des Fiinf-Wandlungsphasen-Paradigmas wird dem Hofastronomen
bzw. -wahrsager Zou Yan BT (340260 vor Christus) zugeschrieben. Siche hier-
zu Sivin 1995, IV, S. 1-33.

44 Dies liee sich als ,,Hierogamie der Attribute” begreifen. Siehe hierzu Eliade
1984, S. 128.
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Verortung des , Wahren Wassers® (links) und des ,Kanzler-Feuers* (rechts) zwischen
der rechten Niere (Yang-Wasser) und der linken Niere (Yin-Wasser). Aus: Zhao Xianke,
Yiguan (1617], reprint 1982, juan 1,7.

Im Allgemeinen wird das Feuer vom Wasser geléscht, so auch im Rahmen des
Uberwindungszyklus der Fiinf-Wandlungsphasen-Lehre (das Feuer des Her-
zens etwa wird vom Wasser der Niere iiberwunden). Hier hingegen wird dieses
Feuer (des Himmels: das Kanzlerfeuer) im Wasser (zwischen bzw. in den Nie-
ren) hervorgebracht. Zur Wurzel des Kosmos zu gelangen, sei ein Prozess, in
dem der Goldsaft, wie das Unsterblichkeitselixier genannt wird, hier mit dem
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gi R gleichgesetzt, in systematischer Weise durch den Korper geleitet wird,
um schlieflich mit so genannten goldenen Knochen der Unsterblichkeit ent-
gegenzugehen.

Indem das Herz bei Zhao Xianke als Herrscher entthronisiert wurde, kommt
der ,wahre Herrscher® ins Spiel (also das nicht-fleischliche Herz), das gewa-
schen sein muss, denn wenn sich das Herz mit der phinomenalen Ebene verstri-
cke, d. h. durch Wiinsche und Begierden besetzt ist, ist die Offnung zur numi-
nalen Ebene des Kosmos getriibt, der Weg (40) dahin versperrt.

Hierin besteht — in dieser Lesung — der Hintergrund fiir die Forderung nach
Reinheit des Herzens: das Herz muss leer sein, d. h. offen sein fiir die Dimensi-
on des Kosmos, um die ungeteilte Einheit wieder zu erlangen.

Die andere Lesung, die seit dem 13. Jahrhundert die konventionelle war, ist
nur auf den ersten Blick gleich: Denn auch hier soll das Herz frei von Wiin-
schen und Begierden sein, doch favorisiert diese Interpretation das Bild des
Herzens als ruhig und still wie ein tiefer See. Wenn es hingegen bewegt ist,
durch Wiinsche und Begierden getriibt ist, kann sich die Ruhe in einen abgriin-
digen Strom verwandeln. Der hier implizierte gedankliche Widerstreit zwischen
dem Ordnungsprinzip (/##) und Qi $, dem alles durchflutenden ,Acher”, er-
fihrt nun im 16. und 17. Jahrhundert eine synthetisierende Relativierung: In-
dem Wert und Unwert der Begierden fiir die Erlangung der Vervollkommnung
ebenso diskutiert wurden wie die Frage danach, welchen Stellenwert ein reines
Herz habe, kommt die gestalthafte Ebene, d. h. auch das Qi und die Emotionen
inklusive der metabolischen Verfasstheit des Menschen, in das Blickfeld gelehr-
ter Denktradition. Wenn das Qi, wie in medizinischen Texten dargelegt, syste-
matisch durch den Kérper geleitet und damit prinzipiell zur Vervollkommnung
dienen kann, und ein funktionierender Metabolismus zusammen mit einem
leeren Herzen als Voraussetzung hierfiir gilt, so werden die gestalthaften Di-
mensionen des Menschen mit ungleich gréflerem Gewicht ins Spiel gebracht
als bislang iiblich. Wenn der Kérper unentwegt von einem Feuer durchflutet
gesehen wird, dessen Zuhause zwischen den Nieren ist, im Lebenstor, d. h. das
Feuer inmitten des Wassers (was ja mit den Nieren korreliert) zu Hause ist, so
wird hier die Sphire von Bewegung und Gestalthaftigkeit (und damit die Sphi-
re der Unreinheit) als unabkémmlich fiir die Erreichung von Vollkommenheit
expliziert.

Die konkreten Handlungen zur Verfeinerung und zur Leerwerdung (Rein-
heit) haben in der neuen Lesung nimlich inmitten des Bewegten (des Kérpers)
stattzufinden, der wesentlich als metabolischer Leib (d. h. mit Magen und Milz
als wichtigsten ,,Organen®) begriffen wird.
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Diese Sicht auf den Kérper verlagerte dessen gestalthaften Funktionen in
eine signifikant wichtige Position. Diese war ehedem ausschlielich der Sphire
des Gestaltlosen bzw. der Reinheit vorbehalten gewesen.

Fazit

Die Perspektive auf Reinheit als héchste Stufe der Perfektionierung barg von
frithester Zeit an ein hdchst transgressives Potential, zumal diese Perspektive
implizierte, dass jeder, der diesen ldealzustand erreicht hatte, auch Anspruch
auf Herrschaftsausiibung anmelden konnte. So war selbst die gedankliche Er-
méglichung der Kritik, der aktiven Veridnderung (agency) sowie der Neuord-
nung des Machtgefiiges untrennbar verbunden mit den Vorstellungen zur Ver-
feinerung des Selbst (xiushen {& B ), dessen héchste Stufe die vollkommene
Reinheit darstellte.

Die im vorliegenden Beitrag vorgenommene Beobachtung von epistemologi-
schen Verschiebungen entlang der Trennlinien zwischen der Reinheit und dem
Triiben bzw. Unreinen im Verlaufe des 16. und 17. Jahrhunderts eréffnete Ein-
blicke in Denk- und Handlungsriume, die sich ihrerseits als voraussetzend zeig-
ten fiir die Méglichkeit von Kritik auf der politischen Ebene. Die Frage nach
der Verkniipfung der sozialen mit den stofftichen (hier metabolischen) Dimen-
sionen des menschlichen Kérpers ergab sich aus der genauen Lektiire eines zu
dieser Zeit erscheinenden Wissenstextes, dessen medizinische Argumentations-
linien deutlich politische Ziige offen legte.

Die Frage nach dem Zusammenhang dieser beiden Dimensionen war auch
Gegenstand jiingerer philosophiegeschichtlicher Untersuchungen im ostasiati-
schen Kontext.# Doch wihrend man hier nach der Schnittstelle zwischen Mo-
ral und Politik fragt, liegt der Fokus der vorliegenden Untersuchung explizit auf
der Schnittstelle von empirisch erforschter (kérperlicher) Realitit und soziopo-

45 Nicht nur in der Volksrepublik China und auf Taiwan, sondern auch in Japan
und Korea. Eine Spur, die hierbei verfolgt wurde, betrifft die Instrumentalisie-
rung von Mengzi als diskursive Basis der Erméglichungsgedanken von Kritik und
Neuordnung. Sie scheint insbesondere in der Song-Zeit an Relevanz und Deut-
lichkeit zu gewinnen. Mengzi wird mit dem Jahr 1313 zum Text-Kanon der staat-
lichen Beamtenpriifungen. Es handelt sich hierbei um die von Zhu Xi edierten
Vier Biicher (sishu TYE), bestehend aus Die groffe Lebre (Daxue KE&), Gespriiche
des Konfuzius (Lunyu 3038), Zhongyong F/# und dem Buch Mengzi #F und
den gesammelten Kommentaren von Zhu Xi zu den Vier Biichern (Si shu jizhu
PYE£E3E). Vgl hierzu insbesondere Huang 2007.
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litischer Realitit: Es ist der Raum des menschlichen Kérpers selbst, dessen Se-
mantik sich im untersuchten Zeitraum deutlich verinderte und im Rahmen
dessen auch seine Bedeutung fiir Perfektionierung hin zur Vervollkommnung.

Glossar

chang sheng Tk (Verlingerung des Lebens)
Jing 1F (rein)

Jing & (Ruhe, Stille)

Jing B (respektvolle Haltung)

Jing she ¥52 (reine Kammer)

L (Ordnungsprinzip)

mingmen tiiT (das Lebenstor)

Q%

qing & (Reinheit)

ging 1& (Emotionen)

ging jing TEE% (Reinigung und Stille)

ran 3 (gefirbt/triib)

weisheng i4E (sauber, rein, hygienisch)
weisheng £ (Leben schiitzen)

xianghuo 'K (Kanzler-Feuer)

xi xin ¥E/L> (Liutern des Herzens)

xianghuo FHK (Kanzler-Feuer)

xing er shang N5 T L (Sphire oberhalb des Gestalthaften)
xing er xia ﬁ?ﬁﬁT(Sphire im Gestalthaften)
xiu shen 1 5 (Selbstkultivierung)
yangsheng B4 (Nihren des Lebens)

yu R (Begierden)

zhai B (wortl. Fasten, vegetarisch essen, entsagen)
Zhongyong H1/&# (,Einhalten der Mitte®)

Literatur

Bauer, W. 1971: China und die Hoffnung auf Gliick. Paradiese, Utopien, ldealvor-
stellungen, Miinchen.

Bauer, W. 2001: Geschichte der chinesischen Philosophie: Konfuzianismus, Daois-
mus, Buddhismus, hg. von H. van Ess, Miinchen.



116 Angelika Messner

Berg, D. 2002: Carnival in China. A Reading of the Xingshi Yinyuan Zhuan, Leiden
u. a.

Bokenkamp, St. 1996: The Purification Ritual of the Luminous Perfected, in: Reli-
gions of China in Practice, hg. von D. S. Lopez, Princeton (New Jersey), S. 268—
277.

Brokaw, C. J. 1991: The Ledgers of Merit and Demerit. Social Change and Moral
Order, in: Late Imperial China, Princeton (New Jersey).

Chan, Wing-tsit [Uberserzung und Kommentar] 1963: A Source Book in Chinese
Philosophy, Princeton (New Jersey).

Chang, Chun-shu / Chang, Shelley Hsueh-lun 1992: Crisis and Transformation in
Seventeenth-Century China, Society, Culture, and Modernity in Li Yii's World,
Ann Arbor (Michigan).

Chen Shiduo BR1-3% 1999: Bianzheng lu HE3LEk [fertiggestellt 1687?), 1748 edi-
tion, reprint in: Chen Shiduo yixue quan shu R L5FBHE 2 &, hg. von Liu Zhan-
ghua B ZE u. a., Beijing.

Chen Shiduo P 1-8% 1999: Waijing weiyan IMEB S [handschriftliche Kopie von
1816] reprint in: Chen Shiduo yixue quan shu [ $2RE 2 &, hg. von Liu
Zhanghua MR ZE u. a., Beijing.

Eliade, M. 1984: Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religiésen. Frankfurt
am Main.

Elman, B. A, 2000: A Cultural History of Civil Examinations in Late Imperial China,
Berkeley / Los Angeles.

Fogel, ]. 1997: Imaging the People. Chinese Intellectuals and the Concept of Citizen-
ship, Armonk (New York).

Furth, Ch. 1999: A Flourishing Yin. Gender in China’s Medical History, 960-1665,
Berkeley u. a.

Hsu, Pi-ching 2000: Courtesans and Scholars in the Writings of Feng Menglong.
Transcending Status and Gender, in: NanNii — Men, Women and Gender in Early
and Imperial China 2/1, S. 40-77.

Huang Chun-chieh H#E# 2007: Lun jingdian quanshi yu zhexue jian gou zhi
guanxi_ yi Zhixi dui “Si Shu” de jieshi wei zhongxin RSS2 FRERRHE ~ B
% > LUSkF# UE RIRFE A0, in: Huang Chun-chieh, Dongya ruxue:
jingdian yu quanyide bianzheng REE M2 BB BHIR (Konfuzianismus
in Ostasien: Die Dialektik von Klassiker und Interpretation), Taibei, S. 1-25.

[Huangdi neijing Suwen) 1982: Suwen zhushi huicui T/, hg. von Cheng Shide
FEL1E u. a., Beijing.

Huang, M. W. 2001: Desire and Fictional Narrative in Late Imperial China, Cam-
bridge (Massachusetts) / London.

Idema, W. L. u. a. 2006: Trauma and Transcendence in Early Qing Literature, Cam-
bridge (Massachusetts) / London.

Lowe, M. 1993: Early Chinese Texts. A Bibliographical Guide, Berkeley.



Reinheit als Erméglichungs- und Einiibungsdiskurs 117

Liu, Kwang-ching / Shek, R. 2004: Introduction, in: Heterodoxy in Late Imperial
China, hg. von Kwang-ching Liu / R. Shek, Honolulu, S. 1-25.

Mao Wenfang FE3F5 2000: Wanming xianshang meixue B BAHIE £ 2 (Die Asthe-
tik der Freizeitvergniigen in der Spiten Ming-Zeit), Taibei.

Metzger, T. 1977: Escape from Predicament: Neo-Confucianism and China’s Evolv-
ing Political Culture, New York.

Ou Yihong BXFAZR 1998: ,Zunsheng bajian® and ,Kaopan yushi® 84 /\ % 8 &
BRERTE, in: Tushuguan luntan B EEHHIE 1, 21, S.78-79.

Paul, D. M. 1984: Philosophy of Mind in Sixth Century China, Stanford.

Pregadio, E 2005: Great Clarity. Daoism and Alchemy in Early Medieval China,
Stanford.

Quanguo zhongyi tushu lianke muly ZBIPEEESEHEE [Nationalkatalog der
Chinesischen Medizin] 1991, hg. von Zhongguo zhongyi yanjiuyuan tushuguan
HRE B A ST B 6, Beiing.

Rall, J. 1970: Die vier groffen Medizinschulen der Mongolenzeit. Stand und Entwick-
lung der chinesischen Medizin in der Chin- und Yiian-Zeit, Wiesbaden.

Rogaski, R. 2004: Hygienic Modernity. Meanings of Health and Disease in Treaty-
Port China, Berkeley u. a.

Santangelo, P. 1994: Emotions in Late Imperial China. Evolution and Continuity
in Ming-Qing Perception of Passions, in: Notions et perceptions du changement
en Chine. Textes présentés au IX Congrés de I'Association Eurpénne d’études
chinoises, hg. von V. Alleton / A. Volkov, Paris, S. 166—186.

Schmidt-Glintzer, H. 1990: Geschichte der chinesischen Literatur. Die 3000jihrige
Entwicklung der poetischen, erzihlenden und philosophisch-religiésen Literatur
Chinas von den Anfingen bis zur Gegenwart, Bern u. a.

Schmidt-Glintzer, H. 2003: China im Wandel im 17. Jahrhundert, in: Historische
Wendeprozesse. Ideen, die Geschichte machten, hg. von K. E. Miiller, Freiburg im
Breisgau u. a., S. 128-145.

Shang Wei 2005: The Making of the Everyday World. Jin Ping Mei cibua and En-
cyclopedias for Daily Use, in: Dynastic Crisis and Cultural Innovation. From the
Late Ming to the Late Qing and Beyond, hg. von D. Der-wei Wang / Shang Wei,
Cambridge (Massachusetts) / London, S. 63-92.

Stevens, S. E. 2004: Hygienic Bodies and Public Mothers. The Rhetoric of Reproduc-
tion, Fetal Education, and Childhood in Republican China, in: Mapping Mean-
ing. The Field of New Learning in Late Qing China, hg. von M. Lackner / N.
Vittinghoff, Leiden, S. 659-683.

Sivin, N., 1995: Research on the History of Chinese Alchemy, in: ders: Medicine,
Philosophy and Religion in Ancient China. Researches and Reflections, Great Yar-
mouth (Norfolk), VIII. S. 3-20.

Skinner W. (Hg.) 1977: The City in Late Imperial China, Stanford.

Stein, S. 1999: Zwischen Heil und Heilung. Zur frithen Tradition des Yangsheng in
China, Uelzen.



118 Angelika Messner

Trauzettel, R. 2003: Konfuzianische Selbstkultivierung (xiushen) und daoistische
Lebenspflege (yangsheng) als Moral der Selbsterhaltung, in: minima sinica. Zeit-
schrift zum chinesischen Geist, S. 1-19.

Unschuld, P U. [Ubersetzung und Kommentar] 1986: Nan-ching. The Classic of
Difficult Issues — with Commentaries by Chinese and Japanese Authors from the
Third Through the Twentieth Century, Berkeley u. a.

Unschuld, P U. 2003: Huang Di nei jing su wen. Nature, Knowledge, Imagery in
an Ancient Chinese Medical Text. With an Appendix. The Doctrine of the Five
Periods and Six Qi in the Huang Di nei jing su wen, Berkeley u. a.

Wagner, R. G. 1982: Reenacting the Heavenly Vision. The Role of Religion in the
Taiping Rebellion, Berkeley.

Wan Quan B 2 2000: Wanshi jiachuan Yangsheng siyao B8 (X K {HBETYE [Vier
Anweisungen zum Nihren des Lebens aus der Familientradition der Wan], in:
Zhongguo Yixue dacheng xuji 1B 82 A RAREE 20, Shanghai.

Wong, Siu-kit 1969: Ch’ing in Chinese Literature (Ph.D., Oxford University), Ox-

ford.
Yin Nangen ARFIIR 1993: Wixing xinlun FITH#, Liaoning.
Yu, A. C. 1997: Rereading the Stone: Desire and the Making of Fiction in “Dream of

the Red Chamber”, Princeton.

Zhang Jiebin EBNE 1957 Leijing FERR, Beijing (zuerst 1624).

Zhang Liwen SRILI 1995: Zhongguo zhexue fanchou fazhan shi: Rendao pian
R B R — AEB, Beijing.

Zhao Xianke EIRER] 1982: Vi Guan BE (Durchdringendes Wissen zur Medizin),
Beijing (Reprint von 1617).

Zheng Jinsheng B854 1999 : Zhongguo gudai yangsheng P UL (Lebens-
pflege im Alten China), Taibei.

Zhu Xi SRFE 1983: Sishu zhangju jizhu 1B 5 ) 8ETE, Beijing.

Ziircher, E. 1988: Purity in the Taiping Rebellion, in: The Quest for Purity. Dynamics
of Puritan Movements, hg. von W. van Beek, Berlin u. a., S. 203-215.



	Seite 1 
	Seite 2 
	Seite 3 
	Seite 4 
	Seite 5 
	Seite 6 
	Seite 7 
	Seite 8 
	Seite 9 
	Seite 10 
	Seite 11 
	Seite 12 
	Seite 13 
	Seite 14 
	Seite 15 
	Seite 16 
	Seite 17 
	Seite 18 
	Seite 19 
	Seite 20 
	Seite 21 
	Seite 22 
	Seite 23 
	Seite 24 
	Seite 25 
	Seite 26 

