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EINLEITUNG



Taijiquan ist eine Kampfkunst, die das Kämpfen ohne zu kämpfen lehrt. Sie verspricht den Übenden, unangreifbar und dadurch unbesiegbar zu werden. Dieses Versprechen gründet darin, dass Taijiquan in seinem Innersten das Geheimnis der Ruhe birgt. Wer den Schlüssel zu ihm gefunden hat, vermag es, sich mit dem Gegensatz, der gegenseitigen Ergänzung und der Einheit von Yin und Yang zu bewegen. Das Geheimnis dieser Kunst gründet in einem Prinzip, von dem man in China schon vor über zweitausend Jahren dachte, dass es am Anfang der Welt gestanden habe und immer noch und immer wieder dort stehe. Dieses Prinzip des in sich ruhenden Uranfangs bedurfte und bedarf gleichwohl der Geschichte, um auch in der Kampfkunst entdeckt zu werden.


I.


Im alten China unterschied man zwischen der Dimension des Kulturellen (wen) und der Dimension des Kämpferischen oder Kriegerischen (wu). Man dachte sie als voneinander getrennte, aber unabdingbar aufeinander bezogene Sphären. Von ihrer Balance hing das Gedeihen des Landes ab. Taijiquan beansprucht, beide Dimensionen in sich zu vereinigen; es beansprucht, Kampfkunst und als solche zugleich ihr Gegenteil zu sein. In jedem, der es entsprechend übt, soll sich eine Balance der beiden Dimensionen herstellen. Möglich soll dies sein, weil diese Kampfkunst dem Prinzip der Einheit in der Urpolarität von Yin und Yang folgt; der Einheit in der Urpolarität, die allen anderen Unterscheidungen vorausgeht und noch in ihnen wirkt. Wer Taijiquan verstehen will, muss das Zusammenspiel von Yin und Yang verstehen; und er muss verstehen, dass es in scheinbar belanglosen Alltagssituationen oder in einem Kampfgeschehen genauso wie im Ganzen des Kosmos wirkt.


Das kosmologische Prinzip, das dieser Kampfkunst zugrundeliegt, stellt keine Beteuerung dar, dass sich eine Seniorengymnastik, wenn sie mit Blick in die richtige Himmelsrichtung, zur richtigen Stunde und in wehenden Gewändern mit symbolträchtigen Farben ausgeführt wird, aufgrund von Analogiereihen in kosmischer Harmonie befinde. Die Umsetzung des Prinzips, nach dem Taijiquan benannt ist, soll es ermöglichen, einen Angriff ohne den Einsatz von Körperkraft zunichte zu machen. Das wird nur gelingen, wenn man etwas meistert, was jenseits des Kampfes liegt. Um diese Kunst zu lernen, bedarf es des Übens; um sie zu verstehen, bedarf es der Beschäftigung mit der Geschichte und Philosophie des Taijiquan.


In Taijiquan findet sich die Essenz der chinesischen Kultur. Doch diese kulturelle Essenz ist keine ewige Wahrheit, die es nur unbeschadet durch die Stürme der Zeit zu transportieren gegolten hätte. Auch im alten China gab es Geschichte, in deren Verlauf sich die Kultur formte und ihr Geist sich immer wieder aufs Neue aus- und umformulieren musste. Das Eindringen des Buddhismus, Invasionen kriegerischer Nomadenvölker, die Verbreitung neuer Erfindungen und Technologien oder veränderte Wirtschaftsweisen versetzten alte Fragestellungen in jeder Epoche unter neue Vorzeichen.


Auch gab es nie nur eine Antwort, selbst wenn die Idee kaiserlicher Macht danach verlangte. Immer stritten Schulen und soziale Bewegungen um ihre Ansichten oder auch Gewissheiten. In ihrem Widerstreit blieb die Kultur lebendig. Kultur ist niemals fertig, immer bleibt sie sich aufgegeben.


Verschiedene Schulen und Ausrichtungen sowohl der Gelehrten- als auch der Volkskultur bedeuteten nicht Beliebigkeit. Sie redeten und kämpften innerhalb eines gemeinsamen Bezugsrahmens – den Ihr Widerstreit erst ausspannte. Im Hintergrund und manchmal auch thematisch liefen immer die großen Fragen mit: Wie man sich in Übereinstimmung mit dem Dao bringen könne, wie es um das Verhältnis von Sein und Nichtsein bestellt sei und was es mit der Unsterblichkeit auf sich habe, mit Handeln und Nicht-Handeln, Bewegung und Ruhe, Kultur und Kampf, Strategie und Spontaneität; oder auch, welche Rolle beharrliches Üben und welche das Erfassen des günstigen Augenblicks hätten.


In den Künsten, in den großen Religionen und den kleinen Kulten, in meditativen oder okkulten Praktiken, im Militärwesen und in der Medizin stellten geschichtliche Ereignisse, Einbrüche und Umwälzungen Antworten der Vergangenheit immer wieder auf den Prüfstand und führten zu Umformulierungen – auch um alte Einsichten nicht durch ihre formelhafte Erstarrung zu verlieren. Waren Antworten, in die sich Einsichten gekleidet hatten, unverständlich geworden oder verloren gegangen, so tauchten alte Fragestellungen in neuen Formulierungen wieder auf.


Irgendwann – die Bestimmung des Zeitpunktes ist Thema einer der Untersuchungen in diesem Band – wurde die Entdeckung gemacht, dass Prinzipien, die in anderem Zusammenhang formuliert worden waren, auch in der Kampfkunst gelten. Seither war Taijiquan zu einem Teil dieses mächtigen Kulturstroms geworden.


In der Zeit entstanden, hat Taijiquan, auch wenn es sich auf ein vorzeitliches Prinzip beruft, sich nicht aus dem Fluss der Zeit herausgesetzt. Auch in ihm wirkt die Geschichte. Sie schreibt sich fort in einem sich verändernden Selbstbild, in unterschiedlichen Selbstdarstellungen und in vom Zeitgeist beeinflussten Arten des Übens. Taijiquan findet auf der Bühne der Geschichte statt. Auf ihr schaut es sich im Spiegel der Zeit an, um darin das zu erkennen, was in Erinnerung zu behalten seine Aufgabe ist. In dieser Spannung entwickelt es sich und in ihr muss es verstanden werden; zwischen Philosophie, die das unveränderliche Urprinzip in ihm zu erfassen versucht, und Geschichte, die es sich im Gewand der Zeit formulieren lässt.


Unschwer lässt sich ein kulturelles Kontinuum auch über den Bruch zwischen altem und neuem China hinaus erkennen. Das Ende des Kaiserreichs (1911) hat vieles verändert, aber die Moderne hat das alte China nicht ausradiert. Das kulturelle Kontinuum formuliert sich, auch im Taijiquan, in den Zeichen der Zeit, weiterhin nicht als einstimmiger Chorgesang. Der Verherrlichung und Verabsolutierung von Fortschritt und Wissenschaft, in deren Sprache alles übersetzt werden könne, antworteten unweigerlich Stimmen der Besinnung. Taijiquan ist nicht zuletzt ein Faktor, der den Raum der Kultur davor bewahrt, abgeschlossen zu werden.


Doch Taijiquan ist nicht nur ein Überlebensraum für die chinesische Kultur, sondern eine sich in der globalisierten Welt ausbreitende Kampfkunst. Das bringt neue Herausforderungen mit sich. Die Kampfkunst muss durch die Skylla des Exotismus und die Charybdis des Szientismus navigieren. Sie steht vor der Aufgabe, sich in einer lebendigen Tradition zu erhalten, um nicht einem Marketing zum Opfer zu fallen, das entweder mit staunender Ehrfurcht vor dem Fremden arbeitet oder mit reduktionistischen Nützlichkeitserwägungen im Dienst der quantifizierbaren Bilanz eines Gesundheitsutilitarismus.


Die Kunst erhält sich nicht als Tiefkühlkost, sondern nur in einer Entwicklung, der es gelingt, weiterhin aus den Quellen zu schöpfen. Dazu bedarf es sowohl der direkten Überlieferung als auch des Zugangs zu den Quellen für jeden, der sie sucht. Heute begegnen sich wiederum, wie schon in der Republikzeit, Linienerzählungen der verschiedenen Stile und moderne Methoden der Geschichtsschreibung, doch nun in einer noch komplizierteren Konstellation. Wir wissen, dass die moderne Geschichtsschreibung Grenzen hat und dass selbst Fiktionen in Linienerzählungen nicht ohne Wahrheitsmomente sind. Vieles hat zusammengewirkt. Heute ist deutlicher als vor 100 Jahren, dass das Selbstbild und die Selbstdarstellung des Taijiquan sich nicht unveränderlich gleich bleiben, sondern dass der Zeitgeist durch sie weht. Auch wenn es immer um dieselben Prinzipien geht, hat er doch Einfluss auf die Übungsweise der Kampfkunst. Dem Ineinander von Selbstbild und Selbstdarstellung, Prinzipien und Übungsweise sowie Geschichte und Philosophie spürt das Ensemble dieser Untersuchungen nach.


II.


In der chinesischen Geschichtsschreibung wurden die Kampfkünste traditionell vernachlässigt. Oft genug war es die Attitüde konfuzianischer Gelehrter, auf diese Künste herabzuschauen. Aber immer wieder, vor allem nach militärischen Desastern, die auch als eine Art kulturellen Versagens empfunden wurden, kam es zur Reflexion auf das Ungleichgewicht von dem, was man der Kultur zurechnete (wen), und dem, das zum kriegerischen Bereich gehörte (wu). Dann erinnerte man sich auch daran, dass der Hochmut konfuzianischer Gelehrter gegenüber kämpferischen Tugenden nicht der Auffassung des Meisters entsprach. Zu den Sechs Künsten, die Konfuzius als unerlässlich für die Persönlichkeitsbildung erachtet hatte, gehörten auch Bogenschießen und Wagenlenken, d.h. kriegerische Künste seiner Zeit.


Die letzten Jahrzehnte des Kaiserreichs waren voller Desaster, militärisch und in Folge auch des Selbstbewusstseins. Nicht zufällig ging es im Selbstbild und in der Selbstdarstellung des Taijiquan im 20. Jahrhundert immer wieder um das Verhältnis von wen und wu. Die Kampfkunst wollte dabei ausdrücklich nicht als martialische Ergänzung zur Kultur verstanden werden. Vielmehr beanspruchte sie, in sich, als Kampfkunst, die beiden Aspekte zu vereinigen; durch eine Art des Übens, in der die Essenz der Kultur zu sich käme. Taijiquan erklärte sich zu einem Weg der Selbstkultivierung (xiushen). Damit stellte es sich in eine lange Traditionslinie. Schon im „Großen Lernen“ (Daxue), einem der Vier Bücher des Konfuzianismus, heißt es: „Vom Himmelssohn bis zum gewöhnlichen Mann gilt dasselbe: Für alle ist die Selbstkultivierung [R. Wilhelm übersetzt: Bildung der Persönlichkeit] die Wurzel.“


Das bedeutete zum einen, dass der Einzelne immer von sich selbst (und nicht vom großen Ganzen) ausgehen und sich „in Ordnung bringen“ müsse, auch und gerade, wenn er größeren Zusammenhängen (der Familie, dem Land oder der ganzen Welt) dienen wollte. Dieser – modern gesprochen – soziale Aspekt der Selbstkultivierung sollte für die Verbreitung, die Akzeptanz und die politische Förderung des Taijiquan zu Beginn des 20. Jahrhunderts wichtig werden.


Zum anderen war die Erklärung der Kampfkunst zur Selbstkultivierung mit dem Versprechen verbunden, dass ihr Betreiben dem Einzelnen einen Platz im Ganzen der Welt, letztlich dem Kosmos, also der Ordnung der Welt, gebe. Schon der Name Taiji-quan, der auf das Urprinzip alles Seins und Werdens verweist, beansprucht eine kosmologische Einbettung der Kampfkunst und damit desjenigen, der sie ausübt.


Der Übende übt sein Eingebettet-sein. Im Üben muss er in sich die vertikale Achse entstehen lassen, die Himmel und Erde verbindet. Er muss über sich hinauswachsen, in gewisser Weise aus sich heraus. Dahinter steht ein Welt- und Menschenbild, das sich mit der modernen Vorstellung des Einzelnen als Individuum nicht gut beschreiben lässt.


Modern wird das Individuum als eine in sich geschlossenes Entität betrachtet, die sich mit der Welt nur wie durch das Öffnen von Fenstern verbindet. Eine naturwissenschaftliche Betrachtungsweise kann sich vielleicht darauf einlassen, mittels von Apparaturen, Messgeräten oder Laboranalysen ein modernes Äquivalent für die alte Vorstellung eines Innen und Außen verbindenden Qi aufzufinden. Aber eine substanziell ganz unbestimmte Verbindung von Himmel und Erde muss ihr suspekt bleiben. Sie wird stattdessen versuchen, innerhalb des anatomisch definierten Körpers durch die Untersuchung von Muskelgruppen, Sehnen, Faszien, Gewebeschichten und ähnlichem herauszubekommen, was beim Üben geschieht oder geschehen soll. Sie gelangt dadurch zu Ergebnissen, die für die physiologische Forschung interessant sind. Aber der durch diese Betrachtungsweise konstituierte Körper eines physiologisch isolierbaren Individuums ist nicht das, worum es beim Üben des Taijiquan geht; im Gegenteil, er ist in gewisser Hinsicht das, was überwunden werden muss.


Sein kosmologisches Eingebettet-sein üben, heißt verstehen, dass man ursprünglich mit der Welt verbunden ist; aber nicht irgendwie, sondern durch das Prinzip des Taiji, der dynamischen Einheit und des Ausgleichs von Yin und Yang. Man kann ihm entsprechen, sich ihm gemäß bewegen, ihm folgen – oder ihm entgegen handeln. Im Kampf entscheidet dies über Sieg oder Niederlage. Taijiquan lehrt den Übenden, dem Lauf der Dinge – und damit auch sich selbst – nicht im Weg zu stehen. Nur er selbst kann es: die Dinge laufen lassen oder sich im Weg stehen.


Das kosmologische Versprechen – dass der Einzelne seinen Platz im Kosmos hat und finden kann – gilt nur, sofern der Einzelne zum Übenden wird; und zwar nicht zum irgendwie, sondern zum richtig Übenden. Dem Taiji-Prinzip zu folgen, ist immer ein prekäres Unterfangen, es hängt vom Tun und Lassen ab; vom Lassen mehr als vom Tun. Deswegen ist das Üben des Taijiquan auch kein Training, bei dem es nur darauf ankäme, etwas ausreichend oft und intensiv zu machen.


Um die doppelte Funktion wahrzunehmen, eine Kampfkunst und als solche ein Weg der Selbstkultivierung zu sein, bedarf es wiederum zweier aufeinander verwiesener Methoden: Man übt Solo- und man übt Partnerformen. Die kosmologische Einbettung bedeutet, dass der Übende nicht nur in der Vertikale mit Himmel und Erde, sondern auch in der Horizontale mit Anderen verbunden ist,


Man betrachtet Taijiquan landläufig gerne als daoistische Kunst, manchmal in Parallele zum Shaolin-Kungfu, das sich im Chan-Buddhismus entwickelt hat. Daoistische Einflüsse im Taijiquan sind ganz unbestritten, sowohl hinsichtlich der Philosophie von Laozi und Zhuangzi als auch hinsichtlich der späteren inneren Alchemie. Übersehen wird zumeist, dass auch der Konfuzianismus nicht unerhebliche Spuren im Taijiquan hinterlassen hat. Sie werden vor allem in drei Punkten sinnfällig:


1. Das, was man die neokonfuzianische Mystik nennen könnte, ist allein schon im namengebenden Konzept des Taiji und dessen postuliertem Verhältnis zu Wuji präsent. Das wird in der ersten Untersuchung, „Taijiquan und Wuji“, dargelegt.


2. An zentraler Stelle, die für das Verständnis gerade der kämpferischen Dimension unerlässlich ist, findet sich das Zitat eines alten Konfuzianers noch aus der Zeit der Hundert Schulen, Mengzi (ca. 370 – ca. 290 v. Chr.). Es handelt vom Verhältnis von Selbst und Anderem. (Wir werden diesem Zitat mehrfach begegnen.) Wenn man einen Schritt zurücktritt vom Bild des moralinsauren, knochentrockenen Konfuzianers, das man sich zur Zeit der ersten Aufnahme des Taijiquan im Westen machte, so ist es eigentlich nicht verwunderlich, dass der Konfuzianismus, der immer mehr am Anderen in der Welt interessiert war als der Daoismus, etwas zur Kampfkunst beizutragen hatte; geht es in ihr doch schließlich immer auch um den Anderen. Allerdings war es offenbar erst in der Ära des Neo-Konfuzianismus, der sich in der geistigen Herausforderung durch Buddhismus und Daoismus formierte, möglich, die Lehre des alten Meisters Mengzi so zu interpretieren, dass sie für die Kampfkunst fruchtbar wurde.


3. Mit Anderen hat auch der dritte wesentliche Beitrag des Konfuzianismus zu tun, nämlich der gemeinsame, im Gewand des jeweiligen Zeitgeistes als Pflicht verstandene Patriotismus bei einer äußeren Bedrohung des Landes. Auch diese Dimension hat immer wieder eine Rolle bei der Selbstdarstellung des Taijiquan gespielt und sie wirkt bis in seine Anpreisung als eine Art Präventivmedizin hinein.


Sich in Übereinstimmung mit dem Prinzip des Taiji zu bringen, ist, auch wenn es überall wirkt, kein Selbstläufer. Bemühen zeitigt nicht automatisch Gelingen. Dass es die Möglichkeit des Verfehlens gibt, hat damit zu tun, dass dort, wo sich die Welt der Natur und die Welt des Menschen schneiden, zwei Zeiten wirken. Die eine ist die Zeit der Wiederkehr, von Tag und Nacht, von Jahreszeiten und von allem, was damit zwischen Himmel und Erde verbunden ist. Es ist die Zeit, an der man früh den Wechsel und den Übergang von Yin und Yang abgelesen hat. Es ist die Zeit der Gesetzmäßigkeit, der Dauer im Wandel, von Ruhe und Bewegung – und dem einen im anderen.


Aber es gibt noch eine zweite Zeitebene, den günstigen Augenblick; kairos, wie die Griechen ihn nannten. Diesen günstigen Augenblick kann man erfassen oder auch verpassen. Die Klassischen Schriften nennen die Bedingungen, um „eine günstige Gelegenheit und eine überlegene Stellung“ (deji deshi) zu erlangen [A12-18; vgl. auch B49-54]1. Auch die Möglichkeit des plötzlichen Erscheinens und Verschwindens [B20] hat diese Zeitform zur Voraussetzung.


Immer gibt es die Möglichkeit von Fehlern, meist hat sie mit der Versteinerung des fließenden In-der-Welt-seins zu tun. Ihr entgeht, wer den Ruhepol in seinem Inneren findet und ihn zu bewahren vermag. Dann kann sich das Rad um seine leere Nabe drehen (vgl. Daodejing Kap. 11) und jeder Wendung folgen. Ob die Verschränkung der zwei Zeiten, des zyklischen Wandels von Yin und Yang und der situativen Erfassung, zum Einklang mit dem Geschehen führt oder es aus den Fugen geraten lässt, hängt davon ab, ob einer im Augenblick das Seine zu tun bzw. zu lassen vermag. Taijiquan lehrt, dass das Sein-lassen eigentlich immer die Priorität hat; und dass dasjenige, was zu tun ist, daraus dann wie von selbst folgt.


III.


Wie Natur und Kultur, wie Einzelner und Kosmos, wie Selbst und Anderer zusammenhängen – das sind große Fragen, die beim Üben des Taijiquan nicht in philosophischen Diskursen erörtert werden, sondern nach praktischen Antworten verlangen. Bleiben sie ungelöst, läuft das Üben leer. Der Kontext, in dem die hier versammelten Aufsätze und Untersuchungen entstanden sind, ist kein rein wissenschaftlicher oder philosophischer; die Zeitschriften, in denen die meisten von ihnen veröffentlicht wurden, werden überwiegend von selbst Übenden gelesen. Dass die Klärung der Grundlagen für Fragen, wie zu üben sei, relevant ist, bedeutet jedoch nicht, dass sie in einer unmittelbar praktischen Absicht geschieht; das ist vielmehr die Aufgabe von Lehr- und Übungshandbüchern. Das Anliegen dieser Texte ist es, wie mit einem Senkblei Tiefen des Taijiquan auszuloten, aus denen sich sowohl Einsichten zum praktischen Üben als auch Gedanken zum theoretischen Weiterdenken bergen lassen.


Den Auftakt der Untersuchungen bildet „Taijiquan und Wuji“, ein Text, der zunächst eher der Philosophie als der Geschichte zuzuschlagen wäre. Sein Thema führt dorthin, wo das spekulative Denken die Zeit überhaupt erst beginnen lässt. Diese Rückbindung an einen Uranfang ist jedoch nicht selbst eine uralte, sondern sie entstand in einer philosophischen Debatte, die sich über Jahrhunderte erstreckte. Auch die Philosophie hat ihre Geschichte. In der Debatte, die für das Taijiquan wichtig wurde, spiegelt sich von ferne zugleich auch das realgeschichtliche Eindringen des Buddhismus in China. Seine Geisthöhe verlangte den genuin chinesischen Denkschulen des Daoismus und Konfuzianismus neue Anstrengungen ab.


Die Kampfkunst des Taiji blendete sich gleich mit dem ersten Satz ihrer klassischen, Wang Zongyue zugeschriebenen Abhandlung sowie ihrem daraus möglicherweise abgeleiteten Namen in diese Debatte ein. Damit war postuliert, dass die Frage, wie sich die Urpolarität (Taiji) zur Nicht-Polarität (Wuji) verhält, nicht nur „draußen“ im Universum, sondern auch in der Kampfkunst von Bedeutung ist; und dass ihr Verständnis eine Auswirkung auf die Übungsweise hat. Die Untersuchung zeigt, dass es im Taijiquan dazu durchaus unterschiedliche Standpunkte gibt.


Erst nach der Beschäftigung mit Ur- und Voranfang wenden wir uns der Realgeschichte zu. Bei dem Text „Taijiquan zwischen Altem und Neuem China“ handelt es sich um holzschnittartige Skizzen zur Geschichte des Landes in einem weit gefassten Bezug zum Taijiquan. Sie sollen Umrisse der sozialen und politischen Umstände jener Zeit skizzieren, die wir als die formative Periode des Taijiquan betrachten. Das aus- und untergehende Kaiserreich und die bewegte Republikzeit stellen sich dabei als zusammengehörige und den Kampfkünsten doch ganz unterschiedliche Vorgaben machende Perioden dar.


China zeigt sich als ein riesiges Land mit immensen internen Spannungen, Widersprüchen und Konflikten, die zu einer bewegten Geschichte führten. Die oft kriegerischen Auseinandersetzungen mit den nomadischen Nachbarn im Norden, die mehrfach nach erfolgreichen Eroberungen selbst Dynastien in China stellten (wie auch die letzte, die mandschurische Qing-Dynastie), könnte man in gewisser Weise zu den internen Konflikten zählen.


Im 19. Jahrhundert tauchte, zunächst in Gestalt britischer Kanonenboote, ein neues Außen auf. Mit Europa hatte das Reich der Mitte auch zuvor schon Kontakt gehabt, seit dem 16. Jahrhundert waren Jesuiten sogar dauerhaft im Land gewesen. Aber damals waren Europa und China trotz ihrer unterschiedlichen Kulturen, Denkweisen, Mentalitäten, Einrichtungen und Sozialstrukturen in gewisser Weise einander noch ähnlich gewesen. Wissen wurde durch Beobachtung gewonnen, Apparate beruhten auf ausgeklügelter Denk- und Handarbeit. Das hatte sich im 19. Jahrhundert geändert, als der nun industrialisierte Westen mit gleichsam außerirdischen Waffensystemen und spukhaften Medien wie dem Telegrafen in Erscheinung trat.


Zunächst waren es nur die Waffen, vor deren Macht China die Augen nicht verschließen konnte. Aber die kriegerische Begegnung und die Schmach, die China dabei erlitt, warf letztlich die weitergehende Frage nach Tradition und Moderne auf. China musste zu einer Positionsbestimmung zwischen der altem und der neuen Zeit gelangen. Es setzte ein Ringen um das Erbe ein.


Taijiquan stand nicht abseits, sondern im Wind und im Kreuzfeuer dieser Spannungen. Allein schon ein Blick auf die relativ gut dokumentierten letzten 100 Jahre zeigt einige Wandlungen in der Selbstdarstellung des Taijiquan. Die Moderne hat nicht nur das Leben beschleunigt, sondern auch die Wechsel der politischen Vorzeichen. Das fand einen Widerhall in der Übungsweise. Immer wieder muss die Frage, was die Essenz dieser Kunst sei, neu beantwortet werden.


Der Titel der zweitlängsten Untersuchung („Ist Taijiquan eine innere Kampfkunst?“) enthält die Frage, der sie nachspürt. Von den einen wird der Begriff „innere Kampfkunst“ mit großer Selbstverständlichkeit gebraucht, andere halten ihn für nichtssagend oder gar irreführend. Eine inhaltliche Erörterung, was damit gemeint sei, führt schnell in eine Jahrhunderte umspannende Geschichte, in der sich die Verwendung des Begriffs nicht gleich geblieben ist. Es ist die Geschichte von Mythen, Missverständnissen und einem Übersetzungsfehler. Doch sobald man die Sache als Mystifikation oder Blendwerk abtun will, tut sich die Frage auf, ob sich da nicht etwas „wahr gelogen“ hat. Ideen, Vorstellungen und Bilder können helfen, Kräfte freizusetzen oder zu entwickeln. Wenn diese dann jenseits der eigenen Einbildung von Anderen verspürt werden können, sind sie jedenfalls nicht fiktiv. Selbst wenn der Begriff der inneren Kampfkunst einst nur Schall und Rauch gewesen sein sollte, so hat er doch eine nicht unbedeutende Rolle bei der Entwicklung des Taijiquan gespielt. Am Ende der Untersuchung wird sich die Frage nach dem Inneren und Äußeren der Kampfkunst allerdings umformuliert haben; und zwar so, dass unterschiedliche Antworten auf ein unterschiedliches Verständnis von dem, was Taijiquan ist, hinweisen.


Der Artikel „Der Andere im Taijiquan“ scheint auf den ersten Blick vielleicht eine Selbstverständlichkeit zum Untersuchungsgegenstand zu haben. Natürlich lernt man von und mit Anderen, nicht zuletzt, um sich gegen möglicherweise aggressive Andere zur Wehr setzen zu können. So what? Mit der Grundunterscheidung zwischen Freund und Feind, die sich in Lehrer, Mitschüler und Angreifer ausdifferenziert, scheint das Nötige benannt, der Rest ist Training der Techniken. Im Taijiquan verhält es sich bei genauerem Hinsehen gleichwohl etwas anders. Seine kosmologische Dimension bezieht das Verhältnis zum Anderen mit ein und führt nur durch das Verhältnis zu ihm hindurch zum Kämpfen durch Nicht-kämpfen; wenn man die Kunst meistert.


Die verschiedenen Aspekte, unter denen der Andere begegnet, haben ein gemeinsames Zentrum, um das die Erörterung kreist. Wie die Stäbe eines Fächers vom Dorn seines Kopfes zusammengehalten werden, so führt die Auffächerung der Aspekte zu dem bereits erwähnten Mengzi-Zitat in den Klassischen Schriften [B65: „Das Eigene aufgeben und dem Anderen folgen“], das auch in anderen der vorliegenden Untersuchungen eine Rolle spielt. Die Begegnung mit dem Anderen stellt die Frage nach dem Verhältnis von Selbst und Anderem. Ihr Ort ist dort, wo sich die Vertikale zwischen Himmel und Erde mit der Horizontale von Selbst und Anderem schneidet. Dieser ontologische Kreuzpunkt wird von der Erörterung umkreist.


Die Entscheidung darüber, ob man sich gemäß oder entgegen des Taiji-Prinzips verhält, ob man sich in den Bahnen des Ausgleichs von Yin und Yang bewegt oder von ihm aus der Bahn geworfen wird, fällt beim Üben, das irgendwann, meist nach Erlernen einer Solo-Form, auch eines mit Partner werden muss. Im Üben wird das Spiel der Kraft erkundet, das Üben ist wie ein Spielen. Aber am Anfang steht der Ernstfall, die Realität, in welcher der Andere als Angreifer in unsere Welt einbricht. Das Üben des Taijiquan, all seine Routinen, werden vom Ausnahmezustand her gedacht. Der Ernstfall, in dem ein Anderer als tatsächlicher Angreifer begegnet, mag nie eintreten. Doch von ihm her konstituiert sich jede Kampfkunst, auch die des Taiji. Es ist, als hätte es in der Vergangenheit eine Urszene gegeben, die in der Zukunft in einem hypothetischen Fall wiederkehren könnte. In ihr hätte sich das Geübte zu bewähren.


Doch es geht, zumal im Taijiquan, nicht so sehr darum, für alle Fälle gewappnet zu sein; sondern darum, dass man nur durch das Durchspielen dieses wie immer sublim verborgenen Falls zum Kern des Übens gelangt. Es geht darum, die Art der Begegnung einzuüben. Es geht nicht um ein Sortiment von Techniken, sondern um die Art und Weise, wie man sich mit einem möglichen Angreifer ins Verhältnis setzen lässt. Die Art der Begegnung entscheidet zugleich über das eigene Selbstverständnis und -verhältnis. Als Weg (dao) ist Kampfkunst immer auch ein Weg der Selbstwerdung. Das Versprechen der Kampfkunst des Taiji ist, dass derjenige, der in jeder Situation seinem Prinzip zu folgen vermag, nicht wirklich angegriffen werden kann. („Die Waffe findet nichts, das ihre Schärfe aufnehmen kann.“ Daodejing 50) Das hat weitreichende Konsequenzen für das, was geübt wird. Entweder übt man das Neutralisieren eines Angriffs durch den Ausgleich von Yin und Yang oder man setzt auf Widerstand und Gegenangriff. Widerstand aber kann gebrochen werden, was zur Entwurzelung führt. Taijiquan lehrt in der Begegnung mit dem Anderen das Gegenteil davon: äußerste Stabilität von unten und oben äußerste Flexibilität als Voraussetzung des Neutralisierens. Das ist die Verbindung von Himmel und Erde im Verhältnis von Selbst und Anderem. Der Andere ist der Prüfstein, der Wegweiser, das Kriterium und letztlich der Helfer der Kunst. Das zu verstehen und das zu realisieren, bedarf es des Übens mit Anderen.


Wie Figuren oder Stellungen nicht nur äußerlich aufgebaut werden, sondern wie sie auch strukturell kraftvoll werden; welche Rolle Geist und Qi dabei spielen; ebenso die Auffassung von 意 yi, dessen Übersetzung sich der Spannung zwischen Idee und Intention bewusst sein muss; die Bedeutung des unwiederholbaren Augenblicks; die Frage nach der Entwicklung der Persönlichkeit auf dem Weg (dao) und dem Verhältnis unserer Endlichkeit zum Unendlichen; schließlich auch, wie dabei Alter und Krankheit zu begegnen sei – all das sind Fragen, die nicht erst in der Kampfkunst entdeckt wurden, sondern lange vor ihrer Thematisierung dort schon in den Künsten durchgespielt wurden. Die Verwandtschaft von Pinsel und Schwert (wiederum: wen und wu) wurde schon in alter Zeit konstatiert. Inwieweit sich Kunst und Kampfkunst nicht nur ähnlich oder analog mit denselben Begriffen beschreiben lassen, sondern auch in einem Verhältnis gegenseitiger Befruchtung gestanden haben, ist bisher weitgehend unerforscht. Ansätze dazu liefert die Untersuchung „Der Geist der Kunst im Taijiquan“.


Die mit Abstand längste Untersuchung, „Der Ursprung des Taijiquan“, kommt am Ende tatsächlich zu einer Art Antwort, aber erst nachdem die Fragestellung sich in ihrem Verlauf umformuliert hat. Die Frage nach dem Ursprung war vor rund 100 Jahren nicht zufällig dort virulent geworden, wo altes und neues China überlappten. In dieser Zeitzone, die mal als eine der Unbestimmtheit und dann wieder als eine der Überdetermination erscheinen konnte, waren Antworten aufgetaucht, die einander an entscheidenden Stellen widersprachen. Unklar war, wie die Frage zur Entscheidung gebracht werden konnte. Es gab nicht nur verschiedene Antworten, sondern auch verschiedene Frage- und Entscheidungsmuster. Den unterschiedlichen Lineage-Erzählungen trat auf einmal die moderne Geschichtsforschung mit ihrer Methode der Quellenprüfung gegenüber. Diese konnte vieles klären, den Streit aber nicht letztlich schlichten. Das hat nicht nur damit zu tun, dass die Stile sowieso bei ihren Versionen bleiben, egal was Historiker sagen; sondern auch damit, dass die historische Prüfung die Fragestellung selbst nicht wirklich hinterfragte.


Unsere Untersuchung verarbeitet die Ergebnisse historischer Forschungen und bringt an der ein oder anderen Stelle auch noch weitere historische Hinweise ein, vor allem aus dem Feld der Kunstgeschichte; aber sie gibt sich nicht der Illusion hin, eine reine Wahrheit auffinden zu können, indem sie einfach Fiktionen durch Fakten entkräften könnte. Zum einen bleibt die Faktenlage, je weiter es in der Zeit zurückgeht, dünn; zum anderen ist nicht jede Legende eine Fiktion, nur weil sie die Tatsachen nicht auf ihrer Seite hat. Legenden können Wirkkräfte entfalten, die sich mit Philosophie und Folklore verweben und in der Geschichte tätig werden. Mit Blick darauf hat diese historische Untersuchung auch einen metahistorischen Aspekt. Am Ende glaubt sie allerdings, die Debatte durch eine sehr nüchtern umformulierte Fragestellung zu einer Art Besinnung bringen zu können.


Der letzte Artikel, „Ziran – Kunst und Natürlichkeit im Taijiquan“, ist durch die formalen Vorgaben des Kontexts, in dem er entstand, äußerst komprimiert. Taijiquan wird darin von einem Begriff aus beleuchtet, der häufig (und in einer Hinsicht auch durchaus zutreffend) mit „Natürlichkeit“ übersetzt wird. Die Aufschlüsselung der Rolle, die er im Taijiquan spielt, bringt gleichwohl zunächst überraschende Zwischenergebnisse zutage. Zwar wird für die Bewegungen und auch den Atem im Taijiquan immer wieder Natürlichkeit gefordert; aber jeder, der Taijiquan erlernt, erfährt, dass das nicht „einfach so“ geht und daher das, was gekonnt sein will, erst erlernt werden muss. Kurzum, ziran verweist zunächst auf eine Spannung zwischen Kunst und Natur.


Vage könnte man diese Spannung derjenigen zwischen Konfuzianismus und Daoismus zuordnen. Gleich zu Beginn der „Gespräche“ (Lunyu) lobt Konfuzius das Lernen, das doch auch eine Freude sei; während im Daoismus das Handeln durch Nicht-handeln (wuwei) hochgehalten wird, das sich auch auf das Lernen erstreckt. Je länger man Taijiquan lernt, desto besser versteht man, dass die Spannung zwischen Kunst und Natur keinen Widerspruch bedeutet, sondern eine Bewegung hin auf einen Konvergenzpunkt. An ihm bzw. ab ihm geschieht alles wie von selbst – womit ziran zu einer tieferen Verständnisebene geführt hat. Das Lernen muss zu einer Vertiefung und Verfeinerung führen, nicht zu Aufstieg oder gar Vermehrung und Akkumulation. Das Lernen gelingt, wenn es zu einer Freilegung führt; zu einer Freilegung dessen, was dann ziran geschehen kann. Wenn nach Jahre langem Üben noch die kleinste Bewegung in sich selbst, so wie sie ist, vollendet geschieht, dann hat sie ihren Sinn in sich selbst gefunden und muss nicht mehr als Mittel zu einem anderen Zweck dienen; dann ist die kosmische Einbettung durch Selbstkultivierung gelungen.


Wie lässt sich das lernen? Durch Üben. Das ist etwas anderes als Training. Es ist gekonntes Sein-lassen. Taijiquan ist ein Übungsweg, der dorthin führt, wo alles wie von selbst geschieht.2


Im Anhang finden sich Dokumente unterschiedlicher Länge und unterschiedlichen Charakters. Gemeinsam ist ihnen, dass sie nicht nur in den vorliegenden Untersuchungen, sondern auch sonst immer wieder in der Literatur zum Taijiquan genannt oder zitiert werden; dass sie bisher aber zum Teil schwer oder gar nicht in deutscher Sprache zugänglich waren. Wir haben die chinesischen Texte – allesamt bereits interpunktiert und den längsten sogar in Absätze unterteilt – mit abgedruckt, um unsere Übersetzungen gegebenenfalls überprüf- und verbesserbar zu machen. Sie in einem Anhang zu versammeln, half, die ohnehin vielen Fußnoten nicht noch weiter zu befrachten. Anhang 8 bringt mit dem einzigen grafischen Material in diesem vor allem Texten gewidmeten Band zur Anschauung, dass das heute gängige Taiji-Symbol sich aus einer anderen Darstellungsform entwickelt hat und dass selbst seine moderne Gestalt Variationen kennt. Die in Anhang 9 bis zum Ende des Kaiserreichs nach Dynastien gegliederte Zeittafel dient der Orientierung in der Geschichte.


IV.


Das vorliegende Buch ist nicht in Kapiteln aufgebaut, vielmehr handelt es sich um eine Sammlung von sieben Aufsätzen und Untersuchungen, die alle separat geschrieben wurden und für sich gelesen werden können. Gleichwohl haben sie, wie ihre obige Vorstellung deutlich machen sollte, einen inneren Zusammenhang, sowohl thematisch als auch durch die Art der Betrachtung. Diese hatte auch Einfluss auf ihre Anordnung.


Unsere Betrachtungen widersprechen an einigen Stellen populären Darstellungsweisen der großen Überlieferungslinien. Sie tun es notwendigerweise schon allein deshalb, weil diese sich untereinander widersprechen. In anderen für uns wichtigen Hinsichten – z. B. bei der Interpretation der Bedeutung der Idee (yi) – gibt es über die Linien hinweg unterschiedliche Auffassungen verschiedener Schulen.


Die Lektüre eines Textes kann auch einen Gewinn bringen, wenn sie dem Leser Klarheit über seine Gegenposition zu ihm verschafft. Wir beanspruchen keineswegs, die Philosophie und Geschichte des Taijiquan darzustellen, wie sie an und für sich ist und nicht anders gedacht werden kann. Das soll nicht heißen, der Beliebigkeit Tür und Tor zu öffnen; im Gegenteil, dem vorzubeugen, sollen diese Untersuchungen dienen. Sie beanspruchen somit darzulegen, wie die Philosophie und Geschichte des Taijiquan verstanden werden kann. Sie stellen über alle Recherche hinaus Auslegungen dar. Sie verhalten sich somit zur Sache selbst wie Kommentare zu Klassikern. Das bedeutet, dass neue Aspekte den Auslegungsspielraum erweitern; dass dadurch Elemente in neuem Licht erscheinen und sich gegebenenfalls umbauen oder umgruppieren; in jedem Fall aber, dass der Prozess der Auslegung nicht abgeschlossen ist – solange die Kunst lebt. Oder anders: Solange der Prozess der Auslegung nicht abgeschlossen ist, lebt die Kunst.


Nach der Zusammenstellung der separat lesbaren Texte bleiben trotz mancher Kürzung einige Überschneidungen. Durch sie bleiben die einzelnen Untersuchungen in sich geschlossen. Leser in Zeitnot mögen sie verzeihen.


Chinesische Namen und Begriffe sind in Pinyin transliteriert. Wir schreiben also Beijing und haben lediglich in eingebürgerten Namen (Peking-Form, Peking-Oper) oder gegebenenfalls in Zitaten die Schreibweise Peking beibehalten.


Um Lesern, die mit chinesischen Namen nicht vertraut sind, die Wiedererkennbarkeit zu erleichtern, schreiben wir in der Regel den vollständigen Namen aus. Dabei ist der Familienname (z. B. Yang) dem individuellen Namen (z. B. Luchan) immer vorangestellt (also: Yang Luchan). Ein Personenregister soll zudem helfen, unter der Vielzahl von Namen ihre Träger zu identifizieren und sie im Text wiederzufinden.


Heidelberg, Juli 2024





1 In eckige Klammern gesetzten Stellenangaben verweisen auf die Zitierweise der Klassischen Schriften des Taijiquan nach Unverzagt 2019.


2 Vgl. hierzu auch Unverzagt: „Taichi. Ein Übungsweg“, in: Hampe & Marchal (2021).










TAIJIQUAN UND WUJI



Taijiquan lässt sich übersetzen als die „Kampfkunst des Allerhöchsten“. Es bedeutet nicht „die allerhöchste Kampfkunst“, auch wenn der anspruchsvolle Name das suggerieren mag. Was aber sagt dieser Name über den Charakter der Kampfkunst aus? Aufschluss darüber sollte die „Abhandlung des Taijiquan“ (Taijiquan lun) geben können.3 Sie war angeblich 1852 in einem Salzladen in der Provinz Henan aufgetaucht und wurde einem gewissen Wang Zongyue zugeschrieben, dessen Historizität allerdings umstritten ist.4 Wir blenden im Folgenden die Forschungen zu seiner Person aus und verwenden seinen Namen als Chiffre für den Autor des Textes. Dieser Text stellt den Kern der Klassischen Schriften des Taijiquan dar, die zu Beginn der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts ediert, kompiliert, redaktionell bearbeitet oder vielleicht auch erst niedergeschrieben wurden – in genau der Zeit, in welcher der Name Taijiquan in Gebrauch kam.


Der Name der Kampfkunst


Es ist bemerkenswert, dass in der „Abhandlung des Taijiquan“ nur an einer einzigen Stelle die Rede von Taiji ist. Erstaunlicher noch ist der Befund, dass von Taiji-quan im Text überhaupt nicht gesprochen wird. Erst das Schriftzeichen 拳 quan (wörtlich „Faust“) macht aber, wenn es angehängt wird, aus dem Taiji die Kampfkunst des Taiji.


Es ist möglich, dass der Text die Prinzipien einer bereits existierenden, bis dahin anders benannten und um ein neues Selbstverständnis bemühten Kampfkunst formulierte. Möglicherweise existierte er, vollständig oder fragmentarisch, auch bereits parallel zu der Kampfkunst, aber noch ohne Titel. Der Name der Kampfkunst könnte bei seiner redaktionellen Bearbeitung entstanden sein. Wären hingegen Text und Titel alt, wäre nicht nur der Umstand erklärungsbedürftig, dass sich der Text nicht im Besitz eines Linienhalters befand, sondern auch, dass niemand den Namen der Kampfkunst gebrauchte.5 Was auch immer die historische Wahrheit sein mag, für das Selbstverständnis


des Taijiquan ist die Textstelle, in der Taiji genannt wird, von programmatischer Relevanz. Es ist gleich der erste Satz, der drei Begriffe (bzw. zwei Begriffe und ein Begriffspaar) in Beziehung zueinander setzt und durch die Art ihrer Beziehung bestimmt:


Taiji, aus Wuji entstehend, ist die Mutter von Yin und Yang.6


Taiji schreibt sich mit zwei Schriftzeichen. 太 tai bedeutet „höchst, sehr, allzu, äußerst“. 極 ji war ursprünglich der „Dachfirst“ und nahm später die Bedeutung von „Pol, Extrem, äußerst, höchst“ an; als Verb kann es auch „erschöpfen“ oder „erreichen“ bedeuten. Taijiquan könnte wörtlich also auch als die „Kampfkunst der höchsten Polarität“ oder als die „Kampfkunst der äußersten Extreme“ wiedergegeben werden.


Das Schriftzeichen 無 wu stellt eine Verneinung dar. Ist taiji „das Allerhöchste“, so wäre wuji (無極) entsprechend „das, was kein Höchstes hat“. Denkbar ist auch „das, was keine Pole (oder keine Polarität) hat“. Bei dieser Lesart wäre das Schriftzeichen 極 ji pluralisch gedeutet. Schließlich, sobald das verneinende wu für sich stehend Nichts oder Nicht-Sein bedeutet, wäre als Übersetzung auch „das Äußerste des Nichts“ denkbar. Nicht nur, weil es sich eingebürgert hat, sondern auch, um den Deutungsspielraum nicht vorweg einzuengen, lassen wir Wuji, Taiji sowie Yin und Yang zumeist unübersetzt.


Was Yin und Yang im Kontext der Kampfkunst bedeuten, wird in der „Abhandlung“ noch anderweitig ausgeführt. Taiji und Wuji aber werden nur an dieser einen Stelle erwähnt. Für Leser, die der offensichtlich gelehrte Autor der „Abhandlung“ ansprach, standen die Begriffe gleichwohl nicht ganz unvermittelt und unerläutert da. Der Anfang der Abhandlung stellt unzweideutig eine Anspielung auf die „Erläuterung des Taiji-Diagramms“ (Taijitu shuo) von Zhou Dunyi (1017-1073) dar. Für gebildete Leser seiner Zeit unmissverständlich, nahm Wang Zongyue eine Jahrhunderte alte philosophische Debatte auf, in der Daoisten und Konfuzianer, bereichert durch buddhistische Gedanken, kosmologische Fragen erörterten. Kosmologie war dabei nie nur die Frage nach der Entstehung und Ordnung der Welt. Immer ging es mit der Harmonie des Ganzen auch um den Einklang des Einzelnen mit der Welt und den Anderen. In diesen Horizont stellte Wang Zongyue die Kampfkunst, deren Charakter mit Anspielung auf Zhou Dunyis Text fortan Taijiquan genannt wurde.7


Im Folgenden zeichnen wir zunächst die Begriffsgeschichte von Yin-Yang, Taiji und Wuji bis Zhou Dunyi nach. Dann geben wir dessen „Erläuterung des Taiji-Diagramms“ wieder, um anschließend einen Blick auf eine folgenreiche, durch die Interpretation des Philosophen Zhu Xi ausgelöste Debatte über das Verhältnis von Taiji und Wuji zu werfen. Schließlich kehren wir zu Wang Zongyues Formulierung zurück und fragen mit Hilfe großer Meister des Taijiquan aus der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts, wie die Debatte im Selbstverständnis der Kampfkunst des Taiji nachklingt. Am Ende soll ein weiteres Zitat aus der „Abhandlung des Taijiquan“ helfen, die in Anspielung auf Zhou Dunyi formulierte Besonderheit der Kampfkunst des Taiji zu verstehen.


Yin und Yang


Im Shuowen jiezi, dem ersten Zeichenlexikon Chinas (veröffentlicht 121 n. Chr.), gilt Yin als Nordseite des Berges und Südseite des Wassers, Yang entsprechend als Südseite des Berges und Nordseite des Wassers. Dem entspricht, dass im Zeichen Yin 陰 neben einem Hügel eine Wolke vorkommt, im Zeichen Yang 陽 dagegen eine Sonne. Diese Beschreibung blickte bereits auf eine lange Verwendung des Begriffspaares zurück. Auf Orakelknochen (16. bis 11. Jahrhundert v. Chr.), den ersten Schriftquellen der chinesischen Kultur, bedeuten Yin und Yang dunkel und hell, Schatten und Licht. Auch im Buch der Lieder (Shijing), das zwischen dem 10. und 7. Jahrhundert v. Chr. zusammengestellt wurde, steht Yin für eine kalte, trübe, wolkenverhangene Atmosphäre, Yang für die wärmende Sonne.


Von der Grundbedeutung des Lichten und des Dunklen entwickelte sich Yin und Yang zu einer Art Urbild aller Gegensatzpaare: Himmel und Erde, Tag und Nacht, männlich und weiblich, aktiv und passiv, außen und innen usw. Es konnte auf alles angewendet werden, was von Natur aus aufeinander bezogen war und ohne das andere nicht sein konnte.


Bei der Beobachtung des Laufes der Zeit enthüllte der Gegensatz eine Dynamik.8 Dadurch, dass Yin und Yang von Lichtphänomenen abgelesen wurden, verknüpfte sich die Idee des Gegensatzes mit der des Wandels und der des Umschlags bzw. eines Umkehrpunktes. Wenn die Sonne um den Berg wandert, liegt die zuvor von ihr beschienene Seite im Schatten. Dieser Umschlag von Yang zu Yin, und umgekehrt, ließ sich bei der Sommer- und Wintersonnenwende auch für den Zyklus eines Jahres beobachten. Durch diese für die Landwirtschaft bedeutsame Beobachtung fand das Begriffspaar Eingang ins Kalenderwesen. Die Zyklik der natürlichen Lichtphänomene mit ihrem Scheitel- und Umkehrpunkt der Gegensätze im Lauf der Zeit legte wohl schon früh graphische Darstellungen in Kreisform nahe.


Als kosmologische Kräfte, konnotiert mit der Idee des harmonischen Ausgleichs, fanden Yin und Yang Eingang in die Philosophie. Mit Taiji wird das Begriffspaar in seinen frühen philosophischen Verwendungen allerdings noch nicht assoziiert.


Bei Zhuangzi wird das Verhältnis von Yin und Yang, die mit Kälte und Himmel bzw. Hitze und Erde assoziiert werden und aus denen alle Dinge entstehen, als Harmonie (he) bestimmt.9 Weiter heißt es, dass sie sich durchdringen und so zum Ursprung aller Dinge werden. Ihr ausgewogenes Verhältnis sei essentiell für die Ordnung der Welt. „Wenn Yin und Yang falsch laufen, geraten Himmel und Erde in Aufruhr.“10


Bei Laozi werden die Zeichen an einer einzigen Stelle verwendet. In der Übersetzung von Richard Wilhelm heißt es in Kapitel 42: „Alle Geschöpfe haben im Rücken das Dunkle und umfassen das Lichte, und der unendliche Lebensatem gibt ihnen Einklang.“


Im Buch Mozi heißt es: „Alle Wesen zwischen Himmel und Erde und innerhalb der Vier Meere haben Anteil an der Natur von Himmel und Erde und der Harmonie von Yin und Yang.“11 Aus einer andere Stelle im Mozi geht hervor, dass Yin und Yang nicht schon immer da waren, sondern von der Wirkkraft des Himmels, der über ihnen steht, geschaffen wurden.12


Die wichtigste Quelle zu Yin und Yang sind die Kommentare zum Yijing (ca. 3. Jh. v. Chr.). An einer Stelle werden sie mit Sonne und Mond assoziiert.13 An einer anderen heißt es: „Die Aufeinanderfolge von Yin und Yang wird der Weg genannt.“14 Vor allem aber stehen Yin und Yang für die unterbrochenen und durchgezogenen Linien des Orakelbuchs, teilweise auch für die damit verbundene Energie.15 Folgenreich, auch für die


spätere Theorie des Taijiquan, ist die Platzierung von Yin und Yang in der Triade Himmel-Erde-Mensch und ihre dortige Analogisierung mit dem Gegensatz von Hartem und Weichem sowie den zentralen konfuzianischen Werten der Mitmenschlichkeit (ren) und Rechtschaffenheit (yi).


Den Weg des Himmels errichten, das heißt Yin und Yang. Den Weg der Erde errichten, das heißt das Weiche und das Harte. Den Weg des Menschen errichten, das heißt Mitmenschlichkeit und Rechtschaffenheit.16


Philosophen aller Richtungen betonten bei Yin und Yang nicht nur den Wandel, sondern auch den Ausgleich der widerstreitenden Prinzipien. Konfuzianer leiteten aus einer kosmologischen Bestimmung die ihnen wichtigen ethischen Prinzipien zwischenmenschlicher Beziehungen ab.


Bei Konfuzius selbst tauchen die Zeichen Yin und Yang allerdings noch nicht auf, ebensowenig bei Mengzi (Menzius, 370-290 v. Chr.). Xunzi (ca. 298 - ca. 220 v. Chr.) verwendet sie vereinzelt an Stellen, in denen es um den Wandel der Dinge geht. Einmal heißt es: „Wenn Himmel und Erde sich vereinigen, entstehen die zehntausend Dinge. Wenn Yin und Yang sich verbinden, beginnen Verwandlung und Wechsel.“17 Erst in der Qin- (221-206) und der frühen Han-Zeit (206 v. Chr. - 6 n. Chr.) durchdrang das Gegensatzpaar von Yin und Yang alle Philosophenschulen und damit auch den Konfuzianismus.


Eine umfassende Ausarbeitung und Applikation auf verschiedene Wissensgebiete erfuhr das Begriffspaar im Denken der Yin-Yang-Schule, als deren Begründer Zou Yan (305-240 v. Chr.) gilt. Er verknüpfte Yin und Yang mit der Lehre von den fünf Wandlungsphasen (wuxing) und formulierte Gesetzmäßigkeiten des Wandels für Astronomie, Astrologie, Geographie, Geschichte und Politik, womit er einen bleibenden Beitrag zur chinesischen Geistesgeschichte leistete.


Dong Zhongshu (179-104 v. Chr.), der einflussreichste Philosoph der frühen Han-Zeit, integrierte dieses analogische Denken in den Konfuzianismus und erklärte, die Welt bestehe aus zehn Elementen: Himmel, Erde, Yin, Yang, den fünf Elementen und dem Menschen. Himmel und Mensch würden von demselben Prinzip geleitet, Yin und Yang. Die Mikro-Makrokosmos-Entsprechung in seinem Denken eröffnete die Möglichkeit endloser Analogiereihen, die heute noch in der chinesischen Medizin Verwendung finden.


Bereits der „Innere Klassiker des Gelben Kaisers“ (Huangdi neijing) – traditionell dem legendären Urkaiser Mitte des 3. Jahrtausends v. Chr. zugeschrieben, während die sinologische Forschung seine Entstehung zwischen dem 4. und 1. Jahrhundert v. Chr. ansetzt – operiert an zahlreichen Stellen mit Yin und Yang.


Resümierend lässt sich sagen: Der Gegensatz von Yin und Yang ist uralt, seine spätere Verwendung in philosophischem Kontext war weder daoistisch noch konfuzianisch, aber auch nicht nur das Signum der Schule von Zou Yan. In der Han-Zeit durchdrang es alle Richtungen des chinesischen Denkens, um es von da an nicht mehr zu verlassen.


Taiji


Der Begriff Taiji findet sich in der Literatur erst deutlich später als Yin und Yang. Er taucht gleich mit kosmologischer Bedeutung auf, ist aber bis in die Song-Zeit (9601279) kein Gegenstand einer schulübergreifenden Debatte.


Da viele auch der klassischen Texte nicht sicher datiert werden können, bleibt die Frage nach der ältesten Schriftquelle für den Begriff Taiji offen. Bei Zhuangzi wird Taiji im Kontext der Beschreibung des unbeschreiblichen Dao erwähnt, von dem es heißt: „Es war vor dem Taiji und ist doch nicht hoch.“18 Taiji, das als Allerhöchstes die Grenze der räumlichen Dimension angibt, wird in Richtung des Anfangs auch der zeitlichen Dimension gerückt; Dao aber soll noch früher sein. Rückblickend fällt auf, dass Taiji bei Zhuangzi keinen Bezug zu Yin und Yang oder zu Wuji hat, dafür aber zum Dao.


Bei Laozi kommt Taiji nicht vor. Die Ursprungsfrage wird im Daodejing mit den Begriffen des Einen und des Dao abgehandelt.19


Auch die konfuzianischen Texte vor der Han-Zeit kennen den Begriff nicht. Als erster Konfuzianer gebraucht ihn Dong Zhongshu in seinem Werk „Üppiger Tau der Frühlings- und Herbstannalen“ (Chunqiu fanlu) bei der Definition der Mitte: „Die Mitte ist das Allerhöchste (taiji) von Himmel und Erde.“20


Wenn auch vielleicht nicht die älteste, so doch auf jeden Fall die einflussreichste Schriftquelle für die Erwähnung des Taiji ist ein Kommentar zum Yijing, der wahrscheinlich aus dem 3. Jahrhundert v. Chr. stammt:


Im Buch der Wandlungen gibt es das Allerhöchste. Dieses bringt die zwei Urformen hervor. Die zwei Urformen bringen die Vier Abbilder hervor. Diese bringen die Acht Trigramme hervor.21


Die zwei „Urformen“ (儀 yi) werden in der Literatur oft mit Yin und Yang gleichgesetzt. Taiji, bei Zhuangzi ein Frühes, aber dem Dao Nachgeordnetes, wird hier zum Ersten erklärt, aus dem alles entspringt; sei es als Ursprung der Welt oder als oberstes Prinzip ihres Wandels zu verstehen. Die Textstelle sollte nicht nur in späteren Debatten eine Rolle spielen, sie verwandelte in gewisser Weise auch das Buch der Wandlungen, das sie kommentierte. Von nun an hatte das alte Wahrsagebuch eine kosmologische Deutungsebene für die Wandlungen der Welt.22


Taiji blieb allerdings noch lange terminologisch unstet. Nicht nur die verschiedenen Schulen des Denkens, die den Begriff allmählich aufnahmen, sondern auch Strömungen innerhalb derselben Schule folgten unterschiedlichen Interpretationen. Das gilt auch für den nach der Han-Zeit aufkommenden religiösen Daoismus, der Taiji in seine Kosmologie einbaute. Es tauchte auf in der Bedeutung von ursprünglichem Chaos, als Polarstern, als das Höchste Eine (taiyi), als Himmel, als Palast einer Gottheit (die einen metaphorischen Palast im Kopf meinen konnte), als Stern des Großen Bären, als vergöttlichtes Ursprungsprinzip, oder als ursprüngliches Qi (yuanqi), d.h. als Zustand, in dem Himmel und Erde noch nicht getrennt waren.23 Der Begriff des ursprünglichen Qi, der auch bei den Taijiquan-Interpreten des 20. Jahrhunderts wiederkehrt, spielte nicht nur im Daoismus, sondern auch im konfuzianischen Denken eine Rolle.24


Resümierend lässt sich festhalten, dass Taiji über die Zeit und Denkrichtungen hinweg gültigen Definitionen entgleitet. Bis zu Zhou Dunyi war es kein zentraler thematischer Begriff der chinesischen Philosophie. Doch sein heterogener Gebrauch sammelte Bedeutungen an, die dann in die Debatte eingingen. Parallel geschah dasselbe mit Wuji.


Wuji


Weder Mozi noch das Yijing, Konfuzius oder Mengzi kennen den Begriff Wuji. Erst in der späteren konfuzianischen Literatur taucht er vereinzelt auf. Einen stärkeren Bezug zum Nichts oder Nichtsein (wu) hatte der Daoismus. Bei Laozi und Zhuangzi kommt Wuji vereinzelt vor, ohne Bezug zu Taiji. Zhuangzi nennt Wuji an vier Stellen. Es steht für „das, was kein Äußerstes oder Höchstes hat“, was „unermesslich“ oder „grenzenlos“ ist. In einer Geschichte fragt einer von drei Freunden in die Runde:


Wer kann sich in den Himmel aufschwingen, in den Nebeln umhertreiben, sich am Grenzenlosen (wuji) ergötzen, es als Leben nehmen, einander zu vergessen, und das ohne Ende?25


Bei Laozi gibt es unter den zahlreichen Verwendungen des Zeichens 無 wu nur eine einzige, im späteren Daoismus jedoch wichtig werdende Stelle (in Kapitel 28), die von Wuji spricht. Richard Wilhelm, vielleicht schon mit dem Wissen um die spätere Bedeutung im religiösen Daoismus von Wuji als Urzustand, übersetzt mit „Ungewordenem“:


Wer seine Reinheit kennt und seine Schwäche wahrt, ist Vorbild für die Welt. Ist Vorbild er der Welt, so weicht von ihm nicht das ewige Leben, und er kehrt wieder zum Ungewordenen um.


Bis zu Zhou Dunyi blieb Wuji als philosophische Kategorie eher unauffällig. Aber es gab zwei bedeutende geistige Strömungen, die seinen späteren Gebrauch im Anschluss an die frühen daoistischen Verwendungen vorbereiteten: zum einen die Lehre vom Dunklen (xuanxue)26, in ihr namentlich Wang Bi, und zum anderen der Buddhismus.


Der früh verstorbene Wang Bi (226-249) verfasste Kommentare zum Daodejing, dem Yijing und dem Lunyu, von denen vor allem die ersteren bis auf den heutigen Tag einflussreich geblieben sind. Bei ihm findet sich die erste philosophische Brücke von Taiji zu 無 wu, wenn auch noch nicht zu Wuji. Seine Philosophie kreiste um das Nichts. Es hatte bereits bei Laozi eine tragende Rolle gespielt, aber Wang Bi wertete es noch weiter auf. Das Nichts trat bei ihm an die Stelle, die das Dao bei Laozi eingenommen hatte. Ihm zufolge ging alles aus dem Nichts hervor.27 In seinem Kommentar zum Yijing erklärte er, dass Taiji, das dort am Anfang steht, nur als äußerste Begrifflichkeit verstanden werden könne, die gleichsam ins Reich des Nichts hineinragt, in ein Reich vor aller Begrifflichkeit.28 Taiji war durch Wang Bi in eine bleibende Beziehung zu wu gesetzt.


Die Lehre vom Dunklen hatte großen Einfluss nicht nur auf die chinesischen Gelehrten des dritten und vierten Jahrhunderts, sondern auch auf die weitere Geistesgeschichte. Zunächst prägte ihr spekulativer Charakter die Rezeption des Buddhismus, der sich seit dem ersten Jahrhundert in Ausländergemeinden in China ausbreitete. Seit dem 4. Jahrhundert gewann er vor allem durch Kumārajīvas (343-413) Übersetzungstätigkeit auch in der chinesischen Bevölkerung an Einfluss.


Der Buddhismus nahm den Begriff des Taiji nicht auf, trug aber durch seine subtilen Spekulationen über Sein und Nichtsein zu dessen späterer, neokonfuzianisch geprägter Bestimmung bei. Bereits im 2. Jahrhundert n. Chr. hatte der indische Philosoph Nāgārjuna den „Mittleren Weg“ (Madhyamaka) zwischen Bejahung und Verneinung begründet. Ausgangspunkt war die Lehre von der Leere der Dinge (Sanskrit: śūnyatā), wonach ihnen weder Sein noch Nichtsein zukommt. Stattdessen werden sie als substanzlose Phänomene verstanden, denen allein der verkennende Geist Sein oder Nichtsein zuschreibt.


Im Buddhismus führte die Debatte um Sein und Nicht-Sein zu filigranen Verästelungen des Denkens bis hin zur scheinbaren Auslöschung seiner eigenen Grundlagen. Jizang (549-623), der als Begründer des chinesischen Madhyamaka gilt, postulierte drei Stufen der doppelten (nämlich einer weltlichen und einer absoluten) Wahrheit. Danach konnten Sein und Nicht-Sein auf einer ersten Stufe affirmiert und auf einer zweiten negiert werden, um auf einer dritten zu erkennen, dass weder das eine noch das andere der Wahrheit entsprach. Am Ende konnte selbst das Nirvana verworfen werden, sofern es als Antithese zum Leben in Samsara, dem Kreislauf oder Rad des Lebens mit seinen endlosen Wiedergeburten, gedacht war.


Im Chan-Buddhismus gab es zwei Interpretationen, was wu sei. Die erste besagte: das absolute Nichts, über das sich nichts aussagen ließe; die zweite identifizierte wu als die ursprüngliche oder auch Buddha-Natur des Menschen. Die erste Position wurde später in die Formel gegossen: „Nicht Geist und auch nicht Buddha“, die zweite reformulierte wu als „Geist und Buddha“.


Diese Debatten luden nicht nur den chinesischen Begriff wu mit der buddhistischen Lehre von der Leere auf, sondern sie setzten auch das Verständnis vom Sein in eine unverbrüchliche Beziehung zu ihr. Sie waren den chinesischen Gelehrten zu Beginn des 11. Jahrhunderts geläufig, als Zhou Dunyi die Stränge der Begriffsgeschichte von Taiji, Wuji und Yin-Yang zusammenführte und verknüpfte. Es war eine Zeit, in der sich Gelehrte auf die konfuzianische Tradition besannen, die Jahrhunderte lang im Schatten des Daoismus und Buddhismus gestanden hatte. Diese Geistesströmung, die man später Neokonfuzianismus nannte, wurde im 12. Jahrhundert einflussreich und sollte es bis zum Ende des Kaiserreichs im Jahr 1911 bleiben.


Das Taiji-Diagramm und seine Erläuterung von Zhou Dunyi


Zhou Dunyi (1017-1073) war ein Konfuzianer mit daoistischen Wurzeln, der auch buddhistische Einflüsse aufgenommen hatte. Zu seiner Zeit blieb er relativ unbekannt, erst der bedeutende Philosoph Zhu Xi (1130-1200) verhalf ihm und seinen zwei kleinen Schriften postum zu Ruhm. Den größten Einfluss übte das von ihm verwendete Taiji-Diagramm (Taijitu) mit der begleitenden „Erläuterung des Taiji-Diagramms“ (Taijitu shuo) aus.29 Es wurde zur Grundlage für die kosmologischen Spekulationen der Neokonfuzianer, spiegelte aber auch daoistische Auffassungen.


Das beschriftete Diagramm besteht aus fünf vertikal angeordneten Elementen. Ganz oben befindet sich ein leerer Kreis, der ohne Zweifel für Wuji steht, auch wenn er keine Beschriftung trägt. Je nach Interpretation bedeutet das zugleich auch Taiji – oder aber dieses wird erst mit der zweiten Ebene repräsentiert, dessen schwarz-weiße Halbkreise laut Beschriftung Yin und Yang, gleichgesetzt mit Ruhe und Bewegung, darstellen.30 Die mittlere Ebene stellt die Verbindung zur Lehre der fünf Wandlungsphasen her.31 Der Kreis auf der vierten Ebene repräsentiert die Trigramme Qian und Kun aus dem Yijing, d.h. Himmel und Erde bzw. das Männliche und das Weibliche. Die unterste, fünfte Ebene stellt die Entstehung der zehntausend Dinge dar. Die Leserichtung ist, wie der erläuternde Text untermauert, von oben nach unten. Aus einem Urprinzip, Wuji und Taiji, wird über Zwischenschritte die Entstehung und Ordnung der empirischen Wirklichkeit dargestellt. In der „Erläuterung des Taiji-Diagramms“ von Zhou Dunyi heißt es:


Wuji und [daher/dann/aber/doch/auch/zugleich] Taiji.32 In Bewegung bringt Taiji Yang hervor. Am Limit der Bewegung aber ist Ruhe. In Ruhe bringt es Yin hervor. An ihrem Limit kehrt Ruhe zu Bewegung zurück. Bewegung und Ruhe, einander abwechselnd, werden sich gegenseitig zur Wurzel. Mit der Unterscheidung von Yin und Yang sind die zwei Urformen erschaffen. Yang verwandelt, Yin verbindet. [...] Yin und Yang haben ihre Einheit im Taiji. Die Wurzel von Taiji ist Wuji. [...] Diese zwei Qi korrespondieren miteinander und bringen im Wandel die zehntausend Dinge hervor. Die zehntausend Dinge bringen weiter und weiter hervor, wobei Wechsel und Wandel unerschöpflich sind.


Nur der Mensch erlangt die Pracht all dessen, und so ist er am wunderbarsten. Ist seine Gestalt hervorgebracht, so entwickelt der Geist Erkenntnis. Indem die fünf Veranlagungen stimuliert werden, werden Gut und Böse unterschieden, zehntausend Angelegenheiten kommen heraus. [...] Der Weise regelt sie durch Mittig-sein, Korrektheit, Mitmenschlichkeit und Rechtschaffenheit. Indem er die Ruhe meistert, errichtet er das Höchste des Menschen. [...] Dies kultivierend, ist der Edle im Glück. Dem zuwiderhandelnd, ist der Gemeine im Unglück. Daher heißt es: „Den Weg des Himmels errichten, das heißt Yin und Yang. Den Weg der Erde errichten, das heißt das Weiche und das Harte. Den Weg des Menschen errichten, das heißt Mitmenschlichkeit und Rechtschaffenheit.“ Und es heißt: „Den Anfang aufspüren und zum Ende zurückkehren, darin gründet das Wissen um die Erklärung von Leben und Tod.“.33


Der Text griff uralte Themen und Begriffe des chinesischen Denkens auf und synthetisierte sie in neuer Weise. Sein enigmatischer, auslegungsbedürftiger und auslegungsfähiger Stil trug dazu bei, dass er nach seiner Entdeckung durch Zhu Xi sowohl von Neokonfuzianern als auch von Daoisten wertgeschätzt und zu einem der am häufigsten kommentierten Texte der Song-Zeit wurde. Seine theoretische Neuerung bestand zunächst in der Verknüpfung von Wuji und Taiji. Sie führte zu einem eigenwilligen Bild des Weisen. Der Weise war das Ideal der Konfuzianer. Auch bei Zhou Dunyi regelte er die Angelegenheiten durch konfuzianische Tugenden; aber er schöpfte dabei aus der Ruhe, was eher einem daoistischen Ansatz entsprach. Bemerkenswert ist, dass in der Erläuterung des Taiji-Diagramms Ruhe gegenüber Bewegung zunächst ein Sekundäres zu sein scheint, das erst an deren Limit auftaucht; dass ihr aber auf dem Weg des Weisen zur Aufrechterhaltung oder Wiederherstellung jener kosmischen Harmonie, die mit dem Werden der zehntausend Dinge und der Unterscheidung von Gut und Böse in Gefahr ist, das Primat zukommt.34


Die Ausführungen zur Rolle des Weisen schließen an diejenigen zur Rolle des Menschen im allgemeinen an, mit denen die zweite, inhaltlich deutlich von der ersten abgehobene Texthälfte beginnt. Bis dorthin hatte der Text erläutert, was im Diagramm mit Hilfe seiner Beschriftung zu sehen war. Die Begriffe der zweiten Texthälfte aber finden sich in dieser Beschriftung nicht. Auf den ersten Blick kann es so scheinen, als überschreite die Erläuterung des Diagramms das, was sich in ihm anschauen lässt. Doch Zhou Dunyi hatte dem kosmologischen Schema nicht einfach eine konfuzianische Ethik angehängt, Zhu Xi sah sie im Diagramm durchaus dargestellt. Er interpretierte in seiner „Erläuterung des Diagramms von Meister Zhou“ (Zhouzi tu jie) die allgemeinen Bestimmungen des Menschen und diejenigen des Weisen aus den fünf Ebenen des Diagramms.35


Der Gedanke, dass die Harmonie der Welt den Menschen einbezieht bzw. seiner bedarf, war eine geteilte Überzeugung der großen Schulen des Denkens in China. Unterschiedlich waren die Strategien der Einordnung. Wo, plakativ verkürzt und modern gesprochen, die Konfuzianer eine Notwendigkeit von sozialem Handeln sahen, setzte die Philosophie des Daoismus (daojia) auf Handeln durch Nicht-Handeln (wuwei). Noch die Unsterblichkeitssuche des religiösen Daoismus (daojiao) stellt den Versuch dar, den menschlichen Mikrokosmos in Übereinstimmung mit dem Makrokosmos zu bringen. Indem Zhou Dunyi die Ruhe des Weisen als Dreh- und Angelpunkt der konfuzianischen Ethik postulierte, nahm er daoistische und buddhistische Motive auf.36 Ob er deren Anziehungskraft damit zugleich neutralisierte und unterlief oder ob er sie in den Konfuzianismus einschleuste, wurde später zum Gegenstand von Kontroversen.


Das Vorweltliche oder Wuji-Diagramm


Die Nähe Zhou Dunyis zum Daoismus verbirgt sich nicht nur im Text seiner „Erläuterung“. Das Diagramm selbst weist eine frappierende Ähnlichkeit mit einem Diagramm auf, das sich im Daoistischen Kanon (Daozang) in der Schrift eines unbekannten Verfassers findet und dort „Vorweltliches Diagramm des Allerhöchsten“ (Taiji xiantian zhi tu) heißt.37


Dieses „Vorweltliche Diagramm“ sollte in einer lückenlosen Überlieferungslinie bis mindestens auf Chen Tuan (ca. 906-989) zurückgehen, einen daoistischen Adepten der inneren Alchemie. Bei ihm sollte es allerdings anders beschriftet gewesen sein, den Titel Wujitu getragen und eine andere Leserichtung gehabt haben.38 Demnach veranschaulichte es ursprünglich in einer aufsteigenden Linie, wie sich der Mensch aus der Welt der zehntausend Dinge über die Natur erheben könne, um zum Wuji zurückzukehren. Wuji galt in der daoistischen Kosmologie der Song-Zeit als Urzustand ursprünglicher Ungeschiedenheit. Ihn wieder zu erreichen, bedeutete in der Sicht des religiösen Daoismus nichts anderes, als Unsterblichkeit zu erlangen. Zhou Dunyi, so hieß es, habe die Leserichtung von Chen Tuans Diagramm einfach umgekehrt, um es in das konfuzianische Weltbild einzupassen.39


Chen Tuans Original ist nicht erhalten. Doch selbst mit einem Original hätte man nicht die ganze Überlieferung in Händen. Diagramme stellen in China eine uralte, alternative oder auch ergänzend zur Schrift verwendete Form der Speicherung und Veranschaulichung von Wissen dar.40 Sie wurden mit Erklärungen, Auslegungen und Unterweisungen weitergegeben; manche als Gemeingut, zumindest für jene, die Zugang zu Bibliotheken und Schriften hatten; andere blieben nur Eingeweihten einer Überlieferungslinie zugänglich. Ob das Diagramm zu Zhou Dunyis Zeit bereits in einer öffentlichen Schriftform für ihn zugänglich war, ist nicht klar. Die in den Song-Annalen aufgezeichnete Version will es, dass er das Diagramm in persönlicher Überlieferung von einem Daoisten erhielt. Dann wäre nur die „Erläuterung“ sein eigenes Werk.


Es gibt jedoch auch die These von zwei Überlieferungen, die ihren Ausgang von Chen Tuan genommen haben sollen. Die eine habe zu den Neokonfuzianern geführt, die andere sei unter Daoisten geblieben.41 Dann wäre die Ausformulierung der „Erläuterung“ immer noch Zhou Dunyis Werk, nicht aber unbedingt deren Deutungsansatz.


Letztlich ist nicht einmal klar, ob Chen Tuan der Urheber des auf ihn zurückgeführten Diagramms war.42 Doch auch wenn die Frage des Ursprungs, wie so oft bei der Erforschung von Quellen aus dem alten China, zu unüberprüfbaren Versionen führt, bleibt Zhou Dunyi der Bezugspunkt des Taiji-Diagramms und seiner Erläuterung. Mit ihm war es Gemeingut geworden und schließlich so tief im kulturellen Gedächtnis verankert, dass Wang Zongyues „Abhandlung des Taijiquan“ auf den Text anspielen konnte, ohne das Diagramm abzubilden.43


Diesen Status hätte Zhou Dunyis kleine Schrift nicht erlangt, wenn sie nicht postum von einem der bedeutendsten Philosophen Chinas, Zhu Xi, zu einem zentralen Text des von ihm vertretenen Neokonfuzianismus erklärt worden wäre.


Zhu Xis Auslegung


Zhu Xi (1130-1200) baute Zhou Dunyis Idee des Taiji in sein System des Neokonfuzianismus ein, das mit zwei zentralen Begriffen operierte, Prinzip (理 li) und Qi 氣. Beide Begriffe spielten später auch eine Rolle in der Theorie des Taijiquan. Qi ist bei Zhu Xi die Welt des Wandels, in der Yin und Yang wirken.44 Das Prinzip (li) hingegen ist unveränderlich, unberührt von Yin und Yang, und doch in jedem einzelnen Wesen und jedem einzelnen Ding. Zhu Xi erklärte, dass es kein Qi ohne Prinzip, aber auch kein Prinzip ohne Qi gebe. Das oberste Prinzip aller Wesen und Dinge, das Prinzip des Universums, das, was es in seinem Innersten zusammenhält, das, jenseits dessen schlechthin nichts mehr sein könne – das sei Taiji, das Allerhöchste. Dieses oberste Prinzip teile sich allem mit, was in der Welt des Qi ist. Es selbst aber denkt er jenseits von Bewegung und Ruhe, ungeteilt und unberührt von der Welt des Qi. Das eben habe Zhou Dunyi ausgedrückt, als er Taiji durch Wuji bestimmte, in dem keine Gegensätze, somit auch noch kein Yin und Yang, und kein Wandel sind. Wuji war in Zhu Xis Lesart eine Charakterisierung von Taiji, nicht diesem vorgelagert oder übergeordnet.


‚Wuji er taiji‘ bedeutet nicht, dass es außerhalb von Taiji noch ein Wuji gäbe.45


Zhu Xi argumentierte, dass ein ohne Wuji definiertes Taiji nur wie ein Ding unter Dingen wäre. Umgekehrt galt aber auch: Wäre da nicht diese gegenseitige Erhellung von Taiji und Wuji in der Formel wuji er taiji, würde Wuji „in Leere und Stille versinken“, in einer von der Lebenswelt losgelösten Ebene der Transzendenz – um deren Erreichen es nach Ansicht orthodoxer Neokonfuzianer in der buddhistischen und daoistischen Weltsicht ging.


Die Bindung von Taiji an Wuji war für Zhu Xi eine Gratwanderung. Taiji, das oberste Prinzip, strukturierte in seinem Gedankengebäude nicht nur die Welt der Dinge, sondern auch den Geist, der sich ihnen erkennend zuwandte. Die Erkenntnis der Welt bedeutete immer auch ein Selbstverhältnis. Der Gedanke eines in die Selbsterkenntnis eingelassenen Wuji machte das Denken einerseits unabhängig von den Anfechtungen der Welt, andererseits ergab sich daraus eine gefährliche Nähe zu dem, was die Buddhisten lehrten. Buddhisten galt das Selbst als so leer wie jedes andere Ding in der Welt. Stieße man zur Erkenntnis der inneren Leere der Erscheinungen vor, so lehrten sie, könne man von den illusorischen Anhaftungen an die Welt ablassen – was in den Augen der Konfuzianer auf einen unerwünschten Quietismus individueller Heilsuche hinauslief. In Zhu Xis System konnte dieser Weg nur als Verirrung erscheinen. Blockiert werden sollte er durch eine weitere Implikation von Taiji, das als das oberste Prinzip auch das äußerste Gute darstellte. Somit leiteten sich aus ihm die konfuzianischen Tugenden und die Verpflichtung zu einem ethischen Handeln ab.46 Das Selbstverhältnis des erkennenden Geistes bedeutete daher in seinem Innersten zugleich ein Verhältnis zu Anderen. Diese Bindung an ein Verhältnis zu Anderen sollte sich später auch für die Formulierung der Prinzipien einer Kampfkunst des Taiji als relevant erweisen.


Zhu Xis Bestimmung des Verhältnisses von Taiji und Wuji blieb innerhalb des Neokonfuzianismus nicht unumstritten. Lu Jiuyuan (1139-1192) entfachte eine Debatte, in der er Zhu Xi vorwarf, eine Wirklichkeitsebene jenseits von Raum und Zeit konstruiert zu haben. Er wies darauf hin, dass die Textstelle im Yijing kein Wuji erwähnte, und dass dieses daher nicht zur Bestimmung des Taiji herangezogen werden könne.47


Daoismus versus Neokonfuzianismus


Ob mit Blick auf das Yijing legitim oder nicht, seit Zhou Dunyi war Wuji in die Bestimmung des Taiji eingedrungen. Nur aus der Verhältnisbestimmung von Taiji und Wuji, nicht aus den Schriftzeichen allein, sollte sich fortan erschließen, was mit dem einen und dem anderen gemeint war.


Die unterschiedlichen Deutungen ließen sich durch unterschiedliche Lesarten des grammatikalisch mehrdeutigen 而 er in der Formulierung wuji er taiji begründen. Wie war das Verhältnis des Allerhöchsten zu dem, was kein Höchstes hat, zu verstehen; bzw. von der Gegensatzlosigkeit zum höchsten Gegensatz; von dem ohne Polarität zur höchsten Polarität; oder von der Grenzenlosigkeit zum äußersten Extrem? Sollte es heißen „Wuji und Taiji“, „Wuji, daher Taiji“, „Wuji und dann Taiji“, „Wuji, doch Taiji“, „Wuji und zugleich Taiji“, „Wuji und auch Taiji“ oder „Wuji, aber auch Taiji“? Die Mehrdeutigkeit des Schriftzeichens, zumal in einer verkürzten Satzstruktur zwischen zwei Nomen, ermöglichte es, das Verhältnis von Wuji und Taiji als das eines Neben-, Gegen-, In-, Aus- oder Nacheinander zu verstehen.


Wuji und Taiji waren sprachlich, auch wenn Zhu Xi diese Interpretation hatte ausschließen wollen, durchaus als zwei verschiedene, von einander unterscheidbare Zustände interpretierbar. War Wuji am Anfang, dann gab es ein Nacheinander, in dem Taiji das Spätere war. Nur wenn sie unterschieden waren und es ein Nacheinander gab, konnte Wuji auch wieder am Ende stehen, so wie es der daoistischen Überlieferung zufolge Chen Tuans Wujitu gewollt hatte. Diese Überlieferung, die den Urzustand als Wuji identifiziert, ist allerdings erst seit der späteren Song-Zeit greifbar, d.h. erst in der Auseinandersetzung um Zhou Dunyis Taiji-Diagramm.48


Doch wenn es ein Nacheinander der Zustände war, stellte sich die Frage der Entstehung von Taiji aus Wuji. Wie konnte das eine aus dem anderen hervorgehen, wenn es nicht schon irgendwie in ihm war? Wird Wuji konsequent gedacht als das, was keine Gegensätze und daher keine Entwicklung kennt, kann es auch nichts anderes in sich tragen. Dann musste die Begriffsunterscheidung in einer tiefer liegenden Identität gründen.


Isabelle Robinet hat die These formuliert, Konfuzianer sähen das Verhältnis als eines der Identität, Daoisten hingegen als ein Nacheinander. Daoisten betrachteten Taiji demnach als Ursprung, als Anfang der Welt, Wuji aber als das unnennbare Dao, das unfassbar Vorgängige. Bei den Neokonfuzianern hingegen entspräche Taiji dem Dao, weshalb kein vorgängiges Wuji gedacht werden müsse.49


Gab es ein Nacheinander von Wuji und Taiji, dann war dieses wie ein Tor, das sich von Wuji zur Welt der zehntausend Dinge öffnete.50 Wenn es ein Tor war, konnte es nach Ansicht der Daoisten aber auch in einem Umkehrprozess in die andere Richtung durchschritten werden, ins Wuji. Neokonfuzianisch bedurfte es keiner Umkehr, sondern einer Besinnung auf das Prinzip, das in allem wirkte. Wollte man dessen Erkenntnis als Tor sehen, so käme man bei seinem Durchschreiten wieder in dieser Welt an, allerdings in einem – bei Zhou Dunyi durch die Ruhe des Weisen – harmonisierten Zustand.


Taiji und Wuji in der Kampfkunst des Taiji


Was interessierte Wang Zongyue, den Autor einer Schrift über Kampfkunst, an diesen philosophischen Spekulationen über Wuji und Taiji? Warum setzte er eine Anspielung auf Zhou Dunyis „Erläuterung des Taiji-Diagramms“ an den Anfang seiner „Abhandlung des Taijiquan“? Wir betrachten noch einmal dessen Formulierung, nun auf dem Hintergrund der daoistisch-neokonfuzianischen Auseinandersetzung, um dann nach dessen Relevanz für die Praxis des Taijiquan zu fragen.


Taiji, aus Wuji entstehend, ist die Mutter von Yin und Yang.


Bei Wang Zongyues Formulierung handelt es sich um kein wörtliches Zitat. Taiji steht im Unterschied zu Zhou Dunyis Text an erster Stelle, ist Wuji aber logisch bzw. genealogisch nachgeordnet und im Verhältnis zu ihm ein Sekundäres. Yin und Yang, die polaren Gegensätze, die in allem Existierenden sind, gehören scheinbar bereits der dritten Generation an. Wuji, Taiji und Yin-Yang erscheinen in dieser Formulierung wie Phasen eines kosmologischen Entstehungsprozesses, somit als Nacheinander. Folgte man Robinets These, handelte es sich bei Wang Zongyues Formulierung um eine daoistische Auslegung von Zhou Dunyis Text, die am Ende Zhu Xis neokonfuzianischen Einfluss zurückgedrängt hätte. Das entspräche dem daoistischen Image des Taijiquan.51


Auffallend ist jedoch, dass die „Abhandlung des Taijiquan“ in ihrem weiteren Verlauf kaum daoistisch besetzte Begriffe oder Metaphern verwendet, sondern konfuzianische Autoren zitiert. Tatsächlich lässt sich bereits der einleitende, programmatische Satz so verstehen, dass sich die Ansichten die Waage halten; sei es, dass sie sich damit inhaltlich ausgleichen, oder sei es, dass sie in ihrer Unterschiedlichkeit gleiches Gewicht beanspruchen können.


Das Schriftzeichen 而 er bleibt auch in Wang Zongyues Formulierung mehrdeutig. Dass ihr zufolge Taiji aus Wuji entsteht, ist unzweideutig. Daran änderte sich auch nichts, wenn 生 sheng als „hervorbringen“ oder „gebären“ übersetzt würde.52 Aber es scheint nicht entstanden, sondern entstehend zu sein. Zeit setzt überhaupt erst mit Taiji ein – ohne Wuji in die Vergangenheit zu versetzen. 而 er, durch den Entstehungszusammenhang mit temporaler Bedeutung versehen, indiziert im gegebenen Kontext ein präsentisches Geschehen. Taiji wäre Wuji logisch und genealogisch, nicht aber zeitlich nachgeordnet. Entsprechend handelte es sich um keine zeitlich voneinander abgrenzbaren Zustände, sondern um ein permanentes Geschehen. Taiji ließe die Welt in jedem Augenblick aus einem bestimmungslosen Urgrund hervortreten, ohne diesen jemals zu verlassen. Man könnte sich die in Zhou Dunyis Taiji-Diagramm separat gezeichneten Sphären als konzentrische Kreise vorstellen, die sich unablässig von einem Mittelpunkt ausbreiten. Trotz der Rede von einer Entstehung ähnelte die Konstruktion derjenigen bei Zhu Xi, bei dem Taiji alle Erscheinungsformen von Qi als der Welt des Entstehens und Vergehens durchwirkte, ohne dass Wuji, selbst jenseits von Yin und Yang, dadurch aufgehört hätte, es zu bestimmen. Doch was ist daran für die Kampfkunst des Taiji von Bedeutung?


Die Auslegung der Meister


Der Deutungsspielraum in Wang Zongyues Theorie des Taijiquan spiegelt sich in Erklärungen von Meistern, die dem Verhältnis von Wuji und Taiji entscheidende Relevanz für die Kampfkunst beimessen. Als Taijiquan in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts öffentlich unterrichtet wurde, erschienen Bücher namhafter Meister, die das Image der Kampfkunst bis heute nachhaltig prägen. In den meisten dieser Bücher ist Wang Zongyues „Abhandlung des Taijiquan“ abgedruckt. Darüber hinaus finden sich sowohl in theoretischen Erläuterungen als auch in Figuren der Formen Spuren jener Debatte um Taiji und Wuji, die Zhou Dunyis Text einst ausgelöst hatte. Auch wenn nicht direkt auf sie Bezug genommen wurde, stoßen die verschiedenen Deutungsansätze wie untergründige tektonische Schichten aneinander.


Sun Lutang, der wesentlich dazu beigetragen hat, den Begriff der „inneren Kampfkünste“ im 20. Jahrhundert zu etablieren, war unter den Meistern des frühen 20. Jahrhunderts vielleicht am deutlichsten der daoistischen inneren Alchemie verpflichtet. Er ließ sein Buch Taijiquan xue („Die Lehre des Taijiquan“, 1921, Vorwort von 1919) – wie bereits seine Bücher Xingyiquan xue (1915) und Baguaquan xue (1917) – mit Kapiteln zu Wuji und Taiji beginnen. Seine Taijiquan-Form hebt mit einer Wuji-Stellung an, der eine Taiji-Stellung folgt; und sie endet auch wieder in einer Wuji-Stellung. Das scheint einer daoistischen Lesart des Nacheinander zu entsprechen. Die Wuji-Stellung charakterisiert er dadurch, dass es in ihr keine Gedanken und Ideen, keine Form und Gestalt, kein Ich und keinen Anderen gebe, keine Gegensätze und keine Unterscheidungen. Wuji ist für ihn der Zustand, aus dem die Eine Energie des Taiji gewonnen wird.


Im Wuji hat man noch nicht mit dem Üben der Form begonnen, das Herz trägt keinerlei Gedanken in sich, es regen sich keine Ideen, der Blick schaut nichts, Hände und Füße tanzen nicht, der Körper bewegt sich nicht, Yin und Yang sind noch nicht geschieden, das Klare und das Trübe sind noch nicht getrennt, alles ist durchmischt und vage, ganz und gar Ein Qi.53


Die Wuji-Stellung bedeutet für Sun Lutang eine Rückkehr zur ursprünglichen Energie; zu jener Energie, die schon am Anfang der Welt und des Lebens stand, und in die sich beim Üben der Kampfkunst in einer mikrokosmischen Entsprechung wieder eintauchen lässt. In seinem Bagua-Buch (1917) hatte er den inneren Kampfkünsten attestiert, sie wiesen den Weg des Weisen: den der Rückkehr zum Ursprung. Die in ihnen gelehrte Verfeinerung der Energie bedeute die Kunst der Umkehrung jenes Weges, der nach daoistischer Auffassung durch den Eintritt ins Sein des Lebens von der Leere über den Geist zu Qi und von dort zur Essenz führt. Der Weg der inneren Kampfkunst führe umgekehrt wieder vom Sein zum Nicht-sein (wu).54


In den anderen Stilen beginnen die Formen nicht mit einer Wuji- oder auch Taiji-Stellung, sondern mit der „Vorbereitung“, dem „Anfang“, der „Vorbereitung des Anfangs“ oder direkt mit „Den Vogel beim Schwanz fassen“. Die jeweiligen Erläuterungen zur Form betonen gleichwohl, dass die Vorbereitung der Einkehr von Ruhe vor dem Einsetzen des Taiji mit seiner Unterscheidung von Yin und Yang dient. Teilweise wird diese Ruhe mit Wuji gleichgesetzt.


In Yang Chengfus Buch von 1931 Taijiquan shiyongfa („Methoden der Anwendung des Taijiquan“) heißt es, Bewegung lasse Taiji entstehen, mit dem Yin und Yang in die Welt kommen. In Ruhe kehre man zum Wuji zurück, in dem sich Herz und Geist vereinen und der Körper leer und sensitiv für die leichteste Berührung wird.


Wo keine Bewegung ist, ist Wuji. Sobald es Bewegung gibt, gibt es Taiji.55


Der Theoretiker des Chen-Stils Chen Xin erläuterte (1919?, publiziert 1933), wenn auch nicht speziell zur Form:


Der Übergang von äußerer Stille zur Bereitschaft für eine Bewegung ist bekannt als Übergang vom Wuji zum Taiji.56


So weit scheinen sich die Erklärungen und ihre Terminologie in Deckung bringen zu lassen. Doch in Yang Chengfus Taijiquan tiyong quanshu („Vollständiges Buch der Form und Anwendungen des Taijiquan“) von 1934 wird die körperliche und geistige Vorbereitung in der „Anfangsstellung“, mit der die Form dort beginnt, ohne Erwähnung von Wuji oder Taiji beschrieben. Gilt für Yang Chengfus Buch von 1931 dessen Schüler Dong Yingjie (1898-1961) als Ghostwriter, so Zheng Manqing (1900-1975) für das von 1934. In Zheng Manqings eigenem Buch von 1946, Zhengzi taijiquan shisan pian („Meister Zhengs Dreizehn Kapitel zu Taijiquan“) beginnt die Form mit der „Vorbereitungsstellung“. Auch hier ist nicht von Wuji die Rede; stattdessen von Taiji, bevor es Yin und Yang getrennt hätte. In diesem Taiji sei der Ursprung noch ungeschieden. Erst mit der folgenden Figur, der „Anfangsstellung“, bei der die Arme gehoben werden, würden die zwei Urformen Yin und Yang unterschieden. Ruhe, bei Yang Chengfu (1931) noch wie ein Synonym für Wuji, schien nun ein ursprüngliches Taiji zu charakterisieren.57


Am Ende der Yangstil-Formen taucht Taiji noch einmal auf. Bei Yang Chengfu (1934) und Zheng Manqing (1946) heißt es in den Erläuterungen zur letzten Figur der Form nahezu identisch:


Das „Taiji schließen“ bedeutet, die zwei Urformen, die vier Symbole, die acht Trigramme und die 64 Hexagramme zu vereinigen und zum Taiji zurückzukehren. Herz, Idee, Qi und Atem sammeln sich und kehren zum Dantian zurück. Der Geist wird fest und die Sorgen ruhen.58


Die Erklärung verweist auf die bereits von Zhou Dunyi zitierte Stelle aus dem Yijing, in der Taiji noch ohne Wuji bestimmt wird.59 Sollte damit eine ohne Bezug zu Wuji auskommende Gegenposition zu der daoistischen Auslegung formuliert sein? Ging es um mehr als Worte? War sachlich nicht dasselbe ausgedrückt, auch wenn sich die Meister einer unterschiedlichen Terminologie bedienten?60


Vor dem Hintergrund der skizzierten daoistisch-neokonfuzianischen Debatte war die Frage nach der Begrifflichkeit für den Ausgangs- und Endpunkt der Form mit einer weiteren Frage verknüpft: ob die von Sun Lutang bis Zheng Manqing als Wuji oder Taiji beschriebene Ruhe und Gegensatzlosigkeit (in Übereinstimmung mit einem daoistischen Phasenmodell) nur vor dem eigentlichen Anfang und vielleicht wieder am Ende der Form zu finden ist, oder ob sie (in Übereinstimmung mit Zhu Xis Postulat der Anwesenheit des obersten Prinzips Taiji in allen Qi-Phänomenen) in der Form selbst präsent sein muss, als Ruhe in der Bewegung.


Xu Yusheng (1879-1945) legte in seinem Buch von 1921 Taijiquan shi tujie („Bebilderte Erklärungen der Taijiquan Stellungen“) das Üben des Taijquan mit Hilfe des Taijitu shuo von Zhou Dunyi aus. Zum ersten Kreis des Taiji-Diagramms mit der begleitenden Formulierung wuji er taiji schrieb er:


Beim Üben gilt: Das Innere ist voller Frieden, der Ursprung erfasst und das Eine bewahrt, ohne Pläne im Herzen, ohne Vorzeichen, das Äußere entleert. Das kann Wuji genannt werden. Bewegung und Ruhe, Yin und Yang, hart und weich, Vordringen und Zurückweichen, das alles ist darin, es ist wahrlich die Mutter von Allem. Wie könnte es nicht Taiji sein?61


Die Bedeutung seiner Auslegung liegt weniger in den Formulierungen, mit denen er Wuji umschreibt, als vielmehr in ihrem Geltungsbereich. Wuji steht Xu Yusheng zufolge nicht am Anfang und vielleicht wieder am Ende der Form, sondern es erstreckt sich auf alles Üben. Es ist im Taiji, somit auch in der ganzen Form, anwesend; so, als würde sich deren Anfang beständig wiederholen. Dafür gab es eine theoretische Begründung:


Das Nichts der Leere ist die Wurzel. Sie umfasst alle Erscheinungen. Daher nennt man sie „das, was keine Grenzen hat“ (wuji).62


Demnach wären Wuji- und Taiji-Stellungen am Anfang und am Ende der Form nur als Versinnbildlichung, Memento, Einstimmung oder Besinnung auf das zu verstehen, was während aller Bewegungen zu geschehen hat, und Wuji läge jeder Stellung und jeder Bewegung in der Form zugrunde. Wuji wäre als sein Ur-Grund im Taiji. Die „Vorbereitung“ müsste an jeder Stelle präsent sein. Tatsächlich nannte Zheng Manqing die „Vorbereitung“ die Grundlage bzw. Wurzel aller Übungs- und Anwendungsmethoden.63 Taiji wird gemäß dieser Auslegung nicht nur ein einziges Mal am Anfang oder auch wieder am Ende der Form geboren, sondern in jedem Moment. Permanent und immer wieder wird es dem Wuji abgewonnen, in jedem Augenblick beginnt alles bei Null.


Betonte die eine Auslegung, dass es in der Praxis des Taijiquan eine mikrokosmische Entstehung von Taiji aus Wuji gebe, so betonte die andere Auslegung, dass es sich um ein stets sich wiederholendes Geschehen handelte, das keine vergehenden, zur Vergangenheit werdenden Phasen zurücklässt.


Ein Mengzi-Zitat als Schlüssel


Die daoistisch-neokonfuzianische Kontroverse um das Verhältnis von Wuji und Taiji hatte in den Erläuterungen der Meister des Taijiquan einen Nachhall gefunden. Aber waren das mehr als bloße Interpretationen eines davon relativ unabhängigen Übungssystems? Kann die Beruhigung von Körper und Geist in einer Wuji- oder Vorbereitungsstellung tatsächlich als Eintritt in ein von Daoisten als Urzustand aufgefasstes Reich der Ungeschiedenheit verstanden werden; zudem innerhalb einiger Sekunden oder bestenfalls weniger Minuten des stillen Verweilens vor Beginn der Form? Wenn das mit Ruhe assoziierte Wuji aber im Taijiquan sein soll, bleibt zu erklären, wie es bei der Form oder bei Anwendungen in Bewegung erhalten bleibt. Wäre es nur in einem beruhigten Geist, so stünde dieser in einem Gegensatz zum bewegten Körper – und somit im Widerspruch zum gegensatzlosen Wuji.


Obwohl Wang Zongyues „Abhandlung des Taijiquan“ Taiji und Wuji nur an einer einzigen Stelle erwähnt, lässt sich aus ihr doch eine Idee von deren Verhältnis herauslesen, bei dem eine Nicht-Polarität Geist und Körper umfasst und sich auch im Gegensatz von Bewegung und Ruhe durchhält. Es erschließt sich über das für die Kampfkunst konstitutive Verhältnis von Selbst und Anderem.


Taijiquan besteht nicht nur aus der Form, als Kampfkunst umfasst es auch Anwendungen. In einer Hinsicht gleichen die Anwendungen der Form, deren Figuren als idealisierte Erinnerungsbilder an kämpferische Auseinandersetzungen verstanden werden können: Sowohl in den Bewegungen der Form als auch in den Anwendungen findet ein Zusammenspiel von Yin und Yang statt. In einer anderen Hinsicht aber gibt es einen Unterschied: Das Üben der Form setzt den Übenden in ein Verhältnis zu sich selbst, Anwendungen setzen ihn darüber hinaus in ein direktes Verhältnis zu einem Anderen, ob als Gegner im Kampf oder als Partner bei Übungen.


In der „Abhandlung“ heißt es: „Wenn der Andere hart ist, bin ich weich.“ [B7] Der bereits im Yijing (als Weg der Erde) genannte Gegensatz von weich und hart, der dem (im Yijing als Weg des Himmels bestimmten) Gegensatz von Yin und Yang entspricht, wird auf das Verhältnis von Selbst und Anderem (analog dem Weg des Menschen aus dem Yijing) abgebildet. Diese und andere Stellen erklären, wie im Taijiquan „Yin und Yang sich gegenseitig unterstützen“ [B59]. Zhou Dunyi hatte erläutert: „Yin und Yang haben ihre Einheit im Taiji. Die Wurzel von Taiji ist Wuji.“ Das Namen gebende Taiji lässt sich als die Einheit des Zusammenspiels von Yin und Yang im Tuishou oder auch in den Anwendungen der Kampfkunst verstehen. Doch was ist deren Wurzel, der Wuji-Aspekt der Grenzenlosigkeit oder Nicht-Polarität, in dieser Einheit von Yin und Yang? Und wie lässt er sich im Verhältnis von Selbst und Anderem verstehen?


Liest man Anfang und Ende der „Abhandlung des Taijiquan“ zusammen, legt sich folgende Interpretation nahe: Während Taiji in den Anwendungen der Kampfkunst die Einheit der Gegensätze von Yin und Yang bedeutet, liegt seine Wurzel, sein Wuji, in der ursprünglichen Nicht-Polarität von Selbst und Anderem. Am Ende des Textes heißt es:


Zu Grunde liegt: Das Eigene aufgeben und dem Anderen folgen. [B65]


Übersetzen ließe sich auch: „Das Selbst opfern und dem Anderen folgen.“ Es handelt sich um ein Zitat von Mengzi,64 womit sich ein Kreis schließt. Zhu Xi hatte seine Wertschätzung für Zhou Dunyi durch die These zum Ausdruck gebracht, dass nach über tausendjährigem Darniederliegen der konfuzianischen Lehre erst dieser wieder an Mengzis Geisthöhe habe anknüpfen können. Wang Zongyue nun, der mit einer Anspielung auf Zhou Dunyi begonnen hatte, beschließt seinen eigenen, im Bereich der Kampfkunst formulierten Beitrag zur Debatte um die Auslegung des Verhältnisses von Wuji und Taiji, indem er Mengzi zitiert; und zwar mit einer Maxime, die sich auf das für Konfuzianer, aber auch für jede Kampfkunst essentielle Verhältnis von Selbst und Anderem bezieht. Erst diese Stelle reichert den ersten Satz der Abhandlung so an, dass aus ihm das spezifische Charakteristikum der Kampfkunst des Allerhöchsten verständlich wird; das, was sie zu Recht Taiji im Namen führen lässt.


Im Taijiquan, so unterstreicht das Zitat, gilt es, dem Anderen zu folgen. Das aber soll nicht äußerlich geschehen, sondern so, dass man sein Eigenes, d.h. den Selbst-Pol und mit ihm die Polarität, aufgibt. Warum? Nur wenn sich der Gegensatz von Selbst und Anderem im Moment eines Angriffs aufhebt, kommt es zur spezifischen Kraftentwicklung des Taijiquan. Die Kraft, die es zu meistern gilt, ist Eine. Sie gründet darin, dass im Moment eines Angriffs die Pole Selbst und Anderer sich in einer Nicht-Polarität auflösen, durch welche die Angriffsenergie des Anderen in der Einen Kraft aufgeht. Nur wer es vermag, das Eigene aufzugeben und dem Anderen zu folgen, kann die harte Kraft eines Angriffs ins Leere laufen lassen, neutralisieren (chinesisch 化 hua, wörtlich: schmelzen, umwandeln) und transformieren. Durch das Aufgeben des Eigenen schmilzt nicht nur die Kraft des Angriffs, man selbst verschmilzt mit ihr. Zwei sich gegenüberstehende Personen, eben noch als Selbst und Anderer in zwei getrennten Körpern, werden zu Einer Gestalt – bis zur (metaphorisch gesprochen) Wiedergeburt von Selbst und Anderem nach dem Zunichtewerden des Angriffs.


Ohne Aufgabe des Eigenen gibt es keine Leere des Geistes. Nur wenn der Geist leer ist, ist es auch der Berührungspunkt beim körperlichen Kontakt. Nur durch die intentionslose Leere wird man durchlässig, kann die Kraft des Anderen aufnehmen und sich mit ihr verbinden. Nur wenn die Polarität von Selbst und Anderem schmilzt, kann der Körper so in Bewegung gesetzt werden, dass Yin und Yang einander entsprechen und ihre Einheit im Taiji haben. Nur wenn Körper und Geist im Moment des Angriffs leer sind, tritt kein eigener Impuls hinzu, durch den sich das Selbst dem Anderen entgegenstellt. Jede Eigen-Bewegung aber führt weg vom Taijiquan, hin zu Widerstand oder Flucht. Im Moment, da man angegriffen wird, gilt es daher, so leer zu sein wie am Umkehrpunkt beim Tuishou. So wird der Moment des Angriffs zur paradoxen Nicht-Dauer des Kampfes.


Weil der Moment des Kontakts darüber entscheidet, ob man sich in die Bewegung des Anderen einblenden kann, gilt es, vorbereitet zu sein. Deswegen haben die Meister des Taijiquan so großen Wert auf die Vorbereitung in selbst-loser Ruhe gelegt. Damit die Leere in jeder Bewegung ist, muss sie vor jeder Bewegung sein. Aber wenn sie nicht in jeder Bewegung erhalten bleibt, hat sie nicht zu Taijiquan geführt. Die Kampfkunst des Allerhöchsten verlangt von einem selbst: sein Verhältnis zu Anderen „aus Wuji entstehend“ zu realisieren, aus der Aufgabe des Eigenen.





3 Der Text findet sich in zahlreichen deutsch- oder englischsprachigen Büchern zum Taijiquan mit unterschiedlichen Übersetzungen, z. T. auch unterschiedlichen Titeln. Selbst in chinesischen Veröffentlichungen variiert der Titel. Mitunter wird er als „Klassiker“ (經 jing), meist jedoch als „Abhandlung“ (論 lun) des Taijiquan angegeben. Zur Textbasis dieses Artikels s. Yang Chengfu (1934), S. 69f; vgl. Zheng Manqing (1946), S. 109. Deutsche Übersetzung und chinesischer Text in: Unverzagt 2019.


4 Zur Historizität von Wang Zongyue s. u. a. Wile 1996, S. 111-114; Davis 2004, S. 18-20 sowie den Abschnitt zu ihm in „Der Ursprung des Taijiquan“ in diesem Band.


5 In der Kaiserzeit gab es strenge Tabus auf die Verwendung von Schriftzeichen, die in kaiserlichen Namen vorkamen; und tatsächlich lautete der chinesische Name des Mandschu-Herrschers Abahai (1592-1643), der die Eroberung Chinas eingeleitet hatte, Huang Taiji 皇太極. Die These vom Namenstabu gründet aber nicht in einer umfassenden Untersuchung über dessen Handhabung in der Qing-Zeit, in der Taiji zur Begrifflichkeit der nach wie vor offiziellen neokonfuzianischen Philosophie gehörte. Zudem führte die Einhaltung von Tabus normalerweise zur Verwendung vonSubstituten. Es wäre also eine alternative Schreibweise an die Stelle des Begriffs Taijiquan getreten. Stattdessen verwendeten die historisch unstrittig mit der Geschichte des Taijiquan verbundenen Meister Chen Changxing (1771-1853) und Yang Luchan (1799-1872) je unterschiedliche, keinerlei Hinweis auf Taijiquan tragende Namen für ihre Kampfkunst. Zumindest nach dem Ende des Kaiserreichs hätten Belege für den Gebrauch des Begriffs in engstem Kreis auftauchen müssen; und genau das ist geschehen, aber erst in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts.


6 Chinesischer Text und Auslegung s. Unverzagt 2019, S. 26, S. 59ff.


7 Bereits zuvor hatten Kampfkünste sich in ihrem Namen (z. B. Baguazhang und Xingyiquan) oder in ihrer Theorie auf Kosmologie und Philosophie bezogen. Auch der Begriff Taiji wurde zuvor schon verwendet. Bereits Wang Yuyous (1615-1684) Buch „Dreizehn Säbel Methoden“ (Shisan daofa) enthielt ein Kapitel mit der Überschrift „Wesentliche Punkte des Taiji Säbels“. Der gelehrte Boxer Chang Naizhou (1724-1783) machte in seinen Schriften zur Kampfkunst ebenfalls Gebrauch von dem Begriff. Er erklärte die fokussierte Energie, die im Kampf notwendig sei, als Ausgeglichenheit des Taiji. Der 1784 erschienene „Faustkampklassiker. Wesentliche Punkte des Boxens“ der Shaolin-Kampfkunst erklärte: „Die fünf Schritte der Pflaumenblüte sind die Bedeutung des Taiji“ und „Acht Schritte bilden das Taiji“. Henning weist zudem darauf hin, dass auch der Gründer des Praktischen Lernens (shixue) Yan Yuan (1635-1704) und sein Schüler Li Gong Kampfkünste praktizierten und sich mit der Idee des Taiji beschäftigt hatten. (Henning 2012, S. 15) Die Idee einer Kampfkunst des Taiji, Taijiquan, entstand allerdings in keinem der Fälle.
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