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Geleitwort


Für viele Menschen aus dem Westen, die auf die chinesische Medizin treffen, besteht ein Großteil ihrer Anziehungskraft darin, dass sie offenbar den ganzen Menschen anspricht und Körper, Geist und Seele nahtlos in ihr Verständnis von menschlicher Gesundheit und Krankheit integriert. Dies gilt als krasser Gegensatz zur westlichen Sichtweise, die aus verschiedenen Gründen dazu neigt, das Materielle vom Emotionalen und Spirituellen zu trennen. Diese Tendenz ist besonders seit dem 17. Jahrhundert zu beobachten. Schon im 4. Jahrhundert v. Chr. klagte Platon: „Der größte Fehler bei der Therapie von Krankheiten besteht darin, dass es Ärzte für den Körper und Ärzte für die Seele gibt, obwohl Körper und Seele nicht voneinander getrennt werden können.“


Die Anziehungskraft dieser integrativen chinesischen Perspektive war so groß, dass sie der primäre Grund war, warum viele Menschen die chinesische Medizin zu lernen und zu praktizieren begannen. Sie hat sogar zu Denkrichtungen innerhalb der neuen westlichen Traditionen der chinesischen Medizin geführt, die das Ansprechen emotionaler und selbst spiritueller Dimensionen eines Patienten für eine Vorbedingung der Heilung halten und in diesem Prozess den offensichtlicheren körperlichen Phänomenen vielleicht eine geringere Bedeutung beimessen.


Es mag tatsächlich eine historische Grundlage für diese Schwerpunktsetzung geben. Zweifellos entdecken wir in den Lehren des ‚yangsheng fa‘ (der Kunst, das Leben zu nähren), dass die Schulung und Regulierung von Geist und Emotionen der Ausgangspunkt für ein gesundheitsförderliches Verhaltens sind.


Dies wird im ‚Klassiker des Gelben Kaisers‘ verdeutlicht: „Wenn man ruhig, friedlich, leer und begierdelos ist, dann folgt das wahre Qi. Wenn Essenz und Seele innen geschützt sind, woher können dann noch Krankheiten kommen? Wenn der Wille ruhig ist und es wenige Begierden gibt, dann ist das Herz friedlich und es besteht keine Angst.“ (Huangdi neijing suwen, Kap. 1). Noch früher, im Neiye (‚Inneres Training‘, 4. Jahrhundert v. Chr.), heißt es: „Diejenigen, die ihren Geist im Inneren schützen, schützen im Äußeren ihren Körper …“.


Dies spiegelt sich auch in der im ‚Klassiker des Gelben Kaisers‘ entwickelten Theorie vom Herzen als dem Herrscher des Körpers wider. Das Herz beherbergt das shen, und wenn das Herz stark und in Harmonie ist, sind die anderen Körperorgane bei der Ausführung ihrer verschiedenen Rollen als ‚Beamte‘ dies automatisch auch, so wie ein weiser Herrscher für das Wohlergehen des Reiches sorgen sollte.


Die historische Diskussion über shen und seine Beziehung zu Gesundheit und Wohlergehen zu verstehen, ist jedoch keine einfache Sache. Wie Giovanni Maciocia im ganzen Buch betont, besteht die wichtigste Voraussetzung darin, erst einmal zu begreifen, was denn mit Begriffen wie Geist, Wille und Seele gemeint ist, wenn wir versuchen wollen, uns die Lehren und medizinischen Praktiken einer Kultur, der der unsrigen geografisch und zeitlich so fern ist, zu eigen zu machen. Ohne dieses Verständnis besteht das Risiko, dass wir unsere eigenen kulturellen und persönlichen Vorurteile dem, was wir lesen, lernen und lehren, überstülpen.


Was jedoch mit klassischen Diskussionen des shen gemeint ist, ist nur eine der wenigen Fragen, die wir bei diesem wichtigen Thema berücksichtigen sollten. Bis zu welchem Grad kann eine Therapie, die von einem Dritten verabreicht wird, uns dabei helfen, unser emotionales oder spirituelles Leid zu lindern? Inwieweit halten wir den Inhalt der Gefühlslandschaft für den wahren Maßstab eines Individuums? Wie sollten wir versuchen, Emotionen zu kontrollieren (und unsere Patienten lehren, Emotionen zu kontrollieren)? Inwieweit sollten wir Emotionen ganz annehmen und sie ausleben, bzw. inwieweit sollten wir sie schulen und zügeln? Dies sind alles Fragen, die sowohl mit unserer eigenen persönlichen Entwicklung, wie auch mit unserer Vorstellung von unserer Rolle als Therapeuten zu tun haben.


Wenn wir traditionelle chinesische Lehren über die Regulierung von Geist und Emotionen betrachten, finden wir folgenden Ratschlag des großen taoistischen Arztes Sun Simiao (7. Jahrhundert):


„Um lange zu leben, sollten die Menschen darauf achten, sich nicht zu viele Sorgen zu machen, nicht zu zornig zu werden, nicht zu traurig zu sein, nicht zu ängstlich zu sein, nicht zu viel zu tun, zu viel zu sprechen oder zu viel zu lachen. Man sollte nicht zu viele Begierden haben, noch vielen ungünstigen Umständen ausgesetzt sein. All dies ist schädlich für unsere Gesundheit.“


Wie können wir dieses anscheinend kalte Ableugnen der Emotionen mit unserem eigenen Glauben an den gesundheitsfördernden Nutzen des Ergründens, Befreiens und Herauslassens von Emotionen versöhnen?


In der Kultur, in der wir uns befinden, kann die Versöhnung dieser beiden Sichtweisen eine Herausforderung sein – sowohl in unserer Arbeit mit den Patienten als auch in unserem eigenen Leben. Vielleicht liegt die Lösung, wie so oft, im Ausgleich dieser scheinbaren Gegensätze. Die Beruhigung des Geistes und das Verbleiben in der Gegenwart erlauben uns eine Verbindung mit dem Universellen und einen Rückzug vom peripheren, kraftraubenden Lärm dessen, was emotional unnötig ist. Gleichzeitig ermöglicht uns eine Kultivierung dieser tieferen Bewusstheit, die wahren Ströme unseres Gefühlslebens zu spüren und zu ergründen. Vielleicht können wir auf diese Weise eine Vision von emotionaler Gesundheit erlangen, die weder repressiv noch zügellos ist.


In diesem bedeutenden Werk hat Giovanni Maciocia all diese wichtigen Fragen angesprochen, ob nun in seiner detaillierten Untersuchung klassischer chinesischer sowie klassischer und moderner westlicher Sichtweisen, in seiner gründlichen Darstellung der häufigsten und quälendsten Manifestationen emotionaler Störungen oder seinen persönlichen Reflexionen über seine eigene umfangreiche klinische Erfahrung. Dieses Buch ist ein bedeutender Beitrag zu seinem Gesamtwerk, das Giovanni Maciocia in jahrzehntelanger, unermüdlicher Arbeit über die Theorie und Praxis dieses Schatzes der Menschheit, der chinesischen Medizin, zusammengestellt hat.




Peter Deadman
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Vorwort


Der Grundstein für dieses Buch wurde vor 35 Jahren gelegt, als ich damit begann, Akupunktur zu praktizieren. Ich kann sagen, dass es nicht einen Tag in meiner Praxis gab, an dem ich mich nicht mit dem Wesen von shen und seiner Bedeutung für heutige westliche Patienten auseinandersetzte. Nach nur wenigen Wochen Praxiserfahrung wurde mir klar, dass sehr viele Patienten emotionale Störungen aufwiesen, die entweder die Wurzel ihres medizinischen Problems darstellten oder zu ihrer Krankheit beitrugen.


Ich hatte auch sogleich bemerkt, dass Akupunktur einen tief greifenden Einfluss auf den emotionalen und psychischen Zustand meiner Patienten hatte, indem sie Depressionen und Angstzustände linderte, selbst wenn der Patient nur wegen eines Schultergelenkproblems zu mir in die Praxis gekommen war. Ich konnte mich selbst von der ‚Einheit von Körper und Geist‘ überzeugen, über die meine Lehrer gesprochen hatten.


In den letzten 10 Jahren habe ich mich ganz dem Studium des shen in der chinesischen Medizin in seinem historischen, sozialen und philosophischen Kontext gewidmet. In der Folge entwickelte sich meine Forschung in 4 Strängen:




1. Studium der konfuzianischen Philosophie


2. Untersuchung des Einflusses der konfuzianischen Philosophie auf die chinesische Medizin und besonders auf deren Ansicht von shen und den Emotionen


3. Untersuchung der Emotionen in der westlichen Philosophie


4. Analyse der Unterschiede zwischen dem Konzept des Selbst im Westen und in China.





Ich habe mich ganz in die oben genannten Studien vertieft, weil ich erkannte, dass der Konfuzianismus einen viel größeren Einfluss auf die chinesische Medizin hatte, als wir annehmen. Meiner Meinung nach neigen wir dazu, den Einfluss des Taoismus auf die chinesische Medizin überzubewerten und denjenigen des Konfuzianismus zu übersehen. Ein einfacher Grund für die Überbetonung des taoistischen Einflusses auf die chinesische Medizin ist wohl, dass, wann immer wir das Wort ‚dao‘ in chinesischen Werken lesen, wir annehmen, dies spiegele die taoistische Philosophie wider. Aber auch Konfuzianer beziehen sich ständig auf das ‚dao‘. Dies wird in Kap. 15 erörtert.


Ich glaube im Besonderen, dass das Konzept vom Selbst in der chinesischen Medizin und deren Ansicht von den Emotionen vom Konfuzianismus geprägt sind. Diese Gedanken werden in Kap. 14 und Kap. 15 dargelegt. Es wird dem Leser dringend empfohlen, diese Kapitel zu lesen (auch wenn sie unabhängig von den anderen Kapiteln und nicht notwendigerweise in der abgedruckten Reihenfolge gelesen werden können). Ich bin mir dessen bewusst, dass diese beiden Kapitel keine ‚leichte Lektüre‘ sind, aber ich empfehle dem Leser nachdrücklich, sie sorgfältig durchzulesen, da die darin ausgeführten Gedanken das ganze Buch durchziehen.


Wenn wir die chinesische Medizin im emotionalen und psychischen Bereich bei westlichen Patienten anwenden, sollten wir uns der Unterschiede hinsichtlich des Konzepts vom Selbst und der Sichtweise von den Emotionen, die zwischen dem Westen und China bestehen, bewusst sein.


Das Selbst als ein individuelles, autonomes, nach innen gerichtetes Selbst, als ein Zentrum unseres Gefühlslebens, existiert als solches nicht im Konfuzianismus. Unter konfuzianischem Einfluss ist das chinesische Selbst sozial determiniert.


Fingarette schreibt hierzu:





„Ich muss betonen, dass ich nicht darauf hinaus will, dass Konfuzius‘ Worte darauf abzielen, jeglichen Bezug zur inneren Psyche auszuschließen. Er hätte dies tun können, wenn er solch eine grundlegende Metapher im Kopf gehabt hätte, wenn er ihre Plausibilität erkannt hätte, aber sich dann entschieden hätte, diese zu verwerfen. Aber dies ist hier nicht meine Argumentationslinie. Meine These ist, dass die ganze Idee niemals in seinen Kopf gelangt ist. Die Metapher eines inneren psychischen Lebens, die uns in all ihren Konsequenzen so vertraut ist, kommt in den Analekten einfach nicht vor, nicht einmal als verworfene Möglichkeit. Wenn ich behaupte, dass es in den obigen Passagen über yu (dem Gegenteil von ren, das Angst, Sorge, Unglück meint) keinen Bezug zu inneren, subjektiven Zuständen gibt, meine ich daher nicht, dass diese Passagen klar und deutlich solch eine Sichtweise außen vor lassen, sondern dass sie keinen Gebrauch davon machen und sie nicht benötigen, um verständlich oder stichhaltig zu sein.“1





Das Selbst als individuelles, autonomes, nach innen gerichtetes Selbst, als Zentrum unseres Gefühlslebens, ist das Ergebnis einer 2500-jährigen gedanklichen Entwicklung in der westlichen Philosophie, beginnend mit dem antiken Griechenland bis hin zu Freud und Jung. Es war in der westlichen Zivilisation ein langer Weg von der ‚Seele‘ hin zum ‚Selbst‘ – eine Entwicklung, die in China nicht stattgefunden hat.


Die chinesische (konfuzianische) Sicht vom Selbst als sozialem Konstrukt zeigt sich am Schriftzeichen für ren, der konfuzianischen Qualität, die zuweilen fälschlicherweise mit ‚Mitleid‘ oder ‚Güte‘ übersetzt wird. Dieses Schriftzeichen stellt eine ‚Person‘ und die Zahl ‚zwei‘ dar (Abb. 15.2, 15.4 und 15.5 in Kap. 15).


Ames schreibt hierzu:





„Diese etymologische Analyse unterstreicht die konfuzianische Annahme, dass man nicht durch sich selbst ein Mensch werden kann – wir sind, von Beginn an, unweigerlich sozial. Fingarette hat diese Tatsache präzise benannt: ‚Für Konfuzius gilt, dass, wenn es nicht wenigstens zwei Menschen gibt, es keinen Menschen geben kann.‘“2





Ames ist also ganz klar der Auffassung, dass ren keine psychische Disposition eines individuellen Selbst ist, ein Konzept, das in der konfuzianischen Philosophie einfach nicht existiert.


Fingarette stellt dies sehr deutlich heraus:





„ren scheint das Individuelle, Subjektive zu betonen; es scheint kurzum eine psychologische Idee zu sein. Das Problem einer derartigen Interpretation von ren wird besonders deutlich, wenn man (wie ich) zu der Auffassung kommt, dass es wesentlich für die Analekten ist, dass der darin ausgedrückte Gedanke nicht auf psychologischen Ideen beruht. Und eine der wichtigsten Ergebnisse der gegenwärtigen Analyse von ren wird es sein zu enthüllen, wie Konfuzius auf eine nicht-psychologische Weise mit grundlegenden Fragen umgehen konnte, die wir im Westen automatisch in psychologische Begriffe kleiden.“3





Der Schluss, den man aus den obigen Zitaten ziehen kann, ist tief greifend. Es wird deutlich, dass das Konzept eines individuellen Selbst als eines autonomen, psychischen Zentrums des Bewusstseins, dessen Gefühlsleben durch die Gesamtheit vergangener Erfahrungen eines solchen individuellen, autonomen Selbst geprägt wurde, in der konfuzianischen Philosophie, und damit einhergehend in der chinesischen Medizin, nicht vorhanden ist. Das chinesische Selbst ist ein soziales Konstrukt und das Ergebnis familiärer und sozialer Beziehungen.


Dies bedeutet, dass die moderne westliche Sicht von einem individuellen, psychischen Selbst, dessen Gefühlsleben durch unsere Kindheitserfahrungen tief gehend beeinflusst ist, in der chinesischen Medizin fehlt. Beispielsweise denkt die chinesische Medizin, dass Zorn das Qi ansteigen lässt; die korrekte Therapie besteht also darin, das Qi absteigen zu lassen. Sie taucht aber nicht in die Psyche des Betroffenen ein, um zu untersuchen, ob der Zorn vielleicht durch eine Projektion verursacht wurde, die etwa ihre Wurzeln in Geschwisterbeziehungen hat, oder ob er eine in andere Bahnen gelenkte Manifestation von Schuldgefühlen darstellt.


Hierzu noch ein Beispiel: Ich bin der Ansicht, dass Zorn häufig eine Manifestation einer Schattenprojektion ist. Wenn wir in anderen Menschen Züge entdecken, die uns wütend machen, zeigt dies häufig (wenn auch nicht immer), dass wir unseren Schatten auf eine andere Person projizieren und dass deren Eigenschaften, die uns ärgern, Eigenschaften unseres eigenen Schattens darstellen. Die chinesische Medizin hatte genau aus dem Grund keine solchen psychologischen Erkenntnisse, weil diese ein Konzept von einem innerlichen, autonomen, individuellen Selbst erfordert hätten, das die chinesische Kultur nicht aufweist.


Dies mag auch erklären, warum viele Emotionen in der Liste, die die chinesische Medizin üblicherweise präsentiert, nicht vorkommen. Beispielsweise sind Neid, Stolz oder Schuldgefühle nicht aufgeführt. Eine Erklärung für diese Auslassung ist, dass diese drei Emotionen ein Konzept von einem Selbst erfordern (wir sind stolz auf uns selbst, wir fühlen uns selbst schuldig), das sich von der chinesischen Medizin und Kultur unterscheidet.


Ich persönlich hege ein großes Interesse an der jungianischen Psychologie und versuche immer, das emotionale Leiden eines Patienten im Licht seiner Projektionen, Komplexe, der Beziehung zu seinem animus/anima und seiner Schattenprojektion zu betrachten. Solch eine Sichtweise ermöglicht es mir, einen Blickwinkel auf die Psyche und Emotionen eines Patienten einzunehmen, den die chinesische Medizin meiner Meinung nach nicht hat. Die chinesische Medizin identifiziert die Emotionen, die bei dem Leiden eines Patienten eine Rolle spielen, korrekt, aber ich habe niemals in einem (alten oder modernen) chinesischen Werk eine Bemerkung gefunden, dass dies dadurch bedingt sein könnte, dass beispielsweise die Mutter des Betroffenen kalt gewesen sei oder ihre Zuneigung nicht gezeigt habe.


Ich glaube, dass echte Heilung von emotionalem Leiden nur dann stattfinden kann, wenn das Selbst tiefgründig mit bewusster (und extrem schwieriger) Bemühung von Seiten des Patienten analysiert wird. Dies heißt selbstverständlich nicht, dass sich jeder Patient einer Psychotherapie unterziehen sollte, da psychische Probleme in verschiedenen Schweregraden auftreten und nicht alle eine intensive Psychotherapie erfordern. Darüber hinaus hat die chinesische Medizin immer eine Wirkung auf die Linderung emotionalen Leidens. Sie schafft einen Raum, in dem Heilung stattfinden kann, ob nun der Patient tief in seine Psyche eintaucht oder nicht.


Die chinesische Medizin lindert auf viele verschiedene Arten emotionales Leiden und ich bin der Auffassung, dass wir uns nicht starr an ein Schema klammern sollten. Wenn der Patient willens ist, tief in seine Psyche einzutauchen, um wirklich zur Wurzel seines Leidens vorzustoßen, stellt die chinesische Medizin eine wunderbare Ergänzung zu diesem Vorgehen dar. Ich glaube, dass sie den Verlauf der notwendigen Therapie erheblich verkürzen kann.


Eine interessante Textstelle von Xu Chunfu (1570) erörtert die Kombination von Arzneimitteltherapie, die von einem Arzt verabreicht wird, mit Beschwörungen eines Schamanen. Er schrieb, dass eine vorbestehende Qi-Schwäche eines Menschen einen Angriff eines bösen Geistes ermögliche, und trat für die Kombination von Arzneimitteltherapie und Beschwörungen ein:





„Wenn diese beiden Therapiemethoden [Arzneimitteltherapie und Beschwörung] miteinander kombiniert werden, werden Innen und Außen zu einem Ganzen geschmiedet, was zu einer sofortigen Heilung von dieser Krankheit führt. Jeder, der einen Exorzisten beauftragt und die Anwendung von Arzneien vermeidet, wird seine Krankheit nicht bekämpfen können, weil ein Prinzip fehlt, das eine Heilung hervorbringen könnte. Derjenige, der nur Arzneien einnimmt und keinen Exorzisten dazuruft, um bestehende Zweifel zu vertreiben, wird geheilt werden, aber die Linderung stellt sich nur langsam ein. Also müssen Innen und Außen zusammen behandelt werden; nur auf diesem Weg ist ein schneller Erfolg möglich.“4





Die Klassifizierung in ‚innere‘ und ‚äußere‘ Behandlungsmethoden (Arzneimittel bzw. Exorzismus) ist interessant und Xus Plädoyer für eine Kombination dieser beiden Methoden bedeutsam. Man ist versucht, ‚Exorzist‘ durch ‚Psychotherapeut‘ zu ersetzen und schlusszufolgern, dass sich Xu Chunfu für die Kombination einer physikalischen Therapieform wie der Arzneimitteltherapie mit Psychotherapie aussprach. Es ist auch interessant, den unterschiedlichen Erfolg jeder einzelnen Therapie zu betrachten: Wenn man nur zu einem Exorzisten geht, wird der Patient „seine Krankheit nicht bekämpfen können“, geht er aber zu einem Arzneimitteltherapeuten, wird er „geheilt werden“ (allerdings langsamer).


Wenn der Patient nicht bereit ist, sich einer Psychotherapie zu unterziehen, bietet die chinesische Medizin trotzdem große Hilfe, indem sie emotionales Leiden lindert. Sie schafft auch einen Raum, in dem das Qi fließt, Geist (shen) und Wanderseele (hun) stärker in ihren Aktivitäten koordiniert sind, die Körperseele (po) den Körper besser belebt und die Willenskraft (zhi) stark ist.


Ich habe noch ein weiteres Phänomen bemerkt, wenn ich Patienten mit psychisch-emotionalen Problemen behandelte. Die Therapie scheint die Patienten spontan bewusster und aufnahmefähiger für emotionale Arbeit zu machen. Die Therapie reguliert die Beziehung zwischen Geist und Wanderseele und lindert dadurch Depressionen und Angstzustände. Über die bloße Linderung emotionalen Leidens hinaus scheint die Therapie aber auch den Geist zu nähren und die Wanderseele zu regulieren, so dass das Individuum offener und aufnahmefähiger ist. Beispielsweise habe ich viele Male beobachtet, dass sich ein Patient nach einer Reihe von Therapiesitzungen wieder einer künstlerischen Betätigung widmete, die er viele Jahre vernachlässigt hatte, etwa dem Spielen eines Musikinstruments oder Malen.


Die Art und Weise, wie die chinesische Medizin Emotionen betrachtet, nämlich als Kräfte, die die richtige Bewegungsrichtung des Qi stören (‚Zorn lässt das Qi aufsteigen, Furcht lässt es absteigen‘ usw.), spiegelt meiner Meinung nach die Abwesenheit eines individuellen, psychischen Selbst in der konfuzianischen Philosophie wider. Das heißt, dass Zorn das Qi unabhängig von einem Selbst aufsteigen lässt: es ist eine objektive Kraft, die die Qi-Bewegung stört. Der kognitive Teil des Geistes spielt dabei keine Rolle. Das Aufsteigen des Qi aufgrund von Zorn erzeugt ein Bild einer Disharmonie, die zugleich körperlich (Kopfschmerzen, Schwindelgefühl) und emotional ist (Reizbarkeit, Zornesausbrüche). Dazu ist die Vorstellung von einem individuellen Selbst als Zentrum des Bewusstseins gar nicht vonnöten.


Meiner Meinung nach ist die Art und Weise, wie die chinesische Medizin Emotionen betrachtet, vom Konfuzianismus geprägt. Emotionen sind demnach körperliche und psychische Kräfte, die die Vernunft trüben und unser menschliches Wesen verdunkeln. Wie wir aufgrund der westlichen Anschauung über Emotionen wissen, sind sie aber viel mehr als nur das. Für einige Wissenschaftler stellen Emotionen eine essenzielle Grundlage dar, wie unsere Psyche funktioniert und was unserem Leben einen Sinn gibt, sowohl aus existenzieller als auch aus rein neurologischer Sicht. Wie in Kap. 14 besprochen wird, hängt die Entwicklung des höheren Cortex teilweise auch vom limbischen System ab.


Ein besonderes Merkmal dieses Buches ist der Raum, der der Beziehung zwischen Geist (shen) und Wanderseele (hun) gewidmet wird. Im Laufe jahrelanger Beschäftigung mit psychisch-emotionalen Problemen habe ich der Rolle der Wanderseele und ihrer Beziehung zum Geist eine immer größere Bedeutung beigemessen. Beispielsweise bin ich der Ansicht, dass jeder Fall von Depressionen durch eine unzureichende Bewegung der Wanderseele charakterisiert ist (und ‚manisches Verhalten‘ durch eine übermäßige Bewegung der Wanderseele).


Ich betrachte die Beziehung zwischen Geist und Wanderseele in zunehmendem Maße als Abbild der Beziehung zwischen Cortex und limbischem System (auch wenn der Geist nicht einfach mit dem Cortex und die Wanderseele nicht mit dem limbischen System gleichgesetzt werden kann). Insbesondere scheint der präfrontale Cortex der Schauplatz für das Wechselspiel zwischen Geist und Wanderseele zu sein.


Der präfrontale Cortex (der genau hinter der Stirn sitzt) ist für die exekutiven Funktionen verantwortlich, die die Vermittlung widerstreitender Gedanken, die Entscheidung zwischen Richtig und Falsch bzw. Gut und Böse, die Vorhersage zukünftiger Ereignisse sowie die Ausübung sozialer Kontrolle (wie etwa Unterdrückung emotionaler oder sexueller Triebe) umfassen. Die grundlegende Aktivität dieser Hirnregion ist offenbar die Koordinierung von Gedanken und Handlungen im Einklang mit inneren Zielen.


Diese Funktionen hängen sehr stark von der Beziehung zwischen Geist und Wanderseele und vor allem von der normalen Kontrolle und Integration ab, die vom Geist auf die Wanderseele ausgeübt werden.


Meiner Meinung nach spielt eine Störung der Beziehung zwischen Geist und Wanderseele bei modernen Erkrankungen wie Autismus (wo die Bewegung der Wanderseele unzureichend ist) oder der Aufmerksamkeitsdefizit-Hyperaktivitätsstörung (wo die Bewegung der Wanderseele übermäßig und die über die Wanderseele ausgeübte Kontrolle und Integration des Geistes unzureichend ist) eine Rolle.


Nach umfangreichen Studien über Emotionen in der westlichen Philosophie und der modernen Neurophysiologie sowie über den Einfluss des Neokonfuzianismus auf die chinesische Medizin bin ich zu dem (vielleicht streitbaren) Schluss gekommen, dass die ‚Emotionen‘, über die wir im Westen sprechen, ganz einfach nicht die Emotionen der chinesischen Medizin sind.


Wie in Kap. 14 besprochen wird, sind Emotionen einerseits das, was unserem Leben aus existenziellem, spirituellem Blickwinkel einen Sinn verleiht. Andererseits sind sie im modernen neurophysiologischen Sinne ein wesentlicher Bestandteil der kortikalen Funktionen und unserer kognitiven Fähigkeiten. Emotionen unterstützen den Denkprozess.5 Dies ist weit entfernt von der chinesischen Ansicht über Emotionen als Faktoren, die den Geist ‚trüben‘ und unser menschliches Wesen verdunkeln. Sartre und Nietzsche würden zum Beispiel behaupten, dass Emotionen unser menschliches Wesen sind.


Man könnte argumentieren, dass es die Emotionen sind und nicht der Verstand, welche uns als menschliche Wesen auszeichnen. Emotionen sind weit entfernt davon, Faktoren zusein, die zum Verlust unseres menschlichen Wesens führen (wie die Neokonfuzianer behaupten), sondern sie sind unser menschliches Wesen. Im Guten wie im Schlechten machen uns Emotionen ‚menschlich‘. Wir können nicht nur von Hass, sondern auch von tiefer Liebe, Empathie und Mitleid getrieben sein, die uns als menschliche Wesen definieren.


Ich bin zu der Schlussfolgerung gelangt, dass die ‚Emotionen‘, wie sie in der chinesischen Medizin betrachtet werden, lediglich Pathologien des Qi sind: Zorn ist ein Aufbrausen des Qi mit seinen psychischen und (vor allem) physischen Manifestationen. Es handelt sich um Pathologien des Qi, die vom Selbst abgelöst sind, weil das konfuzianische Selbst nicht das individualisierte, nach innen gerichtete, autonome Selbst der westlichen Kultur ist.


Eine weitere bedeutsame Folge der unterschiedlichen Ansichten vom Selbst in China und im Westen ist, dass der chinesischen Medizin eine Sichtweise vom Selbst als psychischem Zentrum gänzlich fehlt, welches sich von der Geburt an durch unsere Kindheitserfahrungen und unser Erwachsenenleben bildet, mit all seinem unbewussten Material, Projektionen, Komplexen und Abwehrsystemen.


Dies heißt nicht, dass die chinesische Medizin keine bedeutende Rolle bei der Deutung und Therapie tief liegender Störungen des Selbst spielen könnte; sie kann dies in der Tat. Aber diese Arbeit erfordert die angestrengten Bemühungen, Forschungen und klinischen Untersuchungen von Generationen von Therapeuten der chinesischen Medizin. Ich glaube auch, dass aufgrund der unterschiedlichen Vorstellungen vom Selbst in China und im Westen der Großteil dieser Arbeit von westlichen Therapeuten geleistet werden muss. Aber damit dieser Prozess vollzogen werden kann, müssen wir uns des konfuzianischen Einflusses auf die chinesische Medizin bewusst sein, das herausziehen, was auf uns zutrifft, das ausklammern, was nicht passend ist, und eine unrealistische Sichtweise auf die chinesische Medizin ablegen.


Unter ‚unrealistischer Sichtweise auf die chinesische Medizin‘ verstehe ich drei Dinge. Erstens wäre eine etwas nebulöse Sicht vom Qi als der Basis aller Pathologie und Therapie zu nennen. Jede psychisch-emotionale Disharmonie kann als Disharmonie des Qi diagnostiziert und therapiert werden. Dies heißt aber nicht, dass alles geheilt werden kann.


Zweitens müssen wir in dem Prozess der Anpassung der chinesischen Medizin an den Westen, an westliche Patienten und an unser westliches Konzept vom Selbst den Wurzeln der chinesischen Medizin treu bleiben und es vermeiden, ihr Kräfte zuzuschreiben, die sie (meiner Meinung nach) nicht hat.


Drittens ist es, wenn wir den Wurzeln der chinesischen Medizin treu bleiben wollen, gleichermaßen bedeutsam, dass wir den Einfluss des Konfuzianismus auf die chinesische Medizin durchschauen und Ansichten ablegen, die nicht auf westliche Patienten und auf ein westliches Konzept vom Selbst zutreffen. Ich halte dies für sehr wichtig. Wenn wir an der ‚romantischen‘ Sicht der chinesischen Medizin festhalten und alles, was wir in den Klassikern lesen, für bare Münze nehmen, ohne deren konfuzianische Fassade zu sehen, werden wir die Aufgabe niemals lösen, die chinesische Medizin an die westliche Welt anzupassen.


Solch eine Arbeit wurde bereits von vielen unserer Kollegen geleistet. Obwohl die Ideen oftmals auseinandergehen, können wir gemeinsam eine chinesische Medizin entwickeln, die wirklich im Westen integriert ist und die die emotionalen, psychischen und spirituellen Belange von westlichen Patienten anspricht.


Wie in meinen früheren Werken übersetze ich im Gegensatz zu allen anderen englischsprachigen Autoren shen (des Herzens) mit ‚Geist‘ (mind) statt mit ‚Seele‘ (spirit) und behalte den Begriff ‚Seele‘ (spirit) für die Gesamtheit der 5 psychisch-spirituellen Aspekte, nämlich Geist, Wanderseele, Körperseele, Intellekt und Willenskraft vor [zur Übersetzung dieser Begriffe ins Deutsche siehe ‚Anmerkungen zur deutschen Übersetzung‘. Die Gründe für diese Vorgehensweise werden in Kap. 1 und 2 erörtert. Man beachte, dass ich nicht behaupte, dass das Wort ‚shen‘ nicht ‚Seele‘ bedeuten kann; selbstverständlich kann es dies. Was ich sage, ist, dass auf der Grundlage der Funktionen des shen des Herzens ‚Geist‘ eine bessere Übersetzung des Begriffs ist; ‚Seele‘ nenne ich die Gesamtheit der 5 shen. Das Problem ist nicht nur semantischer Natur. Wenn wir das shen des Herzens mit ‚Seele‘ übersetzen, übersehen wir die Rolle von Wanderseele, Körperseele und Willenskraft bei psychischen, emotionalen und spirituellen Problemen.


Aus jungianischer Perspektive betrachtet können wir sagen, dass das shen des Herzens das Ego ist, die Gesamtheit der 5 shen (besonders Geist und Wanderseele zusammen) hingegen das Selbst.


Interessanterweise ist bei einer psychischen Erkrankung das shen des Herzens blockiert, aber was blockiert ist, ist der Geist, nicht die Seele. Wir können dies klar im Leben vieler großer Künstler sehen, deren shen des Herzens blockiert war, aber deren Seele sich aufschwang, um Meisterwerke mit universellem, spirituellem Wert zu schaffen.


In diesem Buch beschränke ich mich bei den behandelten Krankheitsbildern bewusst auf die wenigen, die für die überwältigende Mehrheit psychisch-emotionaler Probleme stehen, denen wir in der Praxis begegnen, nämlich Depressionen, Angstzustände und Schlafstörungen. Ich habe noch einige andere mit aufgenommen, namentlich die bipolare Störung sowie die Aufmerksamkeitsdefizit-Hyperaktivitätsstörung.


Wie in meinem letzten Buch, der zweiten Auflage der ‚Praxis der chinesischen Medizin‘, gebe ich sowohl westliche als auch chinesische klinische Studien wieder, um dem Leser eine allgemeine Vorstellung von der klinischen Anwendung von Akupunktur und Arzneimitteln zu vermitteln (Plus im Web). In jedem Kapitel wird in dem Abschnitt ‚Moderne chinesische Literatur‘ über einige klinische Studien berichtet, die in China durchgeführt wurden. Die meisten dieser Studien folgten einem Standard, der nicht akzeptabel ist. Trotzdem werden sie wiedergegeben, um das von heutigen chinesischen Ärzten verwendete Therapieprinzip aufzuzeigen.


Sowohl westliche als auch chinesische klinische Studien weisen Schwachstellen auf. Chinesische Studien haben oftmals einschlechtes Design mit einem Standard, der im Westen nicht akzeptabel ist. Andererseits haben viele westliche Studien zwar ein gutes Design, dafür aber andere Mängel, die häufig mit der Wahl der Therapie (Akupunktur oder Arzneimittelrezepturen) zu tun haben. Ein Beispiel für eine westliche Studie mit einem aus Sicht der chinesischen Medizin schlechten Design ist diejenige über die Anwendung chinesischer Arzneimittelmedizin bei der Therapie von bipolarer Störung (Kap. 19, Plus im Web). Hier wurde die Rezeptur Xiaoyao san Umherstreifen-Pulver ausgewählt, eine sehr merkwürdige Wahl bei der Therapie von bipolarer Störung.


Ein weiteres Beispiel für ein schlechtes Design ist eine klinische Studie über Depressionen nach einem Schlaganfall, bei der nur 5 Punkte (Pe 6 neiguan, Du 26 renzhong, Du 20 baihui, yintang und Mi 6 sanyinjiao) verwendet wurden, und zwar die gleichen Punkte bei jedem Patienten. Darüber hinaus wurden die Punkte auf der ‚betroffenen‘ Seite genadelt. Dies ist ein sehr merkwürdiges Vorgehen, da nicht klar ist, warum die Punkte nur auf der betroffenen Seite genadelt werden sollen, wenn man doch Depressionen und nicht die aus dem Schlaganfall resultierende Paralyse behandelt (Kap. 16, Plus im Web).


Wie in meinen früheren Büchern gebe ich chinesische Arzneimittelrezepturen so wieder, wie sie in China aufgestellt wurden. Dies bedeutet, dass viele Rezepturen tierische oder mineralische Produkte enthalten. Da die Gesetzgebung bei der Arzneimittelmedizin von Land zu Land unterschiedlich ist, wird dem Leser dringend empfohlen, sich mit den Gesetzen seines Landes vertraut zu machen. Einige der verwendeten Substanzen sind aus Gründen des Tier- oder Pflanzenartenschutzes verboten, andere aufgrund von Tierquälerei. Ich gebe die Rezepturen so wieder, wie sie in chinesischen Büchern stehen, so dass der Leser geeignete Substitutionen der nicht akzeptablen Zutaten vornehmen kann. Aus diesem Grund listet Anhang 2 empfohlene Substitutionen für mineralische und tierische Substanzen auf.


In Anhang 4 werden einige der im Buch aufgelisteten Therapieprinzipien erläutert, wenn diese sich nicht aus sich selbst heraus verstehen, beispielsweise der Unterschied zwischen ‚die Wanderseele verwurzeln‘ und ‚die Wanderseele beruhigen‘.


Schließlich sei dem Leser dringend empfohlen, den ‚Epilog‘ zu lesen, der dieses Buch beschließt. Darin beschreibe ich die Fragen, mit denen ich über viele Jahre bei der Behandlung von Patienten mit emotionalen Störungen gerungen habe, und schlage meine eigenen Gedanken über die Integration der chinesischen Medizin in die westliche Praxis vor.


Meine Studien über Emotionen in der westlichen Philosophie und der modernen Neurophysiologie haben mich zu der Erkenntnis geführt, dass Emotionen viel mehr sind als nur die von der chinesischen Medizin betrachteten Krankheitsursachen. Sie sind weit entfernt davon, unser menschliches Wesen zu verdunkeln, wie uns dies die Neokonfuzianer weismachen wollen, sondern definieren unser menschliches Wesen und verleihen unserem Leben einen Sinn. Gemeinsam müssen wir eine chinesische Medizin entwickeln, die auf einem westlichen (statt konfuzianischen) Konzept vom Selbst und auf einer Sicht von den Emotionen beruht, in der sie nicht nur als Krankheitsursachen betrachtet werden, sondern als psychische Faktoren, die uns als menschliche Wesen definieren.




Giovanni Maciocia





Santa Barbara, April 2008








Danksagung


Meine erste Chinareise, bei der ich im Jahr 1980 meinen ersten Akupunkturkurs an der Nanjing University of Traditional Chinese Medicine besuchte, war ein wichtiger Meilenstein in meiner beruflichen Entwicklung. Mein erster Lehrer dort war Dr. Su Xinming, der eine bedeutende Rolle bei der Entwicklung meiner Akupunkturfähigkeiten spielte. Ich bin ihm für die geduldige Art und Weise, in der er mir sein Können vermittelte, zu großem Dank verpflichtet.


Ich bin Herrn Dr. Zhou Zhongying von der Nanjing University of Chinese Medicine sehr dankbar, dass er sein Wissen und seine Fertigkeiten in den Bereichen Diagnose und Arzneimittelmedizin an mich weitergab. Auch vielen anderen Lehrern und Ärzten von der Nanjing University of Traditional Chinese Medicine schulde ich großen Dank.


Ich danke Fi Lyburn für ihre außerordentliche Akribie bei der Überprüfung des Manuskripts hinsichtlich seiner Konsistenz und für ihre allgemeine Hilfe bei dessen Bearbeitung. Vor dem Hintergrund seiner bedeutenden Lehr- und Klinikerfahrung unterstützte Peter Valaskatgis sehr mit seinem ständigen Feedback und äußerst wertvollen Vorschlägen, die dieses Buch bereicherten.


Ich danke Suzanne Turner für ihre Unterstützung bei der Recherche und Bearbeitung. Dr. J. D. Van Buren war vor 35 Jahren mein allererster Lehrer; von ihm lernte ich die Wichtigkeit der Diagnose, besonders der Pulsdiagnose. Ich schulde ihm, als meiner ersten Inspirationsquelle in der chinesischen Medizin, großen Dank.


Schließlich möchte ich mich bei Karen Morley, Kerry McGechie und Mary Law vom Elsevier-Verlag für ihre Professionalität und Unterstützung bedanken.




Giovanni Maciocia





Santa Barbara, 2009








Note on the Translation of Chinese Medical Terms


Die folgenden ‚Anmerkungen zur Übersetzung von Begriffen der chinesischen Medizin‘ des Autors wurden im englischen Original belassen, weil die darin dokumentierte Auseinandersetzung mit den chinesischen Termini sich auf deren Übertragung in die englische Sprache bezieht. Anmerkungen zur deutschen Übersetzung finden sich im Anschluss daran.


The terminology used in this book generally follows that used in the second edition of Foundations of Chinese Medicine, Obstetrics and Gynaecology in Chinese Medicine and Diagnosis in Chinese Medicine and the second edition of the Practice of Chinese Medicine. As in those books, I have opted for translating all Chinese medical terms with the exception of Yin, Yang, Qi and cun (a unit of measurement).


I have also continued using initial capitals for the terms that are specific to Chinese medicine. For example, “Blood” indicates one of the vital substances of Chinese medicine, whereas ‚blood‘ denotes the liquid flowing in the blood vessels (e. g. ‚In Blood deficiency, the menstrual blood may be pale.‘). I use initial capitals also for all pulse qualities and for pathological colours and shapes of the tongue body.


This system has served readers of my previous books well. As most teachers (including myself) use Chinese terms when lecturing (e. g. Yuan Qi rather than Original Qi), I have given each term in Pinyin whenever it is introduced for the first time. One change I have introduced in this book (as in the second edition of Foundations of Chinese Medicine and Practice of Chinese Medicine) is to use the Pinyin terms more often throughout the text and at least once in each chapter when the Chinese term is first introduced. I have done this to reduce the frequency with which the reader may need to consult the glossary.


I made the choice of translating all Chinese terms (with the exceptions indicated above) mostly for reasons of style: I believe that a well-written English text reads better than one peppered with Chinese terms in Pinyin. Leaving Chinese terms in Pinyin is probably the easiest option, but this is not ideal also because a single Pinyin word can often have more than one meaning; for example, jing can mean “channels”, “periods”, “Essence” or “shock”, while shen can mean “Kidneys”, “Mind” or “Spirit”.


I am conscious of the fact that there is no such thing as a “right” translation of a Chinese medicine term, and my terminology is not proposed in this spirit; in fact, Chinese medicine terms are essentially impossible to translate. The greatest difficulty in translating Chinese terms is probably that a term has many facets and different meanings in different contexts, thus it would be impossible for one translation to be “right” in every situation and every context. For example, the term Jue (厥) has many different meanings; a translation can illustrate only one aspect of a multifaceted term. In fact, Jue can mean a state of collapse with unconsciousness, coldness of hands and feet, or a critical situation of retention of urine. In other contexts, it has other meanings, for example Jue qi (厥气), a condition of chaotic Qi; Jue Xin Tong (厥心痛), a condition of violent chest pain with cold hands; and Jue Yin Zheng (厥阴证), the Terminal Yin pattern within the Six Stage identification of patterns characterized by Heat above and Cold below.


Many sinologists concur that Chinese philosophical terms are essentially impossible to translate and that, the moment we translate them, we distort them with a worldview that is not Chinese. Ames is particularly clear about the intrinsic distortion of Chinese concepts when they are translated. He gives examples of Chinese terms that are distorted when translated, such as Tian 天 (“Heaven”), You-Wu 有无 (“Being” and “Non-being”), Dao 道 (“Way”), Xing 性 (“human nature”), Ren 仁 (“benevolence”), Li 理 (“Principle”), and Qi 气 (“primal substance”).1


Ames is particularly forceful in rejecting a single, one to one translation of a Chinese term into a Western one in the introduction of his book Focusing the Familiar (a translation of the Confucian text Zhong Yong).2 Ames says:3





Our Western languages are substance-oriented and are therefore most relevant to the descriptions of a world defined by discreteness, objectivity and permanence. Such languages are ill disposed to describe and interpret a world, such as that of the Chinese, that is primarily characterized by continuity, process and becoming.





Ames then gives some examples of what he considers to be serious mistranslations of Chinese philosophical terms. The important thing is that these are not “mistranslations” because the terms are “wrong” but because of the intrinsic difference between Chinese and Western thinking and therefore the inherent inability of Western terms to convey Chinese philosophical ideas. Ames says:4





For example, You [image: image] and Wu [image: image] have often been uncritically rendered as “Being” and “Non-being”. Influential translators, until quite recently, have rendered wu xing [image: image] as “Five Elements”. Xing [image: image] is still most often translated as “nature”. All these translations promote the fixed and univocal characterizations of objects or essences emergent from a language rooted in a substantialist perspective [our Western languages].





Ames stresses that the use of a “substances language” (i. e. a Western language) to translate Chinese insights into a world of process and change has led to seriously inappropriate interpretations of the Chinese sensibility. Ames asserts that it is the very difference between Chinese and Western philosophy that makes translation of Chinese terms virtually impossible. He says:5





In the classical traditions of the West, being takes precedence over becoming and thus becoming is ultimately unreal. Whatever becomes is realized by achieving its end – that is, coming into being. In the Chinese world, becoming takes precedence over being. ‘Being‘ is interpreted as a transitory state marked by further transition.





Ames then says:6





The Chinese world is a phenomenal world of continuity, becoming and change. In such a world there is no final discreteness. Things cannot be understood as objects. Without this notion of objectivity, there can only be the flux of passing circumstances in which things dissolve into the flux and flow. A processive language precludes the assumption that objects serve as references of linguistic expressions. The precise referential language of denotation and description is to be replaced by a language of “deference” in which meanings both allude to and defer to one another in a shifting field of significance. A referential language [Western language] characterizes an event, object, or state of affairs through an act of naming meant to indicate a particular thing. On the other hand, the language of deference [Chinese] does not employ proper names simply as indicators of particular individuals or things, but invokes hints, suggestions, or allusions to indicate foci in a field of meanings.





As an example of this intrinsic impossibility of translating a Chinese philosophical term into a Western language, Ames then cites Steve Owen's reluctance in translating shi 诗 as “poem”. Owen says:7





If we translate “shi” as “poem”, it is merely for the sake of convenience. “Shi” is not a “poem”: “shi” is not a thing made in the same way one makes a bed, a painting or a shoe. A “shi” can be worked on, polished and crafted; but that has nothing to do with what a “shi” fundamentally ‘is‘ … “Shi” is not the “object” of its writer: it is the writer, the outside of an inside.





Ames gives various translations of Li (a Confucian concept) as an example of how a multiplicity of terms may apply to a single Chinese term and how none of them is “wrong”. He says that Li has been variously translated as “ritual”, “rites”, “customs”, “etiquette”, “propriety”, “morals”, “rules of proper behavior” and “worship”. Ames says:8





Properly contextualized, each of these English terms can render Li on occasion. In classical Chinese, however, the character carries all of these meanings on every occasion of its use.





This confirms clearly how, by the very translation, we limit a Chinese term that is rich with multiple meanings to a single meaning in Chinese.


Ames says that in classical Chinese philosophical texts, allusive and connotatively rich language is more highly prized than clarity, precision and argumentative rigor. This rather dramatic contrast between Chinese and Western languages with respect to the issue of clarity presents the translator of Chinese philosophical texts with a peculiar burden.


For the Chinese, the opposite of clarity is not confusion but something like vagueness. Vague ideas are really determinable in the sense that a variety of meanings are associated with them. Each Chinese term constitutes a field of meanings that may be focused by any of a number of its meanings. Ames says that in the translation of Chinese texts we must avoid what Whitehead called “the Fallacy of the Perfect Dictionary”. By this, he means the assumption that there exists a complete semantic repository of terms of which we may adequately characterize the variety and depth of our experience and that, ideally, one may seek a one to one correspondence between word and meaning.


With this “fallacy” in mind, Ames and Hall say:9





We challenge the wisdom and accuracy of proposing “one-to-one” equivalencies in translating terms from one language to another. We introduce the notion of “linguistic clustering” as an alternative strategy to “literal translation” that allows us to put the semantic value of a term first by parsing [describe grammatically] its range of meaning according to context, with the assumption that a range of meaning with a different configuration of emphasis is present on each appearance of the term.





These ideas could not be more apt to illustrate the problems in translating Chinese medicine terms. Of course we must strive for precision and consistency, but to think that there is a one to one, “right” correspondence between a Chinese medicine idea and a Western term is a misunderstanding of the very essence of Chinese medicine.


For example, to say that the only “right” translation of Chong Mai is “Thoroughfare Vessel” makes us fall into the trap of what Whitehead calls the “Fallacy of the Perfect Dictionary”. Of course, Chong Mai can be translated as “Thoroughfare Vessel”, but that is only one of its meanings and it is absolutely impossible for a single Western term to convey the richness of ideas behind the word Chong Mai (which I translate as “Penetrating Vessel”); to think that we can reduce a rich Chinese medicine idea to a single, one to one term in a Western language reveals, in my opinion, a misunderstanding of the very essence of Chinese medicine.


Ames makes this point very forcefully. He says:10





The Fallacy of the Perfect Dictionary is largely a consequence of our analytical bias towards univocity. We would suggest that this bias does not serve us well when approaching Chinese texts. Not only is there the continued possibility of novel experiences requiring appeal to novel terminologies, but also there is seldom, if ever, a simple, one-to-one translation of Chinese terms into Western languages. The allusiveness of the classical Chinese language is hardly conducive to univocal translations. We would contend that, in translating Chinese texts into Western languages, it is most unproductive to seek a single equivalent for a Chinese character. In fact, rather than trying to avoid ambiguity by a dogged use of formally stipulated terms, the translator might have to concede that characters often require a cluster of words to do justice to their range of meanings – all of which are suggested in any given rendering of the character. In fact, any attempt to employ univocal translations of Chinese terms justified by appeal to the criteria of clarity or univocity often reduces philosophical insight to nonsense and poetry to doggerel. Such an approach to translation serves only to numb Western readers to the provocative significance harboured within the richly vague and allusive language of the Chinese texts.





As an example of the multiplicity of meanings of a Chinese term and therefore of the fact that it is perfectly legitimate to translate a single Chinese idea into more than one term according to different contexts, Ames says that he translates the term zhong (“centre” or “central”) in the title of the Confucian text sometimes as “focus”, sometimes as “focusing” and other times as “equilibrium”. Other times, he even translates it as “centre” or “impartiality”. He says strongly:11





The Chinese language is not logocentric. Words do not name essences. Rather, they indicate always-transitory processes and events. It is important therefore to stress the gerundative character of the language. The language of process is vague, allusive and suggestive.





Rosemont makes the same point with regard to the translation of Li (rituals). He says Li could be translated as “customs”, “mores”, “propriety”, “etiquette”, “rites”, “rituals”, “rules of proper behavior”, and “worship”. He says:12





If we can agree that, appropriately contextualized, each of these English terms can translate Li on occasion, we should conclude that the Chinese graph must have all of these meanings on every occasion of its use, and that selecting only one of them can lead only to the result that something is lost in translation.





According to Ames, in the field of philosophy, two terms particularly stand out as being influenced by a Western thinking when translated, i. e. Tian (“Heaven”) and Ren (“benevolence”). Ames says:13





When we translate Tian as “Heaven”, like it or not, we invoke in the Western reader a notion of transcendent creator Deity, along with the language of soul, sin and afterlife … When we translate Ren as “benevolence”, we psychologize and make altruistic a term which originally had a radically different range of sociological connotations. Being altruistic for example, implies being selfless in the service of others. But this “self-sacrifice” implicitly entails a notion of “self” which exists independently of others and that can be surrendered – a notion of self which we believe is alien to the world of the Analects [of Confucius]: indeed, such a reading [of the term ren] transforms what is fundamentally a strategy for self-realization into one of self-abnegation.





With regard to Chinese medicine, the term Xue 血 (“Blood”) is a good example of the above-mentioned problem reported by Ames. When we translate the word Xue as “Blood”, we immediately alter its essential character and give it a Western medical connotation; in fact, in Chinese medicine, Xue is itself actually a form of Qi and one that is closely bound with Nutritive Qi (Ying Qi). Indeed, the term mai 脉 appearing in the Yellow Emperor's Classic of Internal Medicine is often ambiguous, as it sometimes clearly refers to the acupuncture channels and other times to the blood vessels.


After highlighting the problems in translating Chinese terms, Ames confirms that a single Chinese term may have different meaning in different contexts. For example, the term shen神 in some cases means “human spirituality”, in others it means “divinity”.14 As he considers only the philosophical meanings of the word shen, we could actually add many others in the context of Chinese medicine, for example “mind”, “spirit” and “lustre” (in the context of diagnosis).


Graham says:15





Every Western sinologist knows that there is no exact equivalent in his own language for such a word as ren[image: image] or de[image: image], and that as long as he thinks of it as synonymous with “benevolence” or “virtue” he will impose Western preconceptions on the thought he is studying.





Ames then surveys the options that are presented to a translator and seems to favour simply transliterating the Chinese terms and leaves them untranslated. He says:16





To some, this approach may appear to be simply the laziest way out of a difficult problem. But “ritual” has a narrowly circumscribed set of meanings in English, and Li an importantly different and less circumscribed set. Just as no Indological scholar would look for an English equivalent for “karma”, “dharma” and so on, perhaps it is time to do the same for classical Chinese, the homonymity of the language notwithstanding.





Hall confirms that a single Chinese term may have a plurality of meanings. He says:17





The Chinese have traditionally affirmed as the ground of their intellectual and institutional harmony the recognition of the co-presence of a plurality of significances with which any given term might easily resonate.





Finally, another sinologist, Yung Sik Kim, discusses the difficulty presented by the plurality of meanings of a single Chinese term. He says:18





I have adopted the policy of sticking to one English translation for a particular Chinese word whenever possible … Of course, exceptions cannot be avoided altogether. I have had to resort to different translations for such characters as “xin” [image: image] which means both “heart” and “mind”; “tian” [image: image] both “heaven” and “sky”.





In another passage, Yung Sik Kim affirms that transliteration of a Chinese term with a plurality of meanings is the only alternative:19





The term “li” [image: image] is difficult to define. It is difficult even to translate because there is no single word in Western languages that covers all facets of what “li” meant to the traditional Chinese mind. The existence of many translations for the term, which often leaves transliteration as the only viable option, bespeaks the difficulty.





Although a diversity of translation of Chinese terms may present its problems, these are easily overcome if an author explains the translation in a glossary and, most importantly, explains the meaning of a given Chinese term in its context (in our case, Chinese medicine).


In my books, I have chosen to translate all Chinese medicine terms rather than using Pinyin purely for reasons of style as a sentence written half in English and half in Pinyin is often awkward. Moreover, if we use Pinyin terms in writing, it could be argued that we should be consistent and use Pinyin terms for all Chinese medicine terms, and this would not make for very clear reading. Consider the following sentence: “To treat Pi-Yang Xu, we adopt the zhi fa of bu pi and wen Yang” (“To treat Spleen-Yang deficiency, we adopt the treatment principle of tonifying the Spleen and warming Yang”).


Moreover, the problem arises only in the written form as, in my experience, most lecturers in colleges throughout the Western world normally prefer using Pinyin terms rather than their counterparts in English (or any other Western languages). Thus a lecturer will refer to Kidney-Jing rather than Kidney-Essence. Indeed, when I myself lecture, I generally use the Pinyin terms rather than their English translation. Again, most lecturers use a pragmatic approach, translating some terms into English (such as “treatment principle” instead of zhi fa) and leaving others in Pinyin such as Yuan Qi or Chong Mai.


When I lecture, I always try to give the participants an idea of the meaning of a particular Chinese character and its significance and application in Chinese medicine. Indeed, the use of Pinyin when lecturing renders Chinese medicine truly international, as I can lecture in the Czech Republic and mention Jing, Yang Qiao Mai, Wei Qi, etc. knowing that I will be understood by everyone. A diversity of translation of Chinese terms may even have a positive aspect, as each author may highlight a particular facet of a Chinese term so that diversity actually enriches our understanding of Chinese medicine. If someone translates Zong Qi 宗气 as “Initial Qi”, for example, we learn something about that author's view and understanding of Zong Qi; the translation cannot be branded as “wrong” (I translate this term as “Gathering Qi”). Another example: if someone translates yang qiao mai as “Yang Motility Vessel”, the translation captures one aspect of this vessel's nature; again, this could not be defined as wrong (I translate the name of this vessel as “Yang Stepping Vessel”).


Trying to impose a standard, “right” translation of Chinese medicine terms may lead to suppression of healthy debate; I therefore hope that readers will continue to benefit from the diversity of translation of Chinese medical terms and draw inspiration from the rich heritage of Chinese medicine that it represents.


I firmly believe that the future lies not in trying to establish a rigid, embalmed, fossilized, “right” terminology based on single, one to one translations of Chinese ideas. Indeed, I believe that this is a potentially dangerous trend, as it would, in my opinion, lead students and practitioners away from the richness of Chinese language and richness of meanings of Chinese medicine ideas. The adoption of a standardized, “approved” terminology of Chinese medical terms may indeed, in time, divorce students and practitioners from the essence of Chinese medicine. If an “official”, standardized translation of Chinese terms took hold, then students would be less inclined to study the Chinese terms to explore their meaning.


Ames and Hall make the same point:20





Such translations have been “legitimized” by their gradual insinuation into the standard Chinese-English dictionaries and glossaries. By encouraging the uncritical assumption in those who consult these reference works that this formula of translations provides the student with a “literal” rendering of the terms, these lexicons have become complicit in an entrenched cultural equivocation that we strive to avoid.





They then further make the point that using a one-to-one translation of Chinese terms ignores the cultural background from which they came:21





Our argument is that it is in fact these formulaic usages that are radical interpretations. To our mind, to consciously or unconsciously transplant a text from its own historical and intellectual soil and replant it in one that has a decidedly different philosophical landscape is to take liberties with the text and is radical in the sense it tampers with its very roots.





As I said above, an “official”, standardized translation of Chinese terms may make students and practitioners less inclined to study the Chinese terms to explore their meaning with their own interpretation. Ames and Hall say:22





Our goal is not to replace one inadequate formula with another. Our translations are intended as no more than suggestive “placeholders” that refer readers back to this glossary to negotiate their own meaning, and, we hope, to appropriate the Chinese terms for themselves.





Moreover, imposing an “approved” terminology in English betrays an Anglocentric worldview; to be consistent, we should then have an “approved” terminology in every major language of the world. It seems to me much better to try to understand the spirit and the essence of Chinese medicine by studying its characters and their clinical significance and using Pinyin transliteration whenever appropriate.


Trying to fossilize Chinese medicine terms into an imposed terminology goes against the very essence of the Chinese language which, as Ames says, is not logocentric and in which words do not name essences; rather, they indicate always-transitory processes and events. The language of process is vague, allusive and suggestive.


Because Chinese language is a language of process, the question arises also whether practising Chinese medicine actually helps the understanding of Chinese medical terminology; in my opinion, in many cases it does. For example, I feel that clinical experience helps us to understand the nature of the Chong Mai (Penetrating Vessel) and therefore helps us to understand the term Chong in a “knowing practice” way (as Farquhar defines it)23 rather than a theoretical way.


Of course, a translator of Chinese books should strive for precision and consistency, but we must accept that there is a rich multiplicity of meanings for any given idea of Chinese medicine. The Chong Mai is a good example of this multiplicity, as the term chong could be translated as “throroughfare”, “strategic crossroads”, “to penetrate”, “to rush”, “to rush upwards”, “to charge”, “activity”, “movement” and “free passage”. Which of these translations is “correct”? They are all correct, as they all convey an idea of the nature and function of the Chong Mai.


I therefore think that the future of teaching Chinese medicine lies not in trying to impose the straightjacket of a rigid terminology of the rich ideas of Chinese medicine, but in teaching students more and more Chinese characters explaining the richness of meanings associated with them in the context of Chinese medicine. I myself would not like my own terminology to be “adopted” as the “correct” or “official” one: I would rather see colleges teaching more and more Chinese to their students by illustrating the rich meanings of Chinese medicine terms. As mentioned above, my main motive for translating all terms is purely for reasons of style in an English-language textbook; when I lecture I generally use Pinyin terms but, most of all, I show the students the Chinese characters and try to convey their meaning in the context of Chinese medicine.


Finally, I would like to explain my continued translation of Wu Xing as “Five Elements”. The term “Five Elements” has been used by most Western practitioners of Chinese medicine for a long time (also in French and other European languages). Some authors consider this to be a misunderstanding of the meaning of the Chinese term Wu Xing perpetuated over the years. Wu means “five” and Xing means “movement”, “process”, “to go”, “conduct” or “behaviour”. Most authors therefore think that the word Xing cannot indicate “element” as a basic constituent of Nature, as was supposedly intended in ancient Greek philosophy.


This is, in my opinion, only partly true, because the elements, as they were conceived by various Greek philosophers over the centuries, were not always considered “basic constituents” of Nature or “passive motionless fundamental substances”.24 Some Greek philosophers conceived the elements as dynamic qualities of Nature in a way similar to Chinese philosophy.


For example, Aristotle gave a definite dynamic interpretation to the four elements and called them “primary form” (prota somata). He said:25





Earth and Fire are opposites also due to the opposition of the respective qualities with which they are revealed to our senses: Fire is hot, Earth is cold. Besides the fundamental opposition of hot and cold, there is another one, i. e. that of dry and wet: hence the four possible combinations of hot-dry [Fire], hot-wet [Air], cold-dry [Earth] and cold-wet [Water] … the elements can mix with each other and can even transform into one another … thus Earth, which is cold and dry, can generate Water if wetness replaces dryness.





To Aristotle, therefore, the four elements became the four basic qualities of natural phenomena, classified as combinations of four qualities: hot, cold, dry and wet. As is apparent from the above statement, the Aristotelian elements could even transform into one another and generate each other.


This interpretation is very similar to the Chinese one, in which the elements are qualities of Nature. Furthermore, it is interesting to note the similarity with the Chinese theory of Yin-Yang: the four Aristotelian elements derive from the interaction of the basic Yin-Yang qualities of cold-hot and dry-wet.


Thus it is not entirely true to say that the Greek elements were conceived only as the basic constituents of matter, the “building blocks” of Nature, which would make the use of the word “element” wrong to indicate xing. Furthermore, the word “elements” does not necessarily imply that; it does so only in its modern chemical interpretation.


In conclusion, for the above reasons I have kept the word “element” as a translation of the Chinese word xing. According to Wang, the term “Five Elements” could be translated in a number of ways, for example “agents”, “entities”, “goings”, “conduct”, “doings”, “forces”, “activities” and “stages of change”.26


Recently, the term “Five Phases” is gaining acceptance, but some sinologists disagree with this translation and propose returning to “Five Elements”, Friedrich and Lackner, for example, suggest restoring the term “elements”.20 Graham uses the term “Five Processes”.28 I would probably agree that “processes” is the best translation of Wu Xing. In fact, the book Shang Shu, written during the Western Zhou dynasty (1000 to 771 bc) said:29





The Five Elements are Water, Fire, Wood, Metal and Earth. Water moistens downwards; Fire flares upwards; Wood can be bent and straightened; Metal can be moulded and can harden; Earth allows sowing, growing and reaping.





Some sinologists (e. g. Needham and Fung Yu Lan) still use the term “element”. Fung Yu Lan suggests that a possible translation of wu xing could be “Five Activities” or “Five Agents”.30 Although the term “five phases” has gained some acceptance as a translation of “wu xing”, I find this term restrictive, because it clearly refers to only one aspect of the Five Elements, i. e. phases of a (seasonal) cycle.


A glossary with Pinyin terms, Chinese characters and English translation appears at the end of the book. I have included both a Pinyin–English and an English–Pinyin glossary.
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Anmerkungen zur deutschen Übersetzung








„Wenn der Geist friedlich ist, ist das Herz in Harmonie; wenn das Herz in Harmonie ist, ist der Körper ganz; wenn der Geist gereizt wird, schwankt das Herz, und wenn das Herz schwankt, wird der Geist verletzt; wenn man daher den physischen Körper heilen möchte, muss man zuerst den Geist regulieren.“


Meister Liu, 6. Jahrhundert n. Chr.1





Der zentralen Rolle des Geistes (shen) für die Gesundheit des Menschen und der untrennbaren Einheit von Psyche und Körper, wie sie in dem obigen Zitat zum Ausdruck kommen, ist Giovanni Maciocias vorliegendes Werk ‚Die Psyche in der chinesischen Medizin‘ gewidmet. Das chinesische Wort shen 神 bezeichnet laut Maciocia jedoch nicht nur den Geist, der im Herzen beheimatet ist, sondern auch die Gesamtheit aller fünf psychisch-spirituellen Aspekte, die sich aus der Körperseele po, der Wanderseele hun, dem Intellekt yi, der Willenskraft zhi und eben dem Geist des Herzens shen zusammensetzen. Zur Abgrenzung zwischen shen des Herzens und shen als Gesamtheit der fünf psychisch-spirituellen Aspekte wählte Maciocia die englischen Begriffe ‚mind‘ und ‚spirit‘.


Im Deutschen stehen wir vor der Schwierigkeit, dass sowohl ‚mind‘ als auch ‚spirit‘ mit Geist übersetzt werden können,2 wobei ‚mind‘ eher den Geist im intellektuellen, kognitiven Sinne meint, ‚spirit‘ hingegen auch eine spirituelle, metaphysische Bedeutungskomponente umfasst. Um diesen Bedeutungsschattierungen Rechnung zu tragen, habe ich – wie auch in den Übersetzungen früherer Werke Maciocias – als Übersetzung für ‚mind‘ und ‚spirit‘ die Begriffe Geist und Seele gewählt (wobei Seele hier nicht im religiösen oder gar christlichen Sinne verstanden werden sollte). ‚Geist‘ als Übersetzung von ‚mind‘ (shen des Herzens) hat sich in der deutschen TCM-Fachliteratur bereits fest etabliert, was auch daran liegt, dass andere mögliche Übersetzungen von ‚mind‘ wie ‚Verstand‘ oder ‚Gemüt‘ im Kontext der chinesischen Medizin keine überzeugenden Alternativen darstellen. Den Begriff ‚spirit‘ durch ‚Psyche‘ zu übersetzen, schied ebenfalls aus, da Maciocia ‚spirit‘ und ‚psyche‘ voneinander abgegrenzt wissen will, indem er ‚Psyche‘ ein breiteres Bedeutungsspektrum zuweist (vgl. S. 5).


Durch die Übersetzung von ‚spirit‘ mit Seele kommt es jedoch in Kap. 1 zu einer kurzfristigen Überschneidung mit dem englischen ‚soul‘, das ebenfalls Seele bedeutet. Um Missverständnisse zu vermeiden, habe ich in diesem Kapitel das jeweilige englische Wort (spirit, mind oder soul) in Klammern ergänzt und mein Vorgehen in einer Fußnote erläutert (vgl. S. 4).


Auf einige weitere Termini, deren Übertragung aus dem Englischen mir erläuterungsbedürftig erscheint, möchte ich ebenfalls noch kurz eingehen:




1. Der chinesische Begriff xu (bei Maciocia durch ‚deficiency‘ wiedergegeben) weist sowohl einen qualitativen Bedeutungsaspekt im Sinne von ‚Schwäche‘ als auch einen quantitativen Aspekt im Sinne von ‚Mangel‘ auf, was sich im Deutschen nicht mit einem einzigen Wort wiedergeben lässt. Um die in qualitativer Hinsicht bestehende Beeinträchtigung zum Ausdruck zu bringen, habe ich ‚Qi deficiency‘ sowie die Kombination aus Organbezeichnung und ‚deficiency‘ durchgehend mit ‚Qi-Schwäche‘, ‚Milz-Schwäche‘, ‚Nieren-Schwäche‘ usw. übersetzt. ‚Deficiency of Yin/Yang‘ sowie ‚Blood deficiency‘ habe ich hingegen mit ‚Yin‘-, ‚Yang‘- bzw. ‚Blut-Mangel‘ wiedergegeben, weil hier eher der quantitative Bedeutungsaspekt im Vordergrund steht.


2. Im Unterschied zu den Übersetzungen früherer Werke Maciocias wurde die Emotion ‚fear‘ hier mit ‚Furcht‘ statt mit ‚Angst‘ übersetzt. In der ‚Psyche in der chinesischen Medizin‘ unterscheidet Maciocia zwischen den Begriffen ‚fear‘ und ‚anxiety‘, indem er sich auf Psychologen beruft, die eine Abgrenzung zwischen einem Angstgefühl mit äußerem Stimulus (fear) und einem endogenen Angstgefühl (anxiety) vollziehen (vgl. S. 138). Ersteres wird im Deutschen eher als Furcht bezeichnet,3 so dass hier eine begriffliche Anpassung notwendig war.


3. Ein häufig vorkommender Begriff ist die Symptombezeichnung ‚distension‘. Hierbei handelt es sich um die englische Übersetzung des chinesischen Ausdrucks 胀 zhang, eine durch Ausdehnung oder Aufblähung hervorgerufene Spannung, die ein typisches Symptom einer Qi-Stagnation darstellt. Maciocia beschreibt dies in der ‚Praxis der chinesischen Medizin‘ mit dem Bild eines aufgeblasenen Ballons bzw. der Bespannung einer Trommel.4 Dies habe ich mit dem Ausdruck ‚Spannung‘ oder ‚Spannungsgefühl‘ wiedergegeben.





Ansonsten habe ich mich bei der Übersetzung dieses Werkes, wie bereits in den ‚Grundlagen der chinesischen Medizin‘5, den ‚Leitbahnen der Akupunktur‘6 und der ‚Praxis der chinesischen Medizin‘7 des gleichen Autors, eng an den Sprachduktus und die Begrifflichkeit des Originals gehalten.


Die im englischen Original zitierten klinischen Studien wurden nicht in diese Buchausgabe übernommen. Der interessierte Leser findet sie online als ‚Plus im Web‘ (s. vorderer Buchumschlag).


Bei den in den Therapieanweisungen angegebenen ‚Drei-Schätze-Heilmitteln‘ (‚Three Treasures‘) handelt es sich um vom Autor entwickelte Fertigarzneien, deren Bezeichnungen im Original belassen wurden, da es sich um Produktnamen handelt.




Petra Zimmermann





Braunschweig, 2013





Anmerkungen





1. Zitiert nach H. Frühauf. Jede Krankheit kommt vom Herzen. Die Schlüsselrolle der Emotionen in der klassischen chinesischen Medizin. In: A. Noll/B. Kirschbaum (Hg.), Stresskrankheiten: Vorbeugen und behandeln mit chinesischer Medizin. Elsevier, München 2006, S. 207.


2. Dies zeigt sich z. B. daran, dass englische Übersetzungen von Hegels ‚Phänomenologie des Geistes‘ teils den Titel ‚Phenomenology of Spirit‘ (Übersetzung von A.V. Miller, Oxford 1977), teils ‚Phenomenology of Mind‘ (Übersetzung von J. B. Baillie, London 1967) tragen.


3. Im Duden-Bedeutungswörterbuch wird Furcht als „Angst angesichts einer Bedrohung oder Gefahr“ definiert. Duden ‚Bedeutungswörterbuch‘, hg. u. bearb. von W. Müller. 2. Auflage, Mannheim, Wien, Zürich 1985, S. 274.


4. Vgl. G. Maciocia. The Practice of Chinese Medicine. The Treatment of Diseases with Acupuncture and Chinese Herbs. Second Edition, Elsevier, Edinburgh u.a. 2008, S. 760 („distended like a balloon”) bzw. S. 762 („distended like a drum”).


5. Maciocia, G. Grundlagen der chinesischen Medizin, 2. Auflage. München: Elsevier; 2008.


6. Maciocia, G. Leitbahnen der Akupunktur. Klinischer Einsatz der Sekundärleitbahnen und Außerordentlichen Gefäße. München: Elsevier; 2009.


7. Maciocia, G. Die Praxis der chinesischen Medizin, 2. Auflage. München: Elsevier; 2010.












Kapitel 1


Die Psyche in der chinesischen Medizin [image: image]








1.1 Geist und Seele in der westlichen Philosophie 




1.1.1 Geist 


1.1.2 Seele 





1.2 Seele (Spirit-shen), Seele (Soul) und Geist (Mind-shen) in der chinesischen Medizin 


1.2.1 Terminologie 


1.2.2 Die Seele (Spirit-shen) in der chinesischen Medizin 


1.2.3 Das Konzept des ‚Körpers‘ in der chinesischen Medizin 


1.2.4 Die Seele (Soul) in der chinesischen Medizin


1.2.5 Der Geist (Mind-shen) in der chinesischen Medizin 


1.2.6 Die Bedeutung des Wortes shen in der chinesischen Medizin


1.2.7 Geisteskrankheiten in der alten chinesischen Medizin








Eine Besprechung der Therapie von psychischen und emotionalen Störungen ist nicht möglich, ohne zunächst das Konzept von Geist und Seele in der chinesischen Medizin zu untersuchen. Nur wenn wir das Konzept von Geist und Seele in der chinesischen Kultur verstehen, können wir wirklich begreifen, wie man psychische und emotionale Probleme mit Akupunktur und chinesischer Arzneimitteltherapie behandeln kann. Wir müssen sorgsam darauf achten, die chinesischen Vorstellungen von ‚Geist‘ und ‚Seele‘ nicht gemäß den westlichen (häufig christlichen) Begriffen von ‚Geist‘ und ‚Seele‘ zu interpretieren.


Um die Unterschiede zwischen den westlichen und chinesischen Ansichten von Psyche, Seele und Geist zu erfassen, werde ich zunächst die westlichen Vorstellungen darüber untersuchen. Eine längere Erörterung der westlichen Konzepte von Selbst, Seele, Geist und Emotionen folgt in Kap. 14.


Folgende Themen werden bei der Erörterung von Geist und Seele in diesem Kapitel angesprochen:




• Geist und Seele in der westlichen Philosophie


• Seele (Spirit-shen), Seele (Soul) und Geist (Mind-shen) in der chinesischen Medizin.









1.1 Geist und Seele in der westlichen Philosophie





1.1.1 Geist


Die Definition des englischen Wortes für Geist – ‚spirit‘ – im ‚Oxford English Dictionary‘ hebt ein wichtiges Merkmal dieses Konzepts in der westlichen Philosophie hervor und veranschaulicht, inwiefern es sich von der chinesischen Philosophie unterscheidet. Der erste Eintrag unter ‚spirit‘ lautet: „das belebende oder vitale Prinzip bei Menschen (und Tieren); das, was dem physischen Organismus Leben verleiht, im Gegensatz zu seinen rein materiellen Elementen; der Lebensatem.“1


Die Definition von ‚spirit‘ als „das, was dem physischen Organismus Leben verleiht, im Gegensatz zu seinen rein materiellen Elementen“ veranschaulicht den Gegensatz zwischen Körper und Geist, der für einen Großteil der westlichen Philosophie prägend ist und in der chinesischen Medizin fehlt. Wie wir sehen werden, ist der Unterschied zwischen westlicher und chinesischer Philosophie nicht ganz so einfach, weil einige westliche Philosophen ‚Geist‘ ebenfalls als eine verfeinerte Form von Materie auffassen (wie dies auch die Chinesen tun). Umgekehrt unterscheiden einige chinesische Philosophen (vor allem einige Neokonfuzianer) zwischen einer metaphysischen und einer physischen Realität.





[image: image] Die Definition des englischen Wortes für Geist – ‚spirit‘ – im ‚Oxford English Dictionary‘ lautet: „das belebende oder vitale Prinzip bei Menschen (und Tieren); das, was dem physischen Organismus Leben verleiht, im Gegensatz zu seinen rein materiellen Elementen; der Lebensatem“.





Das Wort ‚spirit‘ (Geist) bedeutet ‚Atem‘ und kommt von spiritus, der lateinischen Wiedergabe des griechischen Wortes pneuma (πνευμα), das ebenfalls ‚Atem‘ oder ‚Luft‘ bedeutet: ‚spirit‘ hat die gleiche Bedeutung wie das lateinische Wort anima (das später von C. G. Jung in anderer Bedeutung verwendet wurde), das vom griechischen anemos (ανεμoς) stammt und ‚Atem‘ oder ‚Wind‘ bedeutet. Dies ist mit dem sanskritischen atman verwandt, das ebenfalls ‚Atem‘ bedeutet. Die Etymologie zeigt also, dass ‚spirit‘ (Geist) vom Wesen her etwas Subtiles, Ätherisches ist, wie die Luft.


Interessanterweise fassten die griechischen Stoiker ‚Geist‘ als eine verfeinerte Form von Materie auf, in Form eines subtilen Feuers, an dem die individuellen Seelen (oder Geister) Anteil haben. Das Konzept eines ‚vitalen Geistes‘, der den Körper belebt, wurde von antiken griechischen Ärzten wie etwa Erasistratos ausgearbeitet, der zwischen einem psychischen Geist (pneuma zotikon, πνευμα ζωτικoν), der im Herzen sitzt und in den Blutgefäßen fließt, und einem physischen Geist (pneuma physicon, πνευμα ϕυσικoν) unterscheidet, der seinen Sitz im Gehirn hat und in den Nerven fließt. Die Lokalisierung des psychischen Geistes ist interessant, da sie sich mit der chinesischen Sichtweise deckt. Die Ansicht des Erasistratos, dass es zwei Formen von Geist gibt, einen psychischen und einen physischen, ist auch deshalb interessant, weil er ein Arzt der Fachrichtung war, die wir heute als psychosomatische Medizin bezeichnen würden.


Darüber hinaus ähnelt das Konzept des Erasistratos von den beiden Geist-Formen (einem psychischen und einem physischen) der chinesischen Sichtweise von Geist (shen) und Körperseele (po).





[image: image] Der antike griechische Arzt Erasistratos unterschied zwischen einem psychischen Geist (pneuma zotikon, πνευμα ζωτικoν), der im Herzen sitzt und in den Blutgefäßen fließt, und einem physischen Geist (pneuma physicon, πνευμα ϕυσικoν), der seinen Sitz im Gehirn hat und in den Nerven fließt.





Mit der christlichen Religion wurde die Dualität zwischen einem subtilen, nicht-materiellen ‚Geist‘ und einem materiellen Körper fest etabliert. In der christlichen Religion ist der ‚Geist‘ die Seele eines Menschen und steht dem Körper gegenüber. Nach dem Tod überdauert die Seele den Körper. Seit dem Aufkommen des Christentums ist der Geist dem Körper entgegengestellt. Interessanterweise war der heilige Paulus der Ansicht, dass der ‚Körper‘ nicht als der materielle Körper, sondern als ‚fleischlicher Geist‘ (πνευμα σαρκικoν) aufgefasst werden sollte. Dies ist interessant, da es an das chinesische Konzept einer ‚Körperseele‘ (po) erinnert.


Der Gegensatz und die Trennung zwischen Geist und Körper werden in Descartes' Philosophie (1596–1650) und seinem Rationalismus wieder aufgegriffen. Descartes spricht wie Paulus von ‚animalischen Geistern‘. In den ‚Leidenschaften der Seele‘ definiert Descartes diese Emotionen wie folgt:





„Wahrnehmungen oder Empfindungen oder Reizungen der Seele, die im Besonderen mit ihr zusammenhängen und die durch eine gewisse Bewegung der Geister verursacht, aufrecht erhalten und gestärkt werden.“2





Die hier erwähnten ‚Geister‘ sind die ‚animalischen Geister‘, die in Descartes' Darstellung der Physiologie eine zentrale Rolle spielen. Descartes erläutert, dass die animalischen Geister durch das Blut erzeugt würden und für die Stimulierung der Körperbewegung zuständig seien. Beispielsweise „bewegen [die animalischen Geister] den Körper auf all die verschiedenen Arten, wie er bewegt werden kann“, indem sie die Muskeln beeinflussen. Diese Beschreibung ähnelt sehr stark der Vorstellung von der Körperseele.


Henry More (1614–1687) war einer der wichtigsten englischen Vertreter der idealistischen neoplatonischen Schule. Mores dualistische Theologie von Körper und Seele war stark neoplatonischem Gedankengut verpflichtet. More ist als rationalistischer Theologe bekannt, der die Einzelheiten der von René Descartes entwickelten mechanischen Philosophie anzuwenden versuchte, um die Existenz einer immateriellen Substanz oder eines Geistes und daher Gottes zu beweisen.


John Locke (1632–1704) schreibt dem Geist die gleiche Wirklichkeit zu wie dem Körper:





„Indem wir eine Substanz postulieren, in der Denken, Wissen, Zweifel und die Kraft der Bewegung ruhen, erlangen wir eine Vorstellung von dem Geist, der nicht weniger wirklich ist als der Körper. Ersterer ist das Substrat der Ideen, die wir von der Außenwelt erlangen, Letzterer das Substrat der Ideen, die aus uns selbst stammen.“3





George Berkeley (1685–1753) war ein Vertreter der philosophischen Schule des Idealismus, dem zufolge ein Objekt zuerst als Idee existiert. Ideen sind die wichtigste Wirklichkeit. Berkeley setzte Geist mit Verstand und Seele gleich und glaubte, dass Ideen im Verstand und Geist eines Menschen existieren: „Es ist offensichtlich, dass es keine andere Wirklichkeit als den Geist gibt, der derjenige ist, der wahrnimmt.“4


Immanuel Kant (1724–1804) war der Auffassung, dass der Geist das lebenspendende Prinzip der Seele sei, die produktive Kraft der Vernunft, die Originalität des Denkens. Er erörterte auch den Geist im Zusammenhang mit der Kunst. Seiner Ansicht nach ist ‚Geist‘ auch die unergründliche Eigenschaft der schönen Künste.


G. W. F. Hegel (1770–1831) betrachtete das Ganze in all seiner Komplexität als das Absolute. Das Absolute ist spirituell.5 Hegels philosophisches System ist der Höhepunkt des Idealismus, dem zufolge Ideen materiellen Objekten vorausgehen. Hegel betrachtete den Geist als eine unveränderliche homogene Einheit.6









1.1.2 Seele


Die Seele ist vielen religiösen und philosophischen Traditionen zufolge eine ihrer selbst bewusste ätherische Substanz, die für ein bestimmtes Lebewesen einzigartig ist. Die Seele unterscheidet sich insofern von dem Geist, als Letzterer ewig sein kann oder nicht, während die Seele so aufgefasst wird, dass sie nach dem Tod den Körper überdauert.


Das Konzept der Seele steht in enger Verbindung mit Vorstellungen eines Lebens nach dem Tod, aber jede Religion hat ihre eigenen Ansichten darüber, was mit der Seele nach dem Tod geschieht. Das englische Wort ‚soul‘ stammt vom altenglischen sawol. ‚Sawol‘ weist mögliche etymologische Verbindungen mit dem altgermanischen Wort se(u)la auf, das ‚zum Meer gehörend‘ bedeutet. Die Beziehung zwischen ‚Seele‘ und ‚Meer‘ ist interessant, weil es ein Thema ist, das in vielen Religionen und Märchen auftaucht. In der jungianischen Trauminterpretation ist das Meer häufig ein Symbol für das Unbewusste.


Im Griechischen wird die Seele als psyche (ϕυχη) bezeichnet. In modernen Sprachen und der Psychologie wird nun ein Unterschied zwischen dem Begriff ‚Psyche‘ und ‚Seele‘ gemacht. Das ‚Oxford English Dictionary‘ definiert ‚Psyche‘ als „den bewussten und unbewussten Geist und Emotionen, besonders in ihrem Einfluss auf den ganzen Menschen.“ Im Lateinischen wird dies anima genannt, das vom griechischen anemos (ανεμoς) stammt und ‚Atem‘ oder ‚Wind‘ bedeutet.


Im vorsokratischen antiken Griechenland meinte das Wort ‚Seele‘ etwas, was die Lebenden von den Toten und das Belebte vom Unbelebten unterscheidet. Wenn wir sterben, verlässt die Seele den Körper und geht in eine ‚Unterwelt‘ ein. In späteren Zeiten wurde der Seele eine große Vielfalt von Aktivitäten und Reaktionen, sowohl kognitive als auch emotionale, zugeschrieben. Man hielt sie auch für die Quelle von Tugenden wie Mut, Mäßigung und Gerechtigkeit. Das heißt, einige der Aktivitäten der ‚Seele‘ waren Vorgänge dessen, was wir als ‚Verstand‘ (Kognition) bezeichnen würden.


Die Seele war jedoch offensichtlich mehr als nur der Verstand, denn einige griechische Philosophen schrieben auch Tieren und Pflanzen eine Seele zu. Dies lässt interessante Parallelen zur chinesischen Denkweise erkennen, die die drei Wanderseelen (Pflanzen besitzen eine, Tiere 2 und Menschen alle 3) beschreibt.


Platon hielt die Seele für den Wesenskern eines Menschen. Er betrachtete diesen Kern als einen immateriellen, ewigen Bestandteil unseres Wesens und glaubte, dass er nach dem Tod in einem anderen Körper wiedergeboren werde. Platon war der Auffassung, dass sich Körper und Seele wesensmäßig unterscheiden, indem ersterer wahrnehmend und vergänglich ist, letztere hingegen verstehend und nicht der Zerstörung unterworfen. Die platonische Seele umfasst drei Teile: logos (Verstand, nous), thymos (Emotionen) und pathos (Begehren). Wir könnten sagen, dass mit Platon die große, das westliche Denken prägende Trennung zwischen Seele und Körper, Geist und Körper sowie Verstand und Körper begann.


Die Seele, wie Platon sie begriff, ist daher durch kognitive und intellektuelle Merkmale charakterisiert. Sie ist etwas, was logisch denkt, etwas, was den Körper und dessen Begierden und Affektionen kontrolliert, „besonders, wenn es eine weise Seele ist“. Die Seele ist jedoch nicht einfach der ‚Verstand‘, wie wir ihn begreifen. Sie hat eine weiter gefasste Bedeutung, insofern als Platon die traditionelle Idee von Seele als etwas, was das Belebte vom Unbelebten trennt, bewahrt.


Aristoteles definierte die Seele in Anlehnung an Platon als die Kernessenz eines Wesens, bestritt aber, dass sie eine eigene Existenz habe. Er begriff die Seele nicht als eine Art selbstständigen, geisterhaften Bewohner des Körpers. Da die Seele nach Aristoteles' Auffassung eine Aktivität des Körpers ist, kann sie nicht unsterblich sein. Gemäß der Theorie des Aristoteles ist eine Seele eine besondere Art von Natur, ein Prinzip, das Veränderung und Ruhe im bestimmten Fall von lebenden Körpern erklärt, nämlich von Pflanzen, nichtmenschlichen Tieren und Menschen. Die Beziehung zwischen Seele und Körper ist, nach Auffassung des Aristoteles, auch ein Abbild der allgemeineren Beziehung zwischen Form und Materie. Daher ist ein beseelter, lebender Körper eine bestimmte Art einer innerlich geformten Materie.


Sowohl Epikur als auch die Stoiker glaubten, dass die Seele körperlich sei. Die Stoiker vertraten die Auffassung, dass die Seele ein Körper sei, da nur Körper aufeinander einwirken können und Seele und Körper sich tatsächlich gegenseitig beeinflussen, beispielsweise in Fällen von körperlichen Schäden und Emotionen.


Epikur war der Ansicht, dass die Seele eine besonders feine Art des Körpers sei, die sich im ganzen wahrnehmbaren (Fleisch- und Blut-)Körper eines belebten Organismus verteile. Epikur meinte, dass die Seele nach dem Tod zusammen mit ihren einzelnen Atomen zerstreut werde und ihre Kraft verliere, die sie so lange besitze, wie sie vom Körper des Organismus, den sie beseelt, zusammengehalten werde. Diese Ansichten ähneln auf bemerkenswerte Weise den chinesischen Auffassungen über die Körperseele.












1.2 Seele (Spirit-shen), Seele (Soul) und Geist (Mind-shen) in der chinesischen Medizin





1.2.1 Terminologie∗


In diesem Buch verwende ich das Wort Seele (Spirit) allgemein in einem chinesischen Sinn, um die Gesamtheit der spirituellen Aspekte der Yin-Organe zu bezeichnen, nämlich den Geist (shen) des Herzens, die Wanderseele (hun) der Leber, die Körperseele (po) der Lunge, den Intellekt (yi) der Milz und die Willenskraft (zhi) der Niere.


Ich bezeichne als ‚Geist‘ (Mind) dasjenige shen, das im Herzen wohnt. Die meisten Autoren übersetzen shen im Englischen mit ‚spirit‘. Ich glaube, dass der Begriff ‚spirit‘ genauer die Gesamtheit von shen, hun, po, yi und zhi umschreibt. Die Folge davon ist nicht nur semantischer Art, denn wenn wir shen des Herzens als ‚Seele‘ (Spirit) bezeichnen, vernachlässigen wir den Einfluss der Wander- und Körperseele auf die Seele. Dieser Frage wird auch in Kap. 2 nachgegangen.


Ich verwende den Begriff Seele (Soul) meist in Bezug auf die Wanderseele (hun). Obwohl ich das Wort ‚Psyche‘ für ein Synonym von ‚Seele‘ (Spirit) halte, verwende ich diesen Begriff in einem allgemeineren Sinn, um alle psychischen, spirituellen und emotionalen Phänomene eines Menschen mit einzuschließen.









1.2.2 Die Seele (Spirit-shen) in der chinesischen Medizin


‚Seele‘ (Spirit) im oben definierten Kontext der chinesischen Medizin umfasst alle mentalen Phänomene (Denken, Vernunft, diejenigen der Wanderseele eingeschlossen), emotionale und körperliche Erscheinungen. Der Begriff wird ohne jeglichen Bezug zu einer bestimmten Religion verwendet und es werden keine Schlüsse über das Schicksal der Seele nach dem Tod gezogen.


Wie jeder Therapeut der chinesischen Medizin weiß, ist die Einheit von Seele und Körper ein besonderes und zentrales Merkmal der chinesischen Medizin. Seele ist nicht etwas, was einen Körper ‚belebt‘, sondern Seele und Körper sind nichts anderes als zwei verschiedene Dichte- und Aggregatzustände. Sowohl Seele als auch Körper sind Manifestationen des Qi, wobei Seele die am stärksten verfeinerte Form ist. Tatsächlich bestätigt das Vorhandensein einer Körperseele (po) innerhalb der chinesischen Auffassung von Seele dies. Die Körperseele ist eine ‚körperliche‘ Seele und verantwortlich für alle physiologischen Vorgänge.


Beispielsweise drückt der Kommentar zu Kapitel 23 der ‚Einfachen Fragen‘, der auf Textstellen aus dem ‚Zentrum des Wirkvermögens‘ beruht, die Einheit von Geist/Seele und Körper aus, wenn es dort heißt: „Der Geist [shen] ist eine Transformation von Essenz und Qi; beide Essenzen [d. h. die vor- und nachgeburtlichen] tragen zur Formung des Geistes bei“7 (Abb. 1.1).
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Abb. 1.1 Vereinigung der Essenzen zwecks Formung des Geistes





Xi Kang, ein taoistischer Philosoph (223–262 n. Chr.), schreibt: „Daher weiß der Edle, dass der Körper von der Seele abhängt, um zu stehen, aber die Seele benötigt den Körper, um zu existieren.“8 Es ist also nicht die Rede davon, dass die Seele im Körper ‚gefangen‘ sei, wie in der westlichen Philosophie. Stattdessen ist die Seele selbst materiell und einfach ein besonders verfeinertes Produkt des gleichen Bestandteils des Körpers, nämlich des Qi. Seele und Körper sind nichts weiter als zwei Manifestationen der Verdichtung von Qi: wenn sich das Qi zerstreut, ist es Seele, wenn es kondensiert, ist es Materie.


Der gleiche taoistische Philosoph schreibt:





„Obwohl die Seele subtil ist, ist sie sicherlich immer noch etwas, was durch Yin und Yang umgewandelt wird. Mit der Umwandlung wird sie geboren, und mit einer weiteren Umwandlung ist sie tot. Wenn sie zusammengetragen wird, beginnt sie, und wenn sie sich zerstreut, endet sie. Das ganz Feine und das ganz Grobe setzen sich aus dem gleichen Qi zusammen und bestehen vom Anfang bis zum Ende zusammen nebeneinander.“9





Bei Yang Quan, einem taoistischen Philosophen des 3. Jahrhunderts n. Chr., findet sich folgende Aussage:





„Menschen enthalten Qi und leben deshalb. Wenn ihre Essenz erschöpft ist, sterben sie. Es ist, als ob man entleert oder ausgelöscht würde. Dies kann mit dem Feuer verglichen werden. Wenn der Brennstoff erschöpft und das Feuer erloschen ist, gibt es kein Licht. Daher gibt es in den Überresten eines Feuers, das erloschen ist, keine verbleibende Flamme. Nachdem ein Mensch gestorben ist, bleibt keine Seele übrig.“10





Yang Quan schreibt auch, dass „ein Stein ein Qi-Klumpen ist“; so sei es auch beim Menschen und der Seele.11


Für Denker der Han-Dynastie war also die Seele selbst nur eine besonders verfeinerte Version des gleichen Qi, aus dem sich der Körper zusammensetzt. Fan Chen, ein später taoistischer Denker (450–515 n. Chr.), meinte, dass Körper und Seele eigentlich verschiedene Facetten der gleichen Sache seien. Körper sei ein Wort für seine materielle Substanz, Seele ein Wort für seine Funktion „wie die Schärfe eines Messers“. Es kann nicht davon die Rede sein, dass die Schärfe des Messers nach der Zerstörung seiner Klinge überlebt.12


Viele Ideen über Seele und Körper als 2 Manifestationen eines Zustands von Verfeinerung bzw. Verdichtung von Qi stammen vom neokonfuzianischen Philosophen Zhang Zai (1020–1077). Er erörterte ausführlich die Verdichtung und Zerstreuung von Qi, wobei Verdichtung zu Materie und Zerstreuung zu ‚Seele‘ (oder immateriellen Zuständen der Existenz) führe.


Für Zhang Zai beinhaltet Qi Materie und die Kräfte, die Interaktionen zwischen der Materie beherrschen, nämlich Yin und Yang. In seinem zerstreuten, verfeinerten Zustand ist Qi unsichtbar und nicht substanzhaft, aber wenn es sich verdichtet, wird es fest oder flüssig und nimmt neue Eigenschaften an. Alle materiellen Dinge setzen sich aus verdichtetem Qi zusammen: Steine, Bäume, Menschen. Ideen, die wir in der chinesischen Medizin für gegeben annehmen, stammen tatsächlich in der Hauptsache von Zhang Zai.


Zhang glaubte, dass Qi niemals erschaffen oder zerstört werde. Das gleiche Qi durchlaufe einen kontinuierlichen Prozess von Verdichtung und Zerstreuung. Er verglich dies mit Wasser: Wasser in flüssiger Form oder zu Eis gefroren ist immer die gleiche Substanz. Verdichtung ist eine Yin-Kraft des Qi, Zerstreuung eine Yang-Kraft.


Zhang Zai schreibt:





„Wenn sich das Qi verfestigt, hat es eine Gestalt und wird für unsere Augen sichtbar. Wenn sich das Qi nicht verfestigt und keine Gestalt hat, wird es für unsere Augen nicht sichtbar. Nach seiner Verfestigung manifestiert es sich selbst in der äußeren Welt. Wenn es sich auflöst, kann man sagen, dass es zu Nichts wird?“13





Der letzte Satz dieser Aussage ist Zhangs Bestreben geschuldet, die buddhistische Theorie der Leere zu widerlegen, so auch im folgenden Zitat:





„Die Tatsache, dass sich das Qi verfestigt oder in die Leere zerstreut, ist wie Eis, das sich verfestigt oder in Wasser auflöst. Wenn man weiß, dass auch die Leere aus Qi besteht, wird man wissen, dass es solch eine Sache wie Leere gar nicht gibt.“14





Was wie Schöpfung und Zerstörung aussieht, ist nur die niemals endende Bewegung des Qi. Diese Prozesse von Verdichtung und Zerstreuung haben keine äußere Ursache; sie sind einfach Teil der Natur des Qi. Zhang erklärte die Funktionsweise des Qi aus der Natur heraus und wies jede Idee eines anthropomorphen Himmels zurück, der die Dinge kontrolliert. Während viele chinesische Denker über die Taten von Gespenstern und Geistern sprachen, interpretierte er diese Begriffe neu und verstand darunter das Ausdehnen und Zurückweichen des Qi aus und in die Große Leere. All dies ist ein natürlich ablaufender Prozess.


Zusammengefasst ist das westliche Denken stark von einem ‚Dualismus‘ geprägt, d. h., es wird eine grundlegend unbestimmte, bedingungslose Macht postuliert, die den hauptsächlichen Sinn und die Ordnung der Welt bestimmt. Ames schreibt:





„Es herrscht ein Dualismus aufgrund der radikalen Trennung zwischen der transzendenten und nicht-abhängigen kreativen Quelle und dem bestimmten und abhängigen Objekt ihrer Schöpfung. Die kreative Quelle muss sich zu ihrer Erklärung nicht auf ihre Geschöpfe beziehen. Dieser Dualismus war in vielen verschiedenen Formen eine vorherrschende Kraft in der Entwicklung der westlichen Kosmogenien; übernatürlich/natürlich, Realität/Erscheinung, Sein/Werden, Selbst/Andere, Subjekt/Objekt, Geist/Materie, Form/Materie, belebt/unbelebt usw.“15





Ames stellt den westlichen Dualismus der ‚Polarität‘ der chinesischen Philosophie gegenüber, d. h. einer Symbiose und Einheit von zwei (gegensätzlichen) organismischen Prozessen, von denen beide das jeweils Andere als notwendige Bedingung für das, was jeder ist, benötigen. Der westliche Dualismus von Geist/Materie und Seele/Körper wird durch die chinesische Polarität ersetzt, in der 2 Gegensätze Manifestationen des gleichen Prozesses sind und voneinander abhängen, um existieren zu können.


Das wichtigste Merkmal der Polarität ist, dass jeder Pol nur durch Bezug auf den anderen erklärt werden kann. Links benötigt Rechts, Oben benötigt Unten, Yin benötigt Yang, Seele benötigt Körper, Geist benötigt Materie, Selbst benötigt Anderes.


Ames fährt fort:





„Die Trennung, die in dualistischen Erklärungen von Beziehungen enthalten ist, dient einer essenzialistischen Interpretation der Welt, einer Welt von ‚Dingen‘, die durch Eigenständigkeit, Finalität, Abgeschlossenheit, Bestimmtheit, Unabhängigkeit charakterisiert ist, einer Welt, in der eine Sache mit einer anderen extrinsisch verbunden ist. Im Gegensatz dazu führt eine polare Erklärung von Beziehungen zu einer organismischen Interpretation von der Welt, einer Welt der ‚Prozesse‘, die durch gegenseitige Verbundenheit, wechselseitige Abhängigkeit, Offenheit, Gegenseitigkeit, Unbestimmtheit, Komplementarität, Korrelativität charakterisiert ist, einer Welt, in der kontinuierliche Prozesse intrinsisch miteinander verbunden sind.“16












1.2.3 Das Konzept des ‚Körpers‘ in der chinesischen Medizin


Sogar das Konzept des ‚Körpers‘ unterscheidet sich in der westlichen und chinesischen Medizin. Interessanter weise geht die Etymologie des englischen Wortes ‚body‘ auf das althochdeutsche botah oder potah zurück, das die Vorstellung von ‚Bottich‘, ‚Trog‘ ‚Fass‘, also ‚Behälter‘ impliziert. Dies ist interessant, da es den westlichen Dualismus von Seele/Körper unterstreicht, nach der der Körper ein ‚Behälter‘ (je nach Standpunkt Gefängnis oder Tempel) für die Seele ist, die eine von ihm unabhängige Existenz führt.


Im Gegensatz dazu gibt es im Chinesischen drei Begriffe, die für ‚Körper‘ stehen: shen 身, xing 形 und ti 体. Interessanterweise meint das Wort shen nicht immer einfach nur den Körper, sondern oft den ganzen psychosomatischen Menschen. Ames ist der Auffassung, dass es kein Zufall sei, dass shen als ‚Körper‘ und shen als ‚Geist‘ (des Herzens) phonetisch identisch sind (auch wenn sie durch verschiedene Schriftzeichen ausgedrückt werden). Er hält es für naheliegend, dass ein Mensch als Wesen mit zusammenhängenden physischen und mentalen Aspekten betrachtet wurde, die durch die oben genannten Varianten von shen ausgedrückt werden.17


Dass das Wort shen sich auf mehr bezieht als nur ‚Körper‘, wird auch durch die Tatsache unterstrichen, dass viele chinesische Ausdrücke mit dem Bestandteil shen nur ins Englische [und Deutsche, A. d. Ü.] übersetzt werden können, indem man Wörter wie ‚Person‘, ‚sich/sein‘ oder ‚Leben‘ verwendet. Im Folgenden werden einige Beispiele hierfür angeführt (zuerst in wörtlicher, dann einer gängigen Übersetzung):




• anshen: seinen Körper friedlich machen = ‚im Leben Fuß fassen‘


• chushen: seinen Körper vorbringen = ‚seine Karriere starten‘


• shenfen: Körperstand = ‚persönlicher Status‘


• shenshi: Welt des Körpers = ‚seine Lebenserfahrungen‘


• zhongshen: bis zum Ende des Körpers = ‚bis zu seinem Lebensende‘


• benshen: grundlegender Körper = ‚an sich‘


• suishen: dem Körper folgen = ‚bei sich tragen‘.18












1.2.4 Die Seele (Soul) in der chinesischen Medizin


Ich verwende das Wort ‚Seele‘ (Soul) im Zusammenhang mit der Wander- und der Körperseele, besonders in Bezug auf die Wanderseele. Die meisten Übersetzungen des Wortes ‚Seele‘ (Soul) im Chinesischen beziehen sich auf die Wanderseele, z. B. hun, hunpo. linhun, hunlin oder guihun (Letzteres meint vor allem die Seele eines Toten).


Wie wir gesehen haben, spielt der Geist, und damit das Herz, eine zentrale und führende Rolle bei allen psychischen Aktivitäten. Yu Chang schreibt in ‚Prinzipien der medizinischen Praxis‘ (1658) deutlich: „Der Geist [shen] des Herzens sammelt und vereinigt die Wanderseele [hun] und die Körperseele [po] und verbindet den Intellekt [yi] und die Willenskraft [zhi].“19 Alle anderen Organe spielen jedoch auch eine Rolle bei den psychischen, emotionalen und spirituellen Aktivitäten, oftmals in Überschneidung mit der Rolle des Herzens. Insbesondere sind die Yin-Organe direkter für psychische Aktivitäten verantwortlich. Jedes Yin-Organ ‚beherbergt‘ einen bestimmten psychisch-spirituellen Aspekt eines Menschen:




• Geist (shen) – Herz


• Wanderseele (hun) – Leber


• Körperseele (po) – Lunge


• Intellekt (yi) – Milz


• Willenskraft (zhi) – Niere.





In den ‚Einfachen Fragen‘ heißt es (Kapitel 23): „Das Herz beherbergt den Geist, die Lunge die Körperseele, die Leber die Wanderseele, die Milz den Intellekt und die Niere die Willenskraft.“20


In Kapitel 9 lesen wir:





„Das Herz ist die Wurzel des Lebens und der Ursprung des Geistes … die Lunge ist die Wurzel des Qi und die Behausung der Körperseele … die Niere ist die Wurzel des versiegelten Speichers [Essenz] und die Behausung der Willenskraft … die Leber ist die Wurzel der Harmonisierung und die Residenz der Wanderseele.“21





Ein Kommentar zu Kapitel 23 der ‚Einfachen Fragen‘, der auch auf Passagen aus dem ‚Zentrum des Wirkvermögens‘ fußt, besagt (Abb. 1.2):
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Abb. 1.2 Die Drei Schätze (Essenz, Qi, Geist)








„Der Geist [shen] ist eine Transformation von Essenz und Qi; beide Essenzen [d. h. die vor- und nachgeburtliche] tragen zur Formung des Geistes bei. Die Körperseele ist der Assistent von Essenz und Qi; sie ist der Essenz nahe, aber sie bewegt sich nach innen und außen. Die Wanderseele ergänzt Geist und Qi; sie ist dem Geist nahe, aber kommt und geht. Der Intellekt entspricht dem Gedächtnis; es ist das Gedächtnis, das vom Herzen abhängig ist. Die Willenskraft ist wie ein zielgerichteter, konzentrierter


Geist; die Niere speichert die Essenz … und durch die Willenskraft kann sie unser Schicksal erfüllen.“18





Diese 5 Aspekte zusammen bilden die ‚Seele‘ (Spirit), die auch shen oder manchmal in den alten Klassikern die ‚5 shen‘ genannt wird. Die 5 Yin-Organe sind die Residenzen des shen, also der Seele, und sie werden manchmal auch als die ‚5 Shen-Residenzen‘ bezeichnet, wie in Kapitel 9 aus ‚Einfache Fragen‘.23


Wie oben erwähnt, verwende ich den Begriff ‚Geist‘, um dasjenige shen zu bezeichnen, das im Herzen wohnt und für Denken, Erkenntnis, Bewusstsein, Identität, Einsicht, Emotionen und Gedächtnis zuständig ist, und den Begriff ‚Seele‘, um shen als die Gesamtheit aller fünf psychisch-spirituellen Aspekte des Menschen zu beschreiben, nämlich den Geist des Herzens, die Wanderseele (hun) der Leber, die Körperseele (po) der Lunge, den Intellekt (yi) der Milz und die Willenskraft (zhi) der Niere (Abb. 1.3).
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Abb. 1.3 Die beiden Bedeutungen von shen





Geist und Wanderseele sind eng miteinander verknüpft und beide vom Wesen her Yang. Die Wanderseele wird als das ‚Kommen und Gehen‘ des Geistes beschrieben. Die Körperseele und die Essenz (jing) stehen in enger Verbindung zueinander. Die Körperseele wird als das ‚Eintreten und Austreten‘ der Essenz bezeichnet. Der Intellekt (yi) sitzt in der Milz und hängt vom nachgeburtlichen Qi ab (Abb. 1.4).
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Abb. 1.4 Die Landschaft der Psyche in der chinesischen Medizin





Die 5 Yin-Organe sind die physiologische Grundlage der Seele (Spirit). Die unlösbare Beziehung zwischen ihnen ist jedem Therapeuten der chinesischen Medizin wohlbekannt. Der Zustand von Qi und Blut eines jeden Organs kann den Geist oder die Seele beeinflussen; umgekehrt wirken sich Änderungen von Geist oder Seele auf eines oder mehrere innere Organe aus.


Selbstverständlich kennt auch die westliche Medizin die Wechselbeziehung zwischen Geist und Körper, aber die Art und Weise, wie sie Zusammenhänge herstellt, unterscheidet sich von derjenigen in der chinesischen Medizin. Die westliche Ansicht von der Geist-Körper-Integration stellt sich im Wesentlichen als Pyramide dar, bei der der Geist an der Spitze steht und der Körper das Fundament bildet. Das heißt, emotionale Stimuli verursachen Veränderungen im autonomen Nervensystem, die wiederum auf die Organe einwirken (Abb. 1.5).
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Abb. 1.5 Einfluss emotionaler Stimuli auf die Organe in der westlichen Physiologie





Im Gegensatz dazu besteht in der chinesischen Medizin eine in zwei Richtungen funktionierende Interaktion zwischen dem Gehirn (oder Geist des Herzens) und den Organen. Emotionale Stimuli, die auf den Geist einwirken, können eine Disharmonie der Organe verursachen; umgekehrt kann eine Disharmonie der Organe ein emotionales Ungleichgewicht hervorrufen.


Noch wichtiger ist, dass die chinesische Medizin Körper und Geist (und Seele) als zwei Pole der gleichen Substanz, nämlich des Qi, betrachtet. Der Geist ist eine stark verfeinerte Manifestation, der Körper eine verdichtete Version. Auch Emotionen sind gleichzeitig physische und psychische Phänomene.


Interessanterweise weist die James-Lange-Theorie der Emotionen, die zu Beginn des 20. Jahrhunderts entwickelt wurde, einige Analogien mit der chinesischen Sicht von Geist und Körper auf. Die James-Lange-Theorie bezieht sich auf eine Hypothese über den Ursprung und das Wesen von Emotionen, die unabhängig voneinander von zwei Forschern des 19. Jahrhunderts (William James und Carl Lange) entwickelt wurde. Die Theorie besagt, dass das autonome Nervensystem beim Menschen physiologische Ereignisse wie etwa Muskelanspannung, eine Beschleunigung des Herzschlags, Perspiration und Mundtrockenheit als Reaktion auf Erfahrungen in der Welt erzeugt.


Emotionen seien Gefühle, die als Folge dieser physiologischen Veränderungen auftreten und weniger ihre Ursache seien. James und Lange gelangten unabhängig voneinander zu dieser Theorie. Besonders Lange behauptete, dass vasomotorische Veränderungen Emotionen sind. In Abb. 1.6 wird im oberen Teil die konventionelle Ansicht von Emotionen, im unteren Teil die James-Lange-Sichtweise dargestellt. Die James-Lange-Theorie der Emotionen wird ausführlicher in Kap. 14 behandelt.
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Abb. 1.6 Die James-Lange-Theorie der Emotionen












1.2.5 Der Geist (Mind-shen) in der chinesischen Medizin


Der Geist (shen) wohnt im Herzen und ist für Bewusstsein, Erkenntnis, Denken und das Gefühlsleben zuständig. Eine ganze neokonfuzianische Denkschule war dem Geist gewidmet; sie wurde unter der Bezeichnung ‚Schule des Geistes‘ (xinjia) bekannt, wobei berücksichtigt werden sollte, dass alle modernen und alten chinesischen Philosophen ‚Herz‘ (xin) mit Geist (shen) gleichsetzten.


Wie unten erläutert wird, hat der Begriff shen viele Bedeutungen, aber die beiden wichtigsten in der Psychologie sind, dass er sowohl das im Herzen wohnende shen bezeichnet, das ich mit ‚Geist‘ übersetze, als auch die Gesamtheit von Geist, Wanderseele (hun), Körperseele (po), Intellekt (yi) und Willenskraft (zhi), die ich mit ‚Seele‘ wiedergebe.


Die meisten Sinologen übersetzen shen des Herzens mit ‚Geist‘. Beispielsweise schreibt Kim Yung Sik: „Zhu Xi befasste sich nicht mit einer Beschreibung der Organe. Die einzige Ausnahme war das Herz, das er als Sitz des Geistes begriff.“24


Nach Zhang Zai und Zhu Xi, den beiden neokonfuzianischen Philosophen der Song-Dynastie, vereinigt der Geist das menschliche Wesen (xing) und die Emotionen (qing). Der Geist ist nicht das gleiche wie das menschliche Wesen, aber er ist die Begegnung zwischen menschlichem Wesen und Bewusstsein. Zhu Xi schreibt: „Das menschliche Wesen [xing] ist der Sitz des Bewusstseins; der Geist ist das, was Bewusstsein hat.“25 Nach Zhu Xi ist der Geist also mit Bewusstsein und einer kognitiven Fähigkeit ausgestattet.


Zhu Xi erläutert weiter die Beziehung zwischen Geist, menschlichem Wesen und Emotionen:





„Das menschliche Wesen [xing] ist das Prinzip [li] des Geistes [xin]. Die Emotionen [qing] sind der Geist in Aktion. Das menschliche Wesen ist passiv, Emotionen sind aktiv und der Geist ist sowohl aktiv als auch passiv. Der Geist ist am intellektuellsten. Der Geist ist der kontrollierende Herrscher.“26





Der letzte Satz ist interessant, da er sich deutlich auf die Ansicht der chinesischen Medizin vom Herzen als Monarchen über die anderen 11 inneren Organe stützt (Abb. 1.7).
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Abb. 1.7 Beziehung zwischen menschlichem Wesen, Geist und Emotionen in der Philosophie des Zhu Xi.





Zhu Xi beschrieb das Herz auch als das „Organ, das denkt“. Er hielt dies für die Schlüsselfunktion des Geistes. Er war der Auffassung, dass die Denkaktivität auch im Schlaf (z. B. in Träumen) andauert. Auch Weisheit und Wissen stammen aus dem Geist. Es gibt viele Textstellen, in denen Zhu Xi über die Rolle des Geistes bei der Wahrnehmung spricht.27 Schließlichsagte er auch, dass der Geist über das Wesen des Menschengeschlechts, Emotionen und Begabungen herrsche.28





[image: image] Zhu Xi beschrieb das Herz als das „Organ, das denkt“. Er hielt dies für die Schlüsselfunktion des Geistes.





Zhu Xi fasste den Geist auch als Verbindung zwischen den metaphysischen (‚über den Formen‘) und physischen Welten (‚unter den Formen‘) auf (Abb. 1.8). Er sagt, dass der Geist in seinem ursprünglichen Zustand rein, transparent sei und Wirklichkeit in sich selbst trage. Er gehört zur Welt ‚über den Formen‘ und wird als Geist des dao bezeichnet. Der andere Aspekt des Geistes ist der Geist eines Menschen oder der kognitive Geist, der mit äußeren Dingen in Kontakt kommt, auf sie reagiert und zum Reich ‚unter den Formen‘ gehört.
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Abb. 1.8 Beziehung zwischen dem Geist über den Formen und dem Geist unter den Formen nach Zhu Xi





Die konfuzianische Schule des Geistes setzte den Geist sogar mit dem Prinzip (li) gleich. Lu Xiangshan (1139–1193) schreibt:





„Geist und Prinzip sind prinzipiell eines. Der Geist ist der eine Geist und das Prinzip ist das eine Prinzip. Die Einheit durchdringt sie ganz, und selbst in ihrer subtilsten Bedeutung enthalten sie keine Dualität. Dieser Geist und dieses Prinzip lassen wahrhaft keinen Dualismus zu.“29












1.2.6 Die Bedeutung des Wortes shen in der chinesischen Medizin


Es ist interessant festzustellen, dass das Wort shen in der chinesischen Medizin eine Vielzahl an Bedeutungen hat und dass ‚Geist‘ oder ‚Seele‘ nur 2 davon sind. Im Folgenden werden weitere zusätzliche Bedeutungen aufgeführt, die sich im ‚Klassiker des Gelben Kaisers der Inneren Medizin‘ finden.






Unergründliches Naturphänomen


Das Wort shen wird zuweilen verwendet, um die Veränderungen und Transformationen unergründlicher Naturphänomene zu beschreiben. Beispielsweise heißt es in Kapitel 66 von ‚Einfache Fragen‘: „Der Anfang der Dinge wird als Transformation bezeichnet. Die Entwicklung der Dinge heißt Veränderung. Die unergründlichen Veränderungen von Yin und Yang werden shen genannt.“30









Die physiologischen Aktivitäten


Das Wort shen wird manchmal zur Beschreibung physiologischer Aktivitäten verwendet. Beispielsweise finden wir in Kapitel 54 aus ‚Das Zentrum des Wirkvermögens‘ folgende Textstelle: „Was wird shen genannt? [shen ist der verwendete Begriff, wenn] Qi und Blut in Harmonie sind, Nähr- und Abwehr-Qi frei zirkulieren, die 5 Yin-Organe gebildet wurden, der Geist im Herzen wohnt, die Wander- und die Körperseele erzeugt wurden. Unter diesen Bedingungen wird ein Mensch geformt.“31 Im gleichen Kapitel heißt es zuvor: „Wenn es kein shen gibt, tritt der Tod ein; wenn shen vorhanden ist, gibt es Leben.“32









Zustand des Glanzes bei der Diagnose


Das Wort shen wird häufig bei der Diagnose verwendet, um einen Zustand von ‚Glanz‘ oder ‚Blühen‘ zu bezeichnen. Dies gilt besonders für die Augen und die Gesichtsfarbe, aber auch für die Zunge und den Puls. Beispielsweise sieht eine Gesichtsfarbe mit shen glänzend und blühend aus, selbst wenn sie pathologisch ist. Das heißt, eine Gesichtsfarbe kann pathologisch rot sein, aber diese Röte kann rot mit shen oder rot ohne shen sein. Das Vorhandensein von shen in der Diagnose gibt einen Hinweis auf eine gute Prognose.









Nadelsensation


Das Wort shen wird zuweilen verwendet, um die Nadelsensation zu beschreiben. Beispielsweise heißt es in Kapitel 16 aus ‚Einfache Fragen‘: „Im Herbst nadele man die Haut und den Zwischenraum zwischen Haut und Muskeln; man höre auf, wenn die Nadelsensation [shen] erreicht ist.“33









Ärztliche Fähigkeit


shen wird auch manchmal zur Bezeichnung der Fähigkeit eines Akupunkteurs verwendet. Beispielsweise lesen wir in Kapitel 4 aus ‚Das Zentrum des Wirkvermögens‘: „Beim Drücken auf eine Leitbahn [kann der Arzt] die Krankheit verstehen. Dies nennt man shen.“34









Begriff für verschiedene vitale Substanzen


shen bezeichnet auch verschiedene vitale Substanzen. Beispielsweise heißt es in Kapitel 26 der ‚Einfachen Fragen‘: „Das Qi des Blutes ist das shen eines Menschen.“35 In Kapitel 32 aus ‚Das Zentrum des Wirkvermögens‘ lesen wir: „shen ist das verfeinerte Qi von Wasser und Getreide.“36


In Kapitel 1 aus dem gleichen Werk steht: „shen ist das Aufrechte Qi [zhengqi].“37









Geist eines Toten


Shen wird auch manchmal verwendet, um den Geist eines Toten zu bezeichnen. Zum Beispiel lesen wir in Kapitel 25 der ‚Einfachen Fragen‘: „Das dao hat nichts mit Geistern [guishen] zu tun.“38 Übrigens ist diese Textstelle auch aus dem Grund interessant, weil sie eine Kritik an der Dämonenmedizin enthält (der Zurückführung der Krankheitsursache auf einen Angriff durch böse Dämonen) und die Naturmedizin stützt:





„Wenn die Behandlung nach den Gesetzen von Himmel und Erde [d. h. den Naturgesetzen] erfolgt und flexibel modifiziert wird, wird die Heilung auf die Behandlung folgen wie der Schatten auf den Körper. Das dao hat nichts mit Geistern zu tun.“39















1.2.7 Geisteskrankheiten in der alten chinesischen Medizin


Die wichtigsten Kategorien von Geisteskrankheiten, die in den Klassikern erwähnt werden, sind:




• baihebing 百合病: Lilium-Syndrom


• yuzheng 郁证: Depression


• meiheqi 梅核气: Pflaumenkern-Syndrom


• zangzao 脏躁: Erregung


• xinji zhengchong 心悸怔忡: Palpitationen und Angstzustände


• diankuang 癫狂: manische Depression


• dianxian 癫痫: Epilepsie.









Lilium-Syndrom (baihebing)



Das Lilium-Syndrom (baihebing) wird in den ‚Wichtigsten Rezepturen aus dem Golden Cabinet‘ (Jingui yaolue, ca. 220 n. Chr. im Kapitel 3–6 beschrieben.40 Dieses Syndrom klingt der Beschreibung eines depressiven Patienten bemerkenswert ähnlich:





„Der Patient möchte essen, aber ist abgeneigt, Nahrung zu schlucken, und will nicht sprechen. Er möchte im Bett liegen, kann aber nicht still liegen, da er unruhig ist. Er möchte gehen, aber ist bald müde. Ab und zu mag er das Essen genießen, kann aber den Geruch von Speisen nicht ertragen. Ihm ist kalt oder warm, aber ohne Fieber oder Frösteln, bitteren Geschmack oder dunklen Harn [d. h., es handelt sich nicht um äußeren Wind oder innere Hitze]. Keine Medikamente können dieses Syndrom heilen. Nach der Einnahme von Medizin kann der Patient erbrechen oder Diarrhö bekommen. Die Krankheit verfolgt den Patienten (huhuo) [hu bedeutet ‚Fuchs‘ und huo bedeutet ‚verstört‘]; er oder sie sieht normal aus, leidet aber. Der Puls ist schnell.“41





In modernen Werken wird das Syndrom mit den folgenden Symptomen beschrieben: ‚tranceartig‘ oder ‚geistesabwesend‘ (huanghu), psychische Unruhe, bitterer Mundgeschmack, dunkler Harn, Angstzustände, Depressionen, rote Zunge (möglicherweise ohne Belag) und schneller Puls.


Das von modernen Ärzten empfohlene Therapieprinzip besteht darin, Herz und Lunge zu befeuchten und zu nähren, das Qi zu stärken, das Yin zu nähren, Hitze (oder Leere-Hitze) zu klären, den Geist zu beruhigen und die Willenskraft (zhi) zu stärken.


Die im Originaltext empfohlene Rezeptur ist Baihe zhimu tang Dekokt mit Lilium und Anemarrhenae, welche nur aus den beiden Kräutern Baihe Bb. Lilii und Zhimu Rx. Anemarrhenae besteht.





ZUSAMMENFASSUNG





 Lilium-Syndrom (baihebing)




• Patient möchte essen, hat aber eine Abneigung, Nahrung zu schlucken.


• Redeunlust.


• Will im Bett liegen, kann aber nicht still liegen, da er unruhig ist.


• Will gehen, ist aber schnell müde.


• Kann den Geruch von Speisen nicht ertragen.


• Ihm ist kalt oder heiß.


• Schneller Puls.














HINWEIS FÜR DIE PRAXIS





 Baihe (Bb. Lilii) und Zhimu (Rx. Anemarrhenae)


Ich verwende die Kombination von Baihe Bb. Lilii und Zhimu Rx. Anemarrhenae, um das Lilium-Syndrom (baihebing) zu behandeln. Ich verwende diese beiden Arzneien in allen Situationen, wenn ein Patient vor dem Hintergrund eines Lungen- und Herz-Syndroms depressiv ist, aber besonders bei Qi-Schwäche und Yin-Mangel dieser beiden Organe oder bei Herz-Hitze. Die Kombination dieser beiden Arzneien ist besonders gut geeignet, um Traurigkeit und Kummer zu behandeln. In solchen Fällen füge ich häufig diese beiden Arzneien jeglicher Rezeptur, die ich einsetze, hinzu.















Depression (yuzheng)



Der chinesische Begriff für Depression ist yu. yu hat die doppelte Bedeutung von ‚Depression‘ oder ‚Stagnation‘.


In Kapitel 71 der ‚Einfachen Fragen‘ wird über die fünf Stagnationen von Holz, Feuer, Erde, Metall und Wasser gesprochen: „Wenn Holz stagniert, dehnt es sich aus; wenn Feuer stagniert, steigt es auf; wenn Erde stagniert, ergreift sie; wenn Metall stagniert, leitet es ab; wenn Wasser stagniert, strömt es.“42


In den ‚Wesentlichen Methoden des Danxi‘ (Dan Xi xinfa, 1347) werden die sechs Stagnationen von Qi, Blut, Feuchtigkeit, Schleim, Hitze und Nahrung angesprochen:





„Wenn Qi und Blut in Harmonie sind, entsteht keine Krankheit. Wenn sie stagnieren, entstehen Krankheiten. Viele Krankheiten sind durch eine Stagnation bedingt. Stagnationen bewirken, dass sich Dinge ansammeln, sodass sie gern absteigen würden, aber dies nicht können, sie würden sich gern umwandeln, können es aber nicht … dadurch entstehen die sechs Stagnationen.“43





Im ‚Vollständigen Buch des Jingyue‘ (Jing Yue quanshu, 1624) wird eine emotionale Deutung geliefert und es werden die sechs Stagnationen von Zorn, Grübeln, Sorge, Traurigkeit, Schock und Furcht besprochen. Dies bestätigt, dass alle Emotionen zu einer Qi-Stagnation führen können. Dort heißt es: „Bei den sechs Stagnationen ist die Stagnation die Krankheitsursache. Bei emotionaler Stagnation ist die Krankheit [d. h. die Emotion] die Ursache für die Stagnation.“44


Depressionen werden in Kap. 16 besprochen. Die Rezeptur gegen Depressionen, die von Zhu Danxi empfohlen wird, ist Yueju wan Pille, die das Gekrümmte überwindet.









Pflaumenkern-Syndrom (meiheqi)



Das Pflaumenkern-Syndrom kommt erstmals im Kapitel ‚Puls, Syndrome und Therapie verschiedener gynäkologischer Erkrankungen‘ in den ‚Wichtigsten Rezepturen aus dem Golden Cabinet‘ (Jingui yaolue, ca. 220 n. Chr.) zur Sprache. Dort heißt es: „Die Patientin hat ein Erstickungsgefühl, als ob ein Stück Braten im Hals stecken geblieben sei. Man verwende Banxia houpo tang.“45


Wie wir der obigen Aussage entnehmen können, wurde das Symptom des Pflaumenkern-Syndroms ursprünglich mit dem Gefühl, dass ein Stück Fleisch im Hals steckt (statt eines Pflaumenkerns), verglichen. Die Ätiologie dieses Syndroms ist emotional bedingt und auf Depressionen zurückzuführen.


Spätere chinesische Werke schrieben dieses Syndrom der Kombination von Qi-Stagnation und Schleim, der den Hals blockiert, zu. Dieser Typus von Schleim wird Qi-Schleim genannt und ist eine nicht-substanzhafte Art von Schleim.


Obwohl moderne chinesische Werke das Pflaumenkern-Syndrom einer Leber-Qi-Stagnation zuschreiben, bezog sich der ursprüngliche Text auf die Qi-Stagnation von Lunge und Magen. Die im Ursprungstext empfohlene Rezeptur ist Banxia houpo tang Dekokt mit Pinellia und Magnolia.









Erregung (zangzao)



zangzao, was wörtlich ‚Unruhe in den Organen‘ bedeutet, wird erstmals im Kapitel ‚Puls, Syndrome und Therapie verschiedener gynäkologischer Erkrankungen‘ in den ‚Wichtigsten Rezepturen aus dem Golden Cabinet‘ (Jingui yaolue, ca. 220 n. Chr.) erwähnt. Dort heißt es:





„Die Patientin leidet an Erregung [zangzao], fühlt sich traurig und neigt dazu, fortwährend zu weinen, als ob sie verhext sei. Sie dehnt sich häufig und gähnt wiederholt. Das Dekokt aus Fuxiaomai, Zhi gancao und Dazao kann die Patientin beruhigen.“46





Die Rezeptur für Erregung (zangzao) ist Gan mai dazao tang Dekokt mit Glycyrrhiza, Triticum und Jujuba. Erregung wird in Kap. 17 besprochen.









Palpitationen und Angstzustände (xinji zhengcong)



Der Zustand, der als ‚Palpitationen und Angstzustände‘ bezeichnet wird, entspricht 2 verschiedenen chinesischen Krankheiten, nämlich xinji (das häufiger in der modernen chinesischen Medizin jingji genannt wird) und zhengchong. Sowohl jingji (oder xinji) als auch zhengchong beinhalten einen Zustand von Furcht, Sorge und Angst, ersterer ist gekoppelt mit Palpitationen, letzterer mit einem pochenden Gefühl im Thorax und unterhalb des Bauchnabels. jingji wird gewöhnlich durch äußere Ereignisse wie etwa Schreck oder Schock verursacht und kommt und geht. Es handelt sich häufiger um einen Fülle-Zustand.


zhengchong wird nicht durch äußere Ereignisse hervorgerufen und dauert an. Dieser Zustand ist normalerweise vom Wesen her eine Leere und ernster als jingji. In chronischen Fällen kann sich jingji in zhengchong umwandeln. In schweren Fällen kann zhengchong Panikattacken entsprechen. Trotz der Tatsache, dass der Name jingji ‚Angst und Palpitationen‘ bedeutet, können solche Angstzustände auch ohne Palpitationen auftreten.


Palpitationen und Angstzustände werden in Kap. 17 besprochen.









Manische Depression (diankuang)



Die bipolare Störung ähnelt von den Symptomen her sehr stark der alten chinesischen Erkrankung diankuang, was mit ‚Dumpfheit und Toben‘ oder ‚Dumpfheit und Manie‘ wiedergegeben werden kann.




• dian meint einen depressiven Zustand, Gleichgültigkeit, Zurückgezogenheit, Sorge, Stille, Reaktionslosigkeit, unzusammenhängendes Sprechen, unangemessenes Lachen, Schweigsamkeit.


• kuang bedeutet Erregung, Schreien, Beschimpfen und Schlagen von Menschen, Reizbarkeit, aggressives Verhalten, Aussprechen von Beleidigungen, unangemessenes Lachen, Singen, Aufsteigen zu hoch gelegenen Orten, wildes Verhalten, Zerstörung von Dingen, ungewöhnliche Körperkraft, Verweigerung von Schlaf und Nahrung.





diankuang wird in Kap. 19 besprochen. Wie in diesem Kapitel erläutert, entspricht diankuang nicht notwendigerweise genau der bipolaren Störung.









Epilepsie (dianxian)








•  Epilepsie wurde in der chinesischen Medizin schon sehr früh diskutiert und wird im ‚Klassiker des Gelben Kaisers der Inneren Medizin‘ erwähnt. In alten Zeiten wurde Epilepsie fälschlicherweise zu den Geisteskrankheiten gezählt.
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∗A. d. Ü.: In der deutschen Ausgabe wird der Begriff,spirit’ im Kontext der chinesischen Medizin, d. h. als Bezeichnung für die Gesamtheit der 5 psychisch-spirituellen Aspekte (5 shen) in Abgrenzung zu,mind' (shen des Herzens), mit,Seele' wiedergegeben. Im Deutschen stehen wir vor der Schwierigkeit, dass sowohl,mind' als auch,spirit' mit Geist übersetzt werden können.,Mind' bezeichnet eher den kognitiven, denkenden Geist,,spirit' hingegen umfasst auch metaphysische Aspekte. Da,mind' (,shen des Herzens' in der deutschsprachigen Fachliteratur üblicherweise mit,Geist' wiedergegeben wird und andere Übersetzungen von,mind' wie,Verstand' oder,Gemüt' im Kontext der chinesischen Medizin keine passende Alternative darstellen, sollte der Begriff,Geist' (für,shen des Herzens') auch in diesem Werk beibehalten werden. Daraus ergab sich aber die Schwierigkeit, in Abgrenzung von,mind/Geist' eine passende Übersetzung für,spirit' zu finden. Wie in meinen Übersetzungen früherer Werke Maciocias wurde die Übersetzung,Seele' gewählt, auch wenn es dadurch in Kap. 1 zu einer kurzfristigen Überschneidung mit dem Begriff,Seele' (Soul) kommt, die im weiteren Verlauf des Buches jedoch nicht zu Begriffsverwirrungen führt. Zur Übersetzungsproblematik siehe auch > Anmerkungen zur deutschen Übersetzung.
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In diesem Kapitel werden folgende Themen besprochen:




• Das Wesen des Geistes (shen) in der chinesischen Medizin


• ‚Geist‘ (mind) versus ‚Seele‘ (spirit) als Übersetzung von shen


• Klinische Anwendung.









2.1 Das Wesen des Geistes (shen) in der chinesischen Medizin


Der Geist ist eine der vitalen Substanzen des Körpers. Er ist die feinste und immateriellste Form von Qi.






2.1.1 Terminologie∗



Die meisten Autoren übersetzen das Wort ‚shen‘ im Englischen mit ‚spirit‘. Aus Gründen, die im Lauf der Erörterung klarer werden, bevorzuge ich die Übersetzung ‚mind‘ statt ‚spirit‘ für das shen des Herzens. Ich übersetze als ‚spirit‘ (hier mit ‚Seele‘ übersetzt, A. d. Ü.) die Gesamtheit aller fünf psychisch-spirituellen Aspekte eines Menschen, nämlich die Wanderseele (hun), Körperseele (po), Intellekt (yi), Willenskraft (zhi) und den Geist (shen) selbst. In den alten Klassikern werden sie zuweilen als die ‚5 shen‘ bezeichnet.


Streng genommen ist sogar die Übersetzung von shen als ‚mind‘ (Geist) nicht völlig korrekt, weil Geist nicht das gleiche wie Bewusstsein ist und shen besser als Bewusstsein bezeichnet werden könnte. Damasio schreibt:





„Allerdings ist darauf hinzuweisen, dass Bewusstsein und Geist keine Synonyme sind. Streng genommen ist das Bewusstsein der Prozess, durch den der Geist eine Referenz namens Selbst erhält und die eigene Existenz und die der Objekte in der Umgebung erkennt. Wie ich an anderer Stelle bereits erläutert habe, haben wir von bestimmten neurologischen Störungen gelernt, dass mentale Prozesse weiter ablaufen können, obwohl das Bewusstsein eingeschränkt ist.“1





In Kapitel 54 des ‚Zentrums des Wirkvermögens‘ wird deutlich, dass der Begriff shen sich sowohl auf den im Herzen sitzenden Geist als auch auf die Gesamtheit der fünf psychisch-spirituellen Aspekte beziehen kann:





„Die Mutter sorgt für die Grundlage, der Vater für die Befruchtung. Wenn kein shen da ist, herrscht der Tod; wenn shen da ist, herrscht Leben. Wenn Blut und Qi in Harmonie sind, indem Nähr- und Abwehr-Qi miteinander kommunizieren, wenn die 5 Organe vollständig sind, der Geist [shen] im Herzen beherbergt ist, die Wander- und die Körperseele ausgebildet sind, dann formt sich ein menschliches Wesen.“2





In dieser Textstelle ist die erste Erwähnung von shen als ‚Seele‘ zu deuten, die zweite als ‚Geist‘.


Alle Sinologen, die über die konfuzianischen und neokonfuzianischen Philosophen der Song- und Ming-Dynastie schreiben, übersetzen den Terminus ‚Schule des xin‘ mit ‚Schule des Geistes‘, d. h., sie übersetzen das Wort xin (was Herz bedeutet) mit ‚Geist‘.∗ Lau und Ames übersetzen xin ebenfalls als ‚Geist‘ und veranschaulichen damit die enge Beziehung zwischen dem Herzen und dem ‚Geist‘ (statt ‚Seele‘):





„xin, das normalerweise als ‚Herz-Geist‘ übersetzt wird, schließt die Annahme von Unterschieden zwischen Denken und Fühlen oder Idee und Affekt aus. xin wird wohl am häufigsten einfach mit ‚Herz‘ übersetzt, aber da es der Sitz von Denken und Urteilsvermögen ist, muss die Vorstellung von Geist in seine Charakterisierung mit einbezogen werden, wenn der Begriff richtig verstanden werden soll. Auch die funktionale Entsprechung zu dem, was wir oft mit ‚Zweck‘ oder ‚Intention‘ meinen, ist Teil der Vorstellung von xin.“3





Rosemont schreibt:





„Der Begriff xin [Herz] wurde oft als ‚Geist‘ übersetzt. Es gibt gute Gründe dafür, weil eine Reihe von Textstellen nur sinnvoll wiedergegeben werden kann, wenn xin als denkend verstanden wird.“4





Das Wort shen wird im ‚Klassiker des Gelben Kaisers der Inneren Medizin‘ in vielen verschiedenen Bedeutungen gebraucht. Die beiden wichtigsten Bedeutungen, die uns hier interessieren, sind die folgenden:




1. shen meint Denkaktivität, Bewusstsein, Selbsterkenntnis, Einsicht und Gedächtnis. All dies hängt vom ‚Herzen‘ ab und ist in ihm beherbergt. Ich übersetze dies mit ‚Geist‘.


2. shen meint die Gesamtheit aller fünf psychisch-spirituellen Aspekte eines Menschen, nämlich den Geist des Herzens selbst, die Wanderseele (hun) der Leber, die Körperseele (po) der Lunge, den Intellekt (yi) der Milz und die Willenskraft (zhi) der Niere. Dies übersetze ich mit ‚Seele‘.





Es gibt noch eine weitere Bedeutung des Wortes shen, die häufig im Zusammenhang mit der Diagnose verwendet wird. In diesem Kontext meint shen eine nicht definierbare und subtile Qualität von ‚Leben‘, ‚Blühen‘ oder ‚Glanz‘, die bei Gesunden beobachtet werden kann. Diese Qualität zeigt sich an der Gesichtsfarbe, den Augen, der Zunge und dem Puls, wie in Kap. 11 erläutert wird.









2.1.2 Chinesische Schriftzeichen für shen



Das chinesische Schriftzeichen für shen 神 setzt sich aus zwei Bestandteilen zusammen. Der linke Teil, shi 示, bedeutet ‚Einströmen aus dem Himmel, günstige oder ungünstige Zeichen, durch die sich der Wille des Himmels den Menschen offenbart‘. Dieses Schriftzeichen wiederum setzt sich folgendermaßen zusammen: aus zwei horizontalen Linien oben, die für oben, hoch und daher Himmel stehen, sowie aus drei vertikalen Linien, die das vom Himmel Herabhängende darstellen, also Sonne, Mond und Sterne, deren Veränderungen den Menschen transzendente Dinge offenbaren.


Der rechte Teil des Schriftzeichens ist das Wort shen 申, was ‚feststellen, ausdrücken, erklären, strecken, ausdehnen‘ bedeutet. Wie wir später sehen werden, hat die Qualität des ‚Ausdehnens‘ eine wichtige psychologische Bedeutung im Leben des Geistes (shen). Dieser Teil des Schriftzeichens hat auch eine phonetische Funktion, indem er die Aussprache des Wortes anzeigt (‚shen‘).


Die alte Siegelschrift zeigt zwei Hände, die sich nach einem Seil strecken, was den Gedanken von ‚Strecken, Expansion‘ ausdrückt (Abb. 2.1). Die Kombination mit diesem Bestandteil ist vermutlich phonetischer Natur, aber die Vorstellung von Geist/Seele steht vielleicht in Verbindung mit einer erhöhten oder erweiterten spirituellen Offenbarung.
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Abb. 2.1 Altes chinesisches Schriftzeichen für shi





Die Kombination des Radikals shi mit dem von shen zeigt also, dass das shen des Herzens eine feine Form von Qi ist, etwas Spirituelles, eine immaterielle Qualität, die sich in Richtung auf andere ‚ausdehnt‘.





[image: image] Das chinesische Schriftzeichen für shen (Geist) vermittelt 2 Vorstellungen: ‚spirituelle Manifestation‘ und ‚ausdehnen‘, ‚strecken‘. Es handelt sich also um eine reine und feine vitale Substanz, die sich nach außen in Richtung auf andere ‚ausdehnt‘ und die Beziehung zwischen Individuum und Umwelt vermittelt.












2.1.3 Das Wesen des Geistes und die ‚Drei Schätze‘


Was ist nun die chinesische Sichtweise des Geistes? Wie oben bereits erwähnt, ist der Geist, wie andere vitale Substanzen, eine Form von Qi, nämlich die feinste und immateriellste Qi-Art. Eines der wichtigsten Merkmale der chinesischen Medizin ist die enge Verflechtung von Körper und Geist, die durch die Verbindung der drei vitalen Substanzen Essenz (jing), Qi und Geist (shen) (‚Drei Schätze‘ genannt) hervorgehoben wird.


Die Essenz ist der Ursprung und die biologische Basis des Geistes. In Kapitel 8 des ‚Zentrums des Wirkvermögens‘ heißt es: „Das Leben kommt durch die Essenz zustande; wenn die beiden Essenzen [von Mutter und Vater] sich vereinigen, bilden sie den Geist.“5 Zhang Jiebin schrieb: „Die beiden Essenzen, die eine Yin, die andere Yang, vereinigen sich, um Leben zu formen; die Essenz von Mutter und Vater vereinigen sich, um den Geist zu formen.“6 Siehe hierzu Abb. 2.2.
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Abb. 2.2 Vereinigung der Essenzen zur Formung des Geistes





Die vorgeburtlichen Essenzen der Mutter und des Vaters vereinigen sich, um den Geist eines gerade gezeugten Wesens hervorzubringen. Nach der Geburt wird die vorgeburtliche Essenz in der Niere gespeichert und stellt die biologische Grundlage für den Geist dar. Leben und Geist des Neugeborenen hängen jedoch auch von der Nährung durch seine eigene nachgeburtliche Essenz ab.


Im ‚Zentrum des Wirkvermögens‘, Kapitel 30, heißt es:





„Wenn Magen und Darm aufeinander abgestimmt sind, sind die 5 Yin-Organe friedlich, das Blut ist harmonisch und die psychische Aktivität stabil. Der Geist stammt aus der verfeinerten Essenz von Wasser und Nahrung.“7





So bezieht der Geist seine biologische Basis und Nahrung aus der in der Niere gespeicherten vorgeburtlichen Essenz und der von Lunge, Magen und Milz erzeugten nachgeburtlichen Essenz. Daher die Drei Schätze (Abb. 2.3):
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Abb. 2.3 Die Drei Schätze (Essenz, Qi, Geist)







• Geist (shen) = Herz


• Qi = Lunge, Magen, Milz


• Essenz (jing) = Niere.





Diese Drei Schätze stellen drei verschiedene Dichte- oder Aggregatzustände von Qi dar, wobei die Essenz die dichteste, Qi verfeinerter und der Geist die feinste und immateriellste Form darstellen. Die Aktivität des Geistes hängt von Essenz und Qi als fundamentaler Grundlage ab. Daher sagt man, dass die Essenz die ‚Grundlage des Körpers und die Wurzel des Geistes‘ ist.


Wenn also Essenz und Qi stark sind und gedeihen, ist der Geist glücklich, im Gleichgewicht und wach. Wenn Essenz und Qi erschöpft sind, wird der Geist darunter leiden und kann unglücklich, deprimiert, ängstlich oder getrübt sein. Zhang Jiebin schrieb: „Wenn die Essenz stark ist, blüht das Qi; wenn das Qi blüht, ist der Geist ganz.“8


Der Zustand des Geistes wirkt jedoch auch auf Qi und Essenz ein. Wenn der Geist durch emotionalen Stress gestört wird und unglücklich, deprimiert, ängstlich oder instabil ist, beeinflusst dies mit Sicherheit Qi und/oder Essenz. In den meisten Fällen beeinträchtigt er zuerst das Qi, weil jede Art von emotionalem Stress das normale Funktionieren des Qi durcheinander bringt. Emotionaler Stress schwächt tendenziell die Essenz, wenn er mit Überarbeitung und/oder übermäßiger sexueller Aktivität einhergeht oder wenn das durch lang anhaltende emotionale Anspannungen erzeugte Feuer das Yin und die Essenz verletzt.


Die wechselseitige Interaktion zwischen Essenz, Qi und Geist ist ein Kerngedanke der chinesischen Sicht von Körper und Geist, insofern als körperliches Ungleichgewicht den Geist beeinträchtigt und psychisch-emotionaler Stress des Geistes eine körperliche Pathologie hervorbringt.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS





 Die Drei Schätze


Die Essenz (jing), Qi und Geist (shen) interagieren miteinander und beeinflussen sich gegenseitig in beide Richtungen, d. h., die Essenz beeinflusst Qi und Geist, der Geist beeinflusst Qi und Essenz.















2.1.4 Funktionen des Geistes


Von allen Organen ist der Geist am engsten mit dem Herzen verbunden, welches als die ‚Residenz‘ des Geistes bezeichnet wird. In Kapitel 8 der ‚Einfachen Fragen‘ heißt es: „Das Herz ist der Monarch und herrscht über den Geist ...“9 Im ‚Zentrum des Wirkvermögens‘, Kapitel 71, lesen wir: „Das Herz ist der Monarch über die 5 Yin- und die 6 Yang-Organe, und er ist die Residenz des Geistes.“10


Der im Herzen residierende ‚Geist‘, auch Herz-Geist genannt, ist für viele verschiedene mentale Aktivitäten zuständig, darunter




• Denken


• Gedächtnis


• Bewusstsein


• Einsicht


• Gefühlsleben


• Erkenntnis


• Schlaf


• Intelligenz


• Weisheit


• Ideen.





Darüber hinaus ist der Geist des Herzens auch für das Hören, Sehen, Tasten, Schmecken und Riechen zuständig. Selbstverständlich werden viele der obigen Aktivitäten auch von anderen Organen ausgeführt, und es besteht häufig eine Überlappung zwischen den Funktionen verschiedener Organe. Obwohl der Geist z. B. hauptsächlich für das Gedächtnis verantwortlich ist, spielen auch die Milz und die Niere (und daher Intellekt und Willenskraft) hierbei eine Rolle.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Um die mit dem Herzen verbundene Denkfunktion zu stimulieren, verwende ich die Punkte He 5 tongli und Bl 15 xinshu.





Wir wollen uns nun die obigen Funktionen genauer anschauen.






Denken


Das Denken hängt vom Geist ab. Wenn der Geist stark ist, ist das Denken klar. Wenn der Geist schwach oder gestört ist, ist das Denkvermögen langsam und träge. Die chinesischen Schriftzeichen für ‚Gedanke‘ (yi), ‚denken‘ (xiang) und grübeln (si) haben alle das Schriftzeichen für ‚Herz‘ als Radikal.









Gedächtnis


Gedächtnis hat zwei verschiedene Bedeutungen. Auf der einen Seite meint es die Fähigkeit, sich Informationen zu merken, wenn man lernt oder arbeitet. Auf der anderen Seite bezieht es sich auf die Fähigkeit, sich an zurückliegende Ereignisse zu erinnern. Beide Fähigkeiten hängen vom Geist und daher vom Herzen ab, aber auch von der Milz und der Niere.


Die moderne Neurowissenschaft unterscheidet zwischen explizitem und implizitem Gedächtnis. Das explizite Gedächtnis ist für die Erinnerung an vergangene Ereignisse und Tatsachen zuständig. Anders ausgedrückt hängt die Erinnerung daran, was wir vor 2 Monaten gemacht haben, vom expliziten Gedächtnis ab, ebenso wie die Erinnerung an die Lokalisation von Akupunkturpunkten, wenn wir Akupunktur erlernen. Das explizite Gedächtnis vergangener Ereignisse hängt sowohl vom Herzen (Geist) als auch von der Niere (Gedächtnis) ab; das explizite Gedächtnis von Fakten beruht in erster Linie auf der Milz.


Das implizite Gedächtnis ermöglicht uns die Erinnerung daran, wie man strickt, Fahrrad fährt oder Klavier spielt, selbst wenn wir diese Tätigkeit jahrelang nicht betrieben haben. Dies bedeutet, dass die neuronale Registrierung, die beschreibt, wie man strickt oder Fahrrad fährt, woanders gespeichert sein muss als das Ereignisgedächtnis. Während das explizite Gedächtnis bewusste Reflexion aufbietet, ist dies beim impliziten Gedächtnis nicht der Fall.11 Das implizite Gedächtnis hängt in erster Linie vom Geist (shen) und daher vom Herzen ab (Abb. 2.4).




[image: image]


Abb. 2.4 Explizites und implizites Gedächtnis in der chinesischen Medizin












Bewusstsein


Bewusstsein meint die Gesamtheit der Gedanken und Wahrnehmungen sowie den Zustand, bei Bewusstsein zu sein. Im erstgenannten Sinne ist der Geist für das Erkennen von Gedanken, Wahrnehmungen und Gefühlen verantwortlich. Im letzteren Sinne sind wir, wenn der Geist klar ist, bei Bewusstsein; wenn der Geist getrübt oder plötzlich erschöpft ist, verlieren wir das Bewusstsein.


In einem weiter gefassten Sinn ist das Bewusstsein bei blockiertem Geist nicht in der Hinsicht beeinträchtigt, dass wir das Bewusstsein verlieren, sondern dass wir irrationale Gedanken haben können. In extremen Graden tritt die Blockade des Geistes bei Geisteskrankheiten hervor. Die Blockade des Geistes kann jedoch auch in milderen Abstufungen vorhanden sein und sich beispielsweise in Phobien, Zwangsgedanken oder Panikattacken mit irrationaler Todesangst manifestieren.









Einsicht


Einsicht meint unsere Fähigkeit, uns selbst zu kennen, zu erkennen und eine Identität des Selbst zu besitzen. Ich verwende das Wort ‚Einsicht‘ hier nicht im normalen Alltagssinn des Wortes, das die Kraft der Wahrnehmung und die Fähigkeit beschreibt, durch die Oberfläche auf das dahinter Liegende zu schauen. In der Psychiatrie ist die ‚Einsicht‘ für unsere Selbsterkenntnis als Individuum verantwortlich. Bei schweren Geisteskrankheiten wie etwa Schizophrenie geht dies verloren. In der Psychiatriekann sich Einsicht auch darauf beziehen, dass dem Patienten bewusst ist, psychisch oder emotional krank zu sein. Ein Mensch mit Einsicht merkt, dass eine persönliche Erfahrung (ein Symptom) nicht normal ist, sucht Hilfe an offizieller Stelle, die eine diese Erfahrung erzeugende Krankheit erkennen kann, akzeptiert die Notwendigkeit eines Therapieplans zur Behandlung dieser Krankheit und fügt sich einem vereinbarten Therapieplan. Birchwood unterscheidet drei Komponenten der Einsicht: Bewusstsein über eine Erkrankung, Notwendigkeit der Behandlung und Zuordnung von Symptomen.12









Gefühlsleben


Gefühlsleben bezieht sich auf die Wahrnehmung und das Fühlen emotionaler Reize. Im Hinblick auf Emotionen kann nur der Geist (und daher das Herz) sie ‚fühlen‘. Selbstverständlich beeinflussen Emotionen zweifelsohne auch alle anderen Organe, aber nur der Geist kann sie tatsächlich erkennen, fühlen und sie bewerten. Beispielsweise wirkt sich Zorn auf die Leber aus, aber die Leber kann ihn nicht fühlen, weil sie nicht den Geist beherbergt. Nur das Herz kann ihn fühlen, weil es die Residenz des Geistes ist, der für die Einsicht verantwortlich ist. Wenn man traurig, zornig oder besorgt ist, so ist es der Geist des Herzens, der diese Emotionen fühlt (Abb. 2.5).
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Abb. 2.5 Betroffenheit des Herzens von allen Emotionen





Aus diesem Grund wirken alle Emotionen letztendlich auf das Herz ein (zusätzlich zu anderen bestimmten Organen); in diesem Sinne ist das Herz der ‚Herrscher‘ über alle anderen Organe. Deshalb kommt eine rote Zungenspitze in der Praxis so häufig vor: jede Emotion kann zu einer roten Zungenspitze führen, weil die Zungenspitze den Zustand des Herzens widerspiegelt und alle Emotionen auf das Herz einwirken.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Nur der Geist (und daher das Herz) kann die Emotionen ‚fühlen‘. Jede Emotion beeinflusst ein oder mehrere Organe, aber es ist nur der Geist, der sie tatsächlich erkennen, fühlen und bewerten kann.


Aus diesem Grund wirken alle Emotionen letztendlich auf das Herz ein (zusätzlich zu anderen bestimmten Organen); in diesem Sinne ist das Herz der ‚Herrscher‘ über alle anderen Organe.


Da Emotionen gewöhnlich dazu neigen, etwas Hitze zu verursachen, ist eine rote Zungenspitze ein solch verbreitetes Zeichen, weil alle Emotionen das Herz beeinflussen.


Der beste Punkt bei einer Beeinträchtigung des Herzens durch emotionalen Stress ist He 7 shenmen.












Erkenntnis


Erkenntnis meint die Aktivität des Geistes, in Reaktion auf Stimuli etwas wahrzunehmen und zu begreifen.









Schlaf


Schlaf hängt vom Zustand des Geistes ab. Wenn der Geist ruhig und ausgewogen ist, schläft der Mensch gut. Wenn der Geist unruhig ist, schläft er schlecht. Aber auch die Wanderseele der Leber ist für den Schlaf verantwortlich.









Intelligenz


Intelligenz hängt ebenfalls von Herz und Geist ab. Ein starkes Herz und ein starker Geist machen einen Menschen intelligent und klug. Ein schwaches Herz und ein schwacher Geist lassen einen Menschen langsam und träge erscheinen. Es sei jedoch daran erinnert, dass die Essenz und damit das Erbgut hinsichtlich der Festlegung der Intelligenz eines Menschen eine Rolle spielen. Intelligenz hängt außerdem vom Intellekt der Milz ab.









Weisheit


Weisheit stammt aus einem starken Herzen und gesunden Geist. Da der Geist für Wissen und Wahrnehmung zuständig ist, verleiht er uns auch die Klugheit, dieses Wissen kritisch und weise anzuwenden.









Ideen


Ideen sind eine weitere Funktion des Geistes. Herz und Geist sind für unsere Ideen, Projekte und Träume verantwortlich, die unserem Leben einen Sinn verleihen. Die Wanderseele spielt jedoch eine entscheidende Rolle in diesem Gebiet, indem sie das Herz mit Ideen im Sinne von Lebensträumen versorgt. Darüber hinaus ist auch der Intellekt der Milz verantwortlich für Ideen, aber in einem Sinne, der sich von demjenigen der Wanderseele unterscheidet. Die Milz ist mehr für bestimmte Ideen im Arbeits- oder Lernumfeld verantwortlich, nicht so sehr für ‚Ideen‘ im Sinn von Lebensträumen.


Wenn also das Herz stark und der Geist gesund ist, kann ein Mensch klar denken, er hat ein gutes Gedächtnis, ein geschärftes Bewusstsein und Einsicht, klare Erkenntnis, er schläft gut, ist intelligent, sein Gefühlsleben ist ausgewogen, seine Ideen fließen leicht und er handelt weise. Wenn das Herz beeinträchtigt und der Geist schwach oder gestört ist, kann ein Mensch nicht klar denken, sein Gedächtnis ist schlecht, das Bewusstsein getrübt, seine Einsicht ist beeinträchtigt, die Erkenntnis verschleiert, der Schlaf unruhig, es mangelt ihm an Intelligenz, das Gefühlsleben ist unausgewogen, die Ideen sind verwirrt und er handelt unklug.












2.1.5 Geist und Sinne


Der Geist des Herzens ist auch in Zusammenarbeit mit den jeweiligen Organen für alle Sinne zuständig. Beispielsweise beeinflusst die Leber die Augen und die Sehkraft, aber die Sehkraft benötigt auch den Input des Geistes. Im Folgenden wird ein Überblick darüber gegeben, wie der Geist des Herzens die Sinne kontrolliert.






Sehkraft


Augen und Sehkraft stehen offensichtlich mit der Leber, besonders dem Leber-Blut, und der Wanderseele in Verbindung. In dem Werk ‚Die Essenz der Medizinklassiker hinsichtlich der Konvergenz von chinesischer und westlicher Medizin‘ (1892) heißt es: „Wenn die Wanderseele zu den Augen schwimmt, können sie sehen.“13 Obwohl die Augen darauf angewiesen sind, vom Leber-Blut genährt zu werden, fließt das Blut jedoch durch die Blutgefäße zu den Augen; die Blutgefäße stehen unter der Kontrolle des Herzens. Darüber hinaus ‚sammelt‘ der Geist die Wanderseele und beeinflusst auf diesem Weg das Sehen.


In Kapitel 10 aus ‚Einfache Fragen‘ steht: „Die Blutgefäße beeinflussen die Augen.“14 Es sei hier darauf hingewiesen, dass wenn die ‚Einfachen Fragen‘ oder ‚Das Zentrum des Wirkvermögens‘ auf eine der fünf Gewebearten (Haut, Muskeln, Sehnen, Blutgefäße und Knochen) Bezug nehmen, dies manchmal Schlüsselwörter für die inneren Organe (Lunge, Milz, Leber, Herz bzw. Niere) sind.


In ‚Einfache Fragen‘ wird auch die Überbeanspruchung der Augen für eine Schädigung der Blutgefäße und des Herzens verantwortlich gemacht. In Kapitel 23 heißt es: „Übermäßiger Gebrauch der Augen verletzt das Blut [also das Herz].“15 Ren Yingqiu schreibt in ‚Theorien chinesischer Ärzte‘: „Das Herz beherrscht den Geist … die Sehkraft ist eine Manifestation der Aktivität des Geistes.“16 Wang Kentang äußert sich in ‚Diagnose- und Therapiestandards‘ (1602) folgendermaßen: „Das Auge ist eine Öffnung der Leber … aber eine Funktion des Herzens.“17


Aus Sicht der Leitbahnen fließen sowohl die Haupt- als auch die Netzleitbahn (luo) des Herzens zum Auge.









Hörkraft


Die Hörkraft hängt von der Niere ab, aber auch das Herz hat insofern einen Einfluss darauf, als es Qi und Blut zu den Ohren transportiert. In Kapitel 4 der ‚Einfachen Fragen‘ heißt es: „Die Farbe der südlichen Richtung ist rot; sie steht mit dem Herzen in Zusammenhang, welches sich in die Ohren öffnet …“18 Einige Formen von Tinnitus sind dadurch bedingt, dass das Herz-Qi geschwächt ist und die Ohren nicht erreichen kann.









Geruchssinn


Der Geruchssinn hängt ebenfalls von Herz und Geist ab, abgesehen von seiner Abhängigkeit von der Lunge. In Kapitel 11 der ‚Einfachen Fragen‘ lesen wir: „Die 5 Gerüche gelangen in die Nase und werden von Lunge und Herz gespeichert; wenn Lunge und Herz erkrankt sind, kann die Nase nicht riechen.“19









Geschmackssinn


Der Geschmackssinn ist natürlich von Herz und Geist abhängig, da die Zunge ein Ausläufer des Herzens ist.









Tastsinn


Der Tastsinn hängt ebenfalls von Herz und Geist ab, da dieser für die Wahrnehmung und Organisation äußerer Sinnesreize verantwortlich ist. Aber auch die Körperseele spielt eine wichtige Rolle beim Tastsinn.


Zusammenfassend kann man sagen, dass alle Sinneswahrnehmungen des Sehens, Hörens, Riechens, Schmeckens und Tastens in gleicher Weise vom Geist abhängen, wie sie in der westlichen Medizin dem Gehirn zugeordnet werden. Die meisten der obigen Funktionen des Geistes werden in der westlichen Medizin dem Gehirn zugeschrieben. Im Lauf der Entwicklung der chinesischen Medizin gab es auch Ärzte, welche die mentalen Funktionen eher dem Gehirn als dem Herzen zuordneten, insbesondere Sun Simiao in der Tang-Dynastie, Zhao Youqin in der Yuan-Dynastie, Li Shizhen in der Ming-Dynastie und vor allem Wang Qingren in der Qing-Dynastie.












2.1.6 Koordinierende und integrierende Funktion des Geistes


Schließlich erfüllt der Geist des Herzens die sehr wichtige Aufgabe, die verschiedenen Bestandteile unseres psychisch-emotionalen Lebens aufeinander abzustimmen und sie zu einem individuellen Ganzen zu integrieren; dies ist wohl seine wichtigste Eigenschaft und Funktion. Vor allem in diesem Sinne ist das Herz der ‚Herrscher‘ oder ‚Monarch‘ der anderen Organe. Der Geist des Herzens muss den psychischen Einfluss der anderen vier psychisch-spirituellen Aspekte der Organe (Wanderseele, Körperseele, Intellekt, Willenskraft) integrieren, koordinieren und in gewissem Maß kontrollieren (Abb. 2.6).
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Abb. 2.6 Die koordinierende und integrierende Funktion des Geistes (shen)





Da das Herz alle mentalen Aktivitäten des Geistes kontrolliert und für Einsicht und Erkenntnis zuständig ist, also für Funktionen, welche die anderen Organe nicht haben, ist dies ein weiterer Grund dafür, dass es der ‚Herrscher‘ über alle anderen Organe ist. Deshalb wird das Herz auch als die ‚Wurzel des Lebens‘ bezeichnet, wie in Kapitel 9 der ‚Einfachen Fragen‘: „Das Herz ist die Wurzel des Lebens und der Ursprung des mentalen Lebens …“20


Der Geist (shen) des Herzens ist also dasjenige Qi, das die folgenden Aktivitäten ermöglicht:




• Er formt das Leben aus der Vereinigung der Essenz der Eltern (aber das Leben benötigt auch die Körper- und die Wanderseele).


• Er ermöglicht dem Individuum, sich seiner selbst bewusst zu sein.


• Er veranlasst den Zusammenhalt verschiedener Bestandteile unserer Psyche und Emotionen.


• Er definiert uns als Individuen.


• Er fühlt und beurteilt die Emotionen.


• Er ist für die Wahrnehmungen und Sinne verantwortlich.


• Er ist für Denken, Gedächtnis, Intelligenz, Weisheit und Ideen zuständig.


• Er bestimmt das Bewusstsein.


• Er ermöglicht Einsicht und Selbsterkenntnis.


• Er ist für die Erkenntnis zuständig.


• Er bestimmt den Schlaf.


• Er herrscht über die 5 Sinne (Sehen, Hören, Riechen, Schmecken, Tasten).








ZUSAMMENFASSUNG





 Der Geist (shen)




• Ich übersetze das shen des Herzens mit ‚Geist‘ statt ‚Seele‘.


• Das chinesische Schriftzeichen für shen beinhaltet die Vorstellung von ‚ausdehnen, nach außen projizieren, ausdrücken‘.


• Der Geist ist die subtilste und am stärksten verfeinerte vitale Substanz unter den Drei Schätzen Essenz (jing), Qi und Geist (shen). Essenz, Qi und Geist interagieren miteinander und beeinflussen sich gegenseitig.


• Der Geist ist verantwortlich für Denken, Gedächtnis, Bewusstsein, Einsicht, Gefühlsleben, Erkenntnis, Schlaf, Intelligenz, Weisheit und Ideen.


• Der Geist ist verantwortlich für die Seh- und Hörkraft sowie den Geruchs-, Geschmacks- und Tastsinn.


• Der Geist ist verantwortlich dafür, dass man sich seiner selbst bewusst ist und dass die verschiedenen Bestandteile unserer Psyche integriert werden.





















2.2 ‚Geist‘ (mind) versus ‚Seele‘ (spirit) als Übersetzung von shen



Die Übersetzung von shen als ‚mind‘ (Geist) statt als ‚spirit‘ (im Kontext der chinesischen Medizin mit ‚Seele‘ übersetzt, s. Anm. auf S. 4, A. d. Ü.) hat Auswirkungen, die über die reine Semantik hinausgehen. Wie wir gesehen haben, sind die Shen-Funktionen von Gedächtnis, Denken, Emotionen und Bewusstsein typisch für die des Geistes. ‚Spirit‘ hat eine viel breitere Bedeutung als ‚mind‘ und umfasst metaphysische Aspekte.


Das ‚Oxford English Dictionary‘ definiert ‚spirit‘ als „das belebende oder vitale Prinzip bei Menschen (und Tieren); das, was dem physischen Organismus Leben verleiht, im Gegensatz zu seinen rein materiellen Elementen; der Lebensatem“. Diese Beschreibung von ‚spirit‘ als das, was dem physischen Organismus ‚Leben gibt‘, betont genau die Dichotomie zwischen Körper und Geist/Seele, welche die westliche Philosophie seit Jahrtausenden beherrscht.


Die meisten Autoren erklären, dass die chinesische Philosophie (und daher Medizin) frei von einer solchen Dichotomie sei, d. h., dass Körper und Seele immer schon als untrennbares Ganzes gesehen wurden. Needham führt dies sehr wortgewandt aus:





„Europa hat die Makrokosmos-Mikrokosmos-Doktrin, ja, und bis zu diesem Ausmaß eine primitive Form organischen Naturalismus, in Verbindung mit seinem kleineren Pendant, der Staats-Analogie. Aber beide unterlagen dem, was ich die charakteristische europäische Schizophrenie oder Persönlichkeitsspaltung nenne. Die Europäer konnten nur in den Begriffen des mechanischen Materialismus eines Demokrit oder des platonischen theologischen Spiritualismus denken. Es musste immer ein ‚deus‘ für eine ‚machina‘ gefunden werden. Animas, Entelechien, Seelen, Archäi tanzen wie in einer Prozession durch die Geschichte des europäischen Denkens. Wenn der lebendige tierische Organismus, wie er sich bei Tieren, Menschen und dem Selbst findet, auf das Universum projiziert wurde, war es das größte Bemühen der Europäer, beherrscht durch die Vorstellung eines persönlichen Gottes oder Götter, das ‚lenkende Prinzip‘ zu finden. Aber dies war genau der Weg, den die chinesische Philosophie nicht beschritten hatte.“21





Needham unterstreicht weiterhin den Einfluss des taoistischen Denkens auf die chinesische Medizin und schreibt dies einem Glauben an einen ‚Organismus‘ zu, der spontan durch sich selbst funktioniert, indem er Naturgesetzen folgt:





„Die klassische Aussage des Organismus-Gedankens von Chuang Zi im 4. Jahrhundert v. Chr. hat den Maßstab für spätere Formulierungen gesetzt, indem ausdrücklich die Vorstellung eines irgendwie gearteten spiritus rector vermieden wurde. Die Teile in ihren Organisationsverhältnissen, ob nun eines lebendigen Körpers oder des Universums, reichten aus, um durch eine Art von Harmonie des Willens die beobachteten Phänomene zu erklären.“22





Um diesen Punkt zu veranschaulichen, zitiert Needham eine Textstelle von Chuang Zi:





„Die Hände und die Füße unterscheiden sich in ihren Pflichten; die 5 Organe unterscheiden sich hinsichtlich ihrer Funktionen. Sie gehen niemals miteinander eine Verbindung ein, aber die hundert Teile [des Körpers] werden mit ihnen in einer gemeinsamen Einheit zusammengehalten. So sind sie in einer Nicht-Verbindung miteinander verbunden. Sie zwingen sich niemals zur Zusammenarbeit; und doch, sowohl inner- als auch außerhalb, ergänzen sie einander. Dies ist die Art und Weise, wie sie in Nicht-Zusammenarbeit zusammenarbeiten.“23





Needham schlussfolgert: „Die Zusammenarbeit der einzelnen Teile des Organismus ist daher nicht erzwungen, sondern absolut spontan, sogar unwillkürlich.“24


Obwohl der Taoismus einen Einfluss auf die chinesische Medizin ausgeübt hat, geschah dies eher im Bereich des medizinischen Qigong und der Sexualhygiene. Es gibt in alten Medizintexten wenig Belege für den Glauben an einen sich selbst regulierenden und homöostatischen Organismus. Die chinesische Medizin stand unter einem tief greifenden Einfluss der konfuzianischen und neokonfuzianischen Philosophie. Beispielsweise ist die Anschauung von den inneren Organen als ‚Beamten‘ einer Regierung deutlich konfuzianischen Ursprungs. Darüber hinaus gibt es wenige, wenn nicht gar keine Anklänge an das taoistische ‚Nicht-Handeln‘ in der chinesischen Medizin. Wenn Symptome auftreten, glaubt man nicht daran, dass sie sich spontan lösen lassen, indem man einer spontanen Harmonie des Organismus folgt, sondern sie müssen aktiv mit Akupunktur oder Arzneien behandelt werden. Wenn Hitze-Symptome bestehen, muss man kalte Medikamente anwenden und umgekehrt. Wenn ein pathogener Faktor vorliegt, muss er vertrieben werden (statt auf eine immanente vis medicatrix zu vertrauen wie in der Naturheilkunde).


Was die angebliche Abwesenheit einer metaphysischen Strömung in der chinesischen Philosophie anbelangt, so ist die neokonfuzianische Theorie von li sicherlich ein Ausdruck einer metaphysischen Sicht von der Welt, nämlich von der Existenz zweier separater Realitäten, einer physischen und einer metaphysischen. Die Neokonfuzianer glaubten, die Realität bestünde aus Qi in einem imminenten (d. h. physikalischen) Sinn und li in einem transzendenten (d. h. nicht-physikalischen) Sinn. Qi bildet Materie (wobei ‚Materie‘ in einem breiter gefassten Sinn verstanden wird, unter Einschluss subtiler Formen davon), während li das transzendente Prinzip ist, das in der Realität wirksam wird.


Was speziell die chinesische Medizin anbelangt, so ist das Konzept von der Wanderseele sicherlich metaphysisch. Dies wird durch das Vorhandensein des Radikals für gui in ihrem Schriftzeichen bestätigt (Kap. 3). gui ist der Geist eines Toten, der nach dem Tod des Körpers weiterlebt, und die Wanderseele gehört zu diesem Wesen. Dies wird auch durch die Tatsache bestätigt, dass die Wanderseele nicht bei der Empfängnis gebildet wird (wie der Geist und die Körperseele), sondern drei Tage nach der Geburt den Körper betritt und vom Vater ‚übermittelt‘ wird.


Dies ist ein weiterer Grund, warum ich shen lieber mit Geist übersetze und mir den Terminus ‚Seele‘ für das Gesamt der 5 shen (d. h. den Geist selbst, die Wanderseele, die Körperseele, den Intellekt und die Willenskraft) aufhebe. Das Problem ist nicht nur semantischer Art. Eine wichtige Folge ist, dass wenn wir shen des Herzens als ‚Seele‘ bezeichnen, wir dem Herzen bei der Behandlung psychischer und spiritueller Störungen zu viel Bedeutung beimessen, zum Nachteil der anderen 4 shen und besonders der Wanderseele (Kap. 3). Selbstverständlich bedeutet die Übersetzung von shen des Herzens als ‚Geist‘ nicht, dass er nicht für ‚spirituelle‘ Probleme eingesetzt werden kann. Da das Herz (und daher der Geist) der Monarch und Herrscher über all die anderen 4 shen ist, behandelt er selbstverständlich emotionale, psychische und spirituelle Probleme (Abb. 2.7).
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Abb. 2.7 Die beiden Bedeutungen von shen












2.3 Klinische Anwendung


Der klinische Anwendungsbereich des Geistes ist sehr umfassend und weist vor allem folgende Gebiete auf:




1. Da der Geist das Gefühlsleben umfasst, kann er verwendet werden, wenn der Mensch durch emotionalen Stress (Zorn, Traurigkeit usw.) beeinträchtigt wird.


2. Da der Geist Gedächtnis, Denken und Bewusstsein kontrolliert, kann er bei Problemen des Gedächtnisses, der Erkenntnis, des Denkens und des Bewusstseins behandelt werden. Beispielsweise wird er bei Gedächtnisschwäche oder verlangsamtem Denken bei älteren Menschen verwendet.


3. Da der Geist des Herzens der Leiter und Koordinator der anderen 4 shen ist, kann er zur Behandlung spiritueller Probleme eingesetzt werden, etwa wenn ein Mensch den Sinn des Lebens anzweifelt, depressiv ist usw.





Die Punkte, die ich am häufigsten verwende, um den Geist zu behandeln, sind He 7 shenmen, He 5 tongli, Bl 15 xinshu, Ren 15 jiuwei und Du 24 shenting.









He 7 shenmen



Ich verwende He 7 shenmen  in erster Linie, um das Herz-Blut zu nähren. Ich setze diesen Punkt ein, um emotionalen Stress zu behandeln, der durch Zorn, Traurigkeit, Kummer, Sorge, Furcht oder Schuldgefühle verursacht sein kann. Da er das Herz-Blut nährt, behandelt er auch Probleme des Geistes wie etwa Gedächtnisschwäche und verlangsamtes Denken. In spirituellem Sinn verwende ich He 7, um den Geist zu nähren und dem Menschen zu helfen, einen Richtungssinn im Leben zu finden.









He 5 tongli



Ich verwende He 5 tongli primär, um das Herz-Qi zu stärken und zu bewegen. Meiner Ansicht nach ist dieser Punkt dynamischer als He 7 shenmen. Ich setze ihn ein, um das Herz-Qi zu stärken, wenn der Mensch depressiv ist. Da dieser Punkt im Hinblick auf die Funktionen des Geistes das Qi stärkt, kann er die Behandlung von Gedächtnis und Denken unterstützen. In emotionaler Hinsicht verwende ich ihn zur Therapie von Traurigkeit und Kummer.









Bl 15 xinshu



Ich verwende Bl 15 xinshu vor allem, um das Herz-Qi zu stärken, aber auch zur Nährung des Herz-Blutes. Ich verwende ihn, um Gedächtnis und Denkvermögen des Geistes zu stärken. In emotionaler Hinsicht wird er eingesetzt, um den Geist zu heben, wenn der Mensch traurig ist. In spirituellem Sinn verwende ich ihn bei Depressionen.


Bl 15 kommt auch zum Zuge, um bei Angstzuständen und Unruhe Herz-Hitze zu klären.









Ren 15 jiuwei



Ich verwende Ren 15 jiuwei  häufiger als Ren 14 juque (Alarm-mu-Punkt des Herzens), um das Herz zu stärken. Ich setze Ren 15 ein, um das Herz-Blut zu nähren und den Geist zu beruhigen. In emotionaler Hinsicht behandelt dieser Punkt Traurigkeit, Kummer und vor allem Sorge. In spiritueller Hinsicht verwende ich diesen Punkt bei Depressionen.









Du 24 shenting



Du 24 shenting  Du 24 stimuliert das Gedächtnis und hat eine zweifache Wirkung auf den Geist, da er die Stimmung bei Depressionen heben und den Geist bei Angstzuständen und Schlafstörungen beruhigen kann. Wie sein Name andeutet, ist er der ‚Hof‘ des shen (in diesem Fall sind sowohl Geist als auch Seele gemeint); er ist ein sehr wichtiger Punkt, um Geist und Seele zu behandeln und den Geist mit der Wanderseele zu harmonisieren.
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3.1 Einführung


Die Wanderseele entspricht im Wesentlichen unserem westlichen Konzept von ‚Seele‘. Gemäß alten chinesischen Vorstellungen betritt sie kurz nach der Geburt, genauer gesagt, drei Tage danach, den Körper. Sie wird vom Vater übergeben. Von ihrem Wesen her ist sie ätherisch, überdauert nach dem Tod den Körper und fließt zurück zum ‚Himmel‘ (tian). Es handelt sich hierbei um die altchinesische Vorstellung von ‚Himmel‘, d. h. einem Zustand feiner und immaterieller Energien und Wesen und hat daher nichts mit dem westlichen und christlichen Konzept von ‚Himmel‘ zu tun. Die Wanderseele kann beschrieben werden als „derjenige Teil der Seele [in Gegenüberstellung zur Körperseele], der nach dem Tod den Körper verlässt und die Erscheinung einer körperlichen Form mit sich fortträgt“.1


Das chinesische Schriftzeichen für Wanderseele sieht folgendermaßen aus:


魂


Es setzt sich aus folgenden Bestandteilen zusammen:


云 = Wolken


鬼 = Geist, Gespenst (gui).


Die alte Form dieses letzten Radikals ist in Abb. 3.1 dargestellt. Diese Form setzt sich wiederum aus 2 Bestandteilen zusammen (Abb. 3.2), die eine wirbelnde Bewegung zeigen.
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Abb. 3.1 Das alte chinesische Schriftzeichnen für gui
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Abb. 3.2 Bestandteile des alten chinesischen Schriftzeichens für gui





Dieses alte Radikal bezeichnet daher den körperlosen Kopf eines Toten, der in einer wirbelnden Bewegung zum Himmel fliegt oder im Reich der Geister und Gespenster umherwandert. Das Wolken-Radikal auf der linken Seite ist teils phonetischer Natur (‚Wolke‘ wird yun ausgesprochen, was ähnlich klingt wie hun), aber es bedeutet auch, dass die Wanderseele ein ätherisches Wesen hat und daher Yang zugehörig ist.


Die Kombination dieser beiden Zeichen für ‚Wolke‘ und ‚Geist‘ im Schriftzeichen für Wanderseele vermittelt eine Vorstellung von ihrem Wesen: Sie ist wie ein ‚Gespenst‘ oder Geist eines Toten, aber sie ist vom Wesen her Yang und ätherisch und im Wesentlichen harmlos, d. h., sie gehört nicht zu den bösen Geistern (daher das Vorhandensein des ‚Wolken‘-Radikals).


Unter Berücksichtigung der Tatsache, dass das Schriftzeichen für Körperseele (po) auf dem Zeichen für gui und dem für ‚weiß‘ beruht, wird in der ‚Psychologie der chinesischen Medizin‘ ein altes Werk zitiert:





„Geist (gui) plus ‚Wolke‘ wird zum Schriftzeichen für Wanderseele, Geist plus ‚weiß‘ zum Schriftzeichen für Körperseele. Die Wolke ist Wind, Wind gehört zu Holz. Weiß korrespondiert mit Qi, Qi gehört zu Metall. Wind ist leicht und zerstreut sich, sodass die Körperseele dem Aufsteigen der Wanderseele folgen kann. Metall ist schwer, sodass die Wanderseele dem Absteigen der Körperseele folgen kann.“2








[image: image] Das chinesische Schriftzeichen für Wanderseele (hun) beinhaltet das Radikal für gui, also ‚Gespenst, Geist, Dämon‘. Dies vermittelt direkt die Vorstellung, dass die Wanderseele einen ‚dunklen‘, unterirdischen Teil unserer Psyche mit einer eigenen unabhängigen Existenz darstellt.





Es gibt drei Arten von Wanderseelen: eine vegetative (shuangling oder ‚klare Seele‘ genannt), die Pflanzen, Tieren und Menschen gemeinsam ist; eine animalische (taiguang oder ‚helles Licht‘ genannt), welche Tiere und Menschen besitzen, und eine menschliche (youjing oder ‚dunkle Essenz‘ genannt), die nur bei Menschen vorhanden ist (Abb. 3.3)
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Abb. 3.3 Die 3 Wanderseelen





Zhang Jiebin schreibt im ‚Klassiker der Kategorien‘: „Der Geist und die Wanderseele sind Yang, die Wanderseele folgt dem Geist; wenn der Geist bewusstlos ist, wird die Wanderseele fortgerissen.“3 Dort heißt es auch: „Der Geist entspricht dem Yang innerhalb des Yang, die Wanderseele entspricht dem Yin innerhalb des Yang.“4 In Kapitel 8 des ‚Zentrums des Wirkvermögens‘ steht: „Die Wanderseele ist das Kommen und Gehen des Geistes.“5 Siehe hierzu auch Abb. 3.4.
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Abb. 3.4 Beziehung zwischen Wanderseele und Geist





Das Konzept von der Wanderseele ist eng mit altchinesischen Glaubensvorstellungen über Geister, Gespenster und Dämonen verbunden. Nach diesem Glauben sind Geister, Gespenster und Dämonen geisterartige Wesen, die nach dem Tod eine körperliche Erscheinungsform bewahren und in der Geisterwelt umherwandern. Einige sind gut, andere böse.


Der Glaube an eine Seele, die den Körper nach dem Tod überdauert, ist sehr alt und geht auf die Zeiten zurück, bevor die wichtigsten Theorien zur chinesischen Medizin entwickelt wurden, d. h. liegt vor der Periode der Streitenden Reiche (476–221 v. Chr.) und der Han-Dynastie (221–207 v. Chr.). Das ‚Buch der Riten (Liji) stammt aus der Periode der Streitenden Reiche und fasst Praktiken der mittleren Zhou-Dynastie zusammen (11. Jahrhundert bis 771 v. Chr.). Dieses Werk erwähnt eine Seele, die den Körper nach dem Tod überdauert und als ‚Geist-Wanderseele‘ (linghun 灵魂) bezeichnet wird. Dort heißt es, dass Fleisch und Knochen zum Zeitpunkt des Todes sterben und zur Erde zurückkehren, während die ‚Geist-Wanderseele‘ den Körper überdauert und weggeht.6


In der Zeit vor der Periode der streitenden Reiche betrachtete man solche Geister als die Hauptursache von Krankheiten. Danach trat allmählich der Glaube an naturalistische Krankheitsursachen (wie das Wetter oder der Lebenswandel) in den Vordergrund. Das allererste Kapitel von ‚Einfache Fragen‘ (das Werk geht vermutlich auf die Zeit 100 v. Chr. zurück) gibt ein Zeugnis über diesen Wandel ab. Dieses Werk beginnt nämlich damit, dass der Gelbe Kaiser seinen Leibarzt Qi Bo fragt, warum die Menschen früher sehr lange lebten und heutzutage schon in jungen Jahren sterben. Qi Bos Antwort ist sehr bezeichnend. Er sagt nicht, dass die Menschen jung sterben, weil sie von bösen Geistern angegriffen werden. Ihr früher Tod sei vielmehr auf ihren Lebenswandel zurückzuführen. Dieses Werk markiert also den Übergang von der Dämonenmedizin (wonach eine Krankheit durch einen Angriff böser Geister verursacht wird) zu einer Naturmedizin (wonach eine Krankheit infolge eines unangemessenen Lebenswandels auftritt).


Der Glaube an Geister ist in der chinesischen Medizin aber nie richtig verschwunden. Alle alten Ärzte, auch bedeutende wie Sun Simiao oder Li Shizhen, glaubten an böse Geister als Krankheitsursachen und verordneten zusätzlich zu einer Kräutertherapie verschiedene Beschwörungsformeln. Der Glaube an böse Geister ist sogar heute noch im modernen China, nach 60 Jahren marxistischer Ideologie, präsent (Kap. 7, Die gui).7


Was ist nun die Wanderseele und was sind ihre Aufgaben? Eine Analyse des chinesischen Schriftzeichens für die Wanderseele ist unumgänglich, wenn man ein Verständnis und Gespür für ihr Wesen erlangen will. Das Vorhandensein des Radikals für gui innerhalb des Schriftzeichens sagt uns sofort, dass die Wanderseele eine in gewisser Weise ‚dunkle‘ Natur besitzt; in der antiken griechischen Philosophie würden wir sagen, ein ‚dionysisches‘ Wesen. Sie gehört zu einer ‚Unterwelt‘, die sich von der Welt des Geistes unterscheidet.


Die Wanderseele ist das gui, also die ‚dunkle‘, intuitive, nicht-rationale Seite der menschlichen Natur. Sie besitzt einen Yang-Charakter, tritt durch die Nase ein und aus und kommuniziert mit dem Himmel. Das gui im Schriftzeichen hun für die ‚Wanderseele‘ hat auch noch eine andere wichtige Bedeutung. Die Tatsache, dass die Wanderseele das Wesen von gui besitzt, bedeutet, dass sie eine vom Geist (shen) unabhängige Existenz führt. Die Wanderseele führt ein Eigenleben und hat eigene Aufgaben, bei denen der Geist nicht mitzureden hat. Die Interaktion und Integration des Geistes mit der Wanderseele ist die Grundlage für unser reiches psychisches Leben.


Anders als die Wanderseele führen die beiden anderen psychisch-spirituellen Aspekte Intellekt (yi der Milz) und Willenskraft (zhi der Niere) keine unabhängige Existenz, sondern man könnte sie als Aspekte des Geistes (shen) des Herzens bezeichnen.


Wie wir weiter unten sehen werden, beinhaltet das Schriftzeichen für ‚Körperseele‘ (po) ebenfalls das Schriftzeichen für gui. Wie die Wanderseele verfügt die Körperseele ebenfalls über eine unabhängige Existenz, wenn auch auf einer körperlichen Ebene. Die Wander- und die Körperseele führen also eine vom Geist unabhängige Existenz, erstere auf psychischer, letztere auf körperlicher Ebene.


In Kapitel 54 des ‚Zentrums des Wirkvermögens‘ wird diese Ansicht bestätigt, wenn beschrieben wird, wie ein menschliches Wesen auf die Welt kommt. Dort heißt es ganz deutlich, dass dies geschieht, wenn der Körper, der Geist (shen) sowie Wander- und Körperseele zur Existenz gelangen:





„Die Mutter sorgt für die Grundlage, der Vater für die Befruchtung. Wenn kein shen da ist, herrscht der Tod; wenn shen da ist, herrscht Leben. Wenn Blut und Qi in Harmonie sind, indem Nähr- und Abwehr-Qi miteinander kommunizieren, wenn die 5 Organe vollständig sind, der Geist im Herzen beherbergt ist, die Wander- und Körperseele ausgebildet sind, dann formt sich ein menschliches Wesen.“8





Diese Textstelle verdeutlicht, dass die Wander- und Körperseele unabhängig vom Geist existieren und dass sie notwendige Bestandteile eines menschlichen Wesens sind.


Das chinesische Schriftzeichen für Wanderseele sollte mit demjenigen für Geist (shen) verglichen werden. Das Radikal gui im Schriftzeichen für ‚Wanderseele‘ ist ein Gespenst oder Geist, sie ist ‚dunkel‘ und führt eine vom Geist unabhängige Existenz. Im Gegensatz dazu bezeichnet das Schriftzeichen shen das Einströmen des Himmels – etwas Reines, Spirituelles.


Die Wanderseele kann (in Gegenüberstellung zur Körperseele) als derjenige Teil der Seele beschrieben werden, der nach dem Tod den Körper verlässt und eine körperliche Erscheinungsform mit sich fortträgt. Aus dieser Sicht hat die Seele daher eine unabhängige Existenz, so wie in den Vorstellungen der antiken griechisch-römischen Zivilisation und während des Mittelalters.


Nach dem Tod überdauert die Wanderseele den Körper und kehrt zum ‚Himmel‘ zurück; die Körperseele stirbt hingegen mit dem Körper und kehrt zur Erde zurück. Der Geist wird einfach ausgelöscht. Es ist interessant, dass chinesische Werke bei der Beschreibung der Veränderungen, die sich nach dem Tod vollziehen, sagen, dass die Wanderseele und nicht der Geist (shen) zum ‚Himmel‘ zurückkehrt. Dies scheint zu bestätigen, dass shen tatsächlich vom Wesen her eher ‚Geist‘ als ‚Seele‘ ist.


In ‚Psychologie der chinesischen Medizin‘ heißt es unter Berufung auf einen alten Text:





„Bei der Geburt vereinigt sich die Wanderseele mit der Körperseele. Die Körperseele bändigt die Wanderseele. Bei Eintritt des Todes schwebt die Wanderseele hinweg und kehrt zum Himmel zurück, während die Körperseele zur Erde zurücksinkt. Bewegung hängt von der Wanderseele ab. Mangelnde Bewegung ist auf die Körperseele zurückzuführen. Yin kontrolliert die Speicherung; aus diesem Grund kontrolliert die Körperseele [die im Vergleich zur Wanderseele Yin ist] das Gedächtnis. Yang kontrolliert die Bewegung; daher kann sich die Wanderseele ausbreiten und kommen und gehen. Diese beiden [Seelen] sind untrennbar; wenn sich die Essenz (jing) sammelt, entsteht die Körperseele; wenn sich das Qi sammelt, entsteht die Wanderseele.“9





In Abb. 3.5 wird das Bild einer Zigarette verwendet, um die unterschiedlichen Schicksale von Wanderseele, Körperseele und Geist nach dem Tod zu veranschaulichen: Die Zigarette selbst ist der Geist (shen), der Rauch die Wanderseele, die Asche die Körperseele und der Tabak die Essenz (jing).
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Abb. 3.5 Vergleich zwischen Wanderseele, Geist, Körperseele und Essenz





Wenn die Zigarette gelöscht wird, überlebt die Wanderseele und geht in Form von Rauch zum ‚Himmel‘; die Körperseele stirbt mit dem Körper und kehrt in Form von Asche zur Erde zurück. Der Geist (die Zigarette selbst) wird ausgelöscht und die Essenz (in Form von Tabak) ist aufgebraucht.





[image: image] Nach dem Tod überdauert die Wanderseele den Körper und kehrt zum ‚Himmel‘ zurück; die Körperseele stirbt mit dem Körper und kehrt zur Erde zurück. Der Geist wird einfach ausgelöscht.





Gemäß altchinesischen Glaubensvorstellungen wurde die Wanderseele 3 Tage nach der Geburt während einer Namensgebungszeremonie vom Vater weitergegeben, d. h., das Baby bekam einen Namen und der Vater ‚übergab‘ ihm die Wanderseele.


Die Tatsache, dass die Wanderseele nach der Geburt durch den Vater übermittelt wird, sollte nicht wörtlich verstanden werden; sie ist insoweit bezeichnend, dass sie das soziale, relationale Wesen der Wanderseele (im Vergleich zur Körperseele) symbolisiert. Die Wander seele ist verantwortlich für Beziehungen und unsere Verbindung zu anderen Menschen in der Familie und Gesellschaft. Die Zeremonie, während deren der Vater drei Tage nach der Geburt die Wanderseele und den Namen auf das Baby übertrug, ist daher ein Symbol für die Tatsache, dass durch diese Zeremonie dem Neugeborenen sein Platz in der Familie und Gesellschaft zugewiesen wurde. Die Wanderseele entspricht unserer Individualität, aber einer Individualität innerhalb von Familie und Gesellschaft.


Wenn wir die Wanderseele beschreiben, spielt das Thema ‚Bewegung‘, ‚Wirbeln‘, ‚Wandern‘ immer eine Rolle. Wie wir oben gesehen haben, stellt die alte Form des chinesischen Radikals innerhalb des Wortes hun die wirbelnde Bewegung der Seele eines Toten im Geisterreich dar. Die Wanderseele verleiht der Psyche in vielerlei Hinsicht ‚Bewegung‘: Bewegung der Seele aus dem Körper heraus wie beim Träumen, Bewegung aus dem Alltagsleben heraus wie bei Tagträumen und Ideen, Bewegung auf andere Menschen zu in menschlichen Beziehungen, Bewegung hinsichtlich von Plänen und Projekten.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Die Wanderseele bietet der Psyche in vielerlei Hinsicht Bewegung: Bewegung der Seele aus dem Körper heraus wie beim Träumen, Bewegung aus dem Alltagsleben heraus wie bei Tagträumen und Ideen, Bewegung auf andere Menschen zu in menschlichen Beziehungen, Bewegung hinsichtlich von Plänen, Projekten, Ideen, Lebensträumen, Inspiration und Kreativität.


Die besten Akupunkturpunkte, um die Bewegung der Wanderseele zu stimulieren, sind Gb 40 qiuxu zusammen mit Bl 47 hunmen.





Zusammengefasst ist die Wanderseele im Wesentlichen eine andere Bewusstseinsebene, die sich vom Geist unterscheidet, aber eng mit ihm verbunden ist. Sie ist ein Teil der Psyche, der nicht rational ist wie der Geist (shen), sondern für Intuition, Inspiration, Ideen, Lebensträume, künstlerische Eingebung verantwortlich ist; sie ist auch zuständig für die ‚Bewegung‘ unserer Psyche in Richtung auf unsere Umwelt und andere Menschen in Beziehungen.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Die Wanderseele ist eine andere Bewusstseinsebene, die sich vom Geist unterscheidet, aber eng mit ihm verbunden ist. Sie ist ein Teil der Psyche, der nicht rational ist wie der Geist (shen), sondern für Intuition, Inspiration, Ideen, Lebensträume, künstlerische Eingebung verantwortlich ist; sie ist auch zuständig für die ‚Bewegung‘ unserer Psyche in Richtung auf unsere Umwelt und andere Menschen in Beziehungen. Der Punkt Bl 47 hunmen reguliert die Bewegung der Wanderseele.





Die Wanderseele ist in der Leber, besonders im Leber-Yin verwurzelt (welches das Leber-Blut mit einschließt). Wenn das Leber-Yin oder Leber-Blut erschöpft sind, ist die Wanderseele ihrer Residenz beraubt und wird wurzellos. Dies kann zu Schlaflosigkeit oder unruhigem Schlaf mit vielen Träumen führen. Die Wanderseele wandert ihrer Behausung beraubt ziellos umher.


Nach dem Tod überlebt die Wanderseele und geht zum ‚Himmel‘, während die Körperseele stirbt und zur Erde zurückkehrt.


Wir werden das Wesen und die Funktionen der Wanderseele in diesem Kapitel unter den folgenden Gesichtspunkten besprechen:




• Schlaf und Träume


• Die Bewegung der Wanderseele und psychische Aktivitäten


• Gleichgewicht der Emotionen


• Augen und Sehkraft


• Mut


• Planen


• Beziehung zum Geist.












3.2 Schlaf und Träume


Die Wanderseele beeinflusst den Schlaf und das Träumen. Die Länge und die Qualität des Schlafs sind mit dem Zustand der Wanderseele verbunden. Wenn diese in der Leber (Leber-Blut oder Leber-Yin) fest verwurzelt ist, ist der Schlaf normal und gesund und ohne zu viele Träume. Wenn das Leber-Yin oder Leber-Blut im Mangel sind oder aber Hitze die Wanderseele in Aufruhr versetzt, ist diese ihrer Behausung beraubt und wandert nachts umher, wodurch ein unruhiger Schlaf mit vielen zermürbenden Träumen verursacht wird (Abb. 3.6).
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Abb. 3.6 Wanderseele und Schlaf





Schlafstörungen mit übermäßig vielen Träumen sind besonders mit der Wanderseele verbunden. Da das ‚Wandern‘ im Wesen der Wanderseele liegt, wandert sie nachts umher und lässt Träume entstehen. Tang Zonghai schreibt: „In der Nacht während des Schlafens kehrt die Wanderseele zur Leber zurück; wenn die Wanderseele nicht friedlich ist, hat man viele Träume.“10


Im ‚Geheimnis der goldenen Blume‘, Kapitel 2, lesen wir:





„Tagsüber ist die Wanderseele in den Augen, nachts in der Leber. Wenn sie sich in den Augen befindet, können wir sehen; ist sie in der Leber, träumen wir.“11





Es heißt dort auch:





„Träume stellen das Wandern der Wanderseele in den neun Himmeln und neun Erden dar. Wenn man aufwacht, ist man verworren und durcheinander, [weil] man durch die Körperseele eingeengt wird.“12





Unter Berufung auf ein altes Zitat heißt es in ‚Psychologie der chinesischen Medizin‘:





„Die Wanderseele geht zu den Augen und nachts zur Leber. Wenn sie in den Augen ist, können wir sehen; wenn sie in der Leber ist, lässt sie uns träumen. Wenn wir viel träumen, engt die Körperseele das hun ein; wenn wir aufwachen, ist die Wanderseele siegreich über die Körperseele.“13





In kaum einem chinesischen Werk wird ‚übermäßiges Träumen‘ definiert. Meiner Erfahrung nach kann Träumen als übermäßig bezeichnet werden, wenn es sich um Albträume handelt oder aber wenn man die ganze Nacht unangenehme oder Angst erzeugende Träume hat und erschöpft aufwacht.


Dr. Wang Keqin definiert ‚normales‘ Träumen als solches, das durch nicht zu viele, kurze, angenehme Träume gekennzeichnet ist. ‚Übermäßiges‘ Träumen ist durch Albträume und zu viele und sehr lange Träume gekennzeichnet.14


Manche Ärzte klassifizieren Träume als ‚chaotische Träume‘ – Angst- oder Schockträume, merkwürdige Träume, ‚absurde Träume‘. Sie werden als pathologisch betrachtet und sind darauf zurückzuführen, dass Geist und Wanderseele in Unruhe sind und ‚die Wanderseele den Körper verlässt.‘


Im ‚Klassiker der Kategorien‘ von Zhang Jiebin werden sechs verschiedene Traumtypen unterschieden:




1. Normale Träume, die nicht mit einer bestimmten Emotion einhergehen


2. ‚Schockträume‘, die durch ein Angstgefühl gekennzeichnet sind


3. ‚Sorgenträume‘, die sich durch ein Gefühl der Sorge angesichts von Ereignissen, die sich tagsüber abgespielt haben, auszeichnen


4. ‚Schlafträume‘, in denen man zum Zeitpunkt des Aufwachens immer noch träumt


5. ‚Angenehme Träume‘


6. ‚Angstträume‘, die durch Angstzustände charakterisiert sind.15





Wenn übermäßige Träume und Schlaflosigkeit durch ein zu starkes nächtliches Umherwandern der Wanderseele aufgrund ihrer mangelnden Verwurzelung im Leber-Blut und Leber-Yin verursacht werden, sollte man das Leber-Yin mit sauren und absorbierenden Arzneien wie Muli (Concha Ostreae), Longchi (Fossilia Dentis Mastodi), Suanzaoren (Sm. Ziziphi spinosae) oder Baishao (Rx. Paeoniae alba) nähren. Es gibt einen interessanten Zusammenhang zwischen der adstringierenden und absorbierenden Eigenschaft solcher Arzneien auf körperlicher Ebene und ihrer Anwendung zur Beruhigung des Geistes und ‚Absorbierung‘ der Wanderseele, um sie zurück zur Leber zu ziehen.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Um das Leber-Blut zu nähren und die Wanderseele in der Leber zu verankern, verwende ich (mit tonisierender Nadeltechnik) Le 8 ququan, Ren 4 guanyuan und Mi 6 sanyinjiao.





Wenn das Leber-Yin sehr erschöpft ist, kann es zuweilen vorkommen, dass die Wanderseele nachts während des Schlafs oder kurz vor dem Einschlafen den Körper vorübergehend verlässt. Diejenigen, die an einem schweren Yin-Mangel leiden, werden vielleicht in den Momenten vor dem Einschlafen ein schwebendes Gefühl verspüren; hierbei handelt es sich um das ‚Schweben‘ der nicht im Yin verwurzelten Wanderseele.


Wir haben soeben einen Leber-Blut- und/oder Leber-Yin-Mangel als eine Ursache für mangelnde Verwurzelung der Wanderseele in der Leber und damit für Schlaflosigkeit oder übermäßige Träume besprochen. Dies ist eine durch Leere bestimmte Ursache. Es kann jedoch auch vorkommen, dass die Wanderseele nicht in der Leber verwurzelt ist, weil sie durch pathogene Faktoren wie Hitze oder Feuer in Aufruhr versetzt wird. Dieser Mangel an Verwurzelung der Wanderseele in der Leber ist durch eine Fülle-Ursache bedingt (Abb. 3.7). Träume, die durch Fülle-Zustände verursacht werden, nennt man die ‚12 Exzesse‘, wohingegen Träume aufgrund eines Leere-Zustands als ‚15 Mangelzustände‘ bezeichnet werden (Kap. 18, Schlafstörungen).
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Abb. 3.7 Ursachen für übermäßiges Träumen aufgrund mangelnder Verwurzelung der Wanderseele in der Leber





Selbstverständlich hängt die Länge und Qualität des Schlafes auch vom Zustand des Herz-Blutes ab; es besteht eine Überschneidung zwischen dem Einfluss des Herz- und des Leber-Blutes auf den Schlaf.


Die Wanderseele beeinflusst außer den nächtlichen Träumen auch das Träumen in einem weiten Sinne, nämlich Träume, Ziele und Projekte in unserem Leben. Wenn man einen ‚Lebenstraum‘ hat, hängt dies von der Aktivität der Wanderseele ab. Die Wanderseele ist daher auch für ‚Träume‘ im positiven Sinne verantwortlich, nämlich dafür, ein Gespür für den Sinn in unserem Leben und ‚Träume‘ im Sinne von Zielen zu entwickeln. Wie wir später sehen werden, sind der Mangel an Gefühl für die Richtung und den Sinn im Leben und die Abwesenheit von Träumen und Zielen im Leben wichtige Kennzeichen der Depression und auf einen Mangel an ‚Bewegung‘ der Wanderseele zurückzuführen.


Die Wanderseele beeinflusst also unsere nächtlichen Träume und unsere ‚Lebensträume‘ im Wachzustand. Wenn die Wanderseele in den Augen ist, verfügen wir über eine äußerliche Sehkraft; befindet sie sich in der Leber, haben wir innere Bilder wie in Träumen oder Lebensträumen.


Schließlich ist die Wanderseele auch für Tagträume verantwortlich. Zhang Jiebin schreibt im ‚Klassiker der Kategorien‘: „Geistesabwesenheit, als ob man in Trance sei, ist durch die Wanderseele bedingt, die außerhalb ihrer Behausung umherwandert.“16 Er schreibt auch: „Wenn man sich in Trance wie in einem Traum befindet, ist dies darauf zurückzuführen, dass die Wanderseele an den Grenzen [des Bewusstseins] schwimmt.“17 Wenn also das Leber-Blut oder Leber-Yin im Mangel sind, wandert die Wanderseele in Tagträume ab und der Mensch hat kein klares Gespür für die Richtung in seinem Leben. Das Aufmerksamkeitsdefizitsyndrom (ADS) kann ebenfalls durch die Bewegung der Wanderseele in Tagträumen bedingt sein.


Die Wanderseele kann den Körper sogar vorübergehend verlassen; einige chinesische idiomatische Ausdrücke bestätigen dies. Beispielsweise bedeutet fanhun (wörtlich ‚Zurückkommen des hun‘) ‚ins Leben zurückkehren‘, zum Beispiel nach einem Trancezustand, während dessen die Seele den Körper verlässt. hunfei posan (wörtlich ‚fliegendes hun, zerstreutes po‘) bedeutet ‚sich zu Tode ängstigen‘ oder ‚wie vom Schlag getroffen sein‘, zum Beispiel durch Liebe.





ZUSAMMENFASSUNG





 Wanderseele, Schlaf und Träume




• Die Wanderseele ist verantwortlich für einen gesunden Schlaf und ein normales Maß an Träumen.


• Wenn die Wanderseele tagsüber zu den Augen fließt, können wir sehen; wenn sie nachts zu den Augen fließt, träumen wir.


• Wenn die Wanderseele nicht im Leber-Blut und Leber-Yin verwurzelt ist oder wenn sie durch Hitze in Aufruhr versetzt wird, wandert sie möglicherweise zu viel umher und wir haben zu viele oder unangenehme Träume.


• Die Wanderseele ist verantwortlich für Lebensträume.


















3.3 Die Bewegung der Wanderseele und psychische Aktivitäten


Die Wanderseele unterstützt den Geist in seinen psychischen Aktivitäten. In ‚Rechtschaffenheit der fünf Leitbahnen‘, einer Schrift aus der Tang-Dynastie, heißt es: „Wissen hängt von der Schärfe der Wanderseele ab.“18 Die Wanderseele versorgt den Geist, der für das rationale Denken zuständig ist, mit Intuition und Inspiration. Sie verleiht dem Geist auch ‚Bewegung‘ in dem Sinne, dass sie dem Geist die Fähigkeit der Selbsterkenntnis und Introspektion sowie die Fähigkeit der Außenprojektion und des Herstellens von Beziehungen zu anderen Menschen ermöglicht. Diese Fähigkeit zur Bewegung und Außenprojektion hängt eng mit der Qualität des Leber-Qi, sich schnell und frei zu bewegen, zusammen.


Der moderne Arzt Wang Keqin sagt hierzu: „hun impliziert Bewegung“.19 Interessanterweise stellt er auch fest: „Die Wanderseele ist eine zweite Schicht der psychischen Aktivität.“20 In Kapitel 9 der ‚Einfachen Fragen‘ heißt es: „Bewegung hängt vom Geist und der Wanderseele ab; die Leber beherbergt die Wanderseele und ist die Wurzel, um Extreme aufzuhalten [d. h., sie ist das regulierende und harmonisierende Organ].“21


Wir erinnern uns, dass die Zuschreibungen ‚Bewegung‘, ‚Kommen und Gehen‘ und ‚Wandern‘ häufig im Zusammenhang mit der Wanderseele verwendet werden. Beispielsweise ist die Wanderseele, wie oben erwähnt, das ‚Kommen und Gehen des Geistes‘, oder „wenn die Wanderseele zu den Augen schwimmt, können sie sehen.“ Es ist interessant, diese Qualität der Wanderseele auf einer ätherischen Ebene mit der wirbelnden Bewegung eines Geistes, wie es in dem alten Schriftzeichen dargestellt ist, und auf der körperlichen Ebene mit dem sanften Fluss des Leber-Qi zu vergleichen. Der sanfte Fluss des Leber-Qi in alle Richtungen ist in der Tat das körperliche Gegenstück zur psychischen Bewegung der Wanderseele hin zum Geist.


Die Wanderseele wird immer als das ‚Kommen und Gehen des Geistes (shen)‘ beschrieben (suishen wanglai weizhi hun) oder, anders ausgedrückt: ‚was dem Geist in seinem Kommen und Gehen folgt, ist die Wanderseele‘. Auf psychischer Ebene bedeutet dies, dass die Wanderseele den Geist mit ‚Bewegung‘ im Sinne von Intuition, Inspiration, Bewegung zu anderen Menschen hin in Beziehungen, Kreativität, Träumen (im Sinne von Lebensträumen), Plänen, Imagination, Projekten, Symbolen und Archetypen versorgt. Die Wanderseele verleiht dem Geist die notwendige psychische Spannkraft des Holzes. Der Geist ohne Wanderseele wäre wie ein leistungsstarker Computer ohne Software.


Interessanterweise sagen einige moderne Philosophen das Gleiche, beispielsweise Searle:





„Das System funktioniert so, dass das Gehirn ein digitaler Computer ist. Was wir den ‚Geist‘ nennen, ist ein digitales Computerprogramm oder eine Reihe von Programmen. Der Geist verhält sich zum Gehirn wie Software zu Hardware.“22








HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Auf psychischer Ebene versorgt die Wanderseele den Geist mit ‚Bewegung‘ im Sinne von Intuition, Inspiration, Bewegung zu anderen Menschen hin in Beziehungen, Kreativität, Träumen (im Sinne von Lebensträumen), Plänen, Imagination, Projekten, Symbolen und Archetypen. Die Wanderseele verleiht dem Geist die notwendige psychische Spannkraft des Holzes. Um die Bewegung der Wanderseele zu stimulieren, verwende ich Bl 47 hunmen und Gb 40 qiuxu.





Ein wichtiger Aspekt bei der Bewegung der Wanderseele ist die Bewegung des Individuums hin zu anderen Menschen in Beziehungen; dies betrifft alle Arten von Beziehungen wie Ehe, Freundschaften, Beziehungen innerhalb der Familie und im Beruf. Die Wanderseele ist verantwortlich für unsere Fähigkeit, zu anderen Menschen Beziehungen aufzubauen, mit anderen zu interagieren und Empathie zu empfinden.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Man könnte sagen, dass Autismus eine Pathologie der Funktion der Wanderseele darstellt, auf andere zuzugehen und emotional auf andere zu reagieren.





Die Beziehung zwischen dem Geist, der für das rationale Denken, aber auch für unser Gefühlsleben zuständig ist, und der Wanderseele, die für Intuition und Inspiration verantwortlich ist, ähnelt in gewisser Hinsicht der Beziehung zwischen Athene und Dionysos in der griechischen Mythologie. Athene ist die Göttin der Vernunft und der Weisheit, während Dionysos der Gott der Mysterienkulte, religiösen Ekstase, Entfernung aus der Alltagswelt durch spirituellen Rausch und Initiation in geheime Riten ist. Eine schöne Darstellung auf einer antiken griechischen Vase zeigt Dionysos, wie er die auf einer Schaukel sitzende Athene anstößt (Abb. 3.8). Dies veranschaulicht die notwendige Abstimmung und Integration der rationalen Seite der Psyche (symbolisiert durch Athene) mit der ‚dunklen‘, inspirativen und nicht-rationalen Seite (symbolisiert durch Dionysos).
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Abb. 3.8 Vergleich der Beziehung zwischen Wanderseele und Geist und der Beziehung zwischen Dionysos und Athene





Diese griechische Darstellung ist ein gutes Beispiel für die ‚Bewegung‘, die die Wanderseele dem Geist verleiht, symbolisiert durch die Bewegung der Schaukel, die durch Dionysos angestoßen wird.


Es gibt noch weitere Verbindungslinien zwischen Dionysos und der Wanderseele. Laut Trimble repräsentiert Dionysos „eine Kraft, die jenseits von menschlicher Kontrolle ist, die wir aber nicht verbannen können: die Kraft, die von unserem Geist Besitz ergreift oder uns in Ekstase außerhalb unserer selbst stellt“.23





ZUSAMMENFASSUNG





 Die Bewegung der Wanderseele und psychische Aktivitäten




• Die Wanderseele leistet einen Beitrag zu den psychischen Aktivitäten des Geistes (shen), indem sie ihn mit Ideen, Intuition, Bildern und Kreativität versorgt.


• Diese Aktivität der Wanderseele beruht auf ihrem ‚Kommen und Gehen‘.


















3.4 Gleichgewicht der Emotionen


Die Wanderseele ist dafür verantwortlich, ein normales Gleichgewicht zwischen Reizung und Zügelung unseres Gefühlslebens zu bewahren, und zwar unter Führung des Herzens und des Geistes. Emotionen sind ein normaler Bestandteil unseres psychischen Lebens; wir alle verspüren bei bestimmten Anlässen im Lauf unseres Lebens Zorn, Traurigkeit, Sorge oder Furcht. Sie führen normalerweise nicht zu Krankheiten. Die Wanderseele, die für den intuitiveren und unbewussteren Anteil des Geistes verantwortlich ist, spielt eine Rolle dabei, ein emotionales Gleichgewicht zu halten und hindert vor allem die Emotionen daran, übermäßig zu werden und sich dadurch in eine Krankheitsursache zu verwandeln.


Diese regulierende Funktion der Wanderseele hängt eng mit dem Gleichgewicht zwischen Leber-Blut (dem Yin-Anteil der Leber) und dem Leber-Qi (dem Yang-Anteil der Leber) zusammen. Leber-Blut und Leber-Qi müssen in Harmonie sein, und das Leber-Blut muss das Leber-Qi verwurzeln, damit es nicht stagniert oder nach oben rebelliert. Auf einer psychisch-emotionalen Ebene muss das Leber-Blut die Wanderseele verwurzeln, sodass ein ausgewogenes und glückliches Gefühlsleben möglich wird. Dies ist eine der Bedeutungen der Leber als ‚regulierendes und harmonisierendes Organ‘, und zwar auf einer psychischen Ebene (Abb. 3.9).
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Abb. 3.9 Beziehung zwischen Leber-Qi und Leber-Blut und der Wanderseele





In Kapitel 9 der ‚Einfachen Fragen‘ heißt es: „Die Leber beherbergt die Wanderseele und ist die Wurzel für die Beendigung von Extremen [d. h., sie ist das regulierende und ausgleichende Organ]“.24


Wenn das Leber-Blut im Mangel ist, entstehen Furcht und Angst; wenn das Leber-Yang im Exzess ist, entsteht Zorn. In Kapitel 8 des ‚Zentrums des Wirkvermögens‘ steht: „Wenn die Leber geschwächt ist, entsteht Furcht; wenn sie in Fülle ist, entsteht Zorn.“25 Tang Zonghai schreibt in der ‚Abhandlung über Blut-Muster‘: „Wenn das Leber-Blut im Mangel ist, rührt Feuer die Wanderseele auf, was in nächtlichen Samenergüssen mit Träumen resultiert.“26


Tang Zonghai beschreibt in der folgenden Textstelle deutlich das Gleichgewicht zwischen Leber-Blut und Leber-Qi:





„Die Wanderseele ist das Yang der Essenz [jing] und der Geist des Qi. Das Qi des Körpers ist Yang und das Blut ist Yin. Das Yang kann nicht ohne das Yin existieren, das Qi nicht ohne das Blut. Die Leber herrscht über das Blut und enthält Yang; dies ist eine Funktion der Wanderseele.“27





Diese Aussage ist interessant, weil der letzte Satz klar ausdrückt, dass es die Wanderseele ist, die das Gleichgewicht zwischen Leber-Blut und Leber-Qi hält, also zwischen den Yin- und Yang-Aspekten der Leber. In emotionaler Hinsicht bedeutet dies, dass die Wanderseele für eine Balance des freien Flusses des Leber-Qi sorgt.


Der freie Fluss des Leber-Qi ist die körperliche Entsprechung zum ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele; dieses ‚Kommen und Gehen‘ sollte reguliert und ausgewogen sein. Wenn es im Mangel ist (wie bei einer Leber-Qi-Stagnation), ist der Mensch deprimiert und hat die Verbindung zu seinen Emotionen verloren; bei einem Exzess (wie bei aufsteigendem Leber-Yang oder Leber-Feuer) ist der Mensch möglicherweise sehr erregt, zornig, zu emotional oder kann einen gewissen Grad von Manie zeigen. (Abb. 3.10 und Abb. 3.11).
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Abb. 3.10 Pathologische Zustände der Beziehung zwischen Leber-Qi und Leber-Blut
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Abb. 3.11 Pathologie von übermäßiger oder mangelnder Bewegung des Leber-Qi








HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Der freie Fluss des Leber-Qi ist die körperliche Entsprechung zum ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele; dieses ‚Kommen und Gehen‘ sollte reguliert und ausgewogen sein. Wenn es im Mangel ist (wie bei einer Leber-Qi-Stagnation), ist der Mensch deprimiert und hat die Verbindung zu seinen Emotionen verloren; bei einem Exzess (wie bei aufsteigendem Leber-Yang oder Leber-Feuer) ist der Mensch möglicherweise erregt, zornig, zu emotional oder leicht manisch. Die besten Punkte, um das Kommen und Gehen der Wanderseele zu regulieren, sind Le 3 taichong und Bl 47 hunmen.





Diese beiden gegensätzlichen emotionalen Zustände, die durch hyperaktives Leber-Qi (mit übermäßigem ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele) oder stagnierendes Leber-Qi (mit unzureichendem ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele) charakterisiert sind, werden in den ‚Einfachen Fragen‘ als ‚Fülle‘ und ‚Leere‘ des Geistes (shen) bezeichnet. In Kapitel 62 heißt es:





„Was sind die Symptome von Fülle und Leere des Geistes [shen]? Wenn der Geist im Exzess ist, lacht der Mensch unkontrolliert; wenn der Geist geschwächt ist, ist der Mensch traurig.“28








ZUSAMMENFASSUNG





 Gleichgewicht der Emotionen durch die Wanderseele




• Die Wanderseele ist dafür verantwortlich, ein normales Gleichgewicht zwischen Reizung und Zügelung unseres Gefühlslebens zu bewahren, und zwar unter Führung des Herzens und des Geistes.


• Auf einer emotionalen Ebene muss das Leber-Blut die Wanderseele verwurzeln, sodass ein ausgewogenes und glückliches Gefühlsleben möglich wird.


• Der freie Fluss des Leber-Qi ist die körperliche Entsprechung zum ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele; dieses ‚Kommen und Gehen‘ sollte reguliert und ausgewogen sein. Wenn es im Mangel ist (wie bei einer Leber-Qi-Stagnation), ist der Mensch deprimiert und hat die Verbindung zu seinen Emotionen verloren; bei einem Exzess (wie bei aufsteigendem Leber-Yang oder Leber-Feuer) ist der Mensch möglicherweise sehr erregt, zornig, zu emotional oder leicht manisch.


















3.5 Augen und Sehkraft


Die Wanderseele steht mit den Augen und dem Sehen in Verbindung. Tang Zonghai schreibt: „Wenn die Wanderseele zu den Augen wandert, können sie sehen.“29 Im ‚Geheimnis der goldenen Blume‘ heißt es in Kapitel 2:





„Tagsüber ist die Wanderseele in den Augen, nachts in der Leber. Wenn sie sich in den Augen befindet, können wir sehen; ist sie in der Leber, träumen wir.“30





Abgesehen vom körperlichen Sehvermögen verleiht die Wanderseele uns auch ‚Visionen‘ in unserem Leben, d. h. die Fähigkeit, Lebensträume, Projekte und Kreativität zu entwickeln.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Die besten Punkte, um die Wanderseele und die Sehkraft zu beeinflussen, sind Gb 37 guangming, Le 2 xingjian und Bl 18 ganshu.





Diese Verbindung mit den Augen kann leicht mit der Verwurzelung der Wanderseele im Leber-Blut in Beziehung gesetzt werden, da dieses die Augen nährt.


Auf psychischer Ebene schenkt die Wanderseele uns ‚Visionen‘ und Einsicht. Nachts lässt uns die Wanderseele ‚sehen‘, wenn wir träumen. Daher ist die Wanderseele auf dreierlei Arten für das Sehen zuständig: körperliches Sehvermögen, nächtliches ‚Sehen‘ in Form von Träumen und ‚Visionen‘ im Leben (Abb. 3.12).




[image: image]


Abb. 3.12 Die 3 Einflüsse der Wanderseele auf das ‚Sehen‘








ZUSAMMENFASSUNG





 Wanderseele, Augen und Sehkraft




• Die Wanderseele steht mit den Augen und dem Sehen in Verbindung.


• Tagsüber ist die Wanderseele in den Augen und nachts in der Leber. Wenn sie sich in den Augen befindet, können wir sehen; wenn sie in der Leber ist, träumen wir.


• Auf psychischer Ebene schenkt uns die Wanderseele ‚Visionen‘ und Einsicht.


















3.6 Mut


Die Wanderseele steht mit Mut bzw. mit dessen Mangel (Feigheit) in Verbindung; aus diesem Grund wird die Leber zuweilen als ‚entschlossenes Organ‘ bezeichnet. Tang Zonghai schreibt: „Wenn die Wanderseele nicht stark ist, ist der Mensch ängstlich.“31 Die ‚Stärke‘ der Wanderseele stammt in diesem Zusammenhang hauptsächlich vom Leber-Blut. Wenn das Leber-Blut ausreichend vorhanden ist, ist der Mensch furchtlos und in der Lage, den Schwierigkeiten des Lebens zu begegnen, ohne sich leicht entmutigen zu lassen.


So wie im Krankheitsfall das Leber-Yang leicht emporflammt und Zorn verursacht, kann im gesunden Zustand der gleiche aus dem Leber-Blut stammende Typus von psychischer Energie einem Menschen Mut und Entschlossenheit verleihen. Wenn das Leber-Blut und Leber-Qi im Mangel sind und die Wanderseele zaudert, mangelt es dem Menschen an Mut und Entschlossenheit, er kann den Schwierigkeiten nicht ins Auge sehen oder Entscheidungen treffen und wird schnell entmutigt.


Ein vages Angstgefühl am Abend vor dem Einschlafen ist ebenfalls durch mangelnde Verwurzelung der Wanderseele bedingt.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Um den ‚Mut‘ der Wanderseele zu stimulieren, verwende ich den Punkt Gb 40 qiuxu.





Die Eigenschaften des Mutes und der Entschlossenheit hängen auch von der Stärke des Gallenblasen-Qi ab.





ZUSAMMENFASSUNG





 Wanderseele und Mut




• Die Wanderseele steht mit Mut bzw. mit dessen Mangel (Feigheit) in Verbindung; aus diesem Grund wird die Leber zuweilen als ‚entschlossenes Organ‘ bezeichnet.


• Wenn das Leber-Blut ausreichend vorhanden ist, ist der Mensch furchtlos und in der Lage, den Schwierigkeiten des Lebens mit unbezwingbarem Geist zu begegnen. Wenn das Leber-Blut im Mangel ist und die Wanderseele zaudert, mangelt es dem Menschen an Mut und Entschlossenheit, er kann den Schwierigkeiten nicht ins Auge sehen oder Entscheidungen treffen und wird schnell entmutigt.


















3.7 Planen


Die Wanderseele beeinflusst unsere Fähigkeit, unser Leben zu planen und ihm einen Richtungssinn zu geben. Eine mangelnde Richtung in unserem Leben und ein Gefühl von spiritueller Verwirrtheit können mit dem ziellosen Umherwandern der Wanderseele verglichen werden; solch ein Richtungsverlust und eine solche Planungsunfähigkeit sind durch das unzureichende ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele bedingt.


Wenn die Leber in Blüte steht und die Wanderseele trotz fester Verwurzelung sich auch genügend bewegen kann, werden wir bei der Planung unseres Lebens mit Visionen, Weisheit und Kreativität unterstützt. Wenn Leber-Blut und Leber-Qi im Mangel sind, ‚kommt und geht‘ die Wanderseele nicht genug und es mangelt uns an Richtungssinn und Visionen im Leben.


Dieser Mangel an Richtungssinn und diese Abwesenheit von Lebensträumen sind ein verbreitetes spirituelles Problem und ein wichtiges Kennzeichen einer Depression.





ZUSAMMENFASSUNG





 Wanderseele und Planen




• Die Wanderseele beeinflusst unsere Fähigkeit, unser Leben zu planen und ihm einen Richtungssinn zu geben.


• Wenn die Leber in Blüte steht, ist die Wanderseele fest verwurzelt und kann uns bei der Planung unseres Lebens mit Visionen, Weisheit und Kreativität unterstützen. Wenn Leber-Blut und Leber-Qi im Mangel sind, ‚kommt und geht‘ die Wanderseele nicht genug und uns mangelt es an Richtungssinn und Visionen im Leben.


• Der Mangel an Richtungssinn und die Abwesenheit von Lebensträumen sind ein wichtiges Kennzeichen einer Depression.


















3.8 Beziehung zum Geist





3.8.1 Beziehung zwischen der Wanderseele und dem Geist


Es ist wichtig, einmal über die Beziehung zwischen Geist (shen) und Wanderseele (hun) nachzudenken. Sie sind beide vom Wesen her Yang, sind eng miteinander verbunden und nehmen an allen psychischen Aktivitäten eines menschlichen Wesens teil. Wir haben bereits gesehen, dass die Wanderseele als das ‚Kommen und Gehen‘ des Geistes beschrieben wird. Dies bedeutet, dass der Geist durch die Wanderseele sich nach außen hin zur Außenwelt und zu anderen Menschen projizieren und sich auch nach innen wenden kann, um Intuition, Inspiration, Träume und aus dem Unbewussten stammende Bilder zu empfangen.


Wie wir oben gesehen haben, bezeichnet der moderne Arzt Wang Keqin die Wanderseele als „eine andere Schicht des Bewusstseins“. Dies ist eine gute Beschreibung vom Wesen der Wanderseele: sie ist ein anderer Teil unserer Psyche, der unabhängig vom Geist (shen) ist, aber ein wesentliches Element unserer Psyche darstellt. In psychoanalytischer Deutung könnte „eine andere Schicht des Bewusstseins“ als das Unbewusste aufgefasst werden, auch wenn man vorsichtig sein muss, direkte Parallelen zwischen altchinesischen Vorstellungen und der modernen Psychoanalyse zu ziehen.


Ganz wesentlich für die Natur der Wanderseele ist, wie oben beschrieben, ihre vom Geist unabhängige Existenz, wie sich am Vorhandensein des Radikals für gui in ihrem Schriftzeichen zeigt. Sie ist das gui unserer Psyche. Hier wird der Begriff gui nicht im Sinn von ‚Geist‘ eines Toten oder ‚Gespenst‘ verwendet, sondern hat eine metaphorische Bedeutung: Es ist der unterirdische Teil unserer Psyche, das Depot für Ideen, Inspiration, Kreativität, Projekte, Lebensträume, Archetypen.


Wenn das Leber-Blut und Leber-Qi reichlich vorhanden sind und die Wanderseele gefestigt ist, geht von der Wanderseele ein gesunder Fluss von Inspiration, Ideen, Kreativität und Plänen hin zum Geist aus. Auf der anderen Seite muss der Geist, da er der Wanderseele Kontrolle und Integration bietet, eine irgendwie geartete ‚Kontrolle‘ über das von der Wanderseele ausgehende Material ausüben und dieses vor allem auch in die Gesamtpsyche integrieren.


Die perfekte Beziehung zwischen Geist und Wanderseele ist derart, dass die Wanderseele dem Geist ‚Bewegung‘ verleiht, was sich in Zielen, Intuition, Kreativität, Ideen, Lebensträumen, Plänen usw. manifestiert. Andererseits übt der Geist eine gewisse Kontrolle über die von der Wanderseele ausgehenden psychischen Einflüsse aus und integriert sie. Sich selbst überlassen liegt es im Wesen der Wanderseele, sich zu ‚bewegen‘ und zu ‚wandern‘. Die Wanderseele ist immer auf der Suche und entwickelt ständig Ideen, Projekte, Sehnsüchte usw. Der Geist kann jedoch immer nur mit jeweils einer Idee umgehen und muss die vielen Ideen in die Gesamtpsyche integrieren. Abb. 3.13 veranschaulicht das Konzept, dass die Wanderseele die Quelle verschiedener Ideen, Pläne, Projekte, Inspirationen und Lebensträume ist, die der Geist nacheinander abarbeiten muss.
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Abb. 3.13 Normale Beziehung zwischen Wanderseele und Geist





Zhang Jiebin schreibt im ‚Klassiker der Kategorien‘: „Das shen des Qi wird als hun bezeichnet“, „Der Geist und die Wanderseele sind Yang, die Wanderseele folgt dem Geist; wenn der Geist bewusstlos ist, wird die Wanderseele fortgerissen“ und „Der Geist entspricht dem Yang innerhalb des Yang; die Wanderseele entspricht dem Yin innerhalb des Yang“.32


Abb. 3.13 veranschaulicht die ideale Beziehung zwischen Geist und Wanderseele, bei der die Bewegung der Wanderseele normal ist und die Kontrolle und Integration des Geistes ebenfalls normal funktionieren.


Als Quelle der Ideen und Lebensträume für den Geist kann die Wanderseele mit einem Meer verglichen werden; ihr Reich ist eine unterirdische, nicht klar abgrenzbare Welt und auch die Welt des gui. Die Wanderseele ist das gui für das psychisch-emotional-spirituelle Leben des Geistes.


Der Geist kann nur jeweils eine von der Wanderseele stammende Idee bewältigen, er muss daher eine Art von Kontrolle über das von der Wanderseele kommende Material ausüben. Er muss auch das von der Wanderseele stammende Material in das allgemeine psychische Leben integrieren. Wenn der Geist stark und die Wanderseele richtig ‚gesammelt‘ ist, dann wird eine Harmonie zwischen den beiden bestehen und der Mensch hat einen gelassenen Weitblick, Einsicht und Weisheit.


Wenn die Wanderseele nicht genug ‚kommt und geht‘, kann es ihr an Bewegung und Inspiration mangeln; der Mensch kann dann deprimiert sein, ohne Ziel oder Lebensträume. Die Wanderseele kann entweder durch sich selbst oder durch eine Überkontrolle des Geistes in ihrer Bewegung eingeschränkt sein. Dies geschieht beispielsweise bei Menschen, die in ihren Ansichten zu streng und gezügelt sind. Abb. 3.14 veranschaulicht die beiden Situationen, wenn das ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele durch sich selbst eingeschränkt ist (auf der rechten Seite), oder wenn der Geist sie überkontrolliert (auf der linken Seite).
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Abb. 3.14 Mangelnde Bewegung der Wanderseele





Umgekehrt kommt es bei einer übermäßigen Bewegung der Wanderseele zu einem Ansturm von Ideen, Plänen, Projekten, Inspiration usw., die aus der Wanderseele fließen und den Geist überfluten, welcher den Ansturm nicht kontrollieren und integrieren kann. Dies kann bei manchen Menschen beobachtet werden, die immer voller Ideen, Träume und Projekte sind, von denen aufgrund des chaotischen Zustands des Geistes, der die Wanderseele nicht im Zaum halten kann, nie etwas zur Ausführung gelangt.


Es gibt zwei mögliche Faktoren, die zu dieser Situation führen können. Wenn der Geist schwach ist und die Wanderseele nicht zügeln und kontrollieren kann, wird sie möglicherweise zu unruhig und ihre ‚Bewegung‘ übermäßig, was den Geist nur in Verwirrung und Chaos stürzt und den Menschen zerstreut, unruhig und leicht manisch werden lässt. Auf der anderen Seite kann die Bewegung der Wanderseele aber auch aus sich selbst heraus übermäßig sein (nicht weil der Geist sie nicht kontrollieren kann). Das Ergebnis ist das gleiche, nämlich eine übermäßige Ansammlung von Ideen, Lebensträumen, Plänen und Projekten, die aus der Wanderseele strömen und den Menschen in gewissem Grad manisch werden lassen. Abb. 3.15 stellt die beiden Situationen dar, wenn das ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele aus sich selbst heraus übermäßig ist (auf der linken Seite), oder wenn der Geist diese nicht genug kontrolliert (auf der rechten Seite).
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Abb. 3.15 Übermäßige Bewegung der Wanderseele





Der Geist sollte die Wanderseele integrieren, sodass aus ihr hervorgehende Bilder, Symbole und Träume eingeordnet werden können. Für den bewussten Geist bedeutet dies, 2 verschiedene Sichtweisen von der Welt zusammenzubringen, nämlich die bewusste und rationale Sichtweise (des Geistes) und eine gänzlich andere, in der die Wanderseele die Oberhand hat. Funktioniert dies nicht, so kann der Geist von den Inhalten der Wanderseele überschwemmt werden und dem Risiko einer Blockade des Geistes, in ernsten Fällen einer Psychose, ausgesetzt sein. Wenn dagegen der Geist schwach ist oder die Wanderseele zu sehr ‚kommt und geht‘, können die von der Wanderseele einströmenden Inhalte nicht durch den Geist integriert werden.





[image: image] Die Schlüsselwörter zur Beschreibung der Funktion des Geistes im Hinblick auf die Wanderseele sind Kontrolle und Integration.












3.8.2 Leicht ‚manisches‘ Verhalten in der klinischen Praxis


Da ich einige Male die Begriffe ‚manisch‘ und ‚Manie‘ im Zusammenhang mit der Situation erwähnt habe, dass die Wanderseele nicht durch den Geist gezügelt wird und ihr ‚Kommen und Gehen‘ übermäßig ist, sollte ich definieren, was ich unter diesem Begriff verstehe.


In psychiatrischer Terminologie umfasst die Manie (oder eine manische Episode) folgende Zeichen und Symptome:




• Gesteigerte Energie, Aktivität und Unruhe


• Übermäßige, extrem gute, euphorische Hochstimmung


• Extreme Reizbarkeit


• Gedankenrasen und sehr schnelles Sprechen, Gedankensprünge


• Ablenkbarkeit, Unfähigkeit, sich gut zu konzentrieren


• Wenig Schlafbedürfnis


• Unrealistischer Glaube an seine Fähigkeiten und Kräfte


• Schlechtes Urteilsvermögen


• Kaufrausch


• Verhaltensweisen, die sich von den gewöhnlichen unterscheiden und andauern


• Übermäßiger Sexualtrieb


• Missbrauch von Drogen, besonders von Kokain, Alkohol und Schlafmitteln


• Provozierendes, zudringliches oder aggressives Verhalten


• Leugnen, dass irgendetwas nicht in Ordnung sein könnte.33





Voll ausgebildete Manie wird in Kap. 19 besprochen.


Es ist wichtig zu erkennen, dass Manie und manisches Verhalten in vielen verschiedenen Schweregraden auftreten können, d. h., die Grenze zwischen ‚Geisteskrankheit‘ und ‚Normalität‘ ist keine klare Trennlinie zwischen den beiden Zuständen, sondern dazwischen liegt ein weites Gebiet von Verhaltensweisen, die zwar nicht normal sind, aber auch keine ‚Geisteskrankheit‘ darstellen. Anders ausgedrückt, sind leichtere Formen von ‚Manie‘ und ‚manischem Verhalten‘ relativ häufig. Wann immer das ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele übermäßig ist, besteht die Möglichkeit von ‚manischem‘ Verhalten.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Manie und manisches Verhalten können in vielen verschiedenen Schweregraden auftreten, d. h., die Grenze zwischen ‚Geisteskrankheit‘ und ‚Normalität‘ ist keine klare Trennlinie zwischen den beiden Zuständen, sondern dazwischen liegt ein weites Gebiet von Verhaltensweisen, die zwar nicht normal sind, aber auch keine ‚Geisteskrankheit‘ darstellen. Anders ausgedrückt, sind leichtere Formen von ‚Manie‘ und ‚manischem Verhalten‘ relativ häufig. Wann immer das ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele übermäßig ist, besteht die Möglichkeit von ‚manischem‘ Verhalten.





Meine eigenen Kriterien für die Diagnose einer leichten ‚Manie‘ (d. h. bei Menschen, die nicht geisteskrank sind) sind wie folgt:




• Psychische Unruhe, Erregung


• Hyperaktivität


• Arbeiten und Aktivsein in der Nacht


• Viel Geld ausgeben


• Viele Projekte gleichzeitig haben, von denen keines realisiert wird


• Sich einlassen auf riskante Projekte


• Starker Sexualtrieb und häufiger Partnerwechsel


• Ein fast messianischer Drang im gewählten Bereich


• Geistige Verwirrtheit


• Zwangsgedanken


• Übermäßiges Lachen


• Zu viel und/oder zu schnelles Reden


• Risikofreudigkeit


• Häufig künstlerische Begabung.












3.8.3 Beispiele für das Wesen der Wanderseele


Um dem Leser ein Gespür für die Wirkungen der Wanderseele zu vermitteln, habe ich sechs Punkte aufgeführt (Abb. 3.16):
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Abb. 3.16 Sechs Darstellungen der Aktivität der Wanderseele







1. Kinder


2. Künstlerische Inspiration


3. Träume


4. Schlafwandeln


5. Geführte Tagträume


6. Koma.









Kinder


Kinder sind ein gutes Beispiel für die Aktivität der Wanderseele. Bei kleinen Kindern ist der Geist (shen) ‚unreif‘ und kontrolliert und zügelt daher nicht die Wanderseele. Bei Erwachsenen ist dies ein pathologischer Zustand, der auf der rechten Seite von Abb. 3.15 dargestellt ist. Bei Kindern ist dies jedoch absolut normal.


Die Folge ist, dass Kinder ca. zwischen dem 2. und 7. Lebensjahr in der Welt der Wanderseele leben, einer Welt wilder Imagination und Fantasie, in der unbelebte Objekte lebendig werden. Verhaltensweisen, die bei Kindern normal sind, würden bei Erwachsenen als psychische Störung angesehen. Ungefähr mit 7 ist der Geist (shen) reifer und beginnt die Wanderseele zu kontrollieren und zu zügeln.









Künstlerische Inspiration


Künstlerische Inspiration ist ein weiteres gutes Beispiel für die Aktivität der Wanderseele. Zumindest in der westlichen Kunst stammt künstlerische Inspiration aus der Wanderseele, nicht aus dem Geist.34 Die Wanderseele ist die Quelle, der Kreativität und Inspiration entspringen. Die gleiche psychische Energie, die in pathologischen Zuständen zu manischem Verhalten führt, ist auch für die künstlerische Inspiration verantwortlich. Sie ist in der Tat die Folge des ‚Kommens und Gehens‘ der Wanderseele; die Wanderseele ist die Quelle künstlerischer Bilder, die in einem Künstler und seinem Werk entstehen. Es ist interessant, dass es unter Künstlern im Vergleich zur allgemeinen Bevölkerung ein disproportionales Vorkommen von bipolarer Störung gibt.35









Träume


Träume stammen aus dem Umherwandern der Wanderseele in der Nacht. Wenn die Wanderseele tagsüber zu den Augen geht, sehen wir; wenn sie nachts zu den Augen geht, träumen wir. Es ist interessant, dass die meisten Träume während der REM-Schlaf-Phasen (rapid eye movement, schnelle Augenbewegung) stattfinden. Man könnte argumentieren, dass die schnelle Augenbewegung darauf zurückzuführen ist, dass die Wanderseele nachts zu den Augen geht. Es ist auch interessant, dass wir mehr unter Traum- als unter Schlafentzug leiden.


Die ‚Sprache‘ der Träume ist ebenfalls interessant. Träume sprechen genau deshalb zu uns in einer Symbolsprache, weil sie der Wanderseele und nicht dem Geist entstammen.


Traumschlaf ist ein gutes Beispiel für die jeweiligen Rollen des Geistes (shen des Herzens) und der Wanderseele (hun). Wenn wir schlafen, ist der Geist sozusagen vorübergehend außer Kraft gesetzt, aber während wir träumen, besteht doch ein gewisses Bewusstsein, welches durch die nächtliche Bewegung der Wanderseele erzeugt wird.


Aus westlicher Perspektive sagt Damasio etwas Ähnliches. Er stellt fest, dass Wachsein und Bewusstsein normalerweise Hand in Hand gehen, aber dass es Situationen gibt, wo dies nicht der Fall ist. Während des Traumschlafs weisen wir ein gewisses Bewusstsein auf, sind aber nicht wach. Der Grund hierfür liegt darin, dass der Geist schläft, aber die Wanderseele sich bewegt und eine Art von Bewusstsein erzeugt. Es gibt neurologische Zustände, wo der umgekehrte Fall eintritt, wo nämlich kein Bewusstsein vorliegt, aber Wachsein. Dies geschieht beispielsweise bei epileptischen Petit-Mal-Anfällen.36









Schlafwandeln


Beim Schlafwandeln ist der Geist inaktiv, aber die Wanderseele aktiv; die Wanderseele wandert nachts umher und führt zum Schlafwandeln. Interessanterweise wurde der Punkt Bl 47 hunmen (Tür der Wanderseele) gegen Schlafwandeln verwendet.









Geführte Tagträume


Geführte Tagträume sind eine in der Psychotherapie verwendete Technik, bei der der Therapeut eine bestimmte Szene für den Klienten entwirft und der Klient gebeten wird, sich in diese Szene hineinzuversetzen und wie in einem Traum voranzuschreiten. Das Ziel dieser Übung ist es, die kritische Analyse des Geistes zu umgehen und psychisches Material der Wanderseele zum Vorschein kommen zu lassen, wie es in Träumen geschieht.


Jung beschrieb diese Technik folgendermaßen:





„Wir lernen dazusitzen und einfach ein Fragment eines Traums zu beobachten, ohne zu versuchen, ihn zu leiten, zu kontrollieren oder darin einzugreifen. Das Ziel ist es, das Bild aus seiner eigenen autonomen psychischen Energie [= Wanderseele] heraus lebendig werden zu lassen, wobei unser Ego [= Geist] all unsere Erwartungen, Annahmen oder Deutungen aufgibt. Nach einer bestimmten Zeit der Übung und anfänglicher Beratung durch den Therapeuten beginnt dieses innere Bild sich in gewisser Weise zu bewegen und unser beobachtendes Ego [Geist] lernt, wie in einem Traum an der Geschichte teilzuhaben.“37












Koma


Beim Koma hat der Geist seine Residenz völlig verloren und kann daher überhaupt nicht funktionieren; und doch ist der Betroffene nicht tot. Dies bedeutet, dass andere psychische Aspekte im Spiel sind, und diese sind die Wander- und die Körperseele. Damit der Tod eintreten kann, muss nicht nur der Geist sterben, sondern auch die Wanderseele den Körper verlassen und die Körperseele zur Erde zurückkehren.












3.8.4 Die Wanderseele und moderne Erkrankungen


Die Bewegung (oder mangelnde Bewegung) der Wanderseele und ihre Beziehung zum Geist spielt eine entscheidende Rolle bei vielen modernen Pathologien. Beispielsweise kann eine Dysfunktion der Bewegung der Wanderseele (entweder mangelnde oder übermäßige Bewegung) nicht nur, wie oben beschrieben, für Depressionen und manisches Verhalten verantwortlich sein, sondern auch Autismus und das Aufmerksamkeitsdefizit-/Hyperaktivitätssyndrom (ADHS) erklären.


Tatsächlich könnte Autismus als eine Pathologie betrachtet werden, die durch eine unzureichende Bewegung der Wanderseele verursacht wird, sodass es dem Betroffenen schwer fällt, Verbindung zu anderen Menschen aufzunehmen. Anders als bei der Depression, die ebenfalls durch mangelnde Bewegung der Wanderseele gekennzeichnet ist, versagt beim Autismus auch der Geist (shen) in seiner integrativen Funktion. Im Gegensatz dazu liegen bei ADHS eine übermäßige Bewegung der Wanderseele und eine mangelnde Kontrollfunktion des Geistes vor.









3.8.5 Die Wanderseele und buddhistisiche Psychologie


Unter Berufung auf buddhistisches Gedankengut könnte man sagen, dass der Geist der individuelle Geist und die Wanderseele das Verbindungsglied zwischen dem individuellen Geist und dem Universalgeist darstellt. Dies kann in einem Diagramm dargestellt werden (Abb. 3.17).
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Abb. 3.17 Die Beziehung zwischen Wanderseele und Geist aus buddhistischer und jungianischer Perspektive





Der Universalgeist ist der Aufbewahrungsort für Bilder, Archetypen, Symbole und Ideen, die nach der jungianischen Psychologie dem kollektiven Unbewussten angehören. Diese zeigen sich unserem Geist häufig als Mythen, Symbole und Träume. Sie gelangen über die Wanderseele in unser Bewusstsein (individueller Geist), weil diese zu der Welt der Bilder und Ideen gehört. Daher ist die Wanderseele das Vehikel, über das Bilder, Ideen und Symbole aus dem Universalgeist (oder kollektiven Unbewussten) in unserem individuellen Geist (Bewusstsein) hervortreten.


Dies zeigt die große Bedeutung der Wanderseele für unser psychisches und spirituelles Leben. Ohne die Wanderseele wäre es ziemlich steril und der Bilder, Ideen und Träume beraubt. Wenn die Leber stark und die Wanderseele gefestigt ist und harmonisch fließt, werden Ideen und Bilder aus dem Universalgeist frei fließen und der psychisch-spirituelle Zustand ist glücklich, kreativ und fruchtbar. Wenn das ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele unzureichend ist, wird der individuelle Geist vom Universalgeist abgeschnitten und ist traurig, verwirrt, isoliert, ziellos, steril und ohne Träume (Abb. 3.18).
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Abb. 3.18 Mangelnde Bewegung der Wanderseele und ihre Beziehung zum universellen Unbewussten





Wenn andererseits der Geist benebelt ist und keine richtige Kontrolle über die Wanderseele ausüben kann, ist er nicht in der Lage, das aus der Wanderseele hervorgebrachte Material zu integrieren (Abb. 3.19). Es ist wichtig für den Geist, eine integrierende Haltung gegenüber der Wanderseele einzunehmen, sodass Bilder, Symbole und Träume aus der Wanderseele eingeordnet werden können. Wenn dies nicht geschieht, kann der Geist von den Inhalten aus der Wanderseele überschwemmt werden, wobei das Risiko einer Blockade des Geistes und in schweren Fällen einer Psychose entsteht.
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Abb. 3.19 Übermäßige Bewegung der Wanderseele und ihre Beziehung zum universellen Unbewussten












3.8.6 Die Wanderseele und die jungianische Psychologie


Nach Jung ist das Unbewusste ein Ausgleich zum Bewusstsein: „Die Psyche ist ein sich selbst regulierendes System, das sich selbst in einem Gleichgewichtszustand hält. Jeder Prozess, der zu weit geht, ruft sofort und unausweichlich eine kompensatorische Aktivität hervor.”38 Diese ausgleichende Beziehung zwischen Unbewusstem und Bewusstem ähnelt derjenigen zwischen Wanderseele und Geist.


Der Geist grenzt ab und differenziert, während die Wanderseele wie ein nicht abgrenzbares Meer ist, das umherfließt, unter und über dem Geist, und bestimmte Teile auswäscht und neues Material ablädt. Die Psyche als ein Ganzes, d. h. als Gesamtsumme von Geist, Wanderseele, Körperseele, Intellekt und Willenskraft, enthält alle Möglichkeiten, während der Geist nur mit einer Möglichkeit zugleich arbeiten kann (Abb. 3.20). Abb. 3.20 zeigt viele Pfeile von der Wanderseele zum Geist, welche das Material in Form von Ideen, die von der Wanderseele stammen, anzeigen, aber nur einen Pfeil, der vom Geist ausgeht.
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Abb. 3.20 Vergleich der Beziehung zwischen Wanderseele und Geist mit derjenigen zwischen Unbewusstem und Bewusstem





Es nimmt nicht wunder, dass in Mythen und Märchen das Unbewusste häufig durch das Meer symbolisiert wird. Die Wanderseele ist eine Unterwasserwelt; wenn der Geist völlig in ihr aufgeht, bedeutet dies Wahnsinn (Abb. 3.21). In Abb. 3.21 ist der Geist völlig von der Wanderseele eingeschlossen; dieses Bild wird verwendet, um eine psychische Störung darzustellen.
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Abb. 3.21 Totale Absorption des Geistes von der Wanderseele bei einer psychischen Störung





Auch in der christlichen Mythologie werden bei der Taufe Wasser und das Meer als ein spirituelles Symbol verwendet; auch in der Vorstellung von Gott, der das Meer teilt, kommt dies zum Tragen. Wie ein Ozean ist dies die Quelle von Archetypen, Symbolen, Ideen, Bildern; der Geist bedient sich aus diesem Meer durch die Vermittlung der Wanderseele. Das hervorkommende Material wird durch den Geist kontrolliert und Stück für Stück integriert (daher die Schlüsselwörter ‚Kontrolle‘ und ‚Integration‘, die die Funktion des Geistes in Beziehung zur Wanderseele ausdrücken).









3.8.7 Die Bewegung der Wanderseele und Expansion/Kontraktion


Bei der Beziehung zwischen Geist und Wanderseele geht es um Expansion (Stimulierung des ‚Kommens und Gehens‘ von hun) und Kontraktion (Zügelung des Kommens und Gehens der Wanderseele) in unserem psychischen Leben. shen und gui können als zwei entgegengesetzte Zustände von Expansion (shen) und Kontraktion (gui) in unserer Psyche verstanden werden (Abb. 3.22).
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Abb. 3.22 Expansion und Kontraktion der Wanderseele





Expansion und Kontraktion sind in unserem psychischen Leben 2 normale, physiologische Zustände, die sich natürlicherweise abwechseln. Wenn wir uns ‚obenauf‘ fühlen, sind wir in einer extrovertierten Stimmung, wir gehen gerne aus und sind aktiv; dann befinden wir uns in einem Zustand der Expansion und die Wanderseele ‚kommt und geht‘ normal. Wenn wir uns ‚am Boden‘ fühlen, sind wir in einer introvertierten Stimmung, gehen nicht gerne aus und sind passiv; dann befinden wir uns in einem Zustand der Kontraktion und das ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele ist eingeschränkt.39


Der richtige Wechsel von Expansion (Stimulierung des Kommens und Gehens der Wanderseele) und Kontraktion (Beschränkung des Kommens und Gehens der Wanderseele) ermöglicht ein gesundes und normales psychisches Leben.


Die chinesische Arzneimittelmedizin spiegelt diese Polarität von Expansion und Kontraktion in unserem psychischen Leben wider, denn innerhalb der Arzneimittelgruppe, die den Geist beruhigt, sind einige scharf und stimulieren die Expansion (und daher das Kommen und Gehen der Wanderseele), während andere sauer und adstringierend sind und die Kontraktion stimulieren (und daher das Kommen und Gehen der Wanderseele beschränken).


Die beiden wichtigen Arzneien Yuanzhi (Rx. Polygalae) und Suanzaoren (Sm. Ziziphi spinosae) sind typische Beispiele für diese Polarität von Expansion und Kontraktion. Die Wirkungen dieser beiden Kräuter werden unten beschrieben.




• Yuanzhi (Rx. Polygalae): scharf, bitter, warm, zerstreuend und ableitend, beseitigt Schleim, öffnet die Herz-Öffnungen = stimuliert die Expansion, d. h. das Kommen und Gehen der Wanderseele.


• Suanzaoren (Sm. Ziziphi spinosae): sauer, süß, adstringierend, fördert den Schlaf, verankert die Wanderseele = stimuliert die Kontraktion, d. h. die Beschränkung des Kommens und Gehens der Wanderseele.












3.8.8 Klinische Muster von Pathologien der Wanderseele


Hinsichtlich der Krankheitsmuster stellt sich die Frage, welches die Muster sind, die durch ein zu starkes oder zu eingeschränktes ‚Kommen und Gehen‘ der Wanderseele entstehen. Das Kommen und Gehen der Wanderseele kann entweder durch Fülle-Zustände von Hitze oder Feuer oder durch Leere-Zustände mit einem Leber-Blut- und/oder Leber-Yin-Mangel übermäßig werden.


Im Fall von Fülle-Zuständen mit Hitze oder Feuer rühren diese die Wanderseele auf und stimulieren ihr Kommen und Gehen übermäßig. Im Fall von Leere-Zuständen mit einem Leber-Blut- und/oder Leber-Yin-Mangel kann die Wanderseele nicht verankert werden, sodass sie unruhig wird und ihr Kommen und Gehen in einen Exzesszustand gerät. Obwohl das Endergebnis dasselbe ist, unterscheiden sich die Symptome und Zeichen bei Fülle- oder Leere-Zuständen. Übermäßiges Kommen und Gehen der Wanderseele resultiert in ‚manischem Verhalten‘ (siehe oben).


Das Kommen und Gehen der Wanderseele kann unter drei Bedingungen in einen Mangel geraten: Leber-Qi-Stagnation, Leber-Blut-Mangel und Leber-Qi-Schwäche sowie Milz- und Nieren-Yang-Mangel können das Kommen und Gehen der Wanderseele beeinträchtigen und zu Depressionen führen.


Es sei daran erinnert, dass die Wanderseele zwar in der Leber sitzt, aber durch viele andere Organe beeinflusst wird. Insbesondere hängt die Bewegung der Wanderseele vom Yang-Qi ab, sodass ein Milz- und Nieren-Yang-Mangel häufig diese Bewegung stört, was zu Depressionen führt.


Auf das Muster der Leber-Qi-Schwäche muss ich etwas detaillierter eingehen. Obwohl uns oft gesagt wird, dass das ‚Leber-Qi nicht geschwächt sein kann‘, stimmt dies nicht ganz. Es gibt so etwas wie eine Leber-Qi-Schwäche, und sie manifestiert sich in erster Linie im psychischen Bereich mit Depressionen.


Wie wir wissen, fließt das Qi eines jeden Organs in einer angemessenen, richtigen Richtung; beispielsweise steigt das Magen-Qi ab und das Milz-Qi auf. Das Leber-Qi sollte in alle Richtungen fließen; dies ist die Manifestation des freien Leber-Qi-Flusses. Aber der normale, korrekte Leber-Qi-Fluss ist auch aufsteigend; seine aufsteigende Bewegung ist auf das Absteigen des Lungen-Qi abgestimmt.


Wohin steigt das Leber-Qi auf? Ein wichtiger Aspekt dieser Bewegung ist der Aufstieg des Leber-Qi in Richtung Herz und Geist (shen). Das Aufsteigen des Leber-Qi zum Geist ist eine wichtige Art und Weise, wie die Wanderseele das ‚Kommen und Gehen‘ des Geistes stimuliert (Abb. 3.23). Eine Leber-Qi-Schwäche impliziert immer ein Versagen des Leber-Qi, zum Geist aufzusteigen, und führt daher zu Depressionen.
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Abb. 3.23 Aufsteigende Bewegung des Leber-Qi im Verhältnis zur Wanderseele





Was sind die Symptome einer Leber-Qi-Schwäche? Zunächst gehören alle Symptome eines Leber-Blut-Mangels dazu (unklares Sehen, Kribbeln in den Gliedmaßen, trockene Haare und trockene Haut); zweitens umfasst sie Symptome wie Seufzen, Müdigkeit und Depressionen.


Die Krankheitsmuster, die sich in einer übermäßigen oder unzureichenden Bewegung der Wanderseele manifestieren, sind unten aufgeführt.




• Zu starkes Kommen und Gehen der Wanderseele (‚manisches Verhalten‘):




– Hitze oder Feuer


– Schleim-Feuer (in diesem Fall ist auch der Geist blockiert)


– Leber-Blut- und/oder Leber-Yin-Mangel





• Unzureichendes Kommen und Gehen der Wanderseele (Depressionen):




– Leber-Qi-Stagnation


– Leber-Blut-Mangel und Leber-Qi-Schwäche


– Milz- und Nieren-Yang-Mangel.











ZUSAMMENFASSUNG





 Beziehung zwischen Geist und Wanderseele




• Die Wanderseele ist das ‚Kommen und Gehen‘ des Geistes.


• Durch die Wanderseele kann sich der Geist nach außen hin zur Außenwelt und zu anderen Menschen projizieren und sich auch nach innen wenden, um Intuition, Inspiration, Träume und aus dem Unbewussten stammende Bilder zu empfangen.


• Die Wanderseele verleiht dem Geist ‚Bewegung‘, was sich in Zielen, Intuition, Kreativität, Ideen, Lebensträumen, Plänen usw. manifestiert; andererseits stellt der Geist der Wanderseele Kontrolle und Integration zur Verfügung.


• Wenn die Wanderseele nicht genug ‚kommt und geht‘, kann es ihr an Bewegung und Inspiration mangeln; der Mensch kann dann deprimiert sein, ohne Ziel oder Lebensträume.


• Wenn der Geist schwach ist und die Wanderseele nicht zügeln und kontrollieren kann, wird sie möglicherweise zu unruhig und ihre ‚Bewegung‘ übermäßig, was den Geist in Verwirrung und Chaos stürzt und den Menschen zerstreut, unruhig und leichtgradig manisch werden lässt.


• Das Wesen und die Aktivität der Wanderseele kann in sechs Bereichen beobachtet werden: kindliche Fantasie, künstlerische Inspiration, Träume, Schlafwandeln, geführte Tagträume und Koma.


• Die Krankheitsmuster, die dadurch entstehen, dass die Wanderseele zu stark ‚kommt und geht‘, sind Fülle-Zustände von Hitze oder Feuer oder Leere-Zustände mit einem Mangel an Leber-Blut und/oder Leber-Yin. Die Krankheitsmuster, die durch ein unzureichendes Kommen und Gehen der Wanderseele verursacht werden, sind Leber-Qi-Stagnation, Leber-Blut-Mangel und Leber-Qi-Schwäche sowie Milz- und Nieren-Yang-Mangel.














ZUSAMMENFASSUNG





 Die Wanderseele




• Die Wanderseele betritt 3 Tage nach der Geburt den Körper; nach dem Tod überdauert sie den Körper und kehrt zum ‚Himmel‘ zurück.


• Sie hat ihren Sitz in der Leber und ist im Leber-Blut und Leber-Yin verankert.


• Sie ist verantwortlich für




– Schlaf und Träume


– Psychische Aktivitäten in Verbindung mit dem Geist (shen)


– Emotionales Gleichgewicht


– Sehkraft


– Mut


– Planen


– Die Versorgung des Geistes mit ‚Bewegung‘ im Sinne von Ideen, Visionen, Plänen, Lebensträumen, Intuition, Kreativität.
























3.9 Klinische Anwendung


Die Wanderseele ist von immenser klinischer Bedeutung; sie ist ein wesentlicher Bestandteil unserer Psyche und ein entscheidender Begleiter des Geistes (shen). Wie oben erörtert, könnte der Geist nicht ohne den Input der Wanderseele funktionieren.


Aus praktischer, klinischer Sicht ist es sehr wichtig zu erkennen, dass die Tatsache, dass die Wanderseele ihren Sitz in der Leber hat, nicht bedeutet, dass sie nur von der Leber beeinflusst wird. Sie kann unter dem Einfluss aller anderen Organe stehen. Beispielsweise kann außer Leber-Hitze auch Hitze der anderen Organe (z. B. Herz, Lunge, Magen, Niere) die Wanderseele in Aufruhr bringen.


Wie wir gesehen haben, sind mangelnde oder übermäßige Bewegung die beiden wichtigsten pathologischen Zustände der Wanderseele. Eine unzureichende Bewegung kann zu Depressionen führen, eine übermäßige Bewegung hingegen zu einem Verhalten, das in einem leichten Ausmaß manisch ist. Beide Zustände können durch die Anwesenheit von Schleim, der den Geist blockiert, verschlimmert werden.


Ich werde unten die Therapie der wichtigsten pathologischen Zustände mit Hilfe von Akupunktur und Arzneimitteln umreißen.






3.9.1 Akupunktur





Mangelnde Bewegung der Wanderseele (Depression)





Allgemeine Punkte zur Stimulierung der Bewegung der Wanderseele: Gb 40 qiuxu, Bl 47 hunmen, Pe 6 neiguan, Du 20 baihui, Extrapunkt hunshe (Abb. 3.24). Tonisierende Nadeltechnik.
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Abb. 3.24 Lokalisation des Extrapunktes hunshe















Punkte gemäß Krankheitsmustern





Qi-Stagnation: 




•  Leber-Qi-Stagnation: Pe 6 neiguan, Gb 40 qiuxu, Le 3 taichong, Bl 47 hunmen, Du 20 baihui, hunshe. Bei Schleim füge man Ma 40 fenglong, Ren 9 shuifen und Mi 6 sanyinjiao hinzu. Sedierende oder neutrale Nadeltechnik.


• Herz- und Lungen-Qi-Stagnation: Pe 6 neiguan, Bl 47 hunmen, Du 20 baihui, hunshe, Lu 7 lieque, Ren 17 shanzhong. Bei Schleim füge man Ma 40 fenglong,


Ren 9 shuifen und Mi 6 sanyinjiao hinzu. Sedierende oder neutrale Nadeltechnik.











Leber-Blut-Mangel und Leber-Qi-Schwäche: Gb 40 qiuxu, Du 20 baihui, Bl 47 hunmen, hunshe, Le 8 ququan, Ma 36 zusanli, Mi 6 sanyinjiao, Ren 4 guanyuan. Tonisierende Nadeltechnik.








Milz- und Nieren-Yang-Mangel: Gb 40 qiuxu, Du 20 baihui, Bl 47 hunmen, hunshe, Ren 12 zhongwan, Ma 36 zusanli, Ni 3 taixi, Bl 20 pishu, Bl 23 shenshu, Bl 52 zhishi. Tonisierende Nadeltechnik, Moxibustion ist anwendbar.












Übermäßige Bewegung der Wanderseele (leicht manisches Verhalten)





Allgemeine Punkte zur Bändigung der Bewegung der Wanderseele: Le 3 taichong, Bl 47 hunmen, Pe 7 daling, hunshe. Sedierende oder neutrale Nadeltechnik.












Punkte gemäß Krankheitsmustern





Hitze oder Feuer: 




•  Leber-Feuer: Le 2 xingjian, Le 3 taichong, Pe 7 daling, Bl 47 hunmen, hunshe. Sedierende oder neutrale Nadeltechnik.


• Herz-Feuer: Le 3 taichong, Bl 47 hunmen, hunshe, Pe 7 daling, He 8 shaofu. Sedierende oder neutrale Nadeltechnik.











Schleim-Feuer: 




•  Schleim-Feuer in der Leber: Le 3 taichong, Bl 47 hunmen, hunshe, Pe 7 daling, Le 2 xingjian, Gb 13 benshen, Gb 17 zhengying, Gb 18 chengling (plus allgemeine Punkte zur Schleimlösung). Sedierende oder neutrale Nadeltechnik.


• Schleim-Hitze in Lunge und Herz: Bl 47 hunmen, hunshe, Pe 7 daling, Pe 5 jianshi, Ren 15 jiuwei, Gb 17 zhengying, Gb 18 chengling (plus allgemeine Punkte zur Schleimlösung). Sedierende oder neutrale Nadeltechnik.











Leber-Blut- und/oder Leber-Yin-Mangel: Le 3 taichong, Bl 47 hunmen, hunshe, Pe 7 daling, He 7 shenmen, Ren 4 guanyuan, Le 8 ququan, Ma 36 zusanli, Mi 6 sanyinjiao. Tonisierende Nadeltechnik.















3.9.2 Arzneimitteltherapie





Mangelnde Bewegung der Wanderseele (Depression)





Qi-Stagnation: 




•  Leber-Qi-Stagnation: Yueju wan Pille, die das Gekrümmte überwindet.


• Herz- und Lungen-Qi-Stagnation: Banxia houpo tang Dekokt mit Pinellia und Magnolia.











Leber-Blut-Mangel und Leber-Qi-Schwäche: Empirische Rezeptur von Dr. Chen Jiaxu.40








Milz- und Nieren-Yang-Mangel: Yougui wan Pille, die die rechte [Niere] wiederherstellt.












Übermäßige Bewegung der Wanderseele (leicht manisches Verhalten)





Hitze oder Feuer: 




•  Leber-Feuer: Longdan xiegan tang Gentiana-Dekokt, das die Leber ausleitet, plus Fushen Sclerotium Poriae pararadicis, Longgu Mastodi Ossis fossilia, Muli Concha Ostreae, Yejiaoteng Caulis Polygoni multiflori.


• Herz-Feuer: Daochi san Pulver, das Rotes ausleitet, plus Lianzixin Plumula Nelumbinis und Huangqin Rx. Scutellariae.











Schleim-Feuer: 




•  Schleim-Feuer in der Leber: Lingjiao gouteng tang Dekokt mit Cornu Saigae und Uncaria plus Zhuru Caulis Bambuase in Taeniam und Gualou Fr. Trichosanthis.


• Schleim-Feuer im Herzen: Wendan tang Dekokt, das die Gallenblase wärmt.











Leber-Blut- und/oder Leber-Yin-Mangel: Suanzaoren tang Ziziphus-Dekokt.
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4.1 Einführung


Die Körperseele (po) hat ihren Sitz in der Lunge und ist das körperliche Pendant zur Wanderseele. Das chinesische Schriftzeichen setzt sich aus zwei Bestandteilen zusammen: der eine (auf der rechten Seite) ist das Radikal gui, das ‚Geist‘ oder ‚Gespenst‘ bedeutet, der andere (auf der linken Seite) ist das Radikal für bai (oder bo), was ‚weiß‘ bedeutet.


Das Schriftzeichen für Körperseele lautet po:


魄


Dies setzt sich aus dem Radikal gui für ‚Geist‘ oder ‚Gespenst‘ zusammen:


鬼


sowie dem Schriftzeichen für ‚weiß‘:


白


Das Radikal für ‚weiß‘ im Schriftzeichen po kann mehrere Bedeutungen haben. Das bai (oder bo) mit der Bedeutung ‚weiß‘ innerhalb des Schriftzeichens hängt nicht nur mit dem Licht des zunehmenden Mondes zusammen, sondern ist auch ein phonetischer Bestandteil, der dem Schriftzeichen die Aussprache po verleiht. Die Verbindung mit dem zunehmenden Mond (Yin) stimmt mit der Beziehung zwischen Körperseele und Yin (in Gegenüberstellung zur Wanderseele, die Yang ist) überein. Die Verbindung zwischen Körperseele und Mond hängt auch mit der Tatsache zusammen, dass diese physische Seele am dritten Tag nach der Empfängnis entsteht, analog zur feinen Mondsichel am dritten Tag des zunehmenden Mondes.


Schließlich mildert die Beziehung zur Farbe weiß auch das Radikal für das dunkle gui ab und vermittelt die Vorstellung, dass die Körperseele, auch wenn sie mit gui verbunden ist, eine menschliche, körperliche Seele ist (Abb. 4.1).




[image: image]


Abb. 4.1 gui innerhalb der Körperseele





Daraus ergibt sich die Beziehung zwischen der Körperseele und dem embryonischen Mondlicht (Yin) in Gegenüberstellung zum heißen (Yang-)Sonnenlicht der Wanderseele. In alten Zeiten wurde die Körperseele auch ‚Mond-po‘ genannt. Da der zunehmende Mond im Westen ist, kann man folgende Entsprechungen herstellen:


Westen – weiß – Metall – Körperseele – Lunge.


Die Körperseele kann definiert werden als „derjenige Teil der Seele [in Gegenüberstellung zur Wanderseele], der unlösbar mit dem Körper verbunden ist und mit ihm nach dem Tod zur Erde hinabsteigt“.1 Sie ist eng mit dem Körper verbunden und könnte als somatischer Ausdruck der Seele beschrieben werden, oder umgekehrt als das Organisationsprinzip des Körpers.


Es ist jedoch wichtig, die Körperseele nicht im Hinblick auf die westliche Dualität zwischen dem trägen, physischen Körper und einer ‚Seele‘ zu betrachten, die im Körper wohnt und ihm Leben verleiht. Aus Sicht der chinesischen Medizin ist die Körperseele die physiologische Aktivität des Körpers und diese selbst ist die Seele.


Die Körperseele könnte auch als die Organisation des Organismus und die koordinierende Kraft aller physiologischen Prozesse beschrieben werden. Zhang Jiebin schreibt:





„Zu Beginn eines Menschenlebens wird der Körper geformt; die Seele des Körpers ist die Körperseele. Wenn sich die Körperseele im Inneren befindet, gibt es [genug] Yang-Qi.“2





Die Körperseele ist vom Zeitpunkt der Empfängnis an aktiv und formt den Körper. In traditioneller Sichtweise betritt die Körperseele 3 Tage nach der Empfängnis den Körper, analog zum dritten Tag des zunehmenden Mondes.


Der große neokonfuzianistische Philosoph Zhu Xi schreibt:





„Was die Geburt eines Menschen anbelangt, so bringen die erste Veränderung und Transformation die physische Form hervor. Der göttliche Anteil der physischen Form wird als Körperseele bezeichnet. Nach der Bildung der Körperseele existiert plötzlich Yang-Qi innerhalb der Körperseele. Der Shen-Bestandteil des Qi wird Wanderseele genannt.“3





Nach Eintritt des Todes stirbt die Körperseele, anders als die Wanderseele, mit dem Körper; aber man stellt sich vor, dass sie noch einige Zeit an der Leiche anhaftet, besonders an den Knochen, bevor sie zur Erde zurückkehrt. Dies erklärt, warum es in der altchinesischen Kultur so wichtig war, die Knochen der Toten aufzubewahren. Einige Jahre nach dem Tod pflegten die Verwandten des Toten die Skelettknochen sorgfältig zu säubern und sie ordentlich zu bündeln.


Es gibt sieben Arten der Körperseele: die 5 Sinne, die Gliedmaßen und die Körperseele als Ganzes. Die Verbindung zwischen den 5 Sinnen und der Körperseele werden wir in Kürze erklären.


Wie wir bei der Wanderseele gesehen haben, vermittelt das alte Schriftzeichen für gui die Vorstellung von Bewegung, einem Ausdruck der wirbelnden Bewegung des körperlosen Kopfes eines Toten im Geisterreich. Die Wanderseele ist verantwortlich für Bewegung im psychischen Sinn, die Körperseele hingegen in physischer Hinsicht.


Die mit der Körperseele zusammenhängende Bewegung ist eine körperliche Bewegung dieser Seele in allen physiologischen Prozessen des Körpers. Die Körperseele verleiht dem Körper auch die Fähigkeit der Bewegung, Beweglichkeit, Balance und Bewegungskoordination.


Die Wanderseele wird als das ‚Kommen und Gehen‘ des Geistes beschrieben, während die Körperseele als das ‚Eintreten und Austreten‘ der Essenz bezeichnet wird (siehe unten).


Wie wir unten sehen werden, steht die Körperseele mit gui in Verbindung. Konfuzius sagt: „Qi ist die Fülle des shen; die Körperseele ist die Fülle des gui.“4 He Shanggong schreibt:





„Die trüben und feuchten 5 Geschmacksrichtungen bilden Knochen, Fleisch, Blut, Gefäße und die 6 Leidenschaften … diese gui werden Körperseele genannt. Sie ist vom Wesen her Yin und tritt durch den Mund ein und aus und kommuniziert mit der Erde.“5





Bei der Besprechung der Körperseele befassen wir uns mit folgenden Gesichtspunkten:




• Körperseele und Essenz (jing)


• Frühe Kindheit


• Sinne


• Physiologische Aktivität


• Emotionen


• Atmung


• Körperseele und individuelles Leben


• Körperseele und gui


• Körperseele und Anus


• Beziehung zwischen Körperseele und Wanderseele


• Klinische Anwendung.












4.2 Körperseele und Essenz (jing)



Die Körperseele steht in enger Verbindung zur Essenz (jing) und wird in Kapitel 8 des ‚Zentrums des Wirkvermögens‘ als das „Austreten und Eintreten der Essenz“ beschrieben.6 Die Körperseele stammt von der Mutter und entsteht bei der Empfängnis (nach der Theorie drei Tage nach der Empfängnis), kurz nachdem die pränatale Essenz eines gerade gezeugten Wesens gebildet wurde. Daher ist die Körperseele, die eng mit der Essenz verbunden ist, das erste, was nach der Empfängnis entsteht. Sowohl die Essenz als auch die Körperseele repräsentieren die Organisationsprinzipien des Lebens, die den Körper von der Empfängnis an formen, wobei die Außerordentlichen Gefäße diejenigen Leitbahnen sind, durch die dies geschieht.


‚Eintreten und Austreten‘ impliziert ein Innen und ein Außen, also eine Trennung des Individuums von der Umwelt. Es beinhaltet auch eine vertikale Bewegung, da ru 入 (eintreten) ‚Wurzeln‘ und chu 出 (austreten) ‚Zweige‘ evoziert. Daher hängt die zentripetale, trennende, sich materialisierende Bewegung der Körperseele auch von dem vertikalen Austreten und Eintreten der Essenz ab (siehe unten) (Abb. 4.2).
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Abb. 4.2 Das Eintreten und Austreten der Essenz





Die Körperseele könnte als die Manifestation der Essenz im Bereich der Empfindungen und Gefühle beschrieben werden. So wie die Wanderseele dem Geist psychische Bewegung verleiht (‚Kommen und Gehen des Geistes‘), stellt die Körperseele der Essenz körperliche Bewegung zur Verfügung, d. h., sie bringt die Essenz bei allen physiologischen Prozessen des Körpers ins Spiel.


Dies ist eine sehr wichtige Funktion der Körperseele, da ohne sie die Essenz eine zwar wertvolle, vitale, aber träge Substanz wäre. Die Körperseele steht der Essenz am nächsten und ist der Vermittler zwischen ihr und den anderen vitalen Körpersubstanzen. Zhang Jiebin schreibt im ‚Klassiker der Kategorien‘: „Wenn die Essenz erschöpft ist, verfällt die Körperseele, das Qi wird zerstreut und die Wanderseele schwimmt ohne Behausung umher.“7





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Durch die Körperseele spielt die Essenz (jing) der Niere eine Rolle bei allen physiologischen Prozessen. Dies ist eine weitere Bestätigung dafür, dass die Essenz zwar eine kostbare, teilweise vererbte und konstitutionelle Essenz darstellt, aber nicht einfach im Unteren dantian ‚residiert‘. Durch die Körperseele tritt sie in allen Körperteilen ‚ein und aus‘ und spielt bei allen physiologischen Aktivitäten eine Rolle. Dies lässt den Schluss zu, dass es bei der Nährung der Essenz (durch die Tonisierung der Niere) besser ist, auch die Körperseele (durch die Tonisierung der Lunge) zu stärken. Dies könnte eine Erklärung dafür sein, warum die Öffnungspunkte des Konzeptionsgefäßes (renmai), des besten Gefäßes zur Nährung der Essenz, zum einen auf der Lungen-, zum anderen auf der Nieren-Leitbahn liegen (Lu 7 lieque und Ni 6 zhaohai).





Die Beziehung zwischen Körperseele und Essenz erklärt auch den Ausbruch eines atopischen Ekzems und von Asthma bei Säuglingen. Aus Sicht der chinesischen Medizin ist ein Ekzem bei Säuglingen dadurch bedingt, dass Hitze-Toxine aus dem Uterus an die Oberfläche steigen; dies ist daher eng mit der pränatalen Essenz des Säuglings verknüpft (Abb. 4.3). Da die Essenz mit der Körperseele verbunden ist, die sich auf der Haut manifestiert (mit Juckreiz und Schmerzen), brechen die Hitze-Toxine aus dem Uterus auf der Haut des Säuglings in Form eines Ekzems aus.
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Abb. 4.3 Die Körperseele und atopisches Ekzem








HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Da ich die Pathologie des atopisches Ekzems dahingehend interpretiere, dass es auf eine Schwäche der Lungen- und Nieren-Abwehr-Qi-Systeme zurückzuführen ist, modifiziere ich bei Anwendung der Arzneimittelmedizin bei Kindern die klassischen Rezepturen, indem ich Tusizi (Sm. Cuscutae) und Maimendong (Rx. Ophiopogonis) hinzufüge, um die Niere bzw. die Lunge zu stärken (und daher die Essenz und die Körperseele).





Asthma kann auf die gleiche Weise erklärt werden, da die geschwächte Essenz des Säuglings darin versagt, die Körperseele und damit die Lunge zu verwurzeln.


Während der Schwangerschaft ist der Fötus ‚ganz Körperseele und Essenz‘ und wird durch die Körperseele der Mutter genährt (Abb. 4.4). Dies ist von klinischer Bedeutung, da wir geneigt sind zu denken, dass es die Niere der Mutter ist, die den Fötus ernährt; dies ist sicherlich so, aber die Lunge und die Körperseele der Mutter spielen auch eine wichtige Rolle bei der Ernährung des Fötus.
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Abb. 4.4 Die Körperseele während der Schwangerschaft





Die Beziehung zwischen Körperseele und fetalem Leben ist sehr alt. Granet nennt die Körperseele die ‚Seele des Blutes‘. Der Fötus hängt hinsichtlich seiner Ernährung von der Körperseele, dem Blut und der Essenz der Mutter ab.


Dadurch, dass die Körperseele während der Schwangerschaft die menschliche Form ausbildet, besitzt sie eine zentripetale, trennende, sich materialisierende, verdichtende Bewegung. Indem sie sich abspaltet, verdichtet und materialisiert sie sich in einer separaten Existenz zum Fötus. Da sich diese Trennung durch die Haut ausdrückt (die das Lebewesen von der Welt trennt), gibt es eine weitere Verbindung zwischen Körperseele, Haut und Lunge.


Diese trennende Kraft der Körperseele verbündet sich mit den zentripetalen Kräften von gui, die sich ständig fragmentieren und die letztlich den Keim des Todes in sich tragen. Hinsichtlich der Fragmentierung der Körperseele und gui besteht eine Verbindung zwischen dem Wort gui 鬼 und kuai 塊 (gebildet durch das Radikal für gui mit vorangestellter ‚Erde‘), was ‚Stücke‘ bedeutet. Dies bestätigt die fragmentierende Tendenz von gui (und daher der Körperseele) in ihrer zentripetalen Bewegung.


Obwohl Kontraktion und Fragmentierung anscheinend im Widerspruch zueinander stehen, ist dies doch nicht der Fall. Es gibt viele Beispiele für diesen Prozess in der Welt der Natur. Schwerkraft ist eine nach innen gerichtete, zentripetale Kraft (wie diejenige von gui). Wenn ein Stern all seinen nuklearen Brennstoff verbrannt hat, bewirkt die zentripetale Schwerkraft, dass er in ein schwarzes Loch fällt.8 Ein weiteres Beispiel für die Verbindung zwischen Kontraktion und Aufsplittung ist die Fragmentierung von Myofibrillen in den Muskeln als Folge einer Kontraktion.9


Die Körperseele ist daher mit einem ‚Durst nach Existenz‘, einer zentripetalen, sich materialisierenden Lebenskraft verbunden, die sich zu einer separaten Existenz verdichtet und schließlich im Tod endet.





ZUSAMMENFASSUNG





 Körperseele und Essenz (jing)




• Die Körperseele steht in enger Verbindung zur Essenz (jing) und wird in Kapitel 8 des ‚Zentrums des Wirkvermögens‘ als das „Austreten und Eintreten der Essenz“ beschrieben.


• Die Körperseele stammt von der Mutter und entsteht bei der Empfängnis (nach der Theorie drei Tage nach der Empfängnis), kurz nachdem die pränatale Essenz eines gerade gezeugten Wesens gebildet wurde.


• Die Körperseele stellt der Essenz körperliche Bewegung zur Verfügung, d. h., sie bringt die Essenz bei allen physiologischen Prozessen des Körpers ins Spiel.


• Während der Schwangerschaft ist der Fötus ‚ganz Körperseele und Essenz‘ und wird durch die Körperseele der Mutter genährt.


• Die Körperseele besitzt eine zentripetale, trennende, sich materialisierende, verdichtende Bewegung. Diese trennende Kraft der Körperseele verbündet sich mit den zentripetalen Kräften von gui, die sich ständig fragmentieren und die schließlich den Keim des Todes in sich tragen.


















4.3 Frühe Kindheit


Indem die Körperseele der Essenz am nächsten ist, ist sie für die ersten physiologischen Prozesse nach der Geburt verantwortlich. Zhang Jiebin schreibt: „Am Anfang des Lebens nehmen Ohren, Augen und das Herz wahr, Hände und Füße bewegen sich und die Atmung beginnt; dies alles ist durch die Schärfe der Körperseele bedingt.“10


Man sagt, dass besonders im ersten Lebensmonat das Baby ‚ganz Körperseele‘ sei. Da die Körperseele ihren Sitz in der Lunge hat, ist sie für Berührungen und Hautempfindungen zuständig; über das Stillen und Berührungen wird sie durch die Körperseele der Mutter genährt. Dies erklärt die Bedeutung von Berührungen im Leben eines Säuglings; sie stellen nicht nur eine Bindung zwischen Mutter und Baby her, sondern sie nähren auch physisch die Körperseele und daher die Lunge.


Der Schlafforscher McKenna fand heraus, dass eine schlafende Mutter und ihr Baby viel mehr teilen als nur die Matratze. Ihre physiologischen Rhythmen weisen wechselseitige Übereinstimmungen und Synchronizitäten auf, die laut McKenna lebenswichtig für das Kind sind:





„Die zeitliche Abfolge von bestimmten Schlaf- und Wachphasen der Mutter und des Säuglings verschlingen sich ineinander. Minute für Minute findet die ganze Nacht hindurch eine intensive sensorische Kommunikation zwischen ihnen statt.“11





Dies ist eine klare Bestätigung der Beziehung zwischen den Körperseelen der Mutter und des Kindes.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Im ersten Lebensmonat ist das Baby ‚ganz Körperseele‘, d. h., sein Leben dreht sich um seine Körperseele (Stillen, Berührungen von der Mutter) und seine Körperseele wird von der Körperseele der Mutter genährt.








ZUSAMMENFASSUNG





 Frühe Kindheit




• Indem die Körperseele der Essenz am nächsten ist, ist sie für die ersten physiologischen Prozesse nach der Geburt verantwortlich.


• Besonders im ersten Lebensmonat ist das Baby ‚ganz Körperseele‘. Da die Körperseele ihren Sitz in der Lunge hat, ist sie für Berührungen und Hautempfindungen zuständig; über das Stillen und Berührungen wird sie durch die Körperseele der Mutter genährt.


















4.4 Sinne


Im späteren Leben verleiht uns die Körperseele die Fähigkeit zu Sinnesempfindungen, Fühlen, Hören und Sehen. Wenn die Körperseele in Blüte steht, sind Ohren und Augen scharf und können wahrnehmen. Die Abnahme der Hör- und Sehkraft bei älteren Menschen ist nicht nur auf eine Abnahme der Nieren-Essenz, sondern auch auf eine Schwächung der Körperseele zurückzuführen. Wir schreiben das Nachlassen der Hör- und Sehschärfe bei älteren Menschen häufig einer Schwächung der Niere und der Essenz zu; dies ist sicherlich richtig,


aber der Einfluss der Körperseele auf diesen Vorgang sollte nicht unterschätzt werden.


Zhu Xi ist folgender Auffassung:





„Die Körperseele ist wie Wasser. Aufgrund dieser Tatsache kann die Sehkraft des Menschen klar, der Hörsinn scharf und der Geist kräftig sein und sich gut Dinge merken. Wenn ein Mensch diese Körperseele hat, dann besitzt er dieses shen.“12





Zhang Jiebin schreibt: „Die Körperseele kann sich bewegen und Dinge tun und [wenn sie aktiv ist] können Schmerzen und Juckreiz verspürt werden.“13 Dies zeigt, dass die Körperseele für Sinnesempfindungen und Juckreiz verantwortlich ist und daher eng mit der Haut, durch die solche Empfindungen wahrgenommen werden, verknüpft ist.


Dies erklärt den somatischen Ausdruck emotionaler Anspannung auf der Haut, welche die Körperseele und die Verbindung zwischen Körperseele, Lunge und Haut beeinflusst (Abb. 4.5). Die Körperseele, die eng mit dem Körper verbunden ist, ist das Erste, was durch das Einstechen der Nadeln beeinflusst wird; das sich fast unmittelbar nach dem Einführen der Nadeln einstellende Entspannungsgefühl ist auf die Lockerung der Körperseele zurückzuführen. Durch sie werden Geist, Wanderseele, Intellekt und Willenskraft beeinflusst.




[image: image]


Abb. 4.5 Die Körperseele, Emotionen und Haut








ZUSAMMENFASSUNG





 Sinne




• Die Körperseele verleiht uns die Fähigkeit zu Sinnesempfindungen, Fühlen, Hören und Sehen.


• Wenn die Körperseele in Blüte steht, sind Ohren und Augen scharf und können wahrnehmen.


• Die Abnahme der Hör- und Sehkraft bei älteren Menschen ist nicht nur auf eine Abnahme der Nieren-Essenz, sondern auch auf eine Schwächung der Körperseele zurückzuführen.


















4.5 Physiologische Aktivität


Einige moderne Ärzte betrachten die Körperseele als die „grundlegende regulierende Aktivität aller physiologischen Funktionen im Körper“.14 In diesem Sinn ist sie die Manifestation der Lungen-Funktion, alle physiologischen Aktivitäten zu regulieren.


In Kapitel 8 aus ‚Einfache Fragen‘ heißt es: „Die Lunge ist wie ein Premierminister, der für die Regulierung zuständig ist.“15 Diese Beschreibung der Lungen-Funktion in den ‚Einfachen Fragen‘ sollte man in ihrem Zusammenhang sehen. Der der oben zitierten Aussage vorangehende Satz, der sich mit der Funktion des Herzens befasst, besagt: „Das Herz ist wie der Kaiser, der für den Geist (shenming) zuständig ist.“16


Das Herz wird also mit einem Kaiser, die Lunge mit einem Premierminister verglichen, der den Kaiser unterstützt.17 Diese Beziehung ist Ausdruck des engen Verhältnisses zwischen Qi und Blut. Die Lunge regiert das Qi, das Herz herrscht über das Blut. Das Qi ist der ‚Befehlshaber über das Blut‘ (es bewegt das Blut), das Blut ist die ‚Mutter des Qi‘.


Qi und Blut helfen einander und sind voneinander abhängig, daher der Vergleich der Beziehung zwischen Herz und Lunge einerseits und Kaiser und seinem Premierminister andererseits.


Nach der Aussage, dass die Lunge einem Premierminister ähnele, heißt es in den ‚Einfachen Fragen‘ weiter, dass die Lunge für die ‚Regulierung‘ zuständig sei. Dies bedeutet, dass so wie der Premierminister alle administrativen Funktionen reguliert, die Lunge dabei hilft, alle physiologischen Aktivitäten in jedem Organ und jedem Teil des Körpers zu regulieren, so wie das Büro des Premierministers die administrativen Funktionen aller staatlichen Abteilungen kontrolliert und steuert.


Die Lunge kontrolliert auf verschiedenen Wegen alle physiologischen Aktivitäten:




• Indem sie das Qi regiert


• Indem sie alle Leitbahnen und Blutgefäße kontrolliert


• Indem sie die Atmung beherrscht.





Da das Qi die Basis für alle physiologischen Aktivitäten darstellt, ist die Lunge als Herrscher über das Qi natürlicherweise für alle physiologischen Aktivitäten zuständig. Diese Regulationsfunktion ist auch von der Funktion der Lunge, das Qi durch den ganzen Körper zu bewegen, abhängig.


Daher ist die Körperseele der Ausdruck der Regulationsfunktion der Lunge in allen physiologischen Prozessen; die Körperseele ist die physische Seele, die diese Regulierung ermöglicht.


Die Regulierung der physiologischen Prozesse durch die Körperseele weist im Hinblick auf das Bewusstsein einen weiteren wichtigen Aspekt auf. Aus chinesischer Perspektive ist das Bewusstsein auf den Geist (shen des Herzens), die Wander- und die Körperseele aufgeteilt.




• Das Zentrum des Bewusstseins ist natürlich der Geist. Er entspricht nicht nur der Aktivität des Cortex, sondern auch der des limbischen Systems.


• Die Wanderseele ist verantwortlich für unser ‚Bewusstsein‘, wenn wir schlafen (wenn die Wachsamkeit des Geistes nicht da ist). Ihre ‚Bewegung‘ korrespondiert mit dem limbischen System in der westlichen Neurophysiologie.


• Die Körperseele steht in Beziehung zum Reptilienhirn (Kap. 1 und 14) und ist verantwortlich für das ‚Bewusstsein‘, das unsere Atmung in Gang hält. Wenn ein Mensch beispielsweise im Koma liegt, ist der Geist außer Kraft gesetzt, aber die Körperseele funktioniert und hält die Gehirnzentren, die für die Atmung und den Herzschlag zuständig sind, aufrecht.





Damasios Definition von Kernbewusstsein und erweitertem Bewusstsein zeigt interessante Ähnlichkeiten mit der chinesischen Medizin. Er bezeichnet als Kernbewusstsein dasjenige Bewusstsein, das den Organismus mit einer Selbstwahrnehmung eines Zeitpunkts (jetzt) und eines Ortes (hier) ausstattet. Die Bandbreite des Kernbewusstseins ist das Hier und Jetzt. Dies ähnelt der Funktion der Körperseele. Als erweitertes Bewusstsein bezeichnet er dasjenige Bewusstsein, das „dem Organismus einen höheren Selbst-Sinn […] [vermittelt] und […] ihn an einem bestimmten Punkt in der individuellen historischen Zeit [verortet]. So ist er in der Lage, sich die gelebte Vergangenheit in vielen Einzelheiten zu vergegenwärtigen, die Zukunft zu antizipieren, und die Welt, in der er lebt, seinem rastlosen Erkenntnisdrang zu unterwerfen.“18 Dies ist eine Funktion des Geistes (shen des Herzens) in der chinesischen Medizin.





ZUSAMMENFASSUNG





 Physiologische Aktivität




• Einige moderne Ärzte betrachten die Körperseele als die „grundlegende regulierende Aktivität aller physiologischen Funktionen im Körper“.


• Die Körperseele ist Ausdruck der Regulationsfunktion der Lunge in allen physiologischen Prozessen; die Körperseele ist die physische Seele, die diese Regulierung ermöglicht.


• Die Regulierung der physiologischen Prozesse durch die Körperseele weist im Hinblick auf das Bewusstsein einen weiteren wichtigen Aspekt auf. Die Körperseele weist eine Beziehung zum Reptilienhirn auf (wie in Kap. 1 und 14 beschrieben) und ist verantwortlich für das ‚Bewusstsein‘, das unsere Atmung in Gang hält.


















4.6 Emotionen


Wie wir in Kap. 3 gesehen haben, ist die Wanderseele in erster Linie für unser Gefühlsleben verantwortlich. Ihre ‚Bewegung‘ ist zuständig für unser emotionales Gleichgewicht und unsere Träume und Hoffnungen.


Aber auch die Körperseele spielt eine Rolle in unserem Gefühlsleben. Die Beziehung zwischen dem kognitiven Aspekt einer Emotion (‚Ich wurde beleidigt und bin wütend‘) und ihrem Gefühl (‚Ich spüre Wut in mir‘) ist seit über 2.000 Jahren Gegenstand von Kontroversen in der westlichen Philosophie. Der allgemeine Konsens lautet, dass Emotionen ein Gefühl beinhalten. Interessanterweise können einige dieser Gefühle sogar unterhalb der Bewusstseinsschwelle liegen, auch wenn sie schließlich alle ins Bewusstsein treten.


Es ist interessant, dass Damasio zwischen Gefühl und Emotion unterscheidet. Er sagt, dass Gefühle nach innen gerichtet und privat sind, während Emotionen nach außen gerichtet und öffentlich sind. Damasio behauptet, dass es Gefühle gibt, deren wir uns bewusst sind, und Gefühle, wo dies nicht der Fall ist:





„Ich meine, […] dass ein Organismus in neuronalen und mentalen Mustern den Zustand repräsentieren kann, den wir bewussten Lebewesen ein Gefühl nennen, ohne je zu wissen, dass das Fühlen stattfindet.“19





Dies ist eine interessante Unterscheidung und ähnelt der chinesischen Medizin sehr stark. Wir könnten sogar sagen, dass die Gefühle, deren wir uns nicht bewusst sind, zur Körperseele (po) gehören, während Emotionen den Geist (shen) und die Wanderseele (hun) mit einbeziehen. Damasio schreibt: „Emotionen und Kernbewusstsein treten gewöhnlich zusammen auf, das heißt, sie sind entweder beide vorhanden oder es fehlen beide.“20


Die obige Textpassage weist interessante Verbindungen zur chinesischen Medizin auf, da das Kernbewusstsein (wie oben beschrieben) mit der Körperseele verwandt ist und die Körperseele daher alle Gefühle auf einer tiefen, autonomen und automatischen Ebene moduliert. Anders ausgedrückt, ist der Geist (shen des Herzens) verantwortlich für das Bewusstsein und diejenige Instanz, die die Emotionen auf einer kognitiven Ebene wahrnimmt und sie auch ‚fühlt‘ (Kap. 2). Aus diesem Grund wirken sich alle Emotionen auf das Herz aus. Jedoch nicht nur alle Emotionen, sondern vor allem alle Gefühle, die noch nicht ins Bewusstsein getreten sind, haben einen Einfluss auf die Körperseele. Aus diesem Grund ist die Therapie der Lunge (besonders mit Lu 7 lieque und Lu 3 tianfu) sehr wichtig bei emotionalen Problemen, um die Körperseele und über sie den Geist zu besänftigen. Innerhalb der Arzneimittelmedizin verwende ich vor allem die Arznei Baihe Bb. Lilii, um diese Wirkung zu erzielen.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Ich verwende die Akupunkturpunkte Lu 7 lieque und Lu 3 tianfu sowie das Arzneimittel Baihe, um die Körperseele zu besänftigen, wenn sie durch Emotionen und Gefühle in Mitleidenschaft gezogen ist.





Noch konkreter ist die Körperseele auch mit dem Weinen verbunden. So wie uns die Körperseele auf physischer Ebene Schmerzen fühlen lässt, bewirkt sie auch, dass wir bei Kummer und Traurigkeit weinen.


Besonders nicht herausgelassener Kummer schnürt die Körperseele ein und führt zu einer Ansammlung des Qi. Emotionaler Stress (vor allem Sorge, Grübeln, Kummer und Traurigkeit) ‚schnürt‘ die Körperseele ein und verursacht eine Lungen-Qi-Stagnation im Thorax, welche sich auf die Mammae auswirkt und zur Entstehung von Knoten führt.


Man könnte sagen, dass sich alle Emotionen auf die Körperseele auswirken, weil sie das Qi beeinflussen und die Lunge das Qi beherrscht.





HINWEIS FÜR DIE PRAXIS


Die Tatsache, dass sich alle Emotionen auf die Körperseele auswirken, erklärt den starken emotionalen Einfluss des Punktes Lu 7 lieque, der das Qi bewegt und emotionale Einschnürung befreit.








ZUSAMMENFASSUNG





 Emotionen




• Die Körperseele spielt eine Rolle in unserem Gefühlsleben.


• Gefühle, deren wir uns nicht bewusst sind, gehören zur Körperseele (po), während Emotionen den Geist (shen) und die Wanderseele (hun) mit einbeziehen.


• Noch konkreter ist die Körperseele auch mit dem Weinen verbunden.


• Nicht herausgelassener Kummer schnürt die Körperseele ein und führt zu einer Ansammlung des Qi.


• Emotionaler Stress (vor allem Sorge, Grübeln, Kummer und Traurigkeit) ‚schnürt‘ die Körperseele ein und verursacht eine Lungen-Qi-Stagnation im Thorax.


















4.7 Atmung


Da die Körperseele ihren Sitz in der Lunge hat, ist sie auch eng mit der Atmung verbunden. Die Atmung kann als das Pulsieren der Körperseele betrachtet werden. Meditation macht sich die Verbindung zwischen Atmung und Körperseele zunutze. Durch die Konzentration auf die Atmung beruhigt ein Meditierender die Körperseele, der Geist wird ruhig und leer, und dadurch öffnet sich die Wanderseele und kommt in Kontakt mit dem Universalgeist.


Daher ist die Atmung auf körperlicher Ebene nicht nur ein Ausdruck des Lungen-Qi, sondern auch ein Ausdruck des Pulsierens der Körperseele.









4.8 Körperseele und individuelles Leben


Die Körperseele steht mit unserem Leben als Individuen in Verbindung, während die Wanderseele für unsere Beziehungen mit anderen Menschen und der Welt verantwortlich ist. In dieser Hinsicht gibt es also einen wichtigen Unterschied zwischen Wander- und Körperseele.


Wie wir gesehen haben, wird die Wanderseele 3 Tage nach der Geburt vom Vater übermittelt; dies zeigt, dass es sich um eine Seele handelt, die für die nach außen gerichtete Bewegung hin zu anderen Menschen in Beziehungen verantwortlich ist und uns daher unseren Platz in der Familie und Gesellschaft einnehmen lässt.


Im Gegensatz dazu ist die Körperseele eine körperliche, individuelle Seele, die bald nach der Empfängnis gebildet wird; sie ist die ‚blinde‘ Kraft einer Seele, deren einzige Funktion darin besteht, die körperliche Aktivität und die Lebenskraft selbst zu regulieren. Dies heißt jedoch nicht, dass die Körperseele nicht durch unser Gefühlsleben beeinflusst würde. Emotionaler Stress wirkt sicherlich immer auf die Körperseele ein, aber die Körperseele kontrolliert unser Gefühlsleben nicht auf die gleiche Weise, wie dies der Geist und die Wanderseele tun.









4.9 Körperseele und gui



Über sein Wesen als ‚Geist‘ oder ‚Gespenst‘ hinaus kann man gui auf interessante psychologische Weise interpretieren. gui ist wie eine ‚dunkle‘ Kraft der Psyche, welche die Wander- und Körperseele prägt; wie wir gesehen haben, beinhalten die chinesischen Schriftzeichen für diese beiden Seelen das Radikal gui. Abgesehen von anderen Implikationen sagt uns dies, dass diese beiden Seelen ihre eigene, vom Geist unabhängige Existenzführen; sie stellen ‚dunkle‘ Kräfte der Psyche dar, die eine auf psychischer, die andere auf körperlicher Ebene (Abb. 4.6).




[image: image]


Abb. 4.6 gui, Wanderseele und Körperseele





gui innerhalb der Wanderseele verleiht ihr Bewegung auf einer psychischen Ebene (Kommen und Gehen des Geistes), wodurch, wie wir gesehen haben, Ideen, Intuition und Kreativität hervorgebracht werden. gui innerhalb der Körperseele verleiht ihr Bewegung auf einer körperlichen Ebene (Ein- und Austreten der Essenz) in allen physiologischen Prozessen des Körpers.


Daher ist gui innerhalb der Körperseele die ‚dunkle‘ Kraft, die sie dazu bewegt, ihre Funktion zu erfüllen, alle physiologischen Prozesse zu fördern und die Essenz in allen Teilen des Körpers ins Spiel zu bringen. Es besteht eine enge Beziehung zwischen Körperseele und gui im Sinne von einer kontrahierenden, zentripetalen, fragmentierenden, sich materialisierenden Kraft (Abb. 4.7).




[image: image]


Abb. 4.7 Qi, Geist, Körperseele und gui





Wie oben bereits erwähnt, schreibt He Shanggong: „Die trüben und feuchten 5 Geschmacksrichtungen bilden Knochen, Fleisch, Blut, Gefäße und die 6 Leidenschaften … diese gui werden Körperseele genannt. 21 Diese Aussage veranschaulicht die körperliche und ‚dunkle‘ Natur der Körperseele, die sie mit einem gui verknüpft. Sie ist die Seele von „Knochen, Muskeln und Blutgefäßen“. Es wird auch deutlich, dass die Körperseele mit allen Emotionen verbunden ist („die 6 Leidenschaften“).





ZUSAMMENFASSUNG





 Körperseele und gui




• gui ist wie eine ‚dunkle‘ Kraft der Psyche, welche die Wander- und Körperseele prägt.


• gui innerhalb der Körperseele verleiht ihr Bewegung auf einer körperlichen Ebene (Ein- und Austreten der Essenz) in allen physiologischen Prozessen des Körpers.


• gui ist innerhalb der Körperseele die ‚dunkle‘ Kraft, die sie dazu bewegt, ihre Funktion zu erfüllen, alle physiologischen Prozesse zu fördern und die Essenz in allen Teilen des Körpers ins Spiel zu bringen.


• Es besteht eine enge Beziehung zwischen Körperseele und gui im Sinne von einer kontrahierenden, zentripetalen, fragmentierenden, sich materialisierenden Kraft.
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