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Weich wie ein Siugling, stark wie ein Holzfiller
und weise wie ein alter Mann

Die Anwendung der Philosophie des klassischen Daoismus
auf die Prinzipien des 7Taiji

Zusammenfassung

Taiji — Sport, Meditation, Kampfkunst (wushu), Gesundheitserhaltung, Lebensphilosophie
und der Weg zur Erleuchtung — ist eines der bekanntesten ,,Markenzeichen” des chine-
sischen Daoismus. Der folgende Artikel stellt die Grundbegriffe des philosophischen Dao-
ismus, wie dao (Weg), qi (Lebensenergie) und wuwei (Inaktivitdt) vor, und verbindet sie mit
den Prinzipien des Taiji.

Entstanden in der Tradition des philosophischen Daoismus (ca. 4-3. Jahrhundert v. Chr.)
stehen diese Begriffe im Zentrum von Schriften wie Daodejing und Zhuangzi, und dienen
als Bausteine der daoistischen Philosophie, die sich gerade durch die Bestindigkeit dieser
Axiome wihrend einer tausendjihrigen Geschichte sozialer, politischer und religioser Um-
wdlzungen als stabil erwiesen hat.

Aus dem regelmdfligen Taiji-Training mit dem Ziel mens sana in corpore sano und unter
Beachtung der Prinzipien des dao, qi und wuwei resultieren Weichheit und Stdirke des Kor-
pers und Weisheit des Geistes, wodurch sich hohere Ebenen des Bewusstseins erdffnen, in
denen es moglich wird, eine Einheit physischer und mentaler Vollkommenheit zu erlangen.

Schliisselworter

Drei Begriffe...

Dadurch gewinnt die ,, Kampfkunst” Taiji eine weitere, transzendente Dimension.

Taiji, Daoismus, dao (Weg), qi (Lebensenergie), wuwei (Inaktivitét)

Das dao 18, gi % und wuwei {74 haben sich heute als feststehende Termini
aus dem Chinesischen im westlichen Denken weitgehend eingebiirgert. Man
verwendet sie als solche sowohl beim Unterrichten und Praktizieren der in-
neren' Kampfkiinste daoistischer Provenienz wie Bagua )\, Xingyi T2&
und Taiji XHk, oder im Gongfu M55 (eine duBere Disziplin buddhistischen
Ursprungs),” als auch in der Meditationsiibungspraxis Qigong %3] und beim
Ausiiben der Traditionellen Chinesischen Medizin, zhongyi "+ 5.

1

Was den Unterschied zwischen innerer und
duBerer Kampfkunst ausmacht, werde ich im
Verlauf des Textes erldutern.

2

Obwohl der Begriff Gongfit 3j7%, bekannter
als Kung Fu, gleichermaflen die inneren und

duBeren Kampfkiinste in sich vereint und ,,Er-
langen der Meisterschaft durch harte Arbeit”
bedeutet, beziehe ich mich hier im engeren
Sinne auf die Kampfkunst der Shaolin b4k
Monche.
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Sie wurden aber schon in der Zeit der Friihlings- und Herbstannalen? ein un-
trennbarer Bestandteil chinesischen Denkens und der antiken chinesischen
Philosophie. Im folgenden Aufsatz werde ich diese drei Begriffe im Kontext
zweier Biicher des frithen philosophischen Daoismus, Daodejing & f54% und
Zhuangzi 3, vorstellen und ihre Bedeutung in der Praxis der viel spiter

entwickelten Kampfkunst des 7aiji beleuchten.

...und ihr Ursprung

1. Das dao &

Die Biicher Daodejing TEfE48 und Zhuangzi # stammen aus der Zeit,
in der der philosophische Daoismus noch lange nicht als fester Begriff sei-
ne Anwendung fand.* Entstanden wiihrend der Kriegswirren der Streitenden
Reiche, zhanguo Bk [#,° empfiehlt besonders das Buch Zhuangzi eine Weltab-
kehr als bewusst vollzogenen Akt, mit dem man sich von der Kultur, Moral
und den sozialen Bindungen abwendet, in Abgeschiedenheit nach eigener
Vervollkommnung strebt, die sich wiederum in der natiirlichen Urspriinglich-
keit des Seins und in der Harmonie zwischen dem Kosmos und den Menschen
finden ldsst. Diese unio mystica offenbart sich in der Versenkung des daoisti-
schen Eremiten mittels Meditation und K&rperiibungen® in die Urtugend” — de
. und den Weg® — dao. So strebt der Eremit mit der Natur mimetisch eins
zu werden und beobachtet irdische und kosmische Prozesse zum Zwecke der
Erkenntnis der Urspriinglichkeit. In diesem Akt personlicher Isolierung ist zu-
gleich eine grundsétzliche Autorititsferne zutiefst verwurzelt, die besonders
im Buch Zhuangzi jeden Kompromiss mit dem politischen und gesellschaft-
lichen status quo ablehnt. Der Sinn und Zweck dieser personlichen Abson-
derung besteht darin, den daoistischen Lebensstil als Teil eines universellen
kosmischen Imperativs zu erfahren.’

Der eigentliche Grund fiir die Entstehung von Disharmonie, Kriegen, Hass,
Unheil und Unordnung in der Welt entstand nach der daoistischen Auffassung
durch die Teilung der urspriinglich untrennbaren Einheit — des dao.!? Diese
Teilung ist die wahre Ursache fiir das vorherrschende Chaos. Das Daodejing
sagt:

HJE R, kT, SR =, =
,,Das dao erzeugt die Eins, die Eins erzeugt die Zwei, die Zwei erzeugt die Drei, die Drei erzeugt
zehntausend Dinge.”!!

Indem das Eine, die Ganzheit, das dao in zehntausend Dinge zerfillt, verliert
es seine feste Konsistenz, die so auf alle Erscheinungen in der Welt in cha-
otischen Zusammenhéngen verteilt wurde. Somit wurde auch die Welt, wie
man sie kennt, geboren.

Im ,,Zeitalter der hochsten Urtugend”, zhi de zhi shi 22152, 12 wie man
in Zhuangzi liest, war die enge Verbundenheit zwischen Menschen und der
reinen Natur, tiandi X, eine Selbstverstindlichkeit. Nachdem sich die Men-
schen sozial, politisch und kulturell entwickelt hatten, kam es zur verhdngnis-
vollen Entfremdung von dem Ursprung und der Harmonie.'*> Die Symbiose
Mensch-Natur wurde zerstort, und es kam zum Verfall auf allen Ebenen des
menschlichen Daseins. Das Erstrebenswerte wird jetzt die Wiedergewinnung
der Uridylle, und dies lieBe sich nach daoistischen Vorstellungen nur durch
die Riickkehr in die Natur erreichen. So wenden sich Intellekt-, Moral- und
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Affektlosigkeit des philosophischen Friihdaoismus gegen Alles und Jeden
und zielen allein daraufhin, das ,,Goldene Zeitalter”, d.h. die Einheit im dao,
wiedererstehen zu lassen.

Das dao lésst sich weder in Begriffe fassen noch mit Worten beschreiben. Es
ist per definitionem unbegreiflich und unergriindlich, etwas, was sich jeder
Deutung und jeder Auslegung entzieht. So belehrt das Daodejing schon bei

der ersten Zeile des ersten Kapitels:

LE AT, AR

,,Das dao, das sich aussprechen lésst, ist nicht das wahre (ewige) dao.”

Des Weiteren im 56. Kapitel heifit es:

3

Die spite Zhou-Periode bezieht sich u.a. auf
die Zeit der Frithlings- und Herbstannalen,
Chungiu shidai #FKW54X, 722-475 v. Chr.

4

Die erste Erwdhnung der Schulen aus der
Zhanguo-Zeit und somit auch des Daoismus
(daojia TEZK) liefert Sima Qian im Shiji um
100 v. Chr.

5

Die Zeit der Streitenden Reiche, nennt man
die Periode der kdmpfenden Staaten von 475
(umstritten: ev. auch 403 od. 481) bis 221
v. Chr. (bis zur Einigung des chinesischen
Reiches). Diese wie auch die unmittelbar da-
vor liegende Periode, die Zeit der Friihlings-
und Herbstannalen, chungiu %K, war eine
Zeit grofer Verdnderungen und der Entste-
hung neuer Gedanken.

Die Konkurrenz zwischen den aufstrebenden
Konigreichen um bessere Technologien, Ver-
waltung und Ideen lie Philosophie, Literatur
und Wissenschaft aufblithen, ohne auf ihre
autonome Entwicklung Einfluss zu nehmen.
Einem freien Denken bot also gerade dieser
Zeitraum ideale Entfaltungsmoglichkeiten,
so dass sich die sogenannten ,,Hundert phi-
losophischen Schulen”, baijia 15 (u.a.
Konfuzianismus rujia {5 %<, Daoismus daojia
JE5, Schule der Namen mingjia % %%, Yin-
Yang Schule yinyangjia [£B% %, Agrarschule
nongjia J&2%), zur Heimstitte der damaligen
Intelligenz entwickeln konnten.

Karl Jaspers nennt die Periode zwischen 800
und 200 v. Chr., in der in den Kulturldndern
des Westens und Ostens die groBen Religi-
onsstifter und Philosophen lebten, die Achse
der Weltgeschichte: ,.In diesem Chaos wur-
den die Grundkategorien hervorgebracht, in
denen wir bis heute denken, und es wurden
die Ansdtze der Weltreligionen geschaffen,
aus denen die Menschen bis heute leben.”
(Jaspers, 1955, S. 15)

6

Vergleichbar mit den heutigen Formen des
Qigong H.Y).

7

Die Kraft des Weltgesetzes, die Kraft des dao
in den einzelnen Dingen, Mittler zwischen
dem dao und dem konkreten Verhalten der
Dingwelt.

8
Der rechte Weg oder der Anfang und der Ur-
sprung der Welt. Ein metaphorischer, mysti-
scher Begriff.

9

Vgl. Roetz, 1984, S. 226ff; 1992, S. 393ff;
Moritz, 1990, S. 98ff; Fung, 1966, S. 93ff;
1983, S. 170ft.

10

A Concordance to the Laozi, 1996, S. 100.
Daodejing, Kapitel 42.

11

Zehntausend — wan #stand in China fiir die
grofite mogliche Zahl. Zehntausend Dinge —
wanwu %) prisentieren somit die Gesamt-
heit der Dinge und der Erscheinungen in der
materiellen Welt.

12

A Concordance to Chuang Tzii, 1956, 23/9/7,
25/10/29; 32/12/80.

13

Eine weitere Stelle, die den Verfall illustriert,
findet sich im Daodejing im 18. Kapitel (A
Concordance to the Laozi, 1996, S. 56):

SNIE R, AR R, KM

NEAM, HEEBMRXEL, A
A

»Als das groie dao verfiel, kamen Mensch-
lichkeit und Gerechtigkeit. Als Klugheit und
Intelligenz auftraten, kam die groBe Mani-
pulation. Als die Verwandtschaft nicht har-
monierte, kamen kindliche Pietdt und Giite.
Als Staat und Clan in Wirrwarr und Chaos
gerieten, kamen die loyalen Untertanen.” Zur
Ubersetzung vgl. Wilhelm, 1995, S. 58.

14
A Concordance to the Laozi, 1996, S. 1.
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SIEANE, FEA
,Derjenige, der (iiber das dao) weil3t redet nicht; derjenige, der (iiber das dao) redet, weil} ni-
cht.”

Statt einer ergebnislosen Suche nach dem Ergriinden und Begreifen dessen,
was sich ohnehin nicht festlegen lisst,'® nachzugehen, werfe man an dieser
Stelle einen Blick auf die zwei weiteren Begriffe des Daoismus: auf das gi
und das wuwei.

2. Das qi %

Die Dinge samt allen Erscheinungen, existieren nicht unberiihrt und an sich,
sondern sie entstehen in der Vereinigung und im Zusammenwirken von Ge-
gensdtzlichem, wihrend, oder gerade deswegen, sich die Welt in ewiger
Pendelbewegung!” zwischen zwei Polen befindet. Diese Pendelbewegung
entsteht aus einem festen, axialen Punkt inmitten des Kreises: aus dem dao
selbst. Thre Antriebskraft, ¢i, ist, da dem dao entstammend, unerschopflich
und somit der Grundstoff der Dinge und des Lebens.'® Versteht man den einen
Pol als yang-Pol, yangji F7A%, und den anderen als yin-Pol, yinji & Hik, erge-
ben sich folglich zwei entgegengesetzte gi-Krifte: das yang-qi, I, und das
yin-qi, F£%. Durch ihre harmonische Verbindung, 4e F/, werden alle Dinge,
wanwu #5%), hervorgebracht.

Wenn also mittels des dualen gi-Prinzips alles Seiende entsteht, so trifft es
selbstverstiandlich auch auf den Menschen zu.

Die pragnante Formulierung iiber das Werden und Vergehen des Menschen
findet sich im 22. Kapitel des Buches Zhuangzi:

SJEWMBEZGE, A2 ah, shandial! N2/E, S RBW, RAAL,
AR ZBE. FAE R, T TR L WO —th, 2L Fﬁ%‘%%?ﬁ éﬁ, 1

Ui
P Ry 5L %Wﬁﬂcﬁﬂ"ﬁ% WA AR, E D R R
H. T #AMGER 1o

,Das Leben ist der Geféhrte des Todes, und der Tod ist der Anfang des Lebens, wer versteht
das Prinzip dahinter? Die menschliche Geburt ist die Sammlung vom gi, und diese Sammlung
erweckt das Leben, wenn man sie zerstreut, kommt es zum Tode. Wenn Tod und Leben Gefahr-
ten sind, warum sollte ich mir noch Sorgen machen? Deshalb sind alle Dinge eins. Das, was man
fiir schon hélt, ist das Wundersame, und das, was man verabscheut, das Verrottende, aber das
eine schldgt um in das andere (verdndert sich in das andere). Deshalb sagt man: ,Das, was die
ganze Welt zusammenhiilt, ist ein einziges gi.” Deshalb wertschitzen die shengren das Eine.”?°

T/

Linck?! erklédrt den Aspekt der gi-Verdichtung folgendermafen:

,.Hinter dem Sammeln und Zerstreuen steht das philosophische Konzept von Fiille und Leere,
die als Seinszustinde von yin-gi und yang-qi aufeinander folgen und einander hervorbringen.
Auf die Menschwerdung bezogen ist mit Auffiillen und Sammeln die Individuation und mit
Leeren und Zerstreuen die Auflésung einer individuellen Existenz gemeint. Sammeln bedeutet
aber auch Verfestigung zum Sicht- und Tastbaren, das sich im menschlichen Korper als Kno-
chen, Muskeln und Sehnen, als Fleisch, Haut und Blut manifestiert. Dies so Gesammelte und
Verdichtete steht den unsichtbaren, aber spiirbaren Regungen, einschlie3lich der Bewusstseins-
regungen, gegeniiber.”

Eine der pragnantesten Beschreibungen von der Kondensierung des ¢i fin-
det sich bei dem neokonfuzianischen Philosophen Zhang Zai 5&#§,%* der die
stoffliche Materialisierung des ¢i mit dem Gefrieren vom Wasser vergleicht:

SR IR KR KRR, K AR HE RIS, B 0 i, >

,,Die Verdichtung und Zerstreuung von ¢i im Universum ist &hnlich der schnellen Transformati-
on von Wasser zu Eis. Wasser im Universum ist wie das gi, man kann es nicht erfassen.”
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Hier mochte ich noch einen weiteren Aspekt der gi-Lehre darstellen, den der
Essenz, jing ;. Sie ist ein duBerst feiner Urstoff der Welt, aus dem die Einzel-
dinge durch Formgebung entstanden sind. Diese wiederum haben arteigene
Formen, durch die sie sich voneinander unterscheiden und sich fortpflanzen.?3
Jing F ist also die Bezeichnung fiir das Schépferische in der Natur (den Sa-
men), hat eine grundsétzlich stofflich-korperliche Bedeutung und bezieht sich
auf das Feinste vom Feinen, und noch dariiber hinaus auch auf die Essenz
menschlicher Bewusstseins- und Geisteskraft.?* Ergéinzend schreibt Granet:

,.Die Wesen bestehen aus ching und ch’i,>> d.h. aus Ausdiinstungen und Ausstrahlungen des

Himmels, den das ch’i erfiillt, und der Erde, welche die ndhrenden Essenzen (ching) hervor-

bringt.”?°

15
A Concordance to the Laozi, 1996, S. 121f.

16

Im Chang (1982), S. 20 wird eine knappe und
aufschlussreiche Definition des dao gegeben:
,»a. Das Tao wirkt als unsichtbares Wesen
auf die Welt. Es ist ein unpersonliches Sein,
denn es hat keine Gestalt und handelt nicht,
d. h. es greift nicht in Verfolgung konkreter
Zwecke in das Weltgeschehen ein. b. Das Tao
ist sich selbst Grund und Wurzel (causa sui).
Ausdricklich wird betont, dass der Himmel
und die Erde, d.h. der gesamte Kosmos, vom
Tao erzeugt worden ist. Das Tao setzt die zeit-
liche und raumliche Ausdehnung des Kosmos
fest, deckt sich aber fast mit ihm und ist somit
nicht unendlich. [...] e. Das Tao kann aber
nur personlich erlangt werden. Es ist nicht
lehrbar.”

Im 23. Kapitel des Zhuangzi (A Concordance
to Chuang Tzii, 1956, 6/23/52) liet man tiber
die Unmoglichkeit der Festlegung des dao:
S, Al Hs BB, T
# HOPW LU PrUGET M, HAL
. WO, B AR, 2
356, WINAT, Rz UABER
fegEneR.”

,Das dao zu verstehen, ist seine Teilung.
Es zu erschaffen, ist seine Zerstorung. Das
Schlimme an Teilung ist das Verlangen nach
Vollstandigkeit, das schlimme an Vollstindig-
keit ist, dass sie etwas braucht, um vollstindig
zu sein. Zu entspringen und nicht zuriickzu-
kommen, zeugt vom Ubel; zu entspringen
und nichts zu erreichen, das nennt man den
Tod erreichen. Beim Erloschen bleibt noch
ein Samen zuriick und er ist eins mit dem Ub-
len. Den festen Halt hat derjenige, der mittels
der Form ein Abbild des Formlosen ist.” Zur
Ubersetzung vgl. Watson, 1968, S. 256; Wil-
helm, 2000, S. 246.

17
Chang, 1982, S. 83.

18

Chang, 1982, S. 33: ,,Grundlage monistischer
Welterklarungen im CHUANG-TZU ist die
Idee der stofflichen Gleichheit der Dinge.

Uber den einheitliche Stoff, aus dem die mit
den Sinnen erfassbaren Dinge entstehen, gibt
es dabei einige dhnliche, wenn auch vonein-
ander abweichende Vorstellungen. Als Grund-
element aller Dinge gilt vor allem das Ch’i
K, seltener aber auch Ching-shen & /.

Das Wort Ch’i, das in der Alltagssprache
Luft und Ausdiinstung der Natur sowie Atem,
Korperkraft, Emotion und Fluidum eines
Menschen bedeutet, wurde als Terminus zur
Bezeichnung des Grundstoffes aller Dinge
gewihlt, offenbar weil die Luft die Qualitit
der Feinheit, Beweglichkeit und Wandelbar-
keit besitzt und auch weil der Atem fiir das
Leben und die Leistungskraft des Menschen
eine entscheidende Bedeutung hat.”

19

A Concordance to Chuang Tzi,
57/22/10.

20

Zur Ubersetzung vgl. Watson, 1968, S. 235f.
Das stete Thema war die Vorliebe fiir das Eine
als Gegenpol zur Vielfalt. Erst durch die poli-
tisch-historische Erfahrung der Zerrissenheit
wurde das Eine als Moglichkeit gesehen, dem
Chaos der Zhanguo-Zeit zu entkommen.

1956,

21
Linck, 2001, S. 35f.

22

Der Moralphilosoph und Kosmologe Zhang
Zai lebte von 1020 bis 1077 in der Zeit der
nordlichen Song-Dynastie.

23

Chang, 1982, S. 22.

24
Linck, 2001, S. 41.

25

Jjing % und gi %, hier die Wade-Giles Trans-
kription aus dem Chinesischen.

26

Granet, 1985, S. 302.
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Durch das Wirken von gi und jing # entstehen Dinge oder Wesen, wu 4], in all
ihrer Mannigfaltigkeit, und zwar in einer ihr eigenen spezifischen, sichtbaren
Form, der Gestalt, xing /¥, die ein Inneres, shen !, schiitzend umfasst.?’

SEHRERA, SATRERL W2k
,.Gestalt und Korper umfassen schiitzend den Geist, jeder besitzt eine (ihm eigene) Erscheinung
und Regel, diese nennt man eingeborene Natur.”?8

Shen fil steht wiederum fiir Lebens- und Geisteskraft und ist eine an die
Individuation gebundene, aktive und initiierende Energie, die kurz vor der
Geburt in den werdenden Menschen eingeht und Iebenslang bei ihm als des-
sen Bewusstsein und individuelle leibliche Disposition verweilt, um sich bei
dessen Tod wieder zu verfliichtigen.?® Nicht zuletzt sollte man das Herz, xin
/L», erwihnen: das Denkorgan und gleichzeitig der Sitz des Bewusstseins, der
Gesinnung, des Verstandes und der Gefiihle.3° Das Herz, xin, fungiert auch als
,Herrscher der Gestalt (des Leibes) und Sitz des Geistes”.3!

Jede individuelle Eigenart also ist eine komplexe Erscheinung und entspricht
einer ganz bestimmten Verbindung unterschiedlicher Elemente. Das Eine
wird zum anderen, und umgekehrt, alles dndert sich stets. Vor dem ¢i, dem
Grundbauelement, erscheint alles gleich, da alle Dinge eine identische Ma-
terialitdt besitzen. In der daoistischen Vorstellung gibt es fiir den Menschen
keine besonders prominente Stellung. Er ist nur als Teil des Kosmos existent,
nicht mehr als Autor eines anthropomorphen Weltbildes. Der Mensch ist nicht
das Modell, nach dem das Universum zu deuten ist, sondern nur eines seiner
Teile.®

3. Das wuwei 1t %5

Als ein weiterer Topos des friihen philosophischen Daoismus erscheint das
Nichthandeln,?® wuwei. Dieses Nichthandeln schlieBt jedoch die Passivitit
aus: Es handelt sich hier um das Vorhaben, nicht in den Lauf der Naturkrifte
einzuwirken, sich vor jedem Eingreifen zu hiiten und der Natur folgend sich
ihr anzupassen. Ein wahrer Daoist ,,dridngt sich nicht vor”, ,setzt nichts in
Gang” und ,,wird nur initiativ, wenn es nicht anders geht”.>* Er wirkt (hier
passender: wirkt nicht) im Bereich des wuwei, der Inaktivitit, und entwickelt
so im Nichthandeln die lebenswichtige Kraft, seinen modus vivendi, die als
Quell daoistischer Philosophie dient. So besagt der beriihmte Satz aus dem
Daodejing im 37. Kapitel:

S A, T AN 2.3
,,Der ewige Dao handelt nicht, und doch nichts bleibt ungetan.”

Obwohl der Terminus wuwei ein Wesensmerkmal des Daoismus darstellt und
seine Wurzel im Korpus des Daodejing liegt, beschrinkt es sich genauso wie
dao und gi nicht nur auf die daoistische Gedankenwelt. So findet man das wu-
wei des Weiteren in den Schriften der Legalisten sowie bei Konfuzius selbst.
So wird zum Beispiel im Lunyu it der Begriff ,,Polarstern”, Beichen 1bJ,
auf den regierenden Herrscher angewandt, der im und durch das Nichthan-
deln, genauer: das Handeln-Verschwinden-Lassen, imstande ist, seinen Staat
erfolgreich zu fiihren:

ST E s 2B DS, B e ST R 23k | 36

»Wer die Kraft der Tugend besitzt, gleicht dem Polarstern: Der verweilt an einem Ort und alle
Sterne umkreisen ihn.”
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Auch im Hanfeizi #9Ff, einem der wichtigsten Biicher des Legalismus,
fajia %%, aus dem spiten 3. Jahrhundert v. Ch., wird der Begriff wuwei im
dhnlichen, staatsménnischen Sinne wie in der obigen Passage des Lunyu be-
nutzt. Hanfeizi pladiert fiir eine Regierung, die ohne direktes Eingreifen aus-
kommt, in der der Herrscher, einem Schatten (oder besser einem natiirlichen
Vorgang) gleich, die Geschehnisse in seinem Reich erfasst ohne einzuschrei-
ten und ohne sie aktiv verdndern zu wollen. Der Fiirst, der an der Spitze des
Reiches steht und somit sinnbildlich dem Polarstern, dem Grof3en Firstbal-
ken, Taiji AH%,37 der Himmel und Erde trennt und zugleich vereint, dhnelt,
ist nur der Beobachter der Ereignisse zwischen seinen Untertanen. Und falls
er doch eingreift, tut er es mit der Weisheit eines hervorragenden Strategen,
die er durch das Praktizieren von wuwei erlangt hat.’®

Das wuwei wird nur dann erreicht, wenn man sein innerstes Wesen den Na-
turgesetzen anpasst und die natiirliche Ordnung der Dinge achtet. Dabei geht
man nach dem Prinzip des geringsten Widerstandes vor: Einer Kraft wird
nicht eine andere, kontrdre Kraft entgegengesetzt, sondern diese wird nur
durch das Nachgeben, das Nichthandeln, entkriftet. Ahnlich verhilt es sich
aus der Sicht der Daoisten mit der Zivilisation der Menschen: Die sinnwid-
rigen Versuche, die Dinge zu verbessern, bewirken eben das Gegenteil, weil
man gegen ihre Natur wirkt und somit die Welt ins Chaos fiihrt. Deshalb ist es
ratsam, sich in wuwei zu tiben, nicht zu handeln, denn handelndes Gestalten
ist einem gewaltsamen Eingreifen gleich. Wer daran festhélt, scheitert.

Im Zhuangzi sind der Himmel, die Erde und die ganze Natur von sich aus
inaktiv, wuwei, und erst im Treffpunkt der jeweiligen Handlungsenthaltungen
entsteht die Wandlung aller Dinge, wuhua ¥)1k..

27
Linck, 2001, S. 39.

28
A Concordance to Chuang Tzii, 1956,
30/12/39. 32

Vgl. Schleichert, 1990, S. 184.

sind im ZHUANGZI aber nicht durchgéngig
klar unterschieden und gelegentlich auch sy-
nonym verwandt.”

29

Linck, 2001, S. 41.
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Roetz, 1984, S. 261: ,In der begrifflichen
Mehrdeutigkeit des ,Herzens’ spiegelt sich
aber nicht einfach ein terminologisches Defi-
zit, sondern dialektisch die ganze Wirrnis des
Zerfallsprozesses der Urspriinglichkeit und
Einheit selber.”

31

Das Buch Xunzi, 21. Kapitel (A Concordance
to the Xunzi, 1996, 21/104/10): , Lo, &2
FAf 2z F£4.” Vel. Chang, 1982, S. 69,
Anm. 2. Roetz, 1984, S. 276, Anm. 2, weist
auf einen anderen Aspekt des shen und xin im
Buch Zhuangzi hin: ,,,Shen’ i (das an eini-
gen Stellen auch fiir die alten ,Gotter” steht)
bezeichnet im ZHUANGZI meist den Geist
in seiner Befihigung zur mystischen Erkennt-
nis. Im Gegensatz zu ,Xin’ . (Herz = Den-
ken) ist ,Shen’ i (...) durchweg positiv oder
zumindest neutral gebraucht. Es steht iiber
dem mehr diskursiven ,Denken’ /L», das in der
Mystik abzuschalten ist (...) ,Xin’ und ,Shen’

33

Gassmann, 1997, S. 475, definiert wu f als
Verb, dessen sich das Subjekt bedient, um
das Objekt verschwinden zu lassen und wei
% als Nomen ,,Handeln”. In diesem Zusam-
menhang libersetzt Gassmann also wuwei mit
,,das Handeln verschwinden lassen”.34

Vgl. Roetz, 1984, S. 277.
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Fiir eine etymologische Erklarung des Be-
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,,.Der Himmel ist inaktiv und hat dadurch seine Klarheit. Die Erde ist inaktiv und hat dadurch
ihre Ruhe. Durch die Verbindung der beiden Inaktivititen wandeln sich alle Dinge. (...) Die
Dinge existieren in Massen, und sie vermehren sich alle infolge der Inaktivitit (von Himmel
und Erde).”

Dieser Prozess der Transformation aller Dinge zeichnet ihre eingeborene
Natur, xing V£, also ihre tatsiichliche Verfassung aus. Auf sie, sowie auf die
GesetzmiBigkeiten, chang ¥, (Wechsel von Tag und Nacht, Leben und Tod,
der Jahreszeiten usw.), die vom Himmel kommen, hat der Mensch wiederum
keinen Einfluss.

Sich eines der Natur entgegenwirkenden Handelns zu enthalten, sich in einer
kreativen Inaktivitdt und somit in einem Geschehenlassen zu befinden, be-
deutet konkret, dass man auf die Kraft des Gegners nicht mit einer kontréren
Kraft reagieren darf, sondern sie im (Nicht)Akt des wuwei flir sich umzuwan-
deln und zu nutzen versucht. Solch ein Verhalten miindet in Widerstands-
und Gewaltlosigkeit, die auch zentrale Merkmale der Kampfkunst Taiji A
darstellen.

Taiji X% — eine Kampfkunst ohne Kampf

Der Begriff

Was bedeutet nun das Wort ,zaiji’, und wie wird es im terminologischen Ge-
baude des Antikchinesischen bestimmt? Das letzte Teil des Schriftzeichens
— ji §B— bezeichnet urspriinglich wohl den Firstbalken eines Daches und somit
den hochsten Punkt eines Gebaudes, der zugleich dessen statisches Zentrum
ist. In Ableitung bedeutet ji dann auch Hochstes, AuBerstes, Grenze, das ,Er-
reichen eines duflersten Punktes® sowie Pol oder Achse. Das erste Teil des
Schriftzeichens — tai X — ist eine Variante von da X, ,,gro”, und kann zur
Steigerung einem Wort vorangestellt werden, so dass man zaiji etwa als ,,Al-
lerhdchstes™ iibersetzen konnte.** Von da aus gelangt man zu den anderen
Ubertragungen wie: ,,Das groBe AuBerste”, ,,Der groBe Firstbalken”, ,Die
Achse des Himmels”, ,,Der Angelpunkt des Himmels”, ,,Das hochste Letzte”
oder der Polarstern.

Die Kampfkunst

Die Kampfkunst 7aiji gehort zu den inneren Richtungen und Praktiken, neijia
INK, die sich aus dem philosophischen Gedankengut des Daoismus heraus-
gebildet haben. Um ihren Begriinder, den Meister Zhang Sanfeng 7K — =, der
im 12. oder 13. Jahrhundert gelebt haben soll, ranken sich viele Legenden und
Spekulationen. So schlieBt auch ein Kldrungsversuch von Anna Seidel, dem
Leben und Werk Zhangs einen realen Unterbau zu geben, mit den folgenden
Worten:

,.His biographies and legends lack even the faintest allusion to his being a boxing master... We
know next to nothing about Chang San-Feng’s historical existence and his thought.”*!

Obwohl sich die historischen Urspriinge des 7aiji nicht belegen lassen, wird
Meister Zhang Sanfeng bis heute als derjenige gesehen, der das 7aiji als inne-
re Kampfkunst, neijia, postuliert hatte.*> Eine Legende besagt, im Schlaf hitte
er das Wesen der inneren Kampfkiinste erkannt. Nach einer anderen Legende
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war er Zeuge eines Kampfes zwischen Schlange und Kranich. Er bewunderte
die geschickte Strategie der Kampf- und Verteidigungsbewegungen beider
Tiere und entwickelte nach ihrem Vorbild und entsprechend der daoistischen
Grundgedanken (u.a. des gi, wuwei sowie yin und yang %) die 13 grund-
sitzlichen Bewegungsmuster der Verteidigung und des Angriffs. Daraus ging
die erste Schule mit den Prinzipien Sanftheit und wuwei sowie der optimalen
Koordination aller Korperteile in Verbindung mit dem ¢i hervor. Der neue Stil
verbreitete sich schnell, spaltete sich in verschiedene Zweige auf und erhielt
dann den umfassenden Namen nach dem Aufenthaltsort des Meisters — Wu-
dang-Pai I # )k — die Schule der Wudang Berge.*?

Im Gegensatz zu den Grundlagen der waijia %%, der duBeren Richtung, die
in der Kréftigung der Muskeln und Knochen, der Regulation der Atmung, der
Vereinigung von Sanftheit und Hérte und im Ubergang vom Zuriickweichen
zum Angriff bestehen, ist das wesentliche Merkmal der inneren Richtung des
Taiji die Steuerung und gezielte Fiihrung der auf das ¢i gerichteten Achtsam-
keit. Das Prinzip des ,,weichen Kdmpfens” mit innerer Kraft basiert auf der
Anwendung des wuwei und so der strategischen Ausnutzung der Fehler des
Gegners. Die theoretischen Schriften der neijia betonen die Fiihrung des gi
durch die Vorstellungskraft yi 7, die sich wiederum in der Anballung der
physischen Energie /i 7] niederschligt.** So entsteht folgende Konstellation:

Vorstellungskraft yi & — gi % — Korperkraft /i /]

Die Grundprinzipien sind allen Schulen des 7aiji gemeinsam: So viele unter-
schiedliche Formen oder Bewegungsablaufe verschiedene Stile auch aufwei-
sen, sie zeigen sich in der Achtung ihrer Prinzipien als Angehdrige der glei-
chen Familie von Kampfkiinsten. Die genaue Koordination und Choreogra-
phie in der Ausfithrung der Techniken des Kampfes und das prézise Speichern
der Bewegungsabldufe sind wesentliche Merkmale der Praxis. Abgerundete
Bewegungen in einem ununterbrochenen Fluss einander entgegenwirkender
Krafte von yin und yang regen auch das stete FlieBen des ¢gi durch den Kor-
per an, und zwar dann, wenn es durch wuwei zustande kommt. Die Existenz
von yin und yang besteht gerade in ihrer Entsprechung und ihrem Gegensatz
zugleich: in der Wandlung vom einen zum anderen und in ihrer Vereinigung
im gegenseitigen Zusammenwirken. Die mittels der Ubungen in K&rper und
Geist vereinigten Gegensitze sollen dazu fiithren, dass der Mensch die Weich-
heit eines Sduglings, die Stirke eines Holzféllers und die Weisheit eines alten
Mannes erlangt.

Durch das Praktizieren der Form werden nicht nur die Abwehr- und Angriffs-
techniken der Kampfkunst erlernt, sondern es wird dem Ubenden auch ein
Weg erdffnet, sich seine eigene Welt in ihrer uniiberschaubaren Mannigfal-
tigkeit immer wieder aufs Neue zu erschaffen. Er wird zum Schépfer des
eigenen Universums, in dem sich die Harmonie zwischen dem AuBeren und
Inneren, der Bewegung und Ruhe sowie der Sanftheit und Hérte als Konkreti-
on des GroBen Einen, faiyi JX—, oder des Taiji ereignet. Dabei sind Entspan-
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A Concordance to Chuang Tzu, 1956, Song, 1998, S. 50f.

46/18/12; Ubersetzung Roetz, 1984, S. 244f. "

40 http://www.wudang-taijiquan.de/; zuletzt ge-
Leibold, 2002, S. 333f. sichtet am 20. Juni 2009.
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Seidel, 1970, S. 531. Dolin, 1999, S. 128.
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nung des Korpers, die meditative Sammlung des Geistes und das Loslassen
die wichtigsten Pradispositionen fiir eine vollendete Ausfithrung der Form.
Auf langere Sicht fiithren sie zu Gelassenheit und schlieBlich zu Gleichmut,
einem Zustand des Geistes, in dem die Trennung zwischen ,,Ich” und den
»Anderen” aufgehoben wird. Somit reicht das Praktizieren von 7aiji weit iiber
die Ubung einer Kampf- und Verteidigungskunst hinaus und wird zu einer
Meditationsform, fiir die sich das Prédikat ,,Kampf” eriibrigt: Eine urspriing-
liche Kampfkunst, die nun auch ohne Kampf Korper und Geist kultiviert und
auf diese Art und Weise obsiegt.

Auf dieser Ebene der 7aiji-Praxis ist es ndtig, die Einheit aller Dinge in ihrer
Gegensitzlichkeit zu begreifen. Das bedeutet nicht mehr und nicht weniger als
das dao zu erkennen. Dies ist nur denjenigen vorbehalten, die ihren Weg voll-
endet haben und im dao angekommen sind. Sie verstehen die Wandlungen der
Welt der Dinge und sind in ihrem Gleichmut und ihrer Gelassenheit furchtlos.
Sie haben die Erfahrung der Erkenntnis gemacht: Die unzdhligen Transfor-
mationen haben kein Ende.

Auf einer zweiten, transzendenten Ebene findet sich hier die mystische Ver-
schmelzung des Individuums mit dem dao. Sie birgt in sich unausweichlich
die Ausloschung individueller Identitdt. Durch dieses Verschwinden be-
stimmbarer (personlicher) Eigenschaften verlieren sowie das Leben als auch
der Tod an Bedeutung. Man kann auch sagen: Wo keine Identitét, kein Selbst
mehr existiert, sind das Leben, der Tod und auch jede andere Wandlungsein-
heit nicht mehr vorhanden. Die Seinszustinde werden somit aufgehoben, wie
alles andere auch. Diese Erfahrung ist allerdings dem individuellen Bewusst-
sein unerreichbar, es steht ihm geradezu entgegen:

,,Dieses ,Ich’, das in einem individuellen Kérper beheimatet ist, muss zu einer geschlossenen
Ganzheit gemacht werden, die nicht mehr individuell ist, die keine Umwelt mehr hat (bezie-
hungsweise noch nicht hat), die keine anderen Ichs, keine anderen Korper, keine anderen Dus,
an denen sie sich nur reiben wiirde, neben sich hat. (...) Ein Individuum muss sich in eine Ge-
schehenseinheit verwandeln. Diese Geschehenseinheit enthélt dann alle Potenzen, alle Vielheit
und Verschiedenheiten, alle Bestimmtheiten, alle verschiedenen ,,Ichs” in sich und hat kein
AuBen mehr, keine individuelle Eigenschaft. (...) Der Korper hat sich zum ganzen Kosmos
gemacht.”®

Nur in dieser Singularitdt des Seins (oder des Nicht-Seins), in der keine
Vergangenheit, keine Gegenwart, kein Leben, kein Tod, kein Wachen, kein
Traum, kein Ich und kein Du mehr vorhanden sind, ist es moglich, sich dem
Wandel und gleichzeitig der Unabdingbarkeit eigener Sterblichkeit zu entzie-
hen. Der Axialpunkt des dao ist somit erreicht, ein Punkt inmitten des Kreises
der Dinge, der unberiihrt bleibt, wiahrend sich um ihn herum die Dinge und
Wandlungszustdnde unentwegt drehen.
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Tania Becker

Savitljiv poput novorodenceta, snaZan poput drvosjece
i staloZen poput mudraca

Primjena filozofije klasi¢nog daocizma u principima Tuijia

SazZetak

Taiji — Sport, meditacija, borbena vjestina (wushu), ocuvanje zdravlja, put prosvjetljenja i filo-
zofija zivota — jedan je od najpoznatijih znakova raspoznavanja kineskog daoizma. Predstojeci
Clanak zeli osvijetliti utjecaj pojmova klasic¢nog filozofskog daoizma, kao sto su dao (put), qi
(Zivotna energija) i wuwei (neaktivnost), te njihovu primjenu u principima Taijia kakav se prak-
ticira danas u cijelome svijetu.

Izrasli iz tradicije ranog daoizma (ca. 4-3. st. prije nase ere) ti su pojmovi srz njegovih osnov-
nih knjiga (Daodejing, Zhuangzi), te sluze kao gradevni elementi daoisticke filozofije, koja je,
iako tokom tisucljeca izloZzena velikim povijesnim promjenama i religijskim utjecajima, uspjela
ocuvati svoju autohtonost upravo zahvaljujuci primjeni tih aksioma.

Redovito vjezbanje Taijia sa ciljem mens sana in corpore sano i uvazavanje pravila principa
dao, qi i wuwei neposredno rezultiraju savitljivoséu, snagom i stalozenoicu tijela i duha, te vode
tako u vise oblasti svijesti u kojima je moguce postici jedinstvo fizicke i mentalne savrsenosti.
Time »sport« Taiji dobiva svoju cjelovitu, transcendentnu dimenziju.

Kljuéne rijeci
Taiji, daoizam, dao (put), gi (zivotna energija), wuwei (neaktivnost)

Tania Becker

Supple Like a Newborn Child, Strong Like a Lumberjack
and Composed Like a Wise Man

Application of Classical Daoism Philosophy in 7«iji Principles

Abstract

Taiji — sport, meditation, martial art (wushu), health preservation, way of enlightenment and
philosophy of life — is one the best-known signs for recognizing Chinese Daoism. The following
article wishes to explain the influence of classical philosophical Taoism notions such as dao
(way), qi (life force) and wuwei (inactivity) and their application on Taiji principles practiced
today world wide.

Arising from tradition of an early Daoism (4" — 3" century BC) those notions are the core of its
Sfundamental books (Daodejing, Zhuangzi) and forming material of Daoistic philosophy, which
has managed, despite its exposure to great historical changes and religious influences during
the thousands of years, to preserve its autonomy owing to the application of those axioms.
Regularly practicing Taiji with the aim of mens sana in corpore sano and appreciating the rules
of principles dao, qi and wuwei directly result in suppleness, strength and composure of body
and spirit and carries us to higher levels of consciousness in which we are able to achieve the
unity of physical and mental perfection. In this manner Taiji as “sport” gains its complete,
transcendent dimension.

Key words
Taiji, Daoism, dao (way), gi (life force), wuwei (inactivity)
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Tania Becker

Souple tel un nouveau-né, fort tel un biicheron
et pondéré tel un sage

L’application de la philosophie du daoisme classique dans les principes de Taiji

Résumé

Taiji — sport, méditation, art martial (wushu), préservation de la santé, philosophie de vie et
voie de I'illumination — est [ 'une des caractéristiques du daoisme chinois les plus connues. Cet
article cherche a saisir la portée des notions daoistes classiques, telles que dao (chemin), qi
(énergie vitale) et wuwei (inactivité), ainsi que leur mise en application dans les principes de
Taiji tel que pratiqué aujourd’hui a travers le monde entier.

Issues de la premiére génération du daoisme (environ IVe ou Ille siecle avant Jésus-Christ), ces
notions représentent le point central de ses écrits fondateurs (Daodejing, Zhuangzi) et consti-
tuent les bases de la philosophie daoiste qui a réussi a préserver son authenticité, malgré de
nombreuses évolutions historiques et influences religieuses pendant mille ans, justement grdce
a l'application de ces axiomes.

Une pratique réguliere de Taiji, avec pour but mens sana in corpore sano, et le respect des
principes de dao, qi et wuwel, conduisent a la souplesse, la force et la pondération de [’esprit et
du corps, puis menent vers des niveaux de conscience plus élevés ou il est possible d’atteindre
["unité de la perfection physique et mentale. C’est ainsi que le « sport » Taiji revét sa dimension
intégrale et transcendante.

Mots-clés

Taiji, daoisme, dao (chemin), gi (énergie vitale), wuwei (inactivité)



