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Die Verbindung von Menschlichkeit
und Gottlichkeit im religiosen
Daoismus in China

Florian C. Reiter

Streng gesehen ist die Titelfassung geeignet irrezufiihren,
stellt sie doch fiir den religiosen Daoismus Menschlichkeit
und Gottlichkeit als zwei separate Elemente nebeneinan-
der, was dem allgemeinen, unreflektierten Verstandnis vom
Menschenbild in der westlichen Kultur zu entsprechen
scheint. Wir gehen von einer Schopfungsgeschichte aus,
wonach Gottvater den Menschen nach seinem Bild und
Gleichnis schuf, zundchst den Mann und die Frau nachfol-
gend aus einer Rippe des Mannes. Dieses Paar, Adam und
Eva, lebte in einem Paradies bis zu jenem Siindenfall, aus-
gelost durch Eva, die Adam von einem in verbotener Weise
gepfliickten Apfel essen lief3, so dass das Paar und mit ihm
die Menschheit aus dem Paradies verwiesen wurde. Wir
wollen diese Geschichte mit ihren religiosen Weiterungen
nicht weiter diskutieren, sondern sie soll hier bewusst ma-
chen, dass wir Pramissen ausblenden wollen, die in China
unbekannt sind. Wir treffen auf ein anderes Verstindnis
des menschlichen Lebens, welches in eindrucksvoller Wei-
se im religiésen Daoismus zum Tragen kommt. Wenn wir
vom religiésen Daoismus sprechen, wollen wir verdeutli-
chen, was der Begriff uns bedeutet.

Wihrend in Deutschland im Gemeindeleben Kirche
und Religion erlebt und gelebt werden, haben wir in China
als primére Orientierung die Familie mit ihrer individu-
ellen Tradition der Ahnenverehrung und nichstens dann
das soziale Gemeinwesen, als deren erste bestimmende
Organisationsinstanz der Staat mit seinen untergeordneten
Administrationen wahrgenommen wird. Eine organisier-
te, staatlich getragene und verbindliche religidse Autoritét
und Organisationsstruktur gibt es nicht. Natiirlich haben
in China Raum und Ort einen religidsen, kultischen Wert,
wie die vielen Schreine fiir die Flur- und Erdgottheit (Tudi
gong 1 #l12\) anzeigen, was uns eventuell an die Feld- und
Wegkreuze in Siiddeutschland denken lasst. Daneben gibt
es in chinesischen Stiddten die Stadttempel (Chenghuang
miao P& &), d.h. die Tempel des Gottes der Stadtmauern
und Stadtgrdben, von denen aus die religiose Verwaltung
des Gemeinwesens und die Vermittlung von Fiirbitten und

Dieser Artikel basiert auf einem Vortrag gleichen Titels, den Prof. Reiter
am 17. Mirz 2016 auf Einladung des Instituts Monumenta Serica in
Sankt Augustin hielt. Bis zu seiner Emeritierung im Jahr 2013 war Reiter
Professor fiir Vormoderne Kultur Chinas an der Humboldt-Universitit
zu Berlin. Er ist Herausgeber der Zeitschrift der Deutschen Morgen-
landischen Gesellschaft und der Reihe Abhandlungen fiir die Kunde des
Morgenlandes. Anm. der Red.
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Proklamationen zu den héheren himmlischen Verwaltun-
gen rituell vollzogen werden.

Diese Tempel sind insofern als daoistisch zu bezeich-
nen, als in daoistischen Ritualen die dort vertretenen Gott-
heiten im rituell angesprochenen Pantheon mit eingeladen
bzw. als Zeugen angerufen werden und daoistische Rituale
eben hiufig in solchen Stadttempeln durchgefiihrt werden.
Wir wissen, dass es Stadttempel in grofieren Stadten in fast
jedem Viertel gegeben hat, was wir z.B. in Taipei in Taiwan
noch beobachten kénnen.'

Es sind die lokalen Fiihrer oder Altesten, Biirgermeis-
ter oder Ortsvorstinde, welche daoistische Rituale, die den
Zeitvorgaben des Mondkalenders folgend der Erneuerung
der spirituellen Verbindung von Gemeinwesen und trans-
zendenter Welt dienen sollen, bei daoistischen Priestern in
Auftrag geben. In den entsprechenden Wohngebieten wird
bei den Familien Geld gesammelt, denn die Ausfithrenden
sind immer eine Truppe von drei bis sechs Personen zuziig-
lich einer Musikkapelle. Da solche Feiern einen ganzen Tag,
sogar bis zu neun Tagen dauern konnen, muss in jedem Fall
sehr viel Geld aufgebracht werden. Die privaten Geldgeber
werden dann unter Nennung des gestifteten Betrags auf 6f-
fentlichen Listen vermerkt und in der Liturgie an geeigne-
ter Stelle genannt. Das bedeutet aber auch, dass die Geldge-
ber selbst bei der Liturgie nicht anwesend sein miissen. Die
Daoisten fithren zumeist die Liturgien als Auftragsarbeit in
der Regel alleine und ohne allgemeines Publikum auf.

Es gibt hier keine Messe oder Liturgie, welcher der Laie
beiwohnen miisste. Das Laienpublikum, ndmlich die orts-
ansdssigen Bewohner und Sponsoren, werden durch die
Antwortbeter (duibaizhe ¥1F£#), manchmal nur eine ein-
zige Person, vertreten. Der Laie hat in der Regel nur eine
sehr schwache Ahnung von dem, was die Priester vorne
im Altarraum ausfithren — Hauptsache, es wird der Form
geniigt und man wird bei den Fiirbitten genannt, welche
die Priester aus eigens gefertigten Schriftsdtzen im Stile ad-
ministrativer Dokumente verlesen, um sie alsdann in den
Himmel zu senden, indem sie verbrannt werden. Der Laie
kann wiahrend der Liturgie jederzeit kommen und gehen,
wie er will, Weihrauch opfern und privat Andacht halten,
um seine Gebete und Wiinsche den Gottheiten vorzubrin-
gen. Es ist gut moglich, dass der Betreffende dann noch
zum buddhistischen Tempel in der Nachbarschaft geht,
weil es nicht schaden kann, auch die Hilfe der Buddhas zu
erflehen.

Wir bedenken also, dass in China kaum jemand sagen
wird, er sei Daoist oder Buddhist, im Sinne eines Glaubens-
bekenntnisses. In der Regel sind ,,Daoist® und ,,Buddhist®
Berufsbezeichnungen fiir den daoistischen Priester (daoshi

1 Siehe generell G.P. Kramer — G. Wu (Hrsg.), An Introduction of Taiwanese
Folk Religions, Taipei 1970, S. 11-32; Lee Fong-mao, ,,The Daoist Priest-
hood and Secular Society: Two Aspects of Postwar Taiwanese Daoism",
in: Ph. Clart - Ch.B. Jones (Hrsg.), Religion in Modern Taiwan, Tradition
and Innovation in a Changing Society, Hawaii 2003, S. 125-157; EC.
Reiter, Religionen in China, Geschichte, Alltag, Kultur, Miinchen 2002, S.
27-30, 50-55 und 62-72.
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1&1) und den buddhistischen Ménch (fashi ¥2:fifi). Nur
ihnen ist es vorbehalten, die professionelle Kenntnis der
Geheimnisse und inneren Theorien zu Religion, Ritual,
Gottlichkeit und Menschlichkeit zu haben, was zur Durch-
fithrung von Liturgien nétig ist.

Der Laie hat entsprechend seiner Erziehung und seiner
Familienkultur sein eigenes Wissen zu Religion und Gott-
heiten, das eben privat, familidr und selbstbestimmt kulti-
viert wird und zum Teil in engem Zusammenhang mit dem
Ahnenkult steht. Mehr ist, schlicht gesagt, nicht moglich
und nicht gegeben.? Es zeigt sich hier aber positiv gesehen
eine schier unglaubliche Freiheit, Grof3ziigigkeit und Flexi-
bilitit, was auch fur daoistische Priester gilt. So berichtete
mir ein Daoist, dass er eingeladen von einem chinesischen
Viertel in New York bei einer grolen Opferfeier (jiao i)
im Zuge der sogenannten Einladung der Gottheiten (ging-
shen ) auch Yesu dadi HBfik K77, den grofen Gottkai-
ser Jesus, eingeladen habe, denn dieser herrsche dort im
Gebiet der Auslidnder, und seine Einladung sei einfach eine
Sache der Hoflichkeit gewesen.

Wenn wir in diesem Beitrag von der Verbindung von
Gottlichkeit und Menschlichkeit im religiosen Daoismus
sprechen, dann konzentrieren wir uns auf den Priester, der
de facto alleine den religiésen Daoismus vertritt, wihrend
alle anderen Menschen ihn nur nutzen, so wie wir Hand-
werker in Auftrag nehmen, deren Berufsgeheimnisse wir
nicht kennen.

Es ist naheliegend, sich als Grundlage fiir unsere Aus-
fithrungen mit der Kultur und dem Wirken der daoisti-
schen Priester in der chinesischen Geschichte zu befassen,
denn wir wissen, dass der religiose Daoismus mit der Viel-
falt seiner Traditionen sich in der Realitdt des heutigen Le-
bens fortsetzt und behauptet und dabei traditionelles Wis-
sen und Kultur in unserer Zeit reprasentiert.

Wir wenden uns biographischen Sammlungen im Dao-
istischen Kanon aus der Ming-Zeit zu, wo wir Titel wie
den Umfassenden Spiegel der Vollkommenen und Unsterb-
lichen, die im Lauf der Generationen Dao verkorperten (Li-
shi zhenxian tidao tongjian JEH EALFEIEHEE) aus dem
13. Jahrhundert oder etwa die Biographien von mutmaflich
Unsterblichen (Yixian zhuan 5¢{l11%) aus dem 9. oder 10.
Jahrhundert finden. Beiden Titeln entnehmen wir, dass sie
Leben und Wirken von Vollkommenen und Unsterblichen
darstellen.?

Was haben diese Vollkommenen und Unsterblichen mit
daoistischen Priestern zu tun? Vielen der beschriebenen
Personen, sowohl den historischen als auch den eventu-
ell fiktiven, ist eigen, dass sie in diesen Biographien oft als
Priester ausgewiesen werden, wenn aber auch nicht alle.

EC. Reiter, Religionen in China, S. 56-61.

3 Es handelt sich um die kanonischen Titel mit den Nummern 296 und
299, Zhengtong daozang IE4TiE X, 61 Bde., Taipei: Yiwen yinshu Comp.
1977.
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Grundsitzlich gilt, dass alle Menschen, Mann und Frau,
gleichrangig sind, was die Bedeutung und das Gewicht ih-
rer natiirlichen Ausstattung an Leib und Leben mit ihrer
spirituellen, physischen und energetischen Potenz betrifft,
sowie ihre Moglichkeit zu einer Lebensfithrung, welche
in der professionellen Verwirklichung ihrer Lebensgabe
im religiosen Daoismus Erfiillung findet. Es gab und gibt
mannliche und weibliche Priester.

Ein weiteres bedeutendes Element im erstgenannten
biographischen Titel ist die ,Verkérperung von Dao“ Der
Begriff Dao 1# ist uns aus dem Daode jing TE 4% bekannt,
jener Schrift, die Laozi % ¥, dem legendiren Begriinder
des religiosen Daoismus, zugeschrieben wird. Wir kénnen
hier keine Diskussion iiber den Begriff Dao fithren, wollen
aber verkiirzend festhalten, dass Dao das maximale Maf3
an realer und zugleich transzendenter Realitdt bedeutet,
aus der heraus alles Sein und Werden sich in seiner Natiir-
lichkeit, wortlich in seinem Von-selbst-so-Sein ziran H %X,
erklart.!

Wenn also Vollkommene und Unsterbliche Dao verkor-
pern, dann reprisentieren sie die Gesamtheit dessen, was
wir vielleicht als kosmisches Sein begreifen konnen, dem
kein Zeitlimit gegeben ist und an dem der Mensch a priori
partizipiert. Der Mensch muss sich aber dieser seiner ur-
spriinglichen Partizipation am kosmischen Sein bewusst
sein, um sie sich erhalten zu kénnen oder aber um sie auch
wiedererlangen zu kénnen.

Der Daoist hat den Vorteil, durch seine daoistischen
Schriften von diesen Gegebenheiten zu wissen. Wir bemer-
ken, dass das Wissen um diese Gegebenheiten durchaus
verbreitet war, wie Literatur und Poesie vielseitig belegen.
Wir kénnen, wenn wir manchen Texten folgen, durchaus
zum Schluss kommen, dass wir letztlich nicht wissen, ob
nicht dieser oder jener Zeitgenosse Dao praktisch nahe-
steht oder es sogar verkdrpert, und ob eben dieser oder
jener Zeitgenosse nicht vielleicht sogar schon die Unsterb-
lichkeit erreicht hat, wie der Titel Biographien von mutmafs-
lich Unsterblichen uns als Moglichkeit nahelegt.®

Der physische Tod ist in China nicht die unabdingbare
Voraussetzung fiir Unsterblichkeit, da sie nicht durch eine
Auferstehung von den Toten erlangt werden muss. Solche
fiir uns wenig vertraute Verhéltnisse werden in den Biogra-
phien von mutmafSlich Unsterblichen in breiter Facette dar-
gestellt. Wir konnen hier nur eine dieser Uberlieferungen
betrachten:¢

EC. Reiter, Lao-Tzu zur Einfiihrung, Hamburg 1994; und ders., Taoismus
zur Einfithrung, Hamburg 2011.

5 Fiir eine Ubersetzung dieser Ssammlung siehe EC. Reiter, Die Verbindung
von Menschlichkeit und Géttlichkeit. Taoistische Ansichten des Lebens,
Asien- und Afrika-Studien der Humboldt-Universitét zu Berlin Bd. 34,
Wiesbaden 2010, S. 19-74.

6 Verkiirzt aus EC. Reiter, Die Verbindung von Menschlichkeit und Gottlich-
keit, S. 71f.
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Der Titel lautet: Das Dao und das Sein des Menschen

He Ning 7] 5% war Spross eines reichen Hauses aus dem
Westen von Sichuan. In jungen Jahren war er schon dem
Taoismus zugetan, gab er seine Familie auf und ging in
die Ferne, um den Berg Tiantai K55 zu besuchen. Er stu-
dierte dort iiber zehn Jahre lang den Taoismus und kehrte
dann heim, wo ihn die Familienangehorigen fragten: Hast
Du in Deinen Studien Dao erlangt, und warum kommst
du tiberhaupt wieder?

He Ning antwortete: Ich habe Dao erst seit meinem Be-
treten des Berges Tiantai erkannt, und daher habe ich
es nicht studiert und es doch erlangt. Seine Angehorigen
sagten: Kann Dao denn erkannt werden? He Ning ant-
wortete: Dao kann man nicht studieren, heute weifS ich
das. Dao liegt nur in der Erkenntnis, und heute weifs ich
auch dies. Dao liegt eigentlich im Sein des Menschen.
Wenn das Sein des Menschen Dao hat, so erhdlt man an
sich letztlich Dao. Wenn das Sein des Menschen Dao nicht
hat, dann kann man Dao auch bis zuletzt nicht erlangen.
Mein menschliches Sein hat Dao, und deshalb habe ich es
erhalten.

Als er dann wieder bei seiner Familie war, af§ er nur fri-
sche Friichte und trank Wein. Jedes Mal wenn nachher die
Bdume ihre Blitter verloren und die Schneeginse kamen,
der Wind traurig heulte und die Sonne schwécher wur-
de, dann seufzte er: in der Menschenwelt bedarf es solcher
Zeiten, um die Menschen traurig zu stimmen und sie zu
schmerzen. Da nahm er seinen Wanderstock wieder auf
und ging fort.

Wenn der Friihling kam und die Umgebung ausgeglichen,
harmonisch war mit roten Blumen und griinen Blittern,
da kam er wieder zuriick. Spiter, als er bei einem Todes-
fall in der Nachbarschaft den traurigen Klang von Wei-
nen horte, fragte er seine Angehorigen, und sie erklirten
es ihm. He Ning erhob sich, nahm vom oberen Ende seines
Wanderstocks einen Medizinbeutel und entnahm ihm ein
Elixier in Pillenform. Er wies seine Angehdorigen eilig an,
das Elixier dem Toten in den Mund zu geben. Als der tote
Nachbar das Elixier erhielt, erwachte er sogleich wieder
zum Leben. He Ning verabschiedete sich dann von seinen
Leuten mit den Worten: Heute reise ich wieder zum Berg
Tiantai und komme nicht mehr zuriick. Jeder von euch
sollte gut fiir sich selbst sorgen. Er nahm wieder Medizin
aus seinem Medizinbeutel und gab sie seinen Angehorigen
mit den Worten: Damit konnt ihr hundert Jahre alt wer-
den. Dann ging er fort.

Jemand sah ihn auflerhalb des Ortes, wie er auf einem
Tiger reitend entschwand. SchliefSlich kam er nicht wieder.
Alle, die seine Medizin bekommen hatten, wurden hun-
dert Jahre alt.
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Soweit diese Geschichte, die betont, dass Dao nicht durch
Lernen zu erlangen sei, sondern vielmehr als im Sein des
Menschen angelegt erkannt werden muss.

Andererseits ist die Wundermedizin, die ,Langes Le-
ben“ gewihrt und einen Zugang zur Unsterblichkeit noch
in der Welt und unter den Menschen bietet, ein gewaltiges
Thema von kulturgeschichtlicher Bedeutung.

Die Suche nach den Medizinen der Unsterblichen, de-
nen Goéttlichkeit zu eigen sein soll, hat schon den Ersten
Kaiser der Qin-Dynastie im 2. Jahrhundert vor Christus
veranlasst, Hochseeschiffe zu den angenommenen Inseln
der Unsterblichen zu entsenden, eine Expedition mit mehr
als tausend Menschen, welche solche Unsterblichkeitsme-
dizinen fiir den Kaiser erlangen sollte. Das Unternehmen
war vergeblich, wie wir wissen.’

Die Suche nach Mineralien und Heilkrdutern, Rezeptu-
ren chemischer oder alchemistischer Art gab es im alten
China in grofler Fiille, was im daoistischen Kanon doku-
mentiert ist. Oft lesen wir, dass nur der Wiirdige in den
Bergen fiindig wiirde, wenn er die rechte, religios motivier-
te Haltung einnehme und sich zum Beispiel mit Amulet-
ten des Schutzes und der Hilfe des ansissigen Berggottes
versichert hitte.

Die Vergeblichkeit all dieser alchemistischen Versuche,
der sogenannten dufleren Alchemie, mag mit dazu beige-
tragen haben, das Interesse auf die inneren Sphéren des
Menschen mit seinen Eingeweiden, Blutbahnen, Knochen
und Atemenergien zu lenken. Nun wurde der menschliche
Koérper quasi als Reagenzgefafl verstanden, in dem man
die Energien und Atemkrifte meditativ zu fithren und in
den diversen Eingeweiden zu verbinden und konzentrieren
suchte, um sie auf diese Weise zu verfeinern und letztlich
einen neuen Leib transzendenter, ewiger Natur entstehen
zu lassen, der durch den physischen Tod zur Unsterblich-
keit freigesetzt wiirde. Diese Form der Unsterblichkeit war
kein Geschenk eines Gottes, etwa als Belohnung fiir ein
heiligméfliges Leben, sondern das Ergebnis daoistischer
Selbstkultivierung aus eigener Kraft.’

Alsim 13. Jahrhundert der Mongolenherrscher Dschin-
gis Khan vor der Eroberung Chinas stand, lief§ er einen Dao-
isten aus Peking zu sich in das Gebirge Karakorum reisen.
Der Mann war zwei Jahre lang unterwegs, um den Khan
dann in dessen Reiseresidenz in die Kunst der richtigen
Lebenspflege einzuweisen, was eine spéte Fortentwicklung
der Idee des sogenannten ,Langen Lebens“ darstellt. Der
Daoist namens Qiu Changchun %% (Ewiger Frithling)
erklirte dem Mongolenherrscher lediglich, dass es allein

7 EC. Reiter, ,,Ch'iu Ch'u-chi, ein ,Alchemist‘ im China des frithen 13.
Jahrhunderts. Neue Gesichtspunkte fiir eine historische Bewertung®, in:
Zeitschrift der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft 139 (1989) 1, S.
184-207, hier S. 195-197; W. Bauer, China und die Hoffnung auf Gliick.
Paradiese, Utopien, Idealvorstellungen, Miinchen 1971, S. 159-161 und
251-253.

Siehe Baopu zi, neipian 17, Taipei: Zhonghua shuju Comp. 1966.

R. Kirkland, Taoism, the Enduring Tradition, New York 2004, S. 31, 70
und 95.
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um eine reine und enthaltsame Lebensfithrung gehe, ohne
Sex und Vollerei, ohne Jagd und Tod. Als zolibatérer Daoist
der Schule der Vollkommenen Integritit (Quanzhen pai 4>
HLYR) war er der sogenannten doppelten inneren Selbstkul-
tivierung von Sein und Leben (xingming 1£:7i7) ergeben. Er
gehorte einer klosterlichen meditativen Schule an, deren
Schwerpunkt nicht auf dem alten liturgischen Himmels-
meister-Daoismus lag, der seit dem 2. Jahrhundert unserer
Zeit bis heute die Hauptstromung des religiésen Daoismus
ausmacht und mit dem wir uns hier befassen."’

Dennoch, es ist hochst aufschlussreich, im Bericht iiber
die gefeierte Begegnung mit dem Daoismus (Xuanfeng qing-
hui lu % JE B2 € $%) mit dem Vorwort von 1232 zu lesen,
dass Qiu Changchun dem Mongolenkhan erklérte, der Khan
sei ein himmlischer Mensch (tianren & \), der zur Be-
wihrung auf die Erde verbannt worden sei und sich nun
durch ein korrektes Verhalten als Herrscher einen noch
besseren, hoheren Rang in der himmlischen Administra-
tion erwerben konne." Ich meine nicht, dass dies nur ein
feinsinniger Propagandatrick des Chinesen war, um den
Khan fiir China gnédig zu stimmen. Nein, in der Tat dachte
man so. Ich erinnere an den Song-Kaiser Huizong AR %
(reg. 1100-1126), der sich durch den Daoisten Lin Lingsu
# % % glauben machen lie3, die Gottheit des Bliitenpalas-
tes des Ostens (Donghua dijun £ #£7%7 #) zu sein.'? Tang-
Kaiser Xuanzong J# X 7% (7. Jh.) pflegte eine regelmifiige
Kommunikation mit der Gottheit Taishang Laojun X _F3
=, dem vergottlichten Laozi, den er fiir seinen Urahn hielt,
hatten sie doch den gemeinsamen Familiennamen Li %=1

Das heifst fiir uns, dass die fast osmotische Durchgén-
gigkeit zwischen der menschlichen Welt und der transzen-
denten Welt eine Vorstellung war, die in der chinesischen
Kulturgeschichte immer prasent war, die pragend wirkte
und als Allgemeingut vom Kaiserhaus bis zum einfachen
Volk gelten kann. Wir erinnern auch an die Vorstellung
von Hohlenparadiesen, von denen man annahm, man kon-
ne sie von dieser Welt aus bereisen, dort einen Zeitsprung
erleben und Jahre spater, jung wie zuvor, zuriickzukehren."*
An diesem Punkt stellt sich die Frage, was hat all das mit
Religion zu tun?

Daoisten, die in den oben genannten Stadttempeln Li-
turgien durchfiihren, vollziehen diese nicht einfach in ihrer
Eigenschaft als Herr So-und-so aus irgendeinem Stadtteil,
sondern als Représentanten ihres hduslichen Altars, und als
solche nehmen sie temporir meditativ und spirituell z.B. die

10 EC. Reiter, ,,Ch'iu Ch’'u-chi, ein ,Alchemist im China des frithen 13. Jahr-
hunderts®, S. 184-207; A. Waley, The Travels of an Alchemist. The Journey
of the Taoist Chung-chun from China to the Hindukush at the Summons of
Chingiz Khan, Nachdruck London 1963.

11 Dies ist der kanonische Titel Nr. 176.

12 EC. Reiter, ,Der Name Tung-hua ti-chiin und sein Umfeld in der
taoistischen Religion’; S. 95, in: G. Naundorf u.a. (Hrsg.), Religion und
Philosophie in Ostasien, Wiirzburg 1985.

13 Siehe T.H. Barret, Taoism under the Tung. Religion & Empire during the
Golden Age of Chinese History, London 1996, S. 52-59.

14 W. Bauer, China und die Hoffnung auf Gliick, S. 142-150.
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Identitdt des ersten Himmelsmeisters des religiosen Daois-
mus aus der Han-Zeit, Zhang Daoling 7RiE %, an, um ri-
tuell als ,,Himmelsmeister Zhang® zu agieren und quasi auf
gottlichem Niveau mit den Gottheiten zu kommunizieren.
Zhang Daoling, eine historische Personlichkeit, wird seit
Jahrhunderten als Gottheit verehrt. Der Daoist nimmt also
die Identitdt einer speziellen géttlichen Potenz an, als Vo-
raussetzung fiir die Ausfithrung des Rituals. Es gibt daher
im Ritual nicht die klare Ausrichtung vom Mensch hin zur
Gottheit, sondern vielmehr von angenommener Gottheit
zu transzendenter Gottheit, wobei wir Erstere angetan mit
Robe und Kappe eines daoistischen Priesters vor uns se-
hen.

Die Annahme der Identitit ,Himmelsmeister Zhang"
ist ein meditativer, spiritueller Akt, der praktisch die Ent-
haltung von Fleischspeisen, Alkohol und sexuellen Aktivi-
taten fiir die Dauer des Rituals, das mehrere Tage dauern
kann, impliziert. Diese Annahme der spirituellen Identitét
mit dem Han-zeitlichen Himmelsmeister wird mit dem Be-
griff der meditativen Innenschau (cunxiang f748) erklart.
Die Rolle ,Himmelsmeister Zhang“ wird nach Beendigung
des Rituals abgelegt, und die oben genannten menschlichen
Verhaltensweisen sind wieder moglich.

Ein wichtiger Aspekt ist die Frage des Adressaten der
Opferfeiern, der haufigsten Form der groflen Liturgien im
Auftrag der lokalen Offentlichkeit. Die Priester errichten
im Tempel einen eigenen Altarbezirk, auf dem zentral die
Bildnisse der Drei Reinen (Sanqing —if) aufgestellt wer-
den. Diese sind der Himmelsehrwiirdige des Uranfangs
(Yuanshi tianzun JC4H K E), der Himmelsehrwiirdige des
Magischen Juwels (Lingbao tianzun % #{ K %) und der
Himmelsehrwiirdige von Dao und seiner Wirkung (Dao-
de tianzun & #E K %), Letzterer ist unschwer als Taishang
Laojun oder Laozi erkennbar. Diese drei Namen stehen fiir
die allerhochste, gottliche Potenz, die durch nichts iiber-
troffen wird und die in volliger Abstraktheit alles Sein,
Kosmos und Welt iiberragt, die allein schlicht allem Sein
voraus schon Bestand hatte. Die Himmelsehrwiirdigen Ur-
anfang und Magisches Juwel gelten dabei als Alter Ego von
Taishang Laojun."

Diese Namen reprasentieren den sogenannten ,,Friihe-
ren Himmel®, der das absolute Mafi an irgendwie vorstell-
barer Gottlichkeit beschreibt. Die Drei Reinen sind die Ad-
ressaten der Rituale, wobei die vielen anderen Gottheiten,
die im Tempel residieren, fiir das Ritual eigentlich tiberfliis-
sig sind. Sie gelten fiir die Zeit der Liturgie als Géste sowie
als Zeugen. Es ist daher grundsitzlich moglich, solche Ri-
tuale auch im Freien, in der Wildnis aufzufithren, wenn ein
Altararrangement mit den Drei Reinen eingerichtet wird.

Die anderen Gottheiten im Stadttempel waren oftmals
vollkommene Menschen, die sich nach ihrem Verlassen der

15 EC. Reiter (Ubers./Hrsg.), Leben und Wirken Lao-Tzu’s in Schrift und
Bild. Lao-chiin pa-shih-i-hua tu-shuo, Wiirzburg 1990, S. 21 und 80f.
(,Wirkung 3: Er achtet eine Traditionslinie®).
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Welt im Lauf der Zeit als magisch wirksam erwiesen und
schliellich als Gottheiten von den Menschen verehrt wur-
den. Sie sind aus der Menschenwelt hervorgegangen und
reprasentieren daher den sogenannten ,,Spateren Himmel,
der die Welt darstellt, in der wir leben und aus der wir, theo-
retisch, in Goéttlichkeit eingehen kénnen, wenn uns etwa
Gottheiten des ,,Fritheren Himmels“ aufgrund unserer Leis-
tungen in Welt und Gesellschaft berufen.

Fiir uns ist es entscheidend zu wissen, dass der Mensch,
ob Mann oder Frau, als Embryo im Mutterleib die himmli-
sche Lebensgabe empfingt, die mit dem gottlichen Poten-
tial des ,,Fritheren Himmels* identisch ist. Bei der Geburt
tritt der Mensch dann in den ,,Spateren Himmel® ein und,
unwissend wie er ist, vergeudet er seine himmlische Le-
bensgabe durch eine unangemessene Lebensfithrung. Die-
sem verderblichen Prozess setzt nun der informierte Daoist
eine entsprechende Lebenskultivierung entgegen, wie sie in
den daoistischen Schriften beschrieben wird. Dabei bleibt
vieles aber im Geheimen und ist der miindlichen Enthiil-
lung durch begnadete Lehrer an ihre Schiiler vorbehalten.
Der miindlichen Uberlieferung kommt im Daoismus eine
grandiose Bedeutung zu, die viele Inhalte dem allgemeinen
Publikum, auch dem gelehrten, entzieht. Didt, Gebet und
Meditation sind jedenfalls die wesentlichen Elemente der
religiésen, daoistischen Selbstkultivierung.

Jeder Mensch kann durch Meditation diese himmlische
Lebensgabe erfassen, denn sie wird dem Meditierenden
in seinem menschlichen Leib, in all seinen Organen und
Teilen sichtbar, und zwar in Form von spirituellen Geist-
Beamten, die natiirlich gekleidet scheinen wie Beamte der
antiken chinesischen Administration. Diese Geist-Beamten
verwalten die betreffenden Organe, die sie selbst sind. Der
eingeweihte Daoist allein kennt ihre Namen und kann sie
daher im Gebet auch ansprechen. Er kann sie pflegen und
sie sich erhalten, so dass sie auf ihrem Posten bleiben und
die Gesundheit sichern, vielleicht aber auch wieder zu ihm
in seinen gut kultivierten Leib zuriickkehren. Manche die-
ser Gottheiten verlassen ndmlich an bestimmten Tagen den
Leib, um im Himmel Rapport iiber die betreffende Person
zu geben, und sie sollen dann natiirlich wieder in den wiir-
digen Menschenleib zuriickkehren.

Es ist wichtig zu wissen, dass diese Korper-Gottheiten
die Gesamtheit aller denkbarer Gottlichkeit an sich darstel-
len, die sie im Leib aller Menschen aufgeteilt in die kleinen
Amtsbereiche der Organe, in Haut und Haaren abdecken.
Zugleich sind sie aber im Kosmos in unendlicher Dimensi-
on vorhanden, quasi in aufgeteilter Identitit. Es gibt daher
keine Gottheit oder Gottlichkeit, die nicht im Menschen
angelegt und zugegen wire, was eindrucksvoll im Buch
Schrift des hochsten Lord Lao zum Zentrum (Taishang Lao-
jun zhongjing X 2278 1%L), vermutlich aus der Ostli-
chen Han-Zeit (2. Jahrhundert n.Chr.), dargestellt wird.'s
Wir kénnen sagen, der Mensch ist wandelnde Géttlichkeit.

16 Dies ist der kanonische Titel Nr. 1168.
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Bedenklich ist, dass der Mensch natiirlich im profanen Le-
ben seine gottliche Potenz grandios ruiniert, weshalb er er-
krankt, weifle Haare und schrumpelige Haut bekommt und
schlieSlich stirbt.

Der Mensch hat das Potential, sich selbst gottlich zu
geben, um mit den Gottheiten zu kommunizieren. Diese
Vorstellung steht im Hintergrund bei der bereits angespro-
chenen Annahme der Identitdt des ersten Himmelsmeis-
ters durch den Priester fiir das Ritual, in dem er als himm-
lischer Beamter fungiert.

Wir wollen bedenken, dass der Daoismus neben den
genannten kommunalen Ritualen, die ein religios-kosmi-
sches Weltbild bedienen und bei den Gelegenheiten kalen-
darischer Feste zur Auftithrung gelangen, sowie u.a. bei der
Einweihung neuer Tempel und an Geburtstagen von Gott-
heiten, auch das tagliche Leben bedient mit all den Noten
einer agrarischen Gesellschaft, in der Diirre oder Uberflu-
tungen verheerende Folgen haben konnen, von Epidemien
und individuellen Krankheiten ganz abgesehen.!” Alle diese
Umstidnde wurden als dimonische Plagen oder als himm-
lische Strafen verstanden, denen der Daoist mit exorzisti-
schen Ritualen (fachang 12:35; | xiao fashi /N%3t) begeg-
nete, und all dies wird auch heute noch zum alltiaglichen
Broterwerb praktiziert.

Spiritueller Gegner sind in diesen Fallen Ddmonen, die
teils mit militdrischen Mitteln, also mit spirituellen Ge-
neralen und Geist-Truppen, bekdmpft werden, wozu der
agierende Priester selbst eine entsprechend gottlich-mar-
tialische Position annehmen muss. Sein rituelles Gegen-
uiber sind hier also nicht die Drei Reinen, die abstrakten
Gottheiten des ,,Fritheren Himmels®, von denen wir schon
sprachen.

Wir bewegen uns auf einer anderen Ebene. Der Ein-
satz exorzistischer Rituale ist bereits im Beginn des Him-
melsmeister-Daoismus in der Han-Zeit angelegt, wobei
die Anwendung von magischen Amuletten eine entschei-
dende Rolle spielt, die verbrannt als Amulett-Wasser zur
Krankenheilung verwandt wurden. Wir erinnern daran,
dass Laozi oder Taishang Laojun den Ex-Beamten Zhang
Daoling als ersten Himmelmeister einsetzte und ihm dabei
u.a. ein magisches Schwert zur Bekdmpfung der Ddmonen
ibergeben haben soll.

Diese exorzistische Seite des Daoismus, welche von den
Gelehrtenbeamten des alten China félschlich als schama-
nisch gebrandmarkt und abgelehnt wurde, ist folglich in
den offiziellen kanonischen Sammlungen der Daoisten nur
marginal vertreten, obwohl es sich bei der daoistisch-exor-
zistischen Kultur um eine reale, professionell fest veranker-
te Parallelwelt handelt, die historisch gesehen und praktisch
immer Bestand hatte und angenommen war, abgesehen
eben von einer administrativ sanktionierten kanonischen

17 EC. Reiter, Religionen in China, S. 50-55 (,4. Der Zeitrahmen: Feste und
Gottheiten®).



Themen

1 e

Dokumentation.”® Auf dieser Ebene spielt die bereits er-
wihnte miindliche Uberlieferung und Initiation eine ganz
wesentliche Rolle.

Seit der Song-Zeit (11./12. Jh.) wurden aber erstmals,
vielleicht der intellektuellen Tendenz der Zeit folgend,
die inneren Bedingungen dieses daoistischen Exorzismus
dokumentiert. Zu jener Zeit haben gelehrte Vertreter des
Himmelsmeister-Daoismus, die allgemein angenommenen
Theorien der Inneren Alchemie (neidan NJ}), der Kalen-
derdaten und der Astronomie genutzt, um Begriindungen
tiir das Funktionieren der exorzistischen Rituale zu liefern
und vor allem, um Handlungsanweisungen fiir die Priester
geben zu konnen. Hier steht die individuelle religiose Kultur
des agierenden Priesters im Mittelpunkt. Diese Informatio-
nen werden fiir uns aber erst in relativ spiten Schriften aus
dem 12.-15. Jahrhundert im Kanon der Ming-Zeit greif-
bar. Die Methoden des Exorzismus, damals unter anderem
Donnermagie-Rituale (wulei fa F.8577%) genannt, waren
in grofler Vielfalt und teils mit anderen Bezeichnungen in
China présent, und sie leben bis heute fort.

Die einschldgigen Dokumente zu den exorzistischen Ri-
tualen listen immer zuerst ein Pantheon auf, ndmlich den
Patron des Rituals (zhufa F2v%), oftmals ein historischer,
vergottlichter Daoist, der das Ritual iberwacht und legiti-
miert. Dann folgt der Fithrende Marschall oder Generalis-
simus (yuanshuai JGH), gefolgt von weiteren Kategorien,
zumeist untergeordneten militdrischen Chargen, welche
die Komponenten des chinesischen Weltbilds wiedergeben
konnen, wie die Himmelsrichtungen, die kalendarischen
Zahlen oder Embleme und Naturphinomene wie Wind
und Regen, Blitz und Donner.

Zum Fithrenden Marshall werden oftmals hagiographi-
sche Angaben gemacht, denn es ist eben diese Gottheit,
in die sich der Priester hineindenkt, in die er sich konkret
verwandelt, um mit diesem gottlichen Alter Ego rituell zu
handeln. Inhalt der Handlung ist zumeist die Erstellung
und Anwendung eines Amuletts, das diese Gottheit, den
Fithrenden Marshall, und seine militdrische Entourage,
darstellt.

Ein berithmter Name ist Wang Wenqing T 3C il (1093~
1153), der als gelehrter Hofdaoist und Exorzist am Hof des
Song-Kaisers Huizong hohes Ansehen genoss. Er hat uns
Informationen gegeben, die unser Thema direkt anspre-
chen. Wang Wenqing vertrieb am Kaiserhof sogenannte
Fuchsgeister und bezwang erfolgreich Ddémonen, wenn wir
seiner kanonischen Biographie glauben diirfen. Er richte-
te dann zum Dank fiir den Erfolg daoistische Opferfeiern
aus, denn er war Daoist des traditionellen Himmelsmeis-
ter-Daoismus. Fiir ihn war die Donnergottheit, mit der er
sich magisch identifizierte, der Himmlische Lord Deng, ge-
nannt Loderndes Feuer (Yanhuo Deng tianjun #x K EEK

18 E.C. Reiter, The Beginning of the Subtle School of Taoism. An Official Per-
ception of Taoism in the Early Tang Period, Abhandlungen fiir die Kunde
des Morgenlandes Bd. 94, Wiesbaden 2014.
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). Wang Wenging beschreibt in einem kurzen Traktat mit
dem Titel Die spirituelle Kraft verfeinern (Lianshen $§fH')
seine Transformation in eben diese Gottheit, die aus dem
menschlichen Kérper heraus erzeugt wird, um sie dann mit
dem kosmischen Gegenstiick zu vereinen:

Lass’ in Mediation deine spirituelle Kraft erstarren. Kon-
zentriere deine Vision auf den einen zumeist scheinenden
Punkt im Nieren-Palast. In einem kurzen Moment wird
Feuer entstehen, das deinen Korper rundherum ein-
schliefst. Blase einen Mund voll Atem aus und alle Asche
[deines Leibes] fliegt davon. Dann konzentriere deine Vi-
sion auf die Energien qi & in den fiinf Farben der fiinf
Richtungen. Siehe, wie sie sich verbinden und zusammen
einen vereinten Lichtkranz in purpurgoldener Farbe er-
geben, und dann transformiert sich dieser Lichtkranz
in einen Embryo, in ein Kleinkind yinger 5. Dieses
Kleinkind wird allmdhlich grofSer, mit dem Schnabel eines
Phénixes, mit silbernen Zihnen, rotem Haar und einem
blauen Korper. Beide Augen lassen feurige Strahlen ent-
stehen, die gewaltige Distanzen durchdringen. Seine bei-
den Fliigel haben ebenfalls das Schimmern von Feuer an
sich. Unter dem linken und dem rechten Arm erscheint
jeweils ein Kopf, dessen Augen ebenfalls feurige Strahlen
entsenden. Der Giirtel ist von goldener Farbe, die rechte
Hand umfasst einen Donnerhammer und die linke Hand
einen achteckigen DonnermeifSel. Ein feuriger Drachen
windet sich um seinen Korper.

Konzentriere nun deine Vision auf diesen Gottgeneral der
Fiinf Donner. Sein Kopf beriihrt den Himmel, obgleich er
auf der Erde steht. Feurige Wolken umbhiillen ihn mit gott-
licher Macht von loderndem Feuer. Er ist die herrschende
und befehlende Gottheit im System der Feuer-Streitwa-
gen.”

Es ist also diese Potenz, in die der Daoist in diesem Kult
sich hinein mutiert, um mit dieser Macht exorzistisch zu
handeln. Die Gottheit entsteht jedenfalls aus dem Men-
schen heraus, und dies bedeutet, dass es sich nicht um
Besessenheit handelt, denn die Gottheit kommt nicht von
auflen auf den Menschen herab, wie dies im Schamanismus
der Fall wire, sondern sie entsteht im Menschen selbst und
aus ihm heraus als Gleichnis der entsprechenden kosmi-
schen Gottheit.

Wir haben eingangs von Gottheiten des ,,Fritheren“ und
des ,,Spiteren Himmels“ gesprochen, und letzterer Katego-
rie scheint der Donner-Lord Deng anzugehoéren. So erfah-
ren wir im Trakt Opfer an die Grofie Gottheit von Recht und
Befehl (Ji lilling dashen £33 K A):

19 EC. Reiter, ,,A Preliminary Study of the Taoist Wang Wen-ch’ing (1093
1153) and His Thunder Magic (lei-fa)*, S. 172, aus Daofa huiyuan, Kap.
124, 1b-2a, in: Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft
152 (2002) 1, S. 155-184. Die kanonische Titelnummer ist 1220.
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Im himmlischen Donnerministerium residiert die GrofSe
Gottheit Loderndes Feuer. Ihr Familienname lautet Deng,
der Vorname Bowen. Friiher schloss er sich dem Gelben
Kaiser Huangdi ¥ an in dessen ruhmreichem Kampf
gegen Chi You 5 JU (den ersten Rebell in der legendiiren
Friihgeschichte). Deng Bowen S8k wurde dafiir zum
General von Henan ernannt. Als Deng Bowen aber sah,
dass Huangdi in den Himmel auffuhr, gab er seinen Rang
als General auf und zog sich auf den Berg Wudang shan
N L zuriick, um dort einhundert Jahre lang Selbstkul-
tivierung zu betreiben. Er konnte sich mit den Winden
erheben und herniederkommen. Er sah aber auch, dass
seine Zeitgenossen weder Loyalitit noch Kindesliebe pfleg-
ten, dass sie sich gegenseitig umbrachten oder schadeten,
einander betrogen und bedringten, dass die Starken die
Schwachen unterdriickten. Er sah auch, dass Konige und
ihre Administrationen nicht fihig waren, Ordnung, Recht
und Gesetz aufrechtzuerhalten. Tag und Nacht hegte er
nun in seinem Innersten den Wunsch, iiber die himmli-
schen Donnerkrifte zu verfiigen, um im Namen des Him-
mels diese iiblen Elemente auszuldschen und gegen sie zu
Felde zu ziehen. So dachte er stindig, bis schliefllich seine
Emotionen und Wiinsche zum Himmel vordrangen.

Plotzlich, eines Tages, transformierte er sich, bekam einen
Phénix-Schnabel und silberne Zihne, rotes Haar und ei-
nen blauen Korper. In seiner linken Hand hielt er einen
DonnermeifSel und in der rechten einen Donnerhammer.
Sein Korper wuchs auf zu sagenhafter GrofSe, und in bei-
den Achseln wuchsen ihm Fliigel. Wenn er sie ausbreitete,
hatten sie eine Spannbreite von mehreren hundert Mei-
len, und alles unter ihnen war in Dunkelheit getaucht.
Aus beiden Augen drangen Strahlen von feurigem Schein,
die hunderte von Meilen weit reichten. Hinde und FiifSe
hatten Drachenklauen. Er konnte durch den freien, lee-
ren Raum fliegen und schweben. Er konnte Tierddmonen
und Monster zu Tode beifSen und verschlucken, er konnte
schadliche Drachen kiopfen. Die obersten Gottkaiser er-
nannten ihn zur Groflen Gottheit von Recht und Befehl,
welche die gottlichen Donner kontrolliert.

Am 5. Tag des 5. Monats, zwischen 11.00 und 13.00 Uhr
steigt diese Gottheit auf zur himmlischen Residenz der
Feuerglocke im Palast des Siidens, und genau an diesem
Tag kann man seine Erscheinung im eigenen Meditations-
raum zeichnen. Man nimmt das Blut einer Ziege, eines
Huhns und einer Gans, fiinf der Jahreszeit entsprechende
Friichte und reinen Wein, um der Gottheit zu opfern, ei-
nen Tag und eine Nacht lang. Wenn diese Gottheit sich
dann zeigt, kann man sie veranlassen, Wolken und Re-
gen zu bringen oder einen klaren Himmel zu schaffen und
die Winde anzuhalten. Wihrend des Opfers schreibt man
zwei Amulette Loderndes Feuer und legt sie auf den Altar,
um sie am ndchsten Tag wieder an sich zu nehmen. Mit
ihnen kann man dann Epidemien bekdmpfen sowie bose
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Krankheiten. Die Geheimnisse dieser Methode aber sind
der miindlichen Uberlieferung vorbehalten.>

Es sei nochmals festgehalten, dass diese Bemerkung zur
miindlichen Uberlieferung duflerst bedeutsam ist. Die
miindliche Kultur des Daoismus kann in ihrer Gewichtig-
keit gar nicht hoch genug eingeschitzt werden, denn sie ist
der Schliissel zur rituellen Praxis.

Die Beschreibungen soeben zeigen, dass die Gottheit
Deng Bowen aus einer weltlichen Existenz heraus erstan-
den sein soll, also zur Kategorie: Gottheit des ,,Spateren
Himmels“ gehort. Sie hat aber, ausgehend von einer lan-
gen daoistischen Kultivierung und einer hdchst noblen,
dem Guten in der Welt zugewandten Motivation, géttliche
Macht von kosmischer Dimension erlangt, die der Priester
nun in sich selbst auch erschaffen kann, und zwar durch
eine spezifische Meditation und Transformation, die er im
Donneramulett ,Loderndes Feuer® zum Ausdruck bringt,
um mit ihm exorzistisch zu wirken. Wie wurde ein Amulett
»Loderndes Feuer® zusammengestellt?

Es hat die Gestalt eines sogenannten Vogelmenschen.
Im Kanon gibt es viele Darstellungen dieses Amuletts
mit allen seinen Bestandteilen, die zusammen den Vogel-
Menschen ausmachen. Sie sind jeweils mit magischen und
deskriptiven Formeln unterlegt. Der Priester wird sich
bei der Ausfithrung des Amuletts diese Inhalte meditativ
vergegenwirtigen und in das Schriftbild hineinlegen. Wir
wissen nicht sicher, ob er einen Vordruck hatte, den er mit
Pinselstrichen erginzte, oder ob er das Amulett tatsachlich
in toto malte. Wie auch immer, hier finden sich jedenfalls
Formeln wie die ausgewéhlten:*

Das linke Auge ist die Morgenddmmerung des Ostens am
Palast Fu-sang k3% &, Das rechte Auge ist die gottliche
Kraft des Westens am Palast Kuang-han & J€= ... Indem
ich den Pinsel zum ersten Mal im Kreis fiihre, bewegen
sich Himmel und Erde; indem ich den Pinsel zum zweiten
Mal im Kreis fiihre, scheinen Sonne und Mond hell; ...
indem ich den Pinsel das fiinfte Mal im Kreis fiihre, kom-
men die Blitze hervor; indem ich den Pinsel das sechste
Mal im Kreis fiihre, sterben die Bergddmonen. Indem ich
den Pinsel das siebte Mal im Kreis fiihre, kommen alle bo-
sen Ddamonen schleunigst herbei und sterben unter diesem
meinem Amulett.

Der Text ruft nun all die Donneremissire an, die unteren
Chargen der Gottheit Loderndes Feuer mit ihrer den Kos-
mos umspannenden Dimension. Sie sind den kosmischen

20 EC. Reiter, s.0. Anmerkung 19, S. 174-175, aus Daofa huiyuan Kap. 56,
14b-15b.

21 Fir alle Zitate zu diesem Amulett siehe E.C. Reiter, ,The Management
of Nature, Convictions and Means in Daoist Thunder Magic (Daojiao
leifa),“ S. 197-198, aus Daofa huiyuan &% € It Kap. 61, 15b-17a; in:
derselbe (Hrsg.), Purposes, Means and Convictions in Daoism. A Berlin
Symposium, Asien- und Afrika-Studien der Humboldt-Universitit zu
Berlin Bd. 29, Wiesbaden 2007. Die Abbildung auf der folgenden Seite
zeigt einen Ausschnitt, die erste Seite aus diesem Amulett.
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Amulett ,Loderndes Feuer".

Richtungen zugeordnet und daher mit bestimmten Farben
sowie aber auch mit den Organen im menschlichen Korper
verbunden. Folglich heif3t es im Text:

[Mein] Korper und Geist umspannen Himmel und Erde.
Der Palast kan Y=, das Element Wasser, die Zahl Eins
und die Nieren sind alle aus der Leber geboren. Der Palast
chen J&, das Element Holz, die Zahl Drei und die Leber
sind alle aus dem Herzen geboren etc.

Dann lesen wir:

Die fiinf Elemente erzeugen einander. Sie beziehen sich
auf die Eingeweide [des Menschen]. Wenn die fiinf Ele-
mente vollstindig zugegen sind, dann verbinden sich ihre
spirituellen Krifte und sie bewirken unendliche Mutati-
onen. Handle nun scharf wie der Donner-Lord befiehlt
.. und die obersten Gottkaiser, welche den Befehl geben,
die unordentlichen Neun Provinzen (China) zu sdubern.
Wo dieser Befehl nicht klar ausgefiihrt wird (gemeint
sind untere Chargen), werden Betreffende unter den Fiinf
Heiligen Bergen in Ketten gelegt. [Loderndes Feuet, Deng
Bowen] dffne die Augen, und das Scheinen ihres Feuers
wird unendlich weit leuchten und die acht Pole erhellen,
so dass alle heterodoxen Lehren unterbrochen und aus-
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geloscht werden. Die linke Hand schiittelt das
Feuer von 1i B aus und zerstort damit sengend
die schlechten Geister; die rechte Hand schiittelt
den Wind von sun 3% aus und fegt alle schlech-
ten und bosen Atmosphdren fort.

Es finden sich weitere Formeln fiir spezielle An-
wendungen, wie die Bitte um Regen, was hier
nicht ausgefiihrt sei. Wir sehen jedenfalls deutlich
die Identitdt von menschlichem und gottlichem
Sein im praktischen und exorzistischen Handeln
zur Gestaltung dieses Amulets.

Wir kénnen zusammenfassend sagen, dass das
Verstindnis vom Menschen und seinem Sein der
entscheidende Punkt ist, an dem sich die Vorstel-
lungen von Menschlichkeit und Géottlichkeit tref-
fen. Der Mensch mit seinem physischen Sein ist
Ausdruck aller energetischen und spirituellen Po-
tenzen oder Elemente in der Art eines Kosmos. So
werden die Farben und Embleme der Kompass-
Richtungen, die bekannten Trigramme, die auch
die Embleme des Buchs der Wandlungen (Yijing
5 #8) bilden, als Ausweise spiritueller, gottlicher
Potenz mit Organen und Teilen des menschlichen
Korpers verbunden und identifiziert.> Alle diese
Komponenten des Seins werden dabei als visuali-
sierbare und mit Namen oder Titeln ansprechbare
Gottheiten verstanden, mit denen man sich iden-
tifizieren kann, die aber auch dienstbar gemacht
werden kénnen.
Der Mensch kann durch ein gesellschaftlich hervorragendes
Wirken, in Verbindung mit der Kultivierung seiner himm-
lischen Lebensgabe, eben jene Qualitdt des Seins erreichen,
die ihn die Sphére der gegenwirtigen Welt iibersteigen und
in eine transzendente Géttlichkeit eingehen ldsst. Das dao-
istische und damit chinesische Welt- und Menschenbild
kommt ohne eine klare Dichotomie von Mensch und Gott
aus. Das Menschsein ist nicht von einer Erbsiinde behaf-
tet, weshalb es auch keiner Erlosung durch einen gnidigen
Gott bedarf.

Es schimmert in fast allen daoistischen Darstellungen
immer wieder durch, dass der Mensch als Sozialwesen
die gewiinschte und empfohlene Entfaltung des religios-
daoistischen Menschenbilds zur positiven, helfenden und
rettenden Wirkung auf die Gesellschaft zur Geltung bringt,
was konkret in den diversen Ritualen und Exorzismen des
Daoismus geschieht.

22 S.L. Field, The Duke of Zhou Changes. A Study and Translation of the
Zhouyi, Abhandlungen fiir die Kunde des Morgenlandes Bd. 97, Wiesba-
den 2015, S. 54-55.
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