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Wo es der Ubersetzung bedarf, muR der Abstand zwischen dem
Geist des urspriinglichen Wortlauts des Gesagten und dem der
Wiedergabe in Kauf genommen werden. Seine Uberwindung
gelingt nie ganz.

Hans-Georg Gadamer*

1 Einleitung

1.1 Fragestellung und Zielsetzung

Als einer der wichtigsten Ubersetzer des chinesischen Gedankenguts ins
Deutsche hat Richard Wilhelm (1873-1930) ein umfangreiches Gesamtwerk
hinterlassen, das sowohl in quantitativer als auch in qualitativer Hinsicht nur schwer
von seinen Nachfolgern zu Gbertreffen ist. Seine Ubersetzungen haben nicht nur unter
zeitgendssischen Intellektuellen, sondern auch in der Nachwelt weitreichende
Resonanz erzeugt und somit auch groRen Einfluss auf die Rezeption der chinesischen
Kultur im deutschsprachigen Raum ausgeubt. Ein reprasentatives Beispiel dafir ist
die unmittelbare Pragung seiner Ubersetzerischen Werke, die sich in der Auf- und
Ubernahme der traditionellen chinesischen Literatur und Philosophie bei dem
deutschen Dichter, Dramatiker und Schriftsteller Bertolt Brecht (1898-1956) zeigt.
Bekanntlich beschaftigte Brecht sich fast lebenslang mit chinesischen Themen und
wird unter Experten als ,,der Chinese* bezeichnet.?

Brechts jahrzehnte wahrende Rezeption des chinesischen Kulturguts ist nicht nur
umfangreich, sondern l&sst sich auch in verschiedenen Facetten betrachten. Fir den
politisch denkenden Brecht war China einerseits als wichtiger Bestandteil des
weltgeschichtlichen Klassenkampfs von hoher Relevanz, auf der anderen Seite hat er

bei der Auseinandersetzung mit dem fernéstlichen Land der Mitte eine exotische und

! Hans-George Gadamer: Hermeneutik I: Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik.
In: Gesammelte Werke. Bd. 1. Tibingen: 1990 (6. durchgesehene Aufl.) [1960]. S. 388 [362/363]. Wie es in diesem
Band angegeben wird, stehen bei folgenden Quellenangaben desselben Werkes die Seitenzahlen der friiheren
Auflagen in eckigen Klammern.

2 Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 5.
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zugleich faszinierende, traditionsreiche Kultur gefunden, die bei ihm als reichhaltige
Quelle fir sein literarisches Schaffen sowie seine Theoriebildung wirkte. Dazu
gehdren sowohl sein bekanntes und bahnbrechendes ,,Episches Theater mit der von
ihm aufgestellten und auch in die Praxis umgesetzten Theorie des
»verfremdungseffektes”, die ohne \orbilder aus der traditionellen chinesischen
Schauspielkunst nicht entstanden waren, als auch seine zahlreichen literarischen
Werke in verschiedenen Gattungen, in denen chinesische Elemente immer wieder
vorkommen und in jeweils unterschiedlicher Art und Weise bearbeitet und dargestellt
werden.

Wie in der Uberschrift der vorliegenden Dissertation angedeutet wird, bei der es
sich um eine Paraphrasierung des vorletzten Verses von Brechts beriihmter Ballade
»Legende von der Entstehung des Buches Taoteking auf dem Weg des Laotse in die
Emigration“® handelt, konzentriert sich der Verfasser vor allem auf Brechts
Rezeption des daoistischen Klassikers Dao De Jing. Genau bei diesem Prozess ist die
Beeinflussung durch den Ubersetzer Richard Wilhelm nicht zu tbersehen. Damit ist
nicht nur gemeint, dass durch Wilhelms Ubersetzung des altchinesischen Klassikers in
die deutsche Sprache die Rezeption desselben von Brecht als fremdsprachigem Leser
Uberhaupt erst ermdglicht werden konnte, sondern vielmehr auch, dass das
Wesentliche dieser interlingualen Rezeption in vielerlei Hinsicht von der Ubersetzung
selbst geprégt beziehungsweise bestimmt ist. Diese Prdgungen sind von so grofRer
Bedeutung, dass man sogar eher von Brechts Rezeption der Wilhelmschen
Ubersetzung anstatt von der des Originaltextes des Dao De Jing sprechen kann.
Gleichzeitig sind diese Pragungen, da sie in diesem Falle auf Brecht als fruchtbaren
Schriftsteller ausgelibt wurden, auch alle in seinen Werken widergespiegelt und
konnen deswegen auch wieder herausgearbeitet und an konkreten Beispielen
nachgewiesen werden. Dies Nachweise zu erbringen, wird zur Aufgabe der im
Folgenden zu unternehmenden Studie gemacht.

Durch diesen Versuch, dass die im Vorgang von Brechts daoistischer Rezeption

% Bertolt Brecht: Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Bd.
9. Gedichte 2. S. 660-663.
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als einem interlingualen Sonderfall entstandenen Wirkungen des Ubersetzers
untersucht werden, soll darauf abgezielt werden, die Rolle des Ubersetzers in der
Rezeptionsgeschichte beziehungsweise die Beitrdge, welche dieser dabei geleistet hat,
in beweisbarer Weise darzustellen. Dafur sind vor allem Antworten auf folgende
Fragen zu suchen:

I.  Wie wird das Geistesgut aus China von Wilhelm rezipiert?

Die Antwort darauf setzt Einblicke sowohl in den altchinesischen Ausgangstext
als auch in die Wilhelmsche Ubertragung voraus, durch die eine vergleichende
Betrachtung beider erst moglich wird und auf dieser Grundlage die Rezeption des
Klassikers durch den Ubersetzer analysiert werden kann. Daher ist diesbeziiglich noch
genauer zu fragen: Wie lassen sich die Ausgangstexte tberhaupt verstehen? Welche
und was fir Deutungsmadglichkeiten sind darin enthalten? Wie lautet die Interpretation
von Wilhelm, die sich seiner Ubersetzung beziehungsweise den dazugehdrigen
erlauternden oder einleitenden Texten entnehmen ldsst? Inwieweit entspricht diese
deutsche Version dem Original beziehungsweise welche Inhalte darin erweisen sich
als Beigabe des Interpreten? Nicht zuletzt soll auch versucht werden, die Griinde fir
Wilhelms spezifische Deutung zu finden: Welche Faktoren haben zu einer solchen
Interpretation gefiihrt? Wie lasst sich Wilhelms Verstdndnis von der chinesischen
Kultur in Zusammenhang mit dem historischen Hintergrund seiner Zeit sowie seinem
eigenen Lebenswg verstehen? Von welchen Textausgaben, Kommentaren sowie
Denkrichtungen wurde er beeinflusst?

1. Wie wirkt Wilhelms Ubersetzung, die unmittelbar auf seinem Verstandnis der
Ausgangstexte basiert, auf die Rezeption der chinesischen Kultur durch den
européischen Leser?

Um die Beweisbarkeit des Ergebnisses einzuhalten, wird bei dieser Frage auf die
Wirkungen der Wilhelmschen Ubersetzungen auf Bertolt Brecht eingegrenzt. Dazu
werden Fragen gestellt, die bei herkdbmmlichen Rezeptionsanalysen oft vernachléssigt
werden: Welche ,,China-Faktoren* sind in Schriften Brechts zu finden? Was fir ein
Verstandnis der fernostlichen Kultur wird dort prasentiert? Inwieweit und in welchen

Hinsichten hangt das mit den deutschen Ubertragungen von Wilhelm zusammen, das
9



heillt mit Wilhelms Interpretation, die nicht mehr als identisch mit dem rezipierten
Werk angesehen werden kann, wie schon im letzten Schritt gezeigt wird?

Mit diesen Fragestellungen wird sich die folgende Abhandlung in den beiden
Forschungsbereichen, namlich dem der Ubersetzungs- und dem der
Literaturwissenschaft, befassen. Als Gegenstand der Untersuchung werden nicht nur
die von Richard Wilhelm im Jahr 1911 veroffentlichte deutsche Ubersetzung des Dao
De Jing* im Zusammenhang mit deren Verbindung zum Original sowie die
literarischen Werke von Bertolt Brecht, in denen Spuren und Elemente von seiner
daoistischen Rezeption herauszufinden sind, berlcksichtigt, sondern auch die
Beziehung zwischen der Wilhelmschen Ubersetzung und den untersuchten Werken
Brechts. Das Ziel der Studie soll als erreicht gelten, wenn das Verhaltnis zwischen den
beiden klar definiert und herausgearbeitet wird.

Obwohl eine kritische Bewertung von Wilhelms Ubersetzung in der vorliegenden
Arbeit nicht als Hauptzweck verfolgt wird, sollen durch die hier zu unternehmende
Untersuchung gewissermalRen Beitrdge dazu, beziehungsweise auch im Allgemeinen
zur Herangehensweise sowie zur Methodik fir die Ubersetzungskritik geleistet
werden konnen, insbesondere diese in hermeneutischer Hinsicht. Daruber gibt es
schon immer verschiedene und gar umstrittene Ansichten, je nach dem, was fir einen
Standpunkt man heranzieht und von wo heraus eine Evaluation unternommen wird.
Die folgende Studie geht davon aus, dass auf der einen Seite das Verstdndnis des
Ubersetzers untersucht werden soll, denn dies spielt bei Anfertigung seines Produkts,
der Ubertragung, eine entscheidende Rolle; weiterhin soll dieses Produkt anhand
dessen Rezeption bei den Lesern der Ubersetzung analysiert werden, wodurch sich
unter anderem auch eine beurteilende Sicht lber die Leistung des Ubersetzers

verschafft werden kann.

1.2 Methode und Aufbau

Wegen der Konzentration  auf  die Rezeptionsgeschichte  als

* Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911].
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Forschungsgegenstand stitzt sich die vorzunehmende Untersuchung in erster Linie
auf die hermeneutische Wissenschaft. Davon sind die von Hans-Georg Gadamer
(1900-2002), Begriinder der universalen Hermeneutik aufgestellten Theorien der
Horizontverschmelzung und der Wirkungsgeschichte® von besonders hoher Relevanz
und daher auch duRerst aufschlussreich fur die Auseinandersetzung mit der
beeinflussenden Beziehung zwischen der Ubersetzung beziehungsweise dem
Ubersetzer und dem Rezipienten. Gezielt auf diese Fallstudie Gber Wilhelm und
Brecht wird die Theorie der Wirkungsgeschichte fur die Abhandlung der interlingual
geschehenen Rezeption des Ubersetzten Textes gesondert angewandt. Auf der anderen
Seite kann dies auch als eine Art Erweiterung sowie Entwicklung der Gadamerschen
Theorie verstanden werden, denn dieser nennt bei der Erlauterung der
Wirkungsgeschichte bereits haufig den Vorgang des Ubersetzens als Beispiel, der bei
ihm als ,,Extremfall“ des hermeneutischen Vorgangs sowie als ein ,,verdoppeltes
Gesprach® betrachtet wird.® Dabei verbirgt sich das Potenzial, dass in diesem
Extremfall auch eine spezielle Art der Wirkungsgeschichte vorhanden ist und entdeckt
werden kann. Auf dieser Grundlage wird im folgenden Teil als erster Schritt der
Studie dargelegt, dass im Prozess der Rezeption von Texten, welche durch eine
Sprachtransformation entstanden sind, das Phdnomen der ,,Wirkungssprache* existiert,
der aber oft nicht genug Aufmerksamkeit geschenkt wird. Somit soll auch die
unmittelbare Basis fur die darauffolgende Abhandlung gelegt werden.

Darauf aufbauend wird hauptséchlich in vier Teilen die Wirkungssprache anhand
Brechts Rezeption des Dao De Jing, welcher die Wilhelmsche Ubersetzung zugrunde
liegt, analysiert. Zuerst werden Einblicke in den Lebenswerdegang sowie das
Gesamtwerk des Ubersetzers gegeben, damit die Einflussfaktoren gefunden werden,
die fur dessen Verstandnis des chinesischen Geistesguts entscheidend sind und somit
den Horizont des Ubersetzers bilden, welcher bei der Rezeption der Ubersetzung
durch fremdsprachige Leser weiterwirkt. Dabei spielen Faktoren wie die Identitat,

Weltanschauung, Wertorientierung sowie die personlichen Interessen von Richard

% Dazu Hans-George Gadamer: Hermeneutik I: Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen
Hermeneutik. In: Gesammelte Werke. Bd. 1. Tubingen: 1990 (6. durchgesehene Aufl.) [1960].
® Ebd. S. 389 [363/364].
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Wilhelm eine besonders wichtige Rolle, die in diesem Teil auch als Schwerpunkte
dargestellt werden, anstatt dass eine umfassende biographische Aufzeichnung zu
liefern.

Nachdem alle Faktoren rund um das Leben des Ubersetzers beriicksichtigt
worden sind, sollen die danach folgenden Kapitel 4 bis 6 vor allem der Textanalyse
gewidmet werden, die sich jeweils auf das Original, die Ubersetzung sowie die
Rezeption fokussieren. Als erster Schritt davon wird das Kapitel 4 auf den
Ausgangstext konzentriert sein. Dort sollen als Schwerpunkte die im Dao De Jing
enthaltenen vielféltigen Deutungen bericksichtigt werden, welche zu einer
tausendjéhrigen Interpretationsgeschichte gefiihrt haben. Dabei sind im alten Land der
Mitte zwei besonders bedeutendte und traditionsbildende Kommentare entstanden,
der des legendenhaften Heshang Gong und der im dritten Jahrhundert entstandene des
jungen Talentes Wang Bi. Da die anderen Auslegungen des Klassikers von der
Nachwelt, so auch alle Ubersetzungen, die sich als eine besondere Art der
sprachtransformierenden Interpretation betrachten lassen, jeweils von diesen beiden
kommentierten Textausgaben in zwei ganz unterschiedlichen Richtungen gepragt
worden sind, werden die wvon den beiden Kommentaren gebildeten
Interpretationslinien ebenfalls detailliert dargestellt.

Auf der im 3. und 4. Kapitel aufgebauten Grundlage kann dann im Kapitel 5
gezeigt werden, wie man die Ubersetzung von Wilhelm als Ergebnis der
Verschmelzung von den seit gut zweitausend Jahren  (berlieferten
Interpretationstraditionen mit seinem eigenen personlichen Horizont ansehen kann.
Dabei soll vor allem sein Verstandnis des Klassikers untersucht werden, das dann mit
dem Originaltext beziehungsweise dessen uberlieferten Auslegungen von anderen
Kommentatoren verglichen wird, damit seine Interpretationsweise, welche seiner
Ubertragung zugrunde liegt, in konkreter Weise gezeigt werden kann. Bei dieser
Vorgehensweise handelt es sich nicht um eine normale Ubersetzungsanalyse oder
einen Ubersetzungsvergleich, die beide in erster Linie zur Bewertung dienen
beziehungsweise nach Verbesserungsmoglichkeiten streben. Trotzdem werden

ausfiihrliche Auseinandersetzungen mit einigen wichtigen Ubersetzungslsungen
12



durchgefuhrt, die als Trager von Wilhelms spezieller Interpretation gelten und auch
bei der Rezeption der Ubersetzung bei Brecht eine groRe Rolle spielen.

In einem letzten Schritt geht es im Kapitel 6 um eine Analyse der daoistischen
Elemente in den literarischen Werken von Bertolt Brecht, die in der bisherigen
Forschung meistens lediglich als eine direkte Ubernahme des Dao De Jing angesehen
werden. Auf Basis der in den vorigen Teilen durchgefihrten vielseitigen
Untersuchung der deutschen Ausgabe des Kilassikers in der Wilhelmschen
Ubersetzung, deren Lektiire durch Brecht auch nachgewiesen werden kann, soll in
diesem Kapitel dargestellt werden, dass das literarische Schaffen von Brecht in
vielerlei Hinsicht von Wilhelms Ubersetzung beziehungsweise der darin verkorperten
Interpretationsweise beeinflusst ist, anstatt dass es sich dabei um Brechts Rezeption
des ,,eigentlichen” Lao Zi handelt.

Im letzten Teil werden als Schlussbetrachtung die Ergebnisse der Untersuchung
zusammengefasst. Dabei soll auch Uber die Bedeutungen dieser Studie, die vom
Aufbau des theoretischen Rahmens bis zu den Abhandlungen einzelner Personen und
Texte gewonnen werden konnen, fir die jeweiligen Forschungsgebiete reflektiert

werden.

1.3 Forschungsstand

Sowohl (iber Richard Wilhelm als auch (iber Bertolt Brecht wird unter anderem in
den Bereichen der Sinologie, Germanistik sowie Komparatistik und
Ubersetzungswissenschaft ~ umfassend  geforscht.  Die  dazu  gehorigen
Forschungsstande werden in den folgenden Teilen jeweils in den Einflihrungen zu den
beiden Personlichkeiten noch detailliert dargestellt. Uber die rezipierende Beziehung
zwischen den beiden, insbesondere in Hinsicht auf Brechts daoistische Rezeption
anhand der Wilhelmschen Ubersetzung des Dao De Jing, welche fiir die Zielsetzung
der vorliegenden Arbeit von besonders hoher Relevanz ist, wurde im Jahr 2008 ein

Forschungsbeitrag von grolRer Bedeutung verdffentlicht. Es handelt sich um die Studie
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Bertolt Brecht und Laotse des Géttinger Germanisten Heinrich Detering.’ Die
Wichtigkeit dieser Monographie liegt nicht nur darin, wie man bereits dem Buchtitel
entnehmen kann, dass es sich dabei um eine Fortsetzung und bedeutende
Weiterentwicklung der Auseinandersetzung mit Brechts bekannter Rezeption des
altchinesischen Geistesgutes handelt, die seit Antony Tatlow ® immer mehr
Aufmerksamkeit im Kreis der Brecht-Forscher auf sich zieht, sondern vielmehr auch
darin, dass das Verhaltnis zwischen Lao Zi und dessen Rezipienten Brecht in so
kompletter und gleichzeitig tiefgehender Weise dargelegt wird, sodass sowohl der
bisherige Kenntnisstand dieser ganzen Rezeptionsgeschichte um viele Dimensionen
bereichert wird, als auch neue Deutungsperspektiven zu Brechts Werk aufgezeigt
werden. Die vorliegende Untersuchung hat viele Anregungen aus dieser Studie
gewonnen und kann daher auch als eine Art ergdnzender Fortsetzung von Deterings
Forschungsergebnissen betrachtet werden. Zwar werden Brechts Lektire und
Rezeption des von Wilhelm ins Deutsche ubertragenen Dao De Jing bei Detering in
nicht geringem Umfang beriicksichtigt, wird dort als diesbezugliche Ergebnisse vor
allem nur festgestellt, dass diese in sprachlicher Hinsicht christlich-religios gefarbte
Ubersetzung Resonanz bei dem jungen Brecht, dessen Lieblingsbuch die Bibel war,
erzeugte.® In der weiteren Diskussion tiber den Widerspruch, der aufgrund Brechts
daoistischer Rezeption und seiner Beschéftigung mit dem geschichtsphilosophischen
Fortschrittsdenken des Marxismus entstanden ist und der doch produktive Kraft flr
Brechts literarische Arbeit, hauptséchlich fir seine Dichtung darstellte, wird die
Wilhelmsche Ubersetzung als die unmittelbare Stimme des Lao Zi wahrgenommen,
wobei die spezifische Einflussnahme dieser Ubersetzung auf Brecht iibersehen wird.
Durch eine mdoglichst vielseitige Auseinandersetzung mit der Dao De
Jing-Ubersetzung in Zusammenhang mit dem Original, dessen Uberlieferung sowie

dem personlichen Horizont des Ubersetzers, soll in der vorliegenden Arbeit der

7 Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008.

8 Zu den wichtigsten Forschungsergebnissen von Antony Tatlow iiber den ,.chinesischen“ Brecht zahlen unter
anderem: ,,China oder Chima? “ In: Brecht heute — Brecht Today. Jahrbuch der Internationalen
Brecht-Gesellschaft I. Bern u. a. 1971, S. 27-47; Brechts chinesische Gedichte Frankfurt a. M. 1973 sowie The
Mask of Evil. Brecht’s Response to the Poetry, Theatre and Thought of China and Japan. A Comparative and
Critical Evaluation. Bern u. a. 1977.

° Dazu ebd. S. 13-27.
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Versuch unternommen werden, diese aus der Sprachtransformation entstandene und
bei Detering ignorierte Lucke zu fullen, damit Brechts Rezeption von Lao Zi, die nach
der Gadamerschen Hermeneutik als die zweite Horizontverschmelzung anzusehen ist
(nach der des Originals mit dem Ubersetzer), noch differenzierter dargestellt werden
kann. Dabei werden uUberdies neue Deutungsmdoglichkeiten von den daoistisch

bezogenen sowie auch anderen Werken Brechts aufgezeigt.

1.4 Formalien

Aufgrund der weit verbreiteten Anerkennung des Hanyu Pinyin 3 35 $f %
werden dessen Regeln bei der Umschreibung der chinesischen Schriftzeichen in der
vorliegenden Arbeit befolgt. In den Umschriften fur den Buchtitel Dao De Jing sowie
fur Personennamen wie Lao Zi, Zhuang Zi etc. erfolgt die Worttrennung nach
Bedeutungseinheiten im traditionellen Sinne, in dem ,,dao* und ,,de* als zwei Begriffe
verstanden werden, anders als das Binom ,daode“ im modernen chinesischen
Sprachgebrauch, das meist mit ,,Ethik* (bersetzt wird. Gleiches gilt auch fur die
Beziehung zwischen ,lao” und ,,zi* (siehe dazu auch unten, Teil 4.1). Da der Name
des anderen Zeitgenossen Konfuzius (Kong Zi fL-7) im Deutschen bereits als gangig
gilt, wird dieser auch so geschrieben, gleichfalls bei der durch ihn vertretenen Lehre
Konfuzianismus (rujia f#%<). Doch bei ,,Daoismus“ beziehungsweise dem davon
abgeleiteten Adjektiv ,,daoistisch* werden diese durch das Hanyu Pinyin bestimmten
Formen Dbevorzugt, anstatt ,Taoismus“ und ,taoistisch®, wie sie im Duden
aufgenommen sind, weil diese Worter in engem Zusammenhang mit der Diskussion
des Kernbegriffes ,,dao“ stehen. In Féllen von anderen Formen von Latinisierung
chinesischer Zeichen, die beispielsweise von Richard Wilhelm oder anderen
Ubersetzern des Dao De Jing verwendet wurden, bevor das Pinyin-System entstanden
ist beziehungsweise vom breiten Publikum akzeptiert wird (wie ,,Laotse” fur Lao Zi,
»-1a0 Te King“ fur Dao De Jing etc.), werden diese jeweils bei jeweiligem
Vorkommen erldutert, denn die Transkription gehort zum Thema der Ubersetzung und

héngt auch mit deren Rezeption zusammen. Die entsprechende Form von Pinyin wird
15



dabei auch zum Vergleich angegeben.

Dagegen werden die Schriftzeichen in Form vom sogenannten Langzeichen
(fantizi ‘Z#8) angegeben, statt dass die erst nach der Griindung der Volksrepublik
vereinfachten und zusammen mit dem Hanyu Pinyin verbreiteten Kurzzeichen
(jiantizi f&#%7) benutzt werden. Weil es sich in der folgenden Untersuchung um
Ubersetzung und Rezeption von altchinesischen Texten handelt, kann durch die
Verwendung dieser traditionellen Schriftform die Nahe zu den Originaltexten bewahrt
werden, die damals auch in dieser Schreibweise dem Ubersetzer vorlagen. Aus
demselben Grund werden bei der Abhandlung des chinesischen Originals méglichst
die alten Textversionen des Dao De Jing beziehungsweise dessen Kommentare zitiert,
welche Wilhelm beim Ubersetzen benutzte (siehe Teil 5.3) oder vor Wilhelms
Ubersetzungsarbeit entstanden waren. Somit kann die Rezeption des Ausgangstextes
durch den Ubersetzer, die beim Ubersetzungsprozess eine entscheidende Rolle spielt,

néher an die Wirklichkeit herangertickt werden.
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2 Theoretische Grundlagen

2.1 Ubersetzen als Interpretieren

Als Forschungsgegenstand der vorliegenden Arbeit gilt die Ubersetzung. Als eine
der traditionsreichsten Tatigkeiten der Menschheit, die bereits seit den ersten
Begegnungen von verschiedenen Kulturen entstanden war, wurden auch immer
wieder Gedanken (ber das Ubersetzen gemacht. Darunter waren von Anfang an eher
auf praktischen Erfahrungen basierende Reflexionen am Rande des (bertragenen
Werkes als Vor- oder Nachworte zu lesen, nach und nach sind, besonders seit dem
letzten Jahrhundert, zahlreiche Ansétze zur Theoriebildung entstanden, unter welchen
sich auch manche zu reifen Forschungsmodellen entwickelten. Sich darauf zu
spezialisieren und dazu neue Thesen zu erstellen, wird nicht als Hauptanliegen der
vorliegenden Abhandlung angesehen, trotzdem sollen durch manche neuere
Perspektiven in der folgend zu unternehmenden Untersuchung gewisse Beitrdge dazu
geleistet werden. Dem vorliegenden Ziel der Studie zufolge, namlich die Ubersetzung
in Hinsicht auf deren Rezeption zu betrachten, finden sich die theoretischen
Grundlagen vor allem in der Hermeneutik. Diese dient nicht nur dazu, die Analyse der
Rezeptionsgeschichte der Ubersetzung methodologisch zu unterstiitzen, sondern als
Lehre der Interpretation wirkt sie eigentlich auch schon unmittelbar im Prozess des
Ubersetzens. Genau das Letztere hinterlasst entscheidende Einflusse auf die
Ubernahme des iibersetzten Kulturgutes, worauf bisher in der Rezeptionsforschung
jedoch noch nicht genug aufmerksam gemacht wird. Um diese Wirkung néher zu
betrachten, muss zuerst das Ubersetzen als Tatigkeit in hermeneutischer Hinsicht
definiert werden.

In der Tat ist schon in dem altgriechischen Zeitwort ,,hermeneuein® (épunvedet,
also auslegen, erklaren), aus dem der spater im abendladndischen Kulturkreis
weitverbreitete Begriff ,,Hermeneutik® abgeleitet ist, auch die Bedeutung des

Ubersetzens beinhaltet. Der untrennbare Zusammenhang zwischen den beiden ist
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nicht nur daran manifest, dass vertretende Bahnbreiter der hermeneutischen Theorien
wie Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834) gleichzeitig auch grolie
Ubersetzungstatigkeiten leisteten und eben dabei die theoretischen Gedanken
praktizierten und entwickelten; sondern wird andererseits auch immer wieder von
Ubersetzungswissenschaftlern anerkannt. So zum Beispiel der Schweizer Forscher

Werner Koller:

Ubersetzen und Dolmetschen hat, das zeigen diese Hinweise [dass Dolmetschen und
Ubersetzen im Altertum als Vermittlung zwischen Gott und Menschen gesehen wird],
auch mit dem Verstehen und seinen Voraussetzungen zu tun. Ubersetzung bedeutet
Auslegung und Interpretation mit dem Ziel des Verstehens. Von diesem Gesichtspunkt
aus beschaftigt sich insbesondere die philosophische und geisteswissenschaftliche
Hermeneutik (Hervorhebung im Original) mit dem Ubersetzen [FuBnote im Original:
Vgl. E. Betti, 1953, 1962, 1967, 490-536; H.-G. Gadamer, 1960 (ein Abschnitt, der das
Ubersetzen betrifft, findet sich in Storig, 1963, 428-435); zentral immer noch: F.
Schleiermacher, 1813.].%°

Weiterhin wird diese These von Radegundis Stolze (Technische Universitat

Darmstadt) in ihrer Monographie Hermeneutisches Ubersetzen vertieft:

Die Grundfrage der Translation ist also eine hermeneutische. Es geht darum, wie man
eine Seinsmitteilung in Texten ,verstehen“ und sie in einer anderen Sprache erneut
vermitteln kann.'!

Dass in der praktischen Ubersetzungstatigkeit nichts anderes als das Verstehen
und Auslegen die zentrale Rolle einnimmt, kann sich jeder anschlielRen, der einmal
Ubersetzt hat. So behauptet der erfahrene Bonner Sinologe und Ubersetzer Wolfgang
Kubin in der aufschlussreichen Reflexion Uber seine langjahrigen Erfahrungen als

,,Praktiker” dieser Kunst:

Der Ubersetzer interpretiert durch und im Akt des Ubersetzens einen Text. Daher ist eine

10 Werner Koller: Grundprobleme der Ubersetzungstheorie. Unter besonderer Beriicksichtigung
schwedisch-deutscher Ubersetzungsfalle. Bern und Miinchen 1972. S. 14,

1 Radegundis Stolze: Hermeneutisches Ubersetzen. Linguistische Kategorien des Verstehens und Formulierens
beim Ubersetzen. Tiibingen: 1992. S. 45. Unter dem Terminus ,, Translation®, der auf die Leipziger Schule
zuriickgeht, ist sowohl Ubersetzen als auch Dolmetschen zu verstehen. Vor allem auf Ersteres wird in dieser Arbeit
fokussiert.
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Ubersetzung, die ich fiir falsch halten mag, eigentlich nicht falsch, falls sie den Namen
Ubersetzung verdient, sondern lediglich eine Interpretation, die von der meinigen
abweicht. Der Erfolg einer Ubersetzung héngt also von dem Grad ab, bis zu welchem
ich zu interpretieren und in der Lage bin.*?

Dabei wird neben dem praktischen und auch tiefgehenden Einblick in die
Tatigkeit des Ubersetzens noch ein anderer Punkt von Wichtigkeit beriihrt: Die
Beurteilung einer Ubersetzung. Kubins Ansicht nach hat diese auch unmittelbar mit
der Praxis des Ubersetzens als Interpretieren zu tun und ist davon abhingig, wéhrend
die beiden Seiten manchmal von Theoretikern getrennt werden. Mit neueren
Entwicklungen der Translationswissenschaft ist auch immer erwiesen worden, dass
eine einseitige Evaluation einer Ubersetzung als ,,gut* oder ,,schlecht, , richtig* oder
»falsch® beziehungsweise als ,,treu” oder ,,untreu” meistens keine zutreffende sein
kann'®, da dabei das Wesentliche des Ubersetzens gar nicht erkannt wird. Dazu ist es
noch bemerkenswert, dass Kritiken an der Aquivalenzforderung inzwischen schon ein
beliebtes Thema in der Ubersetzungswissenschaft geworden sind. Besonders seit der
Entstehung der funktionalen Schule gegen die 80er Jahre des letzten Jahrhunderts mit
der vertretenden Skopostheorie von Hans Josef Vermeer (1930-2010) und dessen
Lehrerin Katharina Reif (1923-2018),** Theorie des translatorischen Handelns von

Justa Holz-Manttari *°

etc. ist die ,Verkronung des heiligen Originals®* ein viel
diskutiertes Thema geworden. Das Ubersetzen wird dabei andersherum als eine Art
sich nach dem Ziel richtendes Handeln betrachtet, wobei unter anderem die

Orientierung des Auftrags, des Adressaten sowie des Zieltextes beim Ubersetzen

12 Wolfgang Kubin: Die Stimme des Schattens. Kunst und Handwerk des Ubersetzens. Miinchen 2001. S. 19.
Dieses Band zeichnet sich im Vergleich mit anderen Theorien der Ubersetzungswissenschaft deutlich durch die
Praxisorientierung aus und liefert zutreffende, in authentischen Situationen verwendbare Gesichtspunkte tber die
Ubersetzungstatigkeit. Dazu beziehen sich die dort prasentierten Gedanken immer auf das Sprachenpaar (in vielen
Féllen auch traditionelles) Chinesisch-Deutsch, was dem Forschungsgegenstand dieser Arbeit entspricht und lassen
sich daher dabei besonders passend anwenden.

3 Dazu vgl. unter anderem Katharina Rei: Méglichkeiten und Grenzen der Ubersetzungskritik. Miinchen 1971. S.
7-16.

14 Siehe dazu unter anderem den bahnbrechenden Aufsatz von Vermeer, Hans J.: ,,Ein Rahmen fiir eine
Allgemeine Translationstheorie.” In: Lebende Sprachen. 1978: 3, 99-102. Reif}, Katharina, und Vermeer, Hans J.:
Grundlegung einer allgemeinen Translationstheorie. Tlibingen 1984.

5 Justa Holz-Ménttéri: Translatorisches Handeln: Theorie und Methode. Helsinki 1984. Die Translation wird von
der finnischen Professorin an der Universitat Tampere als Produktion von den sogenannten

Botschaftstragern“ angesehen, wobei der Ubersetzer beziehungsweise Dolmetscher als ,,Experte* mit anderen
»Handlungstrégern“ kooperiert und darauf zielt, Kulturbarrieren zu iberwinden und funktionsgerechte Produkte zu
liefern.
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betont wird. Mit solchen Ansétzen, bei denen es vor allem darum geht sowie auch
danach gestrebt wird, eine allgemeine theoretische Grundlage fiir sowohl Ubersetzen
als auch Dolmetschen zu schaffen, wird zwar ein vielversprechender
Paradigmenwechsel flr die theoretische Entwicklung der Translationswissenschaft
geboten, aber auf der anderen Seite wird das hermeneutische Wesen in den
Hintergrund gertickt, das erst die Tatigkeit der Translation mit der des freien
Schaffens eines Textes (sowohl schriftlich als auch mindlich) unterscheidet. Denn
freilich kann ohne die Existenz des Ausgangstextes niemals vom Ubersetzen
beziehungsweise Dolmetschen die Rede sein. Jede Translation basiert letztendlich auf
dem Verstehen dieser Vorlage, die dann praktisch von dem Sprachvermittler, in
diesem Sinne also auch Interpreten, gemald seinem Verstandnis mit der Zielsprache
erneut formuliert wird. Daruber hinaus liegt auch gerade in diesem Wesen, das fur die
Praxis des Ubersetzens entscheidend ist, die Maoglichkeit, die Ubersetzung als
Ergebinis einer Interpretation des Ausgangstextes ,,zu analysieren, zu beschreiben, zu
systematisieren und zu problematisieren®, worin Kollers Meinung nach eine ,,zentrale
Aufgabe der Ubersetzungswissenschaft als empirische Wissenschaft* bestehe.*°

Auf der anderen Seite wird die Ubersetzung beziehungsweise das Ubersetzen als
typisches Phdnomen des \erstehens auch oft bei wissenschaftlichen
Auseinandersetzungen mit hermeneutischem Geschehen betrachtet und von
Hermeneutikern bei der Darlegung ihrer Gedanken bedient. Bei einem der
bedeutendsten Vertreter davon, Hans-Georg Gadamer (1900-2002), der als Begrunder
der universalen Hermeneutik und somit auch als einer der wichtigsten Philosophen
des 20. Jahrhunderts gilt, wird zum Beispiel der Vorgang der Ubersetzung mit dem
des hermeneutischen verglichen - das heilt nach seinem Wort - des
»,Gesprachs® (darauf wird in folgenden Teilen noch detailliert eingegangen), um
deutlich zu machen: ,,Die Lage des Ubersetzers und die Lage des Interpreten ist also

im Grunde die gleiche.“’” Dadurch wird das Wesentliche, ja nicht nur in seiner

16 Werner Koller: Grundprobleme der Ubersetzungstheorie. Unter besonderer Beriicksichtigung
schwedisch-deutscher Ubersetzungsfalle. Bern und Miinchen 1972. S. 17. Im originalen Wort Kollers wird das
Objekt als ,,Lésung* angesehen.

7 Hans-George Gadamer: Hermeneutik I: Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik.
In: Gesammelte Werke. Bd. 1. Tlbingen: 1990 (6. durchgesehene Aufl.) [1960]. S. 390 [364/365].
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hermeneutischen Auffassung, sondern auch in der Ubersetzung veranschaulicht.

Jede Ubersetzung ist [...] schon Auslegung, ja man kann sagen, sie ist immer die
Vollendung der Auslegung, die der Ubersetzer dem ihm vorgegebenen Wort hat
angedeihen lassen.™

[Es] ist vollig klar, daBR die Ubersetzung eines Textes, mag der Ubersetzer sich noch so
sehr in seinen Autor eingelebt und eingefuhlt haben, keine blofRe Wiedererweckung des
urspriinglichen seelischen Vorgangs des Schreibens ist, sondern eine Nachbildung des
Textes, die durch das Verstandnis des in ihm Gesagten gefuhrt wird. Hier kann niemand
zweifeln, daB es sich um Auslegung handelt und nicht um bloBen Mitvollzug.™

Freilich liegt Gadamers Interesse nicht darin, Ubersetzungen zu analysieren oder
sich mit dem Prozess des Ubersetzens auseinanderzusetzen, sondern vielmehr darin,
diesen Prozess mit dem allgemeinen Vorgang des Verstehens zu vergleichen, somit die
oft ungeahnte, jedoch universal geltende ,,Sprachlichkeit* des Verstehens ans Licht zu

bringen, wie er dazu erlautert:

Das Angewiesensein auf die Ubersetzung des Dolmetschens ist ein Extremfall, der den
hermeneutischen Vogang, das Gespréch, verdoppelt: es ist das des Dolmetschers mit der
Gegenseite und das mit dem Dolmetscher.”

Zwar ist an dieser zitierten Stelle bei Gadamer eher das Ubersetzen in mindlicher
Form (,,Ubersetzung des Dolmetschens®) gemeint, denn dies im Vergleich zum
Ubersetzen von Texten noch deutlicher tiber Ziige des Sprechens verfiigt, wird gleich
danach bei der Abhandlung des ,,\erstehens von Texten® ebenfalls auf die schriftliche
Ubersetzung bezogen.”* Mit Hilfe vom Ubersetzen in beiden Formen als typisches

“22 st es

Beispiel fir ,,die gestérten und erschwerten Situationen der Verstandigung
dem bahnbrechenden Philosophen gelungen, die Sprache als unmittelbares Medium

der hermeneutischen Erfahrungen sowie weiterhin als Grundlage der menschlichen

=

8 Ebd. S. 388 [362/363].

Ebd. S. 389 [363/364].

Ebd. S. 388-389 [363/364].
Siehe ebd. S. 389 [363/364].
Ebd. S. 387 [361/362].
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Existenz ansehen zu lassen und darliber hinaus die bekannte ,,ontologische
Wendung® der Hermeneutik am Leitfaden der Sprache zu vollbringen.”® Andersrum
kann diese universal geltend gemachte philosophische Hermeneutik aber auch sehr
aufschlussreich sein fir die Ubersetzungsforschungen. Vieles Nachdenken kann
dadurch angeregt werden, insbesondere in Hinsicht auf die hermeneutische
Herangehensweise auf die Ubersetzung als Interpretation sowie deren Rezeption im
Zielkulturkreis als Weiter-Interpretation. Obwohl die theoretischen Grundlagen bereits
von Gadamer bereit gestellt worden sind, haben diese bisher in Untersuchungen der
interlingualen und —kulturellen Rezeptionsgeschichte leider noch nicht genug
Aufmerksamkeit bekommen beziehungsweise in diese Anwendungsbereiche
Ubertragen, weswegen in der vorliegenden Arbeit dies als neuer Versuch
unternommen wird. Dabei ist nicht nur die universale Anwendbarkeit der
Gadamerschen Hermeneutik in den Geisteswissenschaften gemeint, sondern mehr
auch, dass die Ubersetzung als Interpretation, die in spezieller Weise translingual
passiert, auch bestimmte, flr sich spezifische Wirkungen in sich trégt, welche mit den
Wirkungen der von Gadamer entdeckten ,,Wirkungsgeschichte® beim allgemeinen
Prozess des Verstehens analog sind. Weiterhin kann bei der Rezeption einer
Ubersetzung auch hochgradige Entsprechung mit der Darstellung des Ubersetzens bei
Gadamer gefunden werden, dessen Prozess dort als ,,Extremfall, der den
hermeneutischen \organg, das Gesprach, verdoppelt“ beschrieben wird.** Als
Ausgangspunkt fir die Spezifik der Ubersetzerischen Wirkungen sowie fiur die
folgende Untersuchung missen daher zuerst die von Gademer stammenden Begriffe
néher betrachtet und daraus die Anwendungsmaoglichkeit fir die Analyse der

Ubersetzungsrezeption abgesondert werden.

2.2 Wirkungssprache bei der Ubersetzungsrezeption

2 Eine ausfiihrliche Darstellung der Vollendung der Wende sowie die kritische Auseinandersetzung damit finden
sich unter anderem in der Dissertation von Tsai Wei-Ding: Die ontologische Wende der Hermeneutik. Heidegger
und Gadamer. Muinchen 2011.

* Hans-George Gadamer: Hermeneutik I: Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik.
In: Gesammelte Werke. Bd. 1. Tlbingen: 1990 (6. durchgesehene Aufl.) [1960]. S. 389 [363/364].

22



Nach  Gadamer sei das \erstehen ,seinem Wesen nach ein
wirkungsgeschichtlicher Vorgang“.*> Dabei kommt es bei ihm darauf an, die
Bedeutung des ,Zeitenabstandes“?® fiir die Hermeneutik auf der von Martin
Heidegger (1889-1976) geschaffenen Grundlage weiter hervorzuheben sowie diesen

als ,.eine positive und produktive Moglichkeit des Verstehens**’

erkennen zu lassen,
wéhrend die friheren Hermeneutikern vor allem versuchten, den zu tberbriicken. Die
romantische Hermeneutik zum Beispiel, die eine vorurteilsfreie Rekonstruktion des
personlichen Erlebnisses fordert, fasse laut Gadamers Kritik ,,das Problem des
Verstehens viel zu einsichtig“,”® denn das Prinzip der ,,Wirkungsgeschichte®, deren
Wirkungen unvermeidlich ,,in allem Verstehen [...] am Werk* seien, egal ob es einem

bewusst ist oder nicht, wurde dabei nicht berticksichtigt.

Wenn wir aus der flr unsere hermeneutische Situation im ganzen bestimmenden
historischen Distanz eine historische Erscheinung zu verstehen suchen, unterliegen wir
immer bereits den Wirkungen der Wirkungsgeschichte. Sie bestimmt im voraus, was
sich uns als fragwirdig und als Gegenstand der Erforschung zeigt, und wir vergessen
gleichsam die Hélfte dessen, was wirklich ist, ja mehr noch, wir vergessen die ganze
Wahrheit dieser Erscheinung, wenn wir die unmittelbare Erscheinung selber als die
ganze Wahrheit nehmen.?

Dessen Warnung vor dem \ernachlassigen sowie \ergessen der
Wirkungsgeschichte zufolge fordert Gadamer das ,wirkungsgeschichtliche
Bewusstsein® in der Hermeneutik. Davon sei zundchst vom Bewusstsein der
hermeneutischen ,,Situation“ die Rede, zum Begriff derer auch der des
»,Horizonts“ wesenhaft gehore. Den Letzteren definiert und charakterisiert er

weiterhin wie folgend:

Horizont ist der Gesichtskreis, der all das umfalt und umschliefit, was von einem Punkt
aus sichtbar ist.*

N
321

Ebd. S. 305 [283/284].

Siehe dazu ebd. S. 301 [279/280] f.
Ebd. S. 302 [280/281].

Ebd. S. 316 [294/295].

Ebd. S. 305-306 [284-285].

Ebd. S. 307 [285/286].
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Wie der Einzelne nie ein Einzelner ist, weil er sich immer schon mit anderen versteht, so
ist auch der geschlossene Horizont, der eine Kultur einschlieRen soll, eine Abstraktion.
[...] Der Horizont ist vielmehr etwas, in das wir hineinwandern und das mit uns
mitwandert. Dem Beweglichen verschieben sich die Horizonte.™

Die eigene und fremde Vergangenheit, der unser historisches Bewuf3tsein zugewendet ist,
bildet mit an diesem beweglichen Horizont, aus dem menschliches Leben immer lebt
und der es als Herkunft und Uberlieferung bestimmt.*?

Darauf aufbauend wird seine oft zitierte Auffassung geltend gemacht: ,,\Verstehen
ist immer der Vorgang der Verschmelzung [...] vermeintlich fur sich seiender
Horizonte.“®* Diese unterscheidet sich deutlich von der der friiheren, vor allem
romantischen Hermeneutik, in der versucht werden soll, das historische Bewusstsein
abzudecken. Nach Gadamer sollte bei der Begegnung mit historischen
Uberlieferungen das Spannungsverhaltnis zwischen dem tiberlieferten Text und der
Gegenwart nicht ,,in naiver Angleichung* zugedeckt werden, sondern gerade im
Gegenteil, diese Spannung sei ,bewusst® zu entfalten, ein sich vom
Gegenwartshorizont  unterscheidender historischer Horizont sollte demnach

,,entworfen* werden:

Das historische BewuBtsein ist sich seiner eigenen Andersheit bewuf3t und hebt daher
den Horizont der Uberlieferung von dem eigenen Horizont ab. Andererseits aber ist es
selber nur, wie wir zu zeigen versuchen, wie eine Uberlagerung (ber einer
fortwirkenden Tradition, und daher nimmt es das voneinander Abgehobene sogleich
wieder zusammen, um in der Einheit des geschichtlichen Horizonts, den es sich so
erwirbt, sich mit sich selbst zu vermitteln.

[-.-]

Im Vollzug des Verstehens geschieht eine wirkliche Horizontverschmelzung, die mit
dem Entwurf des historischen Horizonts zugleich dessen Aufhebung vollbringt. Wir
bezeichnen den kontrollierten Vollzug solcher Verschmelzung als die Wachheit des
wirkungsgeschichtlichen BewuRtseins.**

31 Epd. S. 309 [287/288].
Ebd. S. 309-310 [287-289].
% Epd. S. 311 [289-290].
Ebd. S. 311-312 [289-291].
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Gadamer definiert diese Wachheit, also den kontrollierten \ollzug der
Horizontverschmelzung, worin ,,in Wahrheit das zentrale Problem der Hermeneutik
tiberhaupt“*® liege, als ,,das Problem der Anwendung, die in allem Verstehen gelegen
ist*. *® Damit ist es Gadamer gelungen, die Grundlagen fiir eine universale
Hermeneutik zu schaffen.

Davon angeregt lasst sich eine sinnvolle Erweiterung vollziehen, wenn es um
einen Sonderfall des Verstehens geht, namlich wenn zwischen der zu verstehenden
Erscheinung und deren Rezipienten nicht nur der zeitliche Abstand, sondern dazu
auch ein sprachlicher Abstand vorhanden ist. Das bedeutet, dass diese Erscheinung
beziehungsweise das Objekt des Verstehens sich von einer Ubersetzung handelt,
welcher der Leser nicht mehr an demselben Zeitpunkt, wo diese entstanden war,
begegnet; und dazu auch nicht mehr in derselben Sprache, in der diese eigentlich
geschrieben wurde. In einem solchen Falle unterliegt der Verstehende, also Rezipient
der Ubersetzung, nicht nur den ,Wirkungen der Wirkungsgeschichte®, wie es in
Gadamers Beschreibung als allgemeiner Fall der Hermeneutik geschieht, sondern
dazu auch noch den anderen Wirkungen, welche wegen der Sprachtransformation
hervorgerufen sind. Im Gadamerschen Wortlaut konnen diese zu der
Wirkungsgeschichte  parallel  existierenden ~ Wirkungen einer interlingual
beziehungsweise —kulturell rezipierten Uberlieferung als Wirkungssprache benannt
werden.*

Die Wirkungen der Wirkungssprache konnen nicht nur in philosophischer
Hinsicht als Teile von denen der Wirkungsgeschichte angesehen werden (so gehort die
Sprache samt der Zeit zum ,,geschichtlichen® Abstand zwischen der Uberlieferung
und dem Rezipienten), sondern verfigen wegen der Besonderheit der Interlingualitét
Uber den eigenstandigen Wert, als nicht zu vermeidender und daher auch nicht zu

ubersehender Faktor insbesondere bei der Kulturverbreitung und —rezeption zwischen

* Ebd. S. 312 [290/291].

* Ebd. Hervorhebung im Original.

37 Zum Begriff ,,Ubersetzung* gehdren neben interlingualer Ubertragung auch noch intralingualer sowie
intersemiotischer. Streng genommen vollziehen sich die Wirkungen der Wirkungssprache bei der Rezeption von
Ubersetzungen in all diesen drei Formen. Doch in folgenden Abhandlung sowie der Fallstudie danach wird auf den
Fall der interlingualen Ubersetzung konzentriert.
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verschiedenen Sprachen diskutiert zu werden. Ebenfalls spielen sie beim Erkennen
der ,,ganzen Wahrheit*“ eine entscheidende Rolle.

Genau wie die Wirkungsgeschichte, welche zwar bei jedem Prozess des
\erstehens existiert sowie nicht zu vermeiden ist und jedoch kaum von einem
Verstehenden in der Wirklichkeit mit Bewusstsein betrachtet wird, sind die
Wirkungen der Wirkungssprache, die bei jeder Rezeption einer Ubersetzung
vorhanden sind, oft unbewusst. Es ist nicht jedem Benutzer eines ibersetzten Textes
klar, dass er da schon einer ganz anderen Uberlieferung begegnet als dem
»originalen® Text in der anderen Sprache, in der dieser urspriinglich verfasst worden
ist. (Obwohl dieser ,originale® Text, hier also im (bersetzerischen Sinne gemeint,
nach dem Gadamerschen Prinzip der Wirkungsgeschichte auch nicht mehr als
eigentliches ,,Original®“ betrachtet werden kann, sondern als eine historische
Uberlieferung, welche schon durch den uniiberwindbaren Zeitenabstand mit dem
Ubersetzer als deren ersterem Leser getrennt wird.) Das Unbewusstsein iiber das
Anderssein zwischen der Ubersetzung und dem Ausgangstext passiert offenbar nicht
seltener als das Vergessen der Wirkungsgeschichte. Denn man braucht nicht nur den
hermeneutischen Scharfsinn, sondern auch interlinguale beziehungsweise —kulturelle
Kompetenz, um den \organg der Sprachtransformation bei der Benutzung der
Ubersetzung im Kopf zu behalten — gerade diese fehlt aber meistens bei einem
Ubersetzungsbenutzer, der wegen des Mangels an den Kenntnissen anderer Sprachen
eine Uberlieferung in Ubersetzter Form zu rezipieren hat. So kann es héaufig
vorkommen, dass man sich die Auseinandersetzung mit einer Ubersetzung als direkte
Rezeption des Originals einbildet.

Auch genau wie es mit den ,,Wirkungen der Wirkungsgeschichte* maglich ist,
das Ubesehen derer dazu fiihrt, dass ,,gleichsam die Halfte dessen, was wirklich ist, ja

mehr noch, [...] die ganze Wahrheit dieser Erscheinung“®

vergessen wird; kann das
Vernachléssigen des Prozesses der Sprachtransformation beziehungsweise dessen
Wirkungen das Erkennen der Wahrheit in hohem Malie verhindern. Allerdings ist

unter ,,Erscheinung” im letzteren Falle nicht nur eine allgemeine historische

% Ehd. S. 306 [284/285].
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Uberlieferung zu verstehen, sondern auch eine solche nach der nochmaligen
sprachtransformationellen Uberarbeitung. Fir den Rezipienten selbst kann die
Ubernahme der Ubersetzung trotz der Einbildung als unmittelbare Rezeption des
Originals passieren, genau wie fir jedermann das Verstehen auch ohne das von
Gadamer ans Licht gebrachte ,,wirkungsgeschichtliche Bewusstsein® immer noch
mdoglich ist, solange es nicht unbedingt nach der vollkommenen Wahrheit des
Verstehens gestrebt wird. Jedoch fir die hermeneutische beziehungsweise
philosophische Forschung ist die Entdeckung dieses Bewusstseins von besonders
groer Bedeutung. Auch in &hnlicher Weise ist bei den meisten bisherigen
Forschungen der interlingualen Rezeptionsgeschichte die Abwesenheit des
Bewusstseins Uber die Wirkungssprache der Fall, wobei die Rezeption einer
Uberlieferung in Form von ubersetzter Version nicht anders als direkte Ubernahme
aus dem Ausgangstext betrachtet und behandelt wird. In solchen Fallen werden nicht
nur die Benutzung der Ubersetzung sowie der darin passierte Prozess der
Sprachtransformation und dessen (meistens unerdenklich erhebliche) Einflusse auf
das letztendliche Verstehen des Rezipienten vernachlassigt; sondern auch die Rolle
und Beitrage, welche der Ubersetzer bei dieser Sprachvermittlung gespielt und
geleistet hat. Um die ganze Wahrheit zu entdecken, missen all diese Faktoren wieder
beleuchtet werden. Darin liegt auch der Sinn der vorliegenden Untersuchung.

Mag das Konzept neuartig klingen, doch in der Wirklichkeit kommt es schon
immer vor, dass erst in den und durch die Wirkungen in den beiden Formen, die
jeweils bei der Uberlieferung (wirkungsgeschichtlich gesehen) beziehungsweise
Verbreitung (hier besonders in Hinsicht auf die interlinguale Lieferung) eines Textes
(beziehungsweise Ausgangstextes im zweiten Fall) entstanden sind und auch vom
Rezipienten ~ wahrgenommen  werden, auch das ,Weiterleben“  sowie

»Wachsen“ desselben ermoglicht wird, wie Fritz Paepcke (1916-1990) beschreibt:

Gadamer erinnert daran, dafl durch Neuauslegung Texte in neuen Situationen weiter
wachsen, weil alles Interpretieren und Ubersetzen dem Text gegeniiber nichts
Wesensfremdes vornimmt, sondern die Strukturform des Alten fortsetzt, den Texten
dabei aber die \orurteile, die sie belasten, nimmt, so daf Texte in solchen
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Uminterpretationen leben und wachsen. Das Mehr, das dann entsteht, ist fir Gadamer
traditionsbildend. Tradition ist so nichts AuRerliches, Uber das \orhandene
hinausgreifend, sondern ihrem Wesen nach immer Auslegung, nicht selbststandig
existierend, sondern als Entfaltung an das Geschehene und Gesprochene gebunden. Dem
Materialprinzip nach ist der Text zwar abgeschlossen, seiner Wirkung nach ist und bleibt
er jedoch prasent. Weil nun jeder Text sein Einmaliges hat, in geschichtlichen
Traditionen vollzogen aber auch sein standiges Heute, sofern das einmal vollzogene
lebendig und wirksam bleibt, sitzt hier der Leitbegriff der Horizontverschmelzung in der
Gadamerschen Hermeneutik.*

Worauf Gadamer sich allerdings nicht ganz konzentriert hat, ist die Ubersetzung
als Sonderfall der Auslegung, die nicht nur interlingual geschieht, sondern auch noch
weiterhin als Uberlieferung mit den vom Ubersetzer hinzugefiigten Neuigkeiten
erneut rezipiert wird. Doch einige Ansatze dazu kénnen auch schon bei ihm gefunden

werden:

Jede Ubersetzung, die ihre Aufgabe ernst nimmt, ist klarer und flacher als das Original.
Auch wenn sie eine meisterhafte Nachbildung ist, mul} ihr etwas von den Oberténen
fehlen, die im Original mitschwingen. (In seltenen Fallen meisterhafter Schopfung kann
solcher Verlust ersetzt werden oder gar zu einem neuen Gewinn fiihren [...].)*

Der Unterschied der Sprache eines Textes zur Sprache des Auslegers oder die Kluft, die
den Ubersetzer vom Original trennt, ist keineswegs eine sekundére Frage. Im Gegenteil
gilt, daf die Probleme des sprachlichen Ausdrucks in Wahrheit schon Probleme des
Verstehens selber sind.*

Wegen des ganz anderen, und zwar philosophischen Anliegens kommt die
Sprache auch in ganz anderer Art und Weise in Diskussion bei Gadamer, die nach
seiner Darlegung als bestimmendes Mittel des allgemeinen hermeneutischen Vollzugs
angesehen und schlieBlich bekanntlich als ,,Sein, das verstanden werden kann“*?
definiert wird. Die Ubersetzung handelt sich bei ihm lediglich von einem Beispiel mit

typischer Besonderheit, mit Hilfe derer auch die universale ,,Sprachlichkeit* der Welt

% Fritz Paepcke: Im Ubersetzen leben — Ubersetzen und Textvergleich. Hrsg. von Klaus Berger und Hans-Michael
Speier. Tubingen 1986. S. 483.

4% Hans-George Gadamer: Hermeneutik 1: Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik.
In: Gesammelte Werke. Bd. 1. Tibingen 1990 (6. durchgesehene Aufl.) [1960]. S. 390 [364/365].

“1 Ebd. S. 392 [366].

42 Ebd. S. 478 [449/450].
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bewiesen werden kann.

Was sich schon am Beispiel der Ubersetzung und der Moglichkeit der Verstandigung
liber die Grenzen der eigenen Sprache hinweg erwiesen hatte, bestétigt sich: Die eigene
Sprachwelt, in der einer lebt, ist nicht eine Schranke, die die Erkenntnis des Ansichseins
verhindert, sondern umfalt grundsétzlich alles, wohinein sich unsere Einsicht zu
erweitern und zu erheben vermag. GewiR sehen die in einer bestimmten sprachlichen
und kulturellen Tradition Erzogenen die Welt anders als anderen Traditionen Angehdrige.
Gewil3 sind die geschichtlichen ,,\Welten®, die einander im Laufe der Geschichte ablésen,
voneinander und von der heutigen Welt verschieden. Gleichwohl ist es immer eine
menschliche, d. h. eine sprachverfalte Welt, die sich, in welcher Uberlieferung auch
immer, darstellt. Als sprachlich verfaBte ist eine jede solche Welt von sich aus fir jede
mogliche Einsicht und damit flr jede Erweiterung ihres eigenen Weltbildes offen und
entsprechend fiir andere zuganglich.*®

Doch fir die Uberlegung eines allgemein anwendbaren Modells fir die
Untersuchung  der  Ubersetzungsrezeption  ist ~ Gadamers  scharfsinnige
Betrachtungsweise eigentlich auch von hoher Relevanz. Denn die Wirkungen der
Wirkungssprache vollziehen sich nicht nur bei Ubertragungen von Texten zwischen
den sich von einander weit unterscheidenden Sprachen, wie es zwischen Deutsch und
Chinesisch der Fall ist; auch nicht nur bei der Nachbildung von Ausgangstexten mit
vielféaltigen Deutungsmdglichkeiten wie den altchinesischen Klassikern (vgl. unten
Teil 2.3); sondern es kann zudem schon vorkommen, wenn eine scheinbar beliebige
Entscheidung fiir bestimmter Wortauswahl beim Ubersetzen getroffen wird, ja sogar
in manchen Fallen von quasi Wort-fiir-Wort-Ubersetzungen kann es um eine
besondere Interpretation des Ubersetzers gehen, welche jedoch nicht unbedingt die
einzige Mdoglichkeit sein muss. Aus diesem Grund gilt die Wirkungssprache als im
Allgemeinen existierendes Phanomen bei der Ubersetzungsrezeption, genau wie die
von Gadamer ans Licht gebrachte Wirkungsgeschichte, die fiir alles Verstehen

vorhanden ist.

2.3 Wiederentdeckung der Wirkungssprache anhand der Rezeption von

Ubersetzungen der altchinesischen Klassiker

43 Ebd. S. 450-451 [422-424].
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Auf dieser Grundlage soll im né&chsten Schritt Gberlegt werden, wie eine
Wiederkonstruktion dieser Wirkungssprache, welche bei der Rezeption von
Ubersetzung generell unvermeidlich ist und jedoch haufig tibersehen wird, moglich ist,
somit diese dann mit konkreten Beispielen erkannt wird. Daflr ist es erstmal
notwendig, den Vorgang der Ubersetzungsrezeption nochmal in allen Details zu
betrachten, um herauszufinden, wie genau die Wirkungsprache zustande kommt und
wie deren Wirkungen sich ausiben.

Es l&sst sich nun feststellen, dass es dabei im Lichte der Gadamerschen
Hermeneutik sowie der oben durchgefuhrten Erweiterung davon keinesfalls um einen
oft vermeintlich einfachen Prozess geht. Stattdessen passiert hier bei der Rezeption
einer interlingualen Uberlieferung immer eine ,,verdoppelte* Horizontverschmelzung
(wobei man sich an Gadamers Vergleich des Ubersetzens als ,Extremfall des

hemeneutischen Vorgangs sowie ,,verdoppeltes Gesprach“**

erinnert): zum einen die
des Ubersetzers bei seiner Auseinandersetzung mit dem Originaltext, zum anderen die
des Rezipienten bei der Begegnung mit der Ubersetzung. Im ersteren Schritt davon
verschmilzt sich der eigene Horizont des Ubersetzers, das heift sein gesamtes
\Vorwissen Uber das betroffene Thema sowie auch seine diesbezuglichen
Lebenserfahrungen und nicht zuletzt seine Einstellungen dazu (in Heideggers Wort
.Vorhabe, Vorsicht und Vorgriff“*®), mit dem geschichtlichen des Ausgangstextes,
wodurch ein neuer Horizont dann bei der Anfertigung der Ubersetzung entsteht,
wobei gar vollig neue Hinsichten entstehen konnen. Dieser durch eine solche
\Vor-Verschmelzung geschaffene Horizont wirkt dann weiterhin als ,,Horizont der
Ubersetzung“ und begegnet beim Entgegennehmen dieser wiederum dem
andersartigen Horizont des Ubersetzungsrezipienten. Als Folge von der zweiten
Verschmelzung des Letzteren mit dem als Produkt der ersten \erschmelzung

hergestellten Horizont kann dem Rezipienten erst das Original wirklich zugéanglich

sein. Doch dieser kann schon nicht mehr als identisch mit der urspriinglichen Version

4 Ebd. S. 389 [363/364]. VVgl. auch oben Teil 2.1.
45 Zitiert in: Hans-George Gadamer: Hermeneutik 1: Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen
Hermeneutik. In: Gesammelte Werke. Bd. 1. Tubingen: 1990 (6. durchgesehene Aufl.) [1960]. S. 271 [251].
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des Ausgangstextes angesehen werden. Durch das unvermeidliche Manipulieren wie
Reduzieren beziehungsweise Hinzufiigen der Informationen, wobei gewisse
Bedeutungen des Originals verstarkt, wahrend andere entsprechend verschwacht
vermittelt oder tberhaupt ignoriert werden und wodurch sinnvolle, jeweils in sich
selbst geschlossene jedoch immer andere als die originale Kohérenz in den Zieltexten
entsteht, erhilt die Ubersetzung immer vollig neue Perspektiven sowie auch Inhalte,
welche im Original nicht enthalten sind. Genau dieser ganze Vorgang macht es
mdglich, dass jede Ubersetzung, die ohne solche Manipulationen tberhaupt nicht
vollbracht werden kdnnte, immer ber zwei Wirkungen in sich verfugt: zum einen die
der aus dem Zeitenabstand entstandene Wirkungsgeschichte und zum anderen die von
der Sprachtransformation hervorgerufene Wirkungssprache.

Anhand der obigen Abhandlung kann die Einsicht gewonnen werden, dass es bei
der letzteren der verdoppelten, oder genauer gesagt zweimaligen
Horizontverschmelzung, namlich der direkten Rezeption der Ubersetzung, eigentlich
nichts mehr mit der Sprachtransformation zu tun hat, sondern lediglich mit der
Wirkungsgeschichte beim Verstehen in derselben Sprache. Das Phanomen der
Wirkungssprache ist dagegen mit den beiden Phasen verbunden: Die Entstehung derer
vollzieht sich im Prozess der Vor-Verschmelzung, also im Vorgang des Ubersetzens;
doch deren Wirkung l&sst sich erst bei der zweiten Horizontverschmelzung zwischen
dem Rezipienten und der Ubersetzung verwirklichen.

Als allgemein existierende Situation l&sst sich das auch in konkreten Fallen
betrachten. Diskussionen Uber die letztere Horizontverschmelzung kénnen schon ofter
in Forschungen uber interkulturellen Rezeptionen berlicksichtigt werden, so werden
zum Beispiel auch Bertolt Brechts christlichen und marxistischen Wissenshintergrund
mit geschildert, wenn von seiner Rezeption der chinesischen Kultur die Rede sein.*
Dabei kénnen die Wirkungen der Wirkungsgeschichte gezeigt werden. Uber die
erstere Verschmelzung jedoch, die schon vor dieser Rezeption bei dem Ubersetzer

passiert hatte und entscheidende Einflisse auf die leztere ausiibte, weswegen auch gar

6 Dazu vgl. zum Beispiel Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008, tber Brechts Vorwissen
des Christentums sowie seine personliche Neigung dazu S. 21 ff., Giber die marxistische Einfliisse auf seine
daoistische Rezeption S. 71 ff. Siehe auch unten Teil 6.3.3.
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nicht in Diskussionen Uber die Rezeption fehlen darf, wird bisher nicht genug
geforscht, sodass, wenn man auf dasselbe Beispiel des Forschungsgebietes
zurtickkommt, meistens von Brechts Rezeption des Lao Zi oder des Daoismus hort,
als ob er selbst das Dao De Jing in altchinesischer Schrift gelesen héatte, ohne dass die
deutschsprachige Ubersetzung beriicksichtig wird, die eigentlich nur als eine der
unzéhligen Interpretationen des daoistischen Klassikers gilt, aber keinesfalls als
identsch mit dem Worte des Lao Zi anzusehen ist und doch auch deswegen grol3e und
eigenstangige Wirkungen auf dem Rezipienten hinterldsst. Insbesondere im Falle von
Ubersetzungen vom altchinesischen Gedankengut lohnt sich das darin liegende
Problem wegen des Ignorierens der Wirkungssprache mit mehr Aufmerksamkeit
betrachtet zu werden. Wolfgang Kubin bringt mit seiner langjahrigen Ubersetzungs-

sowie auch der damit verbundenen Lehrerfahrung die Frage auf den Punkt:

Das Daodejing bietet eine x-beliebige Mdglichkeit von Deutungen, die wir, auch wenn
wir nicht Ubersetzen, nicht ausschépfen kdnnen. Diese Beliebigkeit ist die Eigenschaft
von vielen klassischen chinesischen Texten.*’

Was aus dieser uniibertriebenen Wahrheit folgt, ist dass man in der Wirklichkeit
schon unterschiedliche Dao De Jing-Versionen zu lesen hat, auch wenn man selbst
chinesischer Muttersprachler ist, solange es um Lektiire der Interpretationen geht.
Dafir  kann anhand der  Gadamerschen  Wirkungsgeschichte  sowie
Horizontverschmelzung das beste Erklarungsmodell geliefert werden, wobei die
Gultigkeit dieser Theorie anhand dieses Beispiels wiederum auch bestens bewiesen
werden kann. Gerade wegen der vielfachen Deutungsmdglichkeiten der
altchinesischen Texte, deren Ubersetzungen in den folgenden Teilen der Arbeit
untersucht werden, lassen sich der Prozess des Ubersetzens sowie die spezifischen,
uber die Wirkungsgeschichte hinausgehenden Wirkungssprache in typischer Weise

erkennen beziehungsweise auch analysieren*®. Mit einem Einblick in die Praxis kann

4T Wolfgang Kubin: Die Stimme des Schattens. Kunst und Handwerk des Ubersetzens. Miinchen 2001. S. 43.

48 Dass diese hermeneutische Auffassung andersrum Unterstiitzung fiir das Verstehen beziehungsweise das
Ubersetzen von Texten dieser Art bietet, beweist Wolfgang Kubin auch durch seine eigene Beschaftigung mit dem
wichtigsten daoistischen Kanon, vgl. ders.: Lao Zi (Laotse). Der Urtext. In: Klassiker des chinesischen Denkens.
Bd. 2. Freiburg u. a. 2011. S. 11.
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das veranschaulicher werden:

[F]iir einen Ubersetzer gibt es keinen bzw. darf es auch keinen uniibersetzbaren Text
geben. Und auch ich meine, jeder Text ist libersetzbar, aber nur dann wenn man a) eine
Engfuhrung betreibt, und b) ein Original kreiert. Engfiihrung bedeutet, die zahlreichen
Maoglichkeiten des Originals auf so wenige zu reduzieren, daR die verbliebenen in der
Ubersetzung einen logischen Zusammenhang bilden. Dies kann bedeuten, daR
verborgene Mdglichkeiten in der Ubersetzung den Vorrang vor den offensichtlichen
gewinnen. Es ist nicht moglich, alle in einem Text enthaltenen Mdglichkeiten zu bergen
und in eine andere Sprache zu ubertragen. Wohl ist es mdglich und manchmal gar
notwendig, im Ubersetzungsprozef eine verborgene Bedeutung an so prominente Stelle
zu setzen, daB das Ubertragene Werk anders oder gar reicher als das Original ist. [...]
Wenn ich der Tiefenschicht eines Textes etwas entnehme, was dem Muttersprachler
verborgen, dem Autor entfallen ist, dann hebe ich in der Zweitsprache das Ubersetzte
Produkt auf die Ebene eines Originals, denn es enthdlt Informationen, welche im
sogenannten Original nicht mehr enthalten sind bzw. enthalten zu sein scheinen.*

In dem in mancher Hinsicht provozierenden Aufruf des erfahrenen Kenners ,,Die
Ubersetzung ist das Original“*® liegt genau das Wesentliche fiir das Wiedererkennen
der Wirkungssprache, was gleichzeitig auch mit dem Ubersehen derer eng verbunden
ist: Wer in der Lage ist, in der Ubersetzung ein erneuertes Original zu sehen, dem ist
die Wirkungssprache bewusst; wer aber im Gegenteil die Rolle des Ubersetzers nicht
wahrnimmt und die Rezeption der Ubersetzung mit der des Originals gleichsetzt, der
wird das eigentliche Original nie wirklich kennen, wobei auch von einer getduschten
Rezeption die Rede ist. Wenn es um Rezeption von altchinesischen Klassikern geht,
die sich in ganz unterschiedliche Richtungen interpretieren und auch ubersetzen
lassen, konnen besonders extreme Tauschungen und Missverstandnisse dabei
entstehen.

Zusammenfassend kann auf der Grundlage eines wirkungssprachlichen
Bewusstseins die Voraussetzung fir die Identifizierung der Wirkungssprache anhand
des oben gewonnenen Einblicks in ihren Entstehungs- sowie Wirkungsprozess bei der
zweischrittlichen  Horizontverschmelzung zwischen dem Original und dem

Rezipienten in drei Punkten genannt werden:

49 Wolfgang Kubin: Die Stimme des Schattens. Kunst und Handwerk des Ubersetzens. Miinchen 2001. S. 43-44.
0 Ehd. S. 33, als Uberschrift des fiinften Teiles des Buches.
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i) Den Horizont des Ubersetzers kennen, welche fir seine
Ubersetzungsentscheidungen entscheidend ist;

i) Das Original in  Hinsicht auf dessen Vielfaltigkeit von
Interpretationsmaoglichkeiten analysieren, in denen die Ubersetzung dann
als eine davon einzuordnen ist und nicht zuletzt darauf aufbauend

iii) Die interlinguale beziehungsweise —kulturelle Rezeption als Folge einer
Rezeption der Ubersetzung samt den darin vollgebrachten Manipulationen
im Vergleich zum Original sowohl in sprachlicher als auch in inhaltlicher
Ebene sehen, damit die Wirkungen der Wirkungssprache in konkreter

Weise bewiesen werden.
Genau in diesem Rahmen wird die folgende Untersuchung von Bertrolt Brechts

Rezeption des Dao De Jing unter besonderer Berlcksichtigung der Wirkungssprache

von dessen deutscher Ubersetzung von Richard Wilhelm vollbracht werden.
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3 Horizont des Ubersetzers — Richard Wilhelm und seine Ubersetzungen

Es ist nicht das Vorhaben dieser Dissertation, eine biographische Aufzeichnung
von Richard Wilhelm vorzuliegen. Diesbezigliche Bemiuhungen wurden bereits von
einer Reihe Wilhelm-Forscher unternommen. Obwohl die von Salome Wilhelm
(1879-1958) herausgegebene Biographie™ als ,,eine Kompilation seiner Witwe* ohne
,objektive* Geschichtsschreibung® kritisiert wird,* bleibt der Band bisher die
einzige komplette Lebensaufzeichnung Wilhelms. Von Ursula Ballin, der Vertreterin
dieser Kritik, wird der Versuch eines biographischen Uberblicks im Sinne einer
ganzheitlichen Biographie gemacht.>® Darauf aufbauend beabsichtigt die Autorin,
eine komplette Version anzufertigen. Auflerdem erhalt man eingehende Einblicke in
die letzten zehn Lebensjahre Wilhelms in dem biographischen Abriss von Thomas
Zimmer, in der nicht nur der Werdegang von Offentlichen Diensten und die
Entwicklung von kultureller und interkultureller Karriere, sondern auch der Umgang
mit Zeitgenossen sowie die privaten Angelegenheiten und persénlichen Gedanken von
Wilhelm thematisiert werden. ** In einem auf eine frilhere Lebensphase Wilhelms
gerichteten Beitrag befasst sich Wolfgang Kubin mit der inspirierenden
Auseinandersetzung mit Wilhelms ,,Geist“ und den ,,schweren Tagen* in Tsingtau
(Qingdao, #55).>> Auch die Memoiren und Tagebiicher von Wilhelm selbst bieten
reichliche Details Uber sein Alltagseben und seine Reflexionen dazu, vor allem

wahrend seiner chinesischen Aufenthalte,®® die den Schwerpunkt seines Lebens

*1 Solome Wilhelm (Hrsg.): Richard Wilhelm — Der geistige Mittler zwischen China und Europa. Diisseldorf —
Kd&ln 1956.

%2 Ursula Ballin: ,,Richard Wilhelm (1873-1930) — Eine biographische Einfiihrung.“ In: Klaus Hirsch (Hrsg.):
Richard Wilhelm: Botschafter zweier Welten. Frankfurt am Main 2003. S. 5.

5% Ehd. S. 5-24. Um eine ,,,objektive* Geschichtsschreibung” (welche in Hinsicht auf die theoretischen Grundlage
dieser Arbeit schon als unerreichbar bewiesen werden kann,) handelt es sich bei Ballins ,,biographischer
Einfiihrung* leider auch nicht, in der an vielen Stellen ,kritische Untertdne* zwischen Zeilen zu lesen sind
(Wolfgang Kubin: ,,Die Vertreibung aus dem Orient: Nachdenken tiber Richard Wilhelm.” S. 18. In: Dorothea
Wippermann und Georg Ebertshduser (Hrsg.): Interkulturalitat im frithen 20. Jahrhundert: Richard Wilhelm —
Theologe, Missioinar und Sinologe. Frankfurt am Main 2007. S. 13-25.). Vielmehr ist Ballins ,,Einfuhrung* als ,,a
rather tendentious article* anzusehen, ,,[d]espite its many new observations*, wie Kubin mit Recht kommentiert.
Siehe ders.: ,,Richard Wilhelm and His Critics.” In: Ching Feng: a journal on Christianity and Chinese religion
and culture (new series). 16:1-2, 2017. S. 53-78.

% Thomas Zimmer: ,,Richard Wilhelm: 1920-1930.“ In: Hartmut Walravens(Hrsg.): Richard Wilhelm (1873-1930)
— Missionar in China und Vermittler chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin — Nettetal 2008. S. 13-59.

% Wolfgang Kubin: ,,Der Geist und der Krieg: aus Richard Wilhelms und Tsingtaus schweren Tagen.“ In:
EMS-Dokumentationsbrief 2009:02. S. 34-37.

% Richard Wilhelm: Aus Tsingtaus schweren Tagen im Weltkrieg 1914: Tagebuch von Dr. Richard Wilhelm
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bildeten, zu mindest aus seiner eigenen Sicht. Seine Nachldsse wie Manuskripte,
Typoskripte und Korrespondenz mit Zeitgenossen etc. werden nicht nur im Archiv der
Goethe-Universitat in Frankfurt am Main, sondern auch zum grof3en Teil im Archiv
der Bayerischen Akademie der Wissenschaften (ABAdW) aufbewahrt. In
multimedialer Dastellung wird Wilhelms Leben, ebenfalls mit den Perioden in China
als Hohepunkt, in dem Dokumentarfilm Wandlungen — Richard Wilhelm und das |
Ging gezeigt, der 2011 von seiner Enkelin Bettina Wilhelm gedreht wurde.> Ferner
wird ein Richard-Wilhelm-Museum in Qingdao gebaut, in dem seine Gesamtschrift
gesammelt und Ende 2018 der Offentlichkeit zuganglich gemacht werden soll®®.
Akademische Tagungen tber Wilhelm wurden 2002, 2004 und 2009 in Bad Boll
sowie 2017 in Qingdao veranstaltet.*

Dem Ziel der unten durchzufiihrenden Untersuchung zufolge sowie auf der
Grundlage der oben dargelegten hermeneutischen Theorien soll in der folgenden
Lebensdarstellung Wilhelms der Schwerpunkt darin liegen, diejenigen Faktoren
herauszufinden, welche fiir die Horizontenbildung von Wilhelm als Ubersetzer
entscheidend waren, damit im nachsten Teil seine Ubersetzungen in hermeneutischer
Hinsicht und besonders als Wirkungssprache fir die Rezeption chinesischen

Gedankenguts analysiert werden kénnen.

3.1 Missionar oder Sinologe? — Uber die Identitat des Ubersetzers

wahrend der Belagerung von Tsingtau. Berlin 1915. Und ders.: Die Seele Chinas. Berlin 1926.

% Siehe dazu Peggy Kames: ,,Ein Film tiber Richard Wilhelm. Bettina Wilhelm und ihr Projekt "Wandlungen'. In:
Das neue China. 35:4, 2008. S. 21-22.

%8 Peter Tichauer: ,,Inkubator fiir die Zukunft der Menschheit. Ein Interview mit Professor Wang Jianbin an der
Beijing International Studies University.” https://mp.weixin.gg.com/s/IBGAIjEns810PQUBcfvpt2A (11.08.2018,
22.27)

% Die daraus entstandenen Sammelbénde sind: Klaus Hirsch (Hrsg.): Richard Wilhelm — Botschafter zweier
Welten. Sinologe und Missionar zwischen China und Europa. Dokumentation einer Tagung der Evangelischen
Akademie Bad Boll in Zusammenarbeit mit dem Institut fir Ostasienwissenschaften der
Gerhard-Mecator-Universitat Duisburg vom 28. bis 30. Juli 2002. Frankfurt am Main 2003. Dorothea
Wippermann und Georg Ebertshduser (Hrsg.): Interkulturalitat im frithen 20. Jahrhundert: Richard Wilhelm —
Theologe, Missioinar und Sinologe. Dokumentation einer Tagung der Evangelischen Akademie Bad Boll in
Zusammenarbeit mit der Sinologie der Johann Wolfgang Goethe-Universitat Frankfurt am Main vom 09. bis 11.
Juli 2004. Frankfurt am Main 2007. Sowie Lutz Drescher, Gisela KélIner und Paul Schneiss (Hrsg.): Pionier im
Dialog mit Chinas Traditionen — Richard Wilhelm 1 und 2. Dokumentation der Ostasien-Studientagung der
Deutschen Ostasienmission (DOAM) vom 5. — 8. Oktober 2009 in der Evangelischen Akademie Bad Boll. In:
EMS-Dokumentationsbrief 2009: 02, 03.
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Wilhelms Leben war bekanntlich gekennzeichnet durch den Zwiespalt seiner
Identitat, welcher sowohl seinen beiden akademischen Ehrendoktortiteln (Dr. theol.
h.c. und Dr. phil. h.c., jeweils verliehen von der Jenaer Universitat 1911 und der
Frankfurter Universitat 1922) als auch seinen dienstlichen Bezeichnungen als Pfarrer,
Missionar sowie Professor und Direktor (des China-Instituts an der Frankfurter
Universitat ab 1925) zu entnehmen ist. Die Verbindung dieser beiden aus der heutigen
Sicht und auch in der heutigen Welt auseinander gehenden Rollen in einer Person ist
vor dem geschichtlichen Hintergrund der interkulturellen Begegnung zwischen
Europa und China seit dem 16. Jahrhundert zu sehen, in der die Absicht der
christlichen Verbreitung der Religion eine groRe Rolle gespielt hat und die Missionare
gleichzeitig als die ersten Europder galten, die sich mit der systematischen
Erforschung der chinesischen Sprache und Kultur beschaftigten®. So waren die
christlichen Missionare, vor allem die Jesuiten als Pioniere, auch die ersten Vermittler
und Ubersetzer des traditionellen chinesischen Gedankenguts in Europa. Diese
Tradition wirkte bis zu dem néchsten Hohepunkt der ost-westlichen Begegnung des
19. Jahrhunderts fort, wobei Wilhelm gerade noch zu den letzten Vertretern dieser
gemischten Identitdt gehorte, was entscheidende Einflisse sowohl auf seine
Personlichkeit als auch auf seine Ubersetzungen ausiibte. Fir die mit dieser
Dissertation relevanten Fragestellungen ist es vor allem wichtig, das Verhéltnis
zwischen diesen beiden Polen in seinem Leben zu analysieren, sodass eine
hermeneutische Betrachtung seiner Ubersetzungen ermdglicht wird.

Uber dieses doppelseitige Verhaltnis besteht in der Wilhelm-Forschung leider
auch ein Zwiespalt, oder gar Paradox. Einerseits gilt es schon langst als anerkannt,

dass Wilhelm zwar ursprunglich als christlicher Missionar vom , Allgemeinen

8 Darunter war der italienische Jesuit Michele Ruggieri (1543-1607, chinesischer Name Luo Mingjian % B EX)
der erste Chinamissionar tGberhaupt, der in Macau bei einem lokalen Gelehrten die chinesische Sprache erlernte
und 1583 in Zhaoging (% ) der Provinz Guangdong die erste katholische Kirche mit dem sinisierten Namen
~Lianhua Si* (wortlich: Lotustempel, 3#1{£=¥) baute. Siehe Zhang Xiping (5% i¥*): Ouzhou Zaogi Hanxue Shi —
Zhong Xi Wenhua Jiaoliu yu Xifang Hanxue de Xingqji. (IR -5- JA 78 22 sh— e 8 S0 (b 32 3 B G 7 ¥ 22 11 B )
Beijing 2009. S. 37, ausfuhrlich tber Ruggieris Erwerb und Erfolg dessen Chinesisch-Lernens siehe S. 41-68. Von
seinen Nachfolgern wie Matteo Ricci (1552-1610, chinesischer Name Li Madou F|35%), der noch groRere
Erfolge bei der kulturellen Assimilation erzielte und in den Rang eines kaiserlichen Beamten der Ming-Regierung
erhoben wurde, wurden auch die ersten Ubersetzungen der altchinesischen Klassiker in europdische Sprachen
angefertigt.
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evangelisch-protestantischen Missionsverein“ (AepMV)® nach China gesandt wurde,
hat jedoch wegen seiner Offenheit und der nach und nach entwickelten Begeisterung
fur die chinesische Kultur letztendlich eine andere Mission in umgekehrter Richtung
erfullt, was nicht nur durch seine fleiRige Ubersetzungstatigkeit der altchinesischen
Klassiker gezeigt, sondern auch mit seinem bekannten Ausspruch belegt wurde: ,,So
habe ich denn niemand in China getauft und bin dem Wesen des chinesischen Volkes
vielleicht eben dadurch um so naher gekommen.“®> Auf der anderen Seite horen die
an ihn beziehungsweise seine Ubersetzungen gerichteten kritischen Stimmen wegen
seiner ldentitdat als Missionar nie auf, welche schon wahrend seiner Lebenszeit
vorhanden waren.®® Ein umfassender Uberblick dartiber wird von Wolfgang Kubin in
seinem Artikel ,,Richard Wilhelm and His Critics: A New Evaluation“® geliefert, in
dem funf h&aufig gedulerte Kritikpunkte zusammengefasst werden, die von Wilhelms
personlicher Wertanschauung sowie seinem alltdglichen Verhalten Uber dessen
Bildungshintergrund bis zu seinen Ubersetzungen und der Gestaltung des
China-Bildes (Bild eines ,,ewigen Chinas*) gehen.®® Es ist Kubin nicht nur gelungen,
mit seinem sinologischen Scharfsinn die Kritik von Wilhelms Zeitgenossen und vor
allem aus der Nachwelt zu entkraften, sondern dartiber hinaus auch einen gerechten
Gesichtspunkt zu schaffen, um Wilhelm in Zusammenhang mit dessen Liebe zu China
sowie dessen Erlebnissen dort erneut als groBen Ubersetzer zu beurteilen. Als weitere
Beweise dafur kann durch Einsichten in Wilhelms Lebenswerdegang auch zum
gleichen Resultat gelangt werden, ebenso wie durch die Ubersetzungsanalyse in

folgenden Teilen.

81 \orl4uferorganisation der ,,Deutsche Ostasien-Mission“ (DOAM) seit 1929.

82 Richard Wilhelm: Die Seele Chinas. Berlin 1926. S. 32. In Wirklichkeit hat Wilhelm bei Gesprachen mit
engeren Freunden mehrmals Ahnliches geduBert, was auch von denen zur Erinnerung an Wilhelm héufig zitiert
wurde. Wie bei C. G. Jung: ,,Meine groRe Befriedigung ist, daB3 ich nie einen Chinesen getauft habe!“ Siehe Carl
Gustav Jung: Erinnerungen, Traume, Gedanken von C. G. Jung. Zirich und Disseldorf 1962. S. 382. Sowie bei
Carsun Chang (Zhang Junmai 5 # &1, 1886-1969): ,,Richard Wilhelm, der Weltbiirger.“ In: Sinica. Zeitschrift fiir
Chinakunde und Chinaforschung. 1930 (5. Jg.):2. S. 72: ,,Es ist mir ein Trost, daf3 ich als Missionar keinen
Chinesen bekehrt habe.*

8 vgl. Ursula Ballin: ,,Richard Wilhelm (1873-1930) — Eine biographische Einfithrung.“ In: Klaus Hirsch (Hrsg.):
Richard Wilhelm: Botschafter zweier Welten. Frankfurt a. M. 2003. S. 23. Sowie Thomas Zimmer: ,,Richard
Wilhelm: 1920-1930.“ In: Hartmut Walravens (Hrsg.): Richard Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China und
Vermittler chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin — Nettetal 2008. S. 41 ff.

8 Wolfgang Kubin: ,,Richard Wilhelm and His Critics: A New Evaluation.” In: Ching Feng: A Journal on
Christianity and Chinese Religion and Culture (new series). 16:1-2, 2017. S. 53-78.

% Ebd. S. 61-67.
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Wilhelms Stellungnahme zu seiner Missionartatigkeit und andererseits auch zu
China kann schon der oben zitierten Reflexion mit ironisch klingendem Ton (dass er
als Missionar es flr Befriedigung und Trost hielt, keinen Chinesen bekehrt zu haben)
und jedoch unibertriebenem Inhalt entnommen werden. Dabei geht es nicht nur um
seinen Gedanken, welcher erst beim Rickblick auf seinen langjahrigen
China-Aufenthalt entstanden war, sondern in Wirklichkeit hatte Wilhelm schon
wenige Jahre nach seiner 1899 begonnenen missionarischen Tatigkeit in Qingdao

wegen seines ,.inner[en] Abstand[s] zur Mission“®®

mehrmals den Versuch gemacht,
dieser ein Ende zu setzen. Nicht zuféllig fielen alle Betatigungen, die er als Ersatz fir
seinen Beruf als Missionar anstrebte, in das Umfeld der Forschung beziehungsweise
Ubersetzung,®” wobei das Erkennen seiner neuen Mission bereits deutlich wurde.
Dazu habe Wilhelms ,,Widerwillen gegen die Amtskirche* bereits an seiner kritischen
Einstellung gegenuber der duRerlichen Frommigkeit seiner Mutter, die er schon als

Jugendlicher hatte, gelegen®.

Theologische Tendenzen jener Ara, die sich gegen Metaphysik und Spekulation
richteten und Christus nur als ethisches Vorbild gelten lieRen, stiirzten ihn wahrend des
Studiums in eine[r] Glaubenskrise.®

Aufgrund dieser Tatsachen kann eigentlich nicht die Rede davon sein, dass
Wilhelm zwanzig Jahre lang (von 1899 bis seinem ersten Abschied von China im Jahr
1920) seine Missionartétigkeit ausgetibt habe — zu mindest nicht nach seiner inneren
Uberzeugung. Die ,richtigere Losung, um seine christliche Mission zu erfillen,
welche ihm schlieRlich den urspringlichen Anlass fir seinen chinesischen Aufenthalt

bot und obwohl er in deren Bezug keinen einzigen Chinesen bekehrt hat, fand er darin,

% Ursula Ballin: ,,Richard Wilhelm (1873-1930) — Eine biographische Einfithrung.” In: Hirsch, Klaus (Hrsg.):
Richard Wilhelm: Botschafter zweier Welten. Frankfurt a. M. 2003. S. 16.
87 Dazu zéhlen seine Versuche, sich um eine Professur an der Universitat in Tsinanfu (Jinan ¥4, der Hauptstadt
der Provinz Shandong 111 %) zu bewerben, den Direktorposen der Schulen des AepMV zu iibernehmen (ab 1906),
ein Amt an der 1911 in Qingdao gegriindeten deutsch-chinesischen Hochschule zu bekleiden sowie ein der
Hochschule angegliedertes Ubersetzungsbiiro einzurichten. Ungliicklicherweise scheiterten alle diese Versuche vor
dem Ausbruch des Ersten Weltkriegs, so dass er dann nicht ohne Enttduschung die Arbeit fiir AepMV weiterhin
fortsetzte. VVgl. ebd.
% Epd.S.7.
% Ebd.
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»durch Schule und Hospital zu wirken, mit den Menschen zusammenzuleben und
ihnen innerlich nahe zu kommen*.™

In der Tat ist Wilhelms Ubersetzungstitigkeit in diesem geistigen Kontext
entstanden, weswegen deren Produkte, also die Ubersetzungen ohne Beriicksichtigung
dieses Hintergrunds nicht vollstdndig verstanden werden kénnen. Zum Glick fir
Wilhelm wurde die , literarische Arbeit* zur Kulturvermittlung vom AepMV gefordert,
der die Religionsverbreitung durch Ankniupfung an die in den Kulturnationen bereits
vorhandenen ,,Wahrheitselemente* sowie die ,,indirekte* Wirkung von karitativer und

kultureller Arbeit befurwortete.

Kurz nach seiner ersten Begegnung der
chinesischen Kultur beziehungsweise Schrift tberhaupt, ja kurz nachdem er ,,im
Schlaf Chinesisch gelernt“’? habe, fing Wilhelm schon 1901 an, Texte in dieser alten
Sprache zu verdeutschen. Sollte das Jahr 1902, in dem Wilhelms erste Ubersetzung
)73

San-Tsu-Ching — der Drei-Zeichen-Klassiker (San Zi Jing, =5#)" veroffentlicht

wurde, als Ausgangspunkt seiner Karriere als Ubersetzer angesehen werden, so hat

diese bis zu seinem Tod am 01. Marz 1930 in Tibingen

insgesamt 28 Jahre
gedauert — die machten genau die ganze Hélfte seines gut 56 Jahre wéhrendenen
Lebens aus und waren seiner Lebensperiode als Missionar weit berlegen, so auch die
Frichte dieser Ubersetzungstitigkeit im Vergleich mit seinem theologischen Wirken,
sowohl in quantitativer als auch in qualitativer Hinsicht.

Eben auch zum groRen Teil dank des enormen Erfolges seiner Ubersetzungen war

"0 Siehe Richard Wilhelm: Die Seele Chinas. Berlin 1926. S. 32.
™ vgl. Ursula Ballin: ,,Richard Wilhelm (1873-1930) — Eine biographische Einfiihrung.* In: Hirsch, Klaus (Hrsg.):
Richard Wilhelm: Botschafter zweier Welten. Frankfurt a. M. 2003. S. 9 und 15.
2 Richard Wilhelm: Die Seele Chinas. Berlin 1926. S. 19. Wilhelms Erfahrung beim Lernen dieser
,leichtesten“ Sprache findet sich auch in den folgenden Seiten.
™ In: Der Ferne Osten. 1.1902:2. S. 169-175. Das Original San Zi Jing handelt sich von einem Lehrwerk,
besonders fur die Aufklarung der Kinder, in dem die fiir die fundamentale Erziehung nétige Inhalte wie Ethik,
Kultur, Geschichte etc. in gereimten dreisilbigen Sétzen (das heif3t jeweils aus drei Zeichen) zusammengestellt
werden. Zu Wilhelms anfanglicher Ubersetzungtitigkeit seit 1901, zu deren weiteren Ausgangstexten ,,[K]leinere
Novellen und Méarchen und das Heilige Edikt des Kaises Kanghi [Kangxi, B, 1654-1722]“ zéhlten, vgl.
Solome Wilhelm (Hrsg.): Richard Wilhelm — Der geistige Mittler zwischen China und Europa. Disseldorf — KdIn
1956. S. 116.
™ Auch in den letzten oft an Fieber und Schwéche leidenden Lebensjahren ,,setzte er seine Arbeit fort, oft gegen
den Rat der Arzte*. Siehe: Ursula Ballin: ,,Richard Wilhelm (1873-1930) — Eine biographische Einfilhrung.” In:
Klaus Hirsch (Hrsg.): Richard Wilhelm: Botschafter zweier Welten. Frankfurt a. M. 2003. S. 23. Zu den in seiner
letzten Lebensphase 1929/30 vollbrachten beziehungsweise bearbeiteten Projekten z&hlen die Monographie
Chinesische Wirtschaftspsychologie, Ubersetzungen von Liji (#47C) sowie das Elixierbuch Das Geheimnis der
goldenen Blite. Vgl. Thomas Zimmer: ,,Richard Wilhelm: 1920-1930.“ In: Hartmut Walravens (Hrsg.): Richard
Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China und Vermittler chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin — Nettetal
2008. S. 49 ff.
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ihm der Lehrstuhl fir Sinologie an der Goethe-Universitat Frankfurt schlieflich
ermdglicht worden”, wodurch auch sein groBer Traum verwirklicht wurde, im
akademischen Bereich zu arbeiten. Nach einer solchen Chance hatte Wilhelm ja schon
um 1902 gestrebt, als Ersatz fir den missionarischen Beruf.”® In diesem Sinne kann
sogar sein ganzer Lebenswerdegang vor seiner Berufung auf den Frankfurter
Lehrstuhl als Erwdrmung und Vorbereitung flr die akademische Tétigkeit gesehen
werden. Dazu gehorten schon seine Grindung des ,,Deutsch-chinesischen
Seminars®“ im Mai 1900 und zwei Madchenschulen im Jahr 1905 und 1911; sein
Zwischen-Aufenthalt in Deutschland zwischen 1920 und 1922, bei dem er anfing,
europaweit Vortrage Uber chinesische Klassiker wie das Buch der Wandlungen zu
halten (darunter auch in der bekannten ,,Schule fur Weisheit* des Grafen Hermann
Keyserling 1880-1946); nicht zuletzt auch die nochmalige Reise nach China aufgrund
seiner Berufung durch das Auswartige Amt zum wissenschaftlichen Beirat der
Deutschen Gesandtschaft. In dieser Funktion war Wilhelm von Anfang 1922 bis
Anfang 1924 zum Aufbau von Kontakten und Netzwerken durchs ganze Land
unterwegs und begegnete zeitgendssischen Personlichkeiten wie den einheimischen
Reformpolitikern Kang Youwei (FEH %, 1858-1927), Liang Qichao (%R,
1873-1929) sowie Akademikern Cai Yuanpei (27057, 1868-1940), Wang Guowei (£
B4k, 1877-1927) und Gu Hongming (52584, 1857-1928), wie auch dem indischen
Dichter Rabindranath Tagore (1861-1941) etc., mit denen er sich auch anfreundete.
Daneben plante er die Griindung eines ,,Orient-Instituts* in Peking (Beijing) und hielt
auch Gastvortrage an der Peking-Universitat Gber westliche Literatur und Philosophie,
bis er 1923 auch ein Angebot von Cai Yuanpei bekam, als Professor an der dortigen
Deutschabteilung zu arbeiten, was Wilhelm sehr anzog, bis die endguiltige Bestatigung

aus Frankfurt 1924 erteilt wurde, die er nach zdgerlicher Erwédgung schlieBlich

® Dabei waren vor allem die Unterstiitzungen von Wilhelms Freunden Rudolf Otto sowie Grafin Bertha von
Franken-Siersdorpff (geb. Freiin von Stumm-Halberg, 1876-1949) zum Dank. Die Letztere wirkte noch als
»(@anonyme) Stifterin“ fir das China-Institut. Vgl. Ursula Ballin: ,,Richard Wilhelm (1873-1930) — Eine
biographische Einfuhrung.* In: Hirsch, Klaus (Hrsg.): Richard Wilhelm: Botschafter zweier Welten. Frankfurt a. M.
2003. S. 20. Und Thomas Zimmer: ,,Richard Wilhelm: 1920-1930.“ In: Hartmut Walravens (Hrsg.): Richard
Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China und Vermittler chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin — Nettetal
2008. S. 15 f. und 24 ff.

6 Vgl. Lydia Gerber: ,,Richard Wilhelm als Missionar.” In: EMS-Dokumentationsbrief 02, 2009. S. 20. Siehe auch
oben Fulinote 67.
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angenommen hat.

Wenn man so die wichtigsten Bausteine seines Lebens zusammenstellt, I4sst sich
feststellen, dass Wilhelms ldentitat als Ubersetzer und Vermittler Chinas die als
Missionar und Verbreiter des Christentums in vielerlei Hinsicht tbertraf: von der
Zeitdauer, Uber seine innere Einstellung und bis zu seinen &uBeren Leistungen.
Bemerkenswert ist auBerdem, dass die akademische Leidenschaft sein ganzes Leben
durchzog, wodurch der theologische Hintergrund fast vollig an den Rand gedrangt
wurde.”” In diesem Zusammenhang sollen Wilhelms Ubersetzungen beziehungsweise
andere Schriften als Werke eines Sinologen ansehen lassen, in denen die Einflisse

von dieser Identitat auch deutlich erkannt werden kdnnen.

3.2 Breites Interessenspektrum mit der daoistischen Wende ab 1911 — Uber das

Gesamtwerk Wilhelms

Hartmut Walravens, der 2004 in seinen Uberlegungen ,zur Richard

® aber auch die erheblichen

Wilhelm-Bibliographie“ die wichtige Bedeutung, ’
Schwierigkeiten der Kompilation einer solchen darstellte, ° brachte 2008 ein
Schriftenverzeichnis von 140 Druckseiten zustande, in dem nicht nur das
umfangreiche Wilhelmsche Euvre vom Jahr 1899 bis 2005, -einschlieflich
Beschreibungen, Quellenverweisen sowie Grafikabbildungen und
Inhaltsverzeichnissen, das nach Wichtigkeit und Namen- und Titelregistern komplett

angeordnet ist und auBerdem die Sekundérliteratur tber Wilhelm zwischen 1906 und

2005 enthalt.?° Dank dieses groBen Projekts kénnen wichtige Tendenzen in Wilhelms

" Doch die Tatsache, dass er trotzdem schon seit Lebzeiten wegen der ,,fachlichen Eignung“ (Siehe Thomas
Zimmer: ,,Richard Wilhelm: 1920-1930.“ In: Hartmut Walravens (Hrsg.): Richard Wilhelm (1873-1930) —
Missionar in China und Vermittler chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin — Nettetal 2008. S. 41.) bezweifelt
und kritisiert wurde, kann zum Nachdenken tiber den Unterschied der akademischen Interessen zwischen Osten
und Westen beziehungsweise Uber das Fach Sinologie anregen, wie Kubin ganz richtig bemerkt: ,,Richard Wilhelm
represents a type of scholar who comes closer to a traditional Chinese literatus (wenren [3_\]) than to a typical
German academician.” Siehe: Wolfgang Kubin: ,,Richard Wilhelm and His Critics: A New Evaluation.” In: Ching
Feng: A Journal on Christianity and Chinese Religion and Culture (new series). 16:1-2, 2017. S. 59.
™ Trotz der kurz nach dem Tod Wilhelms erschienenen ,,Ubersicht iiber die Schriften Richard Wilhelms.* In:
Sinica 1930:2, S. 100-111.
™ Hartmut Walravens: ,,Zur Richard Wilhelm-Bibliographie.“ In: Wippermann, Dorothea, und Georg Ebertshauser
(Hrsg.): Interkulturalitét im frithen 20. Jahrhundert: Richard Wilhelm — Theologe, Missioinar und Sinologe.
Frankfurt a. M. 2007. S. 199-2009.
8 Hartmut Walravens (Hrsg.): Richard Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China und Vermittler chinesischen
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sinologischer Arbeit herausgefunden werden, die wie sein Lebenswerdegang seinen
geistigen Horizont widerspiegelt.

Offensichtlich gibt es zwischen Wilhelms Erstlingswerk San-Tsu-Ching — der
Drei-Zeichen-Klassiker (San Zi Jing, =%, Verdffentlichung 1902 in Shanghai),®
das aus der heutigen Sicht eher als eine Art Erwarmung oder Probe fir seine damals
wohl noch unerwartete Karriere als Ubersetzer angesehen kann, und seinem
Ubersetzungsprojekt ab 1910 eine sowohl zeitliche als auch inhaltliche Trennung.
Denn das Ubersetzen des erwahnten chinesischen Lehrwerks, das obwohl auch wegen
dessen Popularitat und traditionsreicher Uberlieferung Klassiker (jing, #%) genannt
wird, jedoch vorwiegend in der fundamentalen Kindererziehung Anwendung findet,
diente Wilhelm anscheinend mehr zu seinem Chinesischlernen, wobei sein Interesse
an der chinesischen Kultur und Tradition sowie auch an der (bersetzerischen Arbeit
nicht auszuschlieflen ist. Als Vorstufe seiner spater namenmachenden Unternehmung
koénnen in Hinisicht auf thematische Zusammenhédnge erst seine 1904 in Qingdao
erschienenen Ubersetzungen Da Hstio — die GroBe Lehre (Da Xue, KX%%) und Lun Yii
— die Gesprache des Confucius (Lun Yu, #&E) gelten.®” Zwar weicht diese erste
Fassung als Teillibersetzung noch wesentlich von der nachherigen Version Kung Fu
Tse, Lun YU (1910) ab, doch darin kann Wilhelms Rezeption des chinesischen
Gedankenguts, also die Horizontverschmelzung des Ubersetzers, schon entnommen
werden. Es geht bei Wilhelms Auswahl der Ausgangstexte n&mlich um ein

traditionelles Lernprogramm eines Chinesen der damaligen Zeit, in dem nach dem
Erwerb der grundlegenden Sprachkenntnisse (xiao xue /N2: | wortlich: ,kleines

Lernen“, im Sinne von Propadeutik)® das ,,groRe Lernen“ (beziehungsweise die

Geistesguts. Schriftenverzeichnis, Katalog seiner chinesischen Bibliothek, Briefe von Heinrich Hackmann, Briefe
von Ku Hung ming. Mit einem Beitrag von Thomas Zimmer. Sankt Augustin — Nettetal 2008. S. 61-200.
8. Siehe oben S. 34 und FuRnote 73.
8 n: Die Welt des Ostens. 1904, S. 33-35, 45-143. Im gleichen Jahr erschienen noch andere Ubersetzungen wie
»Das heilige Edikt des Kaisers Kang Hi“. (d. i. Kaiser Kang Xi FEES 1654-1722) In: Zeitschrift fur
Missionskunde und Relitionswissenschaft. 19.1904. Teiltibersetzung vom Roman Sanguo Yanyi (= [B7# £): San
Guo yen i — Die Geschichte der drei Reiche. In: Die Welt des Ostens. 1904. In den beiden letzteren (hier nicht die
Erscheinungszeit gemeint) Féallen wird auch fur die konfuzianische Ethik und Moral plédiert. In diesem Sinne
kénnen sie auch als Teil der ,,\Vorstufe* gesehen werden, genauer gesagt als Wilhelms Suche danach. Die
Romantibersetzung erzielte zwar weder grole Resonanz unter Wilhelms Zeitgenossen noch in der Nachwelt, zeigte
aber sein Interesse an Verdeutschung von chinesischer Literatur, die im Folgenden noch behandelt wird (Vgl. unten
S. 49).
 In diesem Bereich beziehungsweise dieser eigenen Lernphase von Wilhelm war auch eine interessante
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~hohere Bildung*, wie Wilhelms spatere Ubersetzungslsung fir ,,Da Xue*“ lautet®)

mit den wichtigsten Werken des konfuzianischen Kanons als Lehr- und
Lernmaterialien folgt. In diesem Curriculum werden die sogenannten ,Vier
Blcher* (si shu, V&) rezipiert — die Halfte davon machen die beiden Titel Da Xue
und Lun Yu aus. Auch die zwei anderen Béande, Zhong Yong (7/&) und Meng Zi (7
), erschienen schlieflich in der Buchreihe ,Die Religion und Philosophie
Chinas“ im Verlag Diederichs. ® Der groRere Zeitabstand zwischen den
Anfertigungen in zwei Paaren lag anscheinend an den unterschiedlichen
Schwierigkeitsgraden der vier Ausgangstexte.

Was an diesem zwanzig Jahren gedauerten und erst wegen Wilhelms friihen
Todes abgebrochenen Ubersetzungsprogramm, das als die wichtigsten Saulen von
Wilhelms Leistung als Ubersetzer gilt und aus dem einschlieRlich des 1961
erschienenen Gia YU (Jia Yu, ZXiE, in der traditionellen Uberlieferung in China auch
als Kong Zi Jia Yu L T % i bekannt) ®® insgesamt neun Ubersetzungen
altchinesischer Klassiker publiziert wurden, besonders aufféllt und fur die
AufschlieRung des Horizonts des Ubersetzers von groRer Relevanz ist, liegt genau in
dem langjahrigen Prozess von dessen Realisierung. Wenn man das letztendlich
entstandene neunbdndige Ergebnis im  Vergleich mit dem anfanglichen

Publikationsplan des Verlags stellt, kann eine Reihe gar nicht geringe Anderungen

Horizontverschmelzung zu sehen. Neben seiner Bearbeitung der Deutsch-chinesischen Lectionen und
Herausgebung seiner eigenen Lehrwerke wie Deutsch-chinesischem Lehrbuch (das von Salome Wilhelm als
»Fortsetzung* der Lectionen bezeichnet wird, siehe dies.: Richard Wilhelm — Der geistige Mittler zwischen China
und Europa. Diisseldorf — Kéln 1956. S. 116.) und Hua-Te chin-chieh tzu-tien (Hua De Jinjie Zidian, %7k [ 5
i) verfasste er 1906 auch ein Lehrmaterial mit deutlicher Pragung der traditionellen altchinesischen Padagogik:
Meng-hstieh ch”u-pu (Mengxue Chubu, 4115, Anfangsschritte der Aufklarung), ein Lehrbuch mit
»chinesischen Zeichen mit kurzer chinesischen Erklarung fir die ersten 120 Unterrichtsstunden®. Siehe: Hartmut
Walravens (Hrsg.): Richard Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China und Vermittler chinesischen Geistesguts.
Sankt Augustin — Nettetal 2008. Bei Angabe des Titels in chinesischen Zeichen steht da ein Tippfehler: statt ,, #]25
“ steht ,, 2B,
8 Siehe unten S. 41.
% Mong Dsi (Mong Ko) (1914) und Li Gi: Das Buch der Sitte des lteren und jiingeren Dai (1930). Sowohl Da
Xue als auch Zhong Yong sind Teile aus dem Letzteren. Die Tradition mit den ,,Vier Biichern* als Lernmaterial von
besonderer Bedeutung geht auf die Nordliche Song-Dynastie (960-1127) zuriick, wo die Wichtigkeit von Da Xue
und Zhong Yong von Neokonfuzianer hervorgehoben wurde.
® Richard Wilhelm: Kungfutse: Schulgesprache. (Gia Yii). Diisseldorf — Kéln 1961. Die bis dahin verdffentlichten
Ubersetzungen von neun chinesischen Klassikern sind: Lun Yu (1910), Dao De Jing (1911), Lie Zi (1912), Zhuang
Zi (1912), Meng Zi (1916), Yi Jing (1924), Lushi Chungiu (1928), Li Ji (1930) und Jia Yu (1961). Vgl. Hartmut
Walravens: ,,Zur Richard Wilhelm-Bibliographie.” In: Wippermann, Dorothea, und Georg Ebertshauser (Hrsg.):
Interkulturalitét im frihen 20. Jahrhundert: Richard Wilhelm — Theologe, Missioinar und Sinologe. Frankfurt am
Main 2007. S. 207-208.
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festgestellt werden. Die 1910 bei Eugen Diederichs herausgegebene Ubersetzung
Kung Fu Tse: Gesprache — Lun YU wurde von dem Verlag eher als versuchende Probe
auf die Marktreaktion angesehen, als diese urspriinglich in die Buchreihe ,,Religidse
Stimmen der Volker” aufgenommen wurde. Wegen der positiven Resonanz, welche
die Erwartung des Verlegers weit Ubertraf, entwickelte sich auch der grof3ere Plan,
~weitere wilhelmsche Ubersetzungen zu bringen und dafiir eine eigene, auf zehn
Bande angelegte Reihe ,Die Religion und Philosophie Chinas* einzurichten“®’. Diese
1911 zustande gekommene Buchliste, die auf China spezialisiert wurde, musste bald
schon wieder geéndert werden. Eines anschaulichen Vergleiches halber lohnt es sich,

hier die beiden Publikationsplane einander gegenuberzustellen.

Die Religion und Philosophie Chinas. Aus den Originalurkunden (bersetzt und
herausgegeben von Richard Wilhelm-Tsingtau.

Anlageplan des 10bdndigen Unternehmens [1911]

I.  Die klassische Philosophie

Bd 1. I-King, Buch der Wandlungen. Auswahl

Bd 2. Kungfutze, Gesprache (Lun Y)

Bd 3. Ta Hsuio (GroRRe Lehre) und Tschung Yung (Mal} und Mitte)

Bd 4. Meng tse (Menzius) und die philosophischen Schulen nach Kungfutse, besonders
Mo Ti (allgemeine Menschenliebe), Hslin K'uang (moralischer Pessimismus), Yang
Hsiung (moralischer Indeterminismus). Auswahl

Il. Der spatere Konfuzianismus

Bd 5. Mittelalterliche Naturphilosophie. Tschou Ts’e, Tschuang Tse, die beiden Tsch’eng.
Tschu Hsi. Auswahl.

Bd 6. Kritische Richtungen innerhalb des Konfuzianismus. Wang Tsch'ung und Wang
Schou Jen, der besonders die japanische Philosophie beeinflu3t hat. Auswahl.

I1l. Taoismus und Sekten

Bd 7. Laotse, Tao Te King. Das Buch des Alten vom Sinn und Leben.

Bd 8. Monistische Entwicklungslehre des Lie Tse und skeptischer Mystizismus des
Tschuang Tse. Auswahl.

Bd 9. Mythologische-alchimistische Religion des Huai Nan Tse und der
Regierungstaoismus des Han Fei Tse. Auswahl.

Bd 10. Apokryphes. Geheimsekten. &

8 Siehe: Ursula Ballin: ,,Richard Wilhelm (1873-1930) - Eine biographische Einfilhrung.“ In: Hirsch, Klaus
(Hrsg.): Richard Wilhelm: Botschafter zweier Welten. Frankfurt am Main 2003. S. 17.

8 Siehe: Hartmut Walravens: ,,.Zur Richard Wilhelm-Bibliographie.* In: Wippermann, Dorothea, und Georg
Ebertshduser (Hrsg.): Interkulturalitat im frihen 20. Jahrhundert: Richard Wilhelm — Theologe, Missioinar und
Sinologe. Frankfurt a. M. 2007. S. 206.
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Die zweite Version entstand kiirzlich danach (die Uberschrift des Plans bleibt

unverandert und wird daher hier weggelassen):

I.  Die klassische Religion und Philosophie

Bd 1. Die Religion der Urzeit. Auswahl aus den Biichern der Urkunden (Schu-Ging), der

Lieder (Schi-Ging) und der Wandlungen (I-Ging).

Bd 2. Kungfutze, Gesprache (Lun YU)

Bd 3. Ta Hstio (GrofRe Lehre) und Tschung Yung (Malk und Mitte). Das Buch von der

Ehrfurcht (Hiau Ging), sowie eine Auswahl aus dem Buch der Ritten (Li Gi).

Bd 4. Meng Dsi (Mong Ko)

Il. Die Zeit der K&dmpfe

Bd 5. Mensch und Staat. Philosophische Theorien aus dem nichtkonfuzianischen Lager.

Bd 6. Mittelalterliche Naturphilosophie auf konfuzianischer Grundlage.

I1l. Taoismus und Sekten

Bd 7. Laotse, Tao Te King. Das Buch des Alten vom Sinn und Leben.

Bd 8. Taoistische Philosophie.

1. Halbband: Li& Dsi. Das wahre Buch vom quellenden Urgrund (Tschung Hii Dschen
Ging).

2. Halbband: Dschuang Dsi. Das wahre Buch vom sldlichen Blitenland (Nan Hua
Dschen Ging).

Bd 9. Spaterer Taoismus und Volksreligion.

Bd 10. Buddhismus und Sekten.

Schon aus den Anderungen zwischen den beiden Listen kann vieles entdeckt
werden. Was in beiden Versionen unverandert bleibt, sind nur das bereits erschienene
Lun YU (Lun Yu) und das bei der Fertigstellung der Plane anscheinend schon ganz
oder zum groRen Teil erledigte Tao Te King (Dao De Jing) als einzelne Bénde (1911
erschienen, der Buchtitel war auch schon festgelegt), die auch nach allgemeiner
Anerkennung jeweils als wichtigster Klassiker des Konfuzianismus und Daoismus
gelten. Doch dabei wird durch die bemerkenswerte Zuordnung des Daoismus
aufllerhalb der ,klassischen (Religion und) Philosophie* in beiden Kategorien eine
klare konfuzianismus-zentrische Anschauung gezeigt, die auf den bekannten
Reichskanzler Dong Zhongshu ({47, 179 — 104 v. Chr.) aus der Westlichen
Han-Dynastie (202 v. Chr. — 9 n. Chr.) zurtickgeht und im zeitgendssischen China von

Wilhelm noch géngig war. Gleichzeitig wurde auch schon eine kritische

8 Ebd. S. 207.
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Auseinandersetzung mit dieser herrschenden Tradition beziehungsweise eine
Aufhebung derer in Gang gesetzt, was die strukturelle Anderung des ersten Plans zur
Folge hatte. So entstand im zweiten Plan anstelle des ,,spateren Konfuzianismus* ,,Die
Zeit der Kémpfe* im zweiten Teil, dessen Inhalt deutliche Prdgung von europaischer
Sichtweise zeigt und aus dem Rahmen der Entwicklung der chinesischen
Geistesgeschichte anhand der des Konfuzianismus als des roten Fadens kam. Nicht
zuletzt ist die Hinzufiigung des Wortes ,,Religion” in der Uberschrift der ersten
Abteilung (,,Die klassische Religion und Philosophie*) viel besagend. Wahrscheinlich
ging es dabei um ein neueres Verstandnis des Buches der Wandlungen (Yi Jing),
dessen phonetisch basierende Umschreibung in Buchstaben dort auch gedndert wurde
(,,1-Ging* statt ,,1-King*“). Wohl auch aus der darauf aufbauenden Erkenntnis Gber die
groRe Schwierigkeit dessen Ubersetzung wie auch iber die Wichtigkeit der anderen
Klassiker wie des Buches der Urkunde (Shu Jing) und Buches der Lieder (Shi Jing)
welche zu den ,,Finf Klassikern* (wu jing) mit gehdren, wurde dessen Anteil im
neuen Plan des Bandes 1 verringert, der dazu noch mit einem etwas esoterischen
Unterton mit ,,Religion der Urzeit“ Gberschrieben wurde. Auch in dhnlicher Weise
wurde im letzten Teil die Anderungen fir ,, Taoismus und Sekten* vorgenommen.
Zwar gilt die Hinzufiigung des Buddhismus, der streng genommen weder zum
Taoismus noch zu Sekten (bis auf den tibetischen Buddhismus) gehort, als das
Auffalligste dabei, aber auch die im Wesentlichen veranderten Beschreibungen fiir Lie
Zi und Zhuang Zi lassen sich nicht tbersehen — die dahinten stehende Logik einer
\erbesserung der in der ersten Version etwas einseitigen Zuordnung lasst sich der
Benennung des achten Bandes im Plan der erneuerten Liste als , Taoistische
Philosophie* entnehmen.

Obwohl es bei Walravens nicht angegeben wird, von wem genau der
Publikationsplan in zwei Fassungen erstellt beziehungsweise bearbeitet wurde, hat
Wilhelm dabei ohne Frage als wesentliche Rolle (mit-)gewirkt. Dies lasst sich
ndmlich auch wiederum durch den Vorgang der Umsetzung des Planes beweisen.
Denn nach der Veréffentlichung des Tao Te King im Jahr 1911 kam keiner von den

Titeln im ersten oder zweiten Teil in der Buchliste in beiden Versionen auf den Markt,
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stattdessen kamen schon im Jahr darauf, also 1912, in ganz unerwarteter Weise und
allen Planen entgegen, die beiden eigentlich erst fur den achten Band geplanten
Ubersetzungen an die Reihe, deren Autoren als Nachfolger Lao Zis angesehen
werden:® Lia Dsi: Das wahre Buch vom quellenden Urgrund. Tschung Hii Dschen
Ging (Lie Zi: Chong Xu Zhen Jing. #1|-¥-: )& J4L) und Dschuang Dsi: Das wahre
Buch vom sudlichen Blutenland. Nan Hua Dschen Ging (Zhuang Zi: Nan Hua Zhen
Jing. ¥ 7. BiEEFL), und zwar wurden aus den im Plan zu vermutenden
Teiliibersetzungen beide vollstandigen Versionen. Dass Wilhelms Ubersetzungsarbeit
in dieser Zeit ausnahmelos den daoistischen Klassikern gewidmet war, handelte sich
offensichtlich nicht um Zufall. In diesem deutlich vom urspringlichen
Publikationsplan abweichenden Durchsetzungsprozess mit ganz anderer Reihenfolge
der Ubersetzungsarbeit kann meines Erachtens von einer ab 1911 bei Wilhelm
erfolgten ,,daoistischen Wende* die Rede sein.™

Wirkungen von dieser Wendung in Form von deutlichen Pragungen auf die
Ubersetzungen werden in folgenden Teilen noch bei einer detaillierten Analyse des
Wilhelmschen Tao Te King (Dao De Jing) gezeigt werden. An dieser Stelle kdnnen
aber schon im Zusammenhang mit den beiden Fassungen des Ubersetzungsplans
sowie auch dessen Umsetzung ab 1911/12 die Griinde fur die Wende und auch die
ferneren Hintergriinde erstmal dargestellt werden. Wilhelms Interesse am Daoismus
entstand nach seinen erfolgreichen Ubersetzungen von konfuzianischen Kanons
(damit ist nicht nur das im Jahr davor erschienes Lun YU (Lun Yu) gemeint, sondern
auch die in der oben genannten ,Vorstufe* vollbrachten Ubersetzungsproben), und
zwar nachdem er die chinesische Sprache bereits gut beherrscht und sich mit dem
Ubersetzen ins Deutsche vertraut gemacht hatte. Deswegen kann diese offenbar bei

seinem Ubersetzen des Dao De Jing geweckte beziehungsweise entwickelte

% Diese Ansicht wird unter anderen schon von Sima Qian in seinem Shi Ji vertreten.

% Nach Detering sei durch die Publikation der Wilhelmschen Ubersetzungen von Lun Yu (1910), Dao De Jing
(1911), Lie Zi (1912), Zhuang Zi (1912) und Yi Jing (1924) eine ,,funfbédndige Sammlung kanonischer Texte der
chinesischen Philosophie® entstanden. Jedoch hat er keine weitere Quellenangabe genannt. Siehe: Heinrich
Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 25. Eine solche Buchreihe mit dem sehr deutlichen
Schwerpunkt auf dem Daoismus (drei von den fiinf Banden, wobei auch das Yi Jing wéhrend dessen langer
Rezeptionsgeschichte in China auch reichliche daoistische Pragungen erhielt) ist auch ein schlissiger Beweis fiir
diese Wende.
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Begeisterung als seine eigene Motivation gesehen werden. Das bedeutet, dass es sich
bei dem daoistischen Interesse vorwiegend um Wilhelms personliche Neigung
handelte, die sich deutlich von seiner Liebe zu den konfuzianischen Bichern
unterschied. Letztere gehorten in das damalige Curriculum und begegneten ihm
zwangslaufig als Lehrbiicher, von denen er also nicht abweichen konnte. Aufgrund
dieser Tatsache kann auch erst sinnvolle Erklarung fur seine Entscheidung fir die
Ubersetzung des Lia Dsi (Lie Zi) und Dschuang Dsi (Zhuang Zi) geliefert werden: Es
ging um seine freie Wahl, sich bewusst fur eine langere Weile vom Konfuzianismus
abzuwenden und stattdessen intensiv mit dem Daoismus zu beschéftigen.

Fernerhin l&sst sich feststellen, dass Wilhelms persdnliche Interesse an Daoismus
auch mit der Situation der Verbreitung der beiden Hauptwerke dieser beiden
geistesgeschichtlichen Schulen auRerhalb Chinas vergleichbar ist. Im Vergleich zum
Lun Yu genoss das Dao De Jing immer eine groRere Beliebtheit unter den
nicht-chinesischsprachigen Lesern. Zu den Grinden daflr z&hlen unter anderen die
viel freieren und vielféltigeren Deutungsmoglichkeiten in einem viel Kleineren
Umfang, die der Spekulation &hnlicheren Ziige des daoistischen Kanons, der sich
sowohl philosophisch als auch religiés oder auch in mystischer Richtung
interpretieren lasst, wahrend die scheinbar an systematischer Ordnung fehlenden
Gesprache von Konfuzius und seinen Schilern eng mit der altchinesischen Geschichte
und den damaligen Personlichkeiten verbunden sind und daher auf Nicht-Kenner allzu
speziell wirken. Es lasst sich vorstellen, dass Wilhelm, der mit einem theologischen
Hintergrund nach China gekommen war und in der Zeit, als er das Dao De Jing
Ubersetzte, wegen seiner sich steigernden akademischen Leidenschaft stdndig auf der
Suche nach anderen Beschaftigungsmoglichkeiten im Bildungswesen war, sich mit
Lao Zis Werk auch besonders gut identifizieren konnte und sich daher fur die
Anderung des Ubersetzungsplans entschlossen hat. Uber Wilhelms Geisteswelt im

Kontext seiner Zeit bemerkt der Sinologe Wolfgang Bauer (1930-1997):

Allein das Pathos der Sprache lait freilich erkennen, dafl Richard Wilhelm sich mit der
schmerzvollen Loslésung von dem transzendenten Gottesglauben nicht auch von der
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Metaphysik als solche zu trennen gedachte. Im Gegenteil. Seine Interessen zogen ihn
immer wieder auf die Grenzgebiete zwischen Wissenschaft und Religion, die damals im
geistig zwar unerhort lebendigen, aber verunsicherten, und, noch unerkannt, bereits
einer neuen, viel groBeren geistigen Katastrophe entgegentappenden Deutschland in
groRer Fiille gepflegt wurden. %

Wilhelms Schwanken zwischen Wissenschaft und Religion I&sst sich bis auf die
wortliche Ebene in der Anderung des Publikationsplans wieder finden und wirkte sich
weiterhin auf den nicht planmaBigen Ubersetzungsprozess aus. Als Folge dessen war
die 1911 festgelegte Benennung der zehnbandigen Buchreihe aus dem urspriinglichen
\Vorschlag des Diederichts als ,,Religiésen Stimmen der Voélker* zu ,,Religion und
Philosophie Chinas* geworden. Auch bei der Hinzufligung des Wortes ,,Religion® im
ersten Teil des zweiten Publikationsplans im Vergleich zu dem ersteren ging es nicht
um eine reine christliche Orientierung des Ubersetzers, sondern dessen neuere
Uberlegung ber die Zuordnung des chinesischen Gedankenguts aus einem
verniinftigeren Standpunkt, der von seinem theologischen Hintergrund sogar noch
weiter entfernt war. Dabei zeigte sich Wilhelms Streben nach einer objektiven
Sichtweise, die fur die Wissenschaft wichtig ist. Genau so lasst sich die Aufnahme des
Buddhismus in den letzteren Publikationsplan erkl&ren, welcher zwar in der damals
wohl nicht mehr wesentlich zu verdndernden Kategorie keine selbststandig und
gerecht Position fand und dessen Ubersetzung nachher auch nicht realisiert wurde.
Trotz dieser etwas verlegenen Platzierung am Ende des Plans wurde jedoch die
Bemlhung um eine umfassende Darstellung der chinesischen ,,Religion und
Philosophie* deutlich, was auch zu wissenschaftlichen Forderungen gehort, sowie
auch die Wilhelm vielleicht gar qualende Auseinandersetzung mit den Ausgangstexten
gezeigt, die Uber den Grenzgebieten der beiden in der europdischen Tradition klar zu
trennenden Fachbereichen schwanken. Konkrete Préagungen von diesem schweren
Gedankengang konnen auch den schlieBlich realisierten Ubersetzungen entnommen
werden. Typische Beispiele dafiir sind die der daoistischen Werke, deren Rezeptionen

selbst in China im Laufe der langjéhrigen jedoch nur intralingual geschehenen

%2 \Wolfgang Bauer: ,,Einleitung.” In: Ders. (Hrsg.): Richard Wilhelm. Botschaftler zweier Welten. Duisseldorf —
Kéln 1973. S. 28.
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Uberlieferung schon die Zwiespiltigkeit in der religiésen und der philosophischen
Richtung erlebte. Als wichtigster \ertreter davon gilt das Dao De Jing, dessen
Ubersetzung von Wilhelm unten fokussiert wird.

Wann oder ob wberhaupt ein weiterer Publikationsplan zwischen Eugen
Diederichs (1867-1930) und Wilhelm nach dessen daoistischer Wende noch erneut
aufgestellt wurde, bleibt unklar. Nach dem noch im Ersten Weltkrieg
herausgegebenen Mong Dsi (Mong Ko) (Meng Zi, 1914) wurde das 1911 geplante
zehnbindige Ubersetzungsprojekt erst nach einer langeren Pause durch das im Jahr
1924 veroffentlichte | Ging: Das Buch der Wandlungen (Yi Jing) fortgesetzt. Allein
dieser zehnjahrige Zeitabstand zwischen den beiden Bé&nden zeigt die Schwierigkeit
des letzteren Projekts, welche noch durch den Ausbruch des Krieges und die
mehrmaligen Umziige und Veranderungen der Lebensumstande des Ubersetzers
verstarkt wurde, sowie die grolRe Mihe, die Wilhelm sich dabei gemacht hat. Doch
daraus hat sich auch der gréRte Erfolg in Wilhelms Karriere als Ubersetzer ergeben,
indem der Band als die westliche Standardiibersetzung des Yi Jing angesehen wird
und immer wieder in andere europdischen Sprachen weitertibersetzt wurde. Bekannt

geworden ist auch Wilhelms Arbeitsprozess.

Gemeinsam gingen wir an die Arbeit. Er [i.e., Lau Nai Sian] erklarte den Text auf
chinesisch, und ich machte mir Notizen. Dann Ubersetzte ich den Text flr mich ins
Deutsche. Darauf (bersetzte ich ohne Buch meinen deutschen Text ins Chinesische
zuriick, und Lau Nai Stan verglich, ob ich in allen Punkten das Richtige getroffen. Dann
wurde der deutsche Text noch stilistisch gefeilt und in seinen Einzelheiten besprochen.
Ich habe ihn dann noch drei- bis viermal umgearbeitet und die wichtigsten Erklarungen
beigefiigt. So wuchs die Ubersetzung heran. Sie ist — in zehnjahriger Arbeit — [...]
vollendet worden [...].*

Dieser Arbeitspartner Lau Nai Stan (Lao Naixuan %5 J5E, 1843-1921) war
einer der angesehensten Gelehrten seiner Zeit. Als Beamte der Qing-Regierung hielt
er sich streng an die Moral und Werte des Konfuzianismus und fllichtete nach dem

Untergang der Qing-Dynastie um 1911/12 nach Qingdao, um sich von der jungen

% Richard Wilhelm: | Ging: Text und Material. Aus dem Chinesischen {ibersetzt von Richard Wilhelm. Einleitung
von Wolfgang Bauer. Diisseldorf — Kéln 1980° [1973]. S. 21-22.
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Republik sowie den Revolutionaren fern zu halten. Dort traf er Wilhelm, der hohen
Respekt vor ihm zeigte und ihm gegenuber sich als Schiiler verhielt. Da griindeten die
beiden einen konfuzianischen Studienverein ,,Zun Kong Wen She* (Zif[ 34k,
Literati-Verein zur Verehrung des Konfuzius).* In anderen Quellen, darunter Laos
Briefverkehr mit seinen zeitgendssischen Gleichgesinnten wie dem beriihmten
Paldographen Luo Zhenyu ( 4 #k &, 1866-1940), ist zu lesen, dass die
Zusammenarbeit zwischen ihm und Wilhelm noch uber die Ubersetzung des Yi Jing
hinausging und das von Wilhelm beschriebene Arbeitsmodell anscheinend allgemeine

Anwendung bei der Umsetzung von dessen Ubersetzungsprojekten fand.

Herr Wilhelm Ubersetzte das Meng Zi ins Deutsche. Er kam jeden Tag zu mir und bekam
eine Stunde die Texte von mir erklart. Danach ging er nach Hause und schrieb die
Ubersetzung nieder. AuBerdem (bertrug er auch Werke vom deutschen Philosophen
Kant ins Chinesische.*

Auch bei Wilhelm werden die weitreichenden Unterstiitzungen von Lao Naixuan
mehrmals erwahnt, die grolRe Einflisse bei ihm, besonders auf seine konfuzianische
Rezeption, austibten und sich auch in seinen Ubersetzungen dieser Klassiker wieder

erkennen lassen.

Als nach der chinesischen Revolution Tsingtau der Aufenthaltsort einer Reihe der
bedeutendsten chinesischen Gelehrten der alten Schule wurde, fand ich unter ihnen
meinen verehrten Lehrer Lau Nai Stian, dem ich nicht nur eine tiefere Einfiihrung in die
Werke des Mong Dsi, in die Hohere Bildung und MaR und Mitte verdanke, sondern der
mir auch zum erstenmal die Wunder des Buches der Wandlungen erschloR.*

% Zur Einrichtung des Vereins mit anderen Gleichgesinnten im zeitlichen Kontext des Untergangs des
Konfuzianismus mit dem der Kaiserzeit siehe unter anderem Lu, Zhanmin ($% 5% : Lao Naixuan Yanjiu (&5}
EHH#FF) . Baoding 2009. S. 26-27. Und Ursula Ballin: ,,Richard Wilhelm (1873-1930) — Eine biographische
Einfuhrung.” In: Klaus Hirsch (Hrsg.): Richard Wilhelm: Botschafter zweier Welten. Frankfurt a. M. 2003. S.
16-17: ,,Die ,Alten in Qingdao‘“.
% 16 Briefe von Lao Naixuan an Luo Zhenyu.“ (Lao Naixuan zhi Luo Zhenyu shuzha shiliu tong, 2575 B4
PR EZAL+75i8). Das Original lautet: ,,Wei Jun zi yi Meng Zi fan dewen, meiri lai diyu, you di jiangshou
yixiaoshi, gui er biyi, you yi Deguo zhexuejia Kangde suo zhu zhi shu yi zhongwen.* (B F [ LA (7 B2,
REHRRE, dBaE /Ny, EmEE, XUERT R R 2 2 ST 3. ) In: Wenxian (SCRR).
1999:4. S. 270. Zitiert nach: Lu, Zhanmin (%580 : Lao Naixuan Yanjiu (¥ 73 E51) . Baoding 2009. S. 27.
Ubersetzung vom Verfasser.
% Richard Wilhelm: | Ging: Das Buch der Wandlungen. Aus dem Chinesischen tibertragen und herausgegeben
von Richard Wilhelm. Diisseldorf — Kéln 1981 [1956]. S. 5. Mit den beiden Titel Hohere Bildung und MaR und
Mitte sind die beiden konfuzianischen Werke Da Xue und Zhong Yong gemeint, die zu den ,,Vier Biicher” gehoren.
Siehe oben S. 37 f. sowie FuRnote 85. Damals benutzte Wilhelm noch eine andere Ubersetzungslésung flr den
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AuBerdem kann die Wilhelmsche Yi Jing-Ubersetzung auch als ein wichtiger
Meilenstein in seinem Leben angesehen werden, denn eine Anderung seines Profils
mit dieser \eroffentlichung geschehen ist, die bisher aber wenig von Forschern
diskutiert wurde. Da wurde ndmlich zum ersten Mal sein chinesischer Name ,Wei
Lixian“ mit den Schriftzeichen ,,##& & “ in einer Publikation gedruckt, wahrend der
Name in den friheren Banden immer als , J& & & “ geschrieben wurde (die
chinesische Aussprache des Namens blieb unverdndert und l&sst sich ebenfalls als
~Wei Lixian“ umschreiben). Diese Anderung des chinesischen ,,Familiennamens®,
also des ersten Schriftzeichens, die wahrscheinlich wahrend Wilhelms zweiten
Aufenthalts in China durchgefuhrt wurde, sollte nach dem Historiker Zhou Yiliang
(J§ — K) deren Grund darin haben, dass das Wort ,, #“ (wei) wegen des
Wortbildungspotenzials im Zusammenhang mit militdrischen Begriffen (wie
beispielsweise von Dienstgradbezeichnungen in Entsprechung von ,,Leutnant® etc.)
stehen konnte und daher von Wilhelm selbst nicht gemocht wurde, nachdem er sich
dieser militarischen Konnotation bewusst geworden war. Als Ersatz dafir entschied er
sich dann fir das Schriftzeichen , fi “, dessen wortliche Bedeutung
»verteidigen® beziehungsweise ,schitzen* ist und das in China ebenfalls als

Familienname benutzt wird.®’

Bandtitel Da Xue, namlich als die ,,GroRRe Lehre*, womit das Verstandnis weiter von dem konfuzianischen
reflektierenden Lernen entfert war.
%7 Siehe die Autobiographie des Historikers Zhou Yiliang (& — ) Tiandi Yi Shusheng. (K#s—3%E.) Beijing
2010. Zitiert nach: Liu Zongwei (215%f#): ,Wei Lixian Qingdao 22 Nian de Beiying — Yi Jingdian Ban
Shuyuan.” (i1 & F 5 22 F W 15— MR &)
http://www.dailygd.com/2014-03/25/content_40509 all.htm#content_1 (letzter Zugriff 12.08.2018, 22.48). Der
GroRvater von Zhou Yiliang, Zhou Fu (J& %), war der damalige Gouverneur bei Wilhelms erster Ankunft in
Qingdao, der besonders Wilhelms Engagement fiir das ,,Deutsch-chinesische Seminar* applaudierte. Eben auch
unter seiner Empfehlung gewann Wilhelm ab 1912 Lao Naixuan fiir die Zusammenarbeit an seinen
Ubersetzungsprojekten. Die Freundschaft zwischen den beiden Familien Wilhelm und Zhou wurde weiterhin von
Hellmut Wilhelm (dem dritten der vier S6hne von Richard Wilhelm, 1905-1990, ab 1948 Professor fiir Sinologie
an der University of Washington in Seattle, chinesischer Name Wei Deming 7% ) und dessen ,,chinesischem
Bruder* Zhou Yiliang gepflegt und hat ein halbes Jahrhundert gedauert.
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http://www.dailyqd.com/2014-03/25/content_40509_all.htm#content_1

Abb. 1: Das Titelblatt mit chinesischen Schriftzeichen und in traditionellem Layout in der

Ubersetzung des Meng Zi, in dem Wilhelms chinesischer Name als ,, 5 # & “ angegeben wird.*

% Richard Wilhelm: Mong Dsi (Mong Ko). Jena 1916. Eine solche Titelseite ganz im Stil der traditionellen
Publikation des alten Chinas findet sich in jedem Band der Ubersetzungsserie Wilhelms. Darauf wird immer mit
einem Blatt aus transparenten Papier versehen, auf dem an jeder Wortgruppe der chinesischen Zeichen die
deutsche Erklarung angegeben wird. Auch nach der chinesischen Konvention wird der Name des Ubersetzers
immer mit der Herkunft beziehungsweise dem aktuellen Wohnort angegeben. So ist auf diesem Bild (in der
rechtlichen senkrechten Spalte) ,,Qingdao Wei Lixian“ (% 57#744 &, Richard Wilhelm von Qingdao) zu lesen, wie
in den anderen Ubersetzungen davor (ab der Diederichts-Ausgabe des Lun Yii im Jahr 1910) auch der Fall ist. Die
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Abb. 2: Das Titelblat des Yi Jing, in dem Wilhelms chinesischer Name als ,,/##8 &“ angegeben

wird. %

Zeitangabe in der waagerechten Zeile ganz oben (von rechts nach links gelesen) als ,, %% E§* (gui you, das Jahr 1914)
referiert nicht das Jahr der Erscheinung, sondern der Fertigung beziehungsweise Abgabe der Ubersetzung.
Fotografiert vom Verfasser.
% Richard Wilhelm: | Ging: Das Buch der Wandlungen. Jena 1924. Neben der neuen Jahresangabe als ,.jia zi* (%
“F, das Jahr 1924, ebenfalls in der ersten Zeile oben) und dem neuen Buchtitel in der Mitte als ,,zhou yi* (J& 5,
wortlich: Yi Jing aus der Zhou-Dynastie) ist an Stelle der personlichen Informationen des Ubersetzers auf der
rechten Seite in senkrechter Richtung ,,Beijing Wei Lixian* (1t 518 &, Richard Wilhelm von Beijing) zu lesen.
Fotografiert vom Verfasser. So bleibt auch die Schreibweise seines chinesischen Namens als ,, 718 & immer
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Wilhelms Ubersetzung des Yi Jing kann auch weiterhin als Fortsetzung seiner
daoistischen Wende unter dem Trieb seiner religiosen und wissenschaftlichen
Interessen angesehen werden, sodass seine Entdeckung in die Welt der Wandlungen

ihm sowohl ,,fremd* als auch ,,vertraut“ erschien:

Wie bezaubert durchwanderte ich unter seiner [des Lau Nai Sian] kundigen Fiihrung
diese fremde und doch so vertraute Welt.'®

Fast alles, was in der tUber 3000 Jahre alten chinesischen Geschichte an grofen und
wichtigen Gedanken gemacht wurde, ist teils angeregt durch dieses Buch, teils hat es
sich rickwirkend auf die Erklarung des Buches ausgeubt, so da man ruhig sagen kann,
daB im | Ging die reifste Weisheit von Jahrtausenden verarbeitet ist.'%*

Die Beschéaftigung mit diesem Buch der altchinesischen ,,Weisheit* hat Wilhelm
weiterhin Impuls fur die Entwicklung seiner Wende geboten. Darin fand er ndmlich
auch die Wurzeln von ,.einer Menge geheimnisvoller Lehren“, welche ,,die ganze
Weltanschauung Chinas immer mehr in starre Formen prelte“ und in denen ,die
Keime einer freien chinesischen Naturwissenschaft” lagen.'® Der Héhepunkt seiner
neuen Interessenwendung wurde durch Wilhelms andere, ebenfalls renommierte
Ubersetzung Das Geheimnis der goldenen Bliite erreicht, die zwar erst 1939 in Zirich
postum veroffentlicht wurde, jedoch wie seine | Ging-Ubersetzung auch eine groRe
Resonanz in der europdischen Gesellschaft erzielte. Das ,,chinesische Lebensbuch®,
wie Wilhelm es im zweiten Teil der Uberschrift nannte, ist ein Sammelband von
Ubersetzungen aus dem Tai | Gin Hua Dsung Dschi (Taiyi Jinhua Zongzhi, K24
# 25 H) und Hui Ming Ging (Hui Ming Jing, E#4%), in denen es eigentlich um

Lehren und Methoden Uber Meditation geht, welche zur Bildung des ,inneren

unveréndert in den Ubersetzungsbanden, die danach erschienen sind, wie Friihling und Herbst des Li Bu We (1928)
und Li Gi — Das Buch der Sitte des alteren und jingeren Dai vom Jahr 1930 etc. Doch bei der Ortschaft vor dem
Ubersetzernamen wird dann ,,fo lang fu* (ff BEJfF, Wilhelms Ubersetzung fiir Frankfurt) angegeben. Abbildungen
dazu siehe auch: Hartmut Walravens (Hrsg.): Richard Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China und Vermittler
chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin — Nettetal 2008. S. 118, 130. Dort ist allerdings die Ubersetzung der
Zeitangaben auf den Titelblattern problematisch.
100 Richard Wilhelm: | Ging: Das Buch der Wandlungen. Aus dem Chinesischen tbertragen und herausgegeben
von Richard Wilhelm. Disseldorf — Kéln 1981 [1956]. S. 5. ,,Vorrede zur ersten Ausgabe“.
101 Ehd. S. 9., Einleitung™.
192 Ebd. S. 9-10.
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Elixiers“ (nei dan, W#}) sowie zum Erreichen des transzendenten Lebens in der
Ewigkeit zu praktizieren sind. Auf der Grundlage seiner philosophisch orientierten
Rezeption des Daoismus sowie in Verbindung mit der ,,Weisheit* des Buches der
Wandlungen war Wilhelm in der Lage, die Prinzipien des ,,Lebensbuches* auf eine fiir
die Européer verstandliche Art und Weise zu préasentieren. So wurde das Buch unter
anderem von Carl Gustav Jung (1875-1961) besonders hoch geschétzt, das
andererseits, auch wie Wilhelms Ubersetzung des Yi Jing, wichtige Einflisse auf ihn
sowie dessen Lehren der analytischen Psychologie und des ,syncrhonistischen
Prizips* hinterlie. In der ausfuhrlichen Einleitung des Bandes, die die auf der
Gedéachtnisfeier am 10. Mai 1930 in Minchen von C. G. Jung gehaltene Rede ,,Zum
Gedéachtnis Richard Wilhelms* enthélt, kann man eine eingehende Betrachtung von
Wilhelms meisterhafte Rezeption der altchinesischen Kultur gewinnen, eine
besondere Féhigkeit der Einflihlung, die nicht nur mit dessen bis zum Lebensende
dauernden Interesse daran, sondern auch mit seinem personlichen Hintergrund des

Lebens- und Geisteswerdegangs eng verbunden war.

WILHELM besal} die Meisterschaft, die nur der erwirbt, der sein Fach tberwindet, und
so ist ihm seine Wissenschaft eine Menschheitsangelegenheit geworden, ---- nein, nicht
geworden, sie war es schon zu Anfang und war es immer. Denn was anderes hétte ihn
dem engen Horizont des Européers und gar des Missionars dermaRen entriicken kdnnen,
daR er, noch kaum bekannt mit dem Geheimnis der chinesischen Seele, die darin fir uns
verborgenen Schétze ahnte und um dieser kostbaren Perle willen sein européisches
\orurteil opferte? [..] Seine verstehende Hingabe, jenseits alles christlichen
Ressentiments, jenseits aller europédischen Anmaliung, ist allein schon das Zeugnis eines
selten groBen Geistes, denn alle Durchschnittsgeister verlieren sich entweder in blinder
Selbstentwurzelung oder in ebenso verstandnisloser wie anmaRlicher Tadelsucht.'®

WILHELM hatte die fiir den Europder so ungewohnlich grofle Bescheidenheit vor der
fremden Kultur des Ostens. Er stellte ihr nichts entgegen, kein Vorurteil und kein
Besserwissen, sondern Offnete ihr Herz und Sinn. Er lieR sich von ihr ergreifen und
gestalten, so dal er, als er nach Europa zuriickkehrte, uns nicht nur ein getreues Abbild
des Ostens in seinem Geiste, sondern auch in seinem Wesen mitbrachte.'®*

103 Carl Gustav Jung: ,,Zum Gedéchnis Richard Wilhelms.“ In: Das Geheimnis der goldenen Bliite: Ein
chinesisches Lebensbuch. Olten und Freiburg im Breisgau 1987 [1971]. S. XI-XII.
1% Ebd. S. XIX.
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Eine &hnliche Auffassung wird auch von Kubin vertreten, dass Wilhelm
~Ubersetzen, Wissenschaft, Glaubensiiberzeugungen und Leben nie wirklich
getrennt habe.'® Dies kann wiederum im Prozess des Werdegangs seiner 28 Jahre
wahrenden Ubersetzungsarbeit deutlich erkannt werden, die wegen seines breiten
Interessenspektrums  jeweils unterschiedliche Schwerpunkte in verschiedenen

Lebensphasen hatte.

Richard Wilhelm went as a Christian missionary to China and when he came back, he
returned as a Confucian first and as a believer in Yijing second, and in the end, he turned
into a Taoist familiar with its secret methods.*®

Weiterhin kann man zur Schlussfolgerung kommen, dass diese fachiberwindende
Meisterschaft genau die Voraussetzung und Grundlage fur Wilhelms bescheidene
Wahrnehmung und Rezeption der fremden Kultur des Ostens war. Erst dank dieses
seinen Vermogens, nach Wissen und Wahrheit zu streben, ohne sich dabei jedoch
durch vorbestimmte Schranken beziehungsweise Vorurteile der Wissenschaft oder des
Glaubens einschranken zu lassen, konnte in seiner Ubersetzungsarbeit ,.ein getreues
Abbild des Ostens* entstehen, eben wie seine Vollbringung der Missionartétigkeit,
ohne einen Chinesen bekehrt zu haben. Allerdings kann unter dem ,getreuen
Abbild“ auch nicht so verstanden werden, dass seinen Ubersetzungen ein rein
,»objektives” China zu entnehmen waére, sondern dabei handelt es sich auch um eine
Horizontverschmelzung des Ubersetzers, dessen Offenheit gegeniiber der fremden
ferndstlichen Kultur durch seine Wissensleidenschaft sowie anthropologische
Orientierung gepragt war.

Als ein anderer Bestandteil von besonderer Wichtigkeit in  Wilhelms
Ubersetzungsarbeit gilt seine Verdeutschung der chinesischen Literatur, die schon auf
seine im Jahr 1904 veréffentlichte Ubersetzung des klassischen Romans Der

Geschichte der Drei Reiche (Sanguo Yanyi, =[#%)"" zuriickging. Anscheinend

105 \Wolfgang Kubin: ,,Der Geist und der Krieg: aus Richard Wilhelms und Tsingtaus schweren Tagen.“ In:
EMS-Dokumentationsbrief 02, 2009. S. 34.

106 \Wolfgang Kubin: ,,Richard Wilhelm and His Critics: A New Evaluation.“ In: Ching Feng: A Journal on
Christianity and Chinese Religion and Culture (new series). 16:1-2, 2017. S. 57.

107 sjehe oben FuBnote 82, S. 37.
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hat er bald die eigene Stdrke in der Wiedergabe der Prosa- und Dichtungssprache
gefunden und gab 1914 den Band Chinesische Volksmarchen heraus, ebenfalls bei
Eugen Diederichs, jedoch parallel zu der Serie der chinesischen Religion und
Philosophie. In diesem Band werden 100 Geschichten ,aus der Marchenwelt
Chinas“!® gesammelt, vorwiegend in Teiliibersetzungen sowie auch in Form von
Vermischung von verschiedenen miindlichen und schriftlichen Uberlieferungen, deren
Quellen unter anderen in den vertretenden klassischen Erzéhlungen und Romanen
Chinas wie Xi You Ji (P4i##zC), Liaozhai zhi Yi (W75 £ %), Shen Xian Zhuan (##11l
1#), Sou Shen Ji (¥ #:C) und Feng Shen Yanyi (E #172%) etc. finden'® und nach
dem Prinzip ausgewdéhlt worden sind, dass ,,moglichst alle Ausprdgungsweisen
irgendwie vertreten sind“.™° Der riesige Erfolg dieses Bandes lasst sich ebenfalls

! als auch

sowohl durch die Weiteriibersetzungen in andere europaische Sprachen!
die bis in die Gegenwart nachgedruckten neuen Auflagen beweisen.'*> Auch der
1922 erschienene Sammelband Chinesisch-Deutsche Jahres- und Tageszeiten ***
widmete sich der traditionellen chinesischen Dichtung. Schon der Titel des Buches
zeigt deutliche Pragung von Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832) und erinnert
unmittelbar an dessen fast gleichnamigen Band, so auch der Inhalt und die Sprache
der Ubersetzungen. Die nach den Jahreszeiten zugeordneten und iiberschriebenen vier
Teile gehen auf Wilhelms Ubersetzungen Chinesische Herbstlieder, Chinesische

Fruhlingsgedichte, Chinesische Sommergedichte und Chinesische Wintergedichte

zuriick, welche wahrend des Ersten Weltkriegs entstanden sind und als Privatdruck

108 Richard Wilhelm: Chinesische Volksmarchen. Jena 1927 [1914]. S. 1.
109 v/gl. ebd. S. 406.
10 Epg,
111 schon wenige Jahre nach der Erscheinung gab Frederick H. Martens The Chinese Fairy Book (New York 1921)
anhand der Wilhelmschen Ubersetzung heraus.
12 Der Eugen Diederichs Verlag nahm diese Ubersetzung von Wilhelm mit angepasstem Titel und Inhalt als
chinesischen Teilband in die Buchreihe Die Marchen der Weltliteratur auf, in der Méarchen aus 50 Landern
beziehungsweise Nationen gesammelt wurden, die schon 1973 (ber eine Million Gesamtauflage erzielte. Siehe:
Richard Wilhelm: Chinesische Mé&rchen. Herausgegeben und iibertragen von Richard Wilhelm. In: Die Mé&rchen
der Weltliteratur. Begriindet von Friedrich von der Leyen, herausgegeben von Kart Schier und Felix Karlinger.
Dusseldorf — KdIn 1973 [1958]. S. 396. Im Jahr 1926 gab der Frankfurter Verlag Diesterweg den gleichen Band
unter dem Titel Die Geister des gelben Flusses — Chinesische Volksméarchen heraus. Auch der Greifen Verlag in
Rudolstadt erhielt im Jahr 1955 die Genehmigung von Eugen Diderichs und veréffentlichte die Wilhelmschen
Mérchentbersetzungen in gekirzter Fassung mit 67 Stlicken von den eigentlich 100 Geschichten und mit einem
wieder einmal leicht gednderten Buchtitel: Die Geister des gelben Flusses — Chinesische Méarchen. Dabei wurde
ein Nachwort von der jiidischen Sinologin Dshu Bai-Lan (Klara Blum, chinesischer Name Zhu Bailan 2 4 [
1904-1971) mit der Uberschrift ,, Uber die Aneignung des kulturellen Erbes in China* hinzugefiigt.
113 Richard Wilhelm: Chinesisch-Deutsche Jahres- und Tageszeiten. Lieder und Gesange. Verdeutscht von Richard
Wilhelm. Mit 16 Nachbildungen chinesischer Holzschnitte. Jena 1922.
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herausgegeben wurden.'** Dieser Schwerpunkt auf Prosa und Dichtung findet sich
sogar auch in der handbuchartigen Monographie Die chinesische Literatur,*™ die im
Jahr 1926 als das dritte Band dieses Bereiches in der deutschen Sprache publiziert
wurde.™® Ein weiterer Schwerpunkt, mit dem der Inhalt des Handbuches ,,nicht sehr
ausgewogen“ '’ gemacht wird, wird auf die chinesische Antike gelegt,
beziehungsweise auch auf die da entstandene Philosophie, wie Kubin mit Recht
zeigt.*® AuBerdem zeichnet sich das Buch unter den anderen oben erwahnten
Wilhelmschen Publikationen noch dadurch aus, dass es von Wilhelm selbst verfasst
wurde, obwohl durch eine Menge ebenfalls von ihm selbst angefertigte
Ubersetzungen von klassischen literarischen Werken eine direkte Wahrnehmung der
chinesischen Literatur von europdischen Lesern ermdglicht wird. Denn nicht nur das
samtliche (bersetzerische (Euvre kann als Folge von Wilhelms geistigem Streben

angesehen werden, sondern dies wird auch in seinen Monographien dieser Art in noch

konkreterer Form manifest.

14 Sjehe: Hartmut Walravens: ,,Einleitung. In: Ders. (Hrsg.): Richard Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China
und Vermittler chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin — Nettetal 2008. S. 10.

115 Richard Wilhelm: Die chinesische Literatur. In: Walzel, Oskar (Hrsg.): Handbuch der Literaturwissenschaft.
Wildpark-Potsdam 1926.

116 Die zwei ersten Handbiicher iiber chinesische Literaturgeschichte in deutscher Sprache wurden jeweils von
Wilhelm Grube im Jahr 1902 und von Eduard Erkes 1922 herausgegeben. Siehe: Wolfgang Kubin: ,,Book
Publications by Richard Wilhelm.” In: minima sinica: Zeitschrift zum chinesischen Geist. 29:1, 2017. S. 99.
Walravens nannte wohl aus unkonpletter Recherche Wilhelms Chinesische Literatur als die zweite Publikation
Uber gleiches Thema auf dem deutschen Buchmarkt. Siehe: Hartmut Walravens: ,,Einleitung.“ In: Ders. (Hrsg.):
Richard Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China und Vermittler chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin —
Nettetal 2008. S. 11. Doch Kubin schreibt 1925 als das Publikationsjahr des Wilhelmschen Bandes zu (ebd.),
anders als die Jahresangabe mit 1926 bei Walravens (ebd. S. 107). Ich beziehe mich auf das Exemplar in der
Bibliothek der germanistischen Fakultdt an der Universitdt Bonn, auf dessen Copyright-Seite auf 1926 datiert wird.
Siehe folgende Abbildung:

COPYRKHT 1926 BY
AKADEMISCHE VERLAGSCESELLSCHAFT ATHENAION M.B.H. WILDPARK.-POTSDAM

OHLENROTH SCHE RUCHDRUCKES2E ERFURT
PRINTED IN GERMANY

(Abb. 3. Aus: Richard Wilhelm: Die chinesische Literatur. In: Oskar Walzel (Hrsg.): Handbuch der
Literaturwissenschaft. Wildpark-Potsdam 1926. Copyright-Seite. Fotografiert vom Verfasser.)
Y7 Hartmut Walravens: ,,Einleitung.” In: Ders. (Hrsg.): Richard Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China und
Vermittler chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin — Nettetal 2008. S. 11.
118 Wolfgang Kubin: ,,Book Publications by Richard Wilhelm.” In: minima sinica: Zeitschrift zum chinesischen
Geist. 29:1, 2017. S. 100. Dariber hinaus zeigt Kubin auch mit Recht Wilhelms Stérke in der Philosophie als in der
Literatur sowie auch dessen Arbeitsweise, in der Literatur, Philosophie und Geschichte nicht von einander getrennt
werden (wen shi zhe bufen 3C 52 #74543), wie es nach der Tradition der chinesischen Literati war. Als Beweis dafiir
werden die Bestandteile des Buches mit Seitenanzahlen auch bei Kubin analysiert. In den ersten 100 Seiten in zwei
Kapiteln geht es um die chinesische Literatur vor der Han-Dynastie (nach Wilhelms Wort die ersten zwei von den
insgesamt sechs ,,Perioden” bis zum Jahr 1919), deren Autoren wie Konfuzius, Lao Zi, Meng Zi und Zhuang Zi
meistens in erster Linie als Philosophen angesehen werden.
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In der Tat fand das Verfassen von wissenschaftlichen Abhandlungen bei Wilhelm
sowohl chronologisch als auch meistens thematisch parallel zu seiner
Ubersetzungsarbeit statt und dauerte ebenfalls bis zur letzten Phase seines Lebens.
Schon 1903, drei Jahre nach seiner Ankunft in Qingdao und wéhrend seiner ersten
Ubersetzungsprobe des Lun Yu, verfasste Wilhelm sein erstes China-Werk, ein
dreizehnseitiges Buchlein mit dem Titel Die Stellung des Konfuzius unter den
Reprasentationen der Menschheit. Daneben war er auch Herausgeber einer Reihe

9

Deutsch-Chinesischer Lehr- und Ubungsbiicher'*® und Fachwérterbiicher (davon sind

vor allem der 1909 in Zusammenarbeit mit Ferdinand Lessing™*°

angefertigte Band
Die wichtigsten chinesischen Zeichen und das Deutsch-Englisch-Chinesische
Fachwdorterbuch vom Jahr 1911 zu nennen). Auch zu Zeitschriften hatte Wilhelm eine
~ausgesprochene Neigung“. *** Nach der Erfahrungsgewinnung in diesem ihn
begeisternden Publikationsbereich in Form von Teilnahme am Mitarbeiten der
Tsingtauer Zeitung sowie des Ostasiatischen Lloyd in Shanghai gab er ab 1908 die
von ihm selbst gegrindete Zeitschrift Vertrauliche Mitteilungen fur die Freunde
unserer Arbeit in China aus, bis die Redaktionsarbeit durch den Ausbruch des Ersten
Weltkrieges im Jahr 1914 abgebrochen werden musste. Wahrend seines zweiten
China-Aufenthalts war es ihm auch gelungen, dank seines neuen Status, der von der
Missionartatigkeit nun unabhangig war, zwischen 1923 und 1924 ein reines
Kulturmagazin namens Pekinger Abende in loser Folge zu publizieren, in dem er
unter anderem auch fragmentarische Novelleniibersetzungen aus Liaozhai Zhi Yi (¥l
7 5 5) und Gu Jin Qi Guan (4% 1) veroffentlichte. Nach seiner Riickkehr nach
Deutschland wurde diese Leidenschaft fur Zeitschriften auch weiterhin fortgesetzt.
Die ab 1925 in Darmstadt erschienenen Chinesischen Blatter fur Wissenschaft und
Kunst bestanden zwar nur aus vier Heften, kdnnen aber als eine Art Vorganger der

spater mit der Grindung des China-Instituts der Frankfurter Universitdt bekannt

gewordenen Sinica — Zeitschrift fir Chinakunde und Chinaforschung angesehen

119 Siehe oben FuBnote 83, S. 37.

120 1882-1961, Wihelms zeitgendssische Sinologe und Mongolist.

121 Hartmut Walravens: ,,Einleitung.” In: Ders. (Hrsg.): Richard Wilhelm (1873-1930) — Missionar in China und
Vermittler chinesischen Geistesguts. Sankt Augustin — Nettetal 2008. S. 8.
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werden. So uberschnitten sich sogar das letzte Heft der Chinesischen Blatter und die
erdffnende erste Nummer der Sinica im Jahr 1927.'% Neben seinen zahlreichen
Veroffentlichungen in Form von Beitrdgen flr diese eigenen, aber auch viele anderen
Zeitschriften, in denen Wilhelm vielseitige Darstellungen U(ber die chinesische
Gesellschaft, Kultur, Literatur, Denkweise, Religion sowie Sitten und Gebrauche
lieferte, war er auch Autor von vielen Monographien, die samt seiner
Ubersetzungsserie bedeutende Pragung auf die China-Mode in den ersten Jahrzehnten
des 20. Jahrhunderts hinterlieBen. Dazu gehdren der zur selben Zeit wie die
Chinesisch-Deutsche Jahres- und Tageszeiten erschienene Sammelband Chinesische
Lebensweisheit (1922), in dem vier Aufsatze ber die von Konfuzius, Lao Zi sowie
dem Buch der Wandlungen abgeleiteten ,Weisheiten”“ im Leben und Denken der
Chinesen in Form von der Erkennung des ,,Sinnes des Lebens®, der ,,Erziehung zum
Gemeinschaftsleben“ und der ,,Schicksalsbeherrschung zusammengestellt werden;*?
Die Seele Chinas (1926) als Reflexion seiner eigenen Lebenserfahrungen (darunter
besonders kritisch gegenuber seiner Missionartétigkeit) im Reich der Mitte in 20
Kapiteln; ** die Geschichte der chinesischen Kultur (1928), die wie seine
Chinesische Literatur eine komplette und in europdischer Sichtweise

125 und nicht

disziplintbergreifende Darstellung des chinesischen Geistesgutes bietet;
zuletzt das postum erschienene Werk Chinesische Wirtschaftspsychologie (1930) in
sechs Abschnitten samt einer Landkarte Chinas, das wegen der bahnbrechenden
Abhandlung der Interaktion zwischen der psychologischen Grundlagen des
chinesischen Volkes und der Wirtschaftsform des Landes von besonderer Bedeutung
bleibt.*?°

Dass ein so umfangreiches Gesamtwerk wéhrend des noch nicht 57 Jahre

gewordenen Lebens geschaffen wurde, tragt Wilhelm ohne Zweifel besonders hohen

Respekt ein, vor allem wegen seines Flei3es, seiner Offenheit gegeniiber der fremden

122 gjehe: Hartmut Walravens: ,,Dokumente zur Geschichte des China-Instituts, Frankfurt am Main.“ In: NOAG
1998. S. 163-164.

128 Richard Wilhelm: Chinesische Lebensweisheit. Darmstadt 1922.

124 Richard Wilhelm: Die Seele Chinas. Berlin 1926. Vgl. Auch oben FuRnote 56, S.30.

125 Richard Wilhelm: Geschichte der chinesischen Kultur. Mit einer farbigen und 33 schwarzen Tafeln. Miinchen
1928.

126 Richard Wilhelm: Chinesische Wirtschaftspsychologie. Leipzig 1930.
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ostasiatischen Kultur sowie der lebenslange andauernden Leidenschaft, diese zu
studieren und seinen Heimatleuten zu vermitteln. Dieser personliche Horizont als
seine ,Vorhabe, Vorsicht und Vorgriff“?" bei seiner Begegnung und seinem
Verstehen der altchinesischen Texte hinerliel? auch deutliche Einflusse auf die daraus
entstandenen Ubersetzungen und Interpretationen. Im Folgenden wird anhand einer
Fallstudie  versucht,  diese  Horizontverschmelzung  abzuhandeln.  Als
Untersuchungsgegenstand wird ein reprasentatives Ubersetzungswerk ausgewahlt, das
unmittelbar zur ,daoistischnen Wende* seines Lebens fiihrte. Um die
Herangehensweise des Ubersetzers in ihrer individuellen Spezifik darzustellen, muss
zunachst ein Uberblick iiber die Deutungsmoglichkeiten des Ausgangstextes
verschafft werden, die wahrend dessen Jahrtausende wihrender Uberlieferung

entstanden sind.

127 Heideggers Wort beim Beschreiben des hermeneutischen Zirkels. Zitiert in: Hans-George Gadamer:
Hermeneutik 1: Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik. In: Gesammelte Werke. Bd.
1. Tubingen: 1990 (6. durchgesehene Aufl.) [1960]. S. 271 [251]. Siehe auch oben Teil 2.3, S. 22.

63



4 Lao Zi und das Dao De Jing

4.1 Uber die Verfasserschaft und Entstehung des Dao De Jing

Die (bliche Gewohnheit des wissenschaftlichen Arbeitens, die Personlichkeit
immer mit Zeitangaben der Geburt beziehungsweise des Todes darzustellen, kann in
diesem Fall leider nicht eingehalten werden, sogar auch nicht in etwaiger Zahl. So
groB und unersetzlich die Bedeutung dieses in China weitgehend als
,D000-Zeichen-Klassiker* bekannten Buchleins fir uns ist, so mangelhaft erweisen
sich die authentischen Materialien Uber das Leben des Verfassers, wenn ein solcher
Uberhaupt existierte. Erst rund 500 Jahre nach seiner Lebenszeit wurde die erste
Biographie des Lao Zi (% ¥ ), dem die Verfasserschaft des Dao De Jing
zugeschrieben wird, von dem groRen Geschichtsschreiber Sima Qian (7] J531&, friher
auch als ,,Se-Ma Tsien* beziehungsweise ,,ST Ma Tsién* umgeschrieben, um 145-um
85 v. Chr.) geliefert.'?® Davon ist dank der Erwahnung eines Besuches des Konfuzius
im Reich Zhou, in dem Lao Zi als Archivar am Konigshof tatig war, zu wissen, dass
Lao Zi Zeitgenosse Konfuzius' (Kong Zi L7, 551-479 v. Chr.)**® war, wéhrend
sein eigenes Geburts- beziehungsweise Todesjahr undatiert bleibt. Und was allein den
Namen anbetrifft, lassen sich auch schon seit immer umstrittene Diskussionen fihren.
Denn Lao Zi ist nicht der Eigenname, sondern eine ehrenhafte Bezeichnung einer

Personlichkeit mit der Endung ,.Zi“ (- '*°), die im chinesischen Altertum haufig

128 Sima Qian: ,,Lao Zi Boyi Liezhuan“ (3% 1-{(132%1{#. Biographien von Lao Zi und Boyi.) In: Ders. Shi Ji. (52
%C. Historische Aufzeichnungen.) Bd. 61. Taipeh 1988° [1937] S. 720-725. Die erste Ubersetzung in européischer
Sprache ist die franzdsische Version von Edouard Chavannes: Les mémoires historiques de Se-Ma Tsien. Paris
1905, S. 300 f. In Rudolf Stiibes Laotse. Seine Personlichkeit und seine Lehre. Leipzig 1912. S. 11 ist eine
deutsche Ubersetzung dieser Biographie zu finden. Neuere Ausgaben sind u. a. in Robert G. Henricks: Lao Tsu’s
Tao Te Ching. A Translation of the Startling New Documents Found at Guodian. New York: 2000. S. 133-136
beziehungsweise Jacobs, Jérn: Textstudium des Lao Zi: Daodejing. Eine komfortable Referenzausgabe mit
Anmerkungen sowie Anhéngen fur die praktische Arbeit. Zugleich Versuch einer modernen Altphilologie des
klassischen Chinesisch. Frankfurt am Main: 2001. S. 7-12 enthalten.

129 n der Wilhelmschen Transkription auch als ,,Kungfutse* umgeschrieben.

130 Nach dem heute in der VR China als Standard geltenden Pinyin-System hei3t es ,,Zi. Die
Umschreibungsweise mit ,,tse* iibernahm Richard Wilhelm von den fritheren Ubersetzern wie u. a. Reinhold von
Planckner und Victor von Strauf3, die beiden im Jahr 1870 jeweils die ersten deutschen Ausgaben des Dao De Jing
verdffentlichten. (Lao-tse Tao-té-king. Der Weg zur Tugend. Aus dem Chinesischen (bersetzt und erklart von
Reinhold von Planckner. Leipzig 1870. Und Lao-tsé’s Tad Té King. Aus dem Chinesischen ins Deutsche (ibersetzt,
eingeleitet und commentirt von Victor von Straul3. Leipzig 1870.) Nachher tibertrug Wilhelm den Begriff auch als
,,Dsi* ins Deutsche.
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vorkommt, ja wie es bei Kong Zi (fL-F°), Zhuang Zi (), Lie Zi (%1¥) sowie
Meng Zi (&) usw. der Fall ist. Jedoch kann in diesen anderen Fallen zweifellos
festgestellt werden, dass die Prafixe vor dem Honorificum ,,Zi“ (beziehungsweise in
fruheren Umschriften als ,,tse” oder “dsi“), also ,,Kong“, ,,Zhuang* etc. gleich die
jeweiligen Familien- beziehungsweise Klannamen sind. Bei Sima Qian ist aber zu
lesen, dass dieser des Lao Zi ,,Li“ (ZF) sei.”® Dieser Auffassung gemaR wurde Lao Zi
von den Kaisern der Tang-Dynastie (618-907) als Urahn anerkannt und verehrt, da
diese ebenfalls Li als Familiennamen trugen. Trotzdem horen Zweifel von der
Nachwelt nicht auf. Sich auf sorgféltiger Literaturlektire stltzend, behauptet zum
Beispiel der bekannte Lao Zi-Forscher moderner Zeit, Gao Heng (/5 =, 1900-1986),
dass ,,Li* nicht einmal als Familienname in den Aufzeichnungen des von Konfuzius
kompilierten Geschichtswerkes Chun Qiu (Friihling und Herbst, &£k, in dem die
Werdegange der verschiedenen Konigsreiche zwischen 722 und 481 v. Chr.
dokumentiert werden) vorkomme, stattdessen sei immer von ,Lao“ die Rede.'*
Weiterhin behauptet der Lao Zi-Experte Chen Guying (/% &%), dass der Name ,,Li
Er “ (ZH) ebenfalls keinerlei Erwahnung in aller Literatur aus den Zeiten vor der
Qin-Dynastie (Xian Qin Shiqgi 4tZH} i, Periode vor 221 v. Chr.) finde und aufgrund
der damals gleichen Aussprache des Wortes ,,Lao“ und ,,Li“ sollte das Letztere vom
Ersteren abgeleitet sein.™** Demzufolge sollten sich sowohl Sima Qian als auch die
Kaiser der Tang-Zeit geirrt haben und nichts anderes als ,,Lao* sollte doch der
eigentliche Familienname des ,Lao Zi“ sein. Doch dafir l&sst Sima Qian als
Historiker die Frage uber die genaue Identifikation des ,,Lao Zi* schon offen, indem
er in Lao Zis Biographie die Erwéhnung von zwei ebenfalls fragwirdigen Figuren

Laolaizi (7% 1) und Dan (&) hinzufiigt.”®* Dazu lasst sich jedoch noch weiter

B! Der Originaltext lautet: “xing li shi* (:25[X). Siehe Sima Qian: ,,Lao Zi Boyi Liezhuan“ (Z T3 5114.) In:
Ders. Shi Ji (%2#C.) Bd. 61. Taipei 1988°[1937] S. 720. In heutiger Zeit gehort Li zu den haufigsten
Familiennamen des chinesischsprachigen Raums.
132 \/gl. Gao Heng (i %): Lao Zi Zhenggu. (% T 1E4#.) Beijing 1959.
138 siehe Chen Guying (S &4 E): Lao Zi Zhuzi ji Pingjie. (32 51 3% & 2F/1.) Beijing 19883 [1984]. S. 10.
Demnach sei die Aufzeichnung bei Sima Qian, dass ,,Er* (B, wortlich: das Ohr) Lao Zis Vorname (ming, %) sei,
ebenfalls unzutreffend.
134 Siehe die oben genannte Bibliographie. S. 721. Diese beiden werden wegen Ahnlichkeiten in Nach-
beziehungsweise Vornamen sowie jeweils aufgrund der gleichen Herkunft (Laolaizi stammt ebenfalls aus dem
Konigreich Chu.) oder der &hnlichen Tétigkeit (Dan soll Geschichtsschreiber des Reiches Zhou sein.) als die
gleiche Person wie Lao Zi identifiziert. Sima Qian lasst hier diese Meinungen bloR offen stehen, hélt aber eine
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fantasieren, wenn man auf die urspriinglichen Wortbedeutungen der beiden Zeichen
fur ,Lao Zi“ (2 und ) rekurriert. Mehr oder weniger zufalligerweise konnen die
beiden Worter auf zwei diametrale Richtungen hinweisen, und zwar jeweils als
Halt“ beziehungweise ,Kind“ / ,Knabe“ verstanden werden. So kann der
Namenstrager auch ,alter Knabe“ heien, woran besonders die Anhanger des
religiosen Daoismus gerne glauben, ndmlich mit der Voraussetzung, dass der Grunder
ihrer Schule keinen beliebigen Namen trdgt, sondern einen solchen, der besondere
Deutungen enthalt. Die Kombination von ,,Altsein® und ,,Kind bleiben® entspricht
nicht zuletzt auch dem Ziel ihrer Selbstkultivierung, wonach mit aller Kraft und Mihe
gestrebt wird. Andererseits kénnen auch in Ubereinstimmung mit Sima Qian sowie
dem Hof der Tang-Dynastie, also in dem Wort ,,Li“ als Familiennamen noch weitere
geheimnisvolle und sagenhafte Geschichten entdeckt werden, und zwar dasselbe
Zeichen neben dem Gebrauch als Namen noch ,,Pflaume* bedeuten kann. Anhand
dessen wird behauptet, dass Lao Zi unter einem Pflaumenbaum geboren und sogleich
danach benannt worden sei.*®

Nicht weniger umstritten ist die Herkunft des Werkes Dao De Jing. Es ist zwar
der von Sima Qian verfassten Biographie zu entnehmen, dass Lao Zi ein Buch
hinterlassen habe. Dies habe er, als er das Konigsreich Zhou (i) aus seiner
Enttduschung tber den sich immer mehr verschlechternden Zustand verlassen habe,

als Gefallen fur den zdllner Yin Xi (3* %) am Pass Hanguguan (E543 ) getan,'®

eigene Bejahung oder Verneinung zuriick, indem er die Informationen der beiden immer mit ,,manche
meinen® (,,huo yue*, BEl) einleitet und die Diskussion mit ,,manche meinen, dass das nicht stimme* (,,huo yue
fei ye*, BFIE) sowie ,,In der Welt weil keiner, ob das so ist oder nicht.” (,,Shi mo zhi qgi ran fou.* %403
SRTS . ) abschlieft.
1% 50 sagenhaft solche Aufzeichnungen auch sein mégen, bilden sie aber in der Tat eine wichtige Tradition der
Lao Zi-Rezeption seit tausenden Jahren, welche hauptséchlich mit der Entstehung des ebenfalls halblegendaren
Kommentars des Dao De Jing von Heshang Gong existierten. Dariiber wird folgend bei der Rezeption des Werkes
noch grindlich abgehandelt. Quellen von Interpretationen des Namens Lao Zi in dieser Art finden sich zum
Beispiel in: Lii Zugian (=43 Hrsg.): Lao Zi Daodejing Song Masha Ben. (3% T4 K FRvD25.) Beijing
1931. S. 3: ,,Bei der Geburt bekam er weille Haare, weswegen er die Bezeichnung ,Lao Zi* trug.” (Im Original:
»Sheng ji haoshou, hao yue Lao Zi.“ A=EPiER, S EIZF. Ubersetzung vom Verfasser) etc. Vgl. auch unten
FuBnote 158.
1% Manchen Expertenmeinungen nach liege Lao Zis Anliegen fiirs Schreiben neben dem einfachen Gefallentun
fiir den PasszélIner noch darin, durch die Zusammenstellung von Weisheitsspriichen sowie die Art und Weise des
rechten Handelns der friiheren Kénige (xian wang, %t ) Beratungen und Warnungen fur die Regierenden seiner
Zeit sowie die der Nachwelt zu bieten, was grundsétzlich zu den Aufgaben des Geschichtsschreibers damaliger
Zeit gehdre. Vgl. unter anderem Tan Baogang (G NI : Lao Zi ji gi Yizhu Yanjiu: Guanyu Zhanguo Chujian (Lao
Zi) . (Taiyisheng Shui) . (Heng Xian) de Kaocha. (Z 1 K HiEZEN A——R T HRBIER (ZF) . (K
—4KY o (fE%) 195 %E.) Chengdu 2009. S. 101 ff.
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der ihm im Wege stand und ihn um Niederschreibung seiner Lehre gebeten habe.**

Das Ergebnis daraus soll, dank der darauf angegebenen Informationen bei Sima Qian,
im Bezug auf das Hauptthema von ,,dao* (i&) und ,,de“ (f#) sowie den Umfang ,,in

etwas mehr als 5000 Worten* %8

mit dem Dao De Jing uUbereinstimmen. Aber Lao
Zis Autorschaft wird, genau wie seine ldentitat, auch schon in Shi Ji gleich in Frage
gestellt. Der Laolaizi, ebenfalls ein Zeitgenosse Konfuzius”, habe auch ein Buch in 15
Kapiteln verfasst, in dem die Anwendung der taoistischen Lehre erlautert werde.™*®
Besonders seit der Qing-Dynastie (JGfX 1644-1911), in der die klassische Autoritat
friherer Zeiten langsam ihre Geltung verlor und immer mehr der Skepsis der
Forschungen ausgesetzt war, kommen immer hdufigere und heftigere Diskussionen
dariiber vor.*® Es sind inzwischen zum Beispiel Meinungen aufgetreten, dass das
Dao De Jing nichts anderes als ein Sammelband von verschiedenen Autoren, oder gar
eine Félschung sei, dessen Entstehung erst gegen das Ende der Zeit des Frihling und
Herbst (FRKRHH 770 — 476 v. Chr.) zurlickgehe, oder mancherlei Meinung nach
sogar nicht friiher als die Han-Dynastie (%1% 206 v. Chr.—220 n. Chr.) sein sollte.**!
All das scheint erst in den letzten Jahrzehnten dank einer sensationellen Entdeckung

der Archéologie vom Jahr 1993 geklart zu sein, durch die nach dem Fund der

37 Das Original bei Sima Qian: ,,[Lao Zi] ju Zhou jiu zhi, jian Zhou zhi shuai, nai sui qu. Zhi guan, Guanling
Yinxi yue: Zi jiang yin yi, giang wei wo zhu shu.* ([ 7] ERAAZ, RAZE, %%, 20, B4 =

El: Tilkas, sikh3kESE. Ubersetzung vom Verfasser.) Siehe ders.: ,Lao Zi Boyi Liezhuan® (1115571 {&.
Biographien von Lao Zi und Boyi.) In: Shi Ji (827C. Historische Aufzeichnungen.) Bd. 61. Taipei 1988°[1937]. S.
721. Als Hauptmotiv des Gedichtes ,,Legende von der Entstehung des Buches Taoteking auf dem Weg des Lao Zi
in die Emigration* von Bertolt Brecht ist im Teil 4.3 noch griindlicher auf diesen Punkt einzugehen.

'3 Siehe Sima Qian: ,Lao Zi Boyi Liezhuan* (3% 1-{{13%41{#. Biographien von Lao Zi und Boyi.) In: Shi Ji (3£
0. Historische Aufzeichnungen.) Bd. 61. Taipei 1988°[1937]. S. 721. , 2 T & &E[.. |5 EEY B LT %S

L
3% Ebd. ,Laolaizi yi Churen ye, zhu shu shiwu pian, yan daojia zhi zong, yu Kong Zi tong shi yun.* (3 7 7R %
A, FHETIR, SEXM, S5ATRBE. )
10 Ein literaturgeschichtlicher Uberblick tiber die Bezweiflungen des Lao Zi als Verfasser des Dao De Jing findet
sich in: Zhang, Dainian: Zhongguo Zhexue Shiliao Xue. (4235 £ 5 %} £ ) Shanghai 1982. S. 38. Demnach soll
Cui Hao (£, ? —450) aus der Nordlichen Wei-Dynastie (386 — 534) der erste sein, der anhand der genannten
Stellen in der Lao Zi-Biographie in Shi Ji die skeptische Diskussion tiber die Autorschaft des daoistischen
Klassikers flihrte. Schriften dieser Diskussionen werden im 4. und 6. Band des vom Historiker Gu Jiegang
herausgegebenen Gushibian. (7 52#¥ 7 Bde. Shanghai 1982) gesammelt.
1 Vfertreter dieser Auffassung ist unter anderen Liu Jie (%) zu nennen. Siehe ders.: ,,Lao Zi Kao.“ (% T%) In:
Ders.: Gushi Cunkao. (4 82 77%.) Beijing 1958. S. 174-213. Vgl. auch: Ren, Jiyu ({£4% & Hrsg.): Zhongguo
Zhexue Fazhanshi. Xiangin Juan. (773 ¥ 2% & 52,5462 %) Beijing 1983. S. 242. Ein anderer wichtiger
Geschichtsforscher Gu Jiegang (&%) behauptet anhand einer vergleichenden Studie des Dao De Jing mit dem
anderen Werk aus der chinesischen Antike Lu Shi Chun Qiu (& EGFFK, Frihling und Herbst des LU Buwei) eine
spatere Entstehungszeit des Ersteren als die des Letzteren. Siehe ders.: ,,Cong (LU Shi Chun Qiu) Tuiduan {Lao
Zi) zhi Chengshu Niandai.“ (f 2 REK) HEW (ZT) 2 sEFA) In: ders.: Gushibian. (i 52 #%.) Bd. 4.
Shanghai 1982.
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Seidentexte (bo shu, &) aus der Grabstatte eines Adligen aus der friihen Han-Zeit
in Mawangdui (5 T-3E) bei Changsha (£¥), Provinz Hunan 8#) aus dem Jahr
19732 die bisher am frilhsten entstandene Textversion des Dao De Jing ans Licht
brachte. Im Oktober des Jahres wurde eine Reihe Bambusbande als Grabbeigabe an
der Ortschaft Guodian (55, in der heutigen Hubei Provinz ik, im ehemaligen
Konigreich Chu #& in der Zeit der Streitenden Reiche BB zwischen 476 und
221 v. Chr.) ausgegraben. Auf 804 Stlick Bambuslatten wurden 18 kanonische Texte
der daoistischen sowie konfuzianischen Tradition in mehr als 13000 Schriftzeichen
geschrieben. Davon sind fragmentarische Schriften in Form von Ausziligen aus dem
Dao De Jing in drei Versionen zu identifizieren.'*® Es wurde durch archaologische
Untersuchungen festgestellt, dass sich das Grab gegen Mitte der Zeit der Streitenden
Reiche datieren lasst, was bedeutet, dass die Bambuslatten noch friiher beschrieben
worden sein missen (diese lassen sich auf 350-300 v. Chr. datieren). Durch diesen
gegenstandigen Beweis soll endlich klar geworden sein, dass das Dao De Jing in der
Tat schon friiher als diese Grabstétte entstanden war. Allerdings wird immerhin wegen
der Unvollstandigkeit mit zahlreichen Bruchstucken und der Gblichen Umstellungen
der Uberbliebenen Textstellen des Guo Dian-Textes zu Diskussionen geflhrt, ob das
Dao De Jing denn als ein in sich geschlossenes, eigenstandiges Werk gesehen werden
kann, beziehungsweise ob dessen Verfasserschaft dem Lao Zi als einziger Person
gehort, oder diesem Mann nichts mehr als die Kompilationsarbeit von verschiedenen
Materialien in das Bandchen zu verdanken ist. Der mittlerweile erste Ubersetzer der
Guodian-Version des Dao De Jing ins Deutsche, der Bonner Sinologe Wolfgang
Kubin, bleibt zum Beispiel beim Zweifel an der Existenz des Lao Zi und vertritt die
Auffassung, dass wegen der nicht geringen Unterschiede zwischen dem Guo
Dian-Text (bei ihm auch als ,,Urtext“ benannt) und der herkémmlich Uberlieferten

Textversion (textus receptus) ,eine groRe \erfasserschaft“ des Dao De Jing

142 Sjehe die deutsche Ausgabe von Hans-Georg Méller: Laotse — Tao Te King. [Laozi Daodejing]. Die
Seidentexte von Mawangdui, 500 Jahre &lter als andere Ausgaben. Frankfurt am Main 1995.
% Eine komplette Darstellung der Bambustexte in Bildern mit Transkription in Druckschrift findet sich in:
Jingmenshi Bowuguan (Museum der Stadt Jingmen): Guodian chumu zhujian. (Bambuslatten aus dem Grab des
Reiches Chu in Guodian. 5% 2247 {%.) Beijing 1998. Deutsche Ausgabe: Wolfgang Kubin: Lao Zi (Laotse).
Der Urtext. In: Klassiker des chinesischen Denkens. Bd. 2. Freiburg u. a. 2011.
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anzusetzen sei. Seiner Meinung nach sei ein ,Lao Zi* als singulare Person nie
vorhanden gewesen. Auch wenn von einer solchen die Rede sei, solle darunter eine
ganz andere Personlichkeit verstanden werden, und zwar der Kommentator Liu Xiang
(217], um 76-um 6 v. Chr.) aus der Han-Zeit, der als ,,der vorletzte Redakteur* den

144 \Weiterhin sieht er den

textus receptus in der heutigen Form festgelegt haben sollte.
Bambustext, da darin nur ein Teil des textus receptus wieder zu erkennen ist, nicht als
eine unvollstandige Abschrift, sondern als eine ,\Vorstufe [...] des taoistischen
Klassikers“.** Auf der Grundlage dieses aktuellen Forschungsstands sollen alle
Geschichtsaufzeichnungen und Diskussionen tiber den ,,Lao Zi* als Verfasser des Dao
De Jing ihre Geltung verlieren. Doch auf der anderen Seite konnen die grofien
Wirkungen  dieser  vorherigen  Diskussionen  sowie  der  damaligen
Forschungsergebnisse Uber die Herkunft und das Leben des ,Lao Zi“ im
Zusammenhang mit dem Dao De Jing auch nicht vergessen werden, welche
unvermeidliche Einflisse auf die Rezeption des Klassikers in verschiedenen Zeiten
ausuibten. Ob das Dao De Jing in einem Kommentar in philosophischer, religioser
oder auch anderer Richtung interpretiert wird, kann meistens schon daran erkannt
werden, wie der Kommentator die Verfasserschaft des Textes vorstellt. Dies wird auch

geschehen, wenn die Interpretation in einer anderen Sprache, also in Form einer

Ubersetzung, vollbracht wird.

4.2 Die Rezeption des Dao De Jing

Soweit die in manchelei Hinsichten immer noch offen bleibende Herkunft des
Dao De Jing beziehungsweise des Lao Zi als dessen Verfasser, woriiber eine eindeutig

vereinbarte und allseitig anerkannte Auffassung wegen des Mangels an
archéologischen Materialien, besonders denen vor der Qin-Dynastie (1% , 221-207 v.

Chr.), wohl nicht zu erwarten ist. Was man auf alle Falle nicht verneinen kann, ist

144 siehe Wolfgang Kubin: Lao Zi (Laotse). Der Urtext. In: Klassiker des chinesischen Denkens. Bd. 2. Freiburg u.
a. 2011. S. 10-11.
5 Siehe ebd. S. 12 ff.
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jedoch die Existenz des Werkes Dao De Jing als solches. Wenn man auf den Inhalt
des grolRen Bichleins eingeht, kann man dort eine noch grélRere Offenheit fir
Diskussionen konstatieren. Hierzu erstmal eine festgestellte Information, dass das
Dao De Jing, seitdem es in der Tang-Zeit (&YX, 618 — 907) von dem buddhistischen
Pilger Xuan Zang (% #&, 602 — 664) zum ersten Mal ins Sanskrit Gbertragen wurde,
im Laufe der Zeit zu dem Text mit zweithochster Anzahl von Ubersetzungen (auf dem

ersten Platz steht die Bibel) geworden ist.**

Wie ein Wunder ziehen die aus knapp
mehr als 5000 Schriftzeichen bestehenden Worte Aufmerksamkeit und Interesse von
Sinologen und Ubersetzern immer wieder auf sich an, sodass man sich die Fragen
stellen muss, was fur eine Zauberkraft dahinter versteckt ist. Als all diese
Sprachintelligenzen mit ihrem tiefsinnigen philosophischen Verstandnis die
Entscheidung trafen, sich mit dieser Aufgabe zu beschaftigen, die keineswegs als
einfach gelten kann, mussten sie am Alleranfang die Notwendigkeit dieser zu
unternehmenden Ubersetzungstatigkeit gesehen haben, zumindest im Auge von ihnen
selbst. In den meisten Féllen fanden sie trotz des Vorhandenseins der immer groRer
werdenden Menge der friiheren oder zeitgenossischen \ersionen desselben alten
Textes in européischen Sprachen den unersetzbaren Sinn ihrer Neulbersetzungen.
Worin liegt denn der Grund dafiir, dass es sich immerhin zu lohnen scheint, das Dao
De Jing noch einmal erneut zu Ubersetzten? Werfen wir einen Blick zuriick auf die im
theoretischen Teil behandelte These Uber das gleichwertige Verhéltnis zwischen

7

Ubersetzen und Interpretieren,**’ so kann ein besseres Verstandnis fiir die lebhafte

Ubersetzungslandschaft ~ verschafft werden. Die zauberhafte und zeitlose

1% Siehe Chen Guying (B &4 /) und Bai Xi (11 2): Lao Zi Pingzhuan. (3 T-#F{4. A critical biography of Lao
Tsu.) Nanjing 2001. S. 16. In der Westlichen Taoismus-Bibliographie. (Western Bibliograohy of Taoism.) Essen
2010 (6. verb. und erw. Aufl.) [1986] von Knut Walf (Universitat Nijmegen) werden 103 zwischen 1870 und 2009
erschienene deutsche Versionen dieses Klassikers (teilweise in mehrfachen Ausgaben) aufgelistet. Hier zitiert nach
Wolfgang Kubin: Lao Zi (Laotse). Der Urtext. In: Klassiker des chinesischen Denkens. Bd. 2. Freiburg u. a. 2011.
S. 8. Demnach sollte diese seine eigene Ubersetzung als die 104. im Deutschen zéhlen. Nach einem aktuellen
Forschungsergebnis der Staatsbibliothek der Volksrepublik China (NLC) ist diese Date jedoch noch unkomplett.
Bis zum 30.04.2010 haben 93 Ubersetzer insgesamt 140 Versionen des Textes in deutscher Sprache geliefert, die in
229 Ausgaben zu finden sind. Englischsprachige Ubersetzungen zéhlen 193 Versionen (in 238 Ausgaben), wahrend
94 franzosische Versionen in 118 Ausgaben vorhanden sind. S. Lei, Liang et al. Jiehe Guojia Tushuguan Guancang
Fenxi Sibu Zhonghua Jingdian Zhuzuo zai Xifang de Chuanbo. (45 &8 5% &1 4578 18 58 23 BT DU 36 v R 48 B S5 1 7
P4 77 [¥){44%) Beijing 2010. S. 7. Die Kubinschen Ubersetzung auf der Grundlage der Guodian-Funde, die wohl
wegen des spateren Erscheinungszeitpunkts nicht in dieser Recherche aufgenommen wurde, soll also die 141.
deutsche Ubertragung sein.

47 Siehe oben Teil 2.1.
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Anziehungskraft des Dao De Jing fiir die Ubersetzer hat ihre Wurzel namlich in dem
groRen und fortdauernden Interesse, dieses zu interpretieren,™*® was stets eine lange
Tradition im Land der Mitte bildet. Dieses Werk wirkt schon immer wie ein
Magnetfeld fir die Kommentatoren, dank deren Beitrége es auch wiederum dazu fihrt,
dass Lao Zis Schrift zum Klassiker wurde.

Der Anfang der Rezeptionsgeschichte des Dao De Jing geht schon auf die
Zeitgenossen des Lao Zi zuriick. Neben dem von Sima Qian erwahnten Besuch des
Konfuzius bei Lao Zi, der als die erste dokumentierte Konfrontation beider Vertreter
des Daoismus und Konfuzianismus gilt und in der Nachwelt als eines der wichtigsten
Ereignisse in der Geschichte der chinesischen Kultur angesehen wird,** lassen sich
auch in anderen konfuzianischen Quellen wie dem Lun Yu (Gesprachen) immer
wieder Begegnungen des Konfuzius’ mit den Gedanken von Lao Zi finden.**® In
ahnlicher Weise sind auch Zitate in direkter oder indirekter Form beziehungsweise als
kommentierte Ubernahme Lao Zis Lehre in hinterlassenen Schriften von anderen
(meistens kurz nachfolgenden) zeitgenossischen Denkern und Vertretern von
verschiedenen Schulen zu lesen, wie unter anderen bei Mo Zi 55F-, Zhuang Zi ¥,
Xun Zi #Hj¥, Han Fei Zi #39F7 und Li Buwei =A% etc.™ In diesen Féllen

wurden Textstellen aus dem Dao De Jing fast ausschlieRlich mit bestimmten Zwecken

entnommen, und zwar dass die Gedanken der Rezipienten dargelegt oder verstérkt

148 Diese Meinung wird unter anderen auch von dem 94. deutschsprachigen Ubersetzer des Werkes vertreten. So
Wolfgang Kubin in der Einleitung seiner Ubertragung: ,,Die Ambivalenz ist seit Wang Bi bekannt. Daher gibt es so
viele Kommentare und so viele Ubersetzungen. Jeder hofft, etwas klarer machen zu kénnen, was sich letzten
Endes gar nicht endguiltig erklaren lasst. Mit der Offenheit des Textes mag jedoch kaum jemand leben.” Siehe
Wolfgang Kubin: Lao Zi (Laotse). Der Urtext. In: Klassiker des chinesischen Denkens. Bd. 2. Freiburg u. a. 2011.
S. 11.
% Dieses Zusammentreffen wird u. a. in der oben genannten Lao Zi-Biographie sowie auch in der Biographie des
Konfuzius im gleichen Buch (Shi Ji) aufgezeichnet (obwohl sich beide Textstellen leicht von einander
unterscheiden) und bt dauerhafte Wirkungen auf die Geistesgeschichte Chinas aus. Dort wurde Lao Zi von
Konfuzius nach den alten Sitten und Ritualen (li #&) gefragt, erwiderte diesem mit dem Vorschlag, es sei auf
solches als Uberfliissiges aufzugeben. Daraufhin lobte aber der Letztere die Tiefsinnigkeit und die daraus
entstandene Unauffassbarkeit der Gedanken des Ersteren. Nicht selten wird diese Geschichte in verschiedenen
Texten und Dokumentationen von sowohl daoistischen als auch konfuzianischen und auch anderen Schulen
nacherzahlt. Ein kurzer Uberblick dariiber findet sich in Chen Guying (3 Jf€): Lao Zi Zhuzi ji Pingjie. (& T&¥
% A1) Beijing 19882 [1984]. S. 10-11. Er argumentiert damit fir die Authentizitat des Treffens
beziehungsweise des Lao Zi als Zeitgenossen Konfuzius’.
150 Sjeben Beispiele dafiir werden genannt in: Chen Guying, und Bai Xi: Lao Zi Pingzhuan. (32 T-#T{#. A critical
biography of Lao Tsu.) Nanjing 2001. S. 4 ff.
51 Eine Auflistung zur Rezeption Lao Zis Gedankengut in dieser Zeit (vor der Qin-Dynastie) findet sich in: Gao
Heng (& ): ,,Shiji Lao Zi Zhu Zhanzheng.” (27T « & TiE) &5%.) In: Gu Jiegang (BE#ENI, Hrsg.): Gushibian.
(v 52 %.) Bd. 6 Shanghai 1982. Dies kann unter anderem auch als wichtiger Beweis fiir die friihere
Entstehungszeit des Dao De Jing als die der anderen genannten Werke gesehen werden.
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bewiesen wurden, obwohl diese manchmal in ganz anderen oder gar kontroversen
Richtungen fuhren. Werke, welche unmittelbar darauf abzielen, Lao Zis Klassiker
auszulegen, dank denen auch die bliche Form des Textes bis heute (in 81 Kapiteln
eingeordnet) erst entstanden ist, stammen, wie die erste Biographie des Lao Zi, auch
aus der Han-Dynastie, wo das Verstehen des antiken Schrifttums problematisch zu

werden anfing und dessen ersten Kommentare entstanden.

4.2.1 Der Kommentar von Heshang Gong

Vom Verfasser (beziehungsweise von den \erfassern) des einen der beiden
einflussreichsten Kommentare des Dao De Jing ist leider noch wesentlich weniger als
von Lao Zi zu wissen, ja auch der eigentliche, oder wie bei Lao Zi, ein moglicher
Familien- oder Vorname von diesem ist nie bekannt geworden. So wird der

Kommentar einem ,,Heshang Gong* (3] I~ %y, der Herr am Fluss)™?

zugeschrieben.
\Von Geburts- und Todesjahren kann nicht mehr die Rede sein, diesmal sogar nicht von
einer ungefahren Periode, in der er gelebt haben sollte. Schaut man wieder ins Shi Ji
hinein, so findet man die Erwéhnung, ebenfalls zum ersten Mal unter aller Literatur,
eines ,Heshang Zhangren* (7] _SC A, der groRer Mann am Fluss). Dieser sollte
Lehre von dem halblegendéren Gelben Kaiser (Huang Di, #77) ™ und von Lao Zi
verbreitet haben, indem er diese einer Reihe Eremiten beibrachte, unter denen der
sechste ,,Stammhalter seiner Schule, Cao Can (#2*, ?-190 v. Chr.) zum Kanzler
(xiangguo, #H[) der frihen Westlichen Han-Dynastie wurde.*** Dort fehlt jedoch

die Information, dass der Heshang Zhangren das Werk Dao De Jing bearbeitet und

diesem Kommentare hinzugefigt hat. Die erste Spur daruber lasst sich erst in der die

152 Beij Richard Wilhelm wird es als ,,Ho Schang Gung* latinisiert.

158 Gilt als Urahn beziehungsweise einer der frithsten Konige des chinesischen Volkes. Die zum Teil sagenhaften
Aufzeichnungen tber ihn finden sich bei Sima Qian etc. Zu den zahlreichen beachtlichen Leistungen, welche ihm
zugeschrieben sind, zahlt das erste Medizinbuch Huangdi Neijing (37 P9 4%), das der danach entwickelten
Heilkunde Chinas zugrunde liegt.

154 vgl. Sima, Qian: ,,Biographie von Yue Yi.“ (Yue Yi Liezhuan, %&%%%1{4.) In: Shi Ji. (525C.) Bd. 80. Taipeh
1988°[1937]. S. 847. Es handelt sich lediglich um eine kurze Aufzeichnung des Heshang Zhangren, der der
urspriingliche Lehrer des Yue Chen Gong, eines Nachkommen des Protagonisten dieser Biographie sein soll (Yue
Yi war ein bekannter General in der Zeit der Streitenden Reiche). Als weitere Angabe Uiber den Heshang Zhangren
steht nichts als ,,dessen Herkunft unbekannt* (im Original: ,,buzhi gi suo chu* AR&1H ).

72



Han anschlieRende Zeit der Drei Reiche (sanguo shigi —[B{¢Hf , 220-280) in der

Biographiesammlung mit deutlicher daoistischer Pragung Gaoshi Zhuan (i 112,
Biographien von Personlichkeiten mit hohen Tugenden) von Huangfu Mi (& 7,
215-282) finden. In dieser bisher friihesten Dokumentation des nachher bekannt
gewordenen Titels des Kommentars (dort als Lao Zi Zhang Ju, 27 &%) Kapitel
und Sétze des Lao Zi, aufgezeichnet) wird dieser auf die Endphase der Periode der
Streitenden Reiche datiert. Dies besitzt jedoch wegen Mangel an beweisbaren
Literaturzeugnissen auch keine genug groRe Uberzeugungskraft fir die Nachwelt. Der
sich auf Forschung dieses Kommentars spezialisierte Sinologe Wang Ka (-~) geht
zum Beispiel von der Abwesenheit des Titels in der Literaturauflistung Yi Wen Zhi (£

C5&) im anderen wichtigen Geschichtswerk Han Shu () beziehungweise der
erstmaligen Verwendung der Form mit integrierten Kommentaren im originalen Text
(statt Trennung der beiden von einander) seit Ma Rong (F5f# 79-166) aus und halt
eine frihere Entstehungszeit des Kommentars fiir unmdglich.'> Meist anerkannt ist
heute die vom angesehenen Gelehrten und Forscher Rao Zongyi (#5572 EH, 1917-2018)
gemachte Behauptung auf der Basis einer vergleichenden Studie des Heshang
Gong-Kommentars mit einem weiteren wichtigen, dem Xianger Zhu (2 #5%), dessen
Verfasserschaft unter anderem dem Begriinder des religiosen Daoismus Zhang Ling
(5 F%Z, auch als Zhang Daoling 5k i& % bekannt, 34-156) zugeschrieben ist.
Aufgrund der Ubernahme des Xianger Zhu vom Kommentar des Heshang Gong an
vielen Stellen (teilweise sogar in Form von direkt abgeschriebenen Texten) sei
festzustellen, dass die Kapitel und Satze (Zhang Ju, % %)) von Heshang Gong bereits
friher als die Entstehung der daoistischen Religion existierten, welche auf das Ende

der Ostlichen Han-Dynastie (23/25-220) zuriickgeht.™® Weiterhin werden durch Lao

155 Wang Ka (£, Interpunktion und Korrektur). Lao Zi Daodejing Heshanggong zhangju. (3% 738 745 |2y
#41).) Beijing 19972 [1993]. S. 111. Das zweite seiner Argumente, in dem Ma Rong als Erfinder der
Kommentierungsform direkt am Text (jiu jing wei zhu, L& NEE, im Gegensatz zu friiherer Tradition mit der
Trennung von Kommentaren und Texten) gesehen wird, geht auf Kong Yingda (fL#3&, 574-648) zuriick, der
angeblich blutverwandter Nachkomme Konfuzius” war und groRer Gelehrte und Kommentator der Tang-Zeit, der
unter anderem eine zentrale Rolle bei der Festlegung der diversen Textformen von Klassikern aus friiheren Zeiten
gespielt hat,.
156 siehe: Rao Zongyi (#%521H): Lao Zi Xianger Zhu Jiaozheng. (32 748 /K &1 K:#%.) Shanghai 1991. S. 79-83.
Nicht ohne Stolz behauptet Rao, dass einer der wesentlichen Werte des Xianger Zhu als neuere archdologische
Entdeckung darin liege, dass mit Hilfe dessen die Entstehungszeit des alteren Materials Lao Zi Zhang Ju von
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Zi-Experten wie Wang Ming (8 1911-1992) die Entstehungszeit des Kommentars
um das zweite nachchristliche Jahrhundert (mittlere beziehungweise spéte Ostliche
Han-Zeit, Dong Han & 23/25-220) datiert, wahrend der Heshang Zhangren aus
Zeit der Streitenden Reiche aus religiéser Absicht und zur Erh6hung der Autoritét des
Textes als dessen Autor betrachtet wurde.'" Uber einen Heshang Gong sind jedoch
meistens legendére Geschichten zu lesen, etwa in der Art, dass dieser Herr, dessen
Namen niemand kennt, irgendwo am Fluss lebte, eines Tages beim Besuch des
Kaisers Xiaowen Huangdi (3L 247 203-157 v. Chr., reg. 180-157) der Westlichen
Han-Dynastie (Xi Han P57 206 v. Chr.—23/25 n. Chr.) auf dessen Bitte das Dao De
Jing unterrichtete. Da dieser aber bei der Anfrage seine Arroganz zeigte, dass er der
»Sohn des Himmels“ (tian zi K¥, traditionelle Bezeichnung fiir den Kaiser) sei und
somit der hochste Mensch auf der Erde, erhob sich der Mann plétzlich in sitzender
Position in die Luft (zuo yue, 4£EE) und verschwand, nachdem er schlieRlich einen
zweibandigen Kommentar an den Kaiser tbergeben hatte, wobei dieser mit vollem
Respekt vor dem Herrn am FluR niederkniete.*®

Der Grund dafur, dass solche Sagen entstanden sind, steht unter anderem in
engem Zusammenhang mit dem Inhalt des Kommentars selbst. Der bekannte Gelehrte
und Ausleger antiker Texte Lu Deming (P& 4£8H, um 550-630) aus der Tang-Zeit (J&
1R, 618-907) fasst ganz zutreffend zusammen, dass es sich im Heshang Gong-Text
um ,,das Wesentliche bei der Sich- und Landesverwaltung® handele.*® Deutliche
Pragung von Ideologie der Han-Dynastie (71X, 206 v. Chr.—220 n. Chr.) auf die darin
prasentierten Gedanken l&sst sich Uberall finden, welche den Ursprung aus der

sogenannten ,,Huang Lao-Lehre* (Huang Lao xueshuo, #i=Z£::) hatte. Wie die

Heshang Gong festgestellt werden kann.
57 Wang Ming (£ #)): ,.Lao Zi Heshang Gong Zhang Ju Kao.* (32 T-i]_E/2\ 2 4)2%) In: Guoli Beijing Daxue
Wushi Zhounian Jinian Lunwen Ji. ([ 374t 50 K £ T+ 8 4F 40 25 SC 4R ) Beijing 1948. S. 25. Vgl auch: Wang
Ka (Interpunktion und Korrektur): Lao Zi Daodejing Heshanggong zhangju. (# T8 #4830 2\ % 4].) Beijing
19972 [1993]. S. III.
158 vgl. dem Ge Xuan (% %, 164 — 244) zugeschriebenen Vorwort in: Ll Zugian (245 Hrsg.): Lao Zi
Daodejing Song Masha Ben. (3 T & {848 SR kb 4%.) Beijing: 1931. S. 3-6. Nach Wang Ka soll Ge Hong (& i,
248 — 363) aus der Jin-Dynastie der erste sein, der angefangen habe, solche Legenden zu erzdhlen und dem
gewissermalien vergodtterten Ge Xuan aus Hinsicht der Mythenbildung die Autorschaft dieser Geschichten
hinzugefligt habe. Siehe Wang Ka (Interpunktion und Korrektur): Lao Zi Daodejing Heshanggong zhangju. (32T
TG A |\ #47).) Beijing 19972 [1993]. S. IV f.
9 Im Original: ,,Yan zhishen zhiguo zhi yao.” (& 4 & ¥[8 2 %) Siehe Lu Deming (42 81): Jingdian Shiwen.

(HLJRE S0 Jilin 2005. S. 38.
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Bezeichnung impliziert, geht diese auf die beiden Personlichkeiten aus der
chinesischen Antike, namlich den Gelben Kaiser (Huang Di, ¥ 7%7) und Lao Zi
zurlick, wurde hauptséchlich von den Magiern (fangshi, 77 =) in nordlichen Landern
wie Qi (%%, im ostlichen Teil der heutigen Provinz Shandong 111 %) und Yan (3%, im
nordlichen Teil der heutigen Provinz Hebei i7[dt und sudlichen Teil der Provinz
Liaoning i %) wahrend der Periode der Streitenden Reiche praktiziert und
entwickelt, erlebte den Hohepunkt in der Westlichen Han-Dynastie.*® Dabei wird
vor allem goRer Wert auf die Pflege des Lebens durch Einsparung und Schonung der
Lebenskraft und —energie (gi %&) gelegt, wodurch ein mdglichst verschobenes
Sterben beziehungsweise eine Befreiung davon angestrebt werden. So wird
beispielsweise die Bekdmpfung der menschlichen Gier als idealer Weg angesehen und
uberall betont, durch den sowohl beim Regieren (der Weg fiir Kénige und Fursten) als
auch im normalen Leben (der Weg flr jedermann) erst Ordnung geschafft werden
kann. Dazu sind Textstellen des Dao De Jing der Heshang Gong-Version oft mit
meditativen und selbstkultivierenden Praxen sowie auch zum Teil mystisch und
esoterisch klingenden Hinweisen verknupft, was einerseits dazu fuhrt, dass diese
Textausgabe samt den Auslegungen als eine der wichtigsten Grundlagen von
Begriindern des religiosen Daoismus (daojiao & #{) mit kultbildender Intention
rezipiert und Ubernommen wurde (als das andere zugrunde liegende Werk gilt der
Xianger Zhu), wobei der Kommentar bei der Entwicklung der Religion wiederum
auch zunehmende Wichtigkeit gewann und schlieBlich von den Anhangern als einer
der hochsten Kanons betrachtet wurde und Heshang Gong, ebenfalls wie Lao Zi, zur

161 andererseits entstand aber auch dadurch, insbesondere

vergotterten Figur wurde;
auflerhalb vom Kreis dieser einheimischen Religion, immer groRerer Zweifel an der

Glaubwiurdigkeit des Textes, nicht nur in Hinsicht auf dessen Herkunft, sondern auch,

180 Eine Darstellung der Entwicklungsgeschichte und Wirkungen dieser Ideologie auf die chinesische Gesellschaft
findet sich in der Monographie: Zhang Zengtian (534 H): Huang Lao Zhi Dao ji gi Shijian. (37418 A FL s k)
Guangzhou 2005.
161 Eine analytische Darstellung der Verheiligung des Heshang Gong-Kommentars sowie deren Wirkungen jeweils
auf die ldeologie- und Religionsbildung seit der Entstehung sowie deren Bedeutung dafiir findet sich in: Cheng
Tsan-shan (¥5#£111): ,, (Heshanggongzhu) chengshu shidai ji gi sixiangshi. daojiaoshi zhi yiyi.* ( i _EAZE)
FERA K AR 1B 2 & 3. The Age of Ho-shang-kung chu 1] E/A%F and Its Significance in
Intellectual and Taoist History.) In: Hanxue Yanjiu. (BIBLID) 18:2 (2000). S. 85-112.
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was den Inhalt selbst angeht. Allerdings l&sst sich die weitgehende Wirkung des
Kommentars beziehungsweise der damit verbundenen Textversion des Dao De Jing in
der Nachwelt, die weit Uber die Religionsgeschichte hinausgeht, nie ibersehen. Dazu
zahlt unter anderem die Einteilung des Klassikers in zwei Teile, die jeweils 37 und 44
Kapitel enthalten, was einerseits wahrscheinlich in enger Verbindung mit der
magischen Bedeutung der Zahl 81 (=9X9) steht,*®® und andererseits als Folge der
Ubernahme der Konvention des Kommentierens seit der Han-Zeit in Form von
~Kapiteln und Satzen“ (zhangjuti, ##J#E) zu verstehen ist. Seither ist das Dao De
Jing fast ausschlielich in dieser Gestalt zu lesen, auch in Ausgaben mit anderen
Kommentaren, wobei nur die in der Heshang Gong-Version bei jedem Kapitel
hinzugefiigten Uberschriften nicht immer beibehalten werden, oder diese werden

manchmal auch noch in den Bemerkungen angegeben.®®

4.2.2 Der Kommentar von Wang Bi

Der andere Kommentar lasst sich keinesfalls als weniger bedeutend betrachten,
wenn auch es nicht genau umgekehrt heif3en soll, ist aber wesentlich anders orientiert
als der von Heshang Gong. Schon ganz anders als dieser sind Biographien von dem
Verfasser Wang Bi (5% 226-249, auch als Wang Fusi Fifffiiiil bekannt) in mehreren
historischen Dokumentationen, darunter dem bekannten Sanguo ZzZhi (= [& &,
Chroniken der Zeit der Drei Reiche) vom Geschichtsschreiber Chen Shou ([ 3%,

233-297),'** zu finden. Er stammte aus einer angesehenen Adligenfamilie gegen

162 Es geht hier nicht um bloR aberglaubische Spielerei mit Zahlen. Dass Neun als die groRte ungerade einziffrige
Zahl besondere Bedeutung besitzt und so beispielsweise als die Zahl mit hochster Yang-Energie (d. h. positive)
beziehungsweise als Symbol fur Wesen dieser Art wie zum Beispiel Drachen, Himmel usw. angesehen wird, hatte
schon damals eine lange Tradition hinter sich und geht unter anderem auf antike Schriften wie Buch der
Wandlungen, Buch der Urkunde zuriick.
163 50 zum Beispiel in der als Standardversion des Klassikers geltenden Textausgabe aus der Qing-Dynastie (von
dem beriihmten vom kaiserlichen Hof herausgegebenen Sammelband Sibu Yaoji Zhushu Congkan. /Uz5Z #5767
A7) mit dem Kommentar von Wang Bi, in deren Vorwort (S.1) und Nachwort (S.44) der Heshang
Gong-Kommentar als nicht existierend gesehen wird. Dort ist jedes Kapitel neben dessen Nummerierung noch mit
dem jeweiligen Titel aus der Heshang Gong-Version (in kleinerer Schriftgréf3e) versehen. Siehe: Wang Bi. Lao Zi
Daodejing Zhu. Wuyingdian Juzhen Ben. (% T8 848 qE, o2 A.) Beijing 1998.
164 Die Biographie des Wang Bi (verfasst vom Zeitgenossen He Shao {i[&) 236-301) findet sich in einem Zitat in
der ,,Biographie von Zhong Hui.* (< {2) im Teil des Wei Shu (115 Geschichte des Reiches Wei) vom Sanguo
Zhi. Zum Text siehe: Wang Bi (F-5): Wangbi Ji Jiaoshi. (FiB£ER:F.) Hrsg. von Lou, Yulie (#52%1). Beijing
1980. S. 639-648. Dort werden neben dieser Biographie noch andere historische Quellen tGiber Wang
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Ende der Ostlichen Han-Dynastie, war mit einem der damals machtigsten Firsten und
Militarmachthaber Liu Biao (213, 142-208) verwandt. Trotz seines viel zu friihen
Todes mit 23 Jahren'® an der Epidemie kann ihm mit Recht das Verdienst zugeteilt
werden, ,,mit dem Licht seiner talentierten Weisheit seine Zeit beleuchtet” zu
haben.*® Diese Wirkung, die auch noch weiterhin groBe Resonanz in der Nachwelt
erzeugte, was an erster Stelle durch die von ihm ins Leben gerufene und 200 Jahre
wahrende Ara der ,xuan xue“ (%%, ,Lehre von xuan®, in deutscher Ubersetzung
auch als ,,.Dunkel-Schule* bekannt*®") wahrend der Wei- (% 220-265) und
Jin-Dynastien (£ 265-420) zu kennzeichnen war, wurde vor allem durch seine
auslegenden Schriften zum Dao De Jing und Yi Jing ausgelibt, mit denen neue
Rezeptionstraditionen der beiden Klassiker gebildet wurden.*®®

Der Unterschied zwischen den beiden Kommentaren sind keinesfalls kleiner als
der zwischen den beiden Verfassern — Wang als Person in der wirklichen Welt mit
Lebensdokomentationen in authentischen Geschichtsaufzeichnungen versus den in
vielen Hinsichten geheimnisvollen Heshang Gong, obwohl sich die beiden
Auslegungen im Grunde genommen auf dasselbe Werk, namlich das Dao De Jing
beziehen. Wangs Ausgangspunkt, wie man es der von ihm gegrindeten
»,Dunkel-Schule* entnehmen kann, liegt darin, den alten Klassiker in erster Linie auf
der Ebene des Denkens zu interpretieren, wobei er den Versuch unternahm, Lao Zis
Schrift zu einer Geisteslehre zu abstrahieren. Dies ist schon seiner Interpretation des
ersten Kapitels des Dao De Jing zu entnehmen, auf das auch die Bezeichnung von

Wangs Lehre als ,,xuan xue* zuriickgeht:

Xuan bedeutet Dunkelsein (bzw. Tiefsein, ming &), bedeutet Nichtsein in aller Ruhe.

zusammengestellt.
185 |n chinesischsprachiger Literatur ist oft von einem 24-jahrigen Leben des Wang Bi die Rede. Da geht es um die
traditionelle Art und Weise des Altersrechnens in China, in der das erste Lebensjahr schon gleich mit der Geburt
gezahlt wird.
168 Wang Xiaoyi (£ I5%%): Wang Bi Pingzhuan (Fu He Yan Pingzhuan). (5@ (BT 25748, A critical
biography of Wang Bi (with a critical biography of He Yan).) Nanjing 1996. S. 328.
167 Siehe unter anderem: Bauer, Wolfgang: Geschichte der chinesischen Philosophie. Konfuzianismus, Daoismus,
Buddhismus. Hrsg. von Hans van Ess. Miinchen 2001. S. 142 ff.
168 Beide Kommentare finden sich in: Wang Bi (££5): Wangbi Ji Jiaoshi. (£ 7H4EFB¢.) Hrsg. von Lou Yulie (1
%), Beijing 1980. Siehe auch die engliche Ausgabe vom Heidelberger Sinologen Rudolf Wagner: A Chinese
Reading of the Daodejing: Wang Bi's Commentary on the Laozi with Critical Text and Translation. Albany, New
York 2003.
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[...] ,,Beides wird xuan genannt“ (tong wei zhi xuan, [Fl7H < %) bedeutet, dass beides
nicht begriffen werden kann und wird daher so genannt. Es wird zwar so genannt, kann
jedoch nicht auf dem einen Namen ,,xuan* fixiert werden, sonst verliert man es schon
wieder. Deswegen ist von ,xuan Uber xuan® (xuan zhi you xuan, % <2 X %) die Rede.
Alle Gutheit entsteht aus xuan, daher ist es ,,Pforte aller Gutheit” (zhong miao zhi men,
A2 [1). 1%

Darin ist eine deutliche Orientierung an der Spekulation zu sehen, wobei die
Erklarungen von Lao Zis Worten meist durch gedankliche Begriffsausschopfung
vollbracht werden. Diese abstrakte Denkweise des Wang Bi kann in konkretester
Weise in einem Gesprach zwischen ihm und einer zeitgendssischen Personlichkeit
veranschaulicht werden, das auch zur Schilderung seines kurzen Lebens in der oben
genannten Biographie dokumentiert wurde. Da wurde der junge Wang,'"® der sich
bereits flir sein Interesse an Lao Zis Lehre sowie das tiefe Verstandnis davon sich
einen Namen machte, von einem hohen Beamten Pei Hui (2£7() gefragt: ,,Freilich,
das Nicht-Sein (wu, #£) ist das, worauf alle Wesen sich stiitzen. Jedoch wollte keiner
der Heiligen (sheng ren, %2 A) jemals ein Wort dazu &uBern. Nur Lao Zi sprach
dariiber ohne Ende. Warum denn das?“*"* Die Antwort des jungen Talentes darauf
lautete: ,,Die Heiligen erfuhren das Nicht-Sein, konnten daraus jedoch keine Lehre
entwickeln, daher redeten sie nicht davon. Lao Zi aber gehtrt zum Sein und sprach
daher standig von der Grenze (bu zu, /4 &, wortlich: von dem ,,Nicht-Ausreichen®)

des Nicht-Seins.“}? Fir Wang geht es bei Lao Zis Gedanken vor allem um das

189 |m Original: “Xuan zhe, ming ye, moran wu you ye. [...] Er yan ‘tong wei zhi xuan’ zhe, qu yu bukede er
weizhi ran ye. Wei zhi ran ze bu ke ding hu yi xuan eryi, ye shi ming ze shi zhi yuan yi. Gu yue “xuan zhi you
xuan’ ye, zhong miao jie cong xuan er chu, gu yue ‘zhong miao zhi men’ ye.” (Z#&, =i, TRMEA . [...] T
TR RE, BUAANAFMR A M. SHZRUATEF—-ZmE, RIRLARIRZER, ME XX
Zot, BRI, HECH Y2 P, ) Siehe Wang Bi. Lao Zi Daodejing Zhu. Wuyingdian Juzhen Ben.
(ZTiEscsE, RILBIEE ) Beijing 1998. S. 2. Vgl. auch: Wang Bi (F£3%): Wangbi Ji Jiaoshi. (F 584z
#%.) Hrsg. von Lou, Yulie (##52%1). Beijing 1980. S. 2-3. Ubersetzung vom Verfasser.

70 |n der obengenannten Biographie ist zu lesen ,,als er noch nicht 20 Jahre alt war* (33 5&). Experten Meinung

nach sei er damals im 17. Lebensjahr nach chinesischer Altersrechnung gewesen (siehe oben Funote 165), also 16

Jahre alt in europaischer Sicht. Siehe: Wang, Xiaoyi (FEé%%): Wang Bi Pingzhuan (Fu He Yan Pingzhuan). (£ 5%

FFAE (BT 25T, A critical biography of Wang Bi (with a critical biography of He Yan).) Nanjing 1996. S. 364.

171 Fu wu cheng wanwu zhi suo zi ze, ran shengren mo ken zhi yan, er Lao Zi shen zhi wuyi zhe he?* (35 #1573

Mz pigth, MREAEERS, METHZEDEM? ) Ubersetzung vom Verfasser. Dieser Dialog ist auch in

Shishuo Xinyu (tH3#15E), einer weiteren wichtigen Informationsquelle vom Zeitalter der xuanxue, zu lesen, dort

wurden Worte und Verhalten von bedeutenden Persénlichkeiten in der Wei- und Jin-Zeit aufgezeichnet. Nur kleine

sprachliche Abweichungen erweisen sich zwischen den beiden Dokumentationen. Hier zitiert nach Wang Bi (£ 53)

(hrsg. von Lou, Yulie ##52%1): Wangbi Ji Jiaoshi. (£ 542 4:#%) Beijing 1980. S. 2, S. 639.

172 Shengren ti wu, wu you bu ke yi xun, gu bu shuo ye. Lao Zi shi you zhe ye, gu heng yan wu suo bu zu.* (3
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unsagbare, transzendente und daher als ,,dunkel“ beziehungsweise ,tief* (xuan) *"

genannte \Verhéltnis zwischen Sein und Nicht-Sein, wobei Ersteres aus Letzterem
entsteht und Letzteres daher als Wurzel aller Wesen angesehen wird und daher auch
von besonderer Bedeutung ist. Auch die davon abgeleitete Art und Weise des
Verhaltens, namlich das ,,Nicht-Handeln“ (wuwei #7%3) wird von ihm eher als
Resultat einer Art Gedankengangs interpretiert, das unmittelbar dem Verstehen des
Nicht-Seins folgt. So handelt sich beides nicht um Passivitat oder Negation, sondern
lasst sich allein als solches rezipieren und verfligt sogar Uber fruchtbares Potenzial,
aus dem das Handeln beziehungsweise das Sein erst moglich wird. Jedoch anders als
Heshang Gong lag Wangs Anliegen nicht darin, religiose oder lebenspflegende
Deutungen beziehungsweise Anregungen und Praxisanweisungen flr die
Selbstkultivierung und Staatswaltung im Dao De Jing zu entdecken, sondern die
Bedeutung des Nicht-Seins auf Grundlage von dessen Zusammenwirkung mit dem
Sein zu ergrinden. Wegen der starken spekulativen Eigenschaften wird die ,,xuan
xue* des Wang Bi haufig mit der im Abendland entwickelte Metaphysik gegeniber-
und gar gleichgestellt, sodass die beiden Begriffe manchmal als Aquivalenz fiir

einander verwendet werden.

4.2.3 Bedeutung der beiden Kommentare

Es ist niemals jemandem gelungen, ein komplettes Schriftenverzeichnis von allen
Kommentaren des Dao De Jing zusammenzustellen. Doch wenn es um die Rezeption
dieses antiken Klassikers geht, kommen meistens die beiden Kommentare von
Heshang Gong und Wang Bi zur Rede. Die besondere Wichtigkeit der beiden Werke

liegt unter anderem darin, dass sie schon seit ihrer Entstehung aus der Han-Zeit als

ANBSHE, MOCARFTLGN, SAstl. ZTFRAEEWH, MIESMTA L. ) Ebd. Eine andere Version in
Shishuo Xinyu (tH7R#75E) lautet: ,,Shengren ti wu, wu you bu ke yi xun, guy an bi ji you. Lao Zhuang wei mian
yuyou, heng xun gi suo bu zu. “ (ARG, BICAW U, MEL LA EERRTAH, HIILTAL. )
Ubersetzung vom Verfasser.
%% 50 auch die Bedeutungserklarung des Wortes in Shuo Wen Jie Zi. (3 3CA#5): . Xuan, you yuan ye.*“ (%, K4
J#th,  Siehe: Xu Shen (¥-1#): Shuo Wen Jie Zi. (i Cfi# 7). Beijing 20042 [1963]. S. 84. Kompiliert in der
Ostlichen Han-Dynastie, gilt das Band als das alteste systematische Wérterbuch Chinas und liefert authentische
Erklarung ursprunglicher Bedeutungen der chinesischen Schriftzeichen.
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Orientierung fur andere Texte mit gleicher oder dhnlicher Funktion wirken und somit
die beiden grundlegenden Richtungen in der Uber zwei Jahrtausende gedauerten
Uberlieferung des Dao De Jing bestimmen. Dem Heshang Gong-Kommentar sowie
dem unter Einfluss dessen entstandenen Xianger Zhu als theoretischen Grundlagen
war das Vorkommen des religiésen Daoismus zu danken, mit dessen Entwicklung
auch weitere Auslegungen mit mythen- und kultbildenden Absichten verfasst werden.
Der Kommentar von Wang Bi hingegen bildete eine andere Tradition mit spekulativer
Lesart des gleichen Klassikers, die vor allem von den durch konfuziansische ldeologie
beeinflussten Gelehrten des alten Chinas willkommen geheif’en wird und daher der
Rezeption des Dao De Jing in dieser Lesegruppe in hohem Male zugrunde liegt. Als
Zeugnis far die enormen Wirkungen von Wang Bi beziehungsweise dessen
Kommentaren'’* gilt schon die unmittelbar dadurch ins Leben gerufene Xuanxue-Ara,
die nicht nur zu einer der bedeutendsten Epochen des chinesischen Denkens zéhlte
(besonders wenn darunter nach europdischer Sichtweise die ,,chinesische
Philosophie* zu verstehen ist, da bei Wang Bi schon viele dazu gehérige Ansatze zu
finden sind), sondern in der auch die Ho6hepunkte von vielen Bereichen der
chinesischen Kultur wie Literatur (in erster Linie in Form von Dichtung
~xuanyanshi“ % = &%, Gedichte in dunkler Sprache'”), Kalligraphie (shufa &%)
und Malerei erreicht wurden. Auch das Auseinanderdriften des Daoismus in den
beiden Richtungen, namlich jeweils als Religion (daojiao 1&E#{) und als Philosophie
(daojia 1E&ZX), kann auf die beiden Kommentare zurtickgefiihrt werden.

Ebenfalls ist es niemandem gelungen und kann es auch niemals gelungen sein,
eine sogenannte ,,richtige” oder ,,objektive* Auslegung fur den Text Dao De Jing zu
liefern. Die beiden bahnbrechenden Kommentare sowie die daraus entwickelten
Traditionen der Dao De Jing-Interpretation, die sich in so kontroverser Art und Weise

auf das gleiche Werk beziehen, sind die besten Beweise fiir die unerschopflichen

74 Darunter ist auch Wangs Kommentar des Yi Jing zu verstehen, in dem seine Interpretation zu Lao Zi auch in
vielen Hinsichten Gbernommen wird.
175 wahrend der Wei- und Jin-Dynastie ist diese spezielle Dichtungsform mit spekulativen Ziigen und Motiven in
sowohl sprachlicher als auch inhaltlicher Ebene entstanden. Eine umfassende Forschung dartiber mit
Beriicksichtigung des zeitlichen Kontextes bei deren Entstehung, der Dichtergruppe, Textanalyse und der
Wirkungen der Gedichte siehe He Guangshun (fi 5¢:)IH): Xuan Xiang Xun Zong — Wei Jin Xuanyanshi Yanjiu. (%
BRW——E X SFUEA.) Guangzhou 2011.
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® Denn weder bei der religiosen

Deutungsméglichkeiten dieses Klassikers. *’
Entwicklungstendenz noch bei der philosophisch orientierten Lesart geht es um die
eigentliche Absicht des Lao Zi beim Niederschreiben des Werkes, sondern lediglich
um jeweils eines der vielen Potenziale, die darin zu entdecken sind. Wenn daruber
hinaus die Interpretation nicht in chinesischer, sondern einer anderen Sprache
geschieht — das heifRt in Form einer Ubersetzung — so wird dabei ein noch gréRerer
Spielraum vorhanden sein, weil da noch ganz neue Horizonte aus der fremden
Sprache und Kultur im Prozess des Verstehens hinzukommen, sodass dabei gar nicht
von einfacher ,,Entsprechung® des Originals gesprochen werden kann. Einen solchen

Fall der fremdsprachigen Rezeption zu analysieren, ist die Aufgabe des folgenden

Kapitels.

176 vgl. auch oben S. 24 f.
81



5 Lao Zi bei Wilhelm

5.1 Uberblick tUber die Ubersetzung Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten

vom Sinn und Leben

Der erste Ubersetzer des Dao De Jing war Richard Wilhelm nicht. Er war auch
nicht derjenige, der diesen Klassiker zum ersten Mal in die deutsche Sprache tbertrug.
Schon 1823 verdffentlichte Jean-Pierre Abel-Rémusat (1788-1832, der erste Inhaber
des sinologischen Lehrstuhls am Collége de France) in Mémoire sur la vie et les
opinions de Lao Ziu, philosophe Chinois du VI. siecle avant notre ére, qui a professe
les opinions communément attribués a Pythagore, a Platon et a leurs dsciples eine
TeilUbersetzung des Dao De Jing zur Vorstellung der Philosophie von Lao Zi, von der
auch die spéter in Europa fast als Standard tbernommene Transkription des Buchtitels
als ,,Tao Te King“ stammt. Die erste vollstandige Ubersetzung in Europa wurde von
Aignan Stanislas Julien (1797-1873), dem Schiller und Nachfolger von Abel-Rémusat,
1842 in Paris unter dem Bandtitel mit eingebiirgerter Ubertragung Le livre de la voie
et de la vertu herausgegeben. Im deutschsprachigen Raum erschienen im Jahr 1870
unter der von franzdsischen Vorgangern gepragten Betitelung Tao Te King zwei
deutsche Versionen des ferndstlichen Kanons jeweils von Reinhold von Planckner
und Victor von Strauf (1809-1899), die somit als die ersten deutschen Ubersetzer des
Dao De Jing gelten.'”” Erst im Jahr 1911 veréffentlichte Richard Wilhelm die
Ubersetzung Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben bei
Eugen Diederichs Verlag in Jena — als die neunte deutschsprachige Ausgabe des Dao
De Jing und als zweites Buch seines nachher schlieflich neunbandig gewordenen
Ubersetzungsprojektes von Klassikern der chinesischen Antike.'”® Doch durch deren

groBe Resonanz kann schon bald festgestellt werden, dass diese Ubersetzung zu den

77 Reinhold von Planckner: Lao-tse Tao-té-king. Der Weg zur Tugend. Aus dem Chinesischen tbersetzt und
erklart von Reinhold von Plankner. Leipzig 1870. Victor von Straul’: Lao-tsé”s Tad Té King. Aus dem Chinesischen
ins Deutsche Ubersetzt, eingeleitet und commentirt von Victor von Straul3. Leipzig 1870.

178 vgl. oben Teil 3.2, FuBnote 86, S. 38.
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einflussreichsten  \ersionen des daoisitschen Klassikers in der deutschen
beziehungsweise in den europdischen Sprachen z&hit.

Wie das Ergebnis in einer 2004 erschienenen ausflhrlichen Aufstellung der
Rezeption des Daoismus im deutschsprachigen Raum zeigt, war die Wilhelmsche
Version des Dao De Jing mit einem Marktanteil von 15,6% (zwischen 1945 und 2000)
unter allen deutschen Ubersetzungen desselben Buches ,,bis heute die beliebteste auf
dem deutschen Buchmarkt“.*’® Nach anderer Expertenmeinung sei diese ,weithin
kanonische Fassung eines deutschen Taoteking [...] flr das taoistische Grundbuch so
etwas geworden ist wie die Lutheriibersetzung fiir die Bibel“.**® Solche Auffassungen
finden auch authentischen Beweis durch Daten und Fakten: Schon in Jena wurde
Wilhelms Ubersetzung seit der ersten Auflage vom Jahr 1911 fuinf Mal nachgedruckt,
danach vom selben Verlag jeweils zwei Mal in Leipzig und in Dusseldorf; 1957
wurde noch eine Taschenausgabe von Diederichs herausgegeben.'®® Bis zum Jahr
2010 wurde, was zu den grolten Wundern auf dem deutschen Buchmarkt der
Ubersetzten Werke z&hlen kann, diese klassische deutsche Version mit der in der
deutschen Sprache bereits populdr gewordenen Transkription des Buchtitels Tao Te
King von verschiedenen Verlagen in 20 Ausgaben publiziert und insgesamt 47 Mal
nachgedruckt.'®

Trotz all dieser groBen Erfolge ist diese Ubersetzung von Wilhelm nicht
einwandfrei geblieben, sondern gerade im Gegenteil. Kritiken aus allen Seiten kamen
in der Tat bereits gleich nach der Erscheinung dieser neunten deutschen \Version des

Dao De Jing. Auch hinter den lobenden Stimmen verstecken sich haufig Zweifel an

7% Qliver Grasmiick: Geschichte und Aktualitat der Daocismusrezeption im deutschsprachigen Raum. Miinster
2004. Uber Wilhelms Ubersetzung s. S. 43-47, die Marktanteilanalyse findet sich auf S. 65-67. Im gleichen
Ergebnis im anderen Zeitraum (1900-1944) besitzt Wilhelms Version (erst seit 1911 erschienen) einen Anteil von
15,2% und steht auf dem zweiten Platz. Diese Daten wurden u. a. auf Grundlagen der Knutschen Westliche
Taoismus-Bibliographie (jeweils der 4. und 5. Auflage vom Jahr 1997 und 2003) sowie einer Online-Datenbank
der Deutschen Bibliothek in Frankfurt erstellt. Dazu s. S. 57-59.
180 Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 25.
181 Doch in dieser beziehungsweise auch anderer nachherigen Ausgaben des Diederichs Verlags werden nicht nur
viele Teile von der urspriinglichen Version, wie das Vorwort, die Einleitung und manche Teile des Kommentars,
gekiirzt sowie gar ganzlich weggelassen, sondern auch der Text der Ubersetzung ist auch sowohl sprachlich als
auch inhaltlich stark verdndert worden, sodass bei diesen Ausgaben nach dem Zweiten Weltkrieg in mancherlei
Hinsicht schon von einer anderen Version der Wilhelmschen Ubersetzung die Rede sein kann.
182 vgl. unter anderem die Auflistung aller in den Staatsbibliotheken der Bundesrepublik Deutschland und der
Volksrepublik China aufgesammelten deutschen Ubersetzungen des Dao De Jing in: Lei Liang et al. Jiehe Guojia
Tushuguan Guancang Fenxi Sibu Zhonghua Jingdian Zhuzuo zai Xifang de Chuanbo. (454 81 5% B 448 v i 20 A
DY Hh A48 i S R A 1 7 1) 18 4%) Beijing 2010. S.161-1609.
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der Ubersetzung. Diese, wie es in der Haupttendenz der Wilhelm-Kritiker der Fall ist,
stellen ausnahmslos die philologische Exaktheit der Ubersetzung, besonders im
Vergleich mit den spateren Versionen, in Frage.'®® Dazu kommt Wilhelms Tatigkeiten
als protestantischer Pfarrer und Missionar eben auch hdufig in Betracht. Davon
ausgegangen werden Vorwiirfe an seine Ubersetzungen gerichtet, dass diese deutliche
Beeinflussung vom Christentum aufweisen und den Originalen daher nicht getreu
seien. %

Durch solche Kritiken wird einerseits genau die ungebrochene Beliebtheit der
Wilhelmschen Ubersetzung nochmals belegt, andererseits muss muss dabei auch
gesehen werden, dass viele solche Stimmen von den ,,Kritikern® stammen, die sich
selber nicht wirklich mit der Praxis des Ubersetzens beschaftigen, sondern nur zu
HKritisieren® im wahrsten Sinne des Wortes wissen, wie von Wilhelms
Nachfolgerschaft heutiger Zeit, darunter Wolfgang Kubin als wichtigem Vertreter, mit
Recht gezeigt wird.’® So werden oft Ubersetzungskritiken unternommen, ohne dass
Lektire des Ausgangs- sowie des Zieltextes als Ausgangspunkt der Evaluationen
durchgefuhrt  wird  (beziehungsweise dass diese aufgrund mangelnder
Sprachkenntnisse der Kritiker, besonders die der Ausgangssprache, durchgefiihrt
werden kann), sondern lediglich auf Grundlage der wortlichen \ergleiche von
verschiedenen Ubersetzungsausgaben etc. Von solchen Kritikern und Rezensenten,
die die wahre und harte Seite der Praxis nicht kennen und daher den
Schwierigkeitsgrad der betroffenen Ubersetzungsarbeit nicht als MaRstab nennen
koénnen, kann auch nicht erwartet werden, dass eine gerechte Beurteilung geliefert
wird. 18

Schon in dem ,Morwort” zu seiner Neulbersetzung des alten Klassikers geht

183 Dazu vgl. unter anderem Oliver Grasmiick: Geschichte und Aktualitat der Daoismusrezeption im
deutschsprachigen Raum. Miinster 2004. S. 43. Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S.
25.

184 Uber die Identitatsfrage Wilhelms sowie die Einfliisse derer auf seine Ubersetzungsarbeit siehe oben, Teil 3.1
und 3.2, S. 32 ff. Einen gesamten Uberblick iber die diesbeziiglichen Kritiken sowie eine Reflexion dazu bietet
Wolfgang Kubin in: ,,Richard Wilhelm and His Critics: A New Evaluation.” In: Ching Feng: A Journal on
Christianity and Chinese Religion and Culture (new series). 16:1-2, 2017. S. 53-78. )

18 Dazu vgl. u. a. Wolfgang Kubin: Die Stimme des Schattens. Kunst und Handwerk des Ubersetzens. Miinchen
2001. S. 61.

186 Kubin ordnet, aus seiner eigenen bitteren Erfahrung mit solchen Kritikern, diese in drei Typen zu:
»Fehlersucher”, ,,Rundumschlager* und ,,Besserwisser”. Siehe ebd. S. 61-84.
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Wilhelm mit ,.einer ausdrlcklichen Entschuldigung” auf die Schwierigkeit seiner
Aufgabe als Ubersetzer dieses Werkes ein. **" Diese lag vor allem in zwei Seiten:
Erstens musste Wilhelm, so wie fast jeder, der das Werk zu Ubersetzen versucht,
solange er nicht mehr der erste ist, der das tut, vor eine Unmenge von friiheren
beziehungsweise zeitgendssischen Kollegen angefertigten Ubersetzungen stehen,®®
die einerseits als anzulehnende OrientierungsmaRstabe und gleichzeitig aber auch als
zu Uberholende Vorbilder und zu Gberwindende Beschrdnkungen wirkten. Zweitens,
bekommt man nun endlich den nétigen Mut zusammen, so steckt man sich den Kopf
in den Ausgangstext ein, der mit so knappen Wortern und Sétzen formuliert wird und
jedoch endlose Mdglichkeiten von Deutungen enthélt. In Wilhelms eigenem Wort:
,Das Ratselhafte und Schwierige des Textes gibt so viel zu denken und zu sinnen.“*°
Fur einen Ubersetzer jedoch, erinnern wir uns an die grundlegende Theorie dieser
Arbeit, ist dies nicht nur wahrzunehmen, sondern auch zu l6sen: Mit der einzigen
Methode, dass er das zu Ubersetzende Werk interpretiert, das heif3t, es mit eigenem
Verstandnis auszulegen.™® In dieser Hinsicht kann Wilhelm sogar als einen der
~neueren Kommentatoren“ in den gleichen Rang des Wang Bi gestellt werden.'®* In
der vorliegenden Dissertation geht es nicht unmittelbar darum, anhand die
Schwierigkeiten beim Ubersetzen eine neue Evaluation zu der Wilhelmschen
Ubersetzung des Dao De Jing zu geben, sondern darum, den Ubersetzungsprozess,
der dem Vorgang des Interpretierens gleicht und daher nach der Gadamerschen
Hermeneutik auch als Vorgang der Horizontverschmelzung angesehen werden kann,
anhand des Produkts der Interpretation, namlich der Ubersetzung, zu untersuchen. Auf

diese Weise kann die Ubersetzung als solche betrachtet werden, wobei keine

Aquivalenzforderung gegeniiber dem Original gestellt werden soll. Gerade im

187 Richard Wilhelm: ,,Vorwort.“ In: Ders.: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena
1923° [1911]. S. I.

188 Siehe dazu auch oben S. 19.

189 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. I.

190 sjehe oben, Teil 2 ,, Theoretische Grundlagen®. Uber Probleme bei Ubersetzen solcher Texte mit dem Dao De
Jing als typischem Beispiel daflir besonders S. 24 ff.

191 350 behauptet zum Beispiel Gunhild Hausle-Paulmichl. Die ,,neueren Kommentatoren* haben ihrer Meinung
nach damit begonnen, ,,verstarkt auf den Aspekt der Mythenbildung hinzuweisen und hermeneutische Tendenzen
in der Sinologie zu thematisieren“. Siehe dies.: Daoismus und Zen-Buddhismus auf dem Weg in den Westen.
Rezeption und struktureller Vergleich zweier dstlicher Philosophien anhand ausgewahlter Beispiele. Frankfurt am
Main u. a. 2000. S. 21. Vgl. auch: Oliver Grasmick: Geschichte und Aktualitit der Daoismusrezeption im
deutschsprachigen Raum. Miinster 2004. S. 43.

85



Gegenteil wird die durch die Sprachtransformation entstandene ,,Wirkungssprache* in
den Vordergrund gerickt, durch welche die Rezeption des Dao De Jing in Europa

gepragt ist.

5.2 ,,Dao* als Metaphysik — Grundbestimmung der Ubersetzung

Die Rezeption des Originals durch den Ubersetzer lasst sich nicht nur dem
Ubersetzten Text entnehmen, sondern auch im \orwort beziehungweise in der
Einleitung, denen die Leser als die allerersten Teile des aufgeschlagenen Werkes
begegnet. In diesen oft als ,,Rander” eines Buches angesehenen Teilen kdnnen
wichtige Informationen tber den personlichen Horizont und die Stellungnahme des
Autors sowie des Ubersetzers herausgearbeitet werden. Doch gerade diese Teile
werden auch haufig von Ubersetzungskritikern vernachlassigt. Das liegt unter
anderem auch daran, dass die ,,Einleitung” in der Wilhelmschen Ubersetzung des Dao
De Jing in den Diederichs-Ausgaben nach dem Zweiten Weltkrieg stark gekirzt und
auch teilweise inhaltlich verandert wurde, wahrend das ,,Vorwort* génzlich getilgt
worden ist.* In der Erstausgabe sind die einleitenden Worte zu Wilhelms deutscher
Ubersetzung des daoistischen Klassikers urspriinglich in zwei Teile gegliedert. Dazu
gehort nebst einer von Wilhelm selbst geschriebenen ,,Einleitung® noch ein weiterer
Text, welcher von Dr. jur. Herald Gutherz verfasst wird, der als Dozent an die
juristische Fakultat der 1911 eroffneten Deutsch-Chinesische Hochschule nach
Qingdao gesandt worden war. Im ersten Teil als ungebrochenem FlieRtext werden
durch Betitelung am Seitenrand die vier Unterkapitel der Einleitung gekennzeichnet,
in denen der Reihe nach die ,Personlichkeit des Verfassers®, ,Das Werk*,
»Historische Stellung®“ und ,,Der Inhalt des Taoteking a) Metaphysisches* abgehandelt
werden. Die danach folgende Uberschrift ,,b) Laotses Gedanken uiber die menschliche

Gesellschaft* befindet sich am Rand der ersten Zeilen in Gutherz” Abhandlung des

1% Sjehe Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Diisseldorf — Kdln
1978.
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,Soziologischen*.**3

So scheint die Struktur dieser ,,Einleitung®, vor allem wegen der Absicht zur
Hervorhebung der verschiedenen Verfasserschaft der Textteile, im ersten Augenblick
zwar etwas kompliziert und gar durcheinander zu sein, doch gerade darin kann die
ganz ordnungsgemaR strukturierte Herangehensweise des Ubersetzers entnommen
werden. Bei ihm wird das Original im ersten Schritt im Zusammenhang mit dem
Hintergrund dessen Verfassers sowie dessen Entstehung rezipiert, was dann uber die
vorherige Rezeptionsgeschichte geht. Darauf aufbauend wird der Schwerpunkt der
Einflhrung durch die Gberblickliche Darstellung des Inhalts gebildet. Dieser l&sst sich
dort in zwei Dimensionen, und zwar der des ,,Metaphysischen“ und ,,Soziologischen®,
betrachten. Darunter wird das ,,Metaphysische* wiederum mit mehr Wichtigkeit
versehen, indem der Teil ,,Der Inhalt des Taoteking a) Metaphysisches* den deutlich
groRten Umfang unter den einleitenden Texten ausmacht.’®* Dazu kommt die
Tatsache, dass der mit einem einfachen Wort ,,Soziologisches* (berschriebene Text
eigentlich gar nicht zum Schreibplan der ,,Einleitung* gehért hatte und erst dann von
Herald Gutherz hinzugefiigt wurde, nachdem Wilhelm im Dezember 1911 bereits das
fertig gestellte Ubersetzungsmanuskript an Diederichs verschickt hatte (und obwonhl
Gutherz ,,regen Anteil“ an Wilhelms Ubersetzungsarbeiten, besonders der des Dao De
Jing, teilnahm, bis er von der Deutsch-Chinesischen Hochschule gekiindigt wurde),**®
was auch zu dem uneinheitlichen Layout der danach vom Verlag zusammengestellten
Einflhrung mit beitrug. Nicht zuletzt besagt auch schon die originale FuRnote zu dem
Gutherzschen Text vom Herausgeber, dass es an zwei Stellen der Gedankengange
darin um Wiederholung von den vorherigen von Wilhelm geschreibenen Teilen
gehe,*® dass das Buch von Lao Zi fiir den Ubersetzer selbst vor allem als eine Art

Metaphysik zu verstehen ist. Was damit geschieht, ist einerseits eine Definition des

198 Sjehe Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S.
IV=XXXII.

1945, XV-XXV von der ,,Einleitung“. Dieser Teil zeigt nicht nur den gréften Umfang unter den vier Textteilen
von Wilhelm, sondern auch im Vergleich zu Gutherz” Beitrag ,,Soziologisches*.

1% sjehe Solome Wilhelm (Hrsg.): Richard Wilhelm — Der geistige Mittler zwischen China und Europa.
Dusseldorf — Koln 1956. S. 185.

1% Richard Wilhelm: »~Einleitung®. In: Ders.: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena
1923° [1911]. S. XXVI.
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Inhaltes des Dao De Jing, und zwar dadurch, dass dieser in die Kategorie der
Metaphysik eingeordnet wird. Auf der anderen Seite ist dabei auch die
Grundstimmung fir die ganze Ubersetzung festgelegt worden, die sich an dieser
philosophischen Denkweise orientiert.

Dabei ist an erster Stelle bemerkenswert, dass eine solche Frage der
Kategorisierung bei der ersten Begegnung eines europaischen Lesers, in diesem Fall
des Ubersetzers Wilhelm, mit Uberlieferungen aus dem alten Land der Mitte, wie dem
Dao De Jing, immer als Erstes gestellt wird: Sollen denn diese Werke, welche
tiefsinnige Gedanken enthalten und jedoch sowohl in Hinsicht auf die &uRerliche
Gestalt als auch auf den Inhalt selbst einen deutlichen Unterschied zu den Schriften
der abendlandischen Philosophie aufweisen, auch mit dieser gleichen Bezeichnung
genannt werden? Oder lassen sie sich eher in andere Kategorien einordnen, wie
Mystik, Esoterik etc.? Oder sind sie einfach als eine Art ,,Weisheitslehre* aufzufassen,
ohne dass eine westliche Entsprechung gefunden werden zu koénnen? Durch die
Antwort eines Ubersetzers darauf, der als erster fremdsprachiger Leser solcher
Ausgangstexte rezipiert, werden entscheidende Einflisse auf die Erkenntnis der
exotischen Kultur von seinen Landsleuten ausgelibt.

Eine ablehnende Einstellung zur Zuordnung des chinesischen Denkens mit der
ersten Variante, namlich es Philosophie zu nennen, griindet sich oft auf das Fehlen
oder den hdufigen Mangel an der analytischen Vernunft, der Trennung des Realen
vom Fiktiven beziehungsweise an klaren Definitionen von Begriffen darin. Aufgrund
solcher wesentlichen Abweichungen der Denkgewohnheit des alten Landes der Mitte
von der des Abendlandes wird die Erstere nicht selten als eine andere als die
philosophische betrachtet, obwohl sie von Hinsicht der Geschichte sowie der Tiefe her

197

keineswegs geringere Malie als die Letztere aufweist.”" ,,Eine Philosophie, die ihre

Begriffe letztlich nicht definieren kann, ist kaum denkbar.“ **® Behauptet zum

97" Als Beispiele dafiir seien uunter anderem die Beitrage zur chinesischen Philosophie im China-Handbuch (hrsg.
von Wolfgang Franke unter Mitarbeit von Brunhild Staiger, Dusseldorf 1974) von Timotheus Pokora sowie im
GrolRen China Lexikon (hrsg. von Brunhild Staiger, Stefan Friedrich, Hans-Wilm Schitte, Darmstadt 2003) von
Hans-Georg Maller zu nennen, welche beiden erst mit dem 19. beziehungsweise 20. Jahrhundert beginnen. Hier
zitiert nach Christian Schwermann: Einfiihrung in die sinologischen Hilfsmittel. Bonn 2005. S. 43.

1% Siehe: Simon, Rainald . Lao Zi Daodejing. Das Buch vom Weg und seiner Wirkung. Stuttgart 2009. S. 9.
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Beispiel der Frankfurter Sinologe Rainald Simon beim Kommentieren der von
demselben Ubersetzten ersten Zeilen dieses wichtigsten daoistischen Klassikers, der
seiner Betrachtungsweise durch européische Brille zufolge unterm Begriff
»Mystik“ einzuordnen sei. Im Gegensatz dazu argumentieren auch Fachleute anhand
des Vorhandenseins der Diskussionen uber die grundlegenden Fragen des
Philosophierens tber das Sein des Menschen und dessen Sinn sowie die Stellung des
Menschen in der Welt in zahlreichen hinterlassenen Schriften der altchinesischen
Denker, dass sich dort bloR eine andere Tradition aufgrund des anderen kulturellen
Bodens entwickelt worden sei, welche aber samt deren zu wirdigenden
Besonderheiten die Bezeichnung als Philosophie verdiene.’®® Dazu ist auch zu
bemerken, dass die chinesische Ubersetzung fiir philosophia als #£* (zhexue) erst
im 19. Jahrhundert nach dem japanischen \orbild (tetsugaku) entstanden ist.?%
Betrachtet man die tausendjahrige Tradition Chinas, so ist bei der Klassifikation des
ganzen Wissens, wie der Kategorisierung der tberlieferten Schriften zu entnehmen ist,
seit der Han-Dynastie von Unterscheidung der verschiedenen Lehrrichtungen die
Rede, ® anstatt dass die sich klar gegen einander abgrenzenden
Wissenschaftsdisziplinen entstanden sind. Seit der Qing-Zeit ist das Modell der ,,Vier
Rubriken* (si ku PU J& ) mit dem kaiserlichen Projekt der umfassenden
Buichersammlung ,,Si Ku Quan Shu“ (UY/# 4>, Gesamte Biichersammlung in vier

Lagern) etabliert worden, mit dem das Gesamtwerk des Landes der Mitte in allen

199 7u den Besonderheiten des friihen chinesischen Denkens siehe das Standardwerk geltende Band von Marcel
Granet: La pensée Chinoise. Paris 1934. Deutsche Ubersetzung von Manfred Porkert: Das chinesische Denken.
Inhalt, Form, Charakter. Munchen 1971. Zitiert nach Christian Schwermann: Einfiihrung in die sinologischen
Hilfsmittel. Bonn 2005. S. 43.
200 % steht fiir Weisheit und £ fiir Lehre. Zur Rezeptionsgeschichte dieser Ubersetzungsldsung in China siehe
Chen Qiwei (B Rf#): ., ,Zhexue* yiming kao.“ ( “¥75%” ##447%). In: Zhexue Yicong. (£ ) 2001:03. S.
60-68. (Die Zeitschrift wurde ab 2002 als Shijie Zhexue umbenannt.) Dass es bei diese Ubersetzungslosung des
japanischen Gelehrten Nishi Amane (74 /&, 1829-1897) zu Beginn der Meiji-Zeit (1868-1912) um nichts anderes
als seine Rezeption der westlichen Philosophie auf Grundlage der konfuzianischen Tradition geht, zeigt Sun Bin
(F##) in seinem Artikel ,,Lun Xizhou cong ,philosophy* dao ,zhexue* yi ci de fanyi guocheng.” (F#78 J& %

“philosophy” #| “¥ &7 —E=EHIELRL). In: Qinghua Daxue Xuebao: Zhexue Shehui Kexue Ban. 2010:5
(Vol. 25) S. 122-131.
201 50 werden vom Historiker Sima Tan (7 f5#%, 145-86 v. Chr., der Vater des Verfassers des Shi Ji,Sima Qian)
im Text ,,Liu jia zhi yaozhi* (7N 2 EL45), der auch im Shi Ji aufgenommen wird, zum ersten Mal die ,,Sechs
Lehrrichtungen® (liu Jia, 7SZ) genannt, namlich der Yin-Yang-ismus (Yin Yang Jia, B£F5%%), Konfuzianismus
(Ru Jia, f%%%), Mohismus (Mo Jia, 225%), die Namenlehre (Ming Jia, %), der Legismus (Fa Jia, ¥%%) und
Daoismus (Dao Jia, 1&%). Siehe: Sima, Qian (] 53&): Shi Ji. (3£ L) Taipei 1988°[1937]. Bd. 130, S.
3288-3292.
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Zeiten in vier Kategorien zusammengestellt werden sollten: die konfuzianischen
Kanons (jing %), Geschichtswerke (shi 5), Schriften von anderen Lehrrichtungen
(zi ) und andere Sammelbande (ji %£).%°* Feng Youlan (7% A, 1895-1990), einer
der ersten Philosophen Chinas im wahrsten, also traditionell abendlandischen Sinne
des Wortes als philosophus mit amerikanischem Bildungshintergrund, sieht in der
ganzen chinesischen Geistesgeschichte fiinf Epochen, die der westlichen Philosophie
entsprechende Merkmale beziehungsweise Ansatze aufweisen: jeweils die Lehren von
»Zhu zi“ (&) von der Vor-Qin-Zeiten, ,,xuan xue* (% %) von Wei- und Jin-Zeiten,
Buddhismus von Sui- und Tang-Zeiten, ,,dao xue“ (J&%%) von Song- und Ming-Zeiten
und i li xue* (¥ £%) von der Qing-Zeit.””® Doch von einer hundertprozentigen
Ubereinstimmung eines tradierten Textes aus der chinesischen Antike, wie des Dao
De Jing, mit den abendlandischen Begriffen der Wissensbereiche kann eigentlich nie
gesprchen werden, sei es um Philosophie, Mystik oder auch weitere
Kategorisierungsmoglichkeiten geht. Fir einen Ubersetzer ist die Beantwortung
dieser Zuordnungsfrage jedoch nicht zu vermeiden, als das Begreifen des Inhaltes
unmittelbar die Ubersetzungsarbeit voraussetzt.

Mit Wilhelms Entscheidung, das Werk von Lao Zi in die Kategorie der
»-Metaphysik*, und somit auch in die der ,,Philosophie* einzuordnen, l&sst sich vor
allem die personliche Haltung des Ubersetzers zur chinesischen Kultur bestatigen,
dass er diese trotz deren Fremdheit und des Andersseins in gleicher Augenhthe
ansieht wie die abendlandische. Dazu wird aber auch offensichtlich, dass Wilhelms
Verstehen des altchinesischen Gedankenguts unmittelbar auf Grundlage européischer
Konzeptionen basiert. Dies lasst sich wiederum doppelseitig betrachten: Einerseits,
wie in jedem Vorgang des Verstehens geschieht, muss dieses durch \ergleichen der
neuen Kenntnis mit der alten realisiert werden. Flr den Leser und Interpreten, der
aber auch Ubersetzer ist, gehort das andererseits auch zu seiner Strategie, die

exotische Kultur seinen Landsleuten, das heilt den Lesern seiner Ubersetzung, zu

202 Jper weitere Ansitze zur Klassifikation der tradierten Texten in der chinesischen Geschichte seit der Han-Zeit
siehe Christian Schwermann: ,,Dummbheit* in altchinesischen Texten. Eine Begriffsgeschichte. Wiesbaden 2011. S.
109-119.
%3 Feng, Youlan: Zhongguo Zhexue Xiaoshi. (4 B% /) ) Beijing 2005. S. 3.
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vermitteln, die vor allen Dingen mit der einheimischen Denkweise vertraut sind. Die
beiden Faktoren, n&mlich seine Einstellung zur Ausgangskultur sowie die
metaphysische Deutungsweise, die so gesehen auch seine Ubersetzungsmethode ist,
wird von Wilhelm durchaus durchgesetzt und deren deutliche Spuren lassen sich
uberall in seiner deutschen Version des Dao De Jing finden. Ein Uberblick dazu findet
sich schon in der ,,Einleitung®.

In dem vierten Teil davon mit der Uberschrift ,,a) Gber den Inhalt des Tao Te
King“ am Textrand bietet Wilhelm eine grundliche Darstellung von seinem
Verstandnis von der Metaphysik des Ausgangstextes, die er als ,,aufgebaut auf einer
grundlegenden Intuition, die der streng begrifflichen Fixierung unzugénglich ist,?**
sieht. Von der Erklarung seiner Ubersetzungslésungen fir die beiden ,,grundlegenden
Ausdrucke des Werkes als ,,SINN* und ,,LEBEN* ausgegangen, macht er zuerst den
»~wesentlichen Unterschied* von der Lao-Zischen zu der antiken griechischen
Philosophie Klar. Letztere sei namlich ,,nach auRen* orientiert und suche ,,nach einem
Prinzip fur die Welterklarung*, wéhrend Lao Zi, nach Wilhelms Betonung ebenfalls
wie Konfuzius, ,,das anthropologische Gebiet* nie verlassen habe.?*® Darauf hin zeigt
er, dass das ,,Teilhaben des Individuums an dem allgemeinen Wahrheitsprinzip* als
Besonderheit Lao Zis Gedanken gelte und erklart somit das ,,Nicht-Handeln“ nicht als
Luntatigkeit”, ,,sondern nur absolute Empfanglichkeit fur das, was sich von jenem
metaphysischen Grunde aus im Individuum auswirkt“?®®. Auf dieser Grundlage ist er
in der Lage, weitere negativ klingende, aber im Dao De Jing bevorzugte und
geschétzte Begrifflichkeiten mit in diesen Zusammenhang zu ziehen, wie zum
Beispiel ,,Nicht-Voll-Werden* (wa %), ,,Schwachheit“ (ruo §%); ,.klein“ (xiao /), die
~Leere“ (gu ) usw., nicht zuletzt das ,,Nicht-Sein“ (wu ), das ,,kein rein privativer
Ausdruck® sei, sondern sich ,,am besten mit ,Fir-sich-sein‘ (ibersetzen im Gegensatz
zum ,Dasein® “ lasse. " So gibt er sich Recht, nachdem er das

»~Welterklarungsprinzip® Lao Zis sowohl ,,induktiv* als auch ,,deduktiv** verfolgt hat,

24 Richard Wilhelm: ,,Einleitung.“ In: Ders.: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena
1923° [1911]. S. XV.

205 Epd. S. XVII.

2% Epd. S. XIX.

27 Ebd. S. XX.
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dieses ,rationale Philosophie“ zu nennen und der Hegelschen Metaphysik
beziehungsweise der Platonischen Ideenlehre parallel zu stellen.?®®

Dabei ist besonders bemerkenswert, dass Wilhelm auf einer Seite schon von
Anfang an den ,,wesentlichen Unterschied” zwischen Lao Zi beziehungsweise der
damit vertretenen Tradition der altchinesischen Denkweise und der der griechischen
Antike betont, die sich im Gegensatz dazu um das ,Prinzip fur die
Welterklarung” bemiht; findet aber andererseits, in paradoxer Weise, doch kein
anderes Wort als ,Welterklarungsprinzip“, mit dem er in seiner Rolle als
Sprachvermittler das bezeichnet, was er bei Lao Zi versteht. AuBerdem konnte er
letztendlich nicht auf die aus der abendlandischen Philosophie stammenden Begriffe
wie  ,Prinzip“,  , Anthropologie”, ,Individuum®“ und nicht  zuletzt
»Sein“  beziehungsweise ,,Nicht-Sein“ verzichten, mit Hilfe denen er die
»-Metaphysik* von Lao Zi erklarte und denen er diese ,,Metaphysik* auch noch
gleichsetzte. Dabei konnte er eigentlich gut begreifen, dass schon eine ,,begriffliche
Fixierung* fur Lao Zi nie moéglich ist, wie man bereits den bekannten Anfangsworten
des Klassikers entnimmt.?®® Fir ihn habe das Dao De Jing selbst kaum was mit dem
spater entstandenen Daoismus als Religion zu tun, obwohl dessen Anhénger
denselben Kanon als ihre Grundlage von hdchster Wichtigkeit ansehen; sondern ein
rein philosophisches Buch, das zwar keine deutlich definierte oder gar definierbare
Begriffe kennt, jedoch eine in sich entschlossene Logik besitzt, die die gleiche, also
welterklarende Funktion der abendlandischen Philosophien aufweist und erfillt. Diese
lasst sich ndmlich entdecken beziehungsweise interpretieren. Ihm als Leser ist eine
solche Lektiire gelungen. Und als Ubersetzer ldsst er seine Interpretation nicht nur
diesem einleitenden Artikel entnehmen, sondern auch Gberall in seinem Werk, das
heildt, ausgegangen von der grundlegenden Theorie der vorliegenden Studie, in der
Ubersetzung, die nicht mehr mit dem Original zu identifizieren ist.

Ob Vergleiche dieser Art, wie Wilhelm in seiner Einleitung zur Ubersetzung des

208 Jeweils S. XXIII und XXIV.
2 Dao ke dao, fei chang dao.” (EWi&, JEHiE. ) In Wilhelms Ubersetzung: ,,Der SINN, den man ersinnen
kann, ist nicht der ewige SINN.* In: Richard Wilhelm. Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und
Leben. Jena 1923° [1911]. S. 3.
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Dao De Jing macht, jeweils dem Wesen des 0Ostlichen und dem des westlichen
Gedankengutes entsprechen, dartber gibt es stets Diskussionen in immensem Umfang,
die allerdings zu Forschungsgebieten wie der philosophischen Komparatistik gehoren.
Den Versuch zu machen, dazu eine eindeutige Beurteilung zu erstellen, wiirde daher
nicht die fokussierte Aufgabe dieser Arbeit sein. Doch anhand der vorigen
theoretischen Grundlage fir Ubersetzungsanalyse im Lichte der Gadamerschen
Hermeneutik (siehe Kapitel 2) kann festgestellt werden, dass Wilhelm, dessen
Rezeption des Dao De Jing sich vor allem an der von Wang Bi aufgestellten
Interpretationslinie orientiert sowie auch unmittelbar von seinem Vorwissen Uber die
abendlandische Philosophie beeinflusst ist, sich an erster Stelle fiir die spekulative
Ebene des Ausgangswerkes interessiert. Diese metaphysische Orientierung lasst sich

der Ubersetzung deutlich entnehmen.

5.3 Von chinesischen Quellen zur metaphysischen Interpretation -

Einflussnahme der benutzten Literatur auf Wilhelms Ubersetzung

Bevor im néchsten Schritt Einblicke in Wilhelms metaphysisch orientierte
Ubersetzung vermittelt werden, ist es an dieser Stelle notwendig, die folgenden
Fragen zu beantworten: Was hat dazu gefiihrt, dass Wilhelm bei der Ubersetzung des
Dao De Jing sich in dieser Richtung bewegte? Welche Quellen haben ihn als
Ubersetzer bei der Rezeption beeinflusst? Und wie versteht er den Ausgangstext als
ein metaphysisches Werk?

Die Interpretationsweise von Wilhelm geht in erster Linie auf den Dao De
Jing-Kommentar von Wang Bi zurtick, dessen Erlauterung des Klassikers in Wilhelms
Wort als ,,[d]er lteste der zuverlassigen Kommentare“ angesehen wird.?*° Nicht
ohne Stolz kennzeichnet er seine Arbeit selbst dadurch, dass ,,sowohl bei der

Ubersetzung als auch bei der Erlauterung durchweg auf chinesische Quellen

29 Richard Wilhelm. ,Einleitung.” In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. VII.
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zuriickgegriffen wurde. ®* So liest man in der Auflistung der ,[blenutzte[n]
Literatur®, dass es schon im ersten Bandtiteln (die Reihenfolge ist nicht alphabetisch,
sondern nach der Wichtigkeit und Relevanz geordnet, wie Wilhelm selbst behauptet
sowie auch anhand der Vorkommenshéaufigkeit in Quellenangaben in der Ubersetzung
zu beweisen ist) unmittelbar um Wang Bis Dao De Jing-Version geht.”** Danach
folgen zwei Kommentare in Holzdruck, die beiden aus der Ming-Dynastie
(1386—1644) stammen. Der eine ist das zweibédndige Lao Zi Ji Jie (& F&/#) von
Xue Hui (F%2, 1489-1539),% der andere das Dao De Jing Ce (GEEALHI) von
Hong Yingshao (it /E44),2* das ebenfalls aus zwei Banden besteht. Schon aus dieser
Ahnlichkeit in der zweibandigen Strukturierung kann entnommen werden, dass die
beiden Schriften zur Tradition des Kommentares von Wang Bi gehdren, welcher das
Dao De Jing nach der geschichtlichen Aufzeichnung als zweiteiliges Buch anzusehen
pflegt. Zwar wird der Klassiker auch in 81 Abschnitten eingegliedert, aber in den
beiden Fallen werden die Kapitel nicht mit Uberschriften versehen, wodurch schon
eine klare Ablehnung der Auslegung von Heshang Gong gezeigt wird. Noch tiefere
Gemeinsamkeit dieser beiden Kommentare liegt daran, dass sie aus der gleichen Zeit
stammen, die durch die Pragung von der bekannten Schule der ,xin xue* (:{»Z%,

wortlich: Lehre vom Herzen) gekennzeichnet war. ?®> Diese gilt als weitere

21 Richard Wilhelm. ,,Vorwort.“ Ebd. S. II.
212 \/gl. ebd. S. 114. Das von Wilhelm benutzte Material ist ein 1894 in Shanghai verdffentlichtes Sammelband

mit dem Titel Nién Erl Dsi Ho Ko (in Pinyin: Nianer Zi Heke , H—-F% %I, ohne Angabe des Herausgebers,

verlegt beim Jishishan Verlag & 1113 &) in Steindruck, in dessem ersten Band die Dao De Jing in Wang
Bi-Version mit ,textkritischen Bemerkungen von Lu De Ming* sich findet. Demnach kann festgestellt werden,
dass es sich um das Lao Zi Yin Yi (323 2%) des bekannten Gelehrten Lu Deming (F{%1H, 550-630) aus der
Tang-Zeit handelt, das eigentlich das 25. Band von dessen 30-béndigem Werk Jing Dian Shi Wen (4% 8. <)
ausmacht.

213 Epd. Der Autor wird bei Wilhelm als ,,Sile Hui“ lateinisiert, dessen Werk als ,,[s]ehr sorgfalltige[n]
Kommentar* beurteilt und in den Erklarungen zur Ubersetzung als ,,Komm. 11“ zitiert. Dies und der erstere, als
»Wang Bi“ gekennzeichnete Kommentar sind die am haufigsten benutzten Quellen in Wilhelms Erklarungen und
werden insgesamt 15 Mal in der ganzen Ubersetzung direkt zitiert. Ein weiteres ,,Komm. 111* oder Ahnliches als
Quellenangabe fiir die danach aufgelistete Literatur gibt es nicht mehr.

214 Bej Wilhelm als ,»Hung Ying Schao* wiedergegeben, dessen Kommentar als ,,Dau De Ging Tsche*. Dies findet
in der Uberlieferung keine hohe Bekanntschaft in der Lao Zi-Forschung sowohl in China als auch im Ausland und
bleibt ohne genaue Jahresangabe der Anfertigung beziehungsweise Verdffentlichung, wie Wilhelm bemerkte. Man
kann lediglich dem Datum des Vorwortes entnehmen, dass dies um das Jahr 1618 entstand (das Wuwu %4 Jahr
in der Regimentszeit des Wanli #J& 1573-1620). Als kleiner lokaler Beamte und Lehrer in der Kommune (57#£%
#(#n) war der Kommentator mit dem GroRjahrigkeitsnamen (zi 7%) als Nianging () auch nicht in irgendeiner
Geschichtsaufzeichnung préasentiert, sodass Jahresangabe zu dessen Geburt und Tod ebenfalls unbewusst bleibt.

Dazu die Masterarbeit von Huang Wenquan (2 3 J&): Hong Yingshao Dao De Jing Ce Yanjiu. (4t E4E G flas
HIY WFFE.) Guilin 2017.
25 Uper diese einflussreiche neokonfuzianistische Denkschule aus der Ming-Dynastie sowie dessen Griinder

94



Entwicklung der von Zhou Dunyi (J& 2, 1017-1073) gegriindeten und von Zhu Xi
(K& 1130-1200) zur Vollendung gebrachten Denkrichtung ,,li xue* (FE£%, wortlich:
Lehre vom Prinzip, auch als Neokonfuzianismus bekannt, unter dem Kernbegriff
L wird tianli“ K, also Struktur der Welt, verstanden) aus der Song-Zeit (RAX
960—-1279) und wird als Hohepunkt von Integration von Buddhismus, Daoismus und
Konfuzianismus angesehen. Sowohl im Leben der beiden Kommentatoren, die beiden
als Konfuzianer Karriere im Beamtentum trieben, als auch in ihren Interpretationen
zum Dao De Jing lassen sich dazugehdrige Spuren finden. Am auffalligsten der von
beiden gemachten Versuch, Zusammenhédnge zwischen dem daoistischen Klassiker
und den konfuzianischen herzustellen. So solle es sich Xue Huis Meinung nach im
altertimlichen Schrifttum eigentlich um ein einheitliches Wesen handeln und erst in
der Uberlieferung seien unterschiedliche Auffassungen und Gesichtspunkte wegen
Verwirrung beziehungsweise Missverstandnisse des urspringlich Gemeinten
entstanden.?® Hong Yingshao schreibt gar wértlich im Vorwort zu seinem mit
~ce“ (WA, wortlich: messen, wird vom Autor selbst auch als ,yice* fi& #:
»vermuten® erklart) benannten Kommentar zum Dao De Jing: ,,Mit dem Erscheinen
meines Buches wird das Dao von Lao Zi geklart, mit der Klarung des Dao von Lao Zi

wird das Buch der Wandlungen geklart.« 2!’

Diese Interpretationsweise der
Vereinheitlichung von verschiedenen Denkrichtungen haben auch in der Tat deutliche
Einflusse auf Wilhelms Ubersetzungsarbeit hinterlassen, nicht nur in Form wvon
wortliche Zitate, sondern auch vielmehr in gedanklicher Ebene, sodass er in den
Erkl&rungen zu den Dao De Jing-Textstellen haufig aus dem Lun YU, Yi Jing und auch
anderen altchinesischen Werken zitiert. Weitere kommentierende Werke wie das Lao

Zi Yan (3£ F#T) von Wang Fuzhi (k2 1619-1692, in der ganzen Ubersetzung nur

Wang Shouren (E571~, 1472-1529, auch als Wang Yangming EFHH] bekannt) siehe Iso Kern: Das Wichtigste
im Leben. Wang Yangming (1472-1529) und seine Nachfolger Uber die ,,Verwirklichung des urspriinglichen
Wissens*. Basel 2010.

218 sjehe: Xue Hui (#£2): Lao Zi Ji Jie (32 T-4£##). Beijing 1528. S. IV. Im Original: ,,Shengren tong chuan zhi,
fei yi shu ye. Mi gi suo tong mi, gu yi jian; shi gi suo tong chuan, gu yi shuo.“ (B A\ [FfE 2, AE5MTH. 2ILPT
I, MR RELPTEE, M55, ) Ubersetzung vom Verfasser.

217 Siehe: Hong Yingshao (3 /#47): Dao De Jing Ce. (& ##4%3f). O. 0., 0. J. S. 16-17. Der Ausgangstext lautet:

,.Ci shu chu er Lao Shi zhi dao ming, Lao Shi zhi dao ming er Yi yi ming yi.*“ (W& H i K28, # K2 iE W

M 7R £, ) Ubersetzung vom Verfasser.
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ein Mal direkt zitiert)*® sowie das Lao Zi Te Jie (3 Tfi#) vom japanischen
Gelehrten Dazai Shuntai (nur ein Mal in der ,,Einleitung® erwéhnt) werden zwar auch
im Literaturverzeichnis angegeben, sie wurden aber beim Ubersetzen und Erlautern
von Wilhelm offenbar nur an zweiter Stelle bertcksichtigt. Neben diesen finf
Kommentaren, welche Wilhelms Ubersetzung und Erklarung ,,zugrunde
gelegt* wurden, finden noch andere Dao De Jing-Ubersetzungen beziehungsweise
Kommentare in europdischen Sprachen, wie die von Legge, Balfour, Carus, Giles,
Medhurst, De Harlez, De Rosny, Strauss, Hartmann, Kohler und Grill, Erwahnung in
der Literaturliste.

Bemerkenswert kommt der Name des weiteren Dao De Jing-Kommentators von
bahnbrechender Bedeutung, des Heshang Gong, in diesem Literaturverzeichnis gar
nicht vor, so auch nicht einmal in den Quellenangaben in der ,,Erlduterung®, dessen
Kommentar anscheinend zu der ,,Reihe anderer chinesischer Werke* gehort, welche
nur ,,gelegentlich beigezogen [wurden], deren Aufzahlung zu weit filhren wiirde*.?*®
Die ganze Ubersetzung ist zwar, ganz im Stil der Heshang Gong-Version, in zwei
Teile und jeweils 37 und 44 Abschnitte eingeteilt, die noch jeweils die Uberschriften
Ubersetzt tragen, welche aber auch von Wilhelm selbst als ,,nicht immer sehr
zutreffend“ beurteilt werden.?® Allerdings gehért diese Art Texteinteilung mit
Betitelung als Bemerkung bei Angabe der Kapitelzahlen auch zur chinesischen
Tradition der Dao De Jing-Ausgabe nach Wang Bi, die seit Anfang der Tang-Dynastie

entwickelt wurde, als die beiden Kommentare gleich anerkannte Wichtigkeit bei der

218 Bej Wilhelm als ,,Wang Fu Dschi“ zu lesen und ohne konkrete Angabe des Bandtitels, sondern lediglich
bemerkt als ,,[aJus dem samtlichen Werken [...] der Band, der einen Kommentar Lao Zis enthélt“. (Richard
Wilhelm. Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S.114.) Danach kann
aber schon das einizge Lao Zi-Kommentar aus der Buchreihe des Gelehrten Chuanshan Yishu (#1115 43,
»Chuanshan* ist der GroRjahrigkeitsname des Wang Fuzhi) identifiziert werden. Als Konfuzianer zwischen der
Ming- und Qing-Zeit (bei Wilhelm als ,,Ende der Ming-Dynastie* angegeben, so soll auch seine Gedanken
chronologisch eingeordnet werden, obwohl viele seiner Biicher erst nach der Griindung der Qing-Dynastie
angefertigt wurden), der sich aber nicht auf jegliche Schule oder Ideologie spezialisierte, sondern die
altertimlichen Klassiker mit seiner unheimlicher Gelehrsamkeit kommentierte (er hinterlieR 73 Bdcher in tber 400
Bénden), weist in seinem Lao Zi Yan ganz deutliche Unterschiede zu den anderen zwei von Wilhelm benutzten
Kommentaren aus der Ming-Zeit auf. In umgekehrter Richtung des Versuches von Vereinheitlichung der Lao
Zischen und Konfuziusschen Gedanken werden in Wangs Werk heftige Kritiken an Lao Zi aus dem
konfuzianischen Standpunkt gelbt. Siehe: Wang Fuzhi (£k2): Lao Zi Yan. (£ F£7). In: Chuanshan Yishu. (i
1113 ). Bd. 39. Nanjing 1865.

219 Richard Wilhelm. ,Einleitung.” In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. II.

“0 Ebd. S. VII.
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Uberlieferung gewannen.  Andererseits bekommt die Ubersetzung durch
Kapiteleinteilung und Betitelung ein Layout, das zu der européischen
Lesensgewohnheit besser passt, weswegen Wilhelm trotz seiner bevorzugten
Anlehnung an Wang Bis Textversion noch die fir ihn nicht ohne Schwierigkeit zu
akzeptierenden Uberschriften mit Ubertragung beibehalt und seine deutsche Version
nicht einfach in zwei grof3en Abschnitten prasentiert, wie bei der urspriinglichen Form
des Wang Bi-Textes der Fall ist.?** Jedoch mit starker Zweiflung an der Existenz des
sagenhaften Erfinders der Texteinteilung und der Uberschriften lehnte Wilhelm auch
die Anschauungen des Heshang Gong sowie der ganzen mit ihm verbundenen
Tradition ab, aus dem zu Ubersetzenden Werk Deutungen herauszulesen, die vom
~Wesentlichen bei der Sich- und Landesverwaltung®?? handeln. Im Teil der
»Historischen Stellung* in seiner ,,Einleitung” setzt sich Wilhelm mit der chinesischen
Rezeptionsgeschichte des Klassikers auseinander und zieht besonders eine klare
Grenze zwischen Lao Zi und dem religiosen Daoismus. Seiner Meinung nach sei
Letzteres durch Interpreten entstanden, welche ,ihre Ansichten in den Taoteking
hineinzuerklaren wuBten“ und argumentiert dartiber hinaus fur das Fehlen an
kirchenbildende[r] Kraft* des ,Taoismus Laotses“.?*® Somit bleibt fur ihn die
Rezeption des alten Buches aus dem Fernosten in erster Linie eine metaphysische
Lekture. In dieser Hinsicht soll die Strukturierung seines Zieltextes mit
uberschriebenen Kapiteln nicht als Orientierung an der von Heshang Gong
kommentierten Textausgabe, sondern eher im Gegenteil, namlich als Folge seines

Strebens nach einer klar zu prasentierenden Logik verstanden werden.

5.4 Einblicke in die metaphysisch orientierte Ubersetzung

22! Dieser ist lediglich in zwei Teile ,,Shang Pian“ (_L.% Der Obere Abschnitt) und ,,Xia Pian“ (45 Der Untere
Abschnitt) eingeteilt, deren Anfange jeweils dem 1. und dem 38. Kapitel des Heshang Gong-Textes entsprechen
und jeweils vom ,,Tao* und ,, Te* handeln. Offensichtlich kommt diese Form dem ,,originalen* Text Tao Te King
néher, wie man dessen Erwéahnungen in historischen Dokumentationen wie z. B. bei Sima Qian liest. So sind auch
andere antike Texte Chinas meistens am Anfang ohne Uberschriften tiberliefert worden, die erst im Laufe der Zeit
von Kommentatoren aus der Nachwelt der Einfachheit fir Textbenutzung halber in kleinere Abschnitte eingeteilt
beziehungsweise mit Uberschriften versehen werden, die hiufig nur beliebig hinzugefiigt sind. Typische Beispiele
wie Shi Jing (5%4% das Buch der Lieder), Lun Yu (i3 Gesprache) usw.
222 Fazit von Lu Deming. Siehe oben FuRnote 159, S. 32.
228 y/gl. Richard Wilhelm. ,Einleitung.“ In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena
1923° [1911]. S.XI1I-XV.
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5.4.1 Von Lao Zis Weggang zur ,,Riickkehr® , des Alten*: Uber die Herkunft des

Ausgangstextes

Anders als der ausfuhrlichen metaphysischen Abhandlung des Dao De Jing
widmete Wilhelm der Darstellung der Verfasserschaft sowie der Herkunft des Werkes
nur einen recht sparsamen Umfang.?** Es liegt nicht daran, dass er die Wichtigkeit
dieser Informationen unterschatzt, sondern daran, dass er die ihm verfugbaren
Materialien darlber als unzureichend beziehungsweise nicht genug (berzeugend
ansieht. So betont er sowohl am Anfang als auch zum Schluss des kleinen Textes
»Personlichkeit des Verfassers* die ,Sparlichkeit und Unsicherheit der
Nachrichten“. ?®> Wie alle Lao Zi-Forscher musste er sich vor allem auf die
Biographie in den Historischen Aufzeichnungen von Sima Qian anlehnen, deren
Bericht Uber Lao Zi er nicht wortlich (bertragen, sondern mit freien Worten
wiedergegeben und auch daraufhin problematisiert hat. Auch das Zusammentreffen
von Lao Zi und Konfuzius, das keinen kleinen Umfang in der kurzen Biographie
besitzt, wird von Wilhelm in Frage gestellt, obwohl er es hier auch weitererzéhlt und
dessen Wahrheit nicht einfach verneint hat. Was den Namen ,,Lao Zi* angeht, schlief3t
er sich Simas Auffassung an und sieht ihn als ,,Appellativum* und ,,gar kein[en]
Eigenname[n]*, wahrend der Letztere ,,Li* sein sollte. Infolgedessen halt er ,,den
Alten” fiir die beste Ubersetzungslésung fiir ,,Lao Zi*. Die Uberzeugung davon ist so
fest, dass er diese unmittelbar dem eingedeutschten Titel seiner Ubersetzung
entnehmen lasst (als Das Buch des Alten). Somit kommt der Personenname ,,Lao Zi*,
welcher normalerweise (nach der Regel der Ubersetzung) nach der phonetischen
Transkription in lateinischer Schrift wiedergegeben wird, auch einmal mit wortlicher
Bedeutung vor, die fur die européischen Leser mehr als ein Name zu verstehen ist.
Beim Verstehen dieses Namens hat er zwei Ansichten abgelehnt: Einerseits die

Interpretation seiner \Vorganger von ,.Lao Zi“ als eine Pluralform und somit die

224 5 |V bis S. VII in seiner , Einleitung".
225 Epd. S. VI.
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Ubersetzung als ,,die alten Philosophen“ (aus dem Altertum)®®®; andererseits die

Deutungsweise anhand der eigentlichen Wortbedeutungen des ,,lao” und ,,tse* jeweils
als ,alt* und ,Kind“, die in Wilhelms Auge nichts anderes als ,albern[e]
Spielereien“ seien und sich daher gar nicht lohne, ,erwahnt zu werden“?’. Dass

_Lao“ selber auch schon der Familienname sein kann, %%

gehoérte nicht zu
Auffassungen Wilhelms Zeitalter und war ihm somit unzuganglich. Es bleibt jedoch
noch zu betrachten, dass in der rein sinngemaR tiberlegenen Ubersetzungsldsung als
»der Alte” die im originalen Namenteil ,,Zi“ enthaltene Bedeutung als Honorificum
verloren geht. Durch die wortliche Ubersetzung ,,alt“ fur ,,lao* samt der Hinzufligung
des bestimmten Artikels nach der Substantivierung kann mit den beiden Wortern in
Deutsch leider keine Ehrenhaftigkeit ausgedriickt werden. Dafir variiert Wilhelm an
mehreren Textstellen die Bezeichnung mit ,,dem alten Weisen*,?* womit mehr
Ansehen besagt wird, was allerdings nicht mit der originalen Bedeutung des
Ausgangsbegriffes ,,Zi“ () als eine Art ,,Suffix“ eines Namens zu identifizieren ist.
Dazu ist erwdhnenswert, dass Lao Zi bei Wilhelm, seiner Interpretation der
Lao-Zischen Lehre als Metaphysik zum Trotz, nicht einmal als ,,Philosoph* benannt
wird. Dies kann seine metaphysische Lesart préaziser erklaren: Fur ihn sei das Dao De
Jing wie eine Metaphysik zu verstehen, jedoch lasse sich die ,chinesische
Weisheit® von der abendléandischen ,,Philosophie® unterscheiden, so auch der
Unterschied zwischen den Benennungen eines ,,Weisen* und eines ,,Philosophen®.
Ferner Ubertragt er den postumen Namen Lao Zis, ,,Lao Dan*“ (z£Hi#), nach der
Erwahnung der wortlichen Bedeutung als ,,altes Langohr®, als ,alten Lehrer” ins
Deutsche.® Dazu lasst sich jedoch keinerlei Quelle in der Semantik finden, worauf

er sich dabei beruht. In den klassischen Warterbiichern wie Shuo Wen Jie Zi (5% SCf#

) steht namlich lediglich ,,abhéngendes Ohr“ als Bedeutungserklarung fir das

Zj Siehe ebd. S. IV FuBnote 1. Als Vertreter dieser Meinung wird H. Gipperich genannt.

S. Vi
228 \/gl. Gao Heng (5 %): ,,Shiji Lao Zi Zhu Zhanzheng.” ( {5270-Z T5#E) #3#.) In: Gu Jiegang (Hrsg.):
Gushibian. (7 52#%.) Bd. 6 Shanghai 1982. Siehe auch oben, Teil 4.1.
22 1n den folgenden Teilen der “Einleitung”, zum Beispiel bei der Abhandlung des Treffens Lao Zi mit Konfuzius,
siehe S. V, und der Rezeption des Werkes bei Han Wen Di, siehe S. VI, etc.
20 5 |V in der ,Einleitung®.
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Zeichen , Dan“.?%

Uber den Rest des Lebens des Lao Zi, der auch in seiner Biographie bei Sima
Qian nur einen recht geringen Umfang besitzt (wéhrend sein Zusammentreffen mit
Konfuzius den grofieren Teil ausmacht), jedoch in unmittelbarer Verbindung mit der
Entstehung des Dao De Jing steht, berichtet Wilhelm seinen Lesern nur mit den

schlichten Zeilen:

Als die offentlichen Zustdnde sich so verschlimmerten, dafl keine Aussicht auf
Herstellung der Ordnung mehr vorhanden war, soll Lao Zi sich zuriickgezogen haben.

Mit dem Wort ,,zuriickziehen® gibt er den Simaschen Ausgangstext ,qu“ 2%
wieder. %3 Was das einzeln stehende Verb in chinesischer Sprache bedeutet, ist in
diesem Kontext auf der semantischen Ebene als ,verlassen, ,davon
weggehen aufzufassen. So wurde es zum Beispiel bei Wilhelms Zeiggenossen
Rudolf Stiibe, der Lao Zis Leben anhand der Informationen des Geschichtsschreibers
darstellte, als ,,fortgehen” tibersetzt.>** Durch den Unterschied dazwischen kann auch
Wilhelms Verstédndnis der Lao-Zischen Lehre erkannt werden. Mehr als einfaches,
neutrales ,fort-“ ist in seinem Auge das Weggehen von Lao Zi als eine Art
»Zuruckgehen® zu sehen. Was bei diesem Fortgang entstanden ist, ist nicht nur die
Distanz zu dem hoffnungslosen Zhou-Hof beziehungsweise der ebenfalls
aussichtslosen irdischen Welt, sondern auch die Rickkehr zu dem urspringlichen

Zustand, wie es friher so war und auch wieder so sein soll, beziehungsweise das

21 Ws. FEHAH. “(Dan: Chuier ye. ,,Dan“ bedeutet: abhdngendes Ohr.) heift es in: Xu Shen (¥F1&): Shuo Wen
Jie Zi. (FRSCART). Beijing 20042 [1963]. S. 249. Es handelt sich jedoch schon um eine kleine Abweichung von
dem bei Sima Qian verwandten Zeichen ,Jifi“ (Siehe Sima Qian: Shi Ji. (32#C.) Taipei 1988°[1937]. S. 720),
wessen Bedeutung in demselben Worterbuch ,,Ohrmuschel“ (erman H-2) lautet. In den alten Zeiten gilt es als
tblich und géngig, dass solche Zeichen mit &hnlichen Wortlauten, Bedeutungen beziehungsweise Formen (mit dem
gleichen Radikal 0. A) miteinander verwechselt werden (tongjia J#1E). So ist es durchaus verstehbar und auch mit
héherer Wahrscheinlichkeit moglich, dass mit dem postumen Namen Lao Zis ,,langes Ohr* (sodass die
Ohrl&ppchen beziehungsweise die ganze Ohrmuschel abhédngend aussehen) gemeint ist. Dies I&sst sich weiterhin
als Symbol des Lebensgliickes beziehungsweise der —weisheit in hohem MaRe, daruiber hinaus auch des alten
Menschen verstehen. Aber dass ,,Dan® ,,sinngemaR (ibersetz* auch ,,Lehrer heien kénne, wie Wilhelm in seiner
»Einleitung” (S. 1V) behauptet, ist nicht in chinesischsprachigen Nachschlagewerken zu finden.
22 5 Vin der »Einleitung®. In: Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben.
Jena 1923° [1911].
%33 Siehe Sima Qian: ,,Lao Zi Boyi liezhuan* (% 119331/ {4. Biographien von Lao Zi und Boyi.) In: Ders. Shi Ji.
(52C. Historische Aufzeichnungen.) Bd. 61. Taipeh 1988° [1937] S. 720. Der Wilhelms freien Darstellung
entsprechende Originaltext im Chinesischen lautet: , 22T [..] BEAAZ, WHZ %, #ZEkL, ©
2 stiibe, Rudolf: Laotse. Seine Personlichkeit und seine Lehre. Leipzig 1912. S. 11.
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Wieder-da-sein in diesem Zustand. Zum Vergleichen konnen Wilhelms Ubersetzungen
von zwei Kapiteln des Buches des Alten dienen. Bei dem einen Fall wird der Titel des
16. Kapitels ,gui gen* &i H  ganz unumstritten als ,Rlckkehr zur
Wurzel* UGbertragen, was auch in engem Zusammenhang mit dem Inhalt des Textes

steht:

Der Wesen zahllose Menge entwickelt sich,
doch jedes wendet sich zuriick zu seiner Wurzel.
Zuriickgewandt sein zur Wurzel: das ist Stille.
Stille: das ist Riickkehr zur Bestimmung.?*

Der andere Fall findet sich im Kapitel 40 mit dem Titel ,,qu yong“ Z:H. Die
beiden als Titel stehenden Zeichen lassen sich wegen des Fehlens des Kontextes
verschiedenartig verstehen. Die einzelnen Bedeutungen der beiden Worter sind im
GroRen und Ganzen eindeutig: Das ,,qu“ 2 kann, wie es in Lao Zis Biographie der
Fall ist, ,,.weggehen®, ,verlassen“ heilen, kann aber auch daruberhinaus als
~beseitigen®, ,.entfernen“ verstanden werden; das andere Wort ,,yong“ F bedeutet
»wirken®, | nutzlich sein“. Problematisch ist das Verhaltnis zwischen den beiden, als
diese in solcher Art kontextlos nebeneinander stehen. (Zwar sind sie als Titelwort des
jeweiligen Kapitels anzusehen, aber Zusammenhang beziehungsweise Entsprechung
zwischen Text und dessen Betitelung ist nicht immer zu finden, wie Wilhelm selbst
auch bemerkte. >°) So lasst sich das Binom sowohl als ,Beseitigen des
Nitzlichseins* als auch als ,Wirkung des Weggehens* auffassen. Unter diesem
Umstand hat Wilhelm seine deutsche Ubersetzung des Kapitels mit ,,Wirkungsart des
Zuruckgehens* tiberschrieben. Seine Begriindung kann man ohne Weiteres dem ersten
Satz des relativ kurzen, insgesamt vierzeiligen Abschnittes entnehmen, den er
Ubersetzt als ,Riickkehr ist die Bewegung des SINNS.“ %" Ohne jegliche

Infragestellung nimmt Wilhelm ,,Rickkehr als das entsprechende deutsche Wort fur

2% Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 18.
Ausgangstext: ,,Fu wu yunyun, ge gui gi gen. Gui gen yue jing, jing yue fu ming.“ (GR#=£2%, & IHHAR. 1HiE
Fl#k, #EEm. )
2% sjehe oben, Teil 5.3, FuBnote 220, S. 95, sowie Richard Wilhelm: ,,Einleitung* S. VII.
27 Epd. S. 45. Ausgangstext: ,,Fan zhe dao zhi dong.* (R & B 8. )
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den chinesischen Begriff ,,fan“ %, *® das somit die gleiche Bedeutung wie das Wort
»qu“ in der Uberschrift tragen soll. Dadurch schlieRt sich der logische Zusammenhang
zwischen dem Titel und dem Text der deutschen Version. Ob es hier wirklich lediglich
um zwei Synonyme in verschiedenen Zeichen geht, scheint jedoch auch fir die
einheimischen Interpreten aller Zeiten nicht so eindeutig und unumstritten zu sein.
Und diesmal geht Wilhelms \erstehen offensichtlich auf das Heshang
Gong-Kommentar zuriick, in dem man liest: ,, ,Fan‘ Jz bedeutet die Wurzel (im
ubertragenen Sinn: zur Wurzel kehren); die Wurzel ist (der Grund dafir), dass sich
das Dao bewegt. Durch diese Bewegung entstehen zehntausend Wesen; ginge es in
die andere Richtung, so geht alles unter.“?*® Nicht zu (ibersehen ist, dass das Wort
»fan“, das von Heshang Gong und weiterhin auch von Wilhelm als ,,Ruckkehr”,
,»Zurtickgehen® aufgefasst wird, woriiber keine weiteren Diskussionen notig zu sein
scheinen, lasst selber schon in zwei Schreibweisen unterscheiden. In der antiken Zeit
gab es nur das Zeichen ,,Fan“ <, wie es auch in den meisten tiberlieferten Dao De
Jing-Texten steht. Erst spater kam die andere Form ,,J2“ vor, das gleich wie die alte
Alternative ausgesprochen wird und das die Wortbedeutung als ,,zurtickkehren® tragt,
wahrend das urspriingliche Zeichen ohne das Radikal ,,gehen* i_ im Laufe der Zeit
auch diesen  Sinn verliert und eher ,entgegensetzen“, ,,Opposition®,
»~Widerspruch“ beziehungsweise ,wenden“, ,wiederholen”“ heillt. Da diese
Bedeutungen aber auch schon von Anfang an unter dem Ursprungszeichen ,,J<* zu
verstehen sind, so lasst sich die erste Zeile dieses 40. Kapitels selbstverstédndlich auch
in anderer Weise interpretieren. Dies wird namlich vertreten von dem anderen
Kommentator, dem jungen Talent Wang Bi, der genau Heshang Gong gegeniiber eine
neue Lesart des alten Klassikers zur neuen Tradition machte. Die
~Gegenseitigkeit“ als Wortbedeutung von ,,Jx“ genommen, erlutert Wang den
Anfang des gleichen Kapitels wie folgt: ,,Das Hohe hat das Niedrige als Grundlage,

das Wertvolle hat das Wertlose als Wurzel, das Sein hat findet beim Nichtsein

2% n der Erklarung dieser Textstelle geht es nur um die inhaltliche, aber nicht die wértliche Bedeutung:
“ ,Ruckkehr* ist soviel wie Kreislauf, daher ist der SINN in sich geschlossen und unerschopflich.” Ebd. S. 103.
29 Es Jautet im Original: “Fan, ben ye. Ben zhe, dao suo yi dong. Dong sheng wanwu; bei zhi ze wang ye.* (),
A, A, BHLIE. i, W2 WToW. ) In: Li Zugian (S 4H#E Hrsg.): Lao Zi Daodejing Song
Masha Ben. (% T B4R FRVDA.) Beijing 1931. S. 20. Ubersetzung vom Verfasser.

102



Anwendung, dabei geht es immer um das Gegenseitige. Wenn alle Wesen sein
,Nichtsein* kennen, so besteht fiir sie keine Barriere mehr.“**° Es l4sst sich deutlich
erkennen, dass die oben erwahnten Zeilen nicht unbedingt im Zusammenhang mit
~Ruckkehr* zu verstehen ist, sondern das Wort in Wilhelms Ubersetzung kann genau
so gut mit ,Gegenseitigkeit* ersetzt werden. Textstellen mit entsprechender
Bedeutung der letzteren Losung kdnnen mehrfach im Dao De Jing gefunden werden,
unter anderem im Kapitel 2, 36 und nicht zuletzt auch dem gleich davor stehenden
Kapitel 39. Dass Wilhelm, trotz seiner sonst fast einheitlicher Orientierung an der
Interpretation von Wang Bi, hier eine total andersartige Auffassung zu Grunde seiner
Ubersetzung genommen hat, (ob diese Auffassung unmittelbar auf Heshang Gong
zuriickgeht, lasst sich wegen des Magels an Wilhelms Quellenangabe nicht beweisen,)
verrat sein eigenes Vorwissen (oder gar —urteil) tber Lao Zi beziehungsweise dessen
Lehre. Diese ist fur ihn vor allem als ,,Lehre der Riickkehr* zu verstehen, wie er in der
»Erklarung® des 40. Kapitels angibt: ,, ,Rlckkehr® ist soviel wie Kreislauf, daher ist
der SINN in sich geschlossen und unerschopflich.“?** Ein solches Verstandnis, das
sich im Wesentlichen auch von der Heshang Gong-Interpretation abweicht, (bei
Letzterem ist die ,,Rlckkehr* unmittelbar eine Art der Wurzel annahernde Bewegung
aufzufassen, was im weiteren Sinne auf die Pflegung, Schonung beziehungsweise
Zuriuckhaltung der Lebensenergie deutet), ist offenbar mit Wilhelms metaphysischem
Ausgangspunkt bei der Lektire und Ubersetzungsarbeit des Dao De Jing eng
verbunden. Davon ausgegangen sieht er in der ,,Rickkehr”, von ihm als ,immer
wieder an  sich kehrend“  beziehungsweise  dariiber  hinaus  als
»Kreislauf* (weiter-)interpretiert, eine Moglichkeit, mit welcher der ,,SINN®, von ihm
als das ,hoéchste Prinzip“ bei Lao Zi gesehen, ,in sich geschlossen und
unerschopflich“ wird, was flir jede Metaphysik groRe Wichtigkeit bedeutet.

Andererseits fuhrt seine metaphysische Lesart dazu, dass Wilhelm in seiner

20 Es Jautet im Original: “Gao yi xia wei ji, gui yi jian wei ben, you yi wu wei yong, ci gi fan ye. Dong jie zhi gi
suo wu, ze wu tong yi.“ (B1LL T A3, STUABCAAR, AU, b RE. EmEATE, MYER. )
In: Wang Bi (ZE£5): Lao Zi Daodejing Zhu. (& FiE 48, BB A) Beijing 1998. Xia Pian (F5). S.
6. Ubersetzung vom Verfasser.

21 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 103.

,SINN*“ ist seine Ubersetzungslosung fiir ,,dao*. Siehe unten, Teil 5.4.2.
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Ubersetzung auch Gberall eine moglichst koharente Logik zu schaffen versucht. Als
Beispiel liest man seine Ubersetzungslosungen fiir die Uberschrift und den Anfang
des Kapitels 40, welche die zu diskutierenden Wortbedeutungen jeweils von ,,qu* und
von ,,yong“ so spurlos miteinander knlpfen, sodass man an der deutschen Version
allein kaum mehr merkt, dass es im Ausgangstext tberhaupt um zwei verschiedene
Worter geht. Als Beispiel liest man auch in seinem einleitenden Text, dass ,,der
Alte* ,sich zuriickgezogen* habe, was mehr Deutungen in sich tragt, als das einzelne
Verb ,,qu* aus der von Sima Qian stammenden Biographie, das eigentlich nur
~weggehen bedeutet.

Eben auch dieser Logik zufolge wird die im Dao De Jing am h&ufigsten erwéhnte
Personenbezeichnung  ,shengren* £ A von  Wilhelm als ,der
Berufene* wiedergegeben. Aufgrund der religiésen Farbung des Ausgangswortes wird
diese Losung auch nicht selten als Uberinterpretation des Ubersetzers mit christlicher
Intention missverstanden. Doch in der Erklarung zum Kapitel 2, wo dieser Ausdruck
zum ersten Mal vorkommt, wird der deutliche Unterschied dazu, insbesondere in der

Denotation des Begriffs, klar gemacht:

Der »Berufene« ist der Mensch in Ubereinstimmung mit dem SINN, der »Heilige«, der
»Prophetc, der als solcher zugleich zur Herrschaft der Welt berufen ist.?*?

Geschweige denn dass das Wort ,,sheng® Z selbst auch in religidser Richtung
deuten kann (so wird beispielsweise der ,,Heilige” des Christentums fast immer mit
»shengren® ins Chinesische Ubersetzt), lassen sich kaum noch jegliche personliche
Gottheiten entnehmen, wenn vom ,,Berufenen* die Rede ist. Es war wahrscheinlich
auch eine solche Uberlegung, die zu Wilhelms Entscheidung fir diese
Ubersetzungslosung statt ,,Heiligen“ beziehungsweise ,,Propheten* fiihrte. Dariiber
hinaus wird durch die Berufung ,zur Herrschaft der Welt“ wieder engerer
Verbundenheit mit den ontologisch-soziologischen Faktoren des ,,Dao* geschaffen,

das sich somit auch noch weiter von der kirchenbildenden Kraft entfernt. So bleibt der

222 \/gl. Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S.
90.
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»Berufene” in diesem Sinne immer noch ein Mensch, der sich trotz gewissermalien
transzendenten, jedoch nicht zu definierenden Bestimmung in der gesellschaftlichen
Welt bewegt. Nicht zuletzt entsteht durch die Wortbildung des ,,Berufenen® aus dem
»Berufensein®, worin sich das Potential der Passivitat beziehungsweise des Zuhodrens
zeigt, noch ein tiefer Zusammenhang mit dem chinesischen Wort ,,sheng, in dessen
urspriinglichen Schreibweise ,,22* das Radikal des Ohres ,,er* H- unverkennbar steht.
In der Erklarung ist eine sorgfaltige Bemerkung von Wilhelm zu lesen, dass es sich
bei allen den Ausdruck ,,shengren” ZE A\ enthaltenden Textstellen um Zitate aus der
noch alteren Literatur, seiner Vermutung nach aus den verloren gegangenen ,,(san) fen
(wu) dian“ (=) & (F) 4t (Bucher der Urkunden von den drei Urkaisern und finf
Urkénigen), handeln kénne.**® Trotzdem kann anhand des Kontextes des Dao De
Jing sowie unter Einbeziehung dessen Entstehung nicht schwer die Folgerung
gezogen werden, dass Lao Zi selber auch in hoher, wenn auch nicht gleich voller
Ubereinstimmung mit dem in seiner Schrift hochgeschatzten ,,Berufenen* ist, der sich
nicht vom duBeren Schein der Welt verwirren lasst und schlie3lich davon befreit und
zuriickzieht. Neben dieser Selbtverwirklichung wird dabei auch die einheitliche
Beziehung zwischen Text und Autor komplett, wobei auch keine Ubersinnliche
Erfahrung mehr notig ist, sondern die geistige Praxis im Vordergrund steht. Daher
kann festgestellt werden, dass es bei Wilhelms spezieller Ubersetzung fiir Lao Zis
Ideal eines Menschen als ,,Berufenen nicht um religitse, sondern um metaphysische
Interpretation geht.

Auch besonders deutlich l&sst sich Wilhelms mytaphysische Orientierung an
seiner Ubersetzung des Titels nach dem Sinn der Bezeichnung des Ausgangswerkes
erkennen, die er seiner deutschen Version neben der gewohnlichen Lautiibertragung
als Tao Te King noch hinzufiigt. In diesem Fall entfernt er sich wieder von der
Rezeptionstradition, welche auf Heshang Gong beziehungsweise das Xianger Zhu
zurlickgeht und bei welcher der 5000-Zeichen-Text als ,Klassiker* (#%, in der

Umschreibung nach Pinyin als ,,jing“, ab der ersten Ubersetzung in die lateinische

243 Epd.: ,,Nach chinesischen Quellen wiirde es sich jedesmal, wo diese Formel vorkommt, um ein Zitat aus einem
verlorenen Werk »Fen dién« handeln.*
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Schrift von Abel-Rémusat im Jahr 1823 wird es als ,,King* umgeschrieben, was auch
von Wilhelm Gbernommen wird) genannt wird. Er kehrt auf die Lesart von Wang Bi,
oder genauer gesagt, auf die urspringliche Aufnahme des Textes aus der Antike
zuriick, wie man auch unter anderem der Aufzeichnung von Sima Qian entnimmt,
dass bei der Bezeichnung des zweiteiligen Textes niemals von ,,Klassiker” die Rede
war. Sondern wie fast alle anderen Schriften aus dem alten Reich der Mitte wurde
dieser Text Lao Zis auch einfach nach dem Autor benannt und trug lediglich Laotse
als ,,Buchtitel“. Durch die Umbenennung mit der Kombination der beiden
inhaltsangebenden Wortern ,,Tao* und ,,Te* mit dem dritten Zeichen ,,King* gelang
dem alten Werk nicht nur, einen kanonischen Rang einzunehmen und somit
gleichartigen Stellenwert wie die konfuzianischen Schriften zu verdienen; noch
wichtigere Bedeutung besitzt diese Suffix des neuen Titels, besonders im Kreis des
religiosen Daoismus, in dem die eine verheiligende Funktion darstellt. Durch die
Ubersetzung des ,,King“ als ,,Buch* zieht Wilhelm wieder eine klare Grenze zu
solchem Verstandnis mit mystischem Hintergrund. Um andererseits zu sichern, dass
seine deutschsprachigen Leser nicht durch eine fir sie ungewohnliche Wiederholung
von Autornamen und Buchtitel verwirrt werden, gibt er mit ,,Das Buch des Alten vom
SINN und LEBEN* die wortwoértlichen Bedeutungen von ,,Laotse Tao Te King“ (Lao
Zi Dao De lJing & FIE{E4L) wieder, die man direkt dem Titelblatt des Bandes

entnehmen kann.

54.2 Von ,Dao“ und ,De“ zu ,SINN“ und ,LEBEN"“ - Durchgangige

Ubersetzung der Kernworter als Grundlage fiir ein koharentes Logiksystem

Solange das Ausgangswerk von Wilhelm als Metaphysik definiert wird, ist fur ihn
als Rezipienten vor allem die darin enthaltene Lehre des Denkens interessant,
wéhrend Deutungen in anderen Richtungen, etwa wie die auf Mystik, Religiositat und
Lebenspflegung etc., auch immer in diesem Zusammenhang verstanden, und
demzufolge auch so Ubersetzt werden. Dies lasst sich unmittelbar an seinen

Ubersetzungslosungen erkennen.
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Wie man in erster Linie schon im Titel seiner deutschen Version des
altchinesischen Klassikers liest, ziehen die beiden Wortern ,,SINN“ und
-,LEBEN* jeweils als Ubersetzungen fiir die Kernbegriffe ,i&“ (dao) und ,,f“ (de)
des Ausgangstextes seit der Veroffentlichung immer besonders viele und kontroverse
Diskussionen an sich. Davon sind in deutlicher Mehrheit kritische Stimmen zu horen,
insbesondere in spaterer Zeit, wo das Dao De Jing immer zunehmendes
Forschungsinteresse weckt.

Als typisches Beispiel der scharfen Kritiken daran behauptet der Frankfurter
Sinologe Jorn Jacobs in seinem Textstudium des Lao Zi, in dem verschiedene deutsche
Ubersetzungen des Kanons in Hinsicht auf eine ,moderne Altphilologie des
klassischen Chinesisch“ analysiert und verglichen werden: ,,Wilhelms Ubersetzung
des Begriffes [...] entfernt sich meiner Meinung nach doch zu weit vom
Ursprungstext“.?** Als Argumente seiner solchen emotionalen (Ausdriicke wie ,,doch
zu weit*) jedoch von Ubersetzungswissenschaften abweichenden (Terminusgebrauch
Lursprungstext® statt ,,Ausgangstext®) Kritik sieht er die ,, ,urspriingliche* Bedeutung
des deutschen Wortes ,Sinn* * als veraltet und unpassend, die den Lesern zum
Verstandnis ,,in einer ungewollten Richtung“ bringen sollte.**> Was dahinter steht,
wie auch bei vielen weiteren Kritikern dieser Art der Fall ist, ist die Tatsache, dass
Wilhelm in seiner fast hundert Jahre zuvor geschriebenen Einleitung bereits
klarmachte, warum er die wvor seiner Arbeit bereits existierenden
Ubersetzungsvorschlage wie ,Gott™, Weg*, ,»vernunft®, »Wort",
,Logos* beziehungsweise die uniibertragene Ubernahme ,, Tao“ fiir unpassend hielt
und sich daher statt deren fiir die Ubersetzungslésung ,,SINN“ entschied. Leider sind
in solchen kritischen Stimmen der Nachwelt kaum auf seine Begriindungen
eingegangen, die seine Entscheidung sowohl in philologischer als auch in
philosophischer Hinsichten griindlich erlautern. In Bezug auf Ersteres zahlt Wilhelm

anhand des Deutschen Warterbuch von Moritz Heyne (1906) drei Ubereinstimmende

244 Jacobs, Jorn: Textstudium des Lao Zi: Daodejing. Eine komfortable Referenzausgabe mit Anmerkungen sowie
Anhangen fiir die praktische Arbeit. Zugleich Versuch einer modernen Altphilologie des klassischen Chinesisch.
Frankfurt am Main 2001. S. 21.

> Epd. S. 22.
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Bedeutungen von den beiden Wértern ,,Sinn“ und ,,Dao* auf,?*® wodurch Vorwiirfe
wie der von Jacobs eigentlich schon entkréftet sind. Was die \eralterung der
Wortbedeutung angeht, so ist die ,,urspringliche* Bedeutung des Wortes ,,Sinn“, also
-Weg“, ,Richtung“ auch nicht mit Anderung der deutschen Sprache
»bedeutungslos* geworden, wobei ,soziale Faktoren“ und auch ,Arbitraritét
sprachlicher Zeichen® ,weitgehend* ignoriert und nicht gesehen werden sollten, wie
Jacobs behauptet.?*” Auch einem durchschnittlichen deutschsprachigen Leser von
heute soll diese Bedeutung keinesfalls ganz unbekannt sein. Denn sie findet immerhin
Nutzung im alltdglichen Sprachgebrauch, sowohl im letzten Jahrhundert als auch in
der Gegenwart (beispielsweise in Wendungen wie ,,Uhrzeigersinn® etc.). Darlber
hinaus gilt Wilhelms philosophische Lesart des Ausgangswerkes als der
entscheidende Faktor, der seiner Ubersetzungsentscheidung zu Grunde liegt. Das lsst
sich in zwei Punkten zusammenfassen, die jeweils von seiner Auslegung der beiden
Worter in der Ausgangs- und der Zielsprache ausgehen: a) Sein Verstandnis von dem
Wort ,,Dao* als unaussprechbarer Begriff und die jedoch nicht zu (bersehende
Notwendigkeit einer deutschen Ubersetzung aus &sthetischen Griinden und b) Seine
Entdeckung der ontologischen Bedeutung des Wortes ,,SINN“ als ,,Wurzel alles
Seins* nach Anregung von Wolfgang von Goethes Faust. Was sich dadurch erkennen
lasst, ist nicht nur, dass er ein anderes, ja in vielerlei Hinsicht den anderen

248 sondern auch, dass

Ubersetzern (ibertreffendes Verstindnis tber das ,,Dao* hat,
seine Ubersetzung dieses Wortes sowie des ganzen Buches unmittelbar an seiner

metaphysischen Interpretation orientiert ist. In seinem eigenen Wort:

246 Richard Wilhelm. ,Einleitung.” In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. XV-XVI. Die drei Ubereinstimmungen der Wortbedeutungen von ,,Sinn“ und von ,,Dao” seien: 1. ,,das
auf etwas gerichtete Innere eines Menschen®, 2. ,,das Innere des Menschen als Sitz des Bewul3tseins, der
Wahrnehmung, des Denkens, Uberlegens®; vgl. ,,der innere Sinn“ und 3. ,,Meinung, Vorstellung, Bedeutung von
Worten, Bildern, Handlungen* und nicht zuletzt ,,die urspriingliche Bedeutung* des Wortes ,,Sinn“ als ,,Weg* und
»Richtung*.
247 Jacobs, Jérn: Textstudium des Lao Zi: Daodejing. Eine komfortable Referenzausgabe mit Anmerkungen sowie
Anhangen fiir die praktische Arbeit. Zugleich Versuch einer modernen Altphilologie des klassischen Chinesisch.
Frankfurt am Main 2001. S. 22.
8 Jacobs, der hier als eines der vielen Beispiele von einer Reihe Sinologen aus spéteren Zeiten zu betrachten ist,
versteht unter dem chinesischen Wort ,,i&“ fast immer ausschlieBlich ,,Pfad, Weg“ (vgl. ebd. S. 21). Aus diesem
Grund ist ,,der Weg* ein haufige Losung von vielen Ubersetzern als Ubertragung dieses Grundwortes von Lao Zi
ins Deutsche geworden (unter anderem von Glinter Debon 1961, Jan Ulenbrook 1962), oder ahnlicherweise ,,die
Bahn“ (zum Beispiel von Ernst Schroder 1934); und dementsprechend ,,the way* fiir die Ubersetzung in die
englische Sprache (Robert G. Henricks 1990 usw.).
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Die ganze Metaphysik des Taoteking ist aufgebaut auf einer grundlegenden Intuition,
[...] die Laotse, um einen Namen zu haben, ,notdirftig® mit dem Worte TAO
bezeichnet.?*®

Da Lao Zi dafiir jedoch schliellich ein Wort benutzt hat, das von der Natur aus
Bedeutungen besitzt und sogleich auch Interpretationsmdglichkeiten in sich tragt, um
seine nicht zu definierende Metaphysik zu erldutern, sieht Wilhelm es auch nicht
anders als ,,notdiirftig*, beim Ubersetzen nach einem deutschen Begriff zu suchen, der
Lao Zis ,,Metaphysik* entsprechen, daftr aber auch, wie es bei Lao Zi gelungen ist,
»ein algebraisches Zeichen* bleiben solle. AufRerdem kdnnten durch ein deutsches
Wort die ,,asthetischen* Wiinsche der deutschen Leser erfiillt werden, die sich somit
mehr angesprochen fuhlen. So kommt er auf die Losung ,,SINN®“. Es ist, wie das Wort
»dao“ 1& auf Chinesisch, ein normal verstehbares, und auch einsilbiges Wort.
Dadurch wird die &sthetische Funktion der Ubersetzung erfillt. Mit der Schreibweise
mit groflen Buchstaben, die wegen der potentiellen Assoziationserregung auf die
gottliche Bezeichnung in der Bibel nicht selten kritisiert wird, beabsichtigte Wilhelm
eigentlich nur, ,,den algebraischen Charakter des Wortes deutlich zu machen*,*° das
heiRt, die Unaussprechbarkeit des Lao-Zischen ,Dao“ in seiner Ubersetzung
beizubehalten.

Dazu bedeutet dieses Wort, das den Kern Lao Zis Lehre bildet, fir Wilhelm, der
von der ihm vertrauten abendlédndischen Philosophie ausgeht, auch eine Art
Aquivalenz zu Ontologie — wie bereits im theoretischen Teil dieser Arbeit diskutiert
wird, ist ein entsprechender Terminus dafiir nie im alten Land der Mitte entstanden,
geschweige denn dass systematische Diskussionen und Abhandlungen dariber
existierten; es fehlten jedoch nicht Gedanken beziehungsweise Ansétze, welche sich
als damit vergleichbar ansehen lassen. Solange das Dao De Jing fur Wilhelm ein
philosophisches Werk zu lesen ist, miissen darin auch Fragen nach dem ,,Sein“ sowie

dartiber hinaus nach dessen Herkunft behandelt werden. Er hélt genau das ,,Dao* fur

29 Richard Wilhelm. ,Einleitung.“ In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. XV.
0 Epd. S. XVI.
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Lao Zis Antwort auf die letztere.

Dieser SINN ist daher, ontologisch betrachtet, die Wurzel alles Seins, aber da das Sein
vom Nicht-Sein nur dem Namen nach, nicht wesentlich verschieden ist, so zeigt sich der
SINN auch wirksam innerhalb des Seins in Gestalt des Miitterlichen, Gebérenden, das
die Einzelwesen hervorbringt zum Leben und wieder in sich zurlicknimmt im
Sterben.®*

Auch aus diesem Grund sieht er das Wort ,,SINN“ als die perfekte Losung fir das
»,Dao“. Dahinter steht, neben den vielfachen Ubereinstimmungen der
Wortbedeutungen der beiden Worter, noch eine versteckte Deutung des ,,SINN“ — es
wird damit der ,,Logos*“ (,,Adyoc) widergespiegelt. Angeregt wurde er von Goethes
Faust I, in der Szene ,Studierzimmer 1“, wo sich Faust mit der Ubersetzung des

Neuen Testaments beschéftigt:

Ich kann das Wort so hoch unmdglich schétzen,
Ich muf es anders Ubersetzen,
Wenn ich vom Geiste recht erleuchtet bin.

Geschrieben steht: ,,Im Anfang war der Sinn.“*?

Die Losung als ,,Wort* in der Lutherschen Bibel kann einem sofort in den Sinn

kommen:

Im Anfang war das Wort, und das Wort war bei Gott, und Gott war das Wort. Dasselbe
war im Anfang bei Gott. Alle Dinge sind durch dasselbe gemacht, und ohne dasselbe ist
nichts gemacht, was gemacht ist. >

Durch diese Verknipfung ist in dem Wort ,,SINN“ als Ubersetzungslésung auch
die erzeugende Eigenschaft und schopferische Kraft versehen, wie Wilhelm das

Dao“ versteht, das ,,alles wirkt und schafft“.?>* Dazu ist erwdhnenswert, dass er trotz

B Epd. S. XXILI.
%2 johannes Wolfgang von Goethe: Faust: Der Tragodie erster Teil und Der Tragddie zweiter Teil. Paderborn:
1946. S. 41.
28 Bipel: Johannes 1,4.
2% Richard Wilhelm. ,Einleitung.” In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. XXIL.
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eines solchen Verstandnisses Worter wie ,,Logos”, ,,Wort*“, ,,Gott“ nicht als Ldsung
direkt bernommen, und ebenfalls auch die anderen Versuche von Goethes Faust mit
»Kraft“ und ,, Tat* abgelehnt hat. Es lasst sich durch diese Wortwahl mit viel Sorgfalt
und griindlichen Uberlegungen, deren Begriindung mit den oben genannten
philologischen und philosophischen Entsprechungen des Wortpaares ,,SINN*“ und
»Dao* gezeigt wird, noch erkennen, dass Wilhelm beim Ubersetzen beziehungsweise
Interpretieren die Ausgangs-, also chinesische Kultur nicht mit der christlichen
verwechselte. In seiner L6sung mit den vier durchaus groRR geschriebenen Buchstaben
sollte sogar eine Art beabsichtigter ,,verfremdende[r]* Effekt empfangen werden, wie
der Professor fir Germanistik Heinrich Detering bemerkt.?> Obwohl er in der Tat
uber Umwege Uber christliche Literatur auf diese Losung gekommen ist, kann nicht
einfach deswegen behauptet werden, dass seine Ubersetzung eine rein
»christliche* sei, wie eine Reihe Kritiker meinen, die oft mit ganzer Aufmerksamkeit
und einseitig auf Wilhelms Identitdt als Missionar fokussieren. Ganz mit Recht
entdeckte Professor Wolfgang Kubin bei seiner langjahrigen Beschaftigung mit
Wilhelm, der sowohl in Hinsicht auf die Beschéftigungen als Sinologen und
Ubersetzer als auch auf den sprachlichen, kulturellen beziehungsweise religidsen
Bildungshintergrund vielerlei mit ihm selbst in hoher Ahnlichkeit gehabt hatte, dass
solche im ersten Augenblick christlich scheinende Ubersetzungslésungen meistens
~umgekehrt“ betrachtet werden sollten.?® Denn Wilhelms missionarische Tatigkeit
hat, wie hier durch seine Ubersetzungsentscheidung festzustellen ist, nur auf der einen
Seite Einfllsse auf seine Rolle als ,,Kulturimporteur® ausgelibt. Die andere Seite von
noch groRerem Gewicht, namlich die des ,,Metaphysischen*, darf keinesfalls ignoriert
werden.

Auch seine Ubersetzung fiir das andere Kernwort des Ausgangswerkes ,,de* (&,
in friherer Umschreibung ,te”) als ,,LEBEN* basiert auf die metaphysische

Rezeption des Klassikers. Dieser zufolge sei der Begriff fur Wilhelm als ein

%5 Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 15.

%6 \Wolfgang Kubin: ,,Richard Wilhelm and His Critics.“ In: Christian Study Centre on Chinese Riligion and
Cultur. Ching Feng, n.s., 16.1-2 (2017) S. 53-78. Hier S. 57: ,,[...] giving basic Chinese concepts a Christian touch
should be seen the other way around.*
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»metaphysisches Prinzip* zu verstehen, das der Erkenntnisfrage der Lao-Zischen

»Philosophie* zu Grunde liegt.

[...] fuhrt die Verfolgung der Erkenntnisfrage des Lao Zi ganz unmerklich hiniiber zu
einem metaphysischen Prinzip: TE (de), dem LEBEN; denn das LEBEN ist nach Lao Zi
eben nichts anderes als dieses spontan sich betdtigende, mit dem Weltgrund letzten
Endes identische Menschenwesen. %’

Er sieht die Spontaneitat der Betétigung als ,,sehr wichtig* und erklart diese mit
der ,,ergdnzenden Kraft” des ,,de*, ndmlich dass es allem, egal ob es um etwas Gutes
oder Nichtgutes geht, jeweils den ,,notwendigen” Gegensatz bietet, sodass es alles
»Individuum® Gberlegt und daher auch von der Natur aus das Allerhdchste bleibt.
Daraufhin vergleicht er dies mit dem Pantragismus von Christian Friedrich Hebbel
(1813-1863) Uiber die Zerstérung des Weltzusammenhangs durch die Uberschreitung
des Individuums.?*®

Es l&sst sich somit deutlich erkennen, dass es hier auch um eine
Ubersetzungslosung aufgrund philosophischer Lesart geht, obwohl diese in engem
Zusammenhang mit der mit ,,SINN* steht und eben auch durch Anregung aus der

Bibel entstand:

Um hier gleich die Ubersetzung des andern immer wiederkehrenden Wortes TE (sprich:
de) zu rechtfertigen, so sei bemerkt, dal die chinesische Definition desselben lautet:
»Was die Wesen erhalten, um zu entstehen, heilst de«. Wir haben das Wort daher (in
Anlehnung zugleich an Joh. 1, 4: »In ihm war das Leben, und das Leben war das Licht
der Menschenc) mit LEBEN iibersetzt. >

Diesmal fehlt es sogar, wie bei der Ubersetzung mit ,,SINN* der Fall ist, die
weitgehende Ubereinstimmungen der Bedeutungen des Wortes in der Zielsprache
auch in den meisten Féllen des herkémmlichen Sprachgebrauchs mit denen in der

Ausgangssprache, sodass man das ,,LEBEN® nur unter Bedingung der Erschlieung

57 Richard Wilhelm. ,Einleitung.” In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. XIX.

=8 Epd. S. XX.

9 Epd. S. XVI.
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mit dem vorausgesetzten christlichen Kontext so verstehen kann, wie der Ubersetzer
es meint. Trotzdem ist nicht zu Obersehen, wie Wilhelm in seiner ,,Einleitung® so
ausflhrlich darstellt, dass er diesen Ausdruck aus dem Johannesevangelium nur so
ubernahm, um Lao Zis darauf aufbauende ,,Metaphysik* zu rechtfertigen. Als Beweis
dafiir gilt auch, wie jeder Leser der ,Einleitung* entnehmen kann, dass die Bibel
auller der hier zitierten Stelle zur Angabe seines Anlasses bei der
Ubersetzungsentscheidung keine Erwahnung mehr findet, stattdessen ist immer
wieder von der antiken griechischen Philosophie, dem Naturgesetz sowie anderen
abendlandischen Denkern die Rede, welche als Vergleichsobjekte bei der Erlduterung
des ,,Metaphysischen* des Tao Te King genannt werden.

Wilhelms Ubersetzungslosungen fir die beiden Worter von besonderer

“280 in der ganzen Ubersetzung

Bedeutung im Tao Te King wird auch ,,durchgéngig
durchgesetzt. Vom Titel des Werkes als ,,.Buch vom SINN und LEBEN* Uber die
Uberschriften der 81 Kapitel bis zu allen Textstellen werden die beiden
Ausgangsbegriffe ,,dao* und ,,de” immer mit ,,SINN* und ,,LEBEN*" Ubersetzt. In den
bereits mit groRen Buchstaben gedruckten Uberschriften wird die GroRschreibung der
beiden Worter in  Kursivschrift wiedergegeben, wodurch man an die
»algebraische* Funktion der Ldsung erinnert wird. Eine einzige Ausnahme befindet
sich in der Uberschrift des 33. Kapitels. Der Ausgangstext ,,bian de* (##/£) wird dort
als ,,UNTERSCHIEDE DES WESENS* {ibertragen.?®* Offensichtlich passt das Wort
,LEBEN® aufgrund dessen Absolutheit in philosophischer Hinsicht weniger zum
Kontext, um den es sich hier handelt, weswegen es durch , WESEN* ersetzt wird.?%?
Doch durch die Kursivsetzung des Letzteren wird deutlich gezeigt, dass hier auch
vom identischen Begriff in anderer Ausdrucksweise die Rede ist.

Anders als die Koharenz der Ubersetzung dieser beiden zentralen Worter zeigen

Wilhelms Ldsungen fir andere Begriffe verschiedene Variationen je nach Textstellen.

Als typische Beispiele gelten Worter wie ,ren“ (1=) und ,yi“ (%), auf welche

260 Epd, S. XVI.

%! gjehe Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S.
35.

262 Vgl. die oben zitierte Erkl&rungen und Definition des ,,LEBEN*, in denen Wilhelm es immer als

»Wesen* beziehungsweise ,,Menschenwesen* bezeichnet.
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besonders im Konfuzianismus groRer Wert gelegt wird. Sowohl in seiner vorher
vollbrachten Ubersetzung des konfuzianischen Klassikers Gesprache — Lun Yii als
auch in den meisten Fallen dieser Dao De Jing-Ubersetzung gibt Wilhelm die beiden
jeweils mit ,,(Menschen-)liebe* und ,,Gerechtigkeit” wieder, so zum Beispiel in der
»Einleitung* beim Vergleich der Wertsysteme von Konfuzius und von Lao Zi sowie
auch typischerweise im Kapitel 38, wo die beiden Tugenden bei Lao Zi nach dem
~hohen LEBEN“ (shang de, _-4%) geordnet und somit abgewertet werden.?** Jedoch
im Kapitel 18, wo die beiden fast in gleicher Art und Weise dem ,grol3en

SINN* gegeniiber gestellt werden, lautet Wilhelms Ubersetzung:

Der groRe SINN ward verlassen:

so gab es Sittlichkeit und Pflicht.?®*

Der Grund fur diesen Wortwechsel, ndmlich dass jeweils ,,Sittlichkeit“ und
~Pflicht* als Ubersetzungen flir ,,ren* und ,,yi* stehen, lasst sich auch gleich im selben
beziehungsweise folgenden Kapitel finden. Schon zwei Zeilen nach dieser Textstelle
ist in derselben deutschen Ausgabe zu lesen: ,,.Die Blutsverwandten wurden uneins:/
so gab es Kindespflicht und Liebe.“ 2 Ohne seine Ubersetzungslésung
beziehungsweise die dahinten stehende Uberlegung (iber diese Entscheidung in der
»Erklarung” genau erldutert zu haben, gab Wilhelm diesmal mit ,Liebe* das
chinesische Wort ,ci“ (%&) wieder, wahrend mit ,Kindespflicht“ der andere
Ausgangsbegriff ,xiao* (3%) Ubertragen wurde. Angegeben wurde allerdings, dass
dieses Kaptitel vom Ubersetzer als ,,[p]aradoxe Beispiele fiir den theoretischen Satz
No. 2, Zeile 1 ff. und fir No. 38, zweite Halfte“*® betrachtet wird, was anscheinend
dazu filhrt, dass er hier das Wort , Liebe* als Ubersetzung fiir ,.ci®, also statt fir
»ren® benutzt, um das ,Paradox* besser zu rechtfertigen, und zwar dass ,die

genannten Tugenden so allgemein und selbstverstandlich sind, dal3 sie sich nicht

263 Jeweils S. XIX und S. 43.
264 Epg. S. 20.

285 Epq,

26 Ehd. S. 96.
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hervorheben“.?®” Einerseits weist ,,Liebe”, besonders wenn das Wort einzeln steht,
auch hohe Bedeutungsahnlichkeit mit ,,ci*, auch wenn nicht héher, wie mit ,,ren”, auf.
Andererseits konnen ,,Sittlichkeit“ und ,Pflicht* auch besser als sich nicht
hervorzuhebende Tugenden gelten, welche fiir das Gegenteil des ,grolien
SINNS*“ stehen sollen. Mit einem weiteren Ubersetzungsproblem konfrontiert
Wilhelm im darauf folgenden Kapitel 19, in dem die beiden Begriffspaare
Jren“ | yi“ und ,.xiao“ ,.ci“ unmittelbar gegeniibergestellt werden.”®® So kann seine
Losung fir diesen Fall, dass ,ren“ mit ,Sittlichkeit“ Ubersetzt wird (und
dementsprechend ,,yi* weiterhin mit ,,Pflicht”), wahrend ,,Liebe* fir ,,ci“ steht, auch
als Anlass dafiir angesehen werden, dass er die Koharenz der Ubersetzung fiir
~ren und Lyi“ nicht eingehalten hat. Ubrigens wird das andere Wort ,xiao* auch,
anders als in dem letzten Falle des 18. Kapitels, als ,,Familiensinn® Ubersetzt, was
offensichtlich an der besseren Anpassung der neuen Ubersetzungslosung an den neuen
Kontext liegt. In der ,Erklarung” (besonders der zu Kap. 18) redet Wilhelm
stattdessen von ,,(kindlicher) Pietat".

So findet man auch im Kapitel 67 ein weiteres Beispiel, in dem ,.ci* mit
»Liebe” Ubersetzt wird. Dazu ist erwahnenswert, dass auch dieser gleiche Ausdruck
im Ausgangstext sich nicht immer identisch deuten l&sst. In dem 67. Kapitel zum
Beispiel gehort ,ci“ zu den ,drei Schatzen“ (san bao — %), die von Lao Zi
wertgeschatzt werden. Das gleiche Wort im 19. Kapitel gilt als ein eher erwiinschter
Zustand des Volkes nach dem \erzicht auf die von Konfuzianisten als hdchste
Tugenden angesehenen ,,Sittlichkeit* und ,,Pflicht*. Ganz anders als die beiden Félle
steht dasselbe Wort, das in dem gerade noch so nahe stehenden Kap. 18 vorkommt,
deutlich auf der Kontraseite des ,,groen SINNS* und ist nichts anderes als eine von
Lao Zi verachtete Untugend zu verstehen, das sich hier unmittelbar in die gleiche
Kategrorie wie ,,Sittlichkeit” und ,,Pflicht* stellen I&sst.

Es ist dabei deutlich zu sehen, dass Wilhelm die Ubersetzungslésungen fiir andere

Worter, obwohl es im Ausgangstext eigentlich um die gleichen handelt, immer je nach

267
Ebd.
%8« Jue ren qi yi, min fu xiao ci.* (44" X, REFZ. ) Wilhelms Ubersetzung: ,,Gebt auf die Sittlichkeit,
werft weg die Pflicht:/ Und das Volk wird zurtickkehren zu Familiensinn und Liebe!* Ebd. S. 21.
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verschiedenen Kontexten variiert, wéhrend die beiden Kernworter ,,SINN“ und
-LEBEN* nur bis auf wenige Ausnahmen in der ganzen Ubersetzung kontinuierlich
benutzt werden. Dadurch ist in seiner deutschen Ausgabe des Dao De Jing eine
Hierarchie entstanden, in der diese beiden Worter zu einer anderen, also héheren
Kategorie gehoren als die restlichen, was zu verschiedenen Ubersetzungsweisen der
beiden Worttypen fihrt und genau auf Wilhelms Verstehen des Werkes basiert. Fir ihn,
solange dieser Ausgangstext als ein philosophisches Buch zu lesen beziehungsweise
zu Ubersetzen ist, konnen selbstverstandlich einige Worter von mehr Bedeutung und
Wichtigkeit sein. Obwohl diese im Falle des Lao Zi ja wegen des Fehlens der klaren
und festen Definitionen nur schwer als ,,Begriffe* angesehen werde kdnnen, wie es in
abendlandischer Philosophie Ublich ist, verfugen sie bei Wilhelms Interpretation Gber
eine Art Funktion des roten Fadens und sind als das Wesentliche des ganzen Textes zu
verstehen beziehungsweise daher auch als das Unverénderliche in der Zielsprache
wiederzugeben. Im Gegensatz dazu werden die anderen Worter auBBer den beiden
erwéhnten, obgleich die oft auch mehrfach im Dao De Jing vorkommen, der
einheitlichen Logik des Zieltextes unterordnet, welche einerseits unmittelbar von den
beiden Wortern gepragt wird, andererseits werden aber auch genau durch diese Logik

die beiden Kernworter hervorgehoben.

5.4.3 Vom bildlosen Bild zur bildhaften Bildlosigkeit — Wasser als Bild und in

Bewegung

Auch beim Verstehen eines anderen Wortes ist Wilhelms Lesart unmittelbar von
der westlichen Denkweise gepragt. Es geht um das ,Wasser”, das zwar nicht wie
»SINN“ und ,,LEBEN* den Kern des ganzen Werkes bildet, aber auch eine keinesfalls
zu vernachlassigende Rolle spielt. Der Spruch im 8. Kapitel ,,shang shan ruo shui* (_I-
2 4:7K)%° gehort ohne Zweifel zu den am haufigsten erwahnten Zitaten des Dao De

Jing beziehungsweise des altchinesischen Schrifttums, auch wenn er nicht wie die

%% 1n Wilhelms Ubersetzung als ,,Héchste Giite ist wie das Wasser wiedergegeben. Richard Wilhelm. Laotse: Tao
Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 10.
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Anfangszeilen des Buches, so nach Expertenmeinung, auch jedem chinesischen
Analphabeten bekannt sein sollte?”. In Wilhelms Erklarung zu diesem Kapitel ist zu

lesen:

Das Wasser wird als Bild des SINNES, dessen Macht darin besteht, dal er unten weilt
(an Orten, die alle Menschen verachten), im ganzen Werke haufig gebraucht.

Es ist charakteristisch, wie auch im Buch des Wandels das Zeichen »Wasser« als
»Gewohnung an die Tiefe« gedeutet wird.?"

Genau wie in der europdischen Tradition Ublich ist, bendtige, so nach der
Auffassung des Ubersetzers, auch Lao Zis ,,SINN“ ein Bild, das diesen
veranschaulicht. Dazu solle dieses Sinnbild ,im ganzen Werke h&ufig
gebraucht* werden — obwohl das Wort ,,Wasser* (shui 7K) eigentlich nur drei Mal in

dem Ausgangstext Dao De Jing vorkommt,*"

und von dem Begriff ,Bild“ in der
chinesischen Lao Zi-Rezeption, ja besonders in der Interpretationslinie von Wang Bi
nicht einmal die Rede war. Und zwar genau fiir das Gegenteil, die ,,Entfernung des
Bildes“ (sao xiang ## %), ist Wang bekannt geworden, besonders in seinem
Kommentar zum Buch der Wandlungen, mit dem Wilhelm hier auch den Bezug zu der
Lao-Zischen Dao-Lehre herstellt. Fiir Wang sollen Symbole, auch wenn nicht gleich
abgelehnt, eher als unndtig, beziehungsweise unpassend und Uberfliissig angesehen
werden. Denn solange man auf das Bild (xiang %) verharrt, wird oft das Gemeinte
(yi, &) dahinten vernachlassigt oder gar vergessen, welches erst der eigentliche Sinn
der Sache ist. Als unmittelbares Beispiel kann auch gerade seine Bemerkung zu den
Anfangszeilen des 8. Kapitels gelten. In seiner Exegese zu ,,gu ji yu dao* (# 342 iH.

In Wilhelms Ubersetzung: ,,Drum steht es nahe dem SINN.“?”®) wird auf das Wort

»Ji¢ fokussiert, indem er schreibt: Das ,,Dao* gehort zum Nichtsein, wahrend das

210 Dao ke dao, fei chang dao.* (& Wi&, JE#iE. ) Siehe: Shen, Shanzeng (7t #4). Huanwu Lao Zi. (BE %

F. Reexplaining Lao Zi.) Shanghai 2004. S. 4.

211 Richard Wilhelm. Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 92.

Erklarung zum Kapitel 8.

272 Zwei Mal im Kapitel 8: ,,shang shan ruo shui* (_-3%#57K), ,,shui shan Ii wanwu er bu zheng* (7K 3 73 #)ifi

ASF) und ein Mal im Kapitel 78 , tianxia rouruo mo guo yu shui* (X F 2255 %1€ F7K). Bei Wilhelm wird das

Wort auch immer mit ,,Wasser* tibersetzt.

8 Richard Wilhelm. Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 10.
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Wasser zum Sein, daher heift es ,,nahekommend* (,,ji“ #%).>"* Offensichtlich kénne
seiner Meinung nach das Wasser im ,Sein“ nicht mit dem Dao im
»,Nichtsein“ identifiziert werden. Dass das Wasser oder auch andere Dinge aufgrund
Ahnlichkeit ,fiir das Dao stehen soll, kann demnach nur noch ungeeigneter sein.
Jedoch gerade in der umgekehrten Richtung wie Wang Bi, der dafur bekannt war, das
Yi Jing mit Lao Zis Lehre zu interpretieren (yi lao zhu yi, LL#:15 %), wird bei
Wilhelm das Bild-Konzept aus dem Buch der Wandlungen in seine Tao Te
King-Version eingefuhrt. Diese spezielle Rezeptionsweise geht offensichtlich auf das
in Wilhelms Liste der benutzten Literatur auf dem dritten Platz stehende Kommentar
Dao De Jing Ce (JEfEZLH]) von Hong Yingshao zuriick. Allerdings ist auch zu
bemerken, dass auch bei Hong, von dem bekanntlich die andere Lesart des Tao Te
King geliefert wird, die von Wang Bi genau entgegengesetzt ist und sich als ,,yi yi zhu
lao* (LA %51 %) bezeichnen lasst, in der Erlauterung zum Kapitel 8 keinerlei Hinweis
fur einen Vergleich mit dem Bild des Wassers im Buch der Wandlungen erwahnt
wird.?® So kann festgestellt werden, dass es sich bei der Herstellung dieses
Zusammenhangs um Wilhelms eigene Interpretation handelt. Und doch ist es ihm
gelungen, das ,Wasser* als einheitliches, ,durchgangiges* 2’ Sinnbild des
»SINNES* in seiner deutschen Ausgabe zu gestalten, das letztendlich auch noch

_charakteristisch® mit dem Wasser als ,Zeichen*?"®

im Buch der Wandlungen in
Verwandtschaft steht.

Dies geschieht in zweier Weise: Einerseits wird das Bild ,Wasser* bei Wilhelms

274 .Dao wu shui you, gu yue ji ye.* (&K, #FEIJLtH. ) Siehe: Wang Bi: Lao Zi Daodejing Zhu. (£ Ti&
fligesr, IULERE AL In: Sibu Yaoji Zhushu Congkan. (VU #B8 % &+ 55 A F).) Beijing: 1998. S.7.
25 Diese neue Perspektive, die seit Wangs Kommentar zum Buch der Wandlungen entstanden ist, hat die
vorherige Interpretationsweise (besonders seit der Han-Dynastie), welche sich an erster Stelle an den Bildern
(sogenannten Hexagrammen) beziehungsweise deren Erkl&rungen orientiert hatte, grundsétzlich gedndert und galt
somit als einer der einflussreichsten Paradigmenwechsel in der chinesischen Tradition der Yi Jing-Interpretation.
Siehe: Wang Bi: Zhouyi Zhu (J& 5 #E). In: Ders. Wangbi Ji Jiaoshi. (£ 5 4ER: %) Hrsg. von Lou, Yulie (15221)
Beijing 1980.
278 v/gl. Hong Yingshao (i4t/%4): Dao De Jing Ce. (E#4¢). O. 0., 0. J. S 12-14. Statt des Yi Jing wird in der
Erklarung des Kapitels 8 ein anderer Kommentator Su Zhe (%f#{) aus der Song-Dynastie zitiert.
21T \/gl. die von Wilhelm in der ,Einleitung* angegebene Begriindung fiir ,,SINN“ als seine Ubersetzungsldsung
fur ,,Dao”. In: Richard Wilhelm. Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. XVI.
%8 Das Zeichen des Wassers besteht aus zwei unterbrochene Linien jeweils auf der oberen und unteren Seite und
eine durchgehende Linie in der Mitte und heiRt im Buch der Wandlungen ,.kan“ (3%, dies als eines der acht
Trigramme = 3% I, dessen Verdoppelung dann, mit der gleichen Bezeichnung, eines der 64 Hexagramme 7~ 3% %+
bildet). In Wilhelms Ubersetzung: das Abgriindige. Siehe Richard Wilhelm: ,,Einleitung.” In: Ders. | Ging: Das
Buch der Wandlungen. Dusseldorf — Kéln 1981 [1956]. S. 12.
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Auslegung einiger Textstellen benutzt, was den Lesern seiner Ubersetzung beim
Verstehen helfen soll, diese gleichzeitig aber auch, als eine Art Nebenwirkung, zum
bildhaftes Denken anregt. Als typische Beispiele sind vor allem zwei
Ubersetzungslosungen samt deren Erklarungen in Kapitel 9 und Kapitel 22 zu nennen,
in denen jeweils zur Veranschaulichung der Begriffe ,ying“ (%) und ,wa“ (%),
welche er mit ,,uberflllen” und ,,leer” Ubersetzt, Bilder in Zusammenhang mit Wasser
eingefiihrt werden.?”® Dadurch wird nicht nur eine innere Logik zwischen den zwei
Textstellen hergestellt, welche beide das Wort ,ying* enthalten, jedoch weit von
einander getrennt und nur beliebig in dem 5000-Zeichen-Klassiker verteilt zu sein
scheinen, sondern die urspringliche Bedeutung dieses Wortes, genauer gesagt die
Herkunft dieses Schriftzeichens (am Anfang als Symbol fur eine Uberfullte
Wasserschale, erst im Laufe der Zeit entwickelt sich die abstrahierte Bedeutung als
~Uberfilltsein“) wird auch vermittelt. Gerade auch in diesen beiden Kapiteln ist
Wilhelms Auslegungsweise beziehungsweise —strategie, mit Hilfe von ,,Bildern* Lao
Zis Gedanken zu erlautern besonders deutlich und intensiv zu sehen,?®® was
anscheinend an der Abstraktheit und mehr die Fremdheit der jeweiligen Inhalte
(Vermeidung der \ollkommenheit im Kapitel 9 sowie Umwandlung aus dem
Negativen ins Positive im Kapitel 22, beides widerspricht der herkémmlichen
Denkweise, besonders der der europdischen Tradition) liegen sollte.

Auf der anderen Seite, was noch auf direktere Art und Weise zu der Gestaltung
des Wasserbildes in der deutschen Ubersetzung beitragt, hat Wilhelm bei einer Reihe
Ubersetzungslosungen auch Zusammenhinge mit Wasser hergestellt, die sich deutlich
erkennen lassen. Ein wortliches Beispiel findet sich im Kapitel 32, dessen letzte Zeile

von Wilhelm nach seiner eigenen, relativ freien Interpretation wiedergegeben wird.

2% Epd. Jeweils in der Erklarung zu Kapitel 9: Das Bild der ,,Schale mit Wasser, die man nicht tiberfillen darf,
ohne daf es Uberlduft” (S. 93 ) und in der zu Kapitel 22: ,,Bodenvertiefung gedeutet, die sich mit Wasser fullt“ (S.
98).

20 50 wird im Kapitel 9 fir die Erklarung zu der Ubersetzung fiir ,,chuai er rui zhi“ (3 i$2) als ,,[e]twas
handhaben wollen und dabei es immer scharf halten” (S.11) im Ausgangstext das Bild von

»Messerschneide“ erganzt (S. 93). Und fiir Ausdriicke ,,qu ze quan®, ,wang ze zhi“ sowie ,,bi ze xin“ (i 4 , #£

RIIE , W30 im Ausgangstext des 22. Kapitels werden in der Erklirung noch Bilder von dem ,,Mond, der erst
unvollkommen ist und dann voll wird“, ,,einer Raupe oder einem Seil, den Wechsel des Anziehens, das auf das
Nachlassen folgt, andeutend* sowie ,,von den sich erneuernden Blattern eines Baumes™ genannt (S. 97-98), die
eine sehr passende Ergénzung fir die Ubersetzung dieser Begriffe bieten: ,,Was halb ist, wird voll werden./ Was
krumm ist, wird gerade werden./ [...] Was alt ist, wird neu werden.” (S. 24)
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Aus dem schlichten, flirs Verstehen etwas phantasiebedirftigen Ausgangstext ,,you
chuan gu zhi yu jiang hai* (%1148 2 F{L¥#F) tber einen Vergleich des Verhalnisses
zwischen dem Dao zu der Welt wird in Wilhelms Ubertragung ein viel konkreteres
Bild: das Verhaltnis sei zu vergleichen ,,mit den Bergb&chen und Talwassern, die sich
in Strome und Meere ergieRen*.”®* Sowohl anders als die Auslegung von Wang Bi,
der hier eine Art Spontanitat des Daos bei dessen Wirkung auf die Welt herausliest,?®
als auch von Heshang Gong abweichend, der von einem aufeinander wirkenden
Verhéltnis zwischen dem Dao und der Welt beziehungsweise den Menschen redet,
manipuliert Wilhelm in seiner Ubersetzung auf der einen Seite die beiden
Ausgangsworter ,,chuan gu“ (JI|%), deren wortliche Bedeutung jeweils ,,Bach® und
»1al“ sind, als ,,Bergbéche und Talwasser”, und andererseits bildet er mit dem darauf
aufgebauten Relativsatz und dem Verb ,sich ergieBen” ein schon bildhaftes,
vorstellbares ,,Verhéltnis* zwischen den zu vergleichenden und den damit
vergleichten Objekten, dass das eine einseitig auf das andere wirkt. Die hier von
Wilhelm interpretierte Logik hat also die Hinzufigung des ,Wassers* an dem Wort
,»1al“ als Grundlage und wird durch ,,sich ergieen“ eindeutig eingeschrénkt, wahrend
Lao Zis Ausgangstext wegen des Fehlens des Verbes mehr als eine
Interpretationsmoglichkeit ermoglicht.

Mehr als die Bestimmung der Richtung der Wirkungsaustubung und somit die
Bestimmung der Bedeutung des Kapitelendes Nr. 32 wird durch das Verb ,sich
ergieBen” auch noch eine lebhafte Beweglichkeit hinzugefligt, wodurch sich das
Wasser bei Wilhlem in einer weiteren Dimension von dem Wasser bei Lao Zi
unterscheidet, also neben dessen Status in der Ubersetzung als ,,Bild* im Gegensatz

zu der Bildlosigkeit im Original. An den Stellen, wo im Dao De Jing das Wasser

erwéhnt wird, werden dessen ,,Glite” wie Nitzlichkeit, Streitlosigkeit, Haltung an

81 Epd. S. 34.

%82 Siehe Wang Bi: Lao Zi Daodejing Zhu. (¥ Tl f4%qE, IIEBIEREA.) S. 34. Aufgrund von dem spontanen
Verhéltnis zwischen Bachen/Talen und Strémen/Meeren (,.es kommt ohne Zurufe®, im Originale: ,, /S 73 1M B )
geht Wang weiter auf die zu vergleichende Wirkung des Daos in der Welt, dass einer, der sich im Sinne des Daos
verhélt, auch zur ,,Verwirklichung ohne Bemithung* (, /3K fij 4 75“) gelangen konne.

28 Yan dao zhi zai tianxia, yu ren xiang yinghe, ru chuan gu yu jiang hai xiang liutong ye.“ (S 2 # KX T, 5

NMRLAT, )4 SYTHEAREE. ) Siehe L, Zugian (S4Hi Hrsg.): Lao Zi Daodejing Song Masha Ben.

(ZTFIEMEKRERYDA.) Beijing 1931. S. 17.
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Niedrigkeit (im Kapitel 8) sowie Weichheit beziehungsweise die daraus entstandene
Starke (Kapitel 78) auch mit hervorgehoben. Jedoch die Beweglichkeit, welche ganz
offensichtlich auch zu den Eigenschaften des Wassers gehort, scheint Lao Zi nicht
betonen zu wollen.” Zu finden ist das Wort aber an einer aufflligen Stelle in der
deutschen Ubersetzung, und zwar im Titel des 8. Kapitels: ,Das Wesen der
Beweglichkeit“. Der entsprechende Ausgangstext lautet ,yi xing“ (% 14). Diese
beiden Worter, die jeweils ,,andern, wandeln* und ,Wesen“ heiRRen, bieten wieder
einen groflen Spielraum fiir Interpretationen. Nach der Meinung von Wilhelm lasse
sich das Verhdltnis der beiden als Attribut und Substantiv identifizieren. Als Folge
daraus entsteht seine Ubersetzungslésung ,,Beweglichkeit* fir das Wort ,,yi“, also
genau das gleiche Zeichen wie im Titel des Buches der Wandlungen (Yi Jing, % %5).
Dadurch wird nicht nur das Wasser in seiner Ubersetzung noch bildhafter, sondern
eine in sich geschlossene Logik ist auch in der deutschen Version gebaut: Als Bild des
SINNES gilt das Wasser, oder auch: das Wandelnde, das FlieRende. Dass zum Wesen
des Dao bei Lao Zi solche Eigenschaften gehdren, kann schon durch eine Reihe
Textstellen im Dao De Jing bewiesen werden (beispielsweise im Kapitel 25, 34 etc.);
dafiir charakteristisch ist das Wasser auch, ja von dessen Natur aus; doch der
Zusammenhang zwischen den beiden wird erst durch Wilhelms Interpretieren und
Ubersetzen zutage gebracht.

Mit einem weiteren Einsatz des Wasserbildes an einer Stelle von bedeutender
Wichtigkeit wird dieser Zusammenhang in der Wilhelmschen Ubersetzung in
kompletter Weise geschlossen. So liest man im Kapitel 25, das wie das 8. Kapitel tber
Wasser sowie das erste Kapitel tber das ,,Dao“ auch zu den am haufigsten zitierten
Teilen des Dao De Jing gehort, als Ubersetzungslésung fir das Wort ,shi“ (i#h):
JImmer im Flusse*.?® Im Ausgangstext kommt das Wort bei Lao Zis Versuch vor,
sich ,miihend seine (des SINNES) Art zu kiinden“.”®® Genau durch diesen Versuch

entsteht die Wichtigkeit dieser Textstelle, welche oft von den Lesern als Lao Zis

%8 Uber das Bewegen beziehungsweise Wirken des Wassers sind auch einige Textstellen (iiberwiegend auch in
den beiden Kapiteln), sei expliziert oder impliziert, aber keine tber die ,,Beweglichkeit” als dessen eigentlichen
Charakter, Uber den das Wasser von der Natur aus verflgt.
28 Richard Wilhelm. Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 27.
%8 Epd. Im Originale: ,,qiang wei zhi ming“ (3892 4).
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Beriihrung des unaussprechbaren, undefinierbaren ,,Dao* wohl schon in néchster
Distanz angesehen wird. Neben der als Losung Nummer Eins geltenden Bezeichnung
fur das ,,Etwas im Chaos*/ (£ 432 /%, you wu hun cheng),?®®’ und zwar das ,,dao®,
werden noch vier Worter von Lao Zi zur Erlauterung der Bedeutung dieses
~Etwas“ (7)) beziehungsweise zur Prazifizierung dessen Benennung genannt, namlich
»da“ (K), ,.shi“ (1), ,,yuan* (i£) und ,fan* (i8). Die wortlichen Bedeutungen von
den vier Zeichen sind ganz unmissverstandlich und heiBen jeweils: ,,grof3*,
»(ver-)gehen®, ,fern* sowie ,zurtickkehren®. Mit besten Offensichtlichkeit konnen
aufler des Wortes ,,shi* die Sinne von den drei anderen in total aquivalenter Weise in
Wilhelms Ubersetzung wieder erkannt werden. Nur fir das einfache Verb
»,Shi“ diesmal, wovon es ganz eindeutig von ,gehen* beziehungsweise
»vergehen“ handeln kann, tberrascht Wilhelm seine deutschsprachigen Leser mit
einer bildhaften Losung, die wieder in deutlicher Verbindung mit dem Wasser steht.
Dabei kann einer auch in fast unverkennbarer Weise an den bekannten Ausruf des

Konfuzius am Fluss erinnert werden:

Der Meister stand an einem Flufl und sprach: »So fliel3t alles dahin, wie dieser FIuB,
ohne Aufhalten Tag und Nacht! «*%®

Dass Wilhelms Ubersetzungen der beiden Textstellen jeweils von zwei
verschiedenen Werken mit einander zu tun haben, ist hiermit schon deutlich zu sehen.
Ebenfalls von Deutlichkeit wird aber auch, durch seine Ubersetzung fiir das Wort

,Shi“ im Dao De Jing als ,,immer im Flusse“, der Zusammenhang zwischen dem

,Dao* und dem Wasser, der von Wilhelm beim beziehungsweise zum Verbildlichen

87 Der Ausdruck ,,Chaos* als Ubersetzungsversuch dafiir findet sich in Wilhelms Erklarung zum ersten Kapitel.
Siehe: Ebd. S. 90. Die von ihm schlieRlich im Text prasentierte Ubersetzung ist problematisch und wird folgend
noch besprochen. In seiner Erklarung zum Kapitel 25 ist auch noch einen anderen Vorschlag gegeben: ,,Die
existierenden Dinge“. Siehe: Ebd. S. 99.

288 Richard Wilhelm. Kungfutse: Gespréache — Lun Yii. Jena 19142 [1910]. Buch 1X:16, S. 92. Der Ausgangstext

lautet: ,,Zi zai chuan shang yue: ,shi zhe ru si fu, bu she zhouye!*“ (F7E)Il L E : “#iganili Rk, A&ER!”)

Die deutsche Version dieses Abschnittes wird von Wilhelm mit einer Uberschrift versehen, genau wie bei seiner
Tao Te King-Ubersetzung der Fall ist und deutlich eindeutschenden Stil sowie klare Logik zeigt, die lautet: ,,Der
FluR*. Jedoch anders als bei der Ubersetzung des Tao Te King, das wahrend der Uberlieferung im alten China
schon Uberschriften bekam (seit dem Heshang Gong-Kommentar), welche dann nur noch zu iibersetzen sind,
bedarf die Hinzufiigung der Uberschriften fir jeden Abschnitt des Lun Yii noch mehr eigene Interpretation des
Ubersetzers.
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des Ersteren mit Hilfe des Letzteren geschaffen wird. Anders als seine Behauptung in
der Erklarung zum 8. Kapitel, dass das Wasser ,,als Bild des SINNES* werde, welche
von der traditionellen Dao De Jing-Interpretation abweicht und deswegen eher
eigenwillig scheint; anders als die Hinzufligungen des Wasserbildes in den anderen
Erklarungen zur Veranschaulichung bestimmter Textstellen (Kapitel 9 und 22), die nur
noch kaum mehr mit Lao Zi zu tun haben; und auch anders als die Hervorhebung der
Beweglichkeit des Wassers, die zwar zu dessen Eigenschaften gehdren kann, aber
nicht im Ausgangstext wortlich zu lesen ist, ist das Wort ,,shi* in seinem Kontext als
Synonym des ,,Dao* anzusehen. Das fuhrt logischerweise dazu, dass das neues, aber
in vielerlei Hinsicht wiederrum im Zusammenhang mit dem ,,Wasser* (als Bild)
stehendes Bild ,,immer im Fluss*“ auch gleichermalen als Représentant fiir den
»SINN“ angesehen werden kann, auch so wie man in der Ubersetzung liest. In der
umgekehrten Richtung wird auch genau dadurch Wilhelms Aussage Uber das
sinnbildliche Verhéltnis des Wassers samt dessen Beweglichkeit beziehungsweise
Verganglichkeit zum ,,SINN* in ausdrucklicher, ja gar wortlicher Weise bewiesen.
Nicht zu vergessen bleibt auch, dass auch erst durch diese schon von der
Wortbedeutung des Originalen abweichende Ubersetzungslosung fir das ,.shi“,
welche die ,,Bewegung*“ des Wassers (Uberschrift des 8. Kapitels) noch in abstrakterer,
also wesentlich veradndernder Weise vertieft, werden noch weitere intertextuelle
Zusammenhange zwischen Wilhelms Ubersetzungsprojekten geschlossen. Zu dem
einen zahlt eine potenzielle Verbindung zwischen der Lao-Zischen Lehre und der des

9

Konfuzius;?®® zu dem anderen, dass das Wasser in der Ubersetzung des Dao De Jing
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nun wirklich ,,charakteristisch mit der des Buches der Wandlungen gegeniber

gestellt werden kann.

2 Darauf weist Wilhelm in seiner Dao De Jing-Ubersetzung sehr oft hin. Der oben erwahnte Ausruf des
Konfuzius am Fluss tber das HinflieRende wird beispielsweise auch in der Erklarung zu Kapitel 6 zum Vergleich
gestellt zu dem Ausdruck ,,Endlos dréngt sich's und ist doch wie beharrend“ (Richard Wilhelm. Laotse: Tao Te
King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 8). Auch {ber Gesichtspunkte, welche
h&ufig als Kontroversen zwischen Lao Zi und Konfuzius angesehen werden, versucht Wilhelm Gemeinsamkeiten
zwischen den beiden zu finden, als Beispiele Gber ,,wu wei“ ({45 , Nicht-Handeln, siehe Erklarung zu Kapitel 2),
Uber die Volksaufklarung (Kapitel 65) etc.
20 Gemeint ist hier in einem anderen, wortspielerischen Sinne als das zitierte Wort aus Wilhelms Erklarung zu
Kapitel 8 (siehe oben Fulnote 271, S.64), und zwar geht es hier nicht um ,,Charakter” als ,,Eigenart”, sondern um
»Charakteristik* als ,,Eigenschaft”: Das ,,Wasser* nicht als konkretes Gegenstand (eine Art Flussigkeit) zu
verstehen, sondern als verallgemeintes Wesen, das flief3t.
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Man darf schon mit Recht kritisieren, dass es hier um eine sehr, oder gar zu freie
Ubersetzungslosung geht, denn im Ausgangswort ,,shi allein kann keinesfalls auf
wasserbezogene Elemente gedeutet werden. Solange aber der Konfuziusschen Ausruf
am Fluss zum Vergleich gestellt wird, wobei das gleiche Verb ,shi* als
»flieBen* wiedergegeben wurde und in hoher Wahrscheinlichkeit unmittelbare
Anregung fiir Wilhelms nachherige Ubersetzung des Dao De Jing lieferte, kann es
schon klar werden, was fur Zusammenhange zwischen dem flieRenden ,,Fluss“ und
der Vergéanglichkeit existiert.

Zu diskutieren bleibt eher die Frage, inwiefern die durch Wilhelms kreative
Ubersetzung entstandene Logik von Lao Zis Lehre abweicht. Dazu zahlt als Erstes die
Interpretation- beziehungsweise Ubersetzungsweise, dass das Wasser als ,,Bild“ des
,Dao* gilt, oder Uberhaupt dass das ,,Dao“ durch ein ,,Bild“ prasentiert wird. Die
dahinten verborgene Auffassung des Ubersetzers lasst sich auf zwei Seiten diskutieren.
Denn einerseits ist in paradoxer Weise einzusehen, dass Wilhelm eigentlich
beharrlichst gegen jegliche Versinnbildlichung des ,,Dao“ ist. Einen wichtigen
Hinweis dazu kann man im 14. Kapitel finden, in dem Lao Zi von dem ,,bildlosen
Bild“ (wu wu zhi xiang, #4722 %) spricht. Beim Ubersetzen dieses Kapitels wurde
bekanntlich die vorher unter europdischen Sinologen schon als Tradition geltende
Interpretationsweise, in den drei Wartern ,,yi“, ,xi“ und ,wei“ (38, 4, 1) den

hebraischen Gottesnamen ,,Jehowah“ herauszulesen,??

von Wilhelm abgelehnt und
als ,,endgiiltig erledigt“ angesehen.?®® In der dazugehérigen Erklarung warnte er noch
vor der leicht verwechselten Gleichsetzung zwischen der hiesigen Beschreibung des
»,Dao“ von Lao Zi und der israelitischen Gottesanschauung. Durch seine Betonong
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von der ,unpersonlich-pantheistischen Konzeption“ Lao Zis“ sowie die obige

Untersuchung seines Verstandnis des ,,Dao* kann schon festgestellt werden, dass bei

21 Diese Lesart voller religioser Pragung geht schon auf den franzésischen Sinologen Jean-Pierre Abel-Rémusat
(1788-1832) zuriick, der als Pionier der Dao De Jing—Ubersetzung in européische Sprache gilt und wurde von den
nachkommenen Lao Zi-Vermittlern in Europa immer weiter {ibernommen, darunter bekanntlich noch von
Wilhelms letztem Vorgénger Victor von StrauB in seiner 1870er Version. Siehe Victor von Strauf: Lao-tsé’s Tao Té
King. Aus dem Chinesischen ins Deutsche (ibersetzt, eingeleitet und commentirt von Victor von StrauB. Leipzig
1870. S. 75. ff.

22 Richard Wilhelm. Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 94.
2% Siehe: Ebd. S. 94-95.
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seiner Gestaltung des Wasserbildes fir den ,,SINN* in seiner Ubersetzung auch um
eine ,,notdiirftige* Losung geht, genau wie bei seiner Ubertragung des ,,Dao* als
LSINN“ der Fall ist. ® Auch in seiner Erklarung zu der umstrittenen

295

Ubersetzunglosung fiir den Anfang des 25. Kapitels als ,,Sein und Nichtsein ist zu

lesen: ,.Der »SINN« kann unméglich als ein »Ding« bezeichnet werden®. 2%
Demzufolge konnte es nur noch umso unmoglicher sein, dass das gar kein
,Ding“ seiende ,,Etwas* Uber ein ,,Bild“ verfiligt. Bei seinem Interpretieren des Tao Te
King hat Wilhelm das Prinzip der Bildlosigkeit in der Tat auch nie verlassen, sodass
Gestalte in jeglicher Form, ja einschlielich definierbaren, personlisierbaren
Gottheiten, von ihm als nicht zu Lao Zi gehdrend angesehen werden. Nicht zuletzt
wird in der Ubersetzung des Kapitels 4, die noch mehr Diskussionen, ja in der
Mehrheit Kritiken an sich zieht, das Wort ,Xiang“ (%) im Ausgangstext, dessen
Bedeutung sich unmittelbar auf das ,Bild“ bezieht, einfach weggelassen. Ob
Wilhelms Ubersetzunglésung ,,HERR®, die er zwar direkt aus der vorherigen
Deutschversion von Victor von Strauf? Gbernimmt, deren Konnotation jedoch in der
Erklarung dazu als ,einerseits die gottlichen Herrscher des hdchsten Altertums,
andrerseits den als Herrn des Himmels hypostasierten Herrscher, den »Ahn« der

jeweiligen Dynastie und héchsten Gott* %’

interpretiert, sich wirklich von
Uberinterpretation mit religiosem Hintergrund handelt, dariiber lasst sich noch kein
endgultiger Urteil fallen. Allerdings kann durch seine Ubersetzung fir das
Ausgangswort ,,Xiang Di“ (% 77) mit dem einzelnen Wort ,HERR“ die klare
Stellungnahme des Ubersetzers gegen die Personifizierung beziehungsweise
Versinnbildlichung des Lao-Zischen ,,Dao* festgestellt werden.>*®

Aber auf der anderen Seite ist der bildlose ,,SINN“ in seiner deutschen Ausgabe

schlieBlich bildhafter als das ,,Dao* im Ausgangstext geworden, indem dieser Uber

2% v/gl. oben S. 55 f.

2% Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 27.
2% Ebd. S. 99.

7 Ebd. S. 91.

2% An dieser Stelle halt sich Wilhelms Verstandnis zum Ausgangswort ,,Xiang Di* wieder am Kommentar des
Wang Bi, der behauptet, dass unter diesem Ausdruck der ,,himmliche Herrscher* (Tian Di, “K#) zu verstehen sei.
(Denn der Himmel verfuge ber die kdrperverleihende Funktion. Wértlich: ,, Tian gian qi xiang [...] Di, tiandi

ye.* (RHH % [.] % , Rith. ) Siehe Wang Bi (£5): Lao Zi Daodejing Zhu. (% FiEflskst, mRAEBRS
Z%.) In: Sibu Yaoji Zhushu Congkan. (VU % #5557 A F.) Beijing: 1998. S. 5.
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lebhafte Eigenschaften wie Beweglichkeit verfligt und ,,immer im Flusse* flieft.
Dieser Prozess der Verbildlichung, der bei Wilhelms Interpretieren beziehungsweise
Ubersetzen geschah und erst durch die Tramsformation zwischen beiden Sprachen
mdoglich war, kann wiederum mit dem Bild des Wassers verglichen und dadurch
veranschaulicht werden: Die Anderung von Lao Zis ,bildlosem Bild“ (=intuitiver
Beschreibung einer unaussrpechbaren Existenz) zu Wilhelms ,bildhafter
Bildlosigkeit* (=Abhandlung der Abstraktheit in begreifbarer Weise) passiert genau
wie das Wasser, das so weich, so schwach ist, aber in dauerhafter Bewegung den Stein
hohlt, genauer gesagt, abrundet. Ein schon zu vergleichendes ,,Bild* dazu lasst sich,
ohne dabei die Ubersetzerische Problematik beriicksichtigen zu missen, auch im 78.
Kapitel des Dao De Jing finden, in dem es darum geht, dass ,,das Wasser als ,,[d]as

«29 dem Harten zusetzt“.>®® Das Wesen des Steins bleibt

Allerweichste auf Erden
immer noch Stein, nur dessen Form ist in sanftem, kaum zu merkendem \organg
geédndert worden. In folgenden Teilen dieser Arbeit wird noch dargestellt werden, wie
diese durch Wilhelms Ubersetzung hinzugefligte Verbildlichung weitere Wirkungen
aus(ibt.

Zum Anderen gilt die Veranderung in Hinsicht auf das Wesen des Wassers, von
dem vor allem dessen wohltuende Eigenschaft sowie Sanftheit bei Lao Zi zu lesen
sind, und das von Wilhelm aber mehr als FlieRendes interpretiert wird. Dazu l&sst sich
wieder ein anregendes Bild in der urspriinglichen Form des Schriftzeichens
»shui“ finden, das sowohl dem Symbol ,kan* ¥X fir das Wasser im Buch der

Wandlungen 3

als auch der bis heute geltender Schreibweise in Normalschrift
(kaishu #&&) des Zeichens ,shui“ 7K deutliche Pragung hinterlasst. Es besteht aus
einem durchgehenden Strich in der Mitte und dazu zwei gebrochenen Strichen auf
beiden Seiten. Vom Paldographen Lin Yiguang (#k3%%, 2-1932) wird interpretiert,
dass die lange Linie in der Mitte das FlieRen des Wassers (beziehungsweise eines

Flusses) symbolisiere, wahrend die auf beiden Seiten verteilten Kurzlinien fur dessen

29 /gl Kapitel 43, ebd. S. 48. Der Zusammenhang zwischen den beiden Kapiteln, der durch die in beiden
Textstellen enthaltenen Superlative der Weichheit entstanden ist, ist offensichtlich und auch oft bei Lao
Zi-Forschern diskutiert.

%0 Epd. S. 83.

301 Sjehe oben FuBnote 278, S. 64.

126



Verweilen (Bild des Strudel bildenden Wasser an Seiten des Flussufers) stehen
sollen.®? So sind die Eigenschaft der Dynamik sowie auch die der Stabilitat, die
beiden gleichzeitig im Wasser enthalten sind, auch perfekt in dessen Schriftzeichen
und auch dem entsprechenden Zeichen (gua, #F) im Yi Jing présentiert. Der
Philosoph Ke Xiaogang (#1]/)H], Tongji-Universitat) geht noch einen Schritt weiter
und gibt die zusammenfassende Auffassung, dass das Fliel}en des Wassers vor allem
bei Konfuzius reprasentativ sei (auch anhand dessen Ausrufes am Fluss), wéahrend das
Wasser bei Zhuangzi stil bleibe, und bei Lao Zi eher Wert auf dessen Weichheit gelegt
werde. Dies entspreche wiederum jeweils dem einzelnen ,yang yao* (F%3%, der
durchgehenden Linie in der Mitte, die im Buch der Wandlungen fur Positives, Aktives
sowie Bewegliches steht) und den zwei ,yin yao“ (fZ3, den beiden gebrochenen
Linien oben und unten, welche Negatives, Passives beziehungsweise Stabiles
symbolisieren) des Zeichens ,kan“ k.3 Demnach soll die Beweglichkeit des
Wassers, die nicht bei Lao Zi zu entnehmen, sondern erst in der Wilhelmschen
Version des Dao De Jing entstanden ist, mit der er die Kraft und auch den
SINN-gleichen Status dieses allerweichsten Wesens auf Erden interpretiert und somit
auch die Verbindung zu seiner vorherigen Ubersetzung des Lun Yu ermdglicht, als

Erganzung beziehungsweise Erweiterung des Originals angesehen werden.

5.4.4 ,.Sein und Nichtsein* oder etwas im ,,Chaos“? — zur Etablierung der

Kohéarenz angebrachte Manipulationen

Durch die vertretenden Beispiele, die oben untersucht werden, kann schon
festgestellt werden, dass Wilhelm bei der Ubersetzung einerseits den Sinn vom
»SINN*, namlich die von ihm interpretierte Metaphysik des Lao Zi nicht verlassen hat;
andererseits passierten dabei immer die Falle, durch welche das deutschsprachige

Buch des Alten vom SINN und LEBEN ein vollig anderes Antlitz bekommt als das

%2 Sjehe Li Pu, Zheng Ming (Z=[#, ¥F8, Hrsg.): Gu Wenzi Shiyao. (i 3 7 F£%.) Shanghai 2010. S. 1001.
33 sjehe Ke Xiaogang (f1/MAl): Xinshu Yii Bifa: Yi Shinan Bisuilun Zhu Ji Shuhua Jianggao. (:ChfTBR4E: « B
I Him T & 5 HE%AT.) Zhejiang: 2016. S. 266.
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Ausgangswerk Dao De Jing. Dies ist wahrend des Prozesses der
Sprachtransformation nicht zu vermeiden, und gerade dies liegt deren Wirkungen
zugrunde, die das zu untersuchende Objekt im nédchsten Kapitel der vorliegenden
Avrbeit ist.

Als duRerst auffallige Falle dieses Anderswerdens sind wieder in erster Linie die

« 304 erd

Ubersetzungslosungen zu merken. Eine beabsichtigte ,,Konjektur
beispielsweise bei den Anfangszeilen des 25. Kapitels gemacht. Wenn man Wilhelms
Erklarung dazu nicht lesen wirde, konnte man beim ersten Eindruck das Gefihl
bekommen, dass es um einen deutlichen Ubersetzungsfehler mit Sinnverschiebung
ginge. Denn im Ausgangstext dieses Kapitels, das mit ,,#5 #J7 i (you wu hun cheng)
anfangt, ist nirgendwo von ,,Sein und Nichtsein“*® (7 #%) die Rede. Doch Wilhelm
beging diesen ,,Fehler” unter Bedingung des besten Bewusstseins, dass die beiden
Ausdriicke im Chinesischen: .54 und ,, 5 #* sich keinesfalls durcheinander
bringen lassen, obwohl die lateinische Umschreibung der beiden zufélligerweise als
,you wu“ miteinander identisch sind.*® So handelt es sich hier nicht um die
Verwechslung eines Analphabeten aufgrund der Ahnlichkeit der Aussprache von den
beiden Ausdriicken (ein Unterschied liegt letztendlich in den verschiedenen Tdnen
von ,wu“ in den beiden Fallen), sondern eine Interpretationsweise aus der
altchinesischen Tradition, dass gleich beziehungsweise &hnlich ausgesprochene
Worter haufig auch verwandte Bedeutungen haben. Darauf hin spielt Wilhelms
eigenes \erstandnis Uber Lao Zis ,,Dao* eine noch mehr entscheidende Rolle, mit
dem er dieses als ,,Ding*“ (dies ist gerade die eigentliche Bedeutung von ,47“) zu

«307 \was wieder

bezeichnen ablehnt, sondern ,,hdchstens* als ,,die existierenden Dinge
der Logik seiner festgelegten Ubersetzung als ,,Sein und Nichtsein“ anschlieRt. Durch
seine deutliche Manipulation von ,,Ding* (#)) zu ,,Nichtsein® (#), wobei ja auch die

Bedeutung des davorstehenden Wortes ,,you“ (f3) verschoben wird (von einem Verb

%% Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 99.
Erklarung zu Kapitel 25.

%05 Epd. S. 27.

%% 1 Wilhelms Umschreibungssystem beide als ,,yu wu“ (siehe ebd. S. 99), anders das heute als Standard
geltende Pinyin-System.

%7 Epd. S. 99. Vgl. auch Wilhelms Erklarung zu Kapitel Eins sowie seine Abhandlung von Lao Zis ,,Dao* in der
»Eeinleitung®.
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zum Nomen, obwohl die beiden Mdglichkeiten eigentlich schon im Wort enthalten
sind), erhoht sich die metaphysische Farbung seiner Ubersetzung auch wesentlich.
Zum Vergleich konnen direkt die postumen Ausgaben von der gleichen Ubersetzung
dienen, welche ohne Angabe von Begrindungen geéndert und trotzdem Wilhelm als
Ubersetzer und Kommentator zugeschrieben sind. So liest man in der 1978er Version
der Dao De Jing -Ubersetzung an derselben Stelle des Kapitels 25: ,,Es gibt ein Ding,
das ist unterschiedlos vollendet.“*®® Und anstatt Wilhelms bildhafte Darstellung von
Lao Zis Bezeichnung des ,,Dao* mit dem Zeitwort ,,shi* (i) als ,,immer im Fluss* ist

«309 711 lesen. Allein in der semantischen Ebene betrachtet ist durch

da ,,immer bewegt
die Anderung in der Tat ein hoherer Grad von Wort-zu-Wort-Entsprechung (jedoch
auch keine wirkliche Aquivalenz) entstanden. Doch Wilhelms miihevoller Versuch,
Lao Zis ,,Metaphysik* in deutscher Sprache wiederzugeben in der gleichen Art und
Weise des Lao Zi, wie dieser sie ,, ,notdirftig¢ mit dem Worte TAO bezeichnet*,**°
ist auch dadurch vergeben worden, solange das ,,Dao* mit einem ,,Ding* gleichgesetzt
wird. Dazu sind auch noch die von Wilhelm hergestellte Zusammenhange zwischen
dem ,,Dao* und dessen veranschaulichem Bild ,,Wasser“, ferner die zwischen Lao Zi
und Konfuzius beziehungsweise die zwischen Dao De Jing und dem Buch der
Wandlungen, wieder ruiniert worden.

Ein weiterer Fall lasst sich bei Wilhelms Ubersetzungslosung fiir das im Tao Te
King mehrmals auftauchende Ausgangswort ,,shan“ (%) finden. Im Altchinesischen
hangt die Bedeutung dieses Wortes immer mit der des ,,mei“ (32) zusammen, wie es
im traditionellen Worterbuch Shuo Wen Jie Zi. (5 SCfi#5-) bewiesen werden kann, in
dem die beiden Wortartikel aufeinander beziehen und mit ,,schén®, ,gut” erklart

311

werden”". Wilhelm weicht aber von dieser urspriinglichen Bedeutungsverwandtschaft

ab, welche bereits durch das in den beiden Schriftzeichen enthaltene Radikal ,,=F

%08 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Diisseldorf — Kéln 1978. S.
% Eng
310 Richard Wilhelm: ,,Einleitung®. In: Ders.: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena
1923° [1911]. S. SV. Vgl. auch oben S. 55 f.
311 Siehe Xu Shen (¥1#): Shuo Wen Jie Zi. (R 3Cfi# ). Beijing 2004° [1963]. Der Wortartikel fur ,, 3% (in der
alten Schreibung als ,,3%*) auf S. 58, der fir ,,.35“ S. 78.
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“ (yang, Bedeutung: Schaf / Ziege) entschlossen werden kann'?, und gibt das Wort
»,shan“ haufig mit ,tlchtig“ wieder, neben der nur zwei Mal verwendete
Ubersetzungslosung als ,,gut” (jeweils im Kapitel 2 und 8). Ebenfalls geht es dabei
um eine bewusste Manipulation, wie Wilhelm beim ersten Vorkommen seiner

Ubersetzungsentscheidung erlautert:

»Gut« kann meist mit »tlichtig« ibersetzt werden. Es ist nichts anderes als das auf das
Handeln Ubertragene Ideal der Wahrheit und Schénheit. Darin beriihrt sich der alte
chinesische Denker mit modernsten Dispositionen der hochsten Ideen.®*

Genau an dieser Stelle des zweiten Kapitels, wo bei Lao Zi ,shan* und ,,bu
shan“ (N3, mit Hinzufligung des Negationswortes ,, A" ist das genau Gegenteil
gemeint) gegenubergestellt werden, unmittelbar anschlieRend an der anderen Paarung
.mei“ (3£, schén) und,wu“ (3 hasslich) ,** ist ,tiichtig” offensichtlich keine
angemessene Losung fur die Ubersetzung. Doch auch gerade dabei kann besonders
deutlich erkannt werden, wie Wilhelm die abendlandische Logik bei ,,dem alten
chinesischen Denker* hineinzuinterpretieren versucht. Mit einem solchen Verstandnis
uber das Wort ,,shan“, mit dem diesem Adjektiv mit dem erweiterten Charakter des
»,Handelns* versehen wird, ja wie bei Lao Zis ,,Wasser*“ mit hinzugefugter Dynamik
der Fall ist, ist in dem 15., 30., 65., 66., 68., 79. sowie dem letzten 81. Kapitel des
Wilhelmschen Dao De Jing immer ,tichtig® zu lesen, wo im Ausgangstext
»Shan* vorkommt.

Es handelt sich dabei ndmlich nicht nur darum, dass das Adjektiv im Original als
Adverb gelesen und danach wiedergegeben wird, sondern diese beabsichtigte
Manipulation knupft auch an das metaphysisch-dialektische Logiksystem an, das der

Ubersetzer in seiner deutschen \ersion baut. So bekommt man beim Lesen der

312 \Wenn ein Schaf, das zum Essen dient, groB (KX, als Radikal bildet dies den unteren Teil des Zeichens ,,3&%) ist,
konne es mit ,,35“ beziehungsweise ,, 3%, also ,,schon“ / ,,gut* bezeichnet werden, lautet die Erklarung von Xu
Shen. Ebd. S. 78.

33 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 90.
Erklarung zu Kapitel 2.

314 Diese Textstelle kann ebenfalls als Beweis fiir die Verwandtschaft zwischen ,,shan® und ,,mei“ gelten, wie auch
in anderen altchinesischen Schriften, in denen die beiden Wdrter oft in sinnverwandten Féllen einander folgen und
eine Art Parallelverse (duiju, %§%7]) bilden.
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Ausdriicke wie ,tlichtig waren als Meister* (Kapitel 15, Ausgangstext: ,,shan wei dao
zhe* #4184, ,Der Tuchtige will Entscheidung und nichts mehr* (Kapitel 30,
~shan zhe guo er yi“ ## ), ,tlchtig sind im Untersein“ (Kapitel 66, ,,shan

wei xia“ %% T), ,,Des Himmels SINN kennt kein Ansehen der Person. / Er spendet
immer den Tuchtigen® (Kapitel 79, ,.tiandao bu gin, chang yu shanren® KiE A | &
Hi132 N), sowie , Tlichtigkeit Uberredet nicht, / Uberredung ist nicht tiichtig“ (Kapitel
81, ,,shanzhe bu bian, bianzhe bu shan“ 3% A kF , B# ANE) keinerlei Gefuhl der

Passivitat beziehungsweise des Nichtstrebens, das diesen Stellen im Ausgangstext
wortlich zu entnehmen und wovon bei den chinesischen Auslegungen des Tao Te King
auch haufig die Rede ist. Eine Art zuriickhaltenden Verhaltens, worauf Lao Zi groRen
Wert legt und mit ,,shan* beschreibt, wird durch die Sprachtransformation ins
Deutsche zum Verhalten, das taugt, was nicht nur die urspriingliche Wortwurzel,
sondern auch die tatsachliche Voraussetzung des Tuchtigseins ist. Mit vorausgesetzt
wird dabei auch die gewisse Zielorientierung der Tat (das ,,zu etwas* in Hinsicht auf
die semantische Erganzung fur ,taugen®), die als Kriterium fur die
» 1achtigkeit dient. All das kann als Mdglichkeiten angesehen werden, die bei der
Lao Zi-Interpretation entstehen kénnen, aber nicht als Inhalte, die eigentlich schon in
der Schrift des Lao Zi enthalten sind, eben wie die h&ufiger zu lesende passive
Verhaltensweise, welche auf eher oberflachlicherer Ebene verstanden werden kann.
Allerdings sind die Verdnderungen, die der Interpret dem originalen Text bei der
Auslegung angebracht hat, nicht zu vernachlassigen.

Daraufhin ist nicht mehr weit zu finden, dass solchen Ubersetzungen unmittelbar
Wilhelms Interpretation zu Lao Zis ,,wu wei* (%) zugrunde liegt, das in seiner
Erklarung zu Kapitel 2, in dem dieser Ausdruck zum ersten Mal vorkommt, zu lesen

ist:

Es ist das Wirkenlassen der schopferischen Krafte im und durch das eigne Ich, ohne
selbst etwas von aufien her dazu tun zu wollen. Dieser Zug ist zwar im Chinesentum als
Ideal mit enthalten; auch Kung erwahnt ihn als das hochste, vgl. Gesprache Buch XV, 4
(pag. 170). Dennoch ist er in dieser konsequenten Durchfiihrung nur bei den
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»Mystikern« zu finden. In diesem Sinne aber geht er durch alle Zeiten.**

Als einer der umstrittensten Punkte in der Lehre von Lao Zi kann wohl niemals
erwartet werden, dass alle Diskussionen dariiber ein Ende hat und eine als endgultig
geltende ,richtige” Interpretation dazu festgelegt wird. Wie Wilhelm hier auch
bemerkt, dass nur die von ihm abgelehnten ,Mystiker* die ,konsequente
Durchfuhrung® dieses Konzeptes verwirklichen kénnen, obwohl dies paradoxerweise
als Uberzeitliches ,,Ideal* gilt. Doch als Vermittler des fremden Gedankens versucht er
nicht nur, Analogie bei dem ferndstlichen Konfuzius zu finden,®° sondern diesen
durch Heranziehung von Tolstoi, Goehte und Spinoza zu prasentieren,®’ wobei das
im Original beim ersten Eindruck schon immer passiv klingende ,wu wei* fi%; 38
in der Ubersetzung ein westliches Gesicht bekommt: , Wirken ohne Handeln“. So
wird dem eigentlich passiven ,Nicht-Handeln* eine Grundstimmung des
»Wirkens* hinzugefligt — freilich handelt es sich somit auch um eine freie
Ubertragung. Obwonhl in anderen Teilen der Ubersetzung auch Falle vorhanden sind,
dass das ,,wu wei“ lediglich mit ,Nicht-Handeln“ wiedergegeben wird (schon
unmittelbar im Kapitel 3, in der Uberschrift des Kapitels 29, so auch im Kapitel 43,
wo Lao Zi mit dem , Allerweichste[n] auf Erden* wieder darauf geht und Kapitel 63),
kann bereits anhand der starken Logik, die durch die ganze Ubersetzung durchzieht,
immer festgestellt werden, dass das ,,Nicht-Handeln*“ schon mit dessen ,,spontane
Auswirkung“ zusammengewachsen ist und es sich dabei nicht um ,,Untatigkeit*3*
handelt. Wieder eine offenbare Manipulation l&sst sich in den Anfangszeilen des 37.

At

Kapitels finden, dessen Ausgangstext lautet: ,,Dao chang wu wei er wu bu wei* (i& ¥

B AT AN %), Fur die zweite Hafte des Satzes, die mit dem Zeichen fiir die Wende

315 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 90-91.

318 Ganz anders als die heute sowohl in China als auch in anderen Landern als tblich geltenden Interpretationen,

die immer unuberschreitbare Grenze zwischen Lao Zis Lehre und der des Konfuzius ziehen, vor allem tber ,,wu

wei*,

317 Siebe ebd.: ,,Der Gedanke ist dem Tolstoischen »Nichtstun« durchaus analog.” ,,Vgl. die Stellung Goethes und

Spinozas in dieser Hinsicht (Ch. Schrempf, Goethes Lebensanschauung I, pag. 179 ff.). Zeile 5-10.“

%18 Die wortliche Bedeutungen lauten: wu f: nicht; wei 7: tun / handeln. Die Passivitat deses Ausdrucks, die

man zumindest auf der semantischen Ebene (daher oft beim ersten Eindruck) bekommt, wird auch in vielen

Ubersetzungen mit der wortlichen Lésung ,,Nichthandeln“ oder Ahnlicher beibehalten.

319 sjehe Wilhelms Erlauterung zu ,,wu wei* in der ,,Einleitung“: ,,Dieses Nicht-Handeln ist keine Untatigkeit,

sondern nur absolute Empfénglichkeit fir das, was sich von jenem metaphysischen Grunde aus im Individuum

auswirkt.“ In: Ders.: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. XVIII.
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Lere T anfangt und in der das gleiche Wort ,wei“ (43, handeln) nach doppelter
Negation von ,wu“ £ und ,bu“ A~ am Ende steht, gibt Wilhelm ,,und nichts bleibt

“320 als deutsche Ubersetzung. Obwohl in seiner Erklarung dieses Kapitels

ungewirkt
keine Bemerkung dazu gegeben wird, kann man schon ohne weiteres den Grund fir
die Ubersetzungsentscheidung erkennen: Wenn dasselbe Verb ,handeln® zweimal
auftauchte, wiirde es in der deutschen Sprache nicht nur als doppelt gemoppelt gelten,
sondern auch der ganze Satz wére wegen der einfachen Negation am Anfang (wu wei
£ %) und dazu einer doppelten Negation am Ende (wu bu wei /%) logisch
unnachvollziehbar. Durch den Ersatz ,,wirken® fur das zweite ,,handeln“ werden diese
Probleme harmonisch gelost. Dazu wird durch die V\erbindung des
»,Nicht-Handelns* wieder an das ,,Wirken* auch wieder die einheitliche Logik, also
die Wilhelmsche Interpretation des Begriffs ,,wu wei* durchgesetzt.

Alle diesen Manipulationen, sei es auch um beabsichtigte Konjektur, um
Verschiebung der Wortart oder um freie Hinzufligung von ergdnzenden Bedeutungen
geht, werden von Wilhelm gemacht, nicht um Durcheinander in seiner Ubersetzung
hervorzurufen, sondern ganz im Gegenteil, um den roten Faden darin nicht zu
verlieren beziehungsweise zu verstarken: Das Dao des Lao Zi als begreifbare,
logische Metaphysik zu rechtfertigen. Neben den hier erwahnten Bemiihungen in
Form von konkreten Ubersetzungslésungen ist in seinem Buch vom SINN und LEBEN
noch eine Reihe textuelle Strukturierung zu finden, durch welche hervorgehoben wird,
dass logische Systeme Gberall im Buch existieren.

Besonders typisch dafiir sind die Textstellen, die im Ausgangstext die Gestalt
einer Parallelitat annehmen, in der Woérter am Ende eines Abschnittes sich am Anfang
des darauf folgenden Abschnittes wiederholen, sodass sich kettenférmige Satze bilden.
Haufig versucht Wilhelm bei der Interpretation beziehungsweise Ubersetzung dieser
Satzgruppen, bestimmte ,,Stufenleiter darin zu entdecken. Zum ersten Mal kommt
dies im 16. Kapitel vor, auf das sich die Erklarungen des Ubersetzers zur gleichen
sowie ahnlichen Struktur in den danach kommenden Kapiteln 17, 21, 25, 38, 42, 59

und 61 auch immer beziehen. Anhand solcher Lesart werden h&ufig die manchen

%0 Epd. S. 39. Die Ubersetzung fiir die erste Hafte des Satzes: ,,Der SINN ist ewig ohne Handeln“.
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Satze nach einer bestimmten Logik zusammengeordnet, wahrend die anderen als nicht
dazu gehorend angesehen werden. So zum Beispiel die 10. und 11. Zeile des Kapitels
16, die Wilhelms Auffassung nach ,,wohl anderswoher interpoliert” seien und sich erst
im 52. Kapitel ,,wohl in besserem Zusammenhang* befinden sollten, statt an dieser
Stelle vorzukommen.** Zwar hat Wilhelm in der Erklarung zum Kapitel 16,

insbesondere zu der ,,Stufenleiter* das Kommentar von Xue Hui zitiert,*??

allerdings
nur insoweit, dass eine Entsprechung zu der steigenden Logik in der Ubersetzung
aufgebaut wird, wobei andere Teile von Xues Worten, vor allem die mit erkldarender,
kausal-erganzender Intention weggelassen werden.*?* In der Tat ist nicht nur
Wilhelms eigene Erlauterung tber die ,héchste Stufe“,*** die den informellen Auszug
von Xues Kommentar in unbemerkter Weise unterbricht, schon ganz unverkennbar als
die Interpretation des Ubersetzers zu identifizieren; sondern auch die ganze
Infragestellung der Stellenordnung der beiden Zeilen l&sst sich nirgendwo in friiheren
Kommentaren finden. Diese Bezweifelung kénnte einerseits ohne die vom Ubersetzer
hineininterpretierte Logik der ,,Stufenleiter nicht imstande kommen, verstéarkt aber

auf der anderen Seite wiederum die durchgéngige Logik der metaphysischen

Auslegung.

%21 Epd. S. 95.
322 gjehe ebd. Es handelt sich von eine freie Wiedergabe Xue Huis Worte in Auszug ohne Ausfiihrungszeichen
noch Verwendung von Konjunktiv I, sondern lediglich mit der in der Liste der benutzten Literatur festgelegten
Abkirzung ,,Komm. I1* gekennzeichnet.
%23 vgl. Xue, Hui (#%2): Lao Zi Ji Jie (¥ 74/#%). Beijing 1528. S. 17.
324 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 95.
Hier wird wieder ein neuer Zusammenhang zum Kapitel 21 und 25 hergestellt, in denen &hnlicher Ausdruck tiber
das Verhéltnis zwischen dem Himmel und dem SINN enthalten ist. Solche Hinweise zu Vergleichen zwischen
verschiedenen Textstellen ist auch sehr typisch in Wilhelms Ubersetzung.
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6 Lao Zi bei Brecht

6.1 Uberblick: Bertolt Brechts Rezeption des Dao De Jing

Dass sich Bertolt Brecht langfristig flr das alte ,,Land der Mitte interessierte und
sich auch intensiv mit den damit verbundenen Themen wie der chinesischen Kultur,
Literatur, Philosophie und nicht zuletzt den chinesischen Revolutionen und
politischen Bewegungen beschaftigte, was deutliche Pragungen auf sein Leben sowie
seine Schriften hinterliel3, ist langst anerkannt und bisher vor allem durch zahlreiche
Forschungsergebnisse aus Perspektiven der Literaturwissenschaften gezeigt worden.
Dazu zahlen unter anderem die Monographie von Antony Tatlow: The Mask of Evil.
Brecht’s Response to the Poetry, Theatre and Thoght of China and Japan. A

Comparative and Critical Evaluation, 3%

welche wichtige Grundlagen fir die
Untersuchung Brechts chinesischer Rezeption (dort wird diese in Bereiche wie Lyrik,
Theater- und Erzahlkunst und Philosophie kategorisiert) bietet, der Aufsatz von

« 3% sowie die beiden in Bonn erschienenen

selbigem: ,,China oder Chima
Dissertationen von Yun-Yeop Song: Bertolt Brecht und die chinesische Philosophie
(1978) und Han-Soon Yim: Bertolt Brecht und sein Verhaltnis zur chinesischen
Philosophie (1984). In einem weiteren Buch von Tatlow: Brechts chinesische
Gedichte (1973) setzt er sich mit zwo6lf Nachdichtungen Brechts auseinander, die
Brecht anhand der englischen Ubersetzungen der chinesischen Ausgangsgedichte in
deutscher Sprache wiedergab, und ,,erbringt [...] den Uberraschenden Beweis, dal} die
Nachdichtung Brechts [...] dem chinesischen Original mehr entsprechen als die
wortlichen Ubersetzungen Waleys, die Brecht — des Chinesischen unkundig — als
Vorlage benutzte.“%*" Deswegen bekommen manche Leser des Buches den Eindruck,

328

es sei ,,im engeren Sinn ein Beitrag zur Ubersetzungstechnik“,** was nicht ganz

%5 Bern u. a. 1977.
326 Antony Tatlow: ,,China oder Chima? “ In: Brecht heute — Brecht Today. Jahrbuch der Internationalen
Brecht-Gesellschaft I. Bern u. a. 1971, S. 27-47.
%7 Antony Tatlow: Brechts chinesische Gedichte Frankfurt a. M. 1973. S. 6.
8 Tan Yuan (:E¥il): Der Chinese in der deutschen Literatur: unter besonderer Beriicksichtigung chinesischer
Figuren in den Werken von Schiller, Doblin und Brecht. Géttingen 2007. S. 148

135



zutreffend ist, denn Tatlows Studie lasst sich wegen der grindlichen Vergleiche
zwischen den chinesischen, englischen und deutschen Textversionen vor allem in
Hinsicht auf Stilistik als Produkt der Literatur- und insbesondere der
Brecht-Forschung betrachten. In der Doktorarbeit des Vertreters dieser genannten
Meinung, Tan Yuan (&), wird als Schwerpunkt Brechts ,,Intension bei seiner
Ubernahme und Wiederdarstellung der chinesischen Elemente in seinen Werken,
besonders in Hinblick auf dessen ,,Identitatsbildung im Exil* im Zusammenhang mit
dem personlichen sowie historischen Kontext verfolgt.

Ein anderer Meilenstein fur die Erforschung des ,,chinesischen* Brechts wurde
2008 vom Gottinger Germanisten Heinrich Detering mit seinem groBen Biichlein
Bertolt Brecht und Laotse gelegt, in dem eine tiefgehende Untersuchung von der
»Frihgeschichte” von Brechts erstmaliger Begegnung mit dem Daoismus im Jahr
1920, Uber die besondere Konstellation des Intellektuellenkreises, in dem die
Rezeption dieses ferndstlichen Gedankenguts in Europa als
»,Generationserfahrung* stattfand, bis hin zu einer &uflerst sorgfaltige Analyse jeder
Strophe und jedes Verses beziehungsweise der Silbenstruktur der einzelnen Worter
eines ,,Schlisselgedichtes” Brechts, vorgenommen wird. Seiner Auffassung nach sei
die daoistische Lehre die ,provozierendste* unter den von Brecht rezipierten
chinesischen Denkweisen, da diese gegeniber den er ,aus der westlichen
Geschichtsphilosophie gewonnenen Prinzipien“ als Widerspruch stehe, und eben die
dadurch entstandenen widersprechenden Kréafte haben fruchtbare Wirkung auf Brechts
Dichtkunst ausgeiibt, ,,bis in seine letzten Texte hinein“. *** Dadurch werden wieder
Ergebnisse von grofler Bedeutung erbracht, besonders in Hinsicht auf das
Forschungsgebiet der Lyrikanalyse. Besonders aufschlussreich ist dazu auch die Art
und Weise, in der er sich damit auseinandersetzt. Dasjenige Gedicht, welches nach
Deterings Behauptung ,,auch und gerade in Brechts ,chinesischem* Werkkomplex

«330

eine zentrale, in mehrfacher Hinsicht singulédre Stellung einnehme, wird sowohl

zum Ausgangspunkt als auch zum Ho6hepunkt und zur Endstation seiner Studie

9 Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 5.
%0 Ebd. S.7.
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gemacht, wobei auch andere daoistische Einflisse auf das gesamte literarische
Schaffen Brechts mit einbezogen werden. Es handelt sich dabei um die Ballade
»Legende von der Entstehung des Buches Taoteking auf dem Weg des Laotse in die
Emigration“, die 1939 in die Svendborger Gedichte aufgenommen wurde.**' Dieses
Gedicht eignet sich vorzlglich als Fokus bei der Betrachtung der chinesischen
Rezeption Brechts, insbesondere der des Daoismus, nicht nur weil es sich so expliziert
auf Lao Zi und dessen Lehre bezieht, vom Titel her bis zum Inhalt; auch nicht nur,
weil es von einer Reihe Brecht-Experten als ,»eines der
Schliisselgedichte” beziehungsweise ,.eines der beriihmtesten Gedichte Brechts*®*
sowie Uberhaupt eines der ,,schonsten [Gedichte] des 20. Jahrhunderts in deutscher

Sprache**%

angesehen und hochgeschéatzt wird; sondern vielmehr weil es genau in
diesem Gedicht beziehungsweise bei dessen Entwurf (den Detering sorgféltig mit
Brechts Manuskript und Typoskript studierte) um ein besonders typisches Beispiel
geht, wie die ,,philosophischen” Gedanken von Lao Zi bei Brecht als Dichter und
Schriftsteller zu produktiver Kraft wurden, was bei Brechts Schaffen der anderen
Werke sowie bei der Entwicklung seiner eigenen Gedanken auch in &hnlicher Weise
der Fall ist.>**

Die ,,Laotse-Ballade” wurde im Juni 1938 wéhrend Brechts Exils in Dadnemark
geschrieben und in der Moskauer Internationalen Literatur zum ersten Mal
verdffentlicht.**® Im darauf folgenden Jahr wurde sie in die Svendborger Gedichte
aufgenommen. Es findet sich in der dritten Abteilung des Bandes, in dem die

Chroniken aus der Geschichte der Klassenkdmpfe gesammelt werden. Seit dem

bekannten Kommentar von Walter Benjamin,**® Brechts Zeitgenossen ,,in paradoxer

1 Bertolt Brecht: Gesammelte Werke in 20 Bénden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967.
Bd. 9. Gedichte 2. S. 660-663.

32 Knopf, Jan: ,,.Svendborger Gedichte.“ In: Kindlers Neues Literatur Lexikon. Bd. 3. Miinchen 1989. S. 108.

3 Ders.: Brecht-Handbuch. Bd. 2: Gedichte. Stuttgart 2001.

334 Ahnliches behauptet auch Roland Jost in dem Brecht Lexikon, dass das Gedicht ,,Kerngedanken und Haltungen
anfuhrt, die in Bs gesamtem Werk immer wieder thematisiert werden*. Siehe Ana Kugli und Michael Opitz (hrsg.):
Brecht Lexikon. Stuttgart/\Weimar 2006. S. 173.

35 Nach Detering wurde das Gedicht gleich nach der Anfertigung von der von Thomas Mann herausgegebenen
Exilzeitschrift Maft und Wort ,,im selben Monat auf eine Brecht beleidigende Weise abgelehnt. Siehe: Heinrich
Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 63-64.

3% Benjamin, Walter: ,,Kommentare zu den Gedichten von Brecht.” In: Ders.: Gesammelte Schriften. Bd. 11.2.
(hrsg. von Rolf Tiedemann und Hermann Schweppenhduser.) Frankfurt am Main 1977. S. 568-572. Dieser Artikel
wurde in der Schweizer Zeitung am Sonntag vom 23.04.1939 zum ersten Mal verdffentlicht.
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Beziehung“,**" hat das Gedicht immer wieder Interesse und Aufmerksamkeit von
Literaturkritikern auf sich gezogen. Bei den meisten davon wurden jedoch wegen des
politisch gefarbten geschichtlichen Hintergrunds sowie Brechts Identitat als
Klassenkdmpfer und materialistischer Dialektiker die geschichtsphilosophischen
Deutungen des Gedichtes in den Mittelpunkt der Interpretation gestellt, wobei Brechts
Rezeption der taoistischen Lehre darin zumeist vernachlassigt wurde.®*® Dagegen
entdeckte Detering in seiner Forschung, wie das ,,Dao* von Lao Zi mit dem
»kreisenden Lauf des Wassers* als ,,Leitbild”, obwohl und andererseits auch gerade
weil dies im Gegensatz zum marxistischen Fortschrittsdenken steht, wortlich,
inhaltlich und nicht zuletzt in Hinsicht auf Brechts poetische Technik nachweisbare
Spuren in diesem Gedicht hinterlasst. Dabei ist allerdings noch eine Frage von
Wichtigkeit kaum diskutiert worden, und zwar ob dieses fir Brechts
»Laotse-Ballade” beziehungsweise dessen Dichtkunst und Gedanken eine so grofRe
Rolle spielende ,,Dao* wirklich unmittelbar von Lao Zi stammt, oder ob es dabei eher
um ein auf dem Umweg des Wissenstransfers aufgrund der Sprachtransformation
auch inhaltlich manipuliertes ,,Dao* geht, das sich nicht mehr einfach ohne weiteres
Lao Zi zugeschrieben lasst.

Als einer der wichtigsten Teile der ,\Vorgeschichte® wvon Brechts Lao
Zi-Rezeption wird Wilhelms Ubersetzung bei Detering eigentlich bereits in nicht
geringem Umfang behandelt (kontinuierlich in 15 von den sdmtlichen 111 Seiten, 5
Abbildungen aus der Ubersetzung beziehungsweise von Wilhelm selbst werden
ubernommen). Ganz zu Recht betrachtet und betont er die von Wilhelm erdffnete
»grundlegend verfremdet[e], chinesisch-taoistisch[e] Perspektive®, die sich nicht nur
durch Typographie und Layout zeigt, sondern auch ,,sich bis in die sprachliche Gestalt

der Texte hinein fort[setzt]*:3%

%7 vgl. Yun, Mi-Ae: Walter Benjamin als Zeitgenosse Bertolt Brechts: eine paradoxe Beziehung zwischen Nahe
und Ferne. Gottingen 2000. Die Kommentare von Benjamin solle auch von Brecht gelesen werden. Eine von
Benjamin erwartete ,,Stellungnahme* dazu habe Brecht jedoch leider nicht bekannt gegeben. Siehe S. 108-111.
Dabei kann die ,,paradoxe Beziehung“ der beiden schon erkannt werden: ,,Schon die Auswahl der besprochenen
Gedichte macht die Neigung des Kommentators deutlich, die mit derjenigen des Autors schwer zu vereinbaren
ist.“ Ebd. S. 109.

338 Kritische Darstellungen und Diskussionen der Sekundarliteratur tiber das Gedicht aus literarischer Hinsicht
finden sich in: Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S. 6 f., 64-67.

%9 Ebd. S. 28.
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Sie [Wilhelms Ubersetzungen] kehren das missionarische Prinzip der Inkulturation um,
indem sie nicht mehr die christliche Heilbotschaft in Sprachbildern der chinesischen
Tradition ausdriicken, sondern die chinesische Tradition durch die Verbindung mit
christlichen Sprachbildern innerhalb einer christlich bestimmten Kultur verstehen
werden lassen [...].**

Allerdings mussen die von Wilhelm (Ubersezten chinesischen Klassiker bei
Detering aufgrund des Mangels an chinesischer Sprachkenntnisse leider kaum oder
gar nicht anders als identische Texte mit den Originalen angesehen werden. So hat er
einerseits mit seiner gewissenhaften Studie eine zutreffende Beurteilung des
Ubersetzers  beziehungsweise des  Zieltextes  geliefert,  welche viele
Wilhelm-Forschungen ubertrifft, doch auf der anderen Seite ist die vermeintliche
Gleichsetzung von Ubersetzung und Original auch bei der Mehrheit der
Brecht-Forscher mit germanistischem Bildungs- und Forschungshintergrund der Fall.
Dabei wird Wilhelms eigene Interpretation des daoistischen Klassikers, welche genau
dem Dao De Jing in deutscher Sprache zugrunde liegt, die erst dann von Brecht
gelesen wurde, vernachldssigt. Dies ist aber eine keinesfalls zu Ubersehende
\Voraussetzung, wenn man von der Wirkung Brechts ,,chinesischer Rezeption“ auf
dessen literarisches Schaffen, hier vorwiegend vertreten durch sein Legende-Gedicht,
redet. Im Folgenden wird der Versuch unternommen, das Missverstandnis aufzultsen,
als ob Brecht Lao Zi im Original gelesen hatte, indem gezeigt wird, wie Wilhelms
»Zwischenstimme® unentbehrliche Beitrdge dazu leistet, dass die Lehre von Lao Zi
bei Brecht ankommt und wie genau die Ubersetzung, aber nicht Lao Zis Ausgangstext,
Brechts China-Bild determiniert.

Als Allererstes zu beantworten ist aber noch die Quellenfrage, welche auch als
\oraussetzung daftr gilt, dass die folgende Studie berhaupt machbar und sinnvoll
sein kann: Steht das Gedicht von Brecht tatsdchlich im Zusammenhang mit der Dao
De Jing-Ubersetzung von Richard Wilhelm, aber nicht mit anderen zeitgendssischen

oder vorherigen deutschen beziehungsweise européischen Versionen des gleichen

30 Epd. S. 26.
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Ausgangswerkes? Darauf hat Detering schon eine entscheidende positive Antwort
gegeben. Als Beweise seien seiner Meinung nach drei ,detailliert[e]
Entsprechungen® zu nennen, namlich die Ubereinstimmungen zwischen dem Inhalt
des Brechtschen Gedichts und der ,nur bei Wilhelm wiedergegebenen

«341 yon Wilhelm und nicht zuletzt

Illustration* sowie der ,,Paraphrase der Legende
die Ubereinstimmungen zwischen den Umschreibungen der chinesischen Begriffe
,»,Lao Zi* und ,,Dao De Jing“ als ,,Laotse” und ,, Tao Te King“, die sowohl bei Wilhelm
als auch bei Brecht zu lesen sind.*** Somit ist nicht nur eine plausible Bejahung der
Quellenfrage geboten, sondern genau hinter den drei Entsprechungen kénnen auch
noch detailliertere Rezeptionsfragen entdeckt werden, wodurch man genau sehen
kann, was zwischen Brecht und Lao Zi durch Wilhelms Ubersetzung (=sprachliche
Vermittlung + personliche Interpretation) passiert ist. Die folgende Untersuchung
wird von Brechts Aufnahme der Entstehungsgeschichte als literarischen Stoffes
ausgehend, Uber seine konkrete Rezeption der Wilhelmschen Lao Zi-Lehre in

inhaltlicher sowie gedanklicher Hinsicht bis schlussendlich zu den Einfliissen derer

auf die Darstellungsweise in Brechts Werken, hineingehen.

6.2 ,,Legende* ,,des Alten* auf der ,,Emigration*“: Mehr als die Rezeption des

literarischen Sujets am Beispiel der ,,Laotse-Ballade*

Als Ausgangspunkt und auch als Zentrum der folgenden Untersuchung besteht
die ,,Laotse-Ballade* von Bertolt Brecht aus 13 durchnummerierten Strophen und

einer aus 15 Wortern zusammengesetzten Uberschrift:

Legende von der Entstehung des Buches Tao Te King
auf dem Weg des Laotse in die Emigration*

1
Als er Siebzig war und war gebrechlich

31 Sjehe Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S. 96. Anmerkung 18. Die nur in der
ersten Ausgabe der Wilhelmschen Tao Te King aufgenommene Illustration wird auch bei Detering auf Seiten 8 und
9 dargestellt.

%2 Epd. S. 96.
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Drangte es den Lehrer doch nach Ruh

Denn die Giite war im Lande wieder einmal schwachlich
Und die Bosheit nahm an Kraften wieder einmal zu.
Und er glirtete die Schuh.

2

Und er packte ein, was er so brauchte:
Wenig. Doch es wurde dies und das.

So die Pfeife, die er abends immer rauchte
Und das Biichlein, das er immer las.
WeilRbrot nach dem AugenmaR.

3

Freute sich des Tals noch einmal und vergal® es
Als er ins Gebirg den Weg einschlug

Und sein Ochse freute sich des frischen Grases
Kauend, wahrend er den Alten trug.

Denn dem ging es schnell genug.

4
Doch am vierten Tag im Felsgesteine

Hat ein Z6lIner ihm den Weg verwehrt:

. Kostbarkeiten zu verzollen?* - | Keine.*

Und der Knabe, der den Ochsen fiihrte, sprach: “Er hat gelehrt.*
Und so war auch das erklért.

5

Doch der Mann in einer heitren Regung

Fragte noch: ,,Hat er was rausgekriegt?*

Sprach der Knabe: ,,Dal} das weiche Wasser in Bewegung
Mit der Zeit den harten Stein besiegt.

Du verstehst, das Harte unterliegt.”

6

Dal er nicht das letzte Tageslicht verldre

Trieb der Knabe nun den Ochsen an

Und die drei verschwanden schon um eine schwarze Féhre
Da kam plétzlich Fahrt in unsern Mann

Und er schrie: ,,He, du! Halt an!

7
Was ist das mit diesem Wasser, Alter?“

Hielt der Alte: ,,Interessiert es dich?“

Sprach der Mann: ,,Ich bin nur Zollverwalter
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Doch wer wen besiegt, das interessiert auch mich.
Wenn du's weif3t, dann sprich!

8

Schreib mir's auf! Diktier es diesem Kinde!

So was nimmt man doch nicht mit sich fort.

Da gibt's doch Papier bei uns und Tinte

Und ein Nachtmahl gibt es auch: ich wohne dort.
Nun, ist das ein Wort?*

9

Uber seine Schulter sah der Alte

Auf den Mann: Flickjoppe. Keine Schuh.
Und die Stirne eine einzige Falte.

Ach, kein Sieger trat da auf ihn zu.

Und er murmelte: ,,Auch du?"

10

Eine hofliche Bitte abzuschlagen

War der Alte, wie es schien, zu alt.

Denn er sagte laut: ,,Die etwas fragen

Die verdienen Antwort.” Sprach der Knabe: ,,Es wird auch schon kalt.*
,»Gut, ein kleiner Aufenthalt.”

11

Und von seinem Ochsen stieg der Weise

Sieben Tage schrieben sie zu zweit

Und der ZoélIner brachte Essen (und er fluchte nur noch leise
Mit den Schmugglern in der ganzen Zeit).

Und dann war's soweit.

12

Und dem Z6lIner handigte der Knabe
Eines Morgens einundachtzig Spriiche ein.
Und mit Dank fiir eine kleine Reisegabe
Bogen sie um jene Fohre ins Gestein.

Sagt jetzt: kann man héflicher sein?

13

Aber riihmen wir nicht nur den Weisen

Dessen Name auf dem Buche prangt!

Denn man mul? dem Weisen seine Weisheit erst entreif3en.
Darum sei der Z6llner auch bedankt:
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Er hat sie ihm abverlangt.?*?

Schon das allererste Wort in der langen Uberschrift des Gedichtes, das auch als
Hauptwort mit der wichtigsten Information tGber den Inhalt gilt und daher auch von
besonderer Bedeutung ist, besagt, was fir eine ,,Geschichte* die Entstehung des Dao
De Jing fur Brecht ist. Die ist fur ihn ndmlich von Anfang an als eine Art fiktionaler
»,Geschichte* aufzunehmen und zu verstehen, also nicht im Sinne von der
»,Geschichte”, die von einem Geschichtsschreiber wie Sima Qian geschrieben
wurde.*** Obwohl dieser beim Schreiben der Lao Zi-Biographie auch selbst Zweifel
hinterliel3, aber es war keinesfalls die Absicht des groRen Geschichtsschreibers, die
Nachwelt diese Geschichte als ,,Legende” verstehen zu lassen. Doch der Grund fur
Brechts Benennung der Geschichte Lao Zis lasst sich auch ohne Schwierigkeiten
erkennen, so wie Detering es als Beweis fir die Quellenfrage nennt: Es liegt an
,Wilhelms [...] Paraphrase der Legende“.3* Vergleichen wir dies hier mit dem obigen
Teil 5.4.1, in dem Wilhelms Rezeption tber die Herkunft des Autors und des Dao De
Jing dargestellt wird, so wird es klar: Zwar hat Wilhelm in der ,,Einleitung* eigentlich
nicht einmal wortlich von einer ,,Legende” gesprochen, aber seine mehrmalige
Infragestellung beim Nacherzéhlen Lao Zis Lebens anhand Sima Qians Aufzeichnung
deutet schon deutlich darauf hin, dass es aufgrund der ,,Sparlichkeit und Unsicherheit

der Nachrichten®34

um keine wirklich glaubwirdige Geschichte geht: Solange es an
nachweisbaren Materialien fehlt, lieber alles offen lassen, als problematische
Wahrhaftigkeit zu propagieren. So ist es selbstverstandlich, dass Leser dieser
»Einleitung®, wie Brecht, die Entstehungsgeschichte als ,,Legende* zur thematischen
Grundlage seines Gedichtes zu Ubernehmen haben. Dazu l&sst sich gerade auch in
dieser Wortwahl des Dichters eine deutliche religiése Farbung herauslesen. Gut

vorstellbar ist daher auch, dass Brecht, der in der friiheren Zeit seines Lebens die

33 Bertolt Brecht: Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967.
Bd. 9. Gedichte 2. S. 660-663.
34 Diese beiden Bedeutungen des Wortes ,,Geschichte* existieren gleichermaBen auch im modernen Chinesischen
und lassen sich jeweils als ,,gushi* (#=F) und ,lishi“ (/& 5£) deutlich unterscheiden.
35 Sjehe oben FN342.
6 Richard Wilhelm: ,,Einleitung.” In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. VL.
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Bibel als sein Lieblingsbuch nannte,®’ Resonanz in der Ubersetzung des Missionars
und Theologen Wilhelm gefunden hat, der den deutschsprachigen Lesern zwar die
altchinesische Weisheit in Form einer metaphysischen Lektlre geliefert hatte, deren
Zusammenhang mit dem Christentum aber sowohl impliziert (teilweise auch wegen
der vielseitigen Identitat des Ubersetzers) als auch expliziert (beispielsweise in den
Kernwortern wie ,,SINN“ und ,,LEBEN®, wie es auch in der Darstellung des nicht
zeitlich und sachverhaltsméaRig zu definierenden Lebens des Lao Zi, der selbst als eine
Art Verkorperung des ,,Berufenen® angesehen werden kann) spirbar ist.

Auch als offensichtliche direkte Ubernahme aus der Wilhelmschen Ubersetzung
gelten die beiden Bezeichnungen des daoistischen Kanons als ,,Buch
Taoteking” sowie dessen Autors als ,,Laotse”. Die Erstere besagt die Stellungnahme
Brechts in der Rezeption, das Buch lediglich als ,,Buch®, also anstatt als jeglichen
Klassiker mit besonderem Stellenwert oder gar mystischer Herkunft anzusehen.**
Dabei ubersieht Brecht aufgrund des Mangels an chinesischen Sprachkenntnissen,
dass Wilhelm mit dem deutschen Wort ,,Buch* eigentlich schon die letzte Silbe in der
Benennung ,, Taoteking®“ wiedergibt, sodass in der Kombination der beiden Worter
»,Buch“ und ,, Taoteking” eine Uberflissige Wiederholung des Wortsinnes entsteht.
Dies geschah, wie auch Detering behauptet, weil Brecht die phonetische Ubertragung
des originalen Buchtitels, genauso wie die des Verfassers ,,Laotse*, als feste Begriffe

349 \welche man direkt dem

aus der deutschen Version von Wilhelm ubernahm,
Titelblatt der Ubersetzung entnehmen kann.

Das Gleiche gilt auch fur die Falle, in denen Brecht in der Ballade die
Bezeichnung des Protagonisten variiert. Neben dem Eigennamen ,,Laotse* in der
Uberschrift (welcher danach kein einziges weiteres Mal im Text erwéahnt wird, was als
unmittelbarer Anlass zu Walter Benjamins Missverstandnis des Gedichts flihrt, wobei

er die Rolle dieser Hauptfigur aufgrund der ,,Nichterwdhnung“ dessen Namens im

347 Sie werden lachen: die Bibel.“ Lautete Brechts bekannte Antwort auf eine Zeitschriften-Frage von Den losen
Blattern nach seinem Lieblingsbuch im Oktober 1928. Siehe Rohse, Eberhard: Der frilhe Brecht und die Bibel.
Studien zum Ausburger Religionsunterricht und zu den literarischen Versuch des Gymnasiaten. Gottingen 1983. S.
14,

38 \ergleiche oben, Teil 5.4.1 tiber Wilhelms Darstellung der Herkunft und Verfasserschaft des Dao De Jing mit
starkter Ablehnung der mystischen und kirchenbildenden Ansichten.

%9 Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 96.
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Text vernachlassigt®*®

) kommen in der 65-zeiligen Ballade jeweils die Bezeichnungen
»der Lehrer”, ,der Alte“ und ,der Weise* vor. Alle sind genau die gleichen
Variationen, die in der ,,Einleitung“ von Wilhelms Ubersetzung benutzt und behandelt
werden.®! So ist in der ersten Strophe bei der ersten Erwahnung der Hauptfigur
schon direkt von dem ,,Lehrer” die Rede. Darauf deutet auch das Wort des Knaben hin,
der dem Zollner die Befreiung von Verzollung erklart: “Er hat gelehrt.” GroRere
Erscheinungshaufigkeit (finf Mal im Gedicht) weist die Bezeichnung ,,der Alte* auf,
und zwar immer an Stellen, wo die wortliche Bedeutung dieser Bezeichnung auch zu
dem jeweiligen Kontext sowie zu der Handlung der Ballade passt. Zum ersten Mal
kommt diese neue Benennung in der dritten Strophe vor, wodurch ein harmonischer
Rhythmus zwischen dem langsamen Gang des Ochsen und dem von ihm getragenen
»Alten” gebildet wird. Danach wird Lao Zi auch so als ,,Alter von dem Zollner
gerufen, wobei dieser ihn nach der Lehre ,,mit dem Wasser* fragt. Anschlie3end steht
bei der Erwiderung darauf in der gleichen (siebten) Strophe, bei der Betrachtung des
Zollverwalters (in der neunten Strophe) und schlieRlich bei der Zusage auf die Bitte
des Zollners (in der zehnten Strophe) immer ,,der Alte* als Subjekt der jeweiligen
Verse. An all diesen Stellen dient die Benennung ,,der Alte* entweder zum Vergleich
mit dem Zollverwalter, der Lao Zi gegentber keine besondere Hoflichkeit zeigt und
ihn schlichtweg nach seinem Aussehen und Alter ruft und der, wie auch Lao Zi selbst,
kein ,,Sieger* sein sollte; oder gewissermalien ironischerweise steht ,,der Alte* auch in
Verbindung mit der unmoglichen Absage auf die Bitte des Z6llners, die auch dem
Alten ,,zu alt* ist. Nach der Zusage wird die Bezeichnung noch einmal gewechselt,
genauer gesagt wird diese auf ,,den Weisen* erhoben. So ist in Brechts Gedicht nicht
zu lesen, dass ,der Alte* das Buch geschrieben hat, sondern ein vom Ochsen

abgestiegener ,,\WWeise“, dessen Namen dann mit seiner ,,Weisheit* ,,auf dem Buche

30 siehe Walter Benjamin: ,,Kommentare zu den Gedichten von Brecht.” In: Ders.: Gesammelte Schriften. Bd.
11.2. (hrsg. von Rolf Tiedemann und Hermann Schweppenhéauser.) Frankfurt/M. 1977. S.570.

%! Vergleiche auch oben, Teil 5.4.1. ,,Der Lehrer* ist Wilhelms eigene Ubersetzung fiir Lao Zis postumen Namen
,»Lao Dan* (32 Hf) nach der von ihm selber ausgedachten Bedeutung des Wortes ,,Dan*; ,,der Alte“ sei seiner
Meinung nach die angemessenste Ubersetzung nach der Wortbedeutung von ,,Lao Zi* und mit ,,dem

Weisen* versucht er die ehrenhafte Deutung der altchinesischen Nachsilbe ,,Zi* wiederzugeben. Siehe auch
Richard Wilhelm: ,,Einleitung.” In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. IV ff.
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prangt“. Durch diese Steigerung werden nicht nur die drei von Wilhelm
vorgeschlagenen beziehungsweise als angemessen angesehenen
Ubersetzungslosungen wortlich wieder dargestellt, womit Brechts unmittelbare
Rezeption von Wilhelm nochmal in konkreter Weise bewiesen wird; sondern es ist
auch Wilhelms metaphysische Lesart beim Ubersetzen des Lao Zi-Textes in und
zwischen den Zeilen von Brechts Gedicht widergespiegelt geworden. So steht in der
Uberschrift der ,,Legende* die phonetische Umschreibung ,,Laotse”, wie Wilhelm
diese von Sinologen friherer Generationen bernommen hat. Als Folge wird das
Gedicht Brechts auch oft mit der abgekirzten Bezeichnung ,,Laotse-Ballade® bei der
Uberlieferung genannt.

Die andere, auf Wilhelms ganz freie Interpretation zuriickgehende Bezeichnung
fur Lao Zi als ,,der Lehrer” spielt bei Brechts literarischer Bearbeitung des Stoffes
keine kleine Rolle. Einerseits wird dadurch die erste Spannung auf Lao Zis
»~Emigrationsreise®, welche durch das plétzliche Auftreten des ZolIners entsteht (siehe
vierte Strophe: ,,Doch am vierten Tag...“, wo ein Bruch des zuvor friedlichen Gangs
der drei Reisenden geschildert wird), wieder aufgeltst, wodurch die ndchste, noch
groBere Spannung mit dem nachtraglichen Uberholen des Zéllners (Strophe 6)
vorbereitet wird. Andererseits, was gleichfalls von grofierer Bedeutung ist, wird durch
die Benennung als ,,Lehrer schon am Anfang impliziert, dass diese Hauptfigur der
Ballade (ber eine aufklarende Funktion verfiigt, was genau zu der ganzen Handlung
passt, dass schliel3lich nicht nur der Zollverwalter, sondern auch die Nachwelt von
ihm belehrt werden.**? Auch erst dank der Ubersetzung mit ,,der Alte fiir ,,Lao Zi“,
welche von Wilhelm selbst als eine dem Wortsinn nach am bestens gegliickte Losung
angesehenen wird, konnen die oben gezeigten Ubereinstimmungen des Wortes mit

den jeweiligen Textstellen existieren. Offensichtlich kdnnten diese, wenn Brecht

32 Uber weitere Deutungen des Begriffes ,,Lehrer” bei Brecht behauptet Detering, dass dieses Wort ,,gerade in den
Svenborger Gedichten auffallend strikt gehandhabt werde und Lao Zi sei die dritte Person, welche ausschlieRlich
auBer Lenin und Maksim Gorki, auch ,,im Gegesatz zu Buddha wie zu Ovid — ganz ausdriicklich als

,Lehrer® eingeflihrt* werde. Ein solches ,,Lehrer-Kollegium*“, das ,,quer zur Programmatik dieser
historisch-materialistischen Lehrdichtungen® stehe, impliziere die zwei in der Laotse-Ballade enthaltenen und
literarisch behandelten ,,konkurrierende[n] Motivationen* (S. 74 f. Darunter ist zu verstehen: Lao Zis Lehre des
nachgiebigen ,,wuwei* versus Lenins Beharren auf revolutionarem Handeln auf Grundlage der
geschichtsphilosophischen Fortschrittsgedanken). Siehe Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen
2008. S.68 ff.
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andere Ubersetzungen bearbeitet hatte, in denen ,Lao Zi* als ,altes Kind“, ,alter
Philosoph* oder gar als ,,Herr Lao* bedeutungsgeméall wiedergegeben wird, nicht
mehr in ahnlicher Art geschaffen werden. Und auch erst die direkte Ubernahme dieser
drei als  Produkte  Wilhelms metaphysischer Lesart  entstandenen
Ubersetzungslosungen fiir ,,Lao Zi“, genau in der Reihenfolge wie diese in dessen
»Einleitung® der deutschen Ausgabe zu finden sind, bildet aus Brechts Feder die
Geschichte, in der lediglich eine Art ,Weisheit” eines ,alten” ,Weisen“ entdeckt
beziehungsweise somit verbreitet wird (Strophe 13). Um Mystik und konkrete Lehren
der Lebenspflegung, Staatsverwaltung oder Ahnliches (wie dies in der Heshang
Gong-Tradition im Dao De Jing entdeckt wird) kann es keinesfalls mehr gehen. Auch
wenn aus dieser ,,Weisheit* Aufschliisse darliber herausgezogen werden kénnen, ,,wer
wen besiegt”, sind diese im allgemeinen, abstrakten Sinne zu verstehen. Detering
sient in Brechts Variation des Eigennamens ,Laotse“ mit der einzigmaligen
Erwdhnung in der Uberschrift lediglich die Beriicksichtigung des Dichters vom
Streben des Lao Zi, ,,sich selbst zu verbergen und ohne Namen zu bleiben“.*** Doch
diese Information ist ebenfalls in Wilhelms Einleitung zur Ubersetzung zu lesen.***
Daher gilt es auch als Brechts Rezeption von der Ubersetzung, dass er den Namen des
Protagonisten im seinem Gedicht unbenannt l&sst. Doch die hier gezeigten tieferen
Einfliisse von Wilhelm auf Brecht durch die sinnmaBigen Ubersetzungslésungen fir
den Namen von Lao Zi werden dort leider vernachl&ssigt, wobei Brechts wortliche
Ubernahme ,,des Alten und ,des Weisen“ lediglich als ,,diskret und sinologisch
korrekt“*>> beurteilt wird.

Auch in dem letzten Wort in der Uberschrift der Brechtschen Ballade, das aber
von besonderer Wichtigkeit ist, ist Brechts Rezeption der Lao Zi-Geschichte durch die
Vermittlung von Wilhelm nicht zu bersehen. Die Wichtigkeit dieses Wortes wirkt
nicht nur in dem relativ langen, die ganze Handlung des Gedichtes wiedergebenden

Titel als Informationstrédger von wesentlicher Bedeutung, sondern steht auch in engem

%3 gjehe Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 79 ff.

%4 Richard Wilhelm: ,,Einleitung.” In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923°
[1911]. S. IX.

*° Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 81.
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Zusammenhang mit den detailreichen Entwicklungen der Vorgange in der Ballade.
Unter dem Begriff ,,Emigration” versteht man eine Art ,,Auswandern®, das aus
bestimmten Griinden unternommen werden muss. Durch das am Ende der Uberschrift
stehende Wort werden schon die génzlichen Hintergrundinformation Uber die
»Entstehung des Buches Taoteking“ vermittelt. Es geht ndmlich um den Lehrer, der
das Land verlassen musste, zu dem er eigentlich gehort hatte, der dabei das Werk
hinterlie. Als Motivation fiir seine Auswanderung sind vor allem zwei Punkte zu
nennen: der Drang nach Ruhe sowie die bosartige Entwicklung des Landes. Zum
tieferen Hintergrund gehdrt auch, wie es in der neunten Strophe zwischen den Zeilen
prasentiert wird, dass dieser ,,Emigrant” vor dessen Auswanderung ein Leben gefiihrt
hatte, in dem er keinen Erfolg hatte erzielen kénnen. So erkannte Lao Zi beim
Betrachten des ZolIners in gewissem Malie ein widergespiegeltes Selbstportrat, denn
dieser sei in seinen Augen ebenfalls ,,kein Sieger* gewesen, wie er selbst. Dies lag
dann seiner im Folgenden getroffenen Entscheidung, die ,hofliche Bitte* um
Hinterlassung seiner Weisheit nicht ,abzuschlagen”, unmittelbar zugrunde.
Offensichtlich ist jedoch, dass dieses Bild des Lao Zi als ,,Emigrant” sich wesentlich
von dem unterscheidet, das wir beim Geschichtsschreiber Sima Qian kennen, dessen
Bericht zufolge Lao Zi wegen der von ihm erahnten Tendenz des Niedergangs der
Zhou-Dynastie das Land verlassen sollte. Der Grund fir diesen Unterschied zwischen
dem Lao Zi bei Sima und dem bei Brecht l&sst sich im Rahmen dieser Arbeit nicht
schwer entdecken: Das ,,Auswandern“ des Lao Zi aus dem Zhou-Hof, das Sima mit
einem einzelnen Verb ,,qu“ (Z: weggehen, verlassen) berichtet hatte, kam namlich
uber Wilhelms freie Wiedergabe anhand seines Verstandnisses der daoistischen Lehre
als ,,zurickziehen* (vgl. oben, Teil 5.4.1) bei Brecht an.

Bekanntlich taucht das Bild der Emigration beziehungsweise das des Emigranten
in Brechts literarischem Schaffen immer wieder auf, der selbst 15 Jahre lang das
Leben eines Auswanderers fuhrte. Es ist dabei jedoch besonders bemerkenswert, dass
fur ihn die Bezeichnung des ,Emigranten”, welcher sich von einem
»Exilanten“ unterschiede, prazis zu definieren sei. wie man seinem ebenfalls in die

Svendborger Gedichte aufgenommenen Werk ,,Uber die Bezeichnung Emigranten®,
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mit dem der letzte Teil des Bandes beginnt, entnehmen kann. In diesem VI. Teil der
Gedichtsammlung, welcher als einziger ohne Uberschrift steht, sind sechs

Exilgedichte zusammengestellt.

Immer fand ich den Namen falsch, den man uns gab: Emigranten.
Das heiflst doch Auswandrer. Aber wir

Wanderten doch nicht aus, nach freiem Entschluf3

Wabhlend ein andres Land. Wanderten wir doch auch nicht

Ein in ein Land, dort zu bleiben, womdéglich fur immer.

Sondern wir flohen. Vertriebene sind wir, Verbannte.

Und kein Heim, ein Exil soll das Land sein, das uns da aufnahm.
Unruhig sitzten wir so, méglichst nahe den Grenzen

Wartend des Tags der Riickkehr.>*®

Nach Brechts Definition lasst sich ein ,,Emigrant“ hauptséchlich in zweierlei
Hinsicht von einem ,,Exilant” unterscheiden: Erstens sei der eine ,,Auswand[e]rer
nach freiem Entschlu®®, der andere sei dagegen der , Vertriebene* und ,,\Verbannte®;
demzufolge auch das noch wichtigere Resultat: der ,, Emigrant” finde, nach der und
gewissermalien eben auch durch die Auswanderung, schliellich ein neues ,,Heim*,
~womaoglich fur immer®, wahrend der Exilant hingegen ungeduldig ,,méglichst nahe
den Grenzen* auf die ,,Riickkehr” warte. Diese Ungeduld wird im darauf folgenden
Gedicht ,,Gedanken Uber die Dauer des Exils* noch lebendiger und bildhafter

prasentiert:

Schlage keinen Nagel in die Wand
Wirf den Rock auf den Stuhl.
Warum vorsorgen fir vier Tage?
Du kehrst morgen zuriick.*’

Ebenfalls ist hier das Exil mit der Riickkehr, die vom Exilanten so sehr begehrt
wird und auf die dieser kaum langer warten kann, so eng verbunden, dass jegliche

Lebensvorsorge nur noch als unnétig gesehen wird. So lasst sich das Exil mit

%6 Bertolt Brecht: ,,Uber die Bezeichnung Emigranten® In: Ders.: Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe
Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Bd. 9, Gedichte 2. S. 718.
%7 Epd. S. 719.
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vorherrschender Eile deutlich und auch wesentlich von dem mufRigen Gang des Lao
Zi unterscheiden, bei dem dessen ,,Ochse freute sich des frischen Grases / Kauend,
wahrend er den Alten trug. / Denn dem ging es schnell genug.“*® Erst da ist von
einer wirklichen ,,Emigration” die Rede, bei welcher es keiner Riickkehr bedarf, weil
diese selbst schon die Riickkehr ist, wie Brecht es in der Wilhelmschen
»Einleitung* des Dao De Jing lesen konnte.

Dieser Unterschied kann auch in Brechts Bezeichnung fir Tu Fu (Du Fu #L#,
712-770) und P6 Chu I (Bai Juyi F1J&%;, 772-846) als ,die verbannten Dichter”,
bei denen ein ,,Besuch® geschildert wird, deutlich erkannt werden. Das Werk findet
sich in den Svendborger Gedichten direkt nach der Laotse-Ballade.**® Durch diesen
aus der Einordnung entstandenen Kontrast unterscheiden sich die Bezeichnung der
beiden altchinesischen ,,verbannten Dichter* nicht nur schon buchstéblich von der des
Lao Zi als ,,Lehrer” beziehungsweise ,,\Weise*, sondern der noch gréliere Unterschied
zwischen den beiden Typen von Personlichkeiten liegt auch darin, dass Brechts
andere Lyrikreihe ,Chinesische Gedichte*, *° die aus insgesamt sechs
Nachdichtungen besteht und davon die vier eingedeutschten Werke von Bai Juyi den
wesentlichen Hauptteil ausmachen, ** gar nicht in die Svendborger Gedichten
aufgenommen wurde, obwohl die Nachdichtungen fast zu gleicher Zeit der
Laotse-Ballade wahrend Brechts Exil (im Jahr 1938 in Danemark) entstanden sind
und thematisch so nah an einander zu liegen scheinen, wenn man sie lediglich in
geographischer Hinsicht betrachtet. Es ist auch bemerkenswert, dass hinter der
Bezeichnung von Du Fu und Bai Juyi als ,verbannte Dichter* ebenfalls eine
Horizontverschmelzung zwischen den Ubersetzungen der chinesischen Gedichte von

Arthur Waley**? und Brechts eigenem Selbstportrat zu finden ist. Wegen der

%8 Ehd. S. 661.

3% Ebd. ,,Besuch bei den verbannten Dichtern.” S. 663-664.

%0 Epd. S. 618-621. In dieser gesammelten Werkausgabe wird die Serie in die Abteilung ,,Gedichte
1933-1938* aufgenommen. Diskussionen ber die sechs Gedichte siehe: Antony Tatlow: Brechts chinesische
Gedichte. Frankfurt am Main 1973. Und Tan Yuan (FE3¥i) :,Bulaixite de Liushou Zhongguoshi yu ,Chuanbo
Zhenli de Jimou*.* (i €A RN CONEHERE) 5 ML EHMIHE” ) In: Journal of PLA University of
Foreign Languages 34:3, 2011. S. 105-109.

%! Die vier Gedichte sind ,,Die groBe Decke®, ,,Der Blumenmarkt“, ,,Der Politiker und ,,Der Drache des
schwarzen Pfuhls®.

%2 Arthur Waley: 170 Chinese Poems. London 1918.
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Abweichung vom hiesigen Thema wird dies nicht in Details dargelegt.

Erst in diesem Zusammenhang, der hier dargestellt wird, kann Brechts Rezeption
der Lao Zi-Geschichte deutlich werden. Gerade in dem Wort ,,Rickkehr, das er in
der Einleitung von Wilhelms deutschsprachiger Ausgabe las, liegt Brechts
urspriinglicher Anlass fiir die Betitelung des Gedichtes, also fir die Benennung der
Auswanderung des Lao Zi, bei der dieser den Klassiker niederschrieb. Es ist genau
mit dem Wort ,,Emigration” in diesem durch Brecht in den Svendborger Gedichten
geschaffenen Kontext zu bezeichnen: Er wandert freiwillig aus, ohne eine Rickkehr
zu erwarten. Denn, so Wilhelms Mitteilung, das Auswandern ist schon selbst die
Ruckkehr. Obwohl diese Art Emigration sich letztendlich an die des Exils angleichen
lasst (lediglich in Hinsicht auf ein neutrales ,,Auswandern®, also aus dem eigenen
Land weggehen), so sind die beiden doch wie Tag und Nacht zu unterscheiden. Auf
dieser Grundlage ist die Laotse-Ballade nicht als ein einfaches ,,Exilgedicht“ zu
verstehen, wie etwa die der Interpretation von Jan Knopf, dass Brecht bei Lao Zi
»,hach Ausgleich und Verséhnung* suche, ,,was Brecht als Anknupfungspunkt fur die
aktuellen Schwierigkeiten des Exils ausreichte”;*®® oder wie Heinrich Detering
behauptet, dass die Ballade eines der ,,Emigrationsgedichte” in dem Svendborger
Sammelband sei, dessen ,.erste[r] und programmatische[r] Titelentwurf* ,,Gedichte im
Exil“ lautete.®* Bei dem am Ende stehenden Wort ,,Emigration“ in der Uberschrift
der Laotse-Ballade handelt es nichts anderes als um eine Paraphrasierung des
Ausdruckes ,,Rickkehr”, der von Wilhelm stammt. Aus diesem Wort in Brechts
Gedicht lassen sich, ebenfalls wie aus dem in Wilhelms Ubersetzung, mehr
Deutungen interpretieren als aus dem einfachen Verb ,verlassen® (qu 2) bei Sima
Qian. Darin ist schon eine Verbindung zu Lao Zis Lehre hergestellt, die Lehre der
Ruckkehr/Emigration in metaphysischer Dimension, die Brecht tiber Wilhelm bei Lao

Zi ,rausgekriegt” hat: Es geht um die Lehre des Wassers.

6.3 ,,Wasser in Bewegung* ,,besiegt*“ — von Lao Zis Dao zu Brechts Dialektik und

%3 Jan Knopf: ,,Schwierigkeiten, wechselnd. Zu den ,Svendborger Gedichten®.* In: Ders.: Gelegentlich: Poesie.
Frankfurt a. M. 1996. S. 165.
%% Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 70.
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vom weichen Wasser zum fliel3enden Strom

Wie in der ,,Laotse-Ballade*, in der ,Laotses Lehre [...] zwar knapp, aber sehr

«365 wird, und zwar mitten im dritten \Vers in der flnften

prazise veranschaulicht
Strophe in Form eines kurzen Zitates resimierend vorgetragen von dem Knaben und
mit dem Motiv ,,das weiche Wasser” als unmittelbar in der Mitte stehendem Kern,
lasst sich das ,,Dao* ebenfalls haufig in Brechts literarischem Schaffen finden, auch in
gleicher Weise zusammen hadufig mit dem ,,Wasser* als Leitmotiv sowie einer Art
lebendiger Versinnbildlichung des ,,Dao*. Dabei wird aber eine Tatsache von
Wichtigkeit oft tbersehen, ndmlich dass dieses ,,Dao“ bei Brecht zwar namentlich,
aber weder wortlich noch gedanklich beziehungsweise inhaltlich direkt von Lao Zi
stammt und somit auch in diesen Hinsichten keinesfalls als das Identische mit dem
eigentlichen ,,Dao* des Lao Zi angesehen werden kann. Und auch genau wie das
»~Wasser bei Brecht, dem viel mehr Dynamik und auch Bildhaftigkeit hinzugefiihrt
wird und das daher schon nicht mehr lediglich Wasser als solches ist, das die ,,h6chste
Gute” enthalt und Weichheit aufzeigt sowie auch mit dieser das Harte besiegt, wie es
bei Lao Zi der Fall war, préasentiert sich das Dao bei Lao Zi, das unaussprechbar und
gar jeglicher begrifflichen Fixierung unzugénglich ist und jedoch auch gerade
deswegen fur unendliche Interpretationsmdoglichkeiten offen bleibt, bei Brecht vor
allem in einer spekulativen Dimension. Kurz gefasst lasst sich feststellen, dass das
»,Dao“ bei Lao Zi zur Dialektik bei Brecht geworden ist, wahrend das Wasser im Dao
De Jing zum flieBenden Strom. Nicht zu vergessen ist der dahinter stehende Faktor,
der dazu gefiihrt hat: Der Dao De Jing-Text in deutscher Sprache und mit
metaphysischer Orientierung, Ubertragen von Richard Wilhelm, welcher Brechts
daoistischer Rezeption zugrunde lag. Dieser Einfluss vollzog sich nicht nur und nicht
erst bei Brechts eigener Beschaftigung mit dem ferndstlichen Klassiker in der
Wilhelmschen Version; sondern auch schon fruher, mittelbar durch Brechts
Zeitgenossen des literarischen Kreises, deren Verstandnis und Représentation des

,Dao* wiederum auf Wilhelms Ubersetzung zuriickgingen.

35 Ehd. S. 15.
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6.3.1 Vorgeschichte der ,,Legende* — Brechts friihere daoistische Rezeption unter

dem Einfluss des Zeitgeistes zu Beginn des 20. Jahrhunderts

Obwohl die Rezeption des Dao De Jing im deutschsprachigen Raum bereits im
19. Jahrhundert mit den ersten vollstandigen Ubersetzungen von Plinckner und
StrauR vom Jahr 1870 begann, wurde erst gegen die 1920er Jahre der einflussreichste
Hohepunkt erreicht, wobei die Lao Zi-Begeisterung als ,,Zeitgeist” vorherrschte und
insbesondere in literarischen, kulturellen und philosophischen Kreisen, sowohl in der
damaligen Gesellschaft als auch in der Nachwelt weitreichende Resonanz
hervorgebracht hatte. Als Vertreter von Wichtigkeit sind davon neben Bertolt Brecht
noch unter anderen Alfred Ddblin (1878-1957) und Klabund (eigentlicher Name
Alfred Henschke, 1890-1928) zu nennen, die unmittelbar zu Brechts Freundeskreis
gehorten und deren Werke von Letzterem auch direkt rezipiert wurden. In Den drei

6

Spriingen des Wang-lun von D6blin**® aus dem Jahr 1915 wird sich nicht nur zum

ersten Mal in deutscher Sprache ,literarisch mit der taoistischen Lehre
auseinandergesetzt“,*’ sondern auch bahnbrechend das weiche und schwache Wasser
zum Leitbild gemacht, das gerade auch als letztendlicher Sieger prasentiert wird. Die
Herkunft dieses daoistischen Gedankens der Umpolung lasst sich in expliziter Weise

in der ,,Zueignung* des Werkes finden:

Gewinnen, Erobern; ein alter Mann sprach: ,,Wir gehen und wissen nicht wohin. Wir
bleiben und wissen nicht wo. Wir essen und wissen nicht warum. Das alles ist die starke
Lebenskraft von Himmel und Erde: wer kann da sprechen von Gewinnen, Besitzen?*
Ich will ihm opfern hinter meinem Fenster, dem weisen alten Manne Li& Dsi

Mit diesem ohnméchtigen Buch.*®®

Unter Lia Dsi, also Lie Zi %1+ ist der wichtige Vertreter des Daoismus neben

Lao Zi und Zhuang Zi zu verstehen. Doblins Rezeption von Lie Zi geht eindeutig auf

%8 Alfred Déblin: Die drei Spriinge des Wang-lun. Chinesischer Roman. Berlin 1923.
%7 Tan Yuan (FE¥) : Der Chinese in der deutschen Literatur: Unter besonderer Beriicksichtigung chinesischer
Figuren in den Werken von Schiller, Doblin und Brecht. Géttingen 2007. S. 79.
%8 Alfred Déblin: Die drei Spriinge des Wang-lun. Chinesischer Roman. Berlin 1923. S. 8.
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die deutsche Ubersetzung von dessen anonymem Werk zuriick, die Richard Wilhelm
1912 vollbrachte. *** Dies kann nicht nur an der wortlichen Ubernahme der
Kernworter wie ,,Lid Dsi“, ,,Nicht-Widerstreben* und so weiter erkannt werden,
sondern auch das Leitmotiv des ,.chinesischen Romans®, namlich das Bild des
weichen Wassers, das in dauerhafter Bewegung den starken Stein besiegt, lasst sich
als Pragung der Wilhelmschen Ubersetzung ansehen. Weiterhin hat Doblins Rezeption
auch Wirkungen auf Brecht ausgetbt, der nach der Lektlre der Drei Spriinge die
Bemerkung hinterlieR: ,,Es ist eine groRe Kraft drinnen, alle Dinge sind in Bewegung
gebracht.*3"

In Klabunds Werken kann die Herkunft des ,,Dao“ ebenfalls deutlich definiert
werden. In seiner Sammlung von 28 ,,Sprichen” von Lao Zi weist nicht nur die
direkte Ubernahme der Ubersetzungslosung des Kernwortes als ,,Sinn“ in
unverkennbarer Weise auf deren Quelle zuriick; sondern auch die in der ganzen
~Ubersetzung“, genauer gesagt einer Nachdichtung anhand der Grundlage der
Wilhelmschen Dao De Jing-Version, durchgehende Auseinandersetzung mit der
Denkweise Lao Zis lasst sich als unmittelbare Resonanz von Wilhelms
metaphysischer Interpretation des Ausgangswerkes ansehen. Dies ist schon aus dem
Titel der Spriiche-Sammlung herauszulesen, der mit dem Aufruf ,,Mensch, werde
wesentlich!* auf den Vers des geistlichen Lyrikers Angelus Silesius, (eigentlich
Johann Scheffler, 1624-1677) iber ,Zufall und Wesen“ zuriickgeht. ** Als
Zusammenfassung der deutlichen Spekulationsorientierung liest man in dem
Nachwort des Bandes nach der freien Wiedergabe der Entstehungsgeschichte des

Klassikers:

Laotse stand auf der Grenzscheide, sah nach vorn, sah zuriick, und schrieb das Buch
vom Sinn und Sein, von Welt und Wesen in zwei Teilen, genannt das Taoteking, daraus
hier einige Spriiche genannt wurden: zum Nachdenken und Nach-leben. Der Mensch
soll nicht nach aufen, sondern von innen leben. Wenngleich das Klimatische bei der

%9 Richard Wilhelm: Lia Dsi: Das wahre Buch vom quellenden Urgrund. Tschung Hii Dschen Ging. Jena 1912.
370 sjehe Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S. 50.

371 Angelus Silesius: ,,Mensch, werde wesentlich: denn wann die Welt vergeht, / So fallt der Zufall weg; das
Wesen, das besteht.“ In: Ders.: Samtliche poetische Werke in drei Banden. Hrsg. von Hans Ludwig Held. Bd. 3:
Cherubinischer Wandersmann. Sinnliche Beschreibung der vier letzten Dinge. 3., erw. Aufl. Wiesbaden 2002. S.
189.
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Entstehung des taoistischen Menschen eine Rolle gespielt haben mag, so scheint mir der
Trennungsstrich zwischen dstlichem und westlichem Menschen quer durch die Seele der
Menschheit zu gehn [...] Die Sehnsucht nach einem wahren Frieden der Seele, dem
absoluten Sinn in sich und an sich ist deine tiefste Sehnsucht, Mensch! Drum: werde
wesentlich!®"

Der Zusammenhang zwischen den beiden Dichtern, der ja schon mit Brechts
Rezeption von Klabunds Li-tai-pe-Nachdichtung (d. i. Li Taibai 25K, 701-762)
angefangen hatte, wurde von Detering in seiner Untersuchung bereits klar definiert,
und zwar geht es in erster Linie um die Ubernahme der literarischen Motive — und
auch Techniken, wortlich: ,,das Aufgehen in einer apersonalen Allnatur ebenso wie die
Bilder des flieRenden Wassers, die durch seine expressionistisch-vitalistische
Dichtung [...] strémen*.*"®

Schon in einem der frihsten Gedichten beziehungsweise Werken von Brecht
Uberhaupt, der Ballade ,Vom ertrunkenen Madchen*, die zum ersten Mal als
Einzelveroffentlichung in der Weltbuhne im Jahr 1922 erschien und sowohl ins Stiick
Baal integriert als auch spater in Bertolt Brechts Hauspostille unverdndert
aufgenommen wurde, gilt das dialektische Verhaltnis zwischen dem ,,Leben und der
»Verwesung“ als grundlegendes Thema.*”* Besonders anschaulich und unverkennbar
wird die sich ineinander wandelnde Beziehung zwischen den beiden Polen durch das
sich wiederholende Bild ,,in Flussen* dargestellt, welches direkt am Anfang des
Liedes steht, das von Baal am Flussufer gesungen wird: ,,Als sie ertrunken war und
hinunterschwamm/ Von den Bachen in die gréReren Fliisse“.>” Ganz am Ende des
Liedes taucht dasselbe Bild wieder einmal auf: ,,Dann ward sie Aas in Flissen mit
vielem Aas.“*"® Genau durch das MitflieBen (,,hinunterschwimmen®) der Leiche, die
»allmahlich” vom Gott vergessen wird, ist der Tod hier einerseits als etwas anderes als

endgultiges Ende des Lebens zu verstehen; und andererseits ist von der

372 Klabund (Alfred Henschke): Mensch, werde wesentlich! Lao Zi. Spriiche. In: Ders. Werke in acht Banden. Hrsg.
von Christian von Zimmermann. Heidelberg 1998-2003. Bd. 7. S. 162.

3% Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 35-36.

%4 Bernhard Blume: ,,Motive der friihen Lyrik Bertolt Brechts: | Der Tod im Wasser.“ In: Monatshefte fiir
deutschen Unterricht, deutsche Sprache und Literatur. LV11:3, 1656. S. 105. Eine Abhandlung der
Ersterscheinungsprobleme des Gedichtes findet sich auf S. 112.

375 Bertolt Brecht: Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967.
Band I, Stiicke 1. S. 52.

%7® Ebd. S. 53.
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Wiederauferstehung, die als neuer Anfang gilt, auch nicht die Rede, sondern wie

Detering treffend beschreibt:

Namenlos vollzieht dieses Welt-Wesen sein Erlésungswerk an den Lebenden und den
Toten, nimmt es sie auf in ein Strémen, das Leben und Tod umschlieRt.>”

Raffiniert wird die Vereinigung der Gegensatze, hier von Leben und Tod, durch
den Einsatz des flieBenden Wassers als Sinnbild®® erméglicht. So kann ohne
Weiteres auch das gleiche Prinzip flr andere Begriffs- beziehungsweise
Verhaltenspaare verwendet werden. Von Bernhard Blume von der Harvard University
wird dies ganz mit Recht als ,eine seiner [Brechts] Grundiberzeugungen® 3"
angesehen, was er bei einer vielseitigen Auseinandersetzung mit den Motiven in
Brechts friherer Lyrik konstatierte. Nicht zuféllig dient auch in den anderen Fallen
das Wasser als geeignetes Verbindungsmittel, durch das gegensatzliche Elemente in
Einklang gebracht werden.

Am auffalligsten findet sich dieses Sinnbild in einem anderen Gedicht in der
Hauspostille, in dem das ,,Schwimmen* selbst das Thema ist und das von Brecht in
die zweite Lektion ,Exerzitien“ eingeordnet wird, was nach seiner eigenen
Erlauterung ,,geistige Ubungen* bedeute und ,,sich mehr an den Verstand“ wende.**°
Den beruhigenden, gelassenen und sogar passiven Eindruck machenden
Beschreibungen ,,Jom Schwimmen in Fliissen und Seen*, insbesondere denen in der
letzten Strophe, ist leicht eine dialektische Beziehung zwischen ,,Schwimmen® und
»Nicht-Schwimmen* zu entnehmen, die sich auch als Verhéltnis zwischen ,, Tun“ und

»,Nicht-Tun“ erweitern lasst, wobei die eine Seite in den beiden Tatpaaren

(,,Schwimmen* beziehungsweise ,, Tun“) genau durch den Verzicht auf sich selbst

3T Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 36.

378 Blume hat nach dem ,,bekannte[n] Rat“ von Charles-Pierre Baudelaire (1821-1867), bei der
Auseinandersetzung mit einem dichterischen Werk ,,auf die Wiederkehr derselben Worte zu achten®, vier
wiederkehrende Worter dieses Gedichtes genannt: ,,schwimmen®, , Flisse”, ,,Himmel“ und ,,Aas", welche als
»Grundelemente, aus denen das Gedicht besteht, [...] und durch Wiederholung verstarkt sind“. Siehe Blume,
Bernhard: ,,Motive der friihen Lyrik Bertolt Brechts: | Der Tod im Wasser.“ In: Monatshefte fir deutschen
Unterricht, deutsche Sprache und Literatur. LVI1I1:3, 1656. S. 98.

37 Bernhard Blume: ,,Motive der friihen Lyrik Bertolt Brechts: | Der Tod im Wasser. In: Monatshefte fiir
deutschen Unterricht, deutsche Sprache und Literatur. LVII:3, 1656. S. 105.

%0 Sjehe Bertolt Brecht: Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main
1967. Band 8, Gedichte I. S. 169.
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(also auch dabei in ,,Nicht-Schwimmen® beziehungsweise ,,Nicht-Tun* gewandelt)

realisiert wird.®!

Natlrlich muft man auf dem Riicken liegen

So wie gewohnlich. Und sich treiben lassen.

Man muf? nicht schwimmen, nein, nur so tun, als
Gehdre man einfach zu Schottermassen.

Man soll den Himmel anschaun und so tun

Als ob einen ein Weib trégt, und es stimmt.

Ganz ohne groBen Umtrieb, wie der liebe Gott tut

Wenn er am Abend noch in seinen Fliissen schwimmt. %2

Besonders bemerkenswert ist die Anderung der Uberschrift des Gedichtes zu
»vYom Schwimmen in Seen und Flissen” in den 1967er Gesammelten Werken in
Werkausgabe Edition Suhrkamp, welche dem Zitieren von Brechts Texten in dieser
Arbeit zu Grunde liegen. Anscheinend hat unter anderem die scharfsinnige
Bemerkung von Dirk von Petersdorff zu diesem Gedicht dazu beigetragen, der bei der
Lektlre einen U(berraschenden ,,Ortswechsel vom See in die Bewegung eines
Flusses” entdeckte, der dem originalen Titel ,Mom Schwimmen in Flissen und

383

Seen” widerspreche.”™ (Auch in der ersten Strophe des Gedichtes ist ,,Mul® man in

«38 711 lesen, wo ebenfalls die Ortschaft ,in Fliissen® als

Flussen liegen oder Teichen
Ersteres in der Reihenfolge vorkommt. Die Anderung in der Sammelwerkausgabe
ohne jegliche Begriindung wirkt eher als willkirliche Modifikation.)

Allerdings bleibt es in diesen Brecht-Studien immer noch vernachléssigt, dass die
Flusse hier, in denen nicht nur der Mensch, sondern auch der ,,sehr handfest personal

« 385

vorgestellte Gott schwimmt, mehr Deutungen in sich tragen als die einer

%! Gleiche Meinung wird zum Beispiel auch von Detering vertreten. Siehe dazu Heinrich Detering: Bertolt Brecht
und Laotse. Gottingen 2008. S. 37.

%2 Bertolt Brecht: Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967.
Band 8, Gedichte I. S. 210.

%83 v/gl. Dirk von Petersdorff: Fliehkrafte der Moderne. Zur Ich-Konstitution in der Lyrik des friihen 20.
Jahrhunderts. (Hermaea. Germanistische Forschungen. N. F., 107.) Tlbingen 2005. S. 155. Hier zitiert nach
Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 37. Nach Detering habe das1919 von Brecht
geschriebene Gedicht schon seit dessen Erstdruck im Jahr 1921 diese Uberschrift als Original. Siehe derselbe, S.
99.

34 Bertolt Brecht: Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967.
Band 8, Gedichte I. S. 209.

%5 Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 37.
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einfachen Ortschaft. Wie deren Verwandtschaft mit dem Verb ,flieRen* zeigt, sind
unter diesen ,,Flussen” nicht nur die physischen Strdme zu verstehen, die in
materieller Hinsicht aus Wasser bestehen, sondern auch das metaphysische
»FlieBende“, ,,Strémende®, also der Charakter des Wassers als Flussigkeit. Eine solche
Lesung anhand der Wortwurzel klingt wie etwas Spezielles der deutschen Sprache, ist
aber in der Tat eng verbunden mit dem ,taoistischen Geist einer Generation®, in der
diese Dichtungen von Brecht entstanden, genau wie Detering in seiner Interpretation
zur Ballade ,,Vom ertrunkenen Madchen* vom ,,anfangs- und endlosen Strdmen des

flieBenden Wassers* spricht. 3%

In die gleiche Richtung geht auch Petersdorffs
AufschlieBung von Brechts ,ernsthafter Meinung” Uber die Hinzufligung der
Gottesvorstellung ins Gedicht vom ,,Schwimmen®: ,,Dass man in der Natur zu
Erfahrung gelangt, die einen metaphysischen Bereich 6ffnen.“®’ Zu diesem
vorgestellten Gott hat Detering einen bahnbrechenden Kommentar hinterlassen:
,Triige er einen neuen Namen, er konnte ,Tao* heiBen.“*®® Mit dieser Entdeckung
wird Brechts Rezeption des Gedankengutes von Lao Zi, welches seine Werke schon
ab dieser Zeit unmittelbar beeinflusst hatte, was in den friheren Brecht-Forschungen
oft nicht berticksichtigt wurde, ans Licht gebracht. Was nur noch nicht getan bleibt, ist
das ,, Tao* (Dao) hier noch préziser zurlckzufiihren, das bei Brecht-Interpreten (ab
Antony Tatlow) fast immer als bildhafte ,,.Lehre des Wassers* angesehen wird. Oder
genauer gesagt, man hat hier den ,,Fluss* entlang zuriickzugehen, der nicht nur als Ort,
in dem geschwommen werden kann, sondern auch als ,,FlieRendes” gilt, das selbst
Bewegungspotential in sich birgt.

Als ,eine Variation des ertrunkenen Madchens* seien nach Blumes Meinung in

dem langeren, also sechsstrophigen Gedicht ,,Das Schiff“*° ebenfalls die ,drei

konstituierenden Elementen* zu finden, unter welchen die ,,tédliche Flut* (,,Flu oder

%6 Epd. S. 36. Die Abhandlung des , taoistischen Geist[es] einer Generation* mit dem sich mit dem jungen Brecht
angefreundeten Klabund als einem der einflussreichsten \ertretern schon ab S. 28.

%7 Dirk von Petersdorff: Fliehkrafte der Moderne. Zur Ich-Konstitution in der Lyrik des frithen 20. Jahrhunderts.
(Hermaea. Germanistische Forschungen. N. F., 107.) Tubingen 2005. S. 155. Hier zitiert nach Heinrich Detering:
Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S. 38.

%88 Epd.

%9 Das Gedicht findet sich in der ersten Lektion der Bertolt Brechts Hauspostille namens ,,Bittgange®, die ,,sich
direkt an das Gefiihl des Lesers* wende, so nach Brecht. Siehe ders.: Gesammelte Werke in 20 Banden.
Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 8, Gedichte I. S. 169.

158



Meer®), die ,Fahrzeuge” in dieser Flut (gemeint sind verwesendes Madchen
beziehungsweise faulendes Schiff) sowie das vergangliche ,,Ich“ des Dichters zu
verstehen seien.>® Auf der einen Seite kann schon eine Art Entsprechung zwischen
dieser Lesart und der Behauptung von Detering Uber das Lied ,,Vom ertrunkenen
Médchen* gefunden werden, dass ,,das Meer, das nach ,den Bé&chen® und den
,grolleren Flissen® eigentlich zu erwarten ware, gar nicht in Blick kommt*, eben weil
die ,,Flusse” neben deren Funktion als Lokalisierung noch die Versinnbildlichung des
Aas-Werdens* mit in sich tragen.®** Andererseits ist die Erweiterung der ,,Flut“, die
bei Blume auch fur das ,,Meer* geltend gemacht wird, von besonderer Bedeutung.
Diese ,,Flut* lasst sich nicht implizit durch Ausdriicke wie ,,Durch die klaren Wasser
schwimmend vieler Meere®, ,,LieR ich mich den Wassern ohne Groll*, sowie ,,Und
die Wasser kamen, und sie schwemmten / Viele Tiere in mich“*** beweisen, wobei
auch die Verbindung zwischen dem allgemeinen ,,Wasser*, also nicht nur dem Wasser
im ,,Fluss* mit den doppelten Bedeutungen, und der Beweglichkeit, in den
Vordergrund gertickt wird. AufRerdem kdénne nach Blumes Lesart die ,,Flut” einerseits
Ltodlich” sein und andererseits auf eine Art ,,Schwangerschaft” hindeuten, was sich
durch die Formulierungen ,,im vierten Monde*, ,,im achten Monde* sowie die ,,vielen
Tiere“ im Gedicht bezeugen lasse.**® So geschieht die mit dem Wasser, hier dem
Wasser des Meeres versinnbildlichte Bewegung nicht nur in einer bestimmten
Zeitspanne, wie es bei einer realen Bewegung auch immer der Fall ist; sondern sie ist
auch die Bewegung, die wieder einmal Gegensétze in sich tragt, eben wie das
»Schwimmen in Flussen und Seen® beziehungsweise das ,,Hinunterschwimmen® und
gleichzeitige ,,Aas-Werden“ des ertrunkenen Madchens: Es geht ndmlich um die
dialektische Bewegung.

In der ganzen Hauspostille l&sst sich noch eine Reihe weiterer Beispiele flr diese

Bewegung finden, die immer wieder mit dem von Brecht in gewissem MaRe

390 Vgl. Bernhard Blume: ,,Motive der frihen Lyrik Bertolt Brechts: | Der Tod im Wasser.“ In: Monatshefte fiir
deutschen Unterricht, deutsche Sprache und Literatur. LVI1I:3, 1656. S. 104.

¥ sjehe Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S. 37.

%2 Bertolt Brecht: Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967.
Band 8, Gedichte I. S.179-180.

3% Sjehe Bernhard Blume: ,,Motive der friihen Lyrik Bertolt Brechts: | Der Tod im Wasser.“ In: Monatshefte flr
deutschen Unterricht, deutsche Sprache und Literatur. LV1I:3, 1656. S. 104-105.
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»geliebten” Sinnbild, dem Wasser, gedichtet wird. So liest man im ,Lied der

verderbten Unschuld beim Waschefalten*3%

schon am Anfang, nach dem Imperativ
der Mutter Uber das Verbot des ,,Befleckens®, von der reinigenden Funktion des
flieBenden Wassers: ,Den FluB IlaB driber rinnen / Und schnell ist’s
sauberlich.” Nachdem ,,ich“ das aber ,,schon gréulich* gewordene Linnen ,,in Fluf3
getaucht” habe, sind in der dritten Strophe wieder lebendige Bilder direkt vor den

Augen zu sehen:

Das Linnen in dem Flusse
Geschwenkt in sanftem Kreis
Fuhlet im Wellenkusse:

Jetzt werd ich sachte weil3.

Hier mit dem ,im Kreis* flieBenden Wasser als noch deutlicheres und
bildhaftigeres Symbol werden die einander gegensatzlich stehende Paare von der
Warnung der Mutter und dem Trieb im Kdorper, der Sauberkeit des Linnens und dem
im (realen) Fluss zu waschenden Schmutz beziehungsweise der Reinheit der
Unschuld und dem Verderben der Verfiihrung (worauf ja schon in der Uberschrift des

Liedes gedeutet wird) am Ende auch wieder zur dialektischen Synthese gefihrt:

Ich weil3: noch viel kann kommen

Bis nichts mehr kommt am End.

Nur wenn es nie getragen war

Dann war das Linnen verschwendt't.
Und ist es brlchig geworden
Dann wascht’s kein FluR mehr rein.
Er spilt’s in Fetzen forten.
So wird es einmal sein.

Offensichtlich gibt es keinen in sich geschlossenen Kreislauf, also keine
Endstation von dem Wasser, das bei Brecht immer fort flieRt, wie es schon von der

Natur her so ist. So haben auch die Seerduber ,,das Meer in aller Stille / Auf einmal

%4 Bertolt Brecht: Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967.
Band 8, Gedichte I. S.196-198. Das siebenstrophige Gedicht findet sich in der zweiten Lektion
~Exerzitien“ (=geistigen Ubungen).
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plotzlich selber satt.“**® Und erst bei der wieder in Gang gekommenen Bewegung,
bei der das Meer zuerst durch ,leichte[n] Wind“ und mit ,,voll[em] Erbarmen* , mit
ihnen heute wacht“ und ,,Dann nimmt der Wind sie in die Arme / Und totet sie vor
Mitternacht” (Strophe 10), vollzieht sich auch erst in diesem dialektischen Verhéltnis
zwischen Leben und Tod, in dem gréRten Raum zwischen ,,Himmel* und ,,Holle* im
Bruchteil eines Augenblickes, ihre letzte Vollendung, die sich im Gesang der
Seerduber selbst so wortlich ausdriickt: ,,Lalt Wind und Himmel fahren! Nur / Lal3t

uns um Sankt Marie die See*:

Noch einmal schmeil3t die letzte Welle
Zum Himmel das verfluchte Schiff
Und da, in ihrer letzten Helle
Erkennen sie das groRe Riff.>®

Durch die, beziehungsweise in der Bewegung des Wassers verschmelzen sich
nicht nur die Seerduber und die See, also der Mensch und dessen Ambiente, zu einem
Ganzen, sondern das Gleiche passiert auch zwischen dem Menschen und seinem

Mitmenschen, wie man in der ,,Ballade von der Freundschaft“ liest:

Wie zwei Kirbisse abwérts schwimmen
Verfault, doch an einem Stiel

In gelben Flissen: sie trieben

Mit Karten und Worten ihr Spiel.>’

Diese mit den in gelben Flussen abwaérts schwimmenden Kirbisse am gleichen
Stiel verglichene ,,Vereinigung* zweier Freunde werden nicht getrennt in ,,den griinen
harten Gestrduchern“ (in der zweiten Strophe), nicht in ,.den kleinen raudigen
Hausern* (dritter Strophe), nicht auf dem Dach der fehlenden, kalter gewordenen

»Erde* (vierter Strophe), aber doch schliel3lich auf einer ,,jene[n] Insel“, da

%5 Bertolt Brecht: ,,Ballade von den Seeraubern®. 11-strophig. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden.
Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 8, Gedichte I. S.224-228. (In der dritten Lektion
,,Chroniken*.)

%6 Ehd. Auszug aus der 11., also letzten Strophe. S. 228.

%7 Ballade von der Freundschaft“. Ebd. und auch mit 11 Strophen. Hier ist ein Auszug aus der ersten Strophe. S.
235.
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Konnte einer nimmer mit fort.
Und sie sahn nach Wind und Flut und Schiffen. %

Diese Trennung durch die ,,Salzflut”, die den einen Kamerad ,,entzwei* frisst,
ermdglicht ebenfalls die Vollendung der Freundschaft, welche die beiden nicht nur
»vereint in vielen N&chten* (wiederholt in der vorletzten Zeile in jeder Strophe bis auf
die zehnte, also vorletzte), sondern ,,auch: wenn die Sonne schien“ (als Ende jeder
Strophe zu lesen ohne Ausnahme). Erst in dieser Art und Weise geht die Vereinigung
uber zeitliche (wie die Adverbien ,.einst“ in der 6., 7. und 9. Strophe sowie ,,stets” in
der letzten, also 11. Strophe, die jeweils in der vorletzten Zeile vor dem Verb
»vereint* vorkommen, deuten) und physische (,,Arm in Arm* und ,,Knie an Knien* in
der 3., 8. sowie der letzten Strophe) Verbindung hinaus und wird mit der
»oatzflut® des Meeres zur Ewigkeit (Wortlich: ,,Doch der Mann am Baum wird nicht
bleich* in der abschlieBenden Strophe).>*

Anhand dieser Beispiele l&sst sich feststellen, dass es sich bei der Verbindung
zwischen ,,Wasser* und ,,Beweglichkeit* in Brechts friiheren Werken vor den 1930er
Jahren nicht um Sonderfélle handelt. Bei ihm ist das ,,Wasser* als literarisches Bild
meist in bewegender, also flieBender Dimension zu interpretieren, wahrend die
dialektische Bewegung zwischen gegensétzlichen Paaren hdufig mit dem Sinnbild
»Wasser beziehungsweise ,,Fluss* verkorpert wird. Ein solches Verhaltnis wird von
Detering als die ,,Ziige einer genuin taoistischen Poesie* bemerkt.*® Allerdings kann
anhand der obigen Studie noch um einen Schritt erweitert werden. Diese ,,taoistischen
Zuge* sind namlich nicht nur bereits in den ,Chronik-Gedichte[n] der

401 sondern diese in vielerlei

Hauspostille” enthalten, wie Detering behauptet,
Gedichten prasentierte Denkweise kann bereits als ein allgemeines Phdnomen bei

Brechts literarischen Schaffen in seiner friheren Zeit (von Anfang seiner literarischen

%% Ehd. In der fiinften Strophe. S. 236.
% Epd, S. 238.
40 Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S. 39.
401 op die Verbindung vom ,,Wasser* als Bild und der dialektischen Bewegung einfach als ,,taoistisch* bezeichnet
werden kann, wird folgend noch diskutiert werden mussen.
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Karriere zu Beginn des 1920 Jahre bis zu seinem Exil ab 1933) betrachtet werden.**
Allerdings fehlt dabei immer noch eine wichtige Unterscheidung zwischen dem
»flieBenden Wasser” und dem ,,Dao“, welche sich im Grunde genommen nicht als
dasselbe ansehen lassen. Denn zwar war Brecht schon im September 1920 zum ersten
Mal Lao Zi ,,namentlich”“ begegnet, (Diese Begegnung geschah, nach konkreten
Beweisen aus dem Tagebuch Brechts, ,unter dem 16.-21. September 1920“ bei
»Seinem Berliner Freund und Gastgeber, dem Journalisten Frank Warschauer, der
Brecht Lao Zi zeigte.)*®® dennoch hat es noch fast zwanzig Jahre gedauert, bis Lao Zi
letztendlich auch namentlich in seinem Werk erschien. Einerseits kann man behaupten,
dass Brecht erst von da an mit der Rezeption des wirklichen ,,Dao* begann, auf der
anderen Seite kann diese spatere Lao Zi-Rezeption aber auch nicht ohne deren
Verhaltnis mit dem Wasserbild in den friiheren Werken betrachtet werden.

Es ist besonders darauf zu achten, dass die Wichtigkeit des Unterschieds
zwischen dem ,flielenden Wasser” und dem ,,Dao“ fir die inhaltlich-gedankliche
Auseinandersetzung mit Brechts Werken aus spateren Zeiten noch deutlich zunehmen
kann, denn dorthin flieBt nicht nur das Wasser als Leitmotiv auch weiter, und zwar in
noch groReren Strémen, sondern erlebt allmahlich eine Wandlung vom rein
literarischen Bild, welches den friheren Gedichten beziehungsweise Geséngen in
Stiicken zu entnehmen ist, zum immer abstrakteren Symbol fur die Dialektik. Dort
kann man auch deutlicher sehen, woher das ,,Dao*“ denn stammt, das bei Brecht

wéhrend des Exils hdufig zu lesen ist.

6.3.2 Das ,,Dao* in und zwischen den Zeilen — aber woher stammt das genau?

402 Merkwiirdigerweise findet sich die genannte Behauptung von Heinrich Detering in einem Kapitel namens
,»Den Himmel anschauen und sich treiben lassen* in seinem Buch (S. 32-39), in dem das Gedicht Brechts ,,Vom
Schwimmen in Fliissen und Seen* als Beispiel von besonderer Wichtigkeit analysiert wird, dessen auffalligste
Worte ja schon in Deterings Uberschrift enthalten sind. Das Schwimmen-Gedicht lasst sich aber nicht in der
Chroniken-Lektion in der Hauspostille finden, sondern in der davor, also der zweiten Lektion ,,Exerziten*. So I&sst
sich diese Deteringschen Behauptung auch nicht so wortlich und ausschlief3lich auf ,,die

Chronik-Gedichte* beziehungsweise auch nicht auf die Hauspostille beschréanken. Allerdings kénnen Brechts
Gedichte in dieser Lektion ganz mit Recht als besonders typische Beispiele fiir die ,,taoistischen Ziige* von seinen
Werken in dieser Zeit genannt werden. Denn diese stehen unter anderem, wie Detering auch dort entschliisselt hat,
in sowohl wortlicher als auch inhaltlicher Verbindung mit dem gleichnamigen und ebenfalls als drittes
nummerierten Kapitel ,,Chroniken* des spater entstandenen Bandes Svendborger Gedichte, in dem genau die
Ballade tiber die Entstehung des Tao Te King steht.

% Epd. S. 40.
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Bei seiner ersten Begegnung mit dem Namen Lao Zi Gberhaupt hat Brecht bereits
eine merkwurdige Bemerkung hinterlassen, die eine so grof’e Bewunderung zeigt, als

ob er ihn schon seit sehr Langem gekannt hétte:

Aber er zeigt mir Lao-tse, und der stimmt mit mir so sehr tberein, dal er immerfort
staunt. ***

Diese Aussage kann einen sofort an den &hnlich formulierten Ausdruck des
chinesischen genialen Dichter Su Shi (###{, 1037 —1101, auch als Su Dongpo
3 bekannt) erinnern, der in der Jugend nach seiner ersten Lektiire von Zhuang Zi i
+ hinterlieR, dass seiner Meinung nach der Autor ihm selbst &hnele, aber nicht etwa
umgekehrt (er dem Autor), genauso wie es bei Brecht nach seiner ersten
Beschéftigung mit Lao Zi der Fall ist. Jedoch dieser leidenschaftlichen, sogar beinahe
arrogant klingenden Begeisterung zum Trotz hat es 18 Jahre gedauert, bis Brechts
erstes Lao Zi-Gedicht entstand — die ,Laotse-Ballade®, welche Brecht ,unter dem

«405 \arfasste.

dénischen Strohdach

Gleichzeitig gilt die ,,Laotse-Ballade auch als das erste Dao-Gedicht von Brecht,
das die eine unmittelbar zentrale Stellung in seiner daoistischen Rezeption einnimmt.
Als weitere Entwicklung seines Denkens der friiheren Lebensphase kommt auch hier
das flieRende Wasser zum Ausdruck, das nun aber eine viel wichtigere Funktion in
sich tragt, als dass das einfach als literarisches Bild dargestellt wird. Durch das
wichtige Sinnbild ,,das weiche Wasser in Bewegung“ in der Ballade werden ndmlich
mehr philosophische Deutungen verkorpert. Bei aufmerksamer Lektire lassen sich
viel mehr Spuren von daoistischer Pragung finden, als die offensichtliche

Paraphrasierung des 78. Kapitels des Dao De Jing, welche vom Knaben des ,,alten

Lehrers* ausgesprochen wird:

404 Ebd. , Er bezieht sich hier auf Brechts befreundeten Journalisten Frank Warschauer. Anhand der Form der
Transkription des Namens von Lao Zi als ,,Lao-tse” mit dem Bindestrich kann anscheinend festgestellt werden,
dass Warschauer Brecht nicht die Wilhelmsche Ubersetzung des Dao De Jing bzw. andere Schriften tiber Lao Zi
zeigte.

4% Ein von Brecht oft verwendeter Ausdruck in seinen Svendborger Gedichten. Siehe unter anderem Bertolt
Brecht: Gesammelte Werke in 20 B&nden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Bd. 9,
Gedichte 2. S. 631.
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Doch der Mann in einer heitren Regung

Fragte noch: ,,Hat er was rausgekriegt?*

Sprach der Knabe: ,,DaR das weiche Wasser in Bewegung
Mit der Zeit den méchtigen Stein besiegt.

Du verstehst, das Harte unterliegt.*“%

Dass Brechts Rezeption der Gedanken von Lao Zi, die hier zentriert zum
Ausdruck kommt, unmittelbar aus Wilhelms Buch des Alten vom Sinn und Leben
entspringt, lasst sich schon anhand der Analogie der beiden entsprechenden

Textstellen feststellen:

Auf der ganzen Welt gibt es nichts Weicheres als das Wasser.

Und doch in der Art, wie es dem Harten zusetzt, kommt nichts ihm gleich.
Es kann durch nichts verandert werden.

Dal Schwaches das Starke besiegt

und Weiches das Harte besiegt,

weil jedermann auf Erden,

aber niemand vermag danach zu handeln.*"’

Wegen der Ahnlichkeit im Inhalt beziehungsweise der Gleichheit in der Wortwahl
(wie ,,weich®, ,hart“, ,besiegen*) wie auch des anhand des Wortes ,,besiegt” gebauten
Endreims in Brechts Versen kann die enge Verbindung zwischen diesem Gedicht und
der Wilhelmschen Ubersetzung des Dao De Jing schon keinesfalls iibersehen werden,
besonders wenn man diese mit anderen zeitgendssischen Versionen desselben
Klassikers in deutscher Sprache vergleicht, die fir dieses bekannte Kapitel 78 jeweils
andere Ubersetzungslosungen bieten. Genau dieses Verhaltnis zwischen Brechts
Ballade und Wilhelms Ubersetzung wird jedoch in fast allen diesbeziiglichen
Forschungen in den Hintergrund geriickt, oder in anderen Féllen wird Brechts

Rezeption von der Ubersetzung von Wilhelm nichts anderes als identisch wie die

4% Bertolt Brecht: ,,Legende von der Entstehung des Buches Taoteking auf dem Weg des Laotse in die
Emigration®. In: Ders.Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967.
Bd. 9, Gedichte 2. S. 661.
407 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 83.
Die originale Uberschrift dieses Kapitels, welche offensichtlich keinen direkten Bezug auf den Inhalt hat, iibertragt
Wilhelm in ganz freier Art und Weise mit ,,Was man dem Glauben uberlassen muB* (im Original heift es ,,ren
xin“ {£13).
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Rezeption von der Lehre des Lao Zi angesehen und findet daher in solchen Studien
haufig auch gar keine Erwahnung. Dabei wird nicht nur die Rolle des Ubersetzers
vernachldssigt beziehungsweise Uberhaupt ignoriert, welche aber in der Tat eine viel
grolRere Bedeutung besitzt als angenommen wird; sondern ein zureichendes
Verstandnis Uber Brechts Gedicht sowie seine Dichtkunst kann auch deswegen nicht
zustande kommen. Zu kl&ren ist daher vor allem die Frage: Geht es dabei wirklich um
die Rezeption der Lehre des Dao von Lao Zi? Dartiber und auch dartiber hinaus lasst
sich noch viel mehr entdecken.

\Von Detering werden bereits alle in den einzelnen Silben versteckten
Geheimnisse, die im Zusammenhang mit Brechts metrischen beziehungsweise
rhythmischen Techniken stehen, haargenau analysiert. Dazu gehdren unter anderem a)
der Daktylus ,,machtigen, der bei Brecht erst nach mehrmaligen Anderungen seiner
Entwurfe festgelegt wurde und sich nicht auf eine einfachere und dem Versmal} nach
auch regelmaRigere Form ,,machtgen* verkirzen lasse mit der Absicht des Dichters,
das sonst so dominierende Gleichmald der Trochéden zu verletzen; b) der finfhebige
Schlussvers dieser Strophe, welche sich unter allen anderen 12 Schlussversen in der
ganzen Ballade mit jeweils vier Hebungen unterscheiden lasse, ,,in dem die vom Text
benannte Dynamik des bewegten Wassers sich also auch metrisch durchsetzt und das
Weiche ungehindert stromt*.*%®

Diese Entdeckungsreise Deterings zieht sich noch weiter durch die gesamte
»Laotse-Ballade”, die unter seiner scharfsinnigen Betrachtung als 65 ,\erse des
Flusses“ interpretiert werden konne. Als Beweise voller Uberzeugungskraft dafiir
gelten a) in der ganzheitlichen Dimension das ,.Schema von Strophen aus je flinf
wiederum aus flinfhebigen Troch&en bestehenden durchgereimten Versen®, weil
»funfhebige Jamben oder Trochden im Deutschen [..] als besonders

,flieend* empfunden werden und dass von diesen wiederum die Troch&en mit ihrer

4% Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 89. Eine sehr detaillierte Auseinandersetzung
mit dem ,,Versmal} des Tao* der ,,Laotse-Ballade”, die ein eigenes Kapitel des Buches bildet und wovon in den
obigen Zeilen auch indirekt zitiert wird, findet sich von S. 82-89. Die Vierhebigkeit jedes anderen Schlussverses
anderer Strophen mit Endung in einer mannlichen Kadenz habe nach Detering die Fuktion, ,,wie die
Nummerierung der Strophen®, ,,den Fluss der Verse* stocken zu lassen (ebd. S.89). Demnach misse der
Schlussvers jeweils in den 7., 8. Und 11. Strophen mit ,,beschwerten Hebungen* gelesen werden (S. 107).

166



Abfolge von betonter und unbetonter Silbe die fallende Variante bilden“®; b) in
detaillierter Hinsicht die einzelnen ,,metrisch ,iberschielenden und syntaktisch

«410 \vie die auch

entbehrlichen Worter* mit ,,signifikant ,taoisitsche[n]* Motive[n]
erst bei der Uberarbeitung des Gedichtes von Brecht hinzugefiigten Adverbien
»wieder einmal“ im vierten Vers der ersten Strophe, welche implizieren, dass ,,die
politisch-moralischen \Vorgédnge der Wellenbewegung des Auf und Ab, des

w41l

periodischen Zu- und Abnehmens folgen sowie dass ,,der Alte” das alles mit

seinem ,,wuwei“ behandele,*'?

und somit im Zusammenhang mit deren Variation
»,hoch einmal® im ersten Vers der dritten Strophe stehen, wobei Letzteres auch noch
die gleichmalige Finfhebigkeit der Verse beabsichtigt verletzt, ja wie die Daktylen
»-machtigen* (im vierten Vers der flinften Strophe) und ,,einzige* (im dritten Vers der
neunten Stophe) aus den durchgehenden Troch&en ,,hinausflieRen und c) diese eben
dadurch entstandene ,,subtile Balance von Norm und Abweichungen®, welche Brecht
viel Mihe gekostet, worauf er aber gerade wéhrend der Zeit bei der Entstehung der
,Laotse-Ballade* viel Wert gelegt habe.**?

Wenn wir aber auf der Grundlage dieser hervorragenden Forschung noch einen
Blick zurtick werfen, also sowohl im Sinne von der ,,Quelle” dieses ,,Flusses”, als
auch zurick in die vorherigen Teile dieser Arbeit, so kann klarer beobachtet werden,
woraus genau die ,,\Vers-Wogen* in diesem Brechtschen Gedicht von besonderer
Bedeutung entstanden sind. Bei Detering wird schon festgestellt, dass diese von

Brecht selbst genannte sowie auch selbst realisierte Metapher der Wogen aus ,,dem

Fluss des Wassers“ stamme.*** Jedoch wie andere Brecht-Forscher wird das flieRende

409 Ehd. S. 84. Hervorhebung im Original.

19 Ehd. S. 88.

41 Epd,

12 Epd. S. 107.

413 Epd. S. 84-86. Einer solchen ,alterniernd[en]“ RegelmaRigkeit nach seien ,,alle Verse gebaut®, was Detering
anhand einer Reihe plausiblen metrisch-rhythmischen Analysen, jeweils gegentber gestellt und ergénzte durch
mdgliche Variation mit gleicher Wirkung im semantischen Sinne, beweist, und dazu noch durch sorgféltiges
Studieren Brechts Anderungen bei dem Uberarbeitungsprozess sowie durch Ergénzung von Brechts eigener
Auffasung Uber diese metrischen Techniken zum Préasentieren der ,,eigentliche[n] Gedanken* als theoretischen
Rahmen bestétigt.

414 Epd. S. 87. Die Metapher der Wogen wird von Detering aus Brechts nachgelassene Typoskript zu Uber
reimlose Lyrik mit unregelmaRigen Rhythmen zitiert. Nach Brecht solle in der ,, Traumstimmung, die durch
regelmaRige Rhythmen erzeugt wurde“, ,,das Gedankliche eine eigentiimliche Rolle* spielen: ,,Es bildeten sich
eher Assoziationen als Gedanken; das Gedankliche schwamm so auf Wogen einher [...]* In: Bertolt Brecht: Werke.
GrolRe kommentierte Berliner und Frankfurter Ausgabe. Berlin 2000. Bd. 22.1, S. 364.
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> wobei eben die

Wasser bei ihm dann doch wieder Lao Zi zugeschrieben, **
Wirkungen der Sprachtransformation vernachléssigt werden.

Ohne Zweifel lasst sich das ,,Wasser* schon bei Lao Zi im Original in
altchinesischer Schrift finden, und zwar wortwdrtlich, auch kann man nicht verneinen,
dass die dialektische Bewegung des Wassers, welche genau Brecht bei seinem
literarischen Schaffen sowohl inhaltlich als auch technisch viele wichtige Anregungen
geboten hat, zwar nicht mehr ganz buchstablich, aber auch schon als aus dem Dao De
Jing stammend interpretiert werden kann. Aber nicht zu vergessen besteht doch die
Verbindung zwischen ,,Wasser” und ,,Fluss“, wobei die Beweglichkeit des Ersteren
erst durch Letzteres verkorpert wird. Gemeint sind dabei nicht die ,,Flusse” wie etwa
im Kapitel 32, die lediglich als reine Objekte vorkommen,*® sondern der Ausdruck
voller Dynamik ,,immer im Flusse“, an wessen Stelle in dem ferndstlichen Klassiker
das vollig andere Verb ,shi“ (i ) steht, dessen wortliche Bedeutung
vergehen® lautet.*” Es lasst sich ohne Ubertreibung feststellen, dass die in Brechts
Werken immer wieder zu lesende Dialektik, welche oft durch das flieBende Wasser als
deren Sinnbild dargestellt wird, und auch selbst wie das durch nicht aufhérende
Bewegung den harten Stein hohlende Wasser, in indirekter Art und Weise vorkommt,
wie es in der Laotse-Ballade der Fall ist, ohne diese Ubersetzerische Manipulation von
Wilhelm gar nicht moéglich sein konnte.

Denn wenn man das Wort ,,shui* (7K), das im Chinesischen fiir ,Wasser* steht,
im Dao De Jing genau betrachtet, ist in den beiden Textstellen, in denen es insgesamt

418

drei Mal auftaucht, niemals die Bewegung von Thema, und von der

metaphysischen Dialektik, die den Chinesen bis zur Einfihrung der europdischen

415 n signifikantester Weise endet Detering sein groartiges Biichlein mit dem Satz: ,,Darum sei am Ende Lao Zi
auch bedankt: Er hat ihm das abverlangt.“ Ebd. S. 90.
416 Pi dao zhi zai tiandi, you chuan gu zhi yu jiang hai ye.* (3% 2 FER#h, #1182 TIL#H. ) Die
Ausgangswarter ,,chuan gu* (JII4+) und ,.jiang” (¥T.) werden in Wilhelms Ubersetzung jeweils mit ,,Bergbéche
und Talwasser* sowie ,,Strome* wiedergegeben. Siehe Richard Wilhelm. Laotse: Tao Te King — Das Buch des
Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 34. Eine Abhandlung dieser Ubersetzung vgl. auch oben S. 66.
47 vgl. oben S.68.
418 7wei Mal im Kapitel 8: ,, E##7K “, L /KR ¥ A F und ein Mal im Kapitel 78 , K N 3255 5458 Tk
“.Vgl. auch oben S. 64. Die deutschen Ubersetzungen fiir die drei Textstellen lauten bei Wilhelm jeweils:
,Hochste Glite ist wie das Wasser*, ,,Des Wassers Giite ist es, allen Wesen zu niitzen ohne Streit* sowie ,,Auf der
ganzen Welt gibt es nichts Weicheres als das Wasser*. In: Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des
Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 10 und S. 83.
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Philosophie fremd ist, kann nur noch unwahrscheinlicher die Rede sein. Selbst dem
Wort ,,.Bewegung* in der Uberschrift des 8. Kapitels liegt unmittelbar Wilhelms
eigene Interpretation zugrunde.*® Erst dank seiner Ubersetzungslsung ,,immer im
Flusse“ fir das eigentlich abstrakte Zeitwort ,,shi“ im Kapitel 25, welche an
Konfuzius Ausruf an dem gegenstandlichen Fluss erinnert,*® bekommt einerseits die
»,verganglichkeit”, also die Bedeutung des Ausgangswortes, eine bildhafte
Darstellung; und andererseits wird das bei Lao Zi wiederum in ,,notdirftiger Weise
als objektives Beispiel genannte ,Wasser”,*** dessen Wesen erst bei der vom
Ausgangstext unabhangigen Interpretation im ,Flusse” vorhanden ist, auch nur
dadurch beweglich: So wird der Zusammenhang zwischen ,Wasser* und
»Beweglichkeit” als eine in sich geschlossene Logik hergestellt. Dieser konnte bei
Brecht sofort Resonanz finden, der mit der Dialektik bereits vertraut gewesen war,
bevor seiner sich mit dem Wilhelmschen Lao Zi auseinandersetzte. Man kann sich
vorstellen, wenn Brecht lediglich das ,,Wasser* als ,,h6chste Giite* gelesen héatte, das
»allen Wesen nutz[t] ohne Streit“ sowie als ,,das Allerweichste auf Erden“ ,,dem
Harten zusetzt“,*? ohne die Uberschrift des 8. Kapitels als ,Das Wesen der
Beweglichkeit” und ohne das dynamische Bild ,,immer im Flusse* im Kapitel 25, das
das Wasser flieRen l&sst, hatten dann alle Bilder vom flieBenden Wasser in seinen
Werken, seien sie expliziert in Worten zu lesen oder auch impliziert zwischen Zeilen
beziehungsweise in metrischer, rhythmischer oder anderer literarisch-technischen
Hinsicht zu interpretieren, wohl nicht entstehen kodnnen. Dazu ist Uberdies
bemerkenswert, wie das FlieBen des Wassers bei Wilhelms Ubersetzung so unauffallig
stattfindet, indem er sein eigenes \erstandnis, ja sein eigenes Logiksystem dem
Original hinzufugt, ohne die wortlichen sowie inhaltlichen Bedeutungen des
Ausgangstextes grundlegend zu verandern,** sodass die Dialektik, als Lehre des

Wassers verkorpert, ebenfalls in subtiler Art und Weise in den Brechtschen Werken

419 Sjebe oben S. 67.

420 Sjehe oben S.68.

42l \/gl. oben S. 54 f.und S. 71 f.

422 gjehe Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911].
S.10, S. 48 und S. 83.

423 y/gl. oben S. 70.
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vorkommt.

Ohne diese Kenntnis Uber die eigentliche Quelle dieses flieRenden Wassers
konnen oft Missverstandnisse verursacht werden. Die nicht ganz endgiltig
zutreffende Feststellung von Detering, ,[d]arum sei am Ende Lao Zi auch
bedankt“,*** trotz seiner ansehenswerten Bemiihung bei der AufschlieRung Brechts
taoistischer Rezeption, ist ein typisches Beispiel daflr. Und dies geschah in der Tat
schon von Anfang an seit der Diskussion Uber chinesische Elemente bei Brecht. Als
eine wichtige Stimme diesbezuglich dabei von Wichtigkeit behauptete Antony Tatlow,
der den bahnbrechenden Versuch unternahm, das ,,Chinesische* von dem
,»,Chimesischen* in Brechts Schriften zu unterscheiden, und bei der Analyse dessen
Lao Zi-Rezeption auch schon fiir das Verhaltnis zwischen dem ,,FIuR der Dinge* und
der ,dialektischen Bewegung“ in Brechts Werken ein Auge hatte, wobei Ersteres
jedoch direkt der ,,Lehre des ,Lao Tse* “ zugeschrieben wird: ,,Das Wasser nun im Tao
Te Ching bewegt sich nicht nur, es verandert und formt die Welt durch seine Kraft.“**®
Davon ausgehend fiigt er Lao Zis Dao noch ohne Grund zuséatzliche gesellschaftliche
Bedeutungen hinzu: ,,im Tao Te Ching geht es um die Erhaltung der Gesellschaft und
nicht um den Wunsch des Einzelnen, sich ihren Gesetzen zu entziehen.“**® So
werden die sozialbezogenen Faktoren bei Brecht auch in unplausibler Weise direkt auf
Lao Zi zurtickgeflhrt, wobei zwei Beispiele genannt werden. Bei dem einen geht es
um Brechts Uberarbeitung der 11. Strophe der ,Laotse-Ballade* vom friiheren
Entwurf, in dem der Z6llner ,,mit dem Personal* ,,fluchte”, der in der endgultigen
\ersion so geandert wird, dass der Zollner ,,mit den Schmugglern“ ,fluchte”. Dazu
stitzt sich Tatlows Behauptung auf die Hinzufligung einer neuen, also der neunten
Strophe, ,,aus der hervorgeht, da das Tao Te Ching als Ergebnis einer pl6tzlichen

Einsicht in die soziale Not [...] entstanden ist“.**" Offensichtlich kénnen durch solche

2% Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 90. Er beendet sein Buch mit diesem Satz als
einer Art Zusammenfassung.

4% Antony Tatlow: ,,China oder Chima? “ In: Brecht heute — Brecht Today. Jahrbuch der Internationalen
Brecht-Gesellschaft 1. 1971, S. 32.

20 Epd.

427 Epd. S. 33. Wenn man Tatlow anhand der hermeneutischen Grundlage dieser Arbeit folgt, kann festgestellt
werden, dass seinem Verstandnis des Dao De Jing die engliche Ubersetzung des Klassikers von Lau Din Cheuk

(BB E , 1921-2010) zugrunde liegt: D. C. Lau: Lao Tzu. Tao Te Ching. London 1967. Tatlow halt Laus
Textversion nicht nur fiir ,,die beste Ubersetzung*, wie er auch in diesem Aufsatz direkt duRert (jedoch ohne
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Interpretationen ohne Berlcksichtigung der Sprachtransformation durch den
Ubersetzer, bei der das Ausgangswerk erst neue Bedeutungen erhalt, die vom Leser
der Ubersetzung rezipiert werden, weder Lao Zi noch Brecht zulanglich verstanden
werden.

Auch die ebenfalls subtile ,,Flinfzahl* in der ,,Laotse-Ballade*, die in der ganzen
metrischen Struktur des Gedichtes versteckt ist (jede Strophe besteht aus finf Versen,
die in der Regel jeweils aus Trohden mit funf Hebungen gebildet sind) und erst von
Detering wieder ans Licht gebracht sowie weiterhin im Zusammenhang mit der
altchinesischen Tradition interpretiert wird,**® hat ihre Wurzel bei Wilhelm. Es ist
jedoch unmoglich, die folgerechte Verbindung ohne die Erkennung der
Ubersetzungsverfahren zu erschlieBen, wie es bei Detering auch noch fehlt. Es geht
dabei um einen noch subtileren Rezeptionsweg, genauer gesagt —umweg, der sonst
nicht nur fast unmdglich erkannt werden kann, sondern auch wegen der Komplizitét
leicht zur falschen Feststellung fuhrt, sodass die eigentliche Quelle Gbersehen wird.
Denn die Zahl ,finf* findet im Dao De Jing wortwdrtliche Erwahnungen, die aber
von Wilhelm gerade nicht als ,funf“ wiedergegeben werden. Dadurch zeigt sich
wieder seine eigene Leseart, den Ausgangstext in erster Linie als
philosophisch-metaphysisches Werk zu verstehen, nach der er auch die Ubersetzung
anfertigte, auch wenn er es manchmal in Kauf nehmen musste, detaillierte
Wortbedeutungen zu verschieben oder in den Hintergrund zu riicken, um damit einen
besser nachzuvollziehenden Sinn beziehungsweise eine in sich geschlossene Logik
herzustellen. So liest man im Kapitel 12 seines Buches des Alten vom SINN und

LEBEN:

Die Farben machen der Menschen Augen blind.
Die Tdne machen der Menschen Ohren taub.
Die Wiirzen machen der Menschen Gaumen schal. *?°

jegliche Begriindung), sondern sieht sie schon direkt als das Original, die ihm den Ausgangspunkt seiner
Interpretation (ber Brecht bietet.

428 Sjehe Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S. 84.

429 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 14.
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An den Anfangsstellen dieser Zeilen ist im Ausgangstext jeweils von ,,wu se* (1.
tt , funf Farben), ,wu yin“ (FL % , funf Tone) und ,wu wei*“ (FL#k , flnf

Geschmacksarten) die Rede. Wilhelm erldutert diese Ausgangsworter nicht nur in
seiner Erklarung, sondern zahlt dazu auch noch ausfihrlich, um welche fiinf Sachen
es sich jeweils handelt.*® Doch in der deutschen Ubersetzung schreibt er das drei
Mal auftauchende Zahlwort zu einer kollektiven Pluralform um, was auch genau
zutrifft, was gemeint sein soll: Die Sortierungen der Farben, ToOne und
Geschmacksarten jeweils in flnf Kategorien bilden eine Einheit und deuteten auf die
Gesamtheit dieser drei Dinge hin, welche die Sinne des Menschen verderben und
daher auch vermieden werden sollen. Durch Wilhelms Manipulation bei der Wortwahl
konnen die deutschsprachigen Leser seiner Ubersetzung, die mit der chinesischen

| ** nicht wvertraut sind,

Tradition der héaufigen Kategorisierung in Finf-Zah
offensichtlich eine leichtere Lektire erhalten. Jedoch l&sst sich diese Tradition
schlieRlich auch der Ubersetzung entnehmen, und zwar nicht in der Erklarung des 12.
Kapitels (dort wird dartiber gar nichts erldutert, in der ,,Einleitung* wird eher etwas in
dieser Richtung erwahnt, dass das Herz fur einen der finf Sinne stehe und zur

Tradition der Fiinfer-Teilung gehore**

), sondern sie wird in der durchgehenden Logik
in der Ubersetzung impliziert, die die Leser dazu anregt, das gesamte chinesische
Gedankengut als eine Ganzheit zu sehen. Man kann sich zurecht vorstellen, dass sie,
darunter auch der junger Dichter Brecht, in Wilhelms Publikationsserie von 1910 bis

1924 mit Schrifttiimern aus dem alten Fernost**

mit Bewunderung entdeckten, dass
das Wasser nicht nur Konfuzius zum Nachdenken dbers All-HinflieRende veranlasste,
sondern auch bei Lao Zi als ,,Wesen der Beweglichkeit* (Uberschrift des Kapitels 8)

angesehen wurde und somit ,,charakteristisch® (Wilhelms Erklarung dazu) mit dessen

4% sjehe ebd. S. 94.
431 Eine Erlauterung mit Beispielen findet sich in: Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008.
S 84. Die Bezeichnung mit der ,,\erheiligung“ ist allerdings unzutreffend fiir die chinesische Kultur, denn es geht
dabei nicht um Religidses, sondern eher um die Abstrahierung des Praktischen. Der Ursprung der Fiinfer-Teilung
kann auf die ,,funf Wandlungselemente* (wu xing, .17, namlich Metal, Holz, Feuer, Wasser und Erde)
zuriickgehen, die als die wesentlichste Grundlage des Kosmos gelten. Die finden am ehesten im Teil ,,Hong
Fan“ (4t#0) im Shang Shu (Buch der Urkunde, ) Erwdhnung.
432 Richard Wilhelm: ,,Einleitung®. In: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena
1923° [1911]. S. XVII.
433 Sjehe oben S. 37.
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* in dem weiterhin ein

Zeichen ,kan“ ¥k im Buch der Wandlungen identisch war,*?
vollig exotisches aber auch durchaus nachvollziehbares und komplexes System der
Zahlen zu entschlisseln ist.**® Erst dank dieser Zusammenhéange, die nicht schon
immer vorhanden sind, sondern durch die Ubersetzungsarbeit von Wilhelm hergestellt
wurden, kann man dazu kommen, dass sich in der Zahl Funf besondere Bedeutung
erkennen l&sst, sowie dass diese dann ferner durch metrische Technik darzustellen ist.
Von noch deutlicherer Wichtigkeit ist, dass auch erst dank dieser hinzugefiigten
Zusammenhange, namlich der Wirkungssprache, aber nicht unmittelbar durch Lao Zi

oder das originale Dao De Jing, Uberhaupt méglich sein kann, dass das Wasser bei

Brecht flieRt.

6.3.3 In den Zeilen ergieft sich der Fluss unaufhaltsam — weitere Wirkungen der

Wilhelmschen Ubersetzung des Dao De Jing auf Brechts Werke

Weiter flieRt das Wasser auch in Brechts spétere Werke hinein. Deswegen ist die
Identifizierung der Herkunft des Wasserbildes fiir die Interpretation von diesen
Werken von groRer Bedeutung. Auf der anderen Seite koénnen die Wirkungen des Dao
De Jing, genauer gesagt die der Wilhelmschen Ubersetzung dieses Klassikers, auf
Brecht, durch die Analyse dessen spaterer Werke nochmal deutlicher und auch durch
weitere Fallbeispiele bewiesen werden. Als typisches Beispiel lasst sich das Wasser
als Sinnbild fir dialektische Bewegungen in seiner Prosasammlung Buch der
Wendungen finden.

Wie der Autor selbst bemerkt, handele es sich in der Mehrheit der Aufsétze in
diesem Sammelband nicht unmittelbar um den ,,echten Mo Di* (d. i. Mo Zi =¥, um
5. Jh. v. Chr.) wie es im Titel steht, allerdings um Lehren, die ,.ebenfalls alt“ seien.**

Haufig wird die Meinung vertreten, dass es dabei in erster Linie um die Gedanken aus

43 \/gl. oben S.107 und S. 115.
435 Gerade auch im Buch der Wandlungen wird der Zahl Finf besondere Stellung zugeschrieben. Der fiinfte Strich
eines Hexagramms (aus sechs Strichen bestehenden Zeichens, liuyaogua 7532 %) verfigt oft Gber positive
Urteilsworte und ist am haufigsten gliick- oder heilbringend beim Orakel.
4% Bertolt Brecht: Me-ti / Buch der Wendungen. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition
Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 12, Prosa 2. S. 419. Brechts Hinweis nach handele es sich nur in den
zwei Kapiteln ,,Von der Musik* und ,,Vom Benehmen* um den ,,echten Mo Di*.
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dem Buch der Wandlungen geht, wie man aus den beiden sich dhnelnden Bandtiteln
erschlieBen kann.**” Der Titel des Bandes Me-ti / Buch der Wendungen wird auch
meistens mit ,,Mo Zi / Yi Jing* (38 ¥ /% #%) ins Chinesische ubertragen — der hintere
Teil genau identisch mit der originalen Betitelung des Buches der Wandlungen. Was in
dieser offensichtlich der chinesischsprachigen Leserschaft angepassten und
eingebiirgerten Ubersetzungslosung vernachlassigt wird, ist genau die in dem
Kernwort ,Wendung“ zum Ausdruck kommende, hauptsachlich marxistische
Dialektik, die als Hauptthema in beinahe jedem Kapitel des ganzen Buches behandelt
wird.

Nicht unauffallig wird die ,,Wendung®“ im Buch der Wendungen mit einer fester
Redewendung verkorpert: ,,Dem FIuR der Dinge“. Schon als Uberschriften
beziehungsweise als Bestandteile von Uberschriften kommt dieser Ausdruck finf mal
vor. Einmal wird ein ganzes Kapitel damit tiberschrieben (S. 434), zweimal in ,,Uber
den Flul? der Dinge“ (S. 424 und S. 435, als hundertprozentig Ubereinstimmende
Wiederholung  derselben  Uberschriften  ohne eine  Unterscheidung durch
Nummerierung, dies kommt aber abgesehen von diesem Fall sonst nicht mehr vor),
dazu noch zwei Texte jeweils mit den Uberschriften ,,Buch vom FIuR der Dinge“ (S.
439) sowie ,,Gefahren der Idee vom FluR der Dinge* (S. 525). Diese Haufigkeit ist
nicht nur héher als die der anderen philosophischen und politischen Stichwdrter wie
»Denken®, ,Wahrheit“, ,,Ausbeutung“ etc., welche im Buch eigentlich thematisiert

werden; *8

sondern auch hoher als die der von Brecht paraphrasierten Namen der
Personlichkeiten, die im Buch zu Sprechern dieser Gedanken gemacht werden.
Inhaltlich wird auch eine relativ hohe Gemeinsamkeit in den fiunf Kapiteln
aufgewiesen, insbesondere in den ersten drei Texten, in denen die dialektische
Denkweise jeweils durch folgende Beispiele préasentiert werden: die voneinander
abhangigen und sich gleichzeitig widersprechenden Verhéltnisse zwischen Schmieden

und Schmiedherren (Die ausgebeuteten Schmiede drangten, weil sie fir ihr Leben

437 S0 behauptet Klaus Vélker in den ,,Anmerkungen“ zu Me-ti / Buch der Wendungen in den Gesammelten
Werken, dass es sich in diesem Titel ausschlielich um das | Ging handele. Ebd.

438 \Wie Klaus Vélker bemerkt, dass die Me-ti-Texte neben Brechts Auseinandersetzung mit der Philosophie des
Mo Di vor allem den Versuch darstellen, ,,die wichtigsten politischen Vorgénge der Zeit marxistisch in
chinesischem Gewand zu analysieren*. Ebd. ,,Anmerkungen® S. 1.
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furchteten, die Schmiedeherren weiter auszubeuten. S. 424), die Doppelseitigkeit des
Regens und die der Belichtung einer Fotografenplatte wegen des Ubermafes dessen
jeweiligen Vorkommens (,,Solche Sétze wie ,Regen ist gut® oder ,Regen ist
schlecht* sind entschieden zu kurz.“ ,Solche Satze wie ,Das Belichten einer
Fotografenplatte macht diese schwarz® sind falsch.” S. 434) sowie die
zusammenhangende Beziehung zwischen ,tot* und ,nichttot* (,,Und ich sah, dal3
auch nichts ganz tot war, auch nicht das Gestorbene.” S. 435). Dem Kapitel ,,Buch
vom FluB der Dinge* (S. 439) ist die Dialektik nicht so offenkundig zu entnehmen,
behandelt wird aber immer noch das Thema der ,,Veranderung“ (und zwar die des
Denkens des Einzelnen vor groBen Menschenmassen). Nach einer gréf3eren Distanz
(anscheinend ist dies auch so bei der chronologischen Entstehung der Texte) liest man
im Kapitel ,,Gefahren der Idee vom FluR der Dinge* wiederum eine wendende
Stellungnahme des Autors, und zwar eine deutliche Warnung aus dem Ausgangspunkt
des geschichtsphilosophischen Fortschrittsdenkens des Karl Marx vor der passiven
Uberzeugung der ,,Anhanger der Entwicklung®: ,,Der Gedanke, daB es vergeht, macht
es [das Bestehende] ihnen unwichtig.” (S. 525) ,,Und was vergeht schon, ohne dal} es
zum Vergehen gezwungen wird?“ (S. 526) Dafur steht, wie es auch in den vorherigen
Texten der Fall ist und wie es bereits in der Uberschrift steht, ,,der FIuB der Dinge* als
Leitbild.

Gerade in diesem letzten Fall, in dem das ,Bewegen“ sowie
,»vergehen wortwdrtlich in Kombination mit dem Bild ,,Fluf3 der Dinge* zur Sprache
kommt, I&sst sich besonders deutlich an den Zusammenhang dieser festen Wendung
bei Brecht mit Richard Wilhelms Ubersetzung fiir das Zeitwort ,,shi“ (%, wortliche
Bedeutung: vergehen) im Dao De Jing als ,,wie im Flusse“ erinnern. Anders als in den
friheren lyrischen Werken, in denen das flieRende Wasser oft als bildhafte, sogar
szenenhafte Darstellung von verschiedenen Formen der Bewegungen eingesetzt wird;
und auch nicht wie in der ,,Laotse-Ballade* in den Svendborger Gedichten, wo die
»Bewegung* des Wassers durch metrische Hervorhebung auf implizite Weise in den
Vordergrund gerlckt wird, ist im Buch der Wendungen ,,der Fluf} der Dinge* schon

von Anfang an als fester Begriff zu verstehen: Keinerlei Erklarung mehr wird von
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Brecht als notig angesehen — dazu ist seine Neigung zu diesem Ausdruck so deutlich,
dass im ganzen Band viel haufiger davon die Rede ist als von ,\Wendungen® (wie es
im Titel steht),”*® , Bewegungen“ oder ,,Dialektik”. Die unverkennbare literarische
Farbung im ,,FluB der Dinge* ist offensichtlich dabei entscheidend.

Zu bemerken ist allerdings, dass genau diese nicht unmittelbar von dem Literaten
selbst erfunden wird, aber auch nicht direkt aus der ihn zur damaligen Zeit
begeisternden chinesischen Philosophie stammt, wie oft in der Brecht-Forschung
behauptet wird; sondern auf die kreative Losung in der Ubersetzung zuriickgeht, die
Brecht benutzte und sich von der beeinflusst lieB. Ohne die Kenntnis (ber die
Herkunft dieser bildhaften Bezeichnung kann sie auch nicht zureichend interpretiert
werden, wie es bei Antony Tatlaw der Fall ist, bei dem auch das Alarm erzeugende
Kernwort ,,Gefahren” in dem ganzheitlich zitierten Text ,,Gefahren der Idee vom Flul}
der Dinge* ganz vernachléssigt wird, solange das mehrmals von Brecht gebrauchte
Bild als dessen eigene Wortwahl angesehen und darauf aufbauend in zu einfachem
Sinne der dialektischen Bewegung der Karl Marxschen Philosophie mit Hinsicht auf
die fortschrittlichen Entwicklungen gleichgesetzt wird.*

Wenn wir aber wieder einen umfassenden Blick auf Brechts Gesamtwerk werfen,
kann sogar festgestellt werden, dass vom ,,FIuR der Dinge* nicht erst im Me-ti / Buch
der Wendungen zum ersten Mal die Rede ist. Und zwar wird schon in seinem friiheren
Stick Mann ist Mann von der Witwe Begbick das ,Lied vom FluR der
Dinge* gesungen. Ohne den wirklichen Ursprung dieser Wendung zu kennen, wird
das Bild des flieRenden Wassers h&ufig vermeintlich beziehungsweise einseitig als
Folge von Brechts Rezeption der altgriechischen Philosophie, n&mlich des

heraklitischen Gedanken ,,panta rhei“ angesehen.**" Doch wie Detering schon teils

439 Und in der Tat gibt es in diesem Buch auch ein Kapitel mit der Uberschrift ,,Uber Wendungen* (S. 434), das
die Lehre uber die gegenseitigen Wirkungen vom Einfiihren der Demokratie und dem der Ditaktur im Namen des
Lenin (Mi-en-leh) zum Thema hat. Dies befindet sich unmittelbar nach dem Kapitel ,,Der FluR der Dinge*, und
gleich nach einem anderen Text kommt die wiederholende Uberschrift ,,Uber den FIuR der Dinge*. Dabei kann
auch vermutet werden, dass ,,der FIuR der Dinge* mit mehr Bildhaftigkeit bei Brecht als beliebterte Wortwabhl gilt
als ,,Wendungen®.

40 vgl. Antony Tatlow: .,China oder Chima?* In: Brecht heute — Brecht Today. Jahrbuch der Internationalen
Brecht-Gesellschaft I. 1971, S. 33.

441 golche Auffassung wird vertreten in den bisher wichtigsten Werken in Brechts-Forschung, darunter dem Brecht
Lexikon sowie der neuen Gesamtwerkausgabe Bertolt Brecht: Werke. GroRe kommentierten Berliner und
Frankfurter Ausgabe. Vgl. Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 63. Im Artikel von
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mit Recht bemerkt:

Und sie [die Zuschreibung des Heraklits] trifft ja gewiss auch zu. Nur bezeichnet
lediglich eine von zwei Quellen, deren Gewadsser sich hier (und in einigen weiteren
Notizen Brechts in den friihen dreiBiger Jahren) mischen. Denn [...] so unverkennbar
verdankt sich die Verhaltenslehre [...] allein der Lehre vom Wu-wei. Von der aber weil}
Heraklit nichts.“**?

Aber wenn man auf der Suche nach Brechts Quellen noch einen Schritt weiter
geht, so kann man sogar sehen, warum diese im Vergleich zu den anderen Quellen seit
so langer Zeit von Forschern vollig ignoriert wurde, wenn ,,das Bild vom Fluss, der
sich niemals gleicht, auf Heraklit und das Taoteking gleichermaRen verweist“.*** Und
zwar geht es eigentlich gar nicht um Brechts eigene Erfindung, die allgemeine
dialektische Bewegung als ,,FIuR der Dinge* zu bezeichnen — bemerkenswert ist dabei
auch die Tatsache, dass er dies auch nicht etwa durch Anregung aus dem
heraklitischen Ausspruch als ,,All-FlieRendes“ oder Ahnlichem benennt — sondern

«444 sind schon

»die elegische AuBerungen des Meisters iiber den FIuR der Dinge
wortwortlich in einer von Brecht oft gelesenen deutschen Version eines
altchinesischen Klassikers zu finden. Nur unter dem ,,Meister* hier ist nicht Lao Zi zu
verstehen, sondern die von Brecht noch mehr geachtete Persénlichkeit Konfuzius. Mit
einem deutlichen Hinweis auf ein anderes Werk des gleichen Ubersetzers, an
derselben Stelle auch auf das ,das heraklitische panta rei”, das ,als Parallele
heranzuziehen® sei, sowie auf den ,,in ahnliche Richtung weisenden Ausspruch“**® in
den Gesprachen Konfuzius (Buch IX: 16, mit der Bezeichnung ,,FIuf? der Dinge* als
hinzugefugter Uberschrift, welche der Ausgangstext nicht enthalt und offensichtlich
vom Ubersetzer zur Anpassung an die europaischen Lesegewohnheit erganzt wird,

gibt Wilhelm zusammenfassend den Inhalt des Kapitels wieder) werden nicht nur die

Patrick Primavesis, das vom Brecht-Handbuch aufgenommen wird, wird nur die Dialektik in diesem Bild
abgehandelt. Siehe Knopf, Jan: Brecht-Handbuch. Stuttgart 2001. Bd. 2. S. 175-178. Auch wie Detering bemerkt,
war Antony Tatlow die einzige Ausnahme vor ihm, der dabei auch Brechts Rezeption der chinesischen
Philosophien berucksichtigte.
zﬁ Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S. 63. Hervorhebungen im Original.

Ebd.
444 Richard Wilhelm: Kungfutse: Gesprache — Lun Y{. Jena 19142 [1910]. S. 86.
45 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 92,
Erklarung zu Kapitel 6.
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gedanklichen Zusammenhénge der drei Quellen hergestellt, sondern es ist auch die
komplette Grundlage fir Brechts vielseitige Rezeption dadurch bereits geschafft
worden. Dieser Hinweis findet sich in der Erklarung des sechsten Kapitels ,,Das
Werden der Formen* in der Ubersetzung des Dao De Jing.*® Damit gibt Wilhelm das
Ausgangswort ,.cheng xiang“ (i %, die wortlichen Bedeutungen der beiden Zeichen
sind jeweils: ,werden* und ,,Form* beziehungsweise ,,Bild*“) wieder. Eine direkte
Logik davon zu dem Inhalt des Kapitels, in der die Wirkung des ,,Geistes der
Tiefe“ (im Original: ,,gu shen®, 73§, wortliche Bedeutungen: ,,Tal“ und ,,Geist*)
beschrieben wird, ist eigentlich nicht vorhanden. Erst durch die Hinzufligung der
Gedanken uber das ewig FlieRende von Heraklit und Konfuzius als Erklarung zu der

« M7 st der

funften Zeile ,Endlos drangt sich's und ist doch wie beharrend
Zusammenhang zur Uberschrift entstanden, in der schon eine Art Dialektik mit dem
Wort ,,Werden* zum Ausdruck kommt.

Als unverkennbaren Beweis fur Brechts Rezeption aus dieser vielfaltigen Quelle
aus Wilhelms Ubersetzung liest man in dem Lied, das Brecht fir die Urauffilhrung
des Schauspiels Mann ist Mann im Jahr 1930 schrieb und das ebenfalls von der Witwe
Begblick vorgetragen wird, den deutlichen Aufruf: ,,da sage ich / Beharre auf nichts,
nicht Gutem noch Schlechtem.“**® Was dabei gezeigt wird, ist nicht nur ,.der
Imperativ des Nicht-Widerstrebens, die Lehre des Laotse“,**° wie Detering behauptet,
sondern es geht Uberdies um ein typisches Beispiel dafur, dass auch ,,die Lehre des
Laotse” allein Brecht in vielerlei Hinsicht beeinflusste, aber nicht lediglich auf
gedanklicher Ebene. In dem Ausspruch ,,Beharre auf nichts“ als Nachahmung getreu
dem Vorbild ,,wie beharrend” ist auch Brechts Rezeption in sprachlichem Aspekt zu
entnehmen. Allerdings handelt es sich dabei nicht um die daoistische Sprache oder die
Sprache des Lao Zi, sondern um die Sprache des Ubersetzers. Denn ohne dessen freie

Wiedergabe des Ausgangstextes ,,ruo cun“ (# 17, wortlich: wie existierend) konnte

Brechts Verstdndnis zum ,,Flu der Dinge* als ,,Beharre auf nichts*“ wohl anders

4% Ehd. Die Ubersetzung des Kapitels findet sich auf S. 8.
47 Ebd. Der Ausgangstext lautet: ,mian mian ruo cun“ (4347 7). Siehe Lii Zugian (=7 Hrsg.): Lao Zi
Daodejing Song Masha Ben. (& T 1B AR R JFk b 4.) Beijing 1931. S. 6.
448 Zitiert in: Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. S. 62.
% Epd.
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gewesen sein. Ebenfalls hatte Brechts literarische Darstellung der dialektischen
Bewegungen mit anderen oder gar keinen Bildern verkorpert werden missen, wenn
ihm nicht die Zusammenhange zwischen ,,panta rhei* des Heraklits, dem ,,FIuf} der
Dinge* in den Gesprachen von Konfuzius sowie der Wirkungsweise ,wie
beharrend” von Lao Zi schon alle unter dem Dach ,,Das Werden der Formen* in der
Wilhelmschen deutschen Ausgabe des Dao De Jing zusammengebracht und als ein
ganzer Komplex von Brecht rezipiert worden wéren.

Durch dieses Beispiel wird bewiesen, dass die Einflusse des Buches des Alten
vom Sinn und Leben auf Brecht eigentlich vieldimensionaler sind, als der dialektische
Gedanke des potenziellen Starkwerdens vom schwachen Wasser.**® Es handelt sich
aber auch nicht um einen Sonderfall, dass sich vielerlei Spuren in Brechts Ubernahme
der Sprache sowie der verbindungsweisenden Denkweise des Ubersetzers
wiederfinden lassen. Leider werden diese sprachlichen Elemente oft gegenuber den
philosophischen in den Hintergrund gertickt. Die Letzteren kénnen meistens anhand
der Makrostrukturen von Brechts Werken, wie der Schicksale der Protagonisten in
Krisenzeiten, interpretiert werden, wobei ihnen immer das Verweilen beim
Schwachsein ihnen das Uberleben ermdglicht. Vom  Galilei vor der
romisch-katholischen Kirche, tiber die Mutter Courage im DreiRigjahrigen Krieg, bis
zum Schweyk im Zweiten Weltkrieg lassen sich deutliche Spuren finden, sind all die
drei Hauptfiguren mit dem allerweichsten und gleichzeitig alles Harteste besiegenden
Wasser analog, weswegen die durch dieses reprasentierten Schauspiele auch oft als
typische Ergebnisse Brechts daoistischer Rezeption angesehen werden. Weiterhin
kann man den in gewissem MaRe als ,,Prototyp* geltenden Charakter ,,Herrn Egge* in
Brechts anderem Prosaband Geschichten vom Herrn Keuner finden, dem es durch
schier endlosen und bedingungslosen Gehorsam schlieBlich gelungen ist, dem
tyrannischen ,Agenten“ .in der Zeit der lllegalitat“ ,Nein“ zu sagen.** Als

Anknipfungspunkt sowie auch als unmittelbaren Nachweis fiir den Zusammenhang

40" Eine umfassende Zusammenstellung von diesbeziiglicher Rezeption in Brechts Werken findet sich im Kapitel

,» The Flux of Things* in Tatlow, Antony: The Mask of Evil. Brecht’s Response to the Poetry, Theatre and Thought
of China and Japan. A Comparative and Critical Evaluation. Bern u. a. 1977. S. 455-468.

4! gjehe: Bertolt Brecht: ,,MaRnahmen gegen die Gewalt.” In: Geschichten vom Herrn Keuner. Ders. Gesammelte
Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 12, Prosa 2. S. 375-376.
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zwischen diesen Protagonisten findet man unter anderem eine kaum verdnderte

2 in der auch

Variante der Geschichte des Herrn Egge erzahlt vom Physiker Galilei,*
die neue Hauptfigur, ,,der kretische Philosoph Keunos®, an den anderen Erzéhler
Herrn Keuner erinnert, der mit beinahe der gleichen Geschichtshandlung schon den
Kerngedanken laut zum Ausdruck gebracht hat: ,JIch habe kein Rilckgrat zum
Zerschlagen. Gerade ich muR langer leben als die Gewalt.“*** Was in Entdeckungen
dieser Art (iber Brechts Rezeption der daoistischen Gedanken fehlt, sind eben dessen
Rezeption der ,,daoistischen” Sprache. Genauer gesagt geht es um die raffinierte
Nachahmung des Stiickschreibers vom Sprachgebrauch des Ubersetzers Wilhelm,
welche oft genau so subtil geschieht wie in der ,,Laotse-Ballade* sowie in anderen
Fallen.

Als ein noch nie ernst genommenes Beispiel liest man in dem 1939 entstandenen

Stiick Mutter Courage und ihre Kinder einen Bihnentext wie folgt, der im ersten

Eindruck nur scherzhaft scheint:

Meine Leut habe ich glustig auf das Fleisch gemacht, hab ihnen zwei Tag lang die
schmale Ration noch gekirzt, dal ihnen das Wasser im Maul zusammengelaufen ist,
wenn sie bloR ein Wort gehort haben, das mit Fl angeht, wie Flug.***

Es geht um die Antwort von Eilif, dem é&ltesten, ,.kihnen und klugen* Sohn der
Mutter Courage, auf den Befehl des Feldhauptmanns hin durch eine Lobpreisung,
uber seine ,,Heldentat* zu berichten, wie er zwanzig Rinder von den Bauern gefangen
hat. Erscheint die Verbindung hier zwischen ,,Wasser* und ,,FIul?“, welche erst erst
noch durch Uber ein anderes Phantasiebild, das ,,Fleisch* erzeugt wird, lediglich
zufallig, oberflachlich und auch sehr unwichtig zu sein, so wird doch schon

unmittelbar danach durch Brechts Darstellung von einer Reihe seiner Ubernahmen

452 Die Nacherzahlung der Keuner-Geschichte findet sich zwar in Brechts erster Fassung des Leben des Galilei,
welche oft auch als die ,,taoistische* Fassung des Stlickes angesehen wird, (Vgl.: Heinrich Detering: Bertolt Brecht
und Laotse. Gottingen 2008. S. 57-58) deren Hauptgedanke, also die Nachgiebigkeit vor der Gewahlt, lasst sich
aber auch in den spéateren Fassungen des Gallilei-Dramas immer noch wiederfinden.

453 Bertolt Brecht: Geschichten vom Herrn Keuner. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe
Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 12, Prosa 2. S. 375-376.

454 Bertolt Brecht: Mutter Courage und ihre Kinder. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe
Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 4, Stiicke 4. S. 1364.
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von Lao Zis Lehre bewiesen, dass die Lust bereitenden Worte Eilifs als eine
Einflhrung zu eben diesen angesehen werden konnen. Zuerst spiegelt die Diskussion
der Mutter Courage mit dem Koch die Inhalte vom 18., 19. sowie 38. Kapitel des Dao

De Jing in unverkennbarer Weise wider, indem sie die Behauptungen &ufert:

Uberhaupt, wenn es wo so groRe Tugende gibt, das beweist, daR da etwas faul ist.

[...] Lauter Tugenden, die ein ordentliches Land und ein guter Konig und
Feldhauptmann nicht brauchen. In einem guten Land brauchts keine Tugenden, alle
kénnen ganz gewshnlich sein, mittelgescheit und meinetwegen Feiglinge.**®

Danach taucht im ,Lied vom Weib und dem Soldaten* das Bild des alles
besiegenden Wassers wieder auf: ,,Und das Wasser frit auf, die darin waten.“**®
SchlieBlich, als warnende Strafe fir den Soldaten, der ,,des Weisen Rat scheut / Und

vom Alter sich nicht IaRt beraten* %’

(darin wird an Wilhelms sinngemalie
Ubertragung von Lao Zis Namen erinnert), gibt Mutter Courage ihrem Sohn eine
Ohrfeige, anstatt ihn zu loben, wie es Eilif bei dem eigentlich in vollfreudiger Weise
uberraschenden Wiedertreffen eigentlich erwartet hat. Darauf wird in ihrer letzten
Lektion fir den Sohn wieder ein typisch daoistischer Gedanke présentiert
(insbesondere von Kapitel 3 und 12 des Dao De Jing, in denen das Hiten des Leibes

betont wird**®

), der auch als der Leitgedanke von Mutter Courage im ganzen Stiick
gelten kann und mit dem sie sich wahrend des endlosen Kriegs das Uberleben
bewahrte: Man soll auf sich achtgeben und beim Uberfall durch einen starken Gegner
lieber nachgeben beziehungsweise sich ganz und gar ergeben, anstatt tddliche
Kihnheit zu zeigen.*® Die Reaktion des Feldhauptmanns und des Feldpredigers

darauf, indem sie lachen, paraphrasiert einerseits den Inhalt des 41. Kapitel des Dao

%5 Bertolt Brecht: Mutter Courage und ihre Kinder. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe
Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 4, Stiicke 4. S. 1365-1366.
4% Ebd. Dieser Vers kommt zweimal im Lied vor und wird jeweils anfangs von Eilif und anschlieRend von Mutter
Courage gesungen.
7 Epd.
48 Der Leib und die Knochen, die im Kapitel 3 vorkommen, auf die — im Gegensatz zum ,,Herz* (xin, (») und
.Begehren“ (zhi, &) - besonders achtgegeben werden soll, seien nach Wilhelms Erlauterung ,,bildliche
Ausdriicke fiir die natiirliche Basis des menschlichen Daseins“. Siehe Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das
Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 91.
459 Sjehe Bertolt Brecht: Mutter Courage und ihre Kinder. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden.
Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 4, Stlicke 4. S. 1367-1368.
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De Jing *°, schlieRt auf der anderer Seite auch die Logik des Dao ab: Auch gerade mit
dem unerwarteten Lachen ist es Eilif gelungen, sich im Kampf gegen die bewaffneten
und zahlenmaRig tiberlegenen Bauern die Zeit zum Uberleben zu verschaffen und
diese schlieBlich zu besiegen. So kann das Wasser, das in Eilifs lustiger Beschreibung
im Munde zusammenlduft und beim Horen des Wortes ,,FIuR“ ausgeldst wird, als
Symbol fur den daoistisch verwandten Trick der schwdacheren Seite begriffen werden.
Auf diese Weise kann gesehen werden, dass Brechts Darstellung von Lao Zis
Gedanken auch immer eng mit den Sprachelementen verbunden ist, die er von der
Ubersetzung rezipiert.

Mag Brechts Rezeption der Wilhelmschen Ubersetzung an diesem Beispiel etwas
schwer feststellbar sein, so ist es im Guten Menschen von Sezuan (1940) definitiv kein
Zufall, dass die im Stick durchgéngige Rolle des Wang, die die ganzen
Handlungsstrange miteinander verkniipft und noch vor der Hauptrolle, dem ,,guten
Menschen* Shen Te in Erscheinung tritt, die ldentitat eines Wasserverkaufers besitzt.
Die implizierte Funktion dieser Figur besteht nicht nur darin, wie Wasser durch das
ganze Stick zu flieRen, sondern auch noch mehr darin, dass die Spannung zwischen
Gut und Schlecht, namlich zwischen den beiden gleichzeitig in der Protagonistin Shen
Te (beziehungsweise dem auch von ihr selbst gespielten ,\etter* Shui Ta)
existierenden Polen, eben auch durch Wang, der wie das sanfte und nicht streitende
Wasser auf die Entwicklung der Handlungen einwirkt, einerseits vorangetrieben und
andererseits auch aufgeweicht wird. Schon gleich nach seinem Auftritt als Allererstem
im ganzen Stiick wird er aus der Suche nach dem guten Menschen herausgenommen,
als die drei Gotter seinen Malbecher fir den Wasserverkauf mit doppeltem Boden
entdecken. Jedoch bleibt Wang immer noch als einzige Person, mit der die Gotter
Kontakt aufnehmen und von der sie sich Uber die Wohltaten und den aktuellen
Lebenszustand der guten Shen Te berichten lassen, wie es schon von Anfang an der

Fall ist, wahrend bei anderen Menschen gar kein Austausch mit den Géttern maoglich

460 Das Original lautet: ,,Xiashi wen Dao, daxiao zhi. Bu xiao buzuyi wei Dao.“ (FLRiE, K%E2Z. AERE
PLZiE, ) In Wilhelms Ubersetzung: ,,Wenn ein Weiser niederer Art vom SINNE hért, / so lacht er laut dariiber. /

Wenn er nicht laut lacht, / so war es noch nicht der eigentliche SINN.“ Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King —
Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 46.
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ist. Nicht nur diese den Gottern am nachsten stehende Position erinnert an die des

! sondern auch die

Wassers im Tao Te King, das ,nahe dem SINN“ stehe, *°
Ortschaften, in denen Wang immer beim Traumen den Gottern begegnen, also im
ersten Zwischenspiel ,,unter einer Bricke” und ,,am FluR“, danach immer in seinem
~Nachtlager in einem Kanalrohr“,*®? sind unmittelbar denen ahnlich, wo das Wasser
bei Lao Zi verweilt: ,an Orten, die alle Menschen verachten* wie auch ,in der
Tiefe“.*®® Nicht selten wird Wangs Zitat aus dem Chuang Tse (Zhuang Zi #7) in
Wilhelmscher Ubersetzung im Zwischenspiel zwischen der sechsten und siebten

Szene*®*

in den Brecht-Forschungen erwéhnt, das als Zeugnis dessen taoistischer
Rezeption angesehen wird. Doch die Besonderheit von Wangs Rolle als
Wasserverkaufer, in welcher genau Brechts raffinierte Uberlegung tber die Lehre des
Dao in ganz literarischer Weise dargestellt wird, gewinnt stets unzureichende
Aufmerksamkeit in diesbezuglichen Forschungen. Einerseits liegt es daran, dass die
Rollenzuschreibung schon beliebig zu sein scheint, denn das Wasser als einer der
normalsten Gegenstdnde im Leben hat in der Tat kaum etwas zu den
Handlungsentwicklungen beigetragen.“®® Andererseits hat es aber auch vielmehr
damit zu tun, dass die besondere Rolle des Wassers in der von Brecht benutzten Dao
De Jing-Version oft nicht genug gekannt wird, welche den Stlickschreiber nicht nur
inhaltlich, sondern auch sprachlich beeinflusste.

Als Beweis fur die beabsichtigte Zuschreibung des Berufs fir Wang kann man die
Rolle ,Wasserverkéufer” noch in anderen Werken Brechts finden, in denen es auch
keinesfalls um eine beliebige Wortwahl geht. Wenn diese merkwirdige Identitat im
Guten Menschen von Sezuan noch eine Art verfremdender Funktion tragen sollte,

wodruch die Zuschauer daran erinnert werden, dass sich die Geschichte nicht

461 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. Kapitel 8.
S. 10.

62 Bertolt Brecht: Der gute Mensch von Sezuan. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition
Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 4, Stiicke 4. S. 1509 und S. 1528. In den weiteren Zwischenspielen
danach wird der gleiche Ort als ,,Wangs Nachtlager gekirzt.

463 Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. Kapitel 8.
S. 10.

44 siehe Bertolt Brecht: Der gute Mensch von Sezuan. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe
Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 4, Stiicke 4. S. 1563-1564.

485 Kleinere Zusammenhange kénnen beispielsweise in der dritten Szene interpretiert werden, wo es regnet und
Wang singt das ,,Lied des Wasserverk&ufers im Regen®, das die elende Lage des Lebens vertieft darstellt und daher
als Beruihrung seines besonderen Berufs mit dem Geschehen des Schauspiels angesehen werden kann.

183



unbedingt in der nach chinesisch klingenden Provinz Sezuan abspielt*®

(denn in
Wirklichkeit ist in allen Dynastien im alten Land der Mitte kaum von einem Beruf als
Wasserverkdufer die Rede, wo schon seit tausenden Jahren Tee- sowie
Schnappskulturen herrschten), hat Brecht im Gegensatz dazu doch den gleichen Beruf
fur einen anderen Protagonisten ausgewdhlt, welcher zwar keinen Namen trégt,
jedoch einen eindeutig chinesischen Hintergrund hat. So kann man in seiner 1938
zum ersten Mal in der Moskauer Monatsschrift Das Wort verdffentlichten Serie

»Sechs Chinesischen Gedichten* die folgenden Verse im ersten Werk ,Die

Freunde* lesen:

Und wenn du Wasser verkauftest

Und ich kadme spazieren geritten auf einem Pferd
Und wir tréfen uns eines Tages so auf der StralRe
Wiirde ich absteigen vor dir.*®’

Eine oft diskutierte Frage Uber das Gedicht beziehungsweise (ber die
Gedichtreihe ist, ob es sich um Brechts eigene Lyrik oder um eine Ubersetzung
beziehungsweise eine Nachdichtung von ihm handelt. Eine ausfihrliche Diskussion
dartiber wirde eine Abweichung vom hiesigen Thema darstellen. Jedoch kann durch
diese Fragestellung bereits gezeigt werden, dass sich hinter dieser endgultigen Version
sich ein langer Weg der Sprachtransformationen verbirgt. Das Originalgedicht mit
dem Uberlieferten Titel ,Yue Yao Ge“ (%K) ist ein Volkslied, das in dem
stdchinesischen Gebiet wéhrend der Han-Dynastie (206 v. Chr. — 220 n. Chr.)
entstand. 1918 wurde es von Arthur Waley aus dem Sammelband Ku Shih Yuan (Gu

Shi  Yuan, 7 &F V& ) ins Englische Ubertragen und mit ,Oaths of

466 \Wie Brecht im »vorspruch® in Versuche (Heft 12, 1953) bemerkt: ,,Die Provinz Sezuan der Fabel, die fiir alle
Orte stand, an denen Menschen von Menschen ausgebeutet werden, gehort heute nicht mehr zu diesen
Orten.” Zitiert nach: Bertolt Brecht: Der gute Mensch von Sezuan. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden.
Werkausgabe Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Band 4, Stlicke 4. ,,Anmerkungen“ S. 1-2. Dennoch
wird das Stiick in chinesischsprachigem Raum doch mit der Ubersetzung des Titels als Sichuan Haoren (/4 )1[%F \)
bekannt, in der der eigentliche Name der Provinz ,,Sichuan® (4 )I[) steht, die sich im Stidwesten Chinas befindet.
Brechts Umschreibung flr diesen Provinznamen als ,,Sezuan* geht ebenfalls auf die Wilhelmsche Transkription
zuriick.
467 Bertolt Brecht: ,,Die Freunde®. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition Suhrkamp.
Frankfurt am Main 1967. Band 10, Gedichte 3. S. 1026. In dieser Ausgabe wird es in der Abteilung ,,Gedichte
1947-1956* aufgenommen.
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& Besonders bemerkenswert ist, dass weder im

Friendship“ (iberschrieben. °
chinesischen Original noch in der englischen Ubersetzung ein ,Wasserverkaufer* zu
finden ist, der nach Auffassung von Tatlow zur Bewahrung des ,,chinesische[n]
Milieu[s]“ diene und im Gegensatz zu Waleys verfremdender Ubersetzungslosung als
If you were carrying a ‘teng™“ ,sofort verstanden“ werden konne.**® Als andere
einblrgende Variante fir diese Bewegung, die im chinesischen Ausgangstext
eigentlich ,,dan deng*“ (#£%%, wortliche Bedeutung: Regenschirm tragen) heilit, hat
Brecht in einem friheren Versuch den entsprechenden Vers auch als ,,Wenn du
Zeitungen ausriefest wiedergegeben.*”® Ein wichtiger Grund fir seine letztendliche
Festlegung der Identitét des alten Freundes ,,Du* als Wasserverkaufer, also neben dem
besseren metrischen Effekt — so nach Tatlow ,,um einen im Original vorhandenen
Rhythmus zu suggerieren“, *"* stellt die Motivation des Dichters fiir die
Uberarbeitung der englischen Ubersetzung dar. Es geht dabei namlich um die
Freundschaft“, die ,die soziale Gegensatze (iberwinden kénnte“.*’? Mit dem Bild
»Wasser verkaufen* wird einerseits die niedrigere soziale Stellung des ,,Du” impliziert,
die im Ausdruck ,,dan deng* beinhaltet ist, dazu wird der Freundschaft andererseits
auch mehr Kraft zur Uberwindung durch das bewegliche Wasser hinzugefiigt (hinter
dem ,,Zeitungsausrufer” als friiherem Ubersetzungsversuch sollte auch eine ahnliche
Absicht stecken). Dabei ist nicht zu vergessen, dass dem Wasser in Brechts Dao De
Jing-Lekture in der  Wilhelmschen \ersion das »Wesen der
Beweglichkeit“ zugeschrieben wird. Es ist gut vorstellbar, dass &hnliche
Uberlegungen vor Brechts endgiltiger Entscheidung fiir Wangs Beruf im Guten
Menschen von Sezuan in ihm vorgegangen sein mussen.

Nicht zuletzt kann man im Stiick Schweyk im Zweiten Weltkrieg, das im Jahr 1943

wéhrend Brechts Exils in den USA geschriebenen wurde, sehen, dass seine Rezeption

des Wilhelmschen Sprachgebrauchs mit den Handlungen des Schauspiels eine Einheit

468 Arthur Waley: 170 Chinese Poems. London 1918. S. 57. In demselben Band findet sich noch eine andere
gleichnamige Ubersetzung. Das als Grundlage fiir Brechts Weitertibersetzung ins Deutsche dienende Gedicht ist
das erste davon.

469 Antony Tatlow: Brechts chinesische Gedichte. Frankfurt a. M. 1973. S. 37.

470 Bertolt-Brecht-Archiv 354/4. Zitiert nach: Ebd. S. 38.

1 Epd. S. 37.

472 Bertolt-Brecht-Archiv 353/84. Zitiert nach: Ebd. S. 36.
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bildet. Dazu z&hlt nicht nur die besondere Rolle des Wassers als repréasentatives Bild
fur das Dao, das Brecht von Wilhelm UGbernimmt, sondern auch Wilhelms
Ubersetzungstechnik, die die eigene Interpretation spurlos zum Ausdruck kommen
lasst. Das zeigt sich am auffalligsten in dem das Theaterstiick abschlieRenden ,,Lied
von der Moldau®, das auf der einen Seite das gesamte Stiick inhaltlich und gedanklich
zusammenfasst, dessen Bedeutung aber auf der anderen Seite noch weit dartber
hinaus geht.*”® In dem Text kommen zwar weder Wasser noch Fluss wortlich vor,
jedoch werde nach Expertenmeinung darin auch nichts anderes impliziert als ,,das
bewegte Wasser, das nicht nur mit der Zeit den machtigen Stein besiegen, sondern
dessen Bewegungen auch niemals enden wird“.*”* Dies wird unter anderem auch
durch die urspriingliche Uberschrift des Liedes bewiesen, genauer gesagt den
Anfangsvers ,,Es wechseln die Zeiten“.*”> Mitsamt den bekannten, darauffolgenden
Zeilen wie ,,.Der Méachtigen kommen am Ende zum Halt“ sowie ,,Das GrofRe bleibt

groR nicht und klein nicht das Kleine“*"

ist die daoistische Rezeption in diesem
Gedicht ganz offenkundig. Diese wurde bisher in der Brecht-Forschung jedoch
entweder ignoriert, oder lediglich auf die inhaltlichen Ebene beschrankt.*”” Wenn
aber das Wasser als Symbol fiir die dialektische Bewegung nicht als Ubernahme von
Wilhelms Entdeckung beziehungsweise seiner sprachlichen Manipulation beim
Ubersetzen des Lao Zi, sondern einfach als ,daoistisch“ angesehen wird, kann
demnach auch die feine Uberlegung von Brecht nicht herausgestellt werden. Denn
nicht nur in dem ,Moldau-Lied* wird auf das Wasser sowie auf das Dao des

dauerhaften Wechsels zwischen Stark und Schwach ohne wortliche Erwéhnung

hingewiesen, sondern auch im ganzen Stiick als epischem Theater herrschen tberall

478 S0 zum Beispiel behauptet Klaus-Dieter Krabiel, dass die poetische Kraft des Gedichts auch auBerhalb des
Dramas noch erhalten sei und als ,, Trost und Hoffnung fiir die jeweils Schwachen und Unterlegenen* verstanden
werden konne. Siehe: Knopf, Jan (Hrsg.): Brecht-Handbuch. Band 2: Gedichte. Stuttgart/Weimar 2001. S.
369-372.

47 Albrecht Schone: Uber politische Lyrik im 20. Jahrhundet. Mit einem Textanhang. Gottingen 1965. Zitiert in:
Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Gottingen 2008. S. 59-60.

475 Bertolt Brecht: Schweyk im Zweiten Weltkrieg. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe
Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Bd. 5, Stiicke 5. S. 1993.

76 Epd. S. 1993-1994.

417 \fertreter dieser Lesart mit Entdeckung des Wasser-Motivs und daoistischen Gedanken im ,,Moldau-Lied* sind
unter anderen Albrecht Schone (1965, siehe oben), Antony Tatlow (siehe ders.: The Mask of Evil. Brecht’s
Response to the Poetry, Theatre and Thought of China and Japan. A Comparative and Critical Evaluation. Bern u.
a.1977. S. 464 f. Mit Recht wird das Gedicht dort der ,,Lao Zi-Ballade* gegentibergestellt.) und Heinrich Detering
(2008, siehe oben).
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Anspielungen darauf vor: von Hitler, der sowohl Uber Ziige vom Gott als auch die
vom Teufel verfiigt; Gber Schweyk, der anfangs ein unwichtiger Hundeh&ndler ist und
schlieBlich zum Zeugen des letzten Moments Hitlers wird; bis zu Brechts
Arrangement der Handlungen, durch das Hitlers Planung und Durchfiihrung seines
Angriffs auf die Sowjetunion, welche eigentlich nur die Rahmenhandlung bilden, in
ungewohnlicher Weise groRe Bedeutung bekommen. Dabei ist es nicht nur
bemerkenswert, wie daoistisch diese Details sind, sondern auch wie ebenfalls
daoistisch die Form ist, in der Brecht das alles zustande bringt. Diese l&sst sich auch
gut mit der Metrik in der ,,Laotse-Ballade* vergleichen, die ebenfalls zwischen den
Zeilen wirkt. Nicht zuletzt sind daoistische Pragungen auch in einzelnen Details zu
finden. So ist der Vers ,Es liegen drei Keiser begraben in Prag“ in dem
~Moldau-Lied“, “® der wegen dessen den historischen Tatsachen nicht
entsprechenden Inhalts oft Aufmerksamkeit von Brecht-Experten bekommt,
anscheinend auch erst in diesem Zusammenhang zu verstehen. Dabei ist ndmlich nicht
darauf zu achten, welche drei von den eigentlich vier Kaisern, welche in Prag

d,*®% sondern dass die Zahl drei, die als

begraben liegen,*”® von Brecht gemeint sin
eine Zahl fir allgemeine Mehrheit verstanden werden kann, offensichtlich auf das
Dao De Jing zuriickgehen, die in der Wilhelmschen Ubersetzung mit einem

« 481

abstrakten Ausdruck als ,,Dreiheit wiedergegeben wird und als ,,Erzeuger aller

Geschdpfe gilt.**?

In einem noch spéteren, im Jahr 1954 entstandenen ,,Lied der Strome* fliel3t es
uber die kraftigsten Gewasser in verschiedenen L&ndern der ganzen Welt endlich zu
einem leidenschaftlichen Gesang, wobei auch die Zusammenfligung von den Lehren

von Lao Zi von Karl Marx, die als wichtige Quellen Brechts Gedanken prégen,

478 Bertolt Brecht: Schweyk im Zweiten Weltkrieg. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe
Edition Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Bd. 5, Stiicke 5. S. 1994,

419 Kaiser Karl V., Kaiser Ferdinand 1., Kaiser Maximilian II. und Kaiser Rudolf I1.

480 Diskussion dazu siehe unter anderem Brendle, Franz: Das konfessionelle Zeitalter. Géttingen 2015. S. 167 f.
481 Sjehe Kapitel 42: ,,Die Dreiheit erzeugt alle Geschopfe. In: Richard Wilhelm: Laotse: Tao Te King — Das
Buch des Alten vom Sinn und Leben. Jena 1923° [1911]. S. 47. Der Ausgangstext im Dao De Jing lautet; ,,san
sheng wanwu* (=4 & 4).

82 |m Zusammenhang zu Deterings Forschungsergebnis kann auch die christliche Tradition der Trinitét dabei
mitgewirkt haben. Vgl. Heinrich Detering: Bertolt Brecht und Laotse. Géttingen 2008. Besonders zwischen S.
21-28 Uber die Zusammenwirkung der Bibel und des Dao De Jing auf Brecht, auch in anderen einzelnen Stellen
danach.
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realisiert wird:

Aber wir, das Proletariat, sind

Dieser Erde fruchtbarster FIuR.
Freunde, er ist auch der starkste
Und ist flr ihn kein Damm:
Uber die Erde ergieRt er sich
Unaufhaltsam. *®

Sollte die oben gezeigte Verkdorperung marxistischen Gedankenguts durch das
Bild des Flusses, das Brecht tber Wilhelm von Lao Zi rezipiert, im Me-ti / Buch der
Wendungen noch mit Gefahr verbunden sein (als typisches Beispiel gilt der Text .,

Gefahren der Idee vom FluR der Dinge“*®*

), so sieht man in diesem Gedicht schon
eine harmonische Verschmelzung der beiden in vielerlei Hinsicht kontroversen
Denkrichtungen, aus deren Widerspriichen Brecht jedoch bereits ab den 1920er Jahren
fruchtbare Anregungen gewann, was vielen seinen Werken zu entnehmen ist. In
diesem Sinne kann das von Brecht in seiner letzten Lebensphase geschaffene Gedicht
auch als Endstation seiner daoistischen Rezeption angesehen werden. Genau wie in
diesem mit ,,Strémen* Uberschriebenen Lied beschrieben wird, ergie8t sich der
,»Fluss* beziehungsweise das ,,flielende Wasser stets unaufhaltsam in Brechts \Versen.
Es lasst sich zusammenfassen, dass das Wasser ein sehr haufig benutztes und somit
auch wichtiges Bild beim literarischen Schaffen von Brecht ist, das sich je nach
Bedarf von Thema und Kontext in verschiedene Formen verwandeln I&sst, von
kleinen, sanften Bachlein zu grof3en, tétenden Strémen, von abstrakten Symbolen flr
dynamische, dialektische Kréfte der Bewegungen zu leidenschaftlichen Sinnbildern
fur Proletariaten. Dabei kann das Wasser in der ,Laotse-Ballade“, das zwar
Lunterliegt”, aber doch ,besiegt®, indem es ,jin Bewegung“ ist, als vertretendes

Fallbeispiel von all diesen weiteren Variationen des Wasser-Bildes angesehen werden.

Als Anregung dafir ist nicht nur dem Dao De Jing von Lao Zi zu danken, in dem

83 Bertolt Brecht: ,,Lied der Stréme*. In: Ders. Gesammelte Werke in 20 Banden. Werkausgabe Edition
Suhrkamp. Frankfurt am Main 1967. Bd. 10, Gedichte 3. S. 1026. In der Abteilung ,,Gedichte
1947-1956* aufgenommen.
“ Ebd. Bd. 12, Prosa 2. $.525.
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zwar das Wasser erwahnt wird, jedoch nur in viel wenigeren und gar anderen
Dimensionen (an erster Stelle nur von dessen ,,Gite* und erst danach von der
Weichheit). Darlber hinaus muss aber auch gesehen werden, dass die deutsche
Ubersetzung von Richard Wilhelm, der den daoistischen Klassiker in metaphysischer
Weise interpretiert sowie das Wasser darin als gedankliches Sinnbild des Werkes
weiterentwickelt und diesem noch das ,,Wesen der Beweglichkeit“ zuschreibt, als
unmittelbares Vorbild auf Brecht gewirkt hat. Ohne diese Ubersetzung sowie die darin
vollzogenen  Wirkungen der  Sprachtransformation ~ wirden die  vielen

wasserbezogenen Werken von Brecht wohl auch nicht entstanden sein kénnen.
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Schlussbetrachtung

Am Ende der Untersuchung kann zur Feststellung gelangt sein, dass die
Wilhelmsche Ubersetzung des Dao De Jing bei Bertolt Brechts Rezeption von Lao
Zis Denken eine entscheidende Rolle gespielt hat. Weitreichende Auswirkungen
dieser einflussreichen Ausgabe des daoistischen Klassikers in deutscher Sprache
konnten in Brechts Werken nachgewiesen werden. Dabei konnten nicht nur neue
Perspektiven fir die Interpretation einer Reihe Brechtscher Texte aufgezeigt werden,
sondern die Ubersetzung von Wilhelm konnte auch in diesem Hinblick auf deren
immense Bedeutung in dieser Rezeptionsgeschichte neuerlich betrachtet und beurteilt
werden.

Fur die Brecht-Forschung konnten vor allem prézisere Erkenntnisse tber das in
seinen Werken immer wieder vorkommende Leitmotiv des flieRenden Wassers
gewonnen werden, das als Trdager unterschiedlicher und vieldimensionaler
Bedeutungen und Gedanken fungiert und sowohl in inhaltlich-sprachlicher als auch
technisch-gedanklicher Hinsicht bei Brecht und in seinen Texten von hoher
Wichtigkeit ist. Die Anregung flr das ,,Wasser in Bewegung“ als literarisches Symbol
hat Brecht nicht direkt bei Lao Zi gefunden, als im Dao De Jing eigentlich andere
Charaktereigenschaften des Wassers hervorgehoben werden als die der Beweglichkeit,
sondern in der Wilhelmschen Ubersetzung des Klassikers. Erst auf dieser Grundlage
konnen viele Werke Brechts in ihren tieferen Bedeutungsschichten in
angemessenerem Malie verstanden werden.

Gleichzeitig war es das Anliegen dieser Untersuchung, dem Text, der unmittelbar
zu Brechts literarischer Produktivitat beigetragen hat, ndmlich dem Buch des Alten
vom Sinn und Leben von Richard Wilhelm, ein neues Verstdndnis zu verschaffen.
Zwar ist diese deutsche Version des Dao De Jing, die von ihm angefertigt wurde, als
er noch als Missionar in Qingdao tétig war, in sprachlicher Hinsicht von christlichen
Elementen geféarbt und hat gewissermaRen auch deswegen beim jungen Brecht eine
Resonanz erzeugt, aber es geht bei den Pragungen, welche Brecht nach der Rezeption

davon in seinen Schriften hinterlieR3, letztendlich um die dialektische Denkweise, die
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in verbildlichender Darstellungsweise vom ,,Wasser in Bewegung* prasentiert wird.
Was aus diesem Fall von Wirkung auf Brecht als vertretenden Rezipienten erschlossen
werden kann, ist eine neue Perspektive zu dem haufig einseitig geféllten Urteil Gber
die Ubersetzung, dass diese aufgrund der christlich-religiosen Orientierung des
Ubersetzers dem Original nicht nahe genug stehe. Doch anhand deren Rezeption
durch Brecht beziehungsweise deren Wieder-Darstellung in seinen Werken kann man
sehen, dass der beweisbare Wirkungseffekt gerade durch die metaphysische
Grundbestimmung darin sowie die von diesbeziiglicher Interpretationsweise
entschiedenen Ubersetzungslésungen vollzogen wird, wiéhrend die christlichen
Sprachelemente lediglich weit im Hintergrund erschienen.

Weiterhin hangt diese neue Ansicht tiber die Ubersetzung auch mit der Frage nach
der ldentitat des Ubersetzers zusammen. Wenn es sich bei der Darstellung seines
Lebenwegs im Kapitel 3, auf dem er in der Tat die Halfte seines Lebens der
Ubersetzungsarbeit chinesischen Geistesgutes widmete und im Vergleich dazu
wéhrend seiner Missionarstatigkeit keinen einzigen Chinesen bekehrte, immerhin nur
um die persénlichen Faktoren gehen soll, kann durch das Resultat der
Auseinandersetzung mit der Ubersetzung des Dao De Jing sowie mit deren aufgrund
der metaphysischen aber nicht religiosen Elemente ausgelibten Wirkungen auch in
Hinsicht auf das Werk selbst nachgewiesen werden, dass Richard Wilhelm in der
Nachwelt zu Recht eher als Ubersetzer und Sinologe, aber nicht als Missionar
wahrgenommen wird.

Nicht zuletzt wird durch die hier vorgelegte Untersuchung auch ein konkreter
Beweis dafur erbracht, dass die Wirkungssprache, die im theoretischen Teil (Kapitel 2)
nach dem Vorbild der Wirkungsgeschichte in der Gadamerschen Hermeneutik
aufgestellt wird, als ein nicht zu vermeidendes Phdnomen im Vorgang der Rezeption
von Ubersetzten Texten vorhanden und auch untersuchenswert ist, solange keine
absolute Aquivalenz zwischen der Ubersetzung und dem Ausgangstext angestrebt
werden kann, wie es in der Ubersetzungswissenschaft stets anerkannt ist. Doch gerade
auch wegen des Abstands, der zwischen dem (bersetzten Text und dem Original

existiert, wird es moglich, dass bei der Rezeption des Originals im fremdsprachigen
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Raum immer neue Deutungen entstehen, die ohne die Ubersetzung und die dabei
erzeugte Wirkungssprache berhaupt nicht denkbar waren. Auf der anderen Seite
konnen diese aus der Sprachtransformation und den zweimaligen
Horizontverschmelzungen entstandenen Neuerungen, wie beispielsweise die
Umwandlung des Bildes des Wassers in ein Symbol fir Dialektik bei Brecht, als
Bereicherung der Dao De Jing-Rezeption verstanden werden, welche schon von

Anfang an das Potenzial der vielfaltigen Deutungsmoglichkeiten beinhaltet.
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