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1. Einleitung

Die vorliegende Arbeit befasst sich mit dem Thema der chinesischen Kampfkunst.* Chinas
einzigartige Kampfkunsttraditionen, die heute auch als Kungfu (Gongfu, £37<)2, Wushu (i
)2 und Wugong (it 25)* bekannt sind, erleben gegenwértig eine gewaltige kulturelle
Weiterentwicklung und ernten internationale Beachtung und Bewunderung.” Die florierende
Kampfkunstkultur Chinas zeigt sich sowohl in der bliihenden Hongkonger Filmindustrie®, in

weltweit beliebten Demonstrationen von Wushu-Teams und von Shaolin-Moénchen’, in

! Als Bezeichnung fir die chinesischen Kampfkiinste werden in dieser Arbeit je nach Sinnzusammenhang auch
die Begriffe Gongfu/Kungfu, Wushu, Guoshu, und Wugong verwendet. Die Bedeutung der jeweiligen Begriffe
ist den folgenden Fuf3noten zu entnehmen.

Z Der Begriff Gongfu erschien zuerst in Verbindung mit den chinesischen Kampfkiinsten im Kontext
sektiererischer religioser Bewegungen Ende der Qing-Dynastie, wo es Formen der geistigen Konzentration und
Zirkulierung der inneren Energie (Qi, %8) bezeichnete, in seltenen Félen wurde es auch als Bezeichnung fiir
Kampfertigkeiten verwendet. Siehe: Overmyer, 1976, S.119-120.

Die chinesischen Kampfkiinste wurden in der westlichen Welt, vor allem in den USA, zuerst unter dem Begriff
des Kungfu in den sechziger und siebziger Jahren des letzten Jahrhunderts bekannt. Dies ist vor alem der
einzigartigen Karriere des Hongkonger Schauspielers und Kampfkinstlers Bruce Lee (Li Xiaolong, Z=/MEE,
1949-1973) zu verdanken, dessen Filme weltweit fir Begeisterungsstiirme sorgten. Kungfu (Gongfu) bedeutet
wortlich Zeit und Energie, die man in die Meisterung einer Technik oder Kunst investiert. Gongfu ist deshalb
nicht auf den Bereich der chinesischen Kampfkiinste begrenzt, sondern umfasst alle Tatigkeiten. Siehe:
Reid/Croucher, 1983, S.77.

3 Der Begriff Wushu ist ein moderner Begriff, der vorwiegend in der VR China verwendet wird, und alle
Kampfkinste Chinas umfasst. Wu steht fir alles, was mit Kriegs- und Kampfkinsten in Zusammenhang steht.
Shu bezeichnet eine Fahigkeit, eine Kunstfertigkeit, als auch eine Methode und Strategie. Neben dem Begriff
Woushu wurden im China der Kaiserzeit noch die Begrifie Wuyi (iE:2%) und Jiji (%) verwendet, in der
Republickzeit der Begriff Guoshu ([21iT). Diese Begriffe waren teilweise auf verschiedene Inhalte speziaisiert.
Das moderne Wushu ist zwar der Uberbegriff firr alle Kampfkiinste Chinas geworden, allerdings enthélt er vor
allem die sportlichen, akrobatischen Aspekte dieser Kunst und zeichnet sich durch einen starken
Wettbewerbscharakter aus. Das Wushu als moderne, |eistungsorientierte V orf ihrungskampfkunst wird heute von
der VR Chinaals eine auf chinesischem Boden geborene Sportart angesehen. In diesem Sinne verfolgt China das
Ziel, dass Wushu wie das japanische Judo oder das koreanische Taekwondo as olympische Sportart
aufgenommen wird. Bis dato hat sich dieser Wunsch allerdings noch nicht erfillt.

“ Der Begriff Wugong wird vor alem in den Wuxia-Romanen Jin Yongs als Bezeichnung fiir alle Methoden
chinesischer Kampfkunst verwendet. Gong bedeutet soviel wie Zeit und Energie, die man in die Meisterung
einer Technik investiert. Hat man Gong kultiviert, so bezeichnet dieser Ausdruck ein meisterliches Kénnen,
welches in den Romanen Jin Yongs mit einer inneren Kraft kombiniert ist (Gongli, T3 77). Da dies eine innere
Kraft ist, spricht man auch von Neigong (INZ))). Die Verwendung des Zeichens Gong bei Jin Yong l&sst darauf
schlief3en, dass der Autor der inneren Kraft, welche durch die Praxis der Kampfkinste kultiviert wird, besondere
Bedeutung zuspricht. Auch in der kontemporaren Kampfkunstpraxis wird bei denen, die der inneren Kraft (Neili,
A 47) besonderes Augenmerk widmen, der Begriff Wugong verwendet.

®Bei den Asien-Spielen ist das Wushu bereits seit langem fester Bestandteil des sportlichen Programms. Die
internationale Wushu Federation (IWUF), die weltweit 77 Mitgliedsorganisationen sowie mehrere zehn
Millionen Mitglieder hat, versucht seit 1998, Wushu als olympische Disziplin durchzusetzen. Am 19. Juni 1999
wurde Wushu am olympischen Kongress von Seoul provisorisch als neue olympische Disziplin aufgenommen.
Die Aufnahme als olympische Disziplin bei den Spielen im Jahre 2008 in Peking ist allerdings noch ungewiss.
Siehe: http://www.faz.net/s/, sowie: http://english.peopledaily.com.cn/.

® Besonders die neuesten Kampfkunstfilme wie , Tiger & Dragon® (Wohu canglong, FA£iEHE) von Ang Lee
sowie ,Hero" (Yingxiong, #/) von Zhang Yimou wurden zu internationalen Kassenerfolgen. Siehe: Crouchng
Tiger, Hidden Dragon — A Portrait of the Ang Lee Film, Newmarket Press, New Y ork, 2000.

" Neben den zahlreichen internationalen Tourneen, die die Shaolin-Ménche weltweit geben, schickt sich das
chinesische Mutterkloster nun an, weltweit Zweigstellen des Klosters aufzubauen, in denen ausgewahite
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riesigen Mengen von theoretischen Abhandlungen Uber die Geschichte und Techniken
bestimmter Stilrichtungen, in der groBen Anzahl von Gongfu-Adepten weltweit® und nicht
zuletzt in einer entsprechenden Industrie, die die chinesischen Kampfkinste vermarktet.®
Gleichzeitig bltht in China die Literaturform der Kungfu-Romane (Wuxia xiaoshuo, &%)
#2)1°, die sich bei alen Teilen der Bevdlkerung groRer Beliebtheit erfreut. Der beriihmteste
Vertreter dieser Literaturgattung ist der Hongkonger Autor Jin Yong (4, 1924-), der heute
als einer der grofdten chinesischen Romanautoren des zwanzigsten Jahrhunderts gilt.

Diese Untersuchung befasst sich mit dem Konzept der chinesischen Kampfkunst, wie sie Jin
Yong in seinen Wuxia-Romanen entwirft. Das Ziel dieser Untersuchung ist festzustellen, ob
und in welchem Male die im Gesamtwerk Jin Yongs dargestellten Kampfkinste in
Verbindung mit den konkreten kampfkunstlerischen Traditionen und Theorien Chinas stehen.

Um einen umfassenden Uberblick tber das Werk Jin Yongs und seine Beschreibung der
chinesischen Kampfkunst zu erlangen, habe ich als Quelle fur diese Untersuchung in einem
ersten Arbeitsschritt sein gesamtes Werk gelesen und studiert. Aul3erdem sind mittlerweile
viele seiner Romane verfilmt worden. Einige dieser Verfilmungen standen mir als

unterstiitzendes Material ebenfalls zur Verfiigung.**

Shaolin-Mdnche ihre Kunst an interessierte Audlénder weitergeben. In Berlin steht bereits eine solche
Zweigstelle, die sich groRRer Beliebtheit erfreut, und wo neben chinesischer Kampfkunst auch Qigong und
buddhistische Formen der Meditation gelehrt sowie die Behandlung in chinesischer Medizin angeboten wird.
Siehe: http://www.shaolintempel.de.

Das Hauptkloster in Henan hat in seiner Umgebung eine Vielzahl von Kampfkunstschulen aufgebaut, in denen
Uber 15.000 Menschen im Shaolin-Kungfu ausgebildet werden. Auch einige Ausldnder sind unter ihnen. Siehe:
http://www.shaolin-wushu.de/main_fr.htm?training.htm.

8 Allein in den USA soll es rund 13.600 offizielle Kampfkunstschulen geben mit einer geschétzten Zahl aktiver
Mitglieder von 15 Millionen Menschen. Siehe: Yong Jae Ko: Martial Arts Marketing, in: Journa of Asian
Martia Arts, Volume 12, Number 2, 2003, S.11.

° Siehe: Yong Jae Ko: Martial Arts Marketing, in: Journal of Asian Martial Arts, Volume 12, Number 2, 2003,
S.9.

19 Die Wuxia-Romane des zwanzigsten Jahrhunderts und ihre moderne Weiterentwicklung im Bereich des
Kungfu-Films (Wuda pian, ##] /), blicken auf eine lange Tradition in der chinesischen Geschichte zurlick,
deren Wurzeln sich bis in die Zeit der streitenden Reiche (475-221 v. Chr.) zuriickverfolgen lassen. Bereits im
Werk Historische Aufzeichnungen (Shiji, 527C, Kapitel Youxia liezhuan, ##4%%1{2) des Sima Qian (715 i%), in
Die Geschichte der Han-Dynastie (Hanshu, £, Kapitel Youxiazhuan, i#45/&) des Bangu (B[, 32-92) und
im Kapitel Die funf Ungeziefer (Wudu, T.7F) bei Hanfei (##:3F, 280-234) wurden die chinesischen Ritter (Xia,
) erwahnt, wobei besonders die positive Darstellung der Xia, wie sie bei Sima Qian zu finden it, die spatere
WuxiarLiteratur beeinflusst hat. Die weitere Entwicklung der Wuxia-Literatur seit dem Shiji kann man in vier
Phasen einteilen: Die formierende Phase wahrend der Dynastien Tang und Song, die Reifephase wahrend der
Dynastien Ming und Qing, der erste Hohepunkt der Wuxia-Literatur in der alten Schule (Jiupai wuxia xiaoshuo,
BEIREAE /NS wahrend der Republikzeit 1912-1949, und die zweite Hochphase wihrend der 50er bis 80er
Jahre des zwanzigsten Jahrhunderts durch die Werke der neuen Schule der Wuxia-Literatur (Xinpai wuxia
xiaoshuo, FrikEAK N, angefuhrt durch die Werke des Hongkonger Autoren Jin Y ong. Siehe: Wang Guangxi,
2002, S.375-419.

1 Die Angaben zu den Verfilmungen, die mir zur Verfiigung standen, finden sich in der Tabelle Die Werke Jin
Yongs im Anhang dieser Arbeit.




Entsprechend der Aufgabenstellung dieser Arbeit war es weiterhin unerldsslich, das
Phanomen chinesische Kampfkunst in Form ihrer Darstellung in Kampfkunsthandbtichern zu
analysieren. Unter Einbeziehung einer Vielzahl unterschiedlicher Quellen sollen so die
wichtigsten inhaltlichen Schwerpunkte der chinesischen Kampfkinste herausgearbeitet
werden, um anschlief3end die sich daraus ergebenden Wechselwirkungen zu anderen
Bereichen der chinesischen Kultur zu untersuchen. Auf diese Weise soll zu den
Kernelementen der chinesischen Kampfkunst vorgedrungen werden, die dann mit dem
Konzept chinesischer Kampfkunst verglichen werden, welches Jin Yong in seinen Wuxia-
Romanen liefert.

Konkrete Untersuchungen von sinologischer Seite zum Aspekt der Kampfkunst in den
Wuxia-Romanen Jin Yongs sind sehr selten und fast ausschlief3lich in chinesischer Sprache
vorhanden, da sich die sinologische Forschung bis heute mit einigen wenigen Ausnahmen
weder mit dieser Form der Literatur noch mit dem Thema der chinesischen Kampfkunst per
se intensiv auseinandergesetzt hat. Diese Arbeit kann man deshalb als eine Untersuchung
innerhalb des K ontextes der wissenschaftlichen Erforschung der Werke Jin Y ongs (Jinxue, 4
£2) verstehen.'? Gleichzeitig ist ihr Ziel, das Phanomen der chinesischen Kampfkunst als
Gegenstand der sinologischen Forschung zu erschlief3en.

Bel der folgenden Untersuchung handelt es sich nicht um eine literaturwissenschaftliche
Bearbeitung der Werke Jin Yongs. Vielmehr ist sie in den kulturwissenschaftlichen Kontext
einzuordnen. Es soll gezeigt werden, wie die chinesische Kampfkunst, die einen immer
wichtiger werdenden Faktor der kulturellen Entwicklung des modernen Chinas darstellt, in Jin
Yongs Werken verarbeitet wird und inwieweit seine Darstellung der Kampfkinste der
konkreten Kampfkunstpraxis in China und dem Selbstverstandnis der chinesischen
Kampfkinstler entspricht.

Die Untersuchung des Aspektes Kampfkunst in den Romanen Jin Yongs soll in mehreren
Schritten durchgefthrt werden. Bel jedem dieser Schritte soll ein anderer wesentlicher
Bestandteil der Kampfkunst in den Wuxia-Romanen beleuchtet werden, wobel auf diese
Weise im Einzelnen auf die oben angefiihrten Fragestellungen eingegangen werden soll.
Bevor der Aspekt der chinesischen Kampfkunst in den Romanen Jin Y ongs selbst besprochen
wird, soll zuerst eine kurze Darstellung der Gesellschaft der ,, Fllisse und Seen* (Jianghu, 7T

1) vorangehen, in der sich die Abenteuer der Helden Jin Yongs abspielen. Dieser erste

Schritt dient als Einfihrung in die Materie der Wuxia-Romane Jin Yongs. Gleichzeitig soll

12 7ur Jinxue, siehe Seite 10 dieser Arbeit.



gezeigt werden, dass in dieser fiktiven, vom Autor geschaffenen Gesellschaft, das Element
Kampfkunst eine primére Rolle spi€lt.

Aufgrund dessen wird im néchsten Schritt der Arbeit die Darstellung der verschiedenen
Kampfkunste in den Romanen Jin Yongs behandelt. Hier soll vor allem das Verhéltnis von
Kampfkunstrealitat und Kampfkunstfiktion untersucht werden.

Da in diessm Zusammenhang das Konzept der inneren Energie (Qi, %), wie es in der
chinesischen Medizin verwendet wird, eine wichtige Rolle spielt, soll im dritten Schritt das
Konzept der Medizin in den Romanen Jin Yongs untersucht und in Bezug zu den
Kampfkinsten gesetzt werden, wobei auch in diesem Zusammenhang die Frage nach dem
Verhdtnis von Wirklichkeit und Fiktion zu kléren ist.

Den Abschluss dieser Arbeit bildet die Untersuchung einer einzigartigen Form der
chinesischen Kampfkunst, des Dianxue, in der die in den vorherigen Kapiteln gemachten
Ergebnisse zusammengefasst werden.



2. Der Wuxia-Romanautor Jin Yong

Jin Yong, eigentlicher Name Zha Liangyong (7 K ##)", wurde im Februar 1924 in Zhejiang
(#7 7L), Kreis Haining (i %) geboren. Seine Familie waren GroRgrundbesitzer, die weite
Landereien besalen und diese verpachteten.’* AuRerdem blickte die Zha-Familie auf eine
lange Tradition von Gelehrten zurlick. In der hauseigenen Bibliothek fand Jin Yong ersten
Zugang zu Wuxia-Romanen (Wuxia xiaoshuo, %/ it), dessen ersten er mit acht Jahren
las.® Nach der Grundschule besuchte er eine weiterfilhrende Schule in Hangzhou. Als der
Anti-japanische Widerstandskrieg entflammte, ging Jin Yong nach Chongging, wo er die
staatliche Politikuniversitét besuchte, an der er sich im Ingtitut fir auswértige Beziehungen
einschrieb. 1946 wechselte er die Hochschule und studierte nun Jura an der Dongwu-
Universitét.’® Sein berufliches Ziel war es, Diplomat zu werden. Seinen ersten Arbeitsplatz
fand er in der Zentralbibliothek, wo er gleichzeitig seinem Hobby, der Literatur, nachgehen
konnte. Dabel las er nicht nur chinesische Werke, sondern auch amerikanische und
européische Literatur, die seine eigenen Werke stark beeinflussen sollten.’” 1946 wurde er
Journalist fir die Shanghaier Zeitung Da Gongbao (k7 ¥k). Diese Zeitung besal3 eine
Zweigstelle in Hongkong, an die Jin Yong 1948 versetzt wurde. Nach der Ubernahme des
Festlandes durch die Kommunisten 1949 bewarb sich Jin Yong in Peking um einen
Diplomatenposten, der ihm allerdings aufgrund seines bourgeoisen Familienhintergrundes
verweigert wurde. Also kehrte er wieder nach Hongkong zurlick und arbeitete weiter fur die
Da Gongbao. Wenig spater wurde sein Vater, der in Haining gebliecben war, as
Grof3grundbesitzer von den Kommunisten hingerichtet. 1952 arbeitete Jin Yong aul3erdem
noch fir die Neue Abendzeitung (Xin Wanbao, #7 M %), und schrieb gleichzeitig
Filmkritiken und Drehblcher. Diese wurden teilweise verfilmt, sein wichtigstes Werk tragt
den Titel Eine einmalige Schonheit (Juedai jiaren, i X 13: ).

13 Jin Y ongs englischer Name lautet L ouis Cha.

“Wahrend der Kindheit Jin Yongs besal dessen Familie noch 3600 Mu (ein Mu = 1/15 ha) eigenes Land,
welches sie verpachtete. Auf diesem Land wohnten Uber hundert Haushalte von Pachtern und Kleinbauern. Siehe:
Leng Xia, 1996, S.16.

> Hier handelte es sich um den Roman Huangjiang nuxia (3¢ ¥T. % %) von Autor Gu Mingdao (i W] i,
1897-1944). Siehe: Leng Xia, 1995, S.15.

16 shanghai Dongwu Faxueyuan, - ¥ 57 5% 3% 8 .

17 Zum Einfluss westlicher Literatur auf die Werke Jin Y ongs, siehe: Cao Zhengwen, 1998, S.165 ff.
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Wihrend dieser Zeit lernte Jin Yong Liang Y usheng (4%34:)™ kennen, und beide Manner
erkannten, dass sie viele gemeinsame Interessen teilten, vor alem die Liebe zur Wuxia
Romanliteratur.

Nach dem Erfolg, den Liangs erster Wuxia-Roman hatte, wurde nun auch Jin Y ong gebeten,
Wuxia-Romane flr seine Zeitung zu verfassen. 1955 kam sein erster Wuxia-Roman mit dem
Titel Shujian enchoulu (& #1] & f/i $%, Book and Sword, Gratitude and Revenge)®® heraus,
den er unter dem Pseudonym Jin Yong (4 J&) schrieb.® Ab diesem Zeitpunkt verfasste er
ohne Unterbrechung insgesamt zwélf Wuxia-Romane sowie drei Wuxia-Kurzgeschichten.?
Schon bald hatte sich Jin Yong einen Plaiz als einer der fihrenden Wuxia-Romanautoren
seiner Zeit erkdmpft. Gemeinsam mit Baijian tangzhu (11 & 3 ), einem weiteren
wichtigen Wuxia-Autoren der flnfziger Jahre, erhielten Jin Yong und Liang Yusheng den

LE

Ehrennamen , Die drei Schwertkampfer der Literaturwelt* (Wentan san jianke, 3 1 — @
%ﬂ.)-ZZ

1957 verlield Jin Yong die Da Gongbao und arbeitete nun fur die Filmfirma ,Grof3e
Mauer“ (Changcheng dianying gongsi, & ik # % /v #]), fur die er Drehbiicher schrieb.
Gleichzeitig verfasste er weiterhin Wuxia-Romane. Sein drittes Werk mit dem Titel Shediao
yingxiong zhuan (5F 5 9¢ 4 {4) erschien im Jahre 1959. Im selben Jahr entschloss er sich,
eine eigene Tageszeitung herauszugeben, die er Mingbao (W] #%) taufte.® Fiir diese Zeitung
schrieb er weiterhin Wuxia-Romane, und der Hauptgrund, warum sich die Mingbao bereitsin
der Anfangszeit einer festen Leserschaft erfreute lag im Bekanntheitsgrad, den Jin Yong
mittlerweile als Wuxia-Romanautor genoss. Es folgten die Romane Shendiao Xialu (#f i &
fi4, 1959-61, The Giant Eagle and it's Companion), Xueshan Feihu (5 LK, 1959, The
Flying Fox from Snow Mountain), Feihu waizhuan (Ji&JK41M, 1960-61, The Young Flying
Fox) sowie Yitian tulong ji, (7 7% J& BE i, 1961, The Heaven Sword and the Dragon Sabre).

18 |iang Y usheng (Schriftstellername, eigentlicher Name: Chen Wentong, 5 SC#7%), Zeitgenosse und Freund Jin
Y ongs, gehort zu den Griindervétern der ,Neuen Schule® der Wuxia-Romanautoren (Xinpai Wuxia Xiaoshuo, 5t
JREA /NG, schrieb insgesamt 32 Wuxia-Romane. Siehe: Hu, 1999, S.24.

19 Die angegebenen englischen Titel finden sich als Paralleltitel in seinen Werken. Siehe: Jin Yong zuopin ji (4
JEVESLEE), Yuanliu chubanshe, Taibei, 1996.

% Firr seinen Schriftstellernamen trennte er die beiden Bestandteile des letzten Zeichens Yong (#) seines
Namens. DaJin Y ong heute hauptsichlich unter diesem Namen bekannt ist, wird er in dieser Arbeit durchgangig
verwendet werden.

2! Eine Liste der Romane Jin Y ongs findet sich im Anhang dieser Arbeit.

%2 Siehe: Leng Xia, 1995, S.61 ff.

% Heute ist die Mingbao eine der wichtigsten Zeitungen Hongkongs. Siehe: http://www.mingpao.com.
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1963 erschien eine weitere Wuxia-Fortsetzungsgeschichte in der Mingbao mit dem Titel
Tianlong Babu (CK #E J\ #B, 1963-1965, Extraordinary Beings). 1965 brachte die Mingbao
eine Monatsausgabe heraus (Mingbao Yuekan ¥ # H T1). In den siebziger Jahren kam
noch eine Wochenzeitschrift (Mingbao Zhoukan B ## & ) hinzu.

Seit 1972 schreibt Jin Yong keine neuen Wuxia-Romane mehr. Allerdings begann er in
diesem Jahr damit, seine zuerst in den Zeitungen verdffentlichten Wuxia-Geschichten
wdhrend eines Zeitraumes von zehn Jahren erneut zu Uberarbeiten. 1982 erschienen seine
gesammelten Werke in Buchform (Jin Yong Wuxia Xiaoshuo Quanji 4= Jif i # /) 57t 4
4E). Diese Romanreihe umfasst all seine 15 Romane in 36 Banden.? 1994 wurde der Roman
Xueshan Feihu (55 (L ¢ I, Flying Fox of the Show Mountain) ins Englische tbersetzt.?
Ebenfalls 1994 erschienen eine Ausgabe seiner Romane in verkiirzten Zeichen in Peking.?®
Im August 1994 wurde er von der in Peking herausgegebenen Buchreihe Die grof3en Meister
der chinesischen Literatur des zwanzigsten Jahrhunderts (Ershi shiji zhongguo wenxue dashi
wenku, — + & A OE K Hl 3¢ JE) as viertbester chinesischer Autor des
zwanzigsten Jahrhunderts angefiihrt.’

Heute gilt Jin Yong unangefochten als der grofte Meister der neuen Schule der Wuxia-
Romanliteratur. Fast alle seine Werke wurden verfilmt, viele davon sogar mehrmals.?® Die
Zahl seiner Leser wird alleine auf dem chinesischen Festland auf Uber einhundert Millionen
Menschen geschétzt. Hinzu kommen noch Leser aus Hongkong, Taiwan und Ubersee. Wang
Guangxi schétzt, dass es heute wahrscheinlich keinen Chinesen mehr gibt, der nicht

wenigsten den Namen Jin Y ongs kenne.?

24 Jin Y ong selbst hatte aus den ersten Zeichen der Titel von vierzehn seiner Romane ein Spruchpaar geschaffen:
Feixue liantian she bailu, xiaoshu shenxia yi biyuan (J€Z5 i K5 118, 55 2 4l 4k iy 22 £5). Siehe: Cao
Zhengwen, 1998, S.161.

% Zur Problematik der Ubersetzung von Wuxia-Romanen in westliche Sprachen, siehe: Minford, John: Louis
Cha through the Trandator’s Eyes, und Sharon Lai: Trandlating Jin Yong: A Review of Four English
Trandations, in: Wang Qiugui (F£k4E): “Jin Y ong xiaoshuo: Guoji xueshu yantaohui lunwenji” (4@ /N éf
B LA R ), 1999, S.305-355, S.355-385.

% |m Jahre 1979 wurde das Verbot gegen die Werke Jin Yongs auf dem Festland aufgehoben. Seine Romane
wurden vom chinesischen Publikum verschlungen, und stieRen auch bald auf akademisches Interesse. Siehe:
Hwang, Jim: Tales of Svords and Chivalry, in: Taipei Times, Vol. 53, No.10, October 2002, S.49.

" Siehe: Leng Xia, 1994, S.488. Wang Yichuan (1) listete in seinem Werk Ershi shiji xiaoshuo xuan (20
20 /NJiiE) Jin Yong ebenfalls as viertbesten chinesischen Autoren des letzten Jahrhunderts. Siehe: Yang
Xiaoming (#1H1%): Tiaozhan yu zhenglun — du Jin Yong xiaoshuo lunzheng ji (Fkik 5 46— (&M ik
1 44E), in: http://www.wenyi.com/news/read.asp?news_id=5699.

%8 |nformationen tber die Verfilmungen seiner Werke finden sich unter: http://www.wuxiaworld.com.

# Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.402.




Jin Yongs Leserschaft besteht aus alen Teilen der Bevélkerung. Viele Menschen haben sein
gesamtes Werk gelesen, und manche ein oder mehrere Werke bereits mehrere Male. Die
grof3e Anziehungskraft sient Wang Guangxi in vier Punkten begrindet. Erstens berge die
Literatur Jin Y ongs grof3e Einsichten in das Leben des Menschen; zweitens verstiinde es Jin
Yong, seine Romane vor dem historischen Hintergrund der chinesischen Geschichte zu
entfalten; drittens wirden seine Werke gestarkt durch eine Uberragende schriftstellerische
Kunstfertigkeit; und viertens sei Jin Yong wie kein anderer ein Meister in der Verwendung
der chinesischen Sprache.®

Die Meisterung literarischer als auch sprachlicher Mittel kann man as handwerkliches
Grundgeriist sehen, das kein Autor bel seiner Arbeit missen darf. Auch das Wissen um
historische Zusammenhénge kann man sich erarbeiten. Ich glaube deshalb, dass der
wichtigste der vier hier genannten Punkte in der Einsicht Jin Y ongs in das menschliche Leben
liegt. Die von ihm erdachten Figuren stellen Grundcharaktere der Menschen dar, mit denen
sich der Leser identifizieren kann. Gleichzeitig stellen seine Helden keine starren Charaktere
dar, sondern sie entwickeln sich im Laufe der Ereignisse weliter. Insofern stellt Jin Yong in
seinen Romanen den Kampf des Menschen mit seinem Schicksal dar. In extremen Situationen
des Lebenskampfes reifen seine Protagonisten zu Helden heran, wobei sie viele Niederlagen
und Ruickschlage einstecken missen. Im Laufe der Geschichten erkennt der Leser, dass diese
Rickschldge unentbehrliche Schritte fir die Entwicklung des kinftigen Xia markieren, die
ihm helfen, schlieRlich den finalen Triumph zu feiern.*

Seit Mitte der achtziger Jahre wurden Jin Yongs literarische Werke Gegenstand
wissenschaftlicher Untersuchungen. Man erkannte, dass seine Wuxia-Romane keine blof3e
Trivialliteratur darstellen, sondern, wie Cao Zhengwen es bezeichnet, eine , Schatztruhe der
Kunst' sind, in der auf hohem literarischem Niveau die Grundziige der chinesischen
Gesellschaft, Kultur und Philosophie enthalten sind.®* So entstand das wissenschaftliche

Interesse an der Literatur Jin Yongs (Jinxue, 4x%%)% und der Wuxia-Literatur an sich.*

% Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.409.

3 Dieser Punkt entspricht der chinesischen Weisheit, dass Helden nur aus einer tragischen Situation geboren
werden konnen. (Beiju chu yingxiong, -5 51 Hi 9t k). Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.411.

% Siehe: Cao Zhengwen, 1998, S.177.

% Die Jinxue wird von manchen Autoren auch als Jinyonology bezeichnet. Siehe: Pan Guolin, 1998, S.3. Der
Vergleich von Hongxue (L&) mit Jinxue stammt von dem Literaturwissenschaftler Feng Qiyong (/53 JE).
Siehe: Cao Zhengwen, 1998, S.177.

% Dazu heift es: “Lin Pao-chun, who started formal research on wuhsia nine years ago and has set up the
Research Center of Popular Chinese Knight-errant Noves at Tamkang University, emphasizes that the popularity
of the genreis a social phenomenon. “Whether the phenomenon itself is good or bad is another issue,” he says.
“But when the phenomenon exists and has socia influence, it should be studied.” From a historian’s perspective,
Lu Chien-lung maintains that wuhsia is a legitimate object of study as areflection of popular culture.”
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Gegenwaértig sind viele Werke chinesischer Autoren auf dem Markt, die sich mit den
unterschiedlichsten Aspekten in Jin Yongs WuxiaRomanen beschéftigen. Dabei sind
alerdings wissenschaftliche Untersuchungen Uber den Aspekt der von ihm dargestellten
Kampfkunst sehr selten.®

Die chinesische Kampfkunst geniesst leider immer noch nicht die Aufmerksamkeit der
Wissenschaften im Allgemeinen und der Sinologie im Speziellen, die ihr als wichtigem
kulturellem Faktor Chinas gebuhrt. Selbst innerhalb der Untersuchungen der Jinxue fristet die
Kampfkunst eine untergeordnete Rolle. Meiner Meinung nach bedeutet dies jedoch einen
erheblichen Mangel und wird in keiner Weise der wichtigen Stellung gerecht, die sie in Jin
Yongs Wuxia-Literatur einnimmt. Der Aspekt der Kampfkunst in Jin Y ongs Romanen und
die Frage nach ihrem Verhdtnis zu der konkreten Kampfkunstpraxis in Chinaist deshalb das
Thema der vorliegenden Arbeit.

Siehe: Hwang, Jim: Tales of Swords and Chivalry, in: Taipel Times, Vol. 53, No.10, October 2002, S.49.
% Siehe: Jinyong Teahouse: http://www.ylib.com.tw/jinyong. Diese Webseite enthélt viele Informationen und
Untersuchungen zu Jin Y ong und seinen Werken.
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2.1. Die Bedeutung des Aspektes der Kampfkunst in den Wuxia-Romanen Jin Y ongs

Der bekannte Wuxia-Autor Liang Yusheng hat die Meinung vertreten, dass in der Wuxia-
Romanliteratur der Aspekt der Kampfkunst unwesentlich sei, und dass es vor allem um die
Darstellung des K onzeptes des Xia ginge.*®

Jin Yong hat in seinem letzten Werk Luding Ji (il i, 1972) einen in seiner Art
einzigartigen Wuxia-Roman verfasst, da dessen Hauptfigur Wei Xiaobao (& /NEF) auRer
einer einzigartigen Fluchtmethode keine Form der Kampfkunst beherrscht. Dieser Roman ist
das Abschlusswerk in der literarischen Karriere Jin Yongs und kann gleichzeitig als dessen
Hohepunkt angesehen werden, da in ihm das Konzept des Wuxia-Romans selbst Gberwunden
wird. Jin Yong selbst rdumte ein, dass dieses Werk weniger einem Wuxia-Roman &hnele als
vielmehr einem historischen Roman.*

Wel Xiaobao beherrscht weder Kampfkunst, noch ist er ein tugendhafter Xia. Er setzt lieber
Gift ein um seine Gegner zu téten, ein Verhalten, welches bei allen ehrenhaften Kampfern
verpont ist. Er arbeitet nur um des eigenen Vorteils willen, wobei esihm vor allem um Ruhm
und Macht innerhalb der Qing-Regierung geht. Dieser Anti-Wuxia-Roman wird von vielen
als das grofte Werk Jin Y ongs angesehen, da der Autor damit die Literaturform, mit der er
bertihmt wurde, Uberwindet. Diese Uberwindung der Gattung der Wuxia-Romane erfolgt also
durch die doppelte Negierung des moralischen Konzeptes des Xia als auch der Kampfkunst.
Das bedeutet, dass in einem typischen Wuxia-Roman beide Elemente, also sowohl das der
Kampfkunst als auch das des Xia, eine bedeutende Rolle spielen. Liang Y usheng selbst hat es
nie geschafft, einen Wuxia-Roman zu schreiben, der ohne die Darstellung von Kampfkunst
ausgekommen ware.®

Chen Pingyuan erklért, dass ohne den Aspekt der Kampfkunst die Wuxia-Romane ihre
Anziehungskraft und ihre Popularitét bei den meisten Lesern verlieren wirden. Ohne den
Aspekt des ritterlichen und tugendhaften Xia wéren alle Romane reine Darstellungen von
Gewalt, ohne den Aspekt der Kampfkunst hingegen wéare dem Xia kein geeignetes Mittel in
die Hand gegeben, Gerechtigkeit zu Uben und sich als Xia zu verwirklichen. Erst die
Kombination beider Elemente befriedige die Erwartung der Leserschaft, mittels der

Kampfkunst Gerechtigkeit zu tiben.®

% Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.184.

% Siehe: Jin Y ongs Nachwort zum Roman Luding Ji, S.2119.
% Siehe: Chen Mo, 1998, S.26.

¥ Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.156.
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Chen Pingyuan definiert die Wuxia-Romane (Wuxia Xiaoshuo, /% /)75t) in diesem Sinnein

Form einer mathematischen Gleichung. Er erklart:

Wuxia-Romane sind Kampfkunst (Wu, i) + Ritterlichkeit (Xia, f&) + Roman
(Xiaoshuo, /)Nift). %

Auch Chen Mo vertritt die Meinung, dass der Aspekt der Kampfkunst eine sehr wichtige

Rolle in den Wuxia-Romanen spielt. Er schreibt:

Der Begriff der WuxiaRomane enthdlt die beiden Aspekte Kampfkunst (Wu) und
Rittertum (Xia). Innerhalb des Begriffs ,Wuxia steht das Wu vor dem Xia. Das zeigt,

wiewichtig der Aspekt der Kampfkunst in diesen Romanen ist.**

In den Wuxia-Romanen Jin Yongs kommen konkrete chinesische Kampfkinste wie das
Taijiquan (AAR%), Baguazhang (/\#%), Tongbeiquan ((E%45), Bajiquan (J\15i%4), etc.
vor, die auch heute in China betrieben werden. Aul3erdem finden sich Anleihen bei den in
Kampfkunstkreisen verbreiteten Legenden, da der Autor legenddre Figuren wie Zhang
Sanfeng (95 =14)* auftreten lasst. Dariiber hinaus hat Jin Yong intensiven Gebrauch von
heute weit verbreiteten Kampfkunsttexten gemacht, deren Inhalt er teillweise in seinen
Romanen wiedergibt. Dazu gehort die Verwendung von Bezeichnungen fir Techniken und
die Darstellung von Kampfkunstkonzepten, die auch heute in den verschiedenen chinesischen
Kampfkinsten gepflegt werden. Am Auffallendsten ist jedoch die Tatsache, dass Jin Y ong
seine Kampfkunstwelt auf dem Element einer inneren Kraft aufgebaut hat, dem Qi (%4). Die
Betonung des Qi in den Kampfkinsten Chinas wurde vor allem durch die Entwicklung der
inneren Kampfkinste wahrend der Qing-Zeit beeinflusst, die die Praxis von Boxtechniken mit
den Theorien der chinesischen Medizin und des Qigong verbanden.*® Diese Entwicklung hat
sich in den meisten chinesischen Kampfkinsten bis heute fortgesetzt. Im Folgenden soll
gezeigt werden, dass die Kampfkinste, wie Jin Y ong sie in seinen Romanen beschreibt, diese

Entwicklung der konkreten Kampfkiinste widerspiegelt.

“° Siehe: Ebenda, S.155.

*! Siehe: Chen Mo, 1998, S.26.

2 Zhang Sanfeng wird heute von vielen Taijiquan-Adepten as Griinder ihrer Kampfkunst verehrt. Die
historische Forschung kann allerdings weder dessen Lebensdaten exakt feststellen, noch den geringsten
Zusammenhang zwischen ihm und den chinesischen Kampfkiinsten. Siehe: Seidel, 1970, S.484.

3 Siehe: Filipiak, 2001, S.93 ff.
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3. Die geschichtliche Entwicklung und Bedeutung des Begriffs Jianghu

Der Begriff Jianghu (7Ii#, , Flisse und Seen“) beschreibt die fiktive Gesellschaft, in der die
Helden der Wuxia-Romane Jin Yongs leben und agieren. Nach Chen Pingyuan sind die
beiden Begriffe Xia und Jianghu in den Vorstellungen der meisten Leser zu einer festen

Einheit verschmolzen:

Die Xiake [1/:%]* kénnen nur in der Gesellschaft der Fliisse und Seen leben.”

Urspringlich handelte es sich bei Jianghu um einen geographischen Begriff, welcher das
Gebhiet des Langen Flusses (Changjiang, =71.) sowie des Dongting Sees (Dongting hu, 7 Jz&
1) bezeichnete.*® Im Shiji (525C) des Sima Qian (755%, 135-93) wird der Begriff Jianghu
noch nicht in Verbindung mit den von ihm dargestellten wandernden Xia (Youxia, J#45)
gebracht. Allerdings gewinnt Jianghu bereits hier eine neue, Uber seine urspringlich
geographische Zuordnung hinausreichende Bedeutung, da es im Zusammenhang mit der
Geschichte eines hohen Beamten verwendet wird, der sich von seinem Posten zuriickzieht,
um einer Intrige am Hofe zu entgehen.*” Im Shiji wird das Gebiet der Fliisse und Seen aso
mit der Flucht aus dem Zentrum der politischen Macht dorthin beschrieben, wohin diese
Macht nicht mehr reicht. Man findet hier bereits den Kern der Bedeutung dessen, was spater
den Begriff Jianghu in der Wuxia-Literatur Jin Yongs beschreiben sollte, namlich die
Darstellung eines geographischen als auch sozialen Bereichs, in dem die staatliche Macht
nicht reicht und ihre Gesetze nicht gelten.

Die Xia, wie sie im Shiji beschrieben werden, sind einfache Manner mit bescheidenem
sozidlem Hintergrund. Sima Qian verwandte fur sie Ausdriicke wie ,Xia in enfacher
Kleidung* (Buyi zhi xia, ffi#<2#), ,Xia aus den Dorfern“ (Xiangqu zhi xia, 4 2 %),

,Xia aus den Gassen“ (Lixiang zhi xia, [#]Z& 2 &), sowie ,Xia aus dem einfachen

“ Die eckigen Klammern werden ausschlielich in Zitaten verwendet und dienen zur Verdeutlichung der in den
Zitaten gemachten Aussagen.

> Der Begriff Xiake ist dquivalent zum Begriff Xia. Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.187.

“ Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.188.

Dieser Begriff hat heute die Bedeutung , Land”, ,Welt*, , Gesdllschaft* (lbernommen. In der Geschichte der
sudlichen Dynastien (Nanshi, Yinyi chuanshang, 52, &8 ) wird Jianghu als Ort bezeichnet, an dem die
Einsiedler und Eremiten wohnen.

“"|ch beziehe mich hier auf die Geschichte von Fan Li (Ji#) aus dem Staat Yue zur Frihlings und Herbst-
Periode. Siehe: Shiji, Huozhi liezhuan (5250, &%E%1{E), sowie Guoyu, Yueyu xia (BUGE, BEFE T).
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Volk* (Pifu zhi xia, PLF<Z 15%).*® Diese Bezeichnungen deuten darauf hin, dass die Xia, von
denen Sima Qian sprach, keine Beamten waren und nicht zur Elite der Gesellschaft gehdrten,
sondern einfache Menschen aus dem Volk, die in einem ihrem gesellschaftlichen Status
entsprechenden Handlungsbereich aktiv waren.

Ban Gu (Ft[#, 32-92) war mit der Darstellung der Xia durch Sima Qian nicht einverstanden.
Er fuhrte in der Geschichte der Han-Dynastie (Hanshu, 2, 84 n.Chr.) vier neue Xia auf,
die der oberen Gesellschaftsschicht angehdrten.*® Wahrend die Xia des Shiji die Gesetze
brachen, wenn sie es fur nétig hielten, und aus diesem Grunde abtauchen mussten, arbeiteten
die Xia, die das Hanshu darstellt, fur die Reichen und Herrschenden, hielten sich an die
Gesetze und hatten so auch keinen Anlass, sich in einen isolierten Handlungsbereich wie den
des Jianghu zuriickzuziehen.™

In der Tang-Zeit wurden die Xia nun mit der Welt der Flisse und Seen in Verbindung
gebracht, und in Heldenromanen der Tang-Dynastie wie Hong Xian zhuan (AL#R{#) wurde
nun der Begriff , Jianghu“ verwendet.>! Die Helden der Tang-Romane wie der Kunlun-Sklave
(Kunlun nu, Ef4X), Hong Xian (£L4%), Nie Yinniang (25F2145) oder Xie Xiao'e (#1//Midk)
verschwanden nach ihren Heldentaten, und niemand wusste, wohin sie gingen.> Auch hier
wird impliziert, dass sich der/die Held/-in in das Gebiet der Flisse und Seen zuriickzieht, das
fUr gewohnliche Menschen nicht erreichbar ist und welches auch auf3erhalb der staatlichen
Gewalt liegt.

In den Xia-Romanen der Dynastien Ming und Qing wurde der Begriff Jianghu nun héufig
verwendet, und in den Romanen der alten Schule der Wuxia-Literatur (Jiupali wuxia xiaoshuo,
VRN eroberte sich dieser Begriff sogar den Platz im Titel vieler Romane.>

In den Romanen Jin Yongs leben und wirken die Xiain der Welt der Flisse und Seen. Chen

Pingyuan betont, dass seit ihrer Erwdhnung in Shiji und Hanshu die blof3e Existenz der Xia

“8 Siehe: Shiji, Youxia liezhuan xu (JEfRFIEF).

9 Dabei handelte es sich um Yu Zhang (# %), Lou Hu (##5#), Chen Zun (%) und Yuan She (J5i#). Diese
vier Xia des Hanshu gehdrten zur gesellschaftlichen Elite und hatten wichtige Posten in der Regierung inne. Es
handelte sich bei ihnen keinesfalls um gewdhnliche Birger. Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.190.

% Siehe: Hanshu, Youxiazhuan. Siehe auch: Cao Zhengwen Xiangin zhi xia yu lianghan zhi xia de bijiao (4%

Z IR L A ()LL), 1998, S.19.

*! Dort heif’t es: , In meinem fritheren Leben war ich ein Mann und lebte im Gebiet der Fliisse und Seen®. (mou
gianshi ben nanzi, li jianghu jian, JEai AR 1, VLM, zitiert in: Chen Pingyuan, 1996, S.191. Eine
inhaltliche Darstellung des Romans findet sich in Liu, 1967, S.90-91.

%2 Zusammenfassungen von den wichtigsten Heldenromanen der Tang-Dynastie finden sich in: Liu, 1967, S.86
ff., sowie Cao Zhengwen, 1998, S.45 ff.

%% Dazu gehéren zum Beispiel: Jianghu haoxia zhuan (711155 % %) von Yao Minai, Jianghu jianxia zhuan (7T
%1 %18 von Zhang Mingfei, Jianghu gixia zhuan (7735147 f8), Jianghu daxia zhuan (VT3] K% f8),
Jianghu guaiyi zhuan (7T %{#) von Pingjiang buxiao sheng. Siehe: Hu Zhongquan, 1999, S.15.
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eine Herausforderung an die Herrschaft der Regierenden bedeutete.® Die Xia wurden im
Laufe der Geschichte mehrfach von den Herrschenden verfolgt, weshalb sie ein Gebiet
bendtigten, in das sie sich zuriickziehen konnten. Die frihen Xia zeichneten sich vor allem
dadurch aus, dass sie sich nicht um die nationalen Angelegenheiten oder die des Kaiserhauses
kimmerten, sondern meist um lokale Ungerechtigkeiten, die sie auf ihren Wanderschaften
antrafen, wobei sie dabei auch hier und da mit lokalen Beamten in Konflikt gerieten. In der
chinesischen Literatur wird gerne fir das Reich, das eine Dynastie regiert, der Begriff , Fllsse
und Berge* (Jiangshan, 7T.|11) verwendet.> Im Bereich des Jiangshan regierte der Kaiser, im

Bereich des Jianghu regierte hingegen der Xia.

> Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.195.
% Jiangshan steht fiir das Territorium, welches ein Staat regiert. Siehe: Cihai, 1992, S.2844.
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3.1. Die Darstellung des Gebhiets der Flisse und Seen in den Romanen Jin Yongs

In Jin Yongs Roman Feihu waizhuan (F&I4ME, 1961), der zur Zeit der Qing-Dynastie von
1736-1795 spielt, versucht ein reicher Mandschu und Verwandter des Kaiserhauses, die
besten Kampfer aus der Welt des Jianghu fir die Dynastie zu gewinnen. Viele Kampfer
lassen sich von Reichtum und Titeln der Qing locken. Nicht so jedoch Hu Fei (7€), ein
junger Wuxia®, der die Hauptrolle in diesem Roman spielt. Nur digjenigen Kampfer der
Kampfkunstwelt, die keine Xia sind, lassen sich mit der Mandschu-Regierung ein. Die
Kéampfer, die sich der Dynastie anschlief3en, werden als moralisch degeneriert dargestellt.
Diese moralische Degeneration auf3ert sich auch dadurch, dass sie kampferisch den Wuxia aus

der Welt der FlUsse und Seen welit unterlegen sind:

,Urspriinglich entstand der Yingzhao yanxing-Stil [J&TUfE4T7R]>" am Ende der Ming-
Dynastie wahrend der Herrschaft von Kaiser Chongzhen [reg. 1628-1644], und war
urspriinglich eine der groRen Stilrichtungen der Kampfkunstwelt [Wulin, #:4K]. Das
Wugong von Generationen von Leitern dieses Stils war vorziglich gewesen, und die
Regeln der Schule waren sehr streng. Doch as [dieser Stil] von Méannern wie Zhou
Tigjiao und Zeng Tieou Ubernommen wurde, arbeiteten alle Schiler fir einflussreiche
Personlichkeiten der Mandschuren. Dadurch steckten sie sich mit den despotischen und
luxuriosen Gepflogenheiten an, die in der Hauptstadt herrschten, so dass ihre
Kampfkunstfertigkeiten bei weitem nicht an die ihrer Vorganger heranreichten. (Feihu
waizhuan, S.515)

Hier zeigt sich der moralische Verfall vieler chinesischer Kémpfer zweifach, ndmlich zum
einen dadurch, dass sie der Regierung dienen, und zum anderen dadurch, dass die
Regierenden Fremdherrscher sind. Diese moralische Verfehlung auf3ert sich in kampferischer
Schwéche.

In dem oben angefihrten Zitat erscheint ein welterer wichtiger Begriff, ndmlich der des Wulin

(EXAK). Wulin ist in den Wuxia-Romanen as auch in modernen Kampfkunstkreisen der

Sammelbegriff fur all digenigen, die die Kampfkiinste beherrschen und betreiben. Deshalb

% Als Wuxia bezeichne ich solche Xia, die hohe kémpferische Fahigkeiten mit einer ritterlichen Gesinnung
verbinden.

> Wang Guangxi fiihrt in seiner Aufzahlung der wichtigsten Boxstile Chinas sowohl den Entenform-Stil als
auch den Adlerklauen-Stil () auf, allerdings als getrennte Systeme. Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.441.
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wird in dieser Arbeit fir Wulin der Begriff ,, Kampfkunstwelt“ verwendet. Der Unterschied
zwischen Jianghu und Wulin liegt darin, dass der Begriff Wulin alle Kampfer in sich fasst,
dass heif3t sowohl die kdmpfenden Xia (Wuxia, i4%), die Kéampfer der Schutzbiros (Piaoke,
$E7%), die Leibwachter (Baobiao, 1+§%), die Kopfgeldjager und Attentéter (Cike, #i|%), die
Kéampfer aus den verschiedenen Kampfkunstschulen und Kampfkunstklostern, als auch die
Kéampfer, die fir die Regierung arbeiten oder in Geheimgesellschaften tatig sind. Jianghu
stellt demgegentiber eine soziale Gemeinschaft dar, die in vieler Hinsicht einen Gegensatz zur
kaiserlichen Regierung bildet. Die Mitglieder der Kampfkunstwelt kdnnen sowohl in der Welt
der Flisse und Seen (Jianghu) als auch in der Welt der FlUsse und Berge (Jiangshan) aktiv
werden. Ein Wuxia bleibt allerdings auf die Welt der FlUisse und Seen beschrankt.

Der Begriff ,, Fllsse und Seen” ist ein geographischer Ausdruck, der eine schwer zugangliche
Landschaft beschreibt, die aul3erhalb der Kontrolle der Regierung liegt. Neben Flissen und
Seen umfasst Jianghu in den Romanen Jin Yongs allerdings noch viele weitere, abgelegene
Landschaften, wie hohe Berge, Wusten und Eindden, Tder und Walder, Inseln, etc. Diese
Landschaften sind innerhalb der Wuxia-Literatur zusétzlich von Bedeutung, weil sie wichtige
Orte darstellen, an denen ein junger Wuxia in der Kampfkunst ausgebildet werden kann.
Dabei sind vor allem Berge sehr wichtige Orte der Kultivierung in den Kampfkiinsten.

Dies entspricht der Kampfkunstreaitdt Chinas, wo sich enige der wichtigsten
Kampfkunstzentren auf Bergen befinden, wie zum Beispiel im Shaolin-Kloster in Henan
(Henan Songshan Shaolin si, ] i (L2 4k 5F), auf dem Wudang-Berg in Hubei (Hubei
Wudang shan, {1t & 111), und dem Emei-Berg in Sichuan (Sichuan Emei shan, P4)1|1# /)&
111).%8 Unzugangliche Bergregionen eignen sich nicht nur aufgrund ihrer Abgeschiedenheit

zur Perfektionierung in den Kampfkinsten, sondern auch deshalb, weil man in chinesischen
Kampfkunstkreisen glaubt, dass zu bestimmten Tageszeiten und an bestimmten Orten das Qi
besonders rein und stark sei. Berggipfel gehdren zu diesen Orten.>

Speziell fur die Wuxia-Literatur sieht Chen Pingyuan die Verwendung von hohen Berggipfeln
und gefahrlichen Klippen als Metapher an, mit deren Hilfe sowohl moralische Reinheit as
auch Uberragendes Kampfkunstkénnen eines Wuxia verdeutlicht werden. Ein Wuxia, dessen
Kampfkunstfahigkeiten die der gewohnlichen Kéampfer um ein vielfaches tUbersteigen, muss
diese an einem tillen, reinen und gewohnlichen Menschen unzuganglichen Ort kultiviert

haben. Seit dem Aspekt der Kampfkunst von den Wuxia-Autoren der neuen Schule grof3es

% Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.8-36.
% Siehe: Cohen, 1997, S.149.
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Gewicht beigemessen wurde, gehorte zur Darstellung der Ausbildung eines Wuxia die
Betonung der Schwierigkeit der Ubungen und die Unzuganglichkeit geheimnisvoller Orte, an
denen er trainierte.”

In der Kampfkunstliteratur finden sich bereits in der Tang-Zeit Hinweise darauf, dass die
Helden auf Bergen ausgebildet wurden.®* Im Roman Bixigjian (41f4, 1956) von Jin Yong
wird der junge Yuan Chengzhi (3%7&:E) von seinem Meister Mu Renging (2 A\ J%) auf dem
Huashan (#E]11) ausgebildet. Bevor Y uan seine Ausbildung nicht abgeschlossen hat, verbietet
ihm sein Meister, den Berg zu verlassen und sich in die Welt der Fliisse und Seen zu begeben.
Im Kontext der Kampfkiinste bedeutet ,,den Berg hinabsteigen” (Xia shan, I [LI) soviel wie
die Beendigung der Lehre und die Erlaubnis, durch die Welt der Fliisse und Seen zu ziehen.®
Auch im Roman Xiaoao jianghu (ZZ5(/ 11, 1967) wird der junge Held Linghu Chong (451
) von seinem Meister fir ein Jahr auf den Gipfel eines Berges verbannt, wo er in der
Abgeschiedenheit und ohne Kontakt zu anderen Menschen seine innere Energie (Qi) stérken
und seine Schwertkunst verbessern sol|.%®

Diese Beschreibungen von Kampfkinstlern, die sich zum Training und zur Meditation in die
Berge zurtickzogen, entsprechen den Bildern, welche in legendenhafter Form heute von
Kampfkunstpersonlichkeiten wie Zhang Sanfeng (7€ — &), den angeblichen Begriinder der
Wudangschule (& & %55%), Dong Haichuan (E##)!|), dem Grindervater der Baguaschule
(J\# %), und Bodhidharma (chin. Puti damo, % #5= #), dem legendéren Grinder der
Shaolin-Kampfkunst (4> #k%) kursieren.** Moderne Kampfkiinstler wie Mas Oyama zogen
sich nach ihrem Beispiel ebenfallsin die Berge zuriick, um dort zu trainieren.®®

Neben Bergen werden die jungen Helden auch an anderen Orten des Jianghu aufgezogen,

denen gemein ist, dass sie sehr abgeschieden liegen.® Jianghu bildet geographisch also eine

% Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.216. Zur Bedeutung von Bergen im Daoismus, siehe: Schipper, 1982, S.170 ff.
¢! So zum Beispiel im Roman Nie Yinniang, wo die Heldin von einer Nonne entfiihrt und von dieser auf einem
Berg zu einer Kémpferin ausgebildet wurde. Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.216.

€2 Siehe: Bixigjian, S.110.

®3 Siehe: Xiaoao jianghu, S.352 ff.

% Bodhidharma soll neun Jahre vor einer Wand in einer Hohle auf einem Berg gesessen haben, bevor er im
Kloster seine Form des Buddhismus und seine Kdrpertibungen unterrichtete. Zhang Sanfeng soll auf dem
Wudang-Berg umhergewandert sein, als er einen Kampf zwischen einem Kranich und einer Schlange sah,
woraufhin er eine Eingebung tber Kampfprinzipien gehabt haben soll, nach denen er einen véllig neuen Stil
entwickelte. Dong Haichuan traf in den Bergen auf einen Daoisten, der ihn dort die Kunst des Bagua lehrte.

® Siehe: Oyama, 1987, S.113 ff.

% Yuan Ziyi aus dem Roman Feihu waizhuan wurde von ihrem Meister in einer Eindde im Westen Chinas
aufgezogen. Erst als sie ihre Ausbildung abgeschlossen hatte, durfte sie die Welt der Flisse und Seen
durchziehen. Yang Guo aus dem Roman Shendiao xialll wird von seiner Meisterin in einem alten steinernen
Grab aufgezogen, das er jahrelang nicht verlassen darf.
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Landschaft, die sich durch Abgeschiedenheit und Unzuganglichkeit qualifiziert. Die Welt der
Flisse und Seen ist also keineswegs auf den geographischen Bereich von Flissen und Seen
beschrankt.

Jiangshan bezeichnet die Welt der Herrschenden al's auch der Beherrschten, dem Volk. Damit
entspricht Jiangshan der Gesellschaft, in der sich auch der Leser befindet. Jianghu bedeutet in
diesem Sinne eine Gegengesellschaft nicht nur fir die Protagonisten der Romane, die nicht
zum Jianghu gehoren, sondern ebenfalls fur den Leser. In der Gesellschaft der Flisse und
Seen gelten Regeln, die sich von den gewdhnlichen Regeln der gewdhnlichen Gesellschaft
unterscheiden. Vor allem wird in den Kampfen, die sich im Jianghu abspielen, der Konflikt
zwischen Gut und Bose dargestellt. Der Xiaist die Figur, welche in diesen Konflikten fir die
Gerechtigkeit eintritt. Da diese Konflikte immer martialisch ausgetragen werden, muss der
Xia Uber kémpferische Fahigkeiten verfiigen, die seinen Gegnern Uberlegen sind. Kampfkunst
ist deshalb unabdingbar, wenn jemand in der Welt der Flisse und Seen uberleben will.
Jianghu wird durch die Beschreibung aufregender Kampfsequenzen zu einer grof3en
Kampfbuhne, auf der sich der Kampf zwischen Gut und Bdse austrégt. Reprasentiert wird
dieser Kampf durch verschiedene Kampfkunstschulen, die entweder der guten (Zhengpai, 1E
k) oder der bosen (Xiepai, FJk) Seite angehdren. Der Unterschied zwischen den Vertretern
beider Extreme liegt darin, dass die Kémpfer der Zhengpai sich an gewisse moralische Regeln
halten, die Kampfer der Xiepa nicht. Digjenigen, die den Zhengpai angehoren, verbessern
nicht nur unermudlich ihre Kampfkunstfertigkeiten, wie es auch ihre Gegner tun, sondern sie
kultivieren sich auch auf der menschlichen Ebene. Dadurch erwerben sie ein immer tiefer
reichendes Wissen um die Zusammenhange der Welt, wodurch wiederum ihre
Kampffertigkeiten steigen. Digjenigen Kampfer namlich, deren moralische Einstellung nicht
stimmt, kénnen die hdchsten Level der Kultivierung in den Kampfkinsten nicht erreichen. Im
Roman Shediao yingxiong zhuan (55 55 12, 1957-1959) erklart einer der Kémpfer:

»,Damals sagte mir mein dterer Gongfu-Bruder, dass ich grofRes Talent besélle, um die
Kampfkinste zu erlernen. Aul3erdem mache mir das Lernen Spald und ich Ube auch
unermudlich. Doch weil ich zu versessen auf die Kampfkinste sei, und weil es mir an
geistiger Grofe in der Form, die Welt zu retten und den Bedurftigen zu helfen, mangele,
konne ich schliefdlich nicht die héchsten Stufen der Kampfkunst erklimmen, selbst wenn

ich mein ganzes Leben lang hart trainieren sollte.* (Shediao yingxiong zhuan, S.669)
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Digjenigen, die sich moralisch nicht weiterentwickeln und ihr Kénnen nicht for die
Bedlrftigen einsetzen, sondern egoistische oder sogar andere Menschen schadigende Ziele
verfolgen, sind also schliefdlich auch kémpferisch unterlegen, sodass in den Wuxia-Romanen
das BOse nie Uber das Gute triumphieren kann. Damit erflle sich nach Chen Pingyuan ein
Kindertraum im Herzen jedes Erwachsenen, und aus diesem Grunde werden die Wuxia-
Romane auch haufig als ,, Méarchen fiir Erwachsene® (Chengnianren de tonghua, k4= A\ Y
&%) bezeichnet.”’

Jianghu bezeichnet allerdings nicht nur eine Gegengesellschaft zum Kaiserhaus oder zur
Gesellschaft, in der sich der Leser befindet. Gleichzeitig weist die Welt der Flisse und Seen
einige wichtige Parallelen zur Welt der gewohnlichen Menschen, inklusive dem Leser, auf.
Denn auch hier treten immer wieder Ungerechtigkeiten und Probleme auf, die denen der
gewohnlichen Menschen dhneln und geldst werden missen. Auch emotional unterscheiden

sich die Bewohner des Jianghu nicht vom Leser, wie der Ménch Xu Zhu (BE47) aus dem

Roman Tianlong babu (KH#E/\ 47, 1963-1966) feststellt:

Xu Zhu dachte bei sich: , Buddha sagte, dass der Mensch schwerlich den drei Giften®
Torheit, Jshzorn, und Habgier entgehen konne. Alterer Meisteronkel, Meister und
jungerer Meisteronkel sind aul3ergewohnliche Personlichkeiten, doch sind sie durch
diese drei Gifte gebunden. Auch wenn ihre Kampfkunst exzellent ist, so unterscheiden
sich ihr Arger und ihr Schmerz nicht von dem der gewohnlichen Menschen. (Tianlong
babu, S.1575)

Die Flisse und Seen, die hier beschrieben werden, sind keine ruhigen Wasser mit glatter
Oberflache, sondern es sind reiffende Strome und windgepeitschte Seen, deren turmhohe
Wellen unaufhérlich Uber den Xia und den Leser hereinbrechen. Jianghu bezeichnet also
keine passive und friedliche Welt, sondern eine aktive Welt voller Leben. In einer solchen

WEelt kann ein Xia kein weltabgewandter Eremit (Yinshi, fZ 1) im daoistischen Sinne sein,

der sich in die Walder und Berge (Shanlin, [Li#K) zuriickzieht.*® Auch gehort er nicht zur

¢ Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.208.

% Glasenapp Ubersetzt die drei Gifte as 1. Sinnenlust, 2. Werdelust, 3. Nichtwissen. Siehe: Glasenapp, 1996,
S.81.

% Im Roman Shediao Yingxiong zhuan kritisiert Qiu Chuji, ein beriihmter Quanzhen-Daoist das Verhalten der
Daoisten, sich aus der Welt zuriickzuziehen. Dies entsprache nicht der Handlungsweise eines Xia, der sich
vielmehr flr die Gerechtigkeit im Jianghu einsetze und Notleidenden helfe. Siehe: Shediao Yingxiong zhuan,
S.1508 ff.
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Gruppe der Rauber oder Geheimbiindler, die zur Welt der griinen Walder (LUlin, #%4K)
gezahlt werden und die Rolle einer politischen Opposition gegen die Herrscher darstellen.”
Der Wuxia entspricht vielmehr dem konfuzianischen ldeal aktiver Teilnahme am
gesellschaftlichen Leben des Jianghu, wobei betont werden muss, dass ein Wuxia sich nicht
immer an die gesellschaftlichen Konventionen hélt, die im Jianghu gelten, sondern nach
eigenen Vorstellungen und Moramal3stédben handelt, was teilweise auch in der Gesellschaft
der Fliisse und Seen zu Konflikten filhren kann.™

In den Romanen Jin Yongs gehdren zur Welt der Flisse und Seen neben den wichtigsten
Kampfkunstklostern von Shaolin und Wudang hunderte von Kampfkunstschulen,
Schutzbiiros (Biaoju, #/5), Geheimgesellschaften, Bettlerriegen (Gaibang, 75 ), usw.™

Im Roman Xiaoao jianghu (ZZME i, 1967) wird beschrieben, wie die wichtigsten fiinf
Schwertschulen (Wuyue jianpai (FE%IJk) : Huashan pai (#(L1Jk), Hengshan pai (4 1L1JR),
Taishan pai (# [LIJk), Hengshan pai (f& (L Jk), Songshan pa (/& I7Kk)) des Jianghu
versuchen, sich gegen die Ming-Sekte (#H#k)” zu aliieren. Die fiinf Schwertschulen gehdren
zu den Zhengpai, die Ming-Sekte zu den Xiepai. Hier wird also ein Kampf zwischen Gut und
Bdse in der Welt des Jianghu dargestellt. Doch zuerst entbrennt ein Kampf zwischen den
Vertretern der funf Schulen, da jede dieser Schulen die Fuhrung tber ihr Bindnis einnehmen
will. Entschieden wird schliefdlich die Leitung durch einen Vergleichskampf zwischen alen
Vertretern der funf Schulen, die den kampfstarksten Schwertkampfer zu ihrem Anfuhrer
wahlen wollen. Die Machenschaften, die die Vertreter der Zhengpa anwenden, um
schliefdlich als Sieger der Kémpfe hervorzugehen, unterscheiden sich in Harte, Grausamkeit
und unmoralischem Verhalten in keinster Weise von dem, was sie den Kampfern der Xiepai

vorwerfen. Im Gegenteil, als Linghu Chong, der Held der Geschichte, immer wieder auf

" Siehe: Chen Pingyuan, 1996, S.189. Chen betont auRerdem, dass die Xia sich dadurch kennzeichnen, dass sie
Einzelganger und nicht organisiert sind. Das Einzelgangertum beschrankt den Xia darauf, auf lokaler Ebene
Unrecht zu bekéampfen, doch esreicht nicht aus, eine Dynastie zu stiirzen. Siehe: ebenda, S.199.

™ Chen Pingyuan betont, dass das Charakteristikum eines Xia ist, dass er im Laufe seiner Abenteuer zu sich
selbst findet. Figuren wie Linghu Chong, Yang Guo und Duan Y u durchschauen im Laufe der Zeit das Leben
der gewohnlichen Menschen, die Gesetze der Regierung und die Regeln des Jianghu und Uberwinden sie.
Dadurch stofen sie zur Essenz dessen vor, was einen Xia ausmacht, namlich absolute Freiheit von alen
Konventionen und ein Leben, welches nur hoch nach den eigenen Mal3stében gelebt wird. Siehe: Chen Pingyuan,
1996, S.242.

? Das daoistische Wudang-Kloster war in den Werken der alten Schule der Wuxia-Romanliteratur als
verbrecherische Organisation beschrieben worden, die den Gegenpol zu dem rechtschaffenen Shaolin-Kloster
bildete. Unter Jin Yongs Feder wurde Wudang zu einem der wichtigsten der orthodoxen Stile (Zhengpai), ein
daoistisches Pendant zum buddhistischen Shaolin-Kloster. Die wichtigsten Techniken des Wudang-Boxens sind

™ Auch im Roman Yitian tulongji ({4 K J&#EqT, 1961) spielt die Mingjiao eine wichtige Rolle, die Samuel N.C.

Lieu (2I/78) in seinem Aufsatz Fact or Fiction: Ming-chiao (Manichaeism) in Jin Yong's I-t’ein t' u-lung chi
bespricht, siehe: Proceedings of the International Conference on Jn Yong's Novels, 1999, S.43-67.
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Angehorige der Mingjiao trifft, erkennt er, dass diese heldenhafte Menschen sind und in
vieler Hinsicht ehrenvoller handeln als selbst sein eigener Meister der Huashan-Schule.

Jin Yong zeichnet in diesem Roman ein Bild von politisch motivierten Kampfkunstschulen,
die um die Fihrung in der Welt der Flisse und Seen kampfen. Bei diesen politischen
Machtkampfen, die auf brutalste und hinterhaltigste Wei se ausgetragen werden, verschwimmt
jede Differenzierung von Gut und Bose. Beide Parteien, sowohl die Zhengpai as auch die
Xiepai, wenden dieselben Mittel und Methoden an, um an die Macht zu gelangen. Jin Yong
selbst schrieb im Nachwort zu diesem Roman, dass er sich einerseits auf die Machtkémpfe
zur Zeit der Kulturrevolution in China beziehe, wahrend dessen der Roman entstand.
Gleichzeitig war esihm wichtig, ein grundlegendes Phanomen des politischen Lebens aus der
chinesischen Geschichte und der Menschheitsgeschichte darzustellen.”

In diesem Fall stellt der Autor die Welt der Flisse und Seen also nicht als fiktive
Gegengesellschaft dar, sondern als Paralelgesellschaft, in der dieselben politischen
Machtkampfe wiiten wie in der Realitét.” Und Jin Y ong gewéhrt den Machthungrigen seines
Romans kein gutes Ende. Die Huashan- (3]LI7K), Hengshan (f1LI7K) -, Taishan (Z& [LJK)-
und Songshan (& ILIJK) Schwertschulen werden schliellich ausgeldscht. Auch der Anfuhrer
der Mingjiao, Ren Woxing ({T:#:1T), stirbt im Augenblick seines hochsten Triumphes, as
mehrere tausend Anhanger vor ihm auf die Knie fallen und ihm ihre Treue mit den Worten
zurufen: ,, Zehntausend Jahre, vereinige die ganze Welt der Fliisse und Seen* (Qiangiu wanzai,
yitong jianghu, Tk B, —HEiTi)."

Im Gegensatz zu diesen politischen Figuren ist der Hauptakteur des Romans, Ling Huchong,
an politischer Macht Uberhaupt nicht interessiert. Vielmehr ist er ein Einzelgénger, front den
Kinsten und dem Wein, verliebt sich einmal ungliicklich und zieht sich zum Ende des
Romans mit seiner wahren Liebe aus der Welt der politischen Machtkdmpfe des Jianghu in
die Einsamkeit zuriick. Nach Jin Yongs Darstellung symbolisiert die Figur des Linghu Chong
einen geborenen Einsiedler.”” Doch er ist ebenfalls ein Wuxia, so dass er sich zwar nicht aus
eigenem Machthunger an den politischen Kampfen des Jianghu beteiligt, aber durch das
Unrecht, welches dabei geschieht, sich schliefdlich doch dazu verpflichtet fuhlt, einzugreifen.
Erst als die Gerechtigkeit in der Welt der Flisse und Seen wiederhergestellt ist, ist auch
Linghu Chong Ruhe vergénnt. Damit ist das Handlungsfeld eines Xia immer in der Welt des

™ Siehe: Xiaoao jianghu, S.1681 ff.

"> Chen Pingyuan bezeichnet die Welt der Fliisse und Seen deshalb auch als, zweite Gesellschaft*. Siehe: Chen
Pingyuan, 1995, S.60.

" Siehe: Xiaoao jianghu, S. 1642.

" Siehe: Xiaoao jianghu, S.1681 ff.
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Jianghu, selbst wenn er sich nach Abschluss der Handlungen in die Welt der Berge und
Walder zuriickziehen sollte.

Als Gegengesellschaft ist Jianghu also das Refugium fir die Menschen, die sich nicht mit den
Angelegenheiten der Regierung abgeben, sondern die Gerechtigkeit in die eigenen Hande
nehmen, wodurch sie in Konflikt mit den Herrschenden kommen und sich in die Welt des
Jianghu zuriickziehen missen. Jianghu als Parallelgesellschaft hingegen ist den gleichen
Machtkampfen, Ungerechtigkeiten und sonstigen Problemen unterworfen wie es die unsrige
Gesellschaft ist. Auch die Protagonisten der Romane Jin Yongs, die die Welt der Flisse und
Seen bewohnen, haben meist dieselben Bedurfnisse, Probleme und Wiinsche wie gewdhnliche
Menschen auch. Damit wird Jianghu zu einer Metapher und stellt keineswegs eine
paradiesische | deal gesell schaft dar.™

In der Gesellschaft der Flisse und Seen gilt das Faustrecht. Viele Meister erlauben es ihren
Schilern erst dann, in der Welt des Jianghu herumzuziehen, wenn sie ihre Ausbildung
abgeschlossen haben, damit sie sich in den vielen Kampfen, die auf sie warten, behaupten
konnen.”™ Ein Mensch, der zwar in der Welt der Fliisse und Seen lebt, aber keine Kampfkunst
beherrscht, gehdrt nicht zu dieser Gesellschaft, und viele Kémpfer sehen es als unter ihrer
Wiirde an, sich mit , nicht-Kampfkiinstlern“ abzugeben oder gar mit ihnen zu kampfen.®

Die Gesellschaft der Fliisse und Seen wird von den grof3en Kampfkunstschulen beherrscht. In
allen Romanen Jin Y ongs, die insgesamt einen Zeitraum von der Song-Dynastie bis zur Qing-
Dynastie abdecken, findet sich eine recht konstante Darstellung enes festen
kampfkunstgesel | schaftlichen Gefliges.

Die Fuhrung in der Kampfkunstwelt nimmt das Shaolin-Kloster ein. Neben dem
buddhistischen Shaolin-Kloster ist das daoistische Wudang-Kloster der zweite Hauptpfeiler
der Kampfkunstwelt Jin Yongs.® AuRerdem hat die Bettlerriege (Gaibang, 75 £) eine
wichtige Stellung in der Gesellschaft der Fliisse und Seen. Im Roman Tianlong babu (CK&E/\

4, 1963-1966) der in der nordlichen Song-Dynastie spielt, heildt es, dass die Bettlerriege

8 In einem Kommentar zum neusten Film Zhang Yimous (HERO, China 2002 — Regie: Zhang Yimou) heif es:
»Die Kampfe, die hier inszeniert werden, sind niemals Selbstzweck, und die eigentliche Action besteht darin,
von ihnen zu erzdhlen. Sie sollen Vertrauen fordern, das heif3t, sie finden zwar an entlegenen Orten statt, an den
Réndern der Welt, aber sie sind fir ihr Zentrum gedacht.” Siehe: Die Liebkosung der Erde mit den FulRsohlen
von Fritz Géttler, 04.06.2003, in: http://www.sueddeutsche.de/kultur/artikel/407/12395/ .

" Siehe: Bixigjian, S.110.

% giehe: Xiakexing, S.546.

8 Das Wudang-Kloster hatte in der Geschichte der chinesischen Kampfkunst nie die Stellung inne, wie sie
Shaolin genoss. Auch in der Wuxia-Literatur vor Jin Yong war das Wudang-Boxen recht selten vorgekommen.
Erst Jin Yong hat es zum zweiten Hauptakteur des Jianghu gemacht. Siehe: Pan Guosen, 1999, S.4. In den
Augen der kontempordren Kampfkiinstler sind Wudang und Shaolin die beiden gréften und wichtigsten
Kampfkunstzentren Chinas. Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.18.
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bereits seit hunderten von Jahren existiere. Ihren guten Ruf in der Welt der Flisse und Seen
genieffe diese Riege nicht aufgrund ihrer Uberlegenen Kampfkraft, sondern durch ihr
ritterliches Verhalten.®

Shaolin, Wudang und die Bettlerriege sind die wichtigsten Vertreter der Zhengpa und leiten
die Kampfkunstwelt, da sie nicht nur die gréfiten Vereinigungen sind, sondern auch die besten
Kampfkinste beherrschen. Sie treten fir die Gerechtigkeit in der Welt des Jianghu ein. Neben
diesen wichtigsten Organisationen gibt es noch eine Vielzahl von anderen Kampfkunstzentren
und Schulen. Gemeinsames Element dieser verschiedenen Gruppierungen, ob es sich nun um
religiose Orden, Bettlergemeinschaften, Schutzbiros, Kampfkunstschulen oder Familienstile
handelt, ist, dass sie die Kampfkiinste betreiben. Deshalb spielt die Kampfkunst auch
innerhalb einer solchen Gemeinschaft immer eine wichtige Rolle, da sie die Hierarchie
innerhalb jeder Kampfkunstgemeinschaft bestimmt. Dazu einige Beispiele:

In der Hierarchie der Xingsu-Stilrichtung (Xingsupai, 75 7K) aus dem Roman Tianlong
babu (K#E/\ 4, 1963-1966) werden die Schuler nicht nach ihrem Eintrittsdatum in die
Schule eingereiht, sondern gemal? ihrem Entwicklungsstand im Gongfu. Der Kampfstarkste
ist der , groRRe Meisterbruder” (Dashixiong, KFHfi)t.), er kann jederzeit herausgefordert und,
sollte er im Kampf unterliegen, von seinem Platz verdrangt werden.®

Als im Roman Shendiao xialt (i3, 1959-1961) ein neuer Anflhrer der Bettlerriege
gewdahlt werden soll, entscheidet nur das Kriterium des Zweikampfs, wer die Qualifikation fur
das Amt aufbringt. Zu diesem Kampf ist jeder zugelassen, der Wugong beherrscht. Ob er ein
Bettler ist oder nicht, ist jedoch unwichtig.®*

Yuan Ziyi aus dem Roman Feihu waizhuan (7€ J 4} {81, 1960-1961) will an einer
Versammlung von Leitern der verschiedenen Kampfkunstrichtungen teilnehmen. Da sie
jedoch selbst keine Schule anfiihrt, reist sie durch die Welt der Flisse und Seen und fordert
einen Schulleiter nach dem anderen heraus. Aufgrund ihrer Uberragenden kampferischen
Fahigkeiten wird sie schlieRlich die Leiterin von tiber neun Kampfkunststilen.®

Manche Kampfkiinste sind mit der Fuhrungsposition in einer Kampfkunstgesellschaft
verbunden. Als Hong Qigong seiner Schilerin die , Hundeschlag-Stockmethode® (Dagou
bangfa, T #f) #& ¥%) beibringt, verlangt er von ihr, seine Nachfolgerin als Leiter der

Bettlerriege zu werden. Diese Stockmethode werde nur an den jeweiligen Nachfolger

8 Siehe: Tianlong babu, S.618.

8 Siehe: Tianlong babu, S.1070.
8 Siehe: Shendiao xialil, S.1444.
% giehe: Feihu waizhuan, Band I1.
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vermittelt und stelle die Geheimlehre der Bettlerorganisation dar, die sonst kein anderer
Bettler beherrsche. Bemerkenswert ist hier, dass Huang Rong selbst keine Bettlerin ist, und
auch as Anfuhrerin der Bettlerriege ihr bisheriges Leben weiterlebt. Ihre einzige
Qualifikation zur Fihrung der Bettlerriege besteht in der Stockkampfkunst, die sie von ihrem
Meister erlernt hat.®

Auch bei religiosen Kampfkunstschulen gelten diese Regeln. Fawang (£ =) aus dem Roman
Shendiao Xiall, ist der Leiter einer Schule des esoterischen Buddhismus. Als solcher
beherrscht er als einziger eine Kampfkunst, die zum Schutz seiner religiosen Lehre dient
(Hufa shengong, ##15:4#3)). Diese Kampfkunst ist nicht nur Zeichen fiir die Leitung der
Schule, sondern sie sichert ihn ebenfalls vor karrieresiichtigen Schilern, die die Leitung der
Schule an seiner statt ibernehmen wollen.®’

Auch bel Freundschaften unter Kémpfern spielt die Kampfstéarke eine wichtige Rolle. Ke
Zhen'e (fT#47) aus dem Roman Shediao yingxiong zhuan (58 it f8, 1957-1959) ist
deshalb der Anflhrer einer Gruppe von sieben Kampfern, weil seine Kampfkunst am
starksten ist.® Der junge Guo Jing aus demselben Roman zégert, mit dem kampfstarken Zhou
Botong die Blutsbriiderschaft einzugehen, weil dieser ihm kémpferisch so weit tUberlegen ist,
dass er sich nicht wagt, sich mit ihm auf eine gemeinsame Stufe zu stellen.®

Diese Beispiele zeigen, dass innerhalb der Organisationen des Jianghu die Kampfkunststarke
den Rang angibt, den eine Person in einer Schule, einer Stilrichtung, und in der Gesell schaft
der Flisse und Seen einnimmt. Auch die Hierarchie der verschiedenen Kampfkunstschulen
untereinander ergibt sich aus der Beherrschung Uberlegener Techniken. Die Gesellschaft der
Flisse und Seen wird also vor allem durch das Konzept der Kampfkunst kontrolliert. Der
Rang jeder Figur in dieser Gesellschaft hangt von seinem kémpferischen Kénnen ab. Aus
diesem Grunde symbolisiert Kampfkunst die wichtigste Form von Macht in der Gesellschaft
der FlUsse und Seen. Viele Auseinandersetzungen und Konflikte entstehen dort, wo um diese
Macht gerungen wird und die Kampfer versuchen, den Titel der Erste unter dem Himmel zu
sein (Tianxiadi yi, X T #5—), zu erringen.*

Jin Yong entwirft also eine fiktive Welt, in der ein eigenes System von Werten, Traditionen,
und Regeln existiert. Doch obwohl es sich um eine fiktive Gesellschaft handelt, die in

Wirklichkeit nicht existiert, versteht es Jin Yong meisterlich, in ihrer Darstellung seine

% Siehe: Shediao yingxiong zhuan, S.830.
8 Siehe: Shendiao xialil, S.1526.

8 Siehe: Shediao yingxiong zhuan, S.69.
# Siehe: Shediao yingxiong zhuan, S.659.
% Siehe: Xiaoao jianghu, Band IV.
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Gedanken zu chinesischer Gesellschaft, Werten, Politik, Geschichte und Kultur darzulegen.
Luo Liqun analysiert, dass alle Handlungen in Jin Y ongs Romanen daraus entstehen, dass der
Mensch sich in seiner Gier nach Macht gegenseitig bekampfe.®* Macht wird von den
Protagonisten der Wuxia-Romane alleinig durch das Mittel der Kampfkunst erlangt. Das zeigt
die herausragende Bedeutung des Elements Kampfkunst innerhalb dieser Gattung der

chinesischen Literatur. Darauf soll in den folgenden Abschnitten eingegangen werden.

° Siehe: Luo Liqun, 1990, S.304.
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4. Die Darstellung chinesischer Kampfkunst in den Wuxia-Romanen Jin Y ongs

Die Helden der Romane Jin Y ongs verwenden in ihren Kampfen haufig die Kampfkinste, die
auch heute in China bekannt sind und praktiziert werden. Im Roman Feihu waizhuan (714
f&, 1960-1961) treffen die Leiter (Zhangmen, %2F5) der verschiedenen Kampfkunststile bei
einem Treffen aufeinander. Diese Meister vertreten Kampfkunststile wie das , Acht-
Trigramme-Boxen® (Baguazhang, /\ # %), das , Acht-Extreme-Boxen® (Bajiquan, /\ %),
das ,Affenboxen“ (Houquan, #% %), das ,Erlang-Boxen* (Erlangquan, — Ef %), das
,Yanging-Boxen* (Yangingquan, #& % 2% ), den ,Stil der acht betrunkenen
Unsterblichen® (Zuibaxian, # J\ {lli), das ,Entenboxen* (Yaxingquan, & 1T %), das
,Bodenboxen“ (Ditangquan, #1%£%) und viele andere.? Diese Stile gehdren heute zu den
wichtigsten Stilen des chinesischen Gongfu und entspringen nicht der Phantasie des Autors.”

Hu Fei, der Held desselbigen Romans, wohnt diesem Treffen bei, an dem insgesamt Meister

von 124 verschiedenen Stilen teilnehmen. Hu Fel denkt bei sich:

Wer hétte gedacht, dass es auf der Welt so viele Kampfkunstrichtungen gibt, und ich
flrchte, dass die Zahl derjenigen, die die Einladung abgelehnt haben und nicht an der
Versammlung teilnehmen, ebenfalls nicht gering ist. (Feihu waizhuan, S.601)

Die genaue Zahl der Kampfkunststile Chinas wurde bis heute nicht exakt festgelegt. Experten,
die sich mit diesem Thema beschéftigen, gehen jedoch von mehreren hundert verschiedenen
Stilrichtungen aus.** Das bedeutet, dass die Zahl, die Jin Yong hier in seinem Roman anfiihrt,
nicht aus der Luft gegriffen ist, sondern mit der konkreten Anzahl der chinesischen
Kampfkinste durchaus Uberei nstimmt.

Die Romane Jin Y ongs stimmen allerdings nicht nur in Bezug auf Namen und Anzahl mit den
konkreten Kampfkinsten Chinas Uberein. Auch bei der Darstellung von
Kampfkunstkonzepten hat sich der Autor konkretem Kampfkunstwissen bedient. Die
Gespréche Uber die theoretischen Inhalte der Kampfkunst, die in den Romanen stattfinden,

% Siehe: Feihu waizhuan, Band 1.

% Einen Uberblick Uber die wichtigsten Stile des chinesischen Gongfu findet man in: Wang Guangxi, 2002,
S.425-444.

% Wang Guangxi filhrt insgesamt die Namen von 207 verschiedenen Gongfu-Stilen auf, die ihm heute in China
bekannt sind. Allerdings schlief3t er es nicht aus, dass es noch einige weitere Gongfu-Stile gibt. Siehe: Wang
Guangxi, 2002, S.425-444; Chow und Spangler gehen von 360 Gongfu-Stilen aus. Siehe: Chow/Spangler, 1982,
S.37.
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spiegeln teilweise exakt das Wissen lber die chinesischen Kampfkiinste wieder, welches auch
heute noch von vielen Meistern gelehrt und in Lehrbtichern festgehalten wird:

Die ulberragenden Faust-, Sabel- und Speertechniken des Shaolin-Weituo-Stils [/ bk 2
k{21 halten alle drei das Prinzip der sechs Verbindungen ein. Unter den sechs
Verbindungen versteht man einerseits Jing [#%]%, Qi [4%&]% und Shen [#H]% as die drei
inneren Verbindungen, andererseits Hande, Augen und Koérper als die drei dul¥eren
Verbindungen. Praktisch angewandt bedeutet das, dass die Augen mit dem Herzen
korrespondieren, das Herz mit dem Qi, das Qi mit dem Koérper, der Korper mit den
Handen, die Hande mit den Fissen, und schliefdlich die Fuf3e mit der Hufte. So bilden
das Innere und das AuRere des gesamten Korpers eine vollstandige Einheit. (Feihu
waizhuan, S.219)

Die Theorie der sechs Verbindungen (Liu he, 7S#&) spielt in der konkreten Kampfkunstpraxis
Chinas eine wichtige Rolle. In einem Lehrbuch zum Taijiquan werden die drel inneren
Verbindungen (Nei san he, [ — 1) ebenfalls mit den verschiedenen Energien des Korpersin
Verbindung gebracht, wahrend die drei auReren Verbindungen (Wai san he, 4 =4&) mit
Korperteilen korrespondieren, die in einem bestimmten Winkel zueinander gehalten werden
miissen.”

Hier finden sich also gleich zwei wichtige Aspekte der chinesischen Kampfkinste wieder, die
sowohl in den konkreten Kampfkinsten selbst als auch in den Romanen Jin Yongs eine
wichtige Rolle spielen. Zum einen ist dies der korperliche Aspekt, der durch die du3eren drei
Verbindungen gekennzeichnet wird. Dieser Aspekt korrespondiert mit dem technischen
Antell der chinesischen Kampfkiinste. Zum anderen finden wir einen energetischen Aspekt,

der auf den drei Bestandteilen Jing, Qi und Shen beruht, wie sie aus der chinesischen Medizin

% Weituo, sanskrit: Skanda, bezeichnet eine buddhistische Schutzgottheit des Dharma. Siehe: Ren Xuyu, 1981,
S.124.

% Jing, ,Essenz*, bezeichnet nach der chinesischen Medizin eine der drei verschiedenen Hauptformen der
Energie (Qi) im menschlichen Korper. Das Jing bezeichnet die Art der Energie, welche der Mensch von seinen
Eltern vor der Geburt a's energetische Ausstattung mitbekommt. Das Jing ist in den Nieren gespeichert. Siehe:
Hempen, 1995, S.23.

% Qi, die zweite der drei Hauptformen der Energie (Qi) im menschlichen Kérper. Das Qi bezeichnet die Energie,
die dem Individuum durch Atmung, Nahrung und rechte L ebensgewohnheiten zuteil wird. Deshalb wird sie auch
im medizinischen Kreisen ,individualspezifische aktive Energie® genannt. Das Qi speichert man in den
verschiedenen Zinnoberfeldern (Dantian, £+H). Siehe: ebenda.

% Shen, , Geist*, die dritte Hauptform des Qi, welche die duRere Erscheinung und das Bewusstsein bestimmt.
Diese Kraft speichert sich im oberen Zinnoberfeld zwischen den Augen. Siehe: Ebenda.

% Siehe: Zhang Dunxi, 1999, S.102; siehe ebenfalls: Jou, 1981, S.150.
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und daoistischen Praktiken bekannt sind. Dieser Aspekt korrespondiert mit der
gesundheitlichen Situation des Kampfers, seiner geistigen Verfassung und schliefflich auch
seiner inneren Kraft (Neili, 4/7), die gemaR der Theorie der inneren Kampfkiinste Chinas
der duReren Muskelkraft tiberlegen sein soll.*®

In der chinesischen Kampfkunst wird das theoretische Wissen oft in Merkversen (Koujue, [
&) zusammengefasst und auch auf diese Art an die Schiller weitergegeben. Zwei Beispiele
fur die Weitergabe von Merkversen, die den theoretischen Kern der chinesischen Boxstile
enthalten, finden sich in dem Roman Feihu waizhuan. Der erste Merkvers tragt den Titel

Reim Uber den ungeordneten Kreis (Luanhuanjue, fLE& )%

Die Methode des ungeordneten Kreises ist am schwierigsten zu verstehen,
oben und unten folgen einander, wunderbar und ohne Grenzen.
Verleite den Gegner, sich in den ungeordneten Kreis zu begeben,
dann kannst du das Gewicht von 500 Kilogramm mit einer Kraft von 200 Gramm ableiten.

Hande und Fll%e gehen gleichzeitig nach vorne, vertikal sucht horizontal,
der ungeordnete Kreis zwischen den Handfl&chen kann nicht fehlschlagen.

Will man wissen, worin die Methode des Kreises liegt,

stimmt der Ansatzpunkt, so wird man erfolgreich sein.

(Feihu waizhuan, S.132)

Der zweite Merkvers mit dem Titel Yinyang-Reim (Yinyangjue, [ZE5 k) lautet wie folgt:

Wenige Menschen kultivieren das Taiji sowie Yin und Yang,
Beim Ein- und Ausatmen, Offnen und Schlie3en achtet man auf Harte und Weichheit,
Frontal und Seitlich, Aufnehmen und Abgeben, mit der Bewegung des Gegners gehen,

im Wechsel von Bewegung und Ruhe, wie darf es da zu Kummer kommen?

1% giehe: Wang Guangxi, 2002, S.179 ff.

9! Der Titel dieses Liedes stammt aus dem theoretischen Textkanon des Taijiquan. Wile iibersetzt den
chinesischen Titd Luanhuange mit Song of the Free Circle. Siehe: Wile, 1996, S.56. Meiner Meinung nach
bezeichnet der Begriff Luanhuan, wie Li Yiyu ihn verwendet, den Urzustand des Chaos, in dem sich Yin und
Y ang noch nicht voneinander getrennt hatten und der in der chinesischen Philosophie auch Wuiji (#4#) genannt
wird. Aus dem Wuji entsteht das Taiji, in dem bereits die Ordnung von Yin und Y ang existiert. Aufgrund dessen
mochte ich diesen Text mit Lied vom ungeordneten Kreis Ubersetzen.

Li Yiyu (%7555, 1832-1892), ein Vertreter des Wu-Stils Taijiquan, schrieb neben dem Luanhuange noch andere
Abhandlungen zum Taijiquan. Diese Abhandlungen zeichnen sich aus durch eine Tiefe des Verstdndnisses der
Theorien des Taijiquan gepaart mit einer gekonnt &sthetisch-literarischen Darstellung, die die Lehrverse und
Lehrbicher tber die Taijiquan-Theorie zu einer eigenen Literaturgattung werden |&sst. Siehe: Wile, 1996, S.48-
57; S.130-134.
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Die beiden Methoden des Erschaffens und Uberwindens
werden nach dem Kontakt [zum Gegner] eingesetzt,
Ausweichen und Angreifen missen aus der Bewegung ausgefuhrt werden.
Was bedeutet leicht und schwer, leer und voll?
In der Schwere zeigt sich das Leichte,
man darf nicht fir auch nur einen Augenblick verweilen.
(Feihu waizhuan, S.134)

Diese Merkverse vermitteln theoretisches Wissen aus der Lehre des Taijiquan (Affi%). Zhao
Banshan (#i+1L1), ein groRer Konner dieser Kampfkunst aus dem Roman Feihu waizhuan,

zitiert nicht nur diese Verse, sondern erklart ebenfallsihren Inhalt;

Zhao Banshan nahm eine Kampfstellung ein und entsprechend den Bewegungen seiner
Form erklarte er: ,Fir alle Dinge dieser Welt gilt die Unterteilung in Yin und Yang. Die
Theorie des Yin und Yang in der Kampfkunst enthélt Vorderseite und Rickseite, Weich
und Starr, Hart und Sanft, Gestreckt und Gekrimmt, Oben und Unten, Links und Rechts,
Vorne und Hinten, usw. Gestreckt entspricht Yang, Gekrimmt entspricht Yin; Oben ist
Yang, Unten ist Yin. In der kdmpferischen Auseinandersetzung muss man zuerst auf
das Einatmen achten und dann seinen Angriff kraftvoll nach vorne ausfihren, wie eine
Schlange, die ihre Nahrung verschlingt. Fihrt man die Hande zusammen, so muss man
zuerst ausatmen und nutzt weiche Kraft, um den Gegner in die Falle zu locken, so wie
ein Buffel, der wiederkaut. [...] ,Frontal’ bezieht sich auf die vier geraden Seiten,
,Seite’ bezeichnet die vier Ecken. Befinde ich mich einem Gegner gegenliber, so muss
ich mit meiner frontalen Seite die Seite des Gegners attackieren. Falls sich beide Gegner
frontal gegenlberstehen, kommt es auch zu einem frontalen Zusammenstol3, was
bedeutet, dass hier die rohe Kraft den Kampf entscheidet. Doch angenommen es handelt
sich [bel einem der Kontrahenten] um jemanden, der jinger und schwécher ist, und
dessen innere Kraft ebenfalls nicht an die des Gegners heranreicht, so wird er sicherlich
das Nachsehen haben.” (Feihu waizhuan, S.134)

Das Luanhuange, wie es Jin Yong hier zitiert, simmt mit dem von Taijiquan-Theoretiker Li
Yiyu (%75 85, 1832-1892) verfassten Lied gleichen Titels nicht wortwortlich Uberein.
Allerdings lassen sich inhaltlich viele Parallelen ausmachen. Zum Beispiel spricht Li Yiyu
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vom unaufhérlichen Wechsel von Yin und Yang bel der Ausfihrung der Bewegungen des
Taiji-Adepten. Yin und Yang sind in diesem Falle Prinzipien, die auf die korperlichen
Bewegungen des Boxers Ubertragen werden. Konkret spiegeln sie sich dort im Wechsel von
Hart und Weich, Oberkérper und Unterkorper, Vor und Zuriick, Links und Rechts, etc. %
AulBerdem ist die Phrase ,das Gewicht einer Tonne mit einer Kraft von 200 Gramm
ableiten“ (Siliang bo gianjin, VY #% T J7) ein bis heute viel verwendetes Konzept in der
Taijiquan-Literatur.’® Es besagt, dass man mit der exakten Technik die starken Angriffe eines
korperlich weit Uberlegenen Gegners mit minimalem eigenem Krafteinsatz abwehren kann.
Dieser Kernsatz wird auch von allen anderen Stilen verwendet, die von sich behaupten, zur
Kategorie der weichen oder inneren Stile (Neijiaguan, 9% %) zu gehdren.'™ Diese Texte
mussen dem Autoren Jin Y ong bekannt gewesen sein. Interessant ist, dass der oben erwéhnte
Satz im Lied Uber den ungeordneten Kreis (Luanhuange, BLER#X) von Li Yiyu selbst nicht
vorkommt, sondern in einem anderen Lied Uber das Taijiqguan mit dem Titel Lied Uber die
Theorie und Anwendung der Taiji-Kampfkunst (Taijiquan tiyong ge, AKAikZ584 F #x).)% Das
bedeutet, dass Jin Yong einen eigenen Merkvers geschaffen hat, in dem er verschiedene
Konzepte der Theorie des Taijiquan miteinander verband.

Aullerdem ist das in den Ausfihrungen Zhao Banshans dargestellte Konzept von der
Regulierung des Atems wahrend einer kéampferischen Auseinandersetzung bemerkenswert.
Der Atemprozess spielt bel allen chinesischen Kampfkinsten eine wichtige Rolle. Es wird
grofer Wert darauf gelegt, dass die Atmung mit den Techniken korrespondiert. So gilt ein
Schlag, den man wahrend der Phase der Einatmung erhélt, als Iebensgefahrlich, wahrend
derselbe Schlag, den man wéahrend der Phase der Ausatmung erhdlt, keine lebensgefahrliche
Wirkung mehr entfalten kann.'® Gleichzeitig spielt die Atmung eine wichtige Rolle bei der
Kultivierung innerer Energie in den Kampfkiinsten.*’

Auch die Theorie von der Atmung im Taijiquan kann man bel Li Yiyu finden, allerdings in

einer anderen Abhandlung mit dem Titel Lied Uber die Zirkulation des Geistes und des Qi

192 Gighe: Li Yiyu, Luanhuange, in: Wile, 1996, S. 133.

193 Dieser Satz wird bereits Zhang Sanfeng in den Mund gelegt. 1hm wird die Schrift Abhandlung tber das
Taijiquan (Taijiquanlun, KX#%Z55) zugesprochen, in der die Kernelemente des Taijiquan enthalten sind. Der
chinesische Originaltext sowie eine englische Ubersetzung mit Kommentar finden sich bei: Jou, 1998, S.173-182.
(Die Stelle siliang bo gianjin findet sich auf Seite 180).

104 Siehe: Reid/Croucher, 1983, S.101.

1% Siehe: Wile, 1996, S.130.

108 Zur Theorie und Praxis der Atmung im Karate-do, siehe: Oyama, 1987, S.85-95.

197 Zur Bedeutung der Atmung in der Kampfkunst Taijiquan, siehe: Jou, 1981, S.137-142. Zur Bedeutung der
Atmung im Daoismus, siehe: Kohn, 1993, S.135-141.
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(Shen qi yunxing ge, #14E4T#K).2% Li Yiyu legt in diesem Lied dar, dass die Ausatmung
mit dem Zusammenfiihren (He, ) und Aussenden von Energie bei einem Angriff (Fafang,
#£1) einhergehen muss, die Einatmung mit dem Offnen (Kai, [#) und dem Zuriickkehren
(Gui, 7). Diese Aussage steht im Widerspruch zu der in Kampfkunstkreisen allgemein
ublichen Ansicht, dass man beim Offnen und Angreifen ausatmet, beim Schliefen und zum
Sammeln der Energie einatmet. Zhao Banshan legt im Roman Feihu waizhuan exakt dieselbe
Theorie wie Li Yiyu dar. Die Lésung des Problems, warum Li Yiyu als auch Zhao Banshan
eine Atemmethode beschreiben, die der allgemein Ublichen Praxis widerspricht, liegt darin,
dass diese Methode von einem einzigen Stil des Taijiquan, dem Chen-Stil ([ FC K HR%),
verwendet wird. Hier tragt sie die Bezeichnung , gegenlaufiges Atmen’ (Ni huxi, i iR ).1%°
Die Parallelen zwischen den Schriften Li Yiyus und den Darlegungen zur Kampfkunst im
Roman Feihu waizhuan sind meiner Meinung nach kein Zufall. Selbst wenn Jin Yong die
Schriften Li Yiyus nicht gekannt haben sollte, so missen ihm doch dhnliche Werke tber die
Theorie des Taijiquan zur Verfiigung gestanden haben.

Das Prinzip, dass man mit der eigenen Vorderseite des Korpers die Seiten des Gegners
attackiert und sich auf keinen frontalen Schlagwechsel einlésst, gehort ebenfals zum
theoretischen Repertoire der chinesischen Kampfkiinste. Neben dem Taijiquan, welches als
weicher Boxstil einer direkten , Kraft-gegen-Kraft“ - Konfrontation immer aus dem Wege geht,
ist diese Theorie ebenfalls einer der Hauptpfeiler des ,Yongchun-Boxens® (ik % %). ™
Dieser Stil ist vor allem in Hongkong verbreitet, und wurde in den siebziger Jahren durch die
kampferischen und filmischen Erfolge Bruce Lees, der ihn in seiner Jugend in Hongkong
erlernt hatte, weltweit bekannt. Da auch Jin Yong in Hongkong lebte und arbeitete, ist es
durchaus mdglich, dass er nicht nur die Schriften des Taijiquan, sondern auch anderer Stile
studierte und deren Theorien in seine Romane integrierte.

Anhand dieser Beispiele kann man deutlich erkennen, dass ein sehr enger Kontakt zwischen
Jin Yongs Wuxia-Romanen und der chinesischen Kampfkunst, wie sie in verschiedenen
Abhandlungen auf dem chinesischen Buchmarkt erhdtlich ist, herrscht. In dieser Hinsicht ist
das gesamte Werk Jin Y ongs nicht alleine aus der Tradition der Wuxia-Romane zu verstehen,
sondern ist gleichzeitig ein Produkt der Geschichte und Theorie der chinesischen Kampfkunst.

1% Siehe: Wile, 1996, S.132-3.

1% Siehe: Wile, 1996, S.50. Zu den verschiedenen Arten des Atmens im Taijiquan, siehe: Jou, 1981, S.137,
sowie Song, 1991, S.178.

10 Zum theoretischen Fundament des Yongchunquan, siehe: Kernspecht, Keith: Vom Zweikampf, Wu-Shu
Verlag Kernspecht, Burg/Fehmarn, 1989. Leung, Ting: Wing Tsun Kuen, Wu Shu Verlag Kernspecht,
Burg/Fehmarn, 1991.
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In diesem Sinne treten in Jn Yongs Romanen auch Personen auf, die ihm aus
Kampfkunstlegenden bekannt gewesen sein missen. Eine dieser Figuren ist Zhang Sanfeng,

der legendare Grunder des Taijiquan.



4.1. Der Daoist Zhang Sanfeng und die Kampfkunst Taijiguan

Entspricht die Darstellung Zhang Sanfengs und des Taijiquan in den Romanen Jin Y ongs der
Form der Legende, wie siein den Kampfkunstkreisen Chinas verbreitet ist?

Im Roman Yitian tulongji (7 K FE#ERL, 1961) erzahlt Jin Yong die Geschichte von Zhang
Sanfeng, der in chinesischen Kampfkunstkreisen als der Grinder des Taijiquan verehrt
wird."* Chinesische Kampfkunsthistoriker wie Tang Hao (J#%%) und Xu Zhen (#:%5) haben
bereits in den dreif3iger Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts festgestellt, dass es sich bel der
Schaffung des Taijiquan durch Zhang Sanfeng um eine Legende handelt.**? Jin Y ong nimmt
die Legende von Zhang Sanfeng, wie sie in Kampfkunstkreisen verbreitet ist, auf. Allerdings
ist Zhang Sanfeng selbst nur eine Nebenfigur in diesem Roman, so dass der Leser nicht viel
Uber dessen Leben erféhrt. Hauptsdchlich tritt Zhang Sanfeng in Verbindung mit der
Kampfkunst auf und wird hier, entsprechend der chinesischen Kampfkunstlegende, as
Griinder des Wudang-Boxens (Wudangquan, & % %) und des Taijiquan dargestellt. Die
Erkenntnisse der Kampfkunstwissenschaftler seit Tang Hao werden in Jin Yongs Romanen
aso nicht beachtet.

Neben der legendéren Gestalt Zhang Sanfengs beschreibt Jin Yong in vielen seiner Romane
die Techniken der inneren Kampfkiinste (Neijiagquan, NZX%) und bedient sich dabei haufig
Theorien, die aus dem Arsenal des Taljiquan stammen. Im Roman Yitian tulong ji wird das
Taijiquan as spate Erfindung und Lebenswerk des Zhang Sanfeng dargestellt, welches auf
Theorien beruhe, die denen der anderen, duReren Stile (Waijiaquan, 7+ % %) vdllig

widersprachen. Zu den Merksétzen, die er an seine Schiler weitergibt, gehoren:

Diese beiden Formen des Taiji-Faustkampfes [ Xf#:24] und des Taiji-Schwertkampfes
[ KA84]] unterscheiden sich vdllig von den bisherigen Theorien der Kampfkiinste. Sie
betonen, durch Ruhe die Bewegung zu tberwinden [Yi jing zhi dong, LA##IEh], und
durch das Abwarten des Angriffs des Gegners diesen zu beherrschen [Hou fa zhi ren, 1%

#5441 \]. (Yitian tulong ji, S.963)

1 viele Taijiquan-Vereinigungen begehen jedes Jahr Ende Mai symbolisch seinen angeblichen Geburtstag.
Nach chinesischem Kalender wurde der Geburtstag Zhang Sanfeng’ s auf den neunten Tag des vierten Monatsim
Jahre 1247 festgelegt. Siehe: Jou, 1991, S.20.

2 Siehe: Pan Guosen, 1999, S.207.
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Diese beiden Merksédtze stammen aus dem allgemeinen Repertoire der Theorien des Taijiquan,
wie man sie in dieser oder ahnlicher Form in jeder Abhandlung Uber diese Kunst finden
kann.™* Auch die Darstellung der Kampfkunstbewegungen entspricht der heutigen Praxis des

Taljiquan:

Zhang Sanfeng stand ganz langsam auf, beide Hande hingen nach unten herab, die
Handriicken zeigten nach aul3en, die Finger waren leicht gestreckt. Beide Fil3e standen
parallel gespreizt. Dann erhob er langsam beide Arme bis auf Brusthdhe, wobei der
linke Arm einen Halbkreis bildete, die Handflache zum Gesicht zeigte und so zu einer
Yin-Handflache wurde. Die rechte Handflache drehte sich und wurde zu einer Yang-
Handflache. Dann sagte er: ,Dies ist die Anfangsbewegung des Taijiquan.” (Yitian
tulong ji, S.963)

Die Beschreibung dieser Bewegungen sind keine Produkte der Phantasie des Autors, sondern
sie stimmen mit der gangigen Praxis des Taijiquan Uberein. Die Stellungen und deren
Bezeichnungen in der Box-Form, die Zhang Sanfeng im Roman nun seinen Schilern

demonstriert, entsprechen ebenfalls der géngigen Taijiquan-Praxis:

Danach demonstrierte er eine Bewegung nach der anderen, und nannte die

Bezeichnungen fur die Techniken: ,, Den Spatz beim Schwanz fassen* [Lan quewei, &
% J& ], ,Einzelne Peitsche® [Danbian, % #§ ], ,Die Hande heben in oberer
Haltung® [Tishou shangshi, & F I 24], ,Der weiRe Kranich breitet seine Fligel
aus' [Baihe liangchi, H#5557], , Die Knie streifen* [Louxi aobu, #HiE#25], , Laute-
Hand“ [Shou hui pipa, T#HEEE], , Schritt nach vorne® [Jinbu banlanchui, 15 #k4i#
#], ,Als ob man sich verschanzt* [Rufeng sibi, Wi3HELEF], , Gekreuzte Arme* [Shizi
shou,+F], ,Den Tiger umarmen und zum Berg zuriickkehren* [Baohu guishan, #{
pebwil]... (Yitian tulong ji, S.963)

Auch die blumigen Namen der Techniken stammen keineswegs aus der Phantasie des Autors,

sondern entsprechen den gangigen Bezeichnungen, wie sie jede Form des Taijiquan enthalt.***

13 Siehe: Zhang Dunxi, 1999, S.93.
114 Sighe: Zheng Manqing, 1985, S.105-154.
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Neben den Namen der Techniken werden dem Leser weitere wichtige Punkte der fur das
Taijiquan charakteristischen Theorien vermittelt. Zhang Wuji, der der Demonstration Zhang

Sanfengs beiwohnt, erkennt:

Zuerst dachte er noch, dass der alte Meister absichtlich die Stellungen extrem langsam
vorfuhre, damit Yu Daiyan sie sich genau ansehen konne [...]. Zhang Wuji erkannte
plétzlich: ,Mit Langsamkeit Schnelligkeit schlagen [Yi man da kuai, LA2$T] und
durch Ruhe Bewegung beherrschen [Yi jing zhi dong, LA#SHEh] ist Kampfkunstwissen
hochster Vollendung.” (Yitian tulongji, S.963)

Schliefdich erklart Zhang Sanfeng:

,Der Schlissel dieser Form der Kampfkunst liegt in den [folgenden] sechzehn
Schriftzeichen: ,,Den Kopf leicht nach oben strecken und die Energie auf den Scheitel
richten [Xu ling ding jin, JiZ4ATHS)], ,,Die Brust zuriicknehmen und den Riicken
strecken” [Han xiong ba bei, ##ifk7y], ,Die Hifte lockern und das Gesal? hangen
lassen“ [Song yao chui tun, %% 1% # %], ,Die Schultern sinken lassen und die
Ellenbogen héngen lassen [Chen jian zhui zhou, Y1) ¥ fif]. Die Form muss man
aleine mit der Intention ausfthren, und man muss sich vor allem davor hiten, [rohe]
Kraft einzusetzen. Form und Geist sind eins, dies sind die wichtigsten Leitsétze dieser
Boxmethode.” (Yitian tulong ji, S.964)

Die hier angefuhrten Merksétze fur die Kunst des Taijiquan standen ebenfalls unter dem
Einfluss von Kampfkunsttexten tber diese Boxkunst, die Jin Yong zur Verfiigung gestanden
haben missen. Die oben genannten Prinzipien entsprechen zum Beispiel dem, was in den

Zehn Anforderungen zur Kunst des Taijiquan von Chen Weiming (B 11, 1881-1958) (iber

K érperhaltung, K onzentration usw. bei der Praxis des Taijiquan gesagt wird.*

5 Dieses Werk wurde 1925 veréffentlicht. Die zehn Anforderungen sollen Chen Weiming von seinem Meister
Y ang Chengfu mundlich tberliefert worden sein. Die zehn Anforderungen stellen die grundlegenden Prinzipien
zur Ausfilhrung des Taijiquan dar. Deshalb wurde dieser Text zu einem der wichtigsten Uber das Taijiquan
Uberhaupt. Viele der neueren Erscheinungen zu diesem Thema berufen sich entweder direkt darauf oder stimmen
indirekt mit den Theorien der zehn Anforderungen (iberein. Eine vollstandige Ubersetzung der Zehn
Anforderungen fir das Taijiquan findet sich in: Filipiak, 2001, S.134-138, Song Zhijian, 1991, S.28-34, sowie:
Wile, 1983, S.11-12.
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Diese Beispiele zeigen das Wissen um Techniken und Theorien, die der Autor von konkreten
Kampfkinsten wie dem Taijiquan gehabt haben muss. In einem Interview von 1969 hat Jin
Y ong eingerdumt, dass er, obwohl selbst kein Kampfkinstler, dennoch haufig den Inhalt von
Kampfkunsthandblchern studierte, und aus diesen Inspirationen fur die Kampfe seiner
Romane erhielt.

Das Bild, welches Jin Yong Uber bekannte chinesische Kampfkiinste wie die oben genannten
entwirft, entspricht daher ihrer Darstellung in den Kampfkunsthandbtichern, und somit dem
Selbstverstandnis der Kampfkinstler Chinas. Filipiak hat in seiner Untersuchung der
chinesischen Kampfkinste gezeigt, dass sie in Bezug auf ihre Geschichte und ihre
Trainingsmethoden sowie die angeblichen Fahigkeiten mancher Adepten selbst eine
Mischung aus Fakt und Fiktion darstellen.**’ Jin Y ong hat bei der Beschreibung dieser Kiinste
in seinen Romanen dieses Bild offensichtlich tbernommen. Deshalb ist anzunehmen, dass die
Mischung aus Kampfkunstfiktion und Kampfkunstwirklichkeit in den Wuxia-Romanen Jin
Yongs hauptsachlich darin begrindet liegt, dass er das Konzept Kampfkunst, wie es in
chinesischen Kampfkunstkreisen verbreitet ist, getreulich Gbernommen hat. Dieser Punkt soll

im n&chsten Kapitel noch weiter untersucht werden.

116 Siehe: Shen Dengen, 1985, S.41.
17 Siehe: Filipiak, 2001, S.35.
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4.2. Dieinneren und die auReren Kampfkiinste Chinas

Auch die Unterscheidung in innere (Neijiaguan, N % %) und &uRere Kampfkinste
(Waijiaguan, 443 %%), wie sie bis heute gerne in chinesischen Kampfkunstkreisen gemacht
wird, durchzieht alle Werke Jin Yongs.''® Beide Begriffe werden in den theoretischen
Abhandlungen Uber die chinesischen Kampfkinste haufig verwendet, allerdings werden sie
nicht immer identisch definiert. Heute fihren viele Kungfu Meister der harten, &ul3eren
Kampfkiinste Chinas ihren Stil auf das Shaolin-Boxen (Shaolinquan, /> #£%) zuriick. Die
Shaolin-Moénche selbst fuhren ihre Kampfkunst auf den legendéren indischen Monch
Bodhidharma (Puti damo, 3 #& £ &) zurlick, der im sechsten Jahrhundert nach China
gekommen sein soll.**

Im Gegensatz dazu fuhren die Vertreter der weichen, inneren Kampfkinste ihre Kampfkunst
auf das Wudang-Boxen (Wudangquan, i % 4%) zuriick, welches Zhang Sanfeng (5& —I),
dem daoistischen Einsiedler, in einem Traum vermittelt worden sein soll.*?

Die erste Verwendung der beiden Begriffe Neijia/Waijia findet sich in der Grabinschrift des
Wang Zhengnan (Wang Zhengnan muzhiming 1 /4 % 5586), welche im Jahre 1669 aus
Anlass des Todes dieses Boxmeisters von dessen Schiiler, dem Historiker Huang Zongxi (3%
27 2%, 1610-1695) verfasst wurde. In der Grabinschrift bezeichnet Huang Wang Zhengnan al's
einen Meister der inneren Schule und fligt eine detaillierte Genealogie der inneren Schule an,
in der er den in der nordlichen Song-Zeit lebenden Zhang Sanfeng als Grinder der inneren
Schule anfuhrt. Weiter heif3t esin der Grabinschrift:

Durch seine hervorragende Boxkunst ist Shaolin Gberall bekannt. Sieist auf den Kampf

speziaisiert. Digienigen, die sie beherrschen, besiegen alle anderen. Die Vertreter der
inneren Schule beherrschen die Bewegung aus der Ruhe heraus. Durch eine
Handbewegung fallen ihre Gegner um. Deshalb bezeichnet man im Unterschied dazu
die Richtung Shaolins al's die auRere Schule.***

18 Siehe: Henning, Stanley: Chinese Boxing: The Internal Versus External Schools in the Light of History &
Theory*, in: Journal of Asian Martial Arts, Vol.6, No.3.

119 Siehe das Kapitel tiber die Tradition der Shaolin-Kampfkunst in dieser Arbeit. Zum Verstandnis der Shaolin-
Tradition aus Sicht der Shaolin-Vertreter von heute, siehe: http://www.shaolin.org.cn.

120 7um Wudangquan bzw. zum Neijiaguan, siehe: http://www.wudang.com, sowie: http:/www.wushan.net.

12! Siehe: Huang Zongxi, Wang Zhengnan muzhiming, in: Xi Y untai, 1985, S.154.
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Die hier zitierte Handbewegung eines Neijia-Experten, nach der ein mit dieser Technik
getroffener Gegner einfach umfallen soll, verweist auf die Praxis des Schlagens gegen
Akupunkturpunkte (Dianxue, #577). Nach Huang Baijia attackiert der Neijia-Spezialist die
energetischen Punkte (Xuewei, 7¢f7) des Gegners, die aus der chinesischen Medizin bekannt
Sind.122

In den Aufzeichnungen der Prafektur Ningbo (‘7* % )f7 &) heifdt es:

Die Kunst der Selbstverteidigung ist in zwei Arten unterteilt: in aul3ere [waijia und
innere [neijia]. Die aulere Kunst ist das, wodurch Shaolin beriihmt geworden ist. Sie
besteht hauptsachlich darin den Gegner zu schlagen und dann durch eine akrobatische
Bewegung schnell aus dessen Reichweite zu gelangen. Diese Kampfkunst 6ffnet den
Kéampfer aber gleichzeitig fur einen Gegenangriff. Die innere Kunst wurde durch Zhang
Songxi (HEFAIR) Ubermittelt. ... sie gibt dem Gegner keine Moglichkeit zu einem

Gegenangriff. Dieser Stil ist der bessere der beiden.'?®

Der moderne Taijiquan-Adept Song Zhijian charakterisiert den Unterschied zwischen beiden
Schulen wiefolgt:

Der Shaolin-Tempel ist durch die mutige Kampfkunst seiner Mdnche in der ganzen
Welt bekannt; in ihren Techniken wird vor allem der Angriff betont. Hat man es
hinreichend trainiert, so wird man auch erfolgreich sein. Was nun die innere Schule
angeht, so wird hier mit Ruhe die Bewegung kontrolliert. Man reagiert auf einen Feind,
in dem man mit Handen und Armen Kontakt zu ihm herstellt, ihn méglichst schnell aus
der Balance und zu Fall bringt. Daher heil das Shaolin-Boxen auch ,harte Schule'.
Was mit Zhang Sanfeng ... begonnen hat, wird als die ... ,weiche Schule

bezeichnet.*?*

Sun Lutang (fRiik %, 1861-1932), Griinder des Sun-Stils Taijiquan (% X A#5&4), bezog den

Unterschied zwischen innerer und &uf3erer Schule génzlich auf die Entwicklung des Qi:

122 Diese teilt er ein in solche, die den Tod hervorrufen (Sixue, 4£7¢), solche, die Ohnmacht bewirken (Y unxue,
#7V), und solche, die stumm machen (Y axue, "17¢). Siehe: Wang Zhengnan muzhiming, in: Xi Yuntai, 1985,
S.218.

123 5iehe: Ningbo fuzhi, Zhang Songxi zhuan (Biographie des Zhang Songxi) zitiert nach: Giles, 1906, S.135.

124 Siehe: Song Zhijian, 1991, S.58-9.
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Digjenigen, dieihr Qi gut ndhren, sind die Vertreter der inneren Schule. Digjenigen, die

ihr Qi nicht besonders pflegen, sind die Vertreter der &uReren Schule.*®

Die Unterscheidung zwischen inneren und auf3eren Kampfkinsten bezog sich also vor allem
auf die Entwicklung und Betonung verschiedener Formen der Kraft, was sich dann auch im
Training niederschlug. Die harten/aulBeren Kampfkinste befassten sich mehr mit der
Entwicklung physischer Kraft, das heif3t mit dem Aufbau von Muskelkraft, Kondition, und
korperlicher Abhartung, wahrend die weichen/inneren Kampfkinste mehr Wert auf die
Entwicklung der inneren Energie, des Qi, legten. Das bedeutet allerdings nicht, dass sich die
Shaolin-Kampfkunst nicht mit der Entwicklung des Qi beschéftigte. Allerdings geschah dies
im Falle Shaolins erst spater.'?®

Die Shaolin-Kampfkunst, die ihre Blltezeit in der Ming-Dynastie erlebte, wurde aufgrund
ihrer Effektivitat berihmt, so dass sie sogar bei der Bekéampfung der Piratenplage eingesetzt
wurde. Die Quellen, die uns fur die Shaolin-Kampfkunst aus der Ming-Dynastie erhalten sind,
erwdhnen zu keinem Zeitpunkt die Praxis der Kultivierung einer inneren Energie, sondern

konzentrieren sich auf kampftechnische Beschreibungen.'?’

1 Siehe: Sun Lutang, Lun quanshu neijia waijia zhi bie aZ&ii NFE S5 2 5), zitiert nach: Filipiak, 2001,
S.26.

126 Beziiglich der Kampfkunst ist an dieser Stelle zu betonen, dass die Ménche des Shaolin-Klosters in der Ming-
Zeit nach der heute vorhandenen Quellenlage keine Qi-Praktiken in ihre Kampftechniken integrierten. Die
effektive Kampfkunst der Ménche war alleiniges Ergebnis einer meisterlichen Beherrschung der Techniken mit
und ohne Waffe, welche sie in den stdndigen Kémpfen gegen Rauber und Piraten einsetzten. Das Training im
Kloster bestand vorwiegend aus Zweikampfpraktiken, wie die Wandgeméde in der ,Halle der weil3en
Kleidung* (Baiyidian [44< ) beweisen. Siehe: Henning, 1998, S.99.

27 |nfolge der militarischen Erfahrungen wahrend der Song- und Yuan-Zeit legte man in der Ming-Dynastie
(1368-1644) besonderen Wert auf die militdrische Starke und Sicherung des chinesischen Reiches. Im 16.
Jahrhundert wurde das Ming-Reich an zwei Fronten gleichzeitig angegriffen. Im Norden war die Einigung der
Steppenvolker weit fortgeschritten, und es kam seit 1540 zu militérischen Vorstéf3en der Mongolen nach Siiden.
Hinzu kamen haufige Uberfélle an der chinesischen Kiiste durch die japanischen Piraten (Wokou, 15i%), gegen
die sich das Ming-Reich verteidigen musste. Diese militérische Situation fuhrte zu einer starken Beschaftigung
mit Theorie und Praxis der eigenen Art der Kriegsfiihrung als auch der des Feindes. Innerhalb dieses Rahmens
fand eine Diskussion und Analyse der chinesischen Kampfkiinste zwecks ihrer militérischen Bedeutung statt.
Auch die Shaolin-M6énche waren wahrend der Ming-Dynastie an der Landesverteidigung gegen auf3ere Feinde
wie die Piraten, die seit der Mitte des 16.Jahrhunderts die Kistenprovinzen heimsuchten, aktiv beteiligt. Zum
anderen wurden die M6nche ebenfalls eingesetzt, um innere Probleme, wie zum Beispiel gegen Rauberbanden,
zu l6sen. Der Ming-Hof sah sich den verschiedenen Problemen nicht immer gewachsen. Dort, wo der Staat mit
den ihm zur Verfligung stehenden Mitteln nicht in der Lage war, Sicherheit zu gewdahrleisten, ergriffen manche
Generdle wie Yu Dayou (1 Kk, 1503-1579) und Qi Jiguang (JEif)t, 1528-1588) und lokale Beamte auf
Volksmilizen, Privatarmeen und Moénchssoldaten (Sengbing, {8 £%) zuriick. Eine der wichtigsten Quellen zu dem
Beitrag der Shaolin-Monche im Kampf gegen die einfalenden Piraten liefert das im Jahre 1568 von Zheng
Ruozeng (545, 1508-1580) verfasste Werk Kurze Darstellung der Gebiete stidlich des Changjiang (Jiangnan
jinglie, TLRIHEN), da es zeitlich am néchsten zu den Ereignissen jener Tage steht. Hierin wird berichtet, wie
vierzig Shaolin-Monche an der Verteidigung Hangzhous beteiligt waren, und den Piraten grofe Verluste
zufligten. Siehe: Zheng Ruozeng: Jiangnan jinglUie, Edition: ,, Siku quanshu®.
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Die inneren Kampfkinste, die zum Ende der Ming-Dynastie entstanden, zeichneten sich im
Gegensatz dazu durch die Betonung der Qi-Praxis aus. Allerdings finden sich seit der Qing-
Dynastie auch fur das Shaolin-Boxen Beschreibungen einer verstarkten Beschaftigung mit Qi-
Ubungen, die zu eigenen Formen des Shaolin-Qigong fiihrten.'?®

Daraus lasst sich schlief3en, dass das Konzept des Qi in den Ming-Kampfkinsten noch keine
Bedeutung spielte. Erst in der Qing-Dynastie, in der aufgrund der technischen Uberlegenheit
der Feuerwaffen die Kampfkinste im Militar unbrauchbar geworden waren, verlegte sich die
Kampfkunstpraxis auf die Kultivierung der inneren Kraft, was vor alem durch die Entstehung
des Taijiqguan gekennzeichnet ist. Die inneren Kampfkinste grenzten sich von den
bestehenden Systemen dadurch ab, dass sie die inneren Aspekte wie Qi-Ubungen betonten
und die Entwicklung von Muskelkraft vernachl dssigten.

Da zur Qing-Dynastie die duReren Kampfkiinste ebenfalls mit der Praxis von Qi-Ubungen
begannen ist daher davon auszugehen, dass Qi-Ubungen in der chinesischen Kampfkunst vor
allem aufgrund einer veranderten historischen Situation entstanden, der die Kampfkinste in
der Armee Uiberfliissig machte. Qi-Ubungen in der chinesischen Kampfkunst sind deshalb vor
allem ein Produkt der Qing-Dynastie. Eine strikte Unterscheidung mittels Qi-Pflege durch den
einen Stil und Qi-Vernachlassigung durch den anderen gilt heute nicht mehr. Durch die
Vermischung verschiedener harter und weicher Kampfkiinste sind heute eine Vielzahl solcher
Systeme entstanden, die weder in die Kategorien AuRen/Innen noch Nord/Siid fallen.'®
Trotzdem wird an diesen Unterscheidungen bis heute festgehal ten.**

128 Das Shaeolin-Qigong bezeichnet man auch als hartes Qigong (Ying gigong, ##%%)). Dazu gehoren die 72
Spezidtechniken (Qishier jugji, L+ —#&#), die nach heutigen Vertretern Shaolins als der Kern ihrer Kunst

bezeichnet werden. Siehe: http://www.shaolin.org.cn.

129 Die theoretische Beschéftigung mit den Kampfkiinsten in der Ming-Zeit fiihrte zu einer Differenzierung in
verschiedene Haupt- und Unterkategorien. Wichtiger Ausdruck dieser Systematisierung der Kampfkinste
wéhrend der Ming-Periode war zum Beispiel die Einteilung in Nordchinesische und Sidchinesische
Kampfkiinste. Diese geographische Einteilung orientiert sich am langen Fluss (Changjiang, &71L), der Chinain
einen nordlichen und einen stdlichen Teil trennt. Die nordchinesischen Kampfkiinste sollen sich entsprechend
der geographischen Umstéande und dem kérperlichen Wuchs der Nordchinesen durch bestimmte Techniken
auszeichnen. Dasselbe gilt fir den chinesischen Stiden. In Kampfkunstkreisen ist der Spruch: , slidliche Faust,
nordliches Bein“ (Nanquan beitui, F5Z=LfiR) verbreitet. Die meisten nordchinesischen Stile zeichnen sich durch
die Betonung von Beintechniken (Schritte und Tritte) aus. Kennzeichen der nordchinesischen Stile sind
auRerdem ihre grazisen Bewegungen, die sie fir die Peking-Oper und den modernen Kungfu-Film pradestiniert,
weite und offene Haltungen, hohe Tritte, flief3ende Bewegungen, schnelle Spriinge, tiefes Abtauchen, und den
Kampf auf langer Distanz. Die siidchinesischen Stile stellen in etwa das technische Gegenteil dazu dar. Hier
werden stabile Stellungen, tiefe Fuldtritte, Kettentechniken mit den Handen, und der Nahkampf betont. Siehe:
Reid/Croucher, 1986, S.67-73.

Die slidchinesischen Stile betonen Armtechniken und einen festen, tiefen Stand. Auch der héufige Einsatz des
auf dem Qi basierenden Kampfschreis ist typisches Merkmal vieler siidchinesischer Stile. Das Karate, welches
seinen Weg von Sidchina tiber Okinawa (Okinawa-te: Okinawa-Hand) nach Japan fand, zeichnet sich ebenfalls
durch den Kampfschrei (Kiai) aus, der den Hohepunkt einer jeden Form (jap. Kata) darstellt. Der Moment,
indem der Kiai in der Kata ausgestof3en wird stellt den Zeitpunkt in einem reellen Kampf dar, in dem das Ki (Qi)

42



Auch Jin Yong erklart den Unterschied zwischen beiden Kampfsystemen mittels ihrer
unterschiedlichen Verwendung des Qi. Im Roman Yitian tulong ji beschreibt er das Aussehen

eines Waijia-Kampfers:

Er war von méchtiger Gestalt, seine Arme waren mit starken Muskeln bepackt und sein
Gesicht strahlte martialische Macht aus. (Yitian tulong ji, S.104)

Ganz im Gegensatz dazu entwirft Jin Yong die uliere Gestalt eines Neijia-Adepten in der von
ihm bevorzugten Figur eines Buchgel ehrten (Shusheng, 2:4)3":

Hinter einer Ecke der Mauer brach jemand in lautes Lachen aus. Ein Buchgelehrter in
gruner Kleidung trat gemessenen Schrittes hervor. Er trug leichte Kleidung und einen
lockeren Gurtel, in der rechten Hand wedelte er mit einem faltbaren Facher. Er machte

einen sehr nattirlichen und eleganten Eindruck... (Xiaoao jianghu, S.201)

Diese Darstellung des unterschiedlichen Aussehens von zwei Vertretern verschiedener
Richtungen der chinesischen Kampfkinste entspricht der Menung, die auch in der
chinesischen Kampfkunstwelt vertreten wird. Nach deren Ansicht trainieren die &uf3eren Stile
vor alem ihre &uBere Kraft, was bedeutet, dass sie vor allem die Muskelkraft betonen und
aufbauen.™® Die inneren Stile kultivieren hauptséchlich ihre innere Kraft, die duRerlich nicht
sichtbar ist. ** Das bedeutet, dass der Unterschied zwischen &ufReren und inneren

der beiden Kontrahenten aufeinander trifft. Nach den Vertretern dieser Kunst entscheidet sich in diesem Moment
der Kampf. Derjenige, der das stérkere Ki hat, gewinnt. Siehe: Reid/Croucher, 1986, S.175.

Vergleiche mit den Stilen chinesischer Nachbarlander beweisen, dass diese technischen Besonderheiten jeweils
einen starken Einfluss auf ausléndische Kampfkiinste hatten. Die chinesischen Kampfkiinste haben in hohem
Mal3e die Kampftraditionen der Nachbarlander beeinflusst, vor allem in Korea, Japan, Okinawa und Vietnam.
Bei einem Vergleich der Techniken, die diese Stile verwenden, fallt auf, dass die Koreaner (Taekwondo, f#5%%1#)
mit vorliebe Beintechniken einsetzen. Damit dhnelt es den in Nordchina praktizierten Kampfkinsten. Das
japanische Karate kam urspriinglich aus Okinawa und hie? dort ,, China-Hand" (Tangshou, /# ), bevor der Titel
von den Japanern in ,leere Hand“ (Kongshou, #¥F) umgewandelt wurde. Karate (Kongshoudao, % F-1H)
zeichnet sich durch intensiven Gebrauch der Arme aus und ghnelt damit den stidchinesischen Stilen. Auch diein
Vietham beheimateten Kampfstile (Vietvodao, Vovinam, Nga Mi) dhneln sehr stark den in Sidchina
vorhandenen Systemen. Nordchinesische Stile finden sich hier selten. Siehe: Dreager/Smith: Comprehensive
Asian Fighting Arts, Kodansha International, New Y ork, 1969.

130 Zur Unterscheidung in siidliche und nérdliche Stile, siehe: Hallander, 1985, S.27 ff. und S.71 ff.; Stanley E.
Henning: Southern Fists and Northern Legs — The Geography of Chinese Boxing, in: Journal of Asian Martia
Arts, Vol. 7, No. 3, 1998. Zur Unterscheidung von inneren und duf3eren Kampfkiinsten in China, siehe: Frantzis,
S.21ff.

131 Zur Figur des Shusheng, siehe: Pan Guosen: Shuo shuo shusheng zhe ge ren (3t 35 423& 1 A\, 1999, S.1-4.
132 Siehe: Frantzis, 1998, S.34.

133 Siehe: Cheng Man-Ch'’ing, 1985, S.30.



Kampfkinsten vor allem auf der Verwendung unterschiedlicher Formen der Kraft beruht.
Uber Taijiquan-Meister Chen Weiming (% PH, 1881-1958) heilt es:

,S00n | saw afair, elegant man enter the practice-hall and sit on a couch at the side and
watch everyone doing their postures. After awhile he camly got up and corrected them.
| learned that this was Chen Weiming, the head of the Society. | was surprised because |
expected that the head of a boxing group would be strong and vigorous, but Chen

appeared to be an intellectual with aleisurely manner...”***

Das Taijiquan gehort zu den inneren chinesischen Kampfkinsten, in denen die Kultivierung

der inneren Kraft betont wird. In seinem Werk Die Kunst des Taijiquan (Taijiquan shu, A
Z4i) erklart Chen Weiming:

Wenn digjenigen, die den Faustkampf der duReren Schule (¥F%%8) praktizieren, ihre
Kraft gebrauchen, dann verwenden sie deutlich sichtbare Kraft.** Wenn sie ihre Kraft
aber nicht gebrauchen, dann sind sie sehr leicht. Wenn man ihre Kraft sehen kann, dann
ist ihre Energie aulRere, oberfléchliche Energie. Die Kraft der auferen Schule lasst sich

am einfachsten trainieren, deshalb schitze ich sie nicht.**®

Auch Chen betont also die Verwendung unterschiedlicher Arten von Kraft bei den &uf3eren
und inneren Kampfkinsten Chinas. Darauf soll im folgenden Abschnitt detailliert

eingegangen werden.

3% Siehe: Smith, Robert: Chen Weiming, Zheng Manging & The Difference Between Srrength and Intrinsic
Energy, in: Journal of Asian Martial Arts, Vol.6, No.1, 1997, S.52.

135 Gemeint ist an dieser Stelle eine rohe, uRere Kraft, die in den Muskel steckt und relativ leicht antrainiert
werden kann (&hnlich unserem Bodybuilding). Diese Kraft wird nach Chen in den &ufl3eren Kampfkinsten
herantrainiert. Sie steht im Gegensatz zu einer feinen, inneren Kraft, die im Taijiquan angestrebt wird.

13 Siehe: Chen Weiming, Taijiquanshu, 1992, S.5-8.
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4.3. Das Konzept der Kraft in den chinesischen Kampfkiinsten

Wang Guangxi beschreibt in seinem Artikel Uber die Sphéaren der Entwicklung in der
chinesischen Kampfkunst das Aussehen eines Meisters, der sich sowohl technisch als auch

energetisch kultiviert:

Erstens neigt die Korperform [eines solchen Meisters] dazu, hager und gesund zu sein...;
Zweltens ist sein Schritt sowohl leicht as auch flink und sicher...; Drittens ist der

Ausdruck der Augen [eines solchen Meisters] hell und freundlich.®’

Wang gibt hier das Bild eines Ideals wieder, welches man in der chinesischen Kampfkunst
von einem Meister dieser Kunst hat. Ob dieses Bild wirklich dem Aussehen der meisten
Kampfkiinstler Chinas entspricht oder nicht ist an dieser Stelle nicht von Bedeutung.'*®
Wichtig ist vielmehr, dass es offensichtlich ein Ideabild eines chinesischen Kampfkinstlers
gibt, und dass dieses Bild in den Romanen Jin Y ongs aufgegriffen wurde. Die K érperform der
uberwiegenden Mehrheit der Helden in den Wuxia-Romanen Jin Y ongs entspricht nicht der
eines muskel strotzenden Herkules, wie es zum Beispiel Lu Zhishen (- %/1%) aus dem Roman
Shuihuzhuan (7KiFF{E) darstellte, sondern ist durchaus gewohnlich und nicht von anderen
Menschen zu unterscheiden.

Die Erklarung fur das gewohnliche Aussehen der kampfstarken Helden liegt darin, dass ihre
Stéarke nicht auf &ulRerer Muskelkraft beruht, sondern auf innerer (Qi-) Kraft, die sich materiell
(in der Korperform) nicht manifestiert. Dieses Konzept des Qi erfillt den alten chinesischen
Traum, martiale Stérke mit kultureller Kultiviertheit in einer Person zu verbinden.’® Der

Erfolg der Romane Jin Yongs erklart sich zu einem Grofiteil in diesem Punkte, und viele

37 Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.189.

138 Nach der Lektiire dutzender Kampfkunstbiicher, in denen meist Photographien von Meistern abgebildet sind,
und aufgrund eigener Erfahrung, die ich in Deutschland, Taiwan und China durch Begegnungen mit Meistern
dieser Kiinste sammeln durfte, kann man die meisten Kampfkiinstler aul3erlich nicht von anderen Menschen
unterscheiden. Trotzdem stimmt es, dass die Vertreter mancher Stile mehr Wert auf das Kérpertraining legen,
weshalb deren Schiller auch sportlich durchtrainierter sind, wahrend vor allem viele Lehrer des Taijiquan jede
koérperliche Aktivitét, die sie zum Schwitzen bringt, vermeiden, so dass der sportliche Trainingseffekt fur die
Korpermuskulatur entsprechend gering ausfallen muss. Siehe: ,, Vermeidung von UbermaRigem Schwitzen im
Taijiquan in: Song, 1991, S.172.

139 Zu den sechs K iinsten, die Konfuzius betonte, gehérten das BogenschielRen und das Wagenlenken, die von He
Bing mit der martialen Aushildung in Zusammenhang gebracht werden, welche Konfuzius gefordert habe. Die
Konfuzianer trugen ein Schwert an ihrem Gurtel, und auch in den Studierzimmern hingen oft Schwerter an den
Wénden der gebildeten Leute, die damit das Ideal der Verbindung von Wen (Kultur) und Wu
(Militér/Kampfkunst) demonstrieren wollten. Siehe: He Bing Wushu yu Rujia wenhua, in: ,Wudang zazhi“,
2003, 2.Ausgabe, S.22.
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Kritiker haben betont, dass eine der wichtigsten Errungenschaften Jin Yongs in der
Integration von Kultur (Wen, 3{) und Kampfkunst (Wu, &) im Genre der Wuxia
Romanliteratur liege.**°

Jin Yong war allerdings nicht der erste, der die Verbindung von Kultur und Kampfkunst in
einer unscheinbaren Person dargestellt hat. Bereits im Gujin tushi jicheng (154 & &AL,
1725) heifdt es:

Zhang Songxi war vornehm wie ein konfuzianischer Gelehrter. Er behandelte die
Menschen mit Respekt, und sein Korper schien derart schwach zu sein, dass er gerade
dazu fahig schien, seine Kleidung zu tragen [...] Einmal befahl er mehreren jungen
Mannern, aus dem Garten mehrere grof3e Steine, von denen jeder mehrere hundert
Pfund wog, herbei zu tragen und sie aufzuschichten. Er sagte: ,Ich bin en
unbrauchbarer alter Mann von siebzig Jahren. Trotzdem will ich einmal versuchen, sie
Zu amisieren, meine jungen Herren." Danach erhob er seine linke Hand und schlug mit
deren Seite zu. Drei Steine wurden in zwei Haften gespalten. So ungewohnlich waren

seine Fahigkeiten.**

Dieses Beispiel zeigt, dass man bereits zu Beginn der Qing-Dynastie die Figur eines gelehrten
Kampfkinstlers mit unscheinbarem AuReren und erschreckenden kampferischen Fahigkeiten
kannte. Diese Form der Hagiographie von Kampfkunsthelden aus der chinesischen
Geschichte ist bis heute beliebter Gegenstand vieler Darstellungen Uber die chinesischen
Kampfkinste gebliecben und hat sicherlich erheblich zum Mythos |, chinesische
Kampfkunst* beigetragen.**

Neben der Beschreibung der korperlichen Form ist hier auch das Alter dieses Meisters
bemerkenswert. Die Kampfer des Jianghu, wie sie bel Jin Yong dargestellt werden, gehdren

10 Giehe: Shahar, S.131, in: Wang Qiugui, Proceedings of the International Conference on Jin Yong's Novels,
1999.

1“1 Siehe: Gujin tushu jicheng, Yishudian (2£4f7 i), Kapitel 810, Sektion Quanbo (%), Seite 1139.

12 Zhang Songxi ist eine wichtige Figur innerhalb des Stammbaums von Meistern der inneren Schule
(Neijiaquan). Er wird bereits in der Grabinschrift des Wang Zhengnan erwahnt. Dieselbe Grabinschrift war es,
wieim ersten Kapitel gezeigt wurde, wo zum ersten Mal in der chinesischen Geschichte von der Unterscheidung
in innere und &ufere Schule innerhalb der chinesischen Kampfkunst gesprochen wurde. Leider wurde in der
Grabinschrift selbst nicht die Verwendung von Qi erwéhnt, allerdings erklart Huang Baijia, der Autor des Textes,
dass er bei seinem Meister Wang Zhengnan unter anderem Akupunkturverfahren erlernt habe, die im Kampf
eingesetzt wirden. Wahrend Shaolin-Kampfer auf aggressive Kampftechniken spezialisiert seien, beherrschten
die Vertreter der inneren Schule die Technik, durch eine Handbewegung ihre Gegner umfallen zu lassen. Dies
deutet darauf hin, dass das Qi eine wichtige Rolle in der inneren Boxschule hatte. Siehe: Huang Baijia Wang
Zhengnan muzhiming, in: Tang Hao Neijiaquan, 1935, S.30 ff.
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allen Altersklassen an. Auffallig ist jedoch, dass die besten Kémpfer meist finfzig Jahre oder

alter sind:

Seine innere Kraft ist sehr stark, das Alter von flnfzig Jahren ist genau die Zeit, in der
die Kampfkunst ihren Hohepunkt erreicht. (Tianlong babu, S.909)

Zur Dauer der Ausbildung im Shaolin-Kloster heil3t es:

Die Weituo-Handflachentechnik [Weituozhang, = FE %£] ist eine Grundform der
Kampfkunst der Shaolin-Schule. Wenn ein Shaolin-Schiler vor seinem Meister den
Kotau gemacht hat und beginnt, das Gongfu zu lernen, so ist die erste Form, die er lernt,

die Lohan-Faust [Luohanquan, #% % %:]. Die zweite Form ist dann die Weituo-

U S AL

Handflachentechnik. Bei der Banruo-Handflachentechnik [Banruozhang, i #7 &£

handelt es sich alerdings um die ausgefeilteste Handfldchenmethode. Wenn man nach
der Reihenfolge der Ausbildung im Kloster geht, so braucht man gewohnlich dreif3ig bis
vierzig Jahre, um von der Weituo-Handfléchentechnik zur Banruo-Handfl&chentechnik
zu gelangen. (Tianlong babu, S.1667)

Hier heil3t es also, dass die Ausbildung im Shaolin-Kloster Uber Jahrzehnte hinweg andauert,
und dass man dort die Kampfkinste nach einer bestimmten Reihenfolge erlernt. Es stellt sich
jedoch die Frage, warum man fur bestimmte Techniken jahrelang Gben muss, bis man fur die
hoheren Techniken zugelassen wird. Auch hier liegt die Antwort im Konzept der inneren
Kraft verborgen. Als Yue Buqun (& ~#%), der Leiter der Huashan-Schwertschule (Z [L17k)
aus dem Roman Xiaoao Jianghu (Z&7 T, 1967), seinem hochsten Schiiler Linghu Chong
(4547 das geheime Purpurwolken-Qigong (Zixiagong, &5 2h) Ubermitteln will, stellt er
enttduscht fest, dass dessen innere Energie noch nicht stark genug ist, und muss so sein
Vorhaben aufgeben.’* In allen Romanen Jin Yongs wird die These vertreten, dass jede
verfrihte Kultivierung hoher Qigong-Techniken nicht nur ohne Erfolg bleibe, sondern
unweigerlich dazu filhre, dass sich der Adept selbst schade.***

3 Auch Frau Yue aus dem Roman Xiaoao jianghu lehrt auf Wunsch ihres Gatten ihre Tochter eine
Schwertmethode, die starke innere Energie voraussetzt. Da es ihrer Tochter aber noch an dieser Kraft mangelt
sorgt sich Frau Y ue, dass sie ihrer Tochter damit nichts Gutes tue, sondern vielmehr ihrem Korper schade. siehe:
Xiaoao jianghu, Band I.

144 Siehe zum Beispiel: Yitian tulong ji, S.1260.
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Da die Kultivierung der inneren Kraft lange Zeit in Anspruch nimmt, muss ein Kampfer, der
diese Form der Kraft trainiert, Uber Jahre hinweg Uben und erreicht deshalb ein gewisses Alter.
Im Roman Shediao yingxiong zhuan (5 i ¢ k{8, 1957-1959) findet sich eine prézise
Erkl&rung fur diesen Sachverhalt:

Die [gewohnliche] Kraft [Ligi, /J %] nimmt mit dem Alter ab, die innere Kraft
[Neigong, N Zj] nimmt jedoch mit anhaltender Ubung immer mehr zu. (Shediao
yingxiong zhuan, S.603)

Hier findet sich also das Konzept von verschiedenen Arten der Kraft, wobei die erste Form
mit dem Alter abnimmt, wahrend die zweite Form unabhangig vom Alterungsprozess unter
der Bedingung standiger Ubung stetig zunehmen soll.

Auch dieses Konzept stammt nicht aus der Phantasie des Autors, sondern entspricht der
Theorie von den verschiedenen Formen der Kraft, die man nach Aussagen chinesischer
Kampfkinstler in ihren entwickeln konnen soll. Wang Guangxi erklart bei seiner
Untersuchung Uber die verschiedenen Entwicklungsstufen in der chinesischen Kampfkunst,
dass man von Stufe zu Stufe verschiedene Arten der Kraft kultiviere, wobei der Ubergang von
einer Stufe zur nachsten einen Wechsel der Kraft (Huanli, #2 /7) fordere.

In der ersten Stufe herrsche die grobe Kraft (Manzhuo zhi li, .=~ 77), die sich dadurch
auszeichne, dass sie mit dem Alter abnehme. Diese Kraft misse man umwandeln zu einer
funktionellen und viel feineren Form der Kraft, die er Jinli (/1) nennt.** Diese Form der
Kraft werde unter anderem dadurch entwickelt, dass der Adept sein Qi im unteren
Zinnoberfeld (Xia dantian, T+ H)** ansammle. Wahrend die Kraftform der ersten Stufe die
Kraftstufe des spéateren Himmels (Houtian zhi qi, % K2 %) sei, kultiviere man in der
zweiten Stufe das urspringliche Qi (Yuangi, Jo%, auch: Xiantian zhi qi, 46 KZ%). Unter
dem Qi des spdteren Himmels versteht man im chinesischen Qigong als auch in der

chinesischen Medizin die Form der Energie, die man dem Koérper durch Nahrung und

145 X u Guanghua schreibt in seiner Abhandlung tiber grundlegende Fragen zum Taijiquan, dass: ,,In den meisten
Falen wird Jinli (¥)77) zusammen verwendet, benutzt man [das Zeichen] Jin alein, so beschreibt es im
Vergleich zu Li den Zustand noch groRerer Stérke.* Siehe: Xu Guanghua (4:5¢3£) Shui wu chang xing, shun ni
zai xin (K F FENARATE.C), Taijiquan wenti tantao (A RHEERRT), in: “Zhonghua Wushu”, 2003, Vol.2,
S.22. Robert W. Smith schreibt zur Kraft im Taijiquan: “T'ai-chi develops a tenacious strength quite different
from the force associated with most fighting arts. [...] Tenacity is always to be preferred, because it springs from
the ch'i.” Siehe: Smith, 1974, S.27.

1% Das untere Zinnoberfeld ist nach Auffassung der chinesischen Kampfkiinstler der wichtigste Speicherplatz fir
das Qi des Menschen. Siehe: Song Zhijian In das Dantian abgesenktes Qi, 1991, S.32.
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Sauerstoff zufiihren kann, und die sich vor alem im Blut manifestiert, weshalb man dieses Qi
auch Blut-Qi (Xiegi, 1f14&) nennt.*’ Das Qi des frilheren Himmels bezeichnet die Form der
Energie, welche man bereits vor seiner Geburt hatte, weshalb dieses Qi auch Ursprungs-Qi
(Yuangi, 7T %) genannt wird. **® Die Kraftform, welche das Blut-Qi &auRert, ist die
gewohnliche Kraft (Li, /J), wie sie jeder gewohnliche Mensch besitzt. Die Form der Kraft,

die ein chinesischer Kampfkiinstler anstrebt, ist also eine energetische Kraft (Jin, &), die aus
der Kultivierung des Ursprungs-Qi resultiert.*

Gemal3 dieser Theorie heif3t es in Jin Yongs Roman Tianlong babu, dass die Kraft, die man
aus dem Essen schopfe, nur einen Tag ausreiche, dann sei sie wieder verbraucht. Die Kraft
der inneren Energie konne jedoch immer weiter gesammelt werden, ohne dass sie sich von
selbst verbrauche.™

Nur die wenigsten wirden diese Stufe jemals erreichen, so Wang Guangxi, und setzt ein
Minimum von zwanzig Jahren intensiven Trainings voraus. Wahre Konner seien deshalb
mindestens vierzig Jahre alt oder alter.™"

Ubertragt man dieses Konzept auf die modernen Sportarten, so sind diese in die Kategorie
einzuordnen, in der der Sportler nur die gewohnliche Kraft einsetzt. Moderne Sportmediziner
haben den Wert gesunder Nahrung fur den Athleten erkannt, doch leiden trotzdem viele
Sportler unter dem Burning-Out-Symptom. Nach Auffassung der chinesischen Medizin ist
dieses Symptom Resultat eines zu starken Verbrauchs des Ursprungs-Qi, wobei dieser
Verbrauch nicht durch gesunde Nahrung ausgeglichen werden kann. In der chinesischen
Kampfkunst ist das Burning-Out Symptom ebenfalls bekannt. Dort heil3t es:

Wenn man nur die Kampfkunsttechnik ohne die Methoden zur Kultivierung der inneren

Energie lernt, dann wird man im Alter verbraucht sein.>?

47 Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.187.

148 Siehe: Yang Weijie, 2000, S.118.

9 Siehe dazu auch: Y an Rushan, 1984, S.22 ff.

%0 gjehe: Tianlong babu, S.201-202.

3! Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.193. Die Darstellung der groRen chinesischen Kampfkunstmeister als ate
Manner mit weil3em Bart, wie sie auch aus vielen Eastern bekannt ist, ist keine Erfindung der Medien, sondern
entspricht dem Selbstversténdnis und der Darstellung der chinesischen Kampfkinstler selbst. Moderne
Zeitschriften wie Shaolin und Taiji (Shaolin yu Taiji, 2 #REiL K Ai), Die Seele der Kampfkiinste (Wuhun, iX3{),
das Wudang-Magazin (Wudang zazhi, i & #5&) sowie Chinesisches Wushu (Zhonghua wushu, H 2 3 i7)
schwelgen geradezu in Darstellungen von aten Meistern, denen ganz ungewohnliche Kampfféhigkeiten
zugesprochen werden. Auch auf westliche Adepten der chinesischen Kampfkinste dbt, wie sich meine
Beschéftigung mit westlichen Werken Uber die chinesischen Kampfkiinste gezeigt hat, ein alter chinesischer
Meister eine unwiderstehliche Anziehungskraft aus.

152 Chinesisch: Lian quan bu lian gong, dao lao yi chang kong (#5242, 2% —8342).
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Nach der Theorie der chinesischen Kampfkunst ist die innere Energie jedoch nicht nur
ausschlaggebend fir ein vitales Leben bis ins hohe Alter, sondern sie ist ebenso wichtig fir
die Kampfkraft. So heil3 es bei Wang Guangxi:

Der Grad der Entwicklung in der Kampfkunst wird letztendlich von der Stérke der

inneren Kraft entschieden.*>

Wang sieht dieses Konzept als ausschlaggebend fir alle Kampfkinste Chinas. Weliter vorne
wurde bereits Sun Lutang (F2fx%%, 1861-1932) zitiert, der erklart hatte, dass digjenigen, die
ihr Qi gut ndhrten Vertreter der inneren Richtung der Kampfkinste seinen. Jene, die ihr Qi
nicht besonders gut nahrten, seien Vertreter der duReren Richtung.™

Dieses Konzept driickt aus, dass der Unterschied zwischen inneren und &uf3eren
Kampfkinsten alein in der Kultivierung des Qi liegt. Das bedeutet, dass der wesentliche
Unterschied zwischen beiden Systemen nicht in ihren Techniken zu suchen ist. Jede
gewohnliche Technik kann also mit unterschiedlichen Arten von Kraft ausgefuhrt werden,
und alein die Form der eingesetzten Kraft entscheidet schliefdlich Uber die Effizienz der
Technik und den Entwicklungsgrad des Adepten in der Kampfkunst. Das bedeutet, dass nach
chinesischer Kampfkunsttheorie die innere Kraft von primérer Bedeutung ist, wahrend der
Kampftechnik nur sekunddre Bedeutung zugemessen wird. Nach dieser Theorie sind die
aulderen Kampfkiinste Chinas durch die Betonung &uf3erer Kraft also solche, in denen nur ein
niedriger Level der Kunst erreicht werden kann, wahrend die inneren Kampfkinste aufgrund

ihrer Betonung der inneren Kraft weit dartiber hinaus reichen. Dazu schreibt Wang:

Alle Arten des chinesischen Wushu trainieren von auffen nach innen, dass heifdt, sie

richten ihre Aufmerksamkeit ... auf das subtile und formlose Qi.**

Das bedeutet, dass die Unterscheidung von innen und auf3en in den chinesischen
Kampfkinsten nicht technischen Ursprungs ist, sondern dass es sich hierbel um ene
energetische Unterscheidung handelt.*® Daraus ergibt sich die bei den heutigen chinesischen

Kampfkinstlern verbreitete Meinung, dass sich der Entwicklungsstand einer Kampfkunst als

153 Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.187.

1> Siehe Seite 41 dieser Arbeit.

1% giehe: Wang Guangxi, 2002, S.186.

% Das Taijiquan, dessen Entwicklung im ersten Kapitel beschrieben wurde, entstand ebenfalls aus einer
Mischung aus zu jener Zeit bekannten und verbreiteten (harten) Kampfkunsttechniken mit Ubungen aus dem
Daoyin und dem Y angsheng.
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auch eines Kampfkinstlers aus der Beschaftigung mit der Kultivierung des Qi ergibt.
Aufgrund der Betonung, die dem Qi im Taijiquan beigemessen wird, gilt deshab das
Taijiquan auch als , héchste VVollendung der Kampfkunstfertigkeiten®.’

Diese Ansicht, wie sie vor allen von den Vertretern der inneren Kampfkinste Chinas vertreten

wird, findet ihren exakten Widerhall in den Werken Jin Y ongs. Im Roman Tianlong babu (K
BE J\ %, 1963-1966) setzt Qiao Feng (& %) in einem Kampf eine ganz gewohnliche
Kampftechnik ein. Doch dadurch, dass er eine Uberaus starke innere Kraft besitzt, entwickelt

diese gewohnliche Technik eine ungewdhnliche Durchschlagskraft:

Qiao Feng sah, dass sich die Umstehenden zurtickzogen ... und fihrte die Technik ,die
Schlachtordnung stiirmen und den Genera enthaupten [Chong zhen zhan jiang, [
#1] aus, welche genau eine Technik aus dem , Taizu-Langfauststil* [Taizu changquan,
K28 ist. Die Haltung dieser Technik war bereitsim héchsten MafRe elegant und
asthetisch, doch seine innere Kraft [Jinli, £)/J] zeigte dartiber hinaus Weichheit in der
Héarte und Harte in der Weichheit. Die Stufe der Perfektion in der Kampfkunst, welche

die groRen Kénner der Kampfkunstwelt zeitlebens anstreben, zeigte sich vollstandig in
dieser Technik. (Tianlong babu, S.830)

Die Jin-Kraft, von der Jin Yong hier schreibt, ist genau die, die Wang Guangxi als die Kraft
beschreibt, welche auf dem Ursprungs-Qi beruht, und welche die modernen Kampfkinstler
Chinas zu kultivieren suchen. Also auch in diesem Punkt entspricht das Konzept der
Kampfkunst, wie es in den Wuxia-Romanen Jin Yongs vorgestellt wird, demjenigen der
chinesischen Kampfkunst. Daraus ergibt sich, dass sowohl in den Wuxia-Romanen Jin Y ongs
also auch entsprechend der Vorstellung moderner Kampfkinstler ein Kampfkunstmei ster
immer auch ein Qi-Meister ist, der Uber eine starke innere Kraft verfugt.

Es stellt sich nun die Frage, wie man die innere Kraft, von der hier die Rede ist, kultivieren
kann. Die Helden aus den Romanen Jin Yongs wie Duan Yu, Xu Zhu, Linghu Chong, Xiao
Feng, Guo Jing und andere sind ohne Ausnahme junge Manner, die durch ungewohnliche

Umstande in kurzer Zeit starke innere Kraft aufbauen kénnen, so dass sie bereits in jungen

7 Siehe: Reid/Croucher, 1983, S.110.

158 Das Taizu Changquan ist ein heute in China und Taiwan weit verbreiteter Stil der chinesischen Kampfkunst,
der auf den ersten Kaiser der Song-Dynastie, Song Taizu Zhao Kuangyin (£ &L, reg.960-976) zuriickgefiihrt
wird. Siehe: Hallander, 1985, S.28.
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Jahren zur Kampfkunstelite der Gesellschaft der Fliisse und Seen gehdren. Die Methoden, mit

denen sieihre innere Kraft stérken, sollen im folgenden Kapitel untersucht werden.
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4.4. Methoden zur Kultivierung der inneren Kraft in den Wuxia-Romanen Jin Y ongs

Im Roman Tianlong babu (K#E/\ 4, 1963-1966) entdeckt der junge Duan Yu (B¢#2) in
einer entlegenen Grotte die Statue einer schonen Frau, an deren Ful3e einige Schriftzeichen
geschrieben stehen. Dort helldt es, dass derjenige, der an dieser Stelle eintausend Kotaus
ausfuhrt, selbst nach hundertfachem Tode keine Reue empfinden werde. Also wirft sich Duan
Yu auf die Erde und klopft eintausend Mal mit seinem Kopf die Matte vor der Statue. Diese
l6st sich immer mehr auf, und gibt einen kleinen Hohlraum frei, in dem sich eine

Kampfkunstschrift findet, in der die geheimen Kampfkunstmethoden der Xiaoyao-Schule (35
%K) aufgezeichnet sind.**°

Der Ausdruck Xiaoyao stammt aus dem daoistischen Klassiker Zhuangzi'®. Er bezeichnet
einen freien und unbekiimmerten Geisteszustand. Meir Shahar hat gezeigt, dass die Xiaoyao-
Schule keineswegs der Phantasie des Autors entstammt. Gymnastische Techniken mit dem
Titel ,Xiaoyao* waren in den Kampfkinsten Chinas des zwanzigsten Jahrhunderts weit
verbreitet. Sie gingen auf eine Handschrift aus der Ming-Dynastie zurtick, welche den Titel
Meister Xiaoyaos Daoyin Formeln (Xiaoyaozi daoyin jue, iHi% 1 i 5|5k) trégt. Diese
Handschrift beschreibt Techniken, bei denen &ul3ere Korperbewegungen mit der inneren
Zirkulation von Qi kombiniert werden.*®*

Duan Yu ubt mit Erfolg die Techniken, die in der Geheimschrift niedergeschrieben wurden.
Doch diese Techniken starken vor allem sein Qi, Kampftechniken enthalt die Schrift nicht.
Als Duan Yu und Wang Yuyan (£75%%) in eine Falle gelockt werden, wei3 Duan Yu nicht,
wie er sich verteidigen soll. Wang Y uyan représentiert das exakte Gegenteil von Duan Y u.
Sie hat seit Jahren den Inhalt von Kampfkunstblichern auswendig gelernt, doch fehlt ihr die
innere Kraft, ihr theoretisches Wissen in der Praxis einzusetzen. Deshalb instruiert sie Duan

Y u, mit welchen Techniken er mit seinen verschiedenen Gegnern zu kémpfen habe:

Wang Yuyan sal3 hinter Duan Yu auf einem Getreidehaufen und sah, wie der Kampfer
das Bauernmadchen mit einem Handflachenschlag getétet hatte, ... und sagte: ,, Benutze

den Zeigefinger der linken Hand, um den ,, Punkt des Magenausgangs® [Xiawanxue,

159 Siehe: Tianlong babu, S.70 ff.

1% Siehe: Zhuangz, Kapitel Xiaoyao you (i 3%il#, Freies und unbekiimmertes Wandern), Originaltext und
englische Ubersetzung finden sich in: Feng Gia-fu und English, Jane Chuang-tsu, Inner Chapters, Happy
Wandering 1974, S.2-18.

1L Siehe: Shahar, 1999, S.107.

53



i 7¢] *%2 an seinem Unterleib zu stechen.* Duan Y u streckte den Zeigefinger und stief?
ihn gegen den Punkt ... an dessen Bauch. ... Die Deckung des Kampfers zeigte am
Bauch eine Lucke. Er schrie laut auf, fiel nach hinten Gber, ..., und war tot. (Tianlong
babu, S.704)

Diese Stelle zeigt, dass auch in den Romanen JinY ongs eine Unterscheidung vorgenommen
wird zwischen der technischen Seite der Kampfkiinste und ihrer energetischen Seite. Duan Yu
hat aufgrund der gymnastischen Ubungen der Xiaoyao-Schule eine starke innere Energie
erworben, mit der allein er alerdings nicht kampfen kann. Das bedeutet, dass in dieser Schule
die Kultivierung innerer Energie durch Ubungen umgesetzt wird, die keine
Kampfkunstanwendung haben. Sie stehen vollstéandig in der Tradition von energetischen

Ubungen zur Kultivierung einer bestandigen inneren Kraft, wie sie oben dargestellt wurde:

Aus diesem Grunde ist die Sammlung und Speicherung der inneren Kraft erster und
wichtigster Punkt des Wugong unserer Schule. Wenn die innere Kraft stark ist, gibt es
kein Wugong auf dieser Welt, welches ich nicht fir mich nutzen kann. Dies ist wie der
grof3e Ozean im Norden, der sowohl kleine al's auch grof3e Boote tréagt, und der sowohl
kleine als auch grof3e Fische enthdlt. Deshalb ist die innere Kraft die Wurzel, die
Techniken sind die Zweige. Mithilfe folgender Zeichnung hat man sich gewissenhaft zu
kultivieren. (Tianlong babu, S.70)

Bel den oben genannten Daoyin-Ubungen handelt es sich aso nicht um
Kampfkunstbewegungen, sondern um eine Art der Korpergymnastik, die gymnastische
Bewegungen mit energetischer Arbeit verbindet. Auch andere gymnastische Verfahren
Chinas werden in Jin Y ongs Romanen innerhalb der Kampfkunstpraxis vorgestellt. Im Roman
Bixigjian (F5 .4, 1956) erklart Mu Renging (2 A\ 1%), Meister der Huashan-Schule, seinem
jungen Schiller Y uan Chengzhi (=74 &):

»1chlehre dich zuerst einmal die Langfausttechnik der zehn Brokate.”
Y uan Chengzhi entgegnete: , Das kann ich schon, hat mir Onkel Ni friiher beigebracht.”

182 Diesist der Punkt Nummer 10 des K onzeptionsgefales Dumai (k) einem der acht Nebenmeridiane. Siehe:
Hempen, 1998, S.247.
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Mu Renging sagte: ,,Du kannst das schon? Wenn man ein paar Haltungen gelernt hat,
heif3t das noch lange nicht, dass man etwas kann. Im Gegenteil, du bist weit davon
entfernt, etwas von dieser Technik zu verstehen. Wenn du wirklich um die Feinheiten
der Langfausttechnik der zehn Brokate wissen wirdest, dann gébe es in der

Kampfkunstwelt wenige, die dir Gberlegen wéren.” (Bixigjian, S.84)

Die in der Qigong-Literatur als ,Brokatibungen* bekannten Techniken, von denen es
mehrere Varianten gibt, gehdren zu den bekanntesten Verfahren des chinesischen Qigong.**
Das Ziel bei der Ausiibung der Brokattibungen ist es, das Qi in den Meridianen zu fihren und
es zu nahren.'® Die Brokatiibungen stellen gymnastische Gesundheitsilbungen dar, die
urspringlich nicht im Zusammenhang mit den chinesischen Kampfkiinsten gebracht wurden.
Die zwei Ubungen ,Links und rechts den Bogen spannen as ob man auf Geier
schiefe" (Zuoyou kaigong si she diao, 747 B ={EL4TE) und ,, Boxen mit zornigem Blick, um
Kraft und Qi zu stérken* (Zanquan numu zeng qili, # %% B ¥4 77) aus dem Komplex der
acht Brokatlbungen (Baduanjin, J\ Bt #) weisen jedoch auf ihre Verwandtschaft zu
Kampftechniken hin.*®®

Wie die gymnastischen Xiaoyao-Ubungen, werden auch die Brokat-Ubungen durch die Feder
Jn Yongs zu wichtigen Hilfsmitteln des Kampfkinstlers, sein Qi zu stérken. Diese
Darstellung entspricht durchaus der konkreten Praxis der Kampfkinste in China. Vor alem
die inneren Kampfkinste wie das Tajiquan verwenden viel Zeit und Muhe auf die das

Training vorbereitenden Qigong-Ubungen:

Within internal martial arts, internal power is taught through two primary methods. In
the first, you learn internal power by first studying nel gung/gi gung as a separate art. ...
In the second method of imparting internal power, you will learn how to put the nei

gung work into your physical martial art form movements...**®

183 Stiirmer bezeichnet sie als , Brokatstiicke* (siehe: Stiirmer, 1996, S.124), Cohen bezeichnet die Ubungen als
.Brokate" (siehe: Cohen, 1997, S.316), wahrend Livia Kohn den Namen der Ubungen als , Elegant Exercise in
eight Sections’ Ubersetzt (siehe: Kohn, S.348). Da ,Jin“ (#f) die Bedeutung Brokat hat, tbernehme ich in dieser
Arbeit die Ubersetzung ,, Ubung der acht Brokate" .

164 Bei der ersten Ubung soll durch Strecken des Kérpers der Meridian ,, dreifacher Erwarmer* (Sanjiao jing, =
F£#€) ins Gleichgewicht gebracht werden. Die zweite Ubung soll die Lunge stérken, die dritte Ubung die Milz,
die vierte U_t_)ung die Blutzirkulation und das Sehvermaogen, die funfte Ubung das Herz und das Nervensystem,
die sechste Ubung die Nieren, die siebte Ubung die Leber, die Muskeln und das Qi, die achte Ubung die Nieren
und die Hufte. Siehe: Cohen, 1997, S.316-327.

1% Siehe: MaJiren, 1992, S.255.

1% Siehe: Frantzis, 1998, S.66.
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Auchinden as,Waijia' bezeichneten Kampfkinsten, zu denen die Shaolin-Boxkunst gehort,
spielt die Entwicklung der inneren Energie eine wichtige Rolle. Dort wird sie mit ihrem
legendéren Begriinder Bodhidharma in Verbindung gebracht.*®’

Der Legende nach, so wie sie in Kampfkunstkreisen verbreitet ist, waren die Ubungen, die
Bodhidharma seinen Ménchsschiilern gelehrt haben soll, vor allem gymnastischer Art und as
Hilfsmittel fir die Meditation gedacht. Bis zur Ankunft Bodhidharmas in China hatten sich
die buddhistischen M6nche vorwiegend auf das Ubersetzen von Sutren und deren Rezitation
konzentriert. Bodhidharmas Lehre war jedoch vollig anders. Er betonte die langanhaltende
Meditation im Sitzen. Seine Methode verlangte aso ein Hochstmal? an Disziplin und
Durchhaltevermégen. Allerdings fehlten der Legende nach seinen Schilern diese wichtigen

Tugenden, so dass er sich ein Verfahren tUberlegte, die Modnche zu stérken. Chow berichtet:

Imagine this strict disciplinarian’s grim disapproval when he saw his monks constantly
drowsy or slumbering during the vital meditation exercises. He redlized that their
flaccid and emaciated bodies could not stand the test of prolonged mental austerity.
Although Buddhism is aimed specificaly at the salvation of the soul, Bodhidharma
explained to the monks that body and soul are inseparable. This unity must be
invigorated for enlightenment. The legend continues that physical fitness became a part
of Shaolin life with his introduction of systematized exercises to strengthen the body
and mind. Not only was health perfected, but self-defence movements were devised
later from Bodhidharma's knowledge of Indian fighting systems. These early
callisthenics (in-place exercises only) marked the beginning of Shaolin Temple boxing.
Bodhidharma transmitted orally his exercise forms which were transcribed by later
monks as (1) The Muscle Change Classic or The Change of Snews, (2) The Marrow
Washing and (3) The Eighteen Hand Movements of the Enlightened One (The Eighteen
Lo Han Shou).*®®

Diese Darstellung der Legende betont die Bedeutung der Ubungen, die Bodhidharma gelehrt
haben soll, fir drei verschiedene Bereiche. Erstens fuhren die Ubungen zu korperlicher
Kréftigung und Gesundheit. Zweitens sind die Ubungen mit dem Zweikampf verbunden. Und

drittens bilden die Ubungen ein unabdingbares Hilfsmittel fir die Meditation, sie sind also

187 Als eine der wenigen westlichen Quellen zu Bodhidharma und seiner Rolle als angeblicher Griindervater des
Shaolin-Boxens, siehe: Spiessbach: Meditating Monk, Martial Arts Master or Make-Believe?, in: Journal of
Asian Martial Arts, 1992, Vol.1, Nr.4. 1992.

168 Siehe: Chow/Spangler, 1982, S.11.
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auch von religiéser Bedeutung. Wahrend hier nur von Koérpertibungen die Rede war, glauben
manche Autoren, dass Bodhidharma nicht alleine K érpertibungen unterrichtete, sondern diese

mit Atem- und Energieiibungen verband.'® Auch die heutige Praxis der drei oben genannten

aus einer Mischung von Korperiibungen, Atemiibungen und Ubungen zum Leiten des Qi.
Diese Ubungen werden heute auch als ,, Shaolin Qigong* (/> #k48.5)j) bezeichnet.*”

Moderne Vertreter des Shaolin-Boxens glauben an eine Verbindung von Qigong und Boxen.
Sie gehen davon aus, dass durch die Qi-Ubungen auch die Effektivitét in der Kampfkunst
gesteigert werden kann. Darin sehen sie den Hauptzweck der Ubungen, wie sie im Klassiker
der Sehnentransformation enthalten sind. Die Ubungen, die im Klassiker zur Spiilung des
Marks beschrieben werden, sollen dazu dienen, dass Qi durch das Knochenmark des Kdrpers
zu leiten, das Mark auf diese Weise zu reinigen, Blut- und Immunsystem zu stérken und das
Gehirn zu vitalisieren, was schlieRlich zur (buddhistischen) Erleuchtung fiihren soll.*"™
Bekannt ist der Klassiker der Sehnentransformation erst seit dem Jahre 1624.2 Aus
wissenschaftlich historischer Sicht lasst sich alerdings weder die Legende von Bodhidharma
als Griindervater des Shaolin-Boxens noch seine Autorenschaft des Yijinjing nachweisen.*”
Tatsachlich sind heute in Kampfkunst- und Qigong-Kreisen verschiedene, sich voneinander
unterscheidende Ubungskomplexe unter dem Titel Yijijing verbreitet. ™ Sie fuhren ihre
Yijinjing-Methoden entsprechend der Legende auf den bertihmten indischen Ménch zuriick.

Hans-Peter Sibler nennt die Ubungen des Yijinjing:

1% Das Argument, welches heutige Verfechter der Bodhidharma-Legende dafiir anfiihren, ist, dass Bodhidharma
as Mitglied der ksatrya-(Krieger-)Kaste automatisch in Techniken des indischen Yoga und der indischen
Kampfkiinste bewandert gewesen sein soll. In diesen Traditionen spielen bis heute Atemtechniken und Prana
(Energie-) Ubungen eine wichtige Rolle. Kampfkiinstler aus Okinawa haben diese Legende angenommen. In
einigen Karate-Stilen Okinawas wird auch heute noch eine Atem-Kata (Kata bezeichnet Soloformen in den
japanischen Kampfkiinsten) praktiziert, die Bodhidharma zugeschrieben wird. Siehe: Spiessbach, 1992, S.19.

170 Sighe: Shen Jinhui (U442 1%, Herausgeber): ,, Zhongguo wushu mingquanlu® (741 B #7442 #), Part 11, darin:

11 Siehe: Spiessbach, 1992, S.20. In manchen Legenden war das Programm des Bodhidharma nur ein
K 6rperaufbauprogramm fiir die Monche zur Hilfe bei der Meditation. Bei anderen Uberlieferungen, die aus
spaterer Zeit stammen (19.Jhr.), wurde das Shaolin-Qigong selbst zu einer Methode, die buddhistische
Erleuchtung zu erreichen. Es kann sich dabei durchaus um einen Gedanken handeln, welcher in Japan geboren
und nach China reimportiert worden ist. Siehe: Shahar, Ming-Period Evidence of Shaolin Martial Practice, in:
Harvard Journal of Asiatic Studies, Vol. 61, No.2, 2001, S.406.

172 Siehe: ebenda. Nach Spiessbach stammen die drei Schriften aus dem 16 Jahrhundert. Siehe: Spiessbach, 1992,
S.24. Das Yijinjing ist nach Filipiak das erste schriftliche Zeugnis, welches die Figur Bodhidharma mit der
Shaolin-Kampfkunst in Verbindung bringt. Siehe: Filipiak, 2001, S.35.

17 Siehe: Filipiak, 2001, S.35-37.

(a7 HERE), 2008, Nr 3, S.46.
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Eine Synthese indischer und chinesischer Korper-, Energie- und Gesundheitsiibungen,
die im Laufe der Jahrhunderte ... im Zusammenhang mit der Traditionellen

Chinesischen Medizin [und] Qigong-Praktiken weiterentwickelt [wurden].}

Bel den Ubungen wird groRes Gewicht auf die Verbindung von gymnastischen
K 6rperbewegungen und Atemiibungen mit der Fiihrung des Qi gelegt. Bei den Ubungen, die
Sibler vorstellt, wird das Qi zum Abschluss der Ubung immer wieder in den Energiespeicher
Dantian (#} ) gelenkt und dort gesammelt.*"

Die dteste Ausgabe des Yijinjing ist nach Filipiak seit dem Jahre 1624 bekannt, die man auf
den indischen Monch Bodhidharma zuriickfuhrte. In der Qing-Zeit entlarvte man das Werk
bereits as eine Faschung. Obwohl man es in chinesischen Kampfkunstkreisen der
buddhistischen Schule zurechnet, scheint nach Filipiak das Werk in seiner Gesamtheit eine
Mischung aus daoistischen und buddhistischen Vorstellungen in Verbindung mit Elementen
aus der chinesischen Medizin zu sein. AuRerdem werden in dieser ersten Ausgabe des
Kraft (Li, /7) und innere Energie (Qi, %) miteinander verbinden.*’”

Heute kursieren mehrere Varianten des Yijinjing, die teilweise vollig unterschiedliche
Ubungen umfassen.'” Sicherlich hat auch in diesem Fall der Mythos Bodhidharma dazu
beigetragen, dass aufgrund der Berihmtheit des indischen Mdnchs und des angeblichen von
ihm hinterlassenen Klassikers neue Ubungskomplexe entstanden, fiir die gleichzeitig eine alte
Tradition geschaffen wurde. Die Ubungen, die in den verschiedenen Varianten des Yijinjing
vorgestellt werden, entsprechen alerdings einem System der Verbindung von typisch
chinesischen Ubungsformen des Daoyin, Yangsheng, der chinesischen Kampfkunst sowie
Theorien der chinesischen Medizin, wie es in China frihestens seit dem Ende der Ming-
Dynastie praktiziert wird. Besonderer Wert wird hierbei auf die Kultivierung des Inneren

gelegt:

> Siehe: Sibler, Hans-Peter Yijinjing — Bodhidharmas Gesundheitsiibungen, in: DAO, Magazin fernostlicher
LEBENS-Kunst, Nr.5, 1992, S.40.

1" Siehe: Ebenda, S.41 ff.

77 Siehe: Filipiak, 2001, S.66.

178 Die Ubungen, die Sibler vorstellt, sind véllig verschieden von denen, die Shen Jinhui in seiner Video-CD
Kollektion zum Yijinjing darstellt. Siehe: Shen Jinhui: Zhongguo Wushu mingquan lu (FF B i 744 2% #%), Part 11
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[...] und der Schwerpunkt der inneren Starke wiederum bezeichnet die Kultivierung des

unsichtbaren Qi

In den Werken Jin Yongs spielt das Yijinjing eine wichtige Rolle. Dabel hat der Autor das
auf seine Romane Ubertragen. Bel diesem Text handelt es sich um die geheime Darstellung
der Kultivierung von innerer Kraft, und somit wird es zu einem begehrten Gegenstand fir
manche K &mpfer des Jianghu, die esin ihre Hande bringen wollen.**

Im Roman Tianlong babu (K #E/\ 4, 1963-1966), der wahrend der nordlichen Song-
Dynastie (1086-1100) spielt, wird das Yijinjing als ein Text beschrieben, der in Sanskrit
verfasst ist. Dort heil3t es:

Der dte [Shaolin-] Ménch sagte: ,Das Wugong unserer Schule wurde von
Bodhidharma Uberliefert. Die Buddhisten lernen die Kampfkunst, um so den Koérper zu
stérken, das Dharma zu schitzen und gegen das Bose zu kampfen. Wahrend der
Kultivierung jeder Art von Wugong muss man immer die Gedanken von Gute und
Mitleid im Herzen tragen.” (Tianlong babu, S.1815)

Jin Yong Ubernimmt also die in den heutigen Kampfkunstkreisen verbreitete Meinung, dass

Bodhidharma der Griindervater des Shaolin-Boxens gewesen sein soll. Zum Yijinjing heil3t es:

Zwar habe ich den Klassiker der Sehnentransformation vom ehrwtrdigen Grindervater
Damo noch nie zu Gesicht bekommen, doch ausgehend von der Lehre der Kampfkiinste
nehme ich an, dass der Grund, warum die Schule von Shaolin einen solch guten Ruf
genieldt, inihm zu suchenist. (Tianlong babu, S.909)

Jin Yong Ubernimmt also die den Kampfkunstkreisen Chinas verbreitete Meinung, dass das
Yijinjing von Bodhidharma abstammen soll. Dieser Text fallt im Roman Tianlong babu
zuféllig dem jungen Y ou Tanzhi in die Hande, der ihn aber nicht entziffern kann. Erst als die

Seiten nass werden erscheinen die Abbildungen eines Monchs, der yogaghnliche

1 Siehe: Qiu Jinlin (El48): Wushu gigong lun - Yijinjing lun (EC#748.2h7), in: Zhang Zhenhuan (FEHR 25):
,Zhongguo gigong dadian® (1 [EI%& ki), 1995, S. 193.
180 Giehe: Tianlong babu, S.783.
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Koérperhaltungen einnimmt. Als You Tanzhi diese Koérperhaltungen nachmacht und entlang
der Pfeile, die neben den Zeichnungen eingezeichnet sind, sein Qi flieen lasst, beginnt sich
seine innere Energie rasend schnell zu entwickeln.

Im Roman Xiaoao jianghu (ZZ5 T, 1967), der in der Ming-Dynastie (1600-1644) spielt,
ist das Yijijing bereits ein in chinesischen Schriftzeichen verfasster Text, der keine
Zeichnungen mehr enthalt. Hier wird er dargestellt als eine Kombination von Atemtechniken
und Ubungen zum Leiten von Qi, die in Form von Merkversen niedergeschrieben sind.*®
Beiden Varianten des Yijinjing ist gemein, dass sie die innere Kraft kultivieren, die in den
Romanen Jin Yongs as die Grundlage firr ale Shaolin-Kampftechniken dargestellt wird.'®?
Diese innere Kraft erfullt nach Aussage des Abtes des Shaolin-Klosters jedoch ebenso einen

budhhistischen Zweck:

Der Name der Kampfkunst unseres Klosters ist zwar Uberall auf der Welt verbreitet, in
Wirklichkeit ist [die Kampfkunst in unseren Augen] eine untergeordnete Lehre und
Uberhaupt nicht der Rede wert. Der ate Vorvater Damo [Bodhidharma] hat seinerzeit
den Schulern nur einige Methoden zur Starkung des Korpers vermittelt, und das ist
schon alles. Wenn der Kérper gesund und kréftig ist, dann ist auch der Geist gewitzt
und flink. Wenn der Geist gewitzt und flink ist, dann ist es einfach, das Wesen der

Dinge zu schauen. (Xiaoao jianghu, S.741)

Die Entwicklung einer inneren Kraft wird im Yijinjing nicht nur entsprechend den Theorien
der chinesischen Medizin durchgefihrt, um damit Stérke fir den Kampf zu entwickeln,

sondern ist selbst auch von medizinischer Bedeutung. Im Roman Xiaoao jianghu heil3t es:

In diesen dreieinhalb Jahren, in denen ich das innere Gong [Neigong] gelibt habe,
welches der ehrenwerte [Meister] gelehrt hat, scheint es, als ob ich bereits das fremde
[...] Qi vollsténdig abgebaut habe. (Xiaocao jianghu, S.1677)

181 gighe: Xiaoao jianghu, S.1651.

182 Das K onzept einer Kampfkunstschrift, wie Jin Yong sie hier entwirft, findet sich in den meisten seiner Werke
wieder. Geheime Abhandlungen, auf denen die Kultivierung innerer Energie niedergeschrieben ist, bilden einen
der Hauptgriinde fur die unaufhorlichen Auseinandersetzungen in der Welt der Flisse und Seen. Gemeinsames
Merkmal dieser Schriften wie z.B. dem Sonnenblumenklassiker (Kuihua baodian, 256 #) aus dem Roman
Xiaoao jianghu, der Pixie-Schwertmethode (Pixie jianfa, B44{4i7%) aus demselben Roman, dem Klassiker der
neun Yin (Jiuyin zhenjing, JLF2EE) aus Shediao yingxiong zhuan usw. ist, dass sie darauf ausgerichtet sind,
dem Adepten Methoden zu lehren, mittels derer er vor allem sein Qi kultivieren kann.
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Linghu Chong war aufgrund des fremden Qi, welches von anderen Menschen stammte und in
seinem Korper gespeichert wurde, schwer erkrankt. Auch die besten Jianghu-Arzte waren
nicht in der Lage, ihn zu heilen. Doch der Abt des Shaolin-Klosters Ubermittelte ihm
schliefdlich die Lehrsétze des Yijinjing, mit denen sich Linghu Chong nun selbst heilen konnte.
Das Yijinjing, von dessen inneren Verfahren hier die Rede ist, besitzt in den Romanen Jin
Yongs aso nicht nur die Fahigkeit, die Kampfkraft zu stérken, sondern auch die Macht, zu
heilen. Grund dafir ist das Qi, welches in alen Romanen Jin Yongs sowohl fur die
Kampfkraft entscheidend ist as auch fur den gesundheitlichen Zustand eines Menschen und
dessen Fahigkeit, zu heilen. Kampfkunst und Medizin werden hier zu einer Einheit verbunden,
da beide auf dem Prinzip des Qi beruhen. Dies zeigt, wie eng die Beziehung zwischen den
chinesischen Kampfkinsten und dem Qigong ist. Der gemeinsame Nenner beider Kiinste ist
offensichtlich das Qi.

Das Qigong, wie es heute bekannt ist, wird in die beiden Bereiche ,Qigong in der
Bewegung* (Donggong, %)) und ,,Qigong in der Ruhe* (Jinggong, ##%)) unterteilt.'®® Die
oben beschriebenen Techniken der Xiaoyao-Gymnastik, der Brokatiibungen und des Yijinjing
gehdren zu dem Repertoire des Donggong. Doch auch fir das Jinggong finden sich einige
Beispiele in den Romanen Jin Yongs. Im Roman Shediao yingxiong zhuan (i< 2,
1957-1959) lernt Guo Jing, seine innere Kraft im Schlaf zu kultivieren:

Wenn die Gedanken still werden, verschwinden die Begierden, wenn der Korper leer ist,
kann das Qi frei flief3en, wenn das Bewusstsein stirbt, wird der Geist geweckt, wenn das
Y ang stark wird, wird das Yin ausgel6scht... Bevor man schl&ft, sollte der Kopf geleert
werden. Es sollte nicht ein einziger Gedanke Ubrig bleiben. Man sollte auf der Seite

e'® sollte im

schlafen, wie ein Bogen. Die Atmung sollte gleichmaldig sein. Die Seel
Inneren ruhen, der Geist sollte nicht auf3en umherschweifen. (Shediao yingxiong zhuan,

S.207)

Methoden, bei denen man sich im Schlaf kultiviert, sind in der kontemporéren Qigong-Praxis

nicht unbekannt, wo sie a's,, Schlaf-gong* (Shuigong, FiZ)) oder als, Liege-gong* (Wogong,

183 Siehe: Cohen, 1997, S.31.

8 Hun (31). Der Begriff der Seele ist hier nicht im christlichen Sinnne zu verstehen. Die Hun sind nach
daoistischer Lehre Seelen, die wie die Po (#{)) den menschlichen Kérper bewohnen. Die Hun sind nach Schipper
himmlische Seelen (Wolken-Seelen), die aus himmlischem Qi beschaffen sind, wéhrend die Po aus irdischem Qi
beschaffen sind. Diese beiden Seelenformen sind in stdndigem Kampf begriffen, so dass es fir den daoistischen
Adepten wichtig ist, in der Meditation seine innerkdrperlichen Seelen zu befrieden. Siehe: Schipper, 1993, S.35
ff.
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Fi\Z)) bezeichnet werden.'® Diese Techniken blicken auf eine lange Tradition innerhalb der
religiésen und gymnastischen Systeme Chinas zuriick und werden mit Personlichkeiten wie
Sun Simiao ($2/E#t, siebtes Jahrhundert, Zhenzhong fang £t 7 J7), Chen Xiyi (B4 5%, Song
Dynastie, Chifeng sui, 7*JE\#) Chen Tuan (4, zehntes Jahrhundert), und Zhou L tjing (/5
J& ¥, sechzehntes Jahrhundert) in Verbindung gebracht.®® Auch heute sind diese Methoden
wieder populér geworden, wie das Werk Angewandte Chinesische Medizin und Qigong-
Wissenschaft (1992) darlegt.’®’

Duan Yu, der aufgrund schwacher kérperlicher und geistiger Leistungskraft bisher Probleme
gehabt hatte, die Kampftechniken seiner sechs Meister zu erlernen, macht nun plétzlich die
Erfahrung, dass mit Hilfe der neu gewonnen inneren Kraft jede Bewegung mit Leichtigkeit
und Prézision von der Hand geht. Er erkennt, dass die Qi-Kultivierung viel wichtiger ist als
das Beherrschen blof3er Technik:

... er lehrte mich, wie man sitzend langsam zu atmen habe. Er sagte aul3erdem, dass ich
an nichts denken solle aul3er an das Qi, welches sich in meinem Bauch auf- und
abbewegte. Zuerst schaffte ich es nicht, doch dann schien es, as wirde eine warme

Maus in meinem Koérper herumrennen. (Shediao yingxiong zhuan, S.213)

Chinesische Kampfkinstler wie Sun Lutang berichten von ganz dhnlichen Gefihlen der
Wahrnehmung bei ihrem Qi-Training.'®

Ein weiteres Beispiel fiir die Ubung der inneren Energie mittels des stillen Qigong (Jinggong)
findet sich im Roman Shediao yingxiong zhuan (45 8, 1957-1959):

,Wie ist die Korperhaltung, in der man die innere Kraft kultiviert?* Guo Jing sagte:
,Sitze mit gekreuzten Beinen [Pan xi er zuo, MM 44], die funf Herzen zeigen gen
Himmel [Wu xin xiang tian, F.0xf] K]

Mel Zhaofeng fragte: ,, Was bedeutet , die funf Herzen zeigen gen Himmel” ?

Guo Jing antwortete: , Die funf Herzen bezeichnet die beiden Handteller, die Mitte der
beiden Ful3sohlen sowie die Spitze des Kopfes.” (Shediao yingxiong zhuan, S.403)

185 Siehe: Kohn, 1989, S.346.
188 Siehe: Kohn, 1989, S.346. Siehe ebenfalls: Ecstatic Seep, in: Kohn, 1993, S.271.

187 Siehe: MaJJiren (55775 A\, ed.) Shiyong zhongyi gigong xue ( J] 1 B2 45 2h £2), 1992, S.394.
188 Siehe: Sun Lutang (FRi%’) Sun Lutang lun Xingyi (FaikiEaa &), in: Xingyi jianshu (& & &), zitiert
nach: Wang Guangxi, 2002, S.192.
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Die Korperhaltung, die hier beschrieben wird, entspricht der Sitzhaltung, wie sie in den
meisten meditativen Systemen Chinas betrieben wird, wo sie als ruhiges Sitzen (Jingzuo, ##
#£) bekannt ist.'® Ungewshnlich scheint es allerdings zu sein, dass auch ein Kampfkiinstler

diese Form der Meditation betreiben musse. Auch hier liegt die Antwort in der Kultivierung

des Qi, welche von Guo Jing in dieser Haltung betrieben wird:

Guo Jing ... bewegte ene heile Woge seines inneren Atems bis zum
,Steifbeinpunkt*  [Weilt, & [ ], danach lieR er sie bis zur ,Pforte der
Nieren“ [Shenguan, & [#] aufsteigen, vom Punkt ,Jigji“ [#<#] und dem Punkt
,doppelte Pforte* [Shuangguan, % [ ] weiter zu den Punkten ,Saule des
Himmels® [Tianzhu, K], , Jadekissen* [Yuzhen, E4£]** und schlieflich zum
»Niwan-Palast“ [Niwangong, JE}LE] im Zentrum des Kopfes steigen. Dort lieR er sie
fur einen Augenblick verweilen. Dann fihrte er den Zungenboden an den Gaumen, und
die innere Atmung sank an der Vorderseite des Korpers herab, vom ,Paast des
Shen* [Shenting, #12£]*°* herab bis zu den Punkten , Elsternbriicke* [Quegiao, &&1%]
und ,Zhonglou“ [E##], von dort weiter zum , Gelben Paast [Huangting, 7 %] und
zum ,, Qi-Punkt [487%]**, von wo sie ganz langsam bis zum , Zinnoberfeld* [Dantian,

FH]™%* herabsank.™® (Shediao yingxiong zhuan, S.1031)

Diese Methode der Flhrung des inneren Atems ist in der chinesischen Alchemie (Neidanshu,
N FHIF) als der ,kleine Himmelskreislauf“ (Xiao zhoutian, /JNJE K) bekannt.*® Bei dieser
Ubung setzt sich der Adept in eine Meditationshaltung nieder und beginnt nach einigen

189 Siehe: Ma Jiren, 1992, S.263, 394.

% Diesist der zehnte Punkt des Blasenmeridians (Pangguangjing, B4 /HE45). Siehe: Hempen, 1998, S.139.

91 Dies ist der neunte Punkt des Blasenmeridians. Siehe: ebenda, S.139.

%2 Diesist der vierundzwanzigste Punkt der Leitbahn der Steuerung (Dumai, k). Siehe: Hempen, 1998,
S.243.

1% Diesist der dreizehnte Punkt des Nierenmeridians (Shenjing, &#%). Siehe: ebenda, S.175.

% 1m Qigong werden drei Zinnoberfelder unterschieden, namlich das untere, mittlere und obere Zinnoberfeld
(‘FH_EF+H). Dadas untere Zinnoberfeld eine herausragende Stellung innerhalb dieser Einordnung hat, wird es
manchmal auch allgemein als Zinnoberfeld bezeichnet. Das in dieser Textstelle vermerkte Zinnoberfeld ist das
untere Zinnoberfeld, welches sich im Bereich des Unterleibs etwa drei Zentimeter unterhalb des Bauchnabels
befindet. Siehe: Kubny, 1995, S.410.

% Die nicht in den FuRnoten angefiihrten Punkte gehéren nicht dem algemeinen Repertoire der
Akupunkturpunkte der chinesischen Medizin an. Sie finden sich aber in Abhandlungen Uber das Qigong,
wel ches offensichtlich noch andere Punkte kennt. Die Punkte, die oben angefiihrt werden, finden sich vollsténdig
in der Beschreibung des kleinen Himmel skreislaufs aus dem Qigong bei: Kubny, 1995, S.412.

1% Siehe: MaJiren, 1992, S.398.
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einleitenden Ubungen mit der Filhrung des Qi durch den Korper, wobei das Qi exakt zu den
Punkten geleitet wird, die Jin Yong im oben zitierten Text anfiihrt. Durch diese Ubung soll
ein Energiekreisiauf entstehen, der den Riicken entlang das , LenkergefaR* (Dumai, EHIR)
hinauf flieRt und vorne den Korper im , KonzeptionsgefaR* (Renmai, {—Jk) wieder hinab
fliefdt. Das Lenkergefal3, welches nach der chinesischen Medizin ein Yang-Meridian ist, und
das K onzeptionsgefal3, welches ein Yin-Meridian ist, werden durch diese Ubung miteinander
verbunden, wodurch die Yin- und Y ang-Energien des gesamten Korpers harmonisiert werden
sollen. In der Alchemie soll diese Ubung dazu beitragen, dass die ,, Essenz* (Jing, %), welche
energetisch das Fundament des L ebens bildet, in Qi umgewandelt wird. Dies bezeichnet den
ersten Schritt innerer alchemistischer Ubung.**’

Auch in den therapeutischen Verfahren der chinesischen Medizin wird der kleine
Himmelskreislauf verwendet, da diese Ubung das Qi starken und somit zu Gesundheit und
Vitalitét beitragen soll.*®

Schliefdich hat sich auch in der chinesischen Kampfkunst der kleine Himmelskreislauf einen
wichtigen Platz in der Kultivierung des Qi fur martialische Zwecke erworben. Jou betont in
seiner Abhandlung Uber das Taijiquan, dass es flr einen Taijiquan-Adepten unumganglich sei,
zu meditieren. Er erklart den kleinen Himmelskreislauf in volliger Ubereinstimmung mit den
Angaben, wie man sie in der chinesischen Alchemie, der chinesischen Medizin und in den
Werken Jin Y ongs finden kann.*

Das bedeutet, dass das die beiden Formen des Qigong (Donggong/Jinggong) durchaus ein
wichtiger Bestandteil chinesischer Kampfkunstpraxis sind. Die Verbindung von Qi-Arbeit
und Kampfkunst, welche nach den Erkenntnissen der heutigen Forschung auf die spéate Ming-
Zeit bis frihe Qing-Zeit zurtickgefhrt werden kann, hat sich bis heute auf die meisten der mir
bekannten chinesischen Kampfkinste ausgedehnt. Ohne Zweifel betonen jedoch die inneren
chinesischen Kampfkinste wie das Taijiquan die Kultivierung der Energie wéhrend des

Trainings am starksten. Damit entspricht die Darstellung von Qigong-Ubungen und deren

97 Siehe: Ma Jiren, 1992, S.398.

1% Siehe: Cohen, 1997, S.279. Einer der Pioniere des modernen Qigong, Jiang Weigiao (% 4Ef5, 1872-?) wurde
Zu einem Uberzeugten Vertreter des Qigong, nachdem er sich durch die Praxis des dtillen Sitzens von der
Tuberkulose selbst geheilt hatte. Seine Erfahrungen schrieb er im Werk Die Methode des tillen Stzens von
Meister Yinshi (Yinshi zi jingzuo fa, [K/& 7-##4£7%) nieder. Dort beschreibt er, wie das Qi in seinem Korper
exakt den Verlauf nimmt, den auch Jin Y ong oben beschreibt. Siehe: Kohn, 1989, S.333.

19 Siehe: Jow, 1981, S.153.
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Verhdltnis zur Kampfkunst in den Romanen Jin Y ongs der kontemporaren Kampfkunstpraxis

chinesischer Kampfkiinste im Allgemeinen und der des Taijiquan im Besonderen.?®

2% Nicht nur die weichen Kampfkiinste Taijiquan, Baguazhang und Xingyiquan entsprechen dieser Kombination
von Qigong und Kampfkunst, sondern auch die harten Kampfkiinste wie das Shaolinquan. Bei der Praxis des
Shaolinquan legen die Mdnche, die heute im Shaolin-Tochtertempel in Berlin unterrichten, grof3en Wert auf das
Uben des Qigong. Siehe: Seidel, Bernd: ,Kung Fu am Kudamm — Die Shaolin-Ménche aus Berlin®,
Fernsehbericht vom Mé&rz 2003 im SWF.
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4.5. Die Kunst* des Kampfesin den Wuxia-Romanen Jin Y ongs

Chen Mo unterteilt das Wugong der Romane Jin Yongs in drei Kategorien. Dabei bedient er
sich der Vorstellung von drei Entwicklungsphasen in der Kultivierung in einer Kampfkunst:

Die Technik ist der Kunst nahe, die Kunst ist dem Dao nahe.?>

Nach Chen Mo lasst sich die chinesische Kampfkunst, wie sie in den Romanen Jin Y ongs
dargestellt wird, in eben diese drei Kategorien von Technik, Kunst und Dao unterteilen.

Die erste Kategorie beschreibt nach Chen die Darstellung konkreter Kampfkunststile, deren
Techniken und historische Vertreter. Diese Kategorie wurde bereits im vorigen Abschnitt
behandelt. Die zweite Kategorie bezeichnet die Verbindung von Kampfkunst mit anderen
Aspekten aus der chinesischen Kultur, Kunst, Geschichte und Philosophie. Darauf mochte ich
im folgenden Abschnitt eingehen.

Chen Pingyuan stellt bei der Besprechung der Beziehung von WuxiaRomanen und

chinesischer Kultur fest, dass:

Man kann zwar nicht behaupten, dass man nur dadurch, dass man Wuxia-Romane liest,
die chinesische Kultur verstehen konne, doch wenn man die Wuxia-Romane nicht liest
wird es sehr schwer sein, die chinesische Kultur vollstdndig zu begreifen. Das liegt
daran, dass einige kulturelle Besonderheiten der WuxiaRomane in anderen

Romanformen sehr schwer zu finden sind.?*

Eine Besonderheit ist sicherlich die Beschreibung der Kampfkiinste Chinas selbst, die einen
wenig beachteten Bestandteil der chinesischen Kultur darstellen. Yan Jiayan sieht darin, dass
Jin Yong selbst kein Kampfkinstler war, einen grof3en Vorteill und den Grund fir seinen
bahnbrechenden Erfolg als Schriftsteller:

Der groféte Vorteil, den Jin Yong bel der Beschreibung des Wugong hatte, lag darin,

dass er Uberhaupt kein Wugong beherrscht. Sein Wugong [das Wugong seiner Romane]

2L 5 P88, #5578 (Jijin hu i, yi jin hu dao). Chen Mo bedient sich nach eigenen Angaben einer Stelle
aus dem Zhuangzi. Dort heif3t es jedoch: ,,Ich liebe das Dao, und die Technik ist dem Dao nahe* (Chen zhi suo
haozhe dao ye, jin hu ji yi, .2 Fr4f#FEth, #-FH %), Siehe Zhuangzi, Paoding jieniu, in Kapitel
Yangshengzhu (&£ ).

202 Giehe: Chen Pingyuan, 1996, S.286.
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ist in Wirklichkeit ein Wengong [ 3C %] — die Einbildungskraft des Literaten. [Das

Wugong seiner Romane] kann man lesen, doch man kann es nicht trainieren.?®

Ich mdchte nun anhand einiger Beispiele aus dem Bereich der Kampfkinste aus Jin Y ongs
Romanen untersuchen, ob diese Aussage stimmt. Es stellen sich folgende Fragen: Gibt es in
den Romanen Jin Yongs neben den weiter oben dargestellten realen Kampfkinsten auch
fiktive Kampfkinste? Wodurch drtickt sich ihre Fiktionalitdt aus? Kann man zwischen ihnen
und den konkreten Kampfkinsten Chinas noch einen Zusammenhang herstellen?

Im Roman Shujian enchou lu (3 @ & f 8 , 1955) beschreibt Jin Yong zwel
Kampfkunstformen des Helden Chen Jialuo ([ 52%). Bei der ersten Methode handelt es sich
um den , Boxstil der falschen Anwendung der hundert Schulen® (Baijia cuoquan, i 52 $5%8).

Dieser Stil ist eine Erfindung des Autors, der ihn so beschreibt:

... Qinna-Techniken [#34:]? gemischt mit Adlerklauen-Gong [Yingzhao gong, J& /Tt
T3], mit der linken Hand Chaquan [#Z%], mit der rechten Hand Mianzhang [#7%%],
beim Angriff Baguazhang [/\#%], beim Zurlickziehen ist es bereits Taijiquan, die
Techniken der verschiedenen Schulen werden gemischt ausgefuhrt, es herrscht ein

vollkommenes Durcheinander. (Shujian enchou lu, S.130)

Obwohl es sich um eine fiktive Kampfkunst handelt, basiert sie auf Bestandteilen konkreter
chinesischer Kampfkinste. Alle oben genannten Kampfkiinste existieren und werden
Weltweit praktiziert.*®

Die ,Kampfkunst der falschen Anwendung der Techniken der hundert Schulen selbst
entspricht einem konkreten Kampfprinzip, welches besagt, dass man im Kampf fir sich einen
Vorteil gewinnen kann, wenn der Gegner die Technik, die man benutzt nicht kennt.?® Diese
Strategie wird zum Beispiel im ,, Xingyi-Boxen* (J&&.%%), eéinem der drei wichtigsten inneren

Kampfkunste Chinas verwendet, wo es heil3t:

23 Giehe: Yan Jiayan, 1999, S.47.

2% Qinna bezeichnet die chinesische Methode des Greifens, Hebelns und Verdrehens von Gelenken zur
Kontrolle und Festlegung des Gegners. Siehe: Yang Jwing-Ming: Shaolin Qinna, The Seizing Art of Kung-Fu,
1982.

205 Giehe: Wang Guangxi, 2002, S.425-444.

2% Sjehe: Chen Mo, 1998, S.39.
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Wer seinen Stil verbergen kann, wer sich bewegen kann, ohne seine Absichten zu

verraten, verschafft sich einen erheblichen Vorteil 2%

Verwendet man nun einen bestimmten Stil, so glaubt der Gegner zu wissen, wie man kampft.
Doch Chen Jialuo wechselt schnell von den Techniken eines Stils zu denen eines anderen
Stils, so dass sich sein Gegner nicht auf seine Technik einstellen kann. Schliefdlich setzt Chen
Jialuo die Techniken der verschiedenen Stile absichtlich falsch ein, so dass sein Gegner vollig
verwirrt sein muss.®

Dieser Stil stellt also eine Mischung aus Kampfkunstfakt und Kampfkunstfiktion dar, da er
zwar vom Autor erfunden wurde, jedoch vollig auf konkreten Kampfkinsten und
Kampfkunststrategien basiert. In den Augen eines chinesischen Kampfkinstlers ist die
Existenz eines solchen Stils durchaus denkbar.

Die zweite Kampfmethode, die Chen Jialuo aus dem Roman Shujian enchou lu verwendet, ist
die , Paoding schlachtet einen Biiffel -Handflachenmethode® (& T fi#4F4%). Der Name dieses

Stils stammt aus einer Parabel aus dem Zhuangzi. Dort wird beschrieben, wie Paoding mit
einem Schlachtermesser, welches er schon seit etlichen Jahren verwendet, einen Ochsen
schlachtet. Dabei geht er so geschickt vor, dass der Ochse gar nicht merkt, dass er schon
zerlegt wurde, und das Messer selbst nach jahrelangem Gebrach nicht stumpf wird. Die
Bewegungen des Messers passen sich der Korperform des Ochsen vollsténdig an, und die
Bewegungen von Paoding dhneln einem Tanz um den Ochsen. Er erkléart, dass seine
Schlachtkunst dem Dao nahe sei.*®

Aus dieser Parabel des Zhuangz hat Jin Yong eine Kampfkunst geschaffen, deren
Gemeinsamkeit mit der Geschichte nicht nur im Namen liegt, sondern auch in der eleganten

und tanzerischen Art, Kampfbewegungen auszufihren:

Chen Jialuo sagte zu Yu Yutong: ,, Vierzehnter Bruder, bitte spiele mir eine Melodie auf
deiner FI6te. Yu Yutong ... wusste zwar nicht, welche Absicht dahinter steckte, doch
schliefdlich handelte es sich ja um einen Befehl seines Anfihrers, also nahm er seine
ganze Energie zusammen und fing an zu spielen. Die Klangfarbe einer Flote aus Gold

ist noch erregender als die einer Bambusflte, aul3erdem war diese Melodie besonders

27 §iehe: Reid/Croucher, 1983, S.102.
28 Gjehe: Chen Mo, 1998, S.31.
2 Giehe: Zhuangz (£, Yangsheng zhu (3% /£ ), Paoding jieniu (/& T fi&F).
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aufwallend, so dass gleich mit dem Beginn des Flotenspiels unterschwellig der Klang
von Kampfgetimmel in ihm mitschwang.

Chen Jialuo nahm die Kampfstellung ein und sagte: ,Greif an!“. Sein Kdrper machte
eine Drehung und tauschte einen Tritt an. Seine Bewegung sah aus als tanze er. Zhang
Zhaozhong erkannte die Licke in seiner Deckung am Rlcken. Wie sollte er bei einer
solch guten Gelegenheit noch Nachsicht Uben? Sein langes Schwert stach in einer
geraden Bewegung nach vorne. Wahrend noch alle Anwesenden erschreckt aufschrien,
drehte sich Chen Jialuo pl6tzlich herum, und schon hatte seine linke Hand das Ende des
Zopfes von Zhang Zhaozhong ergriffen. Im Einklang mit dem Takt der Melodie aus der
Fl6te von Yu Yutong zog er nun den Zopf kurz an der Schneide des Ningbi-Schwertes
entlang. Im Nu war der leuchtend schwarze lange Zopf abgeschnitten. ...

... Chen Jialuo ging im Einklang mit dem Takt der Fl6te langsam nach vorne zum
Angriff Gber, zog sich schnell zurtick und drehte sich um die eigene Achse. Alle seine
Bewegungen waren ungewdohnlich nattirlich und elegant. ...

... Jelanger Yu Y utong spielte, desto schneller wurde das Tempo. Im Flétenspiel waren
nun das Schlagen von eisernen Hufeisen, das Wirbeln von goldenen Trommeln und
wildes Kampfgetimmel zu héren. Anfangs hatte sich die neue Kampfmethode fur Chen
Jialuo noch fremd und ungelenk angeflihlt, doch nun ging sie ihm immer leichter von
der Hand, zum Schluss war es fur ihn als wandle er Gber Wolken oder schwimme im
Wasser. Angriff, Rickzug, schnelle und langsame Bewegungen, waren nun ale
vollstdndig miteinander koordiniert. Nachdem sie bereits Uber hundert Techniken
ausgetauscht hatten, triefte Zhang Zhaozhong vor Schwell3 am ganzen Korper, sogar
seine Kleidung war bereits ganz durchnésst. PI6tzlich erhob sich die Stimme der Flote,
S0 dass es sich anhorte, a's ob eine Sternschnuppe am Himmel mit einem leichten Knall
explodiert sei und den ganzen Himmel mit einem Funkenregen Uberspriihe. An der
entscheidenden Stelle des Flotenspiels schrie Zhang Zhaozhong auf. Sein rechtes
Handgelenk war bereits von zwei Fingern getroffen worden, das wertvolle Schwert glitt
aus seinen Handen. Chen Jauo lie3 noch zwel Handfldchenschldge auf den
verletzlichen Bereich des Beixin?'® am Riicken des Zhang Zhaozhong folgen, lachte laut

auf, lies die Hande sinken und trat zurtick. (Shujian enchou lu, S.763-4)

2% Das Beixin (50> bezeichnet den Bereich auf dem Riicken zwischen den Schulterbléttern. Obwohl es sich
hier nicht um einen Akupunkturpunkt handelt, bedeutet ein Treffer auf diesen Korperbereich in den Wuxia-
Romanen immer den Verlust des Kampfes, meist einhergehend mit einer schweren Verletzung oder gar dem Tod.
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Die elegante und mihelose Kampfweise des Chen Jialuo entspricht der Art, wie Paoding
seine Ochsen schlachtet. Seine Kampfbewegungen dhneln einem Tanz, was in dieser Szene
durch die Fl6tenmusik noch unterstiitzt wird. Im Gegensatz dazu schwitzt sein Gegner am
ganzen Korper. Er gleicht den Kéchen und Schlachtern aus der Parabel des Zhuangz, die
schon nach einem Monat ein neues Messer kaufen mussen, welil ihr altes durch falsche
Anwendung bereits stumpf geworden ist. Die Uberlegenheit des Chen Jialuo im Kampf mit
seinem Gegner gleicht der Gberlegenen Messerfiihrung des Paoding.

Es ist an dieser Stelle angebracht zu Uberlegen, warum die Schlachtmethode von Paoding
derjenigen anderer Metzger Uberlegen ist und warum sie dem Dao nahe sein soll. Nach Cai
Zhizhong ist der Ochsenkorper mit seiner komplizierten Struktur von Knochen, Sehnen und
Gelenken eine Metapher fir das menschliche Leben. Wie sich ein Metzger durch den Korper
eines Ochsen kdmpfen muss, muss sich der Mensch im Leben zurechtfinden. Geht der
Metzger zu grob vor, so wird sein Messer dadurch, dass es auf Knochen und Gelenke stof¥,
sehr schnell stumpf werden. Passen sich die Bewegungen des Messers jedoch der Korperform
des Ochsen an, so arbeitet das Messer nicht mehr gegen den Korper, sondern mit ihm, entlang
seiner natdrlichen Struktur. Die Klinge wandert schliefdlich ohne Hindernisse durch den
Korper des Ochsen. Genauso soll auch der Mensch versuchen, durch das Leben zu gleiten,
dem nattrlichen Gang der Ereignisse entsprechend zu handeln. Dies sei der Weg, das Leben
zu nghren (Y angsheng zhi dao, #/E 2 14).2

Die Kampfweise, die Jin Yong hier beschreibt, entspricht somit dem Prinzip, wie es auch in
den inneren Kampfkinsten, die sich von der daoistischen Philosophie inspiriert sehen, in
korperliche Bewegung umgesetzt wird. Nach der Theorie der inneren Kampfkiinste
Uberwindet Weichheit und Nachgiebigkeit rohe Kraft (Yi rou ke gang, LLZz sail). Im
Daodejing heilit es:

Das Weiche und Schwache tiberwindet das Harte und Starre.**?
In Ubereinstimmung mit dieser Theorie wird im Taijiquan gelehrt, eine direkte Konfrontation

mit einem Gegner zu vermeiden, sondern dessen Angriffskraft auszuweichen, und sie mit

geringem Krafteinsatz ins Leere laufen zu lassen (Si liang bo gian jin, MY i #E T 7).

21! Siehe: Cai Zhizhong, 1987, S.42-44.

212 5iehe: Daodgjing, Kapitel 36, zitiert nach: Reid/Croucher, 1983, S.89. Vergleiche auch: Daodgjing, K apitel
76.

%13 Giehe: Zhang Dunxi, 1999, S.98 ff.
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Beim Baguazhang (/\ # %), einem der drei Hauptstile der inneren Kampfkunste, orientiert
sich der Adept bei seinen Kampfkunstbewegungen an den acht Trigrammen des Yijing (5 #5),

diein einem Kreis angeordnet sind:

Beim Pa-Kua [Baguazhang, /\ £} %] beschreibt der Schiler ... sténdig einen Kreis. [...].
[Er] durchlduft behdnde einen Kreis, taucht plétzlich ab, durchquert seinen Kreis und
dreht sich dann in der Gegenrichtung weiter. Dann ein erneutes Abducken, Abdrehen
des Korpers, blitzschnelle Arm-, Bein- und Korperbewegungen, und weiter dreht sich
der Schiler in immer neuen Kreisen. [...] Beim Pa-Kua liegt der Schwerpunkt auf ...
geschickten Ausweichaktionen. [...] Beim Pa-Kua bewegt man sich in Kreisen, um der
direkten Konfrontation auszuweichen, so dass man 1000kg Kraft mit nur 100gr ableiten

und ins L eere laufen lassen kann.?*

Die Beschreibung der Bewegungen des Baguazhang dhnelt in starker Weise der Paoding
schlachtet einen Ochsen-Kampfmethode® Chen Jialuos. Obwohl es diese Kampfkunst in
China nicht gibt, beruht ihr Prinzip auf der Theorie der inneren Kampfkinste Chinas. Zur

Bagua-Kampfkunst heif3t es weiter:

Das Dasein ist im standigen Fluss, und bei dieser Kunst lernt der Schiler, eins zu

werden mit dem Prozess der Veranderung und mit dem Strom der Dinge mitzugehen.?*

Die Bedeutung der Bagua-Kampfkunst, wie sie hier dargestellt wird, entspricht der Methode
des Paoding, das Leben zu nahren. Sowohl die tanzerischen und kreisenden
Kampfbewegungen as auch die philosophische Bedeutung der fiktiven und der konkreten
Kampfkunst stimmen also Uberein. Jin Yong hat in diesem Falle daoistische Philosophie mit
Kampfkunsttechniken verbunden, wobei auch diese Verbindung im Zusammenhang mit dem

Selbstverstandnis der chinesischen Kampfkinstler und ihrer Theorien durchaus denkbar wére.

214 §iehe: Reid/Croucher, 1983, S.101.
215 §iehe: Reid/Croucher, 1983, S.102.

71



4.6. Die Verbindung von Kampfkunst und Charakter

Nach Chen Mo erreicht die Darstellung der Kampfkiinste in den Romanen Jin Yongs einen
Hohepunkt bei der Verbindung von Kampfkunst mit dem Charakter des jeweiligen
Protagonisten.?'® Jin Yongs Romane zeichnen sich dadurch aus, dass alle Protagonisten
verschiedene Kampfkinste beherrschen. Jede Kampfkunst hat, ob sie nun aus dem Fundus
konkreter Boxstile Chinas stammt oder aus der Phantasie des Autors, ihre Besonderheiten, die
wiederum mit dem Charakter der Person, der sie benutzt, Ubereinstimmit.

Jn Yong beschreibt in seinen Romanen 2zwel Hauptthemen: Das ene ist die
Entwicklungsgeschichte eines Charakters, das andere ist die Beschreibung dessen Ausbildung
in der Kampfkunst. Diese beiden Entwicklungsstrénge der Protagonisten verlaufen nicht
isoliert voneinander, sondern sie durchdringen sich gegenseitig und stehen in einer engen
Verbindung. Jin Yong beschreibt die einzelnen Stufen der Entwicklung eines jungen
Menschen zum heldenhaften Xia, und jede dieser Stufen erschlief3t dem Protagonisten und
somit auch dem Leser neue Einsichten in die Entwicklung in der Kampfkunst as auch in das
Leben an sich.

Die Kampfkunst ,, Achtzehn Handfléchen zur Unterwerfung der Drachen* (Xianglong shiba
zhang, FEHE+ /L) ist das Kennzeichen des Helden Guo Jing (27¥5) aus den beiden
Romanen Shediao yingxiong zhuan (5 s 5 {2, 1957-1959) und Shendiao xialii (A& HEAE,
1959-1961). Die Anzahl der Techniken dieser Kampfkunst ist sehr gering, und sie sind auch
technisch nicht sehr kompliziert. Trotzdem gehdren sie zu der machtvollsten Kampftechnik,
die in allen Romanen Jin Yongs vorkommt. Ihre Macht schépfen die Techniken aus der
inneren Kraft, die sie mobilisieren. Die Drachentechniken entsprechen dem chinesischen
Konzept , GroRe Kunstfertigkeit sieht wie Stiimperei aus® (Da giao ruo zhuo, KI5 4il).
Damit entsprechen sie dem Charakter Guo Jings, den der Leser von seiner Kindheit bis ins
hohe Mannesalter auf seinem gefahrvollen Lebensweg begleitet. Guo Jing wird dargestellt als
ehrlich, gutmitig und geistig langsam. Es féllt ihm schwer, die komplizierten Techniken und
Theorien der Kampfkinste zu erlernen. Seine ersten Lehrer, die ,sechs Sonderlinge aus

) 217

Jiangnan® (Jiangnan liuguai, {Lid 7~ E8) <, verzweifeln fast an ihm:

218 Sighe: Chen Mo, 1998, S.37.

217 Jiangnan bezeichnet allgemein das Gebiet siidlich des langen Flusses (Changjiang, 5iT). Die Bedeutung
dieses Ausdrucks hat sich im Laufe der chinesischen Geschichte mehrfach geéndert. In der Qing-Dynastie
bezeichnete Jiangnan auRerdem die beiden Provinzen Jiangsu (7L.#%) und Anhui (7Z24#%). Siehe: Cihai, 1992,
S.2845.
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Die sechs Sonderlinge aus Jiangnan wussten, dass, wenn man nach den geistigen Gaben
Guo Jings ginge, dieser hochstens die Kampfkinste von Han Baojun oder von Nan
Xiren trainieren dirfte. Wenn er zwanzig bis dreiBig Jahre fleildig tbe, konne er
vielleicht die Hélfte des Kénnens von Han oder Nan erreichen. Wenn Zhang Asheng
noch leben wiirde, dann wére es das Beste fir Guo Jing gewesen, dessen schlichtes und

ungekiinsteltes Gongfu zu erlernen. (Shediao yingxiong zhuan, S.194-195)

Hier wird deutlich, dass Guo Jing kein Naturtalent in den Kampfkinsten ist. Seine geringe
Auffassungsgabe und sein schlichtes Wesen préadestinieren ihn fir einen ebensolchen
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Kampfstil. Als er spéter jedoch unter der Leitung eines daoistischen Quanzhen™"-Meisters

beginnt, seine innere Kraft zu entwickeln, nimmt seine Kampffahigkeit sprunghaft zu:

Er hatte bereits zwei Jahre seine innere Energie trainiert, so dass die Reaktionen seines
Korpers extrem schnell und sensibel waren, viel schneller noch als die Gedanken in
seinem Gehirn. Sobald er fuhite, dass sich die Technik des Gegners anderte, hatte er
ohne nachzudenken die linke Hand gedreht .... und bereits den Speerschaft ergriffen.
(Shediao yingxiong zhuan, S.249)

Hier hilft Guo Jing seine Fahigkeit, sich ohne viele storende Gedanken voll auf seine
Ubungen konzentrieren zu konnen. Das Training der inneren Kraft hilft ihm, seine geistigen
Schwéchen zu kompensieren. Es zeigt sich, dass gerade das Training der inneren Kraft

seinem Charakter am besten angepasst ist:

Well die Gedanken Guo Jings einfach und unkompliziert waren und er wenig stérende
Gedanken hatte, war es fur ihn leicht, beim Kultivieren der inneren Kraft grof3e
Fortschritte zu machen. Damit Ubertraf er bel weitem solche intelligenten Menschen, in
deren Kdpfen alle Arten von Gedanken umherspuken, die sie nur schwer vertreiben
konnen. Deshalb konnte ausgerechnet er in nicht einmal zwel Jahren bereits kleine
Erfolge verbuchen. (Shediao yingxiong zhuan, S.213)

28 Dje daoistische Quanzhen-Schule (4=H.%, “Schule der vollstandigen Wahrheit”) spielt in den Romanen
Shediao yingxiong zhuan und Shendiao xialli eine wichtige Rolle. Eine kurze Beschreibung des Quanzhen-
Daoismus findet sich bei: Robinet, 1991, S.312-316. Zur Bedeutung des Quanzhen in der Geschichte des
chinesischen Qigong und den Ubungen der inneren Alchemie, siehe: Ma Jiren, 1992, S.43.

Zur Bedeutung des Quanzhen Daoismus in den Werken Jin Yongs, siehe: Liu Cunren: Tuo bu chi yan —
Quanzhenjiao he >Shediao yingxiong zhuan<, in: Wang Qiugui: “Jin Yong xiaoshuo: Guoji xueshu yantaohui
lunwenji” (4§ /Naft [B0BR AR TR+ ), 1999, S.3-43.
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Guo Jings Langsamkeit und Gutmutigkeit machen ihn im Roman oft zum Opfer bdswilliger
Menschen, so dass er ale bitteren Lehren kennen lernt, die das Leben fir einen Menschen
bereithalten kann. Seine ritterliche Gesinnung und sein Gerechtigkeitsgefuhl werden dadurch
jedoch nicht beeinflusst. Als er Hong Qigong, den Anfuhrer der Bettlerriege, kennenlernt,
lehrt ihn dieser aufgrund seines ritterlichen Charakters die achtzehn Drachentechniken.
Obwohl Guo Jing sehr langsam lernt, ist diese Methode, die auf einfacher Technik und starker
innerer Energie beruht, genau die Methode, die zu seinem Charakter am besten passt.?*®
Obwohl auch andere Helden aus den anderen Romanen die Drachentechniken beherrschen
(wie zum Beispiel Xiao Feng aus Tianlong babu), verwenden sie sie im Gegensatz zu Guo
Jing kaum. Selbst sein eigener Lehrer, Hong Qigong, kdmpft nicht mit dieser Methode. Auch
seine andere Spezialtechnik, die , Hundeschlag-K niippel methode* (Dagou bangfa, T 7i#%1%),
setzt Hong Qigong selbst in lebensgefahrlichen Kampfen nicht ein.?

Als Grund dafur gibt Hong Qigong an, seine Drachentechniken so spéter Uberraschend
einsetzen zu koénnen, ohne dass sein Gegner sie schon vorher kennt. Der eigentliche Grund
liegt jedoch in der Charaktergebundenheit der Kampfkunst in den Romanen Jin Yongs. Die
einfachen Techniken gekoppelt mit starker innerer Energie entsprechen nicht dem Charakter
Hong Qigongs, sondern demjenigen Guo Jings.

Als Guo Jing spater auf Zhou Botong ( )& 1 1 ) trifft, der den Beinamen ,altes
Spielkind“ (Lao wantong, £ bt#) trégt, lehrt ihn dieser seine ungewohnliche Kampfkunst,
bei der die beiden Hande unabhangig voneinander verschiedene Kampfstile ausfuhren kénnen
(Zuoyou hubo zhi shu, =45 A2 7). Um diesen Stil zu erlernen, muss man sich geistig
vollig frel machen kdnnen. Guo Jing erlernt diesen Stil in wenigen Tagen. Als Zhou Botong
diese Kunst auch der Frau Guo Jings beibringen will, die den Beinamen ,,weiblicher Zhuge
Liang" (ZCR6E55%) trégt, muss er feststellen, dass sie es nicht schafft, wie sehr sie sich auch

bemuiht;

Ich dachte noch, dass Guo Jing, der dumme Kerl, sie nicht richtig unterrichtet hétte,
doch als ich sie spéter selbst unterrichtete [ging es mir genauso]. Wer hétte gedacht,
dass sie in der ersten Lektion ,die linke Hand malt ein Quadrat, die rechte Hand malt
einen Kreis* hin und her malte, doch schaffte sie es nicht recht. (Shediao yingxiong
zhuan, S.1006)

219 giehe: Shediao yingxiong zhuan, S.470.
#0 Siehe: Ebenda, S.808.
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Diese Kampfkunst geht auf ein beliebtes Kinderspiel zurtick, bei welchem man versucht,
gleichzeitig mit der einen Hand ein Quadrat, mit der anderen Hand einen Kreis zu malen. Sie
ist eine Erfindung des Autors, der sie in seinen Romanen auf die Personen Ubertragt, die von
einfachem, ehrlichem, und wie ihr Grinder, von kindlichem Charakter sind. Anderen
Personen bleibt das Erlernen dieser Kampfkunst verwehrt.

Wie im Fale der Person eines Buchgelehrten, der durch die Kultivierung des Qi Uber
fantastische kémpferische Fahigkeiten verflgt, dient auch die Darstellung von individuellen
Kampfkinsten der Formung des Charaktersin Jin Y ongs Romanen. Das Element Kampfkunst
erfahrt also hier eine Bedeutungserweiterung zu einem literarischen Mittel. In beiden Fallen
erfullt der Aspekt der Kampfkunst eine literarische Aufgabe, da durch ihn der jeweilige
Charakter des Helden oder der Heldin deutlicher hervorgehoben werden kann. Dieses Beispiel
zeigt, dass neben der realen Darstellung von chinesischer Kampfkunst die Werke Jin Yongs
durchaus frei erfundene Kampfkinste enthalten. Im obigen Beispiel dient diese Fiktionalitét
der literarischen Bereicherung. Eine direkte Verbindung zur chinesischen Kampfkunst lasst

sich nicht mehr erkennen.
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4.7. Verwendung und Bedeutung der Waffen in den Wuxia-Romanen Jin Y ongs

Neben der Darstellung der Verwendung gewohnlicher Waffen wie Schwert, Sébel, Stock, die
in der chinesischen Kampfkunst unter den achtzehn Waffengattungen®* (Shiba ban binggi, -
J\% e %) zusammengefasst werden, finden sich in den Romanen Jin Yongs eine Fllle von
besonderen Waffen, die der Phantasie des Autors entstammen. Dabei dient die Verwendung
einer wie auch immer gearteten Waffe dem Autor oft als Mittel, den Charakter des
Protagonisten hervorzuheben.

Nanhai Eshen (F5¥Ef#4) aus dem Roman Tianlong babu (K#E/\ >, 1963-1966) ist ein
grausamer Kampfer mit wildem Aussehen. Er gehort zu einer Gruppe von vier Verbrechern,
die die Welt des Jianghu unsicher machen. Jin Yong hat fur ihn zwei Waffen entworfen. Mit
der rechten Hand fihrt er eine lange Schere, deren Schneide mit scharfen Zacken versehen ist
und deren Form dem Maul eines Krokodils nachempfunden ist. Mit der linken Hand kampft
er mit einer kurzen Peitsche, die den Schwanz eines Krokodils darstellt. Der grausame
Charakter dieses Kampfers wird durch die besonderen Waffen, die nur er verwendet,
deutlich.”?

Besonderes Kennzeichen der Romane Jin Y ongs in Bezug auf die Waffenformen ist nicht nur,
dass er neue und ausgefallene Waffen entwirft, sondern auch, dass auch gewoéhnliche
Alltagsgegenstande zu Waffen umfunktioniert werden. Im Roman Bixigjian (ZE 1.4, 1956)
verwendet der Monch Mu Sang, der das Schachspiel Uber alles liebt, die Steine des Spiels als
Wurfgeschosse.”®

Zhu Ziliao aus dem Roman Shendiao Xialt (4 il % 15, 1959-1961) verwendet seinen

Kalligraphiepinsel als Waffe?®*, Fan Yiweng aus demselben Roman kampft mit seinem

2 und Xie Xun aus dem Roman Yitian tulong ji (f#7 K J&#E5T, 1961) vermag es,

langen Bart
mit einem gellenden Schrei Menschen zu betauben.”®

Neben den hier genannten Beispielen wird noch eine Vielzahl von anderen Gegenstéanden
verwendet, so zum Beispiel Facher, Obst, Musikinstrumente, Abakus, Staubwedel, Kleidung
und Gurtel, Hocker, Aste, bis hin zu lebendigen Schlangen. Literarisch erfiillt die
Verwendung von diesen Gegenstanden as Waffen den Zweck, das Wugong noch

reichhaltiger und die Kampfe noch ergreifender darzustellen.

221 71 den achtzehn Waffengattungen, siehe: Zhao Guoging, 2000, S.195, Xi Y untai, 1985, S.155.
22 giehe: Tianlong babu, S.165, S.184.

222 Siehe: Bixigjian, Band I.

224 Giehe: Shendiao Xialii, S.490.

%5 Siehe: Ebenda, S.678.

6 Siehe: Yitian tulong ji, S.209.
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Der Grund, warum ein Kampfer diese ungewohnlichen und scheinbar ungefahrlichen
Gegenstande als Waffen einsetzen kann, liegt in der Verwendung der inneren Energie (Qi). So

erklart Y ue Buqun aus dem Roman Xiaoao Jianghu:

Wenn man das Gongfu unserer Schule sehr weit entwickelt hat, kann man mit
fliegenden Blumen und gepflickten Bléttern Menschen verletzen. (Xiaoao Jianghu,
S.367)

Im Roman Shendiao Xial U heil3t es vom Schwertkdmpfer Dugu Qiubai:

Nachdem ich das Alter von vierzig Jahren Uberschritten hatte, war ich nicht mehr
gebunden an die Dinge. Bambus, Holz oder Stein, alles kann als Schwert dienen.
(Shendiao Xialu, S.1322)

In beiden Falen wird die Fahigkeit, die verschiedensten Gegensténde als Waffen zu
verwenden, auf eine Uberaus starke innere Energie zurtickgefthrt. Das Medium, mit welchem
die innere Kraft Ubertragen werden kann, ist fir die Kémpfer der Romane Jin Yongs im
Grunde genommen unwichtig. Der Shaolin-Abt Fangzheng vermag es, seine Stimme als

Tréger fur dieinnere Energie zu verwenden und mit ihr zu kéampfen:

Fangzheng ... eilte in die Halle und sagte mit lauter Stimme: ,, Drauf3en befinden sich
hohe Gaste, hort auf zu streiten und Unsinn zu treiben, Ruhe jetzt!* Bel den beiden
Wortern ,Ruhe jetzt* setzte er das , Diamant-Chan-L6éwengebrtill“-Gongfu [Jingang
chan shizi hou gongfu, <[l +-#L 215 ein, welches das héchste innere Gongfu [
1)j] der Shaolin-Schule ist. Eine Woge innerer Kraft [$)7/]]... schoss auf die sechs
Unsterblichen des Pfirsichtals zu, ... die gleichzeitig in Ohnmacht fielen. (Xiacao
Jianghu, S.1665)

Die erste Ebene der Waffenkunst beschreibt also den Einsatz von gewdhnlichen Waffen, die
dem Repertoire der chinesischen Kampfkiinste entnommen sind. Diese Ebene entspricht der
Darstellung der Kampfkunstwirklichkeit.

Auf einer zweiten Ebene werden Waffen geschaffen, die der Beschreibung des Charakters

einer Figur dienen. Diese Ebene entspricht dem Verfahren, durch fiktive Kampfkinste den
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Charakter bestimmter Figuren zu bereichern. Hier ist also die Kampfkunst von literarischer
Bedeutung.

In Hinblick auf die Kultivierung einer starken inneren Kraft konnen schliefdich alle
beliebigen Gegenstdnde as Waffen verwendet werden. Auch die gewohnlichen Waffen
werden in den Romanen Jin Yongs durch den Einsaiz der inneren Energie weit
wirkungsvoller.

Im Roman Xiaoao Jianghu kommt es zur Trennung der Huashan-Schwertschule in zwel
Fraktionen. Grund fir die Trennung ist ein Streit darum, ob es in der Schwertkunst am
wichtigsten sei, sein Qi zu kultivieren und mit dessen Hilfe das Schwert zu fuhren (Yi gi yu
jian, LR fHI4]), oder ob das Wichtigste eine ausgefeilte Schwerttechnik sei, wohingegen die
Kultivierung des Qi nur zweitrangig sei. Schliefdlich kommt es zu einer heftigen Schlacht

zwischen den Vertretern beider Fraktionen, aus der die Qi-Fraktion (Qizong, &%) siegreich

Uber die Schwert-Fraktion (Jianzong, %l5%) hervorgeht:

Frau Yue sagte: ,,... Ob die Qi-Fraktion oder die Schwert-Fraktion Uberlegen ist, hast
du jetzt sicherlich verstanden. Zwar war deine Technik sehr ausgefeilt, doch wenn man
auf ein Qigong der hochsten Stufe wie das deines Meisters trifft, dann sind auch die
ausgefeiltesten Techniken machtlos. Damals, beim grof3en Schwertvergleichskampf auf
dem Jademéadchen-Gipfel, war die Schwertkunst der Meister der Schwert-Fraktion voll
tausendfacher Tricks und unendlich vieler Verdnderungen, doch mit Hilfe des
Purpurwolken-Gong [Zixiagong, %575 5)]... schaffte es der Meister deines Meisters, mit
Einfachheit Geschicklichkeit zu besiegen, und mit Stille die Bewegung zu
beherrschen®’, so dass er schliefflich mehr als zehn Meister der Schwert-Fraktion
besiegte... Das Gongfu unserer Schule sieht das Qi as Substanz an, und das Schwert al's
Mittel. Das Qi ist der Herrscher, das Schwert ist der Gefolgsmann. Das Qi ist das
Prinzip, das Schwert ist ein Detail. Wenn man im Training des Qi keine Erfolge erzielt,
dann mag die Schwerttechnik noch so stark sein, doch schliefdlich wird dies nutzlos

sein.* (Xiaoao Jianghu, S.366)

Durch dieses Zitat wird besonders deutlich, welch hohen Stellenwert der Autor dem Qi in

Bezug auf die Waffenfiihrung einrdumt. Doch auch diese Ebene der Entwicklung in der

27 Yijing zhi dong* (UA## ). Diese Theorie entstammt der Lehre des Taijiquan. Siehe: Zhang Dunxi, 1999,
S.93.
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Kampfkunst kann noch Ubertroffen werden. Im Roman Tianlong babu beschreibt Jin Y ong
die Fahigkeiten von Kampfern, die nur noch mit ihrem Qi kédmpfen, welches sie aus ihren
Fingerspitzen abschief3en. Diesem Qi kann in den Romanen Jin Yongs keine gewohnliche
Waffe trotzen.”®

Wahrend in den Wuxia-Romanen der spaten Qing-Zeit die kémpferischen Fahigkeiten der
Xiain groRem Maf3e von der Macht ihrer Waffen, meist wertvoller Schwerter (Bagjian, £ %)
abhangig waren, wurden diese in der neuen Schule der WuxiaRomane durch die Waffe
Linnere Kraft* (Neili, [ 1) ersetzt.”* Der Xia der neuen Schule ist nicht mehr abhéngig von
magischen, korperlich externen Gegenstanden, sondern er selbst verkdrpert nun eine Kraft,
die aus seinem Inneren stromt, und ihm jederzeit verflgbar ist. Der Xia verfugt Uber keine
magischen Fahigkeiten oder Gegenstande mehr, sondern er greift auf die innere Kraft zurtick,
die dem chinesischen Leser aus der chinesischen Medizin, dem Qigong, manchen
Kampfkinsten und daoistischen Praktiken bekannt ist. Dieses Konzept wird nach Chen
Pingyuan von der modernen chinesischen Leserschaft vor dem Hintergrund der Qigong-Mode
(Qigong re, %&£h#N) in Chinadurchaus als real akzeptiert.?*°

Im Roman Shendiao Xialti kommt Y ang Guo, der Held der Geschichte, an einen Ort, an dem
vier Schwerter begraben wurden. Diese vier unterschiedlichen Schwerter symbolisieren vier
verschiedene Entwicklungsstufen in der Schwertkunst. Das erste der Schwerter ist ein
besonders scharfes und wertvolles Schwert (Bagjian, # #]). Doch die Handhabung dieser
Waffe stellt fur Yang Guo nur die erste Stufe der Schwertkunst dar. In der vierten Stufe
besitzt der Adept schlieffdlich eine solch starke innere Kraft, dass er jeden Gegenstand as
Waffe verwenden kann, und so nicht mehr auf eine scharfe Klinge angewiesen ist.”*

Duan Yu aus dem Roman Tianlong babu verbindet Schwerttechnik und Qi-Kultivierung
derart, dass er kein Schwert mehr bendtigt, sondern Qi-Strahlen ausstofdt, um mit ihnen
Schwerttechniken auszufiuhren. Nachdem Wang Yuyan, die die grofdte Spezialistin in den
Theorien der verschiedenen Formen des Wugong ist, die Kampfkunst Duan Y us gesehen hat,

erklart sie;

#28 Siehe: Tianlong babu, S.1750. Siehe auch das Kapitel iber die Kunst, die Akupunkturpunkte zu attackieren
(Dianxue) dieser Arbeit.

2 Yin Tianzheng (J% X 1E) aus dem Roman Yitian tulong i trégt sein Schwert schon seit vielen Jahren, ohne es
Zu benutzen, da es aus einem besonderen Stahl gefertigt ist, welcher die Klinge besonders scharf und anderen
Schwertern Uberlegen macht. Da Yin nicht aufgrund einer Gberlegenen Klinge seine Kémpfe entscheiden will,
sondern aus eigener Kraft, zieht er es niemals. Siehe: Yitian tulong ji, S.875.

20 Gjehe: Chen Pingyuan, 1995, S.144.

1 Siehe: Shendiao Xiald, S.1322.
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In Zukunft ist es hochstwahrscheinlich dieser junge Herr Duan, der das beste Wugong
in der Welt hat. (Tianlong babu, S.722)

Diese beiden Beispiele verdeutlichen nicht nur die Entwicklung in den verschiedenen Stadien
der Kampfkunst, sondern sie entsprechen gleichzeitig der Entwicklung, die die Wuxia
Romane in Bezug auf die Kampfkunst des Xia seit dem Ende der Qing-Zeit bis hin zu den
Werken der neuen Schule des zwanzigsten Jahrhunderts durchliefen. Diese Entwicklung
gipfelt in den Romanen Jin Yongs, in denen, wie gezeigt wurde, die innere Kraft (Qi) eine
vorherrschende Rolle in der Entwicklung der Kampfkunstfahigkeiten eines Wuxia tbernimmt.
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4.8. Chinesische Kampfkunst und i hre philosophischen | mplikationen

Die dritte und hochste Stufe der Kampfkunst in der Gattung der Wuxia-Romane bezeichnet
Chen Mo as die Darstellung von Phasen der Kultivierung auf dem Lebensweg eines
Menschen durch die Metapher der Entwicklung eines Xiain den Kampfkiinsten.*?

In Jin Yongs Romanen findet man die Umsetzung der Prémisse, dass Literatur Wissenschaft

vom Menschen sein solle.”®* Im Nachwort zu seinem Werk Xiaoao jianghu schrieb Jin Y ong:

Wenn ich Wuxia-Romane schreibe, dann schreibe ich tiber die menschliche Natur.?**

In diesem Zusammenhang ist es deshalb nicht verwunderlich, dass Jin Yong auf die
Darstellung der Gedanken und Geflihle der Protagonisten seiner Werke grofien Wert legt.
Ohne Zweifel wird dem Leser detailliert das seelische ,, Innenleben” der Personen vor Augen
gefuhrt, es werden die Konflikte, Wiinsche, Hoffnungen und Angste deutlich, die auch ein
Xiaempfindet und aus denen seine Entscheidungen und Handlungen entstehen. Dadurch wird
der Xia in den Romanen Jin Yongs zu einer psychologisch wohl ausgeformten Figur, die
keineswegs statisch entworfen wird, sondern die im Laufe der Geschichte wéchst und sich
verandert. Damit hat der Leser nicht nur Teil an den Heldentaten des Xia, sondern er hat Tell
an allen, selbst den verborgendsten Aspekten der Figur. Aus diesem Grunde wird nach Luo
Ligun die Beschreibung des Charakters as auch seiner kampferischen Fahigkeiten fir den

Leser glaubhaft:

Es ist wichtig zu beachten, dass, wie méchtig das Wugong der Xia in den Romanen
auch immer dargestellt wird, wir [die Leser] nie glauben, dass dies eine gottliche Kraft

ist, sondern eine menschliche Kraft.>*®

Luo fuhrt diesen Aspekt darauf hin zuriick, dass der Leser jeden Schritt der Ausbildung des
Helden in der Kampfkunst mit verfolgen kann. Dieser Prozess der ,Held-Werdung” besteht
aus dem Aufeinandertreffen von ungewohnlichen Umstéanden und Personen, die dem
chinesischen Glauben an die Schicksalhaftigkeit des Seins (Y uanfen, 4% 47) entsprechen und

dem chinesischen Leser deshalb logisch vorkommen. Daneben besteht in den meisten Fallen

%2 Giehe: Chen Mo, 1998, S.38.

238 B, JL \ B (Wenxue shi renxue), siehe: Cao Zhengwen, 1998, S.175.
24 Giehe: Jin Y ong Xiaoao jianghu, 1996, S.1682.

% Giehe: Luo Liqun, 1990, S.203.
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die Geschichte der ,,Held-Werdung® in der Darstellung eines gepeinigten Menschen, der viele
korperliche und seelische Qualen auszustehen hat und sich in lebensgefahrlichen Situationen
bewahren muss, in denen er noch nicht die Kraft hat, sich zu wehren, sondern sich verstecken
oder gerettet werden muss. Der Held muss alle Bitternis dieses Lebens am eigenen Korper
erfahren, bevor er unter der Feder Jin Yongs wie ein Phonix aus der Asche neu ersteht. Diese
Wiedergeburt ist gekennzeichnet durch eine tiefe Einsicht in das menschliche Leben als auch,
in Form der Kampfkunst, durch eine fast grenzenlose Macht, die ihm die Mdglichkeit gibt,
seine ritterlichen Ideale kampferisch durchzusetzen.”

Gleichzeitig ist Kampfkunst nicht nur eine Waffe oder eine Form der Macht, sie ist auch nicht
nur Mittel, den Charakter einer Figur deutlicher darzustellen, sondern sie ist gleichzeitig eine
Kunst, die fir den Ausitibenden viele Einsichten in die Natur und das Wesen der Dinge

bereithdlt. Auch Wang Guangxi ist der Meinung:

Das Wugong in den Romanen Jin Yongs ist nicht nur Kunst, sondern es ist dem Dao

nahe.®’

Der Autor will damit ausdriicken, dass Jin Yong die Kampfkunst nicht nur als schmiickendes
Beiwerk nutzt um Leser zu werben, sondern dass das Wugong sich zum einen durch seine
exzellente literarische Darstellung auszeichnet, zum anderen durch seinen philosophischen
Gehalt besteche. Demnach sind die Romane Jin Yongs nicht nur eine Mischung aus
Kampfkunst- und Liebesgeschichten, sondern sie enthalten auch noch eine bestimmte, dem
Wugong inhérente L ebensphilosophie, die Wang auf die tiefe Erkenntnis zurtickfuhrt, die der
Autor Jin Yong in die verschiedenen Spharen der menschlichen Existenz habe.*®

Demnach sind die Wuxia-Romane Jin Yongs nicht auf das geistige Konzept des Xia
beschrankt, wie man es aus der Xia-Literatur seit dem Shiji kennt, sondern sie enthalten
darliber hinaus von diesem Konzept unabhéngige Lehren, die aus der Darstellung des
philosophischen Gehalts der chinesischen Kampfkinste stammen, die dem Autor aus der
Lekture von Kampfkunsthandbtichern seiner Zeit bekannt waren. Diese Lehren aus dem
Kampfkunstmilieu kdnnen mit den Idealen eines Xia harmonisieren, in manchen Félen

allerdings auch mit diesem in Konflikt geraten.

%6 giehe: Zhang Dachun, S.512, in: Wang Qiugui, Proceedings of the International Conference on Jin Yong's
Novels, 1999.

27 gehe: Wang Guangxi, 1998, S.400.

%8 Siehe: Ebenda.
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Besonders stark wird in den Romanen Jin Yongs die daoistische Philosophie des Zhuangzi
und Laozi betont. Jin Yongs bevorzugte Verwendung daoistischer Termini bei der
Beschreibung reder Boxstile (wie dem Taijiquan) als auch fiktiver Boxstile (wie dem

Xianglong shiba zhang) >

und fiktiver Boxschulen (Xiaoyaopai) spricht dafiir, dass er der
daoistischen Lehre besonders zugetan ist. Die wichtigsten fiktiven Kampfkunstschriften
seiner Romane sind ebenfalls daoistischer Herkunft.?*® Entsprechend stimmen auch deren
Inhalte mit daoistischen Methoden der Kultivierung des Lebens und der Realisierung des Dao
uberein.

Guo Jing aus dem Roman Shediao Yingxiong zhuan steht fir den konfuzianischen Xia (Ruxia,
fE45), der seine Kraft fiir den Schutz des Vaterlandes einsetzt. Von ihm stammt der Satz:

Ein groRer Xiaist derjenige, der sich firr Volk und Vaterland einsetzt.***

Guo Jing hélt sich peinlich genau an die Gebote des Jianghu, was seine Figur alerdings etwas
steif erscheinen lasst. Als Yang Guo bekannt gibt, dass er seine Meisterin, die kleine
Drachenfrau (Xiao longni, /NEE %), heiraten will, braust sein Ziehvater Guo Jing auf, da sich
dass mit der Jianghu-Etikette nicht vereinbaren lief3e. Fur Guo Jing ergibt die Tatsache, dass
die kleine Drachenfrau die Meisterin von Yang Guo ist, eine uniberbriickbare Distanz
zwischen den beiden. Yang Guo kimmert sich nicht um solche weltlichen Regeln. Er ist ein
romantischer Xia (Qingxia, &#%) und ordnet diesem Prinzip alles unter. Wahrend also Guo
Jing den konfuzianischen Regeln fur zwischenmenschliches Verhalten verhaftet bleibt,
durchbricht sie Yang Guo und sieht ihre Fehlerhaftigkeit. Die Figur Guo Jings steht hier fir
das oft dem K onfuzianismus zugeordnete Ubel, zu starr an alten Konventionen zu haften.?*?

Ling Huchong aus dem Roman Xiaoao Jianghu steht fir den daoistischen Xia, der keine der
konventionellen Regeln anerkennt und aus eigenem Rechtsempfinden so handelt, wie es ihm
richtig erscheint. Er strebt nach Freitheit und Ungebundenheit, nach Musik, Wein und der
Liebe. Auch in seiner Kampfkunst spiegelt sich dieser Charakterzug wider. Wie er im Leben
nach und nach die ihn einschrankenden Normen und Regeln erkennt und Uberwindet,

2 Siehe: Pan Guosen, 1999, S.23.

0 Siehe: Pan Guosen, 1999, S.11-16.

2 hBE AR, Bz KE (Wel guo wei min, xiazhi dazhe). Siehe: Shendiao Xialli, S.824.

%2 Guo Jing steht hier fiir einen Vertreter der konfuzianischen Lehre, der sich strickt an die Regeln der
zwischenmenschlichen Ethik (Lun, i) hélt.
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Uberwindet er auch in der Schwertkunst die Unterschiede aller Schulen und Theorien, bis er
schlieRlich das Stadium der Freiheit in beiden Bereichen erreicht.®

Interessanter Weise fuhrt bei Jin Yong die Beschaftigung mit der Kampfkunst nicht zu einem
religiosen Ziel wie etwa einer Erleuchtungserfahrung. Diesen Anspruch erheben heute vor
alem die Vertreter der japanischen Kampfkiinste, die ihre Methoden als Do (&) bezeichnen

und damit als Methode der Kultivierung ansehen, die wie der Tee-weg oder die Zen-
Meditation zu einer Erleuchtung im zen-buddhistischen Sinne filhren kénnen.?** Jin Yong
Ubernimmt in seinen Werken diese Ansicht nicht, sondern er fihrt im Gegenteil Beispiele an

wie den tibetischen Monch Jiu Mozhi (M3EE%) aus dem Roman Tianlong babu, der genau in

dem Moment, in dem er al seine innere Kraft verliert, erleuchtet wird.?*

Das Ziel eines Wuxia in den Romanen Jin Yongs liegt jedoch auch keineswegs in der Suche
nach einer buddhistischen Erleuchtung. Nach Chen Pingyuan représentiert der Xia, wie er in
den Romanen Jin Yongs dargestellt wird, vielmehr die Sphére vollkommener geistiger
Freiheit. Diese Freiheit wird erreicht durch die Erkenntnis und Uberwindung allgemeiner
Sitten und Gebrauche, gesetzlicher Richtlinien, und der Regeln, die in der Welt der Flisse
und Seen gelten.?*

Der Xia stellt adso fur Chen einen geistig unabhangigen Menschen dar, der gemal dem
eigenen Rechtsempfinden handelt, und sich dabei nicht um gesellschaftlich festgelegte
Normen kimmert. Damit entspricht der Xia, wie er bei Jin Yong dargestellt wird, dem
geistigen Vorbild, welches bereits im Shiji festgelegt wurde, und zu dessen Charakteristika
James Liu neben Altruismus und Rechtlichkeit die personliche Freiheit z&hlt:

Not only did the knights manifest their rebellious nature in openly defying the law while

attempting to see justice done, but they also showed their non-conformity in daily life

23| inghu Chongs Schwertmethode entspricht seinem freiheitsliebenden und ungeziigelten Charakter. Er erlernt
zuerst die Techniken seines Meisters, findet danach in einer Hohle die Techniken aller wichtigen Schwertschulen
und erlernt auch diese. Danach trifft er auf Schwertmeister Feng Qingyang, der ihm die neun Schwertmethoden
des Dugu Qiubai beibringt. Schlieffdlich bricht Linghu Chong zu einer neuen Ebene der Schwertkampfkunst
durch, in der er alle Techniken vergisst und zur Stufe der Freiheit gelangt, in der keine festgelegten Techniken
und Mandver mehr existieren. Die Freiheit, die er in der Schwertkunst anstrebt, steht fir die Freiheit, die er im
L eben sucht.

24 Zur Verbindung von Zen-Buddhismus und Kampfkunst, siehe: Taisen Deshimaru-Roshi ZEN in den
Kampfkiinsten Japans 1977; Reinhard Kammer Zen in der Kunst das Schwert zu fiihren, 1969; Takuan (16.
Jahrhundert) Zen in der Kunst des kampflosen Kampfes, aus dem japanischen von William Scott Wilson, 1986.
% Giehe: Tianlong babu, S.1937. Damit entspricht er dem buddhistischen Satz: , Legt man das Schlachtermesser
nieder, wird man sofort zum Buddha" (Fang xia tudao, lidi chengfo, /i T /& JJ 7. ik ih).

6 Giehe: Chen Pingyuan, 1995, S.242.
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by living in what would nowadays be called a Bohemian manner and paying little

attention to social conventions.?’

In den Romanen Jin Yongs wird genau das graduelle Verstandnis beschrieben, welches ein
junger Mensch in die Natur gesellschaftlicher Konventionen erwirbt, wobel dessen tiefe
Einsicht schlieRlich zur Uberwindung dieser Konventionen und zum Durchbruch zu einer
Freiheit fuhrt, welche dadurch gekennzeichnet ist, dass sich der Xia nur mehr an den eigenen
GesetzmaRigkeiten orientiert.**

Die Entwicklung zum Xia beinhaltet nach Chen Mo jedoch nicht lediglich die Uberwindung
der Gebundenheit an gesellschaftliche Regeln oder moralische Normen, sondern ebenfalls
eine graduelle Einsicht in das Leben an sich.**° Bei dieser graduellen Entwicklung spielen die
Kampfkinste eine wichtige Rolle. Sie tibernehmen hier die wichtige Aufgabe, die stufenweise
Entwicklung des Adepten in der Kampfkunst as Metapher fur dessen Einsichten ins
menschliche Leben darzustellen.

Ein gutes Beispiel fir die verschiedenen Phasen in der Entwicklung der Kampfkunst liefert
der Roman Shediao yingxiong zhuan, in dem der junge Held Yang Guo (#5i%) zufalig auf
den Ort trifft, an dem der frilhere Schwertmeister , Schwert-Teufel* (Jian mo, %ilf&) Dugu
Qiubai (7K %) seine Schwerter vergraben hat. Yang Guo findet dort drei von vier
Schwertern vor, welche Dugu Qiubai zu verschiedenen Zeitabschnitten seines Lebens benutzt
hatte, und zwar jewells vor dem zwanzigsten, vor dem dreif3igsten, vor dem vierzigsten und
nach dem vierzigsten Lebengahr. Diese vier Schwerter versinnbildlichen nicht nur vier
Epochen und Abschnitte im Leben des Meisters, sondern sie stehen auch fir vier
verschiedene Ebenen in der Schwertkunst, dem , Weg des Schwertes >

7 Siehe: JamesLiu, 1967, S.5.

8 Ein beliebtes Thema der Romane Jin Yongs ist in diesem Zusammenhang der Vergleich zwischen
Kampfkunsten, die den orthodoxen Richtungen (Zhengpai, 1EJK) angehdren, und solchen, die den heterodoxen
Schulen (Xiepai, #87K) zugeordnet werden. Helden wie Y uan Chengzhi aus dem Roman Bixigjian oder Linghu
Chong aus dem Roman Xiaocao Jianghu sind Mitglieder der orthodoxen Stile. Doch sie erkennen, dass die
Einteilung in orthodoxe und heterodoxe Schulen und die damit einhergehende positive bzw. negative Wertung
relativer Natur sind. Beide Helden freunden sich nicht nur mit Anhangern verfeindeter Schulen an, sondern ihre
Kampfkiinste erreichen erst dann den Hohepunkt, as sie die Lehren sowohl der orthodoxen as auch der
heterodoxen Schulen vereinen. Schliefdlich stoffen sie zu der Erkenntnis vor, dass es weder orthodoxe noch
heterodoxe Lehren gibt. Hier wird die Relativitdt menschlicher Einteilungen in gut und bdse, recht und unrecht,
orthodox und heterodox deutlich gemacht. Der Xia stof3t sowohl im Wugong als auch in der Erkenntnis des
menschlichen Lebens erst in dem Augenblick zu den héchsten Stufen durch, als er die Relativitét solcher
Einteilungen erkennt und schlief3ich Gberwindet.

9 Giehe: Chen Pingyuan, 1995, S.245.

»0 gSighe dazu auch: Chen Mo, 1998, S.39. Chen Mo unterscheidet zwischen den beiden Ausdriicken
SJanshu® (&I f7) und ,Jiandao” (i ). Unter ,Jianshu* versteht man den technischen Aspekt des
Schwertkampfes, wahrend der Begriff ,, Jiandao” den spirituellen Aspekt der Schwertkunst betont. Interessant ist,
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Das erste Schwert ist ein sehr scharfes Schwert und wurde von Dugu Qiubai vor seinem
zwanzigsten Lebengahr benutzt. Auf einem Stein neben dem Schwert sind folgende Zeilen

eingeritzt:

StUrmisch, Hart und Wild, in der Lage, jede Festung zu zerstéren. Vor dem zwanzigsten
Lebengahr habe ich mit ihm mit den Kéampfern Nordchinas um die Fihrung [in der
Kampfkunstwelt] gerungen. (Shendiao Xiali, S.1063)

Die Starke dieses Schwertes liegt nach Chen Mo in seiner Schérfe und seinem ungestiimen
Wesen, und entspricht so einem jugendlichen, arroganten Geiste. Somit passt dieses Schwert
auch charakterlich zu dem nicht einmal zwanzigjdhrigen Schwertkédmpfers Dugu Qiubai.
Hinsichtlich des Schwertweges stellt Chen fest, dass diese Wildheit und Ungestiimtheit nur
as Anfangerstadium eingeordnet werden kann und somit nur die unterste Ebene der
Entwicklung in der Schwertkunst darstellt.>*

Das zweite Schwert mit dem Namen ,, Flexibles Purpurrosen-Schwert* (Ziwei ruanjian, %<7
#% @) wurde von Dugu Qiubai vor dem dreiRigsten Lebensjahr benutzt. Der Name dieses
Schwertes enthélt das Zeichen fur ,, Flexibel*, was impliziert, dass die Stérke dieses Schwertes
in seiner Beweglichkeit und seiner Geschicklichkeit liegt. Im Vergleich zu ,scharf* und
»ungestim” bezeichnet dieses Schwert eine hdhere Ebene der Schwertkunst, da nun der
SchwertfUhrende nicht mehr auf die Schéarfe der Klinge angewiesen ist, sondern den Sieg
durch Beherrschung Uberlegener Techniken zu erringen vermag.

Dieses Schwert wurde von Dugu Qiubai jedoch ersetzt durch eine Steinplatte:

... ,da es félschlich einen aufrechten Mann totete, und so, Ungluck verheif3end, in ein
tiefes Tal geworfen wurde. (Shendiao xiall, S.1063)

dass es sich hier um enen Begriff handelt, der eigentlich aus dem Japanischen stammt und hier
»Kendo" ausgesprochen wird. Die japanischen Kampfkinste haben einen Wandel durchlaufen, bei dem die
kriegerischen Kinste der Samurai (,, Jutsu”, entspricht dem chinesischen Shu*) umgewandelt und entschérft
wurden zu technischen Ubungen mit spirituellem Ziel. Solche Waffen- und Kampfkiinste, die bisher ein
,Shu* im Titel hatten, wurden zu Wegen, ,, Do, transformiert. So wurde aus dem Jujutsu (A ) das Judo (3
i ), aus dem Kenjutsu (%147) wurde das Kendo (#li&), etc. Eine solche Umbenennung hat es in China nie
gegeben. Interessanter Weise wird hier dieser also sehr japanische Aspekt der Betonung des Spirituellen in der
Kampfkunst, ausgedriickt durch das ,Dao“, in den chinesischen WuxiaRomanen verarbeitet. Siehe:
Reid/Croucher, 1983, S.180 ff.

1 Siehe: Chen Mo, 1998, S.39.
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Der tiefere Sinn dieser Stelle ist nach Chen Mo, dass man, wenn man standig mit Schlaue
agiert, Gefahr lauft, nicht mehr recht zwischen Richtig (Zheng, 1F) und Falsch (Xie, 4f) zu
unterscheiden vermag. ®? Diese Fehlentwicklung in der Schwertkunst hat Dugu Qiubai
schliefdich selbst erkannt und dieses Schwert in ein tiefes Tal geworfen, um sich danach in
eine andere Richtung weiterzuentwickeln.

Das dritte Schwert des Dugu Qiubai ist ein schweres, stumpfes Schwert aus dunklem Eisen,
an dessen Seite die Aufschrift steht:

Das schwere Schwert hat keine Klinge, grof3e Geschicklichkeit ist natirlich. (Shendiao
Xiall, S.1063)

Dieses schwere Schwert ohne Klinge beschreibt im Vergleich zum geschickten, flexiblen
Schwert wiederum eine Weiterentwicklung in der Schwertkunst. Yang Guo wundert sich,
denn seines Wissens nach betonen ale Schwertschulen Lebendigkeit und Schnelligkeit der
Techniken. Wie solle man mit einem siebzig bis achtzig Pfund schweren, stumpfen Schwert
schnelle Schwerttechniken ausfihren? Als er schliefdlich das Training beginnt und seine
innere Kraft immer mehr zunimmt erkennt er, dass Einfachheit der Technik gekoppelt mit
innerer Kraft den komplizierten und schnellen Techniken der vorherigen Stufe weit Uberlegen
iSt.253

Das vierte Schwert ist ein Holzschwert, neben der geschrieben steht:

Nachdem ich das Alter von vierzig Jahren Uberschritten hatte, war ich nicht mehr
gebunden an die Dinge. Gras und Holz, Bambus oder Stein, alles kann als Schwert
dienen. (Shendiao xiall, S.1322)

%2 Sjehe: Chen Mo, 1998, S.39.

3 Djese Theorie findet sich in fast allen Romanen Jin Y ongs wieder. Die Kampfkiinste, die sich dieser Theorie
bedienen, gehtren zu den geféhrlichsten in der Welt der Flusse und Seen. Im Roman Shediao yingxiong zhuan
lernt Guo Jing die achtzehn Handfl&chentechniken zur Unterwerfung des Drachen (Xianglong shiba zhang, %€
+/\%). Diese Kampfkunst basiert auf reiner Yang-Energie, sie beruht auf einer starken inneren Kraft und
besitzt hochste Durchschlagskraft. Allerdings gibt es nur achtzehn dieser Techniken, d.h. ihre Anzahl ist sehr
beschrankt. Die Techniken zeichnen sich gerade durch ihre Einfachheit aus, und entsprechen so dem simplen
Geist Guo Jings. Hong Qigong rét seinem Schiiler, dass wie auch immer der Angriff aussehen mag, er sich nicht
darum kiimmern solle, sondern nur seine Drachentechniken auszufiihren habe. Diese wiirden mit jedem Angriff
fertig werden. Diese Methode entspricht dem in Kampfkunstkreisen vertretenen Motto ,, Einfachheit Uberwindet
Kompliziertheit* (Yi zhuo sheng giao, da giao ruo zhuo, LA%ili i 15, K157, Gleichzeitig weisen die achtzehn
Drachentechniken darauf hin, dass nicht die Technik den letzten Ausschlag gibt, sondern die innere Kraft fir Jin
Y ong wichtigstes Kennzeichen eines guten Kampfersist. Siehe: Shediao yingxiong zhuan, S.469 ff.
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Diese Ebene Ubersteigt wiederum die vorhin genannte, da dort schwere Dinge mit
Leichtigkeit gebraucht wurden, wahrend hier leichte Dinge wie schwere gehandhabt werden
konnen. Hier erreicht der Schwertkdmpfer nach Chen Mo die Ebene der Kunstfertigkeit,
welche in den chinesischen Kiinsten mit ,,ein grof3er Ton hat einen leisen Klang* (Dayin xi
sheng, K5 Fi7) beschrieben wird.?* Vorausgesetzt, dass die eigene innere Kraft sehr stark
ist, kann man mit jeder Waffe oder auch jedem anderen beliebigen Gegenstand wie Holz,
Bambus oder Stein, den Gegner schlagen und den Sieg erringen. Da in dieser Ebene der
Kunst das Schwert nicht mehr wichtig ist, kann man sagen, dass sich hier bereits die
Schwertkunst selbst Uberwindet.

Doch auch dies ist noch nicht die hochste Ebene in der Entwicklung der Schwertkunst. Im

Roman wird angedeutet, dass man, wenn man die vierte Ebene verstanden hat,

nach und nach in die Ebene, in der man ohne Schwert das Schwert besiegt [Wu jian
sheng you jian, #E&I 54 41], eintritt. (Shendiao Xiali, S. 1322).

Auf dieser funften Ebene transzendiert sich die Schwertkunst vollstandig. Welchen Inhalt
diese Ebene hat, wird im Roman nicht weiter dargelegt. Keiner der Protagonisten erreicht
diese Ebene der Perfektion. Fir Chen Mo zeigt sich in der finften Stufe die Verbindung von
Schwertkunst und dem Dao:

Diesist die absolut hdchste Ebene im Weg des Schwertes. Es heildt: , die grof3e Form ist
ohne Form*“, ,das grofe Dao ist ohne Namen*“, die hochste Ebene der Schwertkunst ist

naturlich auch die , ohne Schwert* 2%

Linghu Chong aus dem Roman Xiaoao Jianghu wird von seinem Meister Feng Qingyang
bel ehrt:

Lebendiges Erlernen und lebendige Anwendung sind nur der erste Schritt. Erst wenn
man ohne Technik k&mpfen kann, ist man in die Sphare der Konner eingetreten.
(Xiaoao Jianghu, S. 397)

24 Giehe: Chen Mo, 1998, S.39.
25 Giehe: Chen Mo, 1998, S.40.
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Feng Qingyang betont die Uberlegenheit desjenigen, der ohne Technik kampft, gegentiber
demjenigen, der sich an die Techniken einer Schule halt. Dieses Konzept findet ihre

=7

Parallelen in den Theorien chinesischer Kampfkiinste. Im Xingyiquan (J& &%) spricht man
ebenfalls von einer stufenweisen Ausbildung, bei der der Adept zuerst die Form (Xing, &)
der Kunst erlernt, danach zum Sinn (Yi, &) der Form durchstofRt, sich schliefdlich wieder von

der Form befreit, um endlich auch den Sinn aufzugeben. Hong Yixiang erkléart die hochsten

Stufen der Entwicklung im Xingyiquan wie folgt:

Ein versierter und gut ausgebildeter Kampfer zeigt in der Regel seine wahren Absichten
nicht. Von einem solchen Kampfer kénnte man sagen, dass er I [ & ] ohne
,Hsing" [/#] besitzt, d.h. er hat die Bedeutung und die Fahigkeit, ohne dies nach auRen
erkennen zu lassen. Aber auch dies ist noch nicht die htchste Stufe der Entwicklung.
Die hochste Stufe heif3t vielmehr >keine Form, keine Bedeutung<, und solche Kampfer
zeigen weder Form noch Kampfabsichten. Was bedeutet dies? Wenn ein Kampfer
1" besitzt, bleibt er mit der Idee oder der Bedeutung einer Bewegung beschéftigt. Dies
erfordert eine fortwdhrende Anpassung an eine sténdig sich @ndernde Situation, z.B.
plotzliche Schldge des Gegners, und die Reaktion ist daher langsam. Um also die
hochste Stufe der Hsing-1-Entwicklung zu erreichen, muss der Kampfer von
»,HSINg* und ,1* frel sein; in anderen Worten, er hat einen vollstandigen Zyklus
vollendet und ist zum Ausgangspunkt zurlickgekehrt, an dem es ebenfalls weder
»Hsing* noch ,1* gab. Der Unterschied ist, dass der Kampfer jetzt ,Hsing” und ,1* in
sich aufgenommen und zu einem naturlichen Bestandteil seines Wesens gemacht hat. Er
ist jetzt in der Lage, jeden Augenblick gemald den Umstanden zu agieren und zu
reagieren, ohne der Motivation durch eine endlose Reihe festgelegter Vorstellungen zu

bediirfen.?*®

Hier wird beschrieben, wie ein Kampfkinstler verschiedene Stufen der Ausbildung durchlauft.
Sie entsprechen denjenigen der Romane Jin Y ongs insofern, als dass die letzte Entwicklung in
der Uberwindung von Technik und Stil liegt. In beiden Fallen fuhrt diese Entwicklung zu
einer Steigerung der Effektivitdt der Kampfkunst, welche gerade durch die Freiheit von
jeglicher Technik erreicht wird. Der technischen Freiheit entspricht ebenso eine geistige

Freiheit, wie heutige Kampfkinstler bestatigen:

26 Giehe: Reid/Croucher, 1983, S.97.
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Allerdingsist wie bei allen chinesischen Kiinsten auch beim Pa-Kua [/\ £ %] das |etzte

Ziel, die Versklavung an die Form zu Uberwinden und zu einem freien und natirlichen

Agieren und Reagieren zu kommen.?’

An diesem Punkt hat man die vollkommene Harmonie mit der Natur erreicht: Du bist
Natur und die Natur ist in Dir.?®

Chen Mo erklart, dass die Bezeichnung Wugong (i 2)), wie sie in Jin Yongs Romanen fir
die chinesischen Kampfkiinste vorkommt, austauschbar mit dem Begriff Wushu (i7f7) s,
wie er heute in China verwendet wird. Wu-shu sei eine Form der Kunst, die sich zwar
technisch von anderen Kiinsten unterscheide, inhaltlich jedoch denselben Gesetzen gehorche
und dieselben Ziele anstrebe wie alle anderen chinesischen Kiinste. Insofern kdnne man auch
mittels dieser Kunst zu denselben Erkenntnissen gelangen, wie auch mittels aller anderen
K Uinste wie Tanz, Musik, Literatur, Malerei usw.”*®

Jin Yong betont in seinen Romanen den Begriff ,, Wugong“, was darauf hindeutet, dass er die
innere Kraft (Gongli, £57/J) in dieser Kunstform betont. Diese spielt auch in den konkreten
Kunsten Chinas eine wichtige Rolle. Die beiden Kampfkinste Xingyiquan und Baguaquan,
die oben besprochen wurden, gehdren zur Familie der inneren Stile (Neijiaquan). In diesen
Kunsten wird die Kultivierung der inneren Kraft besonders betont. Sie steht in engem
Zusammenhang mit der stufenweisen Kampfkunstausbildung. Zheng Manging schreibt zu den
Entwicklungsstufen im Taijiquan:

In der ersten Phase der zweiten Stufe kommt es zum Sinken des Ch’i [%&] zum [Unteren]
Tan T'ien [ FF+H]. [...] In der zweiten Phase erreicht das Ch'i die vier Gliedmalen.
[...] In der dritten Phase 6ffnet sich die Verbindung vom Wei-lG-Punkt zum Ni-wan-
Punkt... Nachdem das Ch’i einmal den Wei-1U-Punkt durchdrungen hat, steigt es ... das
Rickenmark empor ... zum Ni-wan-Punkt. In der ersten Phase der dritten Stufe beginnt
man die Energie [des Gegners] wahrzunehmen [Ting jin, E%)]. [...] Die zweite Phase

ist die der verstehenden Energie [Dong jin, #)].2%°

%7 giehe: Ebenda, S.103-104.

28 gjehe: Ebenda, S.97.

29 gjehe: Chen Mo, 2001, S.83.

%0 giehe: Zheng Manging, 1985, S.81-83.
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Die letzte Phase ist nach Zheng Manqing die der vollkommenen Klarheit, der , Kraft ohne
Kraft", welche ebenfalls mit dem Qi in Zusammenhang steht:

Ch’i kann den Korper bewegen, ohne dass dabei der Verstand bendtigt wiirde.?**

Die Ebenen der Schwertkunst, die im Roman Shendiao XialU vorgestellt werden, und die der
Protagonist Yang Guo nach und nach durchlauft, stehen ebenfalls in engem Zusammenhang
mit der Kultivierung innerer Energie. Yang Guo findet nur die Schwerter des Meisters vor,
doch es existiert kein Lehrbuch, in dem konkrete Kampftechniken dargestellt waren. Dugu
Qiubal hatte sich in die Einsamkeit zuriickgezogen. Sein einziger Freund wurde en
gigantischer Vogel (Shendiao, 1), der zu dem Zeitpunkt, an dem Y ang Guo die Schwerter
findet, noch lebt. Dieser Vogel zeigt Yang Guo die Orte, an denen Dugu Qiubai seine innere
Kraft trainierte. Yang Guo beginnt mit dem Training und tritt so nach und nach in die

262 Doch auch als Yang Guo die héchsten Stufen

energetischen Ful3stapfen des alten Meisters.
der Kampfkunst erreicht und schliefdlich sogar einen eigenen Kampfstil erfindet (der seinem
Charakter entspricht!), bedeutet dies weder das hdchste Gluck fir ihn, noch steht es mit einem
religiosen Durchbruch in Zusammenhang. Yang Guo ist sich auch nicht der philosophischen
Implikationen bewusst, die seine Entwicklung im Schwertweg begleiten. Im Roman
reflektiert er selbst nicht dartber. Dies ist vielmehr dem Leser Uberlassen. Es handelt sich fur
Yang Guo um eine unbewusste Entwicklung, die sich schliefdlich sowohl in der
kampfkinstlerischen Freiheit &ullert, as auch in einer geistigen Freiheit an sich. Nachdem er
seine Ausbildung abgeschlossen hat, durchstreift er die Welt der Fliisse und Seen. Guo Xiang

beschreibt ihn wie folgt:

Obwohl er hasslich ist, ist doch sein Wugong erschreckend. Er hilft den Menschen in
der Not und eilt denen in Bedréngnis zur Hilfe. Deshalb verdient er die Bezeichnung
,groRer Xia‘ [Daxia, X#]... (Shendiao Xialu, S.1381)

Schliefdlich hat Yang Guo seine Entwicklung zum Wuxia abgeschlossen, welche sich in
kampferischer und geistiger Freiheit auf3ert. Auch Chen Pingyuan sieht die geistige Ebene der

absoluten Freiheit als die Essenz dessen an, was einen Xia ausmacht.?®® Wie oben gezeigt

%! Sehe: Zheng Mangjing, 1985, S.84.
%2 Gjehe: Shendiao Xialii, S.1325.
%63 Giehe: Chen Pingyuan, 1995, S.242.
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wurde sehen auch die inneren Kampfkinste die technische Freiheit als hochste Stufe der
Kampfkunstentwicklung an.

In den Romanen Jin Yongs flief3en also zwel verschiedene Traditionen zusammen. Erstens
das Konzept des Xia, gepragt von geistiger Freiheit, welches ein Erbe der Xia-Literatur ist.
Zweitens das Konzept der chinesischen Kampfkunst, welches geprégt ist von dem Ziel,
technische Freiheit zu erreichen. Jin Yong hat es trefflich verstanden, diese beiden getrennt
voneinander existierenden Traditionen zu verbinden, indem er den Kampf als Metapher fir
den Prozess der Entwicklung zum Xia verwendete. Das hochste philosophische Prinzip,
welches die Xiain den Romanen Jin Y ongs verwirklichen konnen, ist also das der Freiheit.
Auch Jin Yong selbst hat bewiesen, dass er die hochsten Stufen der literarischen Kunst
erreicht hat. In seinem ersten Werk Shujian enchou lu (&1 B L#k, 1955) sind noch viele
Elemente der alten Schule der Wuxia-Romanliteratur enthalten. Im Laufe der Zeit hat er in
seinen anderen Romanen zu einem eigenen Stil gefunden. Schliefdlich hat er in seinem
Abschlusswerk Luding ji (BT, 1972) die Form der Wuxia-Literatur selbst Gberwunden,
indem er einen Roman schrieb, dessen Held weder eine Kampfkunstausbildung absolviert

noch die |deale eines Xia verkorpert.?®*

264 Zur inhaltlichen Entwicklung der Romane bei Jin Yong, siehe: Cao Zhengwen, 1998, S.165 ff.
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5. Die traditionelle chinesische Medizin in den Wuxia-Romanen Jin Y ongs

Die Helden der Wuxia-Romane Jin Yongs leben in der Gesellschaft der Flisse und Seen, die
sich in vielen Bereichen stark von unserer Gesellschaft unterscheidet. Einer dieser
Unterschiede besteht darin, dass die Protagonisten der Romane keine der gewdhnlichen
Krankheiten kennen, wie sie in unserer Gesellschaft verbreitet sind. Die Mitglieder des
Janghu zeichnen sich, wie wir bereits gesehen haben, vor allem dadurch aus, dass sie
Kampfkinstler sind. Bauern, Beamte oder Adelige gehtren nicht in diese Gesellschaft, es sel
denn, dass auch sie eine Kampfkunst erlernten. Das Element Kampfkunst ist somit das
Charakteristikum aller Mitglieder des Jianghu. Wie wir gesehen haben, bedeutet die
Ausbildung in der Kampfkunst bei Jin Yong immer auch das Erlernen von bestimmten, nach
Schulen und Techniken spezifischen Methoden des Sammelns und Leitens der inneren
Energie (Qi). Das Qi liefert dem Jianghu-Kampfer eine wichtige Waffe, die er gegen seine
Gegner einsetzen kann. Doch es hat auch noch andere Funktionen. Denn dieses Qi ist der

Grund dafUr, dass die Kémpfer des Jianghu nicht an gewoéhnlichen Krankheiten erkranken:

Das Qigong unserer Schule unterscheidet sich von dem anderer Schulen. Man muss nur
sehr fleiBig Uben und kann dann selbst beim Schlafen ununterbrochen Fortschritte
machen. Aulserdem kultiviert Chong’er das Qigong unserer Schule bereits seit Uber
zehn Jahren. Wenn er keine aul3ere Verletzung erleidet, dirfte er also auch nicht mehr

krank werden. (Xiaoao jianghu, S.352)

Im Roman Bixigjian (Z£1fi.4il], 1956) heif}t es:

Yuan Chengzhi hatte die Kampfkunst noch nicht lange gelibt, und dass Hunyuangong
[18 75 25]?® beherrschte er natiirlich auch noch nicht perfekt, doch sein Korper war
bereits ungewohnlich stark entwickelt, und keine Krankheit konnte ihm noch etwas
anhaben. (Bixigjian, S.86)

Fur die Jianghu-Kampfer existieren also die gewohnlichen Krankheiten nicht, da sie durch ihr

Qi geschiitzt sind. Die hier dargestellte Funktion des Qi zum Schutz vor Krankheit entspringt

%% Das Hunyuangong ist eine Ubung aus den Methoden der Meditation in stehender Haltung des Taijiquan.
Dazu heif}t es: ,, Slowly and gently expand and contact the dantian [ £} H], letting each movement spread through
the body. After along period of practice, you well process — the development of non-action or wuji [#4] into
action or taiji [ A4i] — isthe purpose of hunyuangong standing meditation.” Siehe: Jou, S.149-50.
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allerdings nicht der Phantasie des Autors, sondern stellt ein grundlegendes Konzept aus der
chinesischen Medizin dar. Im Huangdi neijing (& 75 IN£5) heildt es:

Derjenige, bei dem eine Krankheit eindringen kann, hat bestimmt ein schwaches Qi.?*®

Das Qi hat nach der Theorie der chinesischen Medizin nicht nur die Aufgabe, Krankheiten
praventiv abzuwehren, sondern ist auch am Kampf gegen bereits in den Korper
eingedrungene Krankheiten beteiligt.?*” Beide Funktionen finden sich in den Romanen Jin
Yongs wieder, wobel die Jianghu-Kémpfer durch ihr starkes Qi vor den Krankheiten, an
denen die gewdhnlichen Menschen leiden, die kein Qigong praktizieren, geschiitzt sind.

Doch in der Gesellschaft der Fliisse und Seen lauern andere Gefahren, die zu Verletzung und
Tod fuhren konnen. Die Kémpfer sind haufig in Auseinandersetzungen mit ihren
Antagonisten verwickelt, so dass die Mdglichkeit, verletzt oder gar getttet zu werden, weit
hoher ist als in unserer Gesellschaft. Die Verletzungen der Menschen, die zur Jianghu-
Gesellschaft gehdren, kann man in drel Bereiche eintellten: aul3ere Verletzungen, innere
Verletzungen und Vergiftungen.

Unter auReren Verletzungen (Waishang, #1M%5) versteht man all jene Verletzungen, die den
physischen Korper betreffen. Dazu gehdren verdrehte Gelenke, Schnitt- und
Schlagverletzungen, also solche Verletzungen, die durch Techniken hervorgerufen wurden,
die ohne den Einsatz innerer Energie ausgefuhrt wurden.

Unter inneren Verletzungen (Neishang, N1%) versteht man al jene Verletzungen, die den
energetischen Korper eines Menschen betreffen. Dazu gehdren verschlossene Energiepunkte
und Verletzungen, die durch eine Technik hervorgerufen wurden, die mittels innerer Energie
ausgefuhrt wurde. Auch die falsche Praxis energetischer Verfahren im Wugong kann dazu
fUhren, dass sich ein Adept selbst einen energetischen Schaden zufiigt.

Im Roman Tianlong babu (CK#E/\ &, 1963-1966) befindet sich der buddhistische Ménch Xu
Zhu in einer Hohle, in der seine Lehrerin ihre Geheimnisse verwarte. Bei ihm befinden sich
vier Dienerinnen, die ebenfalls in den Kampfkinsten bewandert sind. Als sie Schriftzeichen
auf den Wanden der Hohle entdecken, die Methoden zur Entwicklung des Qi enthalten,
erlaubt ihnen Xu Zhu, das dargestellte Wugong zu erlernen. Doch die vier Mé&dchen brechen

bereits nach kurzer Zeit zusammen:

%6 Siehe: Huangdi neijing, Kapitel Suwen, Abhandlung tber Hitzekrankheiten (£, ZE2r i), Zitiert nach:
Y ang Weijie, 2000, S.117.
267 7ur Funktion des Qi bei der Bekampfung von Krankheiten, siehe: Y ang Weijie, 2000, S.117 ff.
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Xu Zhu fragte erschrocken: ,Was st |0os?

Mei Jian antwortete: ,H... Herr, unsere innere Kraft ist zu schwach, wir kdnnen nicht
diese ... diese Zeichnungen ... wir ... wir warten drauf3en” [...]

... Xu Zhu folgte ihnen nach drauf3en und sah, dass die vier M&dchen im Gang mit
gekreuzten Beinen dasal3en und gerade dabei waren, ihre innere Kraft einzusetzen. lhre
Korper zitterten, und auf ihren Gesichtern stand ein schmerzhafter Ausdruck
geschrieben. Xu Zhu erkannte, dass sie bereits recht schwere innere Verletzungen
erlitten hatten. Sofort wandte er die Technik ,Sechs Yang-Handflachen vom
Himmelsberg* [Tianshan liu yangzhang, K [Li7SE5%2] an und schlug damit leicht auf
die Akupunkturpunkte am Ricken jedes Méadchens. Eine Welle sehr grol3er Yang-
Energie drang in ihre Korper ein, und sofort wich der angespannte Ausdruck aus ihren
Gesichtern. Nicht lange, und es zeigten sich SchweilRperlen auf den Stirnen der
Mé&dchen. Nacheinander 6ffneten sie die Augen und riefen: ,, Wir danken euch vielmals,
Herr, dass ihr eure innere Kraft verschwendet habt, um die Verletzung der geringen
Mégde zu heilen.” [...]

»Das Wugong auf diesen Bildtafeln ist viel zu mysteriés. Wir niedrigen Mé&gde haben
uns Uberschétzt, und gemald der ersten Zeichnung angefangen, zu Uben. Doch unser
wahres Qi reicht noch nicht aus, deshalb verlief es sich sofort in den Nebenzweigen der
Meridiane. Ich flrchte, dass wenn ihr, Herr, uns nicht gerettet hattet, wir vier
Schwestern fur immer geld&hmt gewesen waren.” [...]

Xu Zhu nickte und sagte: ,, So muss es sein. Falls Menschen, deren innere Kraft nicht
ausreicht, diese Zeichnungen und Erklarungen lesen, dann ist das fir sie gefahrlicher als
jedes Gift und jede Waffe..." (Tianlong babu, S.1627-1629)

Da die innere Kraft der Madchen nicht ausreichte, wurden sie durch das Training von
Methoden, die weit Uber ihrem Qi-Entwicklungsstand waren, verletzt. Die Verletzungen, die
sie erlitten, waren ebenfalls energetische und innere Verletzungen, die wiederum mit Energie,
und zwar der Y ang-Energie Xu Zhus, geheilt werden konnten. Eine Heilung mittels Qi fordert
das Tribut, dass der Heilende seine eigene innere Kraft verwenden muss, die dadurch
verbraucht wird. Die Kultivierung in den Methoden, die auf den Wandzeichnungen der Hohle
aufgeschrieben waren, stellten Verfahren zum Leiten des Qi dar. Xu Zhu erklarte
abschlief3end noch einmal, dass das Qi eine Macht darstelle, die gefahrlicher sei als jedes Gift

und jede Waffe.
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Das Qi ist adso die geféhrlichste Waffe, die einem Jianghu-Kémpfer zur Verfligung steht.
Deshalb geht es den Protagonisten in den Romanen Jin Yongs immer darum, eine
Kampfkunst zu erlernen, bei der man moglichst viel Qi entwickeln kann. Die Gier nach
geheimen Kampfkunstschriften, auf denen solche Kiinste niedergeschrieben wurden, fihrt zu
vielen Kémpfen und stellt eins der Hauptmotive fir die Handlungen in Jin Yongs Wuxia-
Romanen dar.

Das Ergebnis falscher Praxis von Methoden, Qi zu akkumulieren und zu leiten, wird in den
Romanen JinYongs as Zouhuo rumo (/& A&, wortlich: ,, unkontrolliertes Feuer, sich in
[llusionen verstricken®) bezeichnet. Dieser energetische Fehlzustand ist auch in der
traditionellen medizinischen Literatur Chinas bekannt und beschreibt dort die durch falsche
Ubungspraxis verursachten negativen Wirkungen auf den Adepten, der sich mit Qigong
beschaftigt. Heute wird von der chinesischen Qigong-Forschung von einer
~Abweichung® (Piancha, fi#i7=, auch ,Qigong-Abweichung‘, Qigong piancha, &1 2)
gesprochen. Die Formen der Abweichungen sind vielfaltig und umfassen sowohl die
menschliche Psyche als auch die Physis.®

Das bedeutet, dass die Gefahren, die durch eine falsche Qi-Kultivierung auftreten kénnen,
und die Jin Yong in seinen Romanen wiedergibt, in der chinesischen Medizin bereits lange
bekannt waren. Im folgenden Beispiel aus dem Roman Tianlong babu fallt der Mdnch Jiu
Mozhi in den gefahrlichen Zustand des Zouhuo rumo, und kann nur gerettet werden, well

Duan Y u ihm seine chaotische innere Energie absaugt:

Junger Herr Duan, ich habe die 72 Uberragenden Shaolintechniken falsch erlernt und
kam in den Zustand des zouhuo rumo. Ich befand mich in einer extrem geféhrlichen
Lage, und falls ihr nicht meine innere Energie abgesaugt héttet, wére ich bereits
verrickt geworden und gestorben. Jetzt ist zwar mein gesamtes Wugong verloren, doch
ich lebe noch... (Tianlong babu, S.1935)

Hier wird deutlich, dass durch die falsche Praxis der energetischen Aspekte einer Kampfkunst
der Adept verriickt werden und sterben kann. Dies wird nach Jin Yong jedoch einzig durch
die innere Energie hervorgerufen, die in fascher Weise kultiviert wurde oder nicht

entsprechend der Theorie der chinesischen Medizin im menschlichen Korper flief3en kann.

%8 Siehe: Zhang Tiange Wichtige Aspekte des medizinischen Qigong in China und Deutschland, S.98, 99, in:
Hildenbrand, ,, Das Qi kultivieren — die Lebenskraft néhren”, 1998.
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Wahrend in den Wuxia-Romanen Jin Yongs die aul3eren Verletzungen der Kampfer leicht
behandelt und geheilt werden kdnnen, sind die energetischen inneren Verletzungen oft auch
fur die besten Jianghu-Arzte unheilbar. Als der Wunderarzt Ping Yizhi (*F-—4#8) den Pulsvon
Linghu Chong fuhlt, erklart er ihm:

Freund Linghu, in deinem Korper gibt es acht ungewohnliche Formen des wahren Qi,
die man weder austreiben noch ausloschen, weder unterwerfen noch unterdriicken
kann. ... esist nicht so, dass ich es nicht mit allen meinen Kréften versuchen will, doch
deine Krankheitsursache hat etwas mit dem wahren Qi zu tun, so dass man weder mit
Akupunktur, Moxibustion, noch Arzneien einen Erfolg erzielen kann. (Xiaoao jianghu,
S.591)

Nachdem Linghu Chong durch einen Schlag eine innere Verletzung erhalten hatte, hatten
sieben verschiedene Kampfer versucht, ihn mithilfe ihrer inneren Energie zu heilen, indem sie
diese in seinen Korper projizierten. Allerdings heilten sie die Verletzung dadurch nicht,
sondern verschlimmerten sie nur, dasie ihre Energie auf falsche Weise einsetzten. Der Roman
Xiaoao jianghu (Z /T, 1967) beschreibt nun die Geschichte des kranken Kampfers
Linghu Chong auf der Suche nach Heilung. Diese findet er schliefdlich in der Geheimschrift
Yijinjing (& €, ,Klassiker der Sehnentransformation®), welche ihm vom Abt des Shaolin-
Klosters ausgehandigt wird und seinen Energiehaushalt wieder in Ordnung bringt.?®°

Das Yijinjing, welches in den Romanen Jin Yongs den wichtigsten Text der shaolinischen
Kampfkunst darstellt, wird in diesem Zusammenhang also auch als Heilkunst eingesetzt.
Verfahren der Kampfkunst und der Medizin werden im Yijinjing verbunden, da in der Welt
der Flisse und Seen, wie Jin Yong sie entwirft, beide Verfahren dem Prinzip der Bildung und
Verwendung innerer Energie unterworfen sind.

Die dritte Mdglichkeit, in der Welt der Flisse und Seen eine Verletzung zu erleiden, besteht
darin, dass ein Kampfer Opfer von Giften wird, die seine Gegner gegen ihn einsetzen. Duan
Zhengchun (B 1E5f)) aus dem Roman Tianlong babu wird Opfer eines Giftes, welchesihmin

seinen Wein gemischt wurde:

»1ch habe nur sechs oder sieben Becher Wein getrunken und bin doch schon so sehr

betrunken.” [...] Als Xiao Feng dies horte, stutzte er: ,, Wie kann er nur nach sechs oder

%9 Giehe: Xiaoao Jianghu, S.1677.
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sieben Bechern schon betrunken sein? Die innere Kraft von Duan Zhengchun ist sehr
stark, selbst wenn er nicht das geringste Trinkvermdgen hétte, durfte er noch nicht
betrunken sein.” [...] Frau Malachte leicht auf und sagte: ,,1ch glaube dir kein Wort. Du
hast nur ganz wenig getrunken und stellst dich betrunken, um mich zum Narren zu
halten. Bewege doch mal dein Qi und setze deine innere Kraft ein, ist dann nicht alles
wieder in Ordnung?* Duan Zhengchun bewegte seine innere Atmung und versuchte,
etwas seines wahren Qi zu bewegen, doch wer hétte gedacht, dass sein Energiezentrum
Dantian [F}H] vollig leer und keine Spur seiner inneren Energie zu finden sei? ...
Uberraschenderweise war die starke innere Kraft, die er Uber mehrere Jahrzehnte
kultiviert hatte, pl6tzlich verschwunden. ... er wusste, dass er sich nun in einer sehr
gefahrlichen Situation befand. [...] Ohne seine innere Energie konnte er den Ein-Y ang-

Finger [Yiyang zhi, —F5+5] nicht einsetzen.“ (Tianlong babu, S.1000-1)

Das Gift, das ihm einschenkt wurde, raubt Duan Zhengchun seine Kréfte. Der Verlust der
inneren Energie bedeutet gleichzeitig den Verlust seiner Kampffahigkeiten. Allgemein wird
der Einsatz von Gift als unehrenhaft von den meisten der Jianghu-Kampfer und Schulen, die

sich als recht und ehrenhaft bezeichnen (Zhengpai, IEJR) verpont.?”

Diese Kémpfer messen
sich in Auseinandersetzungen ausschliefdich mittels ihrer Kampftechnik und inneren Energie.
Der Einsatz von Giften kennzeichnet somit die haretischen Schulen (Xiepai, #87K) und deren
Vertreter.?”* Die Behandlung einer Vergiftung ist einerseits moglich durch die Einnahme
eines Gegengiftes, dass derjenige, der Gift verwendet, meist bel sich trégt. Andererseits kann

man auch hier das Qi einsetzen, um das Gift aus dem Korper zu zwingen:

... er setzte sich mit gekreuzten Beinen nieder und bewegte seine innere Kraft, wobei er
das Gift an der FulRsohle langsam [aus seinem Korper] heraus zwang... (Shendiao XialQ,
S.974)

Far die Jianghu-Kémpfer Jin Yongs bedeutet die sténdige Gefahr, Opfer einer dieser drei
Arten von Verletzungen zu werden, dass sie nicht nur wissen missen, wie sie ihre Gegner
besiegen kénnen, sondern ebenfals, wie sie sich vor deren Angriffen schiitzen kénnen und

was zu tun ist, wenn man eine dieser drel Arten von Verletzungen erleidet. Deshalb besitzen

210 Siehe: Shendiao xialli, S.1364.
™ Siehe: Yitian tulongji, S.159.
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die meisten Jianghu-Kampfer ein rudimentéres medizinisches Wissen und tragen Arzneien
mit sich, die in Notsituationen schnell eingenommen werden kdnnen. Bel besonders schweren
Verletzungen versagt allerdings das medizinische Konnen der meisten Kampfer.

Aus diesem Grunde spielen spezielle Arzte im Jianghu eine wichtige Rolle. In fast jedem der
Romane Jin Yongs treten Jianghu-Arzte mit besonderen Fahigkeiten (Shenyi, #1%%) auf. Sie

verstehen sich im Gegensatz zu den normalen Arzten darin, die spezifischen Verletzungen der
Janghu-Kampfer zu hellen. Da sie Mitglieder des Janghu sind, beherrschen diese
Wunderérzte ebenfalls Wugong, allerdings gehdren sie meist nicht zu den besten Kampfern.
Trotzdem besitzen sie ein hohes Ansehen, wie der Arzt Ping Yizhi aus dem Roman Xiaoao

Jianghu:

Yue Buqun l&chelte und sagte: ,Ping Yizhi, der ,berthmte Arzt, der Menschen
totet* [Sha ren ming yi, # A4 8%], ist natlrlich sehr bekannt. [...] Das medizinische
Konnen dieses Herrn Ping Yizhi ist exzellent. Es ist wirklich so, dass wenn er sich an
die Arbeit macht, der Patient in den Fruhling zurtckkehrt, und es heifd, dass, wie
schwer die Krankheit oder Verletzung auch sein mag ... es nichts gibt, was er nicht
heilen kann. [...] Arzt Ping besitzt noch alle seine Finger, dass er sich selbst ,Ein
Finger* nennt kommt daher, dass er beim Toten wie auch beim Heilen immer nur einen
Finger einsetzt. [...] Die Kampfer aus dem Wulin wissen alle, dass er ein exzellenter
Arzt ist. In dieser Welt kann niemand sicher sein, dass er nicht einma in
Schwierigkeiten gerét. Und wer well3, vielleicht muss man ihn eines Tages um Hilfe
bitten. Aus diesem Grunde wagt es niemand, seinen Unwillen hervorzurufen.” (Xiaoao
jianghu, S.577-8)

AuRerdem sind diese Arzte durch ihr Wissen um die Verwendung von Giften auch als Gegner
sehr gefrchtet. Ein gutes Beispiel hierfir findet sich in dem Roman Feihu waizhuan, in dem
sich Hu Fei (#2£) und Zhong Zhaowen (## JK ) aufmachen, den , morderischen
Medizinkénig“ (Dushou yaowang, 7% T-%& F) aufzusuchen, um von ihm eine Arznei zu

erbitten:

»Junger Freund, da ist eine Sache die du dir unbedingt merken musst. Sobald wir zum

Kloster des weillen Pferdes kommen, darfst du in einem Radius von dreiRig Li*? um

%2 DreiRig Li entsprechen fiinfzehn Kilometern.
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den Wohnsitz des Medizinkonigs auf keinen Fall auch nur einen Schluck Wasser
trinken oder einen Bissen Nahrung zu dir nehmen.” [...] Hu Fei sah, dass er es ernst
meinte, und versprach es ihm. Pl6tzlich erinnerte er sich, dass damals, als er mit ihm
zusammen das Haus der Familie Miao verlief3, auf den Gesichtern von Zhong Zhaoying
und Zhong Zhaoneng nicht nur Besorgnis, sondern auch grof3e Angst geschrieben stand.
Es scheint, dass die ,,morderische Hand“ [Dushou, % -] des Medizinkonigs sehr
geféhrlich sein muss, da selbst solche Personen wie die drei Zhong-Bruder, die sich
zwar trauen, Miao Renfeng, der as, ohne Gegner auf der ganzen Welt* [Dabian tianxia
wu di shou, 138K T i T] bezeichnet wird, herauszufordern, doch in dem Moment,
wo sie den Namen ,,morderischer Medizinkénig* horen, von panischer Furcht erfillt
sind. (Feihu waizhuan, S.332)

Neben den professionellen Arzten besteht eine weitere Gruppe von Heilkundigen der Wuxia-
Romane Jin Yongs aus solchen Kampfern, die hohes kampfkinstlerisches Kénnen mit
Uberragendem medizinischem Wissen verbinden. Wir haben gesehen, dass in den Romanen
Jn Yongs die Ausbildung in einer Kampfkunst immer auch die Vermittlung von
medizinischem Wissen in sich birgt. Die Kampfer kennen den Verlauf der Meridiane und
Akupunkturpunkte, da sie diese mit Methoden wie dem Dianxue (%57%) attackieren.?”® Sie
kultivieren ihr Qi, das sie auch im Kampf einsetzen konnen, indem sie es in den Korper des
Gegners schicken. Die Ubertragung von Qi in den gegnerischen Korper ist auch aus den
konkreten chinesischen Kampfkiinsten bekannt.?”* GemaR der Theorie der chinesischen
Medizin kann man das Qi ebenfalls dazu einsetzen, durch dessen Ubertragung in den Korper
eines erkrankten Menschen diesen zu heilen.?”

Diese beiden Konzepte hat Jin Yong in seinen Romanen Ubernommen. Auch bel ihm kann
das Qi sowohl zu ké&mpferisch-zerstorerischen als auch zu heilenden Zwecken eingesetzt
werden. Doch dies gilt nattrlich nur fir die Kampfkinstler, die ihre innere Energie kultiviert
haben. Solche, die ihr Qi nicht besonders entwickelt haben oder nur duRere Formen der

Kampfkunst (Waigong, #+2)) praktizieren, kénnen damit nicht heilen.2’

% Das Dianxue ist die Kunst, mittels punktueller Krafteinwirkung auf die Akupunkturpunkte des Gegners
diesen vollig kampfunfahig zu machen. Siehe Seite 112 dieser Arbeit.

2’4 Siehe: Frantzis, 1998, S.19.

% Die Anwendung des Qi zu Heilzwecken durch Ubertragung des Qi vom Heiler zum Patienten wird in der
Medizin s, auRere Qi-Heilung* (External Qi Healing [EQH], chinesisch: Waigi zhiliao [#}5&.15] bezeichnet.
Siehe: Cohen, 1997, S.403.

2’ Siehe: Shediao Xiall, S.638.
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Im Roman Yitian tulongji (fi- K EFERT, 1961) wird Zhang Wuji (38 =), der als Kind eine
innere Verletzung durch einen Schlag erlitten hat, durch den Jianghu-Arzt Hu Qingniu (515
4+) geheilt. Die eigene Heilung weckt das Interesse von Zhang Wuji an der chinesischen
Medizin, und er wird Hus Schiler. Danach erst erlernt Zhang verschiedene Methoden der
Kampfkunst, welche er mit seinem medizinischem Wissen verbindet. Zhang Wuji ist das

Beispiel eines Mannes, der sowohl die Kampfkunst als auch die Medizin bis zur Perfektion
beherrscht:

Zhang Wuji ... sagte: ,Herr Zong, bitte prifen sie einmal, ob sie am ,, Wolkentor-
Punkt* [Yunmenxue, Z£[57<] an ihrer Schulter einen leichten Schmerz verspiiren. Der
Punkt Wolkentor gehtrt zum Funktionskreis Lunge, das bedeutet, dass der

Lungenmeridian [Feijing, fili £¢] verletzt ist. Und stimmt es nicht auch, dass der

,Qingling-Punkt* [Qinglingxue, 7 %& /] an ihrem Oberarm von Zeit zu Zeit

unertraglich juckt? Dieser Punkt gehdrt zum Funktionskreis des Herzens, dass bedeutet,
dass der Herzmeridian verletzt ist. [...] Je mehr sie diese Methode praktizieren, desto
schlimmer werden diese Symptome werden. Nach weiteren acht oder neun Jahren des
Trainings wird es zwangdaufig zu einer vollstandigen Lahmung ihres Korpers
kommen.“#" (Yitian tulong ji, S.824)

Zong Weixia wird daraufhin sehr argerlich und attackiert Zhang Wuji, doch dieser ist durch
einen Qi-Schutzpanzer geschiitzt, so dass der Angriff keine Wirkung zeigt. Stattdessen fragt

Zhang seinen Gegner:

»Herr, wie fihlen sie sich?* Zong Weixia stutzte, dann verbeugte er sich grifite dabei
Zhang Wuji ehrerbietig mit in Brusthohe gewdlbt Ubereinander gelegten Handen. Dabei
sagte er sehr respektvoll: , Habt vielen Dank, dass ihr mit eurer inneren Kraft meine
Verletzung geheilt habt ...“ [...] Die anderen Anwesenden konnten natirlich nicht
ahnen, dass Zhang Wuji zu der Zeit, als Zong Weixia ihn mit drel aufeinander

folgenden FauststoRen angriff, sein wahres Qi der neun Y ang [Jiuyang zhengji, JLiG &

"' Der Punkt Yunmen ist der zweite Punkt des Lungenmeridians und befindet sich unterhalb der Klavikula. Der
Punkt Qingling ist der zweite Punkt des Herzmeridians, er befindet sich an der Innenseite des Oberarms an der
Innenseite des Bizeps. Siehe: Hempen, 1995, S.73, S.121.
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%A] einsetzte und in dessen Korper projizierte ... so dass [die Verletzung des] Zong

Weixia grofRen Nutzen daraus erfuhr. (Yitian tulong ji, S.827-9)

In der traditionellen chinesischen Medizin ist das Heilen mit Qi nur eins von vielen
medizinischen Verfahren, die eingesetzt werden.?”® Jin Yong hat diese verschiedenen
Methoden aus der Medizin in seine Romane Ubernommen und wie im obigen Beispie fiktiv
ausgebaut. Es ist also festzuhalten, dass sich der Autor bei der Beschreibung medizinischer
Verfahren an den Theorien der traditionellen chinesischen Medizin orientierte, wobei er vor
allem die Qi-Heilung betont.

Im Roman Shediao yingxiong zhuan (5% /E(8E, 1957-1959) ist in der Kampfkunstschrift
Wahrer Klassiker der neun Yin (Jiuyin zhenjing, JuLF2 &5 £€) dem Heilen von Janghu-
spezifischen Verletzungen ein eigenes Kapitel gewidmet, welches den Titel Kapitel Gber die

Palaxs

Heilung von Verletzungen (Liaoshang pian, #&455s) trégt:

... wenn man tief in das Wugong eingedrungen ist muss man lernen, wie man Korper
und Leben schiitzt, wie man [verschlossene] Akupunkturpunkte 6ffnet, Verletzungen

heilt, Knochen einrenkt und Vergiftungen kuriert. (Shediao yingxiong zhuan, S.950)

Im Roman Tianlong babu (CK#E/\ -, 1963-1966) erklart Su Xinghe (%% £1{F), ein Vertreter
des Xiaoyao Stils (B KR):

»Jungerer Bruder, die Stérke unserer Schule lag niemals alleine im Wissen um die
Kampfkunst, sondern sie enthdt das dartiber hinaus das Wissen Uber die Medizin, ...
Du hast einen Kungfu-Neffen namens Xue Muhua, der von der medizinischen Kunst
[unserer Schul€e] nur ein ganz kleines bisschen versteht. Doch im Jianghu gehen manche
Menschen so weit, dass sieihn als ,, Wunderarzt Xue* [Xue Shenyi, §#15&] bezeichnen,
und er erhielt den Spitznamen ,,Feind Konigs Yans® [Y anwang di, [ 4], ist das nicht
zum totlachen?* (Tianlong babu, S.1361)

Konig Yan (Yan Luo Wang, [El#T.) ist nach chinesischem Volksglauben derjenige, der das

Totenreich regiert. Sein Feind zu sein bedeutet in diesem Zusammenhang, dass der

%8 Siehe: Yang Weijie, 1999, S.548-584.
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Wunderarzt Xue die Fahigkeit besitzt, die bereits dem Tod geweihten Kranken, fir die keine
Hoffnung mehr besteht, aus den Klauen des Todes zu befreien und ins Leben zuriickzuholen.
Damit Ubersteigt sein Konnen bei weitem das der gewdhnlichen Arzte. Diese medizinischen
Fahigkeiten entstammen den Lehren eines Kampfkunsstils, und nicht etwa einer
medizinischen Schule. Wunderarzt Xue besitzt jedoch nur ein rudimentéres Wissen vom
gesamten medizinischen Korpus dieses Stils. Xu Zhu, der zum neuen Leiter dieser Schule
gemacht wird, nachdem ihm der alte Leiter all seine innere Kraft Ubertragen hat, kann mit

dieser Kraft die Verletzungen heilen, die seine Freunde im Kampf erlitten haben:

»Jungerer Bruder, du besitzt die gottliche Xiaoyao-Kraft, die der Meister in Uber siebzig
Jahren kultiviert hat. Wenn du mit ihrer Hilfe Verletzungen und Krankheiten heilen
willst, dann will ich behaupten, dass du damit immer erfolgreich sein wirst.* (Tianlong
babu, S. 1361)

Schliefdich erklart Su Xinghe, mit welchen Methoden Xu Zhu seine innere Kraft einzusetzen
hat, um die verschiedenen Verletzungen seiner Freunde zu heilen. Xu Zhu setzt diese
Methoden erfolgreich ein, wobel bemerkenswert ist, dass er keine Krautermedizin,
Moxibustion oder Salben anwendet, sondern ausschliefdlich mit Hilfe seiner inneren Kraft
heilt. Das bedeutet, dass die gewohnlichen medizinischen Verfahren der chinesischen
Medizin wie Akupunktur usw. zwar auch bel den Jianghu-Ké&mpfern und Heilern eine
wichtige Rolle spielen, dass aber schliefdich die Methode, mit der eigenen inneren Kraft zu
heilen, alle anderen Methoden Ubertrifft. Die schlimmsten inneren Verletzungen kénnen nur
noch mit dem Qi des Arztes geheilt werden.

Im Roman Tianlong babu nimmt ein alter Shaolin-Mdnch die beiden Todfeinde Xiao
Y uanshan (3 (1) und Murong Bo (52%54#), die er betaubt hatte, mit in einen Wald, wo er
sie vor sich hinsetzt. Nun folgt die Darstellung eines Heilprozesses, der vollig mit dem Qi

ausgefthrt wird:

Der ate Monch ... brachte sie in eine sitzende Position mit gekreuzten Beinen und
setzte sich selbst hinter die beiden Leichen. Seine beiden Handflachen legte er jeweils
auf den Bereich zwischen ihren Schulterbléttern. [...] Der alte Ménch drehte die beiden
Leichen herum, so dass sie sich von Angesicht zu Angesicht gegeniber sal%en, und
fuhrte ihre Hande so zusammen, dass sie sich gegenseitig ergriffen. [...] Der ate

Monch ... ging nun langsam um die beiden Leichen herum. Ununterbrochen streckte er
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seine Hand aus und fluhrte Schldge aus, manchmal schlug er auf den ,grofen
Wirbelpunkt“ [Dazhui xue, XHE7<]*"® von Xiao Yuanshan, manchmal auf den Punkt
,Jadekissen“ [Yuzhen xue, E#L7<]? von Murong Bo. Man sah nur, dass der weile
Rauch Uber den Kdpfen der beiden Leichen immer dichter wurde. [...] Man konnte
erkennen, dass das ganze Gesicht von Xiao Y uanshan einen roten Glanz hatte, wahrend
sich auf dem Gesicht von Murong Bo undeutlich ein granlicher Zug zeigte. [...] die
Gesichtsfarbe von Xiao Yuanshan wurde immer roter und zum Schluss sah es aus als
musse gleich Blut heraus flief3en. Die Gesichtsfarbe von Murong Bo wurde dagegen
immer griner... bel dem einen war das Yang-Qi zu stark, und das leere Feuer schoss
nach oben, bei dem anderen war dagegen das Yin-Qi zu stark, so dass Wind und Kélte
im Inneren des Korpers eingeschlossen waren. [...] Pl6tzlich horte man den alten
Monch rufen: ,,Duo! Vier Hande ergreifen sich gegenseitig, der innere Atem passt sich
an, mit dem Yin das Yang unterstiitzen, mit dem Yang das Yin umwandeln.” [...] die
innere Atmung der beiden wallte nun zum Gegenulber, verband sich und verschmolz
miteinander. Das Uberschiissige erganzte das Unzureichende, und die rote bzw. griine
Gesichtsfarbe der beiden Méanner nahm nach und nach ab und wurde blass; und nach
einer weiteren kurzen Zeitspanne 6ffneten beide ihre Augen und l&chelten sich an.
(Tianlong babu, S.1828-1829)

Hier wird deutlich, dass der Monch die beiden Feinde hellt, indem er ihr Qi reguliert. Beide
Kampfer hatten unerlaubt die geheimen Techniken des Shaolin-Klosters praktiziert, wobei
sich der eine auf die Methoden spezialisierte, die die Y ang-Energie kultivieren, der andere die
Kampfkinste Ubte, die die Yin-Energie betonen. Durch diese Ubermaliige und enseitig
ausgerichtete Praxis wurden beide Kampfer schliefdlich , Qi-krank’, wobel der eine der Beiden
an einem zu starken Yang-Qi, der andere an zu starkem Yin-Qi litt. Die Heilmethode des
M o6nchs bestand nun darin, durch die Energie des einen die Energie des anderen zu regulieren.
Die hier vorgenommene Einteilung von Krankheiten in Yin und Yang und die Methode,

Krankheiten, die auf einem Ubergewicht von Yin oder Yang beruhen, durch Ergénzung des

" Der grolRe Wirbelpunkt ist der vierzehnte Punkt des Lenkergefaies (Renmai, {:/JiK), siehe: Hempen, 1998,
S.230.
%0 Der Punkt Jadekissen ist der neunte Punkt des Blasenmeridians (Pangguangjing, 2 ME#E), siehe: ebenda,
S.139.
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entsprechend anderen Aspektes zu heilen, entspricht ebenfalls der chinesischen
M edizintheorie.

Der alte Shaolin-Mdnch verkorpert die perfekte Verbindung von hochster Kampfkunst und
hochster Heilkunst. Beide Kinste erhalten ihre Vollkommenheit nicht durch technische
Perfektion, sondern durch das starke Qi des Monchs, welches dieser sowohl zum Kampfen as
auch zum Heilen einsetzen kann. Lin Fushi hat in seiner Untersuchung Uber die Arzte in den
Wuxia-Romanliteratur festgestellt:

In der fiktiven ... WuxiaWelt sind es nur die hochsten Kampfkunstmeister, die man as
Arzte erster Kategorie bezeichnen kann. Wugong ist Medizin, und Medizin ist Wugong,
in beiden liegt gleichzeitig die Mdglichkeit gegeben, Menschen zu retten oder
Menschen zu téten.?

Wir haben festgestellt, dass aufgrund der Kultivierung des Qi die Jianghu-Kampfer keine
gewohnlichen Krankheiten bekommen. Aul3erdem wurde gezeigt, dass die besten Heiler der
Welt des Jianghu ebenfalls das Qi einsetzen, um Jianghu-spezifische Verletzungen zu heilen.
Doch damit ist die medizinische Bedeutung des Qi in den Wuxia-Romanen Jin Y ongs noch
nicht erschopft. Zhang Wuji aus dem Roman Yitian tulong ji, Xu Zhu aus dem Roman
Tianlong babu und andere besitzen eine Art Qi-Schutzschild, welches verhindert, dass nicht
nur die gewohnlichen Krankheiten, sondern auch die moglichen Verletzungen, die in der Welt
des Jianghu lauern, von ihnen , abprallen’:
Das , Sanxiao xiaoyao san* [ —%3H % #] ist eine Methode, bei der mittels innerer
Energie Gift Ubertragen wird ... Als sich Ding Chungiu in der Holzhiitte befand, hatte
er nacheinander mittels seiner inneren Energie das , Sanxiao xiaoyao san® gegen Su
Xinghe und Xu Zhu verschossen ... Su Xinghe war nach den vorherigen heftigen
Kampfen vollig entkraftet ... und wurde so vergiftet. Xu Zhu jedoch hatte erst kurz
vorher das goéttliche Gong [Shengong, ## 2] erhalten, das in Uber siebzig Jahren
kultiviert worden war, so dass die innere Kraft von Ding Chungiu, bevor sie seinen
Korper Uberhaupt erreichen konnte, bereits abgeprallt war... (Tianlong babu, S.1370)

8! Giehe: Yang Weijie, 2000, S.426, S.513 ff.
%82 Giehe: Lin Fushi Wuxia shijie zhong de Yizhe, S. 86, in: Wang Qiugui: “Jin Yong xiaoshuo: Guoji xueshu
yantaohui lunwenji” (47N« BIBS A AFEEr), 1999.
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Dieser Qi-Schutzpanzer ist die phantastische Ausformung des Konzepts des Protektiv-Qi
(Weiqi, f5) aus der chinesischen Medizin. Dort heif3t es zum Protektiv-Qi:

Das Protektiv-Qi ... bewegt sich aul3erhalb der Meridiane, auf3en [umschliefdt es| Haut
und Muskeln, innen [befindet es sich] in Brust und Bauch, Hohl- und Speicherorganen.

Es umgibt und durchdringt den gesamten K 6rper.?*

Auch hier beruht also die fiktionale Darstellung auf konkreten Konzepten der chinesischen
Medizin. Nach der chinesischen Medizin schiitzt diese Schicht den Menschen vor schadlichen
Umwelteinfliissen und Krankheitserregern. Jin Y ong hat fir seine Parallelgesellschaft Jianghu
dieses Konzept Ubernommen und fir die in dieser Gesellschaft vorkommenden Krankheiten
und Verletzungen angewandt.

An dieser Stelle sei angemerkt, dass die Theorie eines unverletzlichen Korpers auch in den
chinesischen Kampfkinsten keinesfalls fremd ist. Dort ist sie unter der Bezeichnung
,Eisenkleid“ (Tiebu shan, #i1i42) bekannt geworden und hat im Laufe der Boxeraufstande
traurige BeriUhmtheit erlangt. Abhértungsiibungen gehoérten schon seit langem zum Repertoire
der chinesischen Kampfkinste. Neben der Eisenkleid-Technik waren auch andere
Abhértungsmethoden wie die Technik der Goldenen Glocke (Jinzhong zhao, 4:4¥ ) vor
alem in Nordchina seit Mitte des achtzehnten Jahrhunderts verbreitet. Diese Techniken
wurden in der Qing-Dynastie von den Rebellen wie den Acht Trigrammen (Bagua, /\ 3,
1813), der Gesellschaft der groRRen Sabel (Dadaohui, -k )&, 1890er Jahre, Vorlaufer der
Boxer), und den Boxern (Yihetuan, 3 F1[#, 1900) in ihre militarischen Ubungen integriert.
Die Adepten kombinierten dabei physische Ubungen wie das Schlagen des eigenen Korpers
mit harten Gegensténden mit dem Rezitieren von bestimmten Formeln und dem Trinken von
Zauberspriichen.® Durch diese Verfahren glaubten sie, unverwundbar gegen Angriffe von
Schwertern und sogar Kugeln zu werden.?®

Auch in der chinesischen Literatur ist das Konzept eines unverletzlichen Korpers nicht

unbekannt. Der Glaube an solche Verfahren wurde, wie Meir Shahar gezeigt hat, in Romanen

%8 Giehe: Yang Weijie, 2000, S.119.

%84 Dje Zauberspriiche wurden auf ein Stiick Papier geschrieben, angebrannt und dann in eine Fliissigkeit getunkt,
in der oft auch Blut enthalten war. Dieses Getrénk musste der Adept schlucken, damit sich die magisch-
schiitzende Wirkung auf seinen Korper Ubertrug. Diese Praxis wird in modernen Verfilmungen der damaligen
Ereignisse sehr genau dargestellt und findet sich in Produktionen wie Once upon a time in China, Teil 11, von
Regisseur Xu Ke. Ein zeitgendssischer Beobachter eines solchen Rituals in China beschreibt es in: Esherick,
1987, S.105.

%8 7ur Kampfkunstpraxis in den Geheimgesellschaften der Qing, siehe: Wang Guangxi, 2002, S.245-2609.
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wie Soryteller’s Jigong, der Ende des neunzehnten Jahrhunderts entstand, aufgenommen.
Shahar erklart:

Thus, the Storyteller’s Jigong mirrors beliefs and practices popular at the time of its

conception.?®

Dazu gehort auch die Technik der goldenen Glocke, die zu den drei magischen Kiinsten zéhlt,
die in diesem Roman vorkommen.?®” Bis heute haben das Training der goldenen Glocke und
andere Abhéartungsverfahren in den chinesischen Kampfkinsten Uberlebt. Sie werden in
einigen der harten oder aufleren Formen der chinesischen Kampfkunst trainiert. Viele
Kampfkunstlehrblicher beschreiben Methoden, mit denen man seinen Korper derart
konditionieren konne, dass er hart wie Eisen werde. Diese Formen der Abhértung, bel denen
der Adept seinen Kdrper Schldgen aussetzt oder gegen harte Gegenstande schlagt und tritt, bis
Arme und Beine schmerzunempfindlich werden, nennt man ,, duleres Gong* (Waigong, #2h).

Dazu gehoren Verfahren wie das , Taschengong® (Budai gong, 1i4¥%h), das , Eiserner Arm

gong* (Tiebi gong, &% 2)), und , Eiserner Besen gong* (Tie saozhou gong 81 m £h).2%®

Ebenso finden sich in alten Schriften Uber die chinesischen Kampfkiinste Abhandlungen Uber
Methoden, seinen Koérper zu hérten. In der Schrift Illustrierte Darstellung der inneren
Ubungen (Neigong tushuo P Zjj[E #t) des Autors Wang Zuyuan (E4HJ5) aus dem Jahre 1882
finden sich neben dem mit Bodhidharma in Verbindung stehenden Yijinjing auch andere
Methoden zum Leiten und Dehnen (Daoyin i5]), zur Lebenspflege (Y angsheng #%/f) und
eine Karte der inneren Ubungen (Neigongtu P4 I [&l), die er im Shaolin-Kloster erhalten
haben will. Neben Ubungen zur Entwicklung des Qi enthélt diese Karte Erlauterungen zu
Krankheitsursachen der fiinf Organe.”® Anhand dessen wird deutlich, dass man sich in
Shaolin wahrend der Qing-Zeit auch mit der chinesischen Medizin befasste, und dass auch
hier der Begriff des Qi eine wichtige Rolle spielte.

Auch in der Praxis des Shaolin-Boxens wurde dem Qi in der Qing-Zeit eine immer grélere
Bedeutung zugemessen. Neben dem Shaolin-Qigong aus den beiden Bodhidharma
zugeschriebenen Schriften Yijinjing und Xisuijing entstand die Praxis des so genannten harten

Qigong (Ying gigong fifi%&.2)) in vielen Spielarten. Nun wurde das Training der Kampfkunst

%6 Giehe: Shahar, 1998, S.151.

%7 Siehe: Ebenda.

%88 Gjehe: Chow/Spangler, 1982, S.158 ff.

%8 \Wang Zuyuan, Neigong tushuo, siehe: Filipiak, 2001, S.68.
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in Shaolin fast vollstandig auf die Grundlage des Qi-Trainings gestellt. Chow stellt in seinem
Buch Kung Fu, History, Philosophy and Technique sechzehn verschiedene Formen von
Abhartungsmethoden vor, die aus dem Shaolin-Kloster stammen sollen.?®

Zu den Fahigkeiten, den Korper abzuhérten, die Chow as,Gong’ bezeichnet, heifit es:

Hard Kung is manifested entirely on the outside [des Kdrperg]. [...] Hard Kung uses the
strength of positive energy and is a'so known as Yang Kung. [...], the body is strong
and healthy, no knife or sword can cause harm, no illness can overpower, and no

coldness or heat can hurt. >

Qi definiert Chow als innere Kraft, die in ihrer Essenz eine fokussierte Geisteskraft darstelle,
die mittels der Willenskraft durch den Korper geleitet werde. Gendhrt werde diese durch eine
richtige Atempraxis. Bei korrekter Ausfuhrung entstiinde eine immense Vitalitét, welche
gespeichert werden konne und bel Bedarf jederzeit abrufbar sei. So sei es Meistern der
chinesischen Kampfkunst méglich, ihr Qi in verschiedenen Korperregionen zu konzentrieren,
wodurch diese hart wie Stein wiirden. Dies fiihre zu Uberlegenheit im Kampf.?*

Der Glaube an tibernattrliche Fahigkeiten war Ende der Qing-Dynastie so stark, dass man den
Kampfkinstlern durchaus zutraute, diese und andere Methoden gemeistert zu haben. Als man
in Shandong wéahrend der Republikzeit Kénner dieser Methode ermitteln wollte, fand sich
jedoch niemand.?*

Neben diesen Verfahren des Waigong gibt es in den weichen und inneren Kampfkinsten
Chinas ebenfalls Methoden der Abhértung und Bildung eines Schutzpanzers. Diese Methoden
gehtren zum Repertoire des ,,inneren Gong* (Neigong, NXJj). Hier verzichtet man auf die
Abhartung des Korpers, und kultiviert stattdessen sein Qi, welches man sich wie eine
Schutzschicht vorstellt, die den Korper umgibt. Manche Kampfkinstler glauben, dass die
innere Energie, die von innen nach auf3en strahlt, dort eine Schutzschicht bilde, die dazu

imstande sei, den Koérper gegen Angriffe von auf3en zu schitzen. Diese Methode entspricht

20 Darunter befinden sich folgende Methoden: 1. ,Red Sand Palm”, 2. “One Finger Gong”, 3. “Dragon Claw
Gong”, 4. “Water Dividing Gong”, 5. “Hing Gong”, 6. “Speed Running Gong”, 7. “Leaping Gong”, 8. “Wall
Climbing Gong”, 9. “Tsien Ying Gong”, 10. “Bag Gong”, 11. “lron Forearm Gong”, 12. “Fist Gong”, 13.
“Sandbag Gong”, 14. “lron Broom Gong”, 15. “Jade Belt Gong”, 16. “Head Gong”. An anderer Stelle (S.139)
erwdhnt Chow auf3erdem das ,Horse Saddle Gong"* sowie das ,, Womb Gong* (S.143). Nach Chow stammen die
von ihm dargestellten Methoden aus einem Shaolin-Text eines Mdnchs hamens Wu Toy San Ling Qung. Chow,
1982, S.144-169.

1 Siehe: Ebenda.

292 Siehe: Ebenda, S.140.

%8 Giehe: Filipiak, 2001, S.81.
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der Theorie des Protektiv-Qi (Weidji, f#%) aus der chinesischen Medizin. Dort versteht man

das Protektiv-Qi, wie bereits weiter oben dargelegt wurde, al's eine energetische Schutzschicht
um den menschlichen Koérper, der die Aufgabe obliegt, schadliche Einflisse von auf¥en
abzuwehren

Robert W. Smith hat eindrucksvoll beschrieben, wie er auf einen Vertreter der inneren
Kampfkinste stief, der die Fahigkeit besal, Schldge und Tritte zu jedem Korperteil ohne

Schaden einzustecken:

| kicked him repeatedly on his knee, calf, and ankle until my feet ached,
all with no effect.
“How do you do it?’ | asked.

His answer: “Ch’i.”?®

Die Idee eines unverletzlichen Korpersist also sowohl in den inneren als auch in den aul3eren
chinesischen Kampfkinsten enthalten. Die inneren Kampfkinste kennen dartiber hinaus eine
Methode, durch ihr Qi eine Schutzglocke zu generieren, die in auffallender Weise derjenigen
gleicht, die Jin Yong in seinen Romanen beschreibt. Hier hat sich aso der Autor, wie in
vielen vorher genannten Beispielen auch, aus dem konkreten Repertoire der Theorien der
chinesischen Kampfkinste, und hier vor alem der inneren Kampfkinste, bedient.

Das Qi wird also in den Romanen Jin Yongs as ultimatives Mittel erfolgreich gegen dle
gewohnlichen als auch Jianghu-spezifischen Krankheiten eingesetzt. Nur Tote kann es nicht
wieder zum Leben erwecken. Allerdings kann man mit der Qi-Ubertragung das Leben solcher
Menschen verlangern, die eine schwere Verletzung erlitten haben und ohne Zufuhr von
Fremd-Qi nicht tberleben kdnnten. Qiao Feng aus dem Roman Tianlong babu rettet A-Zhu
(in dieser Szene noch as Moénch Zhi Qing verkleidet), die im Shaolin-Kloster den Klassiker
der Sehnentransformation stehlen wollte, jedoch entdeckt und von einem der Mdnche schwer

verletzt wurde:

Qiao Feng erschrak, streckte die Hand aus und prfte die Atmung an dessen Nase. Er
fUhlte, dass er kaum noch atmete und vallig geschwécht war. AulRerdem priifte er seinen
Puls, und auch dieser arbeitete nur noch sehr langsam. Es sah so aus, als wirde er sofort

sterben. [...] Auf der Stelle streckte er seine rechte Handfl&che aus und drickte sie

2 Siehe: Yang Weijie, 2000, S.117, 119.
%5 Giehe: Smith, 1974, S.73-74.
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gegen dessen Riicken im Bereich zwischen den Schulterbléttern. Dann trieb er das
wahre Qi aus seinem [unteren] Zinnoberfeld [Dantian, F+H] an und fihrte es vom
Bauch in den Arm und vom Arm in die Handflache, von wo er es schliefdlich in den
Korper von Zhi Qing ubertrug. [...] Nach nicht allzu langer Zeit festigte sich der Puls
von Zhi Qing, und auch die Atmung wurde kréftiger und flief3ender. (Tianlong babu,
S.783)

Doch die innere Kraft, die Xiao Feng an A-Zhu Ubertrégt, verlangert nur deren Leben, kann
sie aber nicht heilen. Xiao Feng versucht also, ihr mit Medikamenten zu helfen. Doch als er
einen gewohnlichen Arzt aufsucht, ist dieser machtlos und kann nur einfache Schmerzmittel
verschreiben. Auch die Wundersalbe eines Jianghu-Freundes versagt. Qiao Feng bleibt nichts
anderes ubrig, als A-Zhu mit weiteren Qi-Rationen am Leben zu erhalten, bis er einen Weg

gefunden hat, sie zu retten:

Qiao Feng erkannte, dass sie zu diesem Zeitpunkt vollig auf sein wahres Qi angewiesen
war, um am Leben zu bleiben. Falls er nicht sein wahres Qi in ihren Koérper senden
sollte, dann wiirde es keine zwel Stunden dauern, bis das Qi aufgebraucht wére und sie

sterben wirde. (Tianlong babu, S.787)

Ebenfalls in Tianlong babu Ubertragt der alte Meister der Xiaoyao-Schule dem jungen Xu
Zhu dl seineinnere Energie. Der ate Meister, der zuvor noch ein sehr jugendliches Aussehen

hatte, altert nun in Sekundenschnelle zu einem gebrechlichen Greis:

Der dte Mann sagte: ,Ich habe bereits die Kultivierung von Uber siebzig Jahren
vollstandig auf dich Gbertragen, und die Jahre, die mir auf Erden gegeben waren, sind
bereits erschopft. (Tianlong babu, S.1341)

Kurz nach der Ubertragung seiner inneren Energie auf den Monch Xu Zhu stirbt er. Hier liegt
der Schluss nahe, dass der alte Mann nur aufgrund seiner starken inneren Energie noch nicht
gestorben war. Kurz nachdem die Energie aus seinem Korper wich war auch sein Leben zu
Ende. Hier findet sich das Konzept, dass man mittels der Praxis von Qi-Gong sein Leben
verlangern kann. Als Xu Zhu den Tod des alten Mannes dessen ehemaliger Bekannten erzahlt

entgegnet diese:
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» Stinkender Moénch, Wu Y anzi hat ein ausgezei chnetes Wugong, solange er sein Gong

nicht verstreut [Sangong, #*h], wie kann er da sterben?* (Tianlong babu, S.1480)

Besonders im Daoismus sind vielerlei Methoden bekannt, die zur Erlangung der
Unsterblichkeit fiihren sollten.®® Nach Robinet waren diese Methoden zu allen Zeiten und in
allen Schulen wichtiges Element des Daoismus.>’ Bereits die friihen Daoisten wie Ge Hong
(‘& 1k, 280-340) widmeten sich vollig dem Ziel, die Unsterblichkeit zu erlangen. Dabei spielte

die Vorstellung des Qi immer eine wichtige Rolle. So heift es:

Leben ist Qi; der Tod tritt ein, wenn das Qi entweicht.?*®

Ab dem Ende der spéten Han-Dynastie kam es, wie Kubny feststellt, zur Entstehung einer
Wissenschaft hinsichtlich der Verlangerung des Lebens. Der Tod wurde nun nicht mehr als
unabwendbares Ereignis angesehen, sondern as eine Krankheit, die wie alle anderen
Krankheiten geheilt werden konne. Die Lebenskraft wurde zu einer Form von Arznei, die es
im Korper des Adepten zu generieren galt, um schliefdlich sein Leben zu ndhren und zu
verlangern.*®

Insofern spiegelt das obige Zitat eine Meinung wider, die aus dem daoistischen Glauben an
die Mdglichkeit der Lebensverlangerung stammt, und der seinerseits Einfluss auf die
medizinische Tradition Chinas genommen hat. Auch hier werden Techniken wie das Qigong
und das Taijiquan als Verfahren angepriesen, die innere Kraft zu stérken und so das Leben zu
verlangern.3®

In den Romanen Jin Yongs findet sich also eine Form der Medizin wieder, die grundsétzlich
den Theorien und Methoden der traditionellen chinesischen Medizin entspricht, wobei der
Autor die Hellmdglichkeiten durch das Element Qi besonders betont. Die Heilkiinste werden
eingesetzt, um Jianghu-spezifische Verletzungen zu heilen. Einfache Verletzungen werden
mit gewohnlichen Verfahren wie Krautermedizin, Massage oder Akupunktur erfolgreich
geheilt, wéhrend komplizierte Verletzungen nur noch mithilfe des Qi heilbar sind. Wie in der
von Jin Yong dargestellten Kampfkunstwelt ist es auch in der Medizinwelt das Qi, welches
die Uberragende Rolle spielt. Es stellt sich die Frage, welche Bedeutung die Medizin fir die

2 giehe: Kohn, 1993, S.95 ff., S.279 ff.

27 Siehe: Robinet, 1991, S.44.

2% Siehe: Ebenda, S.138.

2% Giehe: Kubny, 1995, S.165.

3% giehe: Jou, Tsung Hwa: The Dao of Taijiquan — Way to Rejuvenation, Tai Chi Foundation, New Y ork, 1981.
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Kampfkinstler Chinas wirklich hatte und ob die Verbindung beider Gebiete, wie sie in den
Wuxia-Romanen dargestellt wird, der historischen Realitét entspricht.
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5.1. Die Bedeutung der chinesischen Medizin fir die Kampfkiinste Chinas

Aufgrund der hohen Verletzungsgefahr im Training oder bei Auseinandersetzungen mit
anderen Kampfern besteht bis heute eine enge Verbindung zwischen Kampfkunst und
Medizin. Viele traditionelle Meister der Kampfkinste aus verschiedenen asiatischen Landern
beherrschen medizinische Verfahren und sind hauptberuflich als Arzte tétig. Viele der
chinesischen Kampfkunstmeister, die Reid und Croucher in Hongkong und Taiwan
aufgesucht haben, waren gleichzeitig praktizierende Arzte.3

Die Bedeutung der Medizin fur die Kampfkunst ist zweifach. Einerseits liegt sie darin, dass
man mittels der Praxis von bestimmten Bewegungen den Korper positiv beeinflussen kann.

Wu Tunan (% [i# Fd, 1883-1990), ein berihmter Taijiquan-Meister, schrieb Uber diese Kunst:

Einst trainierten die Menschen damit ihren Korper und ihren Geist. Die Betonung lag

auf der Beseitigung von Krankheiten und Verlangerung des Lebens.>*

Andererseits soll ein ausgebildeter Kampfkinstler Gber das Wissen und Koénnen verflgen,
andere Menschen zu heilen. So schreibt De Qian in seinem Buch Uber die Shaolin-

Kampfkunst:

... wenn man die Kampfkunst erlernt muss man zuerst lernen, andere Menschen zu

heilen.3®

Besonders im Bereich der inneren Kampfkinste spielt der Aspekt der Gesundheit eine
wichtige Rolle. Viele Menschen praktizieren heute das Taijiquan nur um der positiven
Wirkung willen, die sie den Ubungen auf ihre Gesundheit zusprechen. Auch in der , Boxkunst
der acht Trigramme* (Baguazhang, /\ #}%%) entspricht es der Regel, dass erst dann, wenn
man die gesundheitlichen Komponenten dieses Stils beherrscht, man in dessen

kampfspezifische Inhalte eingewiesen wird.3**

%! giehe: Reid/Croucher, 1983, S.79, S.114.

%02 Giehe: Xu Zhiyi Taijiquan gianshuo, S.1, in: Yang Chengfu (u.a.): , Taijiquan xuanpian“, 1984.
%3 Siehe: De Qian, 1988, S.2.

% Siehe: Frantzis, 1998, S.84.
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Der Legende nach soll der angebliche Griinder des Acht Trigramme Boxens, Dong Haichuan
(&), 1798-1879), die Kunst des Baguaquan von Daoisten gelehrt bekommen haben, um
damit seine Verletzungen zu heilen.*®

Huo Yuanjia (£ 7t H, 1869-1911), ein Nationalheld der Chinesen, der auslandische Kampfer
herausforderte und viele von ihnen besiegte, war als Kind klein und krénklich gewesen.
Durch die Praxis der Kampfkunst soll er sich von seinen Krankheiten erholt und so gekraftigt
haben, dass er zu einem gefiirchteten Kampfer wurde.*

Zheng Manging (#F = &, 1901-1975), einer der bekanntesten Taijiquan Meister des
zwanzigsten Jahrhunderts, hatte mit dem Training des Taijiquan begonnen, um damit seine
Tuberkulose zu heilen.**” Heute werden Qigong und Taijiquan auch in Deutschland bei vielen
Patienten erfolgreich eingesetzt, die an chronischen Erkrankungen, Gelenkschmerzen,
Stoffwechsel problemen und ahnlichen Krankheiten leiden.>*®

Den Theorien der chinesischen Medizin entsprechend wird den Kampfkinsten attestiert, die
Gesundheit des Korpers durch die Kultivierung des Qi zu stérken. Kumar Frantzis, der sich
mit den daoistischen Kampfkinsten Chinas sehr intensiv beschéftigt hat, schreibt in Bezug
auf deren Moglichkeiten zur Heilung:

In fact, it is common for high-level Taoiststo be trained in tai chi [ Af#%:], hsing-I [/&
&%), and ba gua [/\E2]*®, al of which cultivate the ability to project chi, a skill
that can be used to heal people or to hurt them. The ability to project chi to kill or harm
a violent assailant becomes a valuable tool in the hand of an accomplished chi gung

doctor when that chi is used to kill cancerous cells or shrink tumors. To hurt and to hea

are two sides of the same chi coin.>%°

%% Siehe: Ebenda, S.283.

%% gjehe: Zhao Guoging, 2000, S.46.

%7 Siehe: Zheng Manaing, 2001, S.67 ff.

%% gSiehe: Reid, 1995, S.83. Weitere Aufsitze zu Heilerfolgen durch die Anwendung von Qigong bei
verschiedenen Krankheiten finden sich in: Hildenbrand Das Qi kultivieren Die Lebenskraft nahren, Uelzen, 1998.
% Diese drei Stile stellen die wichtigsten Vertreter der inneren Kampfkiinste (Neijiaquan, N % %%) Chinas dar.
Siehe: Die Weichen Kiinste Chinas, in: Reid/Croucher, 1983, S.86-117.

%10 Siehe: Frantzis, 1998, S.283. Die Erforschung des Qi bei der Behandiung von den verschiedensten
Krankheiten wird in China bereits seit den funfziger Jahren durchgefiihrt und trégt den Titel Qigong
Heilverfahren (Qigong liaofa, & 2h#%). Das Qigong-Senatorium Beidaihe wurde 1956 gegriindet. Hier werden
die Anwendungsmdglichkeiten des Qi zu Heilzwecken wissenschaftlich erforscht. Zur Ausbildung der Qigong-
Arzte von Beidaihe gehort die Ausbildung in Qigong und Kampfkunst. Siehe: Zhang Tiange Wichtige Aspekte
des medizinischen Qigong in China und Deutschland, S.98, 99, in: Hildenbrand, Das Qi kultivieren — die
Lebenskraft néhren, 1998.
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Nach Frantzis besitzen aso die daoistischen Kampfkinstler die Mdoglichkeit, andere
Menschen sowohl zu heilen als auch zu verletzen. Er fuhrt diese Fahigkeit auf das Qi zurtick,
welches die Kampfkunstadepten bei ihrer Ubungspraxis kultivieren. Die hier von Frantzis
vertretene Sicht des Qi in Kampfkunst und Heilkunst entspricht also vdllig der in Jin Yongs
Wuxia-Romanen dargestellten Form.

Momentan gibt es auch in Deutschland Bestrebungen, die Wirkung von Qigong auf
Krebskranke Patienten zu erforschen. Eine Heilung solch schwerer Krankheiten allein durch
eine Praxis oder Ubertragung von Qi scheinen jedoch illusionér.®™ Der starke Glaube an die
unumschrankte Heilkraft des Qi im Zusammenhang mit der Behandlung von Krebs zeigt, dass
viele der heutigen Kampfkunstler viel mehr geneigt sind, an die phantastischen Féhigkeiten
des Qi zu glauben, als sich an den konkreten wissenschaftlichen Erkenntnissen der Qigong-
Forschung zu orientieren.

Andere innere Kampfkiinste wie das Xingyiquan (J&&%) sind im Westen noch nicht sehr
bekannt, doch auch sie beanspruchen von sich, die Gesundheit des Menschen zu starken und
Krankheiten zu heilen.®'? Im Xingyiquan gibt es die Boxform der fiinf Wandlungsphasen
(Wuxingquan, 7.47%).3® In dieser Form werden die Theorien der fiinf Wandlungsphasen
Metall, Wasser, Holz, Feuer und Erde auf die martialische Ebene umgesetzt. In der
Kampfkunstform werden den einzelnen Wandlungsphasen bestimmte Bewegungen

zugeordnet. Die der Wandlungsphase Metall entsprechende Fausttechnik (Piquan, B% %)

spaltet, die der Wandlungsphase Wasser entsprechende Fausttechnik (Zuanquan, $&2) bohrt,

usw. 314

311 7ur Behandlung von Krebs durch Qigong, siehe: Kalisch, Christel und Schwer, Claudia: Qigong Yangsheng-
Kurse fir Tumorpatientinnen in der Universitatsklink der Freien Universitat Berlin, S.231-234, sowie Helm,
Ralf: Einfuhrung von Qigong Yangsheng in einer Rehabillitationsklink fiir Krebsnahsorge und Orthopadie (Prof.
Volhard Klinik Masserberg), S.246-250, in: Hildenbrand, Das Qi kultivieren — die Lebenskraft nahren, 1998.
Siehe auf3erdem: Cohen, 1997, S.139 ff.

312 Eine ausfihrliche Darstellung des Heilaspektes des Xingyiquan findet sich in: Reid, 1995, S.44.

3 |n der Kampfkunst Xingyiquan als auch in anderen Stilen werden die fiinf Wandlungsphasen in
Kampfbewegungen umgesetzt. Die funf Wandlungsphasen sind Metall, Wasser, Holz, Feuer und Erde. Die
Theorie der fiinf Wandlungsphasen wurde erstmals von Philosoph Zou Yan (#1i7, 305-240) systematisiert. Die
funf Wandlungsphasen kénnen in zwei Kreislaufen angeordnet werden, einmal im Kreidauf der gegenseitigen
Hervorbringung, eéinmal im Kreidauf der gegenseitigen Vernichtung (xiangsheng xiangke, #H4:4H32). Im
Xingyigquan bedeutet diese Theorie, dass man die einzelnen Techniken im Kreislauf der gegenseitigen
Hervorbringung Ubt, um die korpereigene Energie zu stérken, wdhrend man die Techniken im Kreislauf der
gegenseitigen Vernichtung Ubt, um ihre Kampfanwendung zu perfektionieren. Dabei funktionieren die
Techniken so, dass man mittels der Feuertechnik die Holztechnik tiberwinden kann, mittels der Holztechnik die
Erdtechnik Uberwindet, usw. Zum Xingyiquan, siehe: Frantzis, 1998, S.171 ff.

%14 Siehe: Frantzis, 1998, S.171.
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Nach den Theorien der chinesischen Medizin entsprechen die funf Wandlungsphasen den
energetischen  Qualitdten bestimmter innerer Organe. *® Die Wandlungsphase Metall
entspricht der Lunge, Wasser entspricht den Nieren, etc. Im Wuxingquan wurde nun das
philosophische Konzept der finf Wandlungsphasen, welches spédter auf die chinesische
Medizin angewandt wurde, auf bestimmte Boxtechniken Ubertragen. Spéter wurde behauptet,
dass durch die Ausfuhrung der Boxform der finf Wandlungsphasen die entsprechenden

inneren Organe positiv stimuliert wirden. Zur Metallfausttechnik Piquan heil3t es:

Theinternal pressure that this movement initiates in the body, in addition to its basic chi
work, directly and positively affects the lungs. [...] In Pi Chuan, the spreading of the
open palm and the extending of the fingers has the effect of opening up the lungs, which
then brings plenty of oxygen to the rest of the body. Each of the energies of all your
internal organs ends in acupuncture meridian lines at the end of your fingers and toes.
Thus, moving your chi strongly to the ends of your fingertips and toes correspondingly

stimulates all your visceral organs energetically, thereby increasing your strength.*°

Anhand dieses Beispiels lasst sich erkennen, wie eine Ubertragung von auf philosophischen
Konzepten basierenden medizinischen Theorien auf die chinesischen Kampfkinste stattfand.
Das Taijiquan, dessen Titel auf ein philosophisches Konzept verweist, als auch das
Baguazhang, dessen Name sich aus den acht Trigrammen des Yijing herleitet, weisen
shnliche Verbindungen zu Grundkonzepten der chinesischen Philosophie und Medizin auf.*"’
Es stellt sich alerdings die Frage, ob die von den Kampfkinstlern behaupteten V erbindungen
zwischen Boxbewegungen und inneren Organen wirklich bestehen. Die Integration von
Philosophie, Medizin und Kampfkunst konnte mdglicher Weise ebenso dem Wunsch
entsprungen sein, zwanghaft ein System von Analogien zwischen Philosophie, Medizin und
Kampfkunst zu kreieren. Der medizinische Beweis (nach Kriterien der westlichen Medizin)
einer solchen Verbindung konnte bisher noch nicht erbracht werden. Und solange ein solcher
Beweis fehlt, werden weitere Spekulationen Uber etwaige Verbindungen zwischen Medizin
und Kampfkunst bestehen bleiben, die ihrerseits den Boden fir eine weitere Mystifizierung

der chinesischen Kampfkinste bilden.

315 7ur Bedeutung der fiinf Wandlungsphasen in der chinesischen Medizin, siehe: Yang Weijie, 2000, S.27-47,
sowie: Unschuld, 1997, S.20.

%1 Siehe: Ebenda, S.187, S.191.

317 Nach der chinesischen Medizin findet die Theorie von Yin und Yang auf verschiedendste Weise Anwendung
auf den menschlichen Kdrper wie der Einteilung in Oben und Unten, Vorne und Hinten, Innen und Aul3en, etc.
Auch die Meridiane werden in Yin- und Y angmeridiane unterschieden. Siehe: Hempen, 1998, S.21.
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Untersucht man einma die Lebensdaten der bekanntesten Meister der chinesischen
Kampfkinste, so ergibt sich, dass zwar einige von ihnen ein sehr hohes Alter erreicht haben,
andere allerdings bereits in mittleren Jahren verstarben. Taijiqguan Meister Wu Tunan (1884-
1989) wurde 105 Jahre alt, wéhrend andere Taijiquan Meister wie Y ang Chengfu (1883-1936),
der 53 Jahre alt wurde, Y ang Banhou (1837-1892), der 55 Jahre alt wurde oder Chen Zhaokui
(1927-1980), der 53 Jahre alt wurde, bereits viel friiher verstarben.*® Wang Xiaoming stellt in

seiner Untersuchung Uber die Beziehung von Taijiquan und einem langen Leben fest:

Daraus kann man erkennen, dass die Lange des Lebens damit, ob man Sport treibt,
welchen Sport man treibt, ob man Taijiquan betreibt und welche Form des Taijiquan

man betreibt, nicht viel zu tun hat.3*°

Allerdings kann man an dieser Stelle bereits festhalten, dass in China eine enge Beziehung
zwischen Kampfkunst und Medizin bestand, die sich aus den natirlichen Notwendigkeiten
des Kampfens ergab. Weiterhin muss man annehmen, dass diese Verbindung im Laufe der
Zeit phantastisch ausgebaut wurde und zur Mystifizierung der Kampfkiinste beigetragen hat.
Die so entstandene Mischung aus Philosophie, Medizin und Kampfkunst beeinflusste
ihrerseits die fiktionale Kampfkunstliteratur der Wuxia-Romane. Viele mir zugéngliche Texte
Uber die Kampfkinste aus der Feder chinesischer als auch westlicher Vertreter des Wushu
liefen erstaunlicher Welse bis zu einem hohen Grad Konform mit den Darstellungen, wie sie
sich auch in den Romanen Jin Yongs wiederfinden. Ahnlich wie bei den Legenden zu den
Grundern mancher Stile, wird auch die phantastische Darstellung von Medizin in den
chinesischen Kampfkunstkreisen der Redlitdt vorgezogen. Das bedeutet, dass die in den
WuxiaaRomanen Jin Yongs dargestellten Kampf- und Medizinkiinste genau der Sicht
entsprechen, wie chinesische Kampfkinstler ihre Kinste wahrnehmen. Deshalb werden die
Romane Jin Yongs auf einen chinesischen Kampfkinstler viel realer wirken als auf einen
westlichen Leser, da sich die Realitét, in der sie leben, stark voneinander unterscheidet.

Taijiquan Lehrerin Song Chuanyu (geb. 1930), die Arztin fir chinesische Medizin und
Lehrerin fir chinesische Philosophie war, bestédtigt die enge Verbindung von Philosophie,

Medizin und chinesischer Kampfkunst. Zwar seien manche der Darstellungen in den

%18 giehe: http://www.sinowushu.com.

19 Siehe: ebenda. Wang Guangxi stellt ebenfalls fest: ,In den westlichen Landern praktizieren sehr wenige
Menschen das Wushu und verstehen auch tberhaupt nichts von den phantastischen Methoden zur Lebenspflege
und Qigong des Ostens, alerdings Ubertrifft ihr durchschnittliches Lebensalter das der Chinesen um ein
vielfaches. Deshalb sind die Praxis von Wushu und Qigong keine entscheidenden Faktoren dafiir, dass man ein
langes Leben geniefdt.” Siehe: Wang Guangxi, 2002, S.310.
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Romanen und ihren Verfilmungen zu Ubertrieben dargestellt, doch basierten sie auf einem
Grundkonzept, welches der konkreten Kampfkunstpraxis Chinas entspréche. Frau Song
bestétigte, dass man mittels der chinesischen Kampfkinste die eigene Gesundheit durch
Ansammlung von Qi stéarken kdnne, und dass man spater ebenfalls in der Lage sei, diese
innere Energie zu Heilzwecken anderer Menschen einzusetzen. Bei den Kursen, die Frau
Song zur chinesischen Heilmassage Tuina (#%£) gibt, betont sie ausdriicklich, dass man die
Wirkung der Massage um ein vielfaches steigern kdnne, wenn der Masseur ein starkes Qi
habe und es mit seinen Handen auf den Kérper des Patienten tibertragen kénne.*?°

Diese Sicht entspricht voéllig dem Konzept des Qi, wie es von den meisten der chinesischen
Kampfkinstler verstanden wird, als auch der Form, wie sie Jin Yong in seinen Romanen
entwirft.

Ob und in welchem Mal3e man mittels des Qi schwere Krankheiten heillen oder gar seine
Lebenszeit verlangern kann, missen weitere medizinische Untersuchungen entscheiden. In
der chinesischen Medizin, die eine auf empirischen Erfahrungen beruhende Heilkunst ist, war
der wissenschaftliche Beweis eines Heilvorgangs, der funktionierte, Uberfllssig. Durch die
Verbindung mit den Prinzipien der chinesischen Weltanschauung entstand ein theoretisches
Gerust, welches Makrokosmos und Mikrokosmos in eine analoge Verbindung brachte. Auch
die chinesischen Kampfkinste wurden schliefdlich in dieses Beziehungssystem integriert.
Geheimhaltung und fehlende Beweisfihrung nach wissenschaftlichen Mal3stében haben
schliefdlich erheblich zur Mystifizierung von Kampfkunst und Heilkunst beigetragen. In den
WuxiaRomanen Jin Yongs werden verschiedene Formen der chinesischen Medizin
dargestellt, die von einer redistischen Darstellung von Akupunkturpunkten, Meridianen,
Diagnose- und Heilverfahren bis hin zur phantastischen Ubertreibung reichen, bei der das Qi
das ales Gberragende Hellmittel ist.

Die enge Verbindung von chinesischer Medizin und Kampfkunst hat zur Entstehung
spezieller Methoden innerhalb der chinesischen Kampfkinste gefihrt, die die Synthese dieser
beiden Bereiche der chinesischen Kultur par exellence verkdrpern. Deshalb haben sie nicht
nur einen besonders guten Ruf in den Kampfkunstkreisen Chinas, sondern wurden ebenfalls

in den Romanen Jin Yongs intensiv genutzt. Eine dieser Kampfkiinste, das Dianxue (#fi7<,

»Die Methode, Akupunkturpunkte zu attackieren®), mochte ich nun kurz vorstellen.

%20 Cohen bestétigt diese These. Er schreibt: , Wenn zwei Akupunkteure dieselbe Technik anwenden, wird jener,
der Qigong trainiert, mehr Erfolg haben.” Siehe: Cohen, 1997, S.402.
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6. Das Dianxue in der chinesischen Kampfkunst

Die Methode, die Akupunkturpunkte des Gegners zu attackieren (Dianxue, #fi7<), wurde in
der chinesischen Kampfkunst zum ersten Ma in der Grabinschrift fir Wang Zhengnan

erwahnt. %%

Spater entwickelten sowohl die buddhistischen als auch die daoistischen
Boxschulen verschiedene Methoden, diese Punkte zu attackieren. Da es sich nur um kleine
Trefferflachen handelt, muss man auch kleine Korperfléchen verwenden, um diese Punkte zu
treffen. Daher verwandten die chinesischen Kampfkinstler viel Zeit damit, ihre Finger fur
diesen Zweck zu konditionieren und abzuharten. Man Ubte sich darin, nur mit der Spitze eines
Fingers einen Gegner unschédlich zu machen.*

Zhang Dunxi erlautert in seinem 1999 erschienen Werk Uber Taijiquan die 36 wichtigsten
Akupunkturpunkte am menschlichen Korper. Die in der Lehre des Dianxue dargelegten
Akupunkturpunkte entsprechen exakt denen der chinesischen Medizin. Es handelt sich dabei
nicht etwa um Nervenzentren oder zentrale Korperstellen, die mit dem Blut- oder
Atemsystem in Verbindung stehen. Die Punkte, die in der Kunst des Dianxue attackiert
werden, entsprechen der Theorie der chinesischen Medizin vom Qi-Fluss im Korper. Das
bedeutet, dass mittels des Dianxue Einfluss auf den Qi-Haushalt des Kérpers und nicht etwa
auf das Atem- oder Nervensystem ausgetibt wird.*?

Nach Zhang kann die absichtliche Unterbrechung des Qi-Flusses im Korper des Menschen zu
verschiedenartigen Schaden fuhren, die von Bewegungsunfahigkeit (Maxue, Wt 7<),
Stummheit (Y axue, '177), Bewusstlosigkeit (Yunxue, & 7Y), bis hin zum Tode (Sixue, £7X)
fuhren kdnnen. Zhang fuhrt aus, dass es heute nur sehr wenige Menschen gibt, die diese
Kunst beherrschen, und dass sie sie nicht 6ffentlich vorfiihren, 3

Man kann also nicht beweisen, dass eine Kunst wie die des Dianxue wirklich existiert.
Allerdings sprechen zwei Punkte fir die Moglichkeit einer solchen Existenz. Erstens wird in
der chinesischen Medizin mittels Akupunktur (Zhenjiu, £1%%) und Akupressur (Tuina, #££x)
auf dieselben Punkte wie im Dianxue eingewirkt. Hier behilft man sich verschiedenen Nadeln,
den Fingerspitzen oder anderen spitzen Korperteilen, um durch verschiedene Methoden wie

Dricken, Schieben, Kreisen, Klopfen, etc. der Akupunkturpunkte auf Stérungen im Qi-

%1 Zur Grabinschrift des Wang Zhengnan, siehe erstes Kapitel dieser Arbeit.

%22 7um Dianxue in der Wudang-Kampfkunst, siehe: Jin Yiming, 1985, S.31-56. Zum Dianxue in der Shaolin-
Kampfkunst, siehe: De Qian Shaolin Dianxuefa, Beijing tiyu xueyuan, 1988. Zum Dianxue im Taijiquan, siehe:
Zhang Dunxi, 1999, S.153-167.

%23 Die Kunst, das Nervensystem, den Blutkreislauf, und das Atemsystem zu attackieren, wird in der
chinesischen Kampfkunst Qinna (&%, ,,fangen und (fest-)nehmen*) genannt.

4 Siehe: Zhang Dunxi, 1999, S.155.
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Haushalt des Patienten Einfluss zu nehmen. Zweitens ist die chinesische Kampfkunst nicht
die einzige, die von der Kunst des Dianxue berichtet. Auch das Kalarippayat, eine von der
chinesischen Kampfkunst unbeeinflusste indische Form des Kampfes, kennt die Lehre von
den Techniken, die den Energiefluss des Korpers beeinflussen. Reid und Croucher haben in
ihrer Untersuchung Uber das Kalarippayat festgestellt, dass die indischen Marma-Adi 3%
Experten 108 verletzliche Punkte entdeckt haben, von denen 36 todlich sein sollen.®” Diese
Zahlen stimmen exakt mit den Zahlen Uberein, die Zhang und andere chinesische Meister
nennen.®*’ Reid und Croucher haben daraufhin westliche und asiatische Mediziner nach ihrer
Meinung befragt, was ein Treffer an einer dieser Stellen fir Folgen haben kann. Diese

bestatigten teilweise die von den Kampfkiinstlern gemachten Angaben.>?®

%5 Marma Adi ist die indische Bezeichnung fiir die Kunst der Ausfiihrung von Schidgen gegen besonders
empfindliche Punkte. Sie entspricht dem chinesischen Dianxue. Siehe: Reid/Croucher, 1983, S.54-56

%26 Sighe: Reid/Croucher, 1983, S.57.

%7 Sighe: Zhang Dunxi, 1999, S.154; Reid/Croucher, 1983, S.107.

%28 Siehe: Reid/Croucher, 1983, S.57, S.107.
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6.1. Das Dianxue innerhalb der Kampfkunstliteratur Chinas

Die Entwicklung der Technik des Dianxue innerhalb der chinesischen Kampfkunst hat auch
die Entwicklung der Kampfkunstliteratur beeinflusst. Im Shuihuzhuan (ZK{EHE) findet man
noch keine Beschreibung von Methoden, die dem Dianxue dhneln. Selbst in dem spéten Qing-
Roman Erni yingxiong zhuan (52 Z¢ 5118 findet sich noch keine Erwahnung dieser Kunst.
Wang Guangxi fuhrt dies darauf zurlck, dass diese Kunst nicht von vielen Menschen
beherrscht wurde, und dass diese Wenigen ihre Techniken geheim hielten. Erst as in der
Republikzeit einige Kampfkunsthandbiicher Gber das Dianxue auf den Markt kamen, fand
diese Technik Einzug in die Kampfkunstromanliteratur. Dort erfuhr sie eine phantastische
Ausarbeitung.3?

Heute streiten sich Kampfkinstler und Kampfkunstforscher dartiber, ob es diese Technik, wie
siein den Wuxia-Romanen dargestellt wird, in der konkreten Kampfkunstpraxis wirklich gibt,
und welche Effektivitdt sie besitzt. Dabei reicht die Spannweite der Meinungen von volliger
Ablehnung aufgrund fehlender Beweise bis hin zu einem umfassenden Glauben daran, dass
sogar die in den Kampfkunstromanen dargestellten Techniken mit dem richtigen Training zu
realisieren seien.

Wel Feng beschreibt in seinem Buch Uber die Kunst des Dianxue nicht nur die Verfahren,
seine Finger zu konditionieren und zu lernen, wo die verschiedenen Akupunkturpunkte zu
welcher Zeit mit welcher Technik zu treffen sind, sondern er stellt darliber hinaus noch
Trainingsmethoden dar, wie man ohne den Gegner zu bertihren oder sogar durch Gegenstande
hindurch dessen Akupunkturpunkte verschlief3en kénne. Obwohl heute kein Nachweis von
solchen Fahigkeiten erbracht werden kann behauptet der Autor, dass diese Form der
chinesischen Kampfkunst vollstandig wissenschaftlichen MaRRstaben entsprache.* In welcher
Form der wissenschaftliche Anspruch an das Dianxue besteht legt der Autor alerdings nicht
dar.

Die in diesem Buch, welches im Verlag der Pekinger Sportuniversitdt 1995 erschien,
dargestellten phantastisch anmutenden Kampftechniken entsprechen, wie ich noch zeigen
werde, vollstdndig den in Jin Yongs Romanen dargestellten Formen des Dianxue. Das
bedeutet, dass man keine klaren Unterscheidungen machen kann zwischen den Inhalten der
as Kampfkunstfiktion angesehenen WuxiaaRomane und den Aussagen der als
Kampfkunstrealitét angesehenen Kampfkunstabhandlungen. Beide Formen der literarischen

9 gjehe: Wang Guangxi, 2002, S.419.
%0 Giehe: Wei Feng, 1995, S.293.
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Darstellung von chinesischer Kampfkunst dhneln sich in verbliffender Weise. Da die in
beiden Literaturformen dargestellten Ubernatirlich anmutenden Fahigkeiten nicht bewiesen
werden konnen, kann man schlielRen, dass sie in den Bereich der phantastischen Ubertreibung
von chinesischer Kampfkunst gehoren. Das bedeutet alerdings, dass auch die meisten
Abhandlungen Uber die chinesische Kampfkunst selbst keine Beschreibung von
Kampfkunstrealitat in China enthalten, sondern dass auch sie, wie die Wuxia-Romane selbst,
zur Kampfkunstfiktion gehoren.

Im Folgenden soll nun die Kunst des Dianxue, wie sie in den Romanen Jin Y ongs dargestel It

wird, untersucht werden.
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6.2. Das Dianxue in den Romanen Jin Y ongs

Die Methode des Dianxue findet starke Verwendung in den Wuxia-Romanen Jin Yongs. In
der Gesellschaft der Flisse und Seen, die Jin Yong beschreibt, sind es vor alem die

Mitglieder des Hauses Duan (B%), der Kaiserfamilie von Dali (CK2), die sich auf diese
Technik konzentriert haben. **! Dort heift diese Technik , Ein-Yang-Finger* (Yiyang zhi, —
k% 48). Im Roman Tianlong babu wird erklart, dass die Familie Duan urspriinglich zur
Janghu-Gesellschaft gehorte, und spater in Sidchina das kleine Reich Dali grindete.
Trotzdem fihlen sich die Duan immer noch den Regeln des Jianghu verpflichtet. Das bedeutet,
dass sie Herausforderungen von anderen Kampfern immer in Zweikampfen regeln missen. Es
ist ihnen nicht erlaubt, ihre Soldaten daflr einzusetzen. Aus diesem Grunde wird in der
Familie Duan immer noch der Familienstil des Ein-Y ang-Finger gepflegt.®

Jin Yong beschreibt diese Technik a's eine der fihrenden Techniken seiner Kampfkunstwelt.
Mit ihr wird ein Kéampfer in die Lage versetzt, mit einem einzigen Fingerstich seinen Gegner
nicht nur stumm, bewegungsunfahig, lachend, oder ohnméchtig zu ,driicken’, sondern ihn
auch zu téten. Wenn die innere Energie des Kampfers stark genug ist, dann wird er sogar
fahig sein, ohne den Gegner selbst zu beriihren, also durch einen Fingerzeig in der Luft, die
Akupunkturpunkte des anderen zu treffen, sie zu blockieren oder die Blockade wieder zu

|6sen:

Duan Zhengchun drehte seine Hand, und ohne das leiseste Gerdusch fuhrte er einen
Fingerstof aus, mit dem er den Punkt ,, Zhangmen* [2£[7<]3* an ihrer Hifte traf. Frau
Zhong war zu Uberrascht, um noch ausweichen zu kénnen, und sackte sofort in sich

zusammen. (Tianlong babu, S.275)

%1 Dali ist der Name eines Reiches, welches sich 937 im Siiden von China bildete. Das Gebiet von Dali umfasste
die heutige Provinz Yunnan sowie Telle vom siidwestlichen Gebiet des heutigen Sichuan. Landwirtschaft,
Viehzucht, Handwerk und die Bearbeitung von Metallen (Eisen) reichten an das Niveau der Chinesen heran, mit
denen ein intensiver wirtschaftlicher und kultureller Austausch herrschte. Die regierende Schicht in Dali
verwendete die chinesische Schrift bei der Erledigung der Amtsgeschéfte. Die buddhistische Lehre herrschte vor.
Das Konigshaus von Dali war die Familie Duan. Im Jahre 1253 wurde Dali bei einem Feldzug der Mongolen
unter Kublai Khan erobert. 1276 wurde aus dem alten Konigreich Dali die Provinz Y unnan.

Siehe: Xia Zhengnong, 1992, S.948.

%2 giehe: Tianlong babu, S.292-3, S.302.

%3 Der Punkt Zhangmen ist nach der chinesischen Medizintheorie der Punkt Nummer dreizehn des
Lebermeridians (Ganjing, IF#£) und befindet sich am freien Ende der 11. Rippe. Siehe: Hempen, 1998, S.231.
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Die hier beschriebene Methode ist die des Ein-Yang Fingers, mit der Duan Zhengchun seine
Gegnerin bewegungsunfahig und stumm driickt. Spéter besiegt er eine weitere Gegnerin mit
derselben Methode. Allerdings sind seine Opfer nicht ohnméchtig, sondern nur

bewegungsunféhig und dabei hellwach, und sie funkeln ihn mit zornigen Augen an:

Nachdem sich die anderen zurtickgezogen hatten, driickte Duan Zhengchun die Punkte
,Huantiao* [B&BE/X]*** und ,Ququan® [Hth 1% /<]** an den Beinen der beiden Frauen,
wodurch es ihnen unmadglich war, sich zu bewegen. Danach Offnete er lachend mit
einigen leichten Schlagen die beiden ,, Zhangmen-Punkte® [ /<] an den Hiiften der
beiden Frauen. Qin Hongmian schrie ihn an: ,Duan Zhengchun, du...du schikanierst

immer noch die Leute...” (Tianlong babu, S.276)

Hier wird deutlich, dass je nach attackiertem Akupunkturpunkt das Ergebnis ein anderes ist.
Der erste Punkt, Zhangmen, brachte die beiden Frauen zum Schweigen, die beiden anderen
Punkte machten sie bewegungsunfahig. Um mit ihnen zu reden 6ffnet Duan Zhengchun den
Punkt Zhangmen, l&sst aber die beiden anderen Punkte verschlossen, so dass die beiden
Frauen reden, sich aber nicht bewegen kénnen.

Als der Ehemann der einen der beiden Frauen, Zhong Wanchou (% & 1/1), auftaucht, fordert

er Duan Zhengchun auf, ihre verschlossenen Akupunkturpunkte wieder zu 6ffnen. Doch

dieser weigert sich:

Zhong Wanchou streckte seine Hand aus und knetete und klopfte im Bereich der Rippen
und der Hifte seiner Frau. Zwar war seine innere Kraft sehr stark, doch die Methode
des Ein-Yang-Fingers der Duan-Familie ist einzigartig auf der Welt, und nicht
Eingeweihte sind ihr gegenuber machtlos. Die Adern an seiner Schl&fe traten stark
hervor, und Frau Zhong empfand durch sein Kneten und Schlagen nur Schmerzen und
Jucken. Doch die Akupunkturpunkte an ihrem Bein 6ffneten sich nicht im Geringsten.
(Tianlong babu, S.280)

%% Huantiao ist Punkt dreiRig des Gallenblasenmeridians (Danjing, ##%). Er befindet sich auf der Stecke
zwischen dem hdchsten Punkt des Rollhiigels und der Kreuzbeinkanal 6ffnung (unter dem Kreuzbein), und zwar
auf der Grenze zwischen dem ersten und dem zweiten Drittel. Siehe: Foen Tjoeng Lie, 1991, S.52.

5 Quguan ist Punkt acht des Lebermeridians (Ganjing, fiF#%), befindet sich bei gebeugtem Knie am medialen
Ende der Kniegelenksfalte. Siehe: Hempen, 1998, S.229.
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Als sich Duan Zhengchun schliefdlich bereit erklart, die Frauen frei zu lassen, stellt sich ihm

Zhong Wanchou erneut entgegen:

Zhong Wanchou stand mit einer schnellen Bewegung vor seiner Frau und blockierte
den Weg. Mit beiden Handen heftig wedelnd rief er: , Dir Kerl ist doch nicht zu trauen,
und du bist besonders gut darin, dir bei den Frauen Vorteile zu verschaffen. Ich verbiete
dir, den Korper meiner Frau zu berthren.” [...]

Duan Zhengchun lachte bitter auf und sagte: ,,Mein Konnen im Bereich des Dianxue ist
recht oberflachlich und unvollkommen, allerdings ist es anderen Menschen nicht
moglich, die von mir verschlossenen Punkte wieder zu 6ffnen. Falls wir zu lange warten
fUrchte ich, dass die Beine eurer teuren Gattin Schaden nehmen werden!* (Tianlong
babu, S.280)

In dieser Situation, in der nur Duan Zhengchun féhig ist, die Akupunkturpunkte von Frau
Zhong zu 6ffnen, ihr Gatte dies aber nicht erlaubt, da Duan Zhengchun dafir den Korper
seiner Frau berthren muss, tritt plotzlich der @tere Bruder von Duan Zhengchun in Szene.
Dieser:

neigte seinen Korper leicht seitlich und fihrte in der Luft einen Fingerstol3 aus, der auf
den Bereich zwischen Brust und Bauch von Frau Zhong zielte. Diese spurte Warme im
oberen Teil des Zinnoberfeldes. Zwei warme Wellen durchflossen ihre beiden Beine,
und sofort waren ihre Blutgefal3e wieder gedffnet. Sie stand auf. (Tianlong babu, S.281)

Waéhrend der jingere Bruder Duan Zhengchun die Methode beherrscht, Dianxue mit
Korperkontakt auszuftihren, hat sein dlterer Bruder bereits die Fahigkeit erlangt, Dianxue
ohne Kdrperkontakt, also durch die Luft, auszufthren.

Bel den Fahigkeiten, die Duan Zhengchun besitzt, handelt es sich um eine Darstellung der
Kunst des Dianxue, wie sie in den Kampfkunstkreisen gepflegt wird, und in vielen

K ampfkunsthandbiichern zu finden ist.3%

Die Fahigkeit seines Bruders, sein Qi durch die Luft
Zu Ubertragen, kann man in Abhandlungen Uber die chinesische Medizin wiederfinden. Bel

Kenneth Cohen, der sich intensiv mit Qi-Heilung beschéftigt, heil3t es:

% Siehe: De Qian: Shaolin Dianxuefa, Beijing, 1988.
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Bel grofder Akupunkturerfahrung ist es moglich, auf die Nadel Uberhaupt zu verzichten
und einfach die Fingerspitzen auf den Akupunkturpunkt zu legen — mit demselben
Ergebnis. Man kann Qi auch direkt zu einer gestorten Korperzone schicken, sei es mit,

sai es ohne Beriihrung.®’

Gleiches gilt auch fur die Kunst des Dianxue. In einem Werk Uber diese Kampfmethode von
1995 schreibt der Autor Wel Feng:

Die hohe Kampfkunst ist, dass selbst wenn sich der Gegner einige Schritte entfernt
befindet, und die Finger dessen Akupunkturpunkte nicht beriihren kénnen, man von der
Entfernung aus die Fingertechnik ausfihrt, die Kraft aus den Fingerspitzen

hinausschiesst und die Akupunkturpunkte des Gegners erreicht.>*®

Grundlegendes Medium beider Aspekte ist das Qi des Kampfers, mit dessen Hilfe das Qi
anderer Menschen, ob mit oder ohne Kdorperkontakt, beeinflusst werden kann. Wei Feng
erklért, dass digjenigen, die die hdchsten Stufen des Dianxue erklimmen wollen, ihre innere
Kraft entwickeln missen:

Das bedeutet, dass die Kunst des Dianxue ein innere-Kraft-Boxstil ist, der vollstandig
auf die Kraft des unteren Zinnoberfeldes angewiesen ist. Mit dem im Korper
wohnenden Qi werden die Korperbewegungen eingeleitet, deshalb muss man auf dem

Fundament des Praktizierens der inneren Kraft die Kampftechniken entwickeln.**

Weder das Konzept des Qi, noch die phantastisch anmutenden Ausfihrungen in den beiden
Bereichen der chinesischen Medizin und Kampfkunst, werden in den zitierten Werken as
solche gekennzeichnet. Das bedeutet, dass viele Kampfkinstler und auch Arzte fir
chinesische Medizin die in Jin Y ongs Romanen dargestellten Verfahren des Qi-Kampfens und
Hellens nicht als phantastisch ansehen, sondern sie fur real halten werden.

Eine weitere Ubersteigerung ins Phantastische erfahrt die Technik des Ein-Yang Fingers im
Roman Tianlong babu durch die Geheimtechnik ,Gottliches Schwert der sechs

Meridiane* (Liumai shenjian, /~IR#Hi#1), die im Himmelsdrachenkloster in Dali auf einer

337 Siehe: Cohen, 1997, S.402.
%8 Giehe: Wei Feng, 1995, S.115.
339 Sehe: Ebenda, S.295.
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Schriftrolle niedergeschrieben ist. Auf der Grundlage der Techniken des Ein-Y ang-Fingers
kann der Kampfer, der diese Technik beherrscht, aus allen sechs Meridianen seiner Arme sein
Qi aus seinen Fingern in eine weite Distanz hin aussenden und mit diesem wie mit einem
Schwert ,schneiden’ oder ,stechen’. Der Kampfer bendtigt kein Schwert mehr, um zu
kampfen, er kann sein Qi zu einem Schwert machen, dem keine Klinge gewachsen ist.

Im Unterschied zu den Chuangi der Tang-Dynastie, in denen die Kampfer ebenfalls die
Fahigkeit besallen, ihre Gegner auf weite Distanz zu téten, gibt Jin Yong eine theoretische
Erkl&rung fir diese phantastischen Fahigkeiten seiner Helden, die den Chuangi fehlt. Wie in
vielen seiner Werke bedient sich der Autor auch im Roman Tianlong babu als Grundlage fur
die von ihm erfundene Technik des ,, géttlichen Schwertes der sechs Meridiane* den Theorien
der chinesischen Medizin. Das Qi fliefst nach der chinesischen Medizintheorie durch die
Meridiane des Korpers wie das Blut durch die Adern. Sechs der zwdlf Hauptmeridiane des
menschlichen Korpers befinden sich in den Armen. Sie enden bzw. beginnen an den
Fingerspitzen und haben jeweils eine andere Qi-Qualitét.>*® Daraus entwickelte Jin Yong die
Technik der sechs Qi-Schwerter.

Wahrend der Zeit, in der der Roman Tianlong babu spielt, beherrscht allerdings keiner der
Monche des Himmelsdrachenklosters die Technik des géttlichen Schwertes. Als sich die
sechs hoéchsten Ménche des Klosters zusammenfinden, um sich gegen die Herausforderung

eines starken Feindes vorzubereiten, stellen sie fest:

Kurong sagte pl6tzlich: ,, Wenn wir alle getrennt voneinander die Technik des gottlichen
Schwertes der sechs Meridiane trainieren, dann wir es keiner von uns vermogen, diese
Technik zu meistern, da unsere innere Kraft dafur nicht ausreicht.” [...]

Benyin sagte: ,, Gemal3 der urspriinglichen Idee der Technik des g6ttlichen Schwerts der
sechs Meridiane soll eine einzige Person die sechs Qi-Schwerter einsetzen. Allerdings
befinden wir uns in einem Endzeitalter, in der das Wissen tber die Kampfkinste bereits

im Untergang begriffen ist, so dass es niemanden gibt, der dazu fahig ist, eine solch

¥0 Die sechs Energieleitbahnen (Meridiane, chin.: Jingluo, ££#%) der Arme und Hande sind: 1. Herzmeridian
(Xinjing, /C>#%), 2.DUnndarmmeridian (Xiaochangjing, /s 5 #£), 3. Lungenmeridian (Feijing, fili £¢), 4.
Herzbeutelmeridian (Xinbagjing, L-34%), 5. Dreifacher Erwarmer (Sanjiaojing, — ), 6. Dickdarmmeridian
(Dachangjing, Ki%#5). Der Lungenmeridian ist ein Yin-Meridian (yin maior, groles Yin) der Hand. Er endet in
der Daumenspitze. Der Dickdarmmeridian ist ein Yang-Meridian (splendor yang, Uberstrahlung des Y ang) der
Hand. Er beginnt an der Spitze des Zeigefingers. Der Herzbeutelmeridian ist ein Yin-Meridian (yin flectens,
weichendes Yin) der Hand. Er endet an der Spitze des Mittelfingers. Der Meridian der drei Wéarmebereiche ist
ein Yang-Meridian (yang minor, kleines Yang) der Hand. Er beginnt an der Spitze des Ringfingers. Der
Herzmeridian ist ein Yin-Meridian (yin minor, kleines Yin) der Hand. Er endet an der radialen Seite des kleinen
Fingers. Der Dunndarmmeridian ist ein Yang-Meridian (yang maior, gof3es Yang) der Hand. Er beginnt an der
ulnaren Seite des kleinen Fingers. Siehe: Hempen, 1998, S.72, 78, 120, 126, 182, 188.
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starke innere Energie zu kultivieren [die n6tig wére, damit eine einzige Person die
Technik der sechs gottlichen Schwerter meistern koénnte]. Es bleibt uns nichts weiter
ubrig, als das jeder von uns sechs Personen eins der Qi-Schwerter anwendet.” (Tianlong
babu, S.403-405)

Die Moénche des Himmel sdrachenklosters besitzen also nicht die nétige innere Kraft, die fur
diese Technik nétig ist. Als der Herausforderer im Kloster eintrifft, setzt er die Shaolin-
Fingertechniken Nianhua-Finger (Nianhua zhi, $i#£45)**, Duoluoye-Finger (Duoluoye zhi,
% f7E45)*? sowie Wuxiang jie-Finger (Wuxiang jiezhi, 0 £5#5)%* ein. Die Monche sind
ihm nicht gewachsen. Doch ihre Niederlage ist nicht in der Unterlegenheit ihrer Technik
gegentiber den Shaolin-Techniken begrindet, sondern wird auch in diesem Fall auf ihre
unterlegene innere Kraft zurtickgefuhrt:

Meister Kurong fragte: ,Welchen Grad hast du in der Kultivierung des Ein-Yang-
Fingers erreicht?"

Auf der Stirn von Benyin trat Schweil3 hervor, und er antwortete: ,Ich besitze nur
schlechte Voraussetzungen und schaffe es auf3erdem nicht, grole Fortschritte zu
machen. Deshalb habe ich mich nur bis zum vierten Grad kultivieren kdnnen.*

Meister Kurong fragte weiter: , WWenn man den Ein-Y ang-Finger der Familie Duan aus
Dali mit den drei Fingertechniken Nianhua, Duoluoye und Wuxiangjie aus Shaolin
vergleicht, was meinst du, welche dieser Techniken ist Uberlegen, welche unterlegen?*
Ben Yin erwiderte: ,Zwischen den Fingertechniken gibt es keinen qualitativen
Unterschied, doch es besteht ein solcher in Hinsicht auf die innere Kraft.”

Meister Kurong sagte: ,, Genau! Was wére, wenn man unseren Ein-Y ang-Finger bis zum
ersten Grad kultivieren konnte?*

Ben Yin entgegnete: ,,Dieser Grad ist sehr tief und schwer vorzustellen, ich wage es
deshalb nicht, dartiber zu spekulieren.”

Kurong sagte: ,,Angenommen, du wirdest weitere hundert Jahre leben, bis zu welchem
Grad konntest du dich dann kultivieren?*

%! Nianhuazhi (#f4£#5), wortlich: ,Die Finger, die die Blume halten“. Hier wird auf die buddhistische
Geschichte angespielt, bei der Buddha bei einer Versasmmlung auf dem Geier-Berg nichts gesagt haben soll,
sondern nur eine Blume hochgehoben haben soll. Keiner der anwesenden Mdnche soll diese Geste verstanden
haben. Nur der Ménch Kasyapa lachelte. So wurde Kasyapa zum ersten Patriarchen des Zen.

%2 Duoluoye (% #3E), sanskrit: Pattra. Bezeichnet eine Palmenart, auf deren Bléttern friiher geschrieben wurde.
Siehe: Cihai, S.1459.

3 Wuxiang (#£#H), buddhistischer Ausdruck, wértlich: ,,ohne Form*. Siehe: Ren, 1981, S.141.

128



Ben Yin tropfte der Schwell3 von der Stirn a's er mit zitternder Stimme antwortete: ,,Ich
weild es nicht.”

Kurong fragte: ,, Konntest du dich bis zum ersten Grad kultivieren?*

Benyin antwortete: ,,Mit Sicherheit nicht.” (Tianlong babu, S.416)

Anhand dieses Textausschnitts wird deutlich, dass es nicht die Fingertechnik ist, die in einer
Auseinandersetzung entscheidet, sondern lediglich die innere Kraft. Die Kultivierung, von der
die Monche sprechen, betrifft ebenfals die Starke der inneren Kraft, die der Adept in Stufen
kultiviert. Die Technik des gdttlichen Schwertes ist im Kloster auf einer Schriftrolle
aufgezeichnet. Allerdings befinden sich nach Aussage der Ménche die Menschen bereits in
einer Phase der Geschichte, in der das Wissen um die Kampfkinste im Untergang befindlich
ist. Deshalb kann keiner der Monche die innere Kraft aufbringen, diese Technik zu meistern.
Allein Duan Yu, der aus Zufall eine Methode erlernt, grof3e Mengen von Energie in seinem
Korper anzusammeln, meistert schliefdlich die Technik des gottlichen Schwerts der sechs
Meridiane. Aus jedem seiner Finger kann Duan Yu ein anderes Qi-Schwert wachsen lassen,

das eine flink und beweglich, das andere schwer und kraftvoll:

[Duan Yu] stiefd den Zeigefinger der rechten Hand in seine Richtung und schrie: ,Du
wagst es, meinen Vater zu schlagen?* In der Aufregung quoll seine innere Kraft wie
von selbst aus seinem Zeigefinger hervor. Dies war eine Technik des Shangyang-
Schwertes der Methode gottliches Schwert der sechs Meridiane. Es machte Chuang!
und schon war ein Armel von Murong Fu durch das unsichtbare Schwert abgetrennt
worden. Danach prallten das Qi des Schwertes und die Kraft der Handflache Murong
Fus aufeinander. Murong Fu fiuhlte, wie sein Arm pl6tzlich taub wurde. Tief
erschrocken sprang er nach hinten weg. (Tianlong babu, S.1750)

Duan Yu setzt danach sofort die Qi-Schwerttechnik ,, Shaoze-Schwert” (“V{%41)) ein, mit der
er den anderen Armel seines Gegners abtrennt. Dieser greift zur Waffe, wahrend Duan Yu
alle sechs Qi-Schwertmethoden ,, Shaoshang-Schwert (“)p#4l), ,, Shangyang-Schwert” (7% F5
#ll), ,Zhongchong-Schwert* (' f& | ), , Guanchong-Schwert* ([ 1 4l ), , Shaochong-

Schwert* (7> i @l ) und ,Shaoze-Schwert einsetzt. Die Namen dieser sechs
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Schwertmethoden stammen von den Namen der Akupunkturpunkte, aus denen das jeweilige
Qi abgeschossen wird.**

Der Autor verwendet hier also nicht nur die Lehre der chinesischen Medizin von den
Meridianen, sondern auch die der Akupunkturpunkte, aus denen das Qi abgeschossen wird.
Sowohl die Namen und der Verlauf der Meridiane as auch die einzelnen Punkte stimmen
vollig mit der Theorie der chinesischen Medizin Uberein und entspringen nicht der Phantasie

des Autors. Weiter heil’t esim Roman:

Doch wie geschickt und geféhrlich die Schwerttechniken Murong Fus auch waren, er
konnte sich nicht mehr as drei Meter an Duan Y u nghern. Duan Y u fihrte mit beiden
Héanden ununterbrochen Fingerstiche in der Luft aus und zwang Murong Fu durch hohe
Springe, tiefes Abducken und Ausweichmandver nach rechts und links seinen
Angriffen zu entgehen. Pl6tzlich machte es Pai! und das Schwert, welches Murong Fu
in der Hand gehalten hatte, wurde vom unsichtbaren Schwert-Qi Duan Y us getroffen
und zerbrach in zwanzig, dreilBig zentimeterkurze Einzelteile, die nun gen Himmel
flogen ... (Tianlong babu, S.1753)

Der Kampf zwischen Murong Fu und Duan Yu wird Uber eine Distanz gefhrt, die keinen
Korperkontakt zuldsst. Vielmehr setzt Duan Yu sein Qi ein, welches er durch die Luft
projiziert. In dem Moment, wo Qi-Schwert und Eisenschwert aufeinander treffen, zerbricht
das Eisen in viele kleine Stiicke. Dies beweist die Uberlegenheit des unsichtbaren Qi tiber die
hérteste Materie. Keine weltliche Waffe kann sich mit der inneren Energie messen. Als sein
Schwert zerbrochen ist, werden Murong Fu noch andere Waffen zugeworfen, doch auch sie
erleiden das gleiche Schicksal.

Nachdem Uber hundert Techniken zwischen beiden Kampfern ausgetauscht waren,
verlor Duan Yu almahlich seine Furcht und erinnerte sich an die Herzmethode des

Neigong [Neigong xinfa, 1Y 3)j.[»#:]%®, die ihm sein Onkel und der hohe Ménch

4 Shaoshang ist der Name des elften und letzten Akupunkturpunktes des Lungenmeridians. Er befindet sich am
Ende des Daumens. Shangyang ist der Name des ersten Akupunkturpunktes des Dickdarmmeridians. Er befindet
sich am Ende des Zeigefingers. Zhongchong ist der Name des neunten Punktes des Herzbeutelmeridians.
Guanchong ist der Name des ersten Punktes des Meridians dreifacher Erwdrmer. Shaochong ist der Name des
neunten und letzten Punktes des Herzmeridians. Shaoze ist der Name des ersten Punktes des
Dinndarmmeridians. Siehe: Hempen, 1998, S.72, 78, 120, 126, 182, 188.

¥5 Xinfa (‘02 ,Herzmehtode"). Unter einer Herzmethode versteht man in der Kampfkunst den theoretischen
Kern einer Kampfmethode, der meist mindlich an den Schiiler weitergeben wird, nachdem er die korperlichen
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Kurong aus dem Himmelsdrachenkloster vermittelt hatten. Nach und nach wurden so
seine Techniken immer runder und gleichmal3iger. Pl6tzlich horte er Xiao Feng sagen:
, Dritter Bruder, dein Gottliches Schwert der sechs Meridiane beherrschst du noch nicht
zu Geniige. Wenn du alle sechs Schwertmethoden gleichzeitig anwendest, so entstehen
Lucken beim Wechsel von einer Methode zur anderen, die der Gegner zu einem
Gegenangriff  nutzen kann. Versuch es doch ma mit nur ener
Schwertmethode.” (Tianlong babu, S.1754)

Duan Yu nimmt den Rat seines Freundes an und gewinnt schliefdich den Kampf. Die
Kampfkunst ,, gottliches Schwert der sechs Meridiane* beruht also auf dem Einsatz innerer
Energie, welche aus dem Koéper ,abgeschossen’ wird. Fur den westlichen Leser scheint ein
solcher Gedanke, ebenso wie die Bildung eines energetischen Schutzschilds oder das
VerschlieRen und Offnen von Energiepunkten, sicherlich vollig abwegig zu sein. Wie
allerdings gezeigt wurde, gehen sowohl die traditionelle chinesische Heilkunst als auch die
chinesischen Kampfkiinste durchaus davon aus, dass ein geschulter Mensch zu solchen Taten
fahig sein kann. An dieser Stelle kann keine Antwort darauf geben werden, ob diese Angaben
stimmen oder nicht. Diese Arbeit muss in Zukunft noch von Forschern der chinesischen
Kampfkinste erbracht werden. Allerdings kann man anhand des in diesem Kapitel
besprochenen Verhdtnisses zwischen traditioneller chinesischer Medizin und chinesischer
Kampfkunst festhalten, dass die Kampfkunst, so, wie sie Jin Yong beschreibt, auf
energetischen Konzepten beruht, die in den chinesischen Kampfkinsten und in der
traditionellen chinesischen Medizin verbreitet sind. Insofern stellt die Darstellung der
Kampfkunst in den Wuxia-Romanen dieses Autors durchaus eine ernstzunehmende Quelle an
Informationen Uber die Kampfkunsttradition und gegenwartige Situation der Kampfkinste in
Chinadar.

Techniken selbst bereits beherrscht. Damit entspricht die Xinfa den Merkversen, chin. Koujue (H&k), die
besonders in den Schriften des Taijiquan eine wichtige Rolle spielen. Siehe: Wile, 1996, S.39-91.
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7. Schlusswort

In dieser Arbeit wurde in mehreren Schritten das Verhdltnis von der in Jin Yongs Romanen
dargestellten Kampfkunst mit der konkreten Kampfkunstpraxis in China untersucht. Es hat
sich ergeben, dass ein sehr enger Bezug zwischen Jin Yongs Kampfkunstfiktion und
chinesischer Kampfkunstpraxis herrscht. In dieser Hinsicht ist das gesamte Werk Jin Yongs
nicht alleine aus der Tradition der Wuxia-Romane zu verstehen, sondern ist gleichzeitig ein
Produkt der Geschichte der chinesischen Kampfkunst, wobei seine Romane die Form der
Kampfkinste widerspiegelt, die diesein der spaten Qing-Dynastie angenommen und bis heute
behalten haben. Wichtigstes Kennzeichen dieser Entwicklung ist die Betonung der inneren
Energie Qi.

Die enge Verbindung zwischen Kampfkunst und fiktionaler Kampfkunstliteratur in China
liegt meines Erachtens allerdings nicht alleine darin, dass die Autoren der Wuxia-Romane die
Kampftechniken ihrer Helden aus den konkreten chinesischen Kampfkinsten entlehnen.
Vielmehr findet eine gegenseitige Beeinflussung statt. Das bedeutet, dass auch die Wuxia-
Romane, die von den Kampfkunstlern gelesen werden, einen starken Einfluss auf deren Sicht
der Kampfkunste haben. Bereits fir die Bewegung der Boxer hat Joseph Esherick festgestellt,
dass diese glaubten, von Helden und Géttern aus der chinesischen Geschichte besessen zu
sein.3* Diese Figuren waren ihnen aus der Oper, der Literatur und aus den Erzahlungen der
Geschichtenerzahler bekannt. Die Boxer glaubten, dass der Geist, der sich ihrer bemachtigte,
ihnen tibernatiirliche Fahigkeiten, darunter auch Unverletzbarkeit, verlieh. Seit Mitte des
achtzehnten Jahrhunderts nannten sich einige Gruppen von Boxern, die diese Verfahren tibten,
,Geistboxer* (Shenquan, f#28). Ende des neunzehnten Jahrhunderts wurden die Boxer aus
Nordwest Shandong ebenfalls unter diesem Namen bekannt.>* Bis heute hat sich diese Praxis
zum Beispiel in Hongkong erhalten.3*®

Kennzeichen dieser Form des Boxens ist es, dass der Adept von einem Geist in Besitz
genommen wird, der dem menschlichen Koérper Kréafte verleiht, die diesem Ubernatirlich
erscheinen. Gleichzeitig wird das Medium auch charakterlich zu der Figur, die jetzt die
Kontrolle Uber den eigenen Kdrper austibt. Das Medium hat nicht nur die Kraft, sondern spielt

auch die Rolle des Gottes oder Helden, der sich seiner beméchtigt hat. Viele dieser Figuren

%6 Siehe: Esherick, 1987, S.329-331.

7 Siehe: Esherick, 1987, S.57-59.

8 Hier ist es als Gottliches Boxen (Shenda, ##14]) bekannt. Siehe: Daniel Miles Amos, Ma Kai Sun: Spirit
Boxing in Hong Kong, in: Journal of Asian Martia Arts, Volume 8, Number 4, 1999.
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sind dem Medium allerdings nur durch die Uberlieferungen aus der Literatur bekannt. Das
bedeutet, dass auch die fiktionale Kampfkunstliteratur Einfluss auf das Verstéandnis hatte,
welches die Kampfkunstler selbst von ihren Kinsten, und hier vor allem von den magischen
Praktiken, hatten.

Die magischen Praktiken, die in Storytellers Jigong dargestellt werden, entsprechen der
Shenquan-Praxis jener Zeit. Jin Yong schrieb seine Romane rund sechzig Jahre spéter. Zu
dieser Zeit war die Shenquan-Praxis nicht mehr en vogue unter den chinesischen
Kampfkinstlern. Vielmehr setzte Jin Yong nun auf ein anderes Mittel, welches unter den
Kampfkinstlern seiner Zeit sowohl in der konkreten Praxis als auch in den magischen
Varianten der Kampfkinste eine dominante Rolle spielte: das Qi.

Kampfkinstler, die selbst Qigong oder @hnliche Verfahren lernen, die mit der Kultivierung
des Qi in Zusammenhang stehen, werden viele Aspekte der Wuxia-Romane Jin Y ongs nicht
als fiktional erkennen, sondern in ihnen eine Bestétigung fUr die Richtigkeit der eigenen
Praxis sehen. Kampfkinstler aus Hongkong, die die Romane Jin Y ongs lasen, gingen in ihrem
Glauben an die Redlitdt der dargestellten Techniken so weit, dass sie dem Autoren
Herausforderungsbriefe zum Kampf schrieben, um zu sehen, ob Jin Yong wirklich ein so
hervorragender Kampfkinstler sei, wie sie es sich aufgrund der Lektire seiner Romane
vorstellten. Der Autor musste nattrlich ablehnen und erklarte, dass er selbst nie Kampfkunst
erlernt habe3*

Die beiden Beispiele von Jigong und Jin Y ong machen deutlich, dass sich die Romane auf die
jeweilige kontemporéare Kampfkunstpraxis beziehen. Gleichzeitig zeigen sie, dass auch die
Romane im Gegenzug ebenfalls einen Einfluss auf die Kampfkinstler austiben. Diese
gegenseitige Einflussnahme mag dazu gefihrt haben, dass besonders im Ubernatirlichen
Bereich, der sowohl einen wichtigen Platz in der Kampfkunstpraxis als auch in den Wuxia-
Romanen einnimmt, eine Anndherung und Vermischung stattfand, die es uns heute schwer

macht, zwischen Fakt und Fiktion zu unterscheiden.

349 Siehe: Pan Guosen, 1999, S.3.
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