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Verschiedene Religionsgemeinschaften im therapeutischen Kontext

Chinesische Religionen
Esther-Maria Guggenmos, Barbara Kaulbach

Der chinesische Kulturraum ist vielfiltig, gerade in seinem geschichtlich ge-
wachsenen Umgang mit Trauer und Verlust: Menschen aus Taiwan, Hongkong,
Malaysia und Singapur sowie Auslandschinesen entsprechender Abstammung
sind zumeist traditioneller orientiert. Das chinesische Festland hingegen hat
durch Kommunismus und Kulturrevolution einen tiefen kulturellen Bruch
erfahren. In jiingster Zeit kommt es hier zu einer Suchbewegung nach Werten
und religiosen Ressourcen, zur Wiederentdeckung religioser Traditionen und
neuer Formen von Religiositit. Religionsausiibung erfolgte iiber die Jahrhun-
derte weitgehend im Gefiige der Lokalgemeinschaft. Durch die wirtschaftliche
Entwicklung Chinas, massive Arbeitsmigration und Urbanisierung, aber auch
durch die Einkindpolitik hat sich das Familiengefiige gerade auf dem Festland
grundlegend verdndert: Dass alte Leute in Heime gebracht werden und dort
einsam sterben, ist eine jiingere Entwicklung, die im traditionellen China
kein institutionelles Pendant kannte. Im psychotherapeutischen Umgang mit
Auslandschinesen aus dem deutschsprachigen Raum ist daher aufgrund der
kulturellen Diversitit und des raschen sozialen Wandels in Ostasien und der
zu vermutenden lingeren Exposition mit der hiesigen Lokalkultur von einer
starken Divergenz der Fille auszugehen, bei welcher die folgenden Seiten An-
regung bieten konnen, aber keineswegs zu vorschnellen Essenzialisierungen
verleiten sollen.

Glaube und Weltsicht

Die Unterscheidung zwischen Religionen und das Verstindnis von Zugeho-
rigkeit, nach dem auch Laien sich einer Religion exklusiv zuordnen, sind eine
Besonderheit Europas. Fiir den chinesischen Kulturraum war traditionell
selbstverstindlich, dass sich Spezialisten religios verorten, der durchschnittliche
Laie jedoch anlassbezogen aus der Fiille unterschiedlicher religioser Angebote
das fur seine Situation passende und effizient wirksame wihlt. Dieses Verhalten
wurde in Asien auch als »praktische Religiositit« bezeichnet (READER, TANABE
1998). Der Religionsbegriff im westlichen Sinn wurde Ende des 19. Jahrhun-
derts in den chinesischen Sprachgebrauch eingeftihrt. Wihrend in Umfragen
zur religiosen Zugehorigkeit auf dem Festland selbstverstidndlich das politisch
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geforderte atheistische Bekenntnis statistisch dominiert, schwanken aufgrund
des gesellschaftlich wenig etablierten Religionsbegriffs in Taiwan Angaben zur
religiosen Zugehorigkeit von Jahr zu Jahr stark.”® Im kaiserzeitlichen China
(bis 1911) war Religionspolitik eng an das Begriffspaar »orthodox — hiretisch«
(»zheng« —»xie«) gekntipft:* Gruppierungen, die eine soziale Dynamik schu-
fen, welche als potenziell staatsgefihrdend angesehen wurde, wurden verfolgt.
Im 20. Jahrhundert trat demgegentiber das Begriffspaar »Religion — Aberglau-
be« (»zongjiao« — »mixin«) in den Vordergrund: Zu den finf anerkannten
Religionen (Buddhismus, Daoismus, Islam, Katholizismus, Protestantismus)
zu gehoren, bedeutet bis heute Schutz der religiosen Aktivitidten im politisch
erlaubten Rahmen. Demgegeniiber standen und stehen weite Bereiche der
Volksreligion — und damit weite Teile des traditionellen gesellschaftlichen
Zusammenlebens — unter dem Verdacht des Aberglaubens und gehoren zum
nicht erlaubten religiosen Verhaltensrepertoire. Konfuzianische Krifte setzten
sich dafiir ein, den Konfuzianismus als Philosophie und nicht als Religion zu
betrachten. Der Umgang mit den Toten und damit auch der gesellschaftliche
und rituelle Umgang mit Trauer und Verlust ist traditionell im volksreligiosen
Kontext verortet, kann stirker buddhistisch oder daoistisch konnotiert sein,
war historisch aber zunichst eine Frage der Lokalgemeinschaft. Konfuziani-
sche Grundannahmen, die sich in einem starken Familienbezug ausdriicken,
sind in diesem Kontext selbstverstandlich. Dazu gehoért im Zusammenhang
der Totensorge vor allem die Bedeutung der Ahnen und die Wichtigkeit ihrer
angemessenen Verehrung am hiuslichen Ahnenaltar sowie der jdhrliche Besuch
der Familie am Grab im Friihjahr. An diesem Festtag, dem »Qingming jie,
und eventuell ein weiteres Mal im Herbst geht die Familie zu den oft mitten
in der Natur gelegenen Familiengrabern oder den neueren Urnengrabanlagen.
Sie reinigt und repariert die Grabstitte und bringt ihren Toten ein rituelles
Mahl dar. RegelmiBige Friedhofsbesuche sind in China uniiblich. Uber das
Jahr wird zu den Toten raumliche Distanz gewahrt.

Der Riickbezug auf Konfuzius gehorte insbesondere fiir Gelehrte und Staats-
beamte iiber die Jahrhunderte zum Grundbestand des intellektuellen Dis-
kurses. Konfuzius (551—479 v. Chr.) ist historisch verifizierbar; er kam aus
der Provinz Shandong und versuchte sich im Laufe seines Lebens als Berater
von Lokalherrschern, fiir die er sich Gedanken tiber Wege guter Staatsfithrung
machte, die immer wieder an die Tugendhaftigkeit des Herrschers selbst und

30 Dies lisst sich gut tiber das » Taiwan Social Change Survey« nachweisen, vgl. hierzu GUGGENMOS (2017, S. 44—49).
Fiir Hintergriinde der starken Fluktuation iiber Jahrzehnte beleuchtet mit Bezug zum Buddhismus vgl. ebd., S. 215-226.
31 Zu diesem Paradigmenwechsel vgl. GoossAERT (2005) und NEDOSTUP (2009).
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seine Pflicht zur Sorge fiir die Familien als soziale Basiseinheit des Staates
appellieren. Fiir eine gelingende Gesellschaftsordnung ist das tugendhafte
Verhalten des Einzelnen zentral. Die Ausspriiche des Konfuzius wurden von
seinen Nachkommen gesammelt. In ihnen zeigt sich eine nicht systematisch
dargelegte, aber doch konsistente Gesellschaftsanschauung und Morallehre,
die bis in die Neuzeit das chinesische gesellschaftliche Verhalten prigte. Ein
festgelegtes soziales Gefiige und ein ausgeprigtes Ritenbewusstsein regeln nach
Konfuzius das soziale Miteinander unter den Lebenden und mit den Vorfahren,
tiber deren ontologischen Status konfuzianische Quellen sich der Reflexion
verweigern. Klassisch wird im sozialen Gefiige unterschieden zwischen fiinf
Formen, in denen Beziehungen sich gestalten (»wulun«): Zwischen 1) Vater
und Sohn, 2) Herrscher und Untertan, 3) Ehemann und Ehefrau, 4) dlterem
und jingerem Bruder sowie 5) unter Freunden gibt es je angemessene Verhal-
tensweisen, die klar zu unterscheiden sind.*

Konfuzianisches Denken ist somit thematisch besonders auf das Familien-
und Gesellschaftsgefiige konzentriert. Als grofies intellektuelles Gegenge-
wicht hierzu bildete sich mit dem philosophischen und religiosen Daoismus
(»dao« = der Weg) eine Stromung, die das Individuum als eingebunden in die
groflen Abldufe der Natur sieht. Diese Tradition bezieht sich immer wieder
auf eine Figur namens Laozi zuriick, die historisch schwierig fassbar ist und
traditionell als Autor des »Daode jing«, des »Klassikers von Weg und Tugend,
verstanden wird. Ergidnzend bezieht sich der Daoismus auf eine zweite Person
namens Zhuangzi (etwa 365—290 v.Chr.) und dessen gleichnamiges Buch.
Im daoistischen Denken geht man grundsitzlich davon aus, dass die Welt im
Wechselspiel der Elemente sich immer wieder neu generiert und zerfillt. Der
Bezug der fiinf Elemente (auch: Phasen; »wuxing«) Holz, Feuer, Erde, Metall
und Wasser untereinander wird auf Himmelsrichtungen, Farben, menschliche
Organe, Jahreszeiten etc. tibertragen und ermoglicht dadurch eine umfassende
Korrelation von Mikro- und Makrokosmos, in der der Mensch anstrebt, sich
moglichst harmonisch einzufiigen, um ein langes unbeschwertes Leben zu
fithren.”

Der Daoismus stand im Laufe der chinesischen Geschichte immer wieder in
Konkurrenz zum Buddhismus (s. eigenen Beitrag in diesem Band). Dessen
Grundannahme der Wiedergeburt und der kausalen Bezogenheit des jetzigen
Ergehens auf karmische Residuen aus dem jetzigen, aber auch vergangenen
Leben verankerte sich fest im allgemeinen Denken. Uber den Buddhismus

32 Einfithrend zum Konfuzianismus vgl. van Ess (2009).
33 Einfithrend zum Daoismus vgl. KLEEMAN (2003).
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wurden auch in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten im chinesischen
Kulturraum konkrete Hollenvorstellungen ausformuliert, die der staatlichen
Biirokratie in ihrer Funktionalitit d4hneln (s.u.).

Jenseitsvorstellungen

Das daoistisch-chinesische Denken beschreibt tiber die fiinf Elemente hinaus
durch die Begriffe der Energie (»qi«) und des »yin« und »yang« das Zusammen-
spiel und die Dynamik des Lebens: Wihrend »yin« die passive, empfangende
Komponente ist und daher auch eher mit dem Tod und der Totenwelt assoziiert
wird, bezieht man sich mit dem »yang«-Begriff auf Klares, aktiv Gestaltendes.
Interessant ist nun, dass die Varianten, in denen Seelenvorstellungen in der
chinesischen Geisteswelt beschrieben werden, bereits seit dem 6. Jahrhundert
v. Chr. zwischen zwei Formen der Seele unterscheiden: der »hun«- und der
»po«-Seele. Die »hun«-Seele steigt nach dem Tod auf und trennt sich vom Kor-
per. Sie wird dem »yang« zugeordnet. Die »po«-Seele hingegen wird physisch
gedacht, verbleibt im Korper und wird dem »yin« zugeordnet.

Religigse Vorstellungen stellen im chinesischen Volksglauben keineswegs ein
einheitliches Bild dar und werden auch nicht unbedingt systematisch zuei-
nander in Beziehung gesetzt. Zumeist verbinden sich bestimmte Vorstellungen
mit konkreten Verhaltensbereichen und sind zunichst nicht aufeinander be-
zogen. Jenseitsvorstellungen haben im chinesischen Denken vielfiltige Aus-
priagungen erfahren. Eher zuriickhaltenden konfuzianischen Vorstellungen
steht in volksreligiosen, buddho-daoistischen Kontexten das Konzept der Reise
entgegen. Bis heute wird gerade in Taiwan in aller Regel der Tote auf seinem
Weg durch die Héllen (s. u.) rituell begleitet. Die Familie nimmt eine wichtige
unterstiitzende Rolle bei der Reise des Toten ein und versucht, seine Qualen
zu erleichtern und seinen Weg angenehm zu gestalten.

Nach dem Ableben eines Familienmitgliedes wird temporir ein Zelt errich-
tet, in das Bildrollen gehingt werden. Darin spielt sich die Totenzeremonie
ab. Neben Gottheiten zeigen die Bilder die Konige der zehn Gerichtshofe,
oft als »Hollen« bezeichnet. Man stellt sich die Reise durch die Gerichtshofe
dhnlich der historisch gewachsenen staatlichen Justiz vor — das spiegelt sich
bis sogar in der Nomenklatur der Funktionsbezeichnungen (vgl. LEDDEROSE
2000, S. 162185, hier insb. S. 184 f.). Stinder werden entsprechend ihren Taten
verurteilt und miissen fiir diese biifen. Fiir gut befundene Wesen durchlaufen
die einzelnen Stationen ziigig und werden wiedergeboren beziehungsweise
wechseln in einen leidensfreien Bereich des Jenseits. In der Unterwelt sind alle
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Daten zu den Verstorbenen genau aufgezeichnet und die Richter der Unter-
welt, im Gegensatz zu denen der wirklichen Welt, unbestechlich. Mit den hier
beschriebenen Vorstellungen verbindet sich klar der moralische Anreiz, sich
im Leben tugendhaft zu verhalten, Verdienste anzusammeln und gute Taten
zu akkumulieren, die nach dem Tod gegen die eigenen Vergehen aufgerechnet
werden.

Traditionell sind Griber als Familiengraber mitten in die Landschaft ein-
gebettet. Wasserverldufe und Landschaftsformationen sollen zum Wohlbe-
finden der Toten beitragen. Professionelle Unterstiitzung bei der Grabwahl
bietet ein Fengshui-Meister, der die Umgebung auf die entsprechenden
Kennzeichen hin inspiziert.** Der Tag des Begrdbnisses — wie auch sonst
entscheidende Tage — werden nach dem traditionellen Kalender bestimmt.
Grabbeigaben sind heute wenig verbreitet. Jedoch werden die Toten mit
Geld, Kreditkarten, Hiusern und Gegenstinden des Alltags fiir das Leben
im Jenseits ausgeriistet und die Richter der Gerichtshofe gnidig gestimmt:
In Papierform nachgeahmt, werden sie verbrannt, so von ihrer physischen
»yang«-Form in die »yin«-Form umgewandelt und stehen damit den Toten
zum Gebrauch zur Verfiigung. Solche Praktiken sind selbstverstindlich in
der Volksrepublik als Aberglaube markiert, und so entfallen fiir weite Teile
der chinesischen Bevolkerung grofle Bereiche der rituellen Totensorge und
damit Moglichkeiten der Emotionskanalisierung, Stressreduktion und Ein-
bettung in den familidren Kontext.

Umgang mit dem Tod

Uber Tod und Trauer zu sprechen gilt traditionell als Ungliick bringend und
ungesund. Die emotionale Gefasstheit und der Gebrauchen und Riten ange-
messene Ausdruck der Trauer sind konfuzianisches Ideal. Kulturell pragend
sind Mastererzdhlungen wie der folgende, Konfuzius in den Mund gelegte
Ausspruch aus dem »Klassiker der Kindespietat« (»Xiaojing«):

» Der ehrfiirchtige Sohn verfihrt bei der Trauer um die Eltern also: Beim Weinen

schreit er sich nicht heiser; bei den Trauergebrauchen sieht er nicht auf die
duflere Form; seine Worte setzt er nicht in zierliche Sitze; in schonen Kleidern
fithlt er sich nicht wohl; hort er Musik, wird er nicht fréhlich; gutes Essen
schmeckt ihm nicht. Also sind die Gefiihle der Trauer und des Kummers.
Nach drei Tagen if$t man wieder, denn man soll das Volk lehren, nicht um der

34 Einfithrend aus anthropologischer Perspektive hierzu BRUuN (2008).
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Toten Willen den Lebenden zu schaden; die zehrende Trauer soll nicht zur
Vernichtung des Lebens fiithren. ¢ (WiLHELM 19404, S. 21)*

Auch im oben erwihnten daoistischen Klassiker »Zhuangzi« ist eine bekannte
Erzihlung zu finden, in welcher Zhuangzi ob des Todes seiner Frau trommelt
und singt. Das ruft Verwunderung hervor. Sein als unangemessen empfundenes
frohliches Verhalten begriindet Zhuangzi darauthin damit, dass er Leben und
Tod seiner Frau in einen grofleren Wirkungszusammenhang einordnet:

» Diese Vorginge [i.e. Geburt und Tod] folgen einander wie Frithling, Sommer,
Herbst und Winter, als der Kreislauf der vier Jahreszeiten. Und nun sie da liegt
und schlummert in der groflen Kammer, wie sollte ich da mit Seufzen und
Klagen sie beweinen? Das hiefSe das Schicksal nicht verstehen. Darum lasse
ich davon ab. ¢ (WILHELM 1940Db, S. 137)

Hier lie3en sich weitere kulturprigende Erzdhlungen ergdnzen. Thnen gemein
ist die Zuriickhaltung gegeniiber emotionaler Intensitit im Zusammenhang
mit dem Tod. Im konfuzianischen Kontext steht begriindend die Storung der
gesellschaftlichen Harmonie im Zentrum. Daoistisch wird die Einordnung des
Lebens in umfassende Verwandlungszusammenhinge betont. So ist auch die
meistgehorte Beileidsbekundung, die Freunde und Angehorige der betroffenen
Person bei Trauerfeiern mitgeben, »Jie ai shun bian« — »Spar dir das Trauern
und akzeptiere den Wandel«. Was im europiischen Sinne verletzend klingen
wiirde, entspricht der daoistischen Grundeinstellung, sich in das natiirliche
Geschehen einzufiigen und weiterzuleben.

Zur Plausibilitit einer emotionalen Zuriickhaltung mag auch beitragen, dass
man in den Wechselfillen des Lebens zwar vieles als veranderbar ansieht, aber
die eigene Lebensspanne in der Regel als nicht verhandelbar, sondern als vom
Himmel zugewiesen gilt.* Dies wird auch in weiten Bereichen der Vorhersage
deutlich. So haben sich im chinesischen Kontext zahlreiche Methoden ent-
wickelt, die helfen sollen, die Gegenwart aus Traum, Gestalt, Hexagrammen,
Omina oder den Sternen zu deuten und durch entsprechendes Verhalten das
Leben zum Besseren zu wenden. Der Todeszeitpunkt ist aber selten veranderbar.
Eine Falluntersuchung von historischen buddhistischen Monchsbiografien

35 Auch wenn neuere und eigene Ubersetzungen vorliegen, zitieren wir hier doch aus den Ubersetzungen Richard
Wilhelms, denn diese haben im deutschsprachigen Raum den grofiten Einfluss ausgeiibt und sind bis heute im
nicht-sinologischen Kontext verbreitet. Richard Wilhelm iibersetzte seine Werke vor gut hundert Jahren. Seine
Wortwahl als christlicher Missionar schafft hiufig eigene gedankliche Assoziationen, deren Konnotationen vorsichtig
auf die zugrunde liegenden Vorstellungen des klassischen Chinesisch hin gepriift werden miissen.

36 Die klassische Studie zum chinesischen Schicksalsbegriff (»ming«) liegt mit LuPKE (2005) vor. Zum frithen
Gebrauch in China vgl. auch VaLmisa (2019).
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zeigte dies: Als wundertitig anerkannte Monche scheinen tiber ein spontanes
Wissen beziiglich ihres eigenen Todes, aber auch des Todes anderer zu verfii-
gen. Das Wissen iiber den eigenen Tod kann zu Klage bis hin zu detaillierter
Vorbereitung fithren. Von der Manipulation des Todeszeitpunktes ist allerdings
nicht die Rede (vgl. GugGEnmOs, WEI 2019).

Emotionale Zurtickhaltung im chinesischen Kulturkreis ist begleitet von so-
zialer Fiirsorge auch im Kontext des Todes. Dies motiviert sich auch aus dem
Glauben, dass Verstorbene als Geister umherirren konnen und dann Ungliick
in der Familie hervorrufen. Hieraus resultiert die Fiirsorge fiir die Ahnen
durch regelmiflige Verehrung, aber auch ein besonderes Augenmerk auf der
Todessituation: Sauber, gesittigt und durstfrei zu sterben, der friedliche Ge-
sichtsausdruck des Verstorbenen, geschlossene Augen und ein geschlossener
Mund kénnen im chinesischen Kontext im Allgemeinen als Hinweise auf einen
guten Tod ohne unabgeschlossene Probleme gedeutet werden, von dem man
hofft, dass er spiter zu wenig Komplikationen unter den Lebenden fithren
wird (CHAN et al. 2005, S. 931—933, 943 f.).

Umgang mit Suizid

Kommen wir noch einmal zum »Klassiker der Kindespietit« zuriick, der aus der
Allgemeinbildung von Minnern und Frauen bereits seit der Han-Zeit (206 v.
Chr.—220 n. Chr.) nicht wegzudenken ist und daher einen guten Bezugspunkt
zur Erlduterung moglicherweise allgemein verbreiteter Ansichten darstellt.
Dort heif3t es zu Beginn:

# Den Leib mit Haut und Haaren haben wir von Vater und Mutter empfangen.

Thn nicht zu verderben oder beschidigen wagen: das ist der Ehrfurcht Anfang.
Sein Wesen festigen und auf dem rechten Wege wandeln, seinen Namen be-
kannt machen bei der Nachwelt, um Vater und Mutter zu Ehren zu bringen:
Das ist der Ehrfurcht Schlufi. Der Ehrfurcht Anfang ist, den Eltern zu dienen,
sie zeigt sich weiterhin im Dienst des Fiirsten, und sie vollendet sich darin,
dass man sein Wesen festigt. ¢ (WILHELM 19404, S.1)

Sich selbst das Leben zu nehmen ist also aus konfuzianischer Sicht ein Verstof3
gegentiber den eigenen Eltern, die ihre Kinder geboren und unter Entbeh-
rungen grofigezogen haben.” Diese Kinder, insbesondere der ilteste Sohn,

37 Die Vorstellung von der Wichtigkeit der Integritit und Unversehrtheit des Kérpers fiihrt auch in Fragen der
Organspende und Feuerbestattung zu Zuriickhaltung. Letztere ist heute jedoch gesetzlich aufgrund der urbanen
Bevolkerungsdichte weitgehend unumginglich und vorgeschrieben.
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haben traditionell die Aufgabe, sich um die Eltern zu kiimmern, besonders,
wenn sie alt und gebrechlich werden. Der dlteste Sohn hat den Dienst am Ah-
nenaltar fortzufiihren und soll durch das Zeugen von S6hnen die Ahnenlinie
fortsetzen.

Hiervon haben sich nur wenige gesellschaftlich anerkannte Ausnahmen tiber
die Jahrhunderte etabliert. Zu ihnen gehort der Selbstmord des Beamten,
dessen Rat am Hofe nicht gehort wird. Die Treue und Loyalitit des Beamten
gegeniiber dem Herrscher ist hochstes Ideal und kann einen Selbstmord recht-
fertigen. Bei Verfehlungen dem Beamten den Selbstmord zu ermgglichen und
ihn damit vor der Schmach der Exekution zu bewahren, galt als Privileg.?®
Ahnliches gilt fiir Witwen. In der spiten Kaiserzeit galt der Selbstmord einer
Wiederverheiratung nach dem Tod des Gatten moralisch vorzuziehen und
bewahrte zugleich vor sozialem Abstieg. Diese Frauen konnten postum sogar
offentlich geehrt und als »treue Ehefrauen« gefeiert werden.* In der verbreite-
ten Vorstellung von den zehn nach dem Tod zu durchlaufenden Gerichtshofen
ist der dritte Hof den Selbstmordern und allen eines unnatiirlichen Todes
Gestorbenen (z.B. Verkehrsunfall) gewidmet. An diesem Ort verweilen die zur
Unzeit Dahingeschiedenen, bis sie eines natiirlichen Todes gestorben wiren.
Erst dann folgt das Gerichtsurteil. Dieses hiangt von den Motiven des Selbst-
mordes ab. Waren sie ehrenhaft, kann von einer negativen Auswirkung auf die
folgende Wiedergeburt abgesehen werden (vgl. EBERT et al. 1980, S. 108).
Der Verlust der Arbeit bringt gerade fiir Médnner in traditionell orientierten
Familien einen Gesichtsverlust mit sich, welcher in Selbstmord miinden kann.
Der psychosoziale Druck, der auf Frauen lastet, scheint jedoch auf dem Fest-
land noch stirker zu sein, denn China ist eines der wenigen Lander, in welchen
die Suizidrate bei Frauen in den letzten Jahrzehnten teilweise hoher als bei
Minnern lag. Leistungsdruck und Einsamkeit, etwa in Stddten wie Shanghai,
scheinen hierzu entscheidend beizutragen.*

In den letzten Jahren ging die Nachricht tiber eine andere suizidgefdhrdete
Gruppe in China durch die Presse: Schiilerinnen und Schiiler sind vielfach
einem massiven Leistungsdruck ausgesetzt. Lernen und der Erwerb von Bil-
dung zahlen in China zu den hochsten kulturellen Giitern und als unerldsslich

38 Mogliche der Selbsttotung zugrunde liegende Motive arbeitete EBNER vON EscHENBACh (2001) heraus.

39 Zum Selbstmord von Frauen im spitkaiserzeitlichen China vgl. Band 3 (2001): 1 der Zeitschrift »Nan Nii« und
die Einleitung dort von Paul Ropp (Ropp 2001).

40 Statistiken zu Selbstmorden in China variieren je nach Quelle. Allgemein sank die Selbstmordrate in China
in den letzten Jahren stark, nachdem sie auch international Aufsehen erregte, vgl. z.B. Johnny ERLING (2007). Die
Hiufigkeit der Selbstmorde von Frauen ist laut WHO im Zeitraum von 1987 bis 1999 im internationalen Vergleich
auffallend (WHO 2002).
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tiir ein erfolgreiches Leben. Ein landesweites auf Wettbewerb ausgerichtetes
Bildungssystem, das vor allem den Erwerb von abrufbarem Wissen in den
Vordergrund stellt, tragt dazu bei, dass Schiilerinnen und Schiiler sowie ihr
soziales Umfeld die angebotene Bildung als alternativlos begreifen und bei
Versagen in eine existenzielle Notlage geraten.*

Umgang mit Alter, Krankheit und Leid

Gerade auf der Basis der nun wiederholt zitierten Grundtugend der Kindes-
pietit ist im chinesischen traditionellen Kontext der Respekt vor dem Alter
selbstverstdndlich. Senioritit bedeutet, dass die eigene Stimme gehort wird.
Wenn der Familienverband auf die Kernfamilie reduziert wird, die Alten oft mit
den Jungsten auf dem Land bleiben, wihrend die leistungsfahigen Familienmit-
glieder versuchen, in den Stddten Geld zu verdienen, werden die traditionellen
Rollenbilder auf die Probe gestellt. Leicht entstehen Extremsituationen, deren
Regelung oft immer noch auf Familienbande zurtickgreifen muss.
Erfahrenes Leid, wie Krankheit oder Tod, bedarf neben der pragmatischen
Losung auch der Deutung. Karmische Begriindungsmuster, nach welchen das
Ungliick auf ein Missverhalten im jetzigen oder in vorigen Leben zurtickzufiih-
ren ist, sind allgemein verbreitet. Derartige Deutungen konnen zu regelrechten
religiosen Suchbewegungen des Betroffenen fiihren. Im Versuch, das eigene
Schicksal positiv umzugestalten und die Familienmitglieder vor dem Tod zu
bewahren, suchen Menschen Rat bei religiésen Spezialisten. Andert deren In-
tervention die Situation nicht, konnen sie die religiose Tradition wechseln und
andere Formen der Hilfe akzeptieren. Der Leidensdruck fiihrt hier zu einem
religiosen Verhalten, welches nicht der eigenen Uberzeugung entsprechen muss
(vgl. die Fallstudie in GUGGENMOS 2017, S. 89—112).

Karmische Begriindungszusammenhinge werden dabei oft sehr unmittelbar
hergeleitet. So sind Begriindungserziahlungen in Taiwan gang und gébe, die
direkte Konsequenzen aus einem konkreten Verhalten ziehen. In Heftchen, wie
sie an Tempeln in Taiwan ausliegen, werden diese Zusammenhinge illustriert.
So wird z.B. eine junge Frau mit Doktorhut gezeigt mit der Begriindung, sie
habe im vorhergehenden Leben immer Lilien vor die Buddhastatue gestellt.
Einem Mann mit Buckel wird dagegen die Diagnose prisentiert, er habe in
seinem vergangenen Leben immer betende Buddhisten verlacht.* Diese Form

41 Impressionen hiervon vermittelt Johnny ERLING (2014).
42 Das hier als Beispiel verwendete Heftchen mit dem Titel »Huitu sanshi yinguo jing« (»Illustrierter Klassiker von
Ursache und Wirkung in den drei Welten«) wurde in Taipeh gedruckt und ist nicht datiert.
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des Denkens ist historisch etabliert und zeigt sich auch in anderweitiger Mo-
ralliteratur der Tempel iiber die Jahrhunderte (»shanshu, »Ledgers of Merit
and Demerit«). Schlechtes Karma gilt es anzunehmen. Man mag es einzig mit
dem guten Gefiihl verbinden, dass man dieses Karma »abgearbeitet« hat und
es damit ein zeitlich determinierbares Ende findet (vgl. GucGENMOS 2017,

S.3f).

Erfahrungen des Bewahrtwerdens in den Schrecken des
Lebens

Das Moment des Bewahrtwerdens wird zunichst im familidren Kontext er-
fahrbar und korreliert mit dem intensiven Verpflichtungsgrad gegentiber den
Eltern und der Ernsthaftigkeit in der Umsetzung der Kindespietit. Zahlreiche
Erzahlungen unterstreichen die Wichtigkeit guter Beziehungen innerhalb der
Familie. Sie haben oft historische Personen als Protagonisten und zeigen, wie
diese sich respektvoll gegentiber ihren Eltern benahmen — unabhingig davon,
ob sie noch Kinder oder schon Erwachsene waren, einfache Tagelohner oder
hohe Beamte.

Im 14. Jahrhundert stellte ein Gelehrter derartige Geschichten zusammen, die
er die »24 Ehrfurchtsgeschichten« (»Ershisi xiao«) nannte und die seither zum
Curriculum der chinesischen Grundschulen gehorten — in Taiwan bis heute.
Der Tenor dieser Geschichten lautet: Wer in Schwierigkeiten ist und sich den-
noch seinen Eltern gegeniiber bis ins Letzte respektvoll verhalt, dem kommt
der Himmel zur Hilfe. Manche dieser Geschichten mogen regelrecht grausam
erscheinen, weisen jedoch auf die Bedeutung der Ernsthaftigkeit bei der Ausfiih-
rung pietitvoller Handlungen hin.”* Ernsthaftigkeit (»cheng«) ist das, was den
Himmel letztlich bewegt. Eine ernsthafte Gesinnung wird daher den Himmel
dazu veranlassen, den Schutzraum der Familie zu bewahren.

Auch einzelne Gottheiten werden von Gldubigen als schiitzend erlebt. Eine
herausragende Rolle gerade bei Krankheiten nimmt die Go6ttin Guanyin ein.
Diese entspringt als Bodhisattva Avalokitesvara dem buddhistischen Kontext,
ist aber im Pantheon der Volksreligion mindestens ebenso ubiquitir. Nicht
nur in iiberlieferten Geschichten wird immer wieder geschildert, wie Betende
erleben, dass »Die die Schreie der Welt Horende« in den Lauf der Dinge heilend
43 In der Erzihlung hat cine arme Familie nicht genug Geld, um den Sohn und die Mutter zu ernéhren. Da beschlieRt
der Mann, den Sohn zu begraben, mit der Begriindung, eine Mutter konne man nicht ersetzen, Kinder konne man
spiter noch haben. Als der Mann die Grube grabt, in der er das Kind begraben will, findet er einen Topf mit Gold,

auf dem steht, dass der Himmel ihm dieses fiir sein pietitvolles Verhalten zugedacht hat (ZHaNG 2004, S. 88—90).
Gerade diese Geschichte ist auch von chinesischer Seite in jiingerer Zeit heftig kritisiert worden.
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und zum Guten wendend eingreift. Es gibt ein eigenes Genre von Wunder-
geschichten, welche zum grofien Teil von der schiitzenden Macht Guanyins
erzdhlen (»zhiguai«-Literatur, vgl. CAMPANY 1996). Guanyin wird auch von
heutigen Gldubigen als Gesprichspartnerin in Notsituationen erlebt. Sie wird
angefleht, bei eintretender Heilung werden ihr Versprechungen gemacht. Ihr
eindeutiges Attribut ist das »Wasser des grofien Mitleids« (»dabei shui«), dem
heilende Wirkung zugesprochen wird und welches Glaubige auch zur Heilung
von Kranken konkret einsetzen (vgl. GUGGENMOS 2017, S. 99—103).

Sinnsuche und Theodizeefrage

Das Leben im Kontext der Familie kultiviert kaum die Frage nach dem Sinn
der individuellen Existenz. Im sozialen Zusammenhang wachsen dem Einzel-
nen Aufgaben und Pflichten zu, die seiner Rolle zugeordnet sind. Fragen nach
Selbstverwirklichung und der psychische Druck, den einzeln lebende Menschen
erleben, sind jiingere Phinomene. Die kommunistische 6ffentliche Meinung
propagiert den Atheismus und sieht Religionen grundsitzlich als vortber-
gehendes Phanomen an. Mit dem Wegbrechen des Familienverbandes und
der Erosion kommunistischer Werte und Sozialzusammenhinge entsteht ein
Vakuum in der Gesellschaft, welches vermehrt Sinn- und Orientierungsfragen
stellt. So erhalten Religionen, gerade auch das Christentum, wieder stirkeren
Zulauf. Im Zuge der Auseinandersetzung mit Monotheismen ist dann auch
denkbar, dass die Theodizeefrage in Zukunft gesellschaftlich diskutiert werden
konnte.

Wihrend im volksreligiosen Kontext das individuelle Hadern mit dem Schick-
sal eher zur Frage nach der Effizienz der jeweils verehrten Gottheit fithrt (s. 0.),
kann man in konfuzianischem Sinn mit dem Himmel als Bestimmer des
Schicksals hadern. Aber diese Klage fiithrt kaum zu existenziellen Uberlegungen
iber den ontologischen Status dieser héheren, alles bestimmenden, jedoch
nicht personhaft gedachten Macht. Historisch gilt die Rechtfertigungsfrage
nicht dem Himmel, sondern der Legitimitit des Herrschers. Dieser garantiert
als Sohn des Himmels die Harmonie zwischen Himmel und Erde und damit
das prosperierende soziale Zusammenleben im Staat. Verliert der Herrscher
das Mandat des Himmels, ist seine Herrschaft in Gefahr.*

44 Vergleiche hierzu grundsitzlich die Uberlegungen zum Verhiltnis von Konfuzianismus und Theodizee vor dem
Hintergrund der Thesen Max Webers von Weigang CHEN (2012).
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Allgemeines und Besonderes im therapeutischen Umgang

Fiir Chinesinnen und Chinesen gilt ein Gang zum Psychologen, Psychiater
oder Psychotherapeuten immer noch als ungewohnlich. Es wird als uniiblich
angenommen, iiber die eigenen Probleme zu sprechen, besonders mit Perso-
nen auflerhalb der Familie. So begeben sich Patienten oft erst in Behandlung,
wenn sie keine andere Moglichkeit mehr sehen. Auch verbergen sie hiufig die
Behandlung vor ihrem sozialen Umfeld. Eine kurze Behandlungsdauer kann
erwiinscht sein. Zumeist erwarten Patienten auch konkrete Handlungsanwei-
sungen im therapeutischen Kontext und sind nicht vertraut mit einem auf
Dialog angelegten Gesprichskonzept, das den Patienten zum Experten seiner
eigenen Krankheit werden lisst (vgl. Qian et al. 2002).

Emotionale Verschlossenheit in Sachen Tod und Trauer (entsprechend dem
0.g. sprichwortlichen und daoistisch gepragten »Spar dir die Trauer und ak-
zeptiere den Wandel) ist ein hiufig zu findender Topos, der auf die Alltags-
praxis hin zu priifen ist. Gerade im kulturell hybriden Hongkong scheint
diese allgemeine Annahme im konkreten Fall selten zuzutreffen. Trauer wird
in aller Regel mit anderen geteilt, und dazu zihlen gute Freunde, Geschwister
und Arbeitskollegen:

» Contrary to the belief that the Chinese do not share emotionally intense
experiences, findings [...] in Hong Kong indicated that only 10 % did not sha-
re their bereavement experiences with another person. [...] In addition, the
Chinese are believed to limit their social sharing of personal experiences to
family members only. In our study, we found that for those who shared, the
persons they shared most with were their best friends, siblings, and professio-
nals. Non-family members are clearly eligible >sharees« for Chinese People. ¢
(Crow et al. 2007, S. 601)

Implikationen fiir die therapeutische Praxis

Man kann nicht davon ausgehen, dass Familien aus dem chinesischen Kul-
turraum alle den gleichen Vorstellungen von Sterben und Tod anhingen.
Genauso wie mit ihren tbrigen kulturellen Beziigen sind diese nicht nur je
nach Familientradition unterschiedlich, sondern verlieren sich tiber die Ge-
nerationen bei einem dauerhaften Verbleib im Ausland. Aufgrund des starken
Ahnenbezugs wird es gerade in Taiwan traditionell als Gliick verheifiend
angesehen, wenn der Tod zu Hause im zentralen Raum, in welchem auch
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der Ahnenaltar steht, erfolgt. So kann der Sterbende der Vorstellung nach
bei den Ahnen aufgenommen werden. Diese Vorstellung wird oft von den
verdanderten Lebensumstinden verdriangt — der Vereinzelung in der Stadt, den
anderen rdumlichen und medizinischen Méglichkeiten und der Distanz der
Angehorigen zum Sterbeprozess (vgl. Hsu et al. 2009, S. 167 £f.). Wie der Tod im
Wohnzimmer von den Lebenden so auch als Ungliick verheiflend wahrgenom-
men werden kann, sind es oft kleine Zeichen im Moment des Todes wie der
Gesichtsausdruck, die mit Vorstellungen vom Ergehen des Toten einhergehen,
aber insbesondere mogliche Auswirkungen auf die Lebenden fiirchten lassen
und damit in der Trauerbewiltigung eine Rolle spielen konnen.*

Fiir die chinesische Familie kann es wichtig sein, im Moment des Todes an-
wesend zu sein: » Allowing family members to provide bedside care, especially
around the moment of death, is of the utmost importance for Chinese persons
who are soon to be bereaved.« (CHAN et al. 2005, S. 944) Daher ist aus kulturel-
ler Sicht anzuraten, die Familie iiber den unmittelbaren bevorstehenden Tod zu
informieren. Die Familie ist in chinesischen Krankenhdusern bis heute oft fiir
die Essensversorgung des Kranken zustindig. Abgeschnittene Blumen werden
eher Toten dargebracht. Essen und Trinken mitbringen zu diirfen kann wichtig
fiir chinesische Angehorige sein. In diesem Zusammenhang ist es auch sinnvoll
zu fragen, ob gleichzeitig zur drztlichen Therapie Formen der Traditionellen
Chinesischen Medizin (TCM) zur Anwendung kommen und inwieweit diese
professionell begleitet werden.* Die Familie ist traditionell auch erster An-
sprechpartner, wenn es um den gesundheitlichen Zustand des Kranken geht.
Unheilbare Krankheiten und gerade austherapierte Krebserkrankungen werden
traditionell der Familie mitgeteilt, die dieses Wissen nicht unbedingt an den
Kranken weitergibt. Dieser wird bis zum Schluss ermuntert, seine Krifte im
Kampf gegen die Krankheit zu sammeln. Das Nicht-Informieren des Kranken
iiber seinen terminalen Zustand mag psychologisch seinen Einsatz fiir eine,
wenn auch unwahrscheinliche, Heilung unterstiitzen. An dieser Haltung wird
jedoch auch im chinesischen Kontext Kritik getibt. So wurde mittlerweile
auch in Studien erkannt, dass auch der Patient mit chinesischem kulturellem
Hintergrund es schitzt, aufgeklart zu werden (Hsu et al. 2009, S. 167).

45 FEinen Uberblick iiber mogliche mit dem Tod verbundene lokale Vorstellungen gibt der Sammelband von War-
soN und Rawskr (1988). Einfithrend und anthropologisch mit Forschungen zur gegenwirtigen Situation gesittigt,
aber allgemeiner ist CHAU (2019). Konkret auf Tod und Trauerarbeit in Hongkong bezogen ist der Sammelband von
CuAN und CHOw (2006).

46 Kombinationen westlicher Medizin mit Akupunktur oder Rezepturen aus der chinesischen Apotheke sind im
chinesischen Kontext nicht ungewohnlich, werden aber hiufig wieder abgebrochen (vgl. Hsu et al. 2009, insb. S.168f.).
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In der Zeit nach dem Tod und in der Verarbeitung der Trauer nehmen im
traditionellen Kontext Riten eine zentrale Rolle ein. Sie werden von den ver-
bliebenen Partnern als trostend empfunden und stirken die Verbindung zum
Verstorbenen (PANG, LaM 2002). Auch heute noch verbinden sich manchmal
konkrete Zeitkonzepte mit dem Tod: Manche Menschen gehen davon aus,
dass die Seele nach dem Tod acht Stunden braucht, um sich vom Koérper zu
trennen — acht Stunden, in welchen der Tote nicht bewegt werden sollte. Auch
gibt es die Annahme, dass die Seele des Verstorbenen nach drei Tagen zurtick-
kehrt. Gerade im buddhistischen Kontext geht man davon aus, dass der Tote
auf seinem Weg im Jenseits zu einer neuen Wiedergeburt alle sieben Tage tiber
sieben Wochen, also fiir 49 Tage, rituell zu begleiten ist.

In der Trauerarbeit identifizieren CHAU et al. (2005) fiir Hongkong vier zentrale
Themen: »meaning making«, »bond continuation, »support, »transformati-
on«. Wenn auch der Gang zu einer psychologischen Beratung fiir den chinesi-
schen Trauernden zumeist nicht selbstverstindlich sein wird, so wird dennoch
gerade im kulturell hybriden Umfeld Hongkongs beschrieben, wie wichtig es ist,
einen als unzeitig oder Ungliick behaftet empfundenen Tod und seine Umstinde
zu reflektieren (»meaning making«). In der Trauerarbeit ist es wichtig, die sub-
jektiven Interpretationen der Todesursachen wahrzunehmen. Der Tote erscheint
dem Trauernden oft in Traumen oder in der Umwelt in anderer Form und halt
hiertiber Verbindung zu dem Trauernden. Fiir diesen kann dieser Kontakt sich
therapeutisch positiv auswirken (»bond continuation). Als Trauernder wird die
Person oft sozial isoliert — der Status des Trauernden wird als Ungliick bringend
wahrgenommen. Daher kann soziale Interaktion, auch Gruppenarbeit, in der
Trauerarbeit hilfreich sein. Auch die Riickfithrung zu Riten und der Er6ffnung
deren Sinnhorizonte kann zur Trauerarbeit beitragen (»support«). Im Bereich
der Transformation und der Arbeit an Zukunftsperspektiven eroffnet das Ver-
mitteln von Hoffnung gerade bei stark auf den familidren Kontext und damit
auf den Verstorbenen hin orientierten Trauernden neue Handlungskompetenzen
(»transformationg, s.a. CHOW 2010).

Statt eines Fallbeispiels ...

...ein Auszug aus einem Interview mit einer Witwe, die von einer als ungliick-
bringend empfundenen Entscheidung erzihlt:

» My husband was well all along. I regretted purchasing such an apartment unit
that faced the cemetery. At first, we thought that the price was really good for
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such a large unit! The bad feng shui was the major cause of my husband’s
illness, which finally took his life. ¢¢ (CHAN et al. 2005, S. 931)

Frage zur Diskussion: Wie wirken sich in diesem Beispiel kulturell spezi-
fische Wertungen und Denkmuster auf den Trauerprozess aus? Dazu ein
gedanklicher Impuls von den Hauptautoren dieses Bandes Isgard Ohls und
Peter Kaiser:

Das kurze Beispiel deutet zum Abschluss dieses Kapitels an, wie weitreichend
und nachhaltig als ungliicksbringend interpretierte Lebensentscheidun-
gen das Leben von Hinterbliebenen zu pragen vermogen. Die Verletzung
bestimmter Regeln tragt weitreichende Folgen (vgl. Fengshui). Zugleich
stellt sich an dieser Stelle die Frage, wie sich in diesem speziellen Beispiel
kulturell geprigte Wertungen und Deutungsmuster auf einen Trauerprozess
auswirken konnen.

Ein anderes Beispiel fiir kulturspezifische Trauer im Kontext der konfuziani-
schen Idee der Pflichterfiillung gegentiber den Eltern ist der Umstand, dass
viele Exilchinesen nun nicht mehr ihre Pflichten beziiglich der Grabpflege als
einzige mannliche Nachkommen erfiillen und dadurch in einen seelischen
Konflikt geraten kénnen, da diese Aufgabe nicht delegierbar ist.
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