
Das Streben nach Unsterblichkeit

Neokonfuzianische Betrachtungen

Lukas Pokorny

1

2 

Einleitung3

Das Streben nach Unsterblichkeit respektive Langlebigkeit wurde viel-
fach als das motivationsfundierende Element daoistischer Praktiken 
betrachtet. Herrlee Glessner Creel (1905-1994), einer der bedeutends-
ten Vertreter der sinologischen Religionsforschung prägte gar den 
Begriff „ -Daoismus“4 (Creel: 1956, 143) und versuchte dadurch den 
zentralen Stellenwert der Konzeption von Unsterblichkeit für das dao-
istische Gedankengebäude zu erfassen. Creels Verständnis markiert die 
Unsterblichkeit vor allem als Fortführung der Physis des Menschen 
inmitten seiner Lebenswelt unter Überwindung des Todes, lässt aber 

1  „Der vollkommene Mensch ist gleich einer Gottheit, […] Tod und Leben bewirken 
keine Veränderung in ihm.“, ZZ 6.2.71/6.2.73, 6. 

2  „Tod und Leben haben ihre Fügung.“, LY 12.5, 252.
3  Formalia: Die Romanisierung des Koreanischen folgt der standardisierten McCune-

Reischauer Umschrift. Das Chinesische wird nach  unter Beibehaltung 

Nennung bzw., wenn es darüber hinaus als hilfreich erachtet wird, die korrespon-
dierende originalsprachliche Verschriftlichung.

4  Im Original „Hsien Taoism“. Das chinesische Schriftzeichen   (Kor. ) ist 
ein Kompositum aus rén  („Mensch“) und   („Berg“) und wird im daoisti-
schen Kontext gemeinhin mit „Unsterblicher“ übertragen. Das hàn-zeitliche Wör-
terbuch   als „altern und nicht 
sterben“ („ “) (Zhèng: 2002, 156). Tatsächlich ist der Begriff seman-
tisch weiter gefasst und beschreibt einen Zustand emotionaler, dianoetischer, voli-

-
schwinden des physischen Körpers überdauert (Kirkland: 2004, 189). Die 
Wortzusammensetzung  (Kor. ) wird zumeist synonymisch für 

  gebraucht. Eingedenk der Unschärfe des Begriffs „Unsterblicher“ verwende 
ich im Rahmen dieser Studie den romanisierten Term , wie er auch vom Autor 
des von mir zugrunde gelegten Texts benutzt wird. 
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außer Acht, dass, wie Anna Seidel an anderer Stelle ausgeführt hat 
(Seidel: 1987), in zahlreichen daoistischen Texten mehrheitlich  
von einer nachtodlichen Form von „Unsterblichkeit“5 die Rede ist. 
Zudem steht nicht die Unsterblichkeit , sondern mehr noch  
die Selbstkultivierung im Sinne einer ganzheitlichen, i.e. emotionalen, 
dianoetischen, volitionalen und spirituellen Transzendierung und Per-
fektionierung im Mittelpunkt der Praxis. Die Unsterblichkeit – ante 
mortem oder  – wird daher als Folge dieser Metamorphose 
erachtet. 

Die wundersamen Fähigkeiten der 

eine literarische Ausgestaltung in daoistischem wie nicht-daoistischem 
Schriftgut. Insbesondere der Unsterblichkeitstopos erfreute sich großer 
Beliebtheit und wurde im Laufe der Zeit mitunter über daoistische 
Diskurse exportiert.

-
schen Halbinsel entfaltete sich gegen Ende der Zeit der Drei König-
reiche (57 v.u.Z-668). Obgleich eine dauerhafte Institutionalisierung 

 
2006, 29ff.) und sind dies in differenzierter Form noch heute6. In  
der ersten Hälfte der 
die so genannte 7 , die Praktiken der inneren Alchemie  
propagierte, welche vielfach enthusiastisch rezipiert wurden. Selbst 

8  
 [ ] (1435-1493) setzten sich interessiert mit jenen  

5  Gemeint ist das Wiederauferstehen des Verstorbenen unter Fortführung seiner 
Existenz als . 

6  Siehe zum Beispiel die neue religiöse Bewegung „Dahn World“ (  ) 
(Baker: 2009, 216-220).

7  Zu Deutsch „Schule des Zinnobers“. Zinnober diente der daoistischen Alchemie als 
Ingredienz für Arzneien im Rahmen der Selbstkultivierungs- bzw. Langlebigkeits-
bestrebungen. Im Speziellen bezieht sich der Begriff „Zinnober“ an dieser Stelle auf 
das „Zinnoberfeld“ (  ), ein Fokuspunkt unterhalb des Bauchnabels, der 
im Zuge meditativer Techniken instrumentalisiert wird.

8  Dem Usus ostasiatischer Sprachen folgend wird der Zuname dem Vornamen in der 

– der Schriftstellername oder Ehrentitel.
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Die spürbar wachsende Popularität daoistischer Konzepte zeitigte 
allerdings auch Widerstand. Solide verankert im administrativen 
Staatsgefüge  galt die neokonfuzianische Lehre in der Tradition 

 (1130-1200) als einzig geduldete Weltanschauung. 
Denksysteme und Praktiken, die jener Orthodoxie nicht entsprachen, 

Die vorliegende Studie sucht exemplarisch solch eine kritische Erörte-
rung im Lichte neokonfuzianischer Verständniskategorien zu skizzie-
ren. Es soll gezeigt werden, in welcher Form eine Spielart neo kon-
fuzianischer Orthodoxie den Unsterblichkeitstopos – bisweilen 

-
tiert. Die Diskussion stützt sich hierbei auf die Sichtweisen eines der 
bedeutsamsten Exponenten der 9-Tradition in , Yi I10 
[Yulgok]  [ ] (1536-1584), wie sie in seinem Werk 

11 („Abhandlung über “) dargelegt sind. 

[ [ ] (1247-1323) 
hielt der Neokonfuzianismus Einzug ins buddhistisch geprägte 

[ ] (1335-1408, r. 1392-1398) erzwungenen Dynastiewechsel über 
500 Jahre das intellektuelle Klima auf der koreanischen Halbinsel 
maßgeblich bestimmen. Insbesondere das 16. Jahrhundert entwickelte 

09  Chin.   („Lehre von Natur und  “), auch chujahak (Chin. 
  (Chin. , 

„Lehre von Chéng [=Chéng Yí 

ihm vorausgehender sòng-zeitlicher Denker (Huang: 1999, 19ff.) wie Chéng Yí 

 (1011-1077).
10  Da Yi I in wissenschaftlicher Literatur durchweg unter seinem Schriftstellernamen 

fahren.
11
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sich zur Blütezeit der -Tradition, jene Epoche in der eine 
Riege der späterhin namhaftesten konfuzianischen Gelehrten in 
Erscheinung trat, allen voran Yi Hwang [T‘oegye]  [ ] (1501-
1570) und sein jüngerer Zeitgenosse und Kritiker Yulgok; beide ob ihrer 
zentralen Stellung für den weiteren Verlauf des Neokonfuzianismus 

-
lichen südkoreanischen Banknoten. Die Lehre Yulgoks (yulgokhak 

) sollte gemeinsam mit der T’oegyes (  ) zum 
doktrinellen Mainstream in  avancieren und den Rahmen welt-
anschaulicher Nomenklatur konstituieren. 

Yulgok wurde am 26. Dezember 1536 in eine gut situierte Yangban12-
Familie im heutigen   an Südkoreas Nordostküste gebo-
ren. Er wuchs13 in einem konfuzianisch geprägten Umfeld auf, in wel-
chem seine Geistesgaben bereits früh von elterlicher Seite gefördert 
wurden. Offenkundige Neugierde und ein Schicksalsschlag14 ließen 
Yulgoks Horizont um buddhistische und daoistische Gelehrsamkeit 
erweitern (Chung: 1995, 28). Im Jahre 1564 wurde Yulgok in den Beam-
tenapparat eingegliedert und erwarb sich die höchsten politischen 
Würden inklusive verschiedener Ministerämter (YC2 35.36a-35.39a, 

angeschlagenen Gesundheit willen, sondern vor allem um sich voll und 
ganz seinem Gelehrtendasein zu widmen, dem ein umfang- und wir-
kungsreicher Nachlass geschuldet ist. Yulgok befasste sich mit einer 
Vielfalt an Themen, dabei steht der Titel seines Hauptwerkes – 
chibyo15  – programmatisch für den Tenor seines gesamten 

12  Anders als im kaiserzeitlichen China war es ausschließlich Mitgliedern aus den 
Reihen der Yangban , der herrschenden Oberschicht, gestattet an den für den 
Regierungsdienst erforderlichen Beamtenprüfungen (  ) teilzunehmen.

13  Biographische Details sind YC2 35.2a-35.51b, 342-366 zu entnehmen.
14  Der frühe Tod seiner Mutter Sin Saimdang  (1504-1551), die später als 

konfuzianisches Frauenideal gefeiert wurde, veranlasste Yulgok sich nach einer 
dreijährigen Trauerzeit für ein Jahr in ein buddhistisches Kloster zurückzuziehen. 
Um einen Kontrapunkt wider die männliche Dominanz auf südkoreanischen Geld-
scheinen zu setzen, schmückt Sin Saimdangs Abbild die seit 2009 ausgegebene 

15  „Sammlung des Wesentlichen zur Lehre des Weisen“ (YC1 20.1a-23.54b, 417-527, 
YC2 24.1a-26.38b, 1-80).
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Denkens und Schaffens: alle Diskurse arrangieren sich um die Lehre 
des Weisen ( ), dem Schlüssel zur umfassenden Ver-
ständigkeit. 

Das undatierte  nimmt eine weniger prominente Stellung 
im  Yulgoks ein, wendet es sich doch vordergründig eher einem 
Randbereich des neokonfuzianischen Themenspektrums zu. Yulgok 
erkannte, dass das Bild der  in seinen Tagen eine gewisse Faszi-
nation auslöste16 und war bemüht ihm vehement entgegenzutreten und 
es letztlich als Betrug am Volke zu entlarven. Er empörte sich über die 
Verdunkelung der rechten Lehre (  ), die sich durch irrige 

17 Das  ist Yul-
goks kritische Stellungnahme zum Konzept des  und damit 
verbunden zum Streben nach Unsterblichkeit. Der in klassischem 
Chinesisch (hanmun ) verfasste Text umfasst knapp 2150 Schrift-
zeichen und gliedert sich in zwei Abschnitte. In einem ersten Teil führt 
Yulgok zahlreiche Fragen ins Feld, die der Leserschaft bisweilen eine 
gründliche Kenntnis frühchinesischer Geschichtsschreibung und daois-
tischer Literatur abverlangen. In einem zweiten Abschnitt, der den 
Hauptteil der Abhandlung darstellt, gilt es die zuvor aufgeworfenen 
Fragen zu diskutieren, wobei Yulgok unverzüglich deutlich macht, dass 
dies einzig im Rahmen des neokonfuzianischen Deutungssystems 
geschehen kann. Nur jene, die sich der weltanschaulichen Nomenklatur 
der -Tradition bedienen und sich darüber hinaus dem gesetz-
ten „doktrinellen Axiomen“ beugen, sind imstande vernünftig an der 
Debatte (Pokorny: 2010a, 378) über Tod und Leben (sasaeng ) und 
das (Trug-)Bild des  teilzunehmen. Jenen, die sich dieser Forde-
rung nicht unterwerfen, könne ein Edler (kunja ) keinen Glauben 
schenken,18 sind demnach von einem ernsthaften Diskurs ausge-
schlossen.

16  „ “; YC2 5.3a, 548.
17  „ “; YC2 

5.3a, 548.
18  „ “;YC2 5.3a, 548.
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Der Sterblichkeit enteilen oder die Mär vom 
Nicht-Altern?

Zahllos sind die Belege wunderlicher Taten und Ereignisse, die in 
Zusammenhang mit den übernatürlichen Kräften der  gebracht 
werden. Yulgok fragt ernüchtert, wie weit jene Reden zurückreichten, 
dass  vermögend wären Gold und Silber aus reinem Zinnober 
herzustellen.19 Ließen sich derart geheimnisvolle Künste bereits in den 
Tagen der weisen Herrscher Yáo  und Shùn 20 Yulgok fragt 
sich verwundert, wie viele Menschen unsterblich (  ) und nicht 
alternd (changsaeng ) als  die Veränderungen in Himmel 
und Erde auf ewig beobachteten?21 

Gleich zu Beginn seiner Betrachtungen geht er hart ins Gericht, brand-
markt die in jener Zeit weit verbreiteten daoistischen Lehren als verfüh-
rerisch und widersinnig und geißelt deren Praktiken als Täuschung und 
Betrug am Volke (hoksemumin ). Yulgok erkennt in der dao-

-
lichkeit der Gesellschaft. Unter den weisen Herrschern der Vergangen-
heit handelten die Menschen eingedenk eines hehren sittlichen und 
intellektuellen Sollensprinzips (to22 ),23 das das Aufkommen jedweder 
Irrlehre bzw. „Heteropraxis“ (Liu/Shek: 2004, 9)  ausschloss. 
Der Daoismus wäre folglich eine Manifestation des herrschenden Nie-
dergangs moralischer Integrität. Yulgoks Polemik gründet auf dem 
unumstößlichen Grundsatz, dass die Entfaltung jeglichen Seins auf dem 
wahren i  (Chin. ) beruhe,24 dem i von Himmel und Erde.25 Eine 
allgemeine Besonderheit der neokonfuzianischen Denkart in der 

19  „ “; YC2 5.2a, 548.
20  „ “; YC2 5.2a, 548. Die legendenhaften idealisierten 

Herrschergestalten Yáo und Shùn gehen dem mythischen Gründer der vorhistori-
schen Xià  voraus. Konfuzianische 
Denker erhoben Yáo und Shùn zu vorbildlichen weisen Herrschern, deren Regie-
rung als das goldene Zeitalter der höchsten Tugend betrachtet wurde (Lai: 1995).

21  „ “; YC2 5.2a, 548.
22  Chin. dào. 
23  „

“; YC2 5.3a, 548.
24  „ “; YC2 5.3a, 548.
25  „ “ ; YC2 5.3a, 548.
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-Tradition besteht in der ontologischen Grundlegung respek-
tive „Ontologisierung“ aller Diskursfelder. Dieser  
durchzieht jede Form von Diskussionsbereich, sei es Ethik, Politik oder 
Anthropologie. Zentral steht hierfür das Verständnis bzw. Verhältnis 
zweier ontologischer Konzepte: i und ki (Chin. qì). Ersteres kann 
als das dispositive Muster oder die transzendente Blaupause des Kos-
mos und den darin implementierten Vorgängen betrachtet werden. I ist 
nach Yulgok das Antezedens (soi ) aller Facetten des Seins, glei-
chermaßen Struktur- als auch Sollensprinzip. Das Schriftzeichen i 
markiert ursprünglich die handwerkliche Bearbeitung von Jade, das 
Versehen des Steins mit einem ästhetischen Arrangement. Dieser Ord-
nungsaspekt spiegelt sich ebenso im ontologischen Kontext wider 
(Pokorny: 2008b, 50-52). Li als der transzendente Ordnungsimperativ, 
eine allen Dingen immanente Direktive des Gewesenen, Seienden und 
Werdenden aber auch des handlungsbezüglichen Sollens. I ist zugleich 
ontische Triebfeder, dessen transzendenter Ein-druck sich durch ki 
aktualisiert. Ki ist die konkretisierende Kraft, die Emanation alles Sei-
enden unter der Ägide von i (Hwang: 2002, 157-161). Yulgok versteht 
ki nicht nur als generativen Faktor, sondern als Physis .

Es ist die Ausgestaltung von Immanenz, nicht notwendigerweise reiner 
Ki i, 

folglich erzeugen sie in ihrer Verbindung die Gesamtheit des Kosmos; i 
und ki fundieren nicht nur, sie sind das Seiende. Da jegliches Sein sich 
im Grunde auf nichts anderes als die Relationalität von i und ki zurück-
führen lässt, fußt jedweder Diskurs, da im Hier-und-Jetzt verortet, auf 
der Erörterung dieses ontologischen Zusammenspiels. Vor dem Hinter-
grund dieses doktrinellen Axioms muss nach neokonfuzianischem Ver-
ständnis infolge auch die von Yulgok verhandelte Unsterblichkeitsthe-
matik26 beleuchtet werden. In diesem Sinne stellt Yulgok pointiert fest: 

„Tag und Nacht sind der Weg [to ] von Tod und Leben. 
Der Tag bedingt die Nacht, das Leben bedingt den Tod. Das 

26  Yulgok scheidet nicht zwischen vor- und nachtodlicher Unsterblichkeit, zumal sich 
diese Differenzierung im Kontext seiner Ausführungen ohnehin erübrigt. Er bezieht 
sich auf die Unsterblichkeit als unbegrenzte Fortführung leiblicher Existenz unter 
Auslassung des Todes.
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Leben des Menschen ist das Ansammeln von ki . Jener 
Tod ist das Zerstreuen von ki .“27

„Wenn die Sonne geht, kommt der Mond. Wenn die Kälte 
geht, kommt die Hitze. Wenn es Gedeihen gibt, gibt es 
Verfall. Wenn es einen Anfang gibt, gibt es Ende: dass dies 
nicht das wahre i  von Himmel und Erde ist, gibt es 
nicht.“28

Yulgok verdeutlicht zum einen das neokonfuzianische Physiologiever-
ständnis, zum anderen die Eingebundenheit von Leben und Tod in das 
kosmische Procedere von Gehen und Entstehen. In Einklang mit dem 
zuvor dargelegten Weltbild, wird der Mensch als ki in kondensierter 

29 
Die Abnahme der Konzentration von ki und der dadurch gezeitigte Tod 
eines Menschen erfolgt gemäß i. Yulgok vergleicht die Natürlichkeit 
jenes von i dirigierten Ablaufs mit der Unausweichlichkeit von Tag und 
Nacht, die in ihrer Konsequenz den naturgesetzlichen Aspekt von i 
aufzeigt, dem auch der Mensch unterworfen ist. I übernimmt an dieser 
Stelle die Funktion eines natürlichen Mechanismus, der die bekannte 
Ordnung der Jahreszeiten, des Tag- und Nachtwechsels oder auch von 
Schöpfung und Zerfall reguliert. Der Mensch ist dieser Naturgesetz-
lichkeit von Kommen und Gehen nicht enthoben (Yi: 2010, 259).Er ist 
gleichermaßen verstrickt in die vermittels i justierte Notwendigkeit. 

Für Yulgok ist es augenscheinlich, dass das Zusammenspiel von i und 
ki die Unsterblichkeit des Menschen ausschließt. Der Kosmos ist in 
einem ewigen Fluss, nichts ist von Dauer. Einzig i ist beständig, weil 
zeitlos, jenseits einer räumlichen Einfassung und absolut inaktiv. Ki  
als aktualisierende Instanz von i ist hin gegen  aktiv 
(Pokorny: 2008a, 70), der Mensch als Ansammlung von ki daher 
genauso im Wandel begriffen, was durch das Altern und schließlich den 

27  „
“; YC2 5.4b, 549.

28  „ ; YC2 
5.5a, 549.

29  Die Dauer der mit dem Tode einsetzenden Zerstreuung von ki bildet im Übrigen 
die ontologische Grundlage für das zeitliche Einhalten der Ahnenverehrungsriten 
im Konfuzianismus.
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Tod Ausdruck erhält. Der Mensch kann sich des Todes also nicht erweh-
ren, da dieser Teil der durch i gesetz ten inneren Zielgerichtetheit bio-
logischer Abläufe ist. Diese auszu hebeln ist nach Yulgok schlicht 
unmöglich, da man „im Himmel ki bekommt, auf Erden Form erhält 
[und] inmitten dies i eingeschlossen ist“30. I verschafft dem Menschen 
seinen physiologischen Handlungs spielraum, der sich vermittels ki 

i. Unsterblich sein hieße 
demnach, der Fügung von li zu entgehen,31 den reglementierten Hand-
lungsspielraum zu durchbrechen, was ausgeschlossen ist, da sich der 

-
mal des Menschen, das Menschsein bedarf folglich des Sterbens als 
eines grundlegenden Bestand teils. Das Streben nach Unsterblichkeit 
ist daher gleichbedeutend mit der Absicht i zu überwinden, gewisser-

sieht eben darin die Absurdität des daoistischen Unterfangens und 
führt Beispiele an, um die Ver geblichkeit derlei Praktiken und Erwar-
tungshaltungen zu untermauern. Gäbe es tatsächlich jene widersprüch-
lichen Methoden, die unsterblich machen würden, bemerkt Yulgok, 

 nicht im Wagen mit gepökeltem 
Fisch befördert worden,32  hätte nicht das Edikt  
von Lúntái  erlassen,33  hätte nicht das Unglück der 

30  „ “; YC2 5.5a, 549.
31  „ “; YC2 5.5a, 549.
32  Yíng Zhèng  (259-210 v.u.Z., r. 246-210 v.u.Z.), gemeinhin unter der Bezeich-

-Dynastie (221-206 v.u.Z.) unter welcher erstmals eine Reichseinigung erlangt 
wurde. Eine außerordentliche Furcht vor dem Tod veranlasste ihn sich Zeit seines 
Lebens der Suche nach Unsterblichkeit zu verschreiben. Wie der hàn-zeitliche 

 (~145/135-~85/90 v.u.Z.) in seinem   („Auf-
zeichnungen des Historikers“) berichtet, waren des Kaisers Mühen letztlich vergeb-
lich, da dieser auf einer Inspektionsreise in   verstarb. Um einen Aufruhr 
zu verhindern, wurde der Tod des Herrschers für die Dauer der Rückreise in die 
Hauptstadt verheimlicht. Um den Verwesungsgeruch des Leichnams zu verschlei-
ern, karrte man Fuhrwerke mit gepökeltem Fisch neben dem Wagen des Verstor-
benen („ “; SJ 6.46). 

33 Hàn (156-87 v.u.Z., r. 141-87 
v.u.Z.) enthusiastisch der lebenslangen Suche nach Unsterblichkeit hin. Zwei Jahre 
vor seinem Tod verfügte er gebrochen das Edikt von Lúntái, in welchem er rückbli-
ckend seine eigene Expansionspolitik missbilligte und sich beim Volke  entschuldigte 
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Ausrottung seiner Sippe erlitten34 und das  hätte nicht den 
Tod des Fürsten von Liú  verzeichnet“35.36 

Yulgok betont an anderer Stelle nochmals nachdrücklich, dass selbst 
-

lich den Tod fanden,37 obgleich sie sich bis zum Äußersten erschöpften,  
um Unsterblichkeit zu erlangen.38 Er dekuvriert mithin einzelne Anek-
doten rund um den -Glauben als reine Phantasterei. So seien 
beispielsweise König Mùs  Festmahl am türkisenen Weiher,39  

 Spiel der Phönix-  ,40  Ritt des 

(„
“; ZZTJ 22). 

34 Huáinán , war Berater und Onkel des 
Hàn und Schirmherr der Kompilation des   

(„Meister Huáinán“). Vermutlich aufgrund eines geplanten Coup d‘État wurde seine 
-

den sein bzw. Selbstmord verübt haben (Le Blanc: 1985, 21-23). Er soll darüber 
hinaus ein Mäzen und Kenner daoistischer Künste gewesen sein. Rasch nach seinem 

 erhoben. Seine 
Unsterblichkeit soll er bisweilen einem alchemistischen Elixier zu verdanken haben, 
das selbst seine Hunde und Hühner gleicherweise als  himmelwärts streben 
ließ (Campany: 2009, 245). Yulgok rekurriert auf jene Erzählung wenn er etwa von 
den  als „jene, die Huhn und Hund nachfolgen“ („ “; YC 5.2a, 
548) spricht.

35  [ ] (gest. 189 v.u.Z) war ein Militärstratege, der auf-
grund seiner Verdienste um die Gründung der Hàn-Dynastie (206 v.u.Z.-220) zum 
Fürsten von Liú  

  gewandelt sein und versucht haben, seine Fähigkeiten durch 
Atemübungen und den Verzicht auf Getreide zu kultivieren (SJ 55.26; „

YC2 5.4a, 549).
36  „

”; YC2 5.6a, 550.
37  „ “; YC2 5.3b, 548.
38  „ “; YC2 5.2a, 548.
39  König Mù (r. 976/956-922/918 v.u.Z.) war ein Herrscher der -Dynastie 

(~1045-256 v.u.Z.). Das   („Die Lebensgeschichte von Mù, 
dem Sohn des Himmels“) aus dem 4. Jahrhundert v.u.Z. berichtet von seiner Reise 

 („Königinmutter des Westens“), einer insbesondere in der 
daoistischen Tradition bedeutsamen Gottheit (Cahill: 1993), die im -Gebirge 
als Herrin über zahlreiche  residierte. Zu Ehren König Mùs wurde ein Bankett 
am türkisenen Weiher gegeben (Mathieu: 1978). 

40 -Königs 



113 Das Streben nach Unsterblichkeit

Karpfens41  Verwandlung in einen Kranich42, 
 Reiten des Windes43  Reiten des Phönix44, 

 Verwandeln von Felsen zu Schafen45 oder des 
blauen Ochsen Rückkehr über  46 keiner eingehenden Aus-
einandersetzung wert, da sich jene Geschichten im Lichte des Gesagten 

Líng  (79-8 v.u.Z.) zugeschrie-
 zhuàn  („Lebensgeschichten 

der -Spiel meisterhalft den Gesang eines Phönix 
imitierte. Er wurde später zu einem prominenten  (LXZ 28).

41 Sòng  (r. 328-286), geschickt 
im Spiel der   und unterwiesen in den daoistischen Künsten. Als  stürzte 
er sich nach 200 Jahren der Wanderschaft in einen See, hieß seine Anhänger jedoch 
zu einer genannten Stunde am Ufer auf ihn zu warten. Er erhob sich schließlich 
reitend auf einem roten Karpfen, blieb eine Zeit an Land und kehrte hiernach zurück 
in die Tiefen des Gewässers (LXZ 26).

42  Im traditionell Táo Qián  (365-427) zugeschriebenen   
(„Weitere Aufzeichnungen zur Erkundung der Gottheiten“) wird berichtet, dass 

  stammte und auf dem Berg   die dao-
istischen Künste meisterte. Er wurde zu einem  und verwandelte sich in einen 
Kranich (SSHJ 1.1).

43  (trad. ~4. Jhdt. v.u.Z.) oder Meister Liè  ist der legendenhafte 
und mutmaßliche Verfasser des gleichnamigen daoistischen Werks  . Darin 

erwähnt dessen übernatürliche Fähigkeit („ ; ZZ 
2.1.19/2.1.20, 2).

44

, der Tochter des -Königs Mù  (r. 659-621 v.u.Z.). Sie heirateten und er 
unterwies sie mit dem Instrument den Laut eines Phönix nachzuahmen. Eines Tages 
ließen sich zwei jener wundersamen Vögel in der Palastanlage nieder und lebten 
nebst den Eheleuten. Gemeinsam erhoben sie sich nach Jahren dem Himmel ent-
gegen (LXZ 35).

45  Das vom Jìn  (283-343) verfasste  zhuàn  
(„Lebensgeschichten der “) erzählt die Geschichte des jungen Schäfers 

dàoshì ) begegnete und von 
diesem am Berg   die Kunst, Stein in Schafe zu verwandeln, erlernte 
(SXZ 2.1). 

46  soll nach daoistischer Tradition auf einem blauen Ochsen 
reitend gen Westen in die unbekannte Ferne gezogen sein. Auf dem -Pass 

 gebeten, sein Wissen preiszugeben. 
  („Buch vom dào und der Tugend“) ver-

fasst.
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von selbst als „frivoler Unsinn“ bloßlegten.47 Die wundersamen Fertig-
keiten der  entbehren für Yulgok gleich der Unsterblichkeitsvor-
stellung jedweder Glaubwürdigkeit. Solche irrigen Ansichten würden 
die Menschen aufwiegeln48 und es sei grundsätzlich schwierig, unein-
gedenk der konfuzianischen Lehre die daoistische Täuschung aufzu-
decken.49 

Längeres Leben kraft moralischer Vortrefflichkeit?

Yulgok hält unbeirrt an seiner Kritik gegenüber dem Unsterblichkeits-
denken fest, eröffnet allerdings eine Möglichkeit, den Tod, wenn nicht 
schon zu überwinden, doch in einem natürlichen Rahmen zumindest 
ein wenig hinauszuzögern: 

„Ist die Lebenskraft [  ] des Menschen reichlich, 
dann ist die Lebensessenz [  ] reichlich. Ist die 
Lebensessenz reichlich, dann erleidet man keinen Einfall 
einer äußerlichen Krankheit. Dies ist nun die Methode das 
Leben zu verlängern.“50

Das Erstarken der Vitalität korrespondiert mit einer Kräftigung der 
körpereigenen Widerstandskräfte. Die Konsolidierung von   
und   ist gleichbedeutend mit der Stärkung von ki . Eine durch 
das Stimulieren bzw. das Gedeihen von ki induzierte Lebensverlänge-
rung bedeutet eine Ausschöpfung der nach i  vorgegebenen Lebens-
erwartung und nicht deren grundsätzliche Ausweitung. Es handelt sich 
sonach um ein Hinausziehen innerhalb des durch die Naturgesetzlich-
keit determinierten Möglichen, die Ausnutzung des Potentials einer 
individuellen Lebensdauer. Die äußeren Grenzen des Reservoirs an 
möglichen Lebensjahren eines Menschen sind unveränderlich, da diese 
Demarkation auf i beruht. Doch ist es nach Yulgok nicht ausgeschlossen 

47  „
[…] […]

“; YC2 5.4a, 549.
48  „ “; YC2 5.3b-5.4a, 548-549.
49  „ “; 

YC2 5.4a, 549.
50  „ “; YC2 5.5a-5.5b, 549.
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durch eine Bestärkung des ki die darin enthaltenen Ressourcen vorteil-
hafter zu nutzen. Um seine Lebenserwartung besser entfalten zu lassen, 
ist es geboten ki zu kultivieren. Yulgok konkretisiert:

 sogenanntes ‚sich vor Sinnlichkeit hüten‘, ‚sich 
vor Streitbarkeit hüten‘, und ‚sich vor Habgier hüten‘, dies 
ist zudem unserer Konfuzianer [Methode] ki  zu geleiten.“

Yulgok schlägt an dieser Stelle die Brücke zwischen Ontologie und 

,51 die Tugend alleine kultiviere ki. Die Ver-
ständigkeit – entsprechend neokonfuzianischer Erfordernisse – bildet 

2008, 281). Eine moralische Lebensführung gemäß konfuzianischer 
Sittlichkeitspostulate bewirkt eine Stärkung respektive Veredlung von 
ki. Je ungetrübter und feiner die Beschaffenheit von ki, desto vortreff-
licher der Grad der erlangten moralischen Qualität. Den Kulminations-
punkt konfuzianischer Selbstkultivierungsbestrebungen bildet der 
Weise (  -

[ ] (1535-1598) ausführt:

„Unter den Menschen gibt es die Weisen [ ]. Sie 
alleine erhalten das durchdringendste, das rechteste, das 
klarste und das reinste ki, und so sind sie eins mit der 
Tugend von Himmel und Erde.“52

Der Weise zeichnet sich durch die vorzüglichste Beschaffenheit seines 
ki aus, dies ob der erlangten Perfektionierung konfuzianischer Tugend-

-
lichen Pfades der Selbstkultivierung. Seine Verständigkeit und – darauf 
beruhend – sein Handeln stehen in Einklang mit i . Sein Denken, 
Fühlen und Tun konvergieren mit der kosmischen Sollbestimmung und 
bewirken die höchstmögliche Sublimierung seines ki. Yulgok weist 
darauf hin, dass „wenn mein ki in Einklang ist, ist auch das ki von 

51  (tr. 551-479 v.u.Z.) sind es diese drei Dinge, vor denen sich ein 
Edler im Laufe seines Lebens hüten müsse. „

“; 
LY 16.7, 312-313.

52  „ “; YC2 5.5b, 549.
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Himmel und Erde in Einklang.“53 Ein Mensch, dessen ki sich gemäß 
der Verständigkeit um die Funktion von i veredelt, harmonisiert seine 

Gehör, die Gesellschaft und letztlich den gesamten Kosmos.54 Darin 
erkennt Yulgok den Grund, warum die Menschen in den goldenen 
Tagen der höchsten Moral unter der Regentschaft der glorreichen 
Herrscher Yáo und Shùn55 einem langem Leben frönten56. Es war der 
beiden Weisen vorbildliches Regiment,57 das die Menschen in Entspre-
chung zu i unterwies und führte. Das Volk lebte einmütig gemäß i,58 
kultivierte sein ki und schöpfte daraus einen längeren Lebensatem. 
Nicht zinnoberversetzte Elixiere vermögen die Menschen länger leben 
zu lassen,59 einzig kraft verständiger Weisheit und hehrer Moral ist das 
eigene ki zu stärken und die Lebenserwartung vollends auszukosten. 
Sich strebsam der konfuzianischen Idee der Selbstkultivierung hinzu-
geben, besitzt nicht nur eine soteriologische Dimension (Pokorny: 
2010b) sondern geht auch Hand in Hand mit einer erfolgreichen 

des Weisen ( ) wider, freilich vor dem Hintergrund des neokon-
fuzianischen Weltbildes. 

53  Das  zhuàn -Dynastie 
800 Jahre zählte. Sein unnatürlich hohes Alter verdankte er seinen gymnastischen 
Praktiken („ “; LXZ 17). Die 

-Dynastie zurück, da sich 
“; ZZ 

 ( trad. ~313/298~238 v.u.Z.) („

54  „ “; YC2 5.5b, 549.
55  „ “; YC1 10.3b, 

197.
56  „ “; YC2 5.6b, 550.
57  „

“; YC2 5.6b, 550.
58  „ “; YC2 5.5b, 549.
59  „ “; YC2 5.5b, 549.
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Abschließende Betrachtungen

Das -Paradigma ist zweifellos ein zentrales Charakteristikum der 
daoistischen Doktrin. Nicht nur die reiche Palette außergewöhnlicher 
Fähigkeiten des , sondern insbesondere der Unsterblichkeitsas-
pekt entfaltete eine immense Faszinationskraft. So nimmt es nicht 
wunder, dass selbst im orthodox-konfuzianischen Korea der -
Zeit der Topos der Unsterblichkeit regen Widerhall fand, so dass einer 
der führenden konfuzianischen Gelehrten jener Epoche, Yi I [Yulgok], 

 und speziell der Unsterb-
lichkeit sorgfältige Beachtung zu schenken. Yulgok fasst in seinem 
Traktat  programmatisch diese Themen kritisch ins Auge 
und präsentiert vor der Folie des neokonfuzianischen Deutungsrah-
mens seine bisweilen schonungslosen Betrachtungen. Der Tod gilt ihm 
qua grundlegendes Kriterium des Menschseins als schlicht unaus-
weichlich. Das, was es heißt Mensch zu sein, gründet auf i , welches 
vermittels ki  seine Aktualisierung in Immanenz erfährt. Ki ist die 
Schöpfungskraft und weltliche Fülle, die auf den von i vorgezeichneten 

folglich auf i
-

streuung des zuvor kondensierten und dadurch den Menschen gene-
rierenden ki einhergeht.60 Sich dem Tode zu entziehen, bedeutet daher 

 zu ignorie-
ren, sondern gar die fundamentalsten ontologischen Prinzipien zu 
leugnen. 
Zwar fällt Yulgoks Urteil niederschmetternd aus, doch eröffnet er die 
prinzipielle Möglichkeit mittels der Praxis der Selbstkultivierung die 
von i markierte Lebenserwartung ertragreicher auszuschöpfen. Die 
Selbstkultivierung bewirkt aus ontologischer Perspektive eine Verede-
lung des ursprünglich getrübten und groben ki, die eine Stärkung der 
Leibeskräfte bzw. des gesundheitlichen Widerstandsvermögens nach 

60  Gäbe es tatsächlich jene Methoden, die unsterblich machten, so hätten Yáo und 

 (tr. 372-289) hätten diese in ihrer Weisheit erkundet, schlussfolgert 
Yulgok an anderer Stelle. Der Weise würde solch einen Wissensschatz seinen Mit-
menschen nicht verhehlen. „

“; YC2 5.6a, 550.
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sich zieht. Tugendsames Handeln, Fühlen und Denken haben letztlich 
eine gesundheitsfördernde Wirkung, die in einem natürlichen Rah-
men potentiell ein höheres Alter gewährleistet.
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