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Was ist Daoismus? – Der altchinesische Daoismus (oder Taoismus)
hat durch seine poetischen Visionen von Kçrper und Kosmos, von
Kunst und Natur, durch seine Lehren von der Selbst-Vergessenheit
und der schonenden Zur�ckhaltung im Osten wie im Westen Faszi-
nation ausge�bt. Bis heute lebt er als religiçse Praxis und philosophi-
sche Richtung fort und erobert wie der Buddhismus in der Folge
wachsenden Interesses f�r çstliches Denken zunehmend auch die
moderne und postmoderne Welt.
Hans-Georg Mçller bietet einen zugleich verst�ndlichen und anre-

genden Einblick in die Gedankenwege dieser Philosophie. Eine Dar-
stellung der daoistischen Bilderwelt – wie der Symbolik des Wassers
oder der Weiblichkeit – und neue �bersetzungen und Deutungen
so zentraler und doch oft unverstandener Gleichnisse wie diejenigen
vom Schmetterlingstraum, von der Freude der Fische oder vom Flç-
tenspiel des Himmels f�hren ein in das Verst�ndnis der großen daois-
tischen Themen: der Umgang mit Leben und Tod und die Anleitung
zum perfekten und effektivsten Verhalten. Die Lehre vom »Dao«,
dem »Weg«, l�uft dabei immer wieder auf ein Ziel hinaus: auf »die
Mitte des Kreises«.
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VORWORT

»Was ist Daoismus?« heißt ein vor vierzig Jahren erschiene-
nes Buch des amerikanischen Sinologen H.G. Creel. Dersel-
ben Frage mçchte auch ich nun nachgehen, um neue Antwor-
ten darauf zu finden.

Neben Creels Werk dient mir als weiteres Vorbild eine Stu-
die des franzçsischen Sinologen Marcel Granet: Das chinesische
Denken. Obwohl Granet dieses Buch bereits in den dreißiger
Jahren des vergangenen Jahrhunderts verfasst hat, kann es
sich mit den modernsten Werken der heutigen Sinologie mes-
sen. Der Autor fragte sich, welche Charakteristika die chinesi-
schen Vorstellungen von der Welt, der Gesellschaft, dem Men-
schen u. s. w. kennzeichnen und wie diese sich von »unserer«
europ�ischen Denktradition unterscheiden. Seine Antwort
war faszinierend: Er konnte verdeutlichen, wie in der altchi-
nesischen Kultur die Vorstellungen von Sprache und Schrift,
Zeit und Raum, Mikrokosmos und Makrokosmos nach be-
stimmten, stets wiederkehrenden Mustern aufgebaut waren.
Offenbar setzten sich gewisse Strukturen in diesen Entw�r-
fen immer wieder auf �hnliche Weise durch. Mit der Sichtbar-
machung dieser Strukturen gelang Marcel Granet tats�chlich
eine Einsicht in Grundz�ge des chinesischen Denkens, so, wie
es der Titel seines Buches verspricht.

Im vorliegenden Buch beabsichtige ich, in Anlehnung an
Marcel Granets Methode, die »Architektur« des daoistischen
Denkens – also nicht etwa des chinesischen �berhaupt – zu be-
schreiben. Hierin unterscheidet sich mein Ansatz von dem
Creels, der eher Geschichte und Herkunft des Daoismus er-
kl�ren wollte als dessen Philosophie.

Ich werde mein Vorhaben mit der Betrachtung literarischer
Bilder und Gleichnisse beginnen, die in der daoistischen Phi-
losophie erfunden oder benutzt wurden. Denn gerade durch
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seine Bilderwelt – wie sie vor allem in den beiden daoistischen
»Klassikern« Laozi und Zhuangzi auftaucht – weiß der Daois-
mus zu fesseln. Diese Bilderwelt – und nicht der »theoreti-
sche« Diskurs – verkçrpert den eigentlichen Charme und
den Witz des daoistischen Denkens. Deshalb stelle ich, nach
einer allgemeinen Einf�hrung in wichtige Daten, Fakten und
Begriffe aus der Geschichte des Daoismus, zun�chst einige
ausgew�hlte und mir besonders aussagekr�ftig erscheinende
Metaphern und Allegorien ziemlich ausf�hrlich vor. Diese
Bilder vermitteln einen Zugang zu den großen Themen des
Daoismus, die ich im zweiten Teil des Buches bespreche.
Und im dritten Teil schließlich filtere ich, �hnlich wie Granet
dies getan hat, Strukturen heraus, die sowohl den Bildern als
auch den Themen des daoistischen Denkens ihre Form ge-
ben.

Die meisten �bersetzungen daoistischer Parabeln und
»Weisheiten«, die im Laufe des Buches vorkommen, sind in
einem letzten Abschnitt nochmals aufgef�hrt. (Ausgenom-
men sind die Zitate aus dem Laozi; ich folge hier meiner �ber-
setzung aus Laotse. Tao Te King. Nach den Seidentexten von Ma-
wangdui.) So mag sich mancher Leser den Umweg �ber meine
Erl�uterungen sparen und direkt »zur Sache« – das heißt: zu
den Texten – kommen. F�r mich gab es aber noch zwei wei-
tere Gr�nde f�r diese Wiederholung: Erstens erschließen sich
dem Leser dadurch die Zusammenh�nge der verschiedenen
Textstellen (also nichts anderes als eben das daoistische Den-
ken) wesentlich besser. Und zweitens werden dadurch meine
�bersetzungen leichter vergleichbar mit anderen deutschen
�bersetzungen, von denen sie sich nicht selten stark unter-
scheiden.

F�r die Unterst�tzung meiner Forschungsarbeiten durch ein
Fedor-Lynen-Stipendium danke ich der Alexander von Hum-
boldt-Stiftung.
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EINLEITUNG

a. Laozi und das Daodejing

Am Anfang des Daoismus steht, wie man heute annehmen
kann, ein Text, der unter dem Namen Laozi (bzw. Lao Tzu)
oder Daodejing (bzw. Tao Te King) bekannt ist.1 Es handelt sich
dabei um ein recht kurzes B�chlein, bestehend aus 81 mehr
oder weniger weise anmutenden, poetischen Spr�chen. Die
meisten westlichen �bersetzungen dieses Buches sind �ber-
setzungen der Laozi-Ausgabe eines chinesischen Philosophen
aus dem dritten Jahrhundert n. Chr. namensWang Bi. Wang Bi
hatte den Text des Daodejing eingehend studiert und mit eige-
nen philosophischen Erl�uterungen versehen. Seine Edition
setzte sich dann gegen�ber anderen Ausgaben von anderen
Kommentatoren als die »Standardversion« – oder als der tex-
tus receptus – durch, das heißt, sie wurde im Laufe der Zeit zur
bedeutendsten und am weitesten verbreiteten Fassung des
Laozi.

Der eigentliche Text des Laozi ist aber viel �lter als die von
Wang Bi herausgegebene Fassung. In historischen und phi-
losophischen Schriften aus den ersten zwei Jahrhunderten
v. Chr. werden sowohl der Text Laozi als auch dessen ver-
meintlicher Autor gleichen Namens h�ufig erw�hnt. Einen
endg�ltigen Beweis f�r die Existenz des Textes schon bei-
nahe ein halbes Jahrtausend vor Wang Bi lieferte ein bedeu-
tender Grabfund in den siebziger Jahren des zwanzigsten
Jahrhunderts. Bei Ausgrabungen in demOrt Mawangdui stieß
man unter anderem auf zwei auf Seide niedergeschriebene
Laozi-Niederschriften. Diese Manuskripte (auf denen die
von mir verfasste Laozi-Ausgabe beruht) konnten auf die Zeit
um 200 v. Chr. datiert werden. Der Fund der Seidenmanu-
skripte von Mawangdui best�tigte somit zwar einerseits, dass
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es das Daodejing in einer den j�ngeren Fassungen sehr �hn-
lichen Form schon mindestens zu Beginn der Han-Zeit (206
v. Chr.-220 n. Chr.) gab, aber andererseits auch, dass es, wie
man schon vermutet hatte, in dieser Zeit noch etwas »unge-
schliffener« gewesen war als dann bei Wang Bi. Die Seiden-
texte weisen n�mlich noch nicht die Einteilung in die besag-
ten 81 Kapitel auf, und außerdem finden sich dort auch noch
eine Reihe von Schriftzeichen, die man sp�ter einfach weg-
ließ. Zudem ist die Reihenfolge der das Daodejing ausmachen-
den Teile Dao (Kapitel 1-37 bei Wang Bi) und De (Kapitel 38-
81 bei Wang Bi) vertauscht. Vermutlich hat man den Text
sp�ter deshalb in 81 Kapitel eingeteilt, weil diese Zahl (als Po-
tenz der Potenz von 3) von großer Symbolkraft im alten China
war und u. a. die Ganzheit verbildlichte. Und man reduzierte
den Text um viele Schriftzeichen, um der Zahl von 5000 Zei-
chen nahe zu kommen, die das Daodejing einer weit verbreite-
ten Legende nach urspr�nglich enthalten haben soll.

In den neunziger Jahren des 20. Jahrhunderts erregte ein
weiterer Grabfund das Interesse der Daoismus-Forschung.
Bei einemDorf namens Guodian wurden erneut Manuskripte
mit Materialien des Laozi gefunden. Auf mehreren Bambus-
tafeln konnte man fr�he Textversionen von einer ganzen Rei-
he von Spr�chen aus dem Laozi entziffern. Insgesamt etwa
zwei F�nftel des textus receptus sind in diesen »Bambusfrag-
menten« schon enthalten. Die Datierung dieser Funde ist
zwar nicht ganz so eindeutig vorzunehmen wie bei den Sei-
denmanuskripten von Mawangdui, aber man geht davon aus,
dass sie mindestens auf die Zeit um 300 v. Chr. zur�ckgehen.
Damit sind die Guodian-Bambusfragmente noch wenigstens
um ein Jahrhundert �lter als der Mawangdui-Laozi.

Die Manuskripte von Mawangdui und Guodian zeigen, dass
der Laozi – oder zumindest wesentliche Teile daraus – schon
im vierten und dritten vorchristlichen Jahrhundert existierte.
Keine andere weithin bekannte daoistische Schrift kann mit
Sicherheit auf ein so fr�hes Datum zur�ckverfolgt werden.
Und insofern kann man tats�chlich sagen, dass die Geschichte
des daoistischen Denkens mit dem Laozi beginnt. Aber den-
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noch sind das genaue Alter, die Entstehungsgeschichte oder
die Verfasserschaft dieses Textes immer noch weitgehend un-
gekl�rt.

Die Manuskriptfunde scheinen immerhin die Ansicht zu
best�tigen, dass der Laozi nicht einem einzelnen, historisch
genau zu bestimmenden Autor zuzuschreiben ist, sondern
vielmehr eine Sammlung verschiedener, lange Zeit m�ndlich
�berlieferter Weisheitsspr�che darstellt. Daf�r sprechen un-
ter anderem die stilistischen Eigenarten des Textes: Ein gro-
ßer Teil der Spr�che ist gereimt, und die Sprache hat einen
eindeutig formelhaften Charakter. Mal wirken die Senten-
zen wie Orakelspr�che, mal wie ein R�tselreim, mal wie eine
rituelle Formel. Offenkundig war der Laozi zum Auswendig-
lernen bestimmt, wurde laut gesprochen und m�ndlich weiter-
gegeben. Es ist wahrscheinlich, dass die schriftliche Nieder-
legung des Textes, wie sie die in den Gr�bern erhaltenen
Manuskripte bezeugen, eher die Ausnahme als die Regel war.
Wenn man den Laozi den Toten mitgeben wollte, musste
man ihn als Schriftst�ck beilegen. Im Leben aber bedurfte
es dessen nicht.

Folgt man dieser Theorie zur Entstehung des Textes, dann
ist der Laozi eine Sammlung von unter den »Weisen« oder
den Gebildeten im alten China weitergegebenen Sinnspr�-
chen, die Materialien wahrscheinlich unterschiedlicher Her-
kunft und unterschiedlichen Alters enth�lt, wobei aber die
�ltesten Schichten beinahe 2500 Jahre alt sind. Zu seiner wach-
senden Verschriftlichung trug die Praxis der Grabbeigaben
bei. Dazu kam, dass zunehmend Sinnspr�che aus dem Laozi
in anderen B�chern zitiert und gedeutet wurden. Schließlich
schrieben Philosophen wie Wang Bi den gesamten Text nie-
der und versahen ihn mit ausf�hrlichen Deutungen. Sp�tes-
tens mit Wang Bi ist der Laozi von einer tats�chlich weiter-
erz�hlten Spruchsammlung zu einer »klassischen« Schr ift, dem
heutigenDaodejing, geworden. Es wurde – ummit einem daois-
tischen Bild zu sprechen – aus einem noch recht »unbe-
hauenen Holz« �ber die Jahrhunderte hinweg ein ausgefeiltes
Schnitzwerk. So ist es nicht unwahrscheinlich, dass es nie eine
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Person namens Laozi gegeben hat, die den nach ihr benann-
ten Text verfasst hat.

Dennoch gibt es bis heute noch Versuche, historische Ge-
stalten mit diesem Laozi zu identifizieren. Eine Hauptquelle
daf�r ist das bedeutende Geschichtswerk Shiji (»Aufzeichnun-
gen des Großhistorikers«) von Sima Qian (?145-?86 v. Chr.),
das eine Biographie des Laozi enth�lt.2 Diese Biographie ver-
eint, wie viele andere Teile des Werkes auch, neben historisch
wirkenden Angaben auch offensichtlich legend�re und mytho-
logische Elemente. Besonders bekannte Episoden aus dieser
Biographie sind die Begegnung zwischen Laozi und Konfu-
zius, bei der dieser angeblich den Laozi um Belehrung bat,
und vor allem die Legende der Entstehung des Daodejing : Als
der alte Laozi sich nach Westen aufmachte, um aus China aus-
zuwandern (auch damals schon vermuteten viele Chinesen im
Westen ein Paradies), da bat ihn der Grenzwart, doch irgend
etwas als Zollgeb�hr zu hinterlassen. Als armer Intellektueller
hatte Laozi nichts anderes als seine Weisheit anzubieten und
schrieb so dieselbe, wie es in den Aufzeichnungen des Großhisto-
r ikers heißt, in 5000 Schriftzeichen nieder. Auch wenn beson-
ders chinesische Daoismus-Spezialisten dieser Geschichte im-
mer noch einige historische Fakten zu entlocken versuchen,
scheint es sich dabei doch eher um eine Ursprungslegende
zu handeln. Indem im Zuge der allgemeinen Verdr�ngung
der m�ndlichen �berlieferung durch die Schriftkultur auch
der Laozi zunehmend verschriftlicht wurde, sah man sich of-
fenbar gezwungen, eine Entstehungsgeschichte des Laozi als
Buch zu konstruieren. Jetzt besaß die Schrift mehr Prestige
als die m�ndliche �berlieferung, und deshalb konnte ein an-
gesehener Text nicht l�nger ohne einen eigentlichen Schr iftstel-
ler bleiben. Indem man den Autor und die Geschichte der
Niederschrift erfand, war der Laozi als Text und als Person
etabliert.
W�hrend im Dunklen liegt, wer das Daodejing geschrieben,

bzw. besser, wer es gedichtet hat, ist hingegen ziemlich klar, f�r
wen es haupts�chlich gedichtet wurde, n�mlich f�r die Herr-
scher im alten China (das zur Zeit der Entstehung des Laozi
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zwar nominell noch von einem Kçnigshaus regiert wurde,
faktisch aber in viele miteinander konkurrierende und einan-
der bekriegende Reiche gespalten war). Das Hauptthema des
Daodejing ist dasselbe wie das der meisten anderen philosophi-
schen Texte aus dieser historischen Epoche: die Ordnung der
Gesellschaft. Das Daodejing als Sammlung von Weisheitsspr�-
chen bietet eine F�lle von Hinweisen und Maßregeln zur F�h-
rung und zur Ordnung des Staates durch den Regenten, etwa
von der Art wie in Kapitel 60: »Regiere den großen Staat, wie
man kleine Fische br�t.« (– n�mlich ohne viel Zutun).

Die politische Ausrichtung des Daodejing ist auf den ersten
Blick nicht leicht erkennbar, denn die Sprache, die es ver-
wendet, ist nicht nur formelhaft und poetisch, sondern auch
kryptisch. Auf den zweiten Blick zeigt sich allerdings, dass
zun�chst verwirrend anmutende Aussagen oft als handfeste
strategische Anweisungen zu verstehen sind. Nicht selten wird
konkret vom Herrscher gesprochen, h�ufiger noch jedoch
vom »Heiligen« (sheng ren), der aber zugleich auch der Herr-
scher sein soll. Der daoistische Heilige, der im Daodejing ange-
sprochen wird, ist der heilige Herrscher.

Dass der direkte Adressat des Daodejing der Herrscher war,
zeigt auch der Gebrauch des Wortes »ich«. Bei n�herem Hin-
sehen wird deutlich, dass das »ich«, wenn von ihm die Rede
ist, nicht das »ich« eines belehrenden Weisen oder eines Au-
tors ist, sondern das des Herrschers als Leser oder Hçrer,
der sich mit diesem »ich« identifizieren soll. Es erinnert ent-
fernt an das »ich« in fr�her einmal benutzten Fibeln, die
man Kindern aus Erziehungsgr�nden zu lesen gab und wo
sich dann S�tze fanden wie: »Ich putze mir regelm�ßig meine
Z�hne.« Am literarisch eindrucksvollsten kommt das »ich«
des Daodejing in Kapitel 20 zu Wort, wo es unter anderem
heißt: »Das gemeine Volk strahlt. Ich allein bin wie verbor-
gen.« Das Volk und der Herrscher werden hier kontrastiert.
Und dabei wird an dieser Stelle darauf aufmerksam gemacht,
dass der ideale Herrscher aus dem Verborgenen heraus regie-
ren soll.

Das Daodejing war, historisch gesehen, zuerst ein durchaus
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politisches Werk. Der �lteste bekannte Kommentar zu Teilen
aus dem Daodejing ist im Hanfeizi (3. Jahrhundert v. Chr.) zu
finden, dem bedeutendsten Werk der politischen Philosophie
des Legalismus.3 Im Kontext des politischen Denkens ent-
wickelte sich das daoistische Denken und beeinflusste zuerst
in diesem Bereich die altchinesische Philosophie. Die politi-
sche Dimension des daoistischen Denkens pr�gte sich dann
im zweiten Jahrhundert v. Chr. aus zum so genannten »Huang-
Lao-Daoismus« (vgl. dazu S. 25ff.).

Dementsprechend sind die beiden Leitbegriffe im Daode-
jing, dao und de, in einem politischen Zusammenhang versteh-
bar. Das Dao als der »Weg« (wie dao wçrtlich �bersetzt wer-
den kann) oder besser als die ideale Vorgehensweise, als die
wirkungsvollste Ordnung eines Wirkungszusammenhangs, ist
im Daodejing vor allem das »Dao des Regierens«. Ein Grund-
gedanke dabei ist, dass der Herrscher alle Macht auf sich
konzentriert, indem er selbst keinerlei spezifische Aufgaben
�bernimmt und selbst kein Amt aus�bt. Dieses ber�hmte
»Nicht-Handeln« (wu wei ) des Herrschers sichert ihm die Un-
angefochtenheit seiner Position. Jegliche Aufgaben �berl�sst
er seinen Untertanen, er l�sst alle das Ihre tun und bleibt da-
bei unbewegt im Zentrum aller Gesch�ftigkeit. Als ruhender
Pol h�lt er die Gesellschaft im Gleichgewicht, und gerade die
Tatsache, dass der Herrscher als einziger frei von jeder T�tig-
keit ist, macht ihn zum Herrscher �ber alle T�tigkeiten. In Ka-
pitel 48 heißt es:

Will man die Weltherrschaft ergreifen,
bleibe man stets ohne Verpflichtung.

Sobald man eine Verpflichtung hat,
gen�gt man wieder nicht dazu,
die Weltherrschaft zu ergreifen.

Wer das Dao der Herrschaft auszu�ben weiß, wer die Gesell-
schaft nach der idealen Vorgehensweise zu gestalten vermag,
der wird die optimale »Wirkkraft«, wie man den Ausdruck
de �bersetzen kann, �ber die Welt erstrahlen lassen kçnnen.
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Das »De« ist die Kraft, die ein Vorgang oder eine Ordnung
entfalten kçnnen, wenn sie nach Art des Dao, nach Art des
»Weges« gestaltet sind. Und deswegen wurde der Laozi als
der »Klassiker von Dao und De«, als Dao-de-jing, bezeichnet.

b. Zhuangzi

Das daoistische Denken blieb nun keinesfalls auf eine Lehre
der Regierungskunst beschr�nkt. W�hrend dasDaodejing zwar
als eine Art Leitfaden f�r angehende Regenten konzipiert
war, gab es doch Anlass zu Deutungen, die weit �ber den Be-
reich des Politischen hinausgingen. Die im Daodejing ausge-
breiteten Visionen einer perfekten Ordnung der Gesellschaft
wurden von vornherein im Zusammenhang mit der Vision
einer perfekten Ordnung der gesamten Welt, einer perfek-
ten Ordnung von »Himmel, Mensch und Erde« gesehen. Auch
wenn im Daodejing die Ordnung der Gesellschaft den Aus-
gangspunkt vieler �berlegungen bildet, so betrafen diese �ber-
legungen doch auch den ganzen »Weltzusammenhang«, und
insofern kann man im alten China und bei den alten Daoisten
von einer Art »Metapolitik« in Anlehnung an die altgriechi-
sche »Metaphysik« sprechen. W�hrend man dort im Anschluss
an die Beschreibung des »Physischen« auch noch dasjenige
beschreiben wollte, was es »dar�ber hinaus« (meta-) in der Welt
gibt, wollte man im alten China eher �ber das Politische hin-
aus die Welt und das Leben erkl�ren.

Der im Daodejing deutlich angelegte, aber noch nicht aus-
f�hrlich entwickelte Entwurf einer �ber das Politische hin-
ausweisenden Lebens-(oder auch Todes-)Haltung kommt im
zweiten Kerntext des Daoismus viel st�rker zum Ausdruck:
im Zhuangzi. Der Zhuangzi ist aller Wahrscheinlichkeit nach
j�nger als das Daodejing – zumindest als viele der in diesem
enthaltenen Materialien wie die der Bambustexte von Guo-
dian – und kann in gewisser Hinsicht durchaus als eine un-
ter anderem aus der Kenntnis des Daodejing hervorgegangene
Weiterentwicklung des daoistischen Denkens gelten. In ihm

19b . zhuangz i



treten die politischen Aspekte nicht nur in den Hintergrund,
sondern werden sogar l�cherlich gemacht. Der Daoismus im
Zhuangzi ist kein politischer mehr: Er lehrt vielmehr, wie
das Leben zu leben sei (und wie der Tod zu sterben).
Trotz seiner philosophischen Bedeutung ist der Zhuangzi

bisher – vor allem im »Westen« – weniger bekannt als dasDao-
dejing. Dies liegt sicher auch an der literarischen Gestalt dieses
Textes, die eine �bersetzung enorm schwierig macht. Der
Zhuangzi besteht anders als der Laozi nicht aus knappen und
schwer zu deutenden Lehrversen, sondern aus literarisch an-
spruchsvollen Gleichnissen, Kurzabhandlungen zu philoso-
phischen Problemen und anekdotenhaften Erz�hlungen und
Dialogen. Anders auch als beim Laozi handelt es sich nicht
um eine relativ kurze Sammlung von Spr�chen, sondern um
ein umfangreiches Buch. Die inhaltliche und stilistische Kom-
plexit�t des Zhuangzi zeigt sich unter anderem in vielen f�r
das alte China ungewçhnlichen poetischen Kunstgriffen. Es
tauchen sprechende Personennamen auf und Gestalten, die
an antike Tierfabeln erinnern, vor allem aber eine Vielzahl wit-
ziger Wortspiele und ironischer Pointen.

Die f�r altchinesische Verh�ltnisse ungewçhnliche formale
Gestalt des Zhuangziwird von ebenso auff�lligen Besonderhei-
ten seines »Denkstils« begleitet. W�hrend Texte wie das Dao-
dejing (oder noch mehr das Yijing, das »Buch der Wandlun-
gen«) mit den Mitteln der Verschleierung und Verk�rzung eine
Aura des Geheimnisvollen erzeugen, findet man im Zhuangzi
viele auf den ersten Blick geradezu einfache und allt�gliche
Geschichten oder �berlegungen, die sich erst auf den zwei-
ten Blick als feinsinnig strukturierte Verbildlichungen eines
komplexen philosophischenGedankenganges entpuppen.Hier
wird der philosophische Sinn gerade nicht in einer diffusen
Abgr�ndigkeit aufgelçst, sondern es gilt vielmehr umgekehrt:
Die doppelbçdigen sprachlichen Kunstwerke dieses Textes
bringen Klarheit in die Abgr�ndigkeit des philosophischen
Nachdenkens.

Genauso wie dasDaodejing nicht zu einem bestimmten Zeit-
punkt von einem bestimmten Autor verfasst worden ist, ist
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