0. Einfithrung






0.1 Forschungsobjekt und Ziel

Der Gegenstand der vorliegenden Forschungsarbeit sind Begréabnistexte der Han-Zeit
und ihr gesellschaftlicher Hintergrund. Unter dem Begriff ,Begrabnistext® sind diejeni-
gen Texte zu verstehen, die spezifisch fiir den Bestattungsritus hergestellt wurden und
das Schicksal des Verstorbenen im Jenseits betreffen. Der Begrabnistext ist somit dem
Begriff ,,Grabtext” untergeordnet, der all diejenigen Texte bezeichnet, die im Kontext
des Grabes, d.h. in dessen oberirdischen und unterirdischen Teilen gefunden wurden.’
Grabtexte umfassen wiederum nur einen Teil aller archiologisch zutage geforderten
Texte.

Den zeitlichen bzw. geografischen Rahmen der Forschungsarbeit bildet das Han-
Imperium in der Han-Zeit (202 v. Chr. — 220 n. Chr.). Jedoch lasst sich die Entstehungs-
phase der Begrabnistexte bereits in die Epochen vor der Han-Zeit zuriickdatieren. Dies
bedeutet, dass einige Elemente der hanzeitlichen Jenseitsvorstellung ihren Ursprung
in der Jenseitsvorstellung der vorangegangenen Zhanguo- und Qin-Zeit haben, andere
hingegen erst in der Han-Zeit selbst entstanden. In der vorliegenden Arbeit wird unter-
sucht, welche Faktoren, seien es gesellschaftspolitische, 6konomische, kulturelle oder
religiose, zur Entstehung dieser Vorstellungselemente fiihrten.

Die vorliegende Forschungsarbeit verfolgt zwei Ziele. Das erste Ziel besteht darin,
eine feste Grundlage fiir die systematische Untersuchung der Begrabnistexte zu schaffen.
Hierfiir erfolgt zunédchst eine Auseinandersetzung mit zwei Definitionen von Begrabnis-
texten, namlich Begrabnistexten im engeren und im weiteren Sinne. Abgegrenzt wird
zudem das Forschungsfeld der Begrabnistexte von demjenigen der Grabtexte, indem die
definitorischen Grenzlinien der hanzeitlichen Grabtexte abgesteckt werden. So ist am
Beispiel einiger strittiger Falle zu diskutieren, ob bestimmte archiologisch zutage gefor-
derte Texte sich erstens den Grabtexten zweitens den Begrabnistexten zuordnen lassen.
Schliellich werden die Begrdbnistexte im engeren Sinne in vier Gattungen eingeteilt:
Schreiben an die Unterwelt gaodishu, Landkaufvertrage maidiquan, grabschiitzende
Texte zhenmuwen und grabschiitzende Talismane und Siegel®. Die umstrittenen Grenz-
falle zwischen den vier Gattungen werden ebenfalls einer Untersuchung unterzogen.
Eine besondere Arbeitsleistung besteht zudem darin, dass fiir jeden in die Untersuchung
einbezogenen Begribnistext eine deutsche Ubersetzung und ein Layout seiner Inschrift
angefertigt, des weiteren ausfithrliche Anmerkungen, insbesondere zur Forschungsge-
schichte, als begleitende Kommentare erganzt werden.

1 Fiir eine weitere Diskussion der beiden Begriffe ,Begribnistext” und ,Grabtext® siehe Kapitel 1.1.1
und Kapitel 1.1.2.

2 Fir eine weitere Diskussion der drei Begriffe ,Schreiben an die Unterwelt gaodishu®, ,Landkauf-
vertrag maidiquan® und ,grabschiitzender Text zhenmuwen” siche Kapitel 2.1, 2.2 und 2.3.

Erschienen in: Chen, Liang: Begrdbnistexte im sozialen Wandel der Han-Zeit: Eine typologische
Untersuchung der Jenseitsvorstellung, Heidelberg: CrossAsia-eBooks, 2021.
DOI: https://doi.org/10.11588/xabooks.670
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Das zweite Ziel der Arbeit besteht darin, die Antriebskrafte, die hinter der Entwick-
lung der hanzeitlichen Jenseitsvorstellung standen, unter besonderer Beriicksichtigung
des gesellschaftlichen Wandels in der damaligen Zeit aufzuzeigen. Von besonderem
Interesse ist hierbei nicht nur der Inhalt des Textes an sich, sondern auch seine phy-
sische Prasenz, ndmlich sein Material, seine Form und seine rdumliche Anordnung,
allesamt Aspekte, die eine eingehende Auseinandersetzung verdienen und originérer
Gegenstand der archédologischen Forschung sind.

Anders als die Schreiben an die Unterwelt, deren Texttrager meistens aus iiblichen
Schreibmaterialien wie Bambus- und Holztafelchen bestehen, wurden grabschiitzende
Texte zumeist mit Zinnober oder schwarzer Tinte unmittelbar auf Tontopfe geschrie-
ben, weswegen ihre Inschriften leicht abblattern konnten und heute oft nur noch in
Fragmenten erhalten sind. Aus diesem Grund werden auch diejenigen Tontopfe, die
aufgrund ihrer spezifischen Form, ihres Inhalts und ihrer Position im Grab als grab-
schiitzende Topfe zu identifizieren sind, in die Untersuchung einbezogen.

Trotz deutlicher Gemeinsamkeiten auf der textlichen Ebene gibt es unter den vier
Gattungen der Begrabnistexte offensichtliche Unterschiede hinsichtlich ihrer zeitlichen
und raumlichen Verteilung, d. h., sie entstanden chronologisch nacheinander und fanden
geografisch in verschiedenen Gebieten Verbreitung. Anhand von statistischen Auswer-
tungen, die in dieser Arbeit erstmals systematisch durchgefithrt werden, ist zu untersu-
chen, ob das Auftreten und die Verbreitung der genannten Textgattungen die geografi-
sche Verlagerung der kulturellen Zentren widerspiegeln, die in der Han-Zeit stattfand.

Hinsichtlich ihrer Autorenschaft wurden die Begrabnistexte von meist anonymen
Ritualmeistern hergestellt und von diesen wahrend des Bestattungsrituals im Grab plat-
ziert. Zu diskutieren ist in diesem Zusammenhang, ob die Ritualmeister als daoistische
Monche oder eher als Magier zu identifizieren sind. Die Grabherren, fiir die Begrabnis-
texte hergestellt wurden, gehorten verschiedenen Gesellschaftsschichten an. Anhand
statistischer Auswertungen beziiglich der sozialen Stellung der Grabherren, die ebenso
erstmals in dieser Arbeit durchgefithrt werden, ist zu untersuchen, ob eine bestimmte
Gesellschaftsschicht bei der Entstehung und Verbreitung der Begrabnistexte eine fiih-
rende Rolle spielte und inwiefern die Entwicklung dieser Gesellschaftsschicht mit dem
damaligen sozialen Wandel zusammenhangt.

Die Untersuchung ist in ein einfithrendes Kapitel, vier Hauptkapitel und ein Schluss-
kapitel gegliedert. Die oben skizzierten Fragen werden wie folgt abgehandelt:

Die Einfithrung gibt einen Uberblick tiber die Forschungsgeschichte und erlautert
die Forschungsmethodik.

In Kapitel 1 wird das Forschungsfeld abgegrenzt, indem die Begriffe ,Begrabnistext”
und ,Grabtext” diskutiert und die Begribnistexte in vier Gattungen eingeteilt werden.

Kapitel 2 behandelt die textliche Ebene der Begréabnistexte. Jeder Begrabnistext wird
zunéchst tibersetzt und kommentiert und anhand seiner textlichen Merkmale jeweils
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einer Untergattung der vier Gattungen (Schreiben an die Unterwelt gaodishu, Landkauf-
vertrage maidiquan, grabschiitzende Texte zhenmuwen und grabschiitzende Talismane
und Siegel) ndher zugeordnet. Grabschiitzende Texte und Talismane werden zusatzlich
hinsichtlich ihrer textlichen Struktur und ihrer Textmodule analysiert.

Kapitel 3 widmet sich den visuellen Merkmalen der Begrabnistexte. Das besondere
Interesse gilt in diesem Zusammenhang ihrer Materialitét, d.h. ihrer Form und mate-
riellen Beschaffenheit, sowie ihrer Rdumlichkeit, also ihrer physischen und symboli-
schen Position im Grab. Zudem werden das Layout der Begrabnistexte und die in ihnen
verwendeten Siegel einer ndheren Betrachtung unterzogen. Dabei handelt es sich um
Aspekte, die bisher selten thematisiert worden sind.

Kapitel 4 erortert die Begrabnistexte vor dem Hintergrund des sozialen Wandels in
der Han-Zeit. Eine statistische Auswertung des geografischen und zeitlichen Auftre-
tens der Begrabnistexte dient zunachst dem Zweck, die Verbreitungszentren der vier
Textgattungen zu identifizieren und regionale Interaktionen aufzuzeigen. Im Anschluss
erfolgt eine Auseinandersetzung mit der hanzeitlichen Jenseitsvorstellung, deren Ent-
wicklung parallel zum gesellschaftlichen Wandel jener Zeit verlief. Ebenso ist der
Zusammenhang zwischen dem Ausbruch von Epidemien und der Verbreitung der grab-
schiitzenden Texte in der Ost-Han-Zeit zu diskutieren und anschlieffend anhand aus-
fuhrlicher Textanalysen der Frage nachzugehen, ob grabschiitzende Texte als Produkte
des Volksglaubens oder des Daoismus anzusehen sind. Abschlieflend gilt das Interesse
den Gesellschaftsschichten der Grabherren und dem Zusammenhang zwischen der Her-
ausbildung machtiger Familienclans in der Han-Zeit und der Entstehung der verschie-
denen Begrébnistexte.

Im Schlusskapitel werden die Ergebnisse der Forschungsarbeit zusammengefasst.

0.2 Forschungsmethode

Die Begrébnistexte bilden den Berithrungspunkt zwischen Text und Ritual. In seinem
Klassiker Das Kulturelle Geddchtnis geht Jan Assmann der Frage nach, wie die grund-
legende verbindende Struktur einer Kultur, die er als ,,konnektive Struktur” bezeichnet?®,

3 Assmann schreibt der konnektiven Struktur zwei Dimensionen zu. Einerseits bindet sie den Men-
schen sozial an den Mitmenschen und zwar dadurch, dass sie als ,symbolische Sinnwelt“ einen
gemeinsamen Erfahrungs-, Erwartungs- und Handlungsraum bildet. Andererseits bindet sie zeit-
lich das Gestern an das Heute, indem sie die pragenden Erfahrungen und Erinnerungen formt und
gegenwartig halt, indem sie in einen fortschreitenden Gegenwartshorizont Bilder und Geschich-
ten einer anderen Zeit einschliet und dadurch Hoffnung und Erinnerung stiftet. Assmann zufolge
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konstruiert und tradiert wird. Dies geschieht ihm zufolge dadurch, dass sich die Gesell-
schaft erinnert. Mit dem Kernbegriff ,Kanonisierung® betonte Assmann die zentrale
Rolle des Textes in der Kulturtradierung. Die entscheidende Rolle der kanonisierten
Texte, zu denen der Ritualkanon Yili {# & zihlt, fiir die Gestaltung der grundlegenden
Merkmale der chinesischen Kultur, ist seit langem auch ein Hauptthema der chinesi-
schen Altertumsforschung.*

Im Gegensatz zu Assmanns Betonung des Textes wurde in den jingsten akademi-
schen Diskussionen die Rolle des Rituals in der Kulturtradierung hervorgehoben.’ So
versucht z.B. Kern in seiner Verdftentlichung Text and Ritual in Early China die Inter-
aktion zwischen Text und Ritual aufzuzeigen, indem er die rituelle Struktur des Text-
aufbaus und der Verbreitung des Textes sowie die Textualitat der rituellen Praxis unter-
sucht.® Auch Nylan weist darauf hin, dass Texte, rituelle Orte und rituelle Objekte fiir
das Verstdandnis des antiken China gemeinsam zu untersuchen sind. Text und Ritual
sind ihr zufolge immer mit den Aspekten Macht, Vergangenheit und Erinnerung ver-
bunden. In ihrem Zusammenspiel bewirken sie die Verstarkung von Autoritat auf jeder
sozialen Ebene.”

Die Asymmetrie zwischen Text und Ritual erweckte in jiingerer Zeit die Aufmerk-
samkeit einiger Forscher. So unterscheidet z. B. Whitehouse den ,,dogmatischen Modus
(doctrinal mode)®, der textabhangig ist und oft eine Gesamtheit von einheitlichen Vor-
stellungen aufweist, vom ,bildlichen Modus (imagistic mode)®, der erfahrungsabhingig
ist und sich am deutlichsten bei der Durchfiihrung des Rituals und der Einhaltung von
Tabus manifestiert.® Brashier modifiziert die Theorie von Whitehouse, indem er insbe-
sondere die Unterschiede zwischen verschiedenen Gesellschaftsschichten hinsichtlich
ihrer rituellen Praxis thematisiert. Obwohl die Durchfithrung des Rituals nicht vollstén-
dig den vorschreibenden Texten, wie etwa dem Ritualkanon Yili, entsprach, dienten sie
seines Erachtens dennoch als ein Maf3stab, mit dem die Abweichung der rituellen Pra-
xis vom Text gemessen werden kann.” Da die Begrabnistexte in den Ritualkanons Yili,
Liji #83C und Zhouli Ji#8 keine Erwihnung finden, gehéren sie offenbar nicht zu den

hat jede konnektive Struktur zwei Grundprinzipien, die Wiederholung und die Vergegenwérti-
gung, die er jeweils ,rituelle Kohdrenz* und ,textliche Kohdrenz* nennt (Assmann 1992, 16-17/24).
Vor Assmann ist Halbwachs, der Schiiler von Bergson gewesen war und spiter bei Durkheim
studierte, der Frage iiber das Kollektivgedichtnis nachgegangen (Halbwachs 1985, 31).

4 siehe Schwartz 1985, 383-406; Nylan 2001, 307-362.

Schenk 2004, 14.

6 Kern 2005, Introduction, VIIL Fraser zeigt auch anhand der buddhistischen Kunst im Gebiet Dun-
huang, wie der Text durch das Rezitieren in der Performanz des Rituals eine bedeutende Rolle in
der Herstellung der buddhistischen Malerei spielte (Fraser 2004, 149-158).

7 Nylan 2005, 8-9.

8 Whitehouse 2000, 54-80.

9 Brashier 2011, 98-99.

(8]
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kanonisierten Texten, sondern zu denjenigen Texten, die speziell fiir das Bestattungs-
ritual und das Schicksal des Verstorbenen im Jenseits hergestellt wurden und sich auf
die Einhaltung von Tabus beziehen. Deshalb kdnnen sie meines Erachtens als Medien
des ,bildlichen Modus“ im Sinne von Whitehouse betrachtet werden.

Bei den hanzeitlichen Begréabnistexten handelt es sich nicht nur um Texte, die fiir
rituelle Handlungen verwendet wurden, sondern zugleich auch um Produkte, die die
Entwicklung der hanzeitlichen Jenseitsvorstellung widerspiegeln, welche ein ergiebig
untersuchtes Forschungsfeld ist, zu dem einige renommierte Forscher zahlreiche Bei-
trage geleistet haben.'’ Viele dieser Arbeiten widmen sich vor allem den bildlichen Dar-
stellungen der Han-Zeit, wie z.B. Seidenmalereien, Reliefplatten und Wandmalereien
sowie iiberlieferten Texten. Begrébnistexte wurden zwar bereits in einigen Untersu-
chungen als schriftliche Quellen der Jenseitsvorstellung behandelt, jedoch zumeist nur
sporadisch untersucht. Seit dem ersten wissenschaftlichen Versuch Seidels, Schreiben
an die Unterwelt, Landkaufvertrige, grabschiitzende Texte und grabschiitzende Siegel
sowie Talismane gemeinsam dem Begriff ,Begréibnistext” unterzuordnen, haben kaum
mehr systematische Untersuchungen der Begrabnistexte stattgefunden.

Begrabnistexte sind sowohl immaterielle Texte als auch fassbare Gegenstdnde mit
konkreter physischer Prasenz und Materialitdt. Zwar ist ihre textliche Analyse des-
halb ein wichtiger Aspekt, jedoch keineswegs der einzige einzunehmende Blickwin-
kel. Als Gegenstande zéhlen Begrabnistexte zu denjenigen Geréten, die spezifisch fiir
die Bestattung bzw. die Verstorbenen hergestellt wurden. Daher sind sie der Kategorie
mingqi-Geistergerit /] #% anstatt der Kategorie shengqi-Gerit £ #% oder der Kategorie
jigi-Opfergerit £%#% zuzuordnen. Da sie nicht im Ritualkanon Yili erwihnt wurden,
standen sie jedoch nicht unbedingt mit den theoretischen Diskursen iiber das Geister-
gerat vor der Han-Zeit im Einklang, die oft mit einer ,,Als-ob-Struktur” zum Ausdruck
gebracht wurden.'* Stattdessen wurden sie so entworfen und hergestellt, dass sie ,tat-
séchlich® dazu dienten, grundlegende Bediirfnisse des/der Verstorbenen zu befriedigen.

Die Funktion der Begrabnistexte, die vor allem als Dokumente dienten, die die Kom-
munikation mit der Unterwelt erméglichten, steht nicht nur mit ihrem textlichen Inhalt,
sondern auch eng mit ihrer Form und ihrem Material in Verbindung. Textlich besitzen
sie zumeist Merkmale eines Dienstschreibens oder eines Kaufvertrags, wihrend sie phy-
sisch aus unterschiedlichen Materialien bestehen und in verschiedenen Formen gestal-
tet sind. Bei der Analyse dieser Dokumente ist vor allem nach ihrem urspriinglichen

10 siehe Kapitel 0.3. Fiir eine biindige englische Zusammenfassung des Forschungszustands der
Religion und chinesischen Gesellschaft bis zur Tang-Zeit siehe Lagerwey 2004, Introduction.

11 Far die Diskussion des Begriffs minggqi siehe Thote 2004, 96; von Falkenhausen 2006, 302-306; Wu
Hung 2010, 92-105. Fir die Diskussion des Begriffs shengqi sieche Wu Hung 2010a, 87-96. Fiir die
Diskussion der ,,Als-ob-Struktur® siehe Réllicke 2006, 517-523.
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Zustand zu fragen.'” Wurden sie z. B. mit verganglichen Materialien umhiillt, die bereits
verrottet sind? Wurden sie versiegelt? Neben der Verpackung und Versiegelung lassen
sich auch weitere grundlegende physische Merkmale untersuchen. Hatten die Gréfle
und die ungewdohnlichen Layouts einiger Begrabnistexte eine symbolische Bedeutung?
Warum wurden spezifische Materialien fiir die Herstellung der Begrabnistexte ausge-
wahlt? Hingen die finf Erzsorten, die in grabschiitzende Tontopfe eingefiillt wurden,
mit der Herstellung einer Unsterblichkeitsmedizin zusammen? Wie schwer waren die
fur die Herstellung der Begréabnistexte und grabschiitzenden Objekte bendtigten Mate-
rialien dem Volk zugénglich? Diese und &hnliche Fragen wurden bislang kaum gestellt
oder beantwortet.

Die Begrabnistexte wurden zudem in verschiedenen Rdumen des Grabes platziert.
Mit ,Radumen® sind nicht nur physisch abgrenzbare Rdume, sondern auch symbolische
Réume des Grabes gemeint. Da das Grab als das Zuhause des Verstorbenen in der Unter-
welt errichtet wurde®, ist eine funktionale Gliederung zu erwarten, nach der einige
Rédume wegen ihrer Wichtigkeit fiir die Seele des Verstorbenen besonderen Schutz
genieflen. Die Begrébnistexte dienten jedoch nicht nur dazu, das Grab zu beschiitzen,
sondern auch dazu, die Trennung zwischen dem Jenseits und dem Diesseits sicherzu-
stellen. Daher miissen bei der Untersuchung der rdumlichen Position der Begrabnis-
texte die oberirdischen Grabanlagen mitberiicksichtigt werden.

Angesichts ihrer jeweiligen materiellen Eigenschaften konnen die Begréabnistexte
nicht losgeldst vom Kontext des Grabes untersucht werden. Aus diesem Grund bilden
nicht die Texte an sich, sondern die Grdber, aus denen Begrabnistexte oder grabschiit-
zende Objekte zutage gefordert wurden, die Grundeinheiten dieser Untersuchung. Thre
Anzahl betragt etwa 180. Deswegen ist die vorliegende Forschungsarbeit weder eine
Fallstudie eines einzelnen Grabes noch eine allgemeine Studie iiber hanzeitliche Graber.
Vielmehr ist sie eine Forschung auf ,mittlerer Ebene®, d.h. eine typologische Analyse
der Jenseitsvorstellung anhand von Grébern mit beigegebenen Begrabnistexten.

12 Fiir die Diskussion des physischen Erhaltungszustandes des Grabtextes siehe Giele 2003, 417-
422; Giele 2010, 124-129. Wu unterscheidet ein ,gegenwiirtiges Objekt (actual object)” von einem
»in seinem originellen Zustand befindlichen Kunstwerk (original work of art)* (Wu Hung 2008,
42-45). Er diskutiert zudem noch die zentrale Rolle der Rekonstruktion in der kunsthistorischen
Forschung (Wu Hung & Zhu Zhirong 2011, 63-64).

13 Nach Ansicht von Wu lassen sich die bildlichen Darstellungen der Raume im Grab in drei Berei-
che gliedern: die Welt des Alltagslebens des/der Verstorbenen in der Unterwelt, die Welt des
himmlischen Hofs und die Welt der Unsterblichen (Wu Hung 2010, 35-62). In den Begribnis-
texten finden davon nur zwei Welten, namlich des Alltagslebens der Verstorben und des himm-
lischen Hofs Erwahnung. Dies weist wohl darauf hin, dass die Darstellung der Welt der Unsterb-
lichen nur dazu dient, den Wunsch des Grabherrn nach Unsterblichkeit auch in der Unterwelt
zum Ausdruck zu bringen.



Forschungsmethode

Wegen der grolen Anzahl der zu untersuchenden Gréber ist es notwendig, eine
Statistik sowohl ihrer geografischen als auch zeitlichen Verteilung zu erstellen. Die geo-
grafische Verteilung der Begrabnistexte ist jedoch zu groflen Teilen von deren Material
und den lokalen Witterungsbedingungen abhéngig. Es ist deshalb davon auszugehen,
dass Begrabnistexte wegen der Verwitterbarkeit bestimmter Materialien nur sporadisch
erhalten sind. Dementsprechend ist es gut vorstellbar, dass sich aus vergénglichen Mate-
rialien hergestellte Begrabnistexte urspriinglich auf ein grofleres geografisches Gebiet
verteilt haben. Wenn die Verbreitungswege der Begréabnistexte untersucht werden, ist
deshalb die Verganglichkeit der Materialien der Texttrager mitzuberiicksichtigen. Wenn
also zwischen dem Ursprungsort und dem Zielort der Verbreitung einer bestimmten
Gattung von Begrabnistexten eine geografische Liicke besteht, ist u. U. daraus zu schlie-
3en, dass sich die Verbreitung auch auf dieses Gebiet erstreckt haben muss, die Objekte
aber dort wegen der ungiinstigen Erhaltungsbedingungen nicht mehr nachweisbar sind.

Angesichts der weit ausgedehnten geografischen Verteilung der Begribnistexte
ist die grof3e Vielfalt der Jenseitsvorstellungen im Han-Imperium zu beriicksichtigen.
Rawson weist darauf hin, dass mit der Vereinigung Chinas in der Qin- und Han-Zeit
verschiedene religiose Traditionen des Glaubens und der Bestattungssitten allméhlich
miteinander verschmolzen. Betrdchtliche regionale Unterschiede gab es nicht nur in
der Shang-Zeit, sondern sie iiberdauerten bis in die Han-Zeit.** Bei der Auswahl von
Gattung und Form der Grabbeigaben spielte die regionale Tradition eine entscheidende
Rolle.” Dementsprechend betrachtet Liu das Schreiben an die Unterwelt als eine Tra-
dition Stidchinas, den Landkaufvertrag hingegen als eine Tradition Nordchinas.*® Die
regionalen Unterschiede in der Verteilung der Begréabnistexte deuten jedoch darauf hin,
dass sich das Han-Imperium nicht nur in zwei, sondern in weitaus mehr Regionen mit
betrachtlichen kulturellen und religiosen Eigenheiten einteilen lief3.

Nach welchen Kriterien soll aber diese Einteilung vorgenommen werden? In seiner
Forschungsarbeit zur Ming- und Qing-Dynastie stellt Skinner seine Theorie der 6kogeo-
grafischen Einteilung Chinas auf, nach der er das qingzeitliche China vorrangig nach
seinen wichtigsten 6konomischen Zentren in neun ,Grofiregionen (macro-regions)®
gliedert."” Die Theorie Skinners vernachlassigt jedoch Wang zufolge die einheimische
Vorstellung der Gliederung Chinas in verschiedene geografische Regionen, die sich
bereits lange vor der Ming-Zeit ausgebildet hatte und auf Weltanschauung, Astrologie

14 Rawson 2002, 365-376.

15 Ledderose und Schlombs zufolge wurden in der Provinz Shaanxi wahrend der Qin-Zeit Tonmo-
delle von Scheunen und Kochherden bevorzugt (Ledderose & Schlombs 1990, 25).

16 Liu Yi 2005, 78-80.

17 Skinner 1978, 1-78. Sands und Meyers stellen die Theorie Skinners in Frage (Sands & Myers 1986,
721-743). Little widerlegt hingegen ihre Argumente (Little 1992, 98-101).
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und Politik jener Zeit basierte.’® Es gab z.B. in der Han-Zeit bereits drei unterschied-
liche Kriterien, namlich die Wirtschaftsweise, Brauche und den Dialekt, nach denen das
Han-Imperium jeweils in 15, 25 bzw. 11 Regionen untergliedert wurde.'” Zwar bestehen
unter den heutigen Forschern noch immer Meinungsunterschiede beztiglich der Frage,
in wie viele Kulturkreise das Qin- und Han-Imperium einzuteilen ist*’, jedoch besteht
eine Ubereinstimmung darin, welche Gebiete als die damals kulturell entwickelten
Gebiete galten.”” Die erhaltenen Begréibnistexte verteilen sich zumeist auf die Zentren
dieser kulturell entwickelten Gebiete, woraus sich schlielen ldsst, dass jene Bestat-
tungssitte hauptsachlich in den damaligen kulturellen Zentren Chinas verbreitet war.

Die kulturgeografische Sichtweise muss jedoch um eine historische Komponente
erweitert werden, da sich die kulturell entwickelten Gebiete mit der Zeit verinderten.
So ist das Schreiben an die Unterwelt, das vor allem in Jingzhou, der ehemaligen Haupt-
stadt des Konigreiches Chu, Verbreitung fand, wesentlich alter als der Landkaufver-
trag und der grabschiitzende Text, die hauptsachlich in Chang’an, der Hauptstadt der
West-Han-Zeit, und in Luoyang, der Hauptstadt der Ost-Han-Zeit, verbreitet waren.
Uberdies lagen auch die Verbreitungszeitrdume der drei letztgenannten Textgattungen
zeitlich hintereinander. Die textliche Analyse der Begréabnistexte zeigt ebenfalls, dass es
eine klare innere Verbindung und offensichtliche Kontinuitat zwischen den drei oben
genannten Textgattungen gibt. Dies deutet darauf hin, dass bei der Entwicklung der
Begrabnistexte ein kultureller Transfer stattgefunden haben muss. Es lasst sich somit
annehmen, dass der Begrabnistext von Siidchina nach Nordchina verbreitet worden
sein muss.

Kulturtransfer ist jedoch nicht als unverénderte Verlagerung einer Kultur von einem
Ort zu einem anderen zu verstehen. Vielmehr sind wahrend des Vorgangs aufgrund
der raumlichen Distanz kulturelle Briiche unvermeidbar. Auflerdem werden wihrend
des Transfers fortlaufend neue Elemente entwickelt, die mit der transferierten Kultur
verschmelzen und gemeinsam weiter verbreitet werden.?” Zugleich kann ein Kultur-
transfer vom Zielort auch wieder auf den Ursprungsort zuriickwirken. Deshalb ist es
bei der Untersuchung der Begrabnistexte notwendig festzustellen, welche Route(n) ihre

18 Wang Mingming 1997, 139-141. Fiir die Untersuchung des Zusammenhangs zwischen der Kos-
mologie und der politischen Kultur in der Qin- und Han-Zeit siehe Wang Aihe 2000, 129-172.
Fiir die Diskussion der bildlichen Darstellung der Kosmologie in der Han-Zeit siche Tseng 2011,
17-88.

19 Lei Hongji 2007, 196—-203.

20 Wang und Li unterteilen das Qin- und Han-Imperium jeweils in 11 und 7 Kulturkreise (Wang
Zijin 1998, 1-55; Li Xueqin 2007, 10-11).

21 Lu zufolge gab es in der West-Han-Zeit finf und in der Ost-Han-Zeit vier kulturell entwickelte
Gebiete (Lu Yun 1991, 5/65).

22 Lu verweist auf fiinf grundlegende Modi der Kulturverbreitung (Lu Yun 1986, 13-16).
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Verbreitung nahm und ob eine Interaktion zwischen den drei kulturellen Zentren der
Han-Zeit, namlich Jingzhou, Chang’an und Luoyang, stattfand.

Die wichtigsten Akteure eines Kulturtransfers sind notwendigerweise konkrete
Personen, die nach ihren Vorstellungen, Bediirfnissen und Interessen aktiv oder pas-
siv bestimmte Elemente einer Kultur aufnehmen, interpretieren, modifizieren oder
schlechthin ablehnen.? Deswegen wird in dieser Arbeit eine statistische Auswertung
der sozialen Schichten der Grabherren vorgenommen, denen bei der Bestattung Begrib-
nistexte beigegeben wurden. Fiir die Entwicklung der hanzeitlichen Jenseitsvorstellung,
welche zu unterschiedlichen Zeitpunkten an verschiedenen Orten neue Elemente hin-
zugefiigt und von der bereits bestehende Elemente mitunter wieder entfernt wurden,
spielte die gesellschaftliche Oberschicht eine entscheidende Rolle. Auf sie ging sehr oft
die Erfindung oder Einfilhrung neuer Bestattungssitten zuriick, die zugleich sowohl
einen grundlegenden Wandel der gesellschaftlichen Struktur als auch einschneidende
politisch-religiose Reformen widerspiegeln konnten.

Mit der Entstehung des ersten Imperiums in der Qin- und der Han-Zeit wurde das
System des Haushaltsregisters eingefiithrt, mit dem die Zentralregierung erstmals per-
sonenbezogene Basisinformation der Bevolkerung erhob.?* Mit dem Aufstieg machtiger
Familienclans nahm von der Mitte der West-Han-Zeit an der Einfluss der Zentralregie-
rung gegeniiber der Bevolkerung jedoch derart drastisch ab, dass in der nachfolgen-
den Ost-Han-Zeit die Machtkonflikte zwischen den machtigen Familienclans und der
Zentralregierung bzw. dem Kaiser das Hauptthema der Politik waren. Innerhalb dieser
Familienclans galt das Bestattungsritual nicht nur als ein Anlass, bei dem die Trauer
und die kindliche Pietat der Hinterbliebenen gegeniiber dem/der Verstorbenen zum
Ausdruck gebracht wurden, sondern auch die wichtigste Gelegenheit, sowohl die Fami-
lienmitglieder als auch die ehemaligen Schiiler bzw. Untertanen zu versammeln und
den Zusammenhalt zwischen ihnen zu starken. Somit spiegelte das Bestattungsritual
(Theorie von Bell) nicht nur Weltanschauungen, Wertsysteme und Machtverhéltnisse
einer Gesellschaft wider, sondern konstruierte sie auch.?®

Die Errichtung von Grabstelen, die zumeist von den ehemaligen Schiilern bzw.
Untertanen der aus maéchtigen Familienclans stammenden Verstorbenen gestiftet

23 Der gingigen Grundannahme zufolge entwickelt sich eine Kultur vor allem durch das ,Addieren®
bzw. die bewusste Entdeckung oder Erfindung von etwas Neuem, z.B. durch die ,Erfindung”
einer neuen Tradition (Hobsbawm 1983, 303-307). Zhu ist hingegen der Meinung, dass ein neues
kulturelles Phanomen aus einem anderen Mechanismus heraus entstehen kann, den er als ,auto-
dynamisches Missverstindnis“ bezeichnet (Zhu Qingsheng 1995, 14-16; Zhu Qingsheng 1998
40-41).

24 Fiir eine ndhere Untersuchung der Einfithrung des Haushaltsregisters und der dadurch verénder-
ten Identitit des Volkes siehe Tu Cheng-sheng 1988, 1-48.

25 Bell 1992, 218-221. Vgl. die Kritik von Stausberg (Stausberg 2004, 38-39).
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wurden, fand gegen Mitte der Ost-Han-Zeit ihren Anfang und verbreitete sich vor-
wiegend gegen Ende der Ost-Han-Zeit, zeitlich zusammenfallend mit der Entstehung
und der Verbreitung des grabschiitzenden Textes. Beide Bestattungssitten weisen hin-
sichtlich ihrer rdaumlichen und schichtspezifischen Verbreitung grofle Gemeinsamkei-
ten auf, miissen also in engem Zusammenhang gestanden haben. Die Entwicklung des
grabschiitzenden Textes wird daher vor dem Hintergrund der Entwicklung méchtiger

Familienclans sowie sozialer Krisen in der Ost-Han-Zeit gedeutet.

Uber die obige Diskussion hinausgehend, stellt sich des Weiteren die Frage, ob grab-
schiitzende Texte Produkte des Daoismus waren. Um sie zu beantworten, sind ebenfalls
methodische Uberlegungen nétig. Angesichts der Tatsache, dass die Entstehungszeit
des Daoismus als institutionalisierter Religion noch umstritten ist, wird in dieser Arbeit
nicht als selbstverstandlich vorausgesetzt, dass grabschiitzende Texte dem Daoismus
zuzuordnen sind. Anstatt fir die Interpretation der Kernbegriffe der grabschiitzenden
Texte unmittelbar Satze aus daoistischen Klassikern zu zitieren, werden deshalb entspre-
chende textliche Belege, die auf den Daoismus verweisen, vorrangig im angehéngten
Korpus der hanzeitlichen Begribnistexte angefiihrt.?* Auflerdem wird die Vorstellung
von Schuld im Kontext der Begrabnistexte mit derjenigen des Daoismus verglichen, um
festzustellen, ob der daoistische Rahmen fiir die Interpretation geeignet ist. Eine rein
textliche Analyse der Begrabnistexte reicht aber nicht aus, um deren Eigenschaften
vollstandig zu verstehen. Deswegen soll in dieser Arbeit Sivins Methode der ,cultural
manifolds® zur Anwendung kommen. Sie besteht darin, zur Beantwortung scheinbar
rein religionswissenschaftlicher Fragen auch die Methoden anderer relevanter Wissen-
schaftszweige anzuwenden.”” Dies betrifft etwa Probleme aus den Fachbereichen der
Pharmakologie, Mineralogie, Astrologie und Siegelkunde, die in diesem Zusammen-
hang zu diskutieren sind.

Neben der methodologischen Reflexion ist an dieser Stelle schlie3lich noch auf einige
formale Details der Arbeit einzugehen:

1. Angesichts der Menge der untersuchten Begrabnistexte und grabschiitzenden
Objekte werden diese jeweils in einem separaten Band (Band 2) zusammengestellt,
das als ein unabhangiges Band zum Nachschlagen dient. Hierbei findet ein Numme-
rierungssystem nach folgendem Schema Verwendung: Jedem Text oder Objekt wird
eine Initiale zugewiesen, die fiir die Gattung oder die Form bzw. das Material eines
Begrabnistextes steht, des Weiteren eine Ziffer, die weitgehend der chronologischen
Rangfolge des Textes oder Objektes entspricht. So steht z.B. G. fiir ,Schreiben an die
Unterwelt®, K. fiir ,Landkaufvertrag®, B. fiir ,grabschiitzendes Bleitifelchen®, BM.

26 siehe Kapitel 4.3.2. Fiir eine weitere Diskussion des Ursprungs der Unterwelt des Daoismus im 4.
und 5. Jh. siehe Bokenkamp 2007, 41-48.
27 Sivin 2011, 73-74.
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fur ,grabschiitzendes Bleiménnlein®, H. fiir ,grabschiitzendes Holztafelchen®, T. fiir
wgrabschiitzender Tontopf, der genau datierbar ist®, N. fiir ,grabschiitzender Tontopf,
dessen Inschrift zwar noch erkennbar, aber nicht genau datierbar ist®, Nr. fiir ,grab-
schiitzender Tontopf, dessen Inschrift nicht lesbar ist®, S. fiir ,grabschiitzende Stein-
inschrift®, Y. fiir ,grabschiitzendes Siegel, Z. fiir ,grabschiitzende Ziegelsteintafel®.
Fiir jeden Begrabnistext wird ein separater Anhang erstellt, in dem der Fundort des
Grabes, die Bibliografie der Forschungsliteratur, die Architektur des Grabes und die
Position des Begrabnistextes im Grab, das Material und die Form des Begrabnistex-
tes, die Zeichenanzahl und der Erhaltungszustand der Inschrift, der Grundriss und
der Querschnitt des Grabes, das Faksimile der Inschrift und ihre Transkription im
urspriinglichen Layout, das Foto bzw. die Strichzeichnung des Tragers des Begréb-
nistextes bzw. weiterer grabschiitzender Objekte, die Auflistung der Beigaben, die
Anzahl und die soziale Schicht der Bestatteten und die Datierung des Grabes tabel-
larisch aufgelistet werden.

Angesichts der Wichtigkeit der Ubersetzung der Begrabnistexte, die den Grundstein
fir weitere Analysen darstellt, wird diese in den Flief3text der Arbeit, d.h. in Band
1 integriert, anstatt sie in den separaten Anhéngen zu zerstreuen. Die Diskussion
verschiedener Meinungen hinsichtlich der Entzifferung eines Schriftzeichens oder
der Deutung eines Wortes wird der Ubersetzung der Begribnistexte als Kommentar
hinzugefugt.

Als Verstiandnishilfe fiir LeserInnen wird bei der Ubersetzung des Datums eines
Begribnistextes der Monatsname, z.B. wuyue 1. H, gewohnlich als ,Mai“ anstatt
als ,der funfte Monat® ibersetzt, zugleich wird stets das entsprechende Datum des
Gregorianischen Kalenders angefiihrt. Flichen- und Gewichtseinheiten wie Qin LH,
Mu #4 und Jin JT und Liang M§?* werden nicht iibersetzt. Lingen- und Volumenein-
heiten wie cun ~J, chi ], bu ¥, zhang Y, dou 3} und sheng 7+ werden hingegen
jeweils als Zoll, Fuf}, Schritt, Klafter, Dekaliter und Liter tibersetzt*.

Tabellen, Diagramme und Landkarten werden in den Flief3text eingebunden, wéh-
rend alle Abbildungen mitsamt ihren Quellenangaben am Ende des ersten Bandes
zusammengestellt werden. Die in einer Tabelle gezeigten Abbildungen sind Bestand-
teil der Tabelle, ihre Quellenangaben werden deshalb nicht gesondert angegeben.
Fir die Entzifferung und Interpunktion des chinesischen Originaltextes werden fol-
gende Hilfszeichen verwendet: Das Quadrat ,,[ 1 steht fir ein chinesisches Schrift-
zeichen, das ganz abgeblattert oder nicht lesbar ist, wahrend ein grau markiertes

28

29

Die Flacheneinheit Qin entsprach 12,5 Mu. Ein Mu betrug in der Han-Zeit etwa 465 Quadrat-
meter. Ein Liang bedeutete in der Han-Zeit etwa ein Gewicht von 15,63 Gramm.

Ein chinesischer Fuf3 (chi), der in der Ost-Han-Zeit etwa 23,2 cm betrug, war zehn Zoll (cun)
gleich. Ein Schritt betrug in der Ost-Han-Zeit sechs Fuf}, bzw. 1,39 m. Ein Klafter (zhang) ent-
sprach zehn Fufl bzw. 2,32 m. Ein hanzeitlicher Liter (sheng) entsprach etwa 200 ml.

13
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Schriftzeichen, z.B. 77, ein mit grofer Wahrscheinlichkeit zutreffendes Schriftzei-
chen anzeigt. Die Auslassungspunkte ,.... stehen fiir mehrere abgeblatterte Schrift-
zeichen, deren Anzahl sich nicht feststellen lasst. Die runde Klammer ,, () “ weist
darauf hin, dass das Schriftzeichen vor der Klammer eine Variante oder ein Tong-
jiazi JERF (wortlich: ,entliehenes Schriftzeichen) des in der Klammer befindli-
chen Schriftzeichens ist, dessen Aussprache und Bedeutung in der Antike mit dem
Schriftzeichen in der Klammer zumeist identisch war.** Geschwungene Klammern
»{}* deuten an, dass die davor stehenden abgeblitterten Schriftzeichen aufgrund
anderer vergleichbarer Begrabnistexte der Han-Zeit mit hoher Sicherheit als die in
der geschweiften Klammer stehenden Schriftzeichen zu identifizieren sind. Spitze
Klammern ,< >“ weisen darauf hin, dass die darin stehenden Schriftzeichen einen
Schreibfehler bilden und deshalb zu streichen sind. Eckige Klammern ,[ ] bedeu-
ten, dass darin stehende Schriftzeichen aus Grunden der Schreibokonomie oder aus
Nachlassigkeit vom Schreiber weggelassen und von mir erganzt wurden, um den
Sinn des Satzes zu verdeutlichen. Der Schrégstrich ,,/ steht fiir die Trennung von
zwei Textschichten.

Kombinationen aus den zehn Himmelsstimmen (Jia ¥, Yi £, Bing A, Ding T,
Wu J¥, Ji T\, Geng B¢, Xin 3, Ren I und Gui %¢) und den zwolf Erdzweigen (Zi -,
Chou H, Yin #, Mao Ul, Chen J&, Si &}, Wu -, Wei K, Shen H, You Y, Xu /% und
Hai %) werden Ganzhi -3¢ genannt und den Nummern eins bis sechzig des Sexa-
gesimalsystems zugeordnet. In der vorliegenden Arbeit werden das Wort Ganzhi,
die Bezeichnungen fiir die zehn Himmelsstimme und die zwolf Erdzweige sowie
die Kombinationen aus Himmelsstimmen und Erdzweigen, z.B. Bingyin A #, nicht
iibersetzt.

Das astrologische Ordnungssystem Jianchu %[k beruht auf dem System der Zuord-
nung der zwolf Monate zu den zwolf Erdzweigen. Bemerkenswerterweise basiert
aber hier die Einteilung der zwolf Monate nicht auf dem chinesischen Mondkalen-
der, sondern auf dem Sonnenkalender, demzufolge sich 24 Tage, die als ,Knoten von
Qi“ jieqi fi% bezeichnet werden, gleichmaflig auf das Sonnenjahr verteilen und
dieses in 24 halbmonatige Zeitabschnitte unterteilen®'. Innerhalb des astrologischen
Ordnungssystems Jianchu ist zudem ein fester Zyklus von zwolf Tagen, die zwolf
kalendarischen Géttern gewidmet sind, von Bedeutung: Jian #, Chu [%, Ying 4,
Ping *F, Ding %€, Zhi ¥4, Po fil, Wei f&, Cheng fi{, Shou Ui, Kai [, Bi f]. Das Wort

30

31

14

Fiir eine eingehende Diskussion iiber das ,entliehene Schriftzeichen® tongjiazi il {7 bzw. jia-
jiezi {5 fE¥ siehe Qiu Xigui 1988, 179-204. In dieser Arbeit wird Tongjiazi als ein feststehender
Begriff verwendet und nicht tibersetzt.

Ein solcher astrologischer Monat heift jieqi-Monat i< H oder yangli-Monat [5J& H oder xing-
ming-Monat /£ 17 H (Sun Zhanyu 2010, 90). Der chinesische Mondkalender basiert hingegen auf
einem Zyklus von 19 Jahren, in dem sieben Jahre einen zusétzlichen Schaltmonat haben.
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Jianchu und die Bezeichnungen fiir die oben genannten zwolf kalendarischen Gotter
werden nicht iibersetzt.

9. Die deutsche Ubersetzung der hanzeitlichen Beamtentitel basiert hauptsachlich auf
der englischen Ubersetzung von Hucker (Hucker 1985). Die nicht von Hucker tiber-
setzten Beamtentitel werden vor allem wie folgt tibersetzt: Pinyin-Umschrift des
Beamtentitels plus ,-Beamte®, z.B. sefu-Beamte 5 .

10. Die Titel der tiberlieferten Werke werden zumeist nicht iibersetzt, z. B. Hanshu.

0.3 Forschungsgeschichte

Die Bezeichnung ,Landkaufvertrag” maidiquan ist seit ihrer Entstehung mit der ver-
wandten Bezeichnung ,grabschiitzender Text® zhenmuwen verflochten. Um beide
Bezeichnungen inhaltlich voneinander abzugrenzen, ist auf ihre Entstehung und For-
schungsgeschichte zuriickzublicken. Die erste Behandlung von beiden Bezeichnungen
erfolgte in der Tang-Zeit. Li Kuangyi 4*[£ % diskutierte die Phrase ,[Das oben Ste-
hende] eilt sehr und soll gemafl den Gesetzen und Regularien behandelt werden jiji
ru lilling S 2 W4, die am Ende der damaligen Talismane und Spriiche fuzhu #f
i hiufig aufgefithrt wurde®. Li erwihnte jedoch nicht, ob es sich dabei um maidi-
quan oder zhenmuwen handelt. Tao Gu Fgz% (903-970), der am Ende der Periode der
Finf Dynastien und am Anfang der Nord-Song-Zeit aktiv war, beschrieb eine damals
populére Bestattungssitte, bei der ein ,mit Zinnober beschrifteter Eisenvertrag® zhushu
tiequan 4 E #4477 zum Einsatz kam.

,Bei der Bestattung verwenden die Hinterbliebenen tblicherweise gemaf} der
Weisung des Magiers einen mit Zinnober beschrifteten Eisenvertrag, der einem
Kaufvertrag eines Hauses dhnlich ist. Die Grenzen des Grundstiicks in den vier

32 Zixia ji, 15. Zhao Yanwei 82/ (fl. 1163) erwihnt auch die Phrase ,[Das oben Stehende] eilt
sehr und soll gemafl den Gesetzen und Regularien behandelt werden S 2 i1{# 4 auf einem
hanzeitlichen Holz- oder Bambustifelchen, das 108 n. Chr. hergestellt und in der Zeit der Regie-
rungsdevise Xuanhe (1119-1125 n.Chr.) zutage gefordert wurde. Er nimmt an, dass diese im
Dienstschreiben tibliche Phrase im Daoismus ibernommen wurde: ,Die Phrase, [Das oben Ste-
hende] eilt sehr und soll geméfl den Gesetzen und Regularien behandelt werden, ist eine ibliche
Phrase im Dienstschreiben der Han-Zeit. Sie hat die gleiche Bedeutung wie die heutige Phrase
»Sobald dieses fu-Dienstschreiben angekommen ist, soll es umgehend mit Sorgfalt behandelt
werden. Der Himmelsbote Zhang lebte in der Han-Zeit, daher tibernahm er sie. Diese Verwen-
dung wurde danach im Daoismus weitergefithrt S S UL, B AT, MOSRFEE
1To SRARHREN, WukHZ, MiEZKZEHSHAR” (Yunlu manchao 1996, 125).
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Im Buch Chong jiaozheng dili xinshu FEAZ IEHIFF &, das von Wang Zhu F ¥ und
anderen Beamten der Song-Zeit im Auftrag der Zentralregierung 1057 zusammenge-
stellt wurde, erfolgt eine detaillierte Schilderung der Verwendungsweise des sogenann-
ten ,mit Zinnober beschrifteten Eisenvertrags® danshu tiequan F+##75% im Rahmen
eines apotropiischen Bestattungsrituals namens ,Stroh durchhauen® zancao #i % (zan
bedeutet wortlich ,ein langes Ding in mehrere Stiicke zerschneiden®), das kurz vor der
Bestattung durchzufiihren war. Zum ersten Mal erhielt diese Art Vertrag den Namen
,Vertrag iiber ein Landstiick” diquan #17+ (Die Bedeutung von diquan ist gleich wie
maidiquan, aber das Schriftzeichen mai & ,kaufen” fehlt jedoch. Um den Unterschied
zwischen beiden Bezeichnungen deutlich zu machen, tibersetze ich diquan bewusst

Himmelsrichtungen und der Name des Grabherrn werden in ihm kenngezeich-
net, um deutlich zu machen, dass der Verstorbene das Eigentumsrecht an seiner
unterirdischen Wohnung besitzt. Es ist daher sinnlos, mit ihm um das Friedland
zu ringen FEXHEMT LR, GIHIAREFET:, AT, BUAKES, &
Al LH RN, AN R

nicht als Landkaufvertrag.).

Im Anschluss an die Schilderung des Rituals zancao ist ein Mustertext der Eisenvertrige
aufgefiihrt.>* Das Muster lésst sich in die folgenden inhaltlichen Bestandteile zerlegen:

»~Am Tag des Rituals zancao, ,Stroh durchhauen®, miissen unbedingt mit Zin-
nober beschriftete Einsenvertrage in der Erde vergraben werden. Beim durch-
zuhauenden Stroh handelt es sich um neun, also drei mal drei, Schilfrohre oder
Strohhalme. Das Stroh wird dreimal durchgehauen, um drei Arten Unheil zu eli-
minieren. Beim Bestatteten, dessen Adelsrang niedriger als der eines Marquis
ist, werden zwei Eisenvertrage verwendet (Die Lange und Breite der Vertrage ist
gleich einer Ahnentafel[, die zehn Zoll lang und sieben Zoll breit ist]. Sie werden
mit Zinnober beschriftet und vor der Ahnentafel des Gelben Kaisers platziert. Ein
Vertrag wird in der Mitte der Hauptgrabkammer mingtang vergraben. Der andere
wird vor dem Sarg in der Sargkammer platziert und spater dort vergraben). Die
Vertrige iiber ein Landstiick werden aus Eisen hergestellt JLETELH , AP
S LT, BOPERRE LY, =2, Wr="THE =
NECTEHES . (RIEWEMNR, KEHL, BNV AAT. H—H7R
B E ARG, H— BRI ) Rt e

33
34
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Qingyi lu, juan xia: 64.

Su gibt den Vorgang des Rituals in seinem Aufsatz Baisha songmu wieder und veréffentlicht eine

Abschrift des Mustertexts eines Vertrags tiber ein Landstiick (Su Bai 2002, 62-63).
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das Datum, den Namen und den Beamtentitel des Verstorbenen und dessen Todes-
zeit, den Standort des Landstiicks, das fiir die Bestattung vorgesehen ist, den Kauf des
Landstiicks mit einem symbolischen Geldbetrag und einem Unterpfand, die Grofle des
Landstiicks und dessen Grenzen, die Anweisung an die Beamten, dass die Grenzen des
Friedlandes gepflegt werden sollen, damit kein Unheil entstehen moge, den Abschluss
des Vertrags durch eine Opferdarbietung mit Essen und Getranken, den Zeugennamen,
das Datum, den Biirgen, die Feststellung, dass der Tag der Bestattung giinstig sei und
deswegen bose Geister ihre schadliche Kraft nicht entfalten kénnen, die Anweisung
an die Beamten der Unterwelt, dass die Geister, die zuvor im erworbenen Friedland
wohnten, fir immer das Landstiick verlassen mogen, die Wunschformel: ,Friede sei
mit dem Grabherrn® und das Schlusswort: Das oben Stehende eilt sehr und soll gemaf3
den Gesetzen und Regularien der Niiqing®, der Botin der fiinf [Himmlischen] Herren,
behandelt werden.

Wie aus dem dargestellten Textmuster hervorgeht, fungierte der Vertrag iiber ein
Landstiick diquan vorrangig als eine Benachrichtigung der Beamten der Unterwelt
iiber den Namen und die Todeszeit des Bestatteten und dessen Eigentumsrecht auf das
Friedland, das mit symbolischem Geld und unter den Augen vorgestellter Zeugen und
Biirgen erworben wurde. Zwar wurden im Rahmen des Rituals ,Stroh durchhauen®
zancao weitere apotropaische Texte vorgelesen, die die Vernichtung des vom Himmel,
der Erde und den Menschen ausgehenden Unheils eindrucksvoll beschrieben®, jedoch
erhalt auch der Mustertext des Vertrags iiber ein Landstiick diquan den Wunsch, dass
dem Verstorbenen und seinen Angehorigen kein Unheil entstehen moge und bose Geis-
ter ihre schédliche Kraft nicht entfalten kénnen. Deshalb war der genannte diquan
weder ein typischer Landkaufvertrag maidiquan noch ein typischer grabschiitzender
Text zhenmuwen, sondern eine Mischform aus beiden Textarten.

Zhou Mi J# % (1232-1298) iibertrug erstmalig den Terminus Landkaufvertrag mai-
diquan H 17+ auf das mit Zinnober beschrifteten Holztéifelchen, das bei seinen Zeit-
genossen oft Verwendung fand und auf dem der Preis des Landstiicks, zusammengesetzt
aus mehreren symbolischen Ziffern neun, aufgefithrt wurde.*

35 Niiging %7 war die iibliche Selbstbezeichnung der Botin des Himmlischen Herrn seit der Jin-
Zeit. Liu vertritt die Meinung, dass niiging auf das Dienstmidchen yunii &% (wértlich: ,Jade-
méadchen®) des daoistischen Gottes Taishang laojun zuriickgefithrt werden kann (Liu Zhaorui
1993, 70). Huang vermutet, dass sich der Name niiging unter dem Einfluss der sogenannten
qinggui 75 % (wortlich: ,griine Geister”) des Buddhismus aus dem Namen yunii entwickelt haben
konnte (Huang Jingchun 2004, 276).

36 Nachdem der Ritualmeister die Texte vorgelesen hatte, nahm der Haupttrauernde ein Schwert
und schlug das Stroh dreimal durch.

37 Guixin za shi 1988, 277.
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,<Heutzutage wird ein Landkaufvertrag bei der Errichtung eines Grabes verwendet.
Er wird aus Trompetenbaumholz hergestellt und mit Zinnober beschrieben. Die
Inschrift lautet, ,ein Landstiick, erworben zum Preis von neuntausendneunhun-
dertneunundneunzig Miinzen* usw. 4 Ni&i %%, LHEMZE, DIFARSGZ, &
Hz: ABNENLT AT HEF A=

Nach der Yuan-Zeit wurden Landkaufvertrage und grabschiitzende Texte immer zahl-
reicher zutage gefordert und dokumentiert. Die Bezeichnungen diquan und maidiquan
(bzw. deren Varianten maitianquan 8 H753, maidibie B H1%i]>°) fanden zu diesem Zeit-
punkt einen oftmals undifferenzierten Gebrauch.*

Im Zuge der Durchsetzung der beweismittelbasierten Forschung kaojuxue =5 #5 5
wurde das Forschungsfeld der Epigrafik in der Qing-Zeit von Bronzeinschriften und
Steininschriften umfangreich auf weitere Inschriftentriger wie Bronzespiegel, Siegel-
stempelabdriicke, Ziegelsteine sowie Orakelknochen und Bambus- und Holztafelchen
erweitert.*' Die mit apotropdischen Inschriften versehenen beweglichen Gegenstande
erfuhren hingegen lange Zeit keine Aufmerksamkeit, erst der Gelehrte Luo Zhenyu #§
Pk & (1866-1940) erkannte in ihnen einen wissenschaftlichen Wert. In seinem Buch Gu
mingqi tulu 7 B34 [ §5% (,Katalog der antiken Geistergerite®) verdffentlichte er erstmals
Fotografien eines grabschiitzenden Textes (T. 09), der sich auf einer Tonflasche befand.
Im 1916 verfassten Vorwort desselben Werks beschrieb Luo sein Erlebnis der Entde-
ckung der Geistergerate auf dem Antiquitatenmarkt Liulichang in Beijing:

“Im Winter des Jahres Dingwei der Regierungsdevise Guangxu (1907), als ich in
der Hauptstadt war, bekam ich in einem Laden auf dem Antiquitdtenmarkt Liuli-
chang zum ersten Mal zwei antike Figurinen zu Gesicht. Der Verkaufer erzihlte,

38 Der Landkaufvertrag fiir Yang Shao #5414, der im Jahr 1573 ausgegraben und vom Kiinstler Xu
Wei #%7H (1521-1593) zum Preis von einigen Werken seiner eigenen Malkunst erworben wurde,
wurde von Ye Yibao ZEZE %5 (1629-1686) in seinem Werk Jinshi bulu 441 54 (Jinshi lubu, 9141)
als maitian yuquan und von Qian Daxin % KT (1728-1804) in seinem Buch Shijiazhai yangxin
lu 1 %8 75 #2F 5% (Shiija zhai yangxin lu 1983, 358) als maidiquan dokumentiert.

39 Yushi jiaozhu 1995, 540.

40 Z.B. wurde der Landkaufvertrag fiir Wu Mengzi i#i T von Duan Fang %fi /7 (1861-1911) in
seiner Schrift Taozhai cangshi ji (Taozhai cangshi ji, 7993) und von Yang Shoujing (1839-1915)
und Liu Chenggan %|7K% (1881-1963) dokumentiert und kommentiert (Yang Shoujing 1907,
998; Liu Chenggan 1933, 3876-3879).

41 Zu den Stelen zéhlten auch buddhistische Steininschriften auf Felsen. Fiir eine Einfithrung in
die Entwicklung der Katalogisierungsmethoden in der Epigrafik, am Beispiel der buddhistischen
Steininschriften in Zoucheng, Provinz Shandong siehe Shandong 2, 13-30. Neben philologischen
und geschichtswissenschaftlichen Interessen bildete das dsthetische Streben nach dem Klassizis-
mus eine wichtige Triebkraft der Entwicklung der Epigrafik. Fiir ein Beispiel der Interaktion
zwischen Epigrafik und Kalligrafie im 17. Jahrhundert siehe Bai Qianshen 2006, 209-235.
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dass die Figurinen aus den antiken Grébern im Gebiet Zhongzhou vor einigen
Jahren ausgegraben worden waren und dass Antiquitdtenhéndler die wertvollen
Grabbeigaben an sich genommen und die ihrer Meinung nach wertlosen Figu-
rinen an den Ausgrabungsstellen zuriickgelassen hatten. Ich sagte ihm, dass es
keine Dinge in den Grébern gibt, die nicht dafiir niitzlich seien, das Wissen tiber
die Antike zu bereichern, und bat ihn neben den Figurinen auch andere Geister-
gerite in moglichst groflem Umfang fiir mich zu sammeln. Er fragte eindringlich
nach der Liste der Geistergerite, da gerade auf meinem Pult das Buch Tang huiyao
(,Grundwissen tiber die Tang-Dynastie®) lag. So zeigte ich ihm einige Beispiele,
dann verlie er mich, mein Anliegen bejahend. Im nachsten Frithling kam er
wieder mit allerlei Geistergeraten, die neben den Figurinen auch Tonmodelle von
Akrobaten und Ténzern, Ackerlandern und Hausern, Wagen und Pferden, Brun-
nen und Kiichenherden, Stofleln und Morsern, Hithnern und Hunden umfassten.
Fir sie gab ich ihm sogleich eine hohe Belohnung. Das war der Zeitpunkt, von
dem an die Geistergerite der Offentlichkeit bekannt wurden, von denen die Alter-
tumsliebenden zuvor noch nichts gehort hatten. Angetrieben von der Belohnung
suchte der Handler danach eifrig in den Gebieten im Umbkreis des Berges Mang
und des Flusses Luo nach dhnlichen Gegenstdnden, infolgedessen wurden die
Mirkte der Hauptstadt von den Waren aus den Gréabern iiberschwemmt. Diejeni-
gen Waren, die nicht die Aufmerksamkeit der chinesischen Gelehrten gewonnen
hatten, wurden von einem Ansturm auslandischer Kaufer aufgekauft. Sehr bald
brachten die Antiquitidtenhéndler auch Geistergerite aus dem Gebiet Guanzhong
mit Y& TR, TAEGHN, G550 R ME. 8BS, Ml
BAFELR, BEhEFRMEYINSEEL. Wbk SERE, Axar
B, 75 SRR — AT &S S, HahLoh Mot il & &
LR hRaEYSRCH, WRBEA (FEE) , WRe, sk
%o WIEREPGEAAR, RIMLAMEEE. HE. G, ik, Fre. 2k
T2 ERR, RTIEEM. RS RR ARG RN ST
HZ LA BB R AR R 2 P 2 [, AR e Y& TS
JRRHT . BRI R R, AL IR . Rl AR TR
IR 2% DA

Er ordnete die hanzeitliche Tonflasche mit der Inschrift yonghe 7K #l den mingqi-Geis-
tergerdten zu, bei denen es sich seiner Klassifizierung zufolge um Modelle von ver-
schiedenen Alltagsutensilien oder Menschengestalten aus Ton handelt, die spezifisch
fir das Bestattungsritual hergestellt wurden. In seinem Katalog klassifizierte Luo die
mingqi-Geistergerate nach verschiedenen Gattungen, etwa Figurinen, Tonmodellen von

42 Luo Zhenyu 1916, 2415.
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Hausern, Gefafien und Tieren sowie Reliefziegelsteinen. Er veroffentlichte Abbildungen
von ihnen, ohne jedoch eine nahere Untersuchung durchzufithren.

Im Jahr 1911, als die Xinhai-Revolution ausbrach, die zum Sturz der Qing-Dynas-
tie fithrte, begab sich Luo mit einem kleinen Teil seiner Sammlung zeitweilig nach
Japan. Einige grabschiitzende Tontopfe tibergab er bei seinem Besuch dem japanischen
Gelehrten Nakamura Fusetsu (A A4, 1868-1943), der 1936 in seinem privaten Haus
ein Museum fiir Kalligrafie errichtete. Nakamura interessierte sich vor allem fiir die
kalligrafische Ausfithrung der Inschriften und schatzte ihre fliissigen, aber auch kraf-
tigen Pinselstriche und ihre stilistische Ungekiinsteltheit.** 1927 verdffentlichte er sein
Werk Ujo shutsudo bokuho shoho genryu ko B 288 EVLJR %, in dem er acht
grabschiitzende Texte (T. 09, T. 16, T. 17, T. 24, T. 26, T. 29, T. 31, T. 38) dokumentierte.
Er kommentierte nicht nur die dsthetischen Eigenschaften der Inschriften, sondern
erstellte auch fiir jede Inschrift eine Transkription, bei der er das Ende jeder Zeile mit
einer Markierung hervorhob. Er beschrieb die Form der Tépfe und wies auf die nach-
tragliche Anderung des Datums einer Inschrift hin. Zwar hatte er die vage Vermutung,
dass diese Tontopfe etwas mit der Religion des Daoismus zu tun haben kénnten, leider
unternahm er jedoch nicht den Versuch den Zusammenhang néher zu bestimmen.**

Der Terminus zhenmuwen (,grabschitzender Text“) wurde urspriinglich im Jahr
1929 von Luo Zhenyu in seinem Buch Gu giwu shi xiaolu 15 #3905k Nk gepragt:

,2Den Grabern der Han-Zeit wurden oft grabschiitzende Texte zhenmuwen bei-
gegeben, beschriftet entweder auf Bleitdfelchen oder auf Tongefédfien VR NG 2
PR . ES b, BE S b

In diesem Buch dokumentierte er sechs grabschiitzende Texte. Ein Jahr spéter, 1930,
erlauterte er die Merkmale von grabschiitzenden Texten in seinem neuem Werk Zhen-
song tang jigu yiwen H Fi 5 5 1118 3 ausfiihrlicher:

»~Am Ende der Ost-Han-Zeit wurden grabschiitzende Texte haufig von Meistern
der Zahlenkunst fangshujia fiir die Verstorbenen hergestellt. In ihnen finden sich
immer Phrasen wie ,Himmlischer Herr tiandi’ und ,[Das oben Stehende soll]
gemaf den Gesetzen und Regularien [behandelt werden] ru lLiling’. Sie wurden
meistens mit Zinnober auf Tontopfe geschrieben, gelegentlich aber auch in Stein
eingemeiflelt. Sie sind den Inschriften mit dem Ausdruck niiging*® dhnlich, die

43 Siehe z.B. Nakamura 1927, 5.

44 ,Die Texte mit Ausdriicken wie tiandi K7 (,Himmlischer Herr“) haben wohl mit dem religitsen
Daoismus zu tun. Vermutlich wurden sie im Bestattungsritual verwendet® (Nakamura 1927, 3).

45 Luo Zhenyu 1929, 2885.

46 Siehe die davor stehende Fufinote iiber den Ausdruck niiging %75 .
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den Grabern der Tang-Zeit beigegeben wurden. In diesen Texten wird eine Hoch-
schéatzung der Zahlenkunst daoshu am Ende der Han-Zeit spiirbar und Vorzeichen
des Aufruhrs der Magier Fiinf-Dekaliter-Reis-Sekte wudoumi dao (ein Dekaliter
= 10 Liter) sind dort bereits ersichtlich Hy#E R %, FEHREHEAZESC, ThikT
Ka, BARMG LT, DREERERERZ, TFAOZE. HE

NZE . RS HERT, R BB, KRARZ A, ZOIRR R

Luo dokumentierte in seinem 1939 veréffentlichten Buch Shijiao lu £13 % weitere, in
Stein gemeif3elte grabschiitzende Texte und schrieb dazu folgenden Kommentar:

,In Grabern der Han-Zeit wurden oft in Stein gemeif3elte grabschiitzende Texte
platziert, was bisher nicht bekannt war. In ihnen sind zur Abwehr des Unheils die
Namen der Herren der fiinf Himmelsrichtungen wufang, [d.h. der vier Kardinal-
himmelsrichtungen und der Mitte], aufgelistet. Die Bestattungssitten am Ende
der Han-Zeit lassen sich dabei grob erahnen. Steinschafe wurden in der Han-Zeit
manchmal zum Schutz des Grabes verwendet. Ich habe zuvor beobachtet, dass
in Grabern der Tang-Zeit die in Stein gemeiflelten Inschriften mit dem Ausdruck
niiqing jeweils entsprechend der fiinf Himmelsrichtungen platziert wurden. Nun
ist klar, dass diese Sitte bereits am Ende der Han-Zeit entstanden war X 5 A\ %
R ESEA, AT NFTR AN, ARG T A AR GBI T LR e 2R L
R CEAEESRAA T ABEANETELE L LTS E . B

BE, RN R R B Y R e

Neben seinen spateren Forschungen zu grabschiitzenden Texten dokumentierte Luo
bereits in seinem 1914 verdffentlichten Werk Haoli yizhen & H1E drei Landkauf-
vertrage und grabschiitzende Texte (K. 03, K. 06, B. 09) der Han-Zeit und zwei spatere
Landkaufvertrdge.* Er teilte sie in zwei Gruppen ein: Gruppe I, bei der das Landstiick
von Menschen erworben wurde, und Gruppe II, bei der es durch einen Magier shushi
71 von Geistern guishen Y& ## erworben wurde.”® Im Jahr 1918 dokumentierte er im
Buch Diquan zhengcun #1771 drei Landkaufvertrige (K. 03, K. 06, K. 10) der Han-
Zeit und sechzehn weitere, spatere verfasste Landkaufvertrage. Er bezeichnete sie als
LVertriage Uiber ein Landstiick diquan HiZ57“.°1 1930 verzeichnete Luo sieben hanzeitliche

47
43
49
50
51

Zhensong tang jigu yiwen 2003, Band 2, 360.

Shijiao lu 1939, Schriftrolle 1: 19-21.

Tkeda 1981, 194.

Haoli yizhen 1914, 3.

Luo Zhenyu 1918, 1-10; Ikeda 1981, 194. Im Jahr 1915 dokumentierte er in seinem Buch Mangluo
zhongmu yiwen xubian T2 3% 518 LA auch zwei Landkaufvertrige (K. 06, K. 10) der Han-
Zeit (Mangluo zhongmu yiwen xubian, 14057).
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Bleitdfelchen in seinem Werk Zhensong tang jigu yiwen. Er sortierte sie in zwei Gruppen:
I. Landkaufvertrag maidiquan E 175, bei denen es sich um diejenigen Texte handel,
die allein mit dem Kauf eines Landstiicks zu tun haben (K. 05, K. 09, K. 10); II. grabschiit-
zender Vertrag zhenmuquan S %57, bei denen es sich um Texte handelt, die vorrangig
mit dem Schutz des Grabes zu tun haben, auch wenn der Text zusitzlich den Kauf eines
Landstiicks zum Inhalt haben kann (B. 01, B. 02, B. 08, B. 09). Im Vergleich mit seinem
fritheren Werk Haoli yizhen, in dem er sowohl maidiquan (K. 03, K. 06) als auch zhen-
muquan (B. 09) undifferenziert behandelte, wird deutlich, dass Luo nun den Versuch
unternahm, zwischen maidiquan und zhenmuquan eine Trennlinie zu ziehen. Er sah das
Haupanliegen des Bleitdfelchens fiir die Ehefrau von Zhong Zhongyou (B. 02) darin, das
Unheil aus dem Grab zu vertreiben, weswegen er es fiir einen grabschiitzenden Text
hielt, obwohl der Text auch einen Landkaufvertrag beinhaltet.

B. 02: Sie hat ein eigenes, Uiber zehntausend Generationen hinweg vererbtes
Landstiick zum Bau eines Grabes [symbolisch] gekauft. Der Preis betragt neun-
undneunzigtausend [Wuzhu-Miinzen] und das Geld wurde noch am selben Tag
bezahlt. An den vier Ecken wurden Abwehrzeichen errichtet, in der zentralen
Kammer [des Grabes] wurden der Pfirsichholzvertrag von einem Fufl und sechs
Zoll Lange, Miinzen und [mehrere] Bleimannlein [platziert]. Die gegenwérti-
gen Zeugen sind ... und ... Von heute an soll [der Verstorbene] den Lebenden
keinen Schaden mehr zufiigen. Das ist ein Befehl des Himmlischen Herrn. [Das
oben Stehende soll] geméf} den [betreffenden] Gesetzen und Regularien [behan-
delt werden] HEEIMFKH, H (E H (E) ugiT, BEIHE. U
faordr, geBE A ROSHZR. 80, #2 GD A. RegknE 00

OO00000d. 840, AMETO000REIN. ARG WS

Die Uberlegungen Luos gelten als bahnbrechend und wurden in spateren Untersu-
chungen immer wieder zitiert.”” Seine Aussagen erscheinen jedoch bisweilen ein wenig
unprézise (so enthalten z.B. nicht alle von ihm dokumentierten grabschiitzenden Texte
die Erwihnung des Himmlischen Herrn tiandi X 77). Nach Luo beschéftigten sich einige
weitere Forscher mit Begrabnistexten und verfolgten dabei verschiedene Forschungs-
ansitze. Diese lassen sich in die folgenden Gruppen einordnen:

52 Laut Luo wurden grabschiitzende Gegenstinde zwar oft gesammelt, aber nur sporadisch ver-
offentlicht und studiert. Zou An %% (1864-1940) katalogisierte 1916 einen grabschiitzenden
Text mit der Inschrift xiping yuannian (T. 26). Zu den Forschungsarbeiten in der zweimonatlich
erscheinenden Zeitschrift Yishu congbian Ef# 4, in der die damals neuesten epigrafischen
Entdeckungen publiziert wurden, siehe Yang Chia-ling 2014, 23-24. Ma Jingqing M5 85{i erstellte
nicht nur die Strichzeichnung des Tontopfs fiir Zhang Shujing, sondern auch ein genaues Fak-
simile von dessen Inschrift (s. Anhang T. 27).
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Gruppe I:  Katalogisierung

Gruppe II: Textliche Analyse

Gruppe III: Materielle und raumliche Merkmale der Begrabnistexte
Gruppe IV: Religiose und soziale Hintergriinde der Begrabnistexte

Gruppe I: Katalogisierung

Auf Grundlage der Forschungsarbeiten von Luo und Nakamura haben bereits einige
Forscher den Versuch unternommen, Begrébnistexte zu katalogisieren, jedoch behan-
deln die meisten dieser Versuche nur einen Teil der vier Gattungen der Begréibnistexte.>?

Landkaufvertrdge und grabschiitzende Texte wurden bislang am haufigsten kata-
logisiert. Im Jahr 1981 stellte Ikeda insgesamt 22 hanzeitliche Landkaufvertrage, die er
als Grabvertrige muquan %77 bezeichnete, sowie 12 auf Tontdpfe geschriebene grab-
schiitzende Texte zusammen. Er verfasste fiir jeden Begrabnistext eine Transkription,
indem er zuvor verschiedene Entzifferungen der Inschriften miteinander verglich.
Einigen Beispielen fuigte er auch Bilder der Texttrager oder Abreibungen der Inschrif-
ten bei.** 1984 erstellte Kleeman eine ausfithrliche Zusammenfassung von drei Arten
an Begrabnistexten, namlich Landkaufvertragen, grabschiitzenden Texten und Schrei-
ben an die Unterwelt.>® 1994 setzte sich Kominami mit 14 grabschiitzenden Texten,
drei Landkaufvertragen und zwei Schreiben an die Unterwelt auf verschiedenen Mate-
rialien auseinander. Fiir jeden Text erstellte er eine Transkription und Ubersetzung.*®

Eine der Kernfragen bei der Katalogisierung und Auseinandersetzung mit Landkauf-
vertragen ist ihre Echtheit. 1995 katalogisierte Zhang 20 hanzeitliche Landkaufvertrige
und erstellte fiir jeden Text eine Transkription sowie detaillierte Anmerkungen. Er halt
jedoch nur neun Beispiele fiir echte Landkaufvertrage und die tibrigen elf fiir Falschun-

gen.”’

53 Z.B.legt Harada seinen Schwerpunkt auf Landkaufvertrage. Die hanzeitlichen grabschiitzenden
Texte wurden von ihm nur sporadisch behandelt (Harada 1967, 17-35). Yuasa dokumentiert in
seiner Auslegung zum Werk Luos Diquan zhengcun insgesamt 12 Begrébnistexte, die zwischen
der Ost-Han-Zeit und der Zeit der Nord- und Siid-Dynastien angefertigt wurden (Yuasa 1981,
1-34).

54 Tkeda 1981, 173-218. Sechs der 22 Grabvertrige identifiziere ich als grabschiitzende Texte (B. 02,
B. 03, B. 04, B. 08, B. 09, Z. 01). Fiir die Unterscheidung zwischen grabschiitzenden Texten und
Landkaufvertragen siehe Kapitel 1.2.

55 Kleeman 1984, 1-34.

56 Kominami 1994, 1-62. Zwei sogenannte Landkaufvertrige lassen sich fiir grabschiitzende Texte
halten. Siehe Kapitel 1.2.

57 Zhang Chuanxi 1995, 45-68. Ein Kaufvertrag eines Landstiicks am Berg (K. 02), den er als einen
im Alltagsleben geschlossenen echten Kaufvertrag ansieht, und zwei Landkaufvertrige (K. 04,
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2001 erstellte Liu im Anhang seines Werks tiber die Steininschriften der Han- und
Wei-Zeit eine umfangreiche Zusammenstellung grabschiitzender Texte aus dieser Epo-
che.”® 2003 liefert Koh in Form einer Tabelle einen Uberblick iiber die bereits wissen-
schaftlich publizierten Griaber mit grabschiitzenden Tontopfen. Sie erstellte fiir vier
ausgewihlte grabschiitzende Texte davon jeweils eine Transkription und eine Uber-
setzung.> 2005 teilte Koh die Forschungsgeschichte der osthanzeitlichen Grabvertrage
muquan %77, einschlieBlich der Landkaufvertrage und grabschiitzenden Texte, in vier
Phasen ein. Sie erstellte zudem eine Statistik von 28 Grabvertragen und teilte sie in drei
Typen ein: 1. Ja. Landkaufvertrage, die nahezu wie Kaufvertrdge aussehen. 2. Ib. Land-
kaufvertrige, die offensichtliche abergldubische Elemente enthalten. 3. II. Mischformen
zwischen Landkaufvertragen und grabschiitzenden Texten.*

2004 stellte Huang 14 Landkaufvertrage und 53 grabschiitzende Texte, inklusive
grabschiitzender Steininschriften, zusammen.** Er erstellte fiir jeden Text eine Tran-
skription und umfassende Anmerkungen und publizierte zumeist auch ein Bild der
beschrifteten Objekte und ein Faksimile der Inschrift. Seine Zusammenstellung grab-
schiitzender Texte war zwar bis dahin die grof3te und vollstandigste, aber sie lasst sich
dennoch um weitere Beispiele erganzen. So wurden von Huang beispielsweise nur drei
Holztafelchen des grabschiitzenden Textes fir Frau Xuning (H. 01), der aus insgesamt
vierzehn Holztéfelchen besteht, registriert. Anderseits ist auch diskutabel, ob sechs
Texte, die er fiir grabschiitzende Texte halt, tatsachlich zu dieser Gattung zdhlen kon-
nen (Siehe Kapitel 1.2).

2006 katalogisierten Zhang und Bai eine noch gréf3ere Anzahl an hanzeitlichen grab-
schiitzenden Texten und schenkten dabei den physischen Merkmalen der Inschriften-
trager eine besondere Aufmerksamkeit. Sie hielten deswegen auch Tongefafie ohne
Inschrift, deren Form jedoch den mit grabschiitzenden Texten versehenen Tontopfen
ahnelt, ebenfalls fiir grabschiitzende Utensilien. Sie verfassten fiir jeden grabschiitzen-
den Text eine Transkription und eine freie Ubersetzung. Trotz des groflen Forschungs-
aufwandes ist ihre Zusammenstellung jedoch noch immer nicht vollstandig. Weitere
grabschiitzende Texte sind ihr hinzuzufigen.**

2006 stellte Lu sechs hanzeitliche Landkaufvertrage und finf grabschiitzende Texte
zusammen. Er vertritt der Ansicht, dass es keine wesentlichen Unterschiede zwischen

K. 12), die er fiir Falschungen halt, lassen sich meines Erachtens als echte Landkaufvertrage
identifizieren. Siehe Kapitel 1.2.

58 Liu Zhaorui 2001, 177-235/262.

59 Koh 2003, 1-45.

60 Koh 2005, 65-78.

61 Huang Jingchun 2004, 61-153.

62 Zhang & Bai 2006, 53-256. Fiir die hinzufiigenden grabschiitzenden Texte siehe Kapitel 1.2.
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beiden Textgattungen gibt.®> 2014 katalogisierte Lu 13 Landkaufvertrage, wobei er
mehrere Begriabnistexte, die er ehemals als grabschiitzende Texte identifizierte, nun
fir Landkaufvertrdge hielt. Er steuerte auf Grundlage von Arbeiten anderer Forscher,
insbesondere von Ikeda (Ikeda 1981), Zhang (Zhang Chuanxi 1995), Huang (Huang Jing-
chun 2004) und Zhang (Zhang & Bai 2006) fiir jeden Begréabnistext eine Transkription
sowie eine inhaltliche Auslegung bei.**

Verglichen mit Landkaufvertrigen und grabschiitzenden Texten wurden Schreiben
an die Unterwelt sowie grabschiitzende Talismane und Siegel weitaus seltener zusam-
mengestellt. 2008 setzte sich Wang mit neun Schreiben an die Unterwelt auseinan-
der und teilte sie nach ihrer Funktion in vier Gruppen ein: 1. Inventare der Beigaben;
2. Passe; 3. Haushaltsregister; 4. Gebete an die Gotter. Fiir jedes Schreiben an die Unter-
welt erstellte er eine Transkription und eine allgemeine Auslegung.®® Anders als Wang
vertreten Chen und Friedrich die Ansicht, dass das Schreiben an die Unterwelt aus dem
Grab M3 bei Mawangdui als ein Text betrachtet werden soll, der von den Ritualmeistern
wahrend der Bestattung vorgelesen wurde und im Ritualkanon Yili Erwéhnung fand.*®
Schliefilich katalogisierte Guo im Jahr 2014 sieben Schreiben an die Unterwelt der West-
Han-Zeit und verfasste fiir jeden Text eine Transkription.*’

Grabschiitzende Siegel und Talismane wurden insbesondere von Wang katalogisiert.
Wu zufolge bestehen die Talismane oft aus dem Schriftzeichen ri H und Sternbildern.®®
1991 analysierte Wang zwei hanzeitliche grabschiitzende Talismane auf grabschiitzen-
den Tontdpfen. Seiner Ansicht nach sind sie aus Schriftzeichen (wie z.B. shi I, ri H,
yue H, wei J& und gui %) und Bildern (wie z.B. einem Seil und Sternbildern) zusam-
mengesetzt.*” 1995 studierte Lian sechs grabschiitzende Talismane und verfasste fir
die meisten von ihnen eine Interpretation. Er wies aber zugleich darauf hin, dass die
Bedeutung einiger Talismane unklar bleibt.”® 1998 stellte wiederum Wang auf der Basis
seiner fritheren Auseinandersetzung mit zwei Talismanen noch fiinf weitere Talismane
der Ost-Han-Zeit zusammen und ordnete sie in sechs Gruppen ein. Er vertritt die Mei-
nung, dass die erste Gruppe, die alleine aus Schriftzeichen besteht, am frithesten, d.h.
spatestens unter der Herrschaft von Kaiser An (106125 n. Chr.), entstand und spater in

63 Lu Xiqi 2006, 47-61.

64 Lu Xiqi 2014, 24-44. Drei Begrabnistexte (K. 01, K. 02, K. 04), die er nicht katalogisierte, lassen
sich meines Erachtens als Landkaufvertrage identifizieren. Siehe Kapitel 1.2.

65 Wang Guihai 2008, 242-248. Das Holztifelchen mit der Liste der G6tternamen, das aus dem Grab
M5 bei Huchang ausgegraben wurde, ldsst sich meines Erachtens nicht eindeutig fiir ein Schrei-
ben an die Unterwelt halten.

66 Chen Songchang 2008, 21-25; Friedrich 2010, 42-47.

67 Guo Jue 2014, 13-16.

68 Wu Rongzeng 1981, 62.

69 Wang Yucheng 1991, 45-56.

70 Lian Shaoming 1995, 1126-1129.
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den daoistischen Kanon Taiping jing aufgenommen wurde.”* Anders als Wang (Wang
Yucheng 1998), wies Lai 2014 darauf hin, dass sich die Talismane aus Shaojiagou und
Sanlicun (H. 02, T. 02) nicht klar deuten lassen.”

Im Jahr 2000 stellte Wang schliefilich 51 grabschiitzende Siegel bzw. Siegelabdrii-
cke der Han-Zeit zusammen und ordnete sie in vier Gruppen ein. Er fertigte von den
meisten Siegeln jeweils einen Abklatsch der Druckfliche und eine Transkription an.
Er bestimmte ebenso das Material der Siegel und die Form ihrer Griffe, veréffentlichte
jedoch keine Abbildung der Siegel selbst. Bei einigen Siegeln bleibt diskutabel, ob sie
tatsachlich als grabschiitzende Siegel zu identifizieren sind. Zudem kénnen mittlerweile
mehrere neu aufgefundene grabschiitzende Siegel Wangs Zusammenstellung hinzuge-
fugt werden.” Zhang katalogisierte mehrere grabschiitzende Siegel bzw. Siegelabdrii-
cke, die er nach ihren Inschriften in zehn Gruppen einteilte. Er fertigte jedoch nur fiir
einen kleinen Teil der Siegel Abklatsche an, die er veroffentlichte.”

Selten wurden Schreiben an die Unterwelt, Landkaufvertrage und grabschiitzende
Texte gemeinsam katalogisiert. 2003 vertrat Huang die Ansicht, dass die grabschiitzen-
den Texte und Landkaufvertrage der Ost-Han-Zeit auf die Schreiben an die Unterwelt
der Qin- und West-Han-Zeit zuriickzufithren sind. Sie bezeichnete die drei Textarten
gemeinsam als ,Texte der Unterwelt* mingjie wenshu =5 2. Huang unternahm
jedoch nicht die Miithe sie in Katalogform zusammenzustellen.”> 2005 listete Liu die
Grundinformationen von fiinf Schreiben an die Unterwelt, zwanzig Landkaufvertragen,
83 grabschiitzenden Texten der Han-Zeit und fiinf auf que-Pforten, Stelen oder Relief-
steinen eingemeiflelten Steininschriften auf und bezeichnete sie gemeinsam als Grab-
vertrige muquan %:37. Seine Zusammenstellung basierte sich vor allem auf den Arbei-
ten von Ikeda (Tkeda 1981), Zhang (Zhang Chuanxi 1995) und Liu (Liu Zhaorui 2001). Da
er sich darum bemiihte, moglichst viele Grabvertrige zu katalogisieren, berticksichtigte
er bewusst auch diejenigen Landkaufvertrage, die die meisten Forscher fiir Falschungen
hielten.”®

In Kurzform lassen sich die bisherigen Kompilationen der Begrébnistexte wie folgt
zusammenfassen.

71 Wang Yucheng 1998, 75-78.

72 Lai Guolong 2014, 73-76.

73 Wang Yucheng 2000, 10-22. Zwei Siegel unter ihnen lassen sich nicht als grabschiitzende Siegel
identifizieren. Siehe Kapitel 1.2.

74 Zhang & Bai 2006, 245-257.

75 Huang Xiaofen 2003, 242-244.

76 Die Anzahl der von ihm zusammengestellten Begrabnistexte betragt 176. Darunter sind 113 Bei-
spiele in die Han-Zeit zu datieren (Liu Yi 2005, 17-42). Die Bezugseinheit seiner Nummerierung
ist nicht das Grab. Wenn mehrere Begrébnistexte aus einem Grab stammen, erhalten sie von ihm
jeweils eine fortlaufende Nummerierung.
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1. Die Kompilation der Landkaufvertrage kann als weitgehend vollstandig kompiliert
angesehen werden. Es ist jedoch bei einigen Beispielen noch umstritten, ob sie echt
oder gefalscht sind. Es ist auch diskutabel, ob einige Texte tatsachlich als im Alltags-
leben verwendete Vertrage oder als speziell fiir die Bestattung hergestellte fiktive
Vertrage anzusehen sind.

2. Die Anzahl der katalogisierten grabschiitzenden Texte ist am grofiten. Aber auch
die vermeintlich vollstdndigste Katalogisierung lésst sich stets ergdnzen. Es ist bei
einigen im Kontext des Grabes aufgefundenen Texten umstritten, ob sie tatsachlich
fir grabschiitzende Texte gehalten werden sollen. Zudem ist die klare inhaltliche
Trennung zwischen grabschiitzenden Texten und Landkaufvertragen weiterhin dis-
kutabel.

3. Schreiben an die Unterwelt wurden in der Forschung relativ selten kompiliert. Es ist
noch umstritten, ob einige Grabtexte als Schreiben an die Unterwelt angesehen wer-
den sollen oder als Texte, die vom Ritualmeister der Bestattung vorgelesen und eben-
falls im Ritualkanon Yili Erwahnung fanden. Auflerdem lassen sich weitere kiirzlich
aufgefundene Texte als Schreiben an die Unterwelt identifizieren.

4. Grabschiitzende Talismane wurden bislang nur sparlich zusammengestellt und
dokumentiert. Die Deutung mehrerer Talismane ist noch umstritten. Grabschiit-
zende Siegel wurden demgegeniiber relativ vollstandig katalogisiert. Aber auch ihre
Katalogisierung lasst sich selbstverstiandlich weiter ergdnzen und verbessern.

Gruppe II: Textliche Analyse

Die textliche Analyse der Begrédbnistexte fand in der bisherigen Forschung auf drei
Ebenen statt:

1. Analyse der Phrasen und Schliisselworter;

2. Analyse der formalen Merkmale;

3. Analyse der phonologischen Merkmale.

II1.1 Analyse der Phrasen und Schliisselworter

Die Phrase jiji ru liling 22U W4 erweckte bereits in der Song-Zeit das Forschungs-
interesse von Zhao. Jedoch vertrat er damals die Meinung, sie sei eine iibliche Phrase
im Dienstschreiben der Han-Zeit. Meines Erachtens konnte sie hingegen, anders als
die Phrase ru liling”’, erstmals in grabschiitzenden Texten aufgetaucht sein.”® Luo und

77 Yunlu manchao 1996, 125. Die Phrase ru liilling wurde bis heute reichlich diskutiert. Siehe Hulsewé
1957, 41; Niida 1960, 449-451; Chen Peng 1972, 241; Oba 1982, 252; Hsing I-tien 2011, 512-514.
78 Fiir eine Diskussion hierzu siehe Kapitel 2.3.3.
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Wang verzichteten zwar auf die Interpretation der in Landkaufvertragen formelhaft
wiederkehrenden Phrase ,dessen Belohnung als Vermittler von beiden Vertragspartnern
gleichmaflig mit Reiswein abgegolten wurde gujiu geban Jiti{li#-1-", aber sie deuteten
die dhnliche Phrase gupang erdou iii5% —.3} als die Belohnung fiir den Vermittler.”” Lu
ist der Meinung, dass es sich beim Ausdruck ban *f: um eine Abkiirzung fiir bandou
-2} (,ein halber Dekaliter”) handelt.** Wu zufolge weist die Phrase ,die Verstorbenen
und die Hinterbliebenen sollen in verschiedenen Namenverzeichnissen registriert wer-
den FEA: FL{#“ darauf hin, dass nach dem Tod der Eintrag des Verstorbenen aus dem

Haushaltsregister der Lebenden gestrichen und stattdessen im Namenverzeichnis der

Unterwelt registriert werden soll.**

Neben den genannten Phrasen stehen Schliisselworter der Begrabnistexte, von denen
zhu V¥, chongfu 18, goujiao #44%, zhe 1#, und jie fff am wichtigsten sind, im Fokus
der textlichen Analyse. Sie wurden in der Forschung oft unterschiedlich interpretiert.

Das Schliisselwort zhu wurde bereits von mehreren Forschern gedeutet. Thre Inter-
pretationen verfolgen verschiedene Ansitze, die im Folgenden umrissen werden:

1. Zhuist eine epidemische Krankheit. Wu vertritt die Meinung, dass sich das Wort zhu
E auf die zhu-Krankheit JF bezieht.*? Sun deutet zhu hingegen als ,Infektionskrank-
heit“.** Wang tibernimmt die Ansicht von Sun.**

2. Zhu ist eine Krankheit, die eng mit der daoistischen Vorstellung von Schuld zui
9E zusammenhingt. So untersuchte Liu 1991 mehrere in Dunhuang ausgegrabenen
grabschiitzende Texte, die allesamt die Ausdriicke ,jie fi#“ und ,zhu y¥“ beinhal-
ten und nach der Han-Zeit hergestellt wurden, und bezeichnete sie als ,jiezhu wen
fiftE 3L, Er wies darauf hin, dass wohl Magier und daoistische Ménche diese Texte
verfasst haben, um die zhu-Krankheit abzuwenden und zu tilgen, die nicht nur eine
akute todliche Infektionskrankheit ist, sondern auch einen deutlichen symboli-
schen Stellenwert innerhalb der daoistischen Religion besitzt. Er interpretierte zhu
¥ als Kurzform des Ausdrucks zhulian 7318, der in der spatdaoistischen Schrift
Chisongzi zhangli 7~FA ¥ % J& Erwihnung findet.** Kominami halt, dhnlich wie Liu
(Liu Zhaorui 1991), den Kernbegriff zhu ¥ fiir einen daoistischen Terminus. Er
setzte ihn mit spiteren daoistischen Termini wie guizhu %J¥, muzhu 257F, zhuqi
VES und zhulian J£1E gleich. Seines Erachtens hingt der Begriff zhu 7 eng mit

79 Liusha zhuijian 1993, 194.

80 Lu Xiqi 2014, 27.

81 Wu Rongzeng 1981, 59.

82 Wu Rongzeng 1981, 62.

83 Sun Ji 1991, 404.

84 Wang Yucheng 1998, 77-78. Zuvor deutete er zhu als ,reduzieren caixiao ol “. Hierfiir lieferte
er jedoch keine hinreichende Begriindung (Wang Yucheng 1991, 51).

85 Liu Zhaorui 1991, 55.
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der Vorstellung von Schuld zui JF zusammen.*® 1996 wies Zhang anhand spitda-
oistischer Schriften wie Chisongzi zhangli darauf hin, dass das Hauptanliegen der
grabschiitzenden Texte darin liegt, zhu i vom Grab fernzuhalten und zu vertreiben.
Er identifizierte zhu y¥, dhnlich wie Liu und Kominami, mit den daoistischen Begrif-
fen guizhu Y7, zhuqi VE5 und lianzhu #{E.* Jiang beschiftigte sich vor allem
mit den spateren grabschiitzenden Texten aus Dunhuang. Ihm zufolge wurde die
Zahlenkunst immer dann eingesetzt, wenn eine Person durch die Verletzung eines
Tabus eines kalendarischen Geistes (fan xingjin JU 2 2%) starb, um so das sogenannte
zhuwu VEF (namlich Unheil, Krankheit und Tod), das vom Qi des Geistes hervor-
gerufen wird, zu beseitigen. Er deutete daher den Begriff zhu ¥ auch mithilfe spét-
daoistischer Schriften, wie z.B. des Werks Chisongzi zhangli.*® Liu interpretierte die
Schliisselworter der grabschiitzenden Texte der Han-Zeit vor allem im Rahmen des
daoistischen Kanons Taiping jing. Er vertritt die Ansicht, dass der Ausdruck shizhu
JeiF im grabschiitzenden Text identisch mit dem Ausdruck shijiu 54 im Kanon
Taiping jing ist.* Lian tibernahm die Ansicht Lius (Liu Zhaorui 1992) und hielt den
Begriff zhu fiir identisch mit shizhu Jti¥ und zhulian J£1E. Er wies jedoch darauf
hin, dass zhu £ (,anhaften®) fiir sich genommen, anders als zhubing 77, nicht als
eine Krankheit interpretiert werden kann.”® Jiang iibernahm die Ansicht Lius (Liu
Zhaorui 1991) und deutete zhu ¥ nicht nur als eine ansteckende Krankheit, sondern
identifizierte zhu ebenso mit dem Ausdruck zhulian ¥ 3# in spiteren daoistischen
Schriften.”

Beim Begriff zhu handelt es sich um die Verstrickung zwischen den Lebenden und
den Verstorbenen durch ihre Geburts- oder Todeszeit. Jao unternahm eine inhalt-
liche Untersuchung der Schliisselwdrter der grabschiitzenden Texte aus dem Zeit-
raum von der Han-Zeit bis hin zur Zeit der Nord- und Siid-Dynastien. Ebenfalls wies
er mit einem Zitat aus Chisongzi zhangli darauf hin, dass zhu J¥, zhulian y£1£ und
zhuwu JE1F gleichbedeutend sind. Seiner Meinung nach verfiigen auch die Aus-
driicke gouwu $1H, zhulian JE3E und fulian 183 iiber den gleichen Sinn. Sie alle
beziehen sich auf die Verstrickungen zwischen der Geburts- oder der Todeszeit der
Lebenden und Verstorbenen, die jeweils im Namenregister der Lebenden und im
Namenregister der Verstorbenen registriert ist.”” Huang deutet zhu als ,langsam

=

wirkende Infektionskrankheit 24455, deren Krankheitsursache in der
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89
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Kominami 1994, 35-36.
Zhang Xunliao 1996, 259-263.
Jiang Boqin 1996, 279.

Liu Zhaorui 1992, 111-119.
Lian Shaoming 1998, 77-83.
Jiang Shoucheng 2006, 1-64.
Jao Tsung-i 1998, 16.
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Han-Zeit oft mit dem Unheil, das von dem Geist eines Verstorbenen angerichtet
wurde, zusammenhing. Er tibernimmt somit die Ansicht Jaos (Jao Tsung-i 1998).”
Zhu ist ein Synonym fiir zhe 1# (,Verfehlung®). Hsieh vertritt die Ansicht, dass sich
die Vorstellung und die Praxis der Bufle im Daoismus von der hanzeitlichen Tradi-
tion der Lésung von zhu J¥ (némlich der Tilgung der Verfehlungen des Verstorbe-
nen durch den Befehl des Himmlischen Herrn oder durch Stellvertreterfiguren wie
Bleiméannlein) unterscheiden. Wéhrend sich im Daoismus die Lebenden eine Bufle
fur die Schuld der Verstorbenen selbst auferlegen, werden in den grabschiitzenden
Texten der Han-Zeit die Verfehlungen der Verstorbenen nicht von den Lebenden
getragen.”

Zhu bedeutet ,verunreinigen® (,contaminate®). Pirazzoli-t’Serstevens vertritt die
Ansicht, dass es bei grabschiitzenden Texten (,tomb-stabilization texts® $A % oder
Ltexts for elimination® H|[%% ) vor allem darum geht, dass die Verstorbenen nicht
die Lebenden mit dem Unheil ,verunreinigen zhu J%“ sollen, weswegen es nétig ist,
die Verbindungen zwischen der Welt der Verstorbenen und der Wert der Lebenden
zu kappen.”

Ahnlich wie zhu wurde das Schliisselwort chongfu ¥.18 ebenfalls sehr unterschiedlich
gedeutet. Die verschiedenen Interpretationsansitze lassen sich wie folgt auflisten:

1.

Chongfu ist ein Synonym fiir chengfu 7 & (,iibertragene Schuld®). 1992 setzte Liu den
Ausdruck chongfu F 18 in den hanzeitlichen grabschiitzenden Texten mit dem Kern-
begriff chengfu des daoistischen Kanons Taiping jing X-F-£% gleich.”® 1995 behauptete
Liu nochmals, dass das von chengfu bzw. chongfu ausgehende Unheil, das von dem
Geist des Verstorbenen verursacht wird, in der Unterwelt archiviert wird. Er fuhrte
den Ursprung von chongfu auf das fu-Tabu & am Bestattungstag zuriick, das bereits
in den rishu-Almanachen der Zhanguo-Zeit Erwahnung findet. Er vertritt die Mei-
nung, dass die Lehre der drei Schicksale sanming shuo —fi7&it den Ausgangspunkt
der Lehre von chengfu gebildet haben muss.”” In seiner Deutung von chongfu H.18
iibernahm Huang die Ansicht Lius (Liu Zhaorui 1992).°® 2007 hielt Liu den Ausdruck
chongfu Bif% fiir identisch mit dem Begriff chengfu 7K & und deutete ihn als ,eine
sich mit der Zeit anhdufende, tibertragene Schuld®, die zu Lebzeiten des Verstorbenen
entstand und nach dessen Tod ihm und den Hinterbliebenen Unheil bringen wird.”

93
94
95
96
97
98
99

30

Huang Jingchun 2004, 98/265. Siehe auch Huang Jingchun 2018, 97-101.
Hsieh Shu-wei 2008, 2-3.
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Liu Zhaorui 1992, 111-119.

Liu Zhaorui 1995, 105.

Huang Jingchun 2004, 262-264.
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2. Beim chongfu handelt es sich um Verstrickungen, insbesondere um zeitliche Ver-
strickungen, zwischen den Verstorbenen und den Hinterbliebenen. Wang vertritt die
Ansicht, dass sich der Ausdruck chongfu auf irgendeine Art von Gleichheit zwischen
dem Verstorbenen und den Hinterbliebenen beziehen soll (z. B. auf die Gleichheit des
Namens, der Todeszeit und der Geburtszeit, die mit Hilfe der Himmelsstamme und
Erdzweige bestimmt wurden).'® Jao lehnte es hingegen ab, den Ausdruck chongfu
18 mit dem Begriff chengfu 7k # gleichzusetzen. Er wies darauf hin, dass chongfu
immer mit einer Zeitangabe in Verbindung steht. Er interpretierte somit chongfu als
eine zeitliche Verstrickung zwischen den Lebenden und den Verstorbenen.** Jiang
ist der Meinung, dass der Ausdruck chongfu B 18, den er als ,,sukzessive Tode wegen
des Brechens eines Tabus“ deutet, mit dem Begriff chengfu 7K &, der die Vorstellung
der Vergeltung im daoistischen Kanon Taiping jing theoretisiert, nicht gleichbedeu-
tend ist.’°® Liu vertritt die Ansicht, dass chongfu ausdriickt, dass die Todeszeit des
Verstorbenen ungliicksbehaftet ist. Wenn jemand an einem ungliicksbehafteten Tag
stirbt, muss ein jiechu-Exorzismusritual %% durchgefiihrt werden, um das aus dem
Tabubruch hervorgehende Unbheil zu tilgen, andernfalls werden weitere Todesfalle
erfolgen.’® Pirazzoli-t’Serstevens wies darauf hin, dass die ,Wiederholung chongfu
H15“ des Namens oder der Todeszeit durch die Beamten der Unterwelt, die zustan-
dig fiir das Register der Verstorbenen sind, entfernt werden muss, um weitere Todes-
falle zu vermeiden.***

Die Interpretationsansitze des Schliisselwortes goujiao #44X lassen sich ebenfalls in

zwei Gruppen einteilen:

1. Bei goujiao handelt es sich um Verstrickungen zwischen den Verstorbenen und den
Hinterbliebenen. Jao zufolge handelt es sich beim Ausdruck fuchong goujiao 18 E.1]
1215, den er mit dem Ausdruck xiang jujiao FH$]%Z im Worterbuch Shuowen jiezi
gleichsetzt, um die Verstrickungen zwischen der Todeszeit des Verstorbenen und
dem Tabu von mehreren kalendarischen Geistern wie bakui /\', jiukan JL3X, dong-
jing ®H:, qixing £ und sui 3%. Da die Verstrickungen den Hinterbliebenen Unheil
bringen konnten, muss ein jiechu-Exorzismusritual durchgefiihrt werden.**® Liu ver-
tritt die Ansicht, dass der Ausdruck chongfu goujiao EL{EH#; im grabschiitzenden

100 Wang Yucheng 1996, 65-66.

101 Jao Tsung-i 1998, 16.

102 Jiang Shoucheng 2006, 29-30.

103 Liu Tseng-kuei 2007, 64-65. Fiir eine englische Version siehe auch Liu Tseng-kuei 2009, 942-943.
104 Pirazzoli-t’Serstevens 2009, 972.

105 Das Schriftzeichen an dieser Stelle, das Jao als jiao % liest, ist als jiao % zu identifizieren.

106 Jao Tsung-i 1996, 393.
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Text fiir das Haus Jia (T. 02-2, 3, 4, 5, 6, 7) gleichbedeutend mit dem Ausdruck chongfu
ist.'’

2. Goujiao bedeutet ,uberpriifen; vernehmen®. Lian deutete goujiao #1/ und dessen
Varianten goujiao #415 und goujiao #JF5 als ,iiberpriifen” und hielt den Ausdruck jie
goujiao i F)#% fiir gleichbedeutend mit jie zhe f#iH.1°° Jiang deutete den Ausdruck
goujiao 45 und dessen Variante (goujiao #I1%, goujiao $44X, goujiao FIFZ, gou H,
gouji ¥1%E und goulu $1§%) ebenfalls als ,iiberpriifen %1% “.2°° Huang iibernahm die
Ansicht Lians und deutete goujiao 2% wiederum als ,iiberpriifen®.’® Liu stimmte
zwar mit Jao darin iiberein, dass der Ausdruck goujiao F)J#% als goujiao 1% gedeutet
werden kann, aber er hielt es fiir notwendig, ihn mit dem daoistischen Kanon Taiping
jing in Zusammenhang zu bringen. Seiner Meinung nach bezieht sich goujiao 1%
auf die Vernehmung des Verstorbenen nach dessen Tod, die vor den Beamten der
Unterwelt stattfindet.'*!

Im Vergleich zu den oben genannten Schliisselwortern gibt es bei der Interpretation von
zhe i und jie fi# relativ wenige Meinungsunterschiede. Wu halt zhe 1 fiir ein Tongjiazi
von zhe i, das ,Schuld FEi#“ oder ,Bestrafung & “ bedeutet.!*? Seidel deutet zhe i
als ,Verfehlung (culpability).!*> Lian setzt den Ausdruck zhe 1# mit dem Kernbegriff
chengfu 7K & (,iibertragene Schuld“) des daoistischen Kanons Taiping jing gleich.'**
Wu deutete das Wort jie fif als ,tilgen jiechu fiE %" oder ,befreien jietuo fif/fit”. Beide
Ausdriicke beziehen sich auf die Eliminierung des Unheils durch die Darbietung des
Opfers an Gotter oder Geister. Wu vertritt die Meinung, dass Wang Chong im Kapi-
tel Fiechu seines Werks Lunheng eine dhnliche volkstiimliche Praxis als Aberglauben
abtat.’*® Seidel vertritt hingegen die Ansicht, dass die hanzeitlichen grabschiitzenden
Texte den Ton eines Gerichtsurteils annehmen, da die vor allem dazu dienten, den
Bestatteten von Verfehlungen zu befreien, damit er nicht von Beamten der Unterwelt
gefangen genommen und ins Gefdngnis geworfen werden wiirde. Entsprechend hat das
Verb jie, das sie als ,von Schuld freisprechen (to absolve from guilt) interpretierte, eine
starke juristische Komponente. Die Hinterbliebenen wandten sich an den obersten Gott,

107 Liu Tseng-kuei 2007, 65.

108 Lian Shaoming 1998, 77-83.
109 Jiang Shoucheng 2006, 23-26.
110 Huang Jingchun 2004, 265-266.
111 Liu Zhaorui 2007, 82.

112 Wu Rongzeng 1981, 57.

113 Seidel 1987, 44.

114 Lian Shaoming 1998, 77-83.
115 Wu Rongzeng 1981, 57.
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um nicht nur den Bestatteten zu retten sondern auch um ihre Verwicklung in einen
gerichtlichen Prozess zu vermeiden.'*

I1.2 Analyse der formalen Merkmale

Verglichen mit der umfassenden Analyse ihrer Phrasen und Schliisselworter war das
Forschungsinteresse an den formalen und phonologischen Merkmalen der Begrabnis-
texte bislang geringer ausgepragt.

1981 wies Wu darauf hin, dass ein grabschiitzender Text oft aus den folgenden
Bestandteilen zusammengesetzt ist: 1. einer Zeitangabe; 2. der Benachrichtigung des
Boten des Himmlischen Herrn an die Beamten der Unterwelt, dass das Unheil von
den Verstorbenen und den Hinterbliebenen ferngehalten werden soll; 3. der Phrase, die
betont, dass die Lebenden und die Verstorbenen unterschiedlichen Welten angehéren
und einander keinen Schaden zufiigen sollen; 4. dem Segenswunsch an die Lebenden
und die Nachkommen. Am Ende des Textes steht oft das Schlusswort ru liilling oder
jiji ru lilling. Er vertritt die Ansicht, dass zwar ein allgemeines Grundmuster fiir grab-
schiitzende Texte existierte, dass sich jedoch die Verfasser der grabschiitzenden Texte
nicht streng nach diesem Muster richteten.'’” Zhang vertritt die Ansicht, dass grab-
schiitzende Texte aus fiinf Bestandteilen bestehen. Den ersten drei von Wu genannten
Bestandteilen sind ihm zufolge noch zwei weitere hinzuzufiigen: 4. die Verwendung von
magischer Medizin und Blei- und Holzménnlein zur Tilgung des Unbheils; 5. die Losung
von zhu ¥E. Er ist der Meinung, dass das Muster der grabschiitzenden Texte dem Muster
daoistischer Thronberichte biaozhang % Ahnelt, die in der spatdaoistischen Schrift
Chisongzi zhangli iberliefert sind. Die grabschiitzenden Texte erscheinen ihm stark
vereinheitlicht und standardisiert.’*®* Koh zerlegt grabschiitzende Texte sogar in zehn
Elemente: 1. Zeitangabe; 2. Adressant; 3. Name des Verstorbenen; 4. Austreibung des
Unbheils; 5. Beamten der Unterwelt; 6. die Lebenden und die Verstorbenen befinden sich
in unterschiedlichen Welten; 7. Register der Verstorbenen; 8. Beigaben wie Bleimann-
lein und magische Medizin; 9. Segenswunsch an die Nachkommen; 10. Schlusswort ru
lilling. Sie verzichtete jedoch darauf zu erldutern, inwieweit die grabschiitzenden Texte,
die selten alle genannten zehn Elemente besitzen, einem gemeinsamen Muster folgen.**’

1982 wies Wu darauf hin, dass die Zeitangaben hanzeitlicher Landkaufvertrage
bestimmten Mustern folgen, wahrend gefalschte Landkaufvertrage oft erkennbare Feh-
ler in der Zeitangabe beinhalten.'*

116 Seidel 1987, 44-46.

117 Wu Rongzeng 1981, 56.

118 Zhang Xunliao 1996, 257-260.
119 Koh 2003, 16-17.

120 Wu Tianying 1982, 17-20.
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Chen vertritt in seiner Analyse der ,typischen® Schreiben an die Unterwelt die
Ansicht, dass diese Texte die folgenden formalen Merkmale besitzen: 1. eine genaue
Zeitangabe am Anfang des Schreibens; 2. die Nennung eines konkreten Beamten als
Adressanten; 3. formelhafte Phrasen wie ,Ehrfurchtsvoll erstatte [ich hieriiber] Bericht®
ganyanzhi B{F Z; 4. die Nennung eines Beamten der Unterwelt als Adressat; 5. die
Angabe des Haushalts- und Beigabenregisters; 6. Phrase wie ,das Haushaltsregister
entgegennehmen® shoushu 52 %; 7. die Unterschrift des Schreibers. Dementsprechend
sollen zwei Holztafelchen, die jeweils aus dem Grab M3 bei Mawangdui und aus dem
Grab M5 bei Huchang zutage geférdert wurden, nicht als Schreiben an die Unter-
welt betrachtet werden.'”* Friedrich analysierte auch die formalen Merkmale von acht
Schreiben an die Unterwelt und wies darauf hin, dass in den Texten zwei Arten von
Phrasen immer wieder verwendet werden, die auch in offiziellen Dienstschreiben der
Han-Zeit und fritherer Epochen Verbreitung fanden: ,Ehrfurchtsvoll erstatte [ich] hie-
ruber Bericht® ganyanzhi & 2 und ,Ehrfurchtsvoll setze [ich] ... hieriiber in Kennt-
nis“ gangao {7 .*** Guo verglich die formalen Merkmale von 15 dgyptischen ,Briefen
an die Verstorbenen® und sieben chinesischen Schreiben an die Unterwelt. Sie ist der
Meinung, dass die Schreiben an die Unterwelt eher biirokratische und schematische
Eigenschaften aufweisen, wiahrend die Briefe an die Verstorbenen private und emotio-
nale Aspekte zum Ausdruck bringen.'*

I1.3 Analyse der phonologischen Merkmale

Die phonologischen Merkmale der Begrabnistexte wurden bislang recht selten unter-

sucht. Wu wies 1981 darauf hin, dass sich die Sitze grabschiitzender Texte oft reimen.

Darin unterscheiden sich grabschiitzende Texte von Dienstschreiben der Han-Zeit.

Grabschiitzende Texte eignen sich daher fiir das Vorlesen und Singen.'** Fan zufolge

weist das Reimschema der Sitze eines grabschiitzenden Textes aus Shaanxi (N. 27)

Merkmale des Versmafles Boliangti f122##% auf.1?°
Verkiirzt konnen die textlichen Analysen der Begrabnistexte wie folgt zusammen-

gefasst werden.

1. Es gibt relativ wenige Meinungsunterschiede bei der Interpretation der tiblichsten
Phrasen wie ru liiling und gujiu geban. Es bleibt jedoch diskutabel, ob die Phrase jiji
ru lilling von hanzeitlichen Dienstschreiben iibernommen wurde oder eine Neuer-
findung in grabschiitzenden Texten ist.

121 Chen Songchang 2008, 21-25.
122 Friedrich 2010, 46-47.

123 Guo Jue 2014, 20-21.

124 Wu Rongzeng 1981, 56/62.
125 Fan Ziye 2009, 130.
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2. Die wichtigsten Schliisselwérter, zhu 7%, chongfu B18, goujiao $44% und zhe 1#,
wurden bislang sehr unterschiedlich gedeutet. Es fehlt bis heute eine Forschungs-
arbeit, die die verschiedenen Interpretationsansatze systematisch und kritisch einer
vergleichenden Analyse unterzieht.

3. Laut dem Forschungszustand iiber die formalen Merkmale der Begrébnistexte ist
zwar allgemein anerkannt, dass grabschiitzende Texte bestimmten Mustern folgen,
aber es ist jedoch noch unklar, inwieweit sie ein gemeinsames, iibergeordnetes Mus-
ter aufweisen. Bei der formalen Analyse der Schreiben an die Unterwelt bleibt zudem
noch diskutabel, ob die formalen Merkmale der ,typischen® Schreiben an die Unter-
welt als Maf3stab fiir alle Schreiben an die Unterwelt gelten konnen.

4. Aus der Tatsache, dass sich die Sitze grabschiitzender Texte oft reimen, kann man
schlieffen, dass grabschiitzende Texte von dem Ritualmeister vorgelesen oder gesun-
gen worden sein konnen.

Gruppe III: Materielle und raumliche Merkmale der Begrabnistexte

Die materiellen und raumlichen Merkmale der Begrabnistexte umfassen vor allem drei
Aspekte:

1. Form und Material;

2. Layout und Versiegelung;

3. Raum und geografische Verteilung.

III.1 Form und Material

Mit ihren Untersuchungen zur Form und zum Material von grabschiitzenden Texten
haben Zhang und Bai wichtige Erkenntnisse gewonnen. Sie teilten grabschiitzende
Texte und Objekte nach ihrer Form und ihrem Material in sechs Gruppen ein: 1. Ton-
topfe; 2. Téafelchen aus Blei oder Ziegelstein; 3. Steininschriften; 4. Bleimannlein und
Tonfigurinen; 5. Magische Medizin; 6. Siegel. Jedoch ist zu diskutieren, ob einige der
von ihnen untersuchten Bleimédnnlein und Tonfigurinen tatsdchlich als hanzeitliche
grabschiitzende Objekte angesehen werden konnen.'?® Laut ihrer Statistik wurden bis
heute 230 grabschiitzende Tontopfe, darunter 91 Topfe mit Inschriften, ausgegraben
oder iiberliefert. Zhang und Bai teilen des Weiteren die Tontopfe nach ihrer Form in vier
Typen und weitere Untertypen ein.'”” Die Unterschiede zwischen den Typen bleiben
jedoch noch etwas unscharf.

126 Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 3.1.2.
127 Zhang & Bai 2006, 56.
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Auch die physische Form und das Material der Schreiben an die Unterwelt erregten
in der Forschung seit einigen Jahren immer mehr Aufmerksamkeit. Oba vertritt die
Ansicht, dass das Schreiben an die Unterwelt aus dem Grab M168 bei Fenghuangshan
(G. 05) die Form eines jie-Kerbholzes annimmt.'”® Huang ist der Meinung, dass das
oberste der vier Holztafelchen mit einem Schreiben an die Unterwelt aus dem Grab M18
bei Gaotai (G. 02) als jian-Adresstéfelchen fungierte.” Friedrich weist darauf hin, dass
Schreiben an die Unterwelt und Beigabenregister oft zusammengebunden oder auf das-
selbe Tafelchen geschrieben wurden."** Ma bezeichnet zwei auf Seidenfahnen verfasste
Schreiben an die Unterwelt aufgrund ihrer Linge als zhao-Seelenfahnen J. Jedoch ist
gerade beziiglich ihrer Lange zu diskutieren, ob die Objekte nicht doch korrekterweise
den mingjing-Seelenfahnen zuzuordnen sind.***

Huang erkennt, dass die Lange der Bleitdfelchen und Ziegelsteintafeln oft etwa 16
Zoll betrigt.’ Jedoch ist die Frage, was die Linge von ,einem Fuf3 und sechs Zoll R 7\*
bedeuten soll, noch nicht zur Diskussion gekommen. Bleitafelchen und Ziegelsteinta-
feln werden zudem in ihren Inschriften oftmals als ,Pfirsichholzvertrag Mk bezeich-
net. Es ist ebenfalls bislang kaum untersucht worden, in welchem Zusammenhang das
Pfirsichholz mit den grabschiitzenden Texten steht.

Wu vertritt die Ansicht, dass die Verwendung des Blei zur Herstellung von Bleitéfel-
chen und Bleiménnlein mit der Popularitit der Alchemie in der Han-Zeit zusammen-
hangt, zumal sich dieser Lehre nach Blei in Gold verwandeln lasst.”*> Aufgrund der
textlichen Analyse liegt jedoch das Hauptanliegen grabschiitzender Texte eher in der
Abwehr des Unheils anstatt in der Vermehrung von Reichtum. Die Wahl von Blei als
Tragermaterial grabschiitzender Texte lasst sich deswegen noch genauer untersuchen.

Steinschafe dienten neben Steinplatten und Jadeplattchen gelegentlich als Tréager
grabschiitzender Texte. Lian erlauterte ihre mehrfachen symbolischen Bedeutungen.***
Der Ursprung der Form von Steinplatten und Jadepléattchen wurde hingegen bislang
kaum untersucht.

Liu weist darauf hin, dass sich die in grabschiitzenden Texten erwahnten ,Finf Erz-
sorten wushi T.£1“ sich auf die Mineralien Zinnober, Realgar, Azurit, Magnetit und
Arsenopyrit beziehen, die als wichtige Rohmaterialien zur Herstellung der Medizin der

128 Oba 2001, 247. Meines Erachtens wurde das Bambustafelchen in Form eines jie-Kerbholzes her-
gestellt. Fiir eine Diskussion hieriiber siehe Kapitel 2.1.

129 Huang Shengzhang 1994, 41.

130 Friedrich 2010, 46.

131 Ma Yi 2011, 70. Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 3.1.2.

132 Huang Jingchun 2004, 64.

133 Seines Erachtens arbeiteten die Verfasser grabschiitzender Texte entweder mit Alchemisten
zusammen, oder sie waren zugleich Alchemisten (Wu Tianying 1982, 32-33).

134 Lian Shaoming 1998, 84-85. Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 3.1.2.
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Unsterblichkeit galten. Sie wurden oft grabschiitzenden Tontopfen beigegeben, weil
ihm zufolge daoistische Monche sie fiir magische Objekte zur Austreibung des Unheils
hielten.** Jedoch ist bis heute unklar, ob grabschiitzende Texte tatsachlich von daoisti-
schen Monchen verwendet wurden. Aulerdem finden in der tiberlieferten Literatur der
Han-Zeit zwei verschiedene Gruppen der ,Funf Erzsorten wushi“ Erwahnung. Daher
lasst sich auch der Ursprung der Verwendung der finf Erzsorten weiter diskutieren.
In grabschiitzenden Texten ist schlieflich nicht selten auch von organischen Objek-
ten wie Krautern und Eiern die Rede. Liu und Cheng listeten die in grabschiitzenden
Tontopfen gefundenen organischen Objekte auf und interpretierten ihre Funktionen.
Einige ihrer Auslegungen sind jedoch noch fragwiirdig. So deuten sie zum Beispiel rang-

=2 22 136

cao B (F) Hi die Bezeichnung eines Heilkrautes, als Schilfschniire weijiao 5= =<.

Anders als die Inschriften der grabschiitzenden Siegel wurden die Form und das
Material der Siegel bislang kaum untersucht. Auf den Kehrseiten der Druckfldche eini-
ger Siegel wurden bisweilen Bilder eingeritzt. Fiir die Bilder besteht noch Interpreta-
tionsbedarf.

II1.2 Layout und Versiegelung

Anders als die Form und das Tragermaterial von grabschiitzenden Texten und Objekten
wurden das Layout der Begrabnistexte und deren Versiegelung weitaus seltener dis-
kutiert. Das Positionsverhiltnis zwischen grabschiitzenden Inschriften und Talisma-
nen auf Tontopfen und Steinplatten wurde bisher fast nicht untersucht. Ebenso wenig
wurde der Frage nachgegangen, warum einige Begrabnistexte spiegelbildlich geschrie-
ben sind. Auch fiir die symbolische Bedeutung des kreisférmigen Layouts der Stein-
inschrift fiir Liu Yuanshe (S. 02-1) besteht noch Erlauterungsbedarf. Nach Ansicht von
Wu werden bevorzugt Siegel mit Inschriften wie tiandi shizhe K75 §35 oder huangs-
hen yuezhang & f{l{Z auf grabschiitzenden Texten verwendet. Das Holztifelchen aus
Gaoyou (H. 02) muss mit einem solchen Siegel auf der Riickseite gestempelt worden
sein.’”” Hingegen bleibt unklar, auf welche Weise grabschiitzende Tontdpfe mit einem
Siegel versehen wurden. Auf einigen Steininschriften befindet sich zudem jeweils eine
kleine, anndhernd quadratische oder runde Vertiefung. Es ist bisher noch nicht disku-
tiert worden, inwieweit sie zur Aufnahme eines Siegels gedient haben konnten.

II1.3 Raum und geografische Verteilung
Die Position der Begrébnistexte und grabschiitzenden Tontopfe innerhalb des Grabs
erregte seit den Untersuchungen von Luo das allgemeine Forschungsinteresse. Seidel

135 Liu Weipeng 2000, 166.
136 Liu and Cheng 2008, 81-83. Fiir eine nihere Diskussion hierzu siehe Kapitel 3.1.9.
137 Wu Rongzeng 1981, 61.
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weist darauf hin, dass auf Tongefidfle geschriebene grabschiitzende Texte zumeist in
der Hauptkammer (,antechamber®) des Grabes platziert wurden, um dessen Eingang
zu beschiitzen."*® Koh zufolge wurden grabschiitzende Tongefaf3e vorrangig der Grab-
tir, dem Eingang zu einer Seitenkammer sowie der Mitte der Hauptkammer zugewie-
sen, um die Bestatteten sowohl zu beschiitzen als auch um sie zu bewachen, damit
sie das Grab nicht verlassen kénnen.'*” Die Schlussfolgerung Kohs ist jedoch kritisch
zu hinterfragen, da sich die von ihr beschriebenen Objekte bei der Ausgrabung teil-
weise nicht an ihren urspriinglichen Positionen befanden. Liu ist der Meinung, dass
die fiinf Erzsorten, eingefiillt in grabschiitzende Tontdpfe, oft in Positionen der vier
Kardinalhimmelsrichtungen sowie in der Mitte des Grabes platziert wurden. Sie befan-
den sich bei ihrer Auffindung entweder in der Erde oberhalb der Hauptkammer oder in
den Grabkammern selbst.'** Zhang vertritt die Ansicht, dass grabschiitzende Tontopfe
bevorzugt im Bereich der Grabtiir, in der Seitenkammer an der Grabrampe oder in der
Sargkammer platziert wurden. Ihre Auffindungspositionen befinden sich allesamt, das
Grab von Yang Zhen (T. 04) ausgenommen, hinter der Grabtiir, also im Grab. Dennoch
lassen sich ihre Positionen samtlich als ,im Grab“ befindlich betrachten.'*! Guo weist
darauf hin, dass sieben ,typische® Schreiben an die Unterwelt aus der West-Han-Zeit
im Seitenfach oder Kopftfach der Sargkammer deponiert wurden.'*? Sie behandelte in
ihrer Untersuchung jedoch nicht die symbolische Bedeutung des Seiten- oder Kopf-
fachs innerhalb des Grabes. Ungeachtet der oben genannten Forschungsarbeiten steht
eine systematische Untersuchung der Position der Begrabnistexte und grabschiitzenden
Tontopfe innerhalb des Grabes noch aus.

Mit der geografischen Verteilung der Begrabnistexte und grabschiitzenden Tontopfe
setzten sich ebenfalls mehrere Forscher auseinander. Seidel zufolge sind alle Gréber mit
Begrabnistexten auf Nordchina, d.h. etwa auf ein Gebiet von der Stadt Chang’an bis
nach Korea, verteilt.*> Huang weist darauf hin, dass Landkaufvertrage vor allem auf
die Region um die Hauptstadt der Ost-Han-Zeit, die Stadt Luoyang, verteilt sind, wah-
rend die Verteilung der grabschiitzenden Tontopfe zwei Zentren aufweist: die Luoyang-
Region und die Chang’an-Region. In anderen Provinzen wie Shanxi, Hebei und Jiangsu
sind sie hingegen nur sporadisch verteilt.’** Liu erstellte eine grobe Statistik {iber die

138 Seidel 1987, 25-27. Siehe auch die chinesische Ubersetzung des Aufsatzes: Seidel 2002, 120-121.

139 Koh 2003, 29-38.

140 Liu Weipeng, unverdffentlichter Aufsatz: Wufang zhenmu shuo 1175 8557 . Mit freundlicher
Genehmigung des Autors. Seine Forschungsergebnisse wurden teilweise in einem spéteren Auf-
satz (Wang et al 2016) veré6ffentlicht.

141 Zhang & Bai 2006, 107.

142 Guo Jue 2014, 20.

143 Seidel 1987, 27.

144 Huang Jingchun 2004, 40-41.
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geografische Verteilung der Begréabnistexte. Er weist darauf hin, dass sich die Begréb-

nistexte ungleichméaflig auf die Provinzen Henan, Shaanxi, Shandong, Hebei, Jiangsu,

Liaoning, Sichuan, Zhejiang und Anhui verteilen. Die Provinzen Henan und Shaanxi

bilden die beiden Hauptzentren aus, wahrend die Trager der Begrabnistexte in anderen

Provinzen oftmals merkwiirdige lokale Charakteristika aufweisen.'** Zhang ist der Mei-

nung, dass grabschiitzende Tontdpfe vorrangig in finf Provinzen, ndmlich in Henan,

Shaanxi, Hebei, Shandong und Shanxi, verbreitet sind, und zwar entlang der Longhai-

Eisenbahn mit den Stadten Xi’an und Luoyang als zwei Zentren. Nach Zhangs Klassi-

fizierung kann der Typus D der Tontopfe aufgrund seiner Verteilung als Shaanxi-Typus

angesehen werden. Die Bleitafelchen und Ziegelsteintafeln wurden hingegen samtlich
in der Provinz Henan und den an sie angrenzenden Provinzen Hebei und Anhui zutage
gefordert.’*® Pirazzoli-t’Serstevens zufolge ist das Verbreitungsgebiet der grabschiitzen-
den Texte raumlich beschriankt und erstreckt sich weitgehend auf die Provinzen Shaanxi
und Henan.' Die bisherigen Untersuchungen basieren jedoch auf der heutigen admi-
nistrativen Gebietseinteilung. Bislang wurde noch kein Versuch unternommen, die geo-
grafische Verteilung der Begrabnistexte und grabschiitzenden Tontopfe auf Grundlage
der hanzeitlichen administrativen Gebietseinteilung zu untersuchen.

Abschlieflend lassen sich die bisherigen Analysen der materiellen und rdaumlichen

Merkmale der Begrébnistexte wie folgt zusammenfassen.

1. Zwar wurden die Form und das Material der Begribnistexte und grabschiitzenden
Tontdpfe in den vergangenen Jahrzehnten recht ausgiebig untersucht, aber einige
Aspekte verdienen noch eine weitere Auseinandersetzung. Beispielweise lassen sich
die grabschiitzenden Tontopfe anhand ihrer Form einer genaueren Klassifikation
unterziehen. Die symbolische Bedeutung der Grofie der Bleitafelchen und Ziegel-
steintafeln konnte zudem naher untersucht werden.

2. Das Layout der Begrabnistexte hat bisher nur eine geringe wissenschaftliche Auf-
merksamkeit erfahren. Mehrere Aspekte des Layouts, wie z. B. das Positionsverhalt-
nis zwischen der Inschrift und dem Talisman, die Schreibrichtung der Inschriften
und die Bedeutung des kreisférmigen Layouts einer bestimmten Inschrift lieSen sich
noch ndher weiter untersuchen. Auch die Art der Versiegelung der Begréabnistexte
konnte Gegenstand kiinftiger Forschungsarbeiten sein.

3. Die urspriinglichen Positionen der Begrabnistexte und grabschiitzenden Tontopfe
im Grab liele sich noch anhand der nicht gepliinderten Graber weiter systema-
tisch untersuchen. Die geografische Verteilung der Begrabnistexte und grabschiit-
zenden Tontopfe sollte anhand der hanzeitlichen administrativen Gebietseinteilung

145 Liu Yi 2005, 92.
146 Zhang & Bai 2006, 98—-105, 213.
147 Pirazzoli-t’Serstevens 2009, 973.
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differenzierter untersucht werden. Hierdurch lieflen sich die Zusammenhinge
sowohl zwischen den Untertypen der Begrabnistexte als auch zwischen den ver-
schiedenen Typen der grabschiitzenden Tontopfe besser erlautern.

Gruppe IV: Religiose und soziale Hintergriinde der Begréabnistexte

Die religiosen und sozialen Hintergriinde der Begrabnistexte umfassen drei Forschungs-
felder:

1. Zeitliche Verteilung der Begrabnistexte

2. Entwicklung der Jenseitsvorstellung;

3. Epidemien, Volksglaube und Daoismus;

4. Wandel der gesellschaftlichen Struktur und der Bestattungssitten.

IV.1 Zeitliche Verteilung der Begrabnistexte

Die Begrabnistexte sind zeitlich nicht gleichmaflig auf die Han-Zeit verteilt. Luo
zufolge finden grabschiitzende Texte vor allem am Ende der Ost-Han-Zeit Verwen-
dung. Wu weist weiters darauf hin, dass grabschiitzende Texte insbesondere wéhrend
der Regierungszeiten der Kaiser He (88—105 n. Chr.), Shun (115-144 n. Chr.), Huan (147-
167 n.Chr.), Ling (168-189 n. Chr.) und Xian (189-220 n. Chr.) angefertigt wurden. Die
grofite Popularitat hatten sie unter der Herrschaft der Kaiser Huan und Ling.*** Seidel
zufolge fanden Schreiben an die Unterwelt vor allem im zweiten Jahrhundert v. Chr.
Verbreitung, wahrend Landkaufvertrage und grabschiitzende Texte zwischen 82 n. Chr.
und dem Ende des zweiten Jahrhunderts n. Chr. popular waren. Sie vertritt die Ansicht,
dass in diesem Zeitraum die organisierten daoistischen Bewegungen noch nicht damit
begonnen hatten die Bestattungssitten der Han-Zeit zu beeinflussen.*” Huang weist
darauf hin, dass Landkaufvertrage und grabschiitzende Texte unter der Herrschaft von
Kaiser Zhang (76-88 n.Chr.) entstanden waren und nach dem vierten Jahr der Regie-
rungsdevise Chuping (194 n.Chr.) abrupt verschwanden.’® Liu teilt die Entwicklung
der hanzeitlichen Begrabnistexte, die er als Grabvertrage muquan bezeichnet, in zwei
Phasen ein: . 2. Jh. v.Chr.-1. Jh. n.Chr; II. 2. Jh. n. Chr.—Anfang 3. Jh. n. Chr.*** Hin-
gegen teilt Zhang die Entwicklung der grabschiitzenden Texte, Talismane, Siegel und
anderer grabschiitzender Objekte in drei Phasen ein: 1. 60-121 n. Chr. (Tontépfe, Blei-
mannlein, magische Medizin); 2. 122-150 n.Chr. (zusitzlich grabschiitzende Siegel);

148 Wu Rongzeng 1981, 56.
149 Seidel 1987, 24-27.

150 Huang Jingchun 2004, 41.
151 Liu Yi 2005, 63/80.
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3. 151-220 n.Chr. (zusétzlich Bleitafelchen, Steinschafe und grabschiitzende Tonfla-
schen des Typus DII).** Die Datierung des ersten grabschiitzenden Tontopfs auf das
Jahr 60 n.Chr. basiert jedoch auf Lius Entzifferung eines Schriftzeichens, das von ihm
irrigerweise als zwei Schriftzeichen gelesen wurde.**

Seidel weist darauf hin, dass grabschiitzende Texte und Landkaufvertrage etwa zeit-
gleich entstanden. Als grabschiitzende Tontopfe am Ende des zweiten Jh. n. Chr. abrupt
verschwanden, begannen Landkaufvertrage religiose Merkmale aufzuweisen.*** Sun ist
hingegen der Meinung, dass der Landkaufvertrag der Vorlaufer des grabschiitzenden
Textes ist.’>> Nach Ansicht von Lu sind grabschiitzende Texte und Landkaufvertrage
auf Schreiben an die Unterwelt zuriickzufithren. Er stellt jedoch zugleich die Frage,
warum es einen zeitlichen wie auch geografischen Bruch zwischen den Schreiben an
die Unterwelt, die vor allem in der ersten Hélfte der West-Han-Zeit in den kulturellen
Zentren des ehemaligen Chu-Koénigreichs Verbreitung fanden, und Landkaufvertragen
bzw. grabschiitzenden Texten, die hauptsachlich in der Ost-Han-Zeit im Guanzhong-
Gebiet mit seinem stiddtischen Zentrum Chang’an sowie im Luoyang-Gebiet vorkamen,
hinsichtlich ihrer Verteilung gab.’*® Trotz der Berechtigung seiner Fragestellung tiber-
sah jedoch Lu, dass im Kreis Wuwei drei weitere Schreiben an die Unterwelt (G. 10-12)
aufgefunden wurden, die auf den Zeitraum zwischen dem Ende der West-Han-Zeit und
der Mitte der Ost-Han-Zeit datieren.

IV.2 Entwicklung der Jenseitsvorstellung

Die Entwicklung hanzeitlicher Jenseitsvorstellungen spiegelt sich in den Begrabnistex-
ten wider und wurde von der Forschung bereits ausgiebig untersucht. Die behandelten
Forschungsthemen koénnen in drei Gruppen eingeordnet werden:

1. Die Vorstellung von der Unterwelt;

2. Die Vorstellung des himmlischen Reiches;

3. Das Verhéltnis zwischen den Lebenden und den Verstorbenen.

IV.2.1 Die Vorstellung von der Unterwelt

Beziiglich der Forschung von der Vorstellung der Unterwelt wurden bisher schwer-
punktmafig die folgenden drei Aspekte behandelt:

a. Das Reich des Herrn des Berges Tai und die Biirokratisierung der Unterwelt;

b. Die Existenzform der hun- und po-Seele nach dem Tod;

c. Das endgiiltige Reiseziel des Verstorbenen in der Unterwelt.

152 Zhang & Bai 2006, 258.

153 Liu Weipeng 2000, 164. Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 4.1.
154 Seidel 1987, 25.

155 Sun Ji 1991, 407.

156 Lu Xiqi 2014, 62-63.
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IV.2.1a Das Reich des Herrn des Berges Tai und die Biirokratisierung der Unterwelt
Nach Ansicht von Wu gibt es in der hanzeitlichen Vorstellung der Unterwelt ein biiro-
kratisches System, das fast wie ein Spiegelbild des biirokratischen Systems der Han-
Dynastie ist. Die Verstorbenen unterstehen der Verwaltung der Beamten der Unterwelt,
deren Oberhaupt der Herr des Berges Tai ist und die manchmal mit Schmiergeldern
bestochen werden miissen. Die Bleiménnlein sollen die Schuld des Bestatteten auf sich
nehmen und in der Unterwelt fiir ihn Frondienst leisten. Der oft in grabschiitzenden
Texten vorkommende Ausdruck haoli & H. bezieht sich auf den am Fufy des Bergs Tai
befindlichen Hiigel gaoli =5, der ebenfalls fiir einen Versammlungsort der Verstor-
benen gehalten wurde. Wu zufolge weist die Phrase ,Die Lebenden gehoéren zur [irdi-
schen Welt, deren Hauptstadt] Chang’an im Westen [ist], die Verstorbenen gehéren
zur [Unterwelt, deren Hauptstadt] im Berg Tai im Osten [liegt] £ NBVHE %,
NEBEH K CK) 1h* darauf hin, dass die Vorstellung, dass der Berg Tai die endgiiltige
Ruhestatte der Verstorbenen ist, bereits in der West-Han-Zeit entstand.*®” Diese Fin-
schétzung ist jedoch fragwiirdig, da die genannte Phrase erstmals am Ende der Ost-
Han-Zeit auftauchte.”® Auflerdem weist Harper darauf hin, dass die Biirokratisierung
der populéren Religion bereits am Ende des dritten Jahrhunderts v. Chr. zum Vorschein
kam und nicht fir ein Merkmal der volkstiimlichen Religion der Han-Zeit gehalten
werden kann.**

Yu folgt Wus Interpretation des Ausdrucks haoli. Thm zufolge entstand die Vorstel-
lung, dass der Herr des Berges Tai fiir die Verwaltung der Verstorbenen zustandig ist,
gegen Ende des ersten Jh. v. Chr.** Seidel zufolge bilden die Funf Berge (,Five March-
mounts®) 7.5, die den fiinf damals bekannten Planeten entsprechen, fiinf Festungen,
in denen die Namenregister der Verstorbenen aufbewahrt werden.'** Hsiao zufolge
entstand die Glaubensvorstellung eines Herrn der Unterwelt i 3 gemeinsam mit
der Vorstellung der Unterwelt haoli i& ., die bereits in Texten der spiten Zhanguo-
Zeit Erwahnung fand.**® Nach Ansicht von Poo verweist die formale Entwicklung der
Grabarchitektur und der Grabbeigaben von der Zhanguo-Zeit bis zur Han-Zeit auf eine
Verdnderung des kollektiven Bewusstseins der Bevolkerung. Er ist ndmlich der Mei-
nung, dass die drei Berge Tai, Haoli & ¥ und Liangfu 424 erst am Ende der Ost-Han-
Zeit zu Versammlungsorten der Verstorbenen wurden. In der West-Han-Zeit war die

157 Wu Rongzeng 1981, 58-60. Fiir eine allgemeine Untersuchung tiber den Berg Tai als Ruhestatte
der Verstorben, siehe auch Chavannes 1910, Kapitel 1.

158 Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 2.3.1.

159 Harper 1994, 17.

160 Yu Ying-shih 1987, 388-393. Siehe auch seine frithere Auslegung davon (Yu Ying-shih 2004,
Vol.2: 20).

161 Seidel 1987, 28-39.

162 Hsiao Teng-fu 1990, 35.
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Vorstellung von der Unterwelt, die in dieser Epoche als dixia #i  bezeichnet wurde,
eher allgemein ausgepragt. Aus den Schreiben an die Unterwelt ist zu schlieflen, dass
der Transfer des Haushaltsregisters des Verstorbenen die Voraussetzung fiir seine Auf-
nahme in die Unterwelt bildete. In der Unterwelt musste er nicht nur Steuern zah-
len und Frondienst leisten, sondern auch fiir seine Verfehlungen biilen. Im Grunde
genommen ist die hanzeitliche Mentalitdt gegeniiber dem Jenseits eher pessimistisch
und skeptisch.'®® Liu ist zwar der Meinung, dass die Vorstellung vom Herrn des Berges
Tai bereits am Anfang der West-Han-Zeit entstand, jedoch weist er zugleich darauf hin,
dass aus der tiberlieferten und ausgegrabenen Literatur lediglich zu schliefien ist, dass
Haoli bereits am Anfang der West-Han-Zeit als Versammlungsort der Verstorbenen
angesehen wurde. Es ist jedoch noch unklar, ob die Vorstellung von Herrn des Berges
Tai in seiner Rolle als der Herr der Unterwelt bereits damals entstanden ist.***

IV.2.1b Die Existenzform der hun-und po-Seele nach dem Tod

Yu ist der Meinung, dass sich bei einem kiirzlich Verstorbenen die po-Seele von der
hun-Seele loslost. Die po-Seele soll demnach verpflichtet sein, sich bei der Behorde der
Unterwelt im Berg Gaoli anzumelden.'**> Anders als Yu, meint hingegen Seidel, dass sich
die hun- und die po-Seele des Verstorbenen nach dem Tod nicht voneinander trennen,
sondern sich mit ihm gemeinsam ins Grab begeben.'*® Brashier zufolge konnten die
philosophische Auslegung des hun-po-Dualismus und die volkstiimliche Vorstellung
der hun-po-Beziehung in der Han-Zeit auch nebeneinander bestanden haben. Die jewei-
ligen Auspragungen der beiden unterschiedlichen Vorstellungen bildeten sich allméh-
lich heraus, weswegen ihm zufolge fiir ihre Koexistenz keine rationale Rechtfertigung
notig ist.**’

IV.2.1c Das endgiiltige Reiseziel des Verstorbenen in der Unterwelt

Lai weist in seiner Untersuchung zur volkstiimlichen Jenseitsvorstellung im alten China
vor der Ost-Han-Zeit darauf hin, dass von Ende der Zhanguo-Zeit an eine neue Vorstel-
lung vom Jenseits entstand. Demzufolge ist das Grab nicht das ewige Wohnhaus des Ver-
storbenen in der Unterwelt. Vielmehr dienen nun Grabbeigaben wie Wagen, Landkar-
ten und shi-Weissagungsgerite sowie kalendarische Texte wie rishu-Almanache H &

163 Poo Mu-chou 1993, 211-222; Poo Mu-chou 2007, 178-189. Laut Poo ist die chinesische Version
auf Basis der englischen Version weitgehend revidiert worden. Siehe auch Poo Mu-chou 1998,
Kapitel 7.

164 Liu Yi 2005, 87.

165 Yu Ying-shih 1987, 392-393. Siehe auch seine frithere Auslegung davon (Yu Ying-shih 2004a,
18-20).

166 Seidel 1987, 28-39.

167 Brashier 1996, 127-138.
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dazu, der Seele des Verstorbenen die lange Reise vom Grab zum fernen Nordwesten,
in dem der Sitz der Behorde des Herrn der Unterwelt verortet wird, zu ermoglichen.**®
Guo identifiziert zwei Modelle von Jenseitsvorstellungen, die von der Zhanguo-Zeit
bis zur Han-Zeit Gultigkeit hatten: 1. Nach der Bestattung reist der Verstorbene weiter
in der Unterwelt; 2. Der Verstorbene verbleibt fiir immer im Grab, das den Ort seiner
jenseitigen Existenz bildet. Nach ihrer Ansicht konnten die beiden unterschiedlichen
Vorstellungen von Jenseits in der Han-Zeit nebeneinander bestanden haben.®

IV.2.2 Die Vorstellung des himmlischen Reiches

In den Untersuchungen zur hanzeitlichen Vorstellung des himmlischen Reiches wurden
bislang vorrangig die folgenden Aspekte behandelt:

a. Die Vorstellung des Himmlischen Herrn und seiner Untertanen;

b. Die Kommunikation zwischen dem Himmel und den Menschen.

IV.2.2a Die Vorstellung des Himmlischen Herrn und seiner Untertanen

Wu zufolge ist der Himmlische Herr nicht nur der Herrscher im himmlischen Reich.
Er besitzt auch die Macht, das irdische Reich und die Unterwelt zu beherrschen. Der
Ausdruck huangshen yuezhang 55148 % bezieht sich auf ,den Boten des Himmlischen
Herrn K77 f#% . Folglich ist der Gelbe Gott # #f!, der manchmal auch als Gelber Herr
5 77 bezeichnet wird, der Bote des Himmlischen Herrn. Er ist fiir die Verwaltung der
Namenregister der Verstorbenen zustandig und wird mit dem Enkel des Himmlischen
Herrn, ndmlich mit dem Herrn des Berges Tai identifiziert.'”® Es ist aber umstritten, ob
es sich beim Ausdruck huangshen yuezhang tatsachlich um eine andere Bezeichnung
fir den Boten des Himmlischen Herrn handelt. So bezieht sich der Ausdruck huangshen
yuezhang nach Ansicht von Liu nicht auf einen Gott selbst, sondern auf den Zauber-
spruch des Gelben Gottes.'’* Seidel zufolge ist der Himmlische Herr K7 der héchste
himmlische Gott, der auch als Gelber Herr oder Gelber Gott bezeichnet wird und seinen
Wohnsitz in der Mitte des Weltalls bzw. im Sternbild Grofler Wagen hat. Er ist dafiir
zustandig, die Namenregister sowohl der Lebenden als auch der Verstorbenen zu ver-
walten. Die Kommunikation im Reich des Himmlischen Herrn erfolgt durch schriftliche
Dokumente, die in biirokratischer Sprache und in Form von Vorschriften, Vertragen und
Befehlen verfasst sind.'’? Liu identifiziert den Himmlischen Herrn mit dem Gott Taiyi
X— und damit zugleich mit dem Nordstern. Ahnlich wie Wu (Wu Rongzeng 1981)
halt er den Gelben Gott und den Gelben Herrn 3% 77 fiir seine Untertanen, die wie der

168 Lai Guolong 2005, 44. Siehe auch Lai Guolong 2015, 186-187.

169 Guo Jue 2011, 85-115.

170 Wu Rongzeng 1981, 60-61.

171 Liu Zhaorui 1996, 128. Fir die Diskussion hieriiber siehe Kapitel 3.2.2.
172 Seidel 1987, 28-39.
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Bote oder der Geistermeister des Himmlischen Herrn die Kraft besitzen, Unheil zu ver-
treiben. Die Vorstellung vom Himmlischen Herrn und dessen Untertanen weist darauf
hin, dass im Jenseitsglauben der Han-Zeit die drei Reiche, namlich die himmlische, die
irdische und die unterirdische Welt, bereits zu einer Ganzheit verschmolzen waren.'”*

IV.2.2b Die Kommunikation zwischen dem Himmel und den Menschen.

Die Kommunikation zwischen dem Himmel und den Menschen erfolgt durch rituelle
Handlungen und den Boten des Himmlischen Herrn. Hayashi untersuchte das Bild eines
vollstandig bewaffneten, furchterregenden Gottes auf zwei bronzenen Giirtelhaken und
identifizierte ihn als den Boten des Himmlischen Herrn, der in grabschiitzenden Texten
der Han-Zeit erstmals auftauchte.'’* Ikezawa ist der Meinung, dass der Ausdruck ,Bote
des Himmlischen Herrn K% {##“ sowohl die Bezeichnung eines Gottes als auch die
Selbstbezeichnung des Meisters des Exorzismusrituals gewesen sein konnte.””> Nach
Ansicht von Hu bezieht sich der Ausdruck ,Bote des Himmlischen Herrn® urspriinglich
auf einen himmlischen Gott. Er wurde jedoch von den daoistischen Monchen in der
Ost-Han-Zeit als eine Selbstbezeichnung der Ordensangehdrigen verwendet.'’®

Scogin ist der Meinung, dass Rituale in der Han-Zeit iiber eine kosmologische Wirk-
kraft verfugten. Rituale dienten demnach dazu, eine Ordnung und Harmonie zwischen
dem Himmel und den Menschen zu schaffen. Ihm zufolge wurde die Legitimitit der
hanzeitlichen Vertrage, darunter auch Landkaufvertrage, durch deren religiose Dimen-
sion verstarkt, die jedoch von Niida und Hulsewé ignoriert wurde. Das rituelle Trinken
des Weins war demnach ein ritueller Ersatz fiir das frithere meng-Ritual ¥, bei dem das
Blut beider Vertragspartner eines Biindnisvertrags gemischt und von ihnen gemeinsam
getrunken wurde. Ohne diese rituellen Elemente wiirde der Abschluss des Vertrags
ohne goéttliche Legitimation erfolgen.'”’

Guo weist darauf hin, dass das Schreiben an die Unterwelt und der grabschiitzende
Text zwei unterschiedliche Kommunikationsmodi aufweisen. Das Schreiben an die
Unterwelt wird von einem lebenden Beamten an die unterirdischen Beamten verschickt,
wihrend beim grabschiitzenden Text die Kommunikation unmittelbar zwischen dem

173 Liu Yi 2005, 81/281.

174 Hayashi 1974, 225-228. Seidel ibernimmit die Ansicht von Hayashi und weist darauf hin, dass
die Gestalt des Boten des Himmlischen Herrn auf den legendiren Krieger Chiyou = Ji zuriick-
geht (Seidel 1987, 36).

175 Ikezawa 2008, 342-427.

176 Hu Changchun 2011, 68.

177 Scogin 1990, 1383-1384. Hulsewé beobachtete zwar die formalen Ahnlichkeiten zwischen dem
Abschluss des Vertrags und dem meng-Ritual, aber er bezweifelte, ob ein Zusammenhang zwi-
schen ihnen besteht (Hulsewé 1978, 12).
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himmlischen Geisterreich und dem unterirdischen Geisterreich, das dem Erstgenannten
untergeordnet ist, stattfindet.'”®

IV.2.3 Das Verhiltnis zwischen den Lebenden und den Verstorbenen.

Das Verhiltnis zwischen den Verstorbenen und den Hinterbliebenen bildet den inhalt-
lichen Mittelpunkt der Begrabnistexte. Die bisherigen Forschungsarbeiten zu diesem
Thema behandeln die folgenden Aspekte:

a. Die Verfehlungen des Verstorbenen;

b. Die Stérung durch bose Geister;

c. Die Trennung der Lebenden von den Verstorbenen.

IV.2.3a Die Verfehlungen des Verstorbenen

Nach Ansicht von Wu war in der Han-Zeit ein wichtiger Inhalt des Volksglaubens, dass
bei der Errichtung des Grabes durch das Aufbrechen des Bodens Gotter und Geister
der Erde gekrdnkt bzw. in Aufruhr versetzt werden. Hierdurch ladt der Verstorbene
Verfehlungen auf sich, die von den Hinterbliebenen eliminiert werden miissen.'”® Sei-
del zufolge haben grabschiitzende Texte zwei Hauptfunktionen: 1. Sie dienen den Ver-
storbenen als ein dienstliches Beweisdokument fiir ihre erfolgreiche Aufnahme in die
Unterwelt. 2. Sie dienen dazu, die Hinterbliebenen vor Unheil zu schiitzen, indem die
strikte Trennung zwischen den Verstorbenen und den Hinterbliebenen geltend gemacht
wird. Die Krankung der Erde ist jedoch nur eine Ursache, mit der ein Verstorbener
Verfehlungen zhe i (,culpability®) auf sich laden kann. Seidel weist darauf hin, dass
das moralische Verhalten eines Verstorbenen zu seinen Lebzeiten von den Geistern
beobachtet, aufgezeichnet und in den Finf Bergen archiviert wird und damit fortan
das Schicksal der Hinterbliebenen beeinflusst: ,If [the departed] is good, the Ch’en clan
will enjoy good fortune and prosper; if [the departed] is evil, five [generations] will
suffer the malefic consequences 3%, FRIREE. &, 10O (L2 #? ) A=K
J“.1%° Thre Entzifferung der Schriftzeichen wudai F.fX, die Nakamura als wujing TLF
identifizieren'®, ist jedoch umstritten. Der Ausdruck wujing kann hingegen als die fiinf
Erzsorten, die das Unheil auf sich nehmen, gedeutet werden.'*

IV.2.3b Die Stérung durch bose Geister
Sun zufolge besteht in der Han-Zeit den Glauben, dass das Friedland eines Verstorbe-
nen von fremden bosen Geistern in Besitz genommen wird. Aus diesem Grund miissen

178 Guo Jue 2011, 103.

179 Wu Rongzeng 1981, 57.

180 Seidel 1987, 43.

181 Nakamura 1927, 7.

182 Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 2.3.1.
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die Hinterbliebenen mittels der Landkaufvertriage oder grabschiitzenden Vertrage das
Eigentumsrecht des Grabherrn auf das Friedland bestatigen und geltend machen.**?
Nach Ansicht von Huang haben grabschiitzende Texte zwei grundlegende Funktionen:
1. Sie fungieren als Unterweltpésse der Verstorbenen. 2. Sie dienen dazu, die bosen Geis-
ter der Unterwelt zu besénftigen und den Hinterbliebenen Heil zu bringen.*** Guo weist
darauf hin, dass die Unterwelt in den Schreiben an die Unterwelt noch einen neutralen
Platz bildet, der der irdischen Welt dhnelt, wihrend sie in grabschiitzenden Texten als
ein furchtbarer Platz voller boser Geister beschrieben wird, von dem die Hinterbliebe-
nen zu ihren Lebzeiten dauerhaft Abstand halten sollen.’® 2015 entwickelt Lai seine
frihere Forschungsmeinung (Lai Guolong 2005) weiter und weist darauf hin, dass die
Schreiben an die Unterwelt der Qin- und Han-Zeit eine sich wandelnde Geisteshaltung
gegeniiber den Verstorbenen zum Ausdruck bringen, die zunehmend als gefahrliche
Wesen betrachtet wurden.**

IV.2.3c Die Trennung der Lebenden von den Verstorbenen

Die Trennung der Lebenden von den Verstorbenen wurde als zentraler Aspekt der han-
zeitlichen Begrabnistexte bislang am ausfiithrlichsten diskutiert. Poo zufolge besteht
zum einen die zunehmende Tendenz das Grab als den jenseitigen Lebensraum des Ver-
storbenen anzusehen, in dem seine alltédgliche Umgebung zu seinen Lebzeiten nun noch
starker und greifbarer widergespiegelt wird, als dies bei Grabern fritherer Zeiten der
Fall war. Zum anderen kommt nun die Sorge auf, das Leben der Hinterbliebenen zu
schiitzen, indem das durch den Tod verursachte Ungliick nun von Platzhalterobjekten,
die als quasi ,Stindenbocke” fungieren, wie etwa Ginsengwurzeln getragen wird, damit
die Hinterbliebenen z.B. nicht wegen der Gleichheit des Lebensalters mit dem Ver-
storbenen irrigerweise im Namenregister der Unterwelt registriert werden und deshalb
vorzeitig versterben.'®” Kominami zufolge dienen grabschiitzende Texte dazu, die Inte-
gration der Seele des Verstorbenen in die Welt der Geister der Ahnen zu beschleunigen,
so dass die Hinterbliebenen besser von den Verstorbenen getrennt und hierdurch besser
vor Unheil geschiitzt werden.'®® Huang ist der Meinung, dass die Hauptfunktion des
grabschiitzenden Textes darin besteht, eine strikte Trennung zwischen den Verstorbe-
nen und den Lebenden zu vollziehen, indem die Verstorbenen und die bésen Geister
gebindigt werden. Das Unheil wirkt auf die Lebenden durch negative Krifte chongfu

183 Sun Ji 1991, 407.

184 Huang Xiaofen 2003, 242-244.

185 Guo Jue 2011, 103.

186 Lai Guolong 2015, 154/186—-187.

187 Poo Mu-chou 1993, 201-222. Siehe auch Poo Mu-chou 2007, 177-195.
188 Kominami 1994,1-62.
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H 1R, zhu IF¥ und goujiao 2)4X ein, sie gilt es mit den Texten in Zaum zu halten und zu

besanftigen.'®

Liu vertritt die Ansicht, dass die Grabvertrage muquan, also die Begrabnistexte, drei
grundlegende Funktionen haben: 1. den Erwerb des Friedlandes maidi H; 2. den
Schutz des Grabes zhenmu $E%%; 3. die Vertreibung des Unbheils jiechu k4. Das zu
vertreibende Unheil lasst sich ihm zufolge weiter in zwei Gruppen einteilen: 1. die
Schuld des Verstorbenen zhe ji; 2. die zhu-Krankheit JE. Die drei Funktionen dienten
hauptsachlich zur Trennung des Hinterbliebenen von den Verstorbenen.*® Pirazzoli-
t’Serstevens zufolge besteht die Aufgabe von grabschiitzenden Texten darin, die Leben-
den von ihren ungliicksbehafteten Verstrickungen mit den Verstorbenen und ihren Ver-
fehlungen zu befreien.’”* 2016 weist Liu weiter darauf hin, dass der Ausdruck zhenmu
$HEL zwei Bedeutungen besitzt: 1. Die fremden bésen Geister, die den Grabherrn sté-
ren konnten, werden in Furcht versetzt; 2. Die Riickkehr des Grabherrn ins Diesseits
soll verhindert werden, damit er den Hinterbliebenen keinen Schaden zufiigen kann.
Die Praxis das Grab zu schiitzen lasst sich auf die Vorstellung zuriickfithren, dass die
Verstorbenen auf zwei verschiedene Weisen die Lebenden schadigen konnten: 1. Die
Verstorbenen konnten sich in bose Geister verwandeln, die eine menschliche Gestalt
annehmen; 2. Die Verstorbenen konnten eine ansteckende Krankheit auf die Lebenden
iibertragen, sobald sie mit ihnen in Berithrung kommen.**?

In Kurzform kann der Forschungsstand tiber die zeitliche Verteilung der Begréb-
nistexte und die Entwicklung der Jenseitsvorstellungen wie folgt zusammengefasst
werden:

1. Die chronologische Verteilung der Begrabnistexte wurde zwar bereits von einigen
Forschern ausfiithrlich behandelt, dennoch konnte sie mittels einer genaueren Datie-
rung der Gréber, in denen Begrabnistexte aufgefunden wurden, noch systematischer
untersucht werden. Aulerdem ist die Frage, warum ein grofler zeitlicher Abstand
zwischen dem Verschwinden der Schreiben an die Unterwelt und der Einfithrung
der Landkaufvertrage besteht, noch zu beantworten.

2. Die Untersuchungen zur hanzeitlichen Vorstellung der Unterwelt zeigen, dass die
Unterwelt seit Anfang der West-Han-Zeit bis zum Ende der Ost-Han-Zeit dem biiro-
kratischen und strukturellen Aufbau des Han-Imperiums immer dhnlicher wurde.
Es ist jedoch noch zu diskutieren, ab welchem Zeitpunkt der Herr des Berges Tai als

189 Huang Jingchun 2004, 13-18.

190 Er weist darauf hin, dass der Brauch den beweglichen Besitz oder die Immobilien des Verstor-
benen bei den Beamten der Unterwelt anzumelden, sich seit dem zweiten Jh. v. Chr. verbreitete,
wiahrend Grabvertréige, deren Funktion der Schutz des Grabes oder/und die Vertreibung des
Unbheils ist, erst gegen Ende des ersten Jh. n. Chr. Auftauchten (Liu Yi 2005, 59-80).

191 Pirazzoli-t’Serstevens 2009, 972.

192 Liu Yi 2016, 331-340.
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der Herr der Unterwelt angesehen wurde und ob mit dem Ausdruck Haoli & % der
Berg Gaoli = H gemeint ist.

3. Die hun- und die po-Seele des Verstorbenen begeben sich nach dessen Tod gemein-
sam ins Grab.

4. Beziiglich des Aufenthaltsorts der Seele des Verstorbenen bestehen in der West-Han-
Zeit Meinungsunterschiede: Existiert sie im Grab oder an einem fernen Ort aufler-
halb des Grabs weiter? Uber das endgiiltige Ziel des Verstobenen in der Unterwelt
lassen sich anhand von Begrabnistexten der Ost-Han-Zeit kiinftig weitere Diskus-
sionen fithren.'”

5. Vom Himmlischen Herrn und seinen Boten existieren unterschiedliche Vorstellun-
gen. Es bleibt diskutabel, ob der Himmlische Herr identisch mit dem Gelben Herrn
und dem Gelben Gott ist. Auch die Bedeutung des Ausdrucks huangshen yuezhang
75 1 Z liele sich noch eingehender untersuchen.

6. Uber die Kommunikation zwischen dem Himmel und den Menschen durch den
Boten des Himmlischen Herrn als Vermittler ist reichlich diskutiert worden. Die
bildliche Darstellung des Boten des Himmlischen Herrn kénnte jedoch noch einer
weiteren Analyse unterzogen werden.

7. Die Verfehlungen des Verstorbenen, die Storung der bosen Geister und die Trennung
der Lebenden von den Verstorbenen wurden zwar bislang eingehend untersucht,
aber es gibt grofle Meinungsunterschiede hinsichtlich der Ursachen des aus dem Tod
und der Bestattung herrithrenden Unheils. Zur Klarung dieser Fragen konnten die
Kernbegriffe zhe 1#, chongfu B48, zhu V¥ und goujiao A%, die allesamt Facetten
des Unheils beschreiben, neu und systematisch interpretiert werden.

IV.3 Epidemien, Volksglaube und Daoismus

Epidemien und der Daoismus sind zwei Kernbegriffe, die in den modernen Interpreta-
tionen und Auslegungen der Begrébnistexte eine hdufige Erwahnung finden. Die For-
schung behandelt in diesem Zusammenhang vor allem die folgenden beiden Aspekte:
1. Epidemien und grabschiitzende Texte;

2. Daoismus vs. populére Religion.

IV.3.1 Epidemien und grabschiitzende Texte

Im Jahr 1995 wies Lin darauf hin, dass die Entstehung von daoistischen Sekten wie
taiping dao AX"F-i8 und wudoumi dao .2} Ki& am Ende der Ost-Han-Zeit eng mit den
wiederholten Ausbriichen von Epidemien und anderen sozialen Krisen zusammenhing.
Die Heilung von Krankheiten diente den Glaubensgemeinschaften als ein wichtiges
Mittel, um Glaubige anzuziehen und den Glauben zu propagieren. Anders jedoch als

193 Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 4.1.
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die Magier hob die daoistische Sekte wudoumi dao die Werte der ,Bufle 11", des ,Ein-
haltens der Gebote 57/ und der ,Wohltaten 173" hervor.*** Lin verzichtete jedoch
leider darauf sich mit dem Zusammenhang zwischen Epidemien und der Entstehung
der grabschiitzenden Texte in der Ost-Han-Zeit auseinander zu setzen. Fan zufolge ist
das Wort zhu eine allgemeine Bezeichnung fiir Epidemien, deren Ausbriiche in der Han-
Zeit vor allem durch den Klimawandel, Uberschwemmungen, Diirren und Kriege ausge-
16st wurden.*”” Nach Ansicht von Chen entstanden die hanzeitlichen grabschiitzenden
Texte, die den Schliisselbegriff zhu 7 enthalten, vor dem Hintergrund wiederholter
Ausbriiche von Epidemien am Ende der Ost-Han-Zeit."*® Er untersuchte jedoch nicht,
inwieweit die Ausbriiche mit der Entwicklung grabschiitzender Texte zusammenhin-
gen. Gong et al. beschéftigten sich mit der zeitlichen und geografischen Verteilung von
Epidemien von der Chungqiu- bis zur Han-Zeit. Sie kamen zum Schluss, dass Epidemien
besonders haufig ab 80 n.Chr. bis hin zur Zeit der drei Reiche ausbrachen, wobei ihr
geografisches Auftreten mit der Bevolkerungsdichte der betroffenen Gebiete in enger
Verbindung stand.™’

IV.3.2 Daoismus vs. populire Religion

Auch das Verhiltnis zwischen dem Daoismus und grabschiitzenden Texten steht im

Zentrum der bisherigen Forschungen. Die Ansichten der Forscher zu diesem Thema

lassen sich grob in drei Gruppen einteilen:

a. Grabschiitzende Texte gehoren zur Praxis des Volksglaubens;

b. Grabschiitzende Texte gehoren zur Praxis des Daoismus;

c. Grabschiitzende Texte beziehen sich sowohl auf den Daoismus als auch auf den
Volksglauben.

IV.3.2a Grabschiitzende Texte gehoren zur Praxis des Volksglaubens

Die Liste der Forscher, die grabschiitzende Texte fiir Zeugnisse des Volksglaubens hal-
ten, ist lang. So untersuchte Harada das Totenritual, die Einstellung zum Tod und die
Jenseitsvorstellung des Volkes der Han-Zeit mithilfe seiner Analyse der Landkaufver-
trige und grabschiitzenden Texte, die er zusammen als Grabvertrige muquan %77
bezeichnete.’”® Guo ordnete den grabschiitzenden Text fiir Zhang Shujing (T. 25) ein-
deutig der Kategorie des Volksglaubens.'”” Hayashi iibernahm die Ansicht von Guo und

194 Lin Fu-shih 1995, 724-726.

195 Fan Kawai 1997, 8-32.

196 Chen Hao 2006, 267-304.

197 Gong Shengsheng et al 2010, 96.

198 Harada 1963, 1-26. Siehe auch Harada 1967, 17-35.
199 Guo Moruo 1965, 666—667.
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betrachtete grabschiitzende Texte als Produkte des Volksglaubens.?*® Stein untersuchte
die Interaktion zwischen der ,populdren Religion® (d. h. der nicht-institutionalisierten,
allen sozialen Schichten gemeinsamen Religion) und dem religiésen Daoismus vom
zweiten bis zum siebten Jahrhundert. Er fithrte das daoistische chu-Ritual &, fiir das
Texte in Vertragsform angefertigt wurden, auf das Exorzismusritual jiechu der Han-
Zeit zuriick. Seiner Meinung nach sind die Archetypen der daoistischen Vertrage die
Landkaufvertrage, bei denen es sich urspriinglich um echte Kaufvertriage handelte,
die am Ende der Ost-Han-Zeit (von 178 n.Chr. an) in fiktive Kaufvertrage verwandelt
wurden.?**

Wu zufolge lasst sich grabschiitzende Texte, die er der Kategorie ,volkstiimliche
Magie [X[H ZEH#T“ zuordnet, nur schwer als Produkte des Daoismus betrachten. Er ist
der Meinung, dass die in grabschiitzenden Texten widerspiegelte Bestattungssitte fiir
eine Art apotropaische Praxis gehalten werden kann, die der Gelehrte Wang Chong
(27-ca. 97 n.Chr.) als jiechu fi#¥% bezeichnete. Er weist aber zugleich darauf hin, dass
die daoistische Religion bei ihrer Entstehung und wiahrend ihrer frithen Entwicklung
diverse Elemente von der volkstiimlichen Magie, insbesondere von den dort verbrei-
teten Ritualen und magischen Kiinsten, iibernahm. Der Ausdruck daozhongren i&
A im grabschiitzenden Text fiir das Haus Wang (T. 36) bezieht sich seiner Meinung
nach auf ,daoistische Ménche & #(H' N\ *, die sich gut darauf verstanden, Medizin aus
Erzen herzustellen. Die Magier mussten sich zur Versorgung mit Erzen wie Realgar und
Zinnober, an sie gewandt haben.?*? Nach Ansicht von Seidel wurden hanzeitliche grab-
schiitzende Texte bereits vor der Entstehung des Daoismus verfasst. Sie spiegeln somit
den Volksglauben und nicht den daoistischen Glauben in der Han-Zeit wider. Seidel
bezeichnet diese volkstiimliche Religion als ,Religion des Himmlischen Herrn tiandi
jiao K # (Teaching of the Celestial Thearch)®, die ihr zufolge sicherlich keine mediale
Volksreligion ist, und weist darauf hin, dass im Vorstellungsrahmen der tiandi jiao das
moralische Verhalten des Verstorbenen zu seinen Lebzeiten von den Geistern beobach-
tet, aufgezeichnet und archiviert wird. Alle Merkmale dieser volkstiimlichen Religion
wurden spéater vom Daoismus ohne wesentliche Veranderungen iibernommen.?*® Eines
ihrer Hauptargumente fiir ihre Einschitzung ist der Ausdruck you tiandi jiao H K7 #,
den sie als ,es gibt die Religion des Himmlischen Herrn® deutet. Liu weist jedoch darauf
hin, dass jiao #{ in diesem Zusammenhang eine Art Dienstschreiben bezeichne

Lin bezeichnet diejenigen, die sich im alten China auf den Umgang mit Gottern
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und Geistern spezialisierten, als Magier wu AA. Seiner Meinung nach ist eine der
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202 Wu Rongzeng 1981, 56-63.

203 Seidel 1987, 40.

204 Liu Zhaorui 1993, 69. Fiir die Diskussion des Ausdrucks youjiao i #{ siehe Kapitel 2.3.3.

51



Einfihrung

Haupttatigkeiten des Magiers die Durchfithrung des Exorzismusrituals jiechu, das zwei
verschiedene Praktiken umfasst: 1. die Ubertragung des Unheils einer Person auf eine
andere Person durch Beten zhuyi #iL#%; 2. die Tilgung des Unheils aus der Erde beim
Errichten eines oberirdischen Bauwerks jietu fi# 1-.2°° Lin setzte sich zwar nicht unmit-
telbar mit grabschiitzenden Texten auseinander, wies jedoch dezidiert darauf hin, dass
das jietu-Ritual fi# 1 nicht als daoistische Praxis anzusehen ist. Sun identifizierte die
Verfasser der grabschiitzenden Texte als Magier und Alchimisten, die nach der Medizin
der Unsterblichkeit suchten.?*®

1993 analysierte Liu das ginzeitliche jie-Handbuch #% aus Shuihudi. Seiner Meinung
nach beschreibt das genannte Werk jene Techniken und Rituale, die Wang Chong als
jiechu bezeichnete.””” 1993 wies Cedzich darauf hin, dass in Bezug auf drei Aspekte
grofle Unterschiede zwischen dem Volksglauben, der sich in den grabschiitzenden
Texten der Han-Zeit widerspiegelt, und dem frithen Daoismus bestanden: 1. bzgl. der
grundlegenden Prinzipien; 2. bzgl. der Organisation der religiosen Sekte; 3. bzgl. der
Rituale. Anders als die grabschiitzenden Texte, deren Hauptanliegen in der Verhinde-
rung der Rickkehr des Verstorbenen ins Diesseits liegt, bemiihte sich der frithe Dao-
ismus darum, den Verstorbenen vom Unbheil zu erldsen.?®® 1996 fuhrte Nickerson die
Rituale, bei denen grabschiitzende Texte verwendet wurden, auf die Teufelsaustreibung
der Exorzisten fangxiang shi 77 #H X, auf das Ritual der Beschwichtigung der Erde jietu
fig - und auf das Ritual des Zuriickrufens der Seele eines Verstorbenen zhaohun FHZ#
zuriick. Er vertritt die Ansicht, dass die miindlich iiberlieferte religiose Praxis nicht mit
der Birokratisierung der Religion verschwand, sondern im Zuge ihrer Textualisierung
nun in Form von Texten verfasst wurde.?*

Poo untersuchte Begrébnistexte dezidiert unter der Kategorie ,Volksreligion® (popu-
lar religion).”*® Er wies darauf hin, dass die Angst vor dem Verstorbenen und bdsen
Damonen in grabschiitzenden Texten der Ost-Han-Zeit zunehmend offensichtlicher
wurde. Es ist jedoch schwer festzustellen, ob sich dieses Phanomen aus dem Exorzis-
musritual des frithen Daoismus entwickelte, da sich der Glaube an bose Geister und
die Durchfithrung des Exorzismusrituals bereits seit der Chunqiu-Zeit verbreitet hat-
te.?’* 2003 ordnete Lai die grabschiitzenden Texte der Han-Zeit ebenfalls in die Kate-
gorie des Volksglaubens ein. Seines Erachtens unterscheidet sich der frithe Daoismus
vom Volksglauben der Han-Zeit dadurch, dass Erstgenannter darauf abzielt, die Seele

205 Lin Fu-shih 1988, 61-62.

206 Sun Ji 1991, 407.
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des Verstorbenen zu retten und ihr beim Aufstieg in die himmlische Sphére zu helfen,
anstatt sie von der Riickkehr ins Diesseits abzuhalten.?*?

Harper zufolge sind die Xuning-Holztafelchen Teile eines Vertrags, der von religiésen
Ritualmeistern hergestellt wurde und fiir das Geisterreich bestimmt war. Dieser Vertrag
und der daoistische Kanon Taiping jing verfiigen tiber Gemeinsamkeiten hinsichtlich
ihrer Struktur und ihrer Funktion fiir das Geisterreich sowie ihrer Art und Weise, den
Zugang zu ihm zu schaffen. Laut Harper weisen die Xuning-Tafelchen darauf hin, dass
die damalige Alltagsreligion die Quelle der Vorstellungen und Brauche des daoistischen
Kanons Taiping jing war.?*> Liu vertritt die Ansicht, dass die Verwendung der grabschiit-
zenden Texte eher als eine Praxis des Volksglaubens EEME4D anstatt des Daoismus
anzusehen ist. In seiner Analyse des Gelben Gottes ¥ f# und des Gelben Herrn & 77,
die er nicht als neue oberste Gotter identifiziert, weist er darauf hin, dass ein Glauben
mit einem vereinheitlichten obersten Gott und vereinheitlichten theoretischen Grund-
lagen und Organisationen auf dem weiten Territorium der Han-Dynastie noch nicht
existierte. Anhand des Vergleichs zwischen der Figur des Unsterblichen tianshi i im
daoistischen Kanon Taiping jing und dem Geistermeister des Himmlischen Herrn K77
1A in den grabschiitzenden Texten zieht er die Folgerung, dass es keine Gemeinsam-
keit zwischen ihnen gibt.?**

Nach Ansicht von Liu wurden verschiedene Techniken und Rituale in der Qin- und
Han-Zeit angewendet, um das vom Brechen eines Tabus herrithrende Unheil abzu-
wehren. Dazu zahlt das bei der Bestattung durchgefiihrte Exorzismusritual jiechu, das
ihm zufolge darauf abzielt, das Unheil, das auf die ungliickseligen Verstrickungen zwi-
schen den Lebenden und den Verstorbenen chongfu 4% zuriickgeht, zu eliminieren.?"®
Pirazzoli-t’Serstevens betrachtet die Gesamtheit aller Begrabnistexte als diejenigen
Texte, die im Exorzismusritual jiechu verwendet wurden. Ihrem ungleichmafigen raum-
lichen und zeitlichen Vorkommen entsprechend ist die Verwendung der grabschiitzen-
den Texte als eine lokale Tradition des Exorzismus bei der Bestattung zu betrachten.
Pirazzoli-t’Serstevens stellt zudem die Frage, ob das Deponieren von grabschiitzenden
Texten im Grab die Rolle des Exorzisten ersetzt haben konnte, so dass dieser bei einer
Bestattung nicht mehr ins Grab hinabsteigen musste.?*

Chang hélt die Begrabnistexte der Han-Zeit fiir Produkte einer religiosen Tradition,
die sich vom fruhen Daoismus unterscheidet. Er weist darauf hin, dass der frithe Daois-
mus im Bereich des Bestattungsrituals offensichtlich abwesend war. Erst am Ende Ost-
Jin-Zeit (317-420 n. Chr.) begannen daoistische Ménche tiberhaupt am Bestattungsritual

212 Lai Chi-tim 2003, 20-24.

213 Harper 2004, 266.

214 Liu Yi 2005, Kapitel 1, 2.

215 Liu Tseng-kuei 2007, 64-65. Fiir eine englische Version siehe auch Liu Tseng-kuei 2009, 942-943.
216 Pirazzoli-t’Serstevens 2009, 968—975.
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teilzunehmen.”"” Lu ist der Meinung, dass Landkaufvertrage und grabschiitzende Texte,
deren Entstehung nicht mit dem Daoismus, sondern mit der volkstiimlichen Magie
im Zusammenhang steht, auf Schreiben an die Unterwelt zuriickzufiihren sind.?** Liu
bezweifelt die Existenz von daoistischen Elementen in den Grabern der Han-Zeit. Seiner
Meinung nach mussten die Spezialisten des Bestattungsrituals in der Han-Zeit Meister
der Zahlenkunst und Magier und keine daoistische Monche gewesen sein.?"

IV.3.2b Grabschiitzende Texte gehoren zur Praxis des Daoismus
Ungeachtet der soeben umrissenen Untersuchungen, ist die Liste der Forscher, die grab-
schiitzende Texte fiir Produkte einer daoistischen Sekte halte, ebenso lang. 1988 unter-
suchte Chen den grabschiitzenden Text fiir Zhang Shujing (T. 24) auf Grundlage der
Transkription von Ma Jingqing. Er weist darauf hin, dass die grabschiitzenden Texte,
die am Ende der Ost-Han-Zeit populdr waren, ,hauptsachlich mit Phrasen der yinyang-
oder wuxing-Schule verfasst wurden & [2[% 1117 53" Er stimmt jedoch mit Ma darin
iiberein, dass der Grabherr ein Anhénger der von Zhang Jiao begriindeten daoistischen
Sekte Taiping dao gewesen sein muss. Er halt deswegen alle grabschiitzenden Texte der
spaten Ost-Han-Zeit fiir Produkte dieser Sekte.?”® Wang deutet den Ausdruck yaodao
B8 im grabschiitzenden Text fiir das Haus Wang (T. 36) als eine Bezeichnung des
Daoismus daoshu 1&1f7.22* Er ist der Meinung, dass ein Talisman aus Luoyang (T. 03)
die daoistische Lehre von ,Drei bésen Begierden sanshi — it widerspiegelt.??? Anhand
seiner Untersuchung der grabschiitzenden Texte, Talismane und grabschiitzenden Sie-
gel weist er darauf hin, dass in der Han-Zeit eine Gruppe daoistischer Monche, die
sich als ,Boten des Himmlischen Herrn“ bzw. ,Geistermeister des Himmlischen Herrn®
bezeichneten, in den Einzugsgebieten des Flusses Huai und des Mittel- und Unterlaufs
des Gelben Flusses tatig war. Sie bildeten zunédchst mehrere kleine daoistische Gemein-
schaften. Schliellich errichteten am Ende der Ost-Han-Zeit Zhang Jiao und Zhang Lu
groflere daoistische Sekten ein.””> Dementsprechend vertritt er die Meinung, dass alle
grabschiitzenden Siegel als daoistische Siegel anzusehen sind, die von den drei damali-
gen daoistischen Sekten verwendet worden sein mussten.”**

Nach Ansicht von Chiang weist die Verwendung der Talismane und der fiinf Erzsor-
ten bei Bestattungsritualen der Ost-Han-Zeit darauf hin, dass die daoistische Religion

217 Chang Chao-jan 2010, 27-30.

218 Lu Xiqi 2014, 64-66.

219 Liu Yi 2016, 331-340.

220 Chen Zhi 1957, 78-80. Sieh auch Chen Zhi 1988, 390-392.
221 Wang Yucheng 1991, 55.

222 Wang Yucheng 1998, 75-78.

223 Wang Yucheng 1999, 203.

224 Wang Yucheng 2000, 15.
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bereits damals den Glauben an die mediale Magie tiberwand und ersetzte.””> Wang
zufolge muss sich die Bestattungssitte Landkaufvertrage oder grabschiitzende Texte zu
verwenden, unmittelbar aus dem Daoismus hergeleitet haben.?”® Liu halt die Bezeich-
nung tianshi KAl in den Schriften des Daoismus fiir eine Abkiirzung des in grab-
schiitzenden Texten Verwendung findenden Ausdrucks tiandi shenshi K7 #ififi.??” Er
untersuchte hanzeitliche grabschiitzende Texte in Hinblick auf Merkmale des frithen
Daoismus - #i& #( und interpretierte ihre Schliisselwérter insbesondere mithilfe des
daoistischen Kanons Taiping jing. Liu behauptet, dass diejenigen grabschiitzenden Texte
der Ost-Han-Zeit, die auf die Eliminierung der zhu-Krankheit abzielten, die Urform der
daoistischen Thronberichte biaozhang X darstellten.??®

Zhang ist der Meinung, dass die Verwendung grabschiitzender Texte bei der Bestat-
tung die Praxis einer institutionalisierten daoistischen Religion gewesen sein musste.
Diese Religion, die den Namen tianshi dao KHTiiE trigt und deren beiden Zentren
die Stadte Chang’an und Luoyang bilden, entstand demnach unter der Herrschaft von
Kaiser Ming (57-75 n.Chr.).?”” Zhang und Bai zufolge war die frithe daoistische Sekte
tianshi dao nicht die Schopfung einer einzigen Person, sondern das Ergebnis des kol-
lektiven Wirkens von Meistern der Zahlenkunst und Magiern seit der Qin- und West-
Han-Zeit.?*

1999 studierte Wu die daoistischen Elemente in der Kunst der Han-Zeit. Seines
Erachtens sind bildlichen Darstellungen und Objekte der West-Han-Zeit, wie etwa die
boshan-Weihrauchfésser, die Jadegarnituren und die Bilder des Bergs Kunlun, Produkte
der shenxian-Schule ##lli, die nach Unsterblichkeit gestrebt und vor der Entstehung des
institutionalisierten Daoismus gediehen hatte. Die Entstehung der bildlichen Darstel-
lungen der ,Drei Reittiere (Drache, Tiger, Hirsch) sangiao — ", des Boten des Himmli-
schen Herrn sowie der Beamten der Unterwelt in der Ost-Han-Zeit steht hingegen wohl
mit dem Glauben und der Institution des frithen Daoismus in Verbindung.?**
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reichtum, auf einen idealen Ehemann sowie auf die Unsterblichkeit zu deuten ist (Li Song 2010,
18-20).
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Suzuki zufolge sind grabschiitzende Texte der Han-Zeit Zeugnisse dafiir, dass die
daoistische Sekte tianshi dao KHfiiE in mehreren Gebieten aktiv war.?*? Jiang sieht in
grabschiitzenden Texten zwar keine Anzeichen fiir die Entstehung einer bestimmten
daoistischen Sekte, er deutet jedoch dezidiert ihre Kernbegriffe im Rahmen des daois-
tischen Kanons Taiping jing und identifizierte das Schliisselwort chongfu 48 mit dem
daoistischen Begriff chengfu 7K H. Seiner Meinung nach besteht die Funktion eines
grabschiitzenden Textes darin, den Verstorbenen von seiner Schuld zu befreien.***

Luo ist der Meinung, dass in der heutigen Provinz Sichuan am Ende der Ost-Han-
Zeit etliche neue Elemente der bildenden Kiinste, wie z.B. daoistische Talismane und
Ménchsdarstellungen, auf den volkstiimlichen frithen Daoismus - [X [#] & %, ndm-
lich auf die Sekte tianshi dao, zuriickzufithren sind. IThm zufolge waren daoistische Mon-
che bereits in der Han-Zeit am Bestattungsritual beteiligt.?>* 2008 erstellte Ikezawa eine
detaillierte Analyse der Struktur und der Bausteine von grabschiitzenden Texten der
Han-Zeit, indem er sie mit der daoistischen Schrift Chisongzi zhangli verglich.?>* Nach
Ansicht von Yang wurden in der Ost-Han-Zeit grabschiitzende Texte, Talismane, grab-
schiitzende Siegel und grabschiitzende Gegenstande wie Erze und Bleiménnlein von
daoistischen Monchen hergestellt und verkauft. Deshalb muss der Daoismus unmittel-
bar am Bestattungsritual beteiligt gewesen sein.?*°

Hu vertritt die Ansicht, dass bereits in der Han-Zeit mehrere daoistische Sekten
entstanden, einschliefilich die Friedenssekte taiping dao, die Fiinf-Dekaliter-Reis-Sekte
wudoumi dao und andere volkstiimliche Sekten. Er fasste sie unter der Bezeichnung
,Frither Daoismus“ chugi daojiao ¥J}HIE#, einem Terminus von Obuchi, zusammen.
Hu identifizierte die Boten des Himmlischen Herrn in den grabschiitzenden Texten der
Han-Zeit als Anfiihrer einer religiosen Sekte, die fiir die Durchfiihrung des Exorzis-
musrituals jiechu zustindig waren. Im Namen des Himmlischen Herrn brachten sie den
Hinterbliebenen Heil und schiitzten die Seele des Verstorbenen, so dass diese in die Welt
der Unsterblichen xianjie fill5* aufsteigen konnte.”’ Lai folgt der Ansicht von Zhang
(Zhang & Bai 2006) und halt grabschiitzende Texte fiir Produkte der daoistischen Sekte
tianshi dao RXHiiH. Er interpretierte die Ausdriicke daoxingren I647 A und daozhongren
i N in zwei grabschiitzenden Texten (T. 34, T. 36) als Bezeichnungen fiir ,daoistische

Monche 8 Z 4 N\ <28
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IV.3.2¢ Grabschiitzende Texte beziehen sich sowohl auf den Daoismus als auch auf
den Volksglauben

Nach Ansicht einer dritten Gruppe von Forscher gehen grabschiitzende Texte sowohl
auf den Daoismus als auch auf den Volksglauben zuriick. Kominami identifizierte den
in grabschiitzenden Texten hiufig vorkommenden Kernbegriff zhu 7¥ als einen spit-
daoistischen Terminus. Er folgt aber zugleich Hayashis Interpretation des Boten des
Himmlischen Herrn und weist darauf hin, dass Magier fangshi 771 die Rolle dieses
Gottes eingenommen haben mussten.”® Jiang beschéftigte sich vor allem mit den spat
datierten grabschiitzenden Texten aus Dunhuang. Er ist der Meinung, dass es sich bei
den grabschiitzenden Texten, die bereits am Ende der Ost-Han-Zeit populdr waren,
um eine Art Zahlenkunst handelte, die das Unheil mittels apotropaischer Gegensténde
fernzuhalten versuchte (yansheng de fangshu JiKIF; )77 1#7). Er deutete jedoch zugleich
den Begrift zhu als einen fiir spatdaoistischen Schriften, wie z.B. Chisongzi zhangli,
charakteristischen Terminus.?*® Jao deutete den Ausdruck fuchong goujiao 18 B
zwar eindeutig vor dem Hintergrund der Zahlenkunst anstatt im Sinne des Daoismus,?*!
jedoch interpretierte er die Kernbegriffe zhu J3 und gouwu #{fi vorrangig mit Zitaten
aus der daoistischen Schrift Chisongzi zhangli.**

Nach Ansicht von Lian soll der Bote des Himmlischen Herrn ein Magier und zugleich
der Ritualmeister gewesen sein. Dass in einem grabschiitzenden Text (T. 36) die Bezeich-
nung des Boten des Himmlischen Herrn neben der Bezeichnung des daoistischen Mon-
ches yaodao zhongren EiEH N\ angefiihrt wird, weist darauf hin, dass die Tatigkeiten
der Magier wu A% und der Meister der Zahlenkunst daoren i& A\ /daoshi 11 damals
noch verschieden waren. Er hilt jedoch den Ausdruck zhe J# fiir identisch mit dem
Kernbegriff ,iibertragene Schuld chengfu 7K & im daoistischen Kanon Taiping jing.2*
Nach Ansicht von Huang sind die Verfasser grabschiitzender Texte der Han-Zeit vor
allem Magier oder Meister der Zahlenkunst wuxi shushi BAB{f71-. Er deutet die Kern-
begriffe der Texte, wie z.B. den Begriff chongfu, wiederum gemafl dem daoistischen
Kanon Taiping jing.***

Chen vertritt die Ansicht, dass die Meister der Zahlenkunst 77 1 bzw. die Magier Ak
¥, die die grabschiitzenden Texte der Han-Zeit verfassten, durch den Akt des media-
len Schreibens und mittels magischer Medizin die bosen Geister vertrieben. Die grab-
schiitzenden Texte waren jedoch noch nicht stereotypisiert, was darauf hinweist, dass
die Ritualmeister noch keinen professionellen religiosen Sekten angehorten. Sie griffen
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vielmehr beim Verfassen der grabschiitzenden Texte auf Inhalte ihres gemeinsamen
Glaubens zuriick. Der Gebrauch von Schliisselwortern wie z.B. chongfu B8 und gou-
jiao A)FZ demonstriert, dass sie den Text nicht mit den Fachausdriicken verfassten, mit
denen die Meister der Zahlenkunst sehr vertraut waren, sondern in einer Weise, die dem
Volk zugénglicher war. Die Sprache der grabschiitzenden Texte entstand nadmlich erst
im Verlauf der Kommunikation zwischen den Meistern der Zahlenkunst und den einzel-
nen Glaubigen. Chen ist jedoch auch der Meinung, dass die Erklarung der Ursachen der
zhu-Krankheiten wohl mit dem daoistischen Glauben an ,Drei bosen Begierden® sanshi
— )t zusammenhéngt.**> Er weist in seiner Untersuchung des von der Han-Zeit bis
zur Tang-Zeit verbreiteten shangzhang-Rituals I % (,Einreichung des Thronberichts")
der daoistischen Sekte tianshi dao darauf hin, dass der Schwerpunkt des Rituals in der
Auswabhl der Zeit bzw. des Ortes seiner Durchfithrung liegt, wahrend in grabschiitzen-
den Texten die Zeit bzw. der Ort des Todes hervorgehoben wird. Der dufierliche neue
Rahmen, der vom Daoismus angeboten wird, ist zwar die Nachahmung des biirokra-
tischen Administrationssystems des Staats, tatsichlich fand jedoch nun der Ubergang
vom Tabubruch, bei dem die Auswahl der Zeit und des Ortes eine entscheidende Rolle
spielt, hin zur religiosen Vorstellung von Schuld statt.?** Guo ordnet grabschiitzende
Texte zwar vorrangig dem Volksglauben zu, tibernimmt jedoch zugleich die Ansicht
von Wang (Wang Yucheng 1991) und hélt die Talismane fiir Produkte des Daoismus.**’
In Kurzform kénnen die bisherigen Forschungen iiber den Zusammenhang zwischen
Epidemien, dem Volksglauben und dem Daoismus wie folgt zusammengefasst werden:
1. Der Zusammenhang zwischen Epidemien und der Entstehung des Daoismus sowie
die zeitliche und geografische Verbreitung der Epidemien wurden zwar bereits unter-
sucht, jedoch wurde noch nicht diskutiert, inwieweit das Auftreten von Epidemien
mit der Entwicklung grabschiitzender Texte in der Ost-Han-Zeit zusammenhéangen.
2. Im Hinblick auf die Frage, ob grabschiitzende Texte dem Volksglauben oder dem
Daoismus angehoren, lassen sich die Ansichten der Forscher in drei Gruppen ein-
teilen. So vertreten zahlreiche Forscher die Meinung, dass grabschiitzende Texte, die
von Magiern wu A% oder Meistern der Zahlenkunst shushi {f71- verfasst wurden, zur
Praxis des Volksglaubens gehéren. Die Verwendung der grabschiitzenden Texte ist
demnach als eine apotropiische Praxis zu betrachten, die der Gelehrte Wang Chong
(27 - ca. 97 n.Chr.) als jiechu fift%% bezeichnete.
3. Ebenso viele Forscher sind der Ansicht, dass grabschiitzende Texte als Zeugnisse
einer institutionalisierten Religion, ndmlich der des Daoismus, einzuordnen sind.
Nach Ansicht von Zhang, die innerhalb der Forschung als besonders einflussreich

245 Chen Hao 2006, 267-304.
246 Chen Hao 2008, 241-268.
247 Guo Jue 2011, 103.
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gilt, konnen alle grabschiitzende Texte, Tontopfe, Bleimannlein und Erze als ,Gerate
zur Abwehr von zhu fifi{E 45" angesehen werden und als Belege dafiir gelten, dass
die daoistische Sekte taiping dao bereits in der Regierungszeit des Kaisers Ming vor
allem im Guanzhong- und Luoyang-Gebiet verbreitet war. Auch Wangs These, dass
alle grabschiitzende Siegel und Talismane als daoistische Siegel und Talismane gel-
ten konnen, ist heute weitgehend akzeptiert.

4. Eine dritte Gruppe von Forschern deutet die grabschiitzenden Texte sowohl als Pro-
dukte des Daoismus als auch des Volksglaubens.

5. Groflere Meinungsdifferenzen innerhalb der Forschung bestehen hinsichtlich der
Schlisselbegrifte chongfu, zhu, und goujiao, die sehr unterschiedlich gedeutet wur-
den. Einige Forscher stellen sie in den Kontext daoistischer Schriften, wahrend
andere sie im Kontext der Zahlenkunst shushu {7 interpretieren. Es ist deswegen
notwendig, eine neue systematische Interpretation der obigen Schliisselbegriffe vor-
zunehmen.

6. Die Ausdriicke daoxingren #6817 N\ und daozhongren J&' N in zwei grabschiitzen-
den Texten (T. 34, T. 36) wurden oft als Bezeichnungen fiir ,,daoistische Ménche & #{
H N\ “ gedeutet. Die Auslegung ist entscheidend fiir die Frage, ob daoistische Ménche
in die Bestattungszeremonien der Ost-Han-Zeit involviert waren, und bleibt deswe-
gen weiter diskutabel.

7. Die Einordnung der grabschiitzenden Talismane und Siegel als Zeugnisse des Dao-
ismus lasst sich ebenfalls noch diskutieren. Weiter zu untersuchen ist auch, ob der
daoistische Glaube an ,Drei bosen Begierden“ sanshi — & Gegenstand von grab-
schiitzenden Talismanen ist.

IV.4 Wandel der gesellschaftlichen Struktur und der Bestattungssitte

Die Forschungsarbeiten, die sich mit der Entstehung der Bestattungssitten vor dem
Hintergrund des gesellschaftlichen Strukturwandels beschiaftigen, behandeln vorrangig
die folgenden Fragestellungen:

1. Okonomische Aspekte der Begrabnistexte und soziale Schicht der Grabherren;

2. Gesellschaftlicher Strukturwandel und Bestattungskultur.

IV.4.1 Okonomische Aspekte der Begribnistexte und soziale Schicht der Grabherren
Eine Kernfrage der 6konomischen Aspekte der Begrabnistexte ist der in den Land-
kaufvertragen genannte Preis des Landstiicks. Niida halt alle Landkaufvertrdge von
der Han-Zeit bis zur Zeit der Sechs Dynastien fiir echte Kaufvertrage, die allesamt
im Alltagsleben abgeschlossen worden sein mussten. Er untersuchte anhand der Texte
systematisch den Kauf und Verkauf von Landstiicken in jenem Zeitraum.?** He iden-

248 Niida 1938, 70. Siehe auch Niida 1960, 400-461.
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tifizierte hingegen die Landkaufvertriage fiir Ma Weijiang und Yang Shao wegen der
extrem hohen Preise als fiktive Kaufvertrdge und betrachtete stattdessen die Landkauf-
vertrdge fiir Wang Weiqing und Fan Lijia wegen ihrer realistischen Preise als echte
Kaufvertriage.**

In einer berithmten Debatte der 1970er Jahre diskutieren Fang und Li dariiber, ob die
in hanzeitlichen Grabern aufgefundenen Landkaufvertrdage iberhaupt als echte Kauf-
vertrage anzusehen sind. Wu fiihrte die Debatte zu Ende und halt alle Landkaufvertrige
fiir Geistergerite mingqi PH#%, die somit nicht als echte Kaufvertrige zu identifizieren
sind.*** Zhang halt die in Grabern aufgefundenen Landkaufvertrdge zwar generell fiir
fiktive Vertréage, aber er weist darauf hin, dass sie in ihrer Entstehungsphase in der Ost-
Han-Zeit nahezu identisch mit echten Vertragen waren, wahrend sie gegen Ende der
Ost-Han-Zeit immer mehr von echten Vertragen abwichen.?”* In weiteren Forschungen
wurden die Preise von Landstiicken in Landkaufvertragen meist fiir reale Preise gehal-
ten.”? Lu vertritt hingegen die Ansicht, dass die Preise in Landkaufvertragen in jedem
Fall Fiktionen sind.?*?

Seidel zufolge wurden grabschiitzende Tontopfe iberwiegend aus relativ armselig
ausgestatteten Grabern zutage gefordert, daher spiegeln ihre Texte den Glauben der
gesellschaftlichen Unterschichten der Ost-Han-Zeit wider.?”* Zhang weist hingegen
darauf hin, dass grabschiitzende Texte sowohl aus mittleren und kleinen Grabern, deren
Grabherrn eher nicht zur niederen sozialen Schicht gehorten, als auch aus grofien Gra-
bern, deren Grabherrn der oberen sozialen Schicht angehérten, ausgegraben wurden.
Dies deutet darauf hin, dass die Verwendung grabschiitzender Texte vorrangig in der
oberen und mitterlen sozialen Schicht Verbreitung fand. Sie ist daher nicht als Praxis
des Volksglaubens anzusehen.?”> Huang folgt der Ansicht von Zhang und ist der Mei-
nung, dass sich die neue Bestattungssitte, grabschiitzender Texte zu verwenden, vor
allem in den oberen und mittleren Gesellschaftsschichten entwickelte, jedoch nicht in
allen Gesellschaftsschichten Verbreitung fand.*** Koh vertritt hingegen die Ansicht, dass
die Verwendung grabschiitzender Texte allen Gesellschaftsschichten vorkam.*”’

249 He Changqun 1958, 62-63.

250 Fang Shiming 1973, 52-55; Li Shougang 1978, 79-80; Fang Shiming 1979, 84-85; Wu Tianying
1982, 29. Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 1.2.2.

251 Zhang Chuanxi 1995, 24-25.

252 Li Zhenhong 1981, 37-39; Li Zhenhong 1990, 19-20; Yang Shengmin 1993, 64-65; Song Jie 1994,
74-76.

253 Lu Xigqi 2014, 61. Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 2.2.

254 Seidel 1987, 27.

255 Zhang Xunliao 1996, 261.

256 Huang Jingchun 2004, 40.

257 Koh 2003, 18-29.
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IV.4.2 Gesellschaftlicher Strukturwandel und Bestattungskultur

Der Zusammenhang zwischen dem sozialen Wandel in der Han-Zeit und der Verwen-
dung von Begrabnistexten wurde bislang relativ wenig untersucht. Der Grund hierfiir
ist, dass die Verwendung der Begréabnistexte von der Forschung bisher iiberwiegend
nicht fir eine allgemein verbreitete Bestattungssitte gehalten wurde. Pirazzoli-t’Sers-
tevens zufolge ist die Verwendung grabschiitzender Texte als eine lokale Tradition des
Exorzismus anzusehen und fand nur in bestimmten sozialen Schichten oder nur bei sehr
spezifischen Todesféllen (etwa beim gewaltsamen oder vorzeitigen Tod) statt. Diese
Tradition kann deshalb nicht auf die gesamte Han-Zeit oder gar auf ganz China tibertra-
gen werden, da der Glaube und die Bestattungsgebréduche in der Han-Zeit nicht einheit-
lich und unveranderlich waren.?*® Es bleibt jedoch die Frage offen, ob grabschiitzende
Texte nur bei spezifischen Todesfallen Anwendung fanden.?*” Lu weist darauf hin, dass
der Anteil der Graber mit Begrabnistexten unter allen bisher freigelegten hanzeitlichen
Grébern gering ist. Daraus kann somit nicht geschlossen werden, dass die Verwendung
der Begrabnistexte eine allgemein praktizierte Bestattungssitte war. Es ist ihm zufolge
daher auch nicht anzunehmen, dass der Glaube, der sich in den Begrabnistexten wider-
spiegelt, der allgemeine Glaube des Volkes der Han-Zeit war. Lu vermutet, dass die
Verwendung von Schreiben an die Unterwelt, Landkaufvertragen und grabschiitzenden
Texten in den Regionen des ehemaligen Chu-Reiches ihren Ursprung hat.?*® Aber er
weist selbst darauf hin, dass grabschiitzende Texte und Landkaufvertrage der Ost-Han-
Zeit grofitenteils in der Guanzhong- und der Luoyang-Region, und nicht in der Jing-
zhou-Region zutage gefordert wurden.

Ein anderer Grund fiir die eher sparlichen Untersuchungen hinsichtlich des Zusam-
menhangs zwischen dem sozialen Wandel und der Verwendung von Begrabnistexten
liegt darin, dass Letztere als eine daoistische Bestattungssitte betrachtet wurde. Huang
ist zwar der Meinung, dass die Rebellion von Dong Zhuo (138-192 n. Chr.) wihrend der
Regierungsdevise Chuping, die soziale Umwalzungen verursachte, die Hauptstadte der
Han-Zeit zerstorte und zahllose Familien ausldschte, die unmittelbare Ursache dafiir
ist, dass grabschiitzende Texte und Landkaufvertrage aus dem Chang’an- und Luoyang-
Gebiet verschwanden. Jedoch ist fir ihn der Aufstand der daoistischen Sekte tianshi
dao, der dazu fithrte, dass daoistische Monche von Kriegsherrn wie Cao Cao unter-
driickt wurden, der Grund fiir das Verschwinden der grabschiitzenden Texte und Land-

kaufvertrdge aus den anderen Teilen von Nordchina.?*!

258 Pirazzoli-t’Serstevens 2009, 974.

259 Fiir die Diskussion hierzu siehe Kapitel 4.2.2.
260 Lu Xiqi 2014, 64-66.

261 Huang Jingchun 2004, 41-42.
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Zhang listet sechs Faktoren auf, die zur Entstehung der daoistischen Sekte tianshi
dao fithrten und sich seines Erachtens in hanzeitlichen grabschiitzenden Texten wider-
spiegeln: 1. die sich wandelnde Vorstellung von der Seele in der Qin- und Han-Zeit, die
letztlich zum Glauben fithrte, dass die Welt der Lebenden und die Welt der Verstorbenen
voneinander getrennt werden miissen; 2. das Massensterben der Bevolkerung vom Ende
der West-Han-Zeit bis zum Anfang der Ost-Han-Zeit aufgrund von Kriegen, Natur-
katastrophen und Epidemien; 3. Krisen der politischen Regime; 4. die Popularitit der
apokryphen Texte chenwei ##%; 5. die Popularitit von Grabern aus Ziegelsteinen oder
Steinplatten, in denen mehrere Verstorbene einer Familie gemeinsam bestattet werden
konnten; 6. der Einfluss der Entstehung und Entwicklung des kaiserlichen Imperiums
in der Qin- und Han-Zeit.?** Zwar hangen einige dieser Faktoren mit der Verwendung
der Begrabnistexte zusammen, es ist jedoch diskutabel, ob diese dadurch tatsachlich als
eine daoistische Bestattungssitte angesehen werden kann.

Liu diskutierte den Zusammenhang zwischen der Verwendung der Begréabnistexte
und dem sozialen Wandel hingegen eindeutig nicht vor dem Hintergrund der Entste-
hung des Daoismus. Thm zufolge ist die unmittelbare Kommunikation zwischen den
Lebenden und der Unterwelt mithilfe von Dienstschreiben nicht auf die frithere Tra-
dition des Beigabenregisters giance I& 5 zuriickzufithren. Dies deutet darauf hin, dass
das in der Zhanguo-Zeit entstandene biirokratische System ebenfalls allméhlich in das
Geistesleben des Volkes Einzug hielt. In der Han-Zeit wurden der religiése Glaube und
die staatliche Regierungsform enger miteinander verflochten. Einerseits wandelte sich
die Welt der Gotter und Geister nun zu einem Abbild der irdischen Welt der Biirokra-
ten. Andererseits beeinflusste die Biirokratisierung der Welt der Gotter und Geister
seit der Zhanguo-Zeit auch den Aufbau der Biirokratie der Qin- und Han-Zeit.***> Liu
stellt die Frage, ob die Ablose der Schreiben an die Unterwelt durch die Landkaufver-
trage den Ersatz der Tradition Siiddchinas durch die Tradition Nordchinas darstellt oder
fiir einen neuen religiésen Ausdruck des vereinigten Imperiums steht. Er ist der Mei-
nung, dass das Auftreten des Himmlischen Herrn und seiner Untertanen im ersten Jh.
n.Chr. kein Ergebnis der seit der Xia-, Shang- und Zhou-Zeit stattfindenden Evolution
des volkstiimlichen Glaubens war, sondern vielmehr eine direkte Auswirkung der in
der Han-Zeit vollstandig zentralisierten Staatsmacht auf die Geisteswelt des Volkes.?**
Er weist darauf hin, dass das konfuzianische Bestattungsritual vorrangig die Trauer
und die kindlichen Pietit xiao % zum Ausdruck bringt, wihrend der Umgang mit der

262 Zhang & Bai 2006a, 312-332.

263 Nach der Analyse von Lévi ist die Beaufsichtigung der Welt des Sichtbaren und der Welt des
Unsichtbaren das Charakteristikum des Verwaltungssystems, das im konfuzianischen Kanon
Zhouli Ji]#4 idealisiert wurde (Lévi 1987, 35-57). Seidel zieht daraus die Folgerung, dass die
Regierungsform der Han-Zeit auf dem fritheren religiosen Modus basiert (Seidel 2002a, 48).

264 Liu Yi 2005, 64-85.
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Unterwelt in den Fachbereich der Magier und der Meister der Zahlenkunst fallt. Ob
in einem Grab grabschiitzende Objekte verwendet wurden, ist demnach nicht davon
abhiangig, welcher Gesellschaftsschicht der Grabherr angehorte, vielmehr basierte die
Auswahl der Objekte auf seiner eigenen Initiative.**

Der bisherige Forschungsstand tiber die Wechselwirkung zwischen der Bestattungs-

sitte und dem Wandel der gesellschaftlichen Struktur ldsst sich wie folgt zusammen-
fassen:

1.

Mehrere Forscher widmeten sich den Kaufpreisen der Landstiicke und den Gesell-
schaftsschichten der Grabherren. Jedoch fehlt bis heute eine systematische, d.h.
datenbasierte Untersuchung dieser beiden Forschungsfelder.

Die grofle Ungleichmafigkeit hinsichtlich der zeitlichen und geografischen Vertei-
lung der Begrabnistexte fithrt zu der Fragestellung, ob die verschiedenen Arten der
Begrabnistexte jeweils eine lokale Tradition widerspiegeln. Wegen der grofien zeitli-
chen und geografischen Liicke in der Verbreitung der Begrabnistexte, wurde bislang
kaum untersucht, auf welche Weise die verschiedenen Arten von Begréabnistexten
aufeinander Einfluss genommen haben kénnten.

. Mehrere soziale Faktoren, die mit der Entstehung und Entwicklung grabschiitzender

Texte zusammenhangen, wurden zwar bereits wiederholt diskutiert, aber vorrangig
vor dem Hintergrund der Entstehung des Daoismus untersucht.

Der Einfluss der Machtzentralisierung des Han-Imperiums auf die Biirokratisierung
der Unterwelt und die Integration der himmlischen Gétter in die Jenseitsvorstellung
erregte bereits einige wissenschaftliche Aufmerksamkeit. Es ist jedoch noch weiter
zu untersuchen, warum das Schreiben an die Unterwelt, der Landkaufvertrag und
der grabschiitzende Text jeweils zu bestimmten Zeitpunkten entstanden.

Die Begrébnistexte fanden im Rahmen eines Bestattungsrituals Verwendung, fiir
dessen Durchfithrung in der Han-Zeit der konfuzianische Ritualkanon Yili als Norm
galt. Das Spannungsverhaltnis zwischen dem konfuzianischen Ausdruck der Trauer
und der kindlichen Pietat xiao und der Trennung zwischen den Verstorbenen und
den Hinterbliebenen durch grabschiitzende Texte hat zwar das Forschungsinteresse
erweckt, wurde aber bis jetzt noch nicht gesondert thematisiert.

Der Zusammenhang zwischen der Entwicklung von méchtigen Familienclans und
die Propagierung der kindlichen Pietat xiao in der Ost-Han-Zeit wurde bereits reich-
lich diskutiert, jedoch wurde die Rolle der méchtigen Familienclans bei der Entste-
hung grabschiitzender Texte bisher kaum untersucht.

265 Liu Yi 2016, 337.
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