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Vorwort

Die ,Mitfreude* zahlt seit dem Frihbuddhismus zu den ,Vier Unermesslichen“ oder
»,Unbegrenzten®“. Das Prafix des Begriffs deutet bereits auf den sozialen Faktor, und abgesehen
von der Lebensqualitidt der Freude, tragt sie wesentlich zur Achtsamkeit bei und hilft dem
ermudeten Geist. In der europdischen Philosophie widmen sich, kaum differenziert Texte der
»Freude”, und wenn schon, dann wird sie, wie die Gefiihle generell, fur die Erkenntnis hinder-

lich abgetan.

Um in den Dialog der Komparativen Philosophie treten zu kdnnen, werden die Begriffe der
Systeme differenziert ausgelegt, damit die Dialogpartner/innen, den zentralen Begriff, um den
es geht, auslegen kdnnen. Manche Formulierungen lassen durch eine Anndherung an das
Gegeniber tangierende Ansatzpunkte zu, anstatt durch eine klare Abtrennung einen Dialog von
vornherein auszuschlieBen. Zum selben Thema werden verschiedenen Autoren zitiert, um
zwischen den unterschiedlichen Schriften mit der Komparativen Methode eine Erweiterung und

Vertiefung des philosophischen Denkens aufzubauen.

Das naturwissenschaftliche Denken pragt ab der Neuzeit die Wissenschaften: Ich untersuche
die Welt. Der Buddhismus verfolgt eine andere Richtung: Die Einheit der Welt erleben. Die
Verbindung von Zen-Buddhismus, Erleben der Wahrheit, und Philosophie, Prézisieren der

Erkenntnisobjekte, bringen eine erwiinschte Dynamik der Kreativitat hervor.

Mit der vorliegenden Arbeit beginnt die Suche nach Quellen der ,,Freude” am Beginn der
Tradition der Philosophie und im Buddhismus. Bei beiden erweist sie sich, subtil verknupft mit
dem geistigen ,,Schauen* des Menschen, der sich selbst gedndert hat. Und sein ,,aktives Sehen*

ist nunmehr eine Aktivitat aller kdrperlichen und geistigen Funktionen.

Der japanische Zen-Philosoph HISAMATSU Shin‘ichi (1889-1980) hat auf die dynamische
Lebendigkeit des ,,Nichts*, mu aufmerksam gemacht und gemaR deren ,,Herz-Natur* ihm den
Ausdruck ,,aktives mu“ gegeben. Als Zen-Denker des 20. Jahrhunderts kann er mit seinem
origindren modernen Kommentar zum Zen-Buddhismus uns den Zugang fir die Philosophie

und als Tee-Meister zu den Zen-Kiinsten 6ffnen, das er zu seinem Lebensziel erklérte.

PLATON bringt uns mit dem Damon Eros in seinem Werk Symposion auf die Spur der Freude.
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Einleitung: Problemstellung in der Gegenwart

In der vielbeschworenen Informations- und Leistungsgesellschaft zeigt sich der Wille zur
Effizienz und Reproduzierbarkeit von Bildung als quantitativ tberprifbares Faktenwissen pro
Zeiteinheit und zur objektiven Messbarkeit definierter Kompetenzen. Alle Lernenden, im Sinne
von ,lebenslangem Lernen® nicht nur schulpflichtige Schiler/innen, kommen ins Gedrénge von
Prifungsterminen und zu bewéltigenden Datenmengen der Wissensexplosion durch elektro-
nische Medien. Die Lernstrategie &ndert sich, wenn sie sich an raschen, vereinfachten Lésungen
und direkt am Erreichen des Erfolgs in Form von abgelieferten Daten orientiert. Viele Denker
der Gegenwart stimmt ein sich abzeichnender Mangel an Denkvermdgen trotz Bildungs-
strategien nachdenklich. Es ist eine Tatsache, dass die Freude am Lernen, wie sie in der Grund-
schule gegeben ist, ab der Mittelschule entschwindet. Das Schone gekoppelt an das Gute, das
Anlass zur Freude geben konnte, fehlt in der Kunst ab dem 20. Jahrhundert. Freude als Genuss
wird dem Egoismus der vergnlgungssiichtigen Spaligesellschaft und dem dort verorteten

Mangel an ernsthafter Auseinandersetzung, einer geféhrlichen Weltflucht, zugeordnet.

,,Man kann nur etwas lernen, an dem man auch Freude hat.

Beim Lehren vermittelt man nicht nur Wissen, sondern auch Freude.*?

Teshigahara Sofu gab diese Anweisung als GroBmeister der japanischen Blumensteckkunst
der Avantgarde Mitte des 20. Jahrhunderts in seinem Manifest zur Uberlieferung der Kunst der
ikebana (Kadensho). Die Bedeutung der Freude im Ausliben einer Kunst, an der sich alle an
schonen Blumen erfreuen kénnen, ist selbstverstandlich. Sofas Bekréftigung der Freude am
Lehren und Lernen beruht allerdings in Berufung auf eine allgemeine und notwendige
Wirkursache. In Europa erhdlt man immer mehr Kenntnisse tber Kunste, die ihren Ursprung in
den original japanischen Zen-Kinsten haben. Die Bildung von ,,kognitiven“ Fahigkeiten wie
das Verstandnis von geometrischen Grund- und Aufriss-Diagrammen, GrolRenverhéltnissen,
raumliches Vorstellungsvermégen und Gestaltungstechniken gehdéren dazu. Sie sind im Sinne
des Schlagwortes ,lebenslanges Lernen“ in die intelligible Wandlung des allseitig offenen
Selbst integriert, auf die der Begriff ,,Nicht-Selbst* aufmerksam macht. Der Wesenskern des

L vgl. Teshigahara Sofu, Kadensho, Tokyo 1996, S. 27. Der Leiter der ,,Sogetsu-Vienna“-Zweigstelle der Sogetsu
Teacher Association Tokyo, Herbert Griinsteidl, betitelte seine Rede mit dem Zitat Teshigaharas zum erfolgreichen
Jahresabschluss 2016.



,Nicht-Selbst“ ist jedoch der ,,Herz*“-Charakter, .» jap. shin, der die Aktivitat aller korperlichen

und geistigen Funktionen gesamtheitlich, ohne trennende Ideen erfasst.
Am Beginn des lebenslangen Lernens: ein Wagnis?

Spontan stimmen wir Sofu Teshigaharas Behauptung zur Freude am Lernen zu. Dennoch wird,
die Bedeutung in Bildungssystemen unterschéatzt. Hier werden die Messdaten der kognitiven
Fahigkeiten aus Normskalen zur Beschreibung von Intelligenz-Leistungen fur die Qualitats-

entwicklung von Lernerfolg sehr hoch geschatzt.

Der Schock der dsterreichischen PISA-Ergebnisse? von 2009 fiihrte in den kommenden Jahren
zu einer Reihe von Erhebungen der Bildungsstandards an osterreichischen Schulen. Ab dem
Schuljahr 2017/2018 soll zu den an Wiener Schulen verpflichtenden flinfzehn Bildungstests ein
weiterer in der ersten Schulstufe hinzukommen, um ,,Risikoschiiler/innen?® frithzeitig in den
Schulen zu entdecken. Die Wirkungslosigkeit der bisherigen Tests und FoérdermaBnahmen*
fiihrt zur MaRnahme der Friherkennung der Lernkompetenzen bereits beim Schuleintritt. Dazu
sollen die Lehrer/innen in den ersten Klassen der Volksschulen ,,Diagnose- und Foérder-
instrumente* erhalten, um Defizite von Schiilern angehen zu kénnen.® Dieser Ansatz kommt
aus den empirischen Forschungsmethoden mit Messdaten Merkmale und Ursachen zu
beschreiben, was nur unter der Voraussetzung der Verallgemeinerung geschehen kann. Der
Begriff der ,,Diagnose” stammt aus der Medizin fiir das Erkennen von Krankheiten, der Begriff
des ,,Instruments” aus der Technik. Damit wird nahegelegt, Ursachen fir Misserfolge des
Unterrichts in messbaren Schwaéchen der Schiiler/innen zu sehen, auch wenn gleichzeitig betont
wird, die Lehrerausbildung verbessern zu wollen. Die neue Wirksamkeit der Lehrer/innen wird
im Expertentum fiir Diagnostik von Schwachen gesehen, das die Aneignung eines spezifischen

Instrumentariums zur Behandlung erfordert. Das heil3t, dass Defizite bei Schiler/innen verortet

2 Programme for International Student Assessment* ist weltweit wichtigster Schulvergleichstest. Er wird alle drei
Jahre von der Organisation fuir wirtschaftliche Zusammenarbeit und Entwicklung (OECD) in Paris organisiert.
Nach Punktegewinnen in der PISA-Studie 2012 gab es 2015 Verluste in Mathematik, Lesen und Naturwissen-
schaften. Fast jede/r dritte Schiiler/in gehdrt in einem dieser Testgebiete zur Gruppe der ,,Risikoschiler/innen®.
Siehe: https://www.bifie.at/news/3796, ,,PISA 2015: Zusammenfassungen der ersten Ergebnisse®, Datum: 6. 12.
2016.

3 Als Risikoschuler/innen werden nun diejenigen Schiiler/innen bezeichnet, die in der jeweiligen Doméne
einfachste Aufgaben auf bzw. unter Level 1 mit hochstens 50 %iger Wahrscheinlichkeit I16sen kénnen.*
Neureiter/Schmich, Die PISA-Kompetenzstufen, in: Schreiner/Schwantner (Hg.), PISA 2006: Osterreichischer
Expertenbericht zum Naturwissenschafts-Schwerpunkt, Graz 2009, S. 96;

siehe: https://www.bifie.at/system/files/buch/pdf/PISA2006_NEB_web.pdf;

Online: https://www.bifie.at/buch/815/4/1.

4Vgl. Herzog-Punzenberger (Hg.), Nationaler Bildungsbericht 2012 Band 2, Graz 2012, S. 17.

5 Quelle: ORF Nachrichten, www.news.orf.at, 6.12.2016, Carina Kainz: "Mehr Risiko- als Spitzenschiiler"
http://orf.at/stories/2369937/2369933/ [Datum: 6. 12. 2017]
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und deshalb insbesondere hier durch Messinstrumente messbar gemacht werden. Nahezu
unbemerkt ist das wunderbar vielfaltige Wesen eines Kindes zum Objekt mit gleichgltigen,
im doppelten Sinne des Wortes, Entwicklungsplan geworden. Es liegt einerseits ein grol3er
Glaube an einem Losungsansatz an der Messbarkeit des jungen Menschen vor und andererseits
der Optimismus eines weitverbreiteten Humanismus, diese Daten gerecht und zum Wohl des
Kindes einzusetzen. Dem widerspricht jedoch bereits die Grundannahme, dass es die Spitzen-
leistungen der ,,Spitzenschiler/innen® sind, die zur wirtschaftlichen Entwicklung des Landes

beitragen kénnen.®

Der sich tber Jahre erstreckende schulische Bildungsprozess ist in seiner Komplexitat und
Individualitat unbegrenzt reich an Facetten. Je junger das Kind ist, umso grofer die Teilhabe
der wohlwollenden Erwachsenen. Eine Zuordnung von Daten des Entwicklungsstandes des
Kindes in einer Skala fir Erfolg oder Misserfolg (wie ein Projekt zum Messen der sprachlichen
Kompetenz anhand der Erz&hlung einer Bildergeschichte) bedeutet somit eine folgenschwere
Sicht der Isolation des Kindes vom Gesamtphdnomen des Lebens voller Ereignissen und
Erfahrungen. Es sind vielmehr Uberlegungen zur Kommunikation angebracht, ob und wie weit
Messung und Beurteilung nur eines Teilnehmers die Kommunikation wahr abbilden und die

Beurteilten mit einem Messverfahren an sich schon stigmatisiert werden kénnen.
»Neuer Test soll Risikoschiler identifizieren*

Die Erhebungen der internationalen Schulvergleichstests PISA konzentrieren sich mit unter-
schiedlichen Schwerpunkten auf die drei Doménen Mathematik, Naturwissenschaft und
Lesen.” Die Darstellung der Schiilerleistungen erfolgt auf der PISA-Skala mit den Kompetenz-
stufen 1 (niedrigster Level) bis 6 (hochster Level). In allen drei Doménen werden Jugendliche
auf und unter Level 1 als ,,Risikoschuler/innen* eingestuft und der so bezeichneten ,,sehr
leistungsschwachen Extremgruppe*“® zugeordnet. Anfang des Jahres 2017 wurde im Zuge einer

Bildungskonferenz im Ministerium zu ,,Sofortmanahmen zur Reduzierung der Anzahl der

6 Vgl. Schreiner/Schwantner (Hg.), PISA 2006: Osterreichischer Expertenbericht zum Naturwissenschafts-
Schwerpunkt, Graz 2009, S. 95.

7 ,.Die Kompetenzstufen ergeben sich aus einer Einordnung von Aufgaben und Schiilertestwerten auf einer Skala,
der kontinuierlichen PISA-Skala (Mittelwert = 500, Standardabweichung = 100). Dabei werden die erreichten
Schilertestwerte auf die PISA-Skala aufgetragen. Diese Skala wird an bestimmten, statistisch sinnvollen und
inhaltlich interpretierbaren Punkten geteilt. Das in statistischer Hinsicht verwendete Verfahren ist das Rasch-
Modell (Rasch, 1960). Die inhaltliche Gruppierung nach Kompetenzstufen erfolgt auf Basis eingehender
Uberlegungen beziiglich der Art der kognitiven Anforderungen.“ Neureiter/Schmich, Die PISA-Kompetenzstufen,
in: Schreiner/Schwantner (Hg.), PISA 2006, Graz 2009, S. 96. Siehe auch: https://www.bifie.at/buch/815/4/1.

8 Vgl. Schreiner/Schwantner (Hg.), PISA 2006: Osterreichischer Expertenbericht zum Naturwissenschafts-
Schwerpunkt, Graz 2009, S. 95.



Risikoschulerinnen und -schiler in den Grundkompetenzen* die angekundigte Konsequenz aus
der PISA-Studie 2015 in den Medien 6ffentlich mitgeteilt: ,,Ein neuer Test in der ersten VVolks-

schulklasse soll dabei helfen, Risikoschiiler friihzeitig zu identifizieren®. °

Identifizieren von Risikoschiiler/innen kennzeichnet eine Idee von substantiellen Eigen-
schaften, die eine Person in ihrem Wesen (bestdndig) konstituieren. Die Definition des
Merkmals Lesekompetenz in der Skala eines Datenerhebungsverfahrens, ,Schiler/in mit
Lesekompetenz 1 = Risikoschiler/in“, ist jedoch eine wissenschaftliche Wahrheit eines Mess-
ergebnisses durch Zuordnung von Zahlen zu Objekten. Diese wurde féalschlicherweise zur Idee
eines Typus eines Schulkindes beim Schuleintritt im realen Leben. Die komplexe Dimension

des Unterrichts schrumpft in dieser Darstellung.

Eine allfallige Zuordnung zur ,,Extremgruppe der Risikoschiler/innen® mit Speicherung in
ein Datenblatt der Schiiler/innen bereits zum Schuleintritt werden diese durch ihre Leistungen
zu revidieren haben, da sie (generalisierend) als ,leistungsschwach” eingestuft wurden.
Behaftet mit dem Vorurteil durch den oben genannten groben Fehler, konnte dies schwer
werden diesen zu tilgen, da gemessene Merkmale eher beharrlich als veranderlich aufgefasst
werden. Mit dem belasteten Begriff des/der ,,Risikoschilers/in* fur das Lernen unter generell
negativem Vorzeichen eines schicksalhaften Wagnisses, dem ,,Risiko®, steht die Gefahr der
sich erfullenden Prophezeiung im Raum. Aus der Perspektive der Schiler/innen und Eltern
bezeichnet der Begriff einen Pessimismus aufgrund des Messens von Defiziten im Vergleich
zu einem rechnerisch ermittelten Durchschnitt. Es erschwert den Blick auf die Talente eines
jungen Menschen zur Mobilisierung seiner Starken fiir sich und andere. Aus der Perspektive
des Bundesinstituts fir Bildungsforschung (Bifie) werden Bildungsstandards und die externen
Uberpriifungen von Schiilerkompetenzen ,,als Signal- und zentrale Wirkungselemente eines
neuen Steuerungsmodus flr das Bildungssystem — der evidenzbasierten Steuerung — ange-
sehen.”“ 1° Paradoxerweise ist ein Hauptziel dieser Steuerung die ,Selbstregulations-
kompetenz“ ! des/der Schilers/in, die einerseits beim Erwerben von Fahigkeiten auf das
Ich/Selbst bezogen ist, und andererseits die Basis aller, vornehmlich kognitiver Kompetenzen
ist, die im Unterricht erworben werden. Die definierbaren (kognitiven) Kompetenzen kénnen

Uberpriift oder gemessen und in Skalen dargestellt werden.

® Quellen: www.news.ORF.at: ,,Neuer Test soll Risikoschiiler identifizieren* [Datum: 16. 2. 2017];
http://derstandard.at/2000052718645/Test-soll-Risikoschueler-identifizieren [APA, Datum: 16. 2. 2017, 13:11]
10'vgl. Herzog-Punzenberger (Hg.), Nationaler Bildungsbericht 2012 Band 2, Graz 2012, S. 356-357.

1vgl. Herzog-Punzenberger (Hg.), ibidem, S. 89, 99.



Der Begriff Risikoschiiler sorgt in der Offentlichkeit nicht zu Unrecht als Diskriminierung fur
Irritation. Mit ihm schwingt die Skepsis an einem positiven Impuls der Bildungstests flr den
Unterricht mit. In den Medienberichten Uber die neu geplante Erhebung zu sprachlichen
Kompetenzen von Schiiler/innen der 1. Volksschulklasse war dieser Begriff noch dazu nicht
angebracht, denn dieser ist friinestens fiir die Tests der 4. Schulstufe definiert.'? Die Exaktheit
der Definition fiir ein Modell und die Interpretation der Daten, welche sonst nur von Wissen-
schaftlern/innen verwaltet werden, I&sst sich nicht in der breiten Kommunikation tber Schule
in der Offentlichkeit erwarten. Im Nationalen Bildungsbericht von 2012 findet sich noch dazu
folgende Feststellung, die in der Beflirwortung fiir externe Messinstrumente als Lésungsansatz
eine heikle Schwachstelle aufzeigt:

»,ES lasst sich annehmen, dass Osterreichische Lehrer/innen hdufig nur geringe
Kenntnisse uber die methodischen Anforderungen der Evaluationsforschung haben,
obwohl ihnen die wichtige Rolle zukommt, die zu Uberprifenden Férderprogramme im
schulischen Alltag umzusetzen.* 13

Die Erflllung von Konzepten im Rahmen von Evaluierungen drangt sich als eigenstandiges
Problem in den Vordergrund. Lehrende fuhlen immer weniger Raum, achtsam auf die gegen-
wartige Situation, auf die individuelle Eigenart der Schiler/innen und der Klasse Riicksicht
nehmen zu kénnen. Trotz wesentlicher Erkenntnisse aus den letzten Evaluierungen und den
geforderten Bemiihungen werden bedeutende Grundsatzerlasse wie der zum Unterrichtsprinzip
Leseerziehung von 1999 nicht umgesetzt. Der Bildungsbericht 2012 stellt dazu fest: ,,Zudem
durften viele Lehrer/innen auch fiirchten, dass durch die Beschaftigung mit dem Lesen selbst
Zeit fiir die Aufarbeitung der fachlichen Inhalte verloren geht.* 14

Im Erleben von Zeitdruck und der zu bewéltigenden Datenmenge zeigt sich eine Verénderung
der Psyche. Die Erledigung des Lernstoffs wird zur Belastung, moglichst umfangreiches,
kurzfristiges Sammeln von Faktenwissen entlastet. Die sogenannten Hard Skills, die im
Unterricht mit Noten ,,objektiv bewertet werden kénnen, haben VVorrang vor den ,,subjektiven*

Soft Skills (Motivation, personliche Einstellung). Nicht zuféllig sinkt der Mut zum

2 Als Risikoschuler/innen werden am Ende der Volksschule Schiiler/innen Klassifiziert, die nur die PIRLS
(Progress in International Reading Literacy Study) Kompetenzstufe 1, die niedrigste Stufe der Lesekompetenz
oder darunter, erreichen. Vgl. Herzog-Punzenberger (Hg.), ibidem, S. 21.

13 vgl. Herzog-Punzenberger (Hg.), ibidem, S. 51.

14 vgl. Herzog-Punzenberger (Hg.), ibidem, S. 46.



~Subjektiven wie die Freude am Lesen!®, kommunikativer Ausdruck des gemeinsamen

Erlebens im AufschlieBen eines Schriftstiickes eines anderen.
Orientierung am mechanistischen Weltbild der Neuzeit

Im Entwurf eines ,,Steuerungsmodells® mit dem Ziel der ,,Qualitatssicherung und Qualitats-
entwicklung**® fiir schulische Arbeit liegt der Fokus auf den empirischen Untersuchungen
(Messen) und deren Analyse (Suche nach der Ursache und Wirkung). Die Bildung eines
Menschen wird in grof3en Ziigen als kausal-logische Annahme formuliert, d.h. die Bedingung
A erhoht das Auftreten des erwiinschten Personlichkeitsmerkmals B. Damit wird angenommen,
dass die Lernfortschritte der Schiler/innen linear-deterministisch dem Schema ,,wenn A dann
B“ und ,wenn nicht A dann nicht B* folgt. Dabei werden nicht gemessene Daten und

Ph&nomene bewusst oder unbewusst zur Seite geschoben.

Die Vorstellung von Funktionalitdt von Merkmalen, die Suche nach Ursachen, die Forderung
nach Messbarmachen, das Prinzip des Dualismus von Korper/Geist, physisch/psychisch,
affektiv/kognitiv und der Ausschluss von Widerspruch sind die S&ulen des mechanistischen
Weltbildes der Neuzeit, das im 17. Jahrhundert geschaffen wurde.'’ Der &sterreichische
Physiker Herbert Pietschmann weist darauf hin, dass sich unser Denken nach wie vor an der
Naturwissenschaft der Neuzeit teils zum Nachteil orientiert, von dem nur Galilei zum Er-
schlieRen von Wissen zweifelsfrei seine Giiltigkeit hat.*® Die vier Saulen des neuzeitlichen

,,Denkenrahmens* hier im Uberblick:

Galilei: alles, was messbar ist, messen, und was nicht messbar ist, messbar machen.

Newton: flr alles muss es eine Ursache geben.

Descartes: alles in kleinste Teile zerlegen.

Und das Postulat riickreichend auf Aristoteles: immer Entweder-Oder; Ausschluss von Wider-

spruch.

Das ab der Neuzeit vorherrschenden Prinzip des Dualismus fiihrte zu trennenden Theorien
verschiedener Disziplinen, zu Uberlegungen zum hierarchischen Stellenwert von Vernunft und

Geflhl und zum Problem ihrer interdisziplinaren Vereinigung. Die kausalanalytische Methode

15 vgl. Herzog-Punzenberger (Hg.), ibidem, S. 39, 46, 54.

16 \vgl. Herzog-Punzenberger (Hg.), ibidem, S. 355.

7vgl. Pietschmann, Die Spitze des Eisberges. Von dem Verhéltnis zwischen Realitat und Wirklichkeit,
Stuttgart/Wien 1994, S. 55.

18 vgl. Pietschmann, Versuch zur Entwicklung des Denkansatzes der Quantenphysik, in: Gabriel/ /Hashi (Hg.),
Intellectus Universalis. Zur Welt der universellen Philosophie, Wien 2005, S. 86-99.
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dieses ,,Denkrahmens® in verschiedenen Disziplinen habe zwar viele naturwissenschaftliche
Forschungen enorm vorangebracht, jedoch gibt eine ,,Scheren-Situation* z.B. in der Medizin,
so Pietschmann, zu denken: je konsequenter die kausalanalytische Methode angewendet
werden, desto schlechter sind die fortschreitenden Erkenntnisse fiir den Menschen im Leben.

Ein Beispiel aus dem Schulleben fiihrt eine solche Scherensituation vor Augen. Die Daten der
externen Lesetests des Bundesinstituts fir Bildungsforschung stimmen mit der Benotung der
Lehrer/innen nicht immer Uberein. Ein in der 4. Volksschulklasse verpflichtende ,,Wiener Lese-
test” zeigte, dass 20 Prozent der Schiiler von Lehrer/innen ein ,,Sehr gut* oder ,,Gut* erhielten,
obwohl sie laut diesem massive Probleme beim Lesen hatten. Die Evaluierungen zur Férderung
der Kinder werden zu ihrem Nachteil: Diese, dem Test nach ,,Risikoschuler/innen* sollten laut
Auskunft des Wiener Stadtschulrats keine Berechtigung mehr zum Aufstieg in Allgemein-
bildende hoheren Schulen (AHS) erhalten. Dadurch entsteht zwischen der subjektiven Beur-
teilung eines/er Lehrers/in und dem externen Uberpriifungsverfahren (erreichte Punktezahl im
Vergleich eines Durchschnitts) ein Widerspruch. Auf Basis der Widerspruchsfreiheit wird eine
der beiden Beurteilungen als falsch ausgeschlossen, hier jene des/der Lehrers/in.

Die Konsequenz der Exklusion von der AHS-Reife ist aus der Sicht der Schiler/innen im Alter
von zehn Jahren fur die Schullaufbahn von Nachteil. Beim Messen von Daten wird der Mensch
zum berechenbaren Objekt. Das AusmaR der leidvollen Dimension der Angst vor Konse-
quenzen der Messergebnisse und die Belastung der Verantwortung der Kinder findet im Kalkul
der Messinstrumente keine Beachtung. ,,Wenn wir unsere gesamte Erfahrung auf Quantifika-
tion, Reproduzierbarkeit und Analyse reduzieren, dann gelangen wir zu Aussagen Uber die
Natur, die — in gewissen Grenzen — fiir alle Menschen gleich gltig (in des Wortes doppelter
Bedeutung als gleich giltig und gleichgiiltig) sind.“?° Sie filhren zu einer Spaltung der Welt in
das naturwissenschaftlich Erfassbare, was als das ,,eigentlich Wirkliche* betrachtet wird und
die ,bloe Subjektivitat” des anderen, die als weniger bedeutsam gewertet wird, so

Pietschmann.

Bei Uberlegungen von ,,Steuerungsmodellen* und ,,Selbstregulationskompetenzen® ist bereits
aus der Wortwahl und dem erwiinschten Vollzug ,,mechanistische Denken* erkennbar. Ein
bekanntes Beispiel aus der Naturwissenschaft hat gezeigt, dass eine Metapher &hnlich der
Steuerung eines einzelnen Bestimmenden die Forschung lange am Weiterkommen hinderte. Es

war dies Schrodingers Annahme von Genen mit dem Plan fur die kiinftige Entwicklung, die sie

19 vgl. Pietschmann, Die Spitze des Eisberges, Stuttgart/Wien 1994, 164ff.
20 pietschmann, ibidem, S. 75.
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gleichsam durch die Ausstattung mit cogito bewerkstelligen.?* Die Fiihrungsrolle im Orga-
nismus, die man der DNA im Zellkern als Kontrollzentrum zugedacht hatte, verschloss die
Einsicht in die bedeutsame Wechselwirkung des Zytoplasmas zwischen den benachbarten

Zellen, in die Rolle des Organismus als lebendiges Gesamtgeschehen.
Lifelong Learning: ,,Einbezug affektiv-motivationaler Faktoren**

Im Nationalen Bildungsbericht 2012 werden zum Begriff der ,,Selbstregulationskompetenz*
(auch Lernkompetenz, selbstreguliertes Lernen, Kompetenzen des Lifelong Learning) tber-
wiegend kognitionspsychologische Konstrukte (wie Lernplanung und Problemlésungs-
strategien) entworfen, ,,auch unter Einbeziehung affektiv-motivationaler Faktoren (Erfolgs-
zuversicht, Misserfolgsangst) oder Zielorientierungen*.?? Der Begriff der Lernfreude findet
sich hier einmalig im Bericht, ohne Ausfihrung als Schlagwort neben dem Fliel3text:

»Lernfreude und Ziele sowie Strategien definieren kénnen*.

Die klare Unterscheidung der kognitiven Fahigkeiten von affektiv-motivationaler Faktoren
sind ein wesentliches Merkmal der operationalisierten Bildungsziele aus der Sicht der empi-

rischen Forschung.

Bemerkenswert ist ein Teilgebiet der facheribergreifenden Kompetenzen des ,,Ich/Selbst®,
namlich das ,,Selbst“ mit den ,,selbstbezogen Kompetenzen® des Selbstmanagements.?® Wenn
ein kompetentes Handeln sich nur auf die kognitiven Fahigkeiten der Selbstregulations-
kompetenz (Selbstédndigkeit, Selbstbewusstsein) bezieht, dann ist dies nichts anders als
denkendes Handelns, ein reines Problemltsen auf der Ebene von Denkkonstrukten. Das wiirde
auf der Annahme von der Kenntnis von Denkgesetzen beruhen, die konkret und objektiv sind
und einen nicht von sich selbst verschiedenen Gegenstand haben. Damit Handlungskompetenz
zur ,,Lebenskompetenz* des Lifelong Learning wird, kommt die Forderung, ,,dass erst die Ver-
knupfung von (kognitiv orientiertem) Unterricht mit tberfachlichen, auf das ,Leben* bezogenen
Zielen jene Art von Lernen ermdglicht, das nachhaltig tiber die Schule hinauswirkt.*?*

Die angedeutete ,,Einbeziehung der affektiv-motivationale Faktoren* ins ,selbstregulierte

Lernen* mit einem erstrebten hohen Mal an Selbst- und Mitbestimmung erwies sich jedoch in

2L In Erwin Schradingers Darstellung Was ist Leben (1944) sind ,,Chromosomenstrukturen ... zugleich Gesetzbuch
und ausiibende Gewalt, Plan des Architekten und Handwerker des Baumeisters”. Zit. n. Fox Keller, Das Leben
neu denken. Metaphern der Biologie im 20. Jahrhundert, Minchen 1998, S. 38.

22 Herzog-Punzenberger (Hg.), Nationaler Bildungsbericht 2012 Band 2, Graz 2012, S. 89.

23 Siehe Ubersicht in: Herzog-Punzenberger (Hg.), ibidem, S. 79.

24 Herzog-Punzenberger (Hg.), ibidem, S. 99.
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der schulischen Arbeit als unwirksam. Die negative Erfahrung vieler Eltern vom Verlust der
Freude am Lernen ihrer Kinder im Laufe der Schulzeit wird im Bildungsbericht 2012 bestétigt.
Die Minimalanforderung an die Schule zur Férderung von Lifelong Learning (LLL) ist, dieses

zumindest nicht durch negative Einflussnahme zu verhindern:

»Bel den Befunden zur Selbstregulationskompetenz bzw. der Forderung der Bereit-

schaft fur Lifelong Learning zeigt sich, dass insbesondere motivationale Parameter

schulischen Lernens einen groRen (negativen) Einfluss haben; Schulentwicklungs-

prozesse sollten bei diesem Befund ankniipfen und MaRnahmen setzen, um den Riick-

gang der Lernbegeisterung der Schiler/innen zu verhindern oder zumindest zu ver-
ringern.“®

Personliche Erfahrungen, gewonnen aus Gespréachen mit langjahrigen Lehrerinnen der AHS

uber Lehren und Lernen lassen vermuten, dass ein moglicher Zusammenhang zwischen dem

Rickgang der Lernbegeisterung und einer lIdeologie der Macht durch motivierenden Angst und

Diskriminierung der Freude besteht. Folgende Aussagen von Lehrerinnen geben den Grund zur

Annahme;:

»Schiler/innen lernen nur aus Angst.”
»Ein Nicht genligend gibt den Schiiler/innen den Sinn zum Lernen, ndmlich sein Vermeiden.*

»Freude hat in der Schule nichts zu suchen, denn wir sind nicht im Kindergarten.*

Wo so solche Satze gesagt werden, ist daraus erkennbar: Lehrer/innen kénnen keine
Lernbegeisterung, wie die beim Volksschulkind, mehr wahrnehmen, sondern stoRen auf Lern-
widerstand und generalisieren bereits. In der zukiinftigen Begegnung mit dieser Uberzeugung
werden die doch lernfreudigen Schiler/innen damit konfrontiert oder schockiert. Die Grund-
Uberzeugung vieler Wissenschaftler, ein Selbstverstandnis vieler Lehrer/innen ist, kognitive
Prozesse von Emotionen frei halten zu missen, da sie als bloRe (naive) Geflihlsregung der
Erkenntnis im Weg stehen. Dass man uber die Freude die positive Einstellung zum Lernen
erkennen kann, nur mit dieser ein Mensch ohne Furcht und Druck auch weitermacht, wird

offenbar von vielen Lehrer/innen nicht gesehen.

Die oben genannten Begriindungen entsprechen dem Reiz-Reaktions-Schema des Behavio-
rismus, das jedoch durch die Reduktion des Menschen als blofe Summe von Reflexen zurtick-

gewiesen werden muss. Die vor kurzem entwickelte Quasi-Disziplin der evolutiondren

%5 Herzog-Punzenberger (Hg.), Nationaler Bildungsbericht 2012 Band 2, Graz 2012, S. 97-98.
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Psychologie, die der Darwinistischen Tradition verpflichtet ist, sucht nach funktionalen Fakten
der Emotionen und die angeblichen Vorteile, welche diese fiir das Uberleben der Arten bieten.?
Die Genetik weist allerdings jegliche Bewertung der Gene im Sinne von gut oder schlecht
zurlick. Aus Mangel an einer fundierten Philosophie und Unterrichtsmethodik scheinen Misch-
ideen zu Hilfe genommen zu werden, sie kommen aus: den prégnanten Ideen des Sozial-
darwinismus von der Ubertragung biologischen GesetzmaRigkeiten auf den Menschen (Kampf
ums Dasein, Selektion), den Evolutionstheorien (Bedeutung der Reaktion auf den Reiz der
Gefahr fiirs Uberleben) und der Psychologie (Angst als Aktivierung), sowie den Triebtheorien
mit der diskriminierenden, falschen Annahme der Geflhle als Triebregung (Ursprung der

Freude als Lustprinzip der Triebe).

Der Wille zur Steuerung der Lehrer/innen des Unterrichts ist fiir Schiler/innen unter dem
Leistungsdruck durch Noten und der drohenden Exklusion offensichtlich. Eltern flrchten
dadurch, dass gerade das fir ihr Kind geschaffene Bildungssystem es am Weiterkommen

hindern konnte. Schiiler/innen finden sich damit ab und lernen, weil sie ,,missen*.

Die im Bildungsbericht 2012 beschriebene Situation, dass Schule die positive Einstellung zum

Lernen eher hemmt als fordert, gibt zu denken und fordert auf zu handeln:

,»Aufgrund der Tatsache, dass das Setting Schule Schiler/innen affektiv bislang eher in
eine Vermeidungshaltung drangt (vgl. Elliot & Harackiewicz, 1996) und Erfolgszu-
versicht, positive Fahigkeitsselbstkonzepte und schulische Selbstwirksamkeits-
Uberzeugungen im Lauf der Schulzeit eher sinken (vgl. einzelne Befunde fiir diesen
Trend bei Spiel et al., 2011, S. 305 f.; auf allgemeinerer Ebene vgl. auch Eder, 2007),
ist fir ForderungsmaRnahmen zu LLL in der Schule offensichtlich speziell darauf zu
achten, dass das Lernklima und konkrete VVorgehensweisen bei der Leistungsbeurteilung
mit diesen MaBnahmen kompatibel sind, weil die Schiler/innen in ihrer Bereitschaft zu
lebenslangem Lernen durch die Schule sonst eher gehemmt als geférdert werden (vgl.
Spiel et al., 2011).“?

% \/gl. Harbsmeier/Mdckel, Pathos, Affekt, Emotion. Transformationen der Antike, Frankfurt/Main 2009, S. 29.
2" Herzog-Punzenberger (Hg.), Nationaler Bildungsbericht 2012 Band 2, Graz 2012, S. 90.
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Grinde fir die Achtsamkeit auf die ,,Freude*

Die Bildungsforschung scheint dem Bildungsbericht zur Folge 2012 noch zuversichtlich, als
MafRnahme nach dem schlechten Abschneiden dsterreichischer Schuler bei PISA ,,Steuerungs-
modelle* auf Basis von Bildungsstandards und externer Prifungen formen zu kénnen, welche
Einfluss auf die Qualitatsentwicklung schulischer Arbeit haben. Enttduscht muss jedoch Ende
2016 bekanntgegeben werden, dass die PISA-Studie von 2015 die Wirkungslosigkeit der

bisherigen Anstrengungen zeigt.

Entstanden sind lediglich zwei auseinandertreibende Welten, die Welt der evidenzbasierenden
Daten, abstrahierenden Analyse und operationalisierten Malsnahmen fiir cogito und die davon
getrennte Welt der Erfahrungen der im Leben stehenden Lehrer/innen und Schuler/innen. Die
Frage zur Vereinigung ist, ob die VVoraussetzung flr eine Strukturveranderung zutiefst aus der

Motivation ihren Trager, den Lehrer/innen selbst kommt.

Wenn ,affektiv-motivationale Faktoren“ nur Bruchstickhaft zum System der messbaren
Kompetenzen hinzugefligt werden, liegen offensichtlich Ressourcen brach, die fruchtbar
gemacht werden koénnten, insbesondere die der Freude: Freude als Bestatigung etwas gut
gemacht zu haben, als Bejahung des Lebens und als transzendierende Einsicht im préreflexiven
Erfassen des wahren Wesens von Dingen. Im Erleben der Freude werden frustrierende
Gedanken ferngehalten und lassen Begegnungen frei an VVorurteilen zu. Gerade im Umgang mit
vielen Menschen soll jede Begegnung immer wieder vorurteilsfrei, wie neu erfolgen kdnnen,
um im Erleben des ,urspringlich reinen Wesens* festgefahrene Konflikte zu tilgen. Im
gemeinsamen Gestalten mit als schon erkannten Inhalten werden wir reich an gesammelten
freudvollen Erfahrungen. Mit dem ,urspriinglich reinen Wesen* gebe ich hier bereits einen
Hinweis auf die kommenden Uberlegungen zur im Mahayana-Buddhismus sogenannten
»,Buddha-Natur®. In der allseitig offenen Bewusstseinslage gibt es jedoch keine trennenden,
unterscheidenden Ideen wie eine Bewertung von ,,guten” und ,,schlechten* Emotionen als
Kennzeichen fiir ein glickliches Leben. Deshalb steht nicht das Gliick im VVordergrund, sondern
der Mensch als denkendes und handelndes Wesen in den mannigfaltigen Herausforderungen

unserer Zeit.

Der Schwerpunkt der vorliegenden Arbeit liegt in der empirisch erfahrbaren Dynamik, die flr
eine leiblich gewordene Erkenntnis von Bedeutung sein kdnnte. Welche Bedeutung kann der
Freude am Schoénen und Guten in einer mechanistisch reduzierten Wechselwirkung von Ich und
Welt mit Dominanz der Vernunft Giberhaupt noch zukommen? Ist die Trennung von Kérper und

Geist ab der Neuzeit und die oppositionelle Gegeniiberstellung von Kognition und Emotion,
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wovon in der Wissenschaft und im Alltag seit Jahrhunderten ausgegangen wird, nichts weiter
als ein Irrtum?28 Jenes Konzept hat jedenfalls die Auffassung von Gefiihlen in der Geschichte,

die Kultur der Geflihle, gepragt.

Um Antworten auf diese Frage zu finden, soll das Augenmerk auf Schriften vor der Neuzeit
und auBerhalb der europdischen Denktradition, aus Ostasien, gelegt werden. Die Wahl fiel
dabei auf eine Schrift aus der Tradition der Philosophie, Platons Symposion, und auf Schriften
aus der Zen-Philosophie in Japan bzw. ihre Quellen im Frihbuddhismus und Mahayana-
Buddhismus. Vorher sollen jedoch noch Konzepte, die zu Missverstandnissen mit dem neu-
zeitlichen Denkrahmen flhren koénnen und in Abgrenzung von den Triebtheorien kurz

beleuchtet werden.
Subjektives Gefuhl versus objektive Erkenntnis

In den Konzepten der Philosophie spielt ,,Freude” eine untergeordnete und wenig differenzierte
Rolle. Dass Freude fir den Erkenntnisprozess bedeutsam sein konnte, wird in der zeit-
genossischen Philosophie wenig beachtet. Das liegt daran, dass Empfindungen an sich fur den
Erkenntnisprozess als unwesentlich, wenn nicht sogar als hinderlich angesehen werden. Jedoch
stellen Theorien zur Erkenntnis ohne Beachtung der Gefuihle eine reine Abstraktion dar, die in
gegenwartiger Kritik an der Philosophie als Defizit einer extrem begrenzten Sicht gegenuber
dem, was einmal ,,Weisheit“ war, gesehen wird.?® In der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts
beschreibt der Philosoph Ludwik Fleck die ,,Hintergrundsquelle* des geraden aktuellen wissen-
schaftlichen und philosophischen Desinteresses an den Geflihlen Uberraschend mit den
Begriffen der ,,Verehrung“ und des ,,Glaubens®: Die ,Verehrung eines Ideals, des Ideals
objektiver Wahrheit, Klarheit und Genauigkeit* oder als ,,Glauben, dass Verehrtes erst in
weiter, vielleicht unendlich weiter Zukunft erreichbar sei*.*® Dieser Umriss erinnert an den
Stand der damaligen Platon-Forschung von der Ideen-Lehre, vom Reich der Ideen des Wahren
— aber Schonen und Guten — und das Streben des Menschen nach Unendlichkeit. Verehrung
und Glauben sind Begriffe der religiosen Dogmatik auf welche Fleck offensichtlich anspielte
und vielleicht als eine Kritik an einer mit biedermannischen Konvention anhaftendem Platon-

Bild gemeint waren.

28 Vgl. Harbsmeier/Mdckel, Pathos, Affekt, Emotion. Transformationen der Antike, Frankfurt/Main 2009, S. 37.
29 Vgl. Ruschmann, Philosophische Beratung, Stuttgart/Berlin/Kéln 1999, S. 172.

30 Ludwik Fleck zur Entstehung und Entwicklung einer wissenschaftlichen Tatsache (1935) zit. n. Ruschmann,
ibidem, S. 176.
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Mit der Verehrung des ,,objektiven Ideals” ging das ,,subjektiv* Menschliche verloren.
MaRgeblich beteiligt an der Diskriminierung der Empfindung in der Philosophie war die
Einschétzung der Gefuhle als ,,subjektiv* und das rationale Denken als ,,0bjektiv®, das bereits
bei Kant zu finden ist. Nach Kant tragen Gefiuihle nichts zum Erkenntnisprozess bei. Im
Zusammenhang mit einem &sthetischen Urteil unterscheidet er einerseits eine Empfindung als
»Bestimmung des Gefiihls von Lust und Unlust” andererseits von einer Empfindung als
Vorstellung von einer Sache ,,durch Sinne, als eine zum Erkenntnisvermdgen gehdrige
Rezeptivitat* (Empfanglichkeit).3! ,,Denn im letzteren Falle wird die Vorstellung auf das
Objekt, im ersteren aber lediglich auf das Subjekt bezogen und dient zu gar keinem
Erkenntnisse, auch nicht zu demjenigen, wodurch sich das Subjekt erkennt.“3? Kant benennt
schliellich, um Verwechslungen auszuschlieRen, ein Gefiihl als das ,,was jederzeit bloR
subjektiv bleiben muss® und ,,keine Vorstellung eines Gegenstands ausmachen kann®, und
versteht unter dem Begriff der Empfindung ,,eine objektive Vorstellung der Sinne®, z. B. die
Farbe Griin der Wiesen gehort zur objektiven Empfindung als Wahrnehmung eines Gegen-
standes des Sinnes.® Wird iiber Lust reflektiert geht sie in eine allgemeine Form (ber, deren
neue Qualitat in einer schonen Kunst reflektierende Urteilskraft hat. ,,Die allgemeine Mitteil-
barkeit einer Lust flhrt es schon in ihrem Begriffe mit sich, dass diese nicht eine Lust des
Genusses, aus blofler Empfindung, sondern der Reflexion sein musse; und so ist asthetische
Kunst als eine schone Kunst, eine solche, die die reflektierende Urteilskraft und nicht die

Sinnesempfindung zum RichtmaRe hat.*3*

Mit der Trennung von Empfindung und Erkenntnis war es nicht weit zum néachsten Gedanken,
Empfindung vom Gefuhl der Lust/Unlust zu unterscheiden, welches als subjektive Befind-
lichkeit ebenso analytisch abgespalten, nicht mehr zum Urteilen mit Allgemeingultigkeits-
anspruch taugt. Im Gegensatz dazu finden in der Philosophie der griechischen Antike Affekte
und Gefiihle Beachtung und bleiben in einem komplexen Zusammenhang eingebettet. 3 Es
bestand am Begrunden der Handlungen und des Handelnden ein Interesse, um diese bewerten

zu konnen. Emotionen konnen Aufschluss dartber geben, aus welchem Grund jemand

31 vgl. Kant, Kritik der asthetischen Urteilskraft (§3) A 8,9/B 8,9. Werkausgabe X, hg. von Wilhelm Weischedel,
Frankfurt am Main 12. Aufl. 1992, S. 118.

%2 Kant, Kritik der asthetischen Urteilskraft (§83) A 8,9; B 8,9. Werkausgabe X 1992, S. 118.

33 Vgl. Kant, Kritik der &sthetischen Urteilskraft (§3) A 8,9; B 8,9, ibidem S. 118.

34 Kant, Kritik der Urteilskraft, 1. Ausg. A 177; 2. Ausg. B 179. Werkausgabe X hg. von Wilhelm Weischedl,
Frankfurt am Main 12. Aufl. 1992, S. 240.

%5 vgl. Harbsmeier/Mockel, Pathos, Affekt, Emotion. Transformationen der Antike, Frankfurt/Main 2009, S. 52-
53.
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gehandelt hat. Flr Aristoteles ist die Bedingung des Zustandekommens verschiedener pathé
wie Zorn, Scham, Neid, die vorangegangene Wahrnehmung des Geschehens, die Empfindung
von Lust oder Schmerz und die Reaktion darauf wichtig.® Mit Zorn verbunden ist eine Be-
leidigung von einem Unwissenden und das Streben nach Vergeltung fir einen empfundenen
Schmerz. Wenn jemand aus Lust und Vergniigen das Tugendhafte macht, ist es ein Kenn-
zeichen daftr, dass er eine positive emotionale Einstellung zu der Sache gefunden hat und nicht
aus Furcht handelt. Bei solcher komplexen Betrachtungsweise ist es wenig sinnvoll, die
Emotionen von den koérperlichen oder geistigen Faktoren her definieren zu wollen. Diese
Auffassung hat sich auch in der Emotionsforschung durchgesetzt und verzichtet auf die

Definition einzelner Emotionen.®’

Im Spannungsfeld von ,,Weltoffenheit* und Determinismus durch Naturgesetze: Instinkt-

reduktion des Menschen

Im Erleben vom Spannungsfeld von Kérper und Geist am Anfang des 20. Jahrhunderts wird
in den Konzepten der Anthropologie die vom Korper und der Triebhaftigkeit allfallige Ge-
fahrdung des Geistes durch das Postulat der ,,Instinktreduktion* von vorn herein gebannt.

Der niedrige Stellenwert der Triebe und des heute dafiir gebrauchlichen Begriffs des Gefihls,
folgt aus der Bezugnahme von Mensch zum Tier und der Einordnung in einer hierarchisch
aufgebauten Systematik. Bedingt durch einen Evolutionsvorteil ist der Mensch charakterisiert
durch eine Instinktreduktion zugunsten des spezifisch menschlichen Geistes. Diese
»Weltoffenheit”, die den Menschen vom Tier unterscheidet, bedeutet seine Ungebundenheit an
die Umwelt und rein menschliche Transzendenz des Geistes. Da Triebregungen mit Lebens-
gefiihl (Scheler) und Lustprinzip (Freud) gleichgesetzt werden, kann sich daraus nur dieselbe

erniedrigende Vorstellung fur Gefuhle bilden.

Die aktuelle Bildungsforschung weist zwar beim Erreichen der Lehr- und Lernziele auch auf
eine Bedeutung der Motivation und Lernfreude hin, jedoch werden die davon abgetrennt
Selbstregulationskompetenzen als die vorrangigen, kognitiven Fahigkeiten gesehen. Eine, wie
definiert, kognitive Selbstbestimmung (cogito) wird bei deterministisch verstandenen Geflhlen

der Triebregung diese jedoch geringschatzen oder Gberwinden wollen.

% Vgl. Harbsmeier/Mackel, ibidem, S. 11, 18, 30, 38. Die Verweise auf Aristoteles beziehen sich auf seine Schrift
Rhetorik, 1378a30-33. Am ausflhrlichsten analysiert Aristoteles die Emotionen im zweiten Buch der Rhetorik.
37 vgl. Harbsmeier/Mdckel, ibidem, S. 12-13.
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Philosophischen Anthropologie: Entdeckung des Korpers

Nach dem Ende der normativen Anthropologie riickt der menschliche Koérper in den
Mittelpunkt der Evolutionsforschung und Philosophischen Anthropologie. Die Auslegung des
Menschseins wird als Teil der Geschichte des Lebens und im Mensch-Tier-Vergleich be-
handelt. Die Evolutionsforschung des 19. Jahrhunderts verband die bereits vorhandene An-
nahme eines Entwicklungsfortschrittes mit der empirischen Naturwissenschaft zur Erforschung

des Menschen auf der gemeinschaftlichen Grundlage aller Lebewesen.

Zur Philosophischen Anthropologie der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts werden Max
Scheler und Helmuth Plessner gerechnet, die von der Sonderstellung des Menschen und einem
Stufenbau des Organischen ausgehen. Fir Scheler ist alles Lebendige von einem Lebensdrang
erfillt, der sich in einem ekstatischen, empfindungs- und bewusstlosen Gefiihlsdrang duRert.
Die néchste Stufe des Lebendigen ist gekennzeichnet vom Instinkt. Mensch und Tier unter-
scheiden sich in der Instinktschwéche des Menschen von der starken Verhaltenssicherheit durch
eine Instinktsteuerung beim Tier. Scheler vertritt mit Sigmund Freud und Arnold Gehlen die
gleiche Auffassung vom Trieblberschuss beim Menschen der durch das Fehlen der Instinkt-
steuerung des Triebdranges verursacht ist. Der Mensch ist gezwungen, seine Uberschussigen
Triebenergien durch Verdrangung und Sublimierung zu bewaltigen. Die letzte (flinfte) Stufe,
die nicht biophysischer Natur ist, der Bereich des Geistes, kommt nur dem Menschen zu,
wodurch er grundsétzlich ungebunden von Trieben und Umwelt, das heil3t ,,weltoffen® ist. Die
Macht des Geistes kann lediglich ,nein® sagen, um zu handeln, ist er jedoch auf die unterste
Stufe, auf die Kraft der Lebensenergie angewiesen, die der Geist selbst nicht hat.*® Das geistige
Wesen des Menschen vermag das So-Sein der Dinge zu erfassen, ohne Beschrankungen durch
die Welt der Gegenstédnde und mit ihnen gegebenen Triebe und Sinnesfunktionen. Damit bleibt

Scheler in der traditionellen Trennung des cartesischen Dualismus von Koérper und Geist.

Nach Gehlen ist der Mensch biologischen Forschungen zur Folge durch Instinktreduktion und
Trieblberschuss ein ,Mangelwesen* %° Der Mangel an Instinktsteuerung macht ihn zum
Jriskierten* Wesen, das sich im Handeln bei der Uberwindung der Defizite bewahren kann.*

Gerade die Kluft zwischen den Trieben und auf sie bezogenen Reaktionen erlaubt es den

38 vgl. Wulf, Anthropologie. Geschichte — Kultur — Philosophie, Kéln 2009, S. 54f.

39 vgl. Wulf, ibidem, S. 56.

40 Dies ist nicht haltbar. Der Mensch hat mehr genetisch verankerte Verhaltensdispositionen als Tiere, d.h. keinen
Mangel, so die moderne Wissenschaft. Vgl. Wulf, ibidem, S. 66-67.

4L vgl. Wulf, ibidem, S. 63.
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Menschen zu den Antrieben ,nein‘ zu sagen, eine standige Anforderung des Triebuberschusses,
eine Voraussetzung zum Lernen im Leben und der Grund zur ,,Entlastung® durch Technik,
Institutionen und Kunst. Die ,,Weltoffenheit“*? steht wie bei Scheler und Plessner im Unter-

schied zur Umweltgebundenheit des Tieres.
Freuds Konflikttheorie: Von der Angst aus Verdrangung zur Angst als Aktivierung

Der Wiener Neurologe Sigmund Freud (1856-1939) begrlindete seine erste psychoanalytische
Angsttheorie auf dem Lustprinzip als Mechanismus der Verdrangung oder Ubertragung von
Triebenergie. Angst wird als Ergebnis der Umwandlung verstanden.*® In den spéteren Schriften
formuliert Freud jedoch die vollig entgegengesetzte These, dass nicht die Verdrangung Angst
schafft, sondern die Angst die Verdrangung verursacht. Freud verweist bei der Rechtfertigung
seiner Konflikttheorie, die auf der unterdriickten Triebenergie des Sexualtriebes beruht, in
seiner Schrift Massenpsychologie und Ich-Analyse (1921) auf Platons Thematisierung des
Eros**: ,,.Der Eros” des Philosophen Plato zeigt in seiner Herkunft, Leistung und Beziehung
zur Geschlechtsliebe eine vollkommene Deckung mit der Liebeskraft, der Libido der Psycho-
analyse.“*® Freud bezog auch seine anderen Theorien auf bekannte Figuren der griechischen
Mythologie: Odipus (Odipuskomplex, 1897), Narkissos (NarziRmus, 1909), ab 1920 unter-

schied er den Lebenstrieb ,,Eros* vom Todestrieb ,, Thantalos*.*6

Freuds Beschlagnahme des ,,Eros* aus den Texten Platons als ,,Libido* fur sein System der
Psychoanalyse beruht darauf, dass nur einzig der Begriff des ,,Eros* aus dem Lehrgebaude
Platons enthommen wurde, und erganzt durch einzelne Inspirationen, in das vollig andere
System als darin tragendes Konzept eingefligt wurde. In der vorliegenden Arbeit hat der Eros
aus dem Symposion nichts mit der Psychoanalyse zu tun. Zum neuen gangigen Begriff der
»AKtivierung® fur Emotionen moéchte ich in diesem Zusammenhang jedoch noch einige

interessante Hinweise geben.

Der Wiener Psychologie Thomas Slunecko fasst Freuds Angsttheorie, ihren gegenwartigen

Stellenwert und die neuen begrifflichen Interpretationen zusammen:

42 \Vgl. Wulf, ibidem, S. 69.

4 Vgl. Freud, Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie, Frankfurt am Main 1972, S. 128;

vgl. Freud, Neue Folge der Vorlesungen zur Einfiihrung in die Psychoanalyse. 32. Vorlesung: ,,Angst und
Triebleben®, Frankfurt/Main 1986, S. 68-91.

4 Eros wird thematisiert in Platons Schriften Symposion, Phaidros und auch in Politeia und Nomoi.

4 Freud, Massenpsychologie und Ich-Analyse, Frankfurt/Main 1967, S. 99.

4 \/gl. Schuster/ Springer-Kremser, Bausteine der Psychoanalyse. Eine Einfiihrung in die Psychoanalyse, Wien
1994, S. 19-20, 84-105, 106-120.
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,»ES scheint verstandlich, dass solch unmissverstandlich sexuelle Deutung fir einen
GroRteil der wissenschaftlichen Welt unakzeptabel waren und z.T. immer noch sind.
Freud hat selbst seine theoretischen Uberlegungen immer wieder modifiziert: so 16st
sich auch die strikte Rickfuhrung der Angst auf sexuelle Impulse mit weiterem Ausbau
der Libido-Theorie, etwa der Einflhrung des Selbsterhaltungstriebes und des Todes-
oder Aggressionstriebes, auf und wird mehr und mehr zu einem energetischen Konzept,
in dem so etwas wie allgemeiner Antrieb die Quelle aller Emotionen ist. In der
Terminologie der modernen Psychologie kdnnte man dies am ehesten mit den Begriffen
Aktivierung, Aktiviertheit, Grad der Wachheit, Reaktionsbereitschaft, Energie oder
Mobilisation ausdricken.“#

In der Psychologie sind Emotionen und Motivation Ausdruck der , Aktivierung“ einer
einzigen psychologischen Grunddimension, wie das Aktivierungsniveau der elektrischen
negativen Ladung in der GroB3hirnrinde, nicht voneinander abgrenzen lassen. Untersucht man
die Aktivierung mit psychophysiologischen Messungen von Hautwiderstand, Muskelspannung,
Pulsfrequenz, Atmung, Blutdruck und hirnelektronische Aufladung, ist es unmdglich, darin die
Art der Emotion zu unterscheiden: Freude oder Zorn, Heiterkeit oder Arger, Angst oder Gliicks-

gefiihl kénnen nicht aufgrund des Erregungspotentials selbst interpretiert werden.*®

Kritisch muss man jedoch folgende Reduktion sehen: Spricht man von Angst als (eine nicht
erklarbare) Aktivierung, nimmt man ihr die leidvolle Dimension, verschwindet das Mitgefuhl
fiir den Menschen, die Frage was das Leid fir den Menschen bedeutet. Freude und Angst sind
nicht unterscheidbare Aktivierungen der Grof3hirnrinde — daraus kénnen nivellierende Gedan-
ken und abgestumpfte Gleichgiiltigkeit folgen. Der ungarisch-amerikanische Psychologe
Mihaly Csikszentmihalyi (University of Chikago) hat wie Pietschmann auf die gefahrliche
Tendenz aufmerksam gemacht: ,,Alle psychologischen Hauptrichtungen dieses Jahrhunderts -
die Triebtheorien, die Psychoanalyse, die behavioristisch ausgelegte Psychologie, die kognitive
Psychologie gleichen sich in ihrer epistemologischen Ausrichtung. Um einer méglichst hohen

Wissenschaftlichkeit willen haben sie reduktionistische Erklarungen des menschlichen

47 Slunecko, Weites Land Angst, in: Gittler (Hg.), Die Seele ist ein weites Land. Aktuelle Forschung am Wiener
Institut fir Psychologie, Wien 1994, S. 301-312.
4 Vgl. Slunecko, ibidem, S. 304.
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Verhaltens entwickelt und dabei die offensichtlichsten Aspekte des Phd&nomens Mensch ver-

nachlassigt, namlich die Existenz eines bewussten Selbst.“
Bedurfnisse fiir den Markt schaffen — Bediirfnis nach Selbstverwirklichung

Wir reden von unserer Gesellschaft oft als eine Vergnligungsgesellschaft. Aktivitaten in
Freizeit und Urlaub werden nach den Methoden der Wirtschafts- und Werbewissenschaften fur
die Gewinne von Tourismus und Handel umworben. Dabei gehen die standig steigenden
Anspriiche an individuellem Erlebnis mit den technischen Innovationen zur Ermdglichung der
personlichen Selbstinszenierung in neu spezialisierten Freizeittatigkeiten Hand in Hand. Immer
mehr Menschen bringen sich bei der Ausiibung des Sports an den Rand ihrer kdrperlichen
Leistungsmaoglichkeiten.®® Mit dem im 20. Jahrhundert aus der Psychologie stammenden,
populéren Schlagwort der ,,Selbstverwirklichung* wird irrtimlich die eigene Person selbst an

die Spitze von Bedurfnissen gestellt und entsprechend danach gestrebt:

,Obwohl wiederholt hervorgehoben wurde, dass die Selbstverwirklichung nicht reiner
Selbstzweck ist, sondern die Entfaltung der F&higkeiten (und damit den Dienst an einer
Sache und der Gemeinschaft) fordert, entsteht doch durch die wohlwollende und allzu

haufige Verwendung des Begriffs die Gefahr egoistischer Selbstverwirklichungen. 5!

In den aktuellen Bildungszielen des Schulunterrichtsgesetzes ist vom hohen MaR der Selbst-
und Mitbestimmung der Schiiler/innen, mit Selbstbewusstsein, Selbststandigkeit mittels Selbst-
management die Rede, mit dem Ziel, dass der junge Mensch zu selbstregulierenden Lernen und
Eigenverantwortung im Leben gebildet wird. Hat Schule doch mehr Erfolg als in den von PISA

gemessenen Doménen?

Die gesteigerte Sensation und der Anspruch an technischer Perfektion zur Motivation des
GenieRens (Mobiltelefon u.a.) sind jedoch nicht die Bedingungen, unter der Freude auch zu-
stande kommen kann: ohne Materialismus als VVoraussetzung und ohne egozentrische Selbst-
bezogenheit. Sonst fehlt der Freude die innere Kraft zur Verantwortung des Wohlwollens fir

andere.

49 Csikszentmihalyi/Aebli (Hg.), Die auBergewohnliche Erfahrung im Alltag. Die Psychologie des Flow-
Erlebnisses, Stuttgart, 1991, S. 28; siehe auch Csikszentmihalyi, Das flow-Erlebnis. Jenseits von Angst und
Langeweile, Stuttgart 1985, S. 27f.

50 vgl. Bitzing, Vom “Arkadien im Herzen Europas” zur Sport-, Event- und Funregion. Die schdnen Alpen
zwischen Bewunderung und Langeweile, in: Liessmann (Hg.), Vom Zauber des Schénen. Reiz, Begehren und
Zerstérung, Wien 2010, S. 105-127.

51 Herkner, Psychologie, Wien 1992, S. 422.
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Ein bekanntes Erklarungsmodell von der Hierarchie der Bediirfnisse stammt vom amerikani-
schen Psychologen Abraham Maslows, das er im Jahr 1943 veroffentlichte und bis heute in
verschieden Gebieten aus dem Sozialen, der Erziehung und Therapie groRen Einfluss hat. Die
Stufen der ,,Bedirfnispyramide* werden so erklommen, in dem die jeweils niedrigeren Bedurf-
nisse gut befriedigt werden: zuerst die lebensnotwenigen Bedurfnisse der Lebenserhaltung,
dann die Bedurfnisse nach Sicherheit, Bindung, Selbstwert wie Erfolg und Anerkennung,
kognitive Bedurfnisse, asthetische Bedurfnisse, Selbstverwirklichung und als hdochstes
Transzendenz. %2 Eine Handlung ist dann bedeutungsvoll, wenn sie zur Befriedigung der
Grundbedurfnisse beitragt. Auf der vorletzten Stufe steht die ,,Selbstverwirklichung“. Das
Bedirfnis das eigene Potential bei Verwirklichung von Zielen auszuschopfen, entspricht der
Selbstbehauptung zur Verkérperung des Selbst in einem bestimmten Lebensstil. An der Spitze

einer ,,Bedirfnispyramide” befindet sich das Bedurfnis nach Transzendenz:

»Eine sich selbstverwirklichende Person ist selbstaufmerksam, akzeptiert sich selbst,
hat soziale Fahigkeiten und ist — abgesehen von weiteren positiven Eigenschaften —

kreativ, spontan und offen fiir Veranderungen.“>3

Bedenkt man jedoch die Bedurfnishierarchie, dann schafft sie dies nur, wenn sie satt, angstfrei,

geliebt und selbst liebend ist und gewdrdigt wird.

Nach den oben genannten negativen Sichtweisen von Instinkt und unbewusstem Streben
griffen die Psychologen die fur Maslow durchwegs positiven Motivationen, das zentrale
Beduirfnis zu wachsen, gerne auf. Auch ,,Mangelmotivationen* wie Unsicherheit oder Schmerz
werden wachstumsorientierte Menschen zur Aktualisierung ihres Potentials aufrufen. ,,‘Das
Positive betonen*, passte zu einer neuen theoretischen Konzeption, der es darum ging, normalen
Menschen zu einer grofieren inneren Kraft zu verhelfen, anstatt die Stérungen von Patienten zu
lindern.“>* Kritik geiibt wurde u.a. an dem Ansatz, dass diesem die experimentelle Bestétigung
fehle, die Begriffe nicht operational definiert seien, Gewalt durch das Modell nicht erklérbar
sei, Umweltbedingungen und Anlage eine entscheidende Rolle spielen und Sattsein nicht die
die Voraussetzung fiir das Streben nach Transzendenz sein konne.

52 vgl. Zimbardo, Psychologie, Berlin/Heidelberg/New York 1992, S. 352-353.
53 Zimbardo, ibidem, S. 353.
54 Zimbardo, Psychologie, Berlin/Heidelberg/New York 1992, S. 353.
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Verschmelzen von Stimulus und Reaktion

Mit der Frage, warum Menschen sich mit fast suchtartiger Begeisterung einem Sport hingeben
und dabei Freude an der belastenden Leistung haben, hat sich Csikszentmihalyi bereits 1975
auseinandergesetzt. Als Hauptbeweggriinde nannten Befragte: ,,Lust an der Aktivitat und an
der Anwendung von Kénnen“ und ,,Die Aktivitat selber: das Muster, die Handlung, die darin
liegende Welt.“% Der Mensch hat seine Aufmerksamkeit derart auf das Tun gerichtet, dass kein
bewusstes Eingreifen von Seiten des Handelnden mehr erforderlich scheint. Er erlebt den

Prozess als ein einheitliches Fliel’en von einem Augenblick zum ndchsten.

Das als ,,flow* benannte Phdnomen findet im 21. Jahrhundert besondere Beachtung, mit dem
das begluckenden Geflhl des volligen Aufgehens in der momentanen Tatigkeit bezeichnet
wird. Es sind dies nach Csikszentmihalyi Tatigkeiten, die aus sich heraus befriedigend sind, in
welcher der Mensch ,,Meister seines Handelns ist und kaum eine Trennung zwischen sich und
der Umwelt, zwischen Stimulus und Reaktion, oder zwischen Vergangenheit, Gegenwart und

Zukunft verspiirt.*5

Am haufigsten wird der flow-Effekt bei Aktivitaten mit klar festgelegten Handlungsregeln
erlebt, z. B. Ritualen, Spielen oder beim Tanz, oder bei beruflichen Tatigkeiten, die besonderen

Einsatz erfordern.>” Im Mittelpunkt steht der Mensch in der Kommunikation mit sich selbst:

»Der Zweck des Flielens ist, im FlieBen zu bleiben, nicht Hohepunkte oder utopische
Ziele zu suchen, sondern im flow zu bleiben. Es ist keine Aufwartsbewegung, sondern
ein kontinuierliches FlieRRen; aufwarts klettert man nur, um den flow im Gang zu halten.
Es gibt keine andere Begrindung fiir das Klettern, als das Klettern selber; es ist eine

Selbstkommunikation“.%8

Slunecko sieht eine Ahnlichkeit mit der ,,Bildersprache des Buddhismus* vom ,Eintreten in
den nahtlosen Fluss der Ereignisse” und vergleicht sie mit dem eigenartigen Erleben des flow
als ,,Lockerung der Ich-Grenzen®, ,,ein Aufgeben der Ich-Zentriertheit”, ,,ein Sich-Hinein-
gehen-Lassen in das Tun®, als ,,holistisches Gefuhl beim volligen Aufgehen in einer Tétig-
keit*.>®

55 Csikszentmihalyi, Das flow-Erlebnis. Jenseits von Angst und Langeweile, Stuttgart 1985, S. 35.

% Csikszentmihalyi, ibidem, S. 60.

57 vgl. Csikszentmihalyi, ibidem, S. 61-62.

58 Csikszentmihalyi, ibidem, S. 73.

%9 Vvgl. Slunecko, Weites Land Angst, in: Gittler (Hg.), Die Seele ist ein weites Land. Aktuelle Forschung am
Wiener Institut fir Psychologie, Wien 1994, S. 308-309.
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Ahnliche Einkleidung in Worten fiir medial interessante Phanomene, wie bei der Verbreitung
des Zen-Buddhismus im 20. Jahrhundert in Europa, und aus der Psychologie verleiten zur
Annahme eines gleichen zu Grunde liegenden Selbst. Eine Handlung, die als ,,Zen-Aktivitat*
bezeichnet wird, wird vom ,Formlosen Selbst* (egolos leeres ,,Nicht-Selbst®), das der
schrankenlosen Leerheit aller Dinge gewahr wird, getétigt. Ihm wohnt der ,,Herz-Charakter*
der Realisierung der allumfassenden Offenheit des ,,Nichts* (% jap. mu) inne. Es fehlt darin
jegliche deterministische Vorstellung von Stimulus und Reaktion und deren Uberwindung.
Kein einziges Element oder Selbst in einem Gesamtgeschehen ist ,,Meister*, hat die Kontrolle
uber sich oder andere, oder flrchtet sie zu verlieren. Zur Aktivitat des ,,Nichts* hat der
japanische Zen-Philosoph Hisamatsu Shin’ichi (1889-1980) in seinen Schriften Fille des
Nichts (1975) und Zen and the Fine Arts (1982) flir den Westen sehr wertvolle Hinweise zum
Verstehen des Zen-Buddhismus und der Zen-Asthetik gegeben.

Kein Grund zur Freude: Die Absage vom Wahren, Guten und Schénen in der Kunst des 20.

Jahrhunderts

Das Schone, das Anlass zur Freude geben konnte, fehlt in der Kunst des 20. Jahrhunderts. Die
Loslésung vom letzten grofRen positiven Gesamtbild des Schonen, Guten und Wahren im
deutschen Klassizismus (der Nachahmung des klassischen Altertums um 1770-1830) setzte in
der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts ein und schlug in das Ins-Bild-Setzen der wort-
wortlichen Ent-tduschung um. Kunst diente der Demaskierung von Missstdnden und menschli-
cher Schwache. Alles Negative geriet in den Brennpunkt des Interesses und wird wie unter
einem riesigen VergroRerungsglas betrachtet, bei dem alles andere verschwindet. Im Zentrum
des Kunstschaffens steht das Vermogen der Kritik selbst, die sich nicht enden wollend selbst
genugt. Dabei soll Kunst mit Themen und Darbietungen reizen, auffallen bis schockieren. Dem
Ziel der radikalen Provokation, Desillusionierung und Dekonstruktion fehlt jedoch jede
Ansatzmdglichkeit und auch der Wille fiir eine konstruktive, bejahende Wende zum menschli-
che Ganzsein des Lebens. Den Anspruch auf Asthetik erheben, jedoch selten, Kiinstler die
mittels Wirkung von Reduktion und Strukturen der Natur die unmittelbare Erfahrung selbst
wecken wollen. Das Erleben von perfekten Inszenierungen, an die menschliche Grenze
gehenden Performances und innovativer Einsatz von neuer Technik und Medien erhalt im 21.

Jahrhundert flr die Kunst anerkennende Bedeutung.
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Die Asthetik der Natur: Ein Vergleich von der Schau der Natur in ,,Ost* und ,, West**

Wie in der européischen Philosophie wird das Verhaltnis zwischen Kunst und Natur durch den
Determinismus der Naturgesetze gekennzeichnet: Kunst als Schopfung des menschlichen
Geistes ist Freiheit im Gegensatz zur unter dem Bann der Gesetze stehenden Natur. Unter dieser
Voraussetzung kann die Natur flr die Kunst kein Vorbild oder Genuss sein. Natur kann aber
verfugbares Objekt menschlichen Tuns werden. Im anderen Fall ist die Natur selbst ein sehr
méachtiges Subjekt, dessen Gesetze der Mensch abringen mdchte und in verschiedenen
Modellen darlegt. Das Bild der Natur zerfallt in die verschiedenen Theorien mit Dominanz der
GesetzmaRigkeit: ,,Seit dem Auftritt der neuzeitlichen Wissenschaft ist keine einheitliche Natur
mehr da, die zum Anhaltspunkt einer geschlossenen Theorie des Daseins in und mit der Natur

werden konnte. 60

In der ,,Asthetischen Theorie* von Theodor Adorno (1903-1969) ist das Ubermachtige der
Natur das Schreckliche schlechthin, das durch seine Reduzierung auf das Schone mittels
menschlichen Geist zugerichtet werden soll. Im Schdénen, das den Zwang der Naturgesetz-
lichkeit zwar bannt, wird dieser dennoch immer spirbar bleiben. Adorno vermag Natur, nur
vollig von diesem Gedanken eingenommen, zu erleben, wenn er schreibt: Der Gesang einer
Amsel nach dem Regen rihrt natiirlich spontan, doch es lauert in ihm aber das Schreckliche,
~weil er kein Gesang ist, sondern dem Bann gehorcht der sie befangt.“%! Adorno wandelt das
Erleben, seiner Theorie nach, in ein sinnbeziigliches Bild der menschlichen Welt um, (ber die
er ein imaginatives Urteil bilden kann.® Kurz gesagt: die Natur als Bild der Kunst. Die
imaginative wahrgenommene Natur erscheint im ,,Schein der Kunst“.%® Natur als Realitét der

Kunst ist die Realitdt des menschlichen Geist selber.

Adorno vertraut sich nicht dem urspriinglichen Gefiihl vom ontischen Erleben des Gesangs
der Amsel an. Wie relativ der Bann der singenden Amsel in Bezug auf die Idee des
~Schrecklichen der Natur ist, zeigt ein Blick auf die chinesische Denktradition. Die Asthetik
hatte hier keinen Anhaltspunkt fur den Bann von Gesetzen der Natur. Hier verhalt es sich

umgekehrt: Die Natur (%A chin. ziran, jap. shizen) ist frei, der Mensch ist durch das Denken

60 Seel, Eine Asthetik der Natur, Frankfurt/Main 1996, S. 13.

61 Adorno 1984 zit. n. Liessmann, Schonheit, Wien 2009, S. 72.
62 Seel, Eine Asthetik der Natur, Frankfurt/Main 1996, S. 181.
83 Seel, ibidem, S. 181.
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an Gesetzen gebunden. Der Begriff ziran bedeutet Spontanitat, Freiheit. Alle Geschopfe der

Natur sind radikal frei:®*

»,Die Natur wird als immerwahrendes, sich erneuerndes Hervorbringen gesehen. Damit
zeigt sich das Hervorbringen selbst als Grundcharakter der Natur, Natur besteht aus
verschiedenen Weisen des Hervorbringens. Eine Auffassung der Natur als Himmels-

mechanik wird dadurch erschwert.*5°

In der chinesischen Denktradition hatten die Beobachtungen der Natur eine ganz andere
Richtung als die im neuzeitlichen naturwissenschaftlichen Experiment. Sie sollen zu immer
differenzierteren Unterscheidungen der unverfalschten Beobachtungen fiihren und werden als
realistische Resultate dem ganzen Universum zugeordnet.% Das Allgemeine zeigt sich als
sinnlich Gegebenes aus den unentwegten Erfahrungen des Wandels in dem es keine unver-
anderlichen, substantiellen Einheiten gibt. Aus dem Erfassen des Umschlagens der Bewegun-
gen der Natur folgt das ethische Handeln im Einklang mit dem Wandel. Der Gedanke des
Fortschritts im Sinne einer Evolution ist hierin unbedeutend bzw. fehlt sogar. ,,Die wichtige
Rolle des Menschen in der Natur ergibt sich gerade daraus, dass er imstande ist, der Natur neue
Wege zu 6ffnen, nicht diese in Bestimmungen fest zu halten.“®’

In Japan gibt es die bekannten jahreszeitlichen Festivitaten der Kirschblitenschau im Frihling
(hanami f£ 5., ,,Bllten betrachten*) und das Aufsuchen der Herbstwalder mit intensiv rotem
Herbstlaub des Ahornbaumes (momijigari fL%25F v ). Die Schau der Blite und des Herbst-
laubes zur Bewunderung und zum GenieRen des Naturschonen ist Quelle der Freude. Das nur
fiir kurze Zeit beobachtbare Naturph&nomen, das von den Menschen gemeinsam gefeiert wird,
ist gelebte Wertschéatzung der verganglichen Schonheit der Natur. Die oft zitierte Paraphrase
»fliegende Bliten und fallende Blatter* (hika-rakuyo) in buddhistischen Schriften sind Aus-
druck der Asthetik von mujo (#7% ,nicht ewig®, alles ist im Wandel). Der Wandel ist nicht
schrecklich, sondern ein ewig wahres Faktum, ohne leidvolles Anhaften am Aufblihen, ohne
Abneigung von Abfallen der Bléatter. Diese Realitat wird in der Natur scharf angeschaut.

Schreckliche Naturereignisse wie Erdbeben, Tsunami und Taifune haben in Japan schon alle

64 Gabriel, Zum Begriff der Natur in der chinesischen Philosophie, in: Gabriel/ Hashi (Hg.), Intellectus Universalis.
Zur Welt der vergleichenden Philosophie, Wien 2005, S. 71-85.

6 Gabriel, ibidem, S. 71.

% Vgl. Gabriel, ibidem, S. 83.

67 Gabriel, Zum Begriff der Natur in der chinesischen Philosophie, in: Gabriel/ Hashi (Hg.), Intellectus
Universalis. Zur Welt der vergleichenden Philosophie, Wien 2005, S. 74.
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erlebt, dennoch wurden sie nicht als das ,,Schreckliche* in die Natur projizierte Idee zur Kunst
dieses Geistes.

Das japanische Schriftzeichen fur ,,ausruhen, Pause” {k (jap. kyii) besteht aus zwei Zeichen,
links 1 ,,Mensch* und rechts & ,,Baum*. Die Bildsprache weckt die Vorstellung von einer in
der Natur erlebten gemeinsamen Grundlage von Ich und Pflanze, von dem Zur-Ruhe-Kommen
des Geistes der urspriinglichen Naturanlage. Warum? Im Erleben der Schonheitsliebe dieses

kostbaren Augenblicks im Gewahrwerden von mujo lasst sich mein Denken erfrischen.
Zusammenfassung

Die europaische Asthetik pragt ab der Neuzeit bis zur Gegenwart die anthropozentrische
Sichtweise: Entweder folgen die Kunstwerke der Kiinstler den Schépfungen der Natur oder die
Anschauung der Natur folgt den Ideen der Kunstler. Entsprechend den Theorien der
Anthropologie kénnen sich Freiheit und Gluck im Kunstschaffen entweder in der Befreiung
von der inneren Natur des Menschen verwirklichen oder in der Bandigung und Sublimierung
durch den menschlichen Geist. Gegenwartig zeichnet sich ein Selbstverstandnis von Kunst und
Kultur ab, dass die eigenen Normen nicht mehr im Spannungsverhéltnis zum mechanistischen
Determinismus stehen, sondern dieser gewissermalen gleichgiltig geworden ist. Der Mensch
ist sich in der radikal kritischen Auseinandersetzung mit seinen eignen Normen, seiner ego-
zentrischen Stellung bewusstgeworden und hat sich auf die Suche nach anderen Standpunkten
als nur ausschlieBlich nach dem seinen eigenen Subjekts.

In der Asthetik Ostasiens umfasst ,,Natur“ alles, die Welt als Ganzes. Es gibt keine Idee eines
transzendenten Schopfers, der von auRen das Geschehen bewirkt hat, eingreift oder tiberwacht.
Dem gegenuber kam unter dem Einfluss des Buddhismus ein reales Faktum in den VVordergrund
des Denkens und Handelns: Alles ist im Netz der Beziehungen. In der Frage nach der Erfullung
von Freiheit und Glick im Kunstschaffen gab es die Spannung aus der Macht eines Schopfers

und seiner zum Tragen kommende Gesetze nicht.
Schonheitsliebe: Der Verdacht der Weltflucht und Kritiklosigkeit verstellt den Blick

In Europa ist mit Ende des 19./Anfang 20. Jahrhunderts das Schéne, das eine Quelle der Freude
sein konnte in der Kunst verschwunden. Das Schone, das erfreuen soll, ist als Thema angesichts
der Triebtheorien, Naturgesetzlichkeit und propagierten Freiheit der Kritik irritierend. Schon-
heitsliebe ist mit dem Vorwurf der Weltflucht konfrontiert oder macht sich des Mangels an
Auseinandersetzung angesichts bedrohlicher Krisen, welche eine Gesellschaft fordern, ver-
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dachtig. Aullerdem hat man Angst, angesichts der Vollkommenheit des Schonen in Selbst-
zweifel zu verfallen, sie nicht zu erreichen. Man begehrt sie, aber droht zu scheitern. Diese

Meinung setzt sich ab der Romantik durch.

Im Alltag, in der Kunst oder in der Natur wird etwas dann ,schén® genannt, wenn eine Sache
~ihre ureigenste Mdglichkeit erreicht und sich als kostbar présentiert.“%® so der Wiener
Philosoph Konrad P. Liessmann dazu erganzend: ,,Und weil im Leben und in der Wirklichkeit
dieses Gelingen so selten ist, sind die Momente des Schénen fast immer auch von einer tiefen
Melancholie begleitet.” Liessmann drickt das géngige Verstdndnis von einer kostbaren
Lureigensten Moglichkeit” als Vollkommenheit der Gestalt, als eine Art Malistab an dem sich
das Selbst misst, so aus: ,,Das Schone, so kdnnte man auch sagen, in seiner vollkommenen
Gestalt, wirft uns immer wieder auf unsere Kontingenz, Unzulénglichkeit, Unvollkommenheit

in dsthetischer und ethischer Hinsicht zuriick.“®°

Die Frage ist, wie man die ,,ureigensten Mdglichkeit“ noch interpretieren kann. In Platons
Symposion findet sich gerade mit der Gestalt des Sokrates die Durchkreuzung der damals
gangigen einseitigen, leidenschaftlichen Idealisierung des kalokagathia (des ,,Schénen und
Guten®), einer Schonheit, die in Bestform und Symmetrie in der Kunst verewigt ist. Im
Mahayana-Buddhismus erweist sich die Grundlage der ,,Buddha-Natur* (jap. bussho {414, skt.
tathagatagarbha,) als die ureigene ursprunglich reine Potentialitat und Verwirklichung des
wahren Wesens. Das Kunstwerk, wie die Tuschmalerei lasst keinen bestimmenden Geist einer
»ochopfung® erkennen, sondern eine kostbare Schénheit die nur von kurzer Dauer ist. Alle
Teile bzw. Wesen eines kunstvollen Geschehens z. B. in der Tee-Zeremonie verwirklichen ihr
So-Sein der Natur, wenn sich das Ich des Kunstschaffenden zurticknimmt. Wir kdnnen die
gelungene, wohltuende Harmonie in einer Tasse Tee auskosten. Mit der Etablierung der Tee-
Zeremonie wurde der ,,Wahre Mensch ohne Rang“ ein (Heil-) Mittel gegen Arroganz und
Macht.

Blicken wir deshalb zurtick in die Geschichte, wo jene zwei Zeitabschnitte in der Kultur des
,osten” und ,,Westen* vollig in jedem Lebensbereich vom Kriterium des Schénen durch-
drungen sind: Die griechische Antike; in Japan die Heian-Zeit (794-1185) und die darauf-
folgende Kultur der Muromachi-Zeit (jap. Mittelalter 13.-15. Jh.), die als ,,Zen-Asthetik* in

% Pgltner zit. n. Liessman, Vom Zauber des Schonen, in: Liessmann (Hg.), Vom Zauber des Schénen. Reiz,
Begehren und Zerstérung, Wien 2010, S. 15.
6 |iessmann, Vom Zauber des Schénen, Wien 2010, S. 15.
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Europa bekannt wurde. In der Antike war Athen standig in kriegerische Auseinandersetzungen
verwickelt. Trager der Zen-Asthetik ist die Klasse der Krieger in einer Zeit kriegerischen
Wirrnissen. Aus der heutigen europdischen Sichtweise vom oben genannten Standpunkt werden
fremde Kulturen mit denselben Kriterien beurteilt und systemeigene Probleme in ein fremdes
System projiziert. Man glaubt einen Mangel an Auseinandersetzung und Weltflucht darin
erkennen zu kdnnen. Leider kommt es durch diese daraus erwachsenen Vorurteile vorschnell

zu einem Verlust an Anregungen fur neue Erkenntnisse.

Angesichts der Bewaltigung der auf uns zukommenden, unbekannten Fulle von Aufgaben
stehen wir vor der Weichenstellung von reduktionistischen Sichtweisen hin zur schopferischen

Vielfalt des begeisterten, am Neuen interessierten Menschen.

Im Vergleich der beiden Kulturen der Griechen und in Japan zeigt sich, dass es sich tatsachlich
um kein einseitig, reduktionistisches Konzept des Schénen (und der Freude) handelt, sondern
dass der ganze Mensch von einem Wandel erfasst wird: bei Platon in ein ,,eudaimonion® und

im Zen in die ,,Buddha-Natur*.

Interessanter Weise finden sich in der Eros-Diskussion von Platons Symposion beide Ebenen,
die ontisch-realen dynamischen Aspekte wie des Willens, Begehrens und Gliickens mit der
metaphysischen Ebene der offen gehaltenen Erkenntnis des Seienden in Verbindung gebracht.
Im Zen-Buddhismus wurde mit dem ,,Herz-Charakter* des tatigen ,,Nichts“ (jap. mu) dessen
Realisierung inmitten der vollen Dynamik des Lebens aufgezeigt. Im Zen-Buddhismus leitet

das aktive mu zum ,,offenen Auskosten®.

Daher lautet die Frage: Lasst sich auf Grundlage des Eros-Konzepts Platons und des ,,aktiven
mu* (,,aktiven Nichts“/Hisamatsu) des Zen-Buddhismus ein neuer, positiver Stellenwert der

Freude, gerade am Schénen gemeinsam mit dem Guten im Streben nach Wissen begriinden?
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I. Die komparativ philosophische Methode in der praktischen
Anwendung. Vergleich der Struktur von Platons Symposion und des
doka (Weggedichtes) von Zen-Monch IkKyi (,,Eine Pause*)

Am Beginn der vorliegenden Arbeit soll die Methode der Komparativen Philosophie selbst im
Mittelpunkt stehen. Der Titel der vorliegenden Arbeit zeigt bereits den Schwerpunkt, dass es
hier um eine im Leben erfahrbare ,,Dynamik® geht, die als leiblich gewordene Erkenntnis von
Bedeutung ist. Im diesem Sinne wird im |. Kapitel die Methode gleich in der praktischen
Anwendung, im Vergleich zweier Denksysteme vorgestellt. Zunéchst fordert eine kritische
Fragestellung zum sprichwortlichen Schonheitssinn der Griechen und der japanischen Zen-
Kultur zu Uberlegungen iber deren Bewandtnis heraus. Dabei tritt sofort bei beiden ein
metaphysischer Kern umfassender Wahrheit zu Tage, der auf besondere Weise zu einer
ethischen Realisierung im Leben drangt, und die Artikulierung des Augenblicks seines
Erfassens eine sehr wichtige Mitteilung zur Metaphysik selbst beinhaltet. Das letztere soll im
zweiten Teil des I. Kapitels (2. und 3.) anhand des Vergleichs von zwei Schriften ersichtlich

gemacht werden.

Eine Schrift, welche die gesamte Arbeit begleitet, stammt aus der europdischen Tradition der
Philosophie, Platons Symposion, die andere aus dem Zen-Buddhismus in Japan, ein Gedicht
von Zen-Monch Ikkyi Sojun (1394-1481). Abgesehen vom kulturhistorischen und philo-
sophischen Hintergrund konnten auf dem ersten Blick, rein formal betrachtet, die beiden
Schriften nicht unterschiedlicher sein. Platons Schrift ist in Dialogform der Reden (ber Eros
verfasst, Ikkyiis Kurzgedicht im klassischen Chinesisch braucht etwa zwei Zeilen. Trotz des
unterschiedlichen Schriftentypus ist bei beiden ein Weg zu einer umfassenden Einsicht
erkennbar, der sich gerade durch die komparativ philosophische Methode auf beiden Seiten
deutlicher abzeichnet. Das ist flir manches Unverstandnis von Bedeutung, denn vom Standort
des 21. Jahrhunderts gesehen, gehdren sowohl das Symposion aus der Antike Griechenlands als
auch Ikkyiis Gedicht aus der Zeit der Entwicklung der Zen-Kultur (Ende des 14. Jh. bis Mitte

des 16. Jh.) ,,fremden* Denksystemen an.
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I.1. Die, Asthetik” der griechischen Antike und der Zen-Kiinste: Schonheitsliebe als
Weltflucht und Mangel an Auseinandersetzung?

Spétestens seit dem 20. Jahrhundert ist das ,,Schéne® in der europdischen Kunst verschwunden.
Das ,,Gefuhl“, vor allem der Lust ist spatestens seit Kant aus der philosophischen Erkenntnis
verbannt, sinnliche Empfindungen werden im Vergleich zur Vernunft auch im alltaglichen
Bildungsverstandnis geringer geschatzt. Bemerkenswerter Weise basiert die Namensgebung
»Philosophie* auf der ,,Liebe zum Wissen*, bei Platon eine Erkenntnisleidenschaft, die zum
empirischen Schauen hoher Ideale leitet, was bisher als Errungenschaft und nicht als grund-

sétzlicher Irrtum aufgefasst wird.

Sowohl in der Gegenwartskunst, als auch in der Rickschau auf vergangene Kulturen, in deren
LebenséuRerungen das asthetische Motiv groRe Bedeutung hat oder hatte, steht der Verdacht
der Mangel an Kritikfahigkeit, gefuhlsvoller Verklarung oder Riickzug aus der Realitdt im
Raum. Besonders zwei Kulturen sind auffallend in allen Lebensbereichen vom Schonen
durchdrungen: In der européischen Geschichte die griechische Antike (um 500 bis Mitte 4. Jh.),
in Ostasien Japans Heian-Periode (794-1185) und die darauffolgende ,,Zen-Kultur® des
japanischen Mittelalters (13.-15. Jh.).

In Japan sind es die Pavillons der Militdrmachthaber, mit denen die Forderung der Zen-Kultur
verbunden ist, wahrend um die Vormachtstellung, Amtervergabe und Territorium Kriege
gefiihrt wurden. Hungersnot und Epidemie forderten zahllose Menschenopfer, wahrend
Landsitze gestaltet wurden.’® Im Widerspruch zu Krieg, politischem Chaos, den dréngenden
Fragen nach Konfliktlésung und Lebensbewaltigung der notleidenden Bevdlkerung, erscheint
vom heutigen Standpunkt rickblickend die Bedeutung, welche jeder LebensduBerung in
klnstlerischer Weise, wie sie von den Tragern der Kultur beigemessen wurde, als Weltflucht
und eine unberechtigte Beschaftigung mit dem Luxus des Vergniigens. Gleichzeitig wird heute
dem Stil der auffallend klaren Formen aller Guter und der aufs Wesentliche konzentrierten
Lebensweise, durch Reduktion und Notwendigkeit ohne Uberschuss und ohne Dirftigkeit,
Kennzeichen der griechischen Antike und der Zen-Kultur, groRe Bewunderung und Aufmerk-
samkeit entgegengebracht.

Aus heutiger Sicht ist Kritik und Analyse in einem Denksystem sehr wichtig. Ein Fehlen ihrer

Fuhrungsrolle in einer anderen Lebenskultur mit der Dominanz des Schénen wird sofort als

0 Keene, Yoshimasa and the Silver Pavilion. The Creation oft he Soul of Japan, New York 2003, S. 53.
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Mangel bewertet oder diese dann abgelehnt. Andererseits gibt der Betrachter dem Schonen
keine Chance: Mit der bereits von ihm vorgenommene Beschrankung auf die urspriingliche
Sichtweise der Disziplin der Asthetik’* wird das Schone seines Reichtums im Leben beraubt.
Im eingeengten Blickwinkel auf das isolierte Objekt des Schénen wurde es auf die Wahr-
nehmung der Sinnesreize und das reflexive Urteil im Denken reduziert, blof3 mechanistisch und

kalkulierend gedacht.

Das Abstandnehmen zum Schénen, und damit ein entscheidender Verlust einer Quelle der
Freude, zeichnet sich ab dem 19. Jahrhundert ab. Das Konzept der Vollkommenheit des
Idealismus bzw. in der Kunst des Klassizismus des 18. Jahrhunderts, erkennbar am Ideal der
Bestform durch Regel und Symmetrie stof3t zunehmend auf Ablehnung. Dabei war die Basis
der leidenschaftlichen Idealisierung des antiken Griechenbildes eine Erfindung des
Klassizismus selbst. Der deutsche Archdologe Johann Joachim Winckelmann (1717-1768)
erfand den harmonischen Griechen der ,,edlen Einfalt und stillen Gré3e*, ein dogmatisches
Bekenntnis, das fir die Ausbreitung des Klassizismus groBe Wirkung hatte. "> Damit
kennzeichnete Winckelmann in seiner Theorie den eigentlich idealen ,,schonen® Stil der
Griechen als Hohepunkt innerhalb einer organisch gewachsenen Entwicklung des abend-
landischen Kunststils vom niedrigen Ursprung bis zum Verfall im Verlauf der Geschichte.
Damit legitimierte er die Ruckbesinnung auf die Antike. Das Schone in der Antike wurde
allerdings mit der Projektion eines ,,klassischen* Schonheitsbildes in die Vergangenheit be-
trachtet und falschlich als original verstanden. Dazu gibt es folgende zwei Interpretationen im
20. Jahrhundert:

Einem Platonbild folgend, gehdrte zum Programm der klassizistischen Gestaltungsidealisten
die Z&hmung ungezigelter Leidenschaft im Anblick der edlen Kérper harmonischer Schénheit
der Proportionen, wobei die Realitdt des Lebens, gewohnlich weniger schon und edel, in
klassizistischen Kunstwerken ausgeschlossen war. Nach der Interpretation des aristotelischen

Mimesis-Begriff im christlich-abendlandischen Denken war es vielmehr die Aufgabe des

" Die Asthetik ist eine Disziplin der Philosophie, die von Alexander Gottlieb Baumgarten Mitte 18. Jahrhunderts
begriundet wurde. Dort gilt sie als ,,Wissenschaft des sinnlichen Erkennens®, die Betrachtung der Schonheit in der
.Vollkommenheit der sinnlichen Erkenntnis“ (Baumgarten, Aesthetica 1 und 14) zit. n. Biittner, Antike Asthetik.
Eine Einfiinrung in die Prinzipien des Schénen, Miinchen 2006, S. 9. Eine Asthetik im Sinne Baumgartens gab es
in der Antike nicht.

2 In seinem Buch ,,Geschichte der Kunst des Altertums* (1764), das in alle europaische Sprachen tibersetzt wurde,
proklamiert Winckelmann das unerreichte antike Vorbild nachzuahmen. Baukunst und Plastik des deutschen
Klassizismus folgten etwa hundert Jahre seinem Leitbild.
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Kinstlers die Vollkommenheit der Schopfung Gottes (wahr, gut und schén) zu erkennen und

nachzuahmen.”®

Im Kilassizismus Ubten die Schriften Platons und Aristoteles groRen Reiz aus, um in
Schonheitsdefinitionen die Bedeutung der Ordnung und Schonheit fir die Qualitat von Kunst
zu untermauern. Der Klassische Philologe Stefan Blttner bezieht seine Erklarung auf Platon,
Philebos 65a, wenn er schreibt:

,»Aus dieser Bestimmung des Schonen stammt die uns meist nur als bildungsburgerliche
Attitide begegnende Trias vom "Schonen, Wahren und Guten” (Phlb. 65a). Die
sachliche Bestimmtheit (eidos) — mit Wahrheit (alétheia) und bestimmtem Sein (usia)
identisch — sei zugleich Ursache des Gut-seins (agathon einai), der Symmetrie

(symmetria) und der Schonheit (kallos) des einzelnen.“’

Diese Interpretation der Sokratesrede aus Platons Philebos kommt vielleicht dem klassizisti-
schen Kunstverstandnis nahe, doch fuBt sie eher auf Aristoteles. Der Aristoteliker Thomas von
Aquin, der sich auf Aristoteles im 4. Kapitel seiner Poetik bezieht, formuliert: ,,Das Gute und
das Schone in einem Ding sind sachlich eins, wie sie auch ein und dieselbe Grundlage haben,
namlich die Wesensform. Und darum wird das Gute als auch schén geriihmt.“"

Zum Verstehen von Platon ist es jedoch irrefuhrend, wenn die Trias vom Wahren, Guten und
Schénen lhren Ausgang von der ,sachliche Bestimmtheit“ (eidos), ein Ausdruck von
Aristoteles, nimmt. Der Begriff eidos (nie als Worthiilse) steht bei Platon nicht Giber dem Guten,

die Teilhabe und nicht die Identitat im Zentrum des zu Vermittelnden im kosmos.

Die gegenwaértige Ablehnung des Schonen gekoppelt an das Gute, das schone Wahre, der
»-Natur* und ,,VVollkommenheit“ usw. lasst sich weder auf die Lehren von Platon noch
Avristoteles zuriickfiihren, da sie nicht auseinandergehalten werden.’® Den aktuell beobachteten
Mischideen gemeinsam ist die Verantwortung in ein historisches Subjekt (oder Phdnomen) zu
verlagern und dieses als Substitut eines vereinfachenden Denkmusters aus bruchstiickhaften

Wissen wie Schonheit als Selbsttduschung, Konflikttheorie der Triebe, Leib versus Geist,

73 Bischof, Vom Ursprung und daher Wesen der Kunst, in: Wiener Jahrbuch fiir Philosophie Band XXX/1998, S.
35.

 Biittner, Antike Asthetik. Eine Einfiihrung in die Prinzipien des Schénen, Miinchen 2006, S. 43.

> Thomas von Aquin, Summa Theologica | 5, 4 zit. n. Bischof, ibidem, S. 35.

76 Steel, Das neue Interesse fiir den Platonismus am Ende des 13. Jahrhunderts, in: Kobusch/Mojisch (Hg.),
Platon in der abendlandischen Geistesgeschichte. Neue Forschungen zum Platonismus, Darmstadt 1997, S. 120.
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Erhabenheit des Denkens tber Naturgesetze u.a. mit Theorien Platons und Aristoteles in

Verbindung zu bringen und sie anhand dieser zu verabsolutieren.
Warum eine Trias bilden?

Das Wahre, Schéne und Gute des Weltganzen (kdésmos), ewig und allumfassend, kann nicht
zum Gegenstand unserer Vorstellung gemacht werden. Sie kdnnen nicht mit einem Mal3stab
gemessen oder bewertet werden, weil sie nicht wie ein Ding als Summe von Einzelteilen
zusammengesetzt sind. Was wir nicht begreifen, muss jedoch nicht notwendig deshalb das
jenseitige Transzendente sein, obwohl etwas scheinbar aus unserem Denkhorizont ver-
schwunden ist. Wenn wir das Gute nicht unter einem einzigen Begriff erkennen konnen’’,
wobei letztlich noesis (unmittelbare Einsicht) eine groRe Rolle spielt, gibt Platon einen
interessanten Rat: Nehmen wir eine jeweilige Trias wie Eines an. Das Vereinen selbst ist
Ursache einer Trias, in Philebos Schonheit, Angemessenheit und Wahrheit. Diese wiederum ist
der Grund flr die Verhaltnisse der Mischung. Diese Mischung ist durch die Trias als Gutes so
geworden. Rein logisch gesehen kommt man am Ende der Begriindung dazu: das Eine ist das
Gute.

Wer die drei Aspekte des Guten in sich stabil und harmonisch vereint, durch ausgewogene
Beziehung zueinander und zum Guten im Denken und Handeln anklingen lasst, geht tber die

urspriingliche Grenze eines Einzelnen hinaus.

Wenn etwas in einer sehr komplexen Wirkungsweise schwer verstandlich ist, ist es hilfreich
es in einem Modell zusammenzufassen. Stellen wir uns die Trias wie ein gleichseitiges Dreieck
oder eine dreiseitige Pyramide vor, wo das Wahre, Gute und Schéne die Seiten bilden. Diese
lassen sich besser begreifen, wenn die jeweilig betrachtete Seite im Zusammenhang mit den
anderen Seiten steht, die eine klért sich durch die andere. Anwendung findet diese Methode im
Symposion. Ein bedeutsamer Aspekt der Drei dabei ist seine Besonderheit des Uberschreitens

der Dualstruktur.

Das Gute ist kein Ausdruck fur eine materielle Qualitat, ,,Gut-sein®, sondern bedeutet empiri-
sche, ethische Verwirklichung im Leben auf umfassenste Weise. Da es als Idee universellen
Anspruch hat, kann es nicht reflexiv auf ein bestimmtes Sein fixiert werden. Ousia ist ontisch
gesehen grundsatzlich etwas Neues (,,die Kinder*) im kdsmos des Wahren, Guten und Schénen.

Es ist, weil es als ein an der Trias Teilhabendes nach Unsterblichkeit strebt, dynamisch, das in

7Vgl. Platon, Philebos 65a.

35



der ontologischen Seinsweise’® des Werdenden weiter zeugt und gebiert. Die Frage, wie man
im Leben das Gute (Gerechtigkeit, All-Liebe) verwirklichen kann und auf eine universelle,
stabile Basis stellt, forderte auf origindrer Weise in Platons Dialogen alle Teilnehmer einer

Gesprachsrunde.
Zum Verstandnis der umfassenden Dimension des ,,Schonen*

1) Privilegierende Schonheitsideale erfuhren bereits zeitgendssische Kritik und einen
Bedeutungswandel:

@ im antiken Athen durch Platon (427-347): Wende durch seine ,,philosophische Lehre
vom Gesamtkraft der Welt (Eros). hochsten Guten des kdsmos und der Teilhabe des Menschen,
vermittelt durch die

(b) in der Zen-Kultur ab der Kamakura-Zeit im 11.-13. Jh. und in der Muromachi-Zeit in
Kyoto im 14.-15. Jh.: Unter dem Einfluss des Zen-Buddhismus wird der ,,wahre Mensch ohne
Rang“ (Linji, gest. 867) selbst zum Ursprung der Wahrheit und der Kunstschaffende als aktuelle

Aktivitét alles Seienden im Hier und Jetzt.
(2) Das Schone entzieht sich einer Deformation und Isolation einseitiger Perspektiven

@ Platon:
Der Mensch strebt nach dem Guten, das im Schoénen gegenwartig hervorgebracht wird, das
auch als das Wabhre erkannt wird. Im Ursprung des kdsmos (Weltordnung, Schmuck), der selbst
ein beseeltes Lebewesen ist, sind sie gesetzméaliig miteinander in einer Einheit verbunden. Das
Schdne kann nicht vom Wahren getrennt werden. Die universelle Wahrheit besteht unabhéangig
von Bestrebungen zur Perfektion der Materie und Vernunftleistung und kann durch diese weder
zunehmen noch abnehmen. Das wahre Schone besteht nicht als reine Faktizitat einer Gestalt
isoliert als Potentialitét, ,,nur als Versprechen des Gliicks*®, das auf Zukiinftiges verweist. Das
wahre Schone ist eine spezifische empirische Erfahrung im Korper und Geist im Erzeugen des
Guten.

Wir konnen einzelne Vorlieben bleiben lassen, denn die Besonnenheit des Vermittlers

»Eros* ist starker als jene, weshalb wir anderen eine ,,gerechte” Aufmerksamkeit schenken

8 Das Seiende und Werdende sind zwei Arten von Seinsweisen. Vgl. Platon, Phaidon 79a-e.

9 Liessmann, Vom Zauber des Schonen. Reiz, Begehren und Zerstérung, Wien 2010, S. 8-9. Der Gedanke findet
sich in wiederholt in Abhandlungen der Gegenwart und fu3t wohl auf den englischen Philosophen Thomas Hobbes
(1588-1679) in De homine (,,Vom Menschen®), wo er Schonheit als das ,,Anzeichen eines kinftigen Gutes*
definiert. Siehe auch Liessmann, Schonheit, Wien 2009, S. 9.
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(Symposion 196¢). Das Streben leitet als ein All-Umfassendes (mono eides) und
Umfassenkénnens (mono eides aei on) eines jeden Menschen zum lebenswerten, erfillten
Leben, das als ,,schon* (auto to kalon idein) wahrgenommen wird. &

Nichts besteht allein, weder im kdsmos noch in einem Chaos. Die Proportionalitit (symmetria)
ist die Art und Weise, das ,,Band“®!, das alle Ur-Elemente des kdsmos zusammenhalt und in
allen Mischungen zum Tragen kommt. Das Gute, Schdone und Wahre unterliegen keiner
Verganglichkeit, keinem Werden und Vergehen, sind jedoch insofern mit dem Sterblichen
verschrénkt, wo er mit ihnen zusammen ist (Symposion 211e). Im Streben nach Unsterblichkeit,
sucht er sie durch ihre MalRgabe in Werken, im Denken und Handeln zu ,,zeugen* (tokos). Nicht
jede Kultur schaffende Aktivitat, mit der ein Mensch Werke herstellt (poiesis) und uns erfreut,
hat diesen Anspruch. Fiir die erkenntnisleitende Erfahrung der ,,Eingestalt“8? (mono eides) der
Weltordnung verwendete Platon den Begriff ,,zeugen/gebaren (tdkos), dem Wirken des
Schonen mit dem allerh6chsten hohen Anspruch der ,,Unsterblichkeit”. Dieses Zeugen ist
zugleich ein Zeugen des kdsmos.

Platons Erkenntnislehre zur Einsicht in die ,,Eingestalt“ enthélt beides, die der aktuellen
Situation entsprechenden komplementéaren Methoden der ndesis und dianoia, das heildt
unmittelbare Gewissheit und kritische Diskursivitat. 8 Als Dreiheit kann das Schone, das
notwendig so durchdacht wird, nie einseitig sein. Das Streben danach, nicht auf einzelnen
Standpunkten beruhend, wird sich dynamisch zum Wohlergehen entfalten kénnen. Schon im
kosmologischen Ursprung, reprasentativ fur jeden Ursprung des Hervorbringens von etwas
Schonem, hatte sein Gestalter demiourgos Vergnugen (euphrantheis) daran. Der Demiurg
schaute sein Werk, das All, ,,voller Bewunderung an und in seiner Freude daran dachte er, es
noch in starkerem MaRe dhnlich im Verhaltnis zum Vorbild auszuarbeiten.*8
Verlassen wir besitzergreifendes Denken und egozentrische Gier dann 6ffnet sich das ,,weite
Meer des Schonen® 8, die offene Weite der ,,Zeugung im Schonen* (tokos en kald). Das
»Meer* muss flr die Griechen das Bild fir den Ursprung und guttuenden Hort des Lebens
Uberhaupt gewesen sein, ein Gedanke der auch heute noch aktuell ist.

8 Platon, Symposion 210e-211e.

81 Platon, Timaios 31b-c.

82 Platon, Symposion 211e, tbers. Hildebrandt 1998, S. 87.

8 vgl. Oehler, Die Lehre vom noetischen und dianoetischen Denken bei Platon und Aristoteles. Ein Beitrag zur
Erforschung der Geschichte des Bewusstseinsproblems in der Antike, Hamburg 1985, VVorwort Seite V.

8 Platon, Timaios 37c-d, Ubers. Zekl 1992, S. 47.

8 Vgl. Erst wenn man sich von einzelnen schonen Kérper und Seelen l6se, dringt man durch griindliches Denken
in den Wissenschaften zum ,,Meer des Schdnen®, so Diotima im Symposion (210a-e). Hier sollte man bedenken,
dass Diotima zu einer Mannerrunde von Homoeroten spricht und padagogisch geschickt auf sie eingeht.
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(b) Zen-Buddhismus:

Im Zen-Buddhismus werden keine ,,Mechanismen* wie Sublimierung (Kulturleistung durch
Ausgleich des Triebstrebens), Kompensation, Verdrangung und andere schematische
Erkldarungen von Uberwindung von Konflikten angenommen. Mechanismen sind Annahmen
eines Nihilismus, weil der Mensch fatal dem Schema unterliegt. In diesem Sinn gehdren
reduktionistische Mechanismen zum Postulat eines ,,Weltleides*.

Leid (duzkha) und Freude (sukha) ist eine alltdgliche Erfahrung, in deren Zusammenhang
jeder inmitten seiner Lebenserfahrung selbst Einsicht gewinnt. Anteil am Weltgeschehen hat
der Mensch als Gesamtheit von fiinf Daseinsfaktoren (skandha): Korper (ripa), Empfindung
(vedanda), Vorstellen (samjid), Wille (samskara) und Wissen (vijiana)®. Keine Komponente
kann entfernt werden, ohne den Menschen als lebendige psychophysische Einheit seines
einzigartigen Daseins zu gefahrden. Der bekannten buddhistische Begriff samadhi drickt den
stabilen Zustand ihres Gleichgewichts aus. Zen-Meister Dogen nimmt daflir den japanischen
Begriff jo &, was ,,fest zusammengefiigt sein“ 8’ bedeutet und die Einheit von Korper und Geist
beschreibt. Alle Daseinsfaktoren sind jedoch unbestandig, leer an Substanz und beruhen in
ihrem So-Sein in der Welt im ,,Entstehen in Abhéngigkeit* (skt. pratityasamutpada) auf Grund

der ,,Leere” (skt. sanyata, jap. kiz).

Die Reflexion flhrt uns zu einem bejahenden und verneinenden Urteil. Durch Kritik geht
jedoch einiges vom urspriinglich Ganzen verloren, durch Berlicksichtigung von Ergédnzungen
sind immer wieder Korrekturen notwendig. Der Mensch mdchte sich durch ein Aufristen des
Denkens mit Diskriminieren der Gefuhle vor Misslingen schiitzen. Dabei kommt es zum
Verlust der urspriinglichen vollkommenen Einheit-Ganzheit. Die unmittelbare Anteilnahme
eines flexiblen, offenen, wach gehaltenen Bewusstseins zum Wohl in der gegebenen Situation
wandelt eine trennende Zweiheit von schon und unschén zu einer groReren Einheit. Die
unmittelbare, erkenntnisleitende Einsicht (skt. prajiia) leuchtet wie ein Licht auf die
ganzheitlichen Wahrheit, die keine aufspaltende Unterscheidung, Ausgrenzungen und
Ergédnzungen zur Folge hat. Es ist dies die Téatigkeit des urspringlich reinen ,,Herz-
Geistes” jedes Menschen, mit dem er auf die Aporien im Leben antwortet.

8 Vgl. Hashi, Die Aktualitat der Philosophie, Wien 1999, S. 28-29.
Vgl. Frauwaller, Geschichte der Philosopie Band 1, Salzburg 1953, S. 190.
87 vgl. Dogen, Shabogenzo, Bd. 4, Ubers. Linnebach/Nishijima 2008, S. 53, Anm. 66.
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(3) Die Verkorperung einer umfassenden Einsicht ist in der Beschaffenheit der Werke
erkennbar bzw. erfahrbar schon.

Mit seiner umfassenden Einsicht hat sich der ganze Mensch gewandelt. Dem Geschehen dieser
Kreativitat wohnt eine positive kraftvolle Dynamik inne, dabei eine Abldse zu beleben. Die
Werke werden als schon wahrgenommen, sind jedoch ohne oberflachlicher Perfektion. Ohne
Ziel, einen Reiz austiben zu wollen, wird sie bewusst in den Hintergrund gerickt. Zwei
Beispiele sind von ganz anderer Art als die Konvention zur Zeit Platons (a) und vor den Zen-
Kinsten (b):

@) Die ,,Silen-Portraits“® des Sokrates durchbrechen die Kunst der Bestform idealer
Staatsménner- und Heroenportraits. Die spottische Darstellung fur die Sophisten im 5. Jh. mit
ubergroflen Kopf und deformierten Gesichtsziigen wurde bewusst flir Sokratesportraits
tibernommen, wie die Ahnlichkeit mit den damonischen Silenen oder Satyrn um offensichtlich
fiir Irritation zu sorgen. Diesen wurde nachgesagt, Menschen verwandeln zu kénnen. Sokrates
Fragemethode kann nur in Platons literarischer Dialogform seiner Werke Uberleben. Platons
Akademie wird erste Schule fur Erwachsene und erste 6ffentliche Forschungseinrichtung in
Athen mit der ersten Bibliothek der Antike und etwa 40 Studierplatzen inmitten eines schon

angelegten Haines.

(b)  Schonheit, die von kurzer Dauer ist, Uibte besondere Faszination aus, ebenso das Fehlen
der Farbe, der leere Raum im Bild und die Stille im Noh-Theater, kein Aussprechen des
»lch® im waka, das Artikulieren jeder einmaligen Begegnung, rasch vergangliche ikebana in
Korben. Mit der Gesinnung der ,, Trias“ von wabi, sabi und yigen 8 im Kunstschaffen und in
den Kunstwerken treten in Kyoto Anfang 15. Jh. neue Teilnehmer der Kultur auf, die nicht

mehr nur einer privilegierten Elite vorbehalten ist.

4) Die Liebe zum Schonen in Kunst und Philosophie als soziokulturelle Kraft

Im 4. Jahrhundert, zur Zeit Platons und Aristoteles, war das Engagement flr Staat und Gesell-
schaft eine VVoraussetzung fiir ein erfiilltes Leben. Die ununterbrochenen Kriege, wo Strategen
und Verbindete zum Gegner wechselten und eine Regierung auf die andere gestirzte folgte,

8 Erhalten ist eine rom. Kopie nach einer originalen Bronzestatue um 380/370 v. Chr., vielleicht von
Sokratesschiiler Apollodoros (?), Skulptur vom sog. Typ A: aufgedunsen breites Gesicht, kurze Nase mit
Nasenldchern wie Nistern, Glatze mit langen Nacken- und Seitenhaaren, hervorquellende Augen, wilder Bart.
Vgl. Conversations-Lexicon oder encyclopadisches Handworterbuch fur gebildete Stdnde: A bis Boyle, Band 1,
hg. v. F. A. Brockhaus, Leipzig u. Altenburg, 3. Aufl. 1814, Kap. Bildhauer der Griechen, S. 692.

8 wabi (Unvollkommenheit), sabi (Einsamkeit) und yiigen (geheimnisvolle unnennbare Schénheit)
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konnten jedoch nicht ohne Einfluss auf die Philosophen gewesen sein. Angesichts der
bedrickenden Lage Athens um 400 v. Chr. konnte dem friedlichen Zusammenleben nur inner-
halb einer von Grund auf erneuerten Polis mit dem ethischen, gebildeten Menschen als Zu-

sammenhalt der Gesellschaft, eine Zukunftschance gegeben werden.

In Japan lehrten die Zen-Meister, an die sich die Kriegerelite zunéchst zwecks kulturellen
Prestige wandte, die Wertschatzung vom kostbar wirdevollen einmaligen Dasein jedes
Seienden ,,ohne Rang*. Fir manch méachtigen Feldherren wurden sie zum unerwiinschten Dorn,
der ihnen die schmerzvolle Wahrheit bewusstmachte: die Verganglichkeit vom machtvollen
Aufstreben und ihrem Untergang. Die Kraft zum guten, wahren Schonen und ihre Nach-

haltigkeit kam aus ihren Lehren selbst.

Sowohl bei Platon als auch bei den Zen-Meistern wie Ikkyti Sojun (1394-1481), ein in Japan
sehr populdrer Mdnch, prasentiert sich das Schéne bzw. hana (,,Bllte”) eingebettet in die
ontische Aktualisierung des eudaimon (Platon) bzw. der ,urspriinglich reinen Naturan-
lage” Buddha-Natur (Mahayana-Buddhismus), welcher die Einsicht in eine universelle Wahr-
heit einerseits in den kdsmos oder andererseits in das Gesetz dharma zu Grunde liegt. Damit
gemeint ist weder ein Sondererlebnis wie das der Ekstase, noch das der Vollkommenbheit,
obwohl ein gewisses Bemiihen wie es von Platon immer wieder angesprochen wird®, und die
~rechte Anstrengung” ®* wie der Buddhismus den Achtfachen Pfad lehrt, nicht einfach

erscheinen.

@ Von der ,,kalokagathia“ (Vortrefflichkeit) zur ,,philosophia“ (Liebe zum Wissen):
Kalokagathia, (aus kal6s ,,schon“ und agathds ,gut*) meint die Vortrefflichkeit eines
Menschen, die Bewunderung auslést. Wahrend im 5. Jh. v. Chr. kalokagathia die Bezeichnung
fiir die Aristokraten war, wurden im 4. Jh. mit kalokagathia ruhmreiche, hervorragende und
auch hochherzige Personlichkeiten bezeichnet.

Das Wort kalon/kalos kann in die Irre leiten, da es sich nur unzutreffend mit
»schon* wiedergeben lasst.%? Kaldn steht in enger Beziehung zum Blick des Betrachters, der
von etwas angezogen wird. Es ist das, was unsere Aufmerksamkeit, vor allem mit Auge und

Ohr weckt und unsere Bewunderung hervorruft. Die Kriterien dafur sind nicht gleich und haben

% vgl. Platon, Siebender Brief 341a-d; vgl. Symposion 210d-e Rede der Diotima.

% Die ,rechte Anstrengung® (skt. samma-vayama) ist wichtiger Teil des ,,Edlen Achtfachen Pfades®, der Lehre
des historischen Buddhas Sakyamuni zum Ablésen vom Leid. Sie wird definiert als Bemiihung der Abwehr
unheilsamer Geistesinhalte zur Erzeugung heilsamer Geistesinhalte. Es ist dies ein nicht Klammern an Form. Vgl.
Schumann, Buddhismus. Stifter, Schulen und Systeme, Olten 2001, S. 98-103.

92vgl. Eco (Hg.), Die Geschichte der Schonheit, Miinchen 2006, S. 39.
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unterschiedlichen Stellenwert. Wahrend in den griechischen Hymnen die ,,Schonheit” in
harmonischen Klangen des kdésmos zum Ausdruck kommt, sind es in der Architektur die
Proportion und Symmetrie (symmetria), in der Rhetorik ist es der richtige Rhythmus der
,schon* ist.%® Beim Menschen spielte zunéchst sein Ansehen in der Gesellschaft durch Ruhm
und Ehre die groRte Rolle. Platon kritisierte die Erfillung von Tugenden, wie Gerechtigkeit
rein aus Ehrgeiz, der das eigentliche Ziel der Leute ist. Sogar die ,Wertschatzung der
Gotter werfen diese noch in die Waagschale, um Vorteile zu erzielen und die ,,Ertragnisse des
Ruhmes* noch zu iibertreiben.%

Das Ideal kalokagathia gibt urspriinglich vor, es wéren universelle Kriterien, die angeboren
seien. Nur ménnlichen Birgern der Polis und legitim Geborenen kann dieser Status zu Teil
werden. Die mit der Aristokratie sympathisierenden Lehren vertraten die Weltanschauung einer
geistigen Elite. Die Sophisten trachteten danach, das kalokagathia-ldeal von der aristo-
kratischen Abstammung und dem damit verbundenen Privileg der Bildung paidea zu l6sen. Das
Ideal kalokagathia, das die Sophisten wie Isokrates vertraten, sollte der Heranbildung einer fir
das Gemeinwohl tiichtigen Elite dienen.® Es wurde nun durch die Macht der Rhetorik errungen,
die jedoch keinen ethischen Anspruch einer Norm erhobt.

Die leidenschaftliche Idealisierung der kalokagathia als VVollkommenheit, die in Bestform des
Menschen in Darstellungen verewigt wird, fihrte zur Abwertung des Unregelmaéliigen, Zarten,
Alten und Vergénglichen bis zur Moderne. Das Ebenmal des Korpers und die Aufmerksamkeit
auf seine Ertiichtigung galt in der Antike als Zeichen der Uberlegenheit und wurde daher
exzessiv zur Schau gestellt. Das &ulerlich erkennbare Ebenmal? war eng mit dem Gedanken der
Unsterblichkeit verbunden. Das Vernehmen und die Schau von harmonischen Maliverhélt-
nissen bereitete nach dem Glauben der Altpythagoreer (6. Jh. v. Chr.) durch ihre reinigende
Wirkung die Seele nach dem Tod auf die Himmelsreise vor. Durch diese Bedeutungen der
sinnlich wahrgenommenen Verhéltnisméaligkeiten der Gestalt, riickte der nackte Korper als
eigentlicher Trager von Schonheit in den Mittelpunkt des Interesses.

Im Symposion stellt Platon der &ul3eren Schdnheit ein inneres, ethisches Schone entgegen, dem
Eros seine ganze Aufmerksamkeit schenkt.®® Den Wandel der Wirkung auf die Menschen

zeichnet Platon im Symposion nach: Die Redner des Trinkgelages analysieren Eros zunéchst

% vgl. Eco, ibidem, S. 41.

% vqgl. Politeia, Zweites Buch 364a.

% vgl. Ueding (Hg.), Historisches Worterbuch der Rhetorik Bd. 9: St-Z, Tiibingen 2009, Spalte 801.

% Platon, Symposion 215a-d. Der Vergleich mit einer Silen-Skulptur, ware jedoch anachronistisch zu Sokrates-
Portraits in diesem Stil, wie er hier nahegelegt wird, da erst nach dem Tod von Sokrates diese Portraitdarstellungen
geschaffen wurden.
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noch auf der Basis der konventionellen Standpunkte. Schlie3lich kommt der ruhmsiichtige,
selbstgefallige Stratege Alkibiades, der flr seinen Aufstieg und tragischen Tod bekannt ist. Es
ist bekannt, dass Eros sein Schild schmdickte. Er ist es, der auf die Wirkung des Sokrates auf
die Gesellschaft aufmerksam und den nicht spottischen Vergleich mit den Silenen macht.
Entgegen dem kalokagathia-ldeal der Sophisten stellt Platon die Liebe zum Wissen, die
Philosophie ins Zentrum der Bildung mit der Methode der dialektisch orientierten Rhetorik.
Liebe zum Wissen ist seither ein integraler Bestandteil der Philosophie, woraus Kraft geschopft
werden kann. Eros ist die vermittelnde Kraft der Liebe, deren Bedeutung bereits damals (von

den Sophisten) vergessen wurde. %’
Kalokagathia heute

Jede Epoche hat ihre Ideale der Vortrefflichkeit als Vorbild in der Gesellschaft. Immer mehr
steht die Vermessung des Geistes im VVordergrund der Bildung eines Menschen. Die Messdaten
bestimmter kognitiver Kompetenzen geben Auskunft Gber den Bildungsstand einer Alters-
gruppe, Kompetenzen nach Gender geteilt, geographischer Ort oder Staaten im Ranking. Die
moderne Vortrefflichkeit erreichen ,,Spitzenschiler/innen* mit erreichter Hochstkategorie in
Evaluierungen.®

Im Bildungssystem verbreitet sich eine ldeologie mit der Erhebung absoluter Daten von
Kenntnissen und Fertigkeiten: die reine Begabung als Denkvermdgen in bestimmten
Disziplinen tberprufen zu wollen. In diesem Sinn verdient (entgegen dem Schulunterrichts-
gesetz) nicht Geiibtes, nur Uberraschendes und daher von Schiiler/innen selbst erkanntes
Wissen ein ,,Sehr gut”. Das ist ein Absolutheitsanspruch kalokagathia. Nur Lehrer/innen haben
Kenntnis davon, welcher Stoff ihre Schiler/innen beim Test Uberraschen wird, der
Prifungsstoff wird wie in (heute umstrittenen) Intelligenztests getestet. Der Gedanke der
Selektion der Besten vom Rest® steht der Férderung lernschwacher Schiiler von vornherein im
Weg. Immun gegen diesen sich verbreitenden Zeitgeist sind jedoch Lehrer/innen, die
Wohlwollen allen Schiler/innen entgegenbringen, und bei anderen mit ihrer eigenen Er-
kenntnisleidenschaft diese wecken bzw. gemeinsam in einer Runde im Austausch erleben
wollen. Jeder Mensch hat seinen personlichen Standort in seinem Lebenskontext. Das Erfiillen

des gesamten Ortes mit dem Platz jedes Menschen darin ist eine Tatsache.

9 Vgl. Symposion 177c¢, (ibers. Hildebrandt 1998, S. 38 und 189bc, (ibers. Hildebrandt 1998, S. 55.

% Vgl. Schreiner/Schwantner (Hg.), PISA 2006, Graz 2009, S. 95.

9 Ziel der Schule war es ,,den Spreu vom Weizen trennen®, so ein Lehrer an einem Wiener Realgymnasium zum
Ziel der Schule in seiner Matura-Ansprache 2004. Die gangige Redensart bedeutet das Beste aussieben, das
Hochwertige auswahlen bzw. Gutes vom Schlechten trennen.
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(b) Vom ,,Goldenen Pavillon* zum ,,Silbernen Pavillon*:

Im Jahr 1394 tritt Ashikaga Yoshimitsu (1358-1408) von der Shogunatsregierung zuriick, um
sich achtunddreiRigjahrig dem religiosen Leben und der Kunst zu widmen.*? Die herrschende
Kriegerklasse wollte dem Adel des Heian Kaiserhofes, der die politische Macht an sie abgeben
musste, an hofischer Eleganz ihrer Residenz um nichts nachstehen. Yoshimitsu hatte sogar das
ehrgeizige Ziel, eine neue kulturelle Phase einzuleiten, in der er den Heian-Hof tbertreffen
wollte. Die Errichtung der Villa Kitayama-den (1397) sollte die Buhne fiir die Realisierung
seines Traums werden. Der wegen der strahlenden Goldverkleidung berihmt gewordene
»goldene Pavillon* (,,Kinkaku*) war Ausdruck der Extravaganz und des Unnachahmlichen.
Einer der groBten Darsteller und Dramatiker des Noh-Theaters, Zeami Motokiyo (1363-1443)
wurde als Knabendarsteller gemeinsam mit seinem Vater von Yoshimitsu 1374 entdeckt.'%
Der Ranghdchste des Kriegeradels forderte die Theaterleute der niedrigen Gesellschaftsschicht,
die wie die Bettler gesehen wurden, zuvor eine gesellschaftliche Unmdglichkeit. Im ,,Palast der
Blute* kam Zeami mit dem Zen-Buddhismus in Beruhrung. Durch die von Yoshimitsu
geforderte Handelsbeziehung zu China erhielt er vom Festland neue starke Impulse von
Uberlieferungen des Zen-Geistes. Unter diesen Voraussetzungen entwickelte Zeami die
vollkommene Stilisierung des Noh-Theaters mit der Schonheit mitgeheimnisvollen Tiefe yiigen
und der alterslosen Bliite hana, die zur hochsten Wirde in der Reife des Alters gelangt.

Die Bedeutung des kulturellen Salons von Yoshimitsu kann man einschétzen, wenn an seinem
prunkvollen mehrtidgigen Gastmahl der Tennd Go-Komatsu (reg. 1382-1412) beiwohnte.
Dieses Ereignis ging in die Geschichte als der ,,Imperiale Besuch in Kitayama“ (1408) ein.1%2

Im dem Jahr des Abdankens von Yoshimitsu, 1394, wird ein Sohn des Tenndo Go-Komatsu
und dessen Nebenfrau, wegen Verleumdung verstoRRen, fern vom Hof geboren. Unter seinem
spateren Namen Ikkyt Sojun (—A53#l 1394-1481) als ungewodhnliche Personlichkeit bekannt,
zahlt er zu den bedeutsamsten Zen-Meistern, die sich gegen Macht und Gier in Systemen jeder
Art gestellt haben. Seine Anhénger aus der Hafenstadt Sakai'®®, die durch den AuRenhandel
aufstrebende wohlhabende Kaufleute, sprach die Lehre des Zen-Buddhismus zur Harmoni-
sierung der Beziehung zwischen den Menschen an. Zur gleichen Zeit versuchten die
Kriegeraristokratie den ungewollten soziokulturellen Aufstieg der Birger zu verhindern.

100 Raitei Arima, Abbot of Rokuonji (Hg.), Rokuonji — The Golden Pavilion, Kyoto.

101 \/gl. Hashi, Asthetische Aspekte des Noh-Theaters, Frankfurt/Main 1995, S. 15-16;
vgl. Hashi, Die Fille der Zen-Kultur, Wien 1998, S. 39.

102 Raitei Arima, Abbot of Rokuonji (Hg.), Rokuonji — The Golden Pavilion, Kyoto.

108 \/gl. Covell/Yamada, Zen at Daitoku-ji, Tokyo/New York/San Franzisco 1974, S. 38.
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Burgerkriege breiteten sich iber ganz Japan aus, bis schliellich ein Erbfolgestreit und der Krieg
um die Besetzung der Amter eskalierte und die Hauptstadt Heiankyd (Kyoto) in einen
zehnjahrigen Blirgerkrieg stiirzten. Dieser stand am Beginn der Ara der kriegsfiihrenden Lander
um die Vormachtstellung Japans, die hundert Jahre dauern sollte.

In der Geschichte ist der Onin-Krieg (1467-1477) mit dem achten Ashikaga-Shogun
Yoshimasa (1436-1490) verbunden. In dem zehnjahrigen Birgerkrieg wurde beinahe die
gesamte Hauptstadt und alle beriihmten Tempeln dem Erdboden und gleichgemacht. 1%
Yoshimasas Verweigerung der Ré&son der Klanpolitik und politisch-religiésen Orakel-
entscheidungen war mitgepragt von seiner tiefen Sehnsucht nach Riickzug. Nach seinem
Abdanken als Shogun wird Yoshimasa Zen-Monch. Er wurde Schutzherr der Tempel wie seine
Familie zuvor und hoffte auf sein Heil. Bei seinem Bauvorhaben seines ,Silbernen
Pavillons® im Bezirk Muromachi in der Hauptstadt (heutiges Kyoto) hatte er das VVorbild seines
GroRvaters Yoshimitsu vor sich. Der ,,Ginkaku* erhielt jedoch nie die silberne Verkleidung
nach der Idee einer Inspiration durch das Mondlicht, da Yoshimasa starb.

Wahrend der Gefechte und Brande bis unmittelbar vor seinem Retreat blieb er unfahig in dem
Erbfolgestreit einzugreifen. Mit seinem Eintritt ins Monchstum war ,,das Verlassen der Welt“10®
fiir Yoshimasa ganz selbstverstandlich. Er studierte keine Stitren-Literatur, glaubte aber, dass
das buddhistische Erwachen durch Aktivitaten erfahren werden kénnte und klammerte sich mit
Hingabe daran. Sein waka zeigt den Einfluss des Zen-Buddhismus, doch eine untrennbare
Kluft:

»Der Weg des dharmas (Gesetzes)
der abseits existiert von

den Schriften —

Wen kann man daruber befragen?

Wer wird die Fragen beantworten?*10®

Die Verirrungen vieler Menschen in der Zeit des Chaos war grof3, selbst der Aberglaube
Yoshimasas angesichts des groRen Leides erschittert und bot in schwierigen politischen
Entscheidungen keine Sicherheit. Wen konnte er fragen, wenn die bekannten legendéren Zen-
Worte seit dem Grinder des Zen-Buddhismus, Monch Bodhidharma (um 470-535) von

104v/gl. Keene, Yoshimasa and the Silver Pavilion. The Creation oft he Soul of Japan, New York 2003, S. 6.
105 vgl. Keene, ibidem, S. 154
106 \/gl. Keene, ibidem, S. 154. Ins Deutsche tbertragen von der Autorin.
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~Schriftenunabhangigkeit” des Zen (furyii monji) sprechen.?” In einem groRen Irrtum bestand
fur Yoshimasa der Weg des dharma (Gesetz, Lehre des Buddha) als esoterische Lehre einer
Ideenwelt, die nicht in Schriften aufgezeichnet, dort eine Auskunft gibt. Im Zen-Buddhismus
wird mit der ,,Schriftenunabhangigkeit” jedoch auf etwas ganz anders aufmerksam gemacht:
eine universelle Wahrheit beschrankt sich nicht auf Schriften. Die Schrift ist ein kleiner
Bruchteil dieses umfassenden Ganzen.

Yoshimasa war der irrigen Meinung, zwischen Lebenswelt und der Lehre eine Trennung
vollziehen zu kdnnen. Draufen sterben Menschen, wahrend er den Garten seiner Residenz zu
seinem Wohl gestaltet. Seine Fehlinterpretation kdnnte angesichts der Hungersnot im Krieg
keine drastischeren Folgen haben. Empdrt wagt nur der Tennd ihn anzuklagen, da Kritik das
Leben kostete, was Yoshimasa tief beschamt. Das historische Ereignis kann noch bis heute
Wirkung zeigen. Angesichts von Yoshimasas Verhalten, der Schwéche eines Menschen, kdnnte
man zu folgenden Vorurteilen kommen: An der Lehre des Zen selbst ist zu zweifeln. Mit der
Asthetik entfernt sich der Mensch noch weiter vom Realismus.

Die Philosophin Hisaki Hashi stellt zum letzteren die Frage: ,,Wozu besteht Asthetik in unserer
Zeit?* 1% Die Asthetik lasst sich nicht im ldealismus einschrinken. Das Schéne muss zu
erleben moglich sein:

1. Durch Erfahrung und 2. durch spontane Artikulierung dartiber.

Eine systematische Lehre kann nur die Grundlage fiir die Asthetik sein. Eine doktrinare Lehre
entfernt sich von Zen-Kunstwerken.® Eine erkenntnisleitende Aussage belebt sich allerdings
im Alltag, mitunter mit viel Mut, wie die Tee-Meister gezeigt haben, mit Hilfe der Liebe zum
Schénen zum alltéglich Wohl der Menschen.

Yoshimasas Forderung der Zen-Kinste und seine Fachkenntnisse dariiber waren flr ihre
Entwicklung von enormer Tragweite. Die Spannung zu Yoshimasas Kluft l6ste eine enorm
grol3e Energie zum Vermitteln und zum ,,Beleben* des Zen-Gehaltes aus, ein subtil friedvoller
Weg, doch unter Gefadhrdung des eigenen Lebens der Tee-Meister. Mit ganzer Kraft muss sich
die Zen-Wahrheit im Leben aktualisieren. Buchstéblich aus der Asche wurde aus den nur zwei
unversehrt gebliebenen Gebéduden der Residenz eine neue Kultur geboren, die ihren Namen

nach dem Vorort ,,Higashiyama“ Periode (1483-1490) genannt wird. Zen-Monch Ikkyta hatte

197 Dumoulin, Zen Geschichte und Gestalt, Bern 1959, S. 73 bzw. Anmerkung S. 297. Die Worte werden in der
Schrift Shi-men-cheng-t’'un (1237) dem Zen-Meister Nén-qudn Puyuan (jap. Nansen Fugan, 748-834)
zugeschrieben.

108 Hisaki Hashi im Vortrag ,,Zen-Kultur und Lebenswelt*, gehalten am Institut fir Philosophie der Universitat
Wien, Vorlesung im Sommersemester am 5. 5. 1998.

109 Hashi, ibidem, am 5. 5. 1998.
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zuvor den Boden fur den ,,Weg der Kunste“, geido bereitet. Mit dem Gehalt der Lehre des
Buddhismus als ,,Weg des Buddha®, butsu do nimmt er von dort seinen Ausgang.
Yoshimitsus Tee-Gesellschaften im Goldenen Pavillon waren fiir ihre Exzentrik bekannt.!*
Um 1450 war Tee ein elegantes Vergnligen der hoheren Schichten der Aristokratie, ein Spiel
in dem die Herkunft der Teeblatter erraten werden sollten. 1490 wird eine komplett andere
Atmosphére damit verbunden: eine zen-buddhistische und &sthetische Erfahrung in der Stille
des ddmmrigen Tee-Raums. In der Schlichtheit rickt das Ablésen von jeglichem Anhaften in
den Blickpunkt des Treffens bei einer Tasse Tee. Dieser Wandel wurde durch Ikkyii und seinem
Schiiler Murata Shukd unter der Patronanz von Yoshimasa erméglicht.!!* Im Onin-Krieg war
die Verganglichkeit des Lebens zur alltdglichen schmerzvollen Erfahrung geworden, aus der
man im Kreis von Gast und Gastgeber Wiederauferstehen lernte und in simpelster Form als
,Luxus* dieses wirdevollen Daseins zelebrierte. Der Mensch muss seine Geisteshaltung kulti-
vieren, die geeignet ist, die Einmaligkeit und Einzigartigkeit der wiirdevollen Kostbarkeit jedes
Seienden als gut, wahr und schon zu rezipieren. Vom alles tberstrahlenden Glanz des Goldes
zum leuchtenden Schimmer des metaphorischen Silbers ohne Materie kennzeichnet kultur-

historisch gesehen die Wende vom ,,Sein* zur ,,Fiille des Nichts*!!?,

.2.  Was ist der ursprunglicher Geist, wenn der Kosmos des Wahren, Guten und

Schonen erschuttert wird?113

Im Dialog zweier buddhistischer Nonnen (Futari Bikuni, ,,Die zwei Nonnen®) bittet eine Nonne
um eine Erklarung des Buddhismus. In dem Text befindet sich das japanische Kurzgedicht
(waka) ,,Bliihendes Herz*, das in der Form einer Zen-Aussage auf die Frage antwortet.!** Ein

dhnliches Gedicht wird Ikkyt zugeschrieben:

»Spalte den Kirschbaum
und schau nach,

du findest keine Bl{ite.

110 Keene, ibidem, S. 145.

11 vgl. Covell/Yamada, Zen at Daitoku-ji, Tokyo/New York/San Franzisco 1974, S. 55.

112 In Anlehnung an den Titel des Buches von Hisamatsu Shin’ich, Die Flle des Nichts, Pfulligen 1999.

113 In Anlehnung an einen Dialog zwischen Zen-Meister Ikky@ und seinem Schiiler Murata Shukd. Vgl. Hashi, Die
Fille der Zen-Kultur. Einflihrung in den asthetischen Mikrokosmos, Wien 1998, S. 22.

14 vgl. Blyth, Zen and Zen Classics, Volume Five, Tokyo 1974, S. 159. In dem Dialog ,,Die zwei Nonnen* (Futari
Bikuni) befindet sich das waka das ,,Blithende Herz*. Tkkyt verfasste Prosatexte zu Futari Bikuni u.a. traditioneller
buddhistischer Literatur, in denen auch daka zu finden sind. Vgl. Steiner, Zen-Life. Ikkyi and Beyond. Newcastle
upon Tyne 2014, S. 209.
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Die Bliten erbliihen

im (leeren) Friihlingshimmel .« 11

Spontan spricht das Gedicht das Erfassen von ,,Freude* an, dass es am Weg des Erforschens
weiterhelfen konnte. Mit der ,,Freude* verhalt es sich wohl wie mit der ,,Bliite*, deren Suche in
Schriftentraditionen aus dem ,,Westen* und ,,Osten“ zur Aufgabe gemacht wurde. Eine Blite
lasst sich nicht durch Zerteilen der Pflanze finden. Aufspaltendes Analysieren dirfte nicht die
richtige Methode zum Né&herbringen des empirischen Erlebens von ,,Freude” sein. Das ist

plausibel. Vielleicht ist der zweite Teil des Gedichts aufschlussreich?

Der Dichter des wakas verweist auf den ,,Frihlingshimmel®. Von der européischen Schriften-
tradition gesehen, vermutet man hier einen kiinstlerischen Ausdruck der Lyrik. Auf den ersten
Blick nimmt man durch die Kiirze des Gedichts, auf Grund der Beschrankung der Worte, wenig
Faktizitat zum Erklaren des Wegs einer Erkenntnis an. AuRerdem vermutet man durch die
traditionelle Trennung von Kunst und Wissenschaft in der europdischen Denktradition den

»subjektiven* Zugang eines Kunstlers anstelle des hdher geschéatzten ,,objektiven®.

Bemerkenswerter Weise ist ,,Himmel“ in der Lehre des Mahayana-Buddhismus in Ostasien
der zentrale Begriff der ,,Leerheit”. Das chinesische Kanji-Zeichen %2 kong, im Japanischen kii,
diente der Ubersetzung des buddhistischen Ausdrucks in Sanskrit siinyata (,,Leerheit”, , Leere®),
da ein entsprechendes Zeichen in der chinesischen Sprache fehlte. !'® Im Mahayana-
Buddhismus in Ostasien erhielt die Bedeutung des leeren, unbegrenzt ausgedehnten, substanz-
losen Raums eine neue Dimension, ndmlich die einer der Leerheit innewohnende Dynamik. Im
Zen-Buddhismus tritt von Beginn an anstelle von kiz der Begriff des ,,Nichts”, & mu. Das
»Nichts“ hat alle Eigenschaften der Leere, ist jedoch nicht mit ihr identisch.'’ Als einen
wesentlichen Charakterzug des zen-buddhistischen Nichts nennt der japanische Zen-Denker
Hisamatsu das ,,Herz“'!8. Es ist nicht sichtbar, aber ein sehendes Herz, das lebendig aktiv mit

allen korperlichen und geistigen Téatigkeiten eines Selbst schaut.

Zuriick zum Gedicht: Die ,,Bliten im Himmel* kénnen mit zwei im Buddhismus sehr ver-

trauten Zeichen gezeigt werden: z2# (22 ,,Himmel“/,,Leerheit”, # ,,Bllte*/,,Essenz*). Im Herz-

115 Nach lzutsu dem Zen-Meister Ikkyii Sojun zugeschrieben. In: Toshihiko und Toyo Izutsu, Die Theorie des
Schonen in Japan. Beitrage zur klassischen japanischen Asthetik, Kéln 1988, S. 149.

116 \/gl. Suzuki, Wesen und Sinn des Buddhismus. Ur-Erfahrung und Ur-Wissen, Freiburg/Basel/Wien 1996, S.
58.

17vgl. Hisamatsu, Die Fille des Nichts, Pfulligen 1999, S. 30-31, 35.

118 \/gl. Hisamatsu, ibidem, S. 42.
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Stutra (Hannya shingyod), einem der wichtigsten Texte des Mahayana-Buddhismus, wird dies

als universelle Wahrheit formuliert:
,,Leerheit ist nicht ohne Form, Form nicht ohne Leerheit.“1°

Die Leerheit ist nicht etwas, das abseits vom Leben existiert. Leerheit ist untrennbar mit dem
Seienden verbunden. Wesentlich ist fiir Daisetz T. Suzuki, dass die Leerheit ,,nicht unter dem
Gesichtspunkt der relativen Erkenntnis und der logischen Analyse betrachtet werden darf,
sondern als Ausdruck der direkten Einsicht in die Natur des Daseins aufzufassen ist.*1%

Das wahre So-Sein der daseienden Wesen griindet auf der offenen Leere im ,,Entstehen in
Abhangigkeit” (skt. pratityasamutpada). Nichts bestimmt das Wesen einer Blute allein. Das
Aufblihen ihrer Gestalt ist eine umfassende Dynamik im Kosmos von Samen, Boden, Regen,
Sonne, Klima und 6kologische Umgebung. Die ,,Bliten im Frihlingshimmel“ entsprechen

offensichtlich dieser universellen Wahrheit.

Doch das Gedicht macht noch auf etwas in Uberraschender Weise aufmerksam: Die
ontologische Wahrheit (das wahre Wesen auf Grund der Leere) wird normaler Weise in einem
waka mit einer Naturbeobachtung, d.h. ontisch ausgesagt. Anstelle der ontischen Satzaussage
steht hier die ,,Blute im Himmel*, keine reale Blume, im Buddhismus eine bekannte Metapher
fiir Hlusion, denn ,,Himmelsblumen* Z%#£ gibt es nicht. Man sagt, den urspriinglichen Geist
erklaren, ist wie ,Himmelsblumen® pflicken — ein unmogliches Unterfangen. Die nicht
ontische ,,(Himmels)blite* bliiht im Fruhlingshimmel bedeutet: ihr Grund ist das ,,Entstehen in

Abhéangigkeit” auf Grund der Leere.

Das So-Sein der ontisch realen Blume (z2%£) und/oder die ,,Blite im Himmel* (22%E£) sind

umfassend beide sianyata.

Wenn wir das Dasein der Blite nur von der einen Seite oder nur von der anderen Seite
betrachten, schon oder hasslich, bejahen oder verneinen, wahr oder falsch, als Leben oder
Sterben, dann kommen wir zu aufspaltenden Ideen. Wir beschmutzen das urspringlich reine
Wesen der Blite. Auch vom vereinigten Denkhorizont (von Blite und Himmelsblite) missen

wir uns abldsen lassen. Das dynamische Transzendieren der ewigen, stabilen und umfassenden

119 Herz-Sutra. Vgl. Conze, Buddhist Wisdom Books containing The Diamond Sutra and the Heart Sutra,
London/Sydney/Wellington 1988, S. 103.
120 yzuki, Shunyata. Die Fiille der Leere, Bern/Miinchen/Wien 1991, S. 55.
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Wahrheit (,,samsara ist nirvana*) *?* wird im Zen-Buddhismus so ausgedriickt: die untrennbare
Einheit von Leben und Sterben (shoji) ist leer: ,shoji soku nehan* bzw. ,Samsara Sive
nirvana*.*??

Die wahrhafte Leere kiz (222) ist das wunderbare Sein myo yi (i4)

Mit ihrem kurzen Dasein zeigt die Bliite uns die dynamische Wahrheit ,,shoji soku nehan* —
und das in ihrer schénsten Form myo yii, die uns erfreut und Bewunderung hervorruft. Warum?
Die weite Dimension der Leere zeigt sich in der Essenz #, der ,,Blite* des urspringlichen
Geistes, des wahren Wesens jedes ,,So-Seins“ der Natur. Es ist urspriinglich unbeschmutzt, rein,

das heil3t frei von Bestimmung.

Der ,,Fruhling® ist flr die Blite die richtige Zeit des Aufblihens. Der Frihling ist da, wenn
die Knospe sich 6ffnet. In der intensiven Anteilnahme befindet sich die Position des Zen
inmitten des Weges der ,,Wahrheit-selbst“. Die Gewissheit durch die Anteilnahme beschreibt
die Philosophin Hashi so: ,,Das Erfassen dieser urspringlichen Dimension, namlich der
Wahrheit-selbst, wird nicht durch eine intellektuelle Erklarung, sondern durch eine unver-
mittelte Einsicht erlangt.” >®> Diese Einsicht entspringt aus demselben Grund wie die

Humanitat, aus der urspriinglich reinen Naturanlage des Menschen.

In der Diotima-Rede im Symposion wird zur Begunstigung von Kreativitat eine bedeutsame
Erfahrung beschrieben: Schones (kaldn) bereitet die gute Atmosphare in der wir gerne tétig
werden und klar denken, wéhrend eine niedergedriickte Stimmung, Angst, Hektik, Larm und
Schmutz uns dabei hemmt.?* In der Verbindung des Schénen mit dem Guten wendet der
Mensch sich der Welt zu, dabei unterscheidet er sich in seiner Tatigkeit von bloRRer Kritik-

haftigkeit in der endlosen Auseinandersetzung mit dem Unrechten.

,Wenn das Reifende einem Schdnen naht, so wird es heiter und von Freude durchstromt

und zeugt und gebiert.*1?

Das ,,Reifende* (Schwangere) ist wie das Aufblihen des Fruhlings, woraus Neues hervor-

gebracht wird. Das Reifen und der Frihling sind ein Teil des Weltgeschehens des kdsmos. Kein

121 Im Mahayana-Buddhismus (Lehre vom ,Mittleren Weg*, skt. madhyama pratipat, #i jap. chiido) ist das
alltagliche Leben (samsara) und nirvana ein und dasselbe.

122 \/gl. Hashi, Transzendenz sive Immanenz. Religionsphilosophische Ansatze im ,,sh6bé genzé™ Dogens, in:
Hodl/Futterknecht (Hg.), Religionen nach der Sékularisierung, Wien/Berlin 2011, S. 54-69.

123 Hashi, Die Aktualitat der Philosophie. Grundrif® des Denkweges der Kyotoschule, Wien 1999, S. 21.

124 In der Gegenwartskunst soll im Gegensatz dazu Provokation und Schockierendes aufritteln und aktivieren.
125 platon, Symposion 206d, tbers. Hildebrandt 1998, S. 80. Platon nimmt hier nicht den Begriff poiesis sondern
tokos, das sowohl zeugen als auch gebaren meint.
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malgebendes ,,Ich* steht an der Spitze einer Hierarchie und erschafft von dort her. Die
Grundlage des Hervorbringens des kostbaren, weil fur die Unsterblichkeit geschaffenen Neuen
ist eine andere: Die allumfassende Liebe, Wohlwollen und Gerechtigkeit. Sie ist die Kraft des

126 ins Seiende. Es ist dies nun ein Seiendes, das nicht aus der

Werdens vom Nicht-Sein
egozentrischen Gier bzw. personlicher VVorliebe entspringt, sondern Kraft der Vermittlung des
késmos ,,zeugen* wird. Die Wahrheit des kdsmos ist untrennbar mit der Dynamik des Zeugens
verbunden und nicht ein Feststellen des Ist-Zustandes. Sie ist gut, wenn sie erfullt wird. Wer
sie als hésslich wahrnimmt, nimmt seinen statischen persdnlichen Standpunkt ohne Zeugen ein.
Das heil3t, wir kdnnen nicht einfach warten und beobachten, ob sich die eine oder die andere

Sichtweise erfillt.

Die Quelle der Freude erscheint an einem Ort, der weder durch Zeit noch durch Raum definiert
werden kann. Es ist der Mensch, der selbst ein anderer wird. Bei Platon ist dies begrifflich
gekennzeichnet durch die Gewissheit der eudaimonia, im Zen-Buddhismus durch bussho
(,,Buddha-Natur®). Es sind dies keine Sondererlebnisse und keine Esoterik. Platon, der die
Lehren der Philosophen vor ihm griindlich rezipiert hat, und der Zen-Buddhismus wollen in
den Schriften die umfassende Anschauung und die erkenntnisleitende Einsicht vermitteln. Im
folgenden Kapitel sollen gemeinsame Angelpunkte von Platons Symposion und des doka
(Weggedichtes) von Zen-Monch Ikkya (,,Eine Pause®) durch einen Vergleich aufgefunden

werden.

1.3. Der Erkenntnisweg von Platons Symposion und des doka (Weggedichtes) von Zen-
Monch Ikkyu (,,Eine Rast“) im Vergleich

Die Nachrichten in den digitalen Medien berichten unaufhorlich von Bedrohungen in der Welt.
Distanz und Grenzen verschwinden dabei immer mehr. Angesichts der zunehmenden Méchtig-
keit der globalen Verstrickung und des Ausmalies an Gewalt kommt man zum Zweifel, ob die
Welt nicht vielmehr h&sslich als schon sei. Der grof3e Zweifel am Guten und Wahren angesichts
der Schrecken und Ausweglosigkeit stellt den Menschen vor die grofRte Herausforderung im
Denken und Handeln. Er beruhrt die Philosophie in ihrem Ursprung und in ihrer groRten
Verantwortung. Vor Ausweglosigkeit stehen wir nicht unbedingt nur angesichts einer Welt-

krise, die Dimension ist fur eine Person selbst nicht geringflgiger.

126 \/gl. Platon, Sophistes 258e-259d, nicht Sein ist die Verschiedenheit vom Seienden.
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Beim Nachdenken und im kritischen Dialog uber eine universell gute Losung in komplexen
Problemen kdnnen immer wieder Standpunkte von einem Fir und Wider gefunden werden,
ohne einer Schrittsetzung naher zu kommen, was sehr lahmend wirken kann. In dieser Situation
des Handelsvakuums kdénnen populistische Meinungen mit dem Angebot scheinbar einfacher
Losungen mit der dualen Struktur von gut und schlecht und praktischer Zuweisung von Dingen
und Menschen leicht die Oberhand gewinnen.

In der Zen-Philosophie wird die Frage an mich gestellt: ob und wie weit kann ich mit meiner
begrenzten Mdglichkeit eine unzerstorbare Wahrheit im Leben erreichen und realisieren?*?’
Eine entscheidende Wende stellt das Erleben unserer eigenen humanitéren Naturanlage dar, das
aus der Sackgasse des rein berechnenden Abwagen der Standpunkte heraushelfen kann. Zur
Theorie Uber eine erkenntnisleitende Einsicht gehort ihr Erleben-Wollen, das heif3t eine
erwinschte Verkorperung, zunéchst als Erfahrung im alltaglichen Leben, in meinem person-
lichen Handlungsbereich. Ich nehme an, dass das Erleben der urspriinglichen humanitéaren
Naturanlage als ,,gut* und ,,schon®, sei es auch nur im Aufblitzen eines Moments mit Freude
erlebt und erkannt werden kann. Es ist jedoch ein Moment, der nachhaltig ist, und das auch
unter den oben genannten schlechten, widrigen Umstédnden, weil dieser nicht aus der

Dichotomie und aus rein theoretischem Wahrheitsanspruch entstanden ist.

Im folgenden direkten Vergleich eines Zen-Gedichts von Zen-Monch Ikkya und Platons
Symposion soll der Frage nach einer unzerstérbaren Wahrheit im Relativen der Lebenswelt
nachgegangen und Angelpunkte der traditionellen europdischen Philosophie und Zen-

Buddhismus aufgesucht werden.

Platon nennt das All des geordneten und lebendigen Weltgeschehens kdsmos. Ursachlich vom
Guten als harmonisch Schones geordnet, zeigt er sich als die ewige, vollendete Wahrheit
paradigmatisch in Relation zu den mannigfaltigen seelisch-korperlichen Daseienden.*?® Uber
die schopferisch tatige Teilhabe am So-Sein des kosmos und schlieBlich durch vertiefter
Einsicht in dessen Weltordnung verwirklicht der Mensch die ureigene Wesenheit des k6smos,
das Entstehen zur Unsterblichkeit. Das Streben zum kreativen Hervorbringen des Guten im
Schonen ist ihrem Wesen nach Unsterblichkeit im Sterblichen und deshalb von grundlegender

Bedeutung. Das Erleben der urspriinglichen Einheit von Mensch und késmos, wie es sich in

127 \/gl. Hashi, Komparative Philosophie fir eine globale Welt. Kyoto-Schule-Zen-Heidegger, Wien 2016, Kap. 1,
S. 24-32.
128 \/gl. Platon, Timaios 30c-d.
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Platons Symposion (um 380/385 v. Chr.), in den Reden von Agathon und Diotima darlegen
lasst, sind eine wichtige theoretische Grundlage zum Erleben und Verkorpern des ,,Schdnen®.
Die Gesprachsform des Dialogs und die innere Anteilnahme der Gesprachspartner ist ein

bedeutender Schliissel zur Einsicht und die Realisierung der Einsicht selbst.

Der Buddhismus hat fur die allumfassende unzerstorbare Wahrheit und Weltordnung den
Begriff dharma, ,,das Gesetz“ bzw. die Lehre des historischen Buddha, Gautama Sakyamuni
(563-483 v. Chr.)'?°. Ab dem Mahayana-Buddhismus im 1. Jh. v. Chr. ist Leerheit (skt. Siinyata)
eine universelle Eigenschaft, sowohl der empirischen Person, aller Dinge, als auch des nirvana,
des Verléschens von jeglichem Anhaften.'*° Das Erfassen der Wahrheit des ,,Nicht-lch®, der
Ausdruck fur die Leerheit des Ich, als das Entstehen in Abhangigkeit fihrt zum Ablésen von

Leid und ist deshalb von grundlegender Bedeutung.

Die Gedichte des Zen-Monchs Ikkyd Sojun (—A5%#E 1394-1481) weisen die Realisierung
des dharma Buddhas, der Lehre des historischen Sakyamuni Buddha, in seiner literarischen
Vermittlung der urspringlichen Einheit von ,,Selbst* und ,,Natur* auf. Nach einer tiefen
Erkenntnis oder nach der satori Erfahrung — im Zen der Rinzai-Lehrtradition oft durch ein koan,
eine aporetische Frage, ausgeldst — war es blich, am néchsten Tag ein Gedicht zu verfassen,
um den offenen, flexiblen ,,Herz-Geist” .[» (jap. shin) im Leben gelebt, in treffender Klarheit
und tiefgreifender Griindlichkeit aufzuzeigen. 3! Es gibt verschiedene Lehrtraditionen tiber das
Format als vierzeiliges Gedicht zu je sieben Schriftzeichen oder als flinfzeiliges Gedicht. Ab
der Song-Zeit (960-1279) entsprach diese komprimierte Aussageweise der Maxime des
chinesischen Chan-Buddhismus (jap. Zen) eine universelle Wahrheit im Geist wach zu halten,
das heift ,auBerhalb der Schrift zu tberliefern* (furyi monji)**2. Die Tradition der Priifungs-
fragen (koan) des lebensweltlichen Zweifels, wie sie u.a. mit der koan-Sammlung des Biyan lu

(jap. Hekigan-roku)**3 begriindet und tberliefert wurde, fand Eingang in den japanischen Zen-

129 Altere Forschungen stiitzen sich bei der Datierung auf ceylonesische Quellen, nach indischen Quellen hétte
Buddha rund hundert Jahre spater gelebt.

130 Im #ltesten Mahayanasiitra, dem Siitra von der Transzendenten Weisheit in achttausend Zeilen (Astasahasrika
Prajiiaparamita) ist die Leerheitsphilosophie voll entwickelt. Vgl. Schumann, Mahayana-Buddhismus. Das grofie
Fahrzeug Uber den Ozean des Leidens, Minchen 1995, S. 35-36.

181 \gl. Sasaki, Uber die Relevanz des Fragens im Blick von Zen und Philosophie, in: Wallner/Hashi:
Globalisierung des Denkens in Ost und West, Nordhausen 2011, S. 11-21.

132 In den ,,Aufzeichnungen des Linji“, Linji-lu (jap. Rinzai-roku) nach den Lehren des Chan-Meisters Linji Yixuan
(jap. Rinzai Gigen, gest. 867) verweist furyi monji 3235 auf die Besonderheit der ,schriftenlosen
Uberlieferung des Chan, jap. Zen, und riickt den Herz-Geist in den Vordergrund (5 A D).

133 Die Niederschrift von der Smaragdenen Felswand von Yuanwl wurde um 1300 neu herausgegeben, die auf
ein Material von etwa achtzig Jahren vor Yuanwu (1063-1135) zuriickgreift. Vgl. Gundert (Ubers.), Bi-Yan-Lu.
Meister Yuan-wu’s Niederschrift von der Smaragdenen Felswand, Wiesbaden 2005, S. 9-10.
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Tempeln. Eine einflussreiche Lehrtradition der poetischen Komposition der umfassenden
Einsicht geht auf Tozan Ryokai (chin. Dongshan Liangjie, 807-869) zurlck, die kurz mit ,,Funf
Range“ T4 (jap. go-i) bezeichnet wird. 3 Sie fand sowohl im So6to- als auch Rinzai-Zen
Aufnahme. Die ,,Finf Range* kénnen mit einem funfzeiligen Gedicht in Verbindung gebracht

werden, wobei jede Zeile in Beziehung zu den anderen steht:

(1) Das Relative, durchdrungen vom Absoluten

(2) Das Absolute, durchdrungen vom Relativen

(3) Erfahrung der Leerheit als leer

(4) Erleben der Durchdringung von Leerheit und Form

(5) Die All-Einheit bildet die Erfahrung des offenen Selbst im Alltag

In der neuen Lehrrichtung des Soto-Zen in Japan in der ersten Hélfte des 13. Jahrhunderts
widmet sich bereits Zen-Meister Dogen Kigen (& Jt 47 %, 1200-1253) in friihen Jahren
verschiedenen Stilen des Gedichts in klassischem Chinesisch (chin. shichigon zekku,
»Verkirztes-sieben-Zeichen-Gedicht*) oder in japanischer Sprache (waka mit 31 Ausdriicken
in 5 Zeilen)3°. In einem seiner beriihmten Vortrage, die im Gesamtwerk shobogenzo (in Prosa)
verfasst sind, erklart er die Umsetzung des kéan als ,,das verwirklichte Universum“13%, Genjo
koan* (1233). Dogens ureigene Erlduterung kann zu den Uberlieferten Gedichten der Zen-
Meister, als eine augenblickliche Darstellung einer unzerstérbaren Wahrheit ohne ein

vordergrundiges Ich, Anhaltpunkte zum Verstehen geben:

,Den Buddha-Weg ergriinden heif3t sich selbst ergriinden. Sich selbst ergriinden heif3t sich
selbst vergessen. Sich selbst vergessen heif3t eins mit den zehntausend Dingen sein. Eins
mit den zehntausend Dingen sein heil3t Korper und Geist von uns selbst und Korper und
Geist der Welt um uns fallen zu lassen. Die Spuren des Erwachens ruhen im Verborgenen,
und die im Verborgenen ruhenden Spuren des Erwachens entfalten sich tiber einen langeren

Zeitraum.“137

134 Tozan erklart die ,,Finf Range* Fifiz in seiner Schrift Baojing sanmei. Vgl. Powell, Liang-chieh. The Record
of Tung-shan. Classics in East Asian Buddhism, Honolulu 1986, S. 11-12.

Vgl. mit dem berihmten Gedicht H6 Kyo San Mai von Tozan. In: Toshihiko, Philosophie des Zen-Buddhismus,
Hamburg 1995, S. 70.

135 \gl. Heine, Dogen. His Life, Religion and Poetry, in: Education about Asia VVolume 20, Number 2, Fall 2015,
32-36. Vgl. Heine, Koans in the Dogen Tradition: How and why Dogen does what he does with koans, in:
Philosophy East & West VVolume 54, Number 1, January 2004, University of Hawai‘i Press, S. 1-19.

136 Zen-Meister Dogen (1200-1253) nimmt auf die Lehrtradition kéan in seiner Schrift Genjo koan, ,.Das
verwirklichte Universum®“, Bezug. Vgl. Dogen, Shobogenzo Bd.1, Kap. 3., Ubers. Linnebach/Nishijima,
Heidelberg-Leimen 2001, S. 57-61.

137 Dogen, ,,Genjo koan“, Kap. 3 in: Shobogenzé Bd.1, S. 58.
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Vielleicht kénnen wir die verborgenen Spuren des Erwachens von Zen-Monch Ikkyti dennoch
ergrinden, wenn seine kostbaren Nachrichten als Teilhabe fur andere an sie gerichtet waren?
Bereits im Alter von dreizehn Jahren erhélt Ikkyii Unterricht in der Komposition chinesischer
Dichtung im Tempel Tenrya-ji, einem der fihrenden Tempel in Kyoto in der Literaturtradition
der ,,Funf Berge* (gozan bungaku), wo sein kinstlerisches Talent fiir den literarischen Aus-
druck auffallt. 1*® Das Gedicht wurde von da an zu seinem Medium, das er sein Leben lang
studierte, mit dem er scharfe Kritik Ubte, irritierte und fur Freunde seine personlichsten Gefuhle
Preis gab. Als Zen-Gedicht weisen seine ,,doka" (,,Weg-Gedichte*) die Aktivitat des formlosen
Selbst (,,Nicht-Selbst*) des Zen-Buddhismus auf. Sie werden daher hier auch dharma-Gedicht

genannt.

1.3.1. Platons Symposion und das dharma-Gedicht ,,Eine Rast“ von Ikkyid Sojun im
Uberblick von fiinf Abschnitten

Erst im 20. JahIrhundert ist die Wissenschaft auf Ikkyt Sojuns literarisches Werk in Japanisch
und klassisch Chinesisch®*® aufmerksam geworden, in Europa schon allein wegen der Tatsache,
dass auch der Zen-Buddhismus bis dahin nicht bekannt war.'*° Ikkyiis Dichtung enthilt das
Gesamtrepertoiere der Zen-Literatur, klassisch chinesischen Dichtkunst und Mahayana-Sutren.
In der Gedichtsammlung Déka (i # ,,Weg-Gedichte*)**! wurde das folgende Kurzgedicht von
Ikkyti entsprechend der Biographie an den Beginn gestellt. Es vermittelt die frihe Einsicht des

jungen Zen-Mdonchs in Buddhas dharma:

138 Im Jahr 1406 ging Ikkydi zum Schriftgelehrten Botetsu Ryiihan im Tempel Tenryii-ji um die Dichtkunst zu
studieren. Jeden Tag schrieb er ein Gedicht. Vgl. Sanford, Zen-Man Ikkyii, Chico 1981, S. 74.

139 Als Zen-Gedichte in klassisch Chinesisch fanden sie lange Zeit keine Beachtung in der japanischen Literatur-
geschichte. Vgl. Arntzen, A Presentation of the Poet Ikkyi with Translation from the the Kyounshii ,, Mad Cloud
Anthology““. M.A. spon. University of British Columbia 1970.

140 Als Pionier fiir die deutsche Rezeption gilt Daisetz T. Suzuki. Vgl. Michael Pye, Suzuki Daisetsu. Zen fiir den
Westen, in: Japanisches Kulturinstitut Koln (Hg.), Kulturvermittler zwischen Japan und Deutschland. Bio-
graphische Skizzen aus vier Jahrhunderten, Frankfurt/New York 1990, S. 162-177.

141 Das Kompendium Zkkyii Doka wurde vom Institute for the Study of Zen Culture at the Hanazono University of
Kyoto 1997 herausgegeben. Es gruppiert die Gedichte nach ihrem ersten Erscheinen in Ikkyiis Schriften. Eine
Verdffentlichung mit Ubersetzung ins Englische findet sich in: Blyth, Zen and Zen Classics Volume Five, Tokyo
1974, S. 162-192.
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AIREE L0 EBRE TS —IRAR
M5 DILEEIL BLSNTRIT
»von der Welt des Leides
Zuruck zur Welt Buddhas dharma —
Das Leben ist eine Weile Da-Zwischen.
Wenn es regnet, lasst uns darin aufleben.
Weht der Wind, lasst uns darin weitergehen.”
(Zen-Monch Ikkyt Sojun, iibersetzt von HASHI Hisaki)

Ikkyts Vers ist zur Darstellung einer umfassenden Erkenntnis denkbar kurz. Platons
Symposion ist vergleichsweise dazu eine sehr lange Schrift, dessen Schwerpunkt im Ursprung
der Sokratischen Gespréchen liegt. Nach mehreren Lobreden tiber Eros folgt die Belehrung in
Form der dialektike, der Gesprachskunst der Priesterin Diotima, die diesem Text zur Folge den
jungen Sokrates die Methode gelehrt hat. All ihre Anweisungen beherzigend flhrt diese bis zur

Anschauung des ,,Schonen* selbst.

Um einen Ansatz fir den komparativ philosophischen Vergleich vorzubereiten, werden der
Struktur der ,,Fiinf Stadien* entsprechend die fiinf Zeilen von Ikkyts Gedicht dargestellt und
dem Symposion gegenubergestellt. Dazu wurde dieser Text in mogliche finf Abschnitte in

diesem Sinn gegliedert.
Ikkyiis Vers in ,,Finf Stadien* #.0iz:

1. Lebenswelt mit Leid und Irrtiimern (skt. klesa).

2. Welt des satori — Leerwerden zu einem allseitig offenen Bewusstsein in der tiefen
Ruhe des Geistes.

3. Augenmerk auf eine bedeutsame Zeitspanne im Dasein. Das Leben ist nicht lediglich
das Diesseitige vor dem Jenseits.

4. Das Ereignis ,,Regen* und

5. die Natur von ,,Wind* geben als Gesamtgeschehen eine neue Gesamtbedeutung.
Zur Gegenuberstellung die Darstellung des Symposions in flinf Abschnitten:

Eine korrespondierende Rahmenhandlung vor und nach der Versammlung umgibt diese wie

eine Klammer: Das Davor, das Ereignis dazwischen, das Danach.
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- Vorspann (Auftritt Apollodoros, der jahzornige Bildhauer?1%?). Das Thema Eros
macht aus der Feier fur Agathon aus der rituellen Trinkgemeinschaft (ungemischt
reiner Wein fiir agathos daimon Dionysos) eine Forschergemeinschaft von Personen,
deren historische, tragische Schicksale Gberliefert sind.

1. Dual strukturierte Standpunkte einer Analyse: Alle Redner sammeln in ihren Lobreden
der Reihe nach konventionelle Positionen tiber den Gott Eros.

2. Die Rede des Gastgebers Agathon stellt einen Ubergang dar, an die Sokrates seine
Gesprachsmethode ankniupft. Eine Metapher Gber die heitere Stille in Versform von
Agathon transformiert die bis dahin diskursive Auseinandersetzung in die Vorstellung
einer leibhaftig gewordenen Erkenntnis.

3. Sokrates gibt den Dialog mit seiner Lehrmeisterin Diotima wieder, von der Mitte
zwischen den dualen Standpunkten und die unmittelbare Gewissheit der hdchsten
Erkenntnis und dessen kraftvoll bleibenden Eindruck. Die Vermittlung von daimonion
Eros spielt dabei eine entscheidende Rolle.

- Nachspann: Auftritt des kampferisch feurigen Alkibiades, fir den Sokrates wie der
verehrungswaurdige ,,Silenos* (weiser Damon, machtiger Begleiter von Dionysos im
Kampf gegen die Zerstérung der Ordnung, Freund des Eros) ist, jedoch ident mit
einem bodenstandigen Menschen, der zur Gbersinnlichen Besonnenheit als Absage der

maflosen Leidenschaften gekommen ist.

1.3.2. Drei BerUhrpunktepunkte am Erkenntnisweg von Ikkyi und Platon im
komparativ philosophischen Vergleich

Auf Basis der vorangegangenen Gegeniiberstellung von einem fiinfstufigen Erkenntnisweg
kristallisieren sich die drei unten schlagwortartig charakterisierten Berthrpunkte fir einen
weiteren Vergleich der Texte von Ikkyd und Platon. Bewusst wird von den metaphysischen
Erkenntnisschritten des Zen-Gedichts ausgegangen, um Platons Symposion mit frischen Augen
anzuschauen, und damit schliellich auch zur Fragestellung ber die Realisierung im Leben

zuruckzukehren.

(1) Lebensweltliche Ausgangsdimension: Welt des Leides, der Unwissenheit.

142 \/gl. Conversations-Lexicon oder encyclopadisches Handwdrterbuch fir gebildete Stande, Bd. 1, hg. von F. A.
Brockhaus, Leipzig u. Altenburg, 3. Aufl. 1814, Kap. ,,Bildhauer der Griechen“ S. 692.
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(2) Leerwerden zum allseitig offenen Bewusstsein und Einsicht in eine universelle
Wabhrheit: ,,Nicht-Selbst* und Bewusstsein des ,,Nicht-Wissen*.

(3) Leibhaftig gewordene Erkenntnis — Realisierung in der ontisch daseienden Welt.
Ad (1) Lebensweltliche Ausgangsdimension: Welt des Leides und Verwirrung

(@) Ikkyd Sojun (—iRZHl 1394-1481): Weg-Gedicht ,,Ikkyu“, ,,Eine Rast“ (,,Eine Pause*)

Im Alter von fiinfundzwanzig Jahren kam der Zen-Ménch namens Shiiken* plétzlich nach
intensivem Nachdenken uber eine buddhistische Prifungsfrage zu einer Erkenntnis, die er in
der traditionellen Form eines Verses niederschrieb. Sein strenger Zen-Lehrer Kaso Sodon
(1352-1428) hatte ihm ein Beispiel von Yinmén (jap. Ummon)** aus der koan-Sammlung
Mumonkan®* aufgegeben, das fiir Shiiken nicht einfach zu beantworten war. Um seinen Lehrer
Kaso zufrieden zu stellen, musste er das k6an mit seiner eigenen Erfahrung im Leben mit den
Kenntnissen der buddhistischen Lehre lésen. Eines Tages horte der junge Monch einen
umherziehenden Biwa-Spieler (biwa hoshi) die Ballade Heike monogatari*® singen, die Stelle
von der Dame Gio, die ihre Zuwendung verlor und Nonne wurde. Plotzlich verstand er sein
koan und schrieb dazu ein Gedicht. **7 Zufrieden damit, gab Kaso ihm zum Zeichen der
Anerkennung eine Kalligrafie mit zwei groRen Kanjizeichen —{&, ,,Ikkya“ (,,Eine Rast*) und

prasentierte sie seinem Jiinger als seinen buddhistischen ,,Wegnamen*,148

Es ist nicht tberliefert, warum das Horen des Heike-Epos eine Einsicht in das koan ,, Tung-
shan’s dreimal zwanzig Stockschlage*!4°® bei dem jungen Mdnch ausléste. Das geschichtliche

Ereignis vom Aufstieg des runmreichen, machtigen Familienverbandes der Heike (Taira) und

143 Arntzen, ibidem, 1970 S. 12. Arntzen verweist auf die Quelle: Takashima Daien, Ikkyi Osho den, Tokyo, 1905,
S. 64.

144 Beispiel 15 der koan-Sammlung Mumonkan fEFHEH, chin. Wi mén guan, Ubers. Dumoulin, Mumonkan. Die
Schranke ohne Tor. Meisters Wu-men’s Sammlung der achtundvierzig Kéan, Mainz 1975, S. 73. Dort sucht Tung-
shan Shou-ch’u (Tozan Shusho 910-990) den Zen-Meister Yunmén Wényan (Ummon 864-949) auf, der ihn nach
seiner Herkunft befragt.

145 Zur Tradition und Erlauterung der koan siehe Izutsu, Philosophie des Zen-Buddhismus. Reinbeck bei
Hamburg 1995, S. 116-118.

146 In den ,,Erzdhlungen der Heike* ((F-Z#5E) aus dem 13. Jh. geht es um den Aufstieg und den Untergang des
Hauses der Heike bzw. Taira-Familie, die sich in der Lebensgeschichte der letzten Uberlebenden Taira no Tokuko
(Kenrei Mon-in) widerspiegelt. Es gilt als eines der bedeutsamsten Werke der mittelalterlichen japanischen
Literatur.

147 Das Ereignis im Jahr 1418 ist in der Hagiographie, die seinem Schiiler Bokusai Z=7%F (Motsurin Shato, gest.
1492) zugeschrieben wird, dokumentiert. VVgl. Sanford Zen-Man Ikkyi, Chico 1981, S. 82. Vgl. Arntzen, ibidem,
S. 12.

148 \/gl. Sanford, ibidem, S. 82-83. Die Kalligrafie befindet sich im ,,Jkkya“-Tempel Shiion-an in Takigi, Kyoto
Prafektur.

149 \v/gl. Dumoulin, Mumonkan. Die Schranke ohne Tor. Meisters Wu-men’s Sammlung der achtundvierzig Koan,
Mainz 1975, S. 73.
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sein vernichtender Untergang®®® steht an der Schwelle zur neuen Ara der militarischen Macht
der Shogunatsregierung, der Kamakura-Zeit. 1°! Das Rezitationsstiick wurde von blinden
Rhapsoden vorgetragen und war durch die Tradition der Weitergabe in der Bevolkerung
bekannt geworden. Es ist ein populédres buddhistisches Lehrstiick von der leidvollen
Verganglichkeit (mujo). Von den Glockenklédngen aus dem Buddha Retreat Jetavana Vihara bei
Shravasti in Indien (jap. Gion Shoja) zu den Glocken des japanischen Tempels Jakko-in (Ohara)
spannt sich der Bogen und wird zum buddhistischen Gleichnis in der Historie.*™? Der kleine
Jakko-in Tempel in einem friedlich ruhigen Landschaftsgarten mit Teich, in den drei Kaskaden
von Wasserfallen miinden, wurde das Exil der einzig Uberlebenden der Heike-Familie im
Machtkampf mit der Minamoto-Familie. Noch heute verweist man in der Chronik des Jakko-
in auf den buddhistischen Gehalt der ersten Zeilen des Prologs des Heike-Epos, die ein

Besucher erhélt; 122

,Die Glocke des Gion Tempels erzéhlt:
"Nichts ist unsterblich”.
Die Bluten des sala-Baums zeugen vom natirlichen Gesetz

von Leben und Sterben.*

Der Ausdruck ,,Nichts ist unsterblich* ist das Wissen und das Annehmen von mujo. Die Bliten
des sala-Baums zeigen jedoch die umfassende Wahrheit von mujo, die Leere. Der Legende nach
soll der historische Buddha unter dem sala-Baum (lat. Shorea robusta) zur Welt gekommen und

gestorben sein. Die Einheit von Leben und Sterben 6ffnet sich mit der Bliite des $ala-Baums.*>*

150 Schlacht bei Dan-no-Ura (1182-1185)

151 Der Begriinder der ersten Shogunatsregierung in Kamakura ist Minamoto no Yoritomo (1147-1199). Er lieR
sich 1192 vom Tennd die Wiirde des Shoguns verleihen und verlegte den Sitz seiner Militdrregierung nach
Kamakura.

152 \v/gl. Enmcke/ Reese (Hg.), Von Helden, Mdnchen und schénen Frauen — Die Welt des japanischen Heike-
Epos, KéIn/Weimar/Wien 2000, S. 33f. Der Prolog lautet:

»Der Jetavana Klause verhallender Glockenton,

Er singt das Lied von allen Geschehens Unbestand des Sala-Zwillingsbaumes falber Bliiten Glanz

Erweist, wie auch dem Starken Untergang gewiss. Die da hoch einherfahren waren nicht lange,

Sie sind wie ein Traum in der Frihlingsnacht. Auch streitbare Helden sind schlieBlich gefallen,

Nicht anders als der Staub den Wind vor sich hertreibt.*

158 Jakko-in Tempel (Hg.), The History of Jakko-in Temple, Ohara (0.J.).

15 Der Vergleich zur Kamelie liegt nahe, denn im hochsten Bliitenstadium verliert sie plotzlich den gesamten
Blutenkopf und nicht einzelne welke Blitenblatter.
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Vielleicht wurde beim jungen Monch mit der folgenden bekannten Stelle des Heike-Epos
personliche Erinnerungen geweckt: ,,Die Machtigen gehen schlielich unter” (3# % %), ,,sie
sind wie der Staub den der Wind verweht* (i {2 & O i BEIZ 7] L)1

Ikkyts (1394-1481) Herkunft als illegitimer Sohn des Tennd Go-Komatsu (reg. 1382-1412)
und einer Nebenfrau aus dem Hochadel der Fujiwara-Familie vom konkurrierenden Stdlichen
Hof%, die vor der Niederkunft vermutlich aus Eifersucht verstoRen wurde, ist selbst Teil der
Wahrheit von mujo. Nichts ist bestdndig — das gehdrt in den Blrgerkriegen der Muromachi-

Zeit (1333-1568) zur alltaglichen Konfrontation mit leidvollen Erfahrungen.

Bereits im Alter von sechs Jahren tbergab die vom Glanz des Hofes zuriickgezogen Mutter
ihren Sohn zur Bildung dem Tempel Ankoku-ji in Kyoto.'®" Ab dem siebzehnten Lebensjahr
studierte er bei seinem ersten Zen-Meister Kend fiinf Jahre Zen im Saigon-ji. Als dieser 1414
starb, wanderte er vor Trauer vollig am Boden zerstort, nach Hilfe und Zeichen suchend bis er
nach Katada zur Klause von Kaso westlich am Biwa See kam.*® Dieser verwehrt ihm tagelang
die Aufnahme, doch Ikkyis Beharrlichkeit beeindruckt den Zen-Meister schlieBlich.

Eines Tages konfrontiert Lehrer Kaso seinen Schiiler mit dem koan des Zen-Meisters Ydnmen
im Gesprach mit seinem Schiiler Tung-shan iber den Grund seines Kommens.® Fiir den
jungen Monch scheint es nach dem Hoéren der Ballade plétzlich offensichtlich zu sein: sein
eigenes Kommen zu Kasd muss beantwortet werden, sein eigenes Kommen zum Zen nach all
den Jahren der Einsamkeit, seiner Verbitterung im Mitleiden mit dem Unglick seiner Mutter

(ein préasentes Gefiihl im Heike-Epos) und Verzweiflung.

Die Frage nach dem ,,Kommen* lasst aufhorchen. Hinter dem bei uns alltdglichen Verb
verbirgt sich das im Buddhismus vertraute Sanskritwort thatagata, ,,Der So-Gekommene* oder
»der in der Soheit Angekommene*, jap. shinnyo E40. Es ist der Name flr den zur umfassenden

Wahrheit Erwachten nyorai 413, ,,Buddha“. Im Zen-Buddhismus kann damit jeder Mensch

155 v/gl. McCullough, Heike monogatari (jap.) 1988, S. 23. hg. v. Hobunkan, Tokyo 1933. Online:
http://jti.lib.virginia.edu/japanese/heike/heike.html.

1%6 vgl. Sanford, Zen-Man Ikkyii, Chico 1981, S. 72, Kap. ,,Chronik des Bokusai*

Covell/Yamada, Zen at Daitokuji, Tokyo/New York/ San Francisco 1974, S. 33.

157'vgl. Arntzen, The Poetry of the Kyounshi 'Crazy Cloud Anthology' of Tkkyi Sojun, 1979, S. 10.

18 \gl. Arntzen, A Presentation oft he Poet Ikkyii with Translations from the Kyounshii 'Mad Cloud Anthology',
1970, S. 11; Vgl. Sanford, ibidem, S. 79-80.

159 Mumonkan, Beispiel 15. Vgl. Dumoulin (Ubers.), Mumonkan, Mainz 1975, S. 73-74.
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gemeint sein, wie der junge Monch.'® | Tkkyii* zeigt eine gedinderte Perspektive vom reinigen-

den ,,Regen* und fortstromenden ,,Wind“ im Erleben von Regen und Wind.

(b) Die Ausgangsdimension von Platons Symposion

Im Jahr 416 v. Chr. gewann der Theaterdichter Agathon (448/6-4027?) bei den Lenaia mit seiner
ersten TragOdie. Die Lenaia (Lenden) waren die jahrlich im Janner/Februar stattfindenden
Festspiele zu Ehren des Dionysos, wo Komédien- und Tragédienautoren mit ihren Werken in
einen Dichterwettstreit traten. Platon (428-347) war zu dieser Zeit noch ein Knabe, Sokrates
(469-399) 53 Jahre alt. Platon nahm das historische Ereignis tber dreifl3ig Jahre spater (um 385-
380) zum Anlass fur seine Schrift Symposion, einer gesellschaftlichen Zusammenkunft Athener
Burger, die den Sieg in privatem Rahmen feierten. Anwesend waren auRer dem Gastgeber
Agathon, sein Freund und Dichter Pausanias, der Arzt Eryximachos, der junge aristokratische
Politiker und Stratege Alkibiades, der bekannte Dichter Aristophanes, der vornehme Athener
Phaidros und sein Lehrer Sokrates, vom Beruf Bildhauer, im Gegensatz zu den anderen aus
dem Mittelstand kommend. Er wird von Aristodemos begleitet, von niedriger Geburt, ein

barfuRlaufender kleinwiichsiger Mann und als Veréchter der Religion beschrieben.

Im Vorgesprach bezieht sich der Erzahler Apollodoros auf den Erhalt seiner Kenntnisse von
diesem Mann, allerdings erst etwa ftinfzehn Jahre nach dem Symposion um 404/400. Bis auf

Agathons Verlassen Athens 6!

ist nichts von den dazwischenliegenden Ereignissen zu
bemerken. Das Jahr nach Agathons Sieg als Dichter markierte jedoch einen tiefen Einschnitt in

das Leben der Athener Blirger.

Die leidvolle Trias der uniberbrickbaren Weltanschauungen von Aristokratie und Demokratie
und der delphischen Orakelmacht in Athen (auf der Seite des Gegners Sparta)

Das Ereignis der Hermen- und Mysterienfrevel erschitterten im Jahr 415 v. Chr. Athen. In einer
einzigen Nacht wurden, kurz vor Auslaufen der Flotte nach Sizilien gegen Sparta, beinahe alle
Hermenstandbilder der Stadt zertrimmert. Schockiert und verunsichert befiirchtete man eine
oligarchische Verschwdrung zum Umsturz der Demokratie. Der Volkszorn Uber die Zerstérung
und davon profitierende Politiker durch Belasten ihrer Gegner I6sten eine wahre Prozessflut
aus, in welcher der weitere Skandal um Mysterienfrevel, eine verbotene Profanisierung der

Mysterien von Eleusis in Burgerh&usern, entfacht wurde. Dahinter stand das uble Ausschalten

160 ygl. Sotetsu Yiizen (Ubers.), Lin-chi lu. Das Zen von Meister Rinzai, Rinzai Roku, Abschnitt 31b, Wien 1987,
S. 73-74. Vergleich mit dem Kommen des ersten Chan-Patriarchen Bodhidharma, der sich auf der Suche nach
einem Menschen nicht tauschen lasst und nicht lange zweifelt.

161 Platon, Symposion 172c.
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des politischen Gegners, wie der Oligarch Thessalos, Kimons Sohn, der durch die letztere
Denunzierung gegen Alkibiades (451?-404) ihm doch noch den Oberbefehl der Flotte entziehen
konnte. Nicht nur das, denn Gottesfrevel war ein schweres Vergehen, das mit dem Tode bestraft
werden konnte. Alkibiades, der Hauptinitiator der Sizilienexpedition, fliichtete deshalb zum

Feind Sparta und kampfte nun auf dessen Seite gegen die innenpolitischen Gegner. %2

Der Peloponnesische Krieg (431-404) zwischen der Flottenmacht Athen gegen die Landmacht
Sparta und dessen Verbiindete befand sich zu dieser Zeit in einer angespannten Waffenruhe
(Nikiasfrieden 421-413). Die Stadt schien sich gerade erst von der ,,Attische Seuche®, die 430
ausbrach und der etwa ein Viertel der Bevolkerung zum Opfer fielen, zu erholen, als die Kampf-
handlungen wiederaufgenommen wurden. Nach dem katastrophalen Ausgang der Belagerung
von Syrakus auf Sizilien 415-413 steuerte Athen auf die totale militarische Niederlage zu. Die
attische Demokratie erreichte den Niedergang, der 404 in den Burgerkrieg mit oligarchischen
Umsturz miindete. Nach der Kapitulation Athens, wird von Sparta eine Oligarchie (404-403)

installiert, welche sich zu dem Terror- und Blutregime der ,,Dreil3ig Tyrannen* entwickelte.

Beim Betrachten der (berlieferten biografischen Daten'® der Teilnehmer des Symposions
nach dem Jahr 416 tritt zu Tage, wie sehr diese durch die Staatskrise belastet waren: straf-
rechtliche Verurteilung wegen der Hermen- und Mysterienfrevel*®* (Phaidros, Alkibiades, ver-
mutlich Eryximachos, sicher jedoch sein Vater Akumenos), unheilvolle politische Machen-
schaften mit standigen Wechsel der kriegerischen Parteien und gewaltsamer Tod (Alkibiades),
Verlassen der Heimat (Pausanias und Agathon) und die Hinrichtung des Sokrates.

Phaidros floh vor der Verurteilung des Mysterienfrevels 415, durfte jedoch nach einer Reha-
bilitation zurtckkehren.

Alkibiades wurde 415 verurteilt, 404 in Phrygien ermordet.

Eryximachos war vermutlich des Mysterienfrevels von 415 angeklagt.

Agathon folgte 408/407 der Einladung an den Hof von Konig Archelaos I, wo er um 402 starb.
Pausanias folgte Agathon 408/407 an den makedonischen Hof in Pella.

Sokrates wird 399 in den politischen Wirren nach der Entmachtung der ,,DreiBig* hingerichtet.

162 \/gl. Propylaen-Weltgeschichte 3. Bd., Berlin 1962, S. 680.

163 Sjehe: Nails, The People of Plato. Aprosopography of Plato and Other Socratics, Indianapolis 2002;
Harenberg Kulturfuhrer Schauspiel, Mannheim 2007, S. 39-41.

164 Die Namen der Verurteilten sind auf Stelen tberliefert. Die Inschriften (Attic Stelai, 1G I° 421-430) sind Listen
des versteigerten Vermdégens auf Grund der Verurteilungen in den Prozessen um den Skandal von 415.

Vgl. Attic Inscriptions Online https://www.atticinscriptions.com/. Siehe auch: Meiggs/Lewis (Hg.), A Selection of
Greek Historical Inscriptions to the End of Fifth Century B.C., Oxford 1988.
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Das Asebie-Gesetz von 432 v. Chr. — politische Ketzerprozesse zur Ausschaltung von Gegnern

und Zensur gegen die Wissenschaft!®

In Athen herrschte Angst vor religiés-politischer Entmachtung der Demokratie und eine Verun-
sicherung der Burger Uber das neue Denken ohne Gottervorstellung, ein wissenschaftlicher
Umbruch der Naturphilosophen und Sophisten. An der Aushéhlung der Macht Athens durch
innerpolitische Destruktion der Parteien waren zweifellos die Priester vom panhellenischen
Heiligtum Delphi, das jedoch mit Sparta verbiindet war, beteiligt. ¢ Die Orakelpriester konnten
auf nahezu alle griechischen Stadte politischen Einfluss austben, da in kriegsstrategischen
Entscheidungen das Orakel befragt wurde. Durch die Abgaben flir den erkauften Orakelspruch
wurden die Priester von Delphi sehr wohlhabend. Mit dem Geld wurde ein Netz von
Informanden fur das notwendige Wissen zum Orakelspruch finanziert. AuRerdem wurde mit
den Einnahmen ein lukratives Bankwesen etabliert. Es ist jedoch nur in Athen die Praxis von
Asebie-Prozessen Uber die Bestrafung von Gottlosigkeit oder Verstolien gegen die Heiligtlimer

und Kult hinausgehend, bekannt.

Im Jahr 432 v. Chr. stimmte die Athener Volksregierung dem Gesetzesantrag flr ein Asebie-
Gesetz des Orakelpriester Diopeithes, unterstiitzt vom Demagogen Kleon, zu: ,,Es sollen die
Leute vor Gericht gezogen werden, die nicht an Religion glauben oder Unterricht in der
Astronomie erteilen“. *%” Diopeithes vertrat das delphische Interesse der Priesterschaft, die
gegen alle Aufklarer und ihre Jugenderziehung k&mpften. Der Priesterschaft kam bei der
Abstimmung die Oligarchenpartei zu Hilfe. Sie sah vor allem ihre Existenz durch den
Naturphilosophen Anaxagoras (499-428) gefahrdet, der nach dem Vorbild orientalischer
Astronomie Sonnen- und Mondfinsternisse auf die Natur anstatt Gotter zurlckfihrte, die zu
deuten das Vorrecht der Priester und Einnahmequelle war. Die Verurteilung von Anaxagoras
galt politisch Perikles und allen anderen aus dessen engsten Freundeskreis. Anaxagoras konnte

sein Leben durch eine rechtzeitige Flucht retten.

Das Gesetz, das zundchst gegen Anaxagoras gerichtet war, gab allerdings die rechtliche
Grundlage, politische Gegner mit der Anklage der religiésen Unglaubigkeit vor Gericht zu

165 \/gl. Orthbrandt (Hg.), Geschichte der groRen Philosophen und des philosophischen Denkens. Eine Auswahl,
Hanau 1979, S. 129-130.

166 \/gl. Orthbrandt, ibidem, S. 127.

187 Orthbrandt, ibidem, S. 129, zit. Plutarch, Leben Perikles, 32.1.
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bringen und sogar zum Tod zu verurteilen.®® Genaugenommen konnte jeder ein Opfer des

existenzbedrohenden Denunziantentums werden.

Phaidros (geb. Mitte 5. Jh.) war in den Skandal um den Religionsfrevel von 415 verwickelt,
floh ins Exil und wurde in Abwesenheit verurteilt.1®® Mit ihm angeklagt war der bekannte Arzt
Akumenos, Vater von Eryximachos, und andere, die Mysterien von Eleusis in einem Privathaus
parodiert hatten. Auch der Name Eryximachos kommt auf der Liste der Enteignung vor, wobei
nicht belegt ist, ob er mit dem Sohn des Akumenos bzw. dem Eryximachos im Symposion
identisch ist.1’® Akumenos begab sich noch vor dem Ende des Gerichtsverfahrens ins Exil und
wurde in Abwesenheit fiir schuldig erklart.t’

Durch die politischen Ketzerprozesse wurden die Philosophen der Geistesfreiheit beraubt, das
Vermogen beschlagnahmt und die Schriften der zum Tode Verurteilten 6ffentlich verbrannt.!
Protagoras stirbt auf der Flucht vor der Verfolgung um 415. Euripides (um 480-406), der
Protagoras Philosophie, dass der Mensch das Mal aller Dinge sei, in einem Blhnenstiick

verarbeitete 173

, musste wegen der Anfeindungen auf den makedonischen Hof nach Pella
fliehen. Agathon (um 448-402) und sein Freund Pausanias, Schuler von Protagoras, folgten ihm
im Jahr 408/407. Das Schicksal des Sokrates ist bekannt. Aristoteles wurde durch einen Asebie-
Prozess aus Athen vertrieben. Athen bot fiir Wissenschaftler, Intellektuelle und Dichter alles

andere als eine beglinstigende VVoraussetzung, wie man meinen maochte.

Platon (427-347), der aus einer altadeligen Familie stammte!’*, hoffte als junger Mann auf
eine Veranderung des gespaltenen, nicht rechtmaRigen Lebens der Polis, was er im Siebenten
Brief1°zum Ausdruck brachte. Anstelle einer zuerst vorgesehenen politischen Laufbahn
schloss er sich Sokrates an. Das Interesse am Staat flr Glick und Ungliick seiner Burger blieb
Zeit seines Lebens bestehen. Die Meinung seines grofRes Vorbildes Sokrates, durch dessen

Einfluss er zum Philosophen wurde, gab er spéter in der Schrift Politeia wieder: ,,Haben wir

168 So war der Neffe des Perikles Alkibiades, Oberbefehlshaber der Flotte nach Sizilien davon 415 zu Gunsten
Nikias vom Vorwurf des Hermenfrevel konfrontiert. Vgl. Orthbrandt, ibidem, S.130.

169 phaidros Verurteilung 415 in Abwesenheit ist inschriftlich belegt. Vgl. Meiggs/Lewis, ibidem, S. 244, 246.
170 Die Anzeige kam von einem Sklaven namens Lydos aus dem Haus Pherekles in welchem der Religionsfrevel
begangen wurde. Vgl. Nails The People of Plato. Aprosopography of Plato and Other Socratics, Indianapolis
2002, S. 143.

71 Nails, ibidem, S. 17-20.

172 \/gl. Orthbrandt, Geschichte der groRen Philosophen und des philosophischen Denkens, Hanau 1979, S. 130.
173 \/gl. Harenberg Kulturfiihrer Schauspiel 2007, S.156.

174 Liessmann, Die groRRen Philosophen und ihre Probleme, Wien 1998, S. 27f.

175 Diesen Brief dirfte er im hohen Alter geschrieben haben und wird als autobiographisches Werk ersten
Ranges anerkannt. Vgl. Liessmann, ibidem, S. 28.
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nun ein grolleres Ungliick fur einen Staat, als jenes, das ihn zerreit und aus einem in viele

aufspaltet? Oder ein groReres Gut als jenes, das in zusammenbindet und zur Einheit macht?*176

Platons Eltern aus aristokratischem Haus kdnnten das Stiick von Aristophanes mit der Verun-
glimpfung des Sokrates im Gedachtnis gehabt haben, als sich ihr Sohn im jungen Mannesalter
diesem anschloss. Aristophanes (um 445-385?) trug wegen seiner grenzenlosen Spottlust und
Verhéhnung bekannter Athener Blrger als Karikaturgestalten auf der Bihne viele Rechts-
streitigkeiten aus.’” In der Komdédie Die Wolken (423 v. Chr. in Athen uraufgefiihrt) stand
Sokrates im Zentrum seines spottischen Angriffs gegen die Sophisten. Die Jugendverfiihrung
durch haarspalterische Sophisterei wurde einem breiten Publikum vor Augen gefiihrt, am Ende
des Stiickes zum Brandanschlag an sein Haus aufgerufen. Das Anlasten von ,,Unfug der
Sophisterei*“!’® des konservativen Aristophanes muss dem Ansehen des Sokrates nachhaltig

geschadet haben.

Nach der Niederschlagung des Regimes der ,,Dreif3ig Tyrannen* mit der Ermordung Uber
1500 Demokraten folgt die Rache gegen die Oligarchenpartei. Darin verstrickt, kommt es zur
Anklage gegen Sokrates im Jahr 399. Als angeblicher Gefahrder der Jugend und ganzer
politischer Zirkel wurde ein Prédzedenzprozess gegen die Oligarchenpartei gefiihrt, wo Gottes-
frevel gemeinsam mit politischen Uberzeugung verurteilt wurde.!”® Das Asebie-Gesetz wurde
erstmals oOffentlich fir die politische Anschauung angewendet, weswegen die Aristokraten

generell alarmiert waren.

Das Asebie-Gesetz kam nicht wegen Gottlosigkeit sondern im Sinne eines neuen Gottes zur
Anwendung, denn Sokrates soll laut der Apologie von Platon und Xenophon € bei der
Verhandlung 6ffentlich auf sein ,,daimonion*, auf das Befolgen einer inneren Stimme gepocht
haben. Das wadre ein verborgener, neuer Gott, der sich jeder Kontrolle durch die Staats-
verwaltung entzog.'8 Sokrates fiihrte die politische, profane Beschuldigung zum Zweck der
politischen Sduberung mit seinem Gehorsam gegenuber der Stimme eines Gottes, wie auch
gegenuber Apollon, jedenfalls auf die Ebene einer Verhandlung zur Religi6sitat, sicher zum
Arger seiner Klager, zuriick. Somit stand das Argument eines fremden Gottes, nicht genehmig-

ten Kultes im Raum. In der Polis war alles was eine Autonomie eines Individuums ermdglichte

176 platon, Politeia 462b, tbers. Vretska, Stuttgart 1991, S. 260.

7 \/gl. Harenberg Kulturfiihrer Schauspiel 2007, S. 38-39.

178 \/gl. Reclam Schauspielfiihrer 1969, S. 53.

179 vgl. Orthbrandt, Geschichte der groRen Philosophen und des philosophischen Denkens, Hanau 1979, S. 142.
180\/gl. Platon, Apologie 31d, 41d; Xenophon, Memorabilia | 1,4,14.

181 \/gl. Orthbrandt, ibidem, S. 141.
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staatsfeindlich und daher untersagt. Der staatlich vorgeschriebene Goétterglaube und die religi6-
sen Riten wurden vehement verteidigt, als eine der wenigen Handhabe der Staatsverwaltung

der inner- und auBerpolitischen ZerreiRprobe der Polis entgegenzuwirken.

Angesichts des Bruderkriegs sich abzeichnenden Niedergangs von Athen hatte Aristophanes
bereits zur Zeit der ersten groBen Asebie-Prozessewelle im Jahr 414 in seiner beil’enden
Komddie Die Vogel, die Vision vor Augen gefiihrt: Athen ist zu schlecht, um hier leben zu
wollen. Statt einer vordergriindigen Anklage in einer Tragddie Uber das Ungluck, das macht-
gierige Strategen und Politiker ber die Stadt gebracht haben, lieR Aristophanes den lebens-
werteren utopischen Stadtstaat der VVogel, Wolkenkuckucksheim, schelmisch aufleben. Als

Ahnherr der Vogel-Biirger schliipft Eros aus dem Welten-Ei.*8?

Gleich nach der Vollstreckung des Todesurteils des Sokrates verlie3 Platon Athen fir elf Jahre
und unternahm Reisen, vermutlich zu Euklid (um 450-369/367) von Megara, nach Kyrene,
Agypten, Stditalien und Sizilien. Im Jahr 388 kehrte er nach Athen zuriick und begann mit der

Errichtung eines Lehrgebdudes am Akademeia Gelédnde auRerhalb Athens.

In Platons Symposion ist aus dem Welten-Ei schllipfenden Eros bereits ein gereifter daimonion
Eros geworden, der in der wohlwollenden Runde mit Aristophanes und den eingangs genannten
anderen zur Vermittlung des Wahren, Guten und Schdnen geweckt wurde. Als die groRte Macht
des daimonions soll nun die gewaltfreie Losung der uniberbruckbaren weltanschaulichen

Konflikte der nach jahrzehntelangen Krieg verrohten und zerrissenen Gesellschaft liegen.

Im Symposion (um 382, wenn Sokrates Tod in der Mitte zwischen Schrift und Ereignis von
416 liegt) noch vor den Prozessen, zitierte Sokrates Diotima, wenn er sagte: ,,Nichts anderes
namlich lieben die Menschen als das Gute* (Symposion 206a), das sie sich aneignen und fur
immer haben maochten. In Bezug auf das reale Leben, auf die Ereignisse in Athen, wirde das
niemand behaupten kdnnen. Agathons Symposion im Jahr 416 liegt noch vor den Gréuel. VVon
diesem Ort fiihrt Sokrates, mit den Worten Diotimas, die davon noch unberthrte Gesellschaft
zum Erleben des Einsseins mit dem wahren Wissen, dem kein Schaden zugefiigt werden kann.
Die positive Kraft zur Uberwindung der momentanen Kluft zwischen der Unwissenheit und das
Wissen um das eine Gut fur alle muss jeder voraussetzungslos in sich haben: daimonion Eros.
Eros ist kein Gott, sondern der Vermittler daimonion, Sokrates schweigende innere Stimme

beim Prozess. Platon schlégt nun fur alle an einem Symposion Teilhabenden eine noch nie

182 Dje Komadie gewinnt den zweiten Preis bei den Dionysos-Festspielen.
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dagewesene Bricke, ndmlich durch den philosophischen Dialog, zu einer umfassenden

Ordnung des Guten, die jenseits aller leidvollen Machenschaften liegt.

Aristophanes stellt im Symposion fest, dass die Menschen die Kraft des Eros tiberhaupt nicht

begriffen haben:

,»Ich habe ndmlich den Eindruck, dass die Menschen der Macht des Eros tUberhaupt noch
nicht innegeworden sind; sonst hatten sie ihm die gréfiten Tempel und Altare gebaut und
die groRten Opfer dargebracht.* 183

Platon war in gewisser Weise dabei, das Verabsaumte nachzuholen. Im Sommer des Jahres 388
184 war der Platz fiir die Errichtung seiner Akademie gewahlt, am Eingang des Heiligtums des

Heros Hekademos gab es einen Kultplatz fiir Eros.*8°

Ad (2) Leerwerden zum allseitig offenen Bewusstsein und Einsicht in eine universelle
Wabhrheit

(@) Ikkya Sojun, ,,Eine Rast*

Die Besonderheit eines Zen Gedichts ist fur Verfasser und Leser die ungewdéhnliche Kirze. Sie
erfordert beim Verfassen die scharfe Beobachtung der gegenwartigen Situation mit der
einmaligen Besonderheit der anwesenden Dinge. Der Inhalt bezieht sich oft auf Naturerlebnisse
und subtile Eindriicke der finf Sinne, wobei die japanische Sprache den stark assoziierenden
Gebrauch von Wortern fordert. Beides ist Ausdruck des Ausweitens des Horizontes in einer
egolos leeren Offenheit im Denken und Erfahren. In der européischen Philosophie entziehen
sich Empfindungen der Bestimmung und stehen im Spannungsverhaltnis zur Bestimmtheit von

Begriffen.

Zum Verstehen eines Zen Gedichts muss der bewusste Einsatz einer Doppelbedeutung von
Alltagssprache und buddhistischer Terminologie mit Kenntnissen von der Lehre des Verfassers

beachtet werden. Eine Aussage im Zen Dialog wird immer an die Lebenswelt gebunden sein.

183 Symposion 189c, ubers. Schmidt-Berger, S. 41.

184 \/gl. Hoepfner, Antike Bibliotheken. Zaberns Bildbande zur Archéologie, Mainz am Rhein 2002, S. 56.

185 vgl. Judeich: Topographie von Athen (1905). Nikosia 2016, S. 364-365. Der Altar mit Inschrift war von
Charmos gesetzt worden. Der lokale Kult war zurzeit Peisistratos (um 600-528/527 v. Chr.) eingefiihrt worden.
Vgl. Roscher, Ausfiihrliches Lexikon der griechischen und rémischen Mythologie. 6 Bande, Leipzig 1845-1923,
Nachdruck 1992/1993, Sp. 1343-1344. Online: http://www.archive.org/details/roscher. VVgl. Pausanias, descriptio
Greaciae I, 30,1.
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In jedem &ufRerst komprimierten Zen Dialog zwischen dem Meister und seinem Schuler oder
einem Besuch geht es um einen konkreten Bezug, der sich gerade jetzt ereignet. Deshalb

erscheint der Text fr Aul3enstehende sogar wie Unsinn oder Esoterik.

In der Kirze eines Zen Gedichts gibt es keinen Raum fir die Entfaltung eines Dialogs. ,,Der
Zen-Dialog dauert nicht so lange wie ein platonischer Dialog, der endlos wéhren kann, bis zu
den aufRersten Grenzen der logischen Entwicklung und der intellektuellen Ausarbeitung eines
vorgegebenen Themas.”, so der Philosoph und Religionswissenschaftler Toshihiko Izutsu
(1914-1993) in seinem Buch ,Philosophie des Zen-Buddhismus®.® Ausgehend von der
Erfahrung des Leides flihrt der Weg zur hochsten Erkenntnis, bei Ikkyts Kurzgedichts und im
Dialog unausgesprochen auch bei Platon. Ikkyu bringt dies in den ersten zwei Zeilen zum
Ausdruck.

Ikkytis ,,Dialog* mit seinem Lehrer Kaso beruht auf der Aufgabe aus dem Mumonkan und
seine Antwort in Form eines japanischen Gedichts!®’. Die dreiteilige Fragestellung der Aufgabe
an den Schuler lautete: ,,Von woher kommst du?*, ,,Wo warst du wéhrend des Sommers? und
»Wann bist du von dort weggegangen?*188

Ikkyils Zen Gedicht nochmals, mit der wortlichen Ubersetzung:

AR L uroji yori Vom Pfad der Verwirrung und Leid
HER IS~ 5 muroji e kaeru zum Pfad des Buddha

— R hitoyasumi eine Rast

5 B IR ame furaba fure Wenn es regnet, lass es regnen!
5 DI kaze fukaba fuke % Wenn Wind weht, lass ihn wehen!

Die erste Zeile spricht leidvolle und aufspaltenden, divergierenden Erfahrungen eines Ich an.
Das fruhbuddhistischen Sanskritwort asrava (jap. ro ¥) daftr ist ,befleckt”, ,unrein“, das
Behaftetsein von Leid (JE14) bzw. seine Entsprechung. Der Begriff asrava erscheint in
frihbuddhistischen Texten (Sutta Nipata/im Pali Kanon des Theravada-Buddhismus und
Dhammapada/Anthologie von Ausspriichen Buddhas in Versen), wo der zur Wabhrheit

erwachte Mensch mit dem Wort anasrava charakterisiert wurde. Das ,,Sein mit Ausfluss*

186 1zutsu, Philosophie des Zen-Buddhismus, Reinbeck bei Hamburg 1995, S. 66.
187\v/gl. Blyth, Zen and Zen Classics, Tokyo 1974, S.162:  AIRbB &k 0 ERB A~ ~5 —F &

H D 5 HIES VRS DT ST
188 \/gl. Beispiel 15 aus dem Mumonkan Gbers. Dumoulin, Mainz 1975, S. 73-74.
189 \vgl. Artzen, A4 Presentation oft he Poet Ikkyii with Translations from the Kyounshii 'Mad Cloud Anthology',
1970, S. 12; vgl. Steiner, Zen-Life. Ikkyi and Beyond, Newcastle upon Tyne 2014, S. 90; vgl. Blyth, ibidem, S.
162.
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(asrava) beeintrachtigt andere, das ,,Sein ohne Ausfluss” (anasrava) ist nicht imstande andere
zu verunreinigen. Bemerkenswerter Weise wurde das Sanskritwort asrava ins Chinesische mit
»leck sein“ (engl. ,leaky*) Ubertragen. Das Thema wurde offensichtlich im Buddhismus in
Ostasiens diskutiert, ob und wie weit eine Beeintrachtigung von auRen oder von innen kommt.
Es lassen sich etliche Beispiele mit entsprechenden Anspielungen auf den Regen in Gedichten

finden. Die entsprechenden Ausdrucke fur a@srava bzw. anasrava lauten in Japanisch:

AR u-ro, Sein mit Hass, Gier und Unwissenheit, d.h. leidvolles Sein (skt. asrava, unrein,
befleckt)

)% mu-ro, urspringlich reine Natur des allseitig offenen Bewusstsein (skt. anasrava)

»Der So-Gekommene* oder ,,der in der Soheit Angekommene* (thatagata)

,»1kkyt unterbricht die divergierenden Ansichten, ob Leid von innen oder aullen kidme,
humorvoll:
(Das Nicht-Ich des) Ikkya macht auf dem Weg ,.eine Rast”, — {K (— ,,eins“, {& ,,Rast").

Ikkyt zeigt ontologisch und ontisch, dass er sich von der Ebene der Unterscheidung von A
und fEJ losldsen l&sst und diese Ebene eine neue Dimension hat: ,,Eins* ist der einzigartige
Augenblick der leibhaftig gewordenen, erfahrbaren Erkenntnis inmitten im Leben. Es ist der
einzige Geist, skt. eka-citta, jap. isshin, der eine universelle Wahrheit (Nicht-Zweiheit)

erschlossen hat. ,,Einzig* bedeutet die allumfassende Leere, ohne Innen und AuRen.

Der Mensch ist selber Ursprung der Wahrheit, was sich als Aktus inmitten im Leben (samsara)
zeigt. Ursprunglich wurde im Buddhismus in Indien darunter die feurige Gier und Verldschen
bzw. Befreiung von der feurigen Gier (nirvana, jap. nehan) verstanden. In Ostasien versteht
man anstelle davon unter ,,samsara sive nirvana** die im Leben immanente, untrennbare Einheit

von Leben und Sterben shoji A25€ und davon leer zu werden ,,shoji soku nehan®.

Der Zen-Philosoph Hisamatsu Shin’ichi beschreibt den Charakter des ,,Nichts* in Ostasien
ausgehend von der umfassenden Leere: ,,Dass dieses Nichts rein ist, heil3t, dass es weder etwas
Physisches noch etwas Psychisches ist und somit unbeeinflussbar, selber nichts Unsauberes
noch Schmutziges an sich hat, noch von etwas anderem befleckt oder beschmutzt werden

kann.“% Doch auch den Begriff der Reinheit kann man eigentlich als Bestimmung nicht

190 Hisamatsu, Die Fiille des Nichts, Pfulligen 1999, S. 37.
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verwenden, da er bereits dadurch ,,beschmutzt*, daher: ,,Es gibt kein Ding, das in Wahrheit rein

ware.“ Das ,,Nichts“ (jap. mu &) geht Uber jegliche begriffliche Bestimmung hinaus.

(b) Symposion

Der Analyse wird im Dialog viel Raum gegeben. Dennoch finden sich in Platons Symposion
nicht ausgesprochene Teile, die bedeutungsvoll sind. Obwohl Anlass und Personen historisch
sind, kommt dennoch das Leid und Chaos in Athen nicht zur Sprache. Mit den betroffenen
Personen von derselben furchtbaren Anschuldigung sind diese jedoch da. Wie bei Ikkyi stellt

man die Frage: ,,Von woher kommst du (bevor du verurteilt warst)?*

Phaidros, Eryximachos, sein genannter VVater Akumenos und Alkibiades wurden im Jahr 415
v. Ch. wegen der Parodie des Heiligtums von Eleusis in einem Privathaus verurteilt.!*! Im
Symposion bei Agathon im Jahr zuvor flihrte sie Sokrates mit den Worten der Priesterin Diotima
zur ,,hochsten Schau® 12, ein Begriff fiir den hochsten Grad in Eleusis, den der Betrachter
epoptes erreichen konnte. Wie Ikkyh hat Platon den Weg des Leides und den Weg der
umfassenden Wahrheit aufgezeigt: Das Leid um den politischen Prozess und das seridse
Streben nach Erkenntnis des hochsten Guten. Beides — Phdnomen und das Absolute — bestehen
nicht unabhangig voneinander.

In den Reden uber Eros treten die verschiedenen Weltanschauungen zutage. Das Wesen des
Eros ist nicht durch Unterscheidung begrundbar, auch weil es von den verschiedenen Stand-
punkten in Gegenwart und Zukunft abhéngt. Das Wesen der Dynamik des Vermittelnden ist
frei von jeglicher einseitigen Bestimmung der Gegensédtze und Zeit. Noch vor den letzten
Hinweisen der Diotima fur den noch jungen, unwissenden Sokrates, die Sokrates beim Trink-
gelage wiedergibt, kann Agathon das Ziel und Wesen der eigenen wahren Humanitét ergreifen:

,»Eros scheint zuerst selber der Schonste und Beste zu sein, dann aber verleiht er anderen

Gleiches:

Frieden unter den Menschen, dem Meere heitere Glatte,
Windstille, Ruhe von Stiirmen und

Schlummer im Leid.* 1%

191 Die Anzeige kam von einem Sklaven namens Lydos aus dem Haus des Pherekles. Vgl. Nails, ibidem, S. 17-
20.

192 ta de telea kai epoptika, vgl. Symposion 210a.

193 Symposion 197c, ubers. Schmidt-Berger, S. 56.
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Die ,heiterer Glatte*, griech. galéné, der Meeresstille kann im tUbertragenen Sinne Heiterkeit,
Ruhe und Unerschiitterlichkeit bedeuten. In der Agathon-Rede spricht Platon mit dem Erleben
der Natur die urspriingliche Natur des Menschen an: Mit der Meeresstille driickt er auch das
Erleben der tiefen Ruhe aus. Darin hat sich der Mensch von jeglicher Egozentrik auf ein Objekt

zu schauen, abgel6st. Das zeigt der Kommentar des Verses gleich im Anschluss:

»Er [Eros] befreit uns von der Fremdheit, er erfullt uns mit Vertrautheit, bei Opferfeiern ist
er Fuihrer, Milde uns spendend, das Wilde ablehnend, Wohlwollen verbreitend, Uberwollen
vertreibend, erhascht von den Gliicklichen;*“!% Wenn der Mensch nicht zur Ruhe ohne
Verwirrung des Geistes kommen kann, wird ihm die feurige Leidenschaft des Heros um

Ruhm und Sieg selbst gefangen nehmen.

Die ,,hochsten Schau* schliellich ist kein Blick von einem Subjekt auf ein Objekt, sondern
die Verschmelzung mit dem Schénen als Sinnesevidenz der Lebenssubstanz. Im zyklischen
Rhythmus der vegetativen Natur gibt es keinen Endpunkt, daher ist auch die ,,h6chste Schau*
kein Ziel und endglltiger Gipfel, sondern die Einsicht in den Grund des immer wieder-

kehrenden Jahres- und Lebenskreislaufs von Sterben des Alten und Zeugen von Neuem.

Ad (3) Leibhaftig gewordene Erkenntnis — Realisierung in der ontisch daseienden Welt

(@) Ikkya
Ikkyt zeigt schlieBflich die umfassende Wahrheit ,,sh0ji soku nehan® mit seiner ureigenen
Aussageweise auf: ,Wenn es regnet, lass es regnen“ meint keine Gleichgltigkeit oder

Nivellierung aller Ereignisse, sondern:

»Wenn es regnet, lasst uns darin aufleben.

Weht der Wind, lasst uns darin weitergehen!”  (Ubersetzung von HASHI Hisaki)

Warum kann dieser Optimismus des Aufschwungs gesagt werden? Der Weg des Alltags und
der Weg der tiefen Ruhe geben jederzeit Raum zur Vereinigung mit dem Weg selbst.

(b) Platons Symposion
Platon spricht von der Zeugung von ,,Kindern“, ob leiblich oder gute Werke, von Taten
motiviert durch die (All-) Liebe und das Schéne mit dem Ziel der Unsterblichkeit.

,Denn die Liebe, Sokrates, gilt nicht dem Schonen, wie du glaubst.

194 Symposion 197d, tbers. Schmidt-Berger, S. 56.
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Aber wem denn?
Der Zeugung und dem Gebéren im Schonen.*
Warum der Zeugung?

»Weil das Ewige und Unsterbliche im Sterblichen die Zeugung ist.”

Niemand wird ,Schattenbilder umarmen® (Symposion 211c), sondern wahre Tugenden
»gebéren und ernéhren®. Ganz klar spricht Diotima vom Gefiihl der Erkenntnis des Schonen als
das allseitig Gute, die Erfillung der eigenen Bestimmung eudaimon. Der Impuls aus der empiri-

sche Schau auf das umfassende Ganze und Gute kommt in diesem Sinn zur Realisierung.

Das Symposion bildet selbst eine soziale Gemeinschaft in der mikrokosmischen Einheit im
Raum fiir Wohlwollen im Bemiihen um die grundlegende Einsicht in den Makrokosmos zur
Gerechtigkeit, der Grundlage des wahren Guten im friedlichen Zusammenleben der Gesell-
schaft. Liebe, die Kraft zum Streben ist der essentielle Impuls zum Hervorbringen von
jeglichem Neuem wie das Wohlwollen in dieser einmaligen Runde, die nie wieder zusammen-

treffen konnte.

Weder Mystik noch Riickzug auf ein Ideenreich: wir kdnnen jeden Schritt in der Philosophie
Platons nachvollziehen. Der aktuelle daimonion ist die kraftvolle Autonomie des Selbst mit
dem wir immer und an jedem Ort (Antike oder 21. Jahrhundert) in Distanz treten konnen, wenn
Weltanschauungen Menschen gefangen nehmen, ob gepaart mit Verddung des Geistes oder

reiner Berechnung zum Erreichen der Egozentrik anstelle allseitig offener Gesinnung.
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1. Wie Streben nach Wahrheit entfachen und weitergeben?

11.1. Platons Symposion im Kontext mit dem Geist des Ortes Akademeia

Nach der Riickkehr von seiner ersten Sizilienreise nach Athen um 388 v. Chr. wahlte Platon fir
seine Lehrstatte das Gelande namens ,,Akadémeia““. Um von Athen dorthin zu gelangen, verlie
man die Stadt in Richtung Westen durch das grol3e Dipylon-Tor (Doppeltor) der Stadtmauer,
kam auf der 40 m breiten Kerameikos-StralRe vorbei an den Grabmonumenten des Helden-
friedhofs, entlang der Topferwerkstatten des Kinstlerviertels nach etwa 2 km direkt zur um-
mauerten Parkanlage.'®® In einer der frilhesten Quellen beschrieb Diogenes Laertios (3. Jh. n.

Chr.) in seinem Buch uber das Leben beriihmter Philosophen den Ort:

,Das ist ein baumreiches Gymnasion vor der Stadt, das seinen Namen von einem Heros
Hekademos hat.“ 1% (Diog. Laert. 111,7)

Platon kaufte in dieser Parkanlage ,,einen kleinen Garten* (Diog. Laert. 111,20). Dort liel? er ein
Lehrlokal (exhédra) und ein Musenheiligtum (museion), auch als eigentliches Lehrgebaude
didaskaleon benannt, errichten bzw. griindete dies als seine Philosophenschule. 7 Sein
Lehrgebdude (die Musen zéhlten zu den Wissenschaften) und der Unterricht bestand unab-
hangig von der seit archaischer Zeit (700-490/480 v. Chr.) bestehenden Sportstétte, die Sokrates
gerne aufsucht hatte. Da Gymnasion und Hain in der Antike zusammengehdorig waren, wurde
die gesamte Anlage mit der Sport- und Bildungsstatte fir Knaben und junge Manner mit dem
Namen ,,Gymnasion* von Diogenes Laertios bezeichnet. Diese wurde bevorzugter Weise in der
Né&he von Quellen oder Béchen angelegt, um die schattenspendenden Bdume mit Wasser ver-
sorgen zu konnen. Platon empfahl an seinem Lebensende noch ausdriicklich die Aus-
schmickung der Heiligtumer durch Pflanzungen zur Verschénerung und wegen ihrer der
wohltuende Wirkung (Nomoi VI, 761b-c). Von Béchen sollte das Wasser umgeleitet werden,
um jungen Sportlern, miden Arbeitern und Greisen zur Regeneration zu dienen. Die Parkland-
schaft mit zugefuhrter Bewdasserung fand Platon, etwa vierzigjéhrig, fir die Verwirklichung
seiner Plane am Geldnde Akademeia bereits vor. Zu dieser Zeit hatte die Anlage mit der

Sportstatte bereits eine lange Geschichte.

1% vgl. Hoepfner, Platons Akademie. Eine neue Interpretation der Ruinen, in: Hoepfner (Hg.), Antike
Bibliotheken. Zaberns Bildbande zur Archaologie, Mainz am Rhein 2002, S. 56-62.

1% Djogenes Laertios 111,7. Online: https://archive.org/details/apeltdiogeneslaertiosisub.

197 \vgl. Hoepfner, ibidem, S. 56; Vgl. Diog. Laert. 1V,1.
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Heiliger Hain, Gymnasion und Heroenkult

Ein heiliger Hain enthielt in der Epoche von 900 bis 700 v. Chr. meist aul3er einem Altar kein
Bauwerk und wurde allmahlich zur ungestalteten Umgebung eines Tempels. Der Hain blieb
jedoch im Heiligtum ebenso bedeutungsvoll und notwendig wie der Tempel.'®® Eine solche
Einheit fiir Weihegabe und Kult fiir einen Heroen oder Gott wurde durch eine Mauer abgegrenzt
und temenos bezeichnet. Auch der Hain der heiligen, unverletzlichen Olbaume Athens, die alle
vom Baum der Athene abstammen sollen, wurde eingezaunt.®® Zu einem Heroenheiligtum

durften erst spater Gotter hinzugekommen sein, an die sich ein besonderer Kult kntipfte.

Beim Heroenkult wurden Wettspiele (agon) abgehalten, zuerst zur Bestattungsfeier und dann
in jahrlicher Wiederholung zum Todesstag mit Lobreden fiir den Heros.?® Die Wettspiele
dieses Kultes fanden nur in heiligen Hainen statt und fur sie wurden im Gymnasion trainiert.
Durch hinzugekommene Gotter konnte Fremden das Gastrecht zur Teilnahme an den Wett-
spielen gewahrt werden und dadurch dem Wettspiel zu héherem Prestige verholfen werden.
Auch Hermes und Herakles, die Schutzgodtter aller kultischen Wettspiele eines Gymnasions,

wurden hier verehrt und am Eingang stand ein Altar fiir Eros.?%

Fur die Laufbahn oder den Kampfplatz, die fur jedes Gymnasion unerldsslich waren, musste
im Hain ein Platz frei bleiben und Baumalleen wurden um sie herum belassen oder gepflanzt.
Im heiBen Klima Griechenlands war wohl der Schatten der Badume eine kihlende Wohltat fur

Sportler und Zuseher. Das ist zundchst die einzig erkennbare Gartengestaltung des Hains.

Der Ortsname ,,Hekademeia“ war &lter als ,,Akademeia“.?%? Die alte Bezeichnung des Bezirks
bestand neben dem der Kultstétte des attischen Heros Hekademos oder Akademos, wo er das
Heiligtum flr Athene begriindet haben soll. Der Legende nach soll Akademos zwolIf heilige

203

Olivenbaume (moria™ nicht elea genannt) hier gepflanzt haben, allesamt Ableger des von der

Athene selbst gepflanzten Olivenbaums vom Erechtheion auf der oberen Stadtbefestigung,

198 \/gl. Gothein, Der griechische Garten, in: Mitteilungen des Deutschen Archéologischen Instituts, Athenische
Abteilung 34, 1909, S. 114.

19 Vvgl. Gothein, ibidem, S.115.

200\/gl. Gothein, ibidem, S. 116.

201 Am Eingang des Heiligtums des Heros Akademos gab es ein Kultplatz fir Eros. Der Altar mit Inschrift war
von Charmos gesetzt worden, zu dem die Paderasten von ganz Attika pilgerten. Vgl. Paus. I, 30, 1.

202 Es gibt einen Grenzstein mit der Aufschrift Hekademeia aus der Zeit um 500 v. Chr. Vgl. Miiller, Kimon und
der Akademie-Park. Zum Epigramm Anthologia Palatina 6,144,3f, in: Zeitschrift der Universitat Koln,
Philosophische Fakultat ,,Rheinisches Museum fiir Philologie* Band 150 (2007)382007, S. 232.

Vgl. Diog. Laert. Il 8. Siehe: Judeich (Hg.), Topographie von Athen 1905, Nikosia 2016, S. 364.

208 \gl. Karl Tumpel, Morie, in: Roscher (Hg.): Ausfiihrliches Lexikon der griechischen und romischen
Mythologie. Band 2, Leipzig 1897, Sp. 3210-3212. Moria ist in der griechischen Mythologie eine Nymphe, die
mit der ,,Blume des Zeus* den toten Bruder Tylos durch Beriihrung zum Leben erweckt.

73



ihrem Geschenk an die Athener.?%* Die Schutzgottin Athene wurde zur Hauptgdttin des ganzen
Bezirks, von der ein Tempel und ein Altar belegt sind.?®

Der Olivenbaum symbolisierte die kultivierte Erde, verbunden mit der Sesshaftigkeit und das
gedeihende Werden der Stadt. Die Olive war fur die Griechen die nutzlichste Frucht, denn als
Nahrung, Medizin und heilige Frucht identifizierte sie das vegetative Gedeihen selbst.
Menschen und gleichermallen Statuen wurden mit dem gléanzenden Olivendl gesalbt. Beein-
druckend war, dass es bei sehr hellem Feuerschein brannte. Das gewonnene Ol der Oliven-
baume vom Hain Akademos wurde in Preisamphoren gefiillt?® und ein Olivenkranz als Symbol
fiir den Sieg im friedlichen, sportlichen Wettspiel tiberreicht. Es war kein Kampf zur Stihne und
ohne BlutvergieRRen. Beim Einfall persischer Soldaten des Xerxes sollen diese vollig daruber
iiberrascht gewesen sein, dass nicht um Geld, sondern um Ruhm gekampft wurde.?®” Auch die
Belagerung Spartas Uberstand der heilige Hain. ,,Man nahte den Olivenbdumen mit Ehrfurcht,
denn die groRe Allmacht hatte sie in ihrer Weisheit zum Geschenk gemacht.“2% Erst die
Truppen des rémischen Feldherren Sulla machten bei der Belagerung Athens 87-86 v. Chr.

alles auBerhalb Athens samt Baumen den Erdboden gleich.
Heroenkult und Wettspiele — Schule der Starke und unsterblicher Ruhm

Schon zur Zeit der Peisistratiden-Tyrannis (7.-6. Jh. v. Chr.) soll es einen geschlossenen Bezirk
des Heros Akademos mit einer ersten Sportstatte gegeben haben.?*® Ein engere Mauer um die
Platze der kultischen Verehrung dirften von Hipparch, Sohn des Peisistratos errichtet worden
sein. Die jungen Méanner bis im Alter von rund drei8ig Jahren trainierten in der Palastra, einem
meist quadratischen Gebdudekomplex mit einem von Sdulenhallen gesdumten, offenen Sand-
platz in der Mitte. Die zum Hof offenen Exedren dienten als Versammlungsraume mit Sitz-
platzen. Dem Gebaudekomplex angeschlossen war eine langgestreckte Laufbahn. Die gesamte

Institution als Sportstétte und erweiterte Bildungsstatte wurde als Gymnasion bezeichnet.

Mit der Bedeutung von Heroenkult und Wettspielen erhielt die Sportstatte zur Bildung fr
junge Manner in Athen groRes Ansehen, die als Schule der Stérke flr das griechische Leben

uberhaupt pragend wurde. Hochstes Ideal war der Wettkampfsieg, mit der Professionalisierung

204 \/gl. Gothein, ibidem, S. 118.

205 \/gl. Paus. 29,2, siehe Gothein, ibidem, S. 118.

206 \/gl. Hoepfner, ibidem, S. 56.

207 \/gl. Beuchert, Symbolik der Pflanzen, Frankfurt/Main 1996, S. 244-245.

208 Beuchert, ibidem, S 243. Die Spartaner verwisteten Mitte des 5. Jahrhunderts Athen, nicht aber die Oliven-
haine, denn sie flrchteten die Rache der Gotter.

209\/gl. Judeich, ibidem S. 364; Gothein, ibidem, S. 118.
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zum Wettkampfsportler auch der Rekord, Geschenke und bleibender Ruhm in Lobliedern. Bis
zur Antike galt unsterblich zu sein als Privileg der Gotter. Bei Homer war Unsterblichkeit fur
den Menschen Uberhaupt kein Thema. Der Mensch haucht nach dem Tod den Lebensatem
psyché aus und taucht in den Hades unter, wo er ab da ein Schattendasein eines kdrperlosen
Abbildes, eidolon des Verstorbenen fiihrt.22° Mit dem Heroenkult wurde der Ruhm im Lied des
Dichters Giber den Tod hinaus bewahrt. Nur ein herausragender Held konnte sogar in den Gotter-
himmel aufgenommen werden und erreichte als Ausnahme Unsterblichkeit. Er bewahrt zur

Ganze die Gestalt seiner Leiblichkeit wie zu Lebzeiten.

Eine ungewohnliche Wende flhrte Platon mitten im Phdnomen von Heroenkult und Wett-
spielen herbei: Er machte die Frage nach Unsterblichkeit des Sterblichen zum philosophischen
Thema, wobei im Zuge einer Vermittlung von Sterblichkeit und Unsterblichkeit jene fir alle
Menschen madglich gehalten wurde. Unsterblichkeit im Sterblichen durch Eros und Zeugung
(Symposion) musste das Publikum des Gymnasions angesprochen haben. Der Dialog dariber
im Symposion setzt genau dort an, wo philosophia tber Unsterblichkeit den Ausgang nehmen
musste, am Ort der Institutionalisierung von Begehren nach Ruhm, in der Erziehung und gleich-
geschlechtliche Liebe. Platon verbindet die Begierde des Eros mit dem Streben nach wahrer
Erkenntnis durch die schone sinnliche Erfahrung. Sein Leben und sein Werk stehen in unmittel-
barem Zusammenhang: Im Bezirk des Heros Akademos etabliert Platon seine Akademie.
Platon muss sich bewusst geworden sein, welchen Beitrag er im zusammenhéangenden
Verhéltnis mit der Schwarmerei seiner Umwelt leisten kann, ohne selbst einen Dogmatismus
zu entwickeln. Die Wertschatzung der Leistung und Bestimmung jedes leiblichen Ichs muss

erhalten bleiben oder entfaltet werden (eudaionia).

Zu den Schattenbildern der ewig unglickseligen Verstorbenen sollen keine Trugbilder der
Vollkommenheit und Ruhm vorgegaukelt werden. In der Diotima-Rede kiindigt sie an, nicht
»Schattenbilder der VVollkommenheit* zu entwerfen, denn wenn der Mensch das wahre Schone
von ihm selbst durchdrungen erlebt und begreift, nicht mehr ein Schattenbild ins Auge fasst. Er
bringt die wahre VVollkommenheit hervor und hat sie herangebildet, weil er das Wahre erfasst
hat.?!! Das heift, ,,nicht Schattenbilder der Tugend zu gebaren, weil er nicht ein Schattenbild

210 v/gl. Wilamowitz-Moellendorff, Der Glaube der Hellenen 1. Band, Berlin 1931, S. 375-378.
211 \/gl. Symposion 212a, tibers. Schmidt-Berger, S. 83.
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umarmt, sondern wahre Tugend, weil er das Wahre umarmt.* IThm ist es vergonnt, ein Freund

der Goétter zu werden und ,,wenn irgendein Mensch, darf er unsterblich sein.“?*2

Der Intellekt mit Intuition, die ,richtige Vorstellung” (orthe doxa), wie die eines Dichters,
leitet zun&chst zu bedeutsamen Einsichten. Das Symposion endet mit der Forderung von
Sokrates, dass die Befahigung zu beidem, Tragddien- und Komddiendichtkunst, die Kunst eines
Dichters sei (223d). Wehmiitig nachdenklich erinnert seine Forderung an Sappho, die zu ihrer
Feindin erbost sagte: ,,an dich wird nach deinem Tode keiner denken, keiner sich nach dir
sehnen, denn du bist keine Dichterin.“2'® Platon blieb nicht bei der Unsterblichkeit im
Geddachtnis der Menschen durch Heldentaten und Heroisierung durch die Lieder. Vielmehr
schatzte er die geistigen Werke der Dichter zur umfassenden Darstellung. Es ist die (wahre)
Rede oder die Schrift, welche den Geist des anderen berthrt, von dem dieses essenzielle Wissen

erneut weitergetragen wird.

Es ist ein neuer Gedanke zur Unsterblichkeit den Platon etwa zur Zeit der Etablierung seiner
Schule?* gerade am Ort der Heroskultstitte formulierte: als Option fiir jeden Menschen,
ausgelost durch die empirische Anschauung der ewigen, allumfassenden, reinen Form. Jeder
Mensch strebt in Wahrheit nach Unsterblichkeit, so Platon, er erreicht sie jedoch weder durch
seinen Korper oder irgendeinen ,,irdischen Tand* (211e), sondern durch Verwirklichung des
Guten im Leben. Das Gute allerdings ist als allumfassende Wahrheit nicht auf verschiedenes
Einzelnes gerichtet, das heil3t vollig ,,rein“. Der Mensch wird durch die Erfahrung der
erkenntnisleitenden Anschauung des reinen Schonen, ohne jegliche Erwartungen an den Korper

und im Denken, das heif3t negierte Materie und Egozentrik, gefihrt.

Man kann hier eine Vergleichsmoglichkeit zum bekannten Schlagwort des Zen-Meisters
Dagen vom ,,Abfallen von Korper und Geist* (jap. shinjin datsuraku-su)?*® erkennen, worunter
kein physischer Tod, keine Korperfeindlichkeit oder Diskriminierung der Sinne gemeint ist,
sondern das Leerwerden von einseitigen Perspektiven des Ichs und Losldsen von der Annahme

einer substanziellen Bestandigkeit. Der Impuls zur Verwirklichung aus der neu gewonnenen

212 symposion 212 a, tibers. Hildebrandt, S. 87-88.

213 Sappho 58D. Siehe: Wilamowitz-Moellendorff, Der Glaube der Hellenen 1. Bd, Berlin 1931, S. 372-373.

214 Der Name Akadémeia wurde bald auf die Schule (ibertragen, die erstmals 361v. Chr. namentlich bezeugt ist.
Vol. Kramer, Die Altere Akademie, in: Flashar (Hg.) Grundriss der Geschichte der Philosophie. Die Philosophie
der Antike, Band 3, Basel 2004, S. 4.

215 Dogen: Shobogenzo, Kap. genjo kéan, Ubers. Linnebach/Nishijima Bd.1, 2001, S. 58.
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Sicht des Entstehenlassens im Moment kommt aus dem Gelingen, an dem sich alles was da ist,
beteiligt. Das zu sehen ist schon und bereitet viel Freude.

Auch nach Platon verstellen die Vorlieben fiir etwas und das Anhaften am Kérper die Sicht
auf das wahre Schone. Das Verweilen im Schonen ist kein transzendenter Ort, sondern ein
konkreter Ort an dem die Unruhe sich beruhigt, ordnet und neu belebt. Genau dann zeigt das
Schone sich im geborenen Lebewesen, als da befindlich. Mit der analytischen Beschreibung
des Wegs und der Dynamik der ontischen ,,Vermittler in der schriftlichen Artikulierung tritt

Platon inmitten der Kultstatte in die philosophische Forschung ein.
Kimons asthetischer Akademeia-Park

Um 460/450%'® wurde der heilige Hain des Akademos unter dem Athener Politiker und
Strategen Kimon (um 510-449 v. Chr., Vorlaufer des Perikles) zu einer viel bewunderten
Anlage.?!’ Der aus einer der reichsten Familie Athens, der Philaiden stammende Aristokrat,
forderte den Stadtebau auch aus seinem Privatvermogen. Er gestaltete den Hain Akademos zu
einem stimmungsvollen Landschaftsgarten um, gespeist mit kiihlen Quellen durch eine Wasser-
leitung und durchzogen von schattigen Wegen vorbei an einer Vielfalt von Baumen, bald hohen
Platanen und lichtdurchflutete Lichtungen. Kimon errichtete eine Laufbahn unter freiem
Himmel gesdaumt von Baumen, und stiftete den Vergniigungsort der Offentlichkeit.?'® Der
schone Park erreichte bewundernde Bekanntheit.?!® Der Fund einer Inschrift eines Weihe-
geschenks mit dem Namen ,,Akademeia®“, deren fehlender Teil von Muller (2007) hypothetisch
zum Verstandnis erganzt wurde, bestatigt Kimons Plan, dass der Hain zu einer Idylle des
Geniel3ens avancieren sollte. Die verlorene Statue verkundete eine Wohltat, die der Stifter — der
vermutlichen Akademeia-Statue — den Athenern erwiesen hat und ehrte ihn:

»[Kimon, Sohn des Miltiades, Athene die Beschitzerin der Stadt,
krankest du nicht, als du mich hier aufstelltest,]
und wahrlich nicht Akademeia, der reiches Vergniigen

Gewahrenden, in deren Hand

216 Jahre der Unangefochtenheit von Kimons politischer Stellung und Sieg als Stratege am Eurymedon um 466.
Vgl. Miiller, Kimon und der Akademie-Park, in: Universitit Koln: Rheinisches Museum fr Philologie. Bd. 150.
Bad Orb 2007, S. 235.

217 Zur Datierung vgl. Miller, ibidem, S. 225-234. Vgl. Plutarch Kimon 13,7,

218 \/gl.Gothein, Der griechische Garten, in: Mitteilungen des Deutschen Archéologischen Instituts, Athenische
Abteilung 34, 1909, S. 118-119.

219 Cicero, Cic. Fin V 1, spricht von ,,Freiraumgkeit“ und ,,Schattigkeit*, Plutarch vom ,,reichen Baumbestand“,
Sulla, 12. Vgl. Gothein, ibidem, S. 118-119.
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ich deine Wohltatigkeit einem jedem, der herantritt, verkiinde.“2?%

Kimon verleiht seinem Projekt des Akademeia-Parks mit der Nymphe Akademeia eine selbst-
inszenierte, gottliche Personifizierung von sich und Ortlichkeit??! und verstarkt damit noch die
Wirkung von den zauberhaften Naturkréften einer Nymphe. Mit dem neuen Park (oder re-
vitalisierten Bezirk Hekademeia) verfolgte Kimon das Ziel, die Bevolkerung mit dem Lebens-
stil der Erholung und GenielRens zu verbinden. Er schuf, im antiken Griechenland beispiellos,
einen &sthetischen Garten der Besinnlichkeit und der Sinne, da die Tempelgéarten sonst wie ein

kleiner Wald waren und nicht gestaltet wurden.

In der Komodie Die Wolken (Urauffiihrung 423 v. Chr.) lasst Aristophanes, mit Anspielung
auf die Auftritte von Sophisten bei den Volksversammlungen auf der Agora oder vor Gericht,
einen Redner namens ,,Dikaios Logos*, nicht ohne ironischen Unterton, vom nun romantischen

Hain Akademos schwarmen:

,»Bluhend und strotzend in Jugendkraft auf dem Turnplatz wirst du dich tummeln,

kein verschrobener Schwatzer und Witzling des Markts, nach der Weise der heutigen Jugend,
kein Zanker, der stets vor den Richtern sich balgt in Lausbagatellenprozessen;

Lustwandeln wirst du im friedlichen Hain Akademos', im Schatten des Olbaums,

mit schimmerndem Laube die Stirne bekrénzt, an der Seite des sittsamen Freundes,

von Eiben umduftet und miRiger Ruh' und den silbernen Blattern der Pappel,

in der Wonne des Lenzes, wenn fliisternd leis zu der Ulme sich neigt die Platane!* 222

Die Atmosphare von Kimons paradiesischen Garten blieb nach ihm erhalten. Platons Schiiler
Timon soll Uber seinen Lehrer, wie andere auch, gesagt haben: ,Worte von siRem Klange
ertonen von ihm wie der Gesang der Zikade, der lieblich von dem Geést erschallt im Hain
Hekademos.**??* Den Ortsnamen jedoch bezogen Platon und seine Schiiler offensichtlich nicht

auf die Nymphe Akademeia, sondern auf den Heros und seinem heiligen Hain.

220 Muller, ibidem, S. 230.

221 \/gl. Mller, ibidem, S. 232.

222 Aristophanes, Die Wolken, 1003ff, tibers. Seeger, Stuttgart 0.J.

223 Diog. Laert. I11 7. Diogenes Laertius, Leben und Meinungen beriihmter Philosophen. Ubersetzt und erlautert
von Otto Apelt, 3. Band, Buch I-VI. Leipzig: Felix Meiner, 1921. Online:
https://archive.org/details/apeltdiogeneslaertioslsub
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Platons Akademie — Heiliger Hain, Kultstatte, lieblicher Naturort, Forschung und Unterricht
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Abb. 1: Umgebungsplan von Athen aus dem Reiseatlas von Jean-Denis Barbié du
Bocage, 1795 (Ausschnitt)

Nach etwa elfjahriger Abwesenheit seit Sokrates Tod (399) kehrte Platon nach Reisen und
Kriegsdienst (395 gegen Korinth), zuletzt von Syrakus nach Athen zuriick.??* In unmittelbarer
Né&he des Akademeia-Parks erwarb Platon ein Grundstiick bzw. Wohnhaus im angrenzenden
Bezirk Kolonos mit der markanten Erhebung des ,,Hippeios Kolonés” (,,Pferdehiigel*). Platon
kdnnte dort zurlickgezogen im ,,Garten am Kolonos* seine philosophischen Studien betrieben
haben.??® Die Gegend wurde wegen ihrer Vegetation mit den im strahlenden Sonnenschein

blauschimmernden, immergriinen Olivenbaumen bewundert.?2°

Seine philosophische Schule griindete Platon jedoch auf einem der wirkmachtigsten Platze,
den es im Raum Athens tberhaupt gab. Macht brauchte er, wenn er die gespaltene Gesellschaft
beeinflussen wollte. Die alte Kultstatte mit Gymnasion war seit archaischer Zeit auf rituell
bekraftigtem Weg mit der Agora (Polis) und der Akropolis (Gotterkult) verbunden. Auf der

224 \/gl. Diog. Laert. 111 6.

225 \/gl. Diog. Laert. I11 5.

226 \/gl. Sophokles, Odipus auf Kolonos (Chorlied Vers 669-693), 401 v. Chr. posthum uraufgefiinrt:

,»Zur rof3prangenden Flur, o Freund, kamst du, hier zu des Landes bestem Wohnsitz, dem glanzvollen Kolonés.
Siehe: Meyers Lexikonverlag (Hg.): Harenberg Kulturfiihrer Schauspiel. Mannheim, 2007.
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ungewohnlich breiten Kerameikos-Stral3e, auch Dromos genannt, fanden Fackellaufe an drei
Festen statt, am Fest des Prometheus und des Hespaistos.??’ Die Dromos diente diesen wichtig-
sten Festen aller Athener, den sogenannten Panathenden, schon in der Peisistratidenzeit (7.-6.
Jh. v. Chr.). Die Festzlige wurden im Pompeion-Gymnasion beim Dipylon-Tor vorbereitet, das
unmittelbar nach der Zerschlagung der achtmonatigen Terrorherrschaft der ,,Dreil3ig Tyrannen®
(404-403) um 400 v. Chr. errichtet wurde.??® Nach der Rehabilitation von Sokrates, ungefahr
zehn bis zwanzig Jahre nach seinem Tod wurde hier im Gymnasion sein Bildnis aufgestellt.??°
Wie groR die Reue oder auch neuer Einfluss war, zeigt, dass der Vorwurf der Verfuhrung der
Jugend vollig aus dem Raum geschaffen wurde, wenn sein Standbild auf der ersten reformierten
Erziehungsstatte fiir Knaben?° aufgestellt wurde. Dies belegt auch die Verbundenheit zu
Platon und zu seiner Bildungseinrichtung, welche auch bauliche, innovative Gemeinsamkeiten

mit dem Pompeion-Gymnasion aufweist.

Platon verfasste vielleicht zur selben Zeit (um 379/385?) sein Werk Symposion. Der darin als

Erzahler auftretende Apollodoros?3!

und Sokrates-Schuler kdnnte der Schopfer eines der ersten
Sokratesbildnissen gewesen sein. Es ist bekannt, dass er auf Portraits spezialisiert war. Der im
Symposion spater auftretende Alkibiades macht eine Anspielung auf héssliche Silenen-
Darstellungen, die er mit Sokrates vergleicht (215a). Seit den ersten Darstellungen wird
Sokrates Ubereinstimmend als hésslich und dickb&uchig dargestellt, und sie gleichen den
ikonographischen Merkmalen der Silenen?3?, den damonischen Wilden zwischen Mensch- und

Pferdewesen.

227\/gl. Hoepfner, Platons Akademie. Eine neue Interpretation der Ruinen, Main am Rhein 2002, S. 56.

228 \/gl. Hoepfner, ibidem, S. 53. Hoepfner konnte die Funktion des Gebaudes eruieren und in seiner Habilitations-
schrift darlegen.

229 Es wurde eine nachtraglich eingefiigte Basis fir ein Standbild im Boden des Pompeion gefunden. Diogenes
Laertios nennt tatsachlich als Aufstellungsort das Pompeion (Diog. Laert. 11,43). Erst neuere archdologische
Forschungen beweisen, dass das Gebdude ein Gymnasion war. VVgl. Hoepfner, Bildung flr Athens Epheben. Das
Pompeion-Gymnasion, in: Hoepfner ibidem, S. 53. Nach Diogenes Laertius (Buch I1, 43, Ubers. Apelt 1921 Erster
Band, S. 81) soll das Portrét von Lysipp stammen. Meines Erachtens ist das Werk von Lysipp um 330 v. Chr. Jhs.
(Schaffensperiode 370-310) fiir das erste Portrait zu spat. Die Reue uber die Hinrichtung muss friiher ggkommen
sein, denn es wurde der Verfasser der Anklageschrift Meletos hingerichtet. VVgl. Nails, The People of Plato,
Indianapolis 2002, S. 37f., 188f.

230 vgl. Hoepfner, ibidem, S. 53. Die elfte Verfassungsreform beschloss die militarische Ausbildung der 18-
20jahrigen Jugendlichen sicherlich zum Wiedererstarken der Militarmacht Athens.

231 Apollodorus ,,wurde durch den Namen eines Unsinnigen beriihmt, den man ihm deswegen gab, weil er alle
seine mit dem hdchsten FleilRe gearbeiteten Modelle zerbrach, da sie seiner Idee von Vollkommenheit nicht
entsprachen.” In: Conversations-Lexicon oder encyclopadisches Handwdrterbuch fir gebildete Sténde, Band 1,
hg. v. F. A. Brockhaus, Leipzig u. Altenburg, 3. Aufl. 1814, S. 692. Vgl. Plinius, Naturalis historia 34, 81.

232 Sjlenen haben im Gegensatz zum klassischen Schénheitsideal normwidrige Gesichtsziige, aufgedunsenes
Gesicht, Stumpfnase mit nisternartigen Nasenldcher, lange Nacken- und Schléfenhaare, Stirnglatze.

80



Die Strecke der Fackellaufer von Altar zu Altar macht deutlich, wie sehr Platons Bildungs-
statte, deren Name sie bald vom Bezirk des Heros Akademos Gbernahm, mit der Polis und dem
Staatskult verbunden war: Vom Entziinden der Fackel am Altar des Prometheus, dem
»Feuerraub des Prometheus® am Hain Akademeia lief die Stafette tiber die Dromos direkt zur
Agora in Athen und von dort zum Altar auf die Akropolis, wo am Altar das Feuer entziindet
wurde. Den Sieg holte diejenige Staffel, die als erstes ohne Verléschen der Flamme ankam. Am
Vorabend der grof3en Prozessionen wurde bereits der Geburtstag Athenes vorm Parthenon auf

der Akropolis mit Tanzen gefeiert.

Das Pompeion-Gymnasion beim Dipylon-Tor ist von groBter kulturgeschichtlichen Bedeu-
tung, da er der erste Bau in einer Reihe der europiischen Bildungsstatten ist. 233 Die Leistung
ist enorm, da es um 400 fir Athen die allerdrmsten Jahre waren. Die Ausbildung junger Ménner
(Epheben) war dringend und das Alter fur den Kriegsdienst wurde gesenkt. Dennoch war es

das einzige Gebdude, in dem musische Facher unterrichtet wurden.

Der Ursprung und Ziel der Akademie
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Abb. 2: Grundriss nach Travlos (Plan im Arch&ologischen Park der Platon-Akademie in Athen), nach
Hoepfner (2002) Plan von Platons Akademie

Etwa zehn Jahre nach dem Bau des Pompeion flr Epheben errichtete Platon sein Lehrinstitut
im nahen Akademeia-Park (388). Platon griindete — ohne jegliches Vorbild — seine Akademie
als erste Bildungseinrichtung flr Erwachsene. Es ist der Gebdudekomplex im Akademeia-Park

aus dem 4. Jahrhundert, der bisher fiir das Gymnasion aus archaischer Zeit gehalten wurde.?**

233 \/gl. Hoepfner, ibidem, S. 55.
234 \/gl. Hoepfner, Platons Akademie. Eine neue Interpretation der Ruinen. In: Hoepfner, ibidem, 2002, S. 56-62.
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Im Hof befindet sich eine Brunnenanlage und hétte deshalb nicht als Paldstra oder Sportanlage
genutzt werden koénnen. Es konnten Fundamente von Tischen fur rund 40 Arbeitsplatze
identifiziert werden, die in den langgestreckten, hellen Lesehallen aufgestellt waren (siehe die
Reihe von Quadraten in Abb. 2). Erstmals wurde eine Forschungseinrichtung mit einer
Bibliothek vereinigt.?® Platons Bibliothek wurde umsichtig gebaut und eingerichtet, damit die
kostbaren Papyri nicht zerstort werden konnten. Nur anhand dieser Bibliothek konnte die
pythagordische Zahlenlehre, mathematische Astronomie, Geometrie, Geografie, Naturwissen-
schaft und die Systematik der Einzelwissenschaften studiert werden. Dies deutet darauf hin,
dass Expertengruppen aus Astronomen, Mathematiker, Astronomen und Mediziner (siehe
Timaios) hier geforscht haben. Der Interpretation des archdologisch rekonstruierbaren Grund-
risses zufolge, gab es auch Raume fiir Vortrage und zwei oikos genannte Raume, in denen eine

gemeinsame Mahlzeit eingenommen werden konnte.?3®

Platons Leben war ab dem Zeitpunkt, als er Schuler des Sokrates wurde, vom Streben nach
Wahrheit erflllt. Er definierte die Erflllung als tiefe Leidenschaft und Begeisterung (mania),
als Liebe zur Weisheit. Die ungerechtfertigte Hinrichtung seines Lehrers Sokrates im Burger-
krieg um verschiedene Weltanschauungen musste ein tiefer Einschnitt im Leben Platons be-
deutet haben. Bei der Suche nach dem fehlenden Band der Entzweiung als Ursache von Leid,
setzte er sein ganzes Streben flr die Erforschung stabiler ontologischen Grundlagen mit Giiltig-
keit im ontischen Leben ein. Die Antwort sollte mit Blick auf den kosmos, den mikrokdsmos
und ihre dynamische Vermittlung der Ubergéange von ontologisch und ontisch, von ewig zeitlos

und ewig veranderlich, zu finden sein.
Museion

Platon griindete im Akademeia-Park ein museion?*’, wo sich Intellektuelle und Wissenschaftler
versammeln konnten. Das Einrichten einer Bibliothek wurde ein wesentliches Element eines
museion in der Antike. Urspriinglich war ein museion eine Stétte in der Natur (auf Erhebungen)
oder ein Bauwerk, wo die Begegnung mit den Musen und ihre kultische Verehrung stattfand.
Das Emblem von neun Musen fiir eine Bildungseinrichtung dirfte den Abschluss der Ent-
wicklung des Phanomens der musa gebildet haben. Der Treffpunkt kreativer und gelehrter

Kopfe entsprechend der Vereinigung von neun Disziplinen konnte mit der Personifikation der

235 \/gl. Hoepfner, ibidem, S. 62.
236 \/gl. Hoepfner, ibidem, S. 61.
237 V/gl. dazu die viel zitierte Quelle: Pausanias 1,30,2.
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neun Musen und deren Systematisierung identifiziert werden. Die Philosophie gehorte zur um-
fassenden Tatigkeit von Kunst und Wissenschaft der Musen, urspringlich zur

., Musenkunst*.238

In der gegenwaértigen Philosophie besteht die Tendenz jegliches Denken, das dem ,,Mythos*
zugeordnet wird, das ist ein theoretisches Konstrukt in den europdischen Wissenschaften
beginnend ab der Neuzeit?*°, vom ,,Logos* abzugrenzen und aus Uberlegungen auszuschliefen.
Es ist jedoch lohnend, sich Giber das Phdnomen musa Klarheit zu verschaffen. Der Begriff musa
hat bei Dichtern der Antike nach Roscher (1923) zwei Bedeutungen:24°
Die ,,0bjektive” Bedeutung meint ein konkretes Lied, einen Gesang, das heil3t die Musik oder
Wissenschaft als Tatsache bzw. tatséchliches Ding. ,,Subjektiv bedeutet er die Fahigkeit zu
allen Betétigungen, eine geistige Erregung, den dichterischen oder wissenschaftlichen Drang.
Die ,,subjektive” Bedeutung liegt in der Literatur spater vor als die ,,objektive”. Die dritte
Bedeutung entspricht die Personifikation als Gottin, jedoch ohne individuellem Leben. In

241 yierehrt, auch mit unterschiedlichen

verschiedenen Kulten wurden drei oder neun Musen
Namen (und standen mit anderen Gottern in verschiedenen Beziehungen zu Zeus oder
Apollon): Thalia fur Komdodie, Melpomene fur Tragddie, Erato fur Elegie, Polyhymnia fur
Lyrik, Kalliope fir Beredsamkeit und Epos, Euterpe fir Musik, Terpsichore fur Tanz, Klio fur
Geschichte, Erzahlung und Urania fiir Himmelskunde.?*? Der Musenkult ist eine fiir uns nicht
geléufige Organisationsform. Als legitimer religidser Staatsritus vereinigte er die Disziplinen
zu einem System, die heute in Kunst und Wissenschaft getrennt sind. Unter dem musischen
Begriff fiel auch der Gegenstand der Geschichte oder Astronomie, die heute den Wissen-

schaften zugeordnet werden.

238 \/gl. Platon, Phaidon 61a.

239 Die christlichen Missionare im 16. und 17. Jahrhundert verglichen die Religionen neu entdeckter Voélker mit
den antiken Bacchanalien. Das Christentum wurde als reine Vernunftreligion im Unterschied der ,,Wilden*
bewertet. Im Zuge dessen galt Mythologie als Goétzendienst und die griechische Religion abschatzig als
Aberglaube, das durch den Verlust des Eingottglaubens zur Anbetung personifizierter Naturgewalten fiihrte. In
der Aufklarung gehorte der Mythos zur langst tberholten Erkenntnisform, gerade noch der Gebildete als
Geschichtswissen und sonst sich lediglich der Kiinstler bedienen durfte. Vgl. Jamme, Der Mythos als Relativierung
des eigenen kulturellen Horizonts, in: R. EIm/I. Juchler/J. Lackmann/S. Peetz (Hg.): Grenzlinien. Schwalbach
2010, S. 10-11.

240 \v/gl. Wilhelm H. Roscher: Ausflihrliches Lexikon der griechischen und romischen Mythologie in 6 Banden.
Leipzig: B.G. Teubner Verlag, 1845-1923, Nachdruck 1992/1993, Sp. 3238-32309.

Internet: Roscher Online: http://www.archive.org/details/roscher

241 Hesiod, Theogonie, 76-80, 917, Ubers. VoB, Theogonie oder Der Gétter und Géttinnen Geschlecht.
Tilbingen 1911.

242 \/gl. Bie, Musen, in: Roscher (Hg.) Band 2, 1897, Sp. 3238-3295.
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Ein wesentlicher Charakter der personifizierten Musen ist die Verweigerung oder Unféhigkeit
aus Buchwissen zu lernen. Als Ersinnende konzentrieren sie sich offensichtlich vollig auf die
Erkenntnisform des Erfindens bzw. der Neuschdépfung. Interessant ist jedoch, dass sie das
Ersonnene einem Dichter zum Aufschreiben geben oder es auch selbst aufschreiben. Es gibt
zahlreiche Beispiele, nicht nur bei den Musen, wo durch Ersinnen aus der formativen Denkkraft
Entitaten hervorgebracht werden, die vom ontisch realen Dasein nicht unterschieden werden.
Dass das Denken und gesprochene Wort unser Tun beeinflusst und in Folge davon von grolier

Tragweite sein kann, werden wir auch heute nicht bestreiten.

Die Musen legitimieren einen auserwéhlten Menschen die Kosmogonie zu erzéhlen. Er wird
wie Hesiod zum Rhapsoden oder Dichter, zum Uberbringer der Information tiber das Werden.
Der Dichter ist der Sachverstandige fir das Fiktionale, das Wahrscheinliche, fur das, was ist
und noch geschehen wird. Ein Geschehen ist nicht abgeschlossen und muss deshalb gut bedacht
werden, wenn es gut sein soll. Die ,,musische” Denkqualitat konnte entsprechend des Systems
der neun Musen alle Erkenntnisformen ohne hierarchische Reihung umfassen: Wahrnehmung
aisthesis (aicbnoic), Vorstellung doxa (66&a) und Denken ndésis (vomoig). Jede Differenzie-
rung einer Disziplin muss dabei mit der Einbettung in einer htheren Komplexitat einhergehen
und stellt hohe Anspriiche an Denken und Handeln.

Da die Reichweite menschlicher Erkenntnisse, das ,,Eine” (mono eides) durch das Andere in
Sprache, Bilder und Schrift darzustellen, berstiegen wird, bedarf es dem unterstutzenden
Verhéltnis von einer Kraft von aulen, die der musa, verschmolzen mit der eigenen Kraft, der

»objektiven* und ,,subjektven musa im reinen Erleben des von selbst Guten (eudaimonia).

Der zwischenmenschliche Aspekt einer Forschergemeinschaft ist fur Platons Werke in
Dialogform konstituierend und ebenso die schriftliche Fixierung in Dialogform, bekanntlich
Platons Philosophie.?*® Die Gemeinschaft stellt fiir philosophische Einsichten die Voraus-
setzung dar. Die Bedeutung eines philosophisch dialektischen Gesprachs liegt darin, ob die
Menschen das Gefiihl haben, etwas furs Leben gelernt zu haben (eudaimonia). Die Diotima-
Rede (Symposion) von der Uberlieferung von Mensch zu Mensch oder Geist zu Geist, die den
Schranken der Zeitlichkeit Uberwindet, findet sich auch in Platons Phaidros. Sie ist Ursprung
und Ziel der Akademie:

243 Platon, Siebenden Brief 341c-d.
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,»Viel schoner aber, glaube ich, ist das ernstliche Bemuhen um diese Dinge, wenn einer,
die dialektische Kunst anwendend, eine geeignete Seele nimmt und mit Einsicht Reden
pflanzt und sét, die sich selbst und dem Pflanzenden zu helfen geschickt und nicht
unfruchtbar sind, sondern einen Samen enthalten, aus dem in anderen Seelen wieder
andere Reden erwachsen, die fahig sind, denselben fur immer unsterblich zu erhalten

und den, der sie besitzt, so glticklich machen, als es einem Menschen nur irgend maéglich
ist, 244

11.2. Der Ritus eines Symposions

In der griechischen Antike hatte jeder Lebensbereich rituales Geprége. Fur die Zusammenkunft
einer Mannerrunde in Form eines rituellen Trinkgelages gibt es Belege in der Archaischen
Epoche (7.-6. Jh.). Die Adelsgesellschaft weihte ein Trinkgelage in einem Privathaus der
gemeinsamen Festfreude, den Wein und die Dichtung der Lobpreisungen einen Gott oder
Gottern. Mit dem Genuss des reinen, ungemischten Weines fur den agathos daimon (,,guten
Geist*) genannten Dionysos war dieser selbst anwesend, wie auch in der Inspiration zu den
Lobpreisungen. Die Festgemeinschaft tauschte Kréfte in einem reziproken Prinzip, vermittelt
uber die religiose Inspiration der dichterischen Reden, den Genuss des Weines im Gegenzug
gegen ,,Kraft, das Rechte zu tun“ (Xenophanes). Ohne direktes gottliches Eingreifen erwirkte

der Menschen sein eigenes, ihm gemaRes Handeln.

Der Vorsokratiker Xenophanes von Kolophon (um 570 - 470 v. Chr.) dichtete in der 1. Elegie

uber die Veranstaltung eines Gelages der archaischen Adelsgesellschaft:

»Denn nun ist ja der FuBboden rein und aller Hande und Becher.

Gewundene Kranze legt uns einer ums Haupt,

und ein anderer reicht duftende Salbe in einer Schale dar.

Der Mischkrug steht da angefullt mit Frohsinn,

auch noch anderer Wein ist bereit in den Kriigen, der nimmer zu versagen verspricht,
ein milder blumenduftender.

In unsrer Mitte sendet heiligen Duft der Weihrauch empor,

kaltes Wasser ist da, stil3es, lauteres.

[...]

244 platon, Phaidros 276e-277a, Ubers. Georgii.
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Da ziemt’s zuerst wohlgesinnten Mannern dem Gotte lobzusingen

mit frommen Geschichten und reinen Worten.

Nach der Spende aber und nach dem Gebet, uns Kraft zu verleihen das Rechte
zu tun — denn dies zu erbitten, ist ja das GemdfSere (das uns niher Angehende) —,
ist’s kein Ubermut so viel zu trinken, dass sich ungeleitet

nach Hause finden kann, wer nicht ganz altersschwach ist.“24°

Fur den Ablauf des Trinkgelages, dem in der Regel ein Mahl vorausging, ist ein formaler Stil
entwickelt worden, der offensichtlich Gber langere Zeit beibehalten wurde, da sich derselbe
Rahmen bei Platons Symposions wiederfindet. Der Ablauf des Ritus mit den gemeinsamen
Elementen kann kurz beschrieben werden. 246 Der Altar sollte geschmiickt sein und der Wein
bereitgestellt. Auf Vasenbildern ist zu sehen, dass die Anwesenden mit Kranzen aus Myrten
oder Efeu und Béndern am Kopf geschmiickt waren. Die Reinigung des Raumes, der Luft mit
Weihrauch, die Handwaschung und eine wohlriechende Salbung gehorten zur Einleitung des
Ritus. Die Liegen waren in Hufeisenform angeordnet. Die Trinkgeféalie wurden rechtsherum
von Dienern weitergereicht. Die Reihenfolge der Reden der Géste entsprach dieser Richtung.
Oft wurden Gedichte, die flr diesen Anlass geschrieben wurden, vorgetragen. Besonders
beliebt durfte Lyrik der Sappho gewesen sein. Der Sitzplatz wurde mit Einverstandnis zuge-
ordnet, die Hoflichkeit gebot niemanden zu Ubergehen und die Reihenfolge bei allen Hand-

lungen beizubehalten.?*

Ein leitender ,,Symposiarch* wurde aus den Gasten gewahlt, der den Ablauf des Trinkgelages
regelte. Mit seiner kulinarischen Kenntnis wahlte er das Mischungsverhéltnis des Weines, der
meist im Verhaltnis eins zu zwei oder drei mit Wasser gemischt wurde. Ein Kenner wusste auch
Weine kiinstlerisch zu kombinieren, um eine bestimmte Wirkung zu erzielen. Uberhaupt

wurden die Weine jedoch fiir zu berauschend erachtet, um sie unverdiinnt trinken zu kénnen.?48

Fur die Darbietung des gemischten Weines wurde ein kostbares GefaR benétigt. Diese
»Kratergefae“ (kratér, ,,mischen”, GefaR zum Mischen von Wein und Wasser) hatten eine
bestimmte Form. Im Kinstlerviertel Kerameikos beim Hain Akademos wurden wertvolle

Mischgefalle mit Malerei fir Trinkgelage von Meistern gefertigt. Bemerkenswerter Weise

245 Jpers. Diels/Kranz zit. n. Kohandani, Der eine Gott. Zum Ursprung des Monotheismus bei Xenophanes und
Heraklit, Dissertation an der Ruprecht-Karls-Universitat Heidelberg 2015, S. 45.

246 \/gl. Schmidt-Berger, Platon. Das Trinkgelage oder tber den Eros, Frankfurt/Main 1985, S. 127f.

247 |m Symposion zwingt ein Schluckauf Pausanias den nachsten den Vortritt zu tiberlassen (185c-d).

248 \/gl. Rétsch, Heilkréauter der Antike in Agypten, Griechenland und Rom, Miinchen 1995, S. 397.
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findet sich das beliebte Genre von Unterrichts- und Musizierszenen mit gefliigeltem Eros im
Frauengemach, mit Sappho oder den Musen in der attischen Vasenmalerei auf Krater-
gefaRen.?4

Im stilisierten Ablauf Ubten die Teilnehmer eine Hoflichkeit, mit der jede Rede betont
eingeleitet wurde, sowie das Ablegen von aggressiver Konfrontationsbereitschaft bei gegen-

satzlichen Meinungen. Eros symbolisiert die Weitergabe von Vorstellungen von Geist zu Geist.

Wein wird als 16send empfunden und als Heilmittel getrunken. Das wohlige Geflihl, das durch
Alkoholkonsum ausgeldst wird, beruht bekanntlich auf die Ausschittung von Dopamin. Bei
uberméligen Konsum wird ein Mangel an diesem Wohlempfinden als Defizit interpretiert, was
zur Sucht fuhrt. Es ist anzunehmen, dass dies bereits in der Antike erkannt wurde und der

kodifizierten Ritus dem Alkoholmissbrauch entgegenwirkte.
Platons Symposion

Am Beginn von Platons Symposions einigt man sich diesmal nur méRig zu trinken, auch auf
Rat des Arztes Eryximachos (176b-e). Die Uiberlegte Vereinbarung erinnert an das Zitat ,,meden
agan“?° — nicht allzu viel* (auch: ,alles in MaRen*, , Nichts im UbermaR*), das von Solon
stammen soll. Die Fl6tenspieler, Symbol fur den ekstatischen Dionysos, die sonst fiir Stimmung
sorgen, werden entlassen. Beides zeigt das Abweichen vom berauschenden Effekt auf. Im
Kontrast dazu tritt am Ende des Trinkgelages ein ndchtlicher Umzug (sogenannter ,,Kosmos*)
mit dem verspateten, leidenschaftlichen Alkibiades, in Begleitung von Flotenspielern mit
verfuhrerischem Flétenspiel, in die nlchtern konzentrierte Stimmung ein. VVon diesen ange-

heiterten Nachtschwarmern, ,,Komoi* genannt, leitete sich die Komodie ab.?!

Wie dieses mehrdeutige Phanomen zeigt, verschwimmen bei der Durchdringung von gesell-
schaftlichem Ereignis, religiosem Ritus und performativen Kinsten die Grenzen. Die Dar-
bietung des Flotenspiels hatte die Grundlagen sowohl in der choreia, als auch im Kult des
Dionysos. Die choreia umfalite Dichtung, Tanz und Musik als geschlossene Einheit und
entsprach der Praxis des staatlichen Kults der olympischen Gotter. Alle ihre Interpreten wurden
musikos genannt, da sie unter der Fihrung der Musen standen. Die Dichtung von Homer,
Hesiod, Sappho u.a. wurde nicht gelesen, sondern entsprechend der choreia als Performance
zur asthetischen Erfahrung dargebracht. Im leidenschaftlichen, schwarmerischen Stil der

249 Zum Beispiel KratergefaR mit Eros (um 430) im Martin von Wagner Museum der Universitat Wiirzburg, inv.
no. 521.

250 Das Zitat soll Inschrift am Eingang vom Orakel von Delphi gewesen sein. Es gibt keinen archdologischen Fund.
21 Vgl. Schmidt-Berger, ibidem, S. 130
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Chorlyrik, dithyrambos, wurden die Lobeshymnen zu Ehren des Dionysos vorgetragen. Die
Flote wurde als Instrument der Ekstase dem Dionysoskult zugeordnet, die Saiteninstrumente

hingegen dem Apollonkult.

Platons Symposion weist die besprochenen sakralen Elemente eines Ritus auf:

Reinigung (katharsis), Ubertragung (paradosis) und Anschauung (epopteia). Sie werden von
Platon allerdings auf die Methoden der Philosophie Gbertragen. Unmerklich verwandelt sich
der sakrale Raum in einen profanen Raum. Die Stimmung von Xenophanes Symposion und
Platons Schrift ist sehr unterschiedlich. Die Widmung des Trinkgelages fur die ,,vergessenen
Kraft” Eros zur Unsterblichkeit, die als unterhaltsamer Redewettbewerb beginnt, erweist sich
als philosophische Analyse und abschlie3ende Belehrung der Hohepriesterin Diotima durch die
Ubertragung von Sokrates mittels Eros.

Die Gespréchsteilnehmer erfillen die Voraussetzungen fur eine Erkenntnis, die Platon als
Prototyp veranschaulicht: die Bezeichnung der Namen des Untersuchungsgegenstandes, die
Rationalitat mittels 16gos (Definition aus Nomen und Verben) und Emotionalitat mit den
Wahrnehmungen in der zeitlichen Relation im konkreten Leben. Schlielich kann aus dem
Letzten die richtige Einsicht durch orthé doxa, (,,richtig Vorstellen“) ,,in der Mitte* am Ort der
Mischung gewonnen werden. Die Vermittlung der reinen Anschauung ohne unterscheidendes

Denken ist jedoch nicht Ziel, sondern Methode zur Ubereinkunft des Menschen mit der Natur.

11.3. Die Zen-Tempel als Zentren geistiger, philosophischer und kunstlerischer Bildung

Der Ursprung der Zen-Kultur in Japan: Kamakura (13.-14. Jh.) und Kyoto (13.-17. Jh.) -

Zen-Tempel und Individuum

Die Bildungszentren in Japan waren die buddhistischen Kléster (Tempel, ,,-ji*). Die intensive
wissenschaftliche Bearbeitung buddhistischer Schriften, die von China tberliefert wurden,
begann in der Nara-Zeit (710-794). Die Texte der traditionellen buddhistischen Lehrrichtungen
wurden gesammelt und gemeinsam studiert. Von den ,,Sechs Nara Schulen®, die auf sieben
Tempel verteilt waren, gehorten fiinf zum Mahayana-Buddhismus und eine z&hlte zum
Theravada.?? Studiengruppen, die miteinander in Verbindung standen, spezialisierten sich auf
verschiedene Gebiete. Die komplizierten philosophischen Auslegungen erreichten zunéchst nur

eine sehr geringe Zahl der Bevolkerung. Der Buddhismus wurde allerdings massiv vom Staat

252 \/gl. Hammitzsch, Japan-Handbuch. Land und Leute, Kultur- und Geistesleben, Stuttgart 1990, Sp. 1359.
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gefordert. °3 Die prachtigen Tempelbauten mit hohen Pagoden, die Ausschmiickung, ver-
goldete Skulpturen und die bunten Zeremonien machten enormen Eindruck nicht nur auf die
Bevdlkerung Japans, sondern in ganz Ostasien.?* In der Heian-Zeit (794-1192) entwickelte
sich der Tendai-Buddhismus zu einem von den ,,Sechs Nara Schulen institutionell unab-

hangigen Tempel, von wo aus durch Abspaltung sehr unterschiedliche Schulen hervorgingen.

Das Bekanntwerden des Zen-Buddhismus?®®

setzte in vollem Umfang in der Kamakura-Zeit
(1192-1333) ein. Die komplexe Zen-Kultur entfaltete sich allmahlich aus den geistig trans-
zendierenden und kraftvoll dynamischen Handlungen der ,Zen-Aktivitat® (Hisamatsu
Shin’ichi) zu deren Manifestationen.?® Quelle ihres Ursprungs waren die Zen-Tempeln von
Kamakura im 13.-14. Jahrhundert und Kyoto im 13.-17. Jahrhundert.?®” Hier wurden Siitren-
Literatur, Philosophie, chinesische Literatur und klassisches Chinesisch studiert und die Kiinste
gepflegt: Dichtkunst, Kalligrafie, Tuschmalerei, Tee-Zeremonie und Karesansui-Gartenkunst.
Sie sind Ausdruck von Zen-Aktivitat im Geist von ,,Zen-ki“, eine urspringliche Kraft des
Lebens, welche umfassend mit Quelle, Bewegung, Dynamik, Impuls, Schub, Spontanitét, Un-
mittelbarkeit u.a. beschrieben werden kann.?® Es ist die Tatigkeit des ,,Nichts* (mu %), der
unbegrenzten Offenheit, deren ,,Herz-Charakter” durch ein wahres Selbst belebt wird, wenn
~der wahre Mensch* tatig ist.?® Im Mittelpunkt steht nicht die philosophische Reflexion der

Selbsterkenntnis, sondern das Selbstgewahrwerden, jigaku.

Zen-Monche waren und sind Praktizierende der Lehre Buddhas, Gelehrte und Kunstler. Der
allméhliche Aufschwung des Zen-Buddhismus in Japan gedieh jedoch nicht nur unter den

Monchen in den Zen-Tempeln, sondern gleichermaRen unter den Laienanhdnger des Zen-

253 Kwammu Tenno ordnete 804 n. Chr. an, dass die konkurrierenden Schulen der Sanron (Madhyamaka) und
Hossd (Yogacara) gemeinsam die Sutras insbesonders Hokke, Saisshdo, Kegon und Nehan siitras studieren
mussen. Vgl. De Visser: Ancient Buddhism in Japan. Sutras and Ceremonies in use in the seventh and eighth
century A.D. and their history in the late times. Volume I, Leiden 1935, S. 578.

2% Die Sitren wurden unter einem enorm technischen Aufwand kopiert. Vermutlich etablierte Saga Tennd (reg.
809-823) im Jahr 820 nach der Abschrift des Avatamsaka Sitra das jéhrlich im groBen Tempel Todai-ji in Nara
stattfindende pompose ,, Avatamsaka Festival® (kegon-e). Kegon (chin. Hua Yen) basiert auf dem aus dem 3.
Jahrhundert stammenden Mahavaipulya Buddhavatamsaka Sitra. Vgl. De Visser, ibidem, S. 583.

25 Chan/Zen ist ein Zweig des Mahayana-Buddhismus aus dem 6. Jh. in China. Der Begriff stammt von
Sanskritwort dhyana, tiefe Ruhe, die Vorstufe zum ,,Erwachen®. Hui Néng (638-713) begrundete den Chan-
Buddhismus als unabhéngige Schule.

2% \/gl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo/New York 1982, S. 11.

257 \/gl. Hisamatsu, ibidem, S. 23-24.

2% \/gl. Hisamatsu, ibidem, S. 11.

259 V/gl. Hisamatsu, Die Fiille des Nichts, Pfulligen 1999, S. 34.
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Buddhismus. Viele Ménche reisten nach China und kehrten oft erst nach jahrelangen Studien-
aufenthalten nach Japan zuriick, wie zu Beginn Mydsan Eisai (1141-1215) mit den Lehren der
Rinzai Tradition und Kigen Dogen (1200-1253) mit den der So6to Tradition.

Die japanische Zen-Kultur erreichte wahrend der Shogunatsregierung im japanischen Mittel-
alter (14.-16. Jahrhundert) durch die Unterstutzung der militarischen Machthaber eine Bllite-
zeit. Sie forcierten die Reisetatigkeit der Monche und den Handel zwischen China und Japan,
wodurch reiche Anregungen zur Entfaltung der Zen-Kultur nach Japan gelangten.?®® Auf dieser
Basis wurden mit der eigenen Kreativitat die original japanischen Zen-Kunste hervorgebracht.
Das aufmerksame Studium der Vorbilder und Lehrmeister und die Verbindung der Kiinste zu
einer groRen integralen Einheit machen die Besonderheit der japanischen Zen-Kultur aus.?®*
Die Ubertragung von Lehrer zum Schiiler, auch in Bezug auf die Kiinste halten den Geist der
Zen-Aktivitat bis heute wach. Die unbegrenzte Potentialitat findet einen Ausdruck in den ver-
schiedensten Medien, wenn sich ein ,urspringliches Selbst“ (Hisamatsu Shin’ich) in der

gesamten Aktivitat des Raums ungehindert ausdriicken kann.

Die erste groRe Institution der Zen-Kultur in einem System von fiinf grof3en Zen-Tempeln
wurde in Kamakura errichtet und ,,Kamakuras Funf Berge* genannt, danach die grof3eren finf

Tempeln, ,,Kyotos Flnf Berge*, denen zundchst der Daitoku-ji angehérte. Im Norden von

Die Zen-Aktivitét hat einen Ausdruck in Wort und Schrift gefunden, in den bereits erdrterten
Zen-Dialogen und in der Dichtkunst. Die Muromachi-Periode (1338-1573) war eine sehr aktive
Zeit der Dichtkunst im Stil der Literaturrichtung kanbun. Sie ist bekannt unter der Bezeichnung
der ,,Dichtkunst der Funf Berge* (gozan bungaku), sowohl in Kamakura als auch in Kyoto. Der
Begriff ,,Berg” bezeichnet ein Kloster bzw. einen Tempel, der urspringlich in China und Japan
an Erhebungen errichtet wurde. ,,Die Funf Berge* beziehen sich auf ein Rang-System mit funf
fihrenden Tempeln. Mit der hohen Blute der Kultur der ,,Finf Berge* entfaltete sich ein
Akademismus, der in Vorschriften und Stilisierung an kreativer Freiheit verlor 22, ein
Ph&nomen, das auch in der europdischen Kunstgeschichte bekannt ist. Abseits davon hatte der
Tempel Daitoku-ji, ,,Tempel der GroRen Tugend*, gegriindet von Daito Kokushi (1282-1337)

260 \/gl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo/New York 1982, S. 23.

261 \/gl. Hisamatsu, ibidem, 1982, S. 24.

262 \/gl. Covell/ Yamada, Zen at Daitoku-ji, Tokyo/New York/San Franzisco 1974, S. 37. Ikkyil beniitzte seine
Dichtkunst fur Kritik und kann daher nicht mit der Literaten-Schule gozan bungaku verglichen werden. Eines
seiner Gedichte bezeichnet Zen-Monche, die Schreiben als Selbstzweck dem Zen vorziehen ,Imitationen der
Démonen®.
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in Kyoto, der dem Tennd unterstand, seine eigenstindige Entfaltung der Zen-Kultur be-

schritten. 263

Der Abtwohnsitz eines Tempels, hojo?%*, représentierte die hochste Instanz der Verantwortung
fur die Verwaltung und war Kommunikationszentrum eines Zen-Tempels. Neben den privaten
Rdaumen standen dem Abt Empfangs- und Gé&sterdume zur Verfiigung. Hier war der Ort der
offiziellen Empfange, Unterweisung der Mdnche oder der vertraulichen Gespréche mit Laien-
anhangern oder Schiilern. Wahrend die Tempelanlage dem architektonischen Kanon der chines-
ischen Bauweise im ,,Tang-Stil* (karayo) folgte, wurde flr die Abtresidenz die einheimische
Architektur der aristokratischen Adelswohnsitze (shinden zukuri) tibernommen.?%® Dabei war
die strenge Symmetrie aufgeldst worden. Die freiere Anordnung ermdglichte Rdume fir kleine
Garten oder die Ausrichtung auf eine grofle Gartenanlage mit dem Blick auf die Teiche und
Steinsetzungen, oder auch auf die ,,geborgte Landschaft” der natiirlichen Umgebung. Fir die
Gestaltung der Gérten lie man sich von den chinesischen Tempelgdrten inspirieren, die sich
von den Garten der Gelehrten (Beamten) nicht unterschieden. Japanische Zen-Mdnche er-
wiesen sich auch hier als kulturelle Vorreiter, weshalb sie zu Fragen der Gestaltung der

Residenzen von der Kriegeraristokratie als Experten eingeladen wurden.

Kunstsinnige Abte wie Musd Soseki (1275-1351) nahmen Einfluss auf die Gestaltung des
Gartens. Er gestaltete die Gartenlandschaft des Saiho-ji, jedoch nicht wie zuvor im Tenrya-ji,
der von der Veranda der Abtwohnung aus betrachtet werden kann, sondern um darin mit Freude
an der Natur herumzuspazieren. Am Weg durch den Garten werden immer wieder neue Ein-
blicke auf landschaftliche Elemente gewahrt, die der Dynamik der verschiedenen Lebens-
erfahrungen entsprechen und bei Ermidung den Geist in Fluss bringen kénnen. Im Zentrum
befindet sich der Teich shinji’ike in Form des Schriftzeichens .C» shin, ,,Herz*. Das ,,Herz* ist
die lebendige Aktivitat des Nichts mu, von der jede Zen-Aktivitéat erfullt ist. Als eindrucks-

volles, Uberdimensionales Emblem der neuen Gesinnung in Form einer Naturdarstellung gibt

263 Seine Griindung fallt in die Zeit der Destabilisierung des Kaiserhauses und schlieBlich Spaltung in Nord- und
Sudhof, dem ein Jahrhundert langanhaltende Konfusion und Kampf um Macht folgten, in dem die Ashikaga
Militarregierung diese gewaltsam an sich riss. Zur Geschichte des Tempels siehe: Covell/Yamada, ibidem, S. 25-
30.

264 Der Name ,,Zehn FuB im Quadrat* oder ,,Vierecksklafter“, chin. fangzhang, bezeichnete seit der Tang-Zeit eine
Gelehrteneinsiedelei oder die privaten Wohnraume eines buddhistischen Wirdentragers. Der Raum wurde mit
dem des indischen Gelehrten Vimalakirti in Zusammenhang gebracht, wo eine legendare Versammlung stattfand.
Vgl. Brinker/ Kanazawa: Zen. Meister der Medidation in Bildern und Schriften, Zirich 1993, S. 62.

265 \/gl. Brinker/Kanazawa, ibidem, S. 62.
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shinji’ike bis heute die Botschaft weiter, was damals zum Zentrum der Lehre gekommen war,
obwonhl alle Garten in Kriegen zerstort und nicht original erhalten sind.

Der erste Ashikaga-Shogun Takauji (1305-1358) férderte mit Muso Soseki als seinem Berater
den Zen-Buddhismus und lieR in Uber sechzig Provinzen Tempeln errichten. Mit Takauji
begann die Ara der Shogunatsregierung der Ashikaga mit Sitz in Kyoto im AuRenbezirk
Muromachi. Die erste Halfte ist gekennzeichnet von Wohlstand, die zweite Halfte von Rlck-
gang, Unruhe, und soziale Revolution. Die Ashikaga Shogune waren, obwohl Krieger und
standig in Bereitschaft, kunstsinnige Méanner, die der subtilen, eleganten Kultur des Hofadels
folgten, teils mit groften Interessen in den schénen Kiinsten. Durch den Krieg standen ihnen
jedoch die Themen des Zen-Buddhismus von Leben-Sterben, Unmittelbarkeit, Flexibilitét,

robuste Kraft und die Methode der ,,Schriftenunabhangigkeit” bald nahe.

Bei den Zusammenkiinften der ,,Literatenmdnche® (bunjinso) wurde eine rege kiinstlerische
Tatigkeit im gemeinsamen Studium der chinesischen Vorbilder der Kalligrafie und Tusch-
malerei entfaltet. Die vom Abt vorerst fur das wissenschaftliche Studium beniitzte Nische, die
auf ein Schreibpult (dashi fuzuku’e) beschrankt war, wurde auf Grund dieser reichen kiinstler-
ischen Tétigkeit zu einem ,,Studierzimmer* (shoin) erweitert. Vielleicht trank der Abt dort oder
im Empfangsraum gemeinsam mit seinen Gésten Tee. Der Tee wurde auBRerhalb, in der Kiche
zubereitet und hereingebracht. Mit einem Regal fiir die Tee-Utensilien und einem Heilwasser-
behalter fir die Zubereitung konnte der Tee auch vornehm im Studierzimmer zubereitet
werden. Daio Kokushi (1235-1309), der Lehrer des Daitoku-ji Grinders Daito Kokushi,
studierte flinf Jahre Zen in China und brachte ein Lackregal fur Tee-Utensilien, daisu genannt,
zum Servieren des Tees mit.?%® Seine Nachfolger tranken den Tee an Gedenktagen vor dem
Bildnis des Begriinders des Zen-Buddhismus aus Indien, Bodhidharma (gest. zwischen 528 und
534), oder des Griindungsabtes des Tempels, sowie bei der Feier zur Ernennung eines Abtes. 2%

Das asthetische Ritual der Tee-Zeremonie und der Raum (chashitsu) gehéren zusammen. Eine
grundlegende Veranderung des Stils bewirkte die Idee, den Raum mit einem versenkten Herd
auszustatten, damit hier — und nicht auBerhalb — das Wasser im Kessel erhitzt werden konnte:
vom Gastgeber selbst im Tee-Raum bei den Gasten. Urheber der Idee war Murata Shuko (1422-

1502), der damit den Tee-Raum mit seiner eigenstandigen Funktion vom Studierzimmer

26 Covell/Yamada, Zen at Daitoku-ji, Tokyo/New York/San Franzisco 1974, S. 55.
%67 \/gl. Ehmcke, Der japanische Tee-Weg, in: Miller (Hg.), Zen und die Kultur Japans. Klosteralltag in Kyoto,
Berlin 1993, S. 67.
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abkoppelte. Shukd wurde im Alter von dreiig Jahren Monch des Rinzai-Zen im Shinju-an,
einem Nebentempel des Daitoku-ji. Wihrend des zehnjahrigen Biirgerkriegs in Kyoto (Onin-
Krieg 1467-1477) verbrachten Ikkyii und Shukd einige Zeit im Shiion-an (,,Ikkyii-ji*) 28, einem
kleinen Tempel in der Ndhe von Nara, den Ikkyi mit dreiundsechzig restauriert hatte. In der
ruhigen, friedlichen Atmosphare der Klause konnte die karge ,,Einfachheit* des wabi fir die
Entwicklung des ,,wabi-Tees* gedeihen. Auch die Steinsetzungen fur einen Garten im Geist der
materiellen Leere wurde hier zum Zen-Garten der geistigen Fulle. Shuko diirfte hier fiir seinen
lebenden Lehrer den Prototyp des karesansui Gartens gestaltet haben und im Shinju-an im
Andenken an seinen verstorbenen Lehrer.?%°

Ikkyii unterrichtete hier den ehemaligen Ménch aus Nara tiber Zen-Asthetik so tiefgriindig,
sodass Shuko einige Jahre spéter der erste offizielle Tee-Meister eines Regenten, des Shoguns
Ashikaga Yoshimasa in seinem Pavillon wurde. Beide bildeten eine synergetische Einheit von
Shukas ,,Herz/shin* und Ikkyts ,,zen-ki“, in der die Idee des ,,Zen-Tee* keimen konnte. ,,Zen-
Tee* war nicht aus der logischen Analyse geboren worden und hatte daher von vornherein die
Préferenz der Handlung von shin und zen-ki vor der Begrifflichkeit.

Der Prototyp eines Raums mit Herd wurde in der Togudo Halle in Yoshimasas Higashiyama
Anlage (1482) des ,,Silbernen Pavillons® eingerichtet und erhielt den Namen ,,Dgjinsai‘
(,,Zuflucht des gleichen Wohlwollens fiir alle*). Das Privatdomizil liel3 der abgedankte Shogun
vom Vorbild Saiho-ji (sog. Koke-dera, ,,Moo0s-Tempel*) inspiriert mit einem Zen-Landschafts-

garten errichten, da auch dort vorher ein Garten des Amida Buddhismus war.?"°

Die Togudo Halle war ein groBer Versammlungsraum, wo sich die Gesellschaften beim
gemeinsamen Dichten (renga), bei Raucherspielen (kikiko), Blumenarrangements (ikebana)
und Tee (chanoyu) vergnigten. Der Raum hatte wie das Studierzimmer der Abtresidenz einge-
baute Regale, dekoriert mit seltenen, erlesenen Objekten, bekannt als die Higashiyama
gyobutsu (Yoshimasas groRe Sammlung von Keramiken und Rollbildern). Als Ursprung der
»Higashiyama Kultur” in Yoshimasas Villa standen die traditionellen Kinste Japans unter
ihrem Einfluss.?’* Mit den geistigen und materiellen Elementen der Zen-Aktivitat halten sie

Einkehr in die Zen-Tempel, wo sie bis heute gepflegt werden.

268 \/gl. Covell/Yamada, Zen at Daitoku-ji, Tokyo/New York/San Franzisco 1974, S. 56.
269 \/gl. Covell/Yamada, ibidem, S. 56.

270\/gl. Covell/Yamada, ibidem, S. 72.

211 Gingakuji Temple (Hg.), Gingakuji Temple, Kyoto 2003, S. 13-15.
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Die Zen-Tempel erméglichen den Monchen den Riickzug zum Uben der Zen-Praxis in der
tiefen Ruhe. Sie sind jedoch keine Stétten der weltlichen Abkehr, sondern des Lehrens und
Lernens mit einer groRen Gemeinde. Gasteradume ermdglichen kurzzeitigen Gasten die mikro-

kosmische Teilhabe an der Welt des Guten und Schonen, die ein Licht auf ihren Gast aussendet.
Buddha-Werden: ,,Im Grunde ist Bodhi gar kein Baum*

Eine gangige Bezeichnung fur einen Tempel, in Europa flr ein Meditationszentrum, ist die
japanische Bezeichnung dojo (von jap. do, ,,Weg*, jo ,,Statte”). Gemeint ist damit der Ort an

dem der Buddha-Weg realisiert wird, dem Sakyamuni Buddha?"

gefolgt ist. Der Ort des
Erwachens zur Wahrheit (bodai dojo) ist fiir Buddha der Bodhibaum, unter dem er saB.?”® Einen
Zweig des Baums soll von der Tochter des Konigs Asoka im 2. Jh. v. Chr. nach Sri Lanka
gebracht worden sein, wo der Ableger noch immer wachsen soll. In einer Uberlieferung sagte

Sakyamuni Buddha zu seinem Schiiler Ananda:

»EIn Monument zur Verehrung einer Reliquie des Korpers kann man nicht errichten,
das zur Erinnerung bestimmte aber ist gegenstandslos und beruht nur auf Einbildung.
Der grof3e Bodhibaum aber, von dem die Buddhas Gebrauch gemacht haben, ist ein
Monument zu ihren Lebzeiten, sowohl wie auch nach ihrem Eingang zum vollstédndigen

Nirvana.“2"

Nicht Gott oder Gotter stehen im Zentrum dieser Botschaft. In den Mittelpunkt riickt der
Mensch selbst, der den Weg der Wabhrheit, den der Buddha-Werdung geht. Obwohl Pilger nach
Bodh Gaya zum urspriinglichen Ort kommen, um einen entfernten VVorfahren des originalen
Bodhibaums hinter dem Mahabodhi-Tempel anzuschauen, betrachten sie einfach nur einen
Baum mit der botanischen Bezeichnung Ficus religiosa, Assatthabaum genannt. Der Ort der
Erfahrung einer unzerstdrbaren Wahrheit ist der im kosmischen Kreislauf eingebundene
Mensch, wo er zu Lebzeiten ,,vom Bodhibaum Gebrauch machen®, das heif3t selbst Buddha
werden kann. Dem entsprechend duRerte Ménch Shen-hsin (7. Jh. n. Chr.) in China: ,,Dieser
Leib ist der Bodhi-Baum.*?" Die bis zu Hui-neng (638-713) vorherrschende Lehre von der

Buddha-Natur, die jedem Wesen innewohnt, kamen die Uberlegungen von ihrer Beschaffenheit

272 Siddharta Gotama 563-483 v. Chr. Die Lebensdaten sind nicht gesichert, sie konnten um neunzig bis
hundertdreiBig nach unten korrigiert werden. Vgl. Schumann, Buddhismus. Stifter, Schulen und Systeme,
Kreuzlingen/Minchen 2001, S. 13-14.

273 Dhammapada 11,4.

24 Jatakam 479. Siehe OBR (Hg.), Pflanzen des Buddhismus. Pali-Kanon. Wien, S. 12.

275 Suzuki, Mushin. Die Zen-Lehre vom Nicht-Bewusstsein, Bern/Munchen/Wien 1996, S. 17.
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hinzu. Monch Shen-hsin verfasste zur Bewerbung um die Nachfolge des Flinften Patriarchen
folgendes Gatha:

,,Dieser Leib ist der Bodhi-Baum.
Die Seele ist wie ein klarer Spiegel auf dem Gestell.
Achte darauf, ihn immer rein zu erhalten,

und lass keinen Staub sich auf ihm sammeln.*“276

Die Buddha-Natur war von der Vorstellung gepragt, dass ihr Selbst-Sein unbefleckt, voll-
kommen rein ist. Die Aufgabe ware daher, seine Buddha-Natur in ihrer urspriinglichen Reinheit
zu entfalten oder zu bewahren. Im Lankavatara-sitra (4. Jh./5.Jh.), das im Zen-Buddhismus als

wichtig erachtet wurde, lautet im Kapitel 2, Vers 190 der Vergleich mit dem reinen Geist:

,»S0 wie reines Gold, reines Wasser, ein wolkenloser Himmel, so ist auch der [Geist]

rein, wenn er frei von Unterscheidung ist.“2"

Wir erinnern uns an lkkyis dharma-Gedicht, vom Pfad der Leidenschaften zum Pfad des
Buddha, den er mit den Schriftzeichen flr asrava (befleckt £7%) und andasrava (unbefleckt,
erleuchtet f%7w) wiedergibt. Die beiden Zeilen des Gedichts zeigen eine voriibergehende Unter-
scheidung auf. So steht auch im Lankavatara-siitra an spéterer Stelle, im Kapitel 3, Vers 37 als

wesentlicher Punkt, die Unterscheidung von Verunreinigung und Reinheit aufzugeben:

»Wie alle Dinge nicht wirklich sind, so gibt es weder Verunreinigung noch Reinheit;

die Dinge sind nicht, wie sie gesehen werden noch sind sie anders.*2"

Monch Hui-Neng antwortete auf Shen-hsin mit seinem Gatha und wurde sechster Zen-
Patriarch:

,»Im Grund ist der Bodhi gar kein Baum,

noch ist der klarer Spiegel ein Gestell.

Da alles Leere ist von Anbeginn,

wo heftete sich denn Staub denn hin?*2"®

Hui-neng vollzog eine Wende in der Sichtweise von Shen-hsin mit ,,der Reinheit im Auge

behalten” (chin. k’an-ching) zur ,Einsicht in das Wesen* (chin. chien-hsing), die als

276 Suzuki, ibidem, S. 17.
217 | apkavatara-Sitra, Ubers. Golzio 1996, S. 139.
218 | ankavatara-Sitra, Ubers. Golzio 1996, S. 163.
279 Suzuki, ibidem, S. 23.
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revolutionar in der Geschichte des Zen-Buddhismus betrachtet werden kann. 28 Das
Schriftzeichen f. chien/jian bezeichnet das Schauen, skt. darshana, ein bedeutsamer buddhisti-
scher Sanskritbegriff im Sinne von Einsehen in die Wahrheit bzw. von Erkennen. Der
chinesische Begriff hsing/xing meint Wesen, Natur, urspriingliche Verfasstheit. Vor Hui-neng
war der geschaute Gegenstand unabhangig vom Betrachter, daher sind der Schauende und das
Angeschaute zwei getrennte Wesen. Das Schauen ohne Besitzergreifen des Gegenstandes als
Objekt der Untersuchung (es gibt nichts zum Besitzergreifen), ohne Bewertung des Gegen-
standes von rein und unrein u.a. ist so, als ,,hatte der Schauende nichts mit ihm zu tun* 28
Gerade deshalb vereint dieses unmittelbare Schauen vielmehr den Schauenden mit dem be-
trachteten Gegenstand. Das heif3t, dass das eigene Bewusstsein in der Empirie des Schauens

miteingeschlossen ist, es daraus zu einem neuen Bewusstsein rekonstruiert wird.

Klar erkennbar ist der hohe Stellenwert, der dem Schauen im Unterschied zur philosophischen
Spekulation eingerdumt wird. Es gibt keinen Gegenstand des Erlangens durch das Schauen. Da
die Zweiheit zwischen dem schauenden Subjekt und dem angeschauten Objekt verschmilzt, ist
auch keine Methode zum Schauen vorhanden, sondern die Gegebenheit selber.

11.4. Zen-Aktivitat abseits der Zen-Tempel: Das Flotenspiel der Zen-shakuhachi

Zen-Aktivitat kann die Metaphysik des Zen-Buddhismus meinen, die Zen-Kultur der Tempel
an einem bestimmten Ort zu einer bestimmten Zeit, oder auch die Zen-Aktivitat von einem
einzigen Menschen. Um 1427 beendet Ikkya dreiunddreiBigjahrig, nach Jahren der strengen
Schulung den bestandigen Aufenthalt in Zen-Tempeln, zuletzt bei Kasé Sodon (1352-1428).
Diese Veranderung markiert die Wende in Ikkyis weiterem Lebensweg, seinem bevorzugten
Indivdualismus entgegen dem Rickhalt oder auch der Verpflichtung einer orthodoxen
Institution. Ein zweiter Monch, der von Kaso wie Ikkya eine inka (Erleuchtungsurkunde)
erhielt, war Yos0 (1376-1459). Dieser machte eine rasche Karriere im Daitoku-ji und wurde in
nur drei Jahren zum Hauptabt ernannt.?®? Die beiden gegensatzlichen Personlichkeiten, Yoso
und Ikkyt, verursachten in dem Tempel, der Wert auf Tradition legte, ein spannungsgeladenes
Feld zwischen deren unterschiedlichen Lebensstilen und Auffassungen der Lehre. Es folgten

Jahre mit konfliktreichen Aufeinandertreffen der kritischen Rebellion Ikkyis auf die

280 \/gl. Suzuki, ibidem, S. 28.
281 Suzuki, ibidem, S. 28.
282 Covell/Yamada, Zen at Daitoku-ji, Tokyo/New York/San Francisco 1974, S. 34.
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konservative und egozentrische Personlichkeit Yosos.28% Heute kennt in Japan niemand mehr
Y050, der gerade wegen seiner orthodoxen Haltung zum Hauptabt gewahlt wurde. 1kkyiis Auf-
lehnung brachte mit auBerordentlicher Kreativitidt neue Wege der Zen-Aktivitat abseits von
Institutionalisierung im Rahmen der Riickbesinnung auf die Essenz des Zen hervor. Er wirkte

wie ein Zindfunken auf alle Zen-Kinste, mit denen sein Name bis heute verbunden ist.

Im Zen-Buddhismus ist die ultimative Erfahrung die ,,Riickkehr in die phdnomenale Welt",
die ,,Rlckkehr auf den Marktplatz*, wie es im Lehrbeispiel der bekannten Zehn-Ochsen-Bilder
im letzten Bild gezeigt wird. Sie kommt nach satori, die Erfahrung des Erwachens zur um-
fassenden Wahrheit in tiefer Ruhe. Diese Rickkehr ist wesentlich im Rinzai-Zen, war jedoch
in der rigiden Lehre im 15. Jahrhundert ein unverstindlicher Punkt.?®* Nach dem Tod von
seinem Lehrer Kaso war Ikkya frei, ein Leben in Wanderschaft wahlen zu kénnen. Mit dieser
»Ruckkehr in die phanomenale Welt* und der umfassenden Einsicht von satori richtete sich
seine nie endende Kritik gegen die Korruptheit Y6sos und den Konformismus der Mdnche.

Seine Wanderungen mit allfalligen Besuchen und Kurzaufenthalten in Tempeln bringt er in
seinen Gedichten der ,,Kyounshii* (,,Gedichtsammlung der Verriickten Wolke®) mit den oft
erwahnten Begleitern ,,Strohregenhut und Bambuswanderstock 2% zum Ausdruck. Ikkyiis
bekannter VVorlaufer fiir den Stil eines kontrovers belehrenden Wanderménchs war der im Tang-
China lebende exzentrische, ,verriickte Zen-Monch* Fuke Zenji (um 770-840/60, chin.
Zhenzhou Puhua #5JN 3k, jap. Chinshu Fuke).?% Die Nennung der einzigen Utensilien sind
Ausdruck von Haus- und Besitzlosigkeit, Verneinung von Komfort und Norm, aber auch

leidenschaftliche Rebellion und leidvolle Einsamkeit — in diesem Sinne ,,Verrticktheit®.

Ikkyd diirfte sich oft in der Kansai Region um Osaka und Sakai aufgehalten haben.?8’

Dokumentiert sind seine Besuche am Hof, wo er als Sohn des Tenno Go-Komatsu regelmaRig,

wie im Jahr 1428 offiziellen Einladungen folgte. Der Tenna soll von seinen Erlduterungen tiber

283 \/gl. Covell/Yamada, Zen at Daitoku-ji, Tokyo/New York/San Francisco 1974, S. 33.

284 \/gl. Covell/Yamada, ibidem, S. 34.

285 7. B. Vers 86, Yamato Bunka Kaikan edition. Vgl. Arntzen 1970, S. 15.

286 Es sind wenig biografische Daten von Puhua (jap. Fuke) Gberliefert. In Japan wird er als Patriarch der Fuke-
Schule (% {ks%) anerkannt. Seine Anhédnger sind unter dem Namen komuso (& % {#) bekannt, die ein
vagabundierendes Leben fiihrten und die Bambusflote Shakuhachi (/R /\) spielten. Vgl. Fuller Sasaki, The Record
of Linji, Honolulu 2009, S. 97. Vgl. Steiner, Zen-Life. Ikkyiz and Beyond, Newcastle upon Tyne 2014, S. 219-212.
287 In der Hagiographie von Bokusai ist eine Zeitspanne nicht dokumentiert, denn er diirfte eine Familie gegriindet
haben und sein Sohn Jotei zur Welt gekommen sein. Das Kind blieb bei ihm, da vermutlich die Mutter gestorben
war. Jedenfalls darf die Liicke an Information nicht als unstetes Leben interpretiert werden. Es ist belegt, dass sich
Ikkyti und sein Sohn 1432 im Zuirin-ji in der Nahe von Sakai aufgehalten haben. Spéter wurde Jotei ein bekannter
Tee-Meister in Sakai. Vgl. Steiner, ibidem, S. 134.
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den Zen-Buddhismus begeistert gewesen sein.?® Dann wieder reiste Ikkya inoffiziell weiter
und schlupfte in die Rolle eines StraBenmusikanten, wie im Jahr 1436 dokumentiert ist, als er

die Shakuhachi spielend und belehrend durch die Stadt Sakai wanderte. 2%

»Meine einsame Shakuhachi klingt so bitter,

dass es kaum auszuhalten ist.

Ich bin ein Barbar in einer entlegenen Gegend,

der auf einer von Blattern umhdillten Flote spielt.

Versteht denn wenigsten an den Kreuzungen der Hauptstadt jemand meine Musik?

In der Schule des Zen hat Ikkyiz wahrlich nur wenige Freunde. 2%
Ikkyi nahm vermutlich als eine der wenigen Gegenstiinde eine Shakuhachi Bambusflote?!
auf seine Reisen mit und fiihrte ein relativ unzivilisiertes Leben eines VVagabunden. Ikkyt ging
den Weg wie Monch Fuke (chin. Puhua), der im Linji-lu/jap. Rinzai-roku sogar dem Zen-
Meister Linji widerspricht. Ikkya widmete ihm das Gedicht ,,Lob dem Fuke* mit dem er
jegliche Range verneint.?%2 Darin schrieb er von Fukes kleiner, holzernen Handglocke, die so

schwach wie ein entfernter VVogel tont und dennoch all seine Zen-Meister Ubertraf.

Um Fuke ranken sich legenddre Anekdoten Uber seine possenartigen Belehrungen auf der
StraRe, zu denen er mit einer kleinen, hélzernen Handglocke die Leute herbeildutete.?®® Die
uberlieferten Anekdoten sind nicht historisch belegbar, die Person wird jedoch namentlich u.a.
in den ,,Annalen der Patriarchenhalle*?%, jap. Sodashi (kompiliert 952) genannt. In der
Aufzeichnung Linji-lu/ jap. Rinzai-roku wird die bekannte mysteritse Legende von Fukes Tod
und Ursprung des Motivs der holzener Handglocke im Shakuhachi-Spiel erzahlt?®®: Als er eines
Tages seinen Tod ankindigte, damit man als Zuschauer dabeizusein, konnte er erst eine groRRere
Neugierde des Publikums wecken, indem er sich in einen Sarg legte. Dieser wurde geschlossen.
Als man den Sarg wieder 0ffnete, war Fukes Korper verschwunden, aber das entfernte Echo

seiner holzernen Handglocke, die er beim Betteln geldutet hatte, war noch zu héren. Dieser

28 \/gl. Arntzen 1970, S. 14.

289 \/gl. Arntzen 1970, S. 14.

290 |kkyii Sajun, Gedichte von der verriickten Wolke. Frankfurt/Main 2007, S. 25. Vgl. Arntzen 1970, S. 71-72.
291 Im Hoshun-in, ein Subtempel des Tempelkomplex Daitoku-ji, aufbewahrt.

292 \/gl. Steiner, ibidem, S. 219 zitiert nach Ikkyii oshé zenshii, Kyounshii Vers 126.

293 Linjilu V1, vgl. Fuller Sasaki, ibidem, S. 36-37.

2% chin. Zutangji (fH%24£) 17; ,,Jingde Aufzeichnung von der Ubertragung der Leuchte®, chin. Jingde chuandeng
lu (FofEfE 5 4%) T51, 280b-c; ,,Song-Zeit Biografien bedeutender Monche*, chin. Song gaoseng zhuan (4 & (&
{8) T50, 837b.

2% Linjilu XXI1V, vgl. Fuller Sasaki, ibidem, S. 41.
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Klang soll von seinem Laien-Schiller Chohaku mit der Shakuhachi imitiert worden sein.
Sechzehn Generationen danach lehrte dieses Kunststiick Choshin seinem japanischen Freund
Shinichi Kakushin, der das Motiv der ,,Geblasenen Glocke®, kyorei &3, im Jahr 1254 nach
Japan brachte.?®® Er gilt als Begriinder der Fuke Tradition in Japan, deren Anhinger meist Laien
waren und das Spiel der Shakuhachi als Hilfsmittel zur Erleuchtung sahen. Wie bedeutsam
diese Uberlieferung nach Japan ist, zeigt vielmehr der Zusammenhang, dass Zen-Meister
Shinichi Kakushin (.0»#15.0» 1207-1298) auch die dharma Ubertragung von Wumen Huikai
(1183-1260, jap. Mumon Ekai) erhielt und dieser ihm seine Koan-Sammlung Wumen guan &
i (jap. Mumonkan) mit auf dem Weg nach Japan gab.?” Es ist dies bis heute der zentrale
Text zum Studium der koan in der Rinzai-Schule, der Ikkya angehorte. Sein dharma-Gedicht,
das ,,Ikkyts* kiinftigen Namen zitiert, entstand nach dem Horen des musisch rezitierten Heike
monogatari, in dem die Glocke vom Jetahain, der Lieblingsort Buddhas, erklang. Diese Glocke

begleitete ihn vielleicht geistig im Shakuhachi-Spiel kyorei.

Zwischen dem 13. und 15. Jahrhundert trat eine neue Form der bereits vergessenen antiken
Shakuhachi fiir Hofmusik (8. Jh.) auf. Die Shakuhachi-FI6te vom neuen Typ ,.hitoyogiri“?%
wurde aus einer kleinen Bambusart gemacht. Diese Flote wurde nicht als Instrument gesehen,
sondern um das unmittelbare empirische Erleben mit dem Ton die Leere (%%) auszuloten.
»,vernehmen der Leere“ ist eine Komposition namens kokiz & %%, die bis heute tberliefert
wurde und etwa siebenhundert Jahre alt. Das Spiel der Shakuhachi interpretiert das Herz-Satra
(jap. Hannya shingys).2®® Der tonende Kosmos steht im Einklang mit seinem Echo von Ein-

und Ausatmen einer mikrokosmischen Einheit eines atmenden Selbst.

Das atmende Selbst atmet: Der Korper vollzieht die Wahrheit von Ein- und Ausatmen — Leben
und Sterben als dimensionale Einheit-Ganzheit. Der mit der Shakuhachi zum Klingen gebrachte
Atem, suizen genannt, entspringt aus der tiefen Bauchregion ,,Hara“, jap. tanden. Das Zen-

Flotenspiel erreicht eine extrem gedehnten Atem-Melodie, die durch ihre Langsamkeit einen

2% Zitiert nach der Unterlage von Zen-Shakuhachi Meister Takashi Tokuyama zum Vortrag in Wienam 7.11.2015.
Vgl. Fuller Sasaki, ibidem, S. 97 und S. 112-113.

297 \/gl. Fuller Sasaki, ibidem, S. 113.

2% Der Name setzt sich zusammen aus: hito (ein) — yo (Knoten) — giri (schneiden). Die Fl6te hat funf Locher fir
die pentatonische Tonleiter. Der Name ,,Shakuhachi* stammt von der La&nge des Instruments 54,5 cm, das ist mit
japanischen Langenmal} gemessen 1 shaku und 8 sun (isshaku hachisun). VVgl. Noisser, Shakuhachi. Zeitschrift
briicke 3/2015 der Osterreichisch Japanischen Gesellschaft (Hg), S. 19.

Eine Shakuhachi wird (ber eine Anblaskante gespielt, wobei der Klang durch die Kopfhaltung und die
Fingerabdeckung der fiinf Lécher variiert wird. Beliebtes und schwer zu spielendes Motiv ist ein Tonhdhen-
Vibrato, das den Klang einer Handglocke, kyorei wiedergibt.

299 Unterlage zum Vortrag mit Demonstration von Takashi Tokuyama im Buddhistischen Zentrum in Wien, am 7.
11. 2015.
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Raum mit unendlicher Weite suggeriert. Feine Klangdifferenzierungen und Tonibergéange
werden subtil darin ausgestaltet, die sich immer am Atem des Bl&sers orientieren. Nichts trennt
ihn vom Ort der Tonentstehung, denn es gibt keine technischen Hilfsmittel, nicht einmal einen
Luftkanal wie bei der Blockflote. Der Spieler erreicht alle, bleibt jedoch in der Zen-Aktivitat
einsam, wabi. Ikkyi schrieb {iber das Spiel der Flote, das zwischen dem edlen Absoluten und

dem damonischen Feuer der Gier hin- und herschwingt:

Flotentone locken Gotter und Damonen herbei.
Einmal mehr vermisst der grofite Lebemann einen Freund

und hat in der Einsamkeit nur diese Musik.3%

Ikkyt hielt sich oft in der Stadt Sakai auf, die in der Zeit des geteilten Kaiserhofes
(Nanbokucho, 1336-1392) dem in den Siiden ausgewichenen Go-Daigo Tennd nahestand. Die
Hafenstadt erlebte durch den Handel einen Aufschwung, und die Handler wurden wohlhabend.
Als Laienanhanger des Zen-Buddhismus leisteten sie einen wichtigen Beitrag fur die Entfaltung

der Tee-Zeremonie, mit ihren Ressourcen wurden Raume in der Stadt eingerichtet.

Als Ikkya einundachzigjahrig, am 22. Marz 1474 vom regierenden Go-Tsuchimikado Tenno
(reg. 1464-1500) zum siebenundvierzigsten Abt des Tempels Daitoku-ji ernannt wird, um den
im Onin-Krieg zerstorten Tempel wiederaufzubauen, leisteten die Handler aus Sakai enorme
Hilfe.3%! Bereits nach dem Feuer im Jahr 1453 hatten die Handler der Stadt Sakai den raschen
Wiederaufbau des Daitoku-ji finanziert, wodurch Y&so mit dem Titel ,,Zenji“ zu Ehren kam.3%2
Einmal mehr war Ikkyi iiber die profanen Machenschaften zur Erlangung von buddhistischen

Ehren entsetzt und machte mit seinen Gedichten dariiber seinem Arger Luft.

Im Onin-Krieg wurde der Tempel nahezu vollig zerstort. Nur unter den gréRten Anstrengun-
gen konnten durch Ikkyil mit den Mitteln seiner zu Hilfe gerufenen Freunde von Sakai, Owa
Shirozaemon (Sorin) und Awajiya Jugen, beide praktizierten Zen bei Ikkyt, wiederaufgebaut
werden.3% Bauholz und Handwerker kamen ohne Auftrag. Der Tempel war danach gréRer und

blihender als zuvor.

Wenn sich Ikky@i im Daitoku-ji aufhielt, bewohnte er eine kleine Klause. Der Subtempel

Shinju-an (,,Perlen-Klause*) wurde zehn Jahre nach Ikkyiis Tod von Owa Sorin als Memorial

300 v/gl. Ikkyii Sajun, Gedichte von der verriickten Wolke, Frankfurt/Main 2007, S. 18.
301 \/gl. Covell/Yamada Zen at Daitokuji, Tokyo/New York/San Francisco 1974, S. 13.
302 \/gl. Covell/Yamada, ibidem, S. 37.

308 \/gl. Sanford, Zen-Man Ikkyii, Chico 1981, S. 115.
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umgestaltet.3** Beide besprachen dies und wihlten den Namen ,,Perlen-Klause” nach einem
Gedicht aus der Song-Zeit mit der Lehre: Wahre Juwelen sind nicht aus Materie, sondern die
eigene geistige Natur. Wenn es schneit, fallt Schnee durch das rissige (,,leaky*3%, skt. asrava)
Dach und die Klause wird perleniibersat. Das phdnomenale Leben, das von aulRen auf uns
einwirkt, beschmutzt uns nicht, sondern macht das Leben kostbar. Ikkyii hasste den Reichtum,
den Tempeln und Abte anhdufen konnten und wanderte die meiste Zeit seines Lebens mit
seinem kago (,,Korb*, heute im Sinne von Rucksack fur Tramper), so der 26. Abt des Shinju-
an, Sobin Yamada (,,Zen at Daitoku-ji“). Der ,,Korb* eine Anspielung auf die ,,Ruickkehr in die
phanomenale Welt*, wie sie im letzten Bild von den ,,Zehn-Ochsen-Bilder* zu sehen ist. Abt
Sobin iiber Ikkyiis kago: Sein Gepéck war glithender Eifer und Zielstrebigkeit.3% Der wirkliche
Zen-Tempel lag fur Ikkyii im zur Wahrheit erwachten Individuum, und nun lief er an seinem
Lebensende nach der Zerstérung des Daitoku-ji eine Holzarchitektur nach der anderen in einer

Serie errichten.

Die Zen-Tempeln wurden mit Kunst ausgeschmuckt, in Zirkeln die Literatur studiert und
Verse gedichtet. Das war fiir Ikkyii ,,eine Welt in der Welt“, denn fiir ihn gehorte Zen jeden
Menschen.®"" Ikkyiis Rebellion dagegen brachte eine ,,Kiinstler-Gruppe® hervor, in der trotz
trennender Kluft der Klassen die Samurai (Soga Jasoku) und die mé&chtigen, wohlhabenden
Handler (Owa Sorin) gemeinsam agierten.3 Die Tee-Zeremonie erreichte mit der Gesinnung
des Zen-Buddhismus, der aktiven mu (Leere), eine gesellschaftliche Wiedervereinigung in der
Ausiibung der Kunst. Durch Ikkyt hatten Tee-Meister, Noh- und Kydgendichter und Renga-
Dichter Zutritt zum Subtempel Shinju-an und zur Abtresidenz des Daitokuji. Der Tee-Meister
Murata Shuko stellte durch seine Dienste bei Yoshimasa eine Briicke zu dem bedeutsamen

Mézen und den Kriegern her.

Traditionelle japanische Kunste sind jedoch weder Trager des Zen-Buddhismus, noch ist
dieser darin inkorporiert — weder zu Ikkyts Zeiten und noch heute. Denn die Grundlage der
Zen-Kinste ist die Zen-Aktivitdt des aktiven mu, realisiert vom ,Herz* des ,wahren

Menschen®.

304 \/gl. Covell/Yamada, ibidem, S. 40.
305 \/gl. Covell/Yamada, ibidem, S. 40.
306 Covell/ Yamada, ibidem, S. 40.

307 \/gl. Covell/Yamada, ibidem, S. 38.
308 \/gl. Covell/Yamada, ibidem, S. 38.
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11.5. Tee-Zeremonie —,, Tee und Zen sind eins*

Ein bekanntes Schlagwort lautet ,,cha Zen ichi mi* — , Tee und Zen sind eins“. In der Nische
des Tee-Raums wird manchmal eine kunstvoll angefertigte Kalligrafie dieses Spruchs
prasentiert. *® Eine Gestaltung von , Tee und Zen* kann an jedem Ort als lebendige
Aktualisierung des ,,wahren Selbst” (offen uneingeschrankten, urspringlichen Selbst) ent-
stehen. Warum sollen Gastgeber und Géste gemeinsam den Geschmack des Tees im Trinken
gemeinsam erproben? Wieso kann Tee zu einer heilsamen Essenz werden, ohne dabei die
Wirkung der Bléatter zu meinen? In der Kunst des Tees kommt die Zen-Erfahrung zum Aus-
druck: Der Alltag wird erfullter Geist zur Verwirklichung des ,,wahren Selbst*.

Die klare und wache Aufmerksamkeit war fir die Monche flr das Studium der Schriften sehr
wichtig. Im Alltag des Tempels mussten sie sich darauf besinnen kdnnen und die Ruhe der Zen-
Praxis liel? sie schlafrig werden. Tee erwies sich hier nicht nur als wohltuendes und anregendes
Getrank. Er war Ausdruck fir das MaRvolle und Unverfalschte, denn man fiigte nichts dem
Pulvertee und Wasser hinzu. Der Chan-Meister Baizhang Huaihai (749-814) nahm Regeln fur
das Tee-Trinken in die ethischen Vorschriften fiir das Leben im Tempel auf.®° Dadurch wurde
die Tee-Kultur in das Leben im Tempel als fixer Bestandteil integriert.

Von seinen Chinareisen 1168 bzw. 1191 brachte Ménch Myoan Eisai (1141-1215) die Rinzai-
Zen-Lehre, im Handgepéck eine kostbare Teeschale mit dunkler Glasur und Tee mit.3!! Tee
war in Japan bereits bekannt gewesen, doch kamen mit Eisai die neuen Aspekte der Heil-
wirkung und des Wohlbefindens hinzu. Die kostbaren Schalen aus China aber wurden begehrte

Objekte. Es wurden bald grolie Mengen chinesischer Teeschalen nach Japan eingefiihrt.

Als Dogen Kigen (1200-1253) im Jahr 1227 von einer Reise aus China zurtickkehrte, hatte er
eine andere ldee vom Teegenuss als Monch Eisai. Er dachte vielmehr an die Klosterregeln und
Anweisungen zur Teezubereitung des Chan-Meisters Baizhang Huaihai, die er in China
kennengelernt hatte und die er fir den Eihei-ji aufnahm.3!2 Ein Topfer, der ihn auf der Reise

309 \gl. Hisaki, Die Fulle der Zen-Kultur. Wien 1998, S. 20. Vgl. Varley/Kumakura (Hg.), Tea in Japan. Essays
on the History of Chanoyu, Honolulu 1989, S. 13.

310\v/gl. Enmcke, Der japanische Tee-Weg. BewuRtseinsschulung und Gesamtkunstwerk. Koln 1991, S. 13;

vgl. Hashi, ibidem, S. 20.

311 Vvgl. Tanaka Sen’6 und Senda, The Tea Ceremony, Tokyo/ New York/ London 1998, S. 28;

Vgl. Varley/Kumakura (Hg.), ibidem, S. 8.

312 \v/gl. Enmcke, Der japanische Tee-Weg. BewuRtseinsschulung und Gesamtkunstwerk. Kéln 1991, S. 18.
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begleitete, baute danach ein Topferzentrum fir Teekeramik auf. Als Dogen befragt wurde, was
er dort gelernt habe, meinte er: ,,Nicht viel auRer Sanftmitigkeit.“33

In der Song-Zeit (960-1279) fanden am Hof Versammlungen mit Teeverkostung statt, und es
verbreitete sich der Brauch, grinen Pulvertee mit heiRem Wasser anzuriihren. Bestimmte
Schalen waren dazu besonders geeignet und beliebt, deren dunkle Glasur mit dem hellgriinen,

verquirlten, schaumigen Pulvertee besonders schon zur Geltung kamen.

Ende der Kamakura-Zeit schrieb der hohe Beamte Kanazawa Sadaaki einen Brief an seinen
Sohn in Kyoto mit der Nachricht ,,die Popularitat der karamono und des Tees wird immer
groler“ und deshalb solle er ihm die entsprechenden chinesischen Kunstgegenstande
(karamono) und feinen Waren mitbringen. 34 Teeplantagen wurden in den verschiedenen
Gebieten Japans angelegt, um den wachsenden Bedarf an Tee zu decken.3'® Ebenso wurden mit
der Kunst des Lackes (jap. urushi) gefertigte GefaRe nach Japan importiert, deren subtil

schwarz glanzende Oberflache Ausdruck der Asthetik schlechthin wurden.

Zuerst standen die noch lauten Tee-Gesellschaften (cha yoriai) der aufsteigenden Krieger-
klasse im Kontrast zu den ruhigen Vergnligungen der vornehmen, gebildeten Heian-Aristo-
kraten. Bis Mitte des 15. Jahrhunderts gehdrte der Tee zu den einen oder anderen gesellschaft-
lichen Ereignissen. Aber um 1490 wurde mit Tee eine vollig andere Atmosphdre verbunden:
eine ernste Zen-buddhistische und &sthetische Erfahrung in einem ruhigen, bescheiden ausge-

statteten Tee-Raum. Diese Veranderung fiihrten Ikkyt und sein Schiiler Murata Shuko herbei.
Vom ,,Tee der Aristokratie** zum Tee im ,,shoin-Stil**

Der Schwertadel dbernahm im 14. Jahrhundert unter dem Einfluss des Zen-Buddhismus die
Gestaltung des ,,Studierzimmers®, shoin, wie es der Abt im Zen-Tempel bewohnte.®'® Dieser
Raum hatte einen Erker mit einem Fenster und war mit einem Schreibpult ausgestattet. In einer
Art Altarnische befand sich das Bildnis des Grunders Bodhidharma geschmuickt mit Kerzen-
halter, Weihrauchbehélter und Blumenvase. Eine Nische mit asymmetrisch angeordneten

Regalbrettern diente als Ablage von kostbaren Utensilien. Die Ubernahme des Studierzimmers

313 Suzuki, Zen und die Kultur Japans. Hamburg 1958 S. 67.

314 vgl. Varley/Kumakura (Hg.), Tea in Japan. Essays on the History of Chanoyu, Honolulu 1989, S. 16.

315 Vgl. Tanaka Sen’6 und Sendd, The Tea Ceremony, Tokyo/ New York/ London 1998, S. 29.

316 Enmcke, Der japanische Tee-Weg, in: Claudius Maller (Hg.), Zen und die Kultur Japans. Klosteralltag in
Kyoto, Berlin 1993, S. 67.
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bedeutete das Eintreten in die Asthetik der Gebildeten, ein Hochschiatzen der Zen-Abte und

ihrer Lehre. Das Studierzimmer wurde zum bevorzugten Raum fur die Tee-Gesellschaften.

Die Asymmetrie der Gestaltung des Raums entspricht dem japanischen Schonheitsideal. In
der européischen Kunst ab der Antike ist nur symmetrische Ordnung schon. Hinter dieser
geordneten Schonheit steht ein Schopfergott oder eine vom Menschen willentlich geschaffene
Schopfung. Erst ab dem spaten 19. / Anfang 20. Jahrhundert verwirft die Kunst dieses Konzept
mit Betonung der Entgegnung der Ordnung und damit der Schdnheit. Die asymmetrische
Komposition der Tuschmalerei in Ostasien hatte nie diese Grundlage. Es bevorzugt die Ab-
weichung von Ordnung, Regel und Norm. Der ,,Ein-Eck-Stil“ mit der schwerpunktartigen
Darstellung eines korperlichen ,,Volumens* in einer Ecke und Blick in den ,,leere Raum* der
leeren Bildflache bendtigt das Gefihl der ,,Balance*. Die Balance ist die Dynamik des sensiblen
Zusammenspiels von Volumen und leeren Raum. Die Leere gibt den Raum frei fur das

Vernehmen des anderen und verbirgt (z. B. im Nebel) in ihm befindliche Teile.

Eine bestimmte Aufstellung der Tee-Utensilien mit Lacktablett, signierte Teebehalter und
andere Dinge war vorerst der Ausgangspunkt fir die formelle Tee-Zeremonie, flr den ,, Tee der
Aristokratie® (denchi chanoyu). Es wurden wertvolle Teebehdlter — chinesische Keramiken
vom Song-China galten als besonders wertvoll — auf einem Lacktablett mit zinnoberrotem
Boden présentiert. Ab dem Shogun Ashikaga Yoshimitsu (1358-1408) florierte der Handel mit
chinesischen Waren zwischen Ming-China (1368-1662) und Japan.®!” Das Leben in extrava-
gantem Luxus, zu dem das zur Schaustellen der teuren Waren aus China z&hlte, erhielt einen
Namen: ,basara“ (%2 . %7 # Terminus der Asthetik ab dem 15. Jh. in Japan:
~Extravagantes“, ,,Exotisches”, ,,Bizzares“, , Auffallendes*)3!8. Der préchtigste Auftritt des
Schonen enthélt bereits das Aufkeimen eines neuen Bewusstseins, zunéchst als das Schonste
des Wandels wie rote Ahornalleen im Herbst. Mit der zunehmenden Orientierung am Zen-

Buddhismus gerét das Zarte, Verborgene und Zufallige zur Darstellung der Kunst im Leben.

Der vielseitig begabte Kiinstler und Berater Noami (1394-1471) entlehnte das tragbare Regal

(daisu) aus dem Zen-Tempel und verwendete es als erster im profanen Bereich.®!® Noami

817 Varley/ Kumakura (Hg.), Tea in Japan. Essays on the History of Chanoyu, Honolulu 1989, S. 15.

318 Siehe hierzu: Yamazaki, Maskazu, Muromachi-ki (Betrachtug der Asthetik in der Morimachi-Ara, Tokyo
1976, 1985. Hashi, Die Flle der Zen-Kultur, Wien 1998.

319 Ehmcke, Der japanische Tee-Weg, in: Mller (Hg.), Zen und die Kultur Japans. Klosteralltag in Kyoto.
Berlin 1993, S 67.
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entfaltete den ,,Tee im Stil des Studierzimmers* (shoin no cha), der seinen Ausgang von der
Aufstellung des Regals nimmt, in dem alle Utensilien ihren bestimmten Platz haben. 32

Bemerkenswert ist Noamis Rolle als Gutachter fur die chinesischen Kunstgegensténde, seine
Beurteilung des authentischen Wertes eines Originals von einem bekannten Meister. Das neue
Bewusstsein weckt eine tiefe Suche nach der Wahrheit in der Schonheit. Ein Experte der
Shogune erhielt den buddhistischen Ehrentitel ,,ami* (Abklrzung fur Amida Butsu) als Suffix
zu seinem Namen. No‘ami, S6‘ami und Gei‘ami sind die drei bekanntesten sogenannten
doboshi, die fir die zeremonielle Abwicklung der Empfange und die Ausstattung der Rdume
verantwortlich waren. Der Titel wurde fir Monche und Kinstler vergeben. Er gab ihnen den

Status, die Residenzen betreten zu duirfen.
,,1ee der Grashitte*, soan no cha

Seit dem Mittelalter bezeichnete man Hutten der Eremiten oder Einsiedler, séan &, wortlich
»Grashutte®, urspriinglich aus Gras errichteten Zelte, die in der Natur als temporére Refugien
aus Schilf dienten. In jedem menschenleeren landlichen Gebiet gibt es Konstrukte in ahnlicher

Form. In einem Garten ist ein kleines Hauschen eine Oase zur Erholung.

Der neuen Raum der ,temporédren Hitte des Einsiedlers” der Tee-Meister ist jedoch das
Gegenkonzept zum Privileg des eleganten ,, Tee des Studierzimmers®, obwohl er von dort durch
Shiiko seinen Ausgang nimmt. Der ,,Tee im Stil der Einsiedlerhditte” wurde zunéchst von den
Héndlern verbreitet aufgenommen. Ein bedeutsamer Gedanke fur Shako ist, trennende
Grenzlinien zwischen karamono 32! (hier synonym fir , Aristokratie”) und wamono (hier
synonym fur ,,Handler*) zu verwischen. Hofaristokraten und Kriegeradel betrachteten die
kulturellen Gestaltungen ihrer Residenzen als Privilegien und eiferslichtig die anderen. Die
soziale Kluft zwischen den Bevélkerungsschichten erzeugte grofie Spannungen und Gewalt.

Die Grashitte des Einsiedlers war der Raum des Kultivierens des Gedankens der Gelassenheit,
Bescheidenheit und Einsamkeit. Sie kimmert sich nicht um Privilegien, weil sie Schonheit mit
der Essenz ihrer inneren Erfahrung entfaltet. Zu diesem Zweck verkleinerte. Shitko den Raum
und entfernte die ,,heilige Dinge* und alles Dekorative, wahrend die Bildnische tokonoma die
grolRe Bedeutung der Zen-Aussage in einer ,,Tuschespur® oder ikebana beibehélt. Shako

formulierte als funfte Grundregel fur ein Zusammentreffen dieser Tee-Zeremonie:

320 Tanaka, Sen’5 und Sendad, The Tea Ceremony, Tokyo/ New York/ London 1998, S. 33.
321 die chinesischen Artefakte, im Unterschied zu wamono, die japanischen Artefakte.
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»Wenn man in den Tee-Raum einkehrt, sollen die Herzen von Gast und Gastgeber ganz
ruhig werden und sich keinesfalls durch andere Gedanken ablenken lassen. Das ist das
wichtigste, in seinem Herzen zu verweilen und nichts AuRerliches in Anspruch zu

nehmen. 322

Vielleicht ist zum Tilgen der Kluft ein Gedicht, das Hanshan, ein chinesischer Zen-Buddhist
der Tang-Zeit dichtete, hilfreich:

,»Im versteckten Gebirge ist mein einsamer Wohnort —
Die Spur von Vogeln begrenzt das weltliche Leben der Menschen!
Was existiert in meinem Garten eigentlich?

Die weilRen Wolken umgeben den schattigen Stein —

Hier im Garten verbrachte ich einige Jahre

Gemeinsam mit manchem Friihling und Winter!

Sag’mal, meine Hiitte, was vermittelt der Klang deiner Glocke?
Sie sagt: Nichts fuir mich ist Preis und Ruhm!“3%

Wir wirden zunéchst meinen, dass der Dichter-Poet Hanshan in den Bergen mit unserer Zeit
nichts mehr zu tun haben kénnte und als Romantik abtun. Man muss jedoch nicht in den Bergen
Einsiedler werden. Heute kann ein Mensch mit tiefgreifenden Erfahrungen sich inmitten vieler
Menschen auch einsam flhlen, ohne die Zivilisation zu verlassen. Hanshan lebte seine
Einsamkeit jedoch in edler Eintracht mit seinem Versteck. Er bewahrte die innere Erhabenheit
bei &uBerer Armut. Hohe Ideale und strenge Prinzipien kénnen jemanden in seinem Riickzug
jedoch seelisch erstarren lassen. Der feste, solitdre Stein scheint unerschditterlich zu sein. Der
Schatten veréndert dennoch sein Aussehen. Das Refugium der temporédren Hitte und die
gestaltlosen ,,Spuren* am Himmel bilden keine stabile Grenze im Leben. Die unbegrenzte
Potentialitat berlhrt unser begrenztes Dasein. Die Natur in ihrem Wandel ist der Wohnort von
uns allen. Wir mussen in einem metaphysischen Lernprozess Begriffe, die einen trennenden
Gegensatz (begrenzt/unbegrenzt; ewig/verganglich) hervorbringen, abschattieren, wobei das
Erleben der Natur sehr hilfreich sein kann: Das stabile feste Sein des Steines liegt im Schatten

der Wolken, die strahlend weillen Wolkengebilde zerflieRen. Das Nicht-Anhaften an

322 Ehmcke, Der japanische Tee-Weg, in: Mller (Hg.), Zen und die Kultur Japans. Klosteralltag in Kyoto,
Berlin 1993, S. 69.
323 Hashi, Die Fiille der Zen-Kultur, Wien 1998, S. 48.
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materiellen Dingen und Annahme von Abgrenzungen ermoglicht eine urspringlich reine
Offenheit.

Unter dem Einfluss des Zen-Buddhismus wurden schlichten Utensilien von japanischen Hand-
werkern, aus dem alltdglichen Gebrauch und nachhaltigen Materialen wie Bambus, bewusst der
Vorzug gegeben. Eine auffallende, reizvolle Schonheit der Ausstattung wurde bewusst
vermieden. Diese Wende in der Tee-Zeremonie markiert der nun bedeutsame Begriff der
kritischen Wahl*, konomu.®?* Er bringt den wichtigen Sinn der Tee-Zeremonie zum Ausdruck,
der leicht von Beobachtern der Stille des Tee-Raums (bersehen werden kann: den aktiven,
kreativen oder formativen Geist. Konomu hat weniger mit der nur rein passiven Wertschatzung
zu tun, sondern ist Ausdruck einer neuen &sthetischen Feinfuhligkeit. Die Wahl gilt nicht dem
Reichtum, Ruhm und der Eitelkeit. Sie féallt auf die feine Anmut des Einfachen und Unvoll-
kommen, beschreibt die Empfindung, die bei der Betrachtung des Gegenstandes evoziert wird.
Es ist die Anmut des Gemuits, die ,,Sanftmut®, wie sie Dogen nannte.

Der Begriff furyii bezeichnet die Asthetik der feinen natiirlichen Eleganz, die mit einer starken
Naturverbundenheit empfunden wird. Ein Beispiel soll dies anschaulich machen, was darunter
gemeint ist. Ein schlichter Kohlenbehéalter wurde von einem Kinstler auf der Innenseite mit
Schwarzlack veredelt, auBBen sind die naturlichen Bambusrindenblatter mit ihrer interessanten
Struktur und Farbung zu sehen. Glanzender Schwarzlack und die Blatter, die man beim
Wandern durch einen Bambuswald in Japan einfach mit nach Hause nehmen kann, ergeben
einen Effekt durch den groRen Unterschied. Beides vereint sich beim Betrachten des Kohlen-
kdrbchens. Eleganz erhalt es durch einen unauffalligen Trick: ein tellerartiger Rand am Boden
verleiht dem flachen zylindrischen Behélter schwebende Leichtigkeit. Durch die Signatur vom
Lackkunstler Munemori — ,,Ichios bevorzugte Wahl* — am Boden des Behalters wurde
schlieBlich aus dem alltdglichen Gebrauchsgegenstand ein individuelles Kunstwerk (18. Jh.,

Kankyuan, Kyoto).3?°

Die auBerordentliche Schlichtheit des Tee-Raums ist darauf angelegt, den Gast in nahen und
unmittelbaren Kontakt mit den einzelnen Gegenstédnden der Handlung zu bringen, die sich sonst

in der Stille vollzieht. Der Mensch kultiviert eine Geisteshaltung, die geeignet ist, die Asthetik

324 \/gl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo/New York/San Francisco 1982, S. 90.
325 Ausstellungskatalog Special exhibition Sen-no Rikyu the 400th Memorial. The Mainichi Newspapers/Kyoto
National Museum (Hg.), 1990, S. 264.
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zu rezipieren: Nichts Uberflissiges, Beiwerk und Dekoratives, denn Schlichtheit und Be-

scheidenheit verweisen auf das eine Ganze.

Der Tee-Raum wird mit der Aktivitat, die vom Tee-Meister gelenkt wird, erfullt. Der Tee-
Meister gestaltet den Rahmen: Er eliminiert das, was Unruhe und Diskriminierung erzeugt. Im
Tee-Raum sollen die aufspaltende Differenzen negiert und zu einem Ganzen zusammen-
geschlossen werden. Die Vielheit bleibt erhalten, bildet allerdings eine funktionale Einheit. Mit
der haufig zitierten ,,Reduktion® der Zen-Kunste ist nicht eine Verminderung gemeint, sondern
ein offen gehaltenes, flexibles, aufmerksames und feinfuhliges Bewusstsein fur die anderen und

flr das Gelingen der aktuellen Situation.

11.6. Vergleich des Rituals des griechischen Symposions und die japanische Tee-

Zeremonie

Griner Tee besitzt anregende Wirkung auf den Geist und hat nichts Berauschendes. Seine
Eigenschaft wird von den Zen-Monchen als Getrank sehr geschéatzt. In der abendl&ndischen
Kultur wurde im Ritus einer Tischgemeinschaft das Mahl und der Wein in Verbundenheit mit
den Gottern genossen. In mancherlei Hinsicht bildet Tee im &sthetischen Ritual der Tee-
Zeremonie einen Gegensatz zum abendlandischen Ritus der Tisch- und Opfergemeinschaft der
Antike, wo Wein sehr geschatzt wurde. Rauschzustand durch Wein und anregende Wirkung
des griinen Tees sind zwei entgegengesetzte Pole der Erfahrung, die in dem antiken Ritus des

Symposions bzw. im Ritus der japanischen Tee-Zeremonie eine gewisse Rolle spielen.
Symposion: Tischgemeinschaft von Gott und Mensch

Wein und der verursachte Rauschzustand stammt von der gepriesenen Gabe des Vegetations-
gottes Dionysos.3% Die Macht der Geistesverwirrung und Sinnesblendung hat ein und dieselbe
Wurzel wie die Geisteserfullung im Dienste der Orakel oder ekstatischer Ndhe zum Gott durch
den Rauschzustand. ,,Fir diesen Zustand in welchem der mythischen, naiv sinnlichen
Psychologie der Ekstase von auRen her Uberwaltigend Uber das gewdhnliche, verstandige
Bewusstsein kommt, ist Trunkenheit durch berauschenden Trank das ndchstliegende

Analogon. 3?7

326 Roscher, Ausfilhrliches Lexikon der griechischen und rémischen Mythologie. 1. Band., Sp. 1063.
Roscher Online: http://www.archive.org/details/roscher.
327 Roscher, ibidem, Sp. 1063.
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Die Weinrebe ist eine uralte Kulturpflanze, die bei den imperialistischen Romern wie bei den
Griechen gleichermalien beliebt war. Die langlebige Pflanze kann tber sechshundert Jahre alt
werden und verbreitet ihre Wurzeln bis in zwanzig Meter Tiefe, wo sie die Lebenskraft der
Erddamonen nach archaischen Vorstellungen saugt. Mit ungeheurer Triebkraft streckt sie ihre
Triebe aus, mit deren Umklammerung von anderen sie vom Boden emporwachsen kann. Der
Traubenzucker der Friichte geht sofort ins Blut, ebenso der rasch stirmisch rumorende Most
oder der fertig vergorene Alkohol. Mit letzterem opfert der Mensch seine Feinfiihligkeit. Da er
ein Eiweil3- und Nervengift ist, stumpft er die Sinne ab, und machte sicherlich die Menschen
gegenuiber den Harten des Krieges und Machtkampfes unempfindlicher. In der griechischen
Antike setzt sich der Mensch in der Mythologie und handelnd im Leben mit allen Arten des
subjektiven Wahnsinns auseinander, ebenso mit Halt in der Materie. Platon analysierte in der
Auseinandersetzung mit der Leidenschaftlichkeit bzw. ,,Verriicktheit (povia, mania) vier
Arten in seiner Schrift Phaidros. Am Anfang des Symposions wird das Trinken mit Mal3halten
angekundigt und die dionysischen Flotenspieler nach Hause geschickt, weil der kommende

Ritus klare Sinne bevorzugte.

Von Plutarch (1. Jh. n. Chr.) erfahren wir tiber den Kult des Opfermahles mit Braten und Wein,
dass er an Bedeutung verloren hat, was er jedoch einst bedeutete. Der Ritus erweckte vielleicht
nicht mehr wie im Ursprung des Opfermahles die Anwesenheit der Gotter am Fest, der das
Dargebotene annimmt, aber doch die N&he des Gottes. ,,Der Gott steckte nicht mehr in seinem
Bilde, die Opfer an sich bedeuteten dem Gebildeten und nur dem Gebildeten nichts mehr, die
Mythen waren Mythen, und doch erweckte die altvertraute Handlung und die Zusammen-
gehorigkeit mit der Gemeinde das Gefuhl, die Néhe des Gottlichen in der Seele zu spiren. Das

muss der Kultus erzeuge; woran er das nicht tut, verliert er seine Berechtigung.*328

Formalisierter Rahmen von Ritus oder Zeremonie: Ein Ort der Vermittlung des Schonen und

Guten

Ein gewohnliches Ereignis, das Trinken zum Genuss (Tee oder Wein) bildet den Ausgangs-
punkt der Kultivierung durch die Gemeinschaft. Beim Symposion der Athener Biirger mit
einem formal festgelegten Ablauf kommt die gemeinschaftliche, entspannte Verbindung der

Gaste in der gemeinsamen, friedlichen Feier zusammen, die sonst mit Kriegen, Wettspielen und

328 Wilamowitz-Moellendorff, Der Glaube der Helenen, I. Band, Berlin 1931, S. 302.
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Kampf im Alltag konfrontiert wird. Mit der Verbindung durch den Wein mit Dionysos

veréndert sich der profane Raum in einen sakralen Raum.

Bei der Tee-Zeremonie im Stil der ,,Grashitte* wurden bewusst alle ,,heiligen Dinge®
(mitsugusoku) aus der Nische wie Bildnisse von Patriarchen hinausgerdumt. Stattdessen waren
nur mehr Dinge des Alltags und bewusst Natirliches im Raum. Das Streben nach auffalliger
Schonheit schwécht den Menschen und wird daher vermieden. Nichts soll die Gemeinschaft in
der nach auflen abgeschlossenen, ruhigen Atmosphédre vom gemeinsamen Auskostens einer
Schale Tee ablenken. Die subtile Aufmerksamkeit ist auf die Einmaligkeit und Spontanitét
jedes Ereignisses gerichtet.

Der Charakter des Ritus ist Ubung und Wiederholung. Er wird sich eher in die subtile Tiefe
als in die vielfaltige Breite entfalten. Ritus und Zeremonie sind die Aktualisierung des Guten
und Schoénen der Vervollkommnung zur Einheit-Ganzheit, wenn keine Kluft durch eine
allfallige Vorstellung eines einzelnen bestimmenden, zu erlangenden Zieles teilt oder der klare

Geist durch eine Droge beeintrachtigt wird.

Verschiedene Denkhorizonte des ,,Ostens und Westens*:

Europaische traditionelle Philosophie: Das Eine und Wahre

Im abendlandischen Denken ab Platon riickt die Ewigkeit der genos, deren Ordnung ihren
Ursprung im wahren Einen hat, ins Zentrum der Philosophie. Mit Proportion, Symmetrie und
Zahl lasst sich eine Ganzheit als Wahrheit erschlielen. Das wahre Eine entwickelt die Gestalt
jedes Kunstschénen. Die phanomenale Gesamtheit einer Ganzheit und seiner Teile befinden
sich mit Hilfe des Guten in der Relation der Harmonie zueinander. Die Liebe zur Wahrheit ist
durch ein Streben gekennzeichnet, welches in Platons Symposion mit der Erfahrung des Eros
und seiner Art zu Wirken trennende Gegensatze umfassen kann.

Eros selbst ist nicht durch Unterscheidung begriindbar, sondern in der Dynamik seiner ver-
mittelnden Interaktivitat. Die umfassende Sicht des ,,eingestalteten Seins* auto to kalon idein

329 jst jedoch vollig ungemischt und rein von Relativem.

329 Platon, Symposion 211c, bers. Hildebrandt, S.87.
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Denktradition Ostasiens: Die unnennbare Tiefe

Das allumfassende Wahre beruht ab dem Weg der Wahrheit (Daoismus) des Laozi auf dao.
Dao, der Urgrund alles Seienden, liegt in der unnennbaren Tiefe. Das Kapitel 1 des Daodejing
war von uberragender Bedeutung fiir die Kultur Ostasiens und gehorte zum Allgemeinwissen:
,Dao — kann es ausgesagt werden, ist es nicht das bestandige Dao.**33°

Der Weg der Wahrheit kann nicht in einem bestandigen Begriff gefasst und bestimmt werden,
sonst ist es nicht die ewige Wahrheit. Mit den Leidenschaften haftet unser Blick nur an den
auBeren Erscheinungen. Dao hilft das Schone und Gute zu entwickeln, liegt jedoch hinter den
wahrnehmbaren Dingen verborgen: Das Loslésen der Leidenschaften wird inmitten im Leben,
das selbst eine Kunst-Schopfung ist, erschlossen. Das Schéne und Gute erschlief3t sich als
Ganzes mit der Dimension einer mystischen Tiefe. Die verborgene Schonheit, die umfassende
Ganzheit von Gestaltungen und dem unnennbarem dao, wird Tiefe der Tiefe genannt.

Der Buddhismus aus Indien kommend erhielt in China eine Veranderung. Dabei spielte der
Daoismus bei der Ubersetzung unbekannter buddhistische Fachbegriffe ins Chinesische eine
Rolle. Die buddhistische Leere wurde weniger abstrakt als mit dem dunklen Urgrund alles

Seienden in Verbindung gebracht.
Streben zur Unsterblichkeit

Fir Platon gibt es wohl nichts anders als das Gute, das der Mensch liebt (Symposion 205c-
206a). Daher wird jeder Mensch danach streben, es sich anzueignen und es auch fir immer zu
eigen zu haben. In diesem Bestreben wird er das Gute schopferisch im Schénen hervorbringen
wollen. In Kindern oder in geistigen ,,Kindern“ wird er unsterblich, wahrend Korper, Denk-
weisen, Geflihle und Kenntnisse standig im Wandel sind. Hervorbringen aus Liebe zum Guten
und dadurch offenen Ganzen im Schonen aber ist Aufleben eines Teiles des Alten als Neues im

Néchsten und daher unsterblich.

Das Gute hat ewige Form, die weder zunimmt noch abnimmt und daher ewig Seiendes ist. Im
Ritus ist es die Realisierung der friedlichen Festfreude, in der Inspiration der Reden, die Kraft
des Gottes oder der Gotter gemaR zu handeln. Der rituelle Weg der sinnlichen Verschmelzung
mit dem Absoluten, dem Guten, Wahren und Schonen ist charakterisiert durch den Prozess mit

dem Wandel von katharsis, paradosis zur epopteia.

330 vgl. Laozi, Daodejing. Das Buch vom Weg und seine Wirkung, Ubers. Simon. Stuttgart 2009, S. 9.
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,.Nicht-Ich* (muga)

Im Zen-Buddhismus ist der Weg der Wahrheit mitten im alltaglichen Leben zu ergriinden. Dem
Streben nach Erkenntnis, hajaz #2{E ,,Intensiv-ergreifen folgt eine Phase der Stillung der
Begeisterung und Aktivitat, hogyo %17 ,,Sich-los-lassen”, das beides flr gleich wichtig ge-
halten wird. Da Leid durch Anhaften erzeugt wird, ist zogyo zum Leerwerden von fixierenden
Vorstellungen des Selbst, muga, immer beachtet, um in der Aktivitat-Passivitét als Ganzes die

wahre Humanitét zu realisieren.

Die Asthetik des Tees hilft die Gewohnheit des trennenden Unterscheidens aufzugeben mit
der die materiellen Dinge der phdnomenalen Welt stdndig verglichen und diskriminiert werden.
Unflexibilitat beeintrachtigt zum Grof3teil unser Denken beim Einblick in eine groRere immer

bestehende Gesamtheit.
Forderung der humanitaren Naturanlage des Menschen:

Mit den Elementen des rituellen Symposions und der Stilisierung der Tee-Zeremonie ist eine
gelungene Versammlung von Gast und Gastgeber mit der Realisierung des allseitigen

Wohlwollens und Besonnenheit aktualisiert.
Festfreude und Schau des Schoénen

In Platons Symposion stehen die Festgemeinschaft zu einem freundschaftlichen Dialog, trotz
divergierenden Meinungen (ber das Wesen des Gottes Eros. Das Symposion leitet das
Wohlwollen der Gespréachsteilnehmer, ein kraftiger Impuls die empirische Schau auf das

umfassende Ganze und Gute zu realisieren:

»Er [Eros] befreit uns von der Fremdheit, er erfullt uns mit Vertrautheit, Geselligkeit wie diese
stiftet er; bei Festen, bei Tanzen, bei Opferfeiern ist er der Fihrer, Milde uns spendend, das
Wilde abwendend, Wohlwollen verbreitend, Ubelwollen vertreibend, gern bringt er Eintracht,
nie bringt er Zwietracht, so gnadig wie freundlich, von den Weisen bewundert, von den Géttern

bestaunt, ersehnt von den Ungliicklichen, erhascht von den Gliicklichen; ...*33!
Besonnenheit, Ehrfurcht, Reinheit und Stille durch ein Tasse Tee der Gemeinschaft

H&ufig wird in der Bildnische des Tee-Raums eine Kalligrafie mit den Idealen der Tee-

Zeremonie présentiert: Harmonie oder Besonnenheit wa, Ehrfurcht kei, Reinheit sei und Stille

331 Platon, Symposion 197d, ubers. Schmidt-Berger, S. 56.
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jaku. Das Gute wird nicht durch begrifflich-analytisches Denken zuganglich, sondern durch
Harmonieerfahrung. Dies meint etwas Wesentliches: die Anmut des Geistes zur Vervoll-
kommnung der Wirde des Lebens und den kreativen Geist zur Gestaltung eines gelungenen

Treffens zur Freude von Gast und Gastgeber.
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I11. Platon Symposion: Wer ist Eros?

Die Karriere des Eros protogonos iber Eros uranos und Eros pandemos zum Eros
daimonion in Platons Symposion — die Entfaltung des Eros des Geistigen, der mit der

Freude zum Erfassen des ewig gegebenen Wahren einen Zugang eroffnet

Eros ("Epwcg) bringt kraft seiner Wirkungsweise das Erkenntnisvermdgen des Menschen zur
Einsicht, mit der mit Gewissheit das Schone und Gute erkannt wird. Das Phanomen der
Personifizierung von Gottheiten in der griechischen Antike, wie Eros, schafft eine gewisse
Hurde in der Aktualisierung des metaphysischen Gehalts der tGberlieferten Schrift Symposion.
Dass Liebe mit ihrer Sinnlichkeit und Empfénglichkeit in einem Wissenserwerb fungieren
kdnnte, ist fir heute nicht nur ungewohnlich, sondern ausgeschlossen. Anstelle von Sinnlichkeit
und Empfanglichkeit trat im 20. Jahrhundert unter anderem im Gebiet der Psychologie das
Interesse am Messhbarmachen 332 der , Transinformation als MaR der gleichgebliebenen

iibertragenen Informationen zwischen Sender und Empfanger.3%

Die untrlgliche, endgiltige Gewissheit der hdchsten Erkenntnis kommt bei Platon dem
Denken der Gotter zu, dem wir uns durch Wissbegier ndhern kdnnen und sollen, um unsterblich
zu werden. Gewissheit erlangen zu wollen, erzeugt Wissbegier und das ewige Uben des
Erlangens ist Gberhaupt das Wesentlichere fir die Unsterblichkeit. Das ist der Wirkungsbereich
des Gottes Eros: begeistertes Streben zum Erzeugen sowohl in Taten wie im Denken, im
Kdorperlichen als auch im Geistigen. Die Gewissheit der wahren Erkenntnis kann schon
eintreten, hat dann den Charakter eines wunderbaren Ereignisses, das der Mensch in einer

spezifischen korperlich-geistigen Verfassung ganzheitlich erlebt.

Heute kann eine solche Handlungsmaxime mit Eros der Mystik oder als eine romantische
Floskel der Literatur zugeordnet werden. Ziel in der Wissenschaft ist, Gewissheit Uber die
Fakten des Objekts der Erforschung zu erhalten, wéhrend ein Prozess ohne definierten
materiellen Gewinn wirtschaftlich nicht leistbar und nutzlos ist. Im Materialismus der gewinn-
bringenden Daten werden aufgrund des Effizienzdenkens irriger Weise wesentliche
immaterielle Konstituenten der Vermittlung des Wahren (Eros) ausgeschaltet oder erlebt diese

als zweitrangig, unwichtig bzw. nichtig. In der Wirtschaft zeichnet sich jedoch folgendes Bild

332 Der Satz ,,Messen, was messhar ist. Messbar machen, was nicht messbar ist“ von Galileo Galiei ist
hochgeschatzte Maxime der Neuzeit.
333 Guttmann (Hg.), Allgemeine Psychologie. Experimentalpsychologische Grundlagen, Wien 1993, S. 145-161.
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ab: Je direkter, berechnender und konsequenter die Gewinnmaximierung durchgefihrt wird,
desto nachteiliger wird die lebensweltliche, humanitére Situation der daran beteiligten
Menschen. Wenn die Gewinnrechnung nicht aufgeht, beginnt die Suche nach den Ressourcen
wie der Liebe, Freude, personliche Kreativitit und Einsatz, die ich hier nun (ohne

Personifizierung) ,,Eros“ nennen méchte.

Mit der gelegentlichen Zuordnung des Eros des Symposions zur Erotik in philosophischen
Themen verirrt man sich in verschiedene Teilgebiete. Eine gesicherte Einsicht in einen
vollstdndigen Zusammenhang einer Ordnungsstruktur einer beobachteten und durchdachten
Gestalt und Form, begleitet vom korperlich-geistigen Erleben eines dsthetischen Empfindens
ist heute vollig irrelevant. Daher kénnen wertvolle Aussagen Platons zur Dynamik des Eros
zum Erfassen einer unzerstérbaren Wahrheit als lebendige Erfahrung des ganzen Menschen
ubersehen werden. Das dsthetische Empfinden leuchtet im untriglichen Gefuhl der ,,Freude*
auf, die sich im Schonen und Guten augenblicklich ereignet, gemeinsam mit Mitmenschen
erlebt, braucht sie nicht weiter hinterfragt zu werden und hat trotz des kurzen Moments grolRe
Wirkkraft fur Denken und Handeln.

Jeder kennt den Moment des Durchbruchs nach ldngerem Durchhalten mit Etappen des
Misserfolgs und Erfolgs beim Lernen oder Erarbeiten. Es ware der selbstlose Einsatz eines
Menschen fur eine Sache oft nicht erklarbar, wenn er nicht durch Bezahlung oder Ruhm
entlohnt wird. Das sind Beispiele des Wegs mit ,,Eros“, der Ausdauer und der Liebe bei der
Verrichtung der schopferischen Tatigkeiten. Hier eines davon aus der Wissenschaft:

Die fossilen Uberreste von einem vor tiber drei Millionen Jahre lebenden Vormensch sind
bereits 1974 in der Afar-Region des heutigen Athiopien entdeckt worden. Wie dieser lebte, ist
bis heute umstritten. Eine neue Studie will zumindest erklaren, wie der Lucy genannte Fund
eines weiblichen Vormenschen starb: Sie stlrzte laut dieser von einem Baum. Ein Team um
den Anthropologen John Kappelman von der Universitat Texas in Austin untersuchte das Fossil
sowie computertomografische Aufnahmen davon genauer. Obwohl es zu den altesten und voll-
standigsten Uberresten menschlicher Vorfahren gehort, passen sie als ein paar Bruchstiicke in
eine Schachtel. Mit der Idee des Vergleichs mit menschlichen Sturzverletzungen von grofRer
Hohe kam Kappelman zu seiner sehr wahrscheinlichen These (iber den Tod von Lucy, die er in

einer Pressemitteilung seiner Universitét beschrieb:

,»Als das Ausmal’ von Lucys vielfachen Verletzungen erstmals deutlich wurde, stieg ihr
Bild vor meinem inneren Auge auf, und mich tberkam (ber Zeit und Raum hinweg eine

Welle der Empathie. ... Lucy war nicht mehr einfach nur eine Schachtel voller Knochen,
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sondern wurde im Tod zu einem realen Individuum: ein kleiner, zerstorter Korper, der

hilflos am FuRe eines Baumes liegt.*33

Wir verstehen, warum Kappelman zu der Einsicht kam und nehmen seine Vision Uber Zeit
und Raum nicht als eine mystische Schau. Wir vermuten aber dahinter das Phdanomen des
besonderen, leidenschaftlichen Einsatzes, der sich vom rein planvollen Absolvieren einer
Aufgabe im Ergebnis unterscheidet. Ist eine Erkenntnis nicht dann die ,,h6chste Erkenntnis* zu
nennen, wenn die einfihlsame Widmung ganz dem Gegenstand mit der Anerkennung seiner

Wirde gilt und die Schau seines vollen Daseins den Betrachter bewegt und belebt?

Wer seinem Gegentiber mit bedingungsloser Offenheit, das heifst vorurteilslos und ohne
Egozentrik der eigenen, zu beweisenden These gegenibertritt, dem lasst das Gegenuber nach
und nach sein ,,Innerstes, sein Wesenhaftes sehen. Als ,,Liebhaber* der Botanik zum Beispiel
wird der Forscher zum ,,Pflanzenliebhaber”, der eine Pflanze nicht mehr als ein seelenloses
Wesen sieht, seziert und kategorisiert, sondern in ihrem einmaligen lebendigen, kraftvollen
Dasein wirdigt. Daraus kann der Einsatz um ihren Schutz und Wohl hervorgehen, wahrend
logisches Kalkil der Forschung meist auf der Ebene des menschlichen Eigennutzes an der
Spitze seiner Hierarchie der Natur ausharrt. Es besteht ein Zweifel daran, ob das logische Kalkul
des Menschen die beste Voraussetzung ist, selbstlos und bedingungslos zum Wohl anderer zu
handeln bzw. es zu gewahrleisten. Das Erschlielen der Schonheit und Reinheit des Wesens
einer Pflanze und ihrer verborgenen Seelenhaftigkeit ist ein Aktus des Sehens und des
Gesehenwerdens. Eine Blume stellt ihre Schonheit und Reinheit offensichtlich zur Schau, was
den Betrachter zum Verweilen und GenieRen anregt. Ruhe, Geniel3en, Offenheit sind die
Dispositionen, die zum ,Eros* gehdren. Wer irgendeine Sache als ,Blume®”, sein
»ochmuckendes® oder Essenzielles sieht und sein &sthetisches Licht, welches das Gegenuber
uber Zeit und Raum aussendet, empfangt, dem wird in ihrer gemeinsamen Runde die Dynamik

von Eros zuteil.

Symposion: Der hochste Zweck der Liebe ist es, ein ,,Liebhaber der Weisheit* (Philosoph)

ZU werden

Folgen wir in Platons Symposion den Rednern mit ihrem jeweiligen Blick auf Eros, kann
anstelle der Personifikation des Gottes die Identitdt von ,Eros* treten. Im Laufe des

Trinkgelages erscheint der in der Rede thematisierte Gott Eros immer wieder in einem anderen

334 ZEIT ONLINE: ,,Lucy fiel vom Baum und starb®, S. 1 [am 29.08.2016].
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Licht. Mit einer Art Karriere des ,,erstgeborenen Gottes Eros protogonos zum zweifachen Eros
(uranos und pandemos) weiter zum D&mon Eros daimon und zur inneren Stimme daimaonion
liegt eine Erklarung des Eigenwesens von Eros vor, das einer Wandlung unterliegt. Als ,,Eros*
bewahrt er durchgehend seine Identitat, obwohl diese ausgehend von einer urspriinglich alten
Gottheit der kosmogonischen Weltentstehung, als anthropomorpher Jungling, amorpher
D&mon und schliel3lich mit ,,Silenos* Sokrates befreundet, verschiedene Formen annimmt. Eine
Karriere ist neutral zu verstehen, sie muss keinen Aufstieg bedeuten wie diesen Diotima fur den
Erkenntnisweg des Menschen mit Stufen nach oben angibt.®* Der Wandel des Eros ist von
spezifischer Art: Dies &uRert sich einerseits in seiner jeweiligen ldentitat durch den Standort
von wo (in der Rede) geblickt wird, der keine Stufenhthe hat. Andererseits ist eine deutliche
Veranderung vom Gott zum Damon in der Diotima-Rede zu bemerken. Daher scheint seine
Natur weder statisch, noch sein Selbst génzlich im Wandel, weil immer ,Eros“ genannt,

vielmehr jeweilig einen Prozess auslésend zu sein.

Im Zentrum des Trinkgelages im Jahr 416 v. Chr. bei Agathon wird von der Feiergemeinschaft
Athener Birger der Gott Eros gestellt, dem sie ihre Lobreden widmen und mit Argumenten
begrinden wollen. Die ausgewéhlte Tischgemeinschaft, bei dem ein Gast nach dem andern
seine Lobrede fir Eros halt, bietet fur Platon im rituellen Ablauf einen gewohnten Rahmen.
Den Hohepunkt bildet der prominente Gast Sokrates mit seiner Darstellung von der Belehrung
der Priesterin Diotima am Beginn seiner Philosophie, vom Ursprung seiner Liebe zur Weisheit.
Fur Platon war es immer wichtig in seinen Schriften zu zeigen, auf welche Art und Weise
Sokrates in der Gesellschaft wirkt. Im Symposion erklart Sokrates sich zunéchst als Spezialist
des Themas Eros mit der Behauptung sich ,,auf nichts anderes zu verstehen als auf Erotik*3®,
was er nach Agathons Rede demiitig zuriickzieht, weil ihm danach in Form einer Rede nichts

mehr gelingen kann oder hinzuzuftigen ist.

Was zunachst von der Tischgemeinschaft des Symposions als ausgewahltes, weil bisher
verabsaumtes Motiv fir einen unterhaltsamen Redewettbewerb beginnt, die Verehrung von
Eros, entpuppt sich schliel3lich als philosophischer Weg der Erkenntnis zur tiefgreifenden
Erfahrung einer hohen Idee. Verehrung der Kraft des anderen und die eigene Kraft der Er-
kenntnis sind sehr unterschiedliche Positionen. Eros erweist sich schlieRlich als Uberbriicker

der Kluft, als transzendierender Vermittler einer neuen Denkebene mit dem Status eines

335 \/gl. Symposion 211c.
33 Symposion 177d, tibers. Schmidt-Berger, S. 21. Vgl. Lysis 204, Phaidros 249, Anklange auch an Charmides,
Protagoras, Gorgias. Vgl. Hildebrandt, ibidem, Anm. 8, S. 111.
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daimon. Die Anwesenheit des ,,Dd&mons® ist erwinscht: Ein Mensch, der seine innere Be-
stimmung im Leben findet, ist ,,gllicklich“, eudaimonia (svdoupovia, ,,gottgeliebt”, ,,Freund der
Gotter). Sein Wohlergehen beruht auf die transzendierende Kraft zur Anschauung der

harmonischen Relation von Mensch und der Idee des Schonen und Guten.

Die Interpretation von eudaimonia als personliche Beziehung, ein Freund der Gotter zu sein,
lasst die Verlagerung des ortlosen daimon auch in das Selbst als inneres Gesprach zu. Bei
Sokrates meldete sich dieser bei selbstreflexiven Gedanken als ein innerer Rat, als innere
Stimme vom beschutzenden daimonion, die ihm von Falschem zur Vermeidung von Bdsem
entschieden abrét.3*” Frei, in seiner Verantwortung liegt es bei Sokrates, Gutes zu tun. Mit dem
Handeln nach dem ,,Gewissen® steht ein Mensch verl&sslich zu ethischen Grundsétzen, unter-
liegt weder nivellierendem Denken eines Totalitarismus noch Konformismus, sondern handelt
entsprechend zur Realisierung der urspriinglich reinen humanitéren Naturanlage adaquat der
gegebenen Situation.

Die Redner des Symposions integrieren in ihren Ansprachen Erkldarungen in Form eines
Mythos, mit dessen Hilfe die ontische Realitat sich die ontologische Wesensidentitat des Eros
klart. Die ,,Rede* eines Mythos ist nicht dogmatisch, ihm eigenttimlich ist der Wandel und sein
Inhalt Gber Erfahrungen von besonderer Bedeutung. Auf rein logischer, argumentativer Ebene
ist eine umfassende Wahrheit von Denken und Handeln nicht sagbar. Die Methode des Mythos
ist so, dass ein vertrauter, Uberlieferter Topos bzw. Ritus oder Brauch (der uns heute nicht
immer bekannt ist, jedoch angenommen werden kann) durch Austausch aktueller Inhalte oder
Personen neu eingekleidet wird. Er transportiert somit den Gehalt des Ritus und stellt die
aktuelle Relevanz plausibel her. Ein Vorteil liegt in der Vermeidung von Zensur. Karikierende
Uberzeichnung sind, aus welchem Grund auch immer, dabei ein Stilmittel, das wie bei einem
Buhnenstiick die Gedanken des Rezipienten einladt, sie miteinbezieht. Mythen kdnnen tradiert
oder aus aktuellem Anlass, von der anwesenden Gottheit inspiriert, frei erfunden werden. Es
spricht fiir das Selbstverstandnis eines Erzéhlers, selbst einen schonen Mythos kreieren zu
kdnnen, ohne sich auf den Auftrag der Musen oder einer Gottheit im VVorwort als Legitimation
zu beziehen. Allerdings war die Widmung, und damit ein universelles Geschehen von Mensch

und Gatter hier im rituellen Raum schon gegeben.

337 \/gl. Platon, Apologie 24b-28a.
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Eros protogonos

Phaidros bewundert Eros als grolRen Gott, da es ehrenvoll sei, zu den altesten Gottern zu

gehoren.3*® Zu seinem Ursprung zitiert Phaidros das Weltentstehungsepos des Hesiod, der sagt:

»Zuerst sei das Chaos entstanden

“aber darauf dann

Ward die Erde, breitbristig, flr alle ein dauernder Wohnsitz,
Und auch der Eros”™*3%

Nach Hesiod sind nach dem Chaos also beide entstanden, Erde und Eros, betont der Redner.
Nach Parmenides aber hat die Schopfungsgottheit Gaia (Erde) ihn sich als ersten ,,ausgedacht”.
Parmenides sagt von seinem Ursprung: ,,Als den ersten von allen Gottern ersann sie den

Eros. 340

In der ersten Rede wird Eros Bedeutung aus der Tradition mit der Blickrichtung zum Anfang,
wo alles begann, begriindet. Seine Identitat als einen groRen Gott erhélt Eros durch seinen
spezifischen Ursprung in ferner Vergangenheit bei der Welterschaffung. Er gehort zu der ersten
Form der Vorstellungen von Géttern: elternlos, in diesem Sinn unentstanden sind sie Ursprung
aller Dinge (aigv €6vtog). Der Fokus richtet sich hier auf die Ursprungslosigkeit. Eros griindet,
dem traditionellen kosmogonischen Schopfungsgedanken des Hesiod nach, aus sich selbst
heraus in einer undefinierbaren Masse der Unterscheidungslosigkeit (Chaos). Dies steht im
Unterschied zur Ruckflihrung auf ein bestimmtes, erstes Prinzip der Naturphilosophen. Die
Rickbesinnung auf eine bedeutungsvolle Wurzel, der Brennpunkt auf einer Abstammung von
wo her alles Nachfolgende kommt, kennzeichnet ein Denken fiir Tradition tberhaupt. Einem
so begrundeten wahren Wesen wird ein aufkommendes Neues zuwiderlaufen. In einem Dialog
mit Gesprachspartnern dieser Denktradition konnte auffallen, dass ihr Blick sich so sehr in die

Vergangenheit richtet, dass diese von dieser Perspektive nicht abzuweichen imstande sind.

Zur Charakteristik der Tradition nach der Theogonie des Hesiod (um 700. v. Chr.) soll noch
eine kurze Erlauterung gegeben werden: Nach Hesiod gehort Eros zu den ,,zuerst geborenen®
Gottern, die Protogonoi mit elternlosen Ursprung. Aus diesem Begriff geht ihr Wesen hervor:
sie sind ungezeugt, daher ohne Dynamik von Werden und Entwerden, Leben und Sterben. Der

338 \/gl. Symposion 178a.

339 Symposion 178b; vgl. Hesiod, Theogonie Vers 120, ibers. VoB, Theogonie oder Der Gétter und Géttinnen
Geschlecht. Tibingen 1911.

340 Ssymposion 178b; vgl. Parmenides DK 28 B13.
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Ursprung ohne Elternpaar bedeutet ohne Dualitat bzw. rein zu sein. Im engeren Sinn ist in der
griechischen Mythologie mit Protogonos der ,,Erstgeborene Gott Phanes der Kosmogonie der
Orphiker gemeint, der mit Eros gleichgesetzt wurde. Im weiteren Sinn bezeichnen die
Protogonoi die gottlichen Verkdrperungen der Urprinzipien der ersten Generation. Aus ihr
unmittelbar entspringenden Gotter bei Hesiod oder den Orphikern sind unter anderen Aither,
Ananke, Chaos, Chronos, Erebos, Gaia, Nyx, Uranos, Phanes bzw. Eros. Da Phanes

selbsterzeugt ist, ist er mann-weiblich bzw. androgyn.*

Der Ursprung des Eros aus dem ,,Ersinnen* bei Parmenides (um 520/515-um 460/455 v. Chr.)
kann ein Hinweis auf die bekanntlich enge Relation von Sein und Denken sein, vielleicht
deshalb die Betonung auf diesen Unterschied zu Hesiod und eine gewisse Entgegnung zu seiner
Deutung der Schépfung aus dem ,,gdhnenden Abgrund®, was Chaos urspriinglich bedeutete.

Das ,,Ersinnen* (Parmenides) muss nicht unbedingt das Hervorheben der geistigen Natur des
Hervorgebrachten bedeuten, da Materie das Eigenwesen der erdhaften Urheberin (Gaia) ist.
Das Ersinnen als planvolles, praktisches Ausdenkens bildet jedenfalls einen Kontrast zum
undefinierbaren Abgrund (Hesiod). Die spéter verneinte Leere der Natur (Aristoteles)®*2 oder
ein Durcheinander (Platon), dessen Vorstellung von Chaos sich im Sprachgebrauch verankert
hat, sind nachhaltige Konzepte.

Wenn Hesiod in der Theogonie vom ursachlichen Einfluss des Eros auf den Geist der Gotter
und auch auf den der Menschen schreibt, stellt sich die Frage, welcher Art dies wohl im
frihgriechischen Denken gewesen sei. Im positiven Sinn kénnte Eros das ,,Gemut“ (noos) mit
der verniinftigen Beratung in Ubereinstimmung zwischen Gottern und den Menschen gebracht

haben:

,»Eros zugleich, der schonste unter den ewigen Gottern
die Glieder l6send, bandigt (damnatai) in der Brust

von allen Géttern und allen Menschen den Geist (noos) und besonnenen Beschluss."3*

Fur Phaidros und auch fir Pausanias ist Eros Urheber der grofiten Guter, die er auf die

Werteverwirklichung von Ehre, Treue, Scham und Mut bezieht und nicht auf Planung und

341 Ein androgynes Wesen haben auch Amun, Brahman, Shiva.

342 \/gl. Aristoteles, Physik, Kapitel 1V 6-9. Die Natur meidet das Nichts, sie lasst es nicht zu. Die europaische
Kunstgeschichte greift den Gedanken des horror vacui auf und vermeidet leere Bildraume. Im Vergleich zur
Landschaftsmalerei der Song-Zeit in China und Malerei auf Lacken Ostasiens, wo es leere Flachen gibt, wird in
der europdischen Kunst bis zum Eintritt in die Moderne der gesamte Bildgrund, sei es mit Ornamenten aufgefiillt.
343 \/gl. Hesiod Theogonie Vers 120, iibers. VoR, Theogonie oder Der Gotter und Géttinnen Geschlecht. Tiibingen
1911.
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List.3* Diese leidenschaftlich gesteigerten Emotionen der Krieger fiireinander und in der
Bildung der Knabenliebe fuhren heldenhaft in groRen oder in kleinen personlichen Schlachten

zum Sieg oder zur Freiheit, wenn der- oder diejenige sein/ihr Letztes gibt.

Eros trat in Verbindung der Musen auf, wenn Wettkdmpfe von Athleten und Musikern abge-
halten wurden. Eine kultische Tradition von Eros bestand zu der engen Bindung der Krieger
zueinander und deren Ort der Ausbildung, die Gymnasien. In vielen Gymnasien stand ein

Standbild von Eros zwischen dem Hermes und des Herakles.

Am Eingang des Heiligtums des Heros Akademos, das hei3t zum Park Akademeia, gab es
einen Kultplatz flr Eros. Der Altar mit einer Inschrift war von Charmos fur jemanden, den er
nicht nannte, gesetzt worden zu dem die P&derasten von ganz Attika pilgerten (Paus. I, 30, 1).
Der lokale Kult war zurzeit Peisistratos (um 600-528/527) eingefiihrt worden.**® Die Inschrift
lautete: ,,Charmos habe als erster Athener dem Eros einen Altar geweiht™. Es ist ein Eros-Kult
der Ménnerliebe und der Gymnasion, der dort bereits verbreitet gewesen sein durfte.
Vermutlich lieR er den Altar in Verehrung der Peisistratos-Tyrannis errichten, da er seinen Sohn
den Namen Hipparchos gab, der Regent, der aus homoerotischer Eifersucht bei einem
Panathenéenfest (514 v. Chr.) ermordet wurde.3*® Die Athener priesen Eros (wie Aphrodite)
aber auch als Gott der Freiheit und Errettung von der Peisistratiden-Tyrannis, da die Psyche des
Bruders von Hipparchos nach dessen Ermordung komplett verwirrt wurde. Der iberlebende
Bruder Hippias sah sich in standiger Bedrohung, agierte entsprechend misstrauisch mit Harte
und suchte Hilfe bei den Persern. Die jahrzehntelange liberale Herrscherperiode des Peisistratos
wandelte sich in kirzester Zeit in die Schreckensherrschaft seines Sohnes Hippias. Bei seiner
Vertreibung im Jahr 510 v. Chr. ging es um den erbitterten Machtkampf athenischer
Adelsfamilien mit der Einflussnahme von Sparta und dem Orakel von Delphi.3*’ Das

Morderpaar, Aristogeiton und Harmodios, jedoch avancierte mit einiger Zeitverzogerung zum

344 \/gl. Symposion 179d. Den Harfenspieler Orpheus zum Beispiel, der aus Liebe in den Hades steigt, schatzt
Phaidros nicht, da er mit List, mit Harfenspiel (dem Apollon geordnet), verweichlicht (im Unterschied zum
Flotenspiel des Dionysos) auch nichts erreicht. Einen &hnlichen Spott hatte der konservative Aristophanes fur die
Sophisten parat, deren Denken sich auf die Physiognomie auswirke. Vgl. Aristophanes, Die Wolken, Vers 1005 f.
35 Vgl. Roscher, ibidem, Sp. 1343-1344. Roscher Online: http://www.archive.org/details/roscher.

346 \/gl. Schweizer, ...da den Tyrannen sie erschlugen, gleiches Recht den Athenern schufen. Archéologie eines
Attentats, in: Fitzenreiter (Hg.), Das Ereignis. Zum Nexus von Struktur- und Ereignisgeschichte, Workshop vom
3.-5.10. 2008, IBAES 10 (London 2009), S. 239-263. http://www2.rz.hu-berlin.de/nilus/net-
publications/ibaes10/publikation/schweizer_ibaes10.pdf.

347 Symposion 182b-d. Rede des Pausanias. Vgl. Sinn: Athen, Geschichte und Archaologie, Miinchen 2004, S. 29-
31.
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Symbol der Freiheit mit berlebensgrol3en Statuen, die auf der Agora von Athen im Jahr 477/76
v. Chr. aufgestellt wurden, obwohl es Mord aus Eifersucht war.

Die Spartaner opferten dem Eros vor einer Schlacht, weil von der wechselseitigen Liebe die
gegenseitige Unterstlitzung der Krieger abhing. Zur Verteidigung von Theben, der wichtigsten
Stadt der mittelgriechischen Landschaft Bootien, vor der untiberwindbar geltenden Spartan-
ischen Kriegsmacht hatten die Feldherren Thebens 379 v. Chr. einen Plan. Sie stellten eine
Eliteeinheit von Kriegern auf, die aus Liebespaaren bestand, die sogenannte Heilige Schar.34
Vier Jahre spéter kam es bei Leuktra zur wirklichen Entscheidungsschlacht, wo der traditionell
rechte starke Fligel der Spartaner der Heiligen Schar gegeniberstand. Die Schlacht war fir

Sparta verloren, ihre Vormacht gebrochen.

Die Religion der archaischen Zeit und danach ist durch die Auffassung der Griechen
charakterisiert, dass Gotter und Menschen schon immer in der Welt zusammenlebten. Das
Wesen der Gotter und ihre Beziehungen zueinander sind nicht allgemein bestimmt und es
verwundert nicht, wenn jeder sie interpretierte wie er wollte. Die Gotter selbst waren nicht
unfehlbar, sondern unberechenbar. Daher gab es auch keine zentrale Glaubensvertretung. Der
Umgang mit den Gottern &nderte sich im Zusammenhang mit der Revolution des Burgertums
gegen die Tyrannis 6. Jahrhundert. Mit der Demokratie der Polis wurden die Gotter in den
Dienst des neuen Staatswesens gestellt, in dem sie zu Représentanten einer Staatsreligion
adaptiert wurden. Das Asebiegesetz, das zundachst dem Naturphilosophen Anaxagoras schaden
sollte, konnte aufgrund der mangelnden Prazisierung willkirlich angewendet werden. Der
Gottergegner ist in Athen zum Staatsfeind geworden, der Staatsfeind (der politische Gegner)
zum Gottergegner. Dabei hatten die Griechen einen offensichtlich zwanglosen Zugang zu ihren

Gottern, galt tbertriebene Ehrerweisung nicht als vorbildlich, sondern als Aberglauben.
Unwissenheit und Zweifel in géttlichen Dingen: deisidaimonia

Ein Umdenken gegentber ,,gottlichen VVorschriften® durch Weissagung und Staatsrdson muss
durch die katastrophale Niederlage des Heeres der Athener in der sizilischen Expedition im Jahr
413 v. Chr. ausgeldst worden sein. Wegen einer Mondfinsternis liel} der Heerfuhrer Nikias
Seher dazu befragen. Sie rieten, den Riickzug um einen ganzen Mondumlauf aufzuschieben,
was das Heer von Syrakus fiir die vollkommene Vernichtung des Heers der Athener nutze.3*

348 Symposion 178¢c-179a. Phaidros spricht hier von einer kleinen Schar der Geliebten, die sogar in der ganzen
Welt unschlagbar sein kénnten.
349 Vandenberg, Das Geheimnis der Orakel, Miinchen 1979, S. 273-274.
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Alkibiades, der die sizilische Expedition initiierte, hatte sich ebenso auf Orakelspriiche berufen,
die den Griechen groRen Ruhm in Sizilien verhieen, die gottesfiirchtige Reaktion des Nikias
hatte gar die Vernichtung des gesamten Expeditionsheeres zur Folge. Zum ersten Mal war von
deisidaimonia, von Aberglauben die Rede und das Misstrauen gegentber gottlichen Zeichen
wurde wach, wodurch von nun an zwischen der Unwissenheit in gottlichen Dingen und echter

Prophetie unterschieden werden musste.

Aus Platons Text Phaidon geht hervor, dass der Blick auf die Natur nicht zum Lesen von
Bedeutungen geeignet sein kann. Sokrates ist bei der Beobachtung der Sonnenfinsternis durch
die Blendung der Sonne nachhaltig irritiert und zweifelt daran, dass die Phdnomene recht
gesehen und in Begriffe umgesetzt werden kénnen.*° Die Abkehr von den Phdnomenen wird
zur Hinwendung auf die logoi im Denken. Die Gestalt bzw. die Form der Sprache wird ab der

griechischen Philosophie der Antike als mit der Wahrheit ident angesehen.
Eros der Zweiheit: Eros uranos und Eros pandemos

Der Redner Pausanias fragt mit einem Uberraschungseffekt, welchen Eros man eigentlich
verehren solle, da es nicht einen einzigen Eros, sondern zwei gébe. ! Es sind dies der
»himmlische* Eros uranos und der ,,gewohnliche* Eros pandemos, eine ,,Allerweltsgottheit®.
Die ldentitadt von Eros wird hier von einer relativen Perspektive erfasst: ihr eigentimlich ist
eine Scheidung in uranos und pandemos, die in diesen beiden, entweder in der einen oder in
der anderen Gestalt annehmen kann. Der Mensch entscheidet mal3geblich, ob das eine oder
andere eintrifft — mit seinem Vollzug an dem einen oder anderen Standort. Pausanias ist
Anhidnger von Protagoras®?2, der erstmals einen subjektivistischen Ansatz vertritt. Mit der
Wende zum Subjekt bei den Sophisten und Sokrates tritt der Mensch selber an die Stelle des
Ursprungs der Erschlieung von Kenntnissen. Der Mensch mit seinem alles entscheidenden

Vollzug ist Ursprung von Eros.

Mit der kritischen Prifung vergleicht Pausanias das Niveau zweier Kulte anhand von Kriterien
bei Gott und Mensch: die Abstammung der Gottheit und den ethischen Grund der Verehrung.

Es verhélt sich dabei so: ,,Es gibt nicht einfach, wie anfangs schon gesagt wurde, ein Schon-

3%0 platon, Phaidon 99 d-e, 100a-c, Us. v. Schleiermacher, S. 161 f.

351 Vgl. Platon, Symposion 180c-d.

32 vgl. Apelt (Ubers.): Platon. Das Gastmahl. Hamburg 1960, S. 149 Anmerkung 37.
Protagoras wurde 411 oder 415 wegen Asebie angeklagt und starb auf der Flucht.
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Sein und ein Hasslich-Sein an und fir sich, sondern schén getan ist es schon, hasslich getan
hasslich.3%

Thematisiert hatte dies bereits der an den makedonischen Hof in Pella ausgewanderte Tra-
godiendichter Euripides (um 480-406 v. Chr.)®4 dem Agathon und sein treuer Liebhaber
Pausanias gefolgt waren.3>® Bei Euripides erscheint Eros meist als Begleiter der Aphrodite als
ihr helfender daimon. Euripides unterscheidet das Wirken des Eros, der bald als gute und
verhaltnismaRige Liebe zu Tugend, Weisheit und Gliick, bald als schlechte, unméRige, die zum
Elend fiihrt.3%®

Vom Kult des Eros im Park Akademeia wird gesagt, dass er Eros und Anteros, der Liebe und
Gegenliebe, gewidmet war. Pausanias erinnert die an zwei Kulten von Eros als Begleiter von
zwei verschiedenen Kulten der Gottin Aphrodite. Fir sie Ubernimmt Pausanias die beiden Kult-
namen der Aphrodite aus verschiedenen Grindungslegenden, fiir die es als Aphroditen-Paar in

Griechenland allerdings keinen Kult gab:

- Aphrodite Urania®*’ mit ihren Begleiter Eros Uranos (bei Hesiod): Sie ist Tochter des
Gottes Uranos (Himmel), die altere und mutterlose Aphrodite, die ,,himmlische* aus
der rein, unbefleckte Zeugung.

- Aphrodite Pandemos mit ihren Begleiter Eros Pandemos (bei Homer): Sie ist Tochter
des Zeus und der Dione, die jungere Aphrodite mit einem Elternpaar, ,,die vom ganzen
Volk verehrte*. Eine Zugehdrigkeit sient Pausanias im ,,gemeinen® Liebhaber, der den
Korper mehr als die Seele liebt und nicht bestandig ist (Symposion 183e). Wenn die
Blute des Leibes, die er begehrt, dahinschwindet, ist auch er fort. Wer aber das wahre

Wesen liebt, bleibt treu. Eros pandemos ist in diesem Sinne der ,,gewdhnliche Eros.

358 \/gl. Symposion 181a, 183d, tbers. Hildebrandt, S. 47.

354 Um 408/407 v. Chr. begibt sich Pausanias an den makedonischen Hof des Konigs Archelaos I (r. 413-399 v.
Chr.). Vermutlich begleitet er Agathon an den Hof zur Urauffiihrung von Aristophanes Theaterstiick Gerytades
im Jahr 408 (vgl. Orth 2009, S. 145). Auch Euripides, der mit Agathon befreundet ist, folgt im Jahr 408 dem Ruf
des makedonischen Koénigs nach Pella wegen vielfacher Anfeindungen, vor allem des Komddiendichters
Aristophanes, der ihm die Leugnung der Existenz der Gotter und die Dialektik seines Denkens und seiner
Ausdrucksweise vorwarf (vgl. Reclams Schauspielfihrer 1969, S. 41, 43). Euripides war Schiiler von Anaxagoras
und des Sophisten Protagoras (Reclams Schauspielfiihrer 1969, S. 41), die wegen Gottlosigkeit verurteilt worden
waren (Schischkoff, Philosophisches Worterbuch, Stuttgart 1991, S. 25, 585).

3% |_etzteres ist in Anspielungen zu erkennen: Symposion vgl. 177d und siehe 193b.

3% \/gl. Roscher Sp. 1348 zit. nach Euripides Iph. Aul. 544ff. frag. 889, 551, 671, 342; Me. 627. Euripides tadelt
den Mangel (iber Eros-Kult (Hipp. 541). Internet: Roscher Online: http://www.archive.org/details/roscher.

357 Herodot (490/480-um 424), der um 447 einige Jahre in Athen Vorlesungen hielt, erwahnt in seinen Historien
1, 10 einen Tempel der Aphrodite Urania in Askalon, den er als altesten Tempel dieser Gottheit tiberhaupt
ansieht.
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Nach Pausanias zeigen die beiden Kulte der Aphrodite eine Dekadenz. Er erklart diese
einerseits durch die Art des Ursprungs der Aphrodite, andererseits durch die Anndherung im

Kult des gewdhnlichen Menschen mit der vielschichtigen Komplexitat und Zufalligkeit.

Die zweifache Identitat des Gottes bzw. der Gottin besteht in Unterscheidung grundsatzlich
zweier Arten von Handeln, einem schonen oder hésslichen, das dem guten ethische oder
schlechten Verhalten der M&nner zum Knaben entspricht. Tragt er Firsorge fir diesen, ist Eros
»2himmlisch®, schon (entsprechend dem Uranos bzw. Kosmos), nitzt er den Knaben nur
egoistisch flr die Erotik ist Eros ,,gewohnlich®, hasslich. Es ist die Pflicht in der Knabenliebe,
den andern zu schétzen und einander gegenseitigen Respekt, den die Liebe mdglich macht,
entgegenzubringen. Im der besonders unausgewogenen sozialen Beziehung eines Schwachen,
ausgeliefert dem Stérksten an der Spitze der Gesellschaft liegt hier ein erstes Leitbild durch
Eros vor, das hier erstmals ins Bewusstsein gehoben wurde. Dass der ,,schone* Eros ethisch gut
sei, verwandelt sich bei Platon in ein Paradigma. Kalon (,,schon®) ist bisher eine Erscheinung,

die einen Reiz auslost und Aufmerksamkeit weckt, Blicke auf sich zieht.

Bei der Aufgabe der Knabenliebe, einer doch kritisierten ,,aristokratischen® Institution in
welcher der &ltere Mann (erastes) zum halbwiichsigen Jungen (eromenos) in der Altersklasse
(12-18 Jahre) legitim sein sollte, verfolgte Pausanias das soziale Konzept mit dem Ziel der
Aneignung der Mannestugend (aretae). Nur eine gewisse verhaltnisméRige Symmetrie macht
den Eros ,,schon®: Sind die Aufgabe der Bildung des ,,Liebhabers” und der Bildungswille des
,Lieblings* reziprok zueinander, dann kann die Liebe als ,schon® bezeichnet werden.
Gleichgeschlechtlichen Beziehungen zwischen Ménnern stand die griechische Gesellschaft

jedoch ablehnend gegeniiber und galten als unehrenhaft, sie wurden als weibisch verspottet. 58

Mit der Auslegung des Schonen als Gutes lehrt Platon die ,,himmlische* Ausrichtung der Seele
des Menschen zum Himmel oder Kosmos, fundiert im Menschenbild des Weltbildes des
Kosmos (Timaios). Die Voraussetzung der Seele als Anlage fur den Weg der Entwicklung zu

Tuchtigkeit oder Schlechtigkeit wird als bestimmte GroRe angenommen.3%°

Es war aber eine schon sehr ,sophistische* Unterscheidung, zwischen die fir die Polis
nltzlichen vom ungeeigneten Knaben zu trennen. Nicht wie bei Spiritualisten mit dem Glauben

an eine Seele anzunehmen, zeigt Pausanias ein berechnendes Kalkil hinter seiner Forderung,

3% \/gl. Mohr: Eheleute, Mannerbiinde, Kulttransvestiten. Frankfurt am Main 2009, S. 89.

Vgl. Hartmann: Homosexualitét, in: Der Neue Pauly Enzyklopedie der Antike, Bd. 5. Stuttgart/Weimar 1998,
Sp. 704.

359 \/gl. Symposion 181e.
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bei Unreife am besten per Gesetz keine Zeit fiir den Knaben zu verschwenden und nicht in seine
Erziehung zu investieren, ein fur heute sehr abstof’endes und unmoralisches Argument tber
Wert und Unwert eines Menschen zu urteilen.3®° Das Problem lage nach Pausanias darin, dass
bei Kindern der Weg ihrer Entwicklung von Seele und Leib zum Guten oder Schlechten noch

nicht absehbar sei.

Der Pragmatismus im 20. Jahrhundert in Amerika und Europa hatte ebenso zu ersten
Uberlegungen zum Verhéltnis messbarer Dispositionen (IQ) und Arbeitswelt gefiihrt, um die
Arbeitskraft des Menschen am nutzlichsten einzusetzen. Bis heute ist es eine nicht abge-
schlossene Diskussion, wie das Verhaltnis der Erbanlagen zu den Einflissen der Umwelt in der
Entwicklung eines Menschen aussieht und welche Konsequenzen das in den Bildungsstrategien
haben solle. Die in der Einleitung der vorliegenden Arbeit angesprochene Gefahrdung durch
extrem favorisierende Bildungstests mit der potentiellen Konsequenz der Inklusion oder
Exklusion fur ein Schulkind, je nach subjektiver Entscheidung der Autoritét tber die Mess-

ergebnisse, sollte an dieser Stelle erinnert werden.

Im Staat liegt des Eros zweifache Erscheinung auch in der Machtgier/Umsicht der Herrscher
und in der Schwéche/Starke derer, die Macht gelten lassen oder nicht, vor. Vom jeweiligen
gegenwartigen Standpunkt gesehen, kann standig das eine oder das andere beobachtet werden.
Eros Identitat liegt in der zweifachen subjektiven Potentialitat des Menschen, der die Kriterien
zwar aufstellt und beurteilt, jedoch bedacht werden muss, dass erst nach deren Vollzug dieser

sich weist, ob Eros uranos oder pandemos ist.%!
Eros — der Heiler, der durch harmonia heilt

Eryximachos, der aus einer alten, beriihmten Arztfamilie stammt, fordert: Die Heilkunde muss
imstande sein, unter den im Korper einander stark bekdmpfenden Elementen Freundschaft und
gegenseitigen Eros zu bewirken.*®? Der Arzt greift mit Eros ein universales Prinzip der Welt-
kraft, eine im Geistigen und im Korperlichen wirkenden Kraft, auf. Pausanias hatte vorhin

seinen Blick auf das Geistige gerichtet, das Eros als Liebe zum Schénen durchwaltet. Eros

360 Am Anfang 20. Jahrhundert schufen der deutscher Rechtswissenschaftler Karl Binding (1841-1920) und der
Arzt Alfred Hoche (1865-1943) das 1920 gemeinsam verfasste, spater fiir die nationalsozialistische Euthanasie
mafRgebende Werk ,,Die Freigabe der Vernichtung lebensunwerten Lebens. Ihr Mal3 und ihre Form.” Unwertes
Leben ergibt sich nach Binding und Hoche daraus, dass es sowohl ,,flir die Lebenstrager wie fir die Gesellschaft*
keinen Wert hat. Abschatzig bezeichnen sie eine Kategorie von Menschen als ,,Ballastexistenzen®, die fur die
Gesellschaft ohne Nutzen seien, fiir die jedoch die Mehrzahl keine Freigabe zur Vernichtung zu geben sei.

361 \/gl. Symposion 183d.

362 \/gl. Symposion 186de.
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waltet aber auch in den Herzensregungen jeglichen Lebens, in den Kdrpern aller Tiere und in
den Pflanzen, das heift in allem Seienden.3%® Pflanzen spriefen aus der Erde. Jede Pflanze
entfaltet mit derselben universellen Kraft ihr lebendiges, vollstandiges Seiendes nach dem

Paradigma des Kosmos.

Der Begrunder der Heilkunde Asklepios (um 13. Jh. v. Chr.), auf den sich Eryximachos
beruft,364 hatte ein Mittel gefunden, zwischen den feindlichen Elementen im Erkrankten Liebe
und Eintracht zu entwickeln. Dazu wurde die asthetische Empfindung geférdert, wie Musik
dies vermag. Angenommen wird ein naturlicher seelischer Bedarf jedes Menschen in jeder
Situation zum Schonen und Guten.®® Das bedeutet, dass die leiblich-seelisch Einheit des
Menschen als partikular Teilhabender am Kosmos in der Heilwerdung in Betracht gezogen
wird. Jahreszeiten und das Klima stehen im Zusammenhang mit dem Gedeihen oder der
Krankheit von Pflanzen, Tier und Mensch. Das Wichtigste ist zunéchst die Dynamik des guten
und des schlechten Eros zu erkennen. Sie unterscheiden zu kdnnen, ist wesentlich flr die

Heilung:

»Zur Natur des Leibes gehort namlich der zweifache Eros: Das Gesunde und das Kranke
im Korper sind zugestandenermafen etwas voneinander Verschiedenes und Ungleiches;
Ungleiches aber begehrt und liebt niemals das Gleiche. Darum ist der Eros in etwas

Gesundem ein anderer als der in etwas Krankem.*366

In Folge davon ist ausschlieflich das Gute und Gesunde zu bestarken, das Schlechte und
Kranke wird nicht befolgt. 3’ Der Arzt wird dem Letzterem entgegenwirken und einen
Wandel®®® herbeifiinren. Heilkunst ist in der Hauptsache nichts anders, als die Kenntnis der
Liebesregungen des Korpers zur Fulle und Leere, zur Aufnahme und Ausscheidung. Das

Feindlichste im Korper ist einander befreundet zu machen und mit Liebe zueinander zu

363 \/gl. Symposion 186a.

364 \/gl. Symposion 186e.

365 Zu der Bedeutung des asthetischen Empfindens (Erfahrung des Schonen und Guten) gibt es zahlreiche Berichte
und wissenschaftliche Belege lber Menschen in Extremsituationen (Gefangnis, KZ, Leben im Asyl und in
Obdachlosigkeit). Der Arzt und Philosoph Viktor E. Frankl (1905-1997) fasste dies im Bedirfnis nach der
Verwirklichung der ,,Erlebniswerte, Schopferische Werte und Einstellungswerte* zusammen, in denen die Liebe
eine bedeutende Rolle spielt. Vgl. Frankl, Arztliche Seelsorge, Frankfurt/Main 1994, S. 81-83.

366 Symposion 186b. Ubers Schmidt-Berger S. 35.

%7 |m Buddhismus gibt es die bekannte Anweisung Buddhas zur Uberwindung von Leid: ,Ich lehre die
Nichtaustibung eines bosen Wandels in Werken, Worten und Gedanken. ... Ich lehre die Auslibung des guten
Wandels in Werken, Worten und Gedanken.” Gotama Buddha, Worte der Vollendung, hg. v. Wolfgang Kraus.
Wien/Stuttgart 1952, S. 34. Vgl. Nyanaponika Mahathera (Hg.), Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Stammbach 2013, S. 69.

368 Gemiitswechsel“, meta-noia. Vgl. Papadakis, Epidauros. Das Heiligtum des Asklepios. Athen 1975, S. 18.
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erfiillen.®®® Das Feindlichste ist das am meisten Entgegengesetzte wie Kalt und Warm, Bitter
und SURB. Diese sind zu verséhnen, dass sie einander lieben.3’° Eros ist daher sozusagen kein

Naturphilosoph (der vorsokratischen Schule), wenn er bevorzugt:

- den Zusammenklang, die harmonia von Ubereinstimmenden anstelle von
Auseinanderstrebendes zusammenbringen (Heraklit)

- das unveranderliche Sein versus Entstehen und Vergehen (Empedokles)

Als Arzt beobachtete er eine duale/bipolare Struktur der Natur des Menschen, das verhaltnis-
maRige Wirken des Eros fir Gesundheit oder Krankheit: Der schdne Eros schafft Ordnung und
Gesundheit, und der héssliche Eros Unordnung und Krankheit. Die Harmonie der duf3ersten
Gegensétze des Einen kann bei einem Auseinanderstreben, wie Heraklit sagt, nicht wieder zu-
sammenfinden. Widerstrebendes kann keine Harmonie bilden, ist sie doch Einklang, eine Art
Ubereinstimmung. lhre Harmonie wird mit Liebe und Eintracht im rechten Verhltnis zu-
einander erreicht werden. Heilkunst, Musik und Kochkunst sind einer der besten Beispiele
dafiir, wie Eros wirkt. Wo Harmonie und Rhythmus ist, sind die Liebesregungen leicht zu

erkennen und der zweifache Eros ist hier nicht mehr zu finden, sondern der ,,himmlische®.

Der Vorsokratiker Empedokles (um 495-um 435 v. Chr.) erklart kosmisches Geschehen durch
zwei kosmischen Prinzipien, Hass (neikos) und Liebe (philotes), die als Vereinigendes und
Auflésendes im psychophysischen Phanomen Entstehen und Vergehen bewirken. Eryximachos
schaut demgegeniber auf bestdndige Potentiale des Selbst, des nicht unteilbaren Seienden
(osia®™), die ins Ungleichgewicht geraten sind und deren Umgestaltung zur Ordnung der

wahren Identitét im Einklang mit der kosmischen Ordnung wiederhergestellt werden muss.

Es wird der Blick auf die ,,kosmische* Gemeinsamkeit der naturlichen und menschlichen
Dinge gelenkt. Die kultisch-religiose Heilkunst mit Bezug auf den Kosmos erhalt mit Platon,
unter Einbindung der Metaphysik der kosmischen Paradigmen von Harmonie, Proportion und
Ordnung, eine Theorie eines Heilkonzepts.

Am Eingang des Hains zum Heiligtum des Asklepieion von Epidauros konnte der Besucher
auf dem grof3en Tor lesen:

»Rein sei jeder, der tritt in den weihrauchduftenden Tempel

369 \/gl. Symposion 186c¢.
370 \/gl. Symposion 186d-e.
371 Schreibweise nach dem Zitat der Inschrift des Triumphtors von Epidauros. VVgl. Papadakis, ibidem, S. 3.
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Rein aber heift, wer im Sinn heil‘ge Gedanken nur hegt*“37?

Im heiligen Hain des beriihmtesten Asklepieions (vom Ende des 6. Jh. vor Chr. bis Ende des 5.
Jh. nach Chr.) soll der Heilung suchende Pilger seine kérperliche und psychische Harmonie im
Aufnehmen ,,guter Gedanken in der tiefen Ruhe und im Erleben der Kiinste des Kosmos des
Kultzentrums wiederfinden. Das Kult- und geistige Zentrum von Epidauros hatte eine enorm
groRraumige Anlage mit Tempel, Theater, Odeon®”, Stadion, Gymnasion und Bibliothek, wo
sich jeder korperlich und geistig erholen und neu beleben konnte.®”# Sterben und Gebéren
waren aus dem Heiligen Bezirk verwiesen worden, die Anschauung ruhte zur Ganze auf:

,Leben®, ohne Anfang und ohne Ende.

Der Arzt des Asklepieions gebrauchte keine materiellen Mittel zur Heilung. Zum Zentrum der
Methode kam phronein osia (,reines, heiles Seiendes®), denn solange unser Denken rein

gehalten werden kann, auch unser Kérper harmonisch und gesund bleibt.®"

Wenn ein Mensch seine Gesundheit und Harmonie wiederfindet, ist das wahre ,,Ich* erwacht.
Das Ich, das sein wahres Selbst erkennt, wird gnathi seauton (yv@6t ceavtdv) genannt. Im
Imperativ ,,erkenne dich selbst* ist es der Weg der Heilung, der nur Gber das Erkennen des
wahren Selbst moglich ist. Das Selbst muss sich selbst anschauen. Nicht mit den Augen ist dies

madglich, sondern mit Eros.

Viel lieber ware es fir viele, wenn der Arzt das Schauen zur Genesung tbernimmt. Heute
werden dazu sehr viele technische Mittel eingesetzt, welche die korperlichen, physiologischen
und psychophysischen Teile des Selbst betrachten, um Mangel, Schaden oder Defizite zu
diagnostizieren. Dabei geraten die wahre Einheit-Ganzheit des Menschen und seine Teilhabe
am Kosmos aus dem Blickfeld. Mit der Splitterung in Einzeldisziplinen geht die Mdglichkeit
der Erkenntnis des ,,guten und schlechten Eros“ von vornherein verloren. Wenn die Harmonie
der streitenden Teile im Selbst und zum Kosmos erschwert wird, geht ein wesentlicher Weg
der Heilung verloren. Deshalb sollte gnathi seautdn als Weg der Heilung zur Einheit-Ganzheit,
der tausend Jahre im Asklepieion von Epidauros ,,das Mittel der Heilkunst der Arzte war, nicht

aufler Acht gelassen werden.

372 papadakis, ibidem, S. 3.

373 Theater mit Uberdachung, meist halbkreisférmig, das fiir Auffiinrungen in Gesang und Instrumentalmusik, und
Rezitationsvortrage diente.

374 \/gl. Papadakis, ibidem, S. 17.

375 \/gl. Papadakis, ibidem, S. 5.
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Als Heroen-Gott hatte Asklepion Anteil an beide Naturen, den menschlichen und den gott-
lichen. Er vermittelte, selbst untrennbare Einheit, mit Eros den Weg, der zwischen ihnen besteht
und von einem zum andern fiihrt. Wegen dieser doppelseitigen Stellung als Heros und Gott
wurden ihm schon zu seinen Lebzeiten beiderlei Verehrung zuteil. Auch in Epidauros wurden
ihm Opfer wie einem Gott und Feueropfer wie einem Heros dargebracht.®’® Letzteres verbarg

man vermutlich im unterirdischen Labyrinth unter der Tholos.

Der Eryximachos-Rede zurfolge, dient der Kultus der wechselseitigen Beziehung zwischen
Gottern und Menschen ausschliellich der heilsamen Wahrung des rechten Eros. Das geschieht
in den Ehrerweisungen (im Opfer) und in seiner Achtung in allem Tun. Eros, der zum Guten

mit Besonnenheit und Gerechtigkeit waltet, hat die groRte Kraft von allem.
Eros Zukunft in der Vergangenheit

Avristophanes erzahlt ein Gleichnis von ,,Kugelmenschen*3”’, in welchem die AnmaRung der
Urmenschen den Verlust der Unsterblichkeit kostet. Urspriinglich hatten die Menschen
Kugelgestalt eines Doppelwesens mit drei Geschlechtern bzw. mit drei Arten von Doppel-

geschlechtern:

1. Mann (M): doppelt mannlich, m (Sonnengeschlecht)
2. Frau (F): doppelt weiblich, w (Erdgeschlecht)
3. Androgyn (A): méannlich-weiblich (Mondgeschlecht)

Zeus teilt sie in zwei Halften, um ihre Gbermutige Macht zu verringern. Seither sehnen sie sich
nach der anderen Halfte und nach Wiedervereinigung zur Ganzheit. Diese Sehnsucht ist Eros.

Sonne und Mond sind nicht Uberlegungen aus der Naturphilosophie, sondern kosmogonischen
Ursprungs, d. h. Gotter und hier Ursprung der Kugelmenschen. Zeus halbiert sie deshalb, um
ihre Macht mit der sie sich neben ihn stellen, zu schwéchen. In einem zweiten Schritt bessert

er die Halften nach, um ihnen doch Unsterblichkeit moglich zu machen: das Zeugen.

Das Motiv der Kugelmenschen kreist um die zu Unrecht gestellte Anklage des Sokrates, er
vertrete die naturphilosophische Meinung, dass Sonne, Mond und Erde keine Gotter, sondern

bloRe Materie seien.®”® Auch denkt man unweigerlich an die Spottlust des Aristophanes in die

376 \/gl. Papadakis, ibidem, S. 10.

877 Ein Zusammenhang vom ,,Mythos der Kugelmenschen* zum Dichter Aristophanes ist nicht belegt. Die
Trennung von ,.Logos“ und ,,Mythos“, beides bedeutet ,Wort“, ,,Rede”, haben die Griechen selbst nicht
vorgenommen, daher wird Aristophanes Rede hier als Erzéhlung eines Dichters aufgefasst.

378 Platon, Apologie 26b-28a; 14-15.
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»Wolken“ mit der Rufschadigung des Sokrates, hier als Redner einer Kosmogonie mit der
Erschaffung des Menschengeschlechts.

Die Trennung der Kugelmenschen teilt ihr Lebenskontinuum in zwei Abschnitte: das Leben
als Kugel mit Doppelgeschlecht vor der Teilung und das Leben nach der Teilung als zwei
getrennte Halften. Das griechische Wort das Teilstiick ist ,,Symbol*“37°, das als einzig passendes
Gegenstick eines zerbrochenen Téafelchens 0.4. dem Erkennen des Freundes diente. Die Be-
sonderheit ihrer Identitat ist die Halbheit, eine ehemalige Einheit mit Zweiheit — zuerst

ungetrennt, dann getrennt.

Dazu ein Gedankenexperiment zur der Folge der Teilung der drei Doppelgeschlechter soll ein
Vergleich aus der Genetik dienen. Nur bei dem androgynen Kugelmenschen (,,Phanotyp* Nr.
3) ist der ,,Genotyp“ ein Mischtyp, bei dem sich kein dominantes Merkmal durchsetzt (wie z.
B. bei dominanten Merkmalen Rot und WeiR: Rot x Weill = Rosa). Eine Teilung von
Kugelmenschen vom Typ Nr.1 und 2 bringt jeweils keine unterschiedlichen Teile hervor, Typ
Nr. 3 bringt unterschiedliche Teile hervor. Die nun vorliegenden Teilstlicke (mannlich,
weiblich) kénnen jedoch nicht eindeutig dem Phanotyp 1,2 oder 3 zugeordnet werden, da es
zwei Maoglichkeiten ihrer Herkunft gibt: mannl. von M oder mannl. von A bzw. weibl. von F

oder weibl. von A.

Die Wiedervereinigung hat nach Aristophanes jedoch eine bestimmte Struktur: Die Hélften
vom Typ 1 (M) und 2 (F) suchen sich gleichgeschlechtliche Partner. Die Halften aus dem
Mischtyp streben aktiv nach dem Gegensatz. Interessanter Weise begehren Manner(hélften)
vom Mischtyp (mA-Teile) anscheinend die Frauen(halften) jeglichen Typs, d.h. unbekannten
Typs (w?-Teile). Ebenso begehren nur Frauen(halften) vom Mischtyp alle Manner(héalften),
m?-Teile. Allein aus dem Streben zum andern Geschlecht und nicht aus der materiellen
Zusammensetzung (der ,,Gene*) ergibt sich die negative Konsequenz wie mangelnde Treue in

der Ehe.380

Die Erzahlung sieht den Ursprung von Eros jedenfalls in der Spaltung und in der Identitét des
wiedergewonnenen Kontinuums im nun notwendigen Strebens und Zeugens zur Unsterblich-
keit. Diese Zeitstruktur entspricht der Schaffung des Kosmos mit einem vorgegebenen
Kontinuum des Ganzen und einem Anfang eines ab da einsetzenden Kontinuums (in der

Geometrie mit der Darstellung eines Strahls vergleichbar). Der Anfang (der Hélften) ist die

379 Symposion 191d.
380 Symposion 191d-e.
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Spaltung, aber ein Ort im ewigen Zeitkontinuum kann nicht markiert werden. Die Identitét von
zusammengehorigen Halften hat ihre Zukunft im Ganzen, das der VVergangenheit angehort.

Im Uberblick die Identitat des Eros in der Menschheitsschopfung:

- Ab Spaltung ist Zeugen und Gebéren fur die Unsterblichkeit notwendig

- ldentitat der Zweiheit aus der Einheit mit Zweiheit (Halbheiten aus ehemaligen
dualem Ganzen)

- Zukunft in der Vergangenheit, das Wiederfinden der verlorenen Hélfte zur

Wiedergewinnung der ehemaligen Einheit

Der Mensch sehnt sich danach in der Zukunft das zu sein, was er in der Vergangenheit einmal
war. Diese Uberlegungen kénnen fruchtbar sein fir eine Variante. Der Méachtige muss jetzt
vorbereiten sein, dass er in der Zukunft zu einem vélligen Machtverlust kommt (wie das zitierte
Heike-Epos rezitiert: die Machtigen werden untergehen, wie Staub, den der Wind verweht). Ist
er im Denken darauf vorbereitet, wird er jetzt danach handeln. GewissermaBen nimmt er in der
Gegenwart die Zukunft vorweg. Keine Macht zu haben, ist seine wahre Naturanlage, das
urspriingliche Sein der vollen Einheit-Ganzheit, der Ursprung der ,,Vergangenheit®, der sich im

Jetzt erflllen kann.

Man kann auch fragen: Was geschieht mit der Dynamik des Eros, wenn die H&lften zueinander
gefunden haben? Ursprung und Wirkung der Liebe sind in Wahrheit nie getrennt. Die ur-
springliche Naturanlage der Mitmenschlichkeit (Ursprung) vereint (Wirkung) voneinander
getrennte Menschen zur Kreativitét fiir einander, nach Platon das Realisieren des Guten zur
Unsterblichkeit.

Das Verweilen des Eros — Erlebnisunmittelbarkeit des Schonen und Guten

Agathon ist der erste Redner, der Wesen und Eros* Wirkungen in den Mittelpunkt des Lobes
riicken machte und nicht den Menschen. 38! Sein Wesen ist das Schonste und das Beste, weil er

jung ist.382

In den Augen des Phaidros ist Eros der alteste, der auf seinen Ursprung zuriickschaut. In den
Augen des Agathon liegt die ganze Zukunft des Junglings noch vor ihm. Mit dem Blick auf den

Ursprung rickt das Bedingte (ananke, die Notwendigkeit) in den Vordergrund, mit der

381 \/gl. Symposion 195a.
382 Zur Gestalt des Eros liegen viele Beispiele in der Vasenmalerei schon Jahrzehnte vor Platons Text vor. Auch
Euripides dirfte Platon einen Impuls gegeben haben. Vgl. Hildebrandt, ibidem, S. 115 Anm. 24.
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Offenheit der Zukunft das Unbedingte, die Kreativitdt zum schopferischen Schaffen. Aus
Pflicht zum allgegenwartiger Kultus des Sakralen erfillt der Mensch das, was er tun muss und
aus Tradition, das was er tun soll. Eros aber I&sst sich einfach nieder, wo etwas Schones erbliiht
— sein Ursprung ist die Gegenwart. Die Identitat des ,,Jlinglings” bedeutet daher die Zartheit,
Selbstliebe und Strahlkraft (Eros ist hier Phanés ,,der Erscheinende®, der ,,Leuchtende®), das
Verweilen in kreativen, visiondaren Traumen von schonblihender und schonduftender Orte.

Furs Verweilen hat er Zeit, denn er ist ewig jung.

Eros kehrt in eine Seele mit sanften Gemut ein und verweilt im Duftenden und sich ent-
faltender Gestalt: das sanfte Gemut ist mit Eros in der Erlebnisunmittelbarkeit verschmolzen.
Erst die Analyse der Reflexion nach dem Ereignis trennt die Erfahrung vom Ereignis und bildet
ein zeitliches Nacheinander, das dann etwa so erklért wird ,,als das Gute, das durch seinen
Anreiz kalon unsere Aufmerksamkeit und unser Tétigwerden hervorruft. Die Menschen sind
kein Blndel von Reflexen, die auf Reize reagieren, wie sie etwa die mechanistische Sichtweise

des Biologismus oder Psychologismus erklart.

Agathon ,,glaubt” an ein zeitliches Nacheinander von der Wirkung des Eros. Oder er wird
durch die Wahrnehmung in seiner jeweiligen Unmittelbarkeit der Wirkung nur in einer Art
Nacheinander erfasst: Eros ,,scheint* zuerst selber der Schonste und Beste zu sein, dann aber

verleiht er anderen Gleiches:

,,Frieden unter den Menschen, dem Meere heitere Glatte,

Windstille, Ruhe von Stiirmen und Schlummer im Leide.*38

Die ,,heitere Glatte“, galéné der Meeresstille kann im tbertragenen Sinne Heiterkeit, Ruhe und
Unerschditterlichkeit bedeuten. Agathons Rede erflllt uns ,,mit Vertrautheit”, weil sich der
Inhalt auf eine konkrete Person bezieht, die in einer Situation mit Leid konfrontiert wurde.
Dartber hinaus hat das fir alle ,,Gleiche* auch einen umfassenden Gehalt, der den essenziellen
Sinn des Lebens der ,,Ruhe von Stiirmen* im Erleben darstellt. Im angesprochenen, zeitlichen
Nacheinander liegt der Gauben der Menschen, dass etwas wie Frieden, erst erlangt werden
muss. Darin liegt eine Sehnsucht fur Gutes im Zukdnftigen, wie das Streben nach dem Licht in
der lichthaften Gestalt des Phanés. Die Liebe und die Lebenskraft von Eros ereignen sich
allerdings nur im Gegenwartsbewusstsein und lassen alle Visionen am Boden der Realitét

aufblihen und strahlen.

383 Symposion 197c, ubers. Schmidt-Berger, S. 56.
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Eros kann nicht mit Unrecht und Gewalt in Zusammenhang gebracht werden. Mit Besonnen-
heit ,,beherrscht* er die Liste und Begierden, denn dies ist das Starkere und nicht umgekehrt.

Auch die Werte der Gerechtigkeit, Tapferkeit und Weisheit werden nur mit Liebe verwirklicht.
Eros daimon

Bei naherer Uberlegung der Tischgemeinschaft kann den einzelnen Darlegungen zufolge Eros
weder schon bzw. gut sein. Deswegen ist aber Eros nicht nur ausschliel3lich héasslich oder
schlecht. Bei Verneinung des einen ist er nicht notwendig das Gegenteil. Auch ist das was nicht
weise ist, nicht notwendig toricht. Das lehrte Diotima, eine Weise aus Mantineia3®*, in
vergangenen Tagen auch Sokrates. Es gibt noch etwas in der Mitte zwischen Weisheit und
Unwissenheit.38° Wenn man kann keine Griinde angeben kann, wére es keine Weisheit, wenn
es aber das Tatséchliche trifft, kann es keine Unwissenheit sein. Die Erkenntnis wird demnach
mit der Methode der Vorstellung, das heil3t des ,,Richtig-Vorstellens®, orthé doxa, erreicht und
ist so etwas wie ein Mittleres zwischen Einsicht und Unwissenheit®®. Das Vorstellen und die

Meinung tber das Mittlere wird jedenfalls nicht durch unterscheidendes Denken erreicht:

,Behaupte also nicht weiter, was nicht schon ist, sei notwendig hésslich, und was nicht gut

ist, notwendig schlecht.*387

Wenn Eros weder gut, nicht schoén, so deswegen auch nicht gleich hasslich und schlecht ist,
wird er deshalb in der Mitte gehalten. Dass Eros fir einen groRen Gott gehalten wird von
Wissenden und Unwissenden, von allen zusammen, ist aus logischen Griinden zu verneinen.
Denn fiir die einen begehrt Eros aus Mangel am Guten und Schonen, weshalb er kein Gott sein
kann, der ja immer am Schonen teilhat. Ein Sterblicher ist er aus der Tatsache der Lebenswelt

nicht. Diotima sprach damals zu Sokrates:

384\/gl. Symposion 201d. Sie soll mit Opfer ,,zehn Jahre* das Fernhalten der historischen Attischen Seuche (ab
430 bis etwa 415 v. Chr.) erwirkt haben. Die Epidemie, fiir deren Ursache man keine medizinische Erklarung
hatte, wurde als gottliche Strafe gedeutet und wegen der Dezimierung und Schwachung der Biirger mit dem Fall
Athens (404 v. Chr.) verbunden. Die Angabe der Zahl Zehn, die Biindelung im dekadischen Zahlensystem, ist hier
bemerkenswert.

385 \/gl. Symposion 202a.

386 \/gl. Symposion 202a. Der Begriff déxa wird auch mit ,Meinung* (ibersetzt. ,Vorstellen“ ist besser als
»meinen®, so Hildebrandt, denn der Begriff enthélt nicht das sinnlich Element, von dem allerdings die Meinung
ableitbar ist. VVgl. Hildebrandt, S. 116. Déxa ist Wurzel des Wortes ,,Dogma“ zu der sich eine Meinung, mit
Hinterfragungsverbot belegt, schlechterdings in Sprachgebrauch verankert hat.

387 Symposion 202b.
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»EIn groBer Daimon, Sokrates, denn, alles Dd&monische ist mitten zwischen Gottheit und
Mensch (...). Es dolmetscht und tberbringt den Gottern, was von den Menschen kommt,
und den Menschen, was von den Goéttern kommt: (...)

Denn Gott naht nicht unmittelbar dem Menschen, sondern durch diese Vermittlung des
Dé&monischen vollzieht sich aller Umgang und alle Zwiesprache der Goétter mit den

Menschen, im Wachen sowohl wie im Traum (...).*388

Eros verbindet das Geistige des Menschen mit dem Geist des Gottlichen als ein Uberbringer
ihrer nicht Ubertragbaren Stimmen. Auf der Ebene des Schonen und Guten hat er das Begehren,
Schones und Gutes zu zeugen, nicht jedoch beim Hé&sslichen und Trivialen. Die zeitlosen
Paradigmen des Schénen und Guten beseelen mittels geistigen Eros die Menschen zur
Empfanglichkeit, das Schone und Gute selbst zu erschaffen. Der geistige Eros ist nie von den
Menschen getrennt, sondern rdumlich und immer anwesend. Da er selbst zeitlos ist, entsteht

und vergeht er auch nicht.

Ein Damon hat im Kultus der Griechen gewodhnlich keinen personlichen Namen. Uberhaupt
nennt der Kultus seine Gotter nie Dd&monen und der Kult von Ddmonen ist verschwindend
selten.38® Nicht nur der Eros als Damon vorzustellen, sondern auch Platons kiihne Anwendung
der Mysterienterminologie (katharsis/rituelle Reinigung, myesis /Einweihung, epoptika/dem
Schauen der vergegenwaértigten Gottheit) ohne eine Anklage der Gotteslasterung oder des
Mysterienfrevels flrchten zu mussen, ist eine Frage, die wohl nicht geklart werden kann. Die
Grade der Erkenntnis nach den Eleusischen Mysterien finden sich in der Diotima-Rede und
fihren auch Ménner unter der Trinkgesellschaft zur Philosophie, zur geistigen Liebe zur
Weisheit, die wegen Profanisierung der Eleusischen Mysterien verurteilt werden (bzw.
wurden). Die Sprache der anklingenden Mystik fiihrt jedoch nicht in ein Reich der Ideen, hat
keine Kluft zum Ziel oder ist Geheimsprache einer Esoterik. Wir konnen jeden Schritt im
Dialog mit dem noch unwissenden, jungen Sokrates nachvollziehen. Der Dd&mon bereitet ein

Déamonion vor, das als ein freies Selbst sich auf seine Einsicht stitzt.

Mit dem Eros daimon wird jeder, an jedem Ort — Antike oder 21. Jahrhundert — in Distanz
treten konnen, wenn Weltanschauungen Menschen gefangen nehmen, gepaart mit Verddung

des Geistes der Egozentrik. Platon flihrte die Trinkgemeinschaft mit dem Eros daimon heraus,

388 Symposion 202d-203a. Ubers. Schmidt-Berger, S. 66-67.
389 \v/gl. Wilamowitz-Moellendorff, Der Glaube der Hellenen. I. Band. Berlin 1931, S. 262-263.
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zur Anschauung des sonnenhaft reinen Schénen®®. Das reine Schone hat weder Physisches
noch etwas Physisches und kann dadurch nicht beschmutzt werden. Es kann nicht in irgendeiner
bestimmten Form in der Egozentrik eines Denkens bestimmt werden. Es ist das Aufleuchten
der Wahrheit, daher kein Endpunkt. Eros ist auf das Ganze und das Gute gerichtet. Es ist der
Grund des immer wieder kehrenden Jahreskreislaufs von Leben und Sterben, des Alten und das
Hervorbringen von Neuem aus dem Alten im Guten. Das Streben danach ist dennoch nicht
subjektiv und ohne Intentionen. Ebenso kann Liebe nur allumfassend, ohne Bevorzugung einer

egozentrischen Vorliebe und sie bezeichnet auch kein Triviales, dann wére sie nicht ,,Liebe".

Die Gesprachsteilnehmer erfiillen die drei Voraussetzungen fir eine Erkenntnis, die Platon im
Symposion ,,mit Mihe“, Geduld und Wohlwollen erarbeitet werden: Die Namen des
Untersuchungsgegenstandes, der Begriff logos (Definition aus Nomen und Verben), die
sinnliche Anschauung am konkreten Phanomen. Mit der richtigen Vorstellung, orthe déxa, wird
die Vermittlung der diskursiven Verstandeserkenntnis, dianoia und das ontische Erleben zu
einer Einsicht ohne aufgespaltenen Geist gebracht. Das Sehen des Einen (mono eides) ist von
Diotima erl&utert worden, wo es sich aber so nicht schauen lasst. Doch Agathon hat schon mit
seinem oben zitierten Vers die Lehre zur Schau der ,,Eingestalt” vorweggenommen: Dass ,,Eros
erzeugt Gleiches” konnte er Gber das Gemut vernehmen. Er spricht mit den Worten seines
sinnlichen Naturerlebens ein allumfassendes Mitgefiinl und Wohlwollen fiir alle aus, die

»Eingestalt der unzerstérbaren Wahrheit und des Guten.

Diotima reprasentiert die hypothetische dritte Phase im Vergleich von Zen-Gedicht und
Platons Symposion: die Riickkehr nach der Anschauung der héchsten Erkenntnis in den Alltag.
Sie gibt ihre Erkenntnisse als Lehrerin weiter. Die Anwesenden erkennen die Tatsache, dass sie
uber Raum und Zeit hinweg (zeitlos ,,unsterblich®) in einer unerschépflichen, ,,uberflielenden
Liebe zur Weisheit“*! eine Wahrheit vermitteln kann. Uberbringer ihrer Stimme ist Sokrates.

Der Ausgang fur den Vergleich von Platons Symposion und das ,,aktive mu* war die Annahme
von drei gehaltvollen Zeitabschnitten, die jeweils in dem darin befindlichen phanomenalen

Daseienden, eines Menschen im Denken und Handeln, unterschieden werden kdnnen:

(1) Lebensweltliche Ausgangsdimension: Welt des Leides, der Unwissenheit.
(2) Leerwerden zum allseitig offenen Bewusstsein und Einsicht in eine universelle
Wahrheit: ,,Nicht-Selbst* und Bewusstsein des ,,Nicht-Wissen*,

390 v/gl. Symposion 211c.
391 Symposion 210d, Ubers. Hildebrandt 1998, S. 86.
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(3) Leibhaftig gewordene Erkenntnis — Realisierung in der ontisch daseienden Welt.

Ad 1. Die Personen der Trinkgemeinschaft des Symposions waren im Blrgerkrieg extremen
Belastungen ausgesetzt. Ruhm und Verlust folgte unmittelbar im Leben eines Menschen
aufeinander. Alkibiades gewann heldenhaft Gber hundert Preisamphoren bei Wettspielen, die
ihm bei seiner Verurteilung des Hermenfrevels enteignet wurden und auf Stelen Offentlich
gemacht wurden. Als Feldherr Alkibiades trug er das Wappen des Eros mit erhobenen Blitz in
seinem Schild, ein Attribut des Zeus. Er gehort damit zum intellektuellen Kreis Euripides, der
Eros Zeus Sohn sein lasst®®2 Mit dem Emblem des Eros als Schmuck hoffte der Stratege und
Soldat auf die Freundschaft der Goétter, die er flr die Entscheidung um Sieg oder Niederlage
dringend bendtigte. Wir kénnen heute fragen: Was macht jemand mit der ,,Freundschaft der
Gotter”, mit Glick? Der Leidenschaftliche, Begierige wird sich priufen missen. In
Unwissenheit 1&sst der Mensch selbst keine eudaimonia gelingen. Sokrates lehrt mit den
Worten Diotimas, dass unterscheidendes Denken nicht zur wahren Einsicht fuhren kann.

Ad 2. Einseitige, divergierende Standpunkte werden vom Selbst durch den Raum der Mitte
von ontischer Tatsachen und ontologischen Wissen abgeldst (das augenblickliche ,,Nicht-
Selbst®). Es ist das Selbst, das seine wahre Natur im Gewahrwerden ,,angesichts“ des reinen
Schonen und Guten erkennt. Es schaut mono eides aei on (210e) im kosmischen Weltgeflige

auf die idea von mono eides (211e), des universellen Wahren ,,eingestaltigen Form®.

Ad. 3. Das Aufstieg zur Ebene der idea ist Ruckkehr, wenn der Mensch mit dem koérperlich-
geistigen Eros nach der sinnlich-geistigen Erlebnisunmittelbarkeit in die Reflexion der
Lebenswelt zuriickkehrt. Das Neue wird mit dem verdnderten Selbst erschaffen. Hier gibt es
keine Kluft (ywpiopog) zwischen sinnlicher Wahrnehmung und transzendenter Wahrheit.

Eros daimonion

Bei der Gerichtsversammlung zur Anklage des Sokrates im Jahr 399 v. Chr. berief er sich auf
sein daimonion, auf die ihm von Gott gegebene Stimme.3% Da der Gott nicht beim Namen
genannt wurde und sich Uber die Stimme privat meldete, war er fur die anderen ein verborgener
Gott, der mit seinem Kontaktmann Sokrates autonom kommunizierte. Meletos, Verfasser der
Klageschrift, widersprach sich, wenn er Sokrates Gottlosigkeit unterstellte, ihm aber

andererseits sein daimonion zum Vorwurf machte. Insofern hatte er aber recht, dass durch eine

392 \/gl. Roscher (Hg.) Bd.2, Sp. 1356 zitiert nach alten Quellen, Plut. Alc. 16; Athen. 12, S. 534.
3% \/gl. Platon Apologie 24b-28a.
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private Kommunikation mit dem Kosmos die machtvolle Autoritat der Orakel, Priester und
Gotter untergraben wurden. Das personliche ,,Gluck” von eudaimonia gestaltet der Mensch

unabhéngig von Orakel, als ,,Freund der Gotter, der das Gute verwirklicht.

Die Annahme des personlichen daimons, des daimonions, ist ein besonderes Konzept bei
Platon, die Personifikation der ,, Transinformation* zwischen Mensch und Kosmos. Die Idee
wirde zum ,viel-erfinderischen Eros* passen, des Eros mit der Herkunft von Vater Poros
(,, Wegfinder*)3%4. Der ,viel-erfinderischen Eros* entspricht der Altarinschrift des Eros (aus der

Peisistratidenzeit) am Eingang der Akademie.

In Platons Timaios liegt in folgender Textstelle ein Wortspiel ,,Vom Daimon zur Eudaimonia,
dem sinnvollen Gelingen und infolge davon inneren Gliick* 3% vor, so der Ubersetzer Zekl:
,»Als einen beschitzenden Geist hat der Gott sie einem jeden gegeben, diese Kraft, von
der wir sagen, dass sie an oberster Stelle in unserem Leib wohne und uns von der Erde

fort zur Zusammengehorigkeit mit den Dingen am Himmel erhebt, ...“3%

Dem Gelehrten Timaios nach ist der erste Ursprung des Menschen ist ,,himmlisch”, daher sind
die zentralen Punkte (Haupt und Wurzel) des Leibes auf einer Achse und entsprechend der Leib
im Uranos ausgerichtet und daher aufgerichtet.3®” Die dann innewohnende Kraft ist klar
unterschieden von der egozentrischen Begierde:

»Wenn einer nun nur mit den Gegenstanden der Begierde und des Ehrgeizes beschaftigt ist
und darein seine ganze Miuhe setzt, dem kdnnen notwendig nur lauter ganz sterbliche

Meinungen innewohnen.*3%

Wissbegier und Bemithen um wahre Gedanken, und das in Ubung gehalten, ,,dem ergibt sich
ganz notwendig, Unsterbliches, Gottliches zu denken, wenn er Wahrheit ergreift” (Timaios
90b-c). Das Denken der Menschen unterschied sich vom Wissen der Gotter im notwendigen
Bemdihen ein Defizit auszugleichen. Diese fehlende Gewissheit muss erlebt werden, um ein
Bemihen nach wahrem Wissen auszulésen, der Unsterblichkeit teilhaftig zu werden, das

Streben des Eros. Der Mensch tragt Verantwortung fir daimonion und eudaimonia, der den

394 V/gl. Symposion 203b. Diotima lasst Eros vom Elternpaar Poros und Penia abstammen.

395 Zekl, ibidem, Anm. 294 zu Timaios 90a.

3% Platon, Timaios 90a, Ubers. Zekl, S. 183.

397 Diese Achse beriicksichtigen alle Religionen im religio und die Naturvolker zur spirituellen kosmischen
Kommunikation bis heute.

3% Platon, Timaios 90b, Ubers. Zekl. 1992, S. 185.
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»ihm innewohnen Schutzgeist selbst in wohlgefiigter Ordnung hélt, und so ist er denn

ausnehmend gliicklich.3%°
Sokrates als der weise Erzieher Silenos — logoi und éros

Alkibiades ergreift das Wort ohne eine Theorie zu entwickeln und erzéhlt von seinem Erleben,
seine leiblich-erotische Fixiertheit auf Sokrates (Art von Wahnsinn, mania, povia), die er offen
in der Runde Preis gibt. In seinem Selbstbekenntnis, dass er am ,,himmlischen Eros* in seiner
Leidenschaftlichkeit scheiterte, wirft er sich selbst die Schwéche an Selbstdisziplin und unstill-
baren Ehrgeiz vor. Bewundernd steht Sokrates gegeniiber, den er mit ,,Silenos* (Satyros) ver-
gleicht, der vom AuReren gesehen alles andere als dem eitlen Schonheitsideal eines Korperkults
entspricht. Das Wahre wird von Alkibiades sehr wohl bemerkt: im Schénen und Guten des

Sokrates.

Der Damon Silenos ist Mittelsperson des Kosmos mit dem Ziel die Seele zu lautern und zu
reinigen. Alkibiades sah die Identitat des Silenos, die er mit den Bildwerken den sitzenden
Silenen in der Werkstatt verglich, wie die des Sokrates. Wenn man sie 0ffnet sind Gotterbilder
enthalten: sein AuReres sei hasslich, aber sein Inneres schon und rein.*% Uber die Symbolik der

Mythologie konnte sich dieser Teil seiner Anspielung erschlie3en:

»Man konnte Silenos vielleicht als die halbverkorperte Weltseele nennen, die
Formlosigkeit im Streben nach der Form; oder im physischen Sinn: (...) der Stoff und
das Streben, woraus die bunte Welt des Dionysos wird. Darum ist auch oft die bloRe
Maske sein Bild, und die Silenosmaske ward ohne Zweifel in alten Tempeln auch bei

scenischen Darstellungen der Kosmogonie gebraucht. 40

Der Aspekt des leidenschaftlichen Willens in einer durchaus bunten Welt, ein gewisser Hunger
der nicht zur Génze negiert wird, mit dem wir Menschen inmitten im Leben mit unserem Korper
stehen. Der impulsive Eros wirde im Imperativ auffordern: Sei offen und herzlich! Und
»verrickt®. Der Aspekt der mania, der ,,Verriicktheit* meint, nicht konform zu gehen mit einem
Diktat einer ldeologie. Es ist der Mut im Leidensdruck alles hinter sich lassen zu kénnen, um
vollig neue Wege der beschreiten zu kénnen. Die Vision wird nichts zerstéren wollen, sondern

versuchen das Schone im Auge behalten, das rein ist von Egozentrik und ,,unvermischt* von

399 Platon, Timaios 90c, Ubers. Zekl. S. 185. Zekl (ibersetzt hier daimon mit ,,Schutzgeist*.

400 Symposion 215a.

401 Creuzer/Mone (Hg.), Symbolik und Mythologie der alten Vélker, besonders der Griechen. Band 3, Ausgabe
1812, S. 237. Online: http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/creuzer1810ga.
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der Verherrlichung einseitigen Standpunkten. Die ,,Verruckte Wolke*, wie sich Ikkyt selbst
bezeichnete, ist dieses Bekennen. Schon durch Sokrates als Held bricht Platon mit allen
Konventionen und uberkommenen Werten. Die Werte des ,,Heroen“ sind nicht Gewalt,
Bestimmung und Fulle an Materiellem, sondern Besonnenheit, Gelassenheit und Harmonie.

Wer sich zu dem heute offen dazu bekennt, sei angesichts der Konvention ,,mania* zugehorig.
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IV. Metaphysisch-ontologischer Hintergrund vom Schénen und Wahren
(Platon) und vom Leerwerden zur Offenheit als Grundlage zur

Erkenntnis der universellen Wahrheit (Zen)

Die Metaphysik der Diotima-Rede im Vergleich zu Parmenides, Mahayana-Buddhismus

und Zen-Philosophie.

A) Platon: Die ,richtige Vorstellung®, orthé doxa — wahre Einsicht des daimon Eros aus
der ,,Mitte”

B) Parmenides und Platon: Auffassungen tiber das Nichtsein

C) Herz-Sutra: Die Leerheit sianyata aller Phanomene

D) Zen-Buddhismus: zur ,,Ortshaftigkeit* der erfassten Wahrheit

A) Platon: Die ,richtige Vorstellung®, orthe doxa — wahre Einsicht des daimon Eros aus der
»Mitte*

Orthe doxa: Die Ansicht des daimon Eros aus der ,,Mitte*

Mit Diotima und der Korrektur des Eros zum daimon kommt ein neuer Gedanke in der
Tischrunde hinzu, nicht nur die Identit4t des Eros und sein Wirken zu kl&ren, sondern mit ihm
ist etwas Besonderes verkniipft: die Einsicht in das wahre Schone als wunderbares Ereignis, als
hdchste Erkenntnis. Der Blick ist nicht mehr auf selbst Eros gerichtet, sondern auf das was der

Mensch durch ihn Erblicken kann.

Das wahre Schone l&sst sich weder aus dem Wissen, das aus Erfahrungen des Alltags
gewonnen wurde, begriinden, noch allein durch Analyse erkennen. Diotima erkennt in Eros die
Einheit leiblich-zeugender und geistig-schopferischer Weltkraft, die eine entscheidende Rolle
dabei spielt. Eros Wesen ist etwas Vermischtes, ein Hybrid, geboren aus der Zeugung der
Gottheit Poros, ,,erfinderischem Reichtum®, und der Personifikation der ,,Armut®, Penia (203b-
204a). Deshalb ist Eros weder reich noch arm, jedoch sicherlich nicht zum Nachteil seiner
Wirkkraft des Begehrens. Der daimon ist ,ein Mittleres zwischen Sterblichem und
Unsterblichem* (202d). Mit verschiedenen Belegen seines Wesens erweist sich, dass Eros
weder Mensch noch Gott ist. Das erinnert an den Einsatz menschlicher Helden, die mit ihren
spezifischen, irdischen Fahigkeiten sogar Gottern aus einer Not helfen konnten. Das heif3t, dass
der menschliche Anteil nicht vermindernd gesehen wird, sondern ganz im Gegenteil, bringt ihn

diese Mitte den Vorteil, durch ,,Menschlichkeit* die rechte Stelle einzunehmen.
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Wegen dieser Mitte lasst sich das Wesen des daimons und auch eine Erkenntnisweise
feststellen, welche Diotima mit ,,Richtig-Vorstellen, orthé doxa bezeichnet. Orthe doxa wird
nicht durch unterscheidendes Denken erreicht, und halt zwischen Weisheit und Unwissenheit
die Mitte (203e-204a).

Verbindet man Eros mit dem Liebenswerten (Objekt), sieht man ihn vermutlich als wunder-

schon. Meint man mit Eros sich selbst (Subjekt), den Liebenden, sieht man ihn anders (204c).

Die Position der Mitte kann zur Uberlegung der Relation von Empirie (Fakten) und Wissen-

schaft dienen: Empirie ist

- weder Weisheit, da eine unbegriindete Sache keine Erkenntnis sein kann,

- noch Unwissenheit, denn das was rein Faktisch ist, kann kein Unwissen sein.

Das wahre Schone und Gute ist ein Faktum, das nicht durch rein wissenschaftliche Methoden
wie Schlussfolgern belegbar ist. Ein logischer Schluss ist kein empirisches Faktum. Die
Gewissheit im Augenblick (des wahren Schénen) durch die Bestatigung im Innersten ist weder

nur wissenschaftlich gultige Erkenntnis noch nur Faktum.

Die logische Argumentation der Erkenntnis beruht auf der Basis der Negation einzelner
ungultiger Standpunkte. Die Satzkonstruktion ,weder — noch® beruht jedoch nicht auf
deformierenden Vorstellungen aus aufspaltenden Ideen, und zielt nicht auf die Uberwindung
der Bedurfnisse des Kdrpers oder ein Ausgrenzen der Gefiuihle. Unterscheidendes Denken allein
fihrt nicht zur universellen Wahrheit des Guten und Schonen in der Welt. Das menschliche
Bestreben richtet sich nach der universellen Wahrheit, weil der Mensch das allumfassende Gute
(Ganzes ohne Gegensatze) liebt. Das ontische, reale Dasein des Menschen kann in der

Metaphysik der Diotima-Rede zum Verstehen des Schdnen nicht ausgespart werden:

O Liebe ist immer auf das Ganze gerichtet, nur dann ist es Liebe. Das Ganze ist ohne
bestimmte Gestalt bzw. entspricht nie einzelnen Gestalten, die verschiedene Namen
haben. Wie bei Gelderwerb, Leibesiibungen, Philosophie kann man nicht von ,,lieben*
sprechen und haben keinen Namen von einem Schopfer. Fir den Ubergang aus dem
Nichtsein ins Sein ist Schépfung die Ursache.

o Die Schopfung richtet sich auf eine bestimmte Form, namlich auf die des Guten und
vom Glicklichsein (eudaimonia). Es ist die Gestaltung des Eros.

0 Es muss Liebe zum Guten sein und das modchte man flr immer besitzen, woraus ein

Zeugen erfolgt. Das ist eine ewige Wahrheit.
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0 Das Zeugen aber bringt immer wieder Neues hervor, es bleibt nicht dasselbe. Der
Korper (Haare, Fleisch, Knochen usw.), das Geistige (Denkweisen, Sitten, Meinungen,
Begierden, Schmerzen, Angste) und die Kenntnisse entstehen und verschwinden.
Jedoch léasst dies als Alterndes, Verschwindendes wieder etwas zuriick, etwas Neues
von der Art wie es selbst war. Sterbliches hat also am Unsterblichen Anteil. Die Liebe
zum Unsterblichen ist das Motiv fir die Taten, dem Weiterleben durch Zeugung
leiblicher Kinder und durch seelisch-geistige Zeugung z.B. der Dichter, wenn sie
Erkenntnisse der Tugend weitergeben, oder Staatsmanner, wenn sie aus Besonnenheit
und Gerechtigkeit fur Ordnung der Stadte und Haushalte nachhaltig sorgen. Das
Vermogen reift in der Seele, wenn die Zeit kommt, sucht der Mensch/Eros das Schone.

Die Grunderfahrung der Liebe reprasentiert ein nicht aufgespaltenes Phdnomen von Ursache
(erfllltes Gefiihl der Liebe) und Wirkung (Sehnsucht nach Erfullung). Logisch gesehen negiert
das Zusammenfallen von Ursache und Wirkung eine zeitliche Kluft zwischen Ereignis und
Folgeereignis. Das falschliche Einnehmen nur einer der beiden Perspektiven, aus der Sicht der
Ursache oder nur aus der Sicht der Wirkung hat eine scheinbare Dualitdt und daher von
verschieden Argumenten je Standort zur Folge. Eros thematisiert das Aufheben von einem
einzelnen Standpunkt argumentierter Dualitat, diese aufgrund der ontischen Realitdt mehrerer
Standorte der ,,Mitte* zu prifen und einseitige Perspektiven im Denken und Handeln zu

negieren.
Was ist ein daimon?
Vom Standpunkt des Menschen gesehen, ist Gott ein Gott oder Mensch ein Mensch:
o — ,Gott* und,,Mensch* sind getrennte Wesen, weil unsterblich oder sterblich.
Von einzelnen Standpunkten werden verschiedene, divergierende Meinungen vertreten:

o — ,,Gott Eros ist schon“

o — ,,Gott Eros ist hasslich*

Vom Standpunkt der Mitte wird der daimon Eros in der Korrespondenz der Standpunkte

gesehen, die als einzelne, nicht in der Gesamtheit aufgeldst wurden:

o
7 N Eros ist

,Gott“ . Mensch* a) ,,weder Gott — noch Mensch* und
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b) ,,Gott* (weil unsterblich) und kein ,,Mensch*
Es wird auch der trennende Standpunkt vertreten.

Eros ist selbstidentisch und als ,,gemischte” Form gultig.

Eros ist weder Gott noch Mensch. Es wird jedoch nicht nur diese Behauptung allein aufrecht
gehalten, sondern auch die trennende Behauptung. Es wird sowohl der Standpunkt a) als auch
der Standpunkt b) vertreten. Damit ist ein daimon sowohl ein Gott als auch kein Gott. Als Gott
hat er teil am Schonen und Guten und ist unsterblich (Selbstidentitét). Er ist nicht sterblich wie
ein Mensch, also kein Mensch.

Der Grund des Zeugens liegt in der Gegenwart — Konfrontation mit Sein und Nicht-Sein

In der Gegenwart besitzt Eros das, was er will, und sein Erreichen liegt auch in der Zukuntft.
Aus dem gegenwartigen ,,Sein“ (schdn-sein) entspringt das Zeugen, da es nicht gesichert in der
Zukunft ist und jeder, der es schon hat, es aufrechterhalten will. Nun kommt es auf die
Blickweise in der Gegenwart an: sie ist die aus der Mitte, welche die Kluft fillt, ,,s0 dass das
All in sich selbst verbunden ist.“4%? Dazu braucht der Mensch das ,,Richtig-Vorstellen“, orthé
ddxa, woraus die vermittelnde Kraft fir die Zukunft entspringt. Die Anschauung des Schénen
gibt dem Menschen im gegenwartigen Augenblick die Grundlage zur Unsterblichkeit, das
Hervorbringen des Guten durch den guten, vom Schonen gelduterten Menschen.

B) Parmenides und Platon: Auffassungen (ber das Nichtsein

Die Kosmologie des Parmenides von Elea (um 515 v. Chr. geb.) ist nur lickenhaft Gberliefert.
Weil die Elemente nicht ineinander ibergehen kénnen, 16st Parmenides das Problem mit der
Theorie von Elementen-Kombinationen und fuhrt den epochemachenden Begriff der
»Mischung® (Verbindung) ein. % Alles lasst sich mit Hilfe einer Mischung je nach Eigenart
beschaffener Elemente erkléren. Eine ,,heile* Kraft soll im Kosmos zur Entstehung gedréngt
haben. 4% Die Himmelskorper sind aus ,Licht“ und ,Nacht“, aus Feinem und Festen,
miteinander gebildete, verwobene Krénze. Zwischen der Peripherie und dem Zentrum gebe es
andere Krénze, die ein Gemisch von Licht und Nacht seien. Der Mittlere verursacht und
beherrscht die Mischung und Bewegung. Parmenides Kritik richtet sich an Fehlern der

Interpretation:

402 Symposion 202e.
403 \/gl. Mansfeld, Die Vorsokratiker Bd. I., Griechisch/Deutsch, Stuttgart, 1999, S. 305.
404 Frag. 13. Vgl. Mansfeld (Ubers.), Die Vorsokratiker Bd. 1., Griechisch/Deutsch, Stuttgart 1999, S. 325.
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»ole haben sich ndmlich entschieden, zwei Formen zu benennen - von denen nur eine zu
benennen (ihnen) nicht erlaubt ist: darin liegt ihr Fehler. Sie haben sie der Gestalt nach als
Gegensétze geschieden und voneinander getrennte Merkmale festgelegt: fur die eine der
Flamme himmlisches Feuer, das milde und verninftig ist, sehr leicht, mit sich selbst in jeder
Hinsicht dasselbe, jedoch nicht dasselbe wie die andere (Gestalt) - andererseits (haben sie) auch
diese, flr sich, als Gegensatz (bestimmt): unwissende Nacht, eine dichte und schwere

Gestalt.“4%

Parmenides wirft mit seiner Kritik das grof3e Problem der Kluft zwischen dem reinen Denken
und den empirischen Erfahrungen auf, die Existenzformen der Welt zu benennen, deren
Struktur nur im Denken, aus dessen Erkenntnis, begriindet werden kann. Wir stehen vor dem
Problem des Nichtseins und Abwesenden. Mit dem gerade Abwesenden verhdlt es sich
beziglich Bearbeitung anders als wie mit dem Nichtsein, aber es l&sst sich nicht durch

Entstehen und Vergehen erklaren.

Im Denken ist das Abwesende genauso zuverlassig anwesend wie das Anwesende: ,,denn nicht
wird das Verstandnis das Seiende vom Seienden abschneiden, von seinem Zusammenhang, wie
es sich gehort, weder als ein sich dberallhin ganzlich Zerstreutes noch als ein sich
Zusammenballendes.*4% Man kann dies als Zeitlosigkeit interpretieren, als Beobachtung im
Augenblick, was in der Empirie die Sinne nicht erfassen kénnen, deshalb im Denken behandelt

wird.

Nach Parmenides ist das Erkennen in folgender Behauptung begriindet:
- dass es ist und dass nicht ist“ (d.h. ausgeschlossen ist), ,,dass es nicht ist“, und
- ,dass es nicht ist und dass es sich gehort, dass es nicht ist*.4%

Mansfeld (1999) kommentiert: ,,Erkenntnis gibt es nur als Erkennen dessen, was vom
Nichtseienden absolut disjungiert worden ist.“4%® Nach Parmenides ist unmaglich, mit dem
Nichtsein weiterzuarbeiten, weil es undenkbar und unsagbar ist. Das heif3t nicht, dass es das

Nichtsein nicht gibt. Uber das Nichtsein kann einfach keine Aussage getroffen werden.

Die Frage ist, welche Richtung Parmenides und Platon in der der Philosophie verfolgten.
Parmenides definierte Gber das Trennende, das Abkoppeln, was nicht ist und stellte unter dem

405 Frag. 8. Vgl. Mansfeld (Ubers.), Parmenides, iiber das Sein, Stuttgart 1985, S. 81.

408 Frag. 8; Mansfeld (Ubers.), Die Vorsokratiker Bd. I., Griechisch/Deutsch, Stuttgart, 1999, S. 317.
407 Mansfeld (Ubers.), ibidem, S. 290.

408 Mansfeld, ibidem, S. 291.
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Sagbaren eine Mischung bzw. Relation her. Platon suchte nach dem Band zwischen dem
unveranderlichen Sein und dem Seienden, das von diesem verursacht ist. Wenn das
unveranderliche Sein Wirkursache fur das Seiende ist, kann dieses selbst nicht ewig sein, sonst
ware es nicht das Ergebnis. Doch diese Trennung machte Platon zu schaffen, wenn der Mensch
unsterblich werden oder sein sollte. Platon suchte nach der Verbindung in einer Mischung von
sterblich und unsterblich, bzw. wie ein Seiendes unsterblich wird.

Durch die Relation vom Nichtsein zum Sein gibt es jedoch zum Nichtsein auch eine Aussage.
Das Nichtsein von A als ,,non A* ist alles auller A, d.h. {B, C, D, ...} \ A. Die ,,Oder-
Verknipfung“ (Symbol: AvB) bildet dies ab. {A}oder {B, C, D, ...} zeigt, dass sie keine
gemeinsamen Elemente haben. Da die Menge des Nichtseins von A unendlich ist, ist sie nicht

bestimmbar.

In der ,,Oder-Verknupfung“ der Mathematik wird das "oder* im einschlieRenden Sinne
gebraucht (Symbol: AvB, lat. vel). Die Sétze haben den Satzbau ,,entweder — oder*.

Als ,,Nichtsein von A* bzw. Nichtsein vom Sein kommt es jedoch durch den ontischen
Bedeutungsinhalt dazu, dass es nicht bloRe Negation von A ist. Das ist der zweite Grund,
weshalb die Elemente einzelnen nicht als ,,non A“ genannt werden kénnen. Als Nichtsein sind

sie weder wahr noch falsch, noch das Gegenteil.

Platon: Nichtsein ist das andere — auflésen des Zwangs zum unterscheidenden, begriffs-

analytischen Denken und ausschlieenden Widerspruch

Die Aussage Uber den daimon ,,weder schon noch hésslich* zu sein, kann ebenso interpretiert
werden. Die Behauptung ,,nicht schon* zu sein bildet ein unendlich groRes Feld der unsagbaren
MittelmaRigkeiten, die Menge mit unendlich vielen Elementen auf die sie zutrifft: {a, b, c, ...}
ohne s. Der zusatzliche Ausschluss von hasslich, ,,nicht h* fuhrt zur Menge {a, b, c, ...}\'s, h.
Optisch sind dies zwei beinahe deckungsgleiche Mengen, wobei nur jeweils s oder h aul3erhalb

liegt.

Diotima sagt entsprechend: ,,Behaupte also nicht weiter, was nicht schon ist, sei notwendig
hasslich, und was nicht gut ist, notwendig schlecht. Und ebenso im Falle des Eros: wenn du
selber zugibst, er sei nicht gut und auch nicht schén, so meine deswegen nicht gleich, er musse

hasslich und schlecht sein, halte ihn vielmehr fiir etwas in der Mitte zwischen beidem. 4%

409 Symposion 202b, Ubers. Schmidt-Berger S. 65.
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Fur Eros kommt jedoch ein weiterer Bedeutungsinhalt hinzu. ,,Nicht notwendig“ bedeutet
»hichtausschlieBlich®, ,,nicht nur®, ,,nicht einzig®. ,,Nicht notwendig hasslich“ zu sein bedeutet,

ein Ding (Eros) kann sowohl hésslich als auch nicht hasslich sein.

Die Behauptung ,,nicht schon ist nicht nur hasslich® — gultig fir h und alle Elemente einer
Menge ohne schon s:

{h}und {a, b, c, d, ...}/s, das bedeutet: {h, a, b, c,d, ...}/s
Beide Behauptungen haben Giltigkeit: ,,non s = h* oder ,,non s = a* oder ,,non s =b* usw.

Sowohl ,,weder schén noch hasslich* als auch hésslich schliefen einander ein. Die optische
Darstellung ist schwierig: Es kdnnten zwei deckungsgleiche Mengen mit h innen und aufen
sein, und s nur auf3erhalb. Dieses Bild ergabe eine abgegrenzten Sonderstellung von ,,schon®

und eine duale Position von ,,hasslich*.
Symposion: Zugang zum Zeit-Raum der Anschauung des wahren Schénen

Wenn es sich, wenn tberhaupt irgendwo, das Dasein fiir den Menschen lohnt, so sagt Diotima,
dann ,,im Schauen des Schénen an sich®.*° Dieses Ereignis wiirde alles im Leben eines
Menschen ubertreffen, wie teure Luxusguter, Kleidung oder Zusammensein mit Geliebten, wo
man alles andere vergisst. Gelange es, das von Materialismus und personlichen Vorlieben

losgeldste Schdne anzuschauen, ware es das ,,Gottlich-Schone*, das man da betrachtet.
Das Wesen des Schonen kann nach umfassenden VVorgangsweisen erkannt werden:

1) Zuerst wird durch Analyse zum weiteren Bestimmen eine Basis geschaffen. Nach den
logisch-analytischen Untersuchungen kommt man zundchst zum Ergebnis (ber das
Wesen des Eros (211a):
er ist ewig,
entsteht und vergeht nicht,
wéchst und schwindet nicht,
ist unterschiedslos,

nicht relativ schon oder hasslich

2) Methode der orthe doxa — die ,,richtige Vorstellung* aus der Position der Mitte
Von der statischen Sichtweise des unterscheidenden Denkens kommt man durch das

Begehren des Eros zu einer dynamischen Sichtweise. Aus der Bestandsaufnahme des

410 v/gl. Symposion 211d, Rede der Diotima.
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Wesens des Eros als Gott und den Grund seines Begehrens in der Gegenwart (statisch)
und der trennenden Begrindung nur aufgrund der Zukunft (statisch) schafft daimon

Eros eine dynamische Vermittlung.

3) Nach der empirischen, sinnlichen Erfahrungstatsache der Anschauung der idea in der
protokollarischen Beschreibung der Diotima (211e):
wie die Sonne strahlend,
rein,
unvermischt,
substanzlos, ohne Eigenwesen (korperlos, farblos)

Form der Eingestaltigkeit (mono eides)

4) Im empirischen Erleben der Mitmenschlichkeit und am Beispiel eines Menschen
(Sokrates):
a) Im empirischen Erleben des Agathon von Eros (197c) in der Mitmenschlichkeit:
Eros (der Schonste und Beste) verleiht Gleiches:
die Harmonie (harmonia) des ,Friedens unter den Menschen“ zeigt sich in
faktischen Tatsachen
der Heiterkeit,
Unerschiitterlichkeit,
Ruhe,
Gerechtigkeit,
Mut,
Weisheit,

die Besonnenheit ,,beherrscht” (ist starker als) Liste und Begierden.

b) Im empirischen Erleben des Alkibiades von Eros am Beispiel eines einzelnen
Menschen, des Sokrates:
die im Inneren verborgene Werte sind eine faktisch erkennbare Schonheit seiner
Taten wie
seine Besonnenheit, Unerschitterlichkeit, Ruhe, Weisheit, seinen Mut (Sokrates
rettete Alkibiades im Krieg das Leben).

Zusammenfassung von a) und b):
Die Dynamik des Eros erklart das Weltgefuige von Schénem und den Menschen:
a) Die ,,Identitat” des Eros als das Band zwischen den Menschen (harmonia) (i)
b) Die ,,Identitat” des Eros als Mensch — hat realen Korper (i)
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Idea hat drei Bedeutungen: 1) Aussehen, AuReres und Gestalt 2) Urbild u. Idee, 3)
Beschaffenheit u. Zustand. In Bezug auf die Dynamik der Empirie (i) und aufgrund der

Information der Diotima ber mono eides (ii) kann gesagt werden:

i.  Die Form idea ist zeitlos und empirisch, d.h. vermischt.
ii.  Die Form der Eingestaltigkeit ist ewig, d.h. unvermischt.

Die psychophysische Einheit Mensch ist unbestdndig, sein Korper, seine Kenntnisse,
Empfindungen (wie Schmerzen) und Erfahrungen veréndern sich mit der Zeit. Die sich selbst
manifestierende Form, die immer und dauernd, zeitlos, durch alle phd&nomenale Formen wirkt,

steht dazu in Beziehung der Proportion.

Wahre Form (das Schone) ist eingestaltig (mono eides), hat Verhaltnislosigkeit (ungemischt
rein, zeitlos). Insgesamt kommt man zu folgenden metaphysischen Zusammenhalt zwischen
Form und Identitét, der als rein syntaktisch Aussage tiber den Kosmos (ontisch und ontologisch)
dem Herz-Sitra versuchsweise nachgebildet wurde:

Form ist Proportion (vermischt, i) und Proportion (unvermischt, ii) ist Form.

Oder dem entsprechend:

Form ist Identitat (mit innerer Differenz) und Identitét (reine Identitat) ist Form. 4!

Daraus folgt: alles ist Form. Das zu Grunde gelegte zeitlose Sein der Form ist allen gleich.
Unter ,,Proportion“ wird hier auf beiden Ebenen — ontologisch und ontisch — verstanden.
Ontologisch: i + ii durch ,,und“, ,,weder-noch®, ,,sowohl-als-auch* -Relation zwischen mono

eides (das wahre Schone) und dem Kosmos bzw. seinen Gestaltungen.
C) Herz-Satra: Die Leerheit sianyata aller Phanomene

Die Freundschaftlichkeit und Gite (skt. maitri) und groBes Mitfiihlen von Leid (karuna) fihrt
zur Einsicht in die universelle Wahrheit des Universums, dass alle Phanomene leer sind.**2
Jegliche Form in der Welt ist ohne Bestandigkeit, das heif3t leer. Mit ,,Form* sind Natur und
Mensch, das heil3t alle empirischen Gestaltungen, sowie die Daseinsfaktoren des Menschen
gemeint. Die Flnf skandha werden mit den Sanskritbegriffen genannt: ripa (Korperlichkeit),
vedana (Empfindung), samjia (Wahrnehmung), samskara (psychische Formkréfte) und

vijiiana (Bewusstsein)*3,

411 1ch danke meiner Kollegin Frau Mag. Mag. phil. Heidrun Jager fir den Hinweis, der mich weitergefiihrt hat.
412 \/gl. Suzuki, Prajna. Zen und die Hochste Weisheit, Bern/Miinchen/Wien 1990, S. 10.
413 Suzuki, ibidem, S. 13.
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Zugrunde gelegt ist die Erfahrung des Wandels von anitya, alles ist unbestandig. Daraus wurde
das Prinzip der Leere sinyata abgeleitet. Einer der Grundirrtimer der Menschen besteht in der
Annahme, ber ein kontinuierliches, unwandelbares Selbst zu verfiugen. Im Buddhismus wird

keine die Zeitlichkeit transzendierende Eigenschaft angestrebt oder erreicht.

Der Grundsatz der Leerheit alles Seienden zeigt sich im berihmten ,,Herz-Satra der
vollendeten Weisheit, Maha-prajiia-paramita-hrdaya-sitra (J%4 Lof%, jap. Hannya shingyo):

skt. rilpam Siinyata Siinyataiva rijpam. *** ,JForm ist Leere, Leere ist Form*.4%

Die denkbar kurze Hauptaussage Uber die Leere suanyata wird in der ethischen
Handlungspraxis erftllt, deren Grund am Beginn des Herz-Siitras gezeigt wird. Der Bodhisattva
des Mitleids verwirklicht die hochste Einsicht in die universelle Wahrheit im vereinigten
Denken und Handeln, daher ist die erkenntnisleitende Einsicht, skt. prajiia damit verbunden.
Der Buddha-Weg ist der Weg, mit dieser Einsicht die Verwirklichung im Alltag mit den
hoffnungsvollsten Aspekten der Freundschaftlichkeit, Mitfreude, Mitleid und Gelassenheit

anzustreben.

Die Aussage des Satzes bendtigt einen Kommentar, da die Tendenz besteht, sinyata als bloRes
Instrument der Negation falsch zu interpretieren. Zu der Satzstruktur kommentiert Hashi
(2009):

»Syntaktisch gesehen erscheint hier dieselbe Aussage zweimal, ndmlich mit dem Tausch der
Reihenfolge von Subjekt und Prédikat. Lasst sich das gesagte semantisch Uberprifen, gibt es
keine bloRe Wiederholung derselben Kategorie: Wenn die Erstere eine theoretische Aussage
der metaphysischen Seinslehre in komprimierter Weise wiedergibt, zeigt die Letztere den
Realitatsbezug des Gesagten mitten in der Empirie. Seiende Dinge sind substantiell leer, und

mit der substantiellen Leere erscheint alles Seiende aktuell in der empirischen Realitét. 416

Zur Metaphysik des Kosmos nach Platon:
Proportion (unvermischt) ist Form und Form ist Proportion (vermischt). Der erste Satzteil ist
eine ontologische Aussage mono eides. Der zweite Teil entspricht einer ontischen Aussage:

Eine wahrgenommene Form besteht aus den gemischten Teilen einer Proportion.

414 Chin. o Bl J2& 22 22 B J& . Vgl. Hashi, ZEN und Philosophie. Philosophische Anthropologie im Zeitalter der
Globalisierung, Wien 2009, S. 60.

415 Suzuki, ibidem, S. 10.

416 Hashi, ZEN und Philosophie. Philosophische Anthropologie im Zeitalter der Globalisierung, Wien 2009, S.
60.
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Durch die ineinander verschrankte Verknlpfung der beiden Satzteile geschieht auch
Folgendes:
Zwei im unterscheidenden Denken divergierende Konzepte, von einem mit vermeintlich
bestandiger Form und von der Formlosigkeit der Leere, werden in der Beziehung des
»Entstehens in Abh&ngigkeit“ auf Grund der Leere zur Negation der Bestandigkeit der Form
und der Negation der Formlosigkeit der Leere. In der Beziehung der beiden Satzteile zueinander
entsteht ein neuer Sinn. Bei Platon liegt der Sinn im Konstituieren der Bestandigkeit: Im
Kosmos entsteht alles auf Grund des Form-Gebenden (,,Entstehen in Ewigkeit*), obwohl Teile
der Proportion endlich-sterblich sind. Hat die Form Proportion auch mit sterblichen Anteilen,
ist alles in der Ewigkeit einer Form enthalten und fur die Ewigkeit bewabhrt.

Demgegenuber verhalt sich die groRe Leere des Universums anders. Hashi: ,,Am Ende seiner
Lebensdauer entgleitet das Seiende aus der Welt und geht zur schrankenlosen Leere zuriick.“4’
,Die "Leere” hat eine dynamische Erscheinung. Basierend auf den Grundgedanken ergibt sich
in der Semiotik eine erneute Fille der "Leere”. Im Begegnen jedes einzelnen Seienden wird das
Gewahren aktuell, dass Seiendes aus der substantiellen Leere zur dynamischen Erscheinung der
Realitat entfaltet wird, und dass es aus dem Vollsein am Ende ihrer Lebensdauer wieder in die
Leere aufgelost wird. 418

Das ,,Herz*“ des Universums (:0>7%)

Der ,,Herz-Geist* (.L») des zur universellen Einsicht erwachten Menschen (skt. thatagata) ist
der ,Herz-Geist“ des Universums dharma, shinbo, /0»i%. Das Lotos-Sutra beschreibt das
universelle Wahrnehmen und einsichtige Erfassen der drei Welten, Welt der Begierde, Welt der
Form, Welt ohne Form, in der metaphysischen Methode der Negation, zum ontischen

Gewahrwerden der Leere des Universums:

»,Der Thatagata weill und sieht wahrhaftig die Gestalt der drei Welten. Sie werden nicht
geboren und sterben nicht, sie gehen nicht zurtick und kommen nicht hervor. Auch besteht
die Welt nicht, und sie vergeht nicht. Sie ist nicht wahr und nicht falsch (leer), sie ist nicht

so und nicht anders.“*%°

417 Hashi, ibidem, S. 59.

418 Hashi, ZEN und Philosophie. Philosophische Anthropologie im Zeitalter der Globalisierung, Wien 2009, S.
60.

419 Borsig (Ubers.), Lotos-Siitra. Siitra von der Lotosblume des wunderbaren Gesetzes, Gerlingen 1992, S. 284.
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Das Saddharmapundarika-sitra ist einer der wichtigsten und frithesten Texte des Mahayana-
Buddhismus, etwa ein Jahrhundert nach dem Tod Buddhas begonnene geistige Ausformung
und im 1. Jh. n. Chr. fixiert worden. Es spricht zu den Menschen Uber die Grunderfahrungen
von Liebe, Vertrauen und Vorurteilslosigkeit. Sie sind der Wegweiser im Leben voller Aporien,
die manchmal unsere ganze Kraft beanspruchen und zum Verlust unserer Heiterkeit und
Gelassenheit fuhren kdnnen. Die Einsicht ist diese: die dunklen, zwiespéltigen Seiten im Leben
sind selbst leer und unbestéandig. Wir missen uns davon abldsen lassen, dann kommen wir zu
einem neuen, frischen Blick auf die Herausforderung und unsere kreative, immer bereichernde

Bewaéltigung.

Im Vergleich dazu kommt in der umfangreichen Prajiiaparamita Literatur die Erkenntnis der
universellen Wahrheit, die Leere zum Zentrum der Lehre, die von Nagarjuna (um 2. Jh. n. Chr.)
entscheidend geprégt und kommentiert wurde. Das Herz-Sitra (Hrdaya-sitra) ist die kurzeste
Schrift und fasst den Hauptgedanken der Lehre zusammen.

Doppelte Verneinung im Herz-Sitra

,Die Kennzeichen der Leere aller Phdanomene [dharmas] sind Nicht-Entstehen und Nicht-
Vergehen, Nicht-Befleckung und Nicht-Makellosigkeit, Nicht-Zunehmen und Nicht-
Abnehmen. Deshalb gibt es in der Leere keine Form, keine Empfindung, keine Wahrnehmung,
keine Vorstellung und kein Bewusstsein.“4? ...  es gibt kein Sein und kein Ausléschen des

Seins*. 41

Die Verneinung der Bestandigkeit bezieht sich auf die skandhas, die zwoIf Glieder der Kette
des ,,Entstehens in Abhangigkeit” (Frihbuddhismus wichtiger als im Zen-Buddhismus), die
geistigen und korperlichen Elemente der Personlichkeit. Selbst die Vier Edlen Wahrheiten,
welche die Grundlage der buddhistischen Leere bilden, sind leer: ,,In der Leere gibt es kein
Leiden, keine Entstehung des Leidens, keine Aufhebung des Leidens und keinen Weg, der zur
Aufhebung des Leidens fiihrt.“422

Das Kennzeichen der Leere der sind ,,Nicht-Befleckung** und ,,Nicht-Makellosigkeit*

»Nicht-Befleckung“ bedeutet Makellosigkeit und die ,,Nicht-Makellosigkeit” bedeutet

Befleckung. Daraus folgt, dass die Kennzeichen der Leere ,,Makellosigkeit” und ,,Befleckung*

420 Syzuki, Prajna. Zen und die Hochste Weisheit. Die Verwirklichung der ,.transzendenten Weisheit im
Buddhismus und im Zen, Bern/Munchen/Wien 1990, S. 10.

421 Suzuki, ibidem, S. 11.

422 Suzuki, ibidem, S. 11.
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sind. Warum wird eine Reihe von Negationen angefiihrt und zuletzt sogar die Erkenntnis
negiert? Jede Vorstellung, etwas erlangt zu haben, muss negiert werden. Unter Nicht-
Befleckung wird der Buddha-Weg im ontisch realen Leben verstanden. Sofort entsteht die
Tendenz im Denken, das eine flr gut zu befinden und von anderem abzugrenzen. Mit dem
Bejahen des einen, neigt man dazu, in einem né&chsten Gedanken das andere zu diskriminieren.
Jedoch wird mit der radikalen Verneinung der von uns im Denken produzierten ,,Gegensatze*
gegen die Neigung zur Dualitdt und zum Anhaften an einem Teil gearbeitet, von der wir uns
befreien missen. Fir die Ablésung von Leid bedeutet die Verneinung vom in Subjekt und
Objekt aufspaltenden Dualismus eine bedeutungsvolle Grundlage zur flexiblen prajiia. Keine
einzige Egozentrik kann auf dieser Grundlage entwickelt werden.

Gibt es eine Relation von ,,Sein und Nichts*, A 4& u-mu ?

Die Leere bezieht sich umfassend auf alle Bejahungen und Verneinungen, auf Sein und Nichts,
und entleert sie zur allumfassende, schrankenlosen Offenheit im ,,Entstehen in Abh&ngigkeit®.

Daher muss zum Ausdruck £ 4% die Negation & treten, oder gesagt werden:
A & (seiendes Nicht-Sein) ist nichts anderes als #4 (nicht-seiendes Sein)*.

Hier 1&sst sich eine Integration bzw. eine Art der dialektischen Aufhebung der beiden Einheiten
gestatten — eingesehen von der unbeschrankten Offenheit eines Absoluten, die im Herz-Sitra

durch eine verdichtete Aussageweise wie folgt ausformuliert ist:
»Form ist Leere, Leere ist Form*“.

Die Orientierung liegt im ,,Entstehen in Abh&ngigkeit* aufgrund der Leere, auf welche die
erkenntnisleitende Einsicht prajiia ein Licht vom allseitig gegebenen ,,Herz-Geist in der
ontisch gegebenen Realitdt wirft. Das Verb ,,ausléschen* oder ,,vernichten* (jap. metsu i)
vermittelt die Negation der einzelnen Standpunkte, welche eine umfassendere Sichtweise ein-
schréanken konnen. Dies ist kein reiner Denkakt. Das Verb ,ausldschen” wurde im Frih-
buddhismus in Bezug auf die feurige Gier verwendet. Im Mahayana-Buddhismus und im Zen-
Buddhismus wird mit dem Verb einerseits das zur Ruhekommen des Geistes umschrieben und
andererseits auf den Weg im Leben gezeigt: samsara und nirvana sind ein und dasselbe.
Nirvana erschlie8t sich inmitten im Leben durch ,,ausléschen®. Metsu kann als Synonym fur
nirvana verwendet werden, denn ein Mensch wird dies tatig inmitten seines Leben vollziehen.
Das Loslosen von jeglichen Denkkonstrukten bezieht sich jedoch auch auf ,,samsara und

nirvana*. Was das fir unser Leben und Sterben bedeutet, mussen wir selbst ergriinden.
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Als Tozan Ryokai (807-869) noch ein Knabe war, lie3 ihn ein Vinaya-Meister ihn das Herz
Sutra studieren und erklarte: ,,In der Leere gibt es kein Auge, kein Ohr, keine Nase ...“. Doch
Tozan musterte seinen Lehrer und betastete seinen eigenen Korper und sagte: ,,Aber ihr habt
doch Augen und Ohren und andere Sinnesorgane, und ich habe sie auch. Weshalb sagt Buddha

uns, es gebe die Dinge nicht?*423

Das Auge ist ein Auge und ist in der Leere kein Auge. Der erste Teil erfasst die Phanomene
oder skandhas mit der alltdglichen Erfahrung. Mit der Aussageweise der metaphysischen
Wahrheit wird die Substanzlosigkeit des Auges ausgesagt, dass es keine Bestandigkeit der
Dinge gibt, obwohl sie sinnlich nattrlich wahrgenommen werden kdnnen als: mein Auge, dein
Auge, gedffnet, geschlossen, miide oder wach, mit tribem oder klarem Blick. Wenn aber es

kein Auge ist, wie wird geschaut?

Der metaphysisch-ontologische Hintergrund vom Schénen und Wahren (Platon) im Vergleich

zum Leerwerden zur Offenheit (Buddhismus)

Platon definiert das Schone als die urspringliche Form des ,,Einen®. Sie kann erfasst werden,
wird jedoch nur Uber den (dazu nétigen) Geist gesehen, von einem Menschen, der mit dem
Schonen eins geworden ist. Mit den gewohnlichen Augen eines Menschen aber, der mit dem
Wahrnehmungsmodus der Egozentrik und des Materialismus schaut, l&sst sich das all-
umfassende Eine nicht betrachten. Ein Mensch, der mit dem geistigen Auge das Schone sieht,
ist gefeit vor jeglichem Nihilismus.*?* Es ist dies ein Mensch, der keine Schattenbilder einer
»Vollkommenheit* entwirft, sondern er wird wahre Vollkommenheit in Form von Tugend-

haftigkeit hervorbringen, da er das Wahre erfasst hat.

Diese Unterscheidung vom Schauen mit dem geistigen oder mit dem gewdhnlichen Auge hat
zum gelegentlichen Missverstandnis der Diskriminierung der Sinnesorgane geftihrt, welche im
Wahrnehmungsvermogen des Wahren angezweifelt werden. Ursprung einer solchen Ein-
schatzung ist die mechanistische Trennung der Funktion sinnlicher Rezeptoren von der
Funktion des Denkens. Zweitens liegt der Fehler darin, dass Gbersehen wird, was das Schauen
behindert. Es ist der egozentrische Geist, der das Schauen des Ganzen verhindert und nicht die
Rezeptoren der Augen. Das Defizit der Rezeptoren zum Schauen der gestaltlosen und zeitlosen
Form fuhrte zum generellen Misstrauen jeglicher Empfindung fir die Erkenntnis und zur

isolierten Sonderstellung des Denkens und der Begriffe zur alleinigen Erkenntnis. Es stimmt,

423 Suzuki, ibidem, S. 29.
424 \/gl. Symposion 212a.
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dass es keine Rezeptoren zum Schauen der allumfassenden formlosen ewigen Wahrheit gibt.
Platon hat deshalb betont, dass mit dem ,,geistigen Auge* geschaut werden muss, aber nicht,
dass das Denken sich das Wahre durch Nachdenken ausdenkt. Die Prifung liegt nicht bei den
Augen, die Prufung liegt bei der Tugendhaftigkeit des Menschen. Die Anderung der
egozentrischen Einstellung fihrt zur Tugend mit der ich keine Schattenbilder anschauen
mdochte, sondern den Vollzug im Leben als wertvoll erachte. Das entsprechende Streben nach
dem Guten geht unmittelbar der Anschauung voraus oder schopft durch den starken Impuls der

Anschauung, wenn das ,,geistige Auge* das Schdne schaut:

»(...) dort allein ist ihm bestimmt, blickend mit dem Auge, von dem das Schdne sich
erblicken l&sst, nicht Schattenbilder der Tugend zu gebéren, weil er nicht Schattenbilder

umarmt, sondern wahre Tugend, weil er das Wahre umarmt*4?°

Dass nicht von der Tétigkeit des Denkens ohne Vollzug im Leben die Rede ist, geht daraus

hervor:

»Wer aber wahre Tugend gebiert und ernahrt, dem sei es gegonnt, ein Gotterfreund zu

werden, und wenn irgendein Mensch, darf er unsterblich sein.“42

In der Polis hatte sicherlich niemand Unsterblichkeit fur sich reklamiert, wenn er flr sich
selbst, und sei es auch die ,,hochste Erkenntnis®, erschlossen hat. Wahre Tugend hervorbringen
(,,gebaren*) und nahren ist mehr als nur ein ethisch gebildeter Mensch zu sein. Das Streben des
geistigen Eros nach dem Guten, kann nur im realen Leben fiir die Gesellschaft verwirklicht
werden. Es ist der Vollzug in Taten und Werken, wie das dazu gegebene Beispiel von Solons
Gesetzen. Angesprochen wird nicht der Typus des nach dem eignen Heil trachtenden,

esoterischen Zirkels.

Berihrt von der Einsicht der schdnen, ewigen Eingestalt, ,,zeugt und gebiert” der Mensch, selbst
ein ,eingestaltiges Sein“ (mono eides aei on) im irdischen Weltgefiige des kdsmos geworden,
seine ,,Kinder*.*?" Die aufgespaltene Sicht- und Handlungsweise eines zweifachen Eros
(uranos oder pandemos/ethisch schon oder héasslich/unharmonisch oder harmonisch/gesund
oder krank usw.) gleicht sich am geistigen Kosmos des Schdnen und Guten an: Mit der
Aufhebung der Aufspaltung wird gleichsam das wahre, kosmische Selbst verwirklicht.

425 Symposion 212a, Ubers. Hildebrandt, S. 87.
428 Symposion 212a, Ubers. Hildebrandt, S. 87-88.
427 \/gl. Symposion 210e-211e, Ubers. Hildebrand, S. 86.
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D) Zen-Buddhismus: zur ,,Ortshaftigkeit” der erfassten Wahrheit*?®

Im Vimalakirti-Nirdesa-Sutra, (jap. Yuimakys), das zum Zen-Studium gern herangezogen
wird?#?°, ereignet sich im groRen Dialog zwischen Vimalakirti und Sariputra ein Zwischenfall,
der zum Dialog tber die Leerheit wird: Unter der Versammlung der zahlreichen Hérerschaft
befanden sich, wie gewdéhnlich unter bedeutsamen Versammlungen Gottheiten, Dd&monen und
anderen nichtmenschlichen Wesen auch eine Himmelsgottin. Plétzlich lieR sie einen
Blutenregen auf die Versammelten herabfallen. Wahrend die Bliten an den anwesenden
Bodhisattvas **° herabglitten, blieben sie an den anderen Zuhorern haften. Als Sariputra
versuchte, sie abzustreifen, fragte ihn die G6ttin, warum er das tue. Sariputra antwortete, dass

der Schmuck nicht in Ubereinstimmung mit der Lehre dharma sei. Die Gattin erwiderte darauf:

,»Diese Bluten sind frei von Unterscheidung. Aber infolge deiner eigenen Unterscheidung
haften sie an deinem Ich. ...Wenn alle aus der Unterscheidung geborenen Gedanken

entfernt sind, konnen die bosen Geister selber dem Wesen nichts anhaben. 431

Die ,,Bliiten* abstreifen zu wollen, ist mit der Methode des Intellekts einen unerwiinschten Teil
zu eliminieren. Ein Mensch hat davon ernsthaft Kenntnis genommen: Das Aufheben des
Anhaftens bedeutet das Ende des Leides. Aber auch die Sichtweise der hohen Ideale, welche
etwas Schones wie die Bliten als VerstoR gegen die Ordensregeln betrachtet, fihrt unbe-
absichtigt zu Diskriminierung, zur Unwissenheit. Mit der Sorge etwas falsch zu machen, wird
der Mensch (von den bosen Geistern) der Angst ergriffen. Gerade die Unterscheidungen
bringen ihn in die Lage, sich selbst, sein ,,Wesen* zu gefdhrden. Der Grund liegt darin, das
Abstreifen der Unwissenheit, als reine Methode nur mit dem Denken 16sen zu wollen. Nicht-
anhaften bedeutet, die ,,All-Erkenntnis* der Leere zu beherzigen. Die moralische Handlungs-
motivation entspricht dem dharma (der Lehre) Buddhas, sich von jeglichen aufspaltenden
Vorstellungen der einseitigen Bevorzugung von Erwinschtem und Ausgrenzen des

Unerwinschten loslésen zu lassen.

428 Dieser Ausdruck stammt vom Kapitel: ,,Uber die “Verkorperung der erfassten Wahrheit'— Zur “Ortshaftigkeit
der der erfassten Erkenntnis* in: Hashi: Komparative Philosophie fiir eine globale Welt, Wien 2016, S. 257-258.
429 Suzuki, Zen und die Kultur Japans, Reinbek, 1958, S. 127. Die Entstehungszeit des Vimalakirti-Nirdesa-siitra
liegt zwischen 100 v. und 200 n. Chr. Es z&hlt zu den &ltesten Mahayana-Texten.

Vgl. Vimalakirti-Nirdesa, iibers. v. Fischer, Takezo Yokota und Drager. Essen 2008, S. 20-22.

430 Werdende Buddhas, die das Verlgschen abwarten, um noch Hinweise zum Heilwerden zu tiberbringen. Sie
verwirklichen die Lehre dharma im vereinigten Denken und Handeln.

431 Suzuki, Zen und die Kultur Japans, 1958, S. 131-132. Vgl. Vimalakirti-Nirdesa-Siitra, ibidem, S. 120.
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Die Begebenheit im legenddren kleinen Raum mit vielen Besuchern beim Gelehrten
Vimalakirti, die zum Topos der Gelehrtenversammlung und Vorbild fir die Tee-Meister wurde,
liegt in der Geschichte Indiens weit zurlick. In der langen Zeitspanne wurde der Begriff sinyata
entlang der SeidenstralRe Gberliefert. In Ostasien ist anstelle der Leere, sinyata, jap. ki 22, das

»Nichts*, & mu des Zen-Buddhismus getreten.

In der Philosophie des 20. Jahrhunderts wurde das ,,Nichts* des Zen-Buddhismus von den
Philosophen der ,,Kyoto-Schule® rezipiert und einzigartig in die westliche Philosophie der
Postmoderne iberliefert.32 Es ist dies die um Nishida Kitard (1870-1945) formierte Nachfolge-
generation, zu der sein engster Schiiler Hisamatsu Shin‘ichi (1889-1980) zéhlte.*3* Hisamatsu

schrieb Gber die tbereinstimmende Meinung des ,,Nichts“ (,,Nothingness*) mit Nishida:

Das Nichts ist nicht bloR Negation, aber es ist das ,,Nein“ zum Selbst der Nicht-Form.** Mit
anderen Worten, die Nicht-Form kann selbst kein bestandiges Eigenwesen haben. Er selbst, so
Hisamatsu, verwende den Begriff des Nichts (,,Nothingness®) als einzelnes Wort um

auszudrucken, dass das ,,absolute Selbst“ (,,Fundamental Subject®) ,,absolut Nichts* ist.
Zur volligen Unbestimmbarkeit sagt Hisamatsu:

»Wenn sich das Nichts des Zen wesentlich vom bloBen "Nichts” als Negation des
Vorhandenseins unterscheidet, warum wird es dann seit alters her durch dieses ausge-
driickt, so dass Missverstandnis, es handle sich um ein und dasselbe immer wieder von
neuem genahrt wird? Der Grund ist, dass das Nichts des Zen gerade durch diesen Aspekt
des gewohnlichen Nichts-begriffes am besten veranschaulicht werden kann. Entscheidend

dafiir ist sein Charakter der vélligen Unbestimmbarkeit. 43

Das Nichts ist allerdings etwas Erwachtes und davon véllig erfillt: ,,Das Nichts des Zen stellt
aber nicht einen auBerhalb meiner Person befindlichen leeren, objektfreien Raum dar, sondern
es ist mein eigener Zustand des Nichts, namlich mein Selbst, das “Nichts™ ist.“4%® Das echte
Nichts bin ich selbst. Wenn ich vollig ungefesselt, unbegrenzt, frei und von nichts befangen

bin, dann gibt es kein Innen und kein Auen mehr, dann bin ich ,,ein Einziges*:

432 \/gl. Hashi, Komparative Philosophie fiir eine globale Welt. Kyoto-Schule — Zen — Heidegger, Wien 2016, S.
317.

433 Vgl. Hashi, ibidem, S. 316.

434 \/gl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo/New York/San Francisco 1982, S. 50.

435 Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen 1999, S. 25.

436 Hisamatsu, ibidem, S. 25.
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»,Die Zahl Eins ist eine Einheit, aber es gibt viele davon, und so kann sie nicht einzig
genannt werden. Als ein Einziges muss ich also einer sein, in dem nichts ist und der sich

jenseits von Innen und AuRen befindet.*43’

Dazu zitiert Hisamatsu den Sechsten Zen-Patriarchen Hui-néng: ,,Das Herz ist so weit und grof3

wie der leere Himmelsraum: es ist ohne Grenze und Rand.*“*3®

Zur Ausbreitung der Zen-Aktivitat des ,,geistigen Erwachens® (,,Awakening“) des ,,absoluten
Selbst* dachte Hisamatsu sich einen uneingeschrankten Ort. In den Jahren 1957 und 1958 reiste
er nach Europa und den Vereinigten Staaten, wo er Dialoge mit Martin Buber, Rudolf Karl
Bultmann, Martin Heidegger, C. G. Jung, Gabriel Marcel und Paul Tillich fiihrte.**® Danach
reifte Hisamatsus ,,Philosophie des absoluten, offenen und umfassenden Geistes” dass ein
wahrhaft, absolutes Selbst unermesslich und nicht eingeschrankt auf einen Raum mitten im
Leben zu realisieren sei.**° Das ,,absolute Selbst* kann sich in allen Spharen des menschlichen

Lebens ausdriicken.

Der Gedanke des Weges des ,,absoluten Selbst” (#xf ) 3= K& zettai shataido), wie
Hisamatsu Shin‘ichi die Verkdrperung des Nichts, mu nannte, als die allseitige Offenheit
friedlicher Gesinnung der wahren Humanitét, wurde zum Anlass der Griindung der eigenen
Gesellschaft F.A.S. Ihr Name gibt das Manifest wieder: ,,Formless Self of All Mankind in
Superhistorical History*.#*! Die drei Buchstaben der Gesellschaft stammen von ,,Formless
Self“, ,,All Mankind* und ,,Superhistorical History*, den drei untrennbaren Dimensionen der
menschlichen Existenz einer globalen Welt. Sie wird in der Achtsamkeit des ,,formlosen Selbst*
(#8400 musé no jiko) zum Standort der allseitigen Offenheit, an dem (unterschiedslos) alle
Menschen die grenzenlos Ubergreifende, kulturelle Geschichte gestalten kdnnen. Grundlage des
zentralen Gedankens ist das ,,Wachwerden* zur ,,Achtsamkeit” des flexiblen ,,formlosen

Selbst“ zu einer urspriinglichen Humanitat und Freiheit.

Der Zen-Buddhismus l&sst sich von Vorbehalten der Grenzen der Nationalitdt und kultur-
historischen Unterschiede loslésen und ermdéglicht den Weg der gemeinsamen hermeneutischen

437 Hisamatsu, ibidem, S. 27.

438 Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen 1999, S. 28.

439 \/gl. Hisamatsu, ibidem, S. 66-67. Siehe auch: www.shunkoin.com/DrHisamatsu.html [Zugriff: 1. 6. 2017].
440 \/gl. Hashi, Komparative Philosophie fiir eine globale Welt. Kyoto-Schule — Zen — Heidegger, Wien 2016, S.
318.

441 vgl. Hashi, ibidem, S. 317; vgl. Gishin Tokiwa (Hg.), An Introduction to Hisamatsus Shin'ich's Religious
Thought, Kyoto 2012. FAS hisamatsu.pdf
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und historischen Untersuchungen. Aus allen Himmelsrichtungen kénnen die Menschen herein-
kommen, denn das Tor 6ffnet sich fur unendliche Wege jeglichen Zutritts.

Die Philosophie Hisamatsus, die eindeutig auf den Zen-Buddhismus beruht, ist fur die
Philosophie in Europa vielleicht schwer einzuschétzen. Hashi (2017) charakterisiert seine
Philosophie folgender MaRen:

,»Die sog. Zen-Philosophie von HISAMATSU ist aber nicht eine historische Wiedergabe und
Uberlieferung des klassischen Zen-Buddhismus, sondern zeigt sich als eine neue
Philosophische Anthropologie, basierend auf dem Geist des modernisierten Zen-
Buddhismus. Die Leistung HISAMATSUs war auch nicht im Rahmen einer puren
Religionsphilosophie eingeschréankt, da HISAMATSU aus der Originalitat des Zen-
Buddhismus manch Kritisches fiir eine neue philosophische Anthropologie zur Post-

Modernen dargeboten hat.*442

Hisamatsu stellt in seiner Schrift Die Fille des Nichts, in der er eine systematische Erlauterung
»,vom Wesen des Zen“ vorlegt, das ,,Nichts“, mu #& in eine Reihe von Eigenschaften mit der
Leere, um deren Ubereinstimmung vor Augen zu filhren.*** Das ,,Nichts* ist ein Ursprung alles
Seienden und nicht Seienden. Hisamatu prazisiert hier den Gehalt einer umfassenden
Erkenntnis als Philosoph. Andererseits hat Hisamatsu das ,,Nichts* durch die Zen-Praxis
erschlossen. Er lebte im Tempel Shunkoin, einem Subtempel des Rinzai-Zen Tempels
Myoshin-ji in Kyoto und studierte bei Zen-Meister Shosan Ikegami. Hisamatsu war Tee-
Meister und legte seine tiefen Kenntnisse der Zen-Asthetik in seiner Schrift Zen and the Fine
Arts mit den oft zitierten ,,Sieben Merkmalen* dar. Die Zen-Aktivitaten, insbesondere die dort
genannten Zen-Kinste, sind Ausdruck des aus dem Selbst-Gewahrwerden (,,Self-

Awareness*)*# entfalteten ,,urspriinglichen Selbst“ (,,Original Self*).

Mit der Verbindung von Zen und Philosophie, dessen Vorreiter Hisamatsu wie auch sein
Freund Daisetz T. Suzuki waren, werden beide Arten der Erkenntnis immer dynamisch weiter
gestaltet: die theoretische Erkenntnis soll im Leben wieder aktualisiert werden, die Erfahrung
des schweigenden Zen wird mit reflexivem Denken und philosophischen Sprechen kommen-
tiert. Die Lebendigkeit des Nichts entspricht ihrer ,,Herz-Natur®, das Hisamatsu mit dem

442 Hashi, Komparative Philosophie fiir eine globale Welt. Kyoto-Schule — Zen — Heidegger, Wien 2016, S. 317.
443 \/gl. Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen 1999, S. 30-31.
444 Hisamatsu, Zen and the Fine Arts 1982, Tokyo/New York/San Francisco S. 49.
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Ausdruck ,,aktives mu* bezeichtnet.**® Der Ursprung der ,,Herz-Natur* des mu liegt im Erfassen

des wahren ,,Buddha-Herz*“ inmitten im Leben:

»ES ist wohl nicht Gbertrieben zu sagen, dass der Hauptanlass fur den Aufschwung des Zen
im Laufe der Geschichte des Buddhismus in der Tatsache zu suchen ist, dass das Zen sich
des Herz- und des Selbstheits-Charakters des Buddha inne geworden ist und diesen
besonders betont hat. In dem Leitwort des Zen: "‘mit dem Finger auf das eigene Herz
weisend, wird man im Anblick der eigenen Natur zu Buddha™ wird letzten Endes nichts

anderes hervorgehoben als der Herz- und Selbstheits-Charakter des Buddha. 44

Hisamatsu negiert jegliche Bestimmung so auch den des Selbstheits-Charakter des Herzens.
»Nur ein Herz, das in sich selbst Nichtirgendetwas ist, kann nicht beschmutzt werden.“#*” Wenn
es in keinen Bann gezogen oder in eine Richtung gedrangt wird, dann ist es ,,aufrichtig®. Der
Mensch kommt so zum véllig klaren Bewusstsein, das ungebunden von Vorlieben, Zwangen,
Konventionen ist. Es ist ein Selbst, das die Realitat davon unbeeintrachtigt betrachten kann.

»Das Nichts ist klares Schauen. Es ist Nichtirgendetwas. Es ist weder Mensch noch Buddha. 448

45 \/gl. Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen 1999, S. 30-31.
446 Hisamatsu, ibidem, S. 44-45

447 Hisamatsu, ibidem, S. 28.

448 Hisamatsu, ibidem, S. 28.
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V. Erkenntnis mit der Kraft des anderen oder aus eigener Kraft

Eros daimonion im Vergleich zum Nicht-Selbst (mushin) der Buddha-Natur

Wird plétzlich ein Schénes von ,,wunderbarem Wesen* erblickt und als solches erkannt, so
Diotima, dann ist dies vorbehaltlos schdn, nicht nur teilweise schon, zweifelhaft, unvollstandig
oder nur relativ schon (210c-211a). Da Materialismus und Anhaften an Vorlieben verneint
werden, kann im Erleben von ,,Wunderbarem* nur von einem begeisterten Erstaunen, einem
plétzlichen Aufleben begleitet von positiver sinnlicher Empfindung und Gefihl des Glicks,

von dem auch die Rede ist, ausgegangen werden.

Im Zen-Buddhismus tritt ebenfalls das Phdanomen des Gewahrwerden des ,,wunderbaren
Seins* ins Bewusstsein eines Menschen, genannt myo yu (&4 ,,wunderbares Sein*) hervor,
das sehr &hnlich ohne jegliche Bestimmung und Begierden als Neues bewundert wird. Die
Grundlage ist jedoch eine andere. Das Gewahrwerden des myo yu entspricht der Einsicht in das
abhangige Entstehen, skt. pratityasamutpada auf Grund der Leere. Die wahrhafte siunyata 572
ist das ,,wundersame Sein“ #04.4° Ohne Nachdenken und Kalkulieren erlebt der Mensch die

wechselweise Entstehung als wunderbar.

Es konnen jegliche vorher nicht beachteten Dinge des Alltags plotzlich achtsam mit offenen
Bewusstsein vollig neu, d.h. in ihrer individuellen Wiirde, ihrer, So-heit* (skt. tathata, E.4n jap.

shinnyo) erkannt werden.

Sowohl bei Platon als auch im Zen-Buddhismus erweist sich das sinnliche Erleben des
»Wunderbaren* subtil verknlpft mit dem geistigen ,,Schauen* des Menschen, der sich selbst
geéndert hat. Bei beiden merkt man, dass das ,,\Wunderbare* kein steuerbares Erlangen ist. Wir
wissen auch aus unserer eigenen Erfahrung, dass ,,Freude® spontan mit einer gewissen
Selbstvergessenheit auftritt. ,,Freude entzieht sich einem rational Plan und das Erreichen von
Voraussetzungen ebenso. Wie kann dann an das Phdnomen, das bedeutsam fir die Achtsamkeit
ist, philosophisch herangegangen werden? Vielleicht hilft ein Zen-Wort aus dem Biyan lu,
»Zen-Gesprach an der blauen Felswand“ “° (Beispiel 19) zur philosophischen Heran-
gehensweise uber die Quelle der Freude als urspriingliche Humanitét:

49 Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo/New York/San Francisco 1982, S. 51.
450 Urspriinglich kompiliert von Xu&dou (982-1052), kommentiert und herausgegeben von Yuanwu (1063-1135)
im 12. Jh.
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Ein Staubkdrnchen wird aufgewirbelt und damit die ganze Erde.
Eine Blume bliht auf und die Welt entsteht.
Aber bevor das Staubkdrnchen emporstieg, bevor die Blume sich 6ffnete, wie wirft man

den Blick darauf?#°!

Mit anderen Worten: Was passierte vor dem Zeitpunkt, bevor das Staubkorn noch nicht
aufgestiegen ist, und die Blume noch nicht erbliht ist. Wie bekommt man diesen in den

Blick?4%2

In der Erinnerung des Erzéhlers an einen Bericht tGber das Symposion sitzt die Trinkgesell-
schaft zur Feier Agathons beisammen, dabei ist die Erzdhlung von Sokrates Uber Diotimas
Belehrung aus seiner Jugendzeit so wach, als ware sie anwesend. Die Auslegung der Belehrung
Diotimas nach den Reden uber den Eros erweist sich als Losung der divergierenden
Standpunkte, ob Eros schon oder hasslich sei und ob aus dem einen oder dem anderen Grund
sein Begehren: die ,richtige Vorstellung” von der ,,Mitte” ist nun die richtige Methode zur
Erkenntnis. Es liegt in der Natur des daimon Eros, den Menschen in jene Verfassung zu bringen,
die ihm eigentlich als Teil seines Selbst bereits vertraut ist, welche die pl6tzliche Einsicht in
das Wabhre als das reine Schone ermdglicht. Ohne Erfahrung von Eros bleibt die Wesensschau

der mono eides des Schonen, des Inneren, das der andere wahrnehmen kann, unverstanden.

Das Erleben der urspringlichen Einheit von Mensch und Natur, wie Agathon mit seiner
aktualisierenden Interpretation eines Verses seine Erfahrung der zugrundeliegenden Wahrheit
zeigt, bildet eine sehr wichtige theoretische Grundlage zum ,,Erleben und Verkorpern des

Schdnen*:

,,Frieden unter den Menschen, dem Meere heitere Glatte,

Windstille, Ruhe von Stiirmen und Schlummer im Leide.**>® (Symposion 197c)

Das Antlitz des ruhigen Meeres &ndert sich von einem Augenblick auf den andern. Das Meer
zeigt sich in Stirmen lebensbedrohlich, es wird zum gefahrlichen Ozean des Todes. Diese
Erfahrung bringt ein Aufatmen, wenn nach Stirmen wieder Stille einkehrt und das Meer sich

glattet. Obwohl kein Sprecher sein mitmenschliches Wohlwollen und seine Fursorge

451 \/gl. Cleary (Ubers.), The Blue Cliff Record, Boston/London 2005, S. 123.
42 \v/gl. Bi-Yan-Lu, 19. Beispiel Ubers. v. Gundert 2005, S. 341.
453 Ubers. Schmidt-Berger, ibidem, S. 56.
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ausspricht, werden sie als ein Hochstes im Wunsch nach Frieden oder zutiefst im Vergessen
von Leid im ruhigen Schlaf einer Nacht ausgedriickt.

Aus einer einzigen Liebe, wie sie jeder Redner zu einem anderen kennt, entsteht der
einzigartige Kosmos oder die ,,heitere Glatte des Meeres* der All-Liebe im Hervorbringen des
an alle gerichtete Gute im Denken und Handeln, weil Eros in seinem Begehren danach
unermesslich und uneingeschrénkt ist. Eros ist keine Frage des Glaubens an eine Idee, es ist die
von jedem Menschen spirbare Kraft des Strebens zur schoépferischen Verwirklichung im
bedingungslosen Wohlwollen. Das Streben zum Guten gehort zum Wesen jedes Menschen,
welcher der empirischen Erfahrung der Idee des Schonen zugeneigt ist. Mit daimon Eros, der
Vorstellung der Mitte hat der Mensch mit eudaimonia seine bisherigen starren Perspektiven
verlassen. Das ,,Aufblicken* und Rezipieren des Schonen ist der prareflexive Zeitraum ,,vor
dem Aufblihen der Blume* mit dem Wissen vom Aufbliihen. Das Erleben des ,,WWunderbaren*
ist schlieflich die unmittelbare Gewissheit, dass vor dem geistigen Auge der Kosmos
entstanden ist. Haben wir kein Wissen und keine Erfahrung vom Aufblihen, entsteht kein

kosmos des Schonen.

Im Buddhismus gibt es den bekannten Spruch: ,,Alles was ist, ist aus dem einzigen Herzen
hervorgebracht.“4>* Gern wird dazu der Vergleich mit einer Welle herangezogen, um die
schopferische Kraft des Herzens (skt. hydaya, jap. .t» shin, ,,Herz-Geist”) zu beschreiben.
Hisamatsu erklart*®: Eine Welle entsteht aus dem Wasser, ohne sich von ihm zu trennen. Sie
kehrt auch wieder ins Wasser als ihren Ursprung zuriick und hinterlasst nicht die geringste Spur.
Die Welle erhebt sich selbst aus dem Wasser oder sie ist die Bewegung vom Wasser selbst. Das
Wasser nimmt mit der Welle weder zu noch ab. Das Wasser entsteht und vergeht nicht mit der
Welle. Das Wasser bildet tausendfach Wellen und bleibt selbst bestandig und unveréndert. ,,Das
einzige Herz, aus dem alles hervorgebracht wird, ist dem Wasser gleich. Der Sechste Patriarch

Hui-néng sagt:

"Die eigene Natur ist in ihrem Wesen unbewegt und kann doch zehntausend Dinge
hervorbringen.” und "Alle zehntausend Dinge sind nicht von der eigenen Natur getrennt.”

Im Yui-ma-kyo*°° steht:

454 Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen 1999, S. 53.
45 \/gl. Hisamatsu, ibidem, S. 54-55.
48 Vimalakirti-Nirdesa-Siitra
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“Auf dem nirgends weilenden Urgrund (der eigenen Natur) entstehen alle Dinge.” 47

,Die eigene Natur®, die bewegt, ist selbst ganz ruhig und urspriinglich rein. Sie wird als
»-Buddha-Natur* ({414, jap. busshao) bezeichnet. In den Texten des Mahayana-Buddhismus ist
die ,,Buddha-Natur* gleichbedeutend mit der tathagathagarbha, jap. nyoraizo (wortl. Buddha-
Embryo, Buddha-Keim) urspriinglich aus dem Tathagatagarbha-sitra.**® Die Entwicklungs-
geschichte der Lehre der tathagathagarbha oder Buddha-Natur, ist in China weit ausgepragt
worden und von der Hua Yen-Lehre flr wichtig gehalten worden. In jedem lebendigen Dasein
gibt es einen innewohnenden ,,Keim* gelingender Existenz und ist dessen vollstandige Einheit
von Leben und Sterben. Die Buddha-Natur ist eine innewohnende Natur des Menschen, sich
als werdender Buddha zu entwickeln. Als urspriinglich erleuchtetes Wesen, das die Leere der
Wirklichkeit schaut, macht sowohl der Zeitraum davor als auch der gegenwartige Augenblick
gemeinsam das wahre Wesen aus. Dazu ist wichtig, die Weisheit (skt. prajia, fix# jap. eichi,
chokkan-chi) in der ontisch phdnomenalen Welt anzuwenden. Die Erkenntnis praj7ia ist rational
einsichtsvolles und intuitives Erfassen der umfassenden Wahrheit (iber dem Zeitraum davor
und dem gegenwartigen Augenblick. Die verborgene Wahrheit und unergriindliche Schénheit

(hannya yigen) wird plotzlich erfasst.

Hisamatsu verweist in Bezug auf die schopferische Kraft (jiriki) der ,eigenen Natur® des
»einzigen Herz** auf den Unterschied zum Menschen als Erzeugten einer Schopfung durch Gott.
In einer Schopfungsgeschichte mit Gott hat der Mensch als Erzeugter nicht dessen vollige
schopferische Kraft als Erzeugender. *° Gott ist Erzeugender und im Unterschied zum
Menschen, Nichterzeugter. Deshalb ist er der vollkommene Schopfer; jedoch ist dies nicht
beweisbar. Die Erschaffung des Menschen durch einen Schopfergott ist eine Hypothese oder
ein Glaube. Als eine Idee besitzt sie selbst aus sich heraus keine schopferische Kraft und hat
keine Moglichkeit zur schopferischen Verwirklichung.

In der griechischen Kosmogonie (Hesiod, Parmenides) ist Eros einer der ersten Gotter ohne
Elternpaar gezeugt und ungeboren, das heift ein ,,Nichterzeugter”, ohne Dynamik von Werden
und Entwerden, Leben und Sterben. Eros hat demnach, wie Hisamatsu oben argumentiert,
vollige schopferische Kraft, jedoch auch die uneingeschrankte Madglichkeit der

Verwirklichung, da er keine Idee ist. Da Eros ein Zeugen im Schénen, dem Kérperlichen und

47 Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen 1999, S. 56.

458 \/gl. Zimmermann, Thatagatagarbha, Vgl. Zimmermann, 4 Buddha Within: The Tathagatagarbhasiitra. The
Earliest Exposition of the Buddha-Nature Teaching in India, Tokyo 2002.

49 vgl. Hisamatsu, ibidem, S. 53.
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Geistigen nach ist, wird er weder durch das eine noch das andere limitiert, aber durch einen
ontischen, &ulleren Anreiz ausgeldst. Insofern spielt das Blicken des Eros und die sinnlichen
Empfindungen des Menschen eine Rolle. Die nur durch das Abwenden vom ethisch Hasslichen
beeintrachtigte vollige schopferische Kraft des Gottes Eros wirkt in allen Formen der

Erkenntnis, wie der Wahrnehmung aisthesis (oicOnoig), doxa (66&a) und ndésis (vomoig).

Im Zen-Buddhismus bringt das ,,einzigen Herz* die volle schopferische Kraft hervor. Der
Urgrund aller Phdnomene ist das urspringlich reine Wesen der Buddha-Natur und daher tiber
der Dualitat von Gut und Bose. Hisamatu bezeichnet sie als aktives mu, denn das Wesen des
»Nichts* mu hat lebendigen Herzcharakter. Das ,.einzige Herz* des mu und unser formloses
»Herz* sind nicht zwei voneinander Getrenntes. Daher kénnen wir uns auf unser ,eigenen*

Kraft (jiriki) zur umfassenden Einsicht und im Handeln stutzen.

Platon Gbermittelt mit Eros als einen der ersten Goétter die Idee einer fremden Kraft (tariki)
zum allseitig Guten. Mit der widersprichlichen Identitat des Eros als daimon belegt Platon
allerdings, dass es kein voneinander vollkommen getrenntes Auf3en und Innen gibt. Zumindest
Eros weist keine voneinander getrennte Transzendenz und Immanenz auf. Platon halt einerseits
fr die notwendige Vermittlung von Eros zwischen Goétter und Menschen und den wichtigen
Ritus der Ehrerweisung der Gotter aufrecht. Andererseits liegt die Eigenverantwortung beim
daimonischen Mann fiir das Hervorbringen des Guten und Schénen und das Vermeiden des
Nicht-Guten.

Hisamatsu Shin’ichi (1889-1980): Das ,,aktive Sehen* ist die Buddha-Natur

Das ,,Ostasiatische Nichts* oder ,,Zen-buddhistische Nichts* hat den Charakter der Leere. Um
dies zu erklaren, muss das ,,Nichts* in Worten dargelegt werden, vor allem um Verwechslungen
mit anderen Konzepten des ,,Nichts* zu verhindern.*®® Zu den systematischen Erlduterungen
des Nichts in Hisamatsus Schrift Die Fille des Nichts lasst sich Folgendes feststellen: die blol3e
Prézisierung eines noch so grundlich durchgedachten Konzeptes der Negation ist etwas vollig
anderes, als das Sprechen der Erfahrung des ,,Selbst-Erwachen der Wahrheit in mir (Satori)“,

wie Hisamatsu sagt, mit der Verwurzelung im religiésen Leben und philosophischen Denken.

Eingangs dieser Schrift macht Hisamatsu darauf aufmerksam, dass mit der begrifflichen

Analyse des Nichts (mu) zum Abgrenzen von anderen Konzepten des Nichts der europdischen

460 \/gl. Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen 1999, S. 9.
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Denktradition, mit der Schérfe der Begrifflichkeit der Verlust der lebendigen Dynamik des

Eigenwesens des mu eintritt:

»,Dabei ist allerdings nicht zu vermeiden, dass auf solche Weise in Begriffe gezwangte
Nichts seine konkrete Wahrheit und Lebendigkeit verliert und sich in seinem eigenen
bloBen Schatten verflichtigt. Das ist das unlberwindliche Verhdngnis, dem jede

begriffliche Erlauterung dieses Nichts ausgesetzt ist.*461

Das Nichts des Zen-Buddhismus wird von folgenden Konzeptionen und deren Aspekten
unterschieden: (1) ,,Negation des Vorhandenseins®, als (2) ,,Negation der Aussage”, (3) ,,das
"Nichts™ als Idee*, (4) ,,das "Nichts™ als Einbildung“ und (5) ,,das "Nichts” als Unbewusst-

heit*, 462

Wenn gesagt wird, dass ,,Nicht irgend etwas vorhanden ist*, wird damit ausgedriickt, dass es
nichts gibt, was als (besténdig, substanziell) seiend angesprochen werden kann. Das Nichts ist
keine Negation des VVorhandenseins eines einzelnen Seienden, da es weder das VVorhandenseins
eines einzelnen Seienden noch des Seienden uberhaupt negiert. ,,Die Wahrheit gehort weder

dem Sein noch dem Nichtsein®, so wird im Nirvana-Sitra (21. Kapitel) gesagt:
»Die Buddhanatur ist weder Sein noch Nichtsein.“463

Alles, Sein wie Nichtsein, ist Nichts mu. In unserem wahren Wesen ist alles, Sein wie Nichtsein,

Leere. Wenn Sein nicht ist, kann auch das Nichtsein nicht sein.

Huang-po schreibt in seiner Schrift Ch’uan-hsin fa-yao:
,Das wahre Wesen ist gleich dem leeren Himmelsraum; es ist ohne Form und Gestalt,

ohne Richtung und Ort; doch es ist keineswegs ein Nichtsein.“4%4

Die Bestimmung durch den Begriff bedeutet Selbstidentitat, z. B. ist ein Tisch ,,nicht irgend
etwas anderes*, weil er schon etwas Bestimmtes ist. Ein Subjekt ist nicht irgendetwas anderes,
es ist es selbst. Es schlie3t jedoch auch als Begrenztes irgend eine Aussage daruber nicht aus.
Gott ist ebenso nicht irgendetwas anderes, schlief3t jedoch eine Aussage Uber sich aus. Er
schlieRt jede Definition aus.*®® Genauso schlieRt das Nichts jede Definition aus und ist ,,nicht

irgend etwas“ Bestimmtes. Hisamatsu nennt mu im Sinne der Erkenntnistheorie ein

461 Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen S. 9.
462 Hisamatsu, ibidem, S. 11-13.

463 Hisamatsu, ibidem, S. 17.

464 Hisamatsu, ibidem, S. 14.

465 Hisamatsu, ibidem, S. 15.
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urspriingliches ,,Subjekt“, das absolut ist, ,,Fundamental Subject®, #& %) 3=k 1E zettai
shiitaido. Der Begriff wird im Deutschen mit ,.absolutes Subjekt* oder metaphysisch
ontologisch mit ,,absolutes Selbst” Ubersetzt. Metaphysisch erklart, ist das ,,absolute Selbst” ein
»Subjekt” mit der Erfahrung des ,,Erwachens” (&% jap. hongaku, ,,Awakening®), das den
hdchsten Weg dieser Erfahrung der universellen Einsicht schlieBlich im Leben weitergeht wie
Buddha.

,,Die Herz-Natur des Nichts*

Das Nichts ist kein angeschautes Objekt, sondern vielmehr das selber schauende Herz. ,,Doch
erschopft sich dies auch nicht im bloRen aktiven schauen, vielmehr ist es das aktiv und passiv
zugleich und mit dem Objekt identische Subjekt des Nichts.* 466

Mit dem Begriff ,,Herz* wird ausgesprochen, dass der Mensch nicht an einem Objekt
klammert, sondern als Suchender es vorzieht. Hat er jedoch beides ,,vergessen*, offenbart sich
ihm die absolute Wahrheit. Hisamatsu zitiert einen von Zen-Meister Linji (jap. Rinzai Gigen,
gest. 866/867) widergegebenen Dialog zum Erkléren der Buddha-Natur. Auf die Frage eines
Schulers ,,Sage mir, wie kann man die Buddhanatur schauen*, antwortete ein Meister ,,Das

Schauen selbst ist die Buddhanatur*.*6”

»Herz* und ,,Schauen durfen nicht voneinander getrennt werden, sonst werden sie zum Objekt
und es ist nicht mehr das ,,wahre Herz“ und nicht das ,,wahre Schauen“. Ohne trennende
Subjekt-Objekt-Aufspaltung ist dies ,,ein Zustand volliger Klarheit, der uns mit intensiver
Deutlichkeit bewusst wird.”“%® Das Nichts des Zen, das der Mensch selbst ist, erkennt
sozusagen sich selbst, wenn der Mensch sich seiner selbst bewusst wird. Es wird dies, so
Hisamatsu, klar und hell vernommen, ,.kein Augenblick ist so voll Leben wie der, ...“%%° Dies
ist nur durch die eigene Erfahrung zu erfassen und es ist unmdglich es mit Worten der

Unterscheidung es zu erfassen.

466 Hisamatsu, ibidem, S. 18-19.
467 \/gl. Hisamatsu, ibidem, S. 19.
468 Hisamatsu, ibidem, S. 20.

469 Hisamatsu, ibidem, S. 20.
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Das Herz ist weder Mensch noch Buddha*"®

Der Herz-Charakter des Nichts ist ein Nichtgebundensein an Anderes, es ist Nichtirgendetwas.
Das Nichts ist klares Schauen. Hui-néng nannte es das ,,aufrichtige Herz (&.0.). Ein durch
irgendetwas befangenes Herz kann nicht aufgerichtet sein, sondern wird in irgendeine
Richtung, in irgendeinen Bann gezogen. Es wird sich weder nach der Seite des Bdsen noch
nach der Seite des Guten neigen. ,,Aufrichtig“ bezeichnet skt. tathata, 40 jap. shinnyo das
unverursachte, wahre Wesen der einen und einzigartigen Aktion der Versenkung, der
~eineinzigen Erscheinung®“ der ,.eineinzigen Aktion* #’* des urspriinglichen Wissen ohne
jegliche Trennung, ohne Vorteil und Nachteil, ohne Denken an Werden und Vergehen, ohne

Ergreifen und Loslassen.
Das Herz des Nichts

Das Nichts hat die Eigenschaften der Leere, kann jedoch nicht mit ihr gleichgesetzt werden,
da das Nichts ein wesentliches Merkmal hat, das Wesen der Herz-Natur des Nichts, den
Charakterzug, der ,,Herz* genannt wird.*’?> Das Herz-Wesen entspricht auch der Selbst-
erkenntnis. Die Buddha-Natur hat das Wesen des Herz. Paradoxer Weise ist dies die
Selbsterkenntnis von dem Wesen von dem ich alles schon wusste. Es ist eine Errungenschaft
eines Wissens, das jedoch immer wieder neu errungen wird, das ist die lebendige Herz-Natur
des Nichts.

Das Herz des Nichts (f.C», mushin) ist nicht auBerhalb von mir, das bin ich selber. ,,Und dieses
Herz ist kein sichtbares, sondern einsehendes Herz, das heil3t, es sieht aktiv, ist aber passiv nicht
zu sehen. Aktives Sehen bedeutet hier selbstverstandlich nicht ein Sehen mit dem Gesichtssinn,
sondern Aktivitit als Subjekt aller korperlichen und geistigen Funktionen.“4”® Diese Aktivitit

bezeichnet Hismatsu als ,,aktives mu“.
,.-Formloses Selbst*“ (Formless Self), f&4H o> (1 musé no jiko

Das Selbst beschreibt Hisamatsu als Negation von Form, als ,,formloses Selbst®, ein Selbst
(Form) des dynamischen Leerwerdens zur Offenheit. Diese Freiheit an Bestimmung erweist
sich als Fulle, weil sie alles einschlief3t. Aktualisiert wird sie gemall von Raum, Zeit und
Situation im Hier und Jetzt, als gemeinsames und deshalb immer gelingendes Antworten darin.

470 Hisamatsu, ibidem, S. 28.
471 Es sind dies Wortneuschépfungen von Hisamatsu, vgl. Hisamatsu, ibidem, S. 29.
472 Hisamatsu, ibidem, S. 39.
473 Hisamatsu, ibidem, S. 42.
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Als ,,aktives mu“ hat die Tétigkeit des formlosen Selbst ,,Herz-Natur®. In der ,,Zen-Aktivitat”
des formlosen Selbst ist es auch die aktuelle Situation selbst, mit allem, was darin enthalten ist.
Das erkennende Selbst, das egolose, offene ,,Nicht-Selbst* hebt sich nicht einseitig bestimmend
im ,,Entstehen in Abhangigkeit“ aller Phanomene ab. In Ubereinstimmung mit dem Nichts, mu,

realisiert sich das ,,Nicht-Selbst“ von selbst mit.

Das formlose Selbst hat den Charakter des ,,Erwachen und der Achtsamkeit* (,,Awakening
and Awareness”, skt. samadhi und smyti) der Formlosigkeit, das heif3t offen, flexibel und
dynamisch zu sein. ,,Achtsamkeit” bedeutet, sehr aufmerksam im Hier und Jetzt die Dinge
wahrzunehmen. Dieses Wesen im gegenwartigen Augenblick wird mit dem Begriff ,,Nicht-

Entstehen® umschrieben, da es leer ist an Substanz.
Das ,,aktive Sehen** der Achtsamkeit (,,Awareness*, skt. smrti)

Alles unterliegt dem Wandel, ist unbestandig mujo &%, skt. anitya (,,nicht verweilen“ ,,nicht
ewig®). Daraus entspringt die ,,Geisteshaltung der Vergénglichkeit“. Eine Blume, die sich
offnet, wird in der Natur sehr beachtet. Sie ist in der Entfaltung von vornherein etwas
Vorlbergehendes, das nur von kurzer Dauer ist (kari no mono). Mit der Haltung von mujo ist
der Blick sehr aufmerksam und achtsam geworden. Da nichts an einem Ort verweilt, nur
vorubergehend ist, wird der Augenblick sehr gehaltvoll, da er das Wesen zeigt, wie es ist, und
wie es nicht ist. Das Verstehen kommt aus der Erfahrung, und damit wird es ein ,,aktiven Sehen*

der Gegenwartigkeit der korperlichen und geistigen Einheit des Menschen.

Zur Bedeutung des Zen fuhrt Hisamatsu in seiner Schrift Zen and the Fine Arts drei

grundlegende Zen-Worte aus:

0 .. The Formless of True Self-Awareness“4™ (& & o> HEFH )47

,Die Formlosigkeit des wahren Selbst-Gewahrseins®: Das Wesen ohne Form bedeutet, dass die
Form weder kdrperlich noch geistig bestimmt ist. Deshalb ist nicht alles ohne Form. Formen
sind Ideen oder das ,,Selbstbewusstsein® als ein objektives Selbst bzw. Objekt der Psychologie
ist nicht mehr das wahre Selbst. Der Zen-Buddhismus bezieht sich weder auf das eine noch das

andere. Das Zen-Wort ,,Kdrper und Geist fallt weg“ stimmt damit Uberein, dass wir einen

474 \/gl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo 1982, S. 45-47.

475 Der Originalname (Kanji) wurde von der Schrift entnommen: Si-Yong Zhao, The Simplicity Aesthetic
Concepts Of Hisamatsu Shinichi - ff . KX £, Masterarbeit am Department of Buddhist Studies, Fo Guang
University, 2009. http://www.fgu.edu.tw/~buddhist/chinese/paper_20/06.pdf
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Korper und Geist haben, ndmlich auf Grund des urspringlichen Selbst des ,,fundamental

subject* (mushin).
0 ,, The Fundamental Subject of Self-Awareness**"® ([ 5 o 1)

,Das absolute Selbst (oder Subjekt) des Selbst-Gewahrseins*: Ohne jeglicher Form zu sein ist
als Idee denkbar. Aber ein Seiendes, das denkbar ist, ist nur eine Sache. Seine Realitét, Seine
Existenz ist etwas ganz Anderes. Daraus ergibt sich das groRRe Problem. Es kdnnte nun gesagt
werden, dass dort wo keine Form ist, es auch keine Existenz gibt. Wir sind nun gezwungen an
eine Existenz zu denken, in der die Nicht-Existenz (Formlosigkeit) existiert. ,,Das Sein ohne
Form jeglicher Art* ist kein Konzept einer Idee der Nicht-Form, sondern bezieht sich auf das
aktuelle Selbst ohne Form. Der reine Geist (,,Herz*) ist nichts Anderes als ,,Selbst der Nicht-
Form* (,,Self of No Form*). Das Selbst-Gewahrwerden der Formlosigkeit kann nie zu einem
Auflen werden. Ein wahres Innen hat keine Dualitdt von Innen und Aullen, wie das wahre

Selbst-Gewahrwerden keine Position besitzt.
0 ,The Activity of Self-Awareness“4'" (H % O REEIE & 1 B 5EIK) — das ,,aktive mu“

»Die Aktivitat des Selbst-Gewahrwerdens®: Das formlose Selbst ist nicht blof3 ohne Form, es
ist das ,,Selbst Ohne Form*. Weil es das Selbst ist, ist die Formlosigkeit aktiv, auch ohne Form
ist es aktiv. Wird ein Selbst nie aktiv und beharrt in der Formlosigkeit sagt man dazu ,,in die
Hohle des Teufels fallen.” Das ,,Wesentliche Selbst“, das das ,,absolute Nichts“ ist, kann nie
statisch sein. Mit ,,Wesen* ist der ,,N&hrboden* oder die ,,Wurzel* gemeint. Das Urspriingliche
Subjekt (absolute Selbst), das das Nichts ist, ist der aktive ,,Wurzel-N&hrboden oder mit einem
anderen Begriff ausgedriickt das ,,Wahre Selbst“. In Bezug auf seine Aktivitat ist das ,,absolute
Selbst* (,,Fundamental Subject®), das ,,absolute Nichts®, das ,,aktive Nichts“. Das ,,aktive mu*
bezieht sich auf kdrperliche und geistige Aktivitat. Durch die Aktivitét erhalt etwas seine wahre
Form auf der Grundlage der Leere. Die Aktivitat des Selbst-Gewahrwerdens wird durch das

bekannte Zen-Wort zum Ausdruck gebracht:

~Wahre sinyata =72 — Wunderbares Sein #4547

476 Hisamatsu, ibidem, S. 48-50.
477 Hisamatsu, ibidem, S. 50-52.
478 Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo 1982, S. 51.
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Das bedeutet, was auch immer durch das ,,formlose Selbst* Gestalt annimmt, ist ein wunder-
bares Sein. ,,Die Weiden sind grin, die Blumen sind rot“ sind nach dem Erwachen wie

L2wunder-volle* Seiendes (#>4), da sie als ,,Selbst-Ausdruck des mu gesehen werden.
Der wahre Mensch ohne Rang

Hisamatsu zitiert aus der Schrift Linji-lu (E&# &% jap. Rinzai roku) des Zen-Meisters Linji (gest.
867 in China, & jap. Rinzai), Grinder der chinesischen Linji-Schule (jap. Rinzai-Schule) der

von den Tee-Meistern der Muromachi-Periode sehr hochgeschétzt wurde:

,»In die Farbe eingehen und doch nicht von ihr gereizt werden, in die Stimme eingehen und doch
nicht von ihr betort werden, in den Geschmack eingehen und doch nicht danach begierig zu
werden, in den Duft eingehen und doch nicht von ihm berauscht werden, in die Beriihrung
eingehen, und doch davon nicht angesteckt zu werden, in die Welt des Dharma eingehen und
doch nicht von ihr gefangen zu werden, — das ist die Art der Menschen, die erkannt haben,
dass die sechs Erscheinungen: Farbe, Ton, Duft, Geschmack, Beriihrung und das Dharma nur
AuRerlichkeiten sind. Es ist unmdglich, solche an nichts haftende Menschen an etwas zu

fesseln.“47®

VVom Tee-Meister Sen no Rikyt (-+-F/{K, 1521-1591) sind folgende Worte zur Tee-Zeremonie

Uberliefert:

,Der Sinn der Teezeremonie liegt darin, dass man reines Wasser kocht, es auf den reinen

Tee gieRt und dass man ihn in Stille und Ruhe auskostet.**43°

Wenn Wasser kocht, hort man seinen Ton, der gemahlene Tee hat einen unmerklichen Duft und
herben Geschmack. Es gibt keine aufféllige Farbe im Tee-Raum. ,,Auch ein Schluck Tee bietet
den ganzen Mikrokosmos der Vereinigung der Gegensatze: Durst und seine Stillung®. 8
Hisamatsu war Tee-Meister und praktizierte die Tee-Zeremonie im Tee-Raum des Shunkoin
Tempels in Kyoto. Hier wohnte Hisamatsu und schrieb seine Blcher. Im Gaéstehaus des
Shunkoin diskutierten Hisamatsu und D.T. Suzuki die neue Philosophie, die beides enthalten
sollte: die westliche Philosophie und den Zen-Buddhismus.*®? D.T. Suzuki schrieb iiber die

Tee-Zeremonie:

479 Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen 1999, S. 51.

480 Hashi, Die Fulle der Zen-Kultur. Einfilhrung in den &sthetischen Mikrokosmos, Wien 1998, S. 18.
481 Hashi, ibidem, S. 18.

482 Siehe: www.shunkoin.com/DrHisamatsu.html.
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,Die sechs Sinne von Verunreinigungen zu lautern, das ist der Geist des Cha-no-yu.
Durch den Anblick des kakemono (Rollbild) in der tokonoma (Nische) und die Blume
in der Vase wird der Geruchssinn gereinigt; beim Lauschen auf das Sieden des Wassers
im Eisenkessel und das Tropfen aus dem Bambusrohr werden die Ohren gereinigt, und
durch den Umgang mit den Gerétschaften wird der Tastsinn gereinigt. Wenn so alle
Sinnesorgane gereinigt sind, wird der Geist selbst von Verschmutzung gereinigt.*433

Mit der Handlung wird das von Linji Gesagte vollzogen, ohne jegliche diskursiven
Erklarungen und Herausstellen eines Sprechers. Im Vermdgen dieser Umsetzung, die in einem
kleinsten Kosmos umgesetzt wird, zeigt sich der an nichts haftende Mensch, er lasst ohne Worte
erkennen, wie das ,,absolut freie Selbst” (Subjekt) agiert. Hinter dieser Passage von einigen
Stunden des Nicht-Sprechens liegt der tiefe Gehalt des Herz-Satras oder von der Schrift Linji-
lu.

Jeder Philosoph schweigt einige Zeit und braucht Ruhe in seiner Konzentration vor der
Ausformung seiner Gedanken, deswegen wird dieser Teil nicht als ,,kein Philosophieren*
bezeichnet. Niemand kann bestimmen, wann der aktive und wann der passive Teil im Denken
und Handeln der Philosophie, und der einzige richtige Augenblick der umfassenden Erkenntnis

und Erfahrung sei.

Linji hatte einmal folgende Erkl&rung seinen Schiilern gegeben:
»Ein wahrer Mensch ohne Rang, der unabhdngig von jeder Macht ist, wohnt unserm
Leib inne. Von Angesicht zu Angesicht, von Auge zu Auge taucht dieser bei uns auf.

Siehe! Der wahre Mensch ohne Rang ist in unserem Hier und Jetzt!“484

Es ist dies das Gewahrwerden der urspriinglichen Naturanlage der ,,Buddha-Natur®, die wir
selbst im Leben ergreifen kdnne, weil sie da ist. ,,Solange wir zu dieser Wirklichkeit nicht
“erwachen” lauft unser Geist immer unruhig, und zwar auf der Suche nach dem Ding A, B, C,

D, ... usw.“4®

Linji sagt im Gesprach zu seinen Schulern: ,,Gelingt es euch, euer Herz zu befrieden, das
unterscheidende Denken zu lassen, so betretet ihr das Reich der Reinheit, das Reich der
Bedingungslosigkeit. Wenn kein Gedanke mehr auftaucht, dann erreicht ihr sofort die Spitze

483 Suzuki, Zen und die Kultur Japans, Bern/Miinchen/Wien 1994, S. 110.

484 Hashi, ZEN und Philosophie, Wien 2009, S. 57.

485 Hashi, ibidem, S. 58. Siehe auch: Hashi, Philosophische Anthropologie zur globalen Welt: Im Angelpunkt von
Zen und Kyoto-Schule, Wien 2014, S. 199.
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des Bodhi-Baumes, habt sofort die Erleuchtung. Ihr erlangt ungewéhnliche Krafte, verwandelt
euch aus Jiriki’, aus eigener Kraft, inmitten der 3-fachen Welt, und erlebt die Freude der
Erfullung des Dhamas und die heilsame Kraft des Zen. Das Licht des Geistes scheint von selbst.

Das Sein offenbart sich von allein.*48

Das wahre Selbst wird nicht Kraft der Egozentrik, esoterischen Wissens, Ekstase o. &. das
»Reich der Reinheit” an Bedingungslosigkeit erfahren. Ein Selbst, das sich auf sich selbst stiitzt,
jiriki, ist frei und spontan, was der japanische Ausdruck fir Freiheit, M i jiyi wiedergibt.*®’
Es ist keine Freiheit von etwas, wie es in der Kultur der ,Selbstbestimmung* und ,,Selbst-
verwirklichung* félschlich verstanden wird, sondern eine Freiheit zu etwas. H bedeutet
»oelbst, ,spontan®; H ,,vermittelt von“. Das ,,Selbst* ist ein Nicht-Selbst, allseitig offen,
egolos leer. Vermittelt wird die Freiheit zu dieser urspriunglichen Natur-Anlage, wo das ,,wahre
Selbst* (E5£» H ) keine einseitige Egozentrik hat.

Entfaltung des Eros des Geistigen, der Freude, die zum Erfassen des ewig gegebenen

Wahren einen Zugang 6ffnet

Bei Platon hat der paradigmatische Formgebung des Kosmos die stabile VVoraussetzung des
Guten, dessen Gestaltung aus idea das geistige Auge mittels Eros wahrnehmen kann. Die
Ambivalenz des Ddmonischen als potentiell ethisch Hassliches radumte Platon im Zeugen im
Schonen aus. Mit der empirischen Anschauung des Schonen, so wie der Kosmos ist, erlangt
das Ich ein seinem Wesen nach seiendes Dasein, das nicht mehr nichtig sein kann. Ein Ich, das
diesen Einblick hatte, hat sich ungewoéhnlich verandert. Ab da bringt dieses erneuerte Ich seine
Werke und Taten im Vollzug des Guten und Schénen hervor. Dieser gute Mensch ist
~glucklich®, eudaimonia. Mit der Ubersetzung von eudaimonia als ,,gliicklich® bzw. Gliick
haben, ist jedoch etwas schicksalshaft Zufallendes an die Stelle des Ddmons getreten, dem im
Christentum ein Platz neben dem Satan zugewiesen worden war. Auch dem Eros als Gott ist es
als Aberglauben nicht viel anders ergangen. Die Entdeckung des ,,Zeugen im Geistigen“ als
Spezifikum des Damonen Eros von Platons einzigartige Auffassung einer ,,geistigen

Produktivkraft* flihrte erst zu einer Aufwertung in der deutschen Literaturstromung des ,,Sturm

488 S5tetsu Yiizen (Ubers.), Lin-Chi Lu. Das Zen von Meister Rinzai. Rinzai Roku. Wien 1987, S. 63.
487 \/gl. Hashi, Philosophische Anthropologie zur globalen Welt: Im Angelpunkt von Zen und Kyoto-Schule,
Wien 2014, 199.
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und Drang®“. Kulturhistorisch gipfelte sie im ,,Inbegriff der hoheren Geisteslagen eines

Menschen* eines Genies. 8

Nach Platons Diotima-Rede jedenfalls, hatte jener Mensch die ,,Freundschaft der Gotter”
gesichert. Es l&sst dies den Schluss zu, dass der erneuerte Mensch nach dem empirischen
Erleben des Schonen (Kosmos) als Eingestalt (mit dem Guten), den guten Eros in sich hat und
ihn verwirklicht, das heilt: er ist mit Eros daimonion verschmolzen. Platon bereitet dies
schrittweise vor, ob eine historische Dokumentation oder nicht, dirfte irrelevant sein, wenn er

es als Argumente flr seine Philosophie heranzieht:

Gott Eros wird von der fremden, weisen Priesterin Diotima zum daimon erklart; der daimon
wird zum inneren daimonion, einer inneren Stimme, die sich personlich beim Menschen meldet.
Nur eine Priesterin, noch dazu eine Frau, hatte die Autoritdt und Glaubwirdigkeit in der
griechischen Antike dartiber eine Auskunft geben zu kénnen. Den namenslosen daimonion
belegt Platon durch Aussagen des Sokrates Uber diesen, der ihm fallweise abrat oder schweigt.
Platon weicht mit der fremden Stimme einem offenen Subjektivismus aus, wie ihn die

Sophisten propagierten.

Ob daimon oder daimonion, scheint es eine Kraft von auf3en (tariki) zu sein, die den Menschen
in einer Erkenntnis unterstltzt. Einerseits als eine Kraft fur eine Entscheidung, als

Entscheidungskraft und andererseits zum Schutz, als eine ,,Seelenform*, wie Timaios erkléart:

»Was nun also die wesentlichste Seelenform bei uns angeht, so muss man sich folgendes
denken: Als einen beschiitzenden Geist hat der Gott sie einem jeden gegeben, diese Kraft,
von der wir sagen, dass sie an oberster Stelle in unserem Leib wohne und uns von der Erde
fort zur Zusammengehdrigkeit mit den Dingen im Himmel erhebt, da wir denn ein

Gewachs sind, das nicht von Erde ist, sondern himmlisch, und so sagen wir ganz recht.48°

Timaios nennt an der Stelle den daimon einen ,,innewohnenden Schutzgeist“4®°, den er selbst
in wohlgefugter Ordnung hélt, wodurch der Mensch dann eudaimonia ist. Die Anweisung zur
Pflege jenes Seelenvermdgen des Menschen ist aber eine einzige: ,,Jedem seine eigentiimlichen

Beschiftigungen und Bewegungen zukommen zu lassen. 4%

488 \/gl. Schmidt-Berger, Platon: Das Trinkgelage oder tiber den Eros, Frankfur/Main 1985, S. 208, Anm. 45.
489 Platon, Timaios 90a, Ubers. Zekl 1992, S. 185.

4% Timaios 90c.

491 Timaios 90c.
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Er ist unser ,,hGheres* (dem Kosmos zugewandtes) Selbst, welches hilft, die schon von Geburt
an vorhandenen Abweichungen unseres Selbst, die ,,in unserem Haupte verderbten Umldufe®,
auf die richtige Bahn ,,der Denkreislaufe des Alls* zu bringen, denn: ,,Dem Goéttlichen in uns
verwandte Bewegungen sind die Denkkreislaufe des Alls.“4°2 Das Selbst orientiert sich an der
Einheit-Ganzheit des geistigen Kosmos, dem aber je seine eigene Art und Weise zu leben
zukommt. Der Vermittler des richtigen Lebensweges des Selbst ist der daimon bzw. das

Seelenvermdgen.

Die ,,Freundschaft der Gotter zu haben* und ihnen reziprok dazu Opfer zu bezeugen, wie es
Diotima und Timaios darstellen, konnte fir uns heute nur religiése Relevanz haben, aber keine
philosophische Bedeutung. Die christliche Religion lehnt jedoch die griechischen Gotter als
Aberglauben ab, oder zahlt sie zur Mythologie. Von einem Damon kann keine Einsicht
kommen, schon gar keine Einsicht in das wahre Schoéne aus dem Trias mit dem Guten und
Wahren. Seine Methoden seiner Vermittlung aus der Position von ,,weder — noch* sind

vermutlich deshalb damonisch, d.h. nicht wertfrei, sondern negativ besetzt.

Die Freundschaftlichkeit findet sich auch als Motiv in der Schépfung des Kosmos aus etwas
Vorgegebenen etwas Schoénes und Gutes zu machen. Der Demiurg setzt als ,,Vater” alles in
Bewegung (Timaios 37b-d) und hat Vergniigen daran, euphrantis, naheliegend fiir andere.*%
Die Entstehung als kdsmos (geordnet und schon) war durch die Kraft des Wohlwollens, die als
Freundschaftlichkeit bezeichnet werden kann, und eigener Freude am Schaffen und fur andere
bewirkt worden. Die Annahme einer Kraft ist Themengebiet der Physik, nicht ihre Wirkung

aus dem Guten und zur Freude.

Das urspriingliche vorkosmische ,,Eine selbst”, unerkennbar, unentstanden, zeitlos ewig,
bildet als zeitloses Kontinuum das Gute, die gliickliche Voraussetzung fur den Kosmos. Durch
die einsetzende Bewegung wird das ,,seiende Eine“, die empirische Materie in seiner Einheit-
Ganzheit strukturiert durch ewige Grundformen hervorgebracht. Dies wiirde die Welt mit ihrer

rein energetischen Relation zum Zeitkontinuum annehmen.

Kehren wir nun zurlick zum Symposion. Im Symposion tritt der daimon im Namen des Eros

auf. Er vereinigt alles, Liebe, Begehren, Vergnlgen und ist daher pradestiniert als Kraft zum

492 Timaios 90c-d.
493 guphrantis, ,,sich erfreuen an*; euphrainos, ,.jemanden erfreuen, sich erfreuen®; agalmai, ,.eine Freude an etwas
haben*
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Hervorbringen, ein Analogon zur Schopfung des Kosmos, als ein mikrokosmischer Prozess.
Allerdings muss er ein guter Eros sein, der im Schonen agiert. Dort wo er Schones vorfindet,
wird er aktiv. Es ist wieder die Mischung des seienden Einen: leiblich und geistig — einseitig
geht nicht. Zeugen aus rein leiblichen Vergniigen ist kein guter Eros, aus rein geistigen idea
fehlt die Kraft zur Hervorbringung und die Materie der Immanenz. Beides ist untrennbar
verbunden. Das heil3t, der daimon Eros erfiillt mit seiner Kraft die wichtige Aufgabe zum
Hervorbringen zum Fortbestand. Zusammenfassend sind seine Aufgaben also: Entscheidungs-
kraft zur Vermeidung von Bdsen (Beleg Sokrates), zum Schutz, Kraft zum Hervorbringen von

Gutem im Schonen (Beleg ,,Freundschaft der Gotter*).

Ein Gutes und Schoénes, das nicht in einer Tugend auflebt und genahrt wird, ist wie
»Schattenbilder” umarmen. In der archaischen Zeit und der Antike stellten sich die Griechen
die Verstorbenen wie ,,Schattenbilder der Kérper der Toten vor, die nicht mehr ins Leben
eingreifen und von Menschenhand nicht mehr bertihrt werden kann. Ihre Kdérper kdnnen von
den Sinnesorganen nicht wahrgenommen werden. Die Liebe und Opfer vermag sie ins
auferstehen lassen, aber keine noch so groRe List wie die des Orpheus. Es ist die Realitét der
Lebenswelt, dass wir nur lebendige Korper umarmen konnen. Die Frage ist, wie geht ein

Mensch mit dieser leidvollen Erfahrung um?

Im Bewusstsein der Endlichkeit des Lebens, wird mit der Kostbarkeit jedes Zusammentreffens
der Zeitraum schon gestaltet. Die ,,h6chste” Kostbarkeit ist die richtige Gestaltung des Wahren
im Leben. Platon nennt dies mit dem Begriff eudaimonia. Der Mensch, der im Leben
eudaimonia verwirklicht, ist die mikrokosmische Einheit in einem groReren, geordneten
Ganzen. Das Gute des ,,.Demiurgos* der Weltentstehungstheorie des Timaios ist das
kosmologische Muster des Schauens der Wahrheit, die in der Verbindung der idea, der Ideen,
zeitlos besteht. Da es keine voneinander getrennte Ebenen gibt, wird die Einsicht nur durch
Beharren auf einer Ebene unmdglich gemacht. Platon stellte in seiner originaren Sprache die
Verbindung des ontologischen Seins und ontisch Seienden in einer Satzstruktur, das heif3t
sprachlich nicht getrennt dar. Die Methode der Uberbriickung der Formulierung der Lebenswelt
und Formulierung der idea des Kosmos wird ,,Analogie-Denken* genannt. Die Folge davon ist
ein Auseinanderdriften von zwei Welten ab der Neuzeit, die einmal getrennt, zu Reichen der
»ldeenwelt”“ und ,,Realwelt” fixiert wurden, welche das Problem einer Wiedervereinigung

haben, die nicht mehr vollzogen werden kann.

Ab der Renaissance kam der Mensch vom Zentrum an die Spitze der Welt. Bei Platon war der

Mensch bereits im Zentrum, jedoch in den Uberlegungen zur Realisierung der besten Polis, die
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Basis des Guten fir den Menschen und sein Wohlergehen bildete. Betrachtet man die Bilder
der Renaissance stellt man fest, mit welcher Exaktheit die Dinge der Schopfung dargestellt
wurden. Der goldene Bildgrund verschwand. Die rdumliche und materielle Gestalt war sehr
wichtig, mit der sich auch ein Wandel in der Wahrnehmung vollzog. Die Zentralperspektive
vom Standpunkt des Subjekts in der Kunst, Vermessung in den Naturwissenschaften,
mechanistische Funktion auf Basis von Ursache und Wirkung, Trennung der Disziplinen mit
materieller oder geistiger Basis waren wertvolle Errungenschaften der Neuzeit. Die Darstellung
der AulRenwelt als sinnlich gegebene Realitat war im Vergleich zur prézisen Wiedergabe der
naturalistischen und dreidimensionaler Perspektive kindlich naiv, riickstdndig primitiv oder
ungeordnet hasslich mangelnden technischen oder geistigen Vermdgens.

In der abendlandischen Philosophie wurden bei der Uberbriickung der ,,Ideenwelt“ und
»Realwelt” von den Platonikern (ab der Renaissance) in der analytischen Sprachstruktur die
dynamischen Aspekte von der abgegrenzten Einheit eines Dings und ewig Seienden abgezogen.
Die Arten der Erkenntnis dianoia (diavoia), die Verstandeserkenntnis und noésis (vonoig), die
Vernunfterkenntnis sind als Methoden der Philosophie zur Erkenntnis gultig. Aus den Sétzen

der logischen Analyse und ihrer Aneinanderreihung wird die Bedeutung erschlossen.

In der Kulturgeschichte Ostasiens gibt es keine entsprechende Auseinandersetzung tber das
Verhaltnis von ,,Geflihl* zur Erkenntnis wie in der Aufklarung (mit Kants Ausschluss der
Gefuhle aus der Philosophie) und die Triebtheorien im 20. Jahrhundert. In Ostasien lieferten
die Analekten von Konfuzius (vermutl. 551-479 v. Chr.) sehr einflussreiche Beitrdge zur
Verwirklichung der Mitmenschlichkeit (chin. rén). Das Gesprach tber die Trauer*®*, Lun Yi,
Buch XVII, 21 zeigt anhand eines konkreten Ereignisses wie hoch fuhlendes Denken zu
schatzen sei. Zum Trauerverhalten gibt es Sitten, die gelernt und getibt werden, doch Konfuzius
andert die Autoritat und den Malistab in der Beantwortung der Frage nach der Dauer. Das
Gefuhl des trauenden Menschen ist selbst das Wahrheitskriterium. Das Gefiihl der Trauer ist
evident und wahr, denn jeder kennt die Trauer. Der fragende Schiler verirrt sich in
Argumenten, wenn er das Geflhl nicht als Realitat ansieht. Das entscheidende Kriterium zur
Beantwortung wird nicht im Allgemeinen, das in Normen wie Gebote formuliert wurde,
erschlossen. Entscheidend ist die Frage: Wie kommt Trauer zustande? — Durch die Beziehung
zum anderen 6ffnet sich der Mensch den Mitmenschen und der Welt. Sobald er sich 6ffnet,

lernt er das Fremde aufzunehmen (chin. xué). In der Frage nach dem Sein und Erkennen ist das

4% Kungfutse, Gespréiche Lun Yii. Ubers und hg. v. Richard Wilhelm, Miinchen 2000, S. 176.
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Gefuhl der sichere Ausgangspunkt zur Entfaltung des richtigen Handelns im
gemeinschaftlichen Miteinander. Die Bedingung der Mdglichkeit zur Verwirklichung der

Mitmenschlichkeit ist das Organisationprinzip rén zur Offnung zum Ganzen.
Zen-Buddhismus: das ,,mu-selbst*, f&.C» mushin

Im Zen-Buddhismus wurden nie ,,Welten* (Annahme einer Welt der ldeen ab dem
Neuplatonismus) unterschieden. Es existiert die Welt, in der wir leben und unsere Probleme
bewaltigen missen. Es ist eine grundlegende Tatsache, dass alle Phdnomene und die
Seinsfaktoren des Menschen im Wandel sind, das ist die Tatsache von mujo #&%, (,,nicht ewig*
skt. anitya). Buddha selbst verneinte ein unvegangliches Sein arman als Grundlage eines
absoluten oder gottlichen Ich, das in einem Wiedergeburtskreislauf verankert ist.**® Das
atmende Selbst atman existiert, es wird keineswegs im Buddhismus geleugnet. Gesehen und
darauf wird gezeigt: auf die ontisch reale Wirklichkeit von anitya. Sie bildet die Basis fiir die
Lehre vom anatman.**® Die Verneinung der Konstituierung eines bestindigen Selbst wird mit
dem Begriff ,,Nicht-Selbst“ oder dem egolos leeren ,,Nicht-Ich* (skt. anatman, #F jap. muga)
ausgesagt, wodurch jegliche Egozentrik eines Anhaftens negiert wird. Es ist dies der Aktus des
Reinigens des Tee-Meisters, der sehr achtsam auf Zeit, Ort und Situation ohne Verkiinstelung
fir das zur Ruhekommen des Geistes (Herzens) sorgt, dem Mikrokosmos des Erlebens von
Freude im gestalteten Augenblick. Der zur universellen Wahrheit Erwachte aber ,,ist nicht ohne
Ich, sondern er hat das Ich des Nicht-lch.“49

Fur den Konfuzianer ist das Herz, die Gesinnung des edlen Menschen, die geformt wird und
seine ,,Rolle* nach dem Ritus lernt. Im Sinne der Leere agiert das Herz des mu im Leben wie
in einer ,,Rolle* im Stegreifspiel, wo der Schauspieler keine Rolle lernt, deshalb spontan und
flexibel geimeinsam auf Zuspiel mit dem Anderen Unerwartetes gestalten kann.*®® Das Herz
der ontischen Gestaltung ist wie die Leere, frei von Bestimmung und kraftvoll lebendig. Es ist

unbehindert, offen, weit, unbewegt und dauernd.

Die ,,Fiinf Daseinsfaktoren (skt. pasicaskandhah, T4 jap. goon)*®® des Menschen, die mit

dem Sanskritwort skandhas bezeichnet werden, sind alle leer, d.h. ohne bestdndige Substanz.

4% \/gl. Hashi, ZEN und Philosophie. Philosophische Anthropologie im Zeitalter der Globalisierung, Wien 2009,
S. 158.

4% \/gl. Hashi, ibidem, S. 158-160.

497 Hisamatsu, ibidem, S. 41,

498 \/gl. Hisamatsu, Die Fulle des Nichts, Pfulligen 1999 S. 30.

499 \gl. Frauwallner, Geschichte der Philosopie. Band 1, Salzburg 1953, S. 190.

Vgl. Hashi: Aktualitat der Philosophie. Grundrift des Denkweges der Kyoto-Schule, Wien 1999, S. 28.
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Alle Faktoren haben gleichermaRen Anteil an der zusammengesetzten Einheit und Ganzheit
skandha des Menschen ohne hierarchische Wichtigkeit:

ripa (2 jap. shiki) Korper

vedana (% jap. ju) Empfindung

sanjiia (& jap. so) Vorstellen

samskara (1T jap. gyo) Wille

vijiiana (#% jap. shiki) Wissen

Im Buddhismus versteht man unter vedana (2. Seinsfaktor) das Entstehen einer Empfindung,
wenn die Sinne mit Objekten in Bertihrung kommen, oder das Denken von gedanklichen
Objekten, wobei es sich um neutrale, angenehme, zumeist aber schmerzliche Geflihle
handelt.>® Nach den ,,Vier Edlen Wahrheiten“ bringt der Irrtum der Bestandigkeit und das
Begehren (trsna) danach, das Anhaften Leiden (dukkha) hervor. Die Verneinung der Gier ist
Ursache alles Leidens, dukkha.

Das Herz-Sutra, eines der wichtigsten Texte im Zen-Buddhismus negiert eine innere und
aullere Welt, Korper, Empfindungen, Vorstellungen, Wille und Wissen sind leer. Und zwar
deshalb, weil diese kein Eigenwesen und keine Bestandigkeit haben. Da sie kein Eigenwesen

haben, ist das Selbst ohne jeweilige Anhaftungen.

Das echte allumfassend Nichts bin ich selbst. Es ist nicht die Welt der Objekte.** Da mu alles
umfasst, gibt es kein Innen und Aufen: Ich bin ein Einziges. Die ,,Einzigartigkeit” bedeutet das
Nicht-Aufgespalten-Sein und wird auch als ,,einzige Geist* (#%.C> mushin) ausgesagt. Sein
Wesen ist der Herzcharakter des Nichts, die allumfassende Einheit-Ganzheit der
schrankenlosen Offenheit im Wandel des lebendigen Da-Seienden. Die Buddha-Natur wird mit
den Begriffen beschrieben: unermesslich, schrankenlos, allumfassend, namlich das mu-
selbst.>%2

In der ,,Meisselschrift vom Glauben an den Geist“, {5.[>%% Xinxin Ming, jap. Shinjinmei vom
dritten Zen-Patriarchen Seng-ts'an (jap. Sosan, gest. 606) wird gesagt, dass der Geist, der in

jedem Menschen wirkt, und der Geist, der unbegrenzt alles durchdringt, nicht verschieden ist:

,»Der hdchste Weg ist nicht schwierig,

500 |_exikon der Gstlichen Weisheitslehren 2005, S. 427.
501 Hisamatsu, Die Fiille des Nichts, Pfulligen 1999, S. 27.
502 \/gl. Hashi, ZEN und Philosophie, Wien 2009, S. 57.
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nur ohne Wahl.

Hasse nicht, liebe nicht

Dann ist es klar und eindeutig.

Gibt es auch nur die kleinste Unstimmigkeit,
dann entsteht ein Unterschied,

so grold wie der zwischen Himmel und Erde.

Wenn man es vor eigenen Augen haben mdchte,

darf weder Richtig noch Falsch existieren

Der Kampf zwischen Verschiedenheit und Ubereinstimmung

fiihrt zur Krankheit des Geistes.*°%

Eine wichtige Sache ist, dass das Nichts unterscheidungslos ist und bei der Neigung zum
Feststellen von Gegensatzen eine umfassende Erkenntnis von vornherein als Aktus des Herzens

erkannt und aktualisiert werden sollte:

»ES nimmt Reines und Beflecktes in der derselben Weise auf, behandelt Hohes und
Niedriges gleich, begegnet dem Guten und dem Bdsen in gleicher Weise, hélt Wahres und
Falsches fir ein und dasselbe, lasst Heiliges und Profanes zusammen wohnen, nimmt

nichts an und stoBt nichts ab, genau wie die Leere.*>%

Erinnern wir uns an das Gedicht von Zen-Ménch Ikkyt (—1K):

503 Seng-ts’an, Die Meisselschrift vom Glauben an den Geist. Das geistige Verméachtnis des dritten Patriarchen
des Zen in China, Ubers. Jarand 1991, S. 17.
504 Hisamatsu, Die Fiille des Nichts, Pfulligen 1999, S. 36.
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,»Vvon der Welt des Leides
Zuruck zur Welt Buddhas dharma —
Das Leben ist eine Weile Da-Zwischen.
Wenn es regnet, lasst uns darin aufleben.
Weht der Wind, lasst uns darin weitergehen.”
(Zen-Monch Ikkyti Sojun, iibersetzt von HASHI Hisaki)

Die Welt des Leides (,,Beflecktes”) und ,,Reines* (Buddha-Natur) sind kein getrennter Weg.
Das Reine wird aktualisiert und erfasst in den Aporien des Alltags. Auf dukkha kann sich
niemand ausruhen: Wenn es regnet, lasst uns darin aufleben! Das Menschenbild im Zen-
Buddhismus wird als Metaphysik mit dem Gewahrwerden im Leben von ,,shoji soku nehan*
ausgedriickt. Sowohl Leben-Sterben shaji 43t als auch nirvapa (nehan) sind ein einziger Geist
der Buddha-Natur.5%

Im Herz-Satra findet sich dazu sozusagen die Logik der Erfahrung:
ThEME I SRR SR ,nicht Alter und Tod noch die Aufhebung von Alter und Tod“.

Die Aufhebung jeglicher trennenden Standpunkte fiihrt zum bejahenden Zugang jedes

kostbaren Dinges, dessen Kostbarkeit aus der Leere kommt.
,.Erkenne dich selbst* gnathi seautén und die Herz-Natur des Nichts %[

Der delphische Spruch gnathi seautdn, der nicht durch archeologische Fundstiicke tiberliefert
ist, findet sich nur bei Platon in der Schrift Philebos (48c). In dem Diolog wird von der
menschlichen Schwéche gesprochen, dass die Menschen sich im Allgemeinen schoner, groRer,

ethischer, wissender halten, als ihre Taten zu erkennen geben.

Eros daimonion ist eine Kraft, die durch das ontische Streben zum ,,erkenne dich selbst* das
Selbst in der Egozentrik erschittern konnte. Alkibiades, selbst voller Selbstvorwirfe, vergleicht
Sokrates mit dem Silen, dem &auf3erlich hasslichen, doch weisen mythischen Erzieher. Dass der
Vergleich als eine Provokation aufgefasst werden konnte, ist Alkibiades bewusst. Sokrates
musste es wohl gelassen auffassen, aber fir die Athener Gesellschaft war das Lob des
hasslichen Aussehens ein Verstol? gegen das Ideal der kalokagathia der Perfektion. Wenn es
diese Norm gibt, die genau angibt, was perfekt ist, wozu die Anfrage an die Peron nach der

505\/gl. Hashi, Transzendenz sive Immanenz. Religionsphilosophische Ansatze im ,,sh6b6 genzo“ Dogens, in:
Hodl/Futterknecht (Hg.), Religionen nach der Sékularisierung, Wien/Berlin 2011, S. 54-69.
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wahren Erkenntnis des Selbst, gnothi seauton? Lisst es sich als Beurteilung auf einer Skala
beantworten? Die Antwort dirfte nicht im Defizit zur Norm von definierten Fakten liegen.

Selbsterkenntnis liegt darin, eben nicht das ,,Selbst“ zum Objekt meiner Vorstellung zu
machen, dass ein bestandiges, messhares Faktum ist. Hoffnungen, Winsche, Erwartungen und
Messung von Defiziten verzerren gerade den Blick auf das Selbst. Der Zen-Buddhismus gibt

einen Uberraschenden Hinweis, wie Hashi:

»,Normalerweise sagt man: ,ich erlange Erkenntnis Uber den Geist.* Nein, das stimmt nicht; die
Stellung von Subjekt und Objekt ist verkehrt: ,Nicht ich erlange die Erkenntnis Sowieso,
sondern die Erkenntnis der Wahrheit ist tiberall offen! Uberall steht das unsichtbare Tor, das

uns zur Erkenntnis der universellen Wahrheit fiihrt!«°06

Sokrates sagt nicht: ich habe eine Erkenntis Uber das ethisch Schone erlangt. Alkibiades
erblickt bewundernd seine Gelassenheit und Ruhe als Basis des wahren Selbst zu Guten. Es ist
dies ein Wissen von einem, oft verborgenen, urspriunglichen guten Wesen, das ein Mensch
verwirklichen kann oder nicht. Bei gnothi seauton liegt der Blick nicht im Denken iiber mich
selbst, sondern der Blick ist auf das umfassende Gute gerichtet. Nicht auf sich selbst schauend,
erkennt der Mensch seinen eigenen Standort darin. Im Hervorbringen des Guten und wahren
Schonen sind das Selbst und das Objekt im Guten zu Einem verschmolzen. Die Philosophie
reift im ,,Innersten* (.(») des gemeinsamen Dialogs der Gesprachspartner, sodass das Gute mit
schopferischer Kraft mit der Gewissheit einer ,,schénen® Erkenntnis hervorgebracht werden

kann.

Im Buddhismus ist die ,,Selbsterkenntnis* die Einsicht (prajiia) in die Herz-Natur des Nichts.
Es ist der an nichts haftende Mensch, der ,,wahre Mensch®, der sich, als dieses, selbst erkennt.
Hisamatsu sagt:

»unser gewohnliches Herz ist voll Hemmungen und Behinderungen, es ist begrenzt in seiner
Reichweite, unterscheidet und klassifiziert, es ist eine Erscheinung, es ist befleckt, es unterliegt
dem Werden und Vergehen, es kennt Male, es ist begreifbar, es hat Innen und AufRen und sonst
noch vielerlei. So kann man erst zum Buddha werden, nachdem man sein Herz geordnet hat
und zuruckgeehrt ist zum eigentlichen wahren Herzen, das wie die Leere des zen-
buddhistischen Nichts ist.*%%

506 Hashi, ZEN und Philosophie. Philosophische Anthropologie im Zeitalter der Globalisierung, Wien 2009, S.
38.
507 Hisamatsu, Die Fiille des Nichts, Pfulligen 1999, S. 41.
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Wenn die Vernunft Unterscheidungen trifft, kommt sich nicht Giber aufspaltende Ideen hinaus.
Im Herz-Sutra befindet sich die Anweisung, um zur Grundlage der Leere zu kommen, nicht die
aufspaltenden Ideen durch ihre Verneinung zu eliminieren, da dies erneute Trennung erzeugt:
Zur Selbsterkenntnis kdnnen wir beherzigen:

AR JREEMERA S |, nicht das Nicht-Wissen noch die Aufhebung des Nicht-Wissens*

Kein Teil wird in seiner Bestandigkeit bestatigt, noch seine Eliminierung beantragt. Sind
»ldeenwelt“ und ,,Realwelt”, samsara und nirvana einmal getrennt, bleiben sie das
Gegenlbergestellte, das es in der ontischen Realitat nicht gibt. Daher muss man, um das Herz-
Satra zu verstehen, auf den Boden der Realitat zuriickkehren, in der kein einziges Ding in der
Bestimmung eingeschlossen und aufbewahrt, aber auch nicht ausgeschlossen werden kann.
Jede Eliminierung bedeutet einen Verlust der umfassenden Vielfalt, die wir nicht vollstdndig
erfassen konnen, und eine Deformation der Offenheit von mu, die fir die Herz-Natur

schmerzhaft ist.
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VI. ,,Freude*“ am Erfassen des dharma im Buddhismus

Buddhistische Lehren aus frihbuddhistischen Texten:
Udanavarga (,,Feierliche Ausspriiche des Buddha*) und Visuddhi-Magga (IX, ,,Die

Gattlichen Verweilungszustande®, brahma-vihara bzw. apramanas)

V1.1 Udanavarga - ,,Feierliche Ausspriche des Buddha*

Udana bedeutet ,,Ausspriche®. In der frihbuddhistischen Schrift Udanavarga sind ber 1100
Verse in 33 Gruppen (varga) gesammelt, die Buddha oder seinen Schilern zugeschrieben
werden. Uddanavarga gehort nicht zum Pali-Kanon®%, obwohl viele Kapitel, Verse und das
Format Ahnlichkeiten mit den Dhammapada aus dem Pali-Kanon aufweisen. Die ,,Aus-
spriche”, udana haben eine kurze und pragnante Aussageform zum ethischen Verhalten in

Bezug auf eine essenzielle Wahrheit. Sie weisen daher zwei Aspekte auf:

Ein Wissen um die Grundlage vom Abldsen von Leid und wie es im konkreten Tun erfahrbar
ist, ist in den ,,Vier edlen Wahrheiten“°% dargelegt. Das hei3t, dass hinter der Kiirze des Textes
die umfassende Lehre des dharma steht. Die literarische kurze Aussageform ist sozusagen der
Prototyp, ein Wissen und eine Strebensethik als udana vermitteln zu wollen. Es ist nicht

dasselbe wie ein Gatha (ein allein stehendes Gedicht).

Zen-Meister Dogen Kigen (1200-1253) charakterisiert udana als eines unter zwolf Lehr-
weisen mit der fir ihn bedeutsamen Besonderheit als ein ,spontanes Lehren ohne Auf-
forderung® (jap. mumon jisetsu) in seiner Schrift Shobo genzo, Kapitel 24 (Bukkye, ,,Buddhas
Lehren*). 31® Er meint damit Folgendes: Um den dharma zu lehren, wartet ein Arhat
(,,Heiliger®) normaler Weise darauf, dazu eingeladen bzw. aufgefordert zu werden. In dem Fall
der udana lehrt er ohne diese Aufforderung. Da die Lehre Buddhas schwer zu erfassen ist, sind
auch die Fragestellungen danach schwierig. Eine Frage zu stellen, setzt Vorkenntnisse mit

einem gewissen Mal3 an Einsicht voraus, was nicht immer der Fall ist. Aus diesem Grund kann

508 Der Kanon von Texten ist von drei Monchskonzilen zusammengestellt worden, kurz nach dem Tod des Buddha
(483 v. Chr.), das zweite ist nicht datiert, das dritte 252 v. Chr. VVgl. Schumann, Mahayana-Buddhismus, Minchen
1995, S. 15.

509 Die Wahrheit des Leidens, die Wahrheit der Anhaufung, die Wahrheit der Auflésung und die Wahrheit des
rechten Weges. Vgl. Schumann, Buddhismus. Stifter, Schulen und Systeme, Olten 2001, S. 91. Vgl. Schumann,
Mahayana-Buddhismus, Miinchen 1995, S. 17-19.

510 Dogen: Shobagenzo. Bd 2. Ubers. Linnebach/Nishijima. Heidelberg-Leimen 2003, S. 90.
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es sein, dass niemand eine Frage richtet und auch nicht weifl3 an wen er sie richten soll. Der
weise Lehrer wird deshalb nicht immer darauf warten und spontan Lehren, um erkannt zu
werden. Auf der Art und Weise der udana bekundet er das, woriiber er selbst Klarheit erlangt
hat. Die Ausspriiche sind jedoch keine Gebote, deren Vergehen von irgendjemanden
sanktioniert wird. In Wirklichkeit ist der Mensch selbst hochste Autoritét fir das Geschick in
seinem Leben: Aus bosen Gedanken folgt Leid, wer aber mit guten Gedanken spricht oder
handelt, dem folgt Gliick. Diese Botschaft der Schrift Udanavarga hatte grofRen Einfluss auf
die buddhistische Nachwelt. Es nicht vom Schicksal die Rede, sondern schlicht eine Er-

fahrungstatsache vom Tun der Menschen, deren Folgen davon jeder beobachten kann.

Die Verse des Udanavarga sprechen die Hauptursache von Leid, die Begierde mit der
Forderung nach Begierdelosigkeit an. Das Begehren nach ,,Sinneslust” wird rigoros negiert,
was immer darunter zu verstehen ist. Die Wirkung dieses Apells an den Asketen durfte den
Boden fur kinstlerische Kreativitdt wohl kaum aufbereitet haben. Ganz anders aber fallt die
Einschrankung der ,,Sinneslust* tatsachlich in Ostasien aus. Sie fiihrt nicht zur generellen
Diskriminierung der Empfindung und des Korpers, wie dies erwartet werden konnte. Es sind
Elemente, die in den Fiinf Daseinsfaktoren der skandhas fest verankert sind. In den funf
skandhas wird keine Hierarchie, kein Aufstieg abgebildet. Die ,,Sinneslust® entspricht am
ehesten der Gier, dem Hass, Neid und der Eifersucht, produziert aus der Unwissenheit, an etwas
festhalten zu konnen. Blicken wir in die Welt, dann sehen wir, dass in Wahrheit nichts von
Bestand ist, ebenso alle Elemente der Finf Daseinsfaktoren. Mit diesen Daseinsfaktoren aber
nehmen wir achtsam, mit den Sinnen und unserem Koérper empirisch gegenwartig, den dharma

(das Gesetz der Vergénglichkeit) wahr und antworten darauf.

Versetzt man sich in die Rezipienten in Ostasien, welche die sehr mahnenden Worte der
Udanavarga viele Jahrhunderte hinweg folgen mochten, erzeugten die Verse auf die Kunst
jedoch keine Limitierung. Die Verneinung von Gier in jeder buddhistischen Lehrweise, sich
oberflachlich ein Objekt anzueignen oder fiir die eigene Egozentrik zu benitzen, fiihrte
allerdings in den Zen-Kunsten zur Tiefe der Erfahrung tber die Natur der Dinge. Ab dem
japanischen Mittelalter folgten Monche, die Dichter und Maler waren oder andere Kiinste gern
ausubten, sehr strikt der Absage der Darstellung von préachtig-reizvollen Korperlichkeit und
dem Genuss aus der Materie. In Japan ruckte der Einfluss des Friihbuddhismus den Ménch ganz
nah zur Natur. Die Naturerfahrung bot den unermesslichen Reichtum in der Armut an
Sinneslust, der Verwirklichung der Lehre Buddhas. Die Grundlage dafiir war, die Natur als

Lehrer des dharma Buddhas zu sehen.
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Dogen sagte (Shobo genzo, Kap. Bukkyo): ,,Die zwolf Lehrweisen entstanden zur Freude und
zum Wohl aller Lebewesen.*“*!! Die zwoIf Lehrweisen haben die Tugend, die ganze Lehre zu
enthalten, deshalb gehort die ganze Lehre zu jeder einzelnen Lehrweise.%!? Jede der zwolf
Lehrweisen enthalt die andere. Das heil3t, wenn es keine Freude oder Tugend in unserem

Erlangen gibt, dann ist es nicht die Lehre des dharma, das wir studieren sollten.

Daogen lehrt jedoch noch eine weitere bedeutungsvolle Erklarung, die einen groRen Schwung
in Richtung Naturbetrachtung entgegen einer mdglichen sinnlichen Entsagung, die eine

dauerhafte Abgeschiedenheit aus der Welt bringen konnte:

,,Der Dharma wird von den Buddhas verkiindet und die Buddhas vom Dharma. Die
Flamme verkiindet die Buddhas und sie verkiindet den Dharma. Die Buddhas verkiinden

die Flamme, und der Dharma verkiindet die Flamme.*13

Mit der ,,Flamme* meint Dagen die kraftvolle Energie des ganzen Kosmos.>* Der Grund zu
Lehren ist das ganze Universum, die Welt verkindet die Lehre mit ihrer ureigenen Energie.
Wir konnen diese Energie ruhig aufgreifen und mit unseren Sinnen wahrnehmen, wenn wir
auch manchmal vergessen haben, wie dies geht, oder in der Hektik des Alltags sie nicht

wahrgenommen werden kann.

In der Tendai-Schule (im 8. Jh. vollstandig nach Japan tberliefert) hatten die Mdnche zur
Meditation abgelegene Orte aulRerhalb des Tempels in der Natur aufgesucht. Sie hatte auf ihre
Theorie der ,,intensiven Anschauung alles Seienden® besonders Wert gelegt.>*® Im Schweigen
in der Sitzposition salRen die Monche am Fluss, am Berg, im Wald oder sogar auf dem Friedhof
und konzentrierten sich vollkommen auf eine bestimmte Wesenseinheit eines Dinges bis in der
intensiven geistigen Konzentration die Erfahrung der Einsicht (vipassana) plétzlich im
Bewusstsein aufleuchtete. Alle sinnliche Wahrnehmung und kérperlichen Gefihle sind in
diesem Zustand erloschen. Wie abgestorben sitzt der Ménch in diesem Zustand da, der Geist
ist in einem Zustand des Gliicksgefiihls. Die Frihbuddhistischen Texte richten sich auf diese

Entwicklung des Geistes, der Gemitsruhe und des Hellblicks der eigenen Einsicht.

511 Dogen, Shobogenza, Kap. Bukkya, Ubers. Linnebach/Nishijima 2003, S. 91. Die zw6lf Lehrweisen sind: Siitra,
Geya, Vyakarana, Gatha, Udana, Nidana, Avadana, Jataka, Vaipulya, Adbhuta-dharma, Upadesa.

52 \/gl. Dogen, Shobagenzo, Band 2, Kap. Bukkya, Ubers. Linnebach/Nishijima 2003, S. 92.

513 Dogen, Shobogenzo, Band 2, Kap. Bukkya, Ubers. Linnebach/Nishijima 2003, S. 93.

514 Linnebach/Nishijima 2003, S. 97, Anmerkung 62.

515 Hashi, Vom Ursprung und Ziel des Zen. Die Philosophie des originalen Zen-Buddhsmus. Wien1997, S. 18.
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Im Zen-Buddhismus wurde die Riickkehr zum Alltag, das Erleben und Erfahren der Aporien
mit Gemutsruhe und Hellblick als eigentliches Zeichen der Entwicklung hochgeschatzt. Dogen,
der zuerst Monch der Tendai-Schule war, verfolgte im Zen-Buddhismus die Verwirklichung
der Lehre im Leben, das Leben als Lehre: die Anschauung der konkreten Natur und sie als

Stimme der Lehre zu vernehmen.

Dogen verlieR Kyoto 1243 und hielt sich ein Jahr (als ,,Mdnch der Berge*) zurlickgezogen in
den Bergen von Echizen auf, bis er 1244 den Tempel Eihei-ji errichtete. Im Retreat in den
Bergen entstanden eine Reihe von Gedichten mit dem Motiv der Berge im Erfassen vom
dharma Buddhas. Das Antlitz der Natur und des Selbst (Buddha-Natur) haben denselben
Ursprung dharma, den Sakyamuni Buddha mit seinem Leben verwirklichte und lehrte. Die
Farben der Berge und Flusse sind in allen Tonen vernehmbar. Das Gedicht gibt die Lehrweise
des Song-Poeten Su Dongpo wieder, wie Dogen auch im Vortrag ,,Die Stimme des Tales und
die Form der Berge* (Keisei sanshiki), Shobo genzo Kapitel 9, im Jahr 1240 Bezug nahm und

erlauterte — die Lehre dharma ist in der Welt vernehmbar:

,Die Farben der Berge,
Fllsse in die Taler,
Alles in einem, eines in allem
Die Stimme und der Korper
unseres Sakyamuni Buddha.* 516
(Dogen Kigen 1200-1253)

Zu den folgenden aus einigen Gruppen der Udanavarga ausgewdhlten Feierlichen
Ausspriichen” nach der Ubersetzung von Michael Hahn (2007) sind exemplarisch ,,Zen-
Aktivitaten“ aus der Zen-Kultur Japans dazugestellt. Damit soll gezeigt werden, dass aus der
Sparsamkeit der Materie und dem Weglassen der Selbstdarstellung keine Durftigkeit (oder
sogar ein vernichtendes Nichts) im Hervorbringen von Werken erfolgte, wie manchmal in
Europa angenommen wird, sondern eine Fille von Anregung fur die Kreativitat von allem im

Zeit-Raum Vorhandenen.

,Dréngt geistige Starrheit und Trégheit zurtck,

516 Colors of the mountains, Streams in the valleys, All in one, one in all, The voice and body of our Sakyamuni
Buddha.” In: Heine, Dogen. His Life, Religion an Poetry, in: Education About ASIA Volume 20, Number 2 Fall
2015, S. 32-36; S. 35.
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stimmt euer Herz freudig und hort ...“5%
(Udanavarga Vers 1, nach Michael Hahn 2007, S. 12 und alle

folgenden Verse)
Udanavarga, 1. Kapitel: Anityavarga, ,,Unbestandigkeit*

(Vers 3) ,,Unbesténdig, wehe, sind alle Gestaltungen,
haben Entstehung und Vernichtung zur Eigenschaft:
Denn, nachdem entstanden, werden sie vernichtet;
Gluck ist nur deren Zur-Ruhe-Kommen.“ (S. 12)
anitya bata samskara utpadavyayadharminah |

utpadya hi nirudhyante tesam vyupasamah sukham || 3

Der Tee-Meister Murata Shuko (1422-1502) teilte einmal seinem Schiler Furuichi Harima

Chain, in einem Brief (,,Otazune no koto*) folgende Grundregeln der Tee-Zusammenkunft mit:

.» ,Das Benehmen soll nattrlich und nicht auffallend sein.*

,Die Blumen sollen sich leicht und gefallig dem Raum einfligen.*

,Das Abbrennen des Weihrauches soll nicht irgendwie zu streng geschehen.

,Das Teegerat soll sich danach richten, ob die Gé&ste bejahrt oder jung sind.*

,Das Richten im Teeraum soll so sein, dass es das Herz des Gastgebers und des
Gastes beruhigt und keinesfalls die Gedanken ablenkt. Das ist das Allerwichtigste.
Zum tiefsten Herzensgrunde muss es vordringen, nichts AuRerliches darf es

geben, 518

Zen-Mdonch Murata Shuko ist Begriinder der Tee-Zeremonie im wabi-Stil®*°, der mit ,, Armut*,
»Einfachheit* und ,,Einsamkeit*, das Verloschen der Gier nach Prunk und Besitz meint. Deren
metaphysisch-asthetische Struktur ist in allen Dingen im Tee-Raum optisch wahrnehmbar.
Keine Kunstrichtung der europdischen Kultur hat dem Alter derartige Wiirde und aufrichtige
Hochschétzung verliehen, wie die Kunst des wabi: Reich an Jahren ist der Mensch reich an

Erfahrungen der Freude, des Wissens und Koénnens. Das Herz, jap. kokoro (.L» sinojap. Shin,

517 Hahn (Ubers.), Udanavarga — Feierliche Ausspriiche des Buddha. Vom rechten Leben. Buddhistische Lehren
aus Indien und Tibet. Aus dem Sanskrit und aus dem Tibetischen tibersetzt und herausgegeben von Michael Hahn.
Frankfurt/Main, Leipzig 2007, S. 11-158 (Anmerkungen 368-408).

518 Hammitzsch, Zen in der Kunst des Tee-Weges, Bern/Miinchen/Wien 2000, S. 57-58; vgl. Ehmcke, Der
japanische Tee-Weg. BewulStseinsschulung und Gesamtkunstwerk, Kéln 1991, S. 35.

519 \gl. Izutsu, Philosophie des Zen-Buddhismus. Reinbek 1995, S. 134.
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skt. hrdaya) ist das lebendige Gefaly in unserer korperlich-geistigen Einheit, das jedes Lebe-

wesen mit Leben erfiillt und auch erkennt.
Udanavarga, 2. Kapitel: Kamavarga ,,Sinnenlust*

(Vers 14) ,,Am besten ist die Sattigung durch Weisheit,
an Sinnenlust wird man nicht satt.
Den an Weisheit satten Menschen
macht sich die Gier nicht untertan.” (S. 19)
Sreyast prajiidaya trptir na hi kamair vitrpyate |

prajiiayd purusam trptam trsna na kurute vasam || 14

Die Verneinung von Sinneslust vom Standpunkt der Farbe aus kann am besten mit dem Tee-
Raum als Zustand der Farblosigkeit beschrieben werden.>?° Alle Farben werden ,,gettet”, das
heiRt gedampft und so unaufdringlich wie moglich gemacht. Jeder Verneinung geht eine Form
oder wie hier eine Farbe voraus, die mit neuem Geist neu in (geistiger) Erscheinung tritt. Die
aulerste Verneinung der Farbe fiihrt zur Monochromie der Malerei in Schwarz-Weil3.

Mit dem berihmten waka-Gedicht von Fujiwara Teika (1162-1241) soll zuerst der Tee-Meister
Takeno Joo (1502-1555) den Geist des wabi-Geschmacks Sen no Rikyt erklart haben:

»Rundum sind keine blihenden Blumen zu sehen.

Ich sehe keine auffallenden Ahornblatter,

Ich sehe nur eine einsame Fischerhitte,

Am Meeresstrand, in der Dammerung des Herbstabends. >
(Fujiwara Teika 1162-1241)

Der erste von den ,,Fiinf Daseinsfaktoren“ (skt. skandhas), der ,,Korper* ripa (& jap. shiki)
zeigt sich in seiner Dimension der Masse als auch seiner Farbe, weshalb in China deren sinn-
liche Wahrnehmung, die Sinnlichkeit mit & gleichgesetzt wurde, die mit der Begierde und
Egozentrik danach verldscht werden sollte.>?? Uberfluss ist nun tiberraschender Weise minder-
wertig, ein Leben Armut ist edel. ,,Ein bekannter Zen-Spruch zeigt diesen Grundzug genau auf:

“lhr sollt nichts besitzen: In einer Leerheit von Materie finden wir die grenzenlose Fiille des

520 \/gl. Izutsu, ibidem, S. 135-136.
521 zutsu, ibidem, S. 136.
522 \/gl. Hashi, Die Fiille der Zen-Kultur. Einfiihrung in den Asthetischen Mikrokosmos, Wien 1998, S. 30-31.
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Geistes”.“°?® Der Zustand ohne Besitz ist der ,,Bereich, in dem es kein einziges Ding gibt*,
einen charakteristischen Fachausdruck der Zen-Metaphysik, den Rikyt in einem Kommentar
zu dem Gedicht von Teika verwendete.>?* Rikyt sah darin die Verwirklichung der Leerheit
durch Verneinung von Anhaftung mit der Auferstehung der metaphysischen Einheit eines Zeit-
Raumes von ,,ich sehe” und Objekt, wo kein einzelnes Seiendes als etwas Isoliertes mehr
erkennbar ist. Dennoch ist kein Ding aus der Welt verschwunden. Die ,,Nicht-Artikulierung”
fihrt nicht zur Idee einer dahinterliegenden ewigen Form eines Allgemeinen, sondern zur
Unabhangigkeit von Begierden und Vorlieben, ein Objekt in der Vorstellung zu unterscheiden.

Der Impuls der der Verse aus der Gruppe der Kamavarga fir die Zen-Leute war dieser Art:

,Die Orientierung nach der Welt des "Farblosen” bedeutet gleichzeitig eine hohe Motivation
zur geistigen Welt, die unabhangig von allfalligen Trieben und Begierden eine universelle

Wabhrheit von Natur und Kosmos darstellt.*5?°

Die Zen-Kinstler bemerkten bald die geistige Veranderung: In der Sparsamkeit der ,,Armut*
wird die Sensibilitat des Kunstlers scharfer und die Bandbreite ihres Ausdrucks subtil enorm
bereichert. Die Aufmerksamkeit in einer abschattierten, farblos gedampften Umgebung, so wie
Shuko dachte, ist tatséchlich erhoht. In keiner Zen-Kunst liegt mehr das Ziel des Gelingens von
der Schonheit der Korper und die Sorgfalt in teuren Materialien. ,,Das Interesse des Malers
richtet sich darauf, wie weit die Erkenntnis der ,,kosmisch-harmonischen Einheit von Mensch
und Natur* mit einer ,,Zurlickstellung des Individualismus* intensiv dargestellt wird.“>%® Ein
Pinselstrich mit Tusche zeigte die Kraft der ganzen Welt. Dabei sollte ein erkennbarer
schopferischer Eingriff, den RegelmaRigkeit, Symmetrie und Ordnung verrieten, vermieden
werden. Der Ausdruck von Spontanitat, Zufalligkeit wie in der wilden Natur, eine individuelle
Erscheinung in Zartheit, Vergénglichkeit und Flichtigkeit des Moments waren die einzige Spur
der subtilen geistigen Wanderung des Kiinstlers durch die Natur. Die einzigen materiellen Teile

in einem Bild, oder Blumen, Worte oder Téne usw. gestalteten den leeren Raum.
Udanavarga, 4. Kapitel: Apramadavarga, ,,Leichtsinn®

(12) »,Nachlassigkeit soll man nicht praktizieren,

der Lust und dem Vergnigen sich nicht widmen;

523 Hashi, Die Fiille der Zen-Kultur. Einfithrung in den Asthetischen Mikrokosmos, Wien 1998, S. 32.

524 \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, Die Theorie des Schonen in Japan. Beitrage zur klassischen japanischen
Asthetik, KoIn 1988, S. 75.

525 Hashi, ibidem, S. 31.

526 Hashi, ibidem, S. 33.
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wer strebsam sich versenkt,
erreicht ein Gluck, das sich nicht &ndert.” (S. 24)
pramadam nanuyujyeta na kamaratisamstavam |

apramattas sada dhyayr prapnute hy acalam sukham || 12

»Ein alter Meister pries [das Sitzen] mit den Worten: "Zazen ist das Dharma-Tor des Friedens
und der Freude.”, Es schulten sich nicht nur zwei oder drei Buddhas in Zazen, sondern alle
Buddhas und Patriarchen wihlten diesen Ubungsweg, so Dogen in seinem Vortrag Bendowa
»Ein Gesprach uber die Praxis des Zazen“.?” Zu uiben ist das Gleiche wie in der Erfahrung
tiefen Ruhe zu tiben. Deshalb ist das Streben der Anfanger beim Uben in der Sitzposition schon
das Ganze der Erfahrung des Ursprungs. Das empirische Erleben vor der begrifflichen
Unterscheidung der Welt und der Trennung der Welt der Begriffe ist ,,der ganze Kdrper der Ur-

Erfahrung*“°?® von Ein- und Ausatmen der Einheit des atmenden Selbst.

Die Schriftzeichen ,,Friede und Freude* (jap. anraku) erscheinen im Titel des Kapitels 14 des
Lotos-Satras, ,,Wandel in Friede und Freude* oder auch ,,Friedvolle Handlungen voller Freude*
genannt. Wer den dharma lehrt in Ublen Zeiten, soll friedlich sanft und harmonisch gefestigt
leben. Im Zustand der Geduld ist er einfiihlsam, ausgleichend, nicht abrupt, anmalend, aber
mutig. Er ist nicht in Machenschaften von einflussreichen Autoritdten oder Irrmeinungen
verstrickt und richtet sich nie gegen die Welt. Er richtet sich nach der wahren Form aller
dharmas und trifft diesbezuglich keine Unterscheidungen. Sie haben keine wahrhaft existente
Eigennatur, sie bewegen sich nicht, gehen nicht nach vor noch zurick, sie sind sprachlich nicht
fassbar, sie entstehen nicht und kommen nicht hervor, sind ohne Name und Form. Sie sind
unermesslich, unbegrenzt und ohne Hindernis. Sie sind nur aufgrund des Abhéngigen
Entstehens. ,,.Deshalb lehre ich: Mit Freude soll man alle Erscheinungsformen derart
betrachten.*>%

Udanavarga, 5. Kapitel: Priyavarga, ,,Reizendes”

(8) »Nicht schaff dir daher, was sinnlich reizt,
das Reizende — es hat nur schlimme Folgen.
Solche Bande kennen nicht,
fiir die es weder lieb noch unlieb gibt.” (s. 29) vgl. Dhp 211

527 Dogen, Shobogenzo, Band 1, Kap. Bendowa, Ubers. Linnebach/Nishijima 2003, S. 34, 47 Anmerkung 61.

528 Dogen, Shobogenzo, Band 1, Ubers. Linnebach/Nishijima 2003, S. 48, Anmerkung 62.

529 \/gl. Das dreifache Sutra von der weifen Lotosblume des wunderbaren Dharma. Neue deutsche Ubersetzung
von Tenzin Tharchin und Elisabeth Lindmayer, Kapitel X1V, S. 265-267.
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tasmat priyam na kurvita priyabhavo hi papakah |

granthas tesam na vidyante yesam nasti priyapriyam || 8

Der Tee-Meister Sen no Rikyii (1522-1591) zog zum Erkléren der wabi-Asthetik zwei Gedichte
fiir seine Schiler heran. Das oben genannte von Teika und das Gedicht von Fujiwara letaka
(1158-1237). Sie dricken die unterschiedliche Aspekte des metaphysischenen Gehalts der

Asthetik von wabi aus:

,»Denen, die nur Kirschbluten sehnsiichtig erwarten,

wie gern wird* ich ihnen zeigen

mitten im Schnee das sprossende Grin

im Bergdorf zur Friithlingszeit!“>%° (Fujiwara letaka 1158-1237)

Die Metaphysik von wabi ist der empirische Ausdruck der Erfahrung des vollen Ganzsein von
Leben-Sterben im Wandel. Ein Buschel Gras, das aus dem Schnee ragt, zeigt uns den Anblick:
aulRerlich arm, rundum alles kalt, abgestorben, ausgetrocknet und zugleich enthalt der Schnee
in seinem Inneren eine ans Licht strebende, kraftvolle Lebendigkeit. Wer das empfindet, wird

es ,,schon®“ nennen.
Udanavarga, 15. Kapitel: Smytivarga, ,,Achtsamkeit

(1) »Wer beim Einatmen wie beim Ausatmen
stets achtsam ist und dies geordnet,
gut entwickelt und umfassend praktiziert,
so wie der Buddha es gelehrt hat,
der erleuchtet diese Welt so wie ein wolkenloser Mond.“ (S. 55)
anapanasmytir yasya paripirna subhavita |
anupiuirvam parijita yatha buddhena desita |

sa imam bhasate lokam abhramuktaiva candramah || 1

Im kommentierten Bildband Hana ujo, ,,Ikebana des Taus“ sind Zen-ikebana von Aoyama
Shundd, Zen-Abtissin des Frauenhauptklosters der Soto-Schule in Nagoya, im Kreislauf eines

Jahres zu sehen. Die Blumengestecke erzahlen vom dharma Buddhas. Zum Vers 1, Kapitel

530 Toshihiko und Toyo lzutsu, ibidem, S. 74. Fujiwara letaka ist ein herausragender Dichter der Shinkokin-Zeit,
der zusammen mit Teika das Shinkokin-shiz kompilierte.
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~Achtsamkeit* passt eines davon so schén zu den ikebana mit Nachtkerzen der Zen-Abtissin
Shundo:

Die gelb bliihenden Nachtkerzen heien in Japan matsu-yoi-gusa, die ,,Auf-den-Abend-
Wartende*.>3! , Schén, wie sie in der Dunkelheit schimmern!“, so Shundd. Menschen meiden
die Finsternis und Einsamkeit. Doch nach der Hektik und dem Stress des Tages kehrt langsam
Ruhe ein. ,,Die friedliche Abenddammerung will alles in ihren diinnen, tuschefarbenen Schleier
einhiillen.”®3 Es nun die Zeit fur die auf den Abend wartenden Nachtkerzen, die aus ihrem
Schlaf erwachen und die Bliten 6ffnen. Sie kommen besonders beim Zusammentreffen mit
dem Mondlicht schimmernd zur Geltung. Dann schmuckt die Blite mit ihrer schlichten
Schonheit die stille Stunde. Die Dunkelheit bereitet manchen Menschen Furcht. Darin kdnnen
jedoch kleine Kostbarkeiten auftauchen, die wir sonst verpassen wiirden. Viele rennen lieber in
standiger Bewegung von einer Aktivitat zur nédchsten. Wir verlieren dabei uns selbst. Vielleicht
holen uns die Bluten der Nacht zur Einsamkeit zurlck.

Vom ,,Achtfachen Weg* ist der siebente der Weg der der Rechten Achtsamkeit. Dieser Weg
beinhaltet, dass wir auf die Bedurfnisse unseres Korpers, unserer Gedanken, Emotionen und
unseres Geistes Acht geben sollen. Wichtig ist in der Gegenwaértigkeit der Achtsamkeit ohne

Erwartungen und Projektionen aus der Vergangenheit oder Zukunft zu verfallen.

(5) »Wer achtsam ist, erkennend, wach,
gesammelt, freudig, abgeklart,
wer nach und nach die Dinge pruft,
der Uberwindet Alter und Geburt mit ihrem Leid.” (S. 55) Itiv.47.2
Yo jagaret smytimam Samprajanah
samahito mudito viprasannah |
kalena dharmam mimamsamanah

so ’tikramej jatijaram sasokam || 5

Ein besonderer Stil eines Blumengestecks, das man in Europa nicht kennt, ist in einem
BambusgefaR vom Typus tsuribune (,,H&ngendes Schiff*) gesteckt, das aufgehéngt wird. Der
frische Bambus wird schrég geschnitten, sodass er eine bootsformige Gestalt erhalt. Bambus
wéchst im Klima Japans sehr tippig und war ein gangiges Material fiir Gebrauchsgegensténde.

Rikyt Der Tee-Meister hatte gern in selbstgemachten BambusgefaRen Blumen arrangiert, ein

581 Aoyama Shundd Roshi, Ikebana des Taus, Tokyo 2009, S. 42.
532 Aoyama Shundd Roshi, ibidem, Tokyo 2009, S. 42.
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Zeichen der bewussten Wahl (konomu) fur Bescheidenheit. Aoyama Shundo Roshi steckte eine
blaue Clematisblute und als ,,Ruderpflanze* den Zweig eines Gewdrzstrauchs in das boots-
formige Gefal3, dessen Bug sie nach links richtete. Ein solches ist die Metapher fiir ein
»Ausfahrendes Boot“, defune. Sie sagt dazu: ,,Ein kleiner Kahn ist im Begriff den Hafen zu
verlassen. Als Ruderer bist du allein. ...Ein auf dem Todesmeer treibender Kahn des Lebens
ist dein Platz.“>3 Wir diirfen jedoch nie vergessen, dass es Steuerruder und Kompass gibt, die
hinterlassen wurden, um im Meer von Leben und Tod zu fahren und uns von Irrfahrten zu
bewahren. Auch der Vers 5 aus dem Udanavarga, Kapitel ,,Achtsamkeit” lehrt: Wissen durch

Uberprifung fihrt zur Uberwindung des Leids.
Volle Wachsamkeit durch Freude

Ein bedeutsamer AuslGser oder Forderer fur Wachsamkeit ist die Freude. Im Udanavarga,
Kapitel ,,Achtsamkeit* findet sich dazu eine zusammenhéangende Reihe von zehn Versen (17
bis 26). In einer Art Formel der ,,Achtsamkeit” werden nach und nach die Variablen, auf die
wir unsere Aufmerksamkeit mit Freude richten sollen, geéndert: ,,Schutz des Lebens®, ,,nichts
schadigen®, ,,Rlickzug aus der Welt*, , tiefe Ruhe®, ,,Abgeschiedenheit”, ,,Leerheit”, ,,Ursache-
losigkeit®, ,,Armut“, ,,Meditation“ und ,,Nirvana®.

Die aktuelle Bedeutung vom ,,Schutz des Lebens® und ,,nichts zu schadigen* ist uns voll
bewusst. Negative Nachrichten tber die 6kologische Krise und unheilvolle Daten zum Klima
fihren zur Resignation, zur Handlungsunféhigkeit und aus Frustration zur Vermeidung des
Themas. Um fir den ,,Klimaschutz* tatig zu werden, bedarf es positive Botschaften, so die
bekannte Osterreichische Klimaforscherin Helga Kromp-Kolb in ihren VVortragen. Aus der Er-
fahrung der Forscherin ist bekannt, dass Botschaften zu einem negativ belasteten, aussichts-

losen Unterfangen das Gegenteil bewirken von dem was man damit erreichen wollte.

Die Wiederholung der Versreihe der Achtsamkeit mit Freude erweckt den Eindruck von
Asthetik eines Rhythmus (auch in der deutschen Sprache), der memorierend wirkt und auf ,,die
Wohnstitten des Bewusstseins“>** (Kdrper, Gefiihl, Geist und Dharma) ,,reinigend*, positiv

klarend wirken. Der Rhythmus wird durch die wiederholten Schlagwdrter gewonnen:

volle Wachheit / Herz bei Tag und Nacht / Freude findet

533 Aoyama Shundd Rashi, ibidem, S. 24.
534 Jap. Shi-nenji, ,,die vier Wohnstatten der Bewusstheit* (die vier Grundlagen der Achtsamkeit) vgl. Dogen,
Shaobogenzo, Band 4, Kap. 73, S. 31, 50, Anmerkung 5.
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Zur Wirkung der Verse ist die Reihe hier wiedergegeben:

(17)

(18)

(19)

(20)

(21)

(22)

(23)

,»In voller Wachheit wachen sie,

diese Junger Gautamas,

wenn ihr Herz bei Tag und Nacht

am Schutz des Lebens (ahimsayam) Freude findet.“ (S. 57) Dhp 300
suprabuddham prabudhyante ime gautamasravakah |

yesam diva ca ratrau caivahimsayam ratam manah || 17

,»In voller Wachheit wachen sie,

diese Junger Gautamas,

wenn ihr Herz bei Tag und Nacht

daran Freude findet, nicht zu schadigen (avyapade).”

,»In voller Wachheit wachen sie,
diese Jliinger Gautamas,
wenn ihr Herz bei Tag und Nacht

an der Weltflucht (naiskramye) Freude (abhiratasz manaz) findet.”

,»In voller Wachheit wachen sie,
diese Jlinger Gautamas,
wenn ihr Herz bei Tag und Nacht

an der Versenkung (dhyana) Freude findet.”

,»In voller Wachheit wachen sie,

diese Junger Gautamas,

wenn ihr Herz bei Tag und Nacht

an der Abgeschiedenheit (viveke) Freude findet.” (S. 58)

,»In voller Wachheit wachen sie,

diese Junger Gautamas,

wenn ihr Herz bei Tag und Nacht

an der Leerheit (sunyatayam) Freude findet.*

,»In voller Wachheit wachen sie,
diese Jlinger Gautamas,
wenn ihr Herz bei Tag und Nacht

an der Ursachelosigkeit (animitte) Freude findet.”
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(24) In voller Wachheit wachen sie,
diese Jinger Gautamas,
wenn ihr Herz bei Tag und Nacht

an der Armut (akisicanye) Freude findet.

(25) ,»In voller Wachheit wachen sie,
diese Junger Gautamas,
wenn ihr Herz bei Tag und Nacht
an der Meditation (bhavanayam) Freude findet.” Dhp 301

(26) ,»In voller Wachheit wachen sie,
diese Jiinger Gautamas,
wenn ihr Herz bei Tag und Nacht

am Nirwana (nirvana) Freude findet.”

Aoyama Shundd Rashi tiber ,,Die Lehre, die mit einer Blume und einem Léacheln beginnt*®3:
Auf einer Pilgerreise nach Indien suchte sie den Berg auf, wo der groRe Lehrer Sakyamuni
Buddha sechs Jahre lang sein asketisches Leben fuhrte. Unter dem Bodhibaum am Flussufer
horte sie im Rauschen der Blatter die ,,jubelnde Wonne von Himmel und Erde, die bei seinem
Erwachen empfangen worden war.” Shundo Roshi stieg auf den Ryojusen-Berg (Geierberg,
Gridhrakuta) und kniete an der Stelle, wo der Meister sich aufhielt und die Lehre tberlieferte.
Sie versuchte sich die Begebenheit mit der Blume bildlich vorzustellen: Die Schiiler ver-
sammelten sich zu der wichtigen Predigt am Berg und warteten gespannt. Sakyamuni Buddha
trat ruhig auf und hatte eine Blume in der Hand, die er zwischen den Fingern spielerisch drehte.
Dabei sprach er kein Wort. Aber ein sanftes L&cheln war auf seinem Gesicht zu erkennen. Die
Versammlung wartete und wusste nicht, was dies bedeuten sollte. Der Schiller Kasyapa lachelte
zuriick. So wurde die Lehre von Sakyamuni, die wahre, kosmische Lehre durch Kasyapa liber-

nommen.

Ein Mitreisender der Indienreise, der dies wie die Versammelten auch nicht deuten konnte, so
erzahlt Shunds Rashi, befragte sie tiber das Wesentliche dieser Lektion Buddhas. ,,Ubertragung
durch Schauen, wiirde ich sagen®, war die Antwort von Shundo Roshi. Es soll ein blauer Lotus
gewesen sein. ,,Eine Blume entsteht nicht, nachdem ein passender Name ausgedacht wurde.

Man schenkt einer Blume einen passenden Namen, um ihr Aufmerksamkeit zu widmen. Den

5% Aoyama Shundd Rashi, ibidem, S. 70-71.
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Wandlungsvorgang, zum Beispiel eines Samens, dass er keimt, aufbliiht und schlieBlich
verwelkt, nennt man die "Wesenheit der Dinge”. Das trifft auch auf den Menschen zu mit
Geboren-Werden, Altern und Sterben. Dieses Geschehen war immer da, schon bevor die
Menschheit das Licht der Welt erblickte. Diese Erkenntnis erlangte man eines Tages und gab
ihr den Ausdruck "Naturgesetz der Vergénglichkeit’. Um uns auf das Wesen der Dinge un-
mittelbar aufmerksam zu machen, fugt Shakyamuni jener Predigt keine Erlauterung hinzu, die

nichts anderes als eine Vorstellung ist.*5%

Horchen wir achtsam, wie das "Naturgesetz der Vergédnglichkeit” uns anspricht. Wir kénnen
dabei auch nicht mit den Augen der anderen schauen, um es wahrzunehmen, sondern nur mit

den eigenen. Shundo Roshi: ,,Dies ist das Herz der Lehre mit einer Blume und einem Lé&cheln.*
Udanavarga, 28. Kapitel: Papavarga ,,B0se Taten*

(1) ,Keine bose Tat zu tun,
das Gute zu verwirklichen,
das eigene Herz zu lautern —
das ist die Lehre Buddhas.” (S. 100)
sarvapapasyakaranam kusalasyopasampadah |

svacittaparyavadanam etad buddhasya sasanam || 1

Dieser Ausspruch gibt das Wesen seiner Lehre in Kkiirzester und pragnantesten Form wieder.
Zen-Meister Ikkya schuf dazu eine Kaligraphie der Maxime in Form eines Diptychons zweier
Héngerollen im hohen, schmalen Format mit der Kalligraphie von jeweils einer Zeile des
Verses mit Tusche geschrieben (im Besitz des Shinju-an, Daitokuku-ji, Kyoto)>3':

»,Vvermeide alles Bose* (jap. shoaku makusa)

»Betreibe viel Gutes” (jap. shiizen bugyo).

Uber ein Meter lang fiihrte er die grundlegende Haltensregel den Mdnchen vor mit riesiger
Schrift vor Augen, indem er die ,,Plakate” im Tempel aufhéngte. Oben beginnt der Spruch mit
dem lesbaren ersten Schriftzeichen, die folgenden Schriftzeichen sind in der sogenannten
,Gras-Schrift”, sosho, in offensichtlich hohem Tempo kraftvoll, in einem Atemzug. ohne

abzusetzen durchgezogen worden, sodass das Weil3 des Papiers durch die ,, Tuschespur

53 Aoyama Shundd Rashi, ibidem, S. 70.
537 \/gl. Brinker/Kanazawa, Zen Meister der Meditation in Bildern und Schriften, Ziirich 1993, S. 96-97, 280.
Vgl. Arntzen 1979, S. 1-5.
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(bokuseki) durchscheint und die Spur einzelner Pinselhaare erkennbar ist. Vielleicht Ikkya tat
dies, weil es offensichtlich auch fiir Ménche so schwer ist, danach zu handeln. Ein legendéarer
Dialog zwischen dem Tang-Dichter Bai Juyi (Po Chi-i) und ,,Meister Vogelnest* Niao Ko
thematisiert die Frage nach der Bedeutung des Buddhismus, die mit der zweizeiligen Maxime
beantwortet wird. In einem Kommentar in Versform (Kyounshu Nr. 205) setze Ikkya der
dialektischen Entfaltung der Dualitat von Gut und Bdse, die nach Bai Juyi eigentlich jedes
kleine Kind kenne. Auch bei einer &hnlichen Begebenheit beim Tee-Meister Rikya griff Zen-
Meister Shoei (gest. 1583) die Mittlerweile bekanntere Version als Spruch des Niao K’o0 mit
dem Zweifel der Trivialitat des Bai Juyi auf und zitierte sie.>3 Anlass war die Erklarung, dass
man mit Holzkohle Feuer macht, um heies Wasser zuzubereiten, und dass der Tee
schmackhaft sein solle. So viel weil8 doch jeder! Und doch wird rein zur Freude der anderen so

selten so Einfaches verwirklicht.
Zum Begriff der ,,Freude* im Buddhismus

Der Sanskritbegriff sukha bezeichnet beides, weltliche und spirituelle Freude, im Allgemeinen
meint das Adjektiv ,,wohl* ,,angenehm*, sowohl ein korperliches als auch geistiges Gefuhl der
Freude, ein Gliicksgefiihl, das Adjektiv ,,gliicklich®, ,,freudvoll“.>*® In der Funfereinteilung des
Geflhls (vedana) aber steht sukha bloR3 fir ,korperlich angenehmes Gefuhl“, dukzkha far
korperlich Unangenehmes. Die beiden Begriffe sukha — duZkha bilden im Buddhismus
gewisser Malien ein Paar: das eine beinhaltet das andere. Das Begriffspaar kann mit dem
japanischen Begriff der Schonheit von mono no aware aus der japanischen Asthetik verglichen
werden. Eine angenehme Empfindung, die ein betrachtetes ,,Ding* (jap. mono) spontan in uns
auslost, wie ein in voller Blute stehender, duftender Baum, ware sukha. Die Freude des aware
wird jedoch von der Wehmut begleitet, wie rasch verganglich die Schonheit ist. Das Anhaften
daran, erzeugt die leidvolle Erfahrung, du/zkha. Im Zen-Buddhismus liegt die Leistung der Zen-
Aktivitét darin, die Melancholie von aware in einem umfassenden Kontext zu stellen, den kein
einzelner Betrachter bestimmt, in den Bereich der Schonheit mit unergrindlichen Tiefe yiigen.
Die Empfindung von yiigen entfaltet sich aus dem unnennbaren, unermesslichen Grund der

universellen Wahrheit.

Neben dem Begriff der ,,Freude sukha findet sich piti, die nicht leicht zu unterscheiden sind.

Piti meint Interesse, freudige Anteilnahme, Begeisterung und wird h&ufig mit ,,Verzickung*

5% Toshihiko und Toyo Isutzu, ibidem, S. 184-185.
539 Vgl. Nyanatiloka, Buddhistisches Worterbuch, Stammbach-Herrnschrot 1999, S. 215-216.
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Ubersetzt. Piti ist ein zur Gruppe der Geistesformationen (sankhara-skhandha) gehorender
Geistesfaktor, der mit allen freudeerfullten, heilsamen, ebenso unheilsamen und karma-
gewirkten Bewusstseinszustanden der Sinnensphare, ferner mit der 1. und 2. Vertiefung der
feinkorperlichen Sphére in Verbindung gebracht werden kann. Der hochste Grad der

~Verzickung“ wird in der zweiten Vertiefung erreicht.>4

Das innerliche Gliicksgeflhl, piti, ist eine notwendige Voraussetzung zur Erreichung der
Sammlung, die an vielen Stellen in dem frihbuddhistischen Texten der ,,Lehrreden des
Buddha* aus der ,,Angereihten Sammlung“, Anguttara Nikaya genannt wird (Anguttara
Nikaya, Zehner-Buch, Kapitel 1, 2, 3)°*:

,»Das Glicksgefihl hat die Geistessammlung zum Segen und Lohn* (Ursprung in der Tugend),
»Ein Gesetz ist es, dass des Glicklichen Geist sich sammelt.” (GesetzméaRigkeit der geistigen

Entwicklung).

Piti steht hier in einer Reihe, wo eines nach dem andern hervorgeht: Heilsame Sitten,
Reuelosigkeit, Freude, Verzickung, Gestilltheit, Glicksgefuhl, Geistessammlung, wirklich-
keitsgemaRer Erkenntnisblick, Abwendung und Entstichtung, Erkenntnisblick der Erlosung. In
dem eines das andere hervorbringt, ,,zum Lohn* hat, fihren die heilsamen Sitten zum Hochsten.
(Anguttara Nikaya X 1,2)

Auch in der Reihe der ,,Erleuchtungsglieder” (p. bojjhanga), die zur Erleuchtung flhren
(Samyutta Nikaya 46.5), wird piti genannt:>*

Die Entscheidung fir den Dharma (p. dhamma-vicaya)
Die Anstrengung, Beharrlichkeit, Willenskraft (p. viriya)
Die Freude (p. piti, nach Dogen priti)

Die Geistesruhe, Gestilltheit, Gelassenheit (p. passaddhi)
Der Gleichmut (p. upekkha)

Das Gleichgewicht, Sammlung (p. samadhi)

N o g s~ e D oRE

Die Bewusstheit, Achtsamkeit (p. smyti/sati)

540 \/gl. Nyanatiloka, ibidem, S. 181-182.

%41 \Vgl. Nyanaponika Mahathera (Hg.), Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten Sammlung. Arnguttara
Nikaya, Ubers. Nyanatiloka. Stammbach 2013, X 1,2,3.

2 \/gl. Dogen: Shobogenzo, Bd. 4, Kap. 73, ,,Die siebenunddreiRig Faktoren des Erwachens*, Ubers. Linnebach/
Nishijima 2008, S. 39 und Anmerkung 77, S. 54.
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Es ist bemerkenswert, dass Zen-Meister Dogen bei dem Begriff der Freude priti nimmt,
Freude im Sinne von gltiger Zuneigung, wie eine freundschaftliche Gesinnung oder ,,das
warme Herz der GroRmutter”, wie er dies auch kommentiert.>*® Dogen verbindet mit der Freude
das ,,Mitgefuhl* (skt. karuna), das sich auf mannigfaltige Weise (mit den tausend Armen des

Avalokite$vara, Bodhisattva des Mitgefuhls) fur andere entfaltet.

Als geschicktes Mittel gibt der Text Visuddhi-Magga, ,,Weg zur Reinheit” folgende
Vorgangsweise zur Forderung der Motivation an: Wenn die Spannkraft des Geistes schwach
ist, ist es angebracht zuerst Wahrheitskraft, Beharrlichkeit (Willenskraft bzw. die Anstrengung)
und die Freude bzw. Begeisterung, piti zu starken.>* Die ,,Freude® piti und sukha finden sich
am Weg der Entfaltung der Gemiitsruhe und umfassenden Einsicht. Der in den Sutten immer

wiederkehrende stereotype Text zur tiefen Ruhe bzw. Versenkung lautet: 54°

,»1. Da, ihr Monche, gewinnt der Ménch, den sinnlichen Dingen entriickt, frei von unheilsamen
Geisteszustanden, die mit "Gedankenfassung” (vitakka) und "Diskursivem Denken” (vicara)
verbundene, in der Abgeschiedenheit (samadhi) geborene, von ‘Verziickung™ (piti) und
“Glucksgefihl™ (sukha) erfillte erste Vertiefung.

2. Nach Stillung von Gedankenfassung und diskursivem Denken aber gewinnt er den inneren
Frieden, die Einheit des Geistes, die von Gedankenfassung und Diskursivem Denken freie, in
der Vertiefung (samadhi) geborene, von Verziickung (piti) und Glucksgefuhl (sukha) erfillte
zweite Vertiefung.

3. Nach Aufhebung der Verziickung aber verweilt er gleichmutig, achtsam, klarbewuRt, und er
fihlt in seinem Innern jenes Gluck, von dem die Edlen sprechen: "Gluckselig weilt der
Gleichmitige, der Achtsame”. Und so gewinnt er die dritte Vertiefung.

4. Nach dem Schwinden von Wohlgefihl und Schmerz und durch Untergang des friiheren
Frohsinns und Trubsinns gewinnt er einen leidlosen, freudlosen Zustand, die gleichmiitig-

geistesgeklarte vierte Versenkung.*54

543 Nach Linnebach/Nishijima: ,,priti“. Aber nach Visudhi-Magga ,,piti*, ,,Verziickung®, S. 155f.

Vgl. priti: 1) Freude, Ergétzung, angenehme Empfindung, Befriedigung, gnédige Stimmung, Freude an oder uber.
2) freundschaftliche Gesinnung, Freundschaft, Liebe. In: Bohtlingk, Sanskrit-Worterbuch in klrzerer Fassung.
Delhi 1998, S. 193, Spalte 3.

54 Vgl. Nyanatiloka, Visudhi-Magga, S. 155.

545 Der Sanskritbegriff jhana, ,Vertiefung®, bezeichnet im weitesten Sinne gesprochen jede durch intensive
Konzentration (samadhi) auf ein einziges geistiges oder korperliches Objekt (bhavand) hervorgerufenen
Versenkungszustand des Geistes. Vgl. Nyanatiloka, Buddhistisches Worterbuch. Stammbach-Herrnschrot 1999,
S. 90-93.

546 Nyanatiloka, Buddhistisches Worterbuch, Stammbach-Herrnschrot 1999, S. 90-93.
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V1.2 Visuddhi-Magga: brahma-vihara — die Entfaltung von Gite, Mitleid, Mitfreude
und Gleichmut

Die traditionellen Texte der Philosophie beschaftigen sich von Beginn an mit dem Problem der
Begrenztheit und Unbegrenztheit. Der Ursprung alles Seienden wird in den Mittelpunkt der
Uberlegungen gestellt, ob der Kosmos in dem wir leben einen unbekannten Anfang habe und
ob es ewige Formen gabe auf die er aufbaue. Der Mensch stot an seine Grenzen des Denkbaren
uberhaupt. Im Frihbuddhismus findet man den Gedanken der Unbegrenztheit und
Unermesslichkeit im Ph&nomen der alles durchdringende Bewusstseinszustande, der vier
apramapas. Im Abhidharmakosa werden die vier ,,Unbegrenzten, apramanas, Glte,

Mitgefiihl, Mitfreude und Gleichmut genannt.>*’

Die Uberlegungen zum unbekannten Anfang der Welt werden im Buddhismus nicht als
vorrangig in einer Ergrindung und Begrindung des Seienden betrachtet. Im Zentrum des
Denkens und Handelns steht der Weg, wie das Leid in der Welt vermindert werden kann. Die
Grundlage dazu bilden die ,,Vier Edlen Wahrheiten* und die ,,Achtfachen Wege* zur Befreiung
von Leid (Dhammapada, Kapitel 20, Vers 273, 274, 275).>*®  Durch Befolgen dieser acht
Schritte kdnnen wir Einsicht in die Beschaffenheit unseres Geistes erlangen. Der Buddha lehrte,
dass diese acht Schritte vier erhabene Geisteszustdnde hervorbringen: Gute, Mitgefuhl,
wohlwollende Freude und Gleichmut.“>*® Der Grund ihrer Verwirklichung liegt in der Abwehr

von Grausamkeit, Unlust und Gier.

In der Schrift Udanavarga werden in der 12. Gruppe (Margavarga) uber den ,,Weg“ im Vers

18 die vier ,,Unermesslichen* genannt:

»In seinem Herzen Ube man die dreifache Sammlung und visualisiere die unermesslichen
Zustéande Gute, Mitleid, Mitfreude, Gleichmut, die dir entstehen, wenn von der Sinnenwelt
geldst man ist; mit dreifacher Sammlung zerschmettert der Kluge voll bewusst die dreifache

Grundlage und befreit sich so von den Banden.“>*° Die ,,dreifacher Sammlung* meint die tiefe

%47 \V/gl. Maithrimurthi, Wohlwollen, Mitleid, Freude und Gleichmut — Eine ideengeschichtliche Untersuchung der
vier apramapas in der buddhistischen Ethik und Spiritualitit von den Anféngen bis hin zum frihen Yogacara,
Stuttgart 1999, S. 191. Die abidharmischen Traditionen ziehen die Bezeichnung apramara der Bezeichnung
brahmavihara vor. Im Pali-Kanon sind beide belegt. Der Visuddhimagga verwendet hauptsachlich den Begriff
brahmavihara.

548 \gl. Ellyard, Buddha fiir das tagliche Leben. Das Dhammapada in zeitgemaRer Ubersetzung, Freiamt 2009, S.
14-18.

549 Ellyard, ibidem, S. 18.

550 Hahn, ibidem, S. 49.
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Ruhe der Meditationspraxis, samadhi (=% jap. sanmai). Bemerkenswert ist dazu die Ubung
der geistigen Anschauung von Gite, Mitleid, Mitfreude, Gleichmut, die durch die Abldsung
von der Sinnenwelt entstehen. In der ,,dreifachen Sammlung® der tiefen Ruhe liegt die
Erfahrung des ,Herz-Geist in Frieden“ (jap. anshin). Alle zwischenmenschlichen
Verbindungen in Gite, Mitleid, Mitfreude und Gleichmuts sind in der reinsten Form

verwirklicht und im Geist présent.

Der Geist kann an diesem Ort der Erfahrung nicht stehenbleiben. Immer wieder wird er selbst
seinen Geist nach der Abwehr von Grausamkeit, Unlust und Gier ausloten. Die Heraus-
forderung an jeden Menschen liegt bei der strikten Verwirklichung von hohen Idealen die
Lebenslust an den natiirlichen Bedurfnissen zu verlieren, zu streng mit sich selber zu sein oder
Gier an der Verwirklichung zu entwickeln. Dabei hilft die Besinnung auf die vier

,,unermesslichen®.

In der altesten systematischen Abhandlung des Buddhismus, Visuddhi-Magga, ,,Der Weg zur
Reinheit”, widmet sich das neunte Kapitel der Entfaltung der Giite, des Mitleids, der Mitfreude
und des Gleichmuts. Im Visuddhi-Magga ist ihre bevorzugte Bezeichnung brahma-vihara,
Ubersetzt auch als ,,Die Gottlichen Verweilungszustéande®. Der Begriff brahma-vihara bedeutet
der Ort (vihara) des Verweilens von brahma (,,Die vier Wohnstétten von brahma®). Die vier

brahma-vihdara lauten mit dem Begriff in Sanskrit und Pali: %5t

maitrz (p. metta) ,,Freundschaftlichkeit”, ,,Wohlwollen®, ,,Glite*
karuna (p. karuna) ,,Mitleid*
mudita (p. mudita) ,,Mitfreude®, ,,Freude* ,,Heiterkeit*

upeksa (p. upekkha) ,,Gleichmut®, ,,Gelassenheit*

Die vier brahma-vihara bzw. apramanas sind Geftuihle des Miteinanders, Gefuihle die nur in der
wechselseitigen Beziehung zueinander entstehen. Es gibt keine Autoritdt von auBen und
niemand bestimmt in der Beziehung, weil sie jeweils auf den anderen gerichtet sind und sie das
Selbst vergessen lassen. Weder Raum noch Zeit bestimmt sie, da sie auch in der Entfernung
wirken und im gegenwartigen Augenblick, in dem alle Zeiten enthalten sind. Immer wieder
werden sie als unbegrenzt durchdringend, ,,allerwérts”, , iberall*°5? beschrieben und ihre

Anwesenheit an allen Himmelsrichtungen, aber an keinem Punkt lokalisiert. Man konnte sie

551 Vgl. Nyanatiloka Mahathera, Der Weg zur Reinheit. Visuddhi-Magga. Die groBte und &lteste systematische
Darstellung des Buddhismus, Uttenbiihl 1997, S. 338-371.
552 Nyanatiloka, ibidem, S. 352.
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deshalb das Bewusstsein der Mitte nennen. Als Betétigung des ,,Einhaltens der Mitte* wird der

Gleichmut, upeksa gesehen, der die Gleichheit der Lebewesen erkennt.>
(1) Die Entfaltung der Glte maitrz (p. metta)

Das Wort durfte seinen Ursprung von einer Bundnispartnerschaft haben, im Sinne von

%54 Die liebevolle,

L,vermittler*  (,,Freund®), vermutlich nicht im Sinne von caritas.
wohlwollende Haltung oder Gesinnung gegeniiber Mitlebewesen wird besonders stark betont
im Rahmen der ethisch-spirituellen Praxis, die nicht zuletzt der eigenen inneren L&uterung
dient.“% Verwirklicht wird der freundschaftlichen Umgang im gegenseitigen anpassen von
Taten, Worten und Gedanken, dass gemeinsam agiert wird, als wére man im Denken eins
geworden und alle daraus gestarkt hervorgehen.

Maitrz ist der groRe Schutz aus Liebe fir den andern. Die Fursorge und die Bindung zu einem
Familienangehorigen oder in einer Lebensgemeinschaft schafft wie eine unsichtbare
Nabelschnur eine enge geistige Verbundenheit aus der jeder fiir den anderen da ist. Sie stitzt
sich auf die ,,Gabe der Furcht- und Gefahrlosigkeit“>>® und 6ffnet eine erste Begegnung im
Senden dieses Signals und auch von Respekt (siehe die Geste abhaya mudra) in einer guten

Voraussetzung.

(2) Die Entfaltung des Mitleids karura (p. karuna)

Es ist das Mitgefihl, das das Herz bewegt, wenn man andere Leiden sieht. Bedeutung erhalt
das, was das Leiden tilgt oder das was sich Uber den Leidenden in durchdringender Weise
ausbreitet. Es geht hier dabei vor allem um die Kultivierung einer grenzenlosen Aussendung
von Mitgefuhl und Mitleiden, nicht um ein zielgerichtetes Einzelnes. Immer wieder wird in den
Texten vor abhéngigen Bindungen und Vorlieben gewarnt. Im Geist verankert ist eine fur alle

gleichermaRen bedachte Fiirsorge, ob Freund, Feind oder der Gleichgiiltige.>®’
(3) Die Entfaltung der Mitfreude mudita (p. mudita)

Die Menschen, die davon erflllt sind, haben mittels der Fahigkeit von mudita die F&higkeit sich
zu freuen. Das bloRe Sichfreuen gilt auch als mudita. Sehr oft wird Unlust, Lustlosigkeit, arati

als negatives Gegenstiick zur Mitfreude gesehen, aber auch ein anderes Gegenstiick, ndmlich

553 \/gl. Nyanatiloka, ibidem, S. 363.

554 \/gl. Maithrimurthi, Wohlwollen, Mitleid, Freude und Gleichmut, Stuttgart 1999, S. 47.
55 Maithrimurthi, ibidem, S. 47.

556 Maithrimurthi, ibidem, S. 59.

57 Vgl. Nyanatiloka, Visuddi-Magga, S. 359.
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die Lust, rati. Lustlosigkeit geht Hand in Hand mit Resignation, einer Bedricktheit und
Verddung unseres Geistes. Sie ist mit anderen Faktoren Ursache flr Tragheit, Stumpfsinn,
Schlé&frigkeit, geistige Abgespanntheit. Als Gegenspieler zu Neid kommt mudita in den frih-
buddhistischen Texten hochste Bedeutung zu. Die Mitfreude fugt sich ergidnzend zu den
anderen drei ,,Unermesslichen® ein und sind ein guter Zusammenklang zum Mitleid. Sicherlich
regulieren karupza und mudita einander. Daher durchstrahle man bei guter Gelegenheit die
Freunde mit Freude. Sieht man sie gliicklich, erzeugt man in sich selbst den Gedanken, ,,wie

sich dieses Wesen freut! O wie gut! O wie schén!**%® So wie es in einem anderen Text heilt:

»,und wie durchstrahlt der Mdnch mit einem von Mitfreude erfullten Geist die eine
Himmelsrichtung? Gleichwie man da beim Anblicke eines lieben, teuren Menschen

Freude empfindet, genau so durchstrahlt er alle Wesen mit Mitfreude. 5%

Ist aber das Gliick des Freundes entschwunden und er hat Leid erfahren, so denke man an den
friheren Glickszustand und erzeuge Mitfreude, indem man bloR sein freudiges Wesen in
Betracht zieht. Er wird das Gliick wiedererlangen indem man es fir die Zukunft erreicht sah.
Dasselbe erreicht man mit Giite fiir den Feind. Der eigene Geist klart sich. Der eine Geist wird
~Herzenswandel“>®® genannt, der alle Richtungen durchdringt.

4) Die Entfaltung des Gleichmuts upeksa (p. upekkha)

Das Wesen von upeksa liegt im Erkennen der Gleichheit der Lebewesen, seine AuRerung in
Stillung von Abneigung und Zuneigung. Die Grundlage dazu bildet das Erkennen von der
Wirkung einer Tat (karma), denn ,,Eigner ihrer Werke sind die Wesen; durch ihre Werke*.%%*
Der Erfolg von upeksa besteht in der Stillung von Abneigung und Zuneigung, sein Misserfolg

in der unwissenden Gleichgultigkeit und trivialen Nivellierung.

Die Entfaltung des Selbst bedeutet ,,In allem sich wiedererkennend*, ,,alle Wesen, niedrige,
mittlere, erhabene, Feinde, Freunde, Gleichgultige usw., wie sein eigenes Ich betrachtend, d.h.
alle sich selber gleichsetzend, ohne zu untersuchen, ob dieser oder jener ein fremdes Wesen

sei.”%%? Das ist der ,Herzenswandel”, der Perspektivwechsel der Sichtweise genannt werden

558 \/gl. Nyanatiloka, Visuddi-Magga, S. 360-361.
559 Nyanatiloka, ibidem, S. 361.

560 Nyanatiloka, ibidem,, S. 361.

561 \/gl. Nyanatiloka, ibidem, S. 363.

562 Nyanatiloka, ibidem,, S. 352.
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kann. Mit der Sichtweise von Ich und anderen erschliel3t das ,,urspriingliche Selbst” den gegen-
waértigen Zeitraum der Kostbarkeiten.

205



VII. Die mystische Schonheit mit unergrindlichen Tiefe yiigen und die

Kunsttheorie des Schonen und Wahren

VII.1,,Freude” entsteht aus dem ,,Aktus® zum Erfassen — Verkorpern — Aktualisieren

des ,,ORTes*“ zum Darbieten des Kunstschénen: yitggen der ikebana®t?

Die Blumensteckkunst ikebana ist ein &sthetischer Aktus des Schonen mitten im Leben eines
Menschen. Ikebana, die ,,Belebung der Blume* entspringt dennoch nicht durch das kiinstler-
ische Schaffen des Menschen allein. In der Kunst der ikebana ist die Blume, im Unterschied
zum Verwenden von leblosen Material in bildenden Kunsten, kein materieller Gegenstand der
Realisierung eines bestandigen Kunstwerks. Eine Blume, hana verwirklicht ihr eigenes Leben.
Der Mensch wird mehr oder weniger achtsam daran Anteil nehmen. Die Blume belebt uns mit
ihrem kurzen Dasein. Abgeschnitten flir ein Blumengesteck wahrt ihr Leben nur kurz. Der
Blumenkinstler kann niemals daran festhalten. Die Freude an dem gezeigten schonsten Antlitz
der Blume ist daher sehr bewusst. Der Sinn der ikebana liegt darin, dass sie flr Géste gemacht
sind. Es sind Blumen, die anderen gezeigt werden. Dazu hat man vor der Gestaltung an die
Gelegenheit gedacht, wobei der Ort miteinbezogen wird. Im Zeitraum des harmonischen
Kreises von Blume, Kinstler und Géste, Anlass und Jahreszeit realisiert sich das freund-
schaftliche Zusammenleben. Im diesem harmonischen Kreis ist der Mensch achtsam auf jedes
Einzelne, weil die Freude fir den anderen und an den Blumen es sehr bewusst erleben lassen.
Die metaphysische Grundlage bilden das lebendige ,,Herz* (.» kokoro, shin) der ,,Blume*
(hana): Beides hat keine bestandige Form (skt. anitya) und das Merkmal der unermesslichen
Tiefe yigen. Mit dem Begriff der ,,Blume* kann jeder Teil, der Element des ikebana geworden
ist, gemeint sein. Es enthalt den Geist des Menschen, der an der Gestaltung Anteil hat. Ein in
diesem Zeitraum flexibles Ich, ,,Nicht-lch* oder ,,formloses Selbst* (Hisamatsu) aktualisiert
allseitige Offenheit in der jeder darin sein So-Sein verwirklichen vermag. Wenn das pulsierende
Netz der Verbindung den Raum erhellt, entfaltet sich die ,,Blute* (,,hana no kokoro“) in dem

Zeitraum in dem alles wohlwollend zugeneigt davon erfullt wird.

53 Dieses Kapitel ist dem Buchbeitrag der Autorin, Die Asthetik der geheimnisvollen Tiefe yiigen in der
japanischen Blumensteckkunst ikebana, vorangegangene Version, gehalten als Rede an der 8. Internationalen
Konferenz von lkebana International, Potsdam am 24. 8. 2014. In: Hashi (Hg.), Freude der Komparativen
Philosophie, Hamburg, 2015, S. 77-91.
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Die 8. Europaische Konferenz der weltweiten Vereinigung von ,,Ikebana International“®* im
Jahr 2014 in Potsdam stand im Zeichen der modernen Sogetu-Schule mit der groRen
Buhnendarbietung des Schuloberhaupts, lemoto Akane Teshigahara. Zum Abschluss der
mehrtdgigen Veranstaltung, an der hunderte lkebana-Kunstler/innen teilnahmen, freute ich
mich darlber, das abschlieBende Referat gemeinsam mit einer aufeinander abgestimmten
Ikebana-Vorfiihrung von Helga Komaz zu halten: ,,Die Asthetik der geheimnisvollen Tiefe —
yugen i %", Die Unterlage zu diesem Referat ist hier im Folgenden teilweise wiedergegeben.

Drei Beispiele der Powerpoint-Prasentation sind als solche im Text angegeben.

Die Asthetik von yirgen wird als bedeutungsvollstes Konzept der Zen-Kiinste Japans ange-
sehen. Das asthetische Ideal wurde mit dem Begriff zuerst in der Dichtkunst eingefuhrt und
bliiht im 12./13.Jahrhundert plétzlich auf.®®® Das Konzept yigen kommt aus dem Buddhismus
und steht im Zusammenhang mit dem Sanskritbegriff praj7ia (jap. hannya), das hei3t unmittel-

bare Einsicht, Wissen im Sinne einer transzendierenden Weisheit.%5¢

Zur néheren Erlauterung: Der Wortgehalt der ,,feinsinnigen unergriindlichen Tiefe* bringt das
umfassendste Gewahrwerden der Buddha-Natur (jap. bussho {41F) zum Ausdruck. Es erfolgt
mittels unmittelbarer Einsicht, eichi, chokkan-chi, skt. prajiia (phoetische Wiedergabe: jap.
hannya fi#5), in das Entstehen in Abhangigkeit auf Grund der Leere, was im Buddhismus mit

dem Sanskritwort pratityasamutpada bezeichnet wird.

Die zwei Schriftzeichen aus denen sich der Begriff yizgen 44 X zusammensetzt, sind:

i yiz, was so viel bedeutet wie ,,Schwachheit®, ,,Schattenhaftigkeit”, und dem Schriftzeichen
¥ gen ,,Schwarze“, ,,Dunkelheit”, , Trubheit“. Bezeichnet wird damit eine Schénheit mit einer
feinsinnigen, unergrindlichen Tiefe. Oft wird die ,,Schonheit mit Tiefe* als etwas Geheimnis-
volles, Mystisches beschrieben. Die Schwierigkeit den Begriff zu tUbersetzen kommt daher,

dass er in der européischen Kunst und Philosophie keine Entsprechung hat.

Die 8. Européische Konferenz von I.I. hatte das Motto ,,Farbe ist Leben — Leben ist Farbe®.

Wir denken dabei an die Blutenfarben oder an die Spektralfarben des sichtbaren Lichtes (Logo

%64 lkebana International ist eine weltweite Organisation, die 1956 in Tokyo gegriindet wurde und dort ihren
Hauptsitz hat, mit dem Ziel der Férderung des kulturellen Dialogs zwischen Japan und den Landern aller Erdteile.
Ehrenmitglied ist H.l.H. Prinzessin Takamado. Vgl. Ortner, Kulturtransfer Japan — Osterreich am Beispiel von
Ikebana, in: Schmid u.a., Ikebana International. I.1. Vienna Chapter, Wien 2012, S. 35-38.

565 \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, ibidem, S. 41

566 \/gl. Hashi, Asthetische Aspekte des Noh-Theaters. Berithrungspunkte von Tradition und Gegenwart,
Frankfurt/Main 1995, S. 99-100.
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der Konferenz). Die Farbe Schwarz oder graue Abschattierungen kommen dazu nicht spontan

in den Sinn.

Das Thema meines Referats hatte ich bereits zum ersten Termin, vor Japans Dreifach-
katastrophe im Jahr 2011, die vom grol3en Tohoku-Erdbeben ausgeldst wurde, eingereicht, als
das Motto noch nicht bekannt war. Nun ist das Thema yizgen, der ,,Schonheit mit Tiefe®, die in
den Kinsten mit der unergriindlichen Dunkelheit und Schwérze assoziiert wird, paradox — aber
fir mich eine interessante Herausforderung, mit einigen Gedanken dazu den Abschluss der

Tagung zu bilden.

Beispiel 1: Schmucknische tokonoma des Tee-Hauses , Tai-an* #7/# des Rinzai-Tempels
Myokian, Kyoto, spates 16. Jahrhundert. Es ist das einzig erhaltene Tee-Haus, dessen Entwurf
Sen no Rikyt zugeschrieben werden kann. Die tokonoma ist mit Lehm verkleidet (muro doko)
und gibt der Nische durch das Dunkel eine unbestimmte Tiefe. Flr das Hangeblumengesteck

an der Wand (kakebana) wurde eine Bambusvase verwendet.

Denken wir an die schwarzen Lacke der Teebehalter (sog. natsume) und die gedampfte
Dunkelheit alter japanischer Tee-H&user, kénnen wir das &sthetischen Ideal yiigen bereits
erahnen. Die Technik des Lacks, der in flinfzig und mehr Schichten aufgetragen wird, ist
pradestiniert fiir die Tiefenwirkung des grenzenlosen Dunkels. Im Glanz der schwarzen Ober-
flache wird allerdings Licht reflektiert, das darin gebrochen, schillernde Farben zurlickspiegelt.
Dieses Phanomen zeigt sofort einen Uberaus subtilen Zusammenhang zwischen der farbigen
und farblosen Welt. Die Blumen fiir den Tee-Raum werden sehr unauffallig in die Atmosphare
»eingefugt” (nage‘ire). Es sollte uns bewusstwerden, dass die lebenden Blumen nicht mehr blof3
die Funktion einer Farbe ausuben, wenn sie gepaart mit psychischer Zuriickhaltung und
Empfindsamkeit, ich nenne dies ,,Nicht-Farbe®, arrangiert werden. Mit ikebana kénnen wir

Farbe und Nicht-Farbe erfahren.

Der Einfluss der Asthetik des Tee-Raums auf die Wohnhausarchitektur war enorm. Der

Schriftsteller Tanizaki Jun’ichiro schrieb in seinem Essay Lob des Schattens:

,» 1atséchlich griindet die Schdnheit eines japanischen Raumes rein in der Abstufung der

Schatten. Sonst ist iiberhaupt nichts vorhanden. >’

567 Tanizaki, Lob des Schattens, Ziirich 1996, S. 33-34.
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Technischen Ursprung haben die Schatten in den Papierfenstern, welche die einfallenden Licht-
strahlen mild ddmpfen und ein Spiel von Schatten im Raum zulassen. Der Essay entstand an
der Schwelle der rasanten technischen Modernisierung und moderner Architektur mit Elektrifi-
zierung und neuen Materialien. Ab da war jeder Winkel vollig ausgeleuchtet, die Farben
geséttigt. Der Ausdruck von yizgen scheint verloren. Wo ist das Antlitz von yizgen, wenn im
Materialismus und in der Hektik alles mit scharfer Kritik beleuchtet wird?

568 yerband das

Der international bekannte, vielseitige Klnstler lemoto Hiroshi Teshigahara
traditionelle Konzept der ,,geheimnisvollen Tiefe“ mit der Avantgarde lkebana-Kunst der
Postmoderne. H. Teshigahara bot mit den vom dsthetischen Ideal yizgen inspirierten,
eindrucksvollen Kunstdarbietungen der Biihnenkulisse aus Bambusinstallation fir die Oper
Turandot in der Maurice Ravel Konzerthalle Lyon (Frankreich 1992) und im Grand Theater
Genf (Schweiz, 1996).%%° H. Teshigahara studierte die Tradition der japanischen Asthetik, wie
das asthetische Ideal von yzzgen und tbertrug es wie auch die traditionellen Kinste (Tee-Haus,
Ikebana, Gartenkunst) in die zeitgendssische Kunst. Und er suchte nach Entsprechungen der
Formen der Geschichte Japans im Westen. H. Teshigahara wollte diese aber vor allem aus der
Perspektive des modernen japanischen Kinstlers heraus und fir ihn neu definieren. Fir das
Noh-Stiick von Paul Claudel ,,Die Frau und ihr Schatten* (1923) schuf er 1993 in Paris die
Bambusbihnenkulisse. Bei den Bilhnenrdumen aus Bambus griff H. Teshigahara als Ikebana-
Kiinstler auf die Asthetik von yigen des Noh-Theaters zuriick. Seinen historischen Ursprung
hatte das yizgen des Noh-Theaters im japanischen Mittelalter. Zeami (1363-1443) erkannte
darin das groRe Potential fur die poetische Atmosphére.®”® Zeamis Férderer Shogun Ashikaga
Yoshimitsu (1358-1408) steht fiir Etablierung der japanischen Asthetik der Krieger-
Avristokratie der Muromachi-Periode mit Reichtum, Glanz und elitiren Gesellschaften. '
Yoshimitsu war der machtige der Erbauer des Muromachi-Palastes (1371), das er zum Sitz der
Shogunatsregierung bestimmte. Wegen der vielen Blumen und prachtvollen Géarten ist der
Muromachi-Palast als hana no gosho (,,Blumenpalast) bekannt geworden, den Goldenen

Pavillon (,,Kinkakuji“, Kitayama-den Villa, Kyoto 1397) aber errichtete er als Buhne fir seinen

%8 Hiroshi Teshigahara (1927-2001) war drittes Schuloberhaupt (lemoto) der Sogetsu-Schule (Tokyo) und
Filmregisseur.

569 \/gl. Ashton, The Delicate Thread. The Teshigahara’s Life in Art, Tokyo/New York/ London 1997, S. 189-
190.

570 Toshihiko und Toyo Izutsu, ibidem, S. 41-69.

571 Muromachi-Periode (1392-1573): Zeitspanne zwischen 1392 (Ashikaga Yoshimitsu vereinigt Nord- und Siid-
Hof) und 1568 (Besetzung Kyotos durch den Feldherren Oda Nobunaga) bzw. 1573 (Sieg Oda Nobunagas iiber
den letzten Ashikaga-Shogun).
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Traum. Die Inszenierung findet noch heute statt. In seinem Landschaftsgarten verfarbt sich der
Saum des Weges ab dem Haupttor im Frihling in intensives rosa der Kirschblite und im Herbst
in scharlachrote Herbstlaub. Die Tempel schmiegen sich wie Nester in die umgebenden Hugel
und atmen die Natur. Der Goldene Pavillon beobachtet den subtilen Wandel dieser beiden
Jahreszeiten bis die Farbung alles eingetaucht hat. Die beste Jahreszeit fiir den Herz-zu-Herz
Dialog aber ist der Winter, wenn nur Stille im Garten herrscht.>’”> Da meint man, Yoshimitsu

weilt noch hier.

Wie beim Wandel der Farben der Jahreszeiten verlosch der Stil des glanzvollen Prunks. In der
Architektur der Kriegeraristokraten etablierte sich die Schmucknische tokonoma, die
schliellich von den Tee-Meistern im Tee-Haus im wabi-Stil als abgedunkelte Buhne fiir den
Auftritt der ikebana im subtilen Stil von yigen bereitstand. In den Tee-Raum dringt wenig
Licht. Es gibt einen japanischen Ausdruck, der insbesondere im Zen-Buddhismus gebrauchlich
ist: ,,Die Farbe toten”, das heilt alle Farben ddmpfen und so unaufdringlich wie méglich
machen.>”® Daher gibt es keine reizvollen Téne und keinen Platz raubende Gegenstiande im
Tee-Raum. Es handelt sich dabei aber nicht um bloRen Minimalismus. Es geht um die
Beruhigung des Geistes, der immer wieder dazu geneigt ist, an einer Oberflachlichkeit oder
egozentrischen auffalligen Gestaltung anzuhaften. Die Abwesenheit der Farbe ist in diesem
Sinn die Erinnerung der Farben, die wir ,,getotet” haben. Diese Beziehung zwischen An- und
Abwesenheit von Farbe drickt das beriihmte Gedicht von Teika (1162-1241) aus, das die Tee-

Meister damals gern als Erklarung zitiert haben:

,,Rundum sind keine blihenden Blumen zu sehen.
Ich sehe keine auffallenden Ahornblatter,
Ich sehe nur eine einsame Fischerhitte,

Am Meeresstrand, in der Dammerung des Herbstabends.“>"4

Wir haben in den vergangenen Tagen die farbigen Blumen mit dem Aspekt des Lebens
aufmerksam angeschaut. Wenn wir nun versuchen, das Konzept von yiigen mit der Vernunft zu
ergrinden, lasst es sich schwer begreifen. Die Erfahrung von yiigen kommt aus der
Naturbeobachtung. Es gibt weder ein bloRes Erblihen, noch ein blofRes Welken. Das Erblihen

und das Welken stehen in untrennbarem Zusammenhang. Das ist das natlrliche Wesen der

572 Siehe: Rokuonji (Hg.), Rokuonji — The Golden Pavilion, Kyoto.
573 |sutzu, Zen-Philosophie, Hamburg 1995 S. 136.
574 Isutzu, ibidem, S. 136.
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ikebana. Mit unserer eigenen Erfahrung der Blume im Wandel als Ikebana-Kiinstler/in — der
Non-Dualitat von Leben und Sterben — kdnnen wir den Sinn von yiigen beobachten und

begreifen.

Im Blumenarrangement wird die Bliite im Sinne des ,, Totens der Farbe®, also nicht préchtig
zur Schau gestellt. Sie verbirgt in Zurtickhaltung ihre Schonheit hinter Blattern oder Zweigen
oder ist noch nicht vollstandig aufgebliiht, dennoch erahnt der Betrachter ihr volles Da-Sein.
Gerade die Knospen oder das Verbergen der Bluten lieben wir. Ikebana muss ein Mysterium
enthalten, etwas, das uns verwundert, wenn wir sie anblicken, erstaunt oder Gberrascht. Beim
Anblick der Bliten, welche diese Geflihlen erweckten, geht eine spirbare Kraft von den
ikebana aus. Die Anwesenheit von solchen Blumen vermag die Atmosphére des ganzen Raums
verandern. Das geschieht besonders dann, wenn der/die Blumenkinstler/in den Raum hinter
der Blume, vor der Blume und links bzw. rechts durch die Linien der Zweige miteinbezogen
hat.

Wir lernen von der Natur. Mit allen Begriffen der japanischen Asthetik wie wabi (duBerlich
karg, innerer Reichtum), sabi (einsame Schoénheit, im Sinne von Stille, Gber Reife verfligen),
aware (emotionale Tiefe, gefuihlvolles Berlhrtsein) hat yizgen gemeinsam, dass sie tber die
Natur erfahrene Empfindungen gewonnen werden. Die verborgene Wahrheit und uner-
grindliche Schoénheit wird dabei pl6tzlich erfasst. Es sind die Zufalligkeiten, die Launen oder

die Spontanitat der Natur, die in ihrer Einmaligkeit und Einzigartigkeit zur Kunst werden.

Beispiel 2: Bambusvase des Tee-Meisters Sen no Rikyt. Sie erhielt den Namen ,,Onjo-ji* &3
<f wegen ihres Risses. Onjo-ji ist ein buddhistischer Tempel am Biwa-See, mit anderen Namen
»Miidera®, er ist bekannt fir seine Glocke, die einen Riss aufweist. (Vgl. Katalog zur Special
Exhibition ,,Art of the Tea Ceremony”, Tokyo National Museum 1980)

Ikebana-Ubende gebrauchen, wenn sie einen tiefgriindigen Gehalt der ikebana ansprechen, den
Begriff ,,Blumenherz*“, hana no kokoro f£.(». Das Herz kokoro ist im Innersten. Es enthalt
das Verinnerlichte im Sinne von Verstehen, einen Wissensaspekt, der allerdings nicht von
einem logischen Kalkil ruhrt, sondern aus der emotionalen Betroffenheit oder innigen
Verbundenheit mit der Welt. Alle Bemithungen des Ubens und Lernens zielen auf den
urspriinglich allseitig offenen Herz-Geist .[». Alle Kinste in Japan, nicht nur Ikebana,

entspringen aus der Sicht der Natur, ndmlich dem augenblicklichen Erfassen der gemeinsamen
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Lebenskraft aus dem Herzen aller Dinge und dem Erleben der Einheit-Ganzheit.>” Im Ikebana-
Nachschlagewerk von Walther und Hunger (1990) findet sich folgende Beschreibung von

yigen im Zusammenhang mit dem Blumenherzen:

,»Ist der Zustand [der ,GroRen Harmonie* daiwa] erreicht, wirkt die Stimmung der Blumen und
Pflanzen auf den Gestalter als feiner Nachklang (Yo0jo), zuriick. Ein derart harmonisches
Kunstwerk erlangt eine neue Eigenschaft (Yugen). Auf diesem Weg kann der Gestalter seinen
eigenen Weg zu der ,feinen Eleganz des Unvollkommenen* gehen. Wesensart und Geschmack

wandeln sich im Sinne des ,Blumenherzens*.*“57¢

Kayoho Nakano, Mitglied des I.I. Vienna Chapter, erzahlt vom Ziel und Vorgangsweise der
Misho-Schule, die untrennbare Einheit aller Elemente des Arrangements und Mensch auf der
Ebene der gleichwertigen und beseelten Kostbarkeit aller herzustellen.

,.In der Misho-Schule sagen wir so:

Ikebana soll Herz und Blumen verhinden.

Der Ort seki ist auch Blume.

Der Blumenuntersatz hanadai ist auch Blume.
Die Vase kaki ist Blume.

Die Blumenbefestigung hanadome ist Blume.
Das Wasser ist auch Blume.

Die Schere ist auch Blume.

N g M w0 DN oE

Die Form, die man arrangiert, ist auch Blume.
8. Badume und Pflanzen, die arrangiert werden, sind Blumen.

Und das Herz sollte auch Blume werden, das soll man sich wiinschen.*

Beispiel 3: Am 15. Juli (chugen) wird in der Misho-Schule traditionell Lotos arrangiert. Das
Bild wurde von Meister Azuma Shigeho von Japan nach Wien Gbermittelt. Es widmete dieses
Lotosarrangement unserer, einigen Tagen davor von uns gegangenen, lieben Sachiko Schmid.
Wir sind durch einen gemeinsamen Event von KoPhil in Wien mit beiden Schulen verbunden.
Geplant war, dass Sachiko Schmid den heutigen Auftritt mit mir gestaltet hatte. Sie hat noch

kurz vor ihrem Tod die Aufgabe an Helga Komaz tibergeben.

575 Vgl. Kawase, The Book of lkebana, Tokyo/New York/San Francisco 2004, S. 51.
576 Walther/Hunger Bl-Lexikon Ikebana und Bonsai, Leipzig 1990, S. 19.
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Fur eine Ikebana-Vorfuhrung vor einem Publikum bereitet die Ikebana-Kinstlerin jeden oben
genannten Teil fir das kommende Arrangement sehr sorgfaltig vor. Der Platz der VVorfiihrung
ist so gewahlt, dass er fur alle gut sichtbar ist. Tisch und Kleidung sind dunkel und unaufféllig.
Alles ist sauber und hat am Tisch seinen Platz, denn er ist Teil des Arrangements. Ein Uber-
schuss an Blumen und Zweige ist vorbereitet, denn der Kunstler mochte den gesamten Prozess
eines ikebana-Arrangements zeigen, auch wie er die Wahl trifft. Es hat noch keine Form, denn
die Zweige werden erst vorm Publikum geschnitten. Dieser Zeitraum vor der Form ist der
Wichtigste. Das Arrangement entsteht zwischen Kinstler und Publikum, wobei der Kunstler
ins Publikum blickt und seitenverkehrt arrangiert, damit es das Arrangement von der richtigen
Seite sehen kann. Dieser Vorgang lasst sich mit der ,distanzierten Sichtweise” des Zeami
vergleichen. Der Kinstler schaut mit den Augen des Publikums beim Arrangieren auf sein
Arrangement. Beim Entstehen der Form wahlt er die in Linie, GroRe und Individualitat unter-
schiedlichen Blumen nach und nach aus. Das Publikum sieht am besten, ob die Form gelungen
ist. Die Blumen schauen sich an und auch zum Publikum. Wenn die Linien der Zweige, die
»-Masse”, ,,Volumen* bzw. ,Farbe* der Blumen und der leere Raum dazwischen in einer
Beziehung der Balance auch zum Gefal} stehen, und das Dahinter und Davor miteinbezogen

wurde, zeigen die ikebana ihr schones, kraftvolles am Lebensein.

Ob dies gelungen ist, zeigt das menschliche Gewahrsein, das ber dem trennenden Subjekt-
Objekt-Gedanken steht, die Bewunderung. Ikebana zeigt uns mit unserer konkreten Erfahrung
das ,,formlose Selbst*. Die Tiefe dieser Erfahrung ist die Einheit von Leben-Sterben. Eine Blite
bluht nicht nur auf und sie hat nicht nur ein Welken in ihrem ganzen Dasein. Zwischen der
Schonheit der Farbe und meinem Selbst-Gewahrsein ist eine Beziehung, worin das Verstehen
der Idee der Asthetik von yiigen eine unerschopfliche Quelle hat, wie auch unser Herz nicht

begrenzt ist.

VI11.2 Die Kunsttheorie des Schénen und Wahren: Schénheit als Harmonie und

Proportion der Teile oder Schonheit als Glanz?

Platon setzt im Symposion fur eine Kunsttheorie eine VVoraussetzung: sie kann nur tber eine
Metaphysik des Guten entwickelt werden. Die erkenntnisleitende Einsicht wird durch einen
Anreiz kalon geschaffen, der unsere Aufmerksamkeit und unser Tatigwerden hervorruft. Es
klingt wie ein padagogischer Trick: vorgegaukelt werden sinnliche Lust, aber letzten Endes
fallt in der reinen Anschauung im alten Sinn der theoria jede VerhaltnismaRigkeit. Mit diesem

Blick gehen wir normaler Weise nicht durchs Leben. Und doch findet er sich im Leben.
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Die Anschauung des reizvoll (noch oberflachlich) Schonen ist die Voraussetzung fiir die
Zeugung des Schonen im Leiblichen und Geistigen und flr die mystische Schau des wahren
Schonen, wenn ein staunenerregendes (thaumaston) Schénes erblickt wird (210e). Wahrge-
nommen wird es als Ozean, als ,,weites Meer des Schonen“ (Diotima), worin Begierden
Einzelner abgefallen sind, ja auch keinen Sinn mehr machen. Der Mensch ist, wo er das wahre
Schone selbst schaut, im lebenswerten Leben angekommen und: er wird unsterblich. Dieses
Merkmal ist der Punkt, der einen derartigen Absolutheitsanspruch an die Einsicht in das Schone

stellt, dass er kaum nachvollziehbar ist, ob wir nun unsterblich werden wollen oder nicht.

Wenn Diotima den Augenblick des Erblickens des ,,Schonen selbst* wiedergibt, spricht sie
das reine Erlebnis an. Das Schone ist reiner Glanz l&sst sich mit dem ,,reinen Nichts“ des Zen-
Buddhismus vergleichen. Beides ist unbefleckt von jeglichen Materiellen, jedoch konstituiert
sich im wahren Schonen zeitlos Ewiges. Das Zen-buddhistische ,,Nichts* ist leer an jeglicher
Vorstellung auch an der Vorstellung von Zeit, wie zeitlos, ewig, unsterblich sein. Das wird dort
wie bereits wie die Nennung des Begriffs selbst als Befleckung des Nichts gesehen, das

lediglich im Entstehen der Anhangigkeit aufgrund der Leere entsteht, das leer ist.

Der Mensch hat sich jedenfalls gedndert, er ist zu einer neuen Sichtweise gekommen. Das
wahre Schone in seiner einzigartigen Eingestaltigkeit (Reinheit von Vermischung, mono eides)
beruhrt das ,,Zwerchfell* oder den ,,Geist* (phrén). Im Zen-Buddhismus ist die lebendige
sinnlich-geistige Beruhrtheit der urspriinglich wahren Natur (,,Buddha-Natur*) das ,,Herz** (.C»

kokoro, shin) des mu (Nichts).

Beide, Platon und Zen-Buddhismus kommen zurlick zum Leben, wobei Platon beim darauf-
folgenden Zeugen zur Unsterblichkeit wertet. Geistige ,,Kinder* bzw. Werke sind die Wert-
volleren. Im Zen hat Sakyamuni Buddha nach der Riickkehr seiner tiefen Ruhe und um-
fassenden Einsicht in die universelle Wahrheit ,,Knochen®, ist sinnlicher Mensch inmitten im
Leben.

Der Absolutheitsanspruch an das Unsterblichwerden durch Hervorbringen von ,,Kindern* ist
gleichzeitig sehr irdisch, denkt man dabei ndmlich an die Gestalt von Sokrates. Seine ,,Kinder*
sind sein besonnener Geist, Gelassenheit, Bescheidenheit, Mut, Einsatz fir andere, Dialog-
freudigkeit, Wissbegier aber flexibles Denken, unkonventionelles Auftreten, das heit mit
anderen Worten, Ricknahme der eigenen Person, Freisein von Selbstdarstellung, Selbst-
distanzierung. Es ist der Mensch selbst, der die VVoraussetzung fir die Anschauung des wahren
Schonen schafft, aber nicht mit Selbstinszenierung. Das Ego des Kunstschopfers ist ein anderes.
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Fasst man zusammen, was zur Zeugung von Schonen im Symposion bekanntgeworden ist,

kommt man auf eine vorldufige Liste:

Schlussel zur Unsterblichkeit

setzt Dynamik in Gang: in der Gegenwart Geschaffenes fiir die Zukunft
braucht den Anreiz kalon fur unsere Aufmerksamkeit

braucht den Eros als Impuls fiir das Gute

Naturerfahrung der Leidenschaft als Gesamtkraft der Welt

»liebevolle” Intension (des Kinstlers) ist entscheidend, nicht die Technik
Wegfallen von Materialismus

Wegfallen von Gier

Wegfallen von Dichotomie durch Standpunkt der Mitte

O O 0O 0O o o o o o o

Ereignis im Schonen als Verwirklichung von Harmonie (untrennbares Festgefugtsein

des Entgegengesetzten)

o Aufheben jeglicher Sicht auf nur einzelne oder trennenden Teile der ,,Mischung* bzw.
VerhaltnisméaRigkeit eines Seienden (aber keine Verneinung des Ontischen)

o0 Urerfahrung des Ozeans des Lebens

o erhebendes Gefiihl der Zusammengehorigkeit von einem im Leib Innewohnenden und
dem Kosmos

o mystisches Erlebnis der Anschauung des wahren Schénen: Blicken mit dem geistigen

Auge gleichzeitig empirisches Gewahrwerden und Hinterlassen eines starken

Eindrucks

Augenblicklichkeit der Erfahrung des Schénen

Zeugung des Schonen im Leiblichen und Geistigen

Erleben der eudaimonia: schon ist das, was guttut, das Gefuihl von lebenswert

O O O O

Schon ist, was gut macht

Nun stehen manche, wie oben angegebene, gewonnenen Ansichten des Schénen nicht auf
Anhieb in Ubereinstimmung mit anderen Texten Platons. In Philebos 65a entsteht Schonheit
und Tugend aus Mischung, allerdings nicht aus einer unordentlichen, sondern aus einem
arithmetischen Verhéltnis bzw. einer VerhaltnismaRigkeit, abgeleitet von Pythagoras. Daraus
wird in der Philosophie das wesentliche Kriterium des Schénen abgeleitet, die Harmonie als
Angemessenheit und VerhéltnisméRigkeit. Der entscheidende Punkt ist hier das Verstandnis
von ,,Harmonie* und des ,,Einen*, das Teile hat.
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Bei der Betrachtung eines Kunstwerks, der Dichtung, wird vom Kriterium des rechten
Verhaltnisses der Teile zueinander in einer kiinstlerischen Komposition gesprochen:

»Sokrates: ... dass jede Rede wie ein lebendes Wesen organisch zusammengefugt sein, und
dass sie gewissermalien ihren Korper haben musse, so dass sie weder kopflos ist noch ohne
FuRe, sondern Mitten und Enden hat, so verfasst sein, dass die Teile unter sich und mit dem

Ganzen in rechtem Verhaltnis stehen?* (Phaidros 264c)

Der Philologe Stefan Biittner leitet daraus eine allgemeine Kunsttheorie ab: Schon ist ein Kunst-
werk dadurch, ,,dass es im wahrnehmbaren Bereich eine Einheit von Teilen bildet, die sich nach
einer nur begreifbaren Einheit (Idee) richtet, so dass die Teile zueinander und zum Ganzen in
einer begreifbaren Einheit orientierten, organischen Ordnung stehen (Phdr. 264b-c).“%"" Dieser
Grundzug wurde zum Verstandnis von Schonheit in der Kunstgeschichte bis zum Bruch Ende
des 19. Jahrhunderts/Anfang 20. Jahrhunderts. Zur Hauptsache wurde Regel, Ordnung zur Be-

stimmung der Qualitdt vom schénen Kunstwerk.

,»Die sachliche Bestimmtheit (eidos) — mit Wahrheit (alétheia) und bestimmten Sein (usia)
identisch — sei Ursache des Gut-seins (agathén einai), der Symmetrie (symmetria) und
Schonheit (kallos) des einzelnen. Genauso ist nach Platon die Idee der Violine Grund fur die
gute Violine mit ihrem schénen Klang.“ 8, so Blittner. Und er fasst zusammen: ,,Das Schone
am wahrnehmbaren Schénen ist, kurz gesagt, seine bestimmte rationale Struktur.“®” Die

praktische Umsetzung folgt daraus:

,Die Schonheit eines Kunstwerks ergibt sich Platons Meinung nach aus der spezifischen
Einheit der dargestellten Sache. Die kiinstlerische Produktion gleicht dabei einem Verfahren

eines Handwerkers, der Gebrauchsgegenstande herstellt.*>°

Bei dieser Darstellung wird ein Punkt (siehe oben die offene Liste) herausgegriffen und damit
alles, das gesamte Kunstschaffen und das Schone — als Universalismus — erklart.

Eine zweite Sache, die Ubersehen wird ist, dass das seiende Eine im Weltgeflige (gewisse
Kunstwerke, deren Qualitat wir diskutieren kdnnen) ein VerhéaltnismaRiges ist, allerding das
wahre Eine, das ,reine” Eine ist ,eingestaltig”. Es ist das Schone als Glanz, in dem keine

Relation von Teilen auszumachen sind. Es ist die tiefe Sinneserfahrung im Schodnen als

577 Biittner, Antike Asthetik. Eine Einfiihrung in die Prinzipien des Schénen, Miinchen 2006, S. 42-43.
578 Bijttner, ibidem, S. 43.
579 Biittner, ibidem, S. 43.
580 Bjttner, ibidem, S. 42
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Verwirklichung von Harmonie als untrennbares Festgefiigtsein (des im Glanz verschwundenen
Entgegengesetzten). Die Vorstellung einer Struktur kann lediglich Briicke, ein Notbehelf im
Lernen und eine Metapher zum Verstandnis sein. Sie ist nicht das wahre Schone selbst. Nimmt

man (aufféllige) einzelne Teile darin war, ist es nicht mehr das Schone.

Die Kausalitat von Leidenschaftlichkeit, Liebe und Lebenskraft zum Zeugen zur Unsterblich-
keit wird in der niichternen logischen Betrachtung der gegenwértigen Philosophie tbersehen.
Platon erklart sie durch die Dynamik des Eros daimaon/ion. Die Dynamik des Eros leitet, Platons
philosophischer Begriindung zufolge, als ein All-Umfassendes und Umfassen-kénnens eines
jeden Menschen zu der Einsicht des Guten und des Schonen als eins und rein, welches er in der

Tugend zu realisieren vermag. Wem das durch Eros zu Teil wird, ist eudaimon.

Die erkenntnisleitende Einsicht des Eros daimonion ,,agiert” durch ein Erfillen des Raums
zwischen zwei Dingen oder Selbste, die wir uns bei der Vorstellung des Erfassens des Schénen
nicht getrennt, mit einer Kluft oder einem leeren Zwischenraum mehr vorstellen dirfen. Und
er durchstromt das Innere des ,,Dings* bzw. das einzelne Selbst. Eros ist weder sterblich noch
unsterblich, weder arm noch rein, weder schon noch hésslich, weder Wissen noch
Unwissenheit. Eros daimonion ist die Mitte (der erfullte Zwischenraum) und er beruhrt die
Mitte des Selbst.

Im Zen-Buddhismus steht immer die Bewéltigung von Leid in der menschlichen Erfahrung
im Vordergrund. Auch beim Kunstschaffen und Rezipieren der Zen-Kiinste ist der Mensch
motiviert von der Unruhe, den Zweifeln im Leben und der Beobachtung von Unbesténdigkeit
(anitya) und der Trauer darlber. Das unermessliche Leid veranlasst zu einer erreichbaren
Klarheit zu kommen, der tiefgrindigen Einsicht prajiia. Die prajiia ist weder geboren, noch
sterblich.%®! Sie ist weder rein noch unrein, weder betriibt noch unbetriibt. Sie ist anfanglos,
endlos. Wie die Welt im unaufhorlichen Wandel wird die Dynamik von prajiia in die
Erscheinungen in der Welt einsehen. Kléart sich das Leid durch die umfassendere Sicht, kdnnen
wir uns vom Leid der Egozentrik, Vorliebe und Eigenliebe ablosen. Wir begleiten einander im
Ablosen davon. Die Unermesslichen und Unbegrenzten — Gite, Mitfreude, Mitleid und

Gelassenheit — begleiten die erkenntnisleitende prajiia auf diesem Weg.

Der Weg der Zen-Kunste ist nicht verschieden vom Buddha-Weg. Er verwirklicht sie in der

Kunst im Leben des Alltags. Mit der Vergegenwartigung der Buddha-Natur ist sie inmitten im

8l Mahaprajiiaparamitahrdaya-Sitra, jap. Hannya shingyo
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Leben des ,,aktiven mu* da. Der Schlussel der prajiia ist das Gewahrsein von mu, der Leerheit

aller Dinge, und erfahren von prajiia im konkreten Tun, das tatige Herz des ,,aktiven mu®.
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VIII. Ureigene Trager des Zen-Geistes — Verkorperung des ,,wahren

Menschen ohne Rang*

VIII. 1. Zeami Motokiyo (1363-1443)

Die Forderung durch den Shogun Ashikaga Yoshimitsu (1358-1408) markiert fur den Knaben
,Oniyasha“ (Zeamis Name in der Kindheit) eine friihe Weichenstellung am Weg der Kunst der
Darstellung.®? Nach einer Auffithrung im Jahr 1374 rief Yoshimitsu den jungen Schauspieler
Oniyasha und seinen Vater, Kiyotsugu Kannami (1333-1384) zu sich, worlber Adelige entsetzt
waren. Standeslose Schauspieler wurden vom Adel verachtet. Die aufstrebenden Krieger
benahmen sich jedoch nicht nach der Konvention der Aristokratie und Yoshimasa hatte im Sinn,
seine Residenz mit neuer uniibertroffener Asthetik zu gestalten. Das Ereignis bedeutete fiir die
Truppe von Kannami, dem Begriinder der Kanze-Noh-Schule, eine hohe Auszeichnung. Als
Gunstling des méchtigen Shoguns erhielt Zeami, der als ,,Bettler aus dem Flussbett*
apostrophiert wurde, einen Zutritt zu den Residenzen und zu elitarer Ausbildung, wie sie nur

fiir Menschen mit Rang zukam.

Wie in den anderen Kiinsten wurden auch Wettbewerbe fiir Theater abgehalten, wodurch sich
das Niveau der Noh-Truppen steigerte und weitere Angebote zur Préasentation durch Mazene
kamen. Hier begann Zeami seine herausragende Karriere als der gréRte Noh-Spieler aller
Zeiten. Sein Ruf ist begriindet in seiner vielseitigen Begabung als Bihnenschriftsteller, Theater-
Direktor, Theoretiker und Philosoph, der als Lehrer seine Theorie vermittelte und austibte.*%?
Seine umfangreiche Schaffenskraft erstreckt sich ber sein langes Leben von achtzig Jahren.
Es wird gewohnlich in drei Perioden geteilt:58* In der ersten Periode (1375-1408) arbeitete er
noch Uberwiegend die Ideen seines Vaters aus und brachte das Kadensho hervor. In der zweiten
Periode (1408-1428) und dritten Periode (1428-1443) entfaltete Zeami seine Originalitat als
Theoretiker. In der zweiten Periode trat er im Alter von sechzig Jahren in den Monchstand der
Soto-Schule, die auf Dogen zuriickgeht, ein. Zwei Werke zahlen zu dieser Periode, Die
Betrachtungen zum Schulungsweg des Noh und die Neun Stufen. Sie zé&hlen zu den

reprasentativen Schriften der japanischen Asthetik und werden in der Philosophie

582 \/gl. Hashi, Asthetische Aspekte des Noh-Theaters, Frankfurt/Main 1995, S. 23.

583 \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, Die Theorie des Schonen in Japan. Beitrage zur klassischen japanischen
Asthetik, KoIn 1988, S. 131.

584 \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, ibidem, S. 132.
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hochgeschatzt. Zeami formte aus dem volkstimlichen Theater, gepragt von der mittel-
alterlichen Rezitations- und Tanztradition der wandernden Rhapsoden, ein subtiles Tanzdrama,
das die hofische Dichtung mit der Metaphysik des Zen-Buddhismus zur originaren Asthetik des

Noh, des ,,Theater des Kénnens* verband.

Im 20. Jahrhundert verglich Hisamatsu Shin“ichi schlie3lich das Noh-Theater als performative
Kunst des Dramas des Zen-Buddhismus, deren origindaren Bewegungsabldufe und Korper-
haltungen der Noh-Darstellung mit dem Bildsujet ,,Sakyamuni’s Riickkehr aus den Bergen*
(,,Shussan Shaka*).%% Eine Noh-Darstellung beginnt mit dem Eintreten des Schauspielers, tiber
den langen Buhnenweg von der linken Seite des Zuschauerraums (hashigakari) bis zur
Bithne.%% Man kann durchaus diesen neuen, erstmaligen Auftritt mit den Darstellungen von
Sakyamuni in den Gemalden wie des Malers Liang K ai oder mit dem von Hakuun Egyo
kompilierten Triptychon des Rikkyoku-an vergleichen.®®’ Es ist derselbe Sinn, die selbe
Korperhaltung die der Noh-Darstellung zu Grunde gelegt sind. %%

Obwohl Hisamatsu im weiteren Text das Gemélde von Liang K’ai mit den ,Sieben
Merkmalen“ der Zen-Asthetik erortert, trifft eine Gemeinsamkeit auch fiir den Noh-Darsteller
zu. Es ist als ob Blut, Haut und Fleisch abgeworfen worden wéren und der Kern herausgeschélt
worden wére.%° Der Blick der Augen Sakyamuni’s schaut nicht ein Ding an, sondern ist nach
innen gerichtet. Er erinnert an Menschen, die in die Natur lauschen, um ferne Téne zu héren

und dann die inneren Téne im Raum oder im eigenen Herzen zu horen.

Es sind die Augen der Tiefe des Selbst oder des Nichts, so Hisamatsu. Die Noh-Maske hat
kein gerichtetes Blicken fur das Publikum. Auch hier findet das Blicken mit dem geistigen Auge
statt. Der Darsteller blickt auf die Zuschauer, die ihn auf der Biihne sehen. Er schaut sich mit
den Augen des Zuschauers an. Das nennt Zeami die ,,distanzierte Sichtweise®. Sie lassen ihn
durch ihre Aufmerksamkeit sehen, wie die kostbare Darstellung gelingen kann. Sein Betrachten
und die Anschauung der Zuschauer bilden gemeinsam ein neues inneres Schauen der allseitig
orientierten Sichtweise des Noh-Darstellers, das den Kosmos der Darstellung entstehen lasst.>%
Die Aufhebung der Trennung von Subjekt und Objekt bildet die metaphysische Grundlage des

%85 Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo 1982, S. 61.

%86 \/gl. Hashi, ibidem, S. 122, Konstruktion der Noh-Biihne nach Komparu Kunio.

587 Vgl. Brinker, Zen in der Kunst des Malens. Bern/Miinchen/Wien 2000. Abbildung des Triptychons im
Rikkyoku-an S. 44-45, Abbildung ,,Sakyamuni tritt aus den Bergen hervor® (Shussan Shaka) von Liang K’ai
(13.Jh.), Sammlung Hinohara (Tokyo) S. 63.

588 \/gl. Hisamatsu, ibidem, S. 62.

589 \/gl. Hisamatsu, ibidem, S. 62.

590 V/gl. Hashi, Asthetische Aspekte des Noh-Theaters, Frankfurt/Main 1995, S. 130.
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Zen-Buddhismus zu Zeamis &sthetischen Idee der ,,Distanzierten Anschauung und Sichtweise
des Darstellers (riken no ken), ein Abschnitt aus der Schrift Kakys.>% Mit dem unermesslichen
Blick der Betrachtung von allen Richtungen korrigiert der Darsteller den Aktus der Darbietung.

Es ist der Moment in dem der Darsteller die wahre Gestalt seines kiinstlerischen Stils erkennt.

Ein Leser mag uber die Disziplin der tanzartigen Korpertechnik berrascht sein, denn man
versteht unter Tanz die raschen, schwungvoll rhythmischen Bewegungsablaufe des Korpers.
Der Tanz im Nobh ist von ganz anderer Art. Die Regel ,,mokuzen shingo* lautet zum Beispiel:

»Sehet nur gerade nach vorne, wahrend ihr euren Geist hinter eurer Gestalt behaltet!*>%

Nach den ,,Sieben Charakteristika®“ von Hisamatsu ist ein wesentliches das Merkmal der
~Friedvollen Stille* (¥ seijaku) die Orientierung nach innen.>® Stille bedeutet beides, die
Negation von beunruhigt und beunruhigend zu sein. Im Noh-Theater wird der Begriff yokyoku
fur die Vokalmusik verwendet, die von einer Flote, Trommel oder anderen Instrumenten
begleitet wird. Alle sind eigentlich laut, doch wenn wir mit der Bedeutung yékyoku horen,
werden wir gerade im Noh-Spiel ruhig, weil es mit diesem Gehalt dargeboten wird. Obwonhl
die Kostiime im Noh-Theater sehr préchtig und alles andere als dem gewdhnlichen Sinn von
schlicht entsprechen, driicken sie in der Darstellung das Zen-Merkmal der ,,Reduktion* (&2
kanso) aus, da sie mit dem gesamten Gehalt des Tanzes und der Musik zum Ausdruck

kommen. 5%

Im Noh werden alle Elemente vom Zen geformt: die geistige Haltung des Darstellers, ihre
Bewegungen, die Ausrufe oder ,,Stille* yokyoku, die Instrumentalmusik der Handtrommel, die
Schlagtrommel mit Sticks, die Flote — sie werden geformt zum ,,Urspriinglichen Selbst“.%% Das
allseitig offene ,,urspriingliche Selbst* oder ,,absolute Nichts* (mu, #) findet dieser gesamten
Aktivitét in diesem Zeitraum einen Ausdruck. Der Aktus des Nichts wird deshalb das ,,aktive

mu“ genannt.

Die Korperhaltung des ,,Urspringlichen Selbst“ ist das ,,Nichts*“, von allem entleert und im
Begriff sich von da an erst in Bewegung zu setzen. Es symbolisiert die Ruhe und Stille der

Haltung des ,,Nicht-Geistes”, mushin, #&.(», die sowohl vor der Bewegung als auch vor

591 Vgl. Hashi Asthetische Aspekte des Noh-Theaters, Frankfurt/Main 1995, S. 127.
592 Hashi, ibidem, S. 127,

598 \Vgl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo 1982, S. 36.

594 V/gl. Hisamatsu, ibidem, S. 56.

5% Vgl. Hisamatsu, ibidem, S. 100.
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Bewegungslosigkeit ist. Dieser Status von ,,entweder — oder* ist ,,Korper und Geist fallen weg“,
mit dem der befreite ,,Geist-Korper* in die Aktivitat eintritt,>%

Im Noh-Theater treten Gotter und Da&monen, Krieger und Damen, Menschen die durch
Ereignisse traumatisiert sind und aus Kummer und Trauer psychisch krank, ja wahnsinnig
geworden sind. Die Handlung entwickelt sich aus der Verarbeitung des Leides, konzentriert auf
den Hauptdarsteller, einen Antagonisten und dem Chor. Die Nahe zum Buddhismus liegt im
Stil der Rezitation buddhistischer Siitras.®®’ Ein Stilmittel ist das horbare Ein- und Ausatmen
beim Spielen der Flote. Das Publikum fihlt die Trauer mit der Schwere des Atemzugs
unmittelbar mit, der ein Gefuhl der Mitmenschlichkeit weckt fur den in Stress geratenen

Menschen in der dauRerst belasteten Situation.

In der Gestalt von Damonen erscheint der psychische Zustand, der den Menschen verwandeln
kann. Wir haben erlebt, wie eine Notsituation ein Leben veréndert. Die Verfassung eines
Menschen kann sich schlagartig &ndern. Die Frage ist, ob und wie wir das vielleicht auch
verborgene Leid mit unserem Mitgefiihl wahrnehmen kdénnen, um ein Menschenleben mit
unserer Achtsamkeit zu schiitzen. Und wie kann die Balance der Psyche wiederhergestellt
werden? Diese Fragen nach der psychischen Belastung haben an Bedeutung nichts verloren.

In der Gestalt der Damonen verwandelt, schweben sie zwischen Leben und Sterben. Wie der
der sprichwortliche ,,Phonix aus der Asche* mussen sie letztendlich ihre Selbstauferstehung aus
der finsteren Nacht der Seele selbst bewéltigen. Dann wird das was schon verloren geglaubt
war, in neuem Licht erscheinen.®®® Im Noh-Theater ist dies der Moment, wo der Mensch vor
den buddhistischen Geistlichen, leer geworden von leidenschaftlicher Gier, Hass und Schmerz,
tritt. Mit dem Wecken der verborgenen Buddha-Natur durch das Leid durchleuchtet der
Menschen seinen eigenen Standort, ob und wie weit er sich vom Leiden selbst ablésen kann.
Sie trennt nicht in Ich und andere und was das Leben ihm noch zu bieten hat. Die Frage ist, was
er fur die Mitfreude oder im Mitleid fur andere tun kann. Welchen Beitrag kann er fur das
friedliche Leben leisten? Mit dem Licht der Unermesslichen, Unbegrenzten, skt. apramana, das
sind Gilte, Mitfreude, Mitleid und Gelassenheit, durchleuchtet spielerisch die
erkenntnisleitende Einsicht skt. prajiia auf den Grund unseres Daseins. Die Unbegrenzten

erreichen alle Richtungen des Raumes Uiber jede Zeit (Zeitabschnitt) hinweg.

5% \/gl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo 1982, S. 101.
597 \/gl. Hashi, Die Fulle der Zen-Kultur. Einfihrung in den asthetischen Mikrokosmos, Wien 1998, S. 40.
5% \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, ibidem, S. 52.
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Das Noh-Theater kam zu seiner fertigen Ausformung in der Muromachi-Periode als der Zen-
Buddhismus eine Blitezeit erreichte. Die Urheber, Kannami und im 15. Jahrhundert Zenchiku
(Komparu, 1405-1468?), waren vom Zen-Buddhismus beeinflusst, schriftliche Abhandlungen
stammen von Zeami und Zenchiku. Die Schrift Zeamis, Das Sammeln von Perlen und das
Erwerben von Bluten war speziell fur seinen Erben Zenchiku, die er ihm als geheime
Uberlieferung tibergab. Darin vertieft sich Zeami tiber den Begriff der ,,Bliite* oder die Frage

nach der wahren schopferischen Subjektivitt. 5%
Zeamis Schrift Die Neun Stufen

Fur den Ausdruck des Darstellers arbeitete Zeami eine Asthetik in der Schrift die Die Neun
Stufen®% aus, deren Metaphysik sich auf den Zen-Buddhismus stiitzt. Dabei diirfte Zeami als
Quelle die Lehre des chinesischen Zen-/Chan-Meisters Tozan Ryokai (chin. Dongshan Liangjie
i1 E Ay, 807-869) herangezogen haben.

Die in der Schrift ausgearbeiteten ,,neun Stufen* entsprechen einem Stil der Noh-Darstellung.
Der Weg der Stile der ,,neun Stufen“ wird in drei Abschnitte von jeweils drei Stilen gegliedert.
Darin stellt Zeami eine enge Verbindung zwischen der kinstlerischen Darstellung und der
buddhistischen Metaphysik her, deren Grad der Entfaltung er den Namen ,,Blite” (jap. hana)
gibt. Der Darsteller erhalt ein vollstandiges Curriculum mit operationalisierten Lernzielen, die
umfassend die Methode zum Erwerb der ténzerischen Fertigkeiten und Fahigkeiten be-
schreiben. Die Besonderheit des Curriculums ist, dass es nichts Geringeres als die Einsicht in
die hochste Wahrheit zum Ziel hat, da die kinstlerische Leistung mit dieser verschmolzen ist.
In den ,,Neun Stufen* findet sich ein historisch friihes Beispiel des Phdnomens von ,,Zen-
Aktivitat” (Hisamatsu) der Kiinste, worin sich der ganze Mensch &ndert, um zum Trager des
Zen-Geistes, mushin (,,Nicht-Geist™) zu werden, und dessen Aktivitat lebendig gewordenes,

aktive mu realisiert.

Das Trivium der Stile von den ,,Oberen drei Bllten* stellen diesen Anspruch. Es sei jedoch
gleich vorweggenommen, dass das ,,Konnen* der unteren Stile unentbehrlich fur das ,,Kénnen*
als Ganzes ist. Die Entfaltung der ,,Bliite” stellt den Anspruch, Zen-Aufgaben in der Art der
koan in der geistigen Auseinandersetzung zu l6sen, wobei immer verbundene Empirie die

Ausrichtung auf die Bewaltigung der Darbietung hat. Aufgrund der Zen-Aufgabenstellung aller

599 Vgl. Toshihiko und Toyo Izutsu, Die Theorie des Schonen in Japan. Beitrage zur klassischen japanischen
Asthetik, Koln 1988, S. 132.
600 \/gl. Toshihiko und Toyo lzutsu, ibidem, S. 133-135.
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drei oberen Stile ist ersichtlich, dass sie auf der Metaphysik der ,,Einzigartigkeit”, dem ,,einen
Geist* (—:L», isshin) beruhen, jedoch unterschiedliche metaphysischen Inhalt ansprechen. Es
ist dies der universelle Geist, der im Gleichgewicht und mit allen Phanomenen identisch ist. Im
jeweiligen Stil der Darstellung erschlief3t sich der ,,eine Geist*, der die unermessliche Wahrheit
schaut. Bei einer abrupten Forschung lediglich der Metaphysik der oberen Stufen, merkt man,
dass die Kraft der Vorstellung besonders gefordert wird, da mit logischer Uberlegung und
Argumentation allein die Fragestellung zur Theorie und Praxis nicht geldst werden kann. Man
kann nur erahnen, was die Entfaltung der ,,Blite* ausmacht. Mit ihrem ,,Auge der Weisheit*,
skt. prajia (% # jap. eichi chokkan-chi), des ,einen Geistes* vermag ein Mensch die

allumfassenden Wahrheit zu erschliel3en.
,,Die Oberen Drei Bluten*

o Die Blite von geheimnisvoller Einzigartigkeit:
»ZU Mitternacht strahlt die Sonne hell.”

Heller Sonnenschein zu Mitternacht entzieht sich jeglicher Beschreibung. Izutsu kommentiert
dies: Zu diesem Stil gehort die ,,asthetische Wirkung des den “Anblick transzendierenden
Anblicks’, die dem ranglosen Rang eigen ist.“ %! Dieser ist selbst die Bliite von geheimnisvoller
Einzigartigkeit. Gern mdchte ich diese Bliite mit der einzigartigen Udumbara-Blite (Udonge
fB2%E) vergleichen, der Bodhi-Baum, der Unmdgliches realisiert, wenn er Friichte ohne Bliiten
hervorbringt.®%? Es ist dies wie das einzigartige Kommen des universellen Geistes des tathagata
(Zn>k jap. nyorai), das sich in der Empirie ereignet. Es bezieht sich nicht auf die Errichtung der
Wahrheit selbst, denn die hochste Wabhrheit ist sprachlos. Es ist unmdglich, sie in Worte zu

fassen, deshalb bliht die Blite im Verborgenen.

o Die Blte der innersten Tiefe:
,Der Schnee bedeckt tausend Berge. Wie kommt es, dass nur ein einziger Gipfel nicht

weild ist?“

In einer alten Uberlieferung spricht jemand tiber die Dimension der Hohe des Berges Fuji, dass
am Gipfel immer Schnee sei. Mit Kritik entgegnet jemand aus China, dass man besser von der

Tiefe des Fuji sprechen sollte. Die Tiefe des Vulkaninneren ist unergriindlich, wéhrend die

801 \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, ibidem, S. 133.
802 \/gl. Dungl, Zen-Kunst ikebana. Die Asthetik aus dem japanischen Mittelalter und ihre Aktualitét in der Gegen-
wart, Franfurt/Main 2010, S. 51-71.
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Hohe ihre Grenzen hat. Das Hochste ist das Tiefste. ®° Der Berg Fuji (& + mit folgendem
Wortspiel ,,Fuji“ 4<%t ,Nicht-Tod*)®* als die Einheit-Ganzheit einer Héhe und des uner-
grandlichen Tiefsten zeigt die umfassende ewige Wahrheit. Die Tiefe des Anblicks eines
einzigen nicht-weillen Gipfels inmitten schneebedeckter Berge ist der Gehalt der ,,Bllte der
innersten Tiefe* im Augenblick. Schnee ist wie die tiefe Ruhe im Erfassen der universellen

Wahrheit und dennoch leuchtet die Einzigartigkeit des So-Seins eines Gipfels ohne Schnee auf.

o Die ruhig-ausgewogenen Blite:

,,In einer silberne Schale Schnee haufen.*

Der Ausspruch findet sich im dreizehnten Beispiel des Biyan-lu (,,Niederschrift von der
Smaragdenen Felswand“, um 1300).%% Urspriinglich stammt er von Meister Tozan Ryokai
(807-869) aus der Schrift Hokyé zanmai®® im Gedicht:

,,Gehaufter Schnee in einer Silberschale,
Ein weiRer Reiher im Licht des VVollmonds versteckt.
Die beiden sind gleich, jedoch nicht dasselbe;

Ineinander verschmolzen, hat doch jeder seinen Platz.*®%’

Schnee und Silberschale, ein Reiher vor dem Mond lassen sich nicht voneinander unter-
scheiden und doch haben sie ihr eigenes Wesen. ,,Die absolute Wirklichkeit oder der erste
Bereich der Wirklichkeit, wie er im Zen verstanden wird, hat keinen Namen.*®% Sie wird nicht
durch unterscheidende Worte festgehalten. Wird sie jedoch vom Zen-Meister in einem
treffenden Satz Uber die Empirie mit metaphysischem Gehalt im Leben ausgesagt, dann
Jglitzert* sie in diesem Augenblick auf. AuBerlich lasst sich so ein Satz von einem
gewohnlichen Satz nicht unterscheiden. Der Satz des Zen-Meisters gibt einen Hinweis auf den

dharma Buddhas, den die Anwesenden in der konkreten Situation verstehen. Diese ,,besondere

803 \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, ibidem, S. 133.

604 Zeami verfasste das Noh-Spiel Fuji-san mit der Verarbeitung einer Legende. Nach dieser bildete das
Verbrennen der Medizin des Nicht-Alterns und Nicht-Sterbens am Fuji den Rauch, der ab da in die Leere des
Himmels steigt. Vgl. Naumann, Die Einheimische Religion Japans Teil 2, Leiden/New York/Kéln 1994, S. 135-
137.

605 Bj-yan-Lu, Niederschrift von der Smaragdenen Felswand, tibers. Gundert, Bd.1, 2005, S. 263-264.

606 Hokyo zanmai (,,Der Juwelenspiegel-Samadhi®) ist eine Kompilation von Versen, die mehreren Autoren
zugeschrieben wird. Die Rolle des Tozan und sein Werk goroku dirfte noch nicht vollstandig geklart sein. Vgl.
Blyth 1976, S. 152.

807 |zutsu, Zen-Philolosophie, Hamburg 1995, S. 70.

608 Jzutsu, ibidem, S. 71.
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Betrachtung der Beziehung zwischen der unartikulierten Wirklichkeit und ihren artikulierten

Formen* ist genau das, was den Kern des Mahayana-Buddhismus ausmacht.%%°

Tozan ging von zwei Elementen aus, der Gleichheit und des Unterschieds, aus denen die Welt
hervorgeht. %1% Relatives und Absolutes vereinigen sich im Seienden. Die Freiheit von
Diskriminierung und Dichotomie wird ,,Nicht-Denken* (jap. hishirys, 3£ &) genannt, es fiihrt
zum Heil des Menschen. Im All der Dinge missen sie einander gehorchen bzw. sich unter-

stitzen und zwar mit diesen flinf Eigenschaften (Stadien oder R&ngen):

(1) Das Relative, durchdrungen vom Absoluten

(2) Das Absolute, durchdrungen vom Relativen

(3) Erfahrung der Leerheit als leer

(4) Erleben der Durchdringung von Leerheit und Form

(5) Die All-Einheit bildet die Erfahrung des offenen Selbst im Alltag

Tozan wird im Soto-Zen haufig zitiert, seine Schriften sind so hochgeschatzt, dass sie wie ein
Satra behandelt werden. Zeami, der Anhénger der Ménchsgemeinschaft des S6to-Zen wurde,
ist offensichtlich von seiner Lehre firr die Ausarbeitung der Stile der ,,Bliten* inspiriert worden.
Der Name der Kompilation Hokyo zanmai (chin. Baojing sanmei) kann (bersetzt werden als
»Juwelenspiegel-Samadhi*. Ein Spiegel 1asst mich mein Antlitz sehen. Er nimmt alle Dinge
auf, so wie sie sind. Es gibt das buddhistische Symbol einer Hand, die einen Spiegel halt. Wird
der ,,Juwelenspiegel* benitzt, verstreut er funkelnd allseitig Mitfreude und nimmt Mitleid
wahr. Er sieht in alle Richtungen und wird von allen Richtungen gesehen. Der Darsteller des
Noh-Theaters tbernimmt in der ,,Blite“ der ,,Oberen drei Stufen* das Blicken des ,,Juwelen-

spiegels* des Tozan.
Ein fur den Darsteller interessanter Vers ist in der Schrift Hokyo zanmai zu finden:

,Der Holzmann singt
Die Steinfrau erhebt sich und tanzt —
Dies kann weder aus Leidenschaft noch durch Lernen getan werden.

Das Handeln geschieht durch Dialog.“%!*

699 \/gl. Izutsu, Zen-Philosophie, Hamburg 1995 S. 71.
610 Blyth, Zen and Zen Classics Volume Two. History of Zen, Tokyo 1976, S. 152.

611 The man of wood sings, The woman of stone gets up and dances — That cannot be done by passio or by
learning. It cannot be done by reasoning.” Blyth, ibidem, S. 157.
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Das Handeln des ,,Holzmannes* und der ,Steinfrau“ bedeutet, dass beides notwendig ist:

perfekte Performance der gewohnlichen Aufgaben im Leben und Beibehalten der natirlichen

Beziehungen einer Person zu der anderen.

612

,,Die Mittleren Drei Stufen*<613

0]

Die wahre, wesensgemale Bliite:

Dies ist das Stadium, in dem der Darsteller tiber den ,,Stil der umfassenden Sorgfalt*
hinausgekommen ist. Das erste Mal betritt er den Bereich der ,,Blite*.

Es wird ein Bild zum Vorstellen gegeben, worauf eine bestimmte Achtsamkeit
(samadhi) gelenkt wird: ,,Frihlingsnebelstreifen breiten sich hell schimmernd aus, die
Sonne versinkt und die zehntausend Berge sind in Rot getaucht.*

Es kommt dies aus der Meditationspraxis.

Stil der umfassenden Sorgfalt:
Hier ist das Bild: ,,Eine erschopfende Aufstellung dessen geben, worauf die Wolken
uber den Bergen und der Mond Uber dem Meer hinweisen (und alle Dinge im

Universum) ...*. Hier liegt der Trennlinie dieses Stils zum néchsten.

Stil der unbefangenen Schonheit:

»Der Weg, der der wahre "Weg" ist, ist nicht der gewdhnliche Weg.“ Dies findet sich
in Laozi, Kapitel 1. Der wahre Weg dao zeigt sich dem, der sich vom egozentrischen
Standpunkt der subjektiven Sichtweise ablosen l&sst. Das Beschreiten des Schulungs-
weges der Darstellung beginnt mit dem Ausloten die Tiefe des mystisch dunklen

Weges.

,,Die Unteren drei Stufen*<614

0]

Der kraftvoll-sorgfaltige Stil:

»,Goldenen Hammers Form bewegt sich, edles Schwert zuckt kalten Blitz.” Die
bewegende Form symbolisiert die kraftvolle Bewegung des Darstellers. Das kalte
Aufblitzen bedeutet die kihl-empfindungslose Darstellung. Beides zusammen ergibt
die Balance der Ruhe, von der Hisamatsu spricht. Es gibt kein Ich, das die Handlung

bestimmt und dadurch den Bewegungsfluss beeintrachtig. Ein starker Wille zur

612 \/gl. Blyth, ibidem, S. 157.
813 \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, ibidem, S. 134.
614 \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, ibidem, S. 135.
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Selbstdarstellung lenkt die Aufmerksamkeit einseitig nur auf sich, wodurch die Kraft
der gesamten Teilnehmer verloren geht. Das Ich darf sich nicht auf einen Teil des
Korpers fixieren, denn das Verweilen mindert die Kraft der Bewegung. Die gebiindelte
Kraft kommt aus einem nicht verstreuten Geist. Die Krieger mussten in der Zeit der
stdandigen Unruhe und Gewalt flexibel auf ihren Kampfeinsatz reagieren. Im Kampf
entscheidet Schnelligkeit und Aufmerksamkeit tiber das Uberleben.

Der kraftvoll-grobe Stil:
,»Drei Tage nach seiner Geburt steht dem Tiger schon der Sinn danach, einen Ochsen
zu vertilgen.” Es ist dies die Vorstellung einer sehr kraftvollen und unb&ndigen

Energie eines Jungen.

Der grob-schwerfallige Stil:

»Ein Flughérnchen mit finf Fahigkeiten.“ Wo es der Darstellung an feiner

Beweglichkeit fehlt ist sie noch grob und schwerféllig.

Mdoglicher Weise konnte sich Zeami bei der Ruckkehr auf diesen Stil des
Schulungswegs auf die ,,Die flinf Wurzeln“ TR gokon, skt. pacendriyani des
beziehen. Dies sind die funf inneren Fahigkeiten, welche die Grundlage fiir die ,,flnf
Kréfte*, goriki f./) bilden: 1. sraddhendriya, 2. viryendriya, 3. smrtindriya, 4.
samadhindriya, 5. prajfiendriya. 8'° Das Sanskritwort indriya bedeutet ,.innere Kraft“

oder ,,Fahigkeit®.
Die fiinf starken Krafte (bala), die aus den fiinf Wurzeln hervorgehen sind:5°

Vertrauen, sradda-bala
Hingabe, virya-bala
Bewusstheit, smrti-bala

Gleichgewicht, samadhi-bala

AT A

Weisheit, prajiia-bala

Zen-Meister Dogen hielt dariiber einen Vortrag im Jahr 1244. Dieser befindet sich in seinem

Werk Shobogenzo, mit dem Titel ,,Die siebenunddreillig Faktoren des Erwachens®. Darin wird

praktisch die gesamte buddhistische Praxis und Geistesschulung des Fruhbuddhismus

zusammengefasst. Es findet sich darin ein Ausspruch von Sakyamuni Buddha: ,Noch nichts

615 Vol. Dogen, Shobagenzo Bd. 4, Ubers. Linnebach/Nishijima 2008, S. 53, Anmerkung 52.
616 Vgl. Dogen, Shobogenzo Bd. 4, S. 38.
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bewegt haben und schon angekommen sein.“5'" Es ist dies der Zeitraum der Pramotion (vor
Ruhe und Bewegung), den auch Hisamatu als Merkmal des Noh im Vergeich zum Bild
(Shussan Shaka, Buddhas Kommen aus den Bergen) nannte. Es ist dies der Moment, wo sich

die Freiheit des offenen Selbst ausmachen lasst.

Das Streben des Aufsteigens des Darstellers zu den néachst hoheren Stilen wére naheliegend.
Doch begabte Darsteller, die bei ,,Oberen Stilen” beginnen, sollten absteigen, um alle Stile
entfalten und spielen kénnen. Der Abstieg zu den ,,Unteren drei Stufen* ist eine Seltenheit,
meint Zeami, dass dies nur sein Vater beherrschte. Zeami warnt davor, die ,,Unteren Drei
Stufen” als Eingangstor zum Schulungsweg zu betrachten. Dies sei nicht die richtige
Reihenfolge. Der richtige Verlauf des Schulungsweges ist zuerst die ,,Mittleren Drei*, dann die
»Oberen Drei“ und zum Schluss die ,,Unteren Drei* zu beschreiten.®'® Die Stile haben keine
hierarchische Rangordnung, sondern zielen in der Entfaltung bzw. im Zugriff in der Darstellung

auf die Gesamtheit der ,,Neun Stufen*.

Ein Vergleich der ,,Die Oberen Drei Bliten* mit dem Trivium des Wahren, Guten und
Schonen von Platon soll in einer kreativen Kunstphilosophie zur Emergenz hier gestattet sein.
Kein Teil eines Triviums besteht unabhdngig. Platon und Zeami haben bewusst ein Trivium
gebildet. In der Empirie erscheinen sie getrennt, obwohl sie eins sind: das Eine (Platon) bzw.
der eine Geist, —L», isshin (Zen-Buddhismus). Lasst sich das Wahre, Gute und Schone dem
Trivium Zeamis zuordnen? Wie konnte dann die Berihrpunkte der Ubereinstimmung

aussehen?

o Die Bliite von geheimnisvoller Einzigartigkeit — das Schone: Das Schone zeigt sich als
etwas Einzigartiges (mono eides), als klares Sonnenlicht in der Nacht. Es ist die

verborgene Schonheit, deren niichterne, nackte Fakten sie zerstéren.

o Die Blute der innersten Tiefe — das Wahre: Schneebedeckte Berge und ein Berg ohne
Schnee fragt nach der Relation des partikular Einzelnen zum Vielen, oder zum
Kosmos. Das Hochste und das Tiefste beziehen sich aufeinander, sie machen
gemeinsam das Eine aus. In Wahrheit gibt es keine Trennung, weder von Gegensatzen,
noch gibt es ein fir sich unabhéngiges Einzelnes in der Welt. Das Wahre ist das Eine

oder der universelle Geist.

617 Dogen, Shobogenzo, Bd. 4, S. 37.
618 \/gl. Toshihiko und Toyo Izutsu, ibidem, S. 136.
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o Die ruhig-ausgewogenen Bliite — das Gute: Silberreiher oder Mond, beide sind gleich,
doch hat jedes seinen Platz, und in Wahrheit keinen Rang (,,der wahre Mensch ohne
Rang“). Das Gute bezieht sich nicht auf einzelnes, sondern ist umfassend, dennoch
muss es jeder durch seine eigenen Werke hervorbringen. Der Schnee glitzert durch

seine Kristalle und wird auf der Silberschale erkennbar.

Alle Teile des Triviums konnen allerdings als wahr, gut oder schén ausgelegt werden, z. B.:
Der glitzernde Schnee auf einer Silberschale, ein weiRer Reiher im Licht des VVollmonds sind
wunderschone Vorstellungen. Es l&sst sich daraus schlieBen: Die Wahrheit zeigt sich als das
Schone. Vielleicht bieten die komparative Methode und verborgene Schatze der Schriften aus
dem japanische Mittelalter Uber Raum und Zeit hinweg noch reiche Gelegenheiten zur

Verwirklichung des Kosmos vom Wahren, Guten und Schénen.

VIII. 2. Zen-Meister Ikkyu Sojun (1394-1481)

Ikkya machte sich selbst unter dem Namen ,,Irre Wolke* (Kyoun) bekannt. Aus seinem Namen
»Kyoun* spricht das Verlassen allféalliger Konventionen und Regeln, das Hisamatsu als eines
der Sieben Merkmale der Zen-Aktivitat bzw. Zen-Kinste, als das ,,Freiwerden von weltlicher
Norm*“ (fiif& datsuzoku) charakterisierte.5!® Dabei ist das denkende und tétige Selbst, das an
Dingen ungebundene ,,Formlose Selbst®, frei von der Bestimmung der Gewohnheiten, Formeln
und unreflektierten Sitten der stdndigen Gepflogenheiten. Im Pali-Kanon gibt es eine folgende
Begebenheit: Ein Kénigssohn stellt sich irre (bzw. dumm), um sein Amt nicht antreten zu
mussen, denn zu seinem Amt gehdrt das Verhangen von Hinrichtungen. Das bringt ihn in die
Holle. Ikkyli weigert sich, der nacheifernden Mdnchsgemeinschaft® anzugehéren und als
»,unmata megha* (,irre Wolke“) verneint (datsuzoku) er ,,dharmamegha®, die ,,Wolke der

Lehre* (10. Stufe der Vollkommenheit), wenn sie vom Zen-Geist abweicht.

Von Motsurin Shoto (auch Joto geschrieben, 14127-1492), besser bekannt unter dem Kunstler-
namen Bokusai, stammt das halbfigurige Portrait von Ikkya Sojun, das auch in Europa als

Prototyp des Portraits eines japanischen Zen-Meisters bekannt geworden ist. Bokusai war

619 \/gl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo 1982, S. 34. Vgl. Dungl, Zen-Kunst ikebana, Frankfurt/Main
2010, S. 119-123.

620 |n China und Japan werden Mdnche und Nonnen in der Regel unsui, wortl. ,,Wolken-Wasser bezeichnet. Vgl.
Dogen: Shobogenzo Bd. 1, Us. Linnebach/Nishijima 2001, S. 73. Das Kapitel 5 behandelt die ,,Regeln fir die Halle
der schweren Wolke* (S. 70-73), das war der Name der Zazen-Halle seines ersten von Dogen gegriindeten Kloster.
Der Zusammenhang der Regeln fir die Klostergemeinschaft mit dem Begriff der ,,Wolke* ist hier gegeben.
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Monch des Tenryu-ji und hatte sich 1452 Tkkyt angeschlossen, der ihm den Mdnchsnamen
Motsurin Joto verlieh.®?! Er war sein Hauptschiiler und enger Freund, und lebte in der Shiion-
an und Katsuro-an Klause. Nach dem Tod seines Lehrers wurde Bokusai zweiter Abt von
Shaon-an in Takigi, in der Nahe der Hauptstadt. Im Jahr 1491 veranlasste er die Bauarbeiten
zum Shinju-an im Daitoku-ji, dessen erster Abt er wurde.%?? Bokusai wird die ,,Chronik vom
Japanischen Monch Ikkytu* (Tokai Ikkyii Osho nempu), die Hauptquelle der Biografie des Zen-

Meisters Ikkyi, zugeschrieben.%2® Viele seine Malereien tragen Inschriften von Ikkyii.

Durch die Kriegswirren der Muromachi-Periode sind viele historische Dokumente verloren
gegangen, glicklicher Weise ist aber eine besondere Tuschmalerei eines Pflaumenbaums von
Bokusai mit Inschrift, einer ergdnzenden Erklarung im Stil der Kalligrafie seines Lehrers Ikkyii,
erhalten geblieben. 52* Mit groRer Wahrscheinlichkeit diirfte es sich bei den mit Tusche
gemalten Pflaumenbliten in einem Kreis um eine Hommage an Ikkyta handeln. Ikkyt selbst
hatte der Pflaumenbliite, dem im Zen-Buddhismus traditionellen Sinnbild der Buddha-Natur,
zahlreiche Gedichte gewidmet. In der Anthologie seiner Gedichte, Kyounshu befinden sich rund
vierzig Gedichte iiber die Pflaumenbliite. Als seine bevorzugte (konomu®?) Themenstellung
malte er auch mit Tusche die Pflaumenblite, von der verschiedene Variationen erhalten

geblieben sind.®2¢

Bokusai wahlte in dem Gemalde des Pflaumenbaums mit schwarzer Tusche einen ganz
besonderen Kontext. Er setzte mit der kunstlerischen Methode ,,pars pro toto“ den Strunk eines
Pflaumenbaums in einen Kreis (jap. enso), der wie bei einem Blick aus einem runden
»Mondfenster” eines Tee-Hauses nur teilweise zu sehen ist. Den Eindruck des Mondlichts
verstarkt die lavierende Tusche und der nicht definierte, leer gebliebene Bildteil. Es ist ein

knorriger alter Pflaumenbaum, dessen Ast eine Narbe einer alten Verwundung tragt, dennoch

621 \/gl. Sanford, ibidem, S. 71.

622 \/gl. Murase 1975, S. 124.

623 \/gl. Sanford, ibidem, S. 69-117. Dieses Dokument ist keine kritische Quelle. Es enthélt apokryphische
Passagen und zeigt durchwegs die klaren Zeichen von religiéser Zensur und UnregelméRigkeiten. Dennoch hat
das Werk unschétzbaren Wert als eine erste Quelle fiir ein Verstehen Ikkytis. Das Werk ist in klassischem
Chinesisch geschrieben wie die meisten Hagiographien im Westen in Latein. Das ,,nempu*“-Format der Chronik
ist ein Jahr-fir Jahr-Eintrag von den Hauptereignissen aus Ikkytis Lebens, das von dem religiésen Interesse seiner
Nachfolger bestimmt wurde. Enthalten sind keine seriésen Daten (ber seine Kindheit noch dessen emotionales
Leben als Erwachsener.

624 http://images.metmuseum.org/CRDImages/as/web-large/DP-12232-053.jpg

625 \/gl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo 1982, S. 26, S. 90, 94, 96, 98.

626 Ungewohnlich schmale Hangerolle ,,Blihender Pflaumenzweig* (68,4x34,5, Museum of Art, Bijutsukan,
Atami Nr. 46). Abbildung und Kommentar in: Brinker/Kanzawa 1993, S. 287.
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bildet er seine typischen zick-zack-gewachsenen, sanft fliesenden Zweige, die aufblihende
Knospen tragen.

Das Kreisformat war sonst fur Portraits buddhistischer Wirdentrager oder Shinto-Gottheiten
vorbehalten (jap. chinzo). Der Kreis ist im Buddhismus Symbol fur den Spiegel, der das ,,wahre
Abbild“ des Selbst reflektierte. Im Zen-Buddhismus symbolisiert die mit einem Schwung
gezogene Kreislinie der Tusche den ,,Einen Geist™ (skt. ekacitta, jap. isshin) des vollen Ganzen.
Bereits der groRe Lehrer Nagarjuna (2. oder 3. Jh.), Verkiinder vom ,,Mittleren Weg* mit der
philosophischen Ableitung der Leerheit sanyata, wird im Biyanlu ein Gedicht zugeschrieben,
in dem die ,,Buddhaschaft“ mit dem Vollmond verglichen wird, der ,,offenen Weite, leer und
hell' Jemand soll ihm in der Versammlung eines Redewettstreits zugerufen haben: Wie sieht
die Buddhaschaft denn aus, ist sie gro oder klein? Spontan soll Nagarjuna Uber das ,,einzig

wahre Wesen* gedichtet haben:

»Der Leib, in runden Monds Gestalt erschienen,
Zeigt aller Buddhas Wesen offen vor.

So merket: Lehre ist nichts AuRerliches,

Ist weder fiir das Auge noch fiirs Ohr.*6%’

Das Symbol des Kreises als ,,Perfektion” und ,VVollendung®“ zu beschreiben, wie dies
gelegentlich zu finden ist, konnte also falsch verstanden werden.®? Diese Begriffe haben in der
gegenwartigen Sprachkonvention nur eine rein oberflachlich betrachtete Nahe zum ,,vollen
Ganzen“ des Kreises des Zen-Buddhismus. Der ,,Eine Geist* weist weder ,,Perfektion* noch
»Vollkommenheit* im Sinn von geistiger und materieller Bestform einer Idee auf, das zeigt der
knorrige alte Stamm mit seiner grofen Narbe, noch hat er wie dieser seine endgultige Bestform
erreicht. Was macht dann den einzigartigen Geist aus, den die ,,Pflaumenblite* als wahres
Abbild des Selbst, der Buddha-Natur représentiert? Die hinzugefligte Kalligrafie von Bokusai
lautet:

»Ich wanderte entlang dem Flusslauf und durch den Garten in Ausschau nach Blumen, der
Pflaumenbaum stand erhobenen Hauptes da und begrifRte die Unsterblichen. Seine
elegante Erscheinung im Winter Gbertrifft alle Seinesgleichen. Der Duft, der sogar nach

drei Badern anhalt, ist einzigartig fiir diese Bliten. Die P&onie ist die oberste Blume des

627 Bi-yan-Lu, Niederschrift von der Smaragdenen Felswand, Us. Wilhelm Gundert, Bd.1, 2005, S. 263-264.
628 Murase, Japanese Art: Selections from the Mary and Jackson Burke Collection, Metropolitan Museum of Art
(New York, N.Y.) 1975 1975, S. 124.
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Reichtums. Jasmin ist die untergebene Blume der Reinheit. Aber beide unterliegen der

allerersten der Blumen. Fiir sein Erfassen: die Quelle von Myriaden von Bliiten.“52°

Der Pflaumenbaum (lat. prunus mume, ,Japanische Aprikosen*, ,,Chinesische Pflaume®)
beginnt bereits im Winter seine Knospen zu treiben, und trotz Kélte und Schnee zeigen sich die
ersten Bluten. Der Pflaumenbaum hat selbst ein individuelles lebendiges Dasein in der Welt,
das wegen seiner Eigenschaft der Kalte Stand zu halten, bewundert wird. Die Bliite des
Frihlings zeigt sich im Schnee des Winters bedeutet, dass sich die urspringlich reine Buddha-
Natur als Kommen im Aufblihen des Frihlings in der Welt zeigt. Der Pflaumenbaum l&sst
mich mit seinem Wesen den Urgrund meiner wahren Humanitét sehen. Mit dem starken Impuls,
der von der Einsicht kommt, ergreift der Maler seinen Pinsel. Der Tuschestein aus Ruf3, der
durch geduldiges Reiben mit ein wenig Wasser gel6st wird, bildet die Materie der Vermittlung
ins Bild, des ,,Siegelabruck des Geistes* (& % L2Fll chin. hua wei xinyin)®®, Kénnte der
Pflaumenbaum nicht doch nur bloRes Naturstudium sein, oder doch die Tuschespur des Geistes
der Buddha-Natur?

Ein Beleg fur das Letztere findet sich als Inschrift (Kolophon, ,,Nachschrift*) von Haku‘un
Egyo (1228-1297)%% zum Triptychon im Tempel Rikkyoku-an, Subtempel des Tofuku-ji in
Kyoto. %32 Die bemerkenswerte Zusammenstellung des Bildes in der Mitte ,,Sakyamuni’s
Rickkehr aus den Bergen“ (,,Shussan Shaka“), flankiert von zwei Darstellungen von Pflaumen-
bliten, zeigt ihren den Kontext mit dem Buddhismus. Die Verbindung schafft noch ein weiteres
subtiles Vorbild, das fur Toleranz. Die nachtragliche Vereinigung bringt zwei Meister
verschiedener Herkunft zusammen: die linke Hangerolle stammt wahrscheinlich aus dem Song-
China, das Haku‘un Egyo von seiner Reise mitbrachte, die rechte Hangerolle stammt von einem
anonymen japanischen Maler des 13. Jahrhunderts. Die Bildaufschrift von Haku‘un Egyo

verbindet alle drei:

»-Ein Fuhrer aller Lebewesen —
Herabneigendes Erbarmen fur die "Drei Existenzebenen”, sangai.
In der profanen Welt sich ungebunden zu bewegen —

Ware es da nicht besser, die Zeit in den Bergen zu verbringen?

629 \/gl. Murase, Japanese Art: Selections from the Mary and Jackson Burke Collection. New York 1975, S. 124.
Artefakt 36 auf Seite 123. Ubers des Kolophons vom Englischen ins Deutsche von der Autorin.

830 \/gl. Brinker/Kanazawa, Zen Meister der Meditation, Ziirich 1993, S. 38 und S. 90.

831 Hakuun Egyd ist der Griinder des Tempels Rikkyoku-an. Er studierte Gber flinfzehn Jahre Zen in China 1266-
1281.

832 \/gl. Brinker/Kanazawa, ibidem, S. S. 43
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Inkokushi, der "Meister vom Verborgenen Tal", Egyo [schrieb] ehrfurchtsvoll diesen

Vers, 633

Es ist so, als wiirde Bokusai mit seinem Pflaumenblitenbild in den Dialog mit dieser Bildauf-
schrift des bekannten Triptychons treten. Das asthetische In-Kontakttreten mit groRen Lehrern
und deren Werke vergangener Zeit, xinyin, zeigt die Verbundenheit von Herz zu Herz.

In Bokusais Kalligrafie ist die Pflaumenblite der Pdonie des Adels und dem Jasmin, so rein
wie die gel&uterten Asketen, dennoch Uberlegen. Das ,,erhobene Haupt* und das ,,Bad“ anstelle
von Regen lasst den Pflaumenbaum ziemlich menschlich erscheinen. Ihr betont anhaltender,
verstromender Duft bringt die ,,menschliche Erscheinung® der Pflaumenblite, Symbol des
Erwachens des Buddhas bussho (Skt. tathagathagarbha, 144%), mit dem Duft der Lotosbliten
in der Versammlung im Candanagarbha Pavillion im Tathagatagarbha-Siitra in Verbindung:
"At that time, after the meal, the Exalted One on the great Candanagarbha pavilion entered the
[state of having the] supernatural powers of a Buddha. And because of this, suddenly myriads
of lotuses streamed out from the Candanagarbha [pavilion]."®3*

Die Blutenbléatter der unzahlbaren farbigen Lotosblumen stromten einen Duft aus. Die Bliten
waren noch nicht ganz gedffnet. Sie wuchsen in den Himmel und bedeckten das ganze Buddha-
Feld (skt. sarvdvat) und blieben dort in der Gestalt eines Juwelenbaldachins ratnavitdna (wie
eine Sternenzelt aus Juwelen) stehen. Bokusai gibt einen Hinweis der Ubereinstimmung im

Grund der Uberlegenheit des Pflaumenbaums: Er ist ,,Quelle von Myriaden von Bliten*.

Ikkya bewegte ,,in der profanen Welt sich ungebunden* und wahlte den Weg des ,,wahren
Mensch ohne Rang“. Im Theravada-Buddhismus nennt man einen zur hdchsten Wahrheit
strebenden Monch, der die Stufen der Erkenntnis erreicht hat ,,Arhat. Das Erleuchtungsziel
hat er aus eigener Kraft (jap. jiriki) erlangt, seine feurige Gier nach dem Durst des Lebens ist
geldscht (skt. nirvapa). In den frihbuddhistischen Texten ist die Haltung des ,,Verehrungs-
wirdigen“ erkennbar, der dem Irdischen samsara enthoben ist, oft sogar verbunden mit
ubermenschlichen Wundertaten. Den Arhat begleitet deshalb auch ein Image eines distanzierten
Stolzes durch die Verwirklichung der hohen Ideale und wird von den Mahayana-Anhéngern
deshalb in Zweifel gezogen, wie die Frage ,,Ware es da nicht besser, die Zeit in den Bergen zu

633 Brinker/Kanazawa, ibidem, S. 196, Abb. 17 auf S. 43 (Publikation in Deutsch) und Brinker/Kanazawa 1996,
S. 202 (Publikation in Englisch)

634 Zimmermann: 4 Buddha Within: The Tathdgatagarbhasitra. The Earliest Exposition of the Buddha-Nature
Teaching in India, Tokyo 2002, S. 97.
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verbringen?“. Mit Berge sind vermutlich die Tempel gemeint, und ein moglicher Zwiespalt
zwischen Riickzug vom Leben und Ruckkehr ins Leben, aber auch das Hinabschauen vom Berg
wie im Vers 18 der friihbuddhistischen ,,Feierlichen Ausspriche” Udanavarga, 21. Kap.
Tathagatavarga:.

»Wie einer, der den Gipfel eines Berges hat erklommen

und dann von oben auf die Menschen schaut,

so hat die Zinnen "Heiterkeit’, die auf der Lehre ruhen,

der Weise, dessen Blick umfassend ist, erklommen;

vom Leid befreit, so blickt er auf die Menschen nieder,

die noch dem Leid verhaftet sind,

von Alter und Geburt ganz Giberwaltigt.*®3°

Ab die um die Zeitenwende einsetzende Bewegung des Mahayana-Buddhismus strebt man
danach, die Erfahrung zum Ablésen von leidvoller Ursachen gemeinsam mit all seinen
Mitmenschen zu verwirklichen. Das Erlangen war eine Sache des elitdren Mdnchsordens, ein
Ereignis von hochstem Seltenheitswert. Mit dem Lotossatra wird die Heiligkeit aus den
Blickwinkel geruckt, und verkiindet, dass jeder ein verborgenes wahres Wesen in sich, das
durch den eigenen Wunsch entfaltet wird. Die Beihilfe zum Freilegen zum Sehen, wie es noch
im Tathagatagarbha-Sitra propagiert wird, wird génzlich getilgt, wie bei Hui Néng, der die
Metapher vom Putzen eines Spiegels verwirft. Keine Autoritat, kein Objekt darf eine Kluft zur
unmittelbare Realisierung bilden. Die im Tathagatagarbha-Sitra plotzlich durch Buddhas
padagogische Darstellung vertrockneten, fauligen Lotosbliten, welche die davon unberihrten
Buddhas verbergen, erhélt im Zen den Sinn der Tatsache der eigenen Konfrontation im Leben.
Die Zen-Meister, wie Linji, haben auf den ,,wahren Menschen* (Buddha-Natur) aufmerksam

gemacht, ohne sie selbst mit Ideen ,,zu verunreinigen“oder zu verhiillen:
,Von Angesicht zu Angesicht, von Auge zu Auge taucht dieser bei uns auf. Siehe!*5%®

»Sakyamuni’s Riickkehr aus den Bergen* bedeutet einen Korper, ,,Knochen* zu erhalten oder
mit Sinnen ausgestattet zu sein, wie Hisamatsu das Motiv kommentiert.®3” Deren Beschaffen-
heit von Einziehen, Zuriicknehmen oder Trocknen zeigt das fortgeschrittene Alter und das Sein

von Lebensphasen wie die von Jahreszeiten. Es ist ein bedeutsamer Charakter des ,,Einziehens*

835 Udanavarga, Ubers. Hahn, S. 75.
636 Hashi, ZEN und Philosophie, Wien 2009, S. 57.
837 \/gl. Hisamatsu, Zen and the Fine Arts, Tokyo 1982, S. 31.
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und ,,Austrocknens® des Schonen im Zen. Alles andere ist unerheblich und wird weggeworfen,

so Hisamatsu.

Das Wegwerfen irrelevanter materieller AuRerlichkeiten wiirde Platon zur Konstituierung den
»tugendhaften“ Menschen bejahen, der die diskriminierende, relative Perspektive von schon
und hasslich aufgegeben hat, losgeldst von jeglicher Egozentrik und einseitige Bestimmung wie
materieller Reichtum, fixierende Vorstellungen von Bestandigkeit, Vorlieben fiur eine duRere
perfekte Gestalt, wie das andere zu sein hat, dass man liebt. Doch ein Unterschied ist auffallig:
Die Riickkehr Sakyamuni’s ist der sehr bedeutsame Schritt, das Bewusstsein des Menschen aus
»Knochen®. Im Zen grindet sich das Streben nicht nach Unsterblichkeit. Die Leerheit alles
Seienden (,,Nichts*) wird an der Realitat der gegebenen Dinge wahrgenommen. Der wahre
Mensch ohne Rang gestaltet mit seinem leiblichen Dasein im gemeinsam Zeitraum eines
Zusammentreffens unterschiedslos von jeglicher Herkunft oder jeglichen VVorausaussetzungen
flexibel den kostbarsten Gehalt (die Bliten) des Zeitraums.

Bereits die Einleitung des Tathagatagarbha-Sitra verrat einen Bezug zum dem Gewahr-
werden der ,,Pflaumenbliten”, so wie sie sind (,,So-heit“, skt. tathata, =41 jap. shinnyo):
wunderbar, kostbar, duftend. Es gibt sie nicht nur als Pracht. Das Gewahrwerden veréndert den
Weg des Zeigens in der Kunst (jap. geido) in Schrift und Bild, sowohl ontisch empirisch (1
jap. sho) als auch metaphysisch ({4 4 skt. tathagathagarbha, jap. bussho). Diese
»Gestalttheorie* der Tuschmalerei vertritt eine originare Position in der Asthetik, und zwar aus
dem Aspekt der Vereinigung von Subjekt des Darstellers und dem darzustellenden Objekt im
Kunstwerk. Die geschlossene Kreislinie umfasst beides ,,vollig“, ,,ganzlich® ,,wahr“ und
»wirklich“ (shin &): wie der knorrige Strunk mit der Narbe, dem nichts fehlt in der Leere des
gemeinsamen Grundes (pratityasamutpada). Die wirkliche Absicht des Kinstlers impliziert das

universelle Begreifen des einen Grundes.

Im Zen-Buddhismus findet die Erfahrung der Bliite und ihr lebendiges, lebhaftes Aufbliihen
im Pinselstrich den erkennbar kréftigen Ausdruck xinyin. Seine Kraft gi liegt jedoch im
Subtilen. Die ,,Herzensverfassung* (1= jap. sho) empfangt das korrigierende qi.®% Beabsichtigt

ist keinesfalls der kiinstlerische Ausdruck des Selbst, er ist Uberraschender Weise irrelevant.

638 Rollicke, Die ,,geburtliche Artverfassung* (xing 1) der Wesen und ihre ,,Selbsterweisung* (ziran H #X):
Eine Studie zum Laozi zhigui. In: Muneto Sonoda (Hg.): Vergleichende Studien zur japanischen Kultur, Horin 8,
Minchen 2001, S. 43-67.

236



Wenn es sich zu stark und laut im Kosmos prasentiert, konnte es sogar das kosmische
Gleichgewicht storen.

Bokusai war Zeuge des ,,wahren Menschen ohne Rang* Ikkya und schuf mit dem mono-
chromen Tuschebild kein auffélliges Bild, die Person des Ikkyt darin nur zu erahnen. Zen-
Meister Ikkya ist noch heute in Japan sehr populér. Unterwegs zwischen zwei Welten, als
wandernder Mdnch mit der Shakuhachi und Angehériger der Modnchsgemeinschaft eines
grolRen Zen-Tempels und der Aristokratie als Sohn des Tenno, brachte er einerseits die
»Philosophie* des Zen-Buddhismus unter die Bevoélkerung, andererseits die radikale Absage
des Materialismus in die Institution des Zen und Offnung fiir Laien. Aus dieser ,,Mischung*
gingen Kontakte mit wertvollen Austausch hervor, die zahlreiche Zen-Aktivitéten befruchtete,
wie die japanische Kettendichtung renga, die Tee-Zeremonie (chado), das Noh-Theater,

Malerei, Kalligraphie, die Steinsetzungen im Garten, Karasansui.

In der Tee-Zeremonie im Stil der einfachen ,,Grashutte, soan, wird diese durch Ikkya spéter
zum gehaltvollen Rastplatz und verankernden Wurzel zur Stabilisierung der urspriinglichen
Humanitét von seinen Schulern gestaltet. Die Tee-Zeremonie erwies sich als Mikrokosmos des
Humanismus paradigmatisch, wirkungsvoll begleitet vom aktuellen Ausdruck von Zeit und
Situation der schon gestalteten Schmucknische tokonoma des Tee-Hauses mit Kalligraphie und

ikebana zur Freude des Gastes. %°

Ikkyi selbst wird der Vermittler zwischen der universellen Wahrheit und des Relativen
(samsara). Er zeigt mit seinem eigenen Leben, dass Konflikte und schwer zu ertragendes Leid,
skt. dukkha zum gegenwartigen Leben der unlGsbaren Aporien als ,volles Ganzes®, zum
vollstandigen Dasein gehéren, an dem wir lernen und reifen kdénnen. Darin liegt die
schopferische Kraft der freien Entfaltung des mushin, ,,formloses Selbst“ von Mit-Leid und
Mit-Freude in der Welt der gemeinsamen Erfahrungen in denen wir gemeinsam aufleben

kdnnen.

Bokusai zeigt Ikkyt als ehrwirdigen Pflaumenbaum in chinzo (Portrait im Kreis) der
Patriarchen. Alkibiades zeigte auf Sokrates mit dem Vergleich der Silen-Darstellungen, die im
inneren das Wertvollste enthalten. Beides sind Vorbilder von grolRen Personlichkeiten der
Geschichte mit fiir sie errichteten ,,Denkmélern”, die uns nachdenklich machen, wie

»Perfektion* und ,,Vollendung* aussehen. Wenn, dann scheitern wir keinesfalls an unseren

639 Reverend Matsunaga Z. Roshi im Gesprich, gehalten im Tempel Eihei-ji am 15. Juli 2005 mit der Autorin.
Vgl. Dungl 2010, S. 22-23.

237



Defiziten in den AuBerlichkeiten und Voraussetzungen. Das kénnen wir uns getrost zu Herzen

nehmen und beginnen den wahren Menschen ohne Rang an unserem Lebensort verwirklichen.

238



IX. Konklusion — Bezugnahme der erdrterten Ideen auf das menschliche
Leben in der Gesellschaft des 21. Jahrhunderts

Mit der Freude an einer Sache hat diese unsere ungeteilte positive Zuwendung, zugleich wird
sie zum Ausgangspunkt einer Art Sendungsbewusstseins zur gemeinschaftlichen Mitfreude. Im
Netz der Beziehungen hat dieses keine Richtung. Der Moment der Freude ist frei von Zweifel
und gefthlsmaRigen Irritationen, aber auch frei von berechnendem Kalkiil, das die Augenblick-
lichkeit der Erfahrung des uneingeschrénkten Ja, des Ursprungs der Freude, tUberhaupt nicht
zulésst. Die Erfahrung einer freudvollen Situation vermag der Mensch zum neuerlichen
Ereignis zu machen, um mit der friedvollen, heilsamen und motivierenden Stimmung bewusst

fiir die Verbreitung der Humanitét beizutragen.

Die Gesellschaften der Gegenwart gestalten oft eine Kultur der ,,via negativa“ des 21.
Jahrhunderts, geistig in der unendlichen Kritik ohne Bejahung, materiell in der Suche nach
Gewinn. Systeme und ihre Leistungen werden hinsichtlich eines Erfolgs kritisch untersucht.
Die Kritik steht im Vordergrund nahezu jeder kinstlerischen Gestaltung. Die Leistungen des
Menschen geraten ab dem Schuleintritt scharf beleuchtet auf den Prifstand. Alles unterliegt
durch die moderne Technologie des PCs der prédzisen Kontrolle. Schiler/innen erhalten
Tabellenformate und Muster zur Kategorisierung eines Materials oder Stoffs, die sich mit dem
PC leicht vervielféltigen lassen. Jeder Lerngegenstand muss zum Material auf diese Weise von
den Schiler/innen mit detaillierten Fakten erfasst werden. Tabellen und Fakten der
Kategorisierung lassen sich in ein Leistungssystem mit Punktezahl (bertragen. Im
Benotungsschlussel wirkt sich ein fehlendes Faktum auf die Beurteilung der Leistung aus. Das
scharfe Licht fallt auf die Defizite. Operationalisierte Lernziele, Statistiken zum Durchschnitt
und erreichte Niveaus in Zahlen und Fakten konnten noch nie so genau als Messwerte des
Menschen im Verhéltnis zur Gesellschaft angegeben werden wie heute.

Die Bildung ubernimmt den Geist des ,,Controlling“ (engl. to control, steuern) der
wirtschaftlichen Wettbewerbsfahigkeit durch Berichtswesen und Abweichungsanalysen, um
auf mogliche Verluste aufmerksam zu werden. Jeder ist aufgefordert, vor allem an den
Defiziten zu arbeiten und seine Begabungen hintenanzustellen. Eine Abweichanalyse wird
kaum wohlwollend ausfallen, wenn sie sehr kritisch und mit Absolutheitsanspruch ausgelegt

ist.

Das ,,Herz* (.t» shin, kokoro) wird in Ostasien mit dem Gefiihl und mit dem Geistigen

verbunden, bezieht sich jedoch immer auf das Leben. Im ontischen Leben l&sst sich kein Herz-
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Bewusstsein analysieren. In der Blumensteckkunst ikebana gab Sofa Teshigahara (1900-1979)

in seinen Lehrbiichern zur Aufgabe®4:
»Seeing with the mind, .., TR %

Die schone Blume 6ffnet uns leicht den Blick dazu, wenn wir all ihre interessanten Teile ihrer
Individualitat entdecken wollen, um dies anderen zur Faszination, als ,,kleines Wunder* zur
Freude zeigen wollen. Es ist ein ehrerbietendes Schauen, wie die Schriftzeichen ausdricken.
Und es ist der Blick zum Weiten fur die Aufnahme von nicht Gewohnten. Dann wird kein

einziges Ding zum bloRRen Gegenstand der Konvention.

Zu einer ganz besonderen Feierlichkeit des Toji in Kyoto (die Pagode des Tempels ist
Wahrzeichen von Kyoto), zum 1200-jahrigen Jubildum, wurde der Ikebana-Meister Sofu
eingeladen, in jeder Halle erstmalig Blumenarrangements aufzustellen. %! Vorm zentralen
Standbild eines Buddha steht immer das Arrangement aus ,,Drei Heiligen Dingen*
(mitsugusoku), ein Vasenpaar, Rauchergefdal und Kerzenhalter als Darbietung auf diesem
bestimmten Ort davor. Schon die Idee einen lkebana-Kinstler frei Blumenarrangements
gestalten zu lassen, war revolutiondar. Nun erhielt Sofa sogar die Erlaubnis, die ,,Heiligen
Dinge* vor den Buddha-Statuen wegzurdumen, um fir Arrangements Platz zu schaffen, die
groler waren als jene selbst. Sofu stellte dazu die Frage: ,,Ist die Blume Buddha, oder ist
Buddha die Blume?*“ und war etwas unsicher, ob er damit zu weit ginge. Jedoch der Auftrag
war Klar entschieden: Man wollte die traditionelle Idee der Blumendekoration verwandeln.
Umgekehrt war es flr Sofu ein Auftrag zum Ausschmucken, den Sofa jedoch mit neuen Augen
sah. Die Monche des Toji erkannten Sofus aufrichtigen Gedanken, des ,,Seeing with the mind,
> TH. %" Die Darbietung der Blume fiir Buddha hat ihre eigene Bedeutung. Sofu beschaftigte
sich sehr mit der Frage, ob dies auch auf eine unkonventionelle Weise getan werden konnte.
Die Blumenehrerweisung mit neuer Ansicht im Toji zeigte den Erfolg des Bestrebens. Durch
Soft erhielt die Blumensteckkunst zukiinftig vollig freien Raum zur Gestaltung, neue Orte und

ohne jegliche Einschrankung der Vorstellung von bestimmten Blumen.

Die Gestaltung der ikebana ist von Haus aus nicht allein fur den Gestalter selbst. Mit ihr erfullt

sich ein voller Kreis der Freundschaft beginnend bei der eigenen Freude beim Anblick der so

640 \/gl. Sogetsu School Bulletin ,,S6“ 1976, Nov.-Dec. No. 2, S. 10-11.

641 \vgl. Teshigahara Sofu, Is Flower a Buddha, or is Buddha a Flower? in: Sogetsu School Bulletin ,,S6 1976,
Nov.-Dec. No. 2, S. 28-31. Ich danke Herrn Herbert Griinsteidl, VVorsitzender der Sogetsu Vienna Study Group
fiir den Hinweis auf diesen Artikel.
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schon gewordenen ,,Blume*, zum Bewunderer der neuen ,,Blume®, ikebana und zuriick zum
darliber erfreuten Gestalter. Die bekannte, mehrfach staatlich ausgezeichnete Ikebana-
Kinstlerin Sachiko Schmid, sagte einmal, dass sie jede ,,Blume* ihrer zwanzig langjahrigen

Schiiler und Schilerinnen erkennen konne.

Als langjahriger Direktor des Wiener Instituts fur Entwicklungsfragen u.a. Mitglied des
Vollzugsausschusses der Osterreichischen UNESCO-Kommission hat Arne Haselbach
Erfahrung in der Entwicklung und Verbreitung von Humanitat und Voélkerverstandigung.
Leider zu oft bleibt die Zielsetzung hinter den Erwartungen.®? , Vor diesem Hintergrund war —
und ist — es verbliffend, mit welcher Geschwindigkeit sich Ikebana ber die Welt verbreitet.
Man kann nur Staunen. Und ist zutiefst beieindruckt. Man kann fast nicht anders, als zu
versuchen, lkebana mit seinen Praktiken, seiner Geschichte und seiner kulturellen Einbettung
besser zu verstehen, auch wenn man dabei — jedenfalls was das Gesamtphanomen betrifft —

immer ein AuRenseiter bleibt.“643
Zum Antlitz der Natur: die ,,wahre Schonheit*

In Platons Symposion ergreiftt Pausanias Worte Uber perfekte Schonheit: die Kérper werden
alt, daher kann die Liebe zum schdnen Koérper keinen Bestand haben. Pausanias knupft
falschlich Schonheit an die Bestandigkeit einer Bestform, an die sich die Vorliebe richtet. Es

erweist sich jedoch bald was das ,,ethisch Schone* ist, bzw. was es nicht ist:

- Vollkommenheit von Koérper und Geist im Sinne von Perfektion und abgeschlossener,
fertiggestellter Makellosigkeit
- Kompensation von Hasslichkeit

- Sublimierung oder Verdrangung von Trieben

Unsterblichkeit ist kein Ziel im Buddhismus. Was als ,,wunderbar® sinnlich wahrgenommen
wird hat nichts mit oben genannter Liste zu tun, auch nicht bei Platon. Wir erleben mit dem
Wunderbaren, dass das Gute ontisch realisiert wurde. Dies gibt uns die Gewissheit, dass das
Gegebene wahr ist. Es ist das sinnliche Erleben (Kraft des Eros) von ethischem Schénen, das
jeder das ,,Selbst“ gestaltet, das nicht getrennt jenseitig ist. Die schopferische Kraft darf durch
keine Konzeption der Trennung von vornherein deformiert werden, das lehrt ,,Diotima®. Eine

Gewissheit kommt nicht aus bloRen Protokollsatzen, auch wenn sie unendlich erganzt und

842 \/gl. Haselbach, Zur Verbreitung von lkebana in der Welt, Artikel fur die Festschrift von ,,Ikebana
International Wien“, Wien 2012, S. 118.
643 Haselbach, ibidem, S. 118.
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korrigiert werden. Die ,,Spur® einer errungenen Wahrheit eines Dialogs ist im Leben von den
Beteiligten erkennbar. Das Antlitz zeigt sich im Dialog selber, den wir vorallem mit unseren

Kindern, mit der jungen, neuen Generation fiihren.
Ein einziger Geist, eine Gelegenheit

Wir kénnen zu der Idee wach werden, dass in jedem von uns, unabhangig von Lust und Unlust,
die Reinheit des gemeinsamen ,,Entstehens” ohne Einseitigkeit, innewohnt. Es ist dies die
geweckte, lebendige Flexibilitat und Freiheit der Emotionalitat der wahren Freude mit der wir

gemeinsam den Mikrokosmos in dem gemeinsamen Zeitraum gestalten.

Der Mensch ist mit verschiedenen Aufgaben konfrontiert, die er als gesammeltens Wissen an
die n&chste Generation weitergeben moéchte. Dazu gehoren auch Bereitschaft zu standigen
Innovationen als Antwort auf neue Herausforderungen. Dass es dabei unbekannte Fakten gibt,
Uber deren Messdaten wir heute noch nicht verfligen kénnen, wird kaum jemand leugnen.
Statistische Bestandsaufnahmen vom besten Ristzeug fur unbekanntes Kommendes ist
sicherlich das, was notwendig geleistet werden soll und kann. Diese Wappnung fiir neue
Herausforderungen lauft jedoch mit dem zu sehr fixierenden Ristzeug einem Neuen zuwider.
Offenheit und das Bewahren aller Ressourcen sind die logische Konsequenz zur Begegnung
mit dem Unerwarteten. Niemand kann bestimmen, welche der Ressourcen, welche Begabungen
eines Menschen bedeutsam sein kdnnten. Bewahren bedeutet das Schatzen der Vielfalt der
Individualitat, der besonderen Begabungen zur schopferischen Kraft, die in der wohlwollenden

Forderung jedes jungen Menschen zu seinem vollen Ganzsein seines Lebens Rechnung tragt.

Jeder Mensch, egal welchen Alters steht im Leben mit seiner schopferischen Kraft im Leben
um zu wirken. Ob Trainer oder Lehrer, jeder tragt die Verantwortung die ,,Schopferische Kraft*,
die Gesamtkraft der Dynamik des aktiven mu im gemeinsamen Lernen zu aktualisieren. Der
Schwerpunkt in den Institutionen der Schule liegt heute beim Controlling, bei der Kritik von
Defiziten mit der Tendenz zur Zunahme durch die Messbarkeit der IT-Technologie. Die ,,vier
apramana“, Wohlwollen, Mitfreude, Mitleid und ruhiger Geist der Gelassenheit, haben die
Tendenz sich zu verringern. Unterschatzt wird ihre Dynamik und schopferische Kraft, weil sie
immateriell sind und unsere Augen aufs Messbare gerichtet sind. Messdaten richten sich immer
auf ein Objekt, mit der Tendenz, dass es als Untersuchungsgegenstand nichts mit uns selbst zu
tun hat. Die Verantwortlichkeit von Defiziten liegen plétzlich beim Untersuchungsobjekt, da
sie an diesem gemessen wurden. Ein trennender Geist l&sst dies leicht zu. Er glaubt auch an die

Bestandigkeit und Absolutheit von Daten wie ein Dogma.
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Jede Chance kénnen wir als Verantwortliche des achtsamen Beschiitzens im Alltag ergreifen,
das ,,Herz* des einzigen Geistes des ,,Nicht-Geistes* mu-shin — das ist das volle Sein in der
Aktualitat als Ganzes — zu realisieren. Platon sah als Visionér das Einnehmen der Mitte, wo
jeder ,,Vermittler zum Kosmos des wahren Schénen im Wohlwollen sein kann. Das Herz bin
ich als ,,Vermittler* der absoluten Wahrheit (aus der tiefen Ruhe) und Relativem. Jede
Gelegenheit ist einmalig im Leben und daher so kostbar, wunderbar, und deshalb ereignet sie

sich immer wieder und dies zur Freude.
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Abstract

»Freude* gehort zu den bedeutsamen Grunderfahrungen eines jeden Menschen, und dennoch
spielt sie in den Konzepten der Philosophie eine untergeordnete und wenig differenzierte Rolle.
Ein Gewinn der Freude am Schénen gemeinsam mit dem Guten im Streben nach Wissen wird
auf Grundlage des bekannten Eros-Konzepts Platons und auf einer anderen Quelle, des ,,aktiven
Nichts* der Zen-Philosophie, kulturphilosophisch und metaphysisch mit der Methode der

Komparatistik untersucht.

Oft ist heute bereits von einer Vernachlassigung des Geftihls als Basis fur Menschlichkeit die
Rede. Demgegeniber steht die grol3e Skepsis der Wissenschaftlichkeit, dem eine Emotionalitat
im Wege stehen konnte. Die vorliegende Arbeit soll zeigen, dass ,,Freude” weniger bei der
Egozentrik und Triebhaftigkeit verortet ist, als vielmehr im geistig schopferischen ,,Nicht-
Selbst“. ,,Freude” ist verbunden mit dem achtsamen, aktiven Sehen und einem lebendigen,
flexiblen Geist, der in der Realitat tétig ist. Sie gibt Kraft zu Durchhalten, wahrend mit dem
Verschwinden von Materiellem diese auch schwindet. Die vorliegende Arbeit soll mit Riick-
griff auf das Konzept der griechischen Antike der Trias vom ,,Wahren, Guten und Schonen®
unter einer Art Zuhilfenahme des Zen-Buddhismus die humanitare Grundlage des allseitig

offenen ,,Herz-Geistes* zu neuem Leben erwecken.
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