Natur bei Zeami:
,,Von selbst* als Vollzugsqualitét leibgeistiger Praxis (1T gy9)

Leon Krings

Einfithrung

Zeami Motokiyo P73 JGiE (1363-1443) gilt als Schopfer des
klassischen No-Theaters und war nicht nur ein herausragender Darsteller,
sondern auch Autor vieler Stiicke, die noch heute aufgefiihrt werden. Neben
diesen Stiicken hat Zeami aber auch theoretische Traktate zur Ubungspraxis
des No-Theaters verfasst, die iiber viele Jahrhunderte hinweg geheim
iiberliefert wurden und als Anweisungen fiir seine Nachfolger gedacht
waren. In diesen Traktaten reflektiert Zeami auf seine Kunst und stellt sie
als einen Ubungsweg nach buddhistischem Vorbild dar, als eine #sthetische,
aber auch spirituelle Praxis, einen Lebensweg (G do, michi), der auf die
Verkorperung grundlegender Prinzipien abzielt. Im Folgenden méchte ich
vor allem anhand dieser theoretischen Schriften nachvollziehen, welche
Rolle der Ausdruck ,,von-selbst-so* (H#X jinen, chin. zirdn) bzw. ,,von
selbst* (onozukara), der heutzutage als Ubersetzung fiir den europiischen
Natur-Begriff verwendet wird, in Zeamis Konzeption der leiblichen
Ubungspraxis spielt und dies mit Stellen aus anderen Schriften vergleichen.
Zunichst werde ich aber in knapper Weise zuriickverfolgen, was leibliche
Praxis vor dem Hintergrund des Daoismus und des Zen-Buddhismus im
Kontext der japanischen Ubungswege bzw. Wegkiinste bedeutet.

Leibliche Praxis im Daoismus und im Zen

Das heutige japanische Wort fiir ,Natur®, shizen, geht auf den
daoistisch geprégten Ausdruck jinen (H#%, chin. zirdn) zuriick, der nach der
geldufigen japanischen Interpretation als ,,von-selbst-so“ (onozukara
shikari) ausgelegt wird. Im Daodejing erscheint dieses ,,von-selbst-so* als
eine Charakterisierung des ,,Weges* (i, chin. ddo):

Der Mensch folgt der Erde, die Erde folgt dem Himmel, der Himmel
folgt dem Weg, der Weg [er]folgt von selbst so."”
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Der ,,Weg* oder ,,Verlauf“ — verbal verstanden eine Art Anbahnung,
ein ,,Sich-Wegen* — steht in der daoistischen Tradition fiir die verborgene,
begrifflich nicht fixierbare Quelle der erscheinenden Wirklichkeit, spielt
aber auch in anderen ostasiatischen Geistesstromungen wie dem
Konfuzianismus eine entscheidende Rolle als Maf3stab eines gelingenden
und tugendhaften Lebens. Das ,,von-selbst-so“ kann aufgrund der
grammatischen Unbestimmtheit der altchinesischen Sprache
unterschiedlich ausgedeutet werden, etwa in nominaler Weise als ein vom
Weg getrenntes, eigenstdndiges Prinzip, das noch grundlegender ist als der
Weg selbst, als Selbstbeziiglichkeit des Weges, oder auch als sein
selbstevidenter Charakter. Davon abgeleitet kann es als immanente
Notwendigkeit der Selbstentfaltung und Selbstorganisation des Weges
verstanden werden, in adjektivischer Weise als Natiirlichkeit des Weges,
oder aber adverbial als Prozessqualitit, d. h. als Art und Weise, wie sich der
Weg bzw. das auf sich selbst zuriickverweisende ,,Wegen* prozessual
entfaltet.

In letzterem Sinne, der fiir performativ-leibliche Praxisformen wie das
No-Theater besonders relevant zu sein scheint, kann sich das ,,von-selbst-
so* auch auf eine Qualitdt des menschlichen Handlungsvollzugs beziehen,
die sich in einer flieBenden, nicht vollig bewusst gesteuerten Modalitét ,,von
selbst” vollzieht bzw. ereignet. Ein solches Handeln wird auch als ,,Tun des
Nicht-Tuns* (%%, chin. wéi wiwéi) bezeichnet, da es nicht in einem klar
umrissenen ,,Selbst als einem unverdnderlichen, durchgehend
selbstidentischen Trager des Handelns oder einem iiber den Korper
herrschenden Handlungszentrum verankert ist und damit nicht als Tun oder
Handeln im gewdhnlichen Sinne verstanden werden kann. Da wir aber auch
innerhalb eines solchen Sich-Ereignens von Handeln weiterhin handelnd
(und nicht bloB rezipierend) bleiben, vielleicht sogar noch aktiver und
intensiver als im gewohnlichen Handeln, wird ein solches ,,Sich-Ereignen
von Handlung® weder einfach nur passiv erlebt bzw. ,.erlitten”, noch von
einem einzelnen, klar identifizierbaren Handlungspol bzw. Subjekt aktiv
vollzogen, sondern verlduft in ,medialer Weise, d. h. zwischen oder
diesseits von ,,aktiv* und ,,passiv. Das daoistische ,,Tun des Nicht-Tuns*
oder ,handelnde Nicht-Handeln* kann dementsprechend als ein
Geschehen-Lassen des eigenen Handelns verstanden werden, das dennoch
von hochster Wirksamkeit ist und sich in fithlender Resonanz (J&Jit, chin.
gdnying) zu sich selbst ebenso wie zu allen Dingen und Prozessen der
Umwelt vollzieht.

Daoistische Praktiken, die diese Qualitdten auf einer geistigen Ebene
zu realisieren suchen, werden etwa als ,,Sitzen in Vergessenheit” (24,
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chin. zuowang), ,,Entleerung des Herzens* (ifi-L», chin. xiixin), ,,Stillen des
Herzen* (L, chin. jingxin) oder auch ,,Fasten des Herzens“ (:(zZ5, chin.
xinzhai) bezeichnet. Auffillig ist hierbei, dass viele dieser Ausdriicke mit
dem ,,Herzen“ verbunden sind. ,Herz*“ bezeichnet den Geist des
Praktizierenden, der aber nicht als vom Korper getrennte Substanz zu
denken ist, sondern eher als eine Form verkorperter, leiblicher Bewusstheit,
die von Gedanken und Vorstellungen ebenso gepridgt ist wie von
Willensakten und Gefiihlen. Zhuangzi #£/E (ca. 365 — ca. 290 v.u.Z.) sieht
im ,,gewordenen Herzen* (>, chin. chéngxin), das von Konventionen
und Vorurteilen bestimmt ist, eine Wurzel der Verstrickung in dualistische
Kategorien wie ,,gut” und ,,schlecht®, eine Tendenz, die aus seiner Sicht zu
Verwirrungen und Konflikten fiihrt.”

Die Aufgabe der Herzensschulung besteht demnach darin, sich
Kategorien zu enthalten, die das Erleben in antagonistische Gegensitze
spalten und das Herz in festgelegte Begriffe verwickeln. Das Herz soll von
diesen Kategorisierungen entleert werden, um eine Haltung
hervorzubringen, aus der heraus den Wandlungen der Wirklichkeit mit
Unvoreingenommenheit und Offenheit begegnet werden kann, mit einem
,»spielerischen, wandernden Herzen® (i£:L~, chin. yduxin), das sich nicht von
Kategorisierungen und Fixierungen behindern ldsst. In der ,,inneren
Alchemie” (WY, chin. néigong, wortl. ,innere Arbeit®), einer spéteren
Entwicklung des spirituellen Daoismus, wird der Ubungsprozess zudem als
eine schrittweise Verfeinerung leibgeistiger Energien von der korperlich-
sexuellen Essenz (4%, chin. jing) tber das mit dem Atem verbundene,
flieBende ¢i (3) hin zum ,,Geist“ (ffi, chin. shén) vorgestellt. Der
menschliche Leib wird dabei hdufig als eine Art innere Landschaft
dargestellt, in deren Bereich die inneren Energien gespiirt und transformiert
werden sollen.”

Auch die chan- bzw. zen-buddhistische Tradition ist in besonderer
Weise von daoistischen Denkmustern geprigt, denn ,,die Chan-Buddhisten
waren oft dhnlich gut mit den Texten des Daoismus vertraut wie mit denen
des Buddhismus, und ihre Lehren konnen tatsdchlich als Verbindung der
beiden Traditionen angesehen werden®, wie Hans-Georg Méller schreibt.”
Ahnlich wie einige daoistische Ubungsformen® bezieht sich auch die zen-
buddhistische Praxis vor allem auf negative Konzeptionen wie das Fehlen
eines durchgehend selbstidentischen Ichs (3% muga), die Leerheit bzw.
Substanzlosigkeit aller Phdnomene (22 ki), oder das unbewusste Wirken
des ,Nicht-Herzens“ (#.0» mushin) im Untergrund des bewussten
Handelns. Zudem stehen auch in der buddhistischen Meditation zunéchst
meist ,,negative” Praktiken der Selbst- und Urteilsenthaltung im Zentrum,
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etwa das Ausklammern von Werturteilen oder das Aussetzen oder Auflosen
psychischer Prozesse und kognitiver Vermogen.”

In der zen-buddhistischen Ubung werden Setzungen ausgesetzt und
Wertungen entwertet, um eine Einsicht in ihre Genese, in ihr ,,Hervortreten
in wechselseitiger Abhéngigkeit” (#i€ engi, skr. pratitya-samutpada) aus
einem dunklen Untergrund diffuser Regungen heraus zu erlangen, und um
in einen Bereich vorzudringen, in dem Gegensitze wie ,,Korper und
,,Geist* oder ,,gut* und ,,schlecht” aus ihren fixen Stellungen herausgeldst
und in das fluide Feld eines wechselseitigen Verweisungszusammenhangs
eingebettet werden konnen. Dabei bezieht sich die Einklammerung
selbstidentischer Phanomenbestdnde nicht nur auf dulerliche Gegenstinde,
somatische Eindriicke, oder innerliche Gefiihle, Willensregungen,
Gedanken und Imaginationen, sondern auch auf das Selbst, das diese erlebt
und mitproduziert. Es handelt sich beim ,,Nicht-Selbst* in gewissem Sinne
um eine radikalisierte Epoché, die nicht nur die objektive Weltsetzung,
sondern auch die Setzung der subjektiven Sphére betrifft und das Subjekt-
Objekt-Schema als solches aufler Kraft setzt, ohne dass ein fixer
Referenzrahmen verbleiben oder ein Drittes hinzutreten miisste, um den
Verlust der kategorialen Grundierung abzufangen. Dogen (1200-1253), der
Begriinder des japanischen Sotd-Zen, schreibt hierzu:

Den Buddha-Weg erlernen heifit, sich selbst erlernen. Sich selbst
erlernen heift, sich selbst vergessen. Sich selbst vergessen heif3t, durch
die zehntausend Phédnomene von selbst erwiesen werden. Durch die
zehntausend Phanomene von selbst erwiesen werden heift, Leib und
Herz meiner selbst sowie Leib und Herz der Anderen abfallen zu

7
lassen.”
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Der Zugang zu einem Handeln und Erleben, in dem nicht nur die
bewusstseinsunabhédngige, objektive Existenz der uns begegnenden
Phidnomene, sondern auch wir selbst als vermeintlich selbstidentische
Zentren dieses Handelns und Erlebens eingeklammert oder zu diffusen
Feldern geweitet werden, ist flir ein Verstindnis der japanischen
Ubungspraxis auch in den dsthetischen Wegkiinsten von zentraler
Bedeutung, wenn man diese nicht nur als technische und kiinstlerische,
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sondern auch als spirituelle Praktiken bzw. als philosophische
Lebensformen versteht. Wenn wir uns nicht (nur) als klar umrissene und
einheitliche Selbstidentitdten, sondern (auch) als diffuse und dynamische
Geflechte von Ereignissen, Kriften und Wechselwirkungen erleben und als
solch feldartige Geflechte handeln, wird fiir uns erfahrbar, dass
philosophische Konzepte wie ,,Leerheit” und ,,Entstehen in Abhéngigkeit*
nicht nur abstrakte Begriffe darstellen, sondern als Erlebens- und
Handlungsqualititen verkdrpert werden konnen und sie gerade in dieser
Verkorperung erst ihre eigentliche Verwirklichung finden. Sie sind nicht nur
auf der Ebene des theoretischen Denkens relevant, sondern bringen vor
allem auch Grundhaltungen zum Ausdruck, die auf der konkreten Ebene der
leiblichen Praxis performativ vollzogen werden kdnnen.

Der Leerheit als quasi-metaphysischem Prinzip entspricht auf der
konkreten Handlungs- und Erfahrungsebene dabei das ,,Nicht-Anhaften®,
eine leiblich-geistige Offenheit, die an keinem begegnenden Phdnomen
hingen bleibt, sondern diese Begegnung als ein spielerisches Wandern zu
realisieren vermag. Da das Anhaften in dem Streben wurzelt, ein
gegenwartig erscheinendes Phdnomen entweder festzuhalten oder zu
vermeiden, zielt die buddhistische Praxis im Grunde genommen auf ein
Fallenlassen dieses Strebens selbst. Ein Streben nach der Strebenslosigkeit
ist zundchst natiirlich ebenso selbstwiderspriichlich und zum Scheitern
verurteilt wie ein Vermeiden des Vermeidens. Der Prozess, in dem sich
Offenheit und Nicht-Anhaften realisieren kdnnen, wird dementsprechend
von Dogen als ein ,sich von selbst” ereignendes, nicht unmittelbar
intendierbares Geschehen verstanden, dessen Vollzug in der Meditation mit
Verweis auf das ,,von selbst* folgendermaf3en beschrieben wird:

Sobald ein Gedanke in dir entsteht, werde auf ihn aufmerksam. Sobald
du auf ihn aufmerksam geworden bist, verliert er sich. Vergiss fiir eine
lange Zeit alle Bindungen und du wirst von selbst eins werden. Dies ist
die grundlegende Technik des Zazen. [...] Wenn du diesen
Geisteszustand erreichst, werden die vier Elemente von selbst leicht
und ruhig, der Geist frisch und scharf, die rechten Gedanken klar
abgegrenzt und deutlich. Der Geschmack des Dharma fordert den
Geist, Stille und reine Freude herrschen, und das tégliche Wirken
entspricht der Wahrheit des Himmels.
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Auch Dogens Ausdruck des ,,Abfallens von Leib und Herz* (-0 & i 7%
shinshin-datsuraku) verweist auf einen solchen Erfahrungsmodus der
Klarheit und Stille, in dem die Unterscheidung zwischen Korperlichem und
Geistigem ausgesetzt wird und einen non-dualen (aber auch non-monalen)
Modus des Handelns und Erlebens eroffnet. Wie bereits erwihnt, steht das
,Herz* (:.L» kokoro) fiir eine Ebene des Ubens, die Denken, Fiihlen, Wollen
und Imaginieren umfasst, wihrend der ,,Leib (& mi) sich auf die konkrete
Korperlichkeit und somatisch-spiirbare Wahrnehmungsqualitdten bezieht.
Bezeichnenderweise verfiigen sowohl ,,Herz* als auch ,,Leib® neben den
japanischen Lesungen auch iiber die gemeinsame sino-japanische Lesung
shin, womit im Japanischen bereits auf einer linguistischen Eben nahegelegt
wird, dass Korper und Geist zwischen Einheit und Verschiedenheit
changieren koénnen und es sich bei Korper-Geist-Relationen um
dynamische Geflechte handelt, die durch Praxis jeweils eher in Richtung
der Identitdt oder der Differenz transformiert werden konnen. Dabei ist der
Weg zum ,,Abfallen von von Leib und Herz* fiir Dogen gerade ein ,,Weg
des Lernens von und mit Leib und Herz (05558 shinshin-gakuds).”
Dogen scheint bereits auf einer alltidglichen Ebene eine ,,einzige Soheit von
Leib und Herz* (&.0—1U1 shinshin ichinyo) vorauszusetzen, die er den zu
seiner Zeit verbreiteten, idealistischen Anschauungen der auf das Studium
der buddhistischen Schriften ausgerichteten ,,Schriftgelehrten® (3% kyoka)
entgegenstellt. Dabei ist es gerade das leibliche Uben, dass eine wahrhaft
konkrete Realisierung des buddhistischen Erwachens hervorzubringen
vermag:

Wird der Weg durch das Herz [= den Geist] oder durch den Leib
erlangt? Zwar sprechen auch die Schriftgelehrten davon, dass Leib und
Herz eine einzige Soheit bilden [£-[>—%41] und der Weg durch den
Leib erlangt werden kann. Aber sie sprechen davon blof aufgrund der
Einheit des Leibes mit dem Herzen. Daher ist damit noch nicht gesagt,
dass der Leib den Weg wirklich [aus sich selbst heraus] erlangen kann.
In unserem Haus [= im Zen] wird der Weg von Leib und Herz
gemeinsam erlangt. Solange man dabei das buddhistische Gesetz
allein mit dem Herzen abwiégt, erlangt man es nicht in zehntausend
Zeitaltern oder eintausend Leben. Erst sobald man das Herz losldsst
[‘L:% % L C] und Wissen und Verstehen verwirft [ & %45 5],
erlangt man es.

BEEHZ L0 UTRHLD H2UTEL D BEFIZOHL—
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Eine weitere dualistische Setzung, die vor allem in Dogens Auffassung
der zen-buddhistischen Praxis unterlaufen bzw. ausgesetzt wird, ist
diejenige zwischen der Ubung und ihrem Erweis, d.h. zwischen Ubung und
Erleuchtung. Auch hier spricht Ddgen von einer ,,Einheit von Ubung und
Erweis“ (1&7FE—% shusho-itto), in der beide nicht mehr klar voneinander
unterschieden werden konnen. Praxis ist Erleuchtung und Erleuchtung ist
Praxis. Oder noch radikaler formuliert: Die Haltung der Sitzmeditation ist
nichts anderes als die konkrete, verkérperte Form der Erleuchtung selbst,
die uns von den ,,alten Buddhas® tiberliefert wurde. Begeben wir uns in die
Haltung des Lotos-Sitzes, so sitzen wir gewissermafen auf den Schultern
der Buddhas und kénnen uns von dem Verkdrperungsmuster, dass sie uns
iiberliefert haben, tragen lassen, wéhrend wir ihre Praxis in unserem
eigenen Leib fortfithren und weiter vertiefen. Erleuchtung ist somit nichts
anderes als kontinuierliche leibgeistige Praxis (17 gvo)."”

Diese kontinuierliche Praxis, das ,,Aufrechterhalten von Praxis® (174F
gyoji) ist fiir Dogen dabei so grundlegend, dass es von geradezu
metaphysischer, wirklichkeitsstiftender Bedeutung ist. Kontinuierliche
Praxis begriindet ihm zufolge alle Phanomene der Wirklichkeit, die dem
,Entstehen in wechselseitiger Abhdngigkeit” unterliegen, sie iibersteigt
dieses dabei zugleich und bringt den gegenwirtigen Augenblick als
Ursprungsort der Zeit selbst hervor:

Aufgrund von kontinuierlicher Praxis gibt es die Sonne, den Mond und
die Sterne. Aufgrund von kontinuierlicher Praxis gibt es die groBe Erde
und den leeren Himmel. Aufgrund von kontinuierlicher Praxis gibt es
den Korper, den Geist und ihre Umwelt. Aufgrund von
kontinuierlicher Praxis gibt es die vier groen Elemente und die fiinf
Skandhas. [...] Untersuche und verstehe, dass [...] Entstehen in
Abhingigkeit kontinuierliche Praxis ist, kontinuierliche Praxis aber
nicht Entstehen in Abhdngigkeit. Kontinuierliche Praxis realisiert
kontinuierliche Praxis; sie ist nichts anderes als die kontinuierliche
Praxis, die wir jetzt vollziehen. Das Jetzt der kontinuierlichen Praxis
ist nicht der grundlegende Besitz oder der urspriingliche Wohnort des
Selbst, es ist nicht etwas, das in das Selbst eindringt und wieder aus
ihm austritt. Das Wort ,,jetzt* existiert nicht vor der Praxis, sondern die

sich realisierende Praxis nennt man ,,jetzt“‘m
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Leibgeistige Praxis ist aus Dogens Sicht somit ein geradezu
metaphysisches Ereignis, und das Verkorperungsmuster des Zazen ist eine
Art Nabelpunkt, an dem das In-Erscheinung-Treten (B3I genjo) von
Wirklichkeit in einer urspriinglichen und unmittelbaren Weise zugénglich
wird. Im Ort des Sitzens lassen sich die Phdnomene der Welt (inklusive des
eigenen Selbst) nicht bloB als statische, von auflen beobachtete Formen
erkennen, sondern im performativen Vollzug des eigenen Eingebettet-Seins
in sie und in ihrer dynamischen wechselseitigen Genese realisieren. Ein
solches ,,Realisieren” — im doppelten Sinne von ,,verwirklichen® und
,einsehen® — hat insbesondere auch in Bezug auf Verkdrperungsmuster eine
besondere Relevanz, da an ihnen besonders deutlich wird, wie etwas durch
Praxis allererst hervorgebracht und in diesem Hervorbringen selbst zugleich
als Teil unseres performativen Korperschemas erfasst werden kann. In
einem solchen performativen Erfassen realisieren sich sowohl die
Verkorperungsmuster als auch wir selbst im Akt der Praxis, als dieses
Verkorperungsgeschehen selbst.

Die Ubung von Verkorperungsmustern in den japanischen Wegkiinsten

Aufgrund dieser wirklichkeitsstiftenden Bedeutung der Zazen-Praxis
kann man davon sprechen, dass diese verkorperte Praxis eine Art
metaphysischen Mittelpunkt der Zen-Philosophie beschreibt. Wie Hee-Jin
Kim schreibt, lassen sich Dogens ,,sdmtliche Werke — ob schriftlich oder
nicht — als bloBe FuBnoten zur Praxis des Einfach-nur-Sitzens verstehen*."”
Andererseits findet sich bei Dogen und auch Vertretern des Rinzai-Zen die
Auffassung, dass die im Sitzen eingeiibte und performativ vollzogene
Grundhaltung auch in anderer leiblichen Tétigkeiten und grundsétzlich im
gesamten Alltagsleben realisierbar ist. So spricht Dogen in seiner Anleitung

zum Zazen davon, dass man nicht ,,nicht an [dem Unterschied zwischen]
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Sitzen oder Liegen anhaften sollte'” und spricht etwa dem Handeln des

Tempelkochs den Rang der ,,Buddha-Tétigkeit™ zu. Auch die grofle
Bedeutung der alltiglichen korperlichen Arbeit (YE% samu) in den Zen-
Klostern hat sicher dazu beigetragen, dass prinzipiell alle Formen
alltiiglichen Handelns als Orte buddhistischer Ubung verstanden werden
konnen. Dies hat dazu gefiihrt, dass der Zen-Buddhismus einen sehr grof3en
Einfluss auch auf &sthetische Praktiken wie das No-Theater, die
Teezeremonie, das Blumenstecken oder die Schreibkunst ausgeiibt und
auch die Kampfkiinste intensiv geprdgt hat. All diese Praktiken kdnnen als
. Wege* leibgeistiger Ubung verstanden werden und werden daher mitunter
auch als ,,Wegkiinste bezeichnet.

Ebenso wie die Sitzmeditation basieren auch die Wegkiinste auf
Verkorperungs- und Handlungsmustern, deren Einilibung die methodische
Grundlage der jeweiligen Praxis bilden und als ,,Kata® (%, wortlich:
,,Gussform*) bezeichnet werden. Kata sind Grundmuster des Ubens, in
denen ein bestimmter Handlungszusammenhang auf moglichst wenige,
wesentliche Elemente reduziert wurde. Diese Muster werden vom Meister
nachgeahmt und wiederholend eingeiibt, bis sie in das habituelle
Korperschema iibergehen. Jede einzelne Kata ist eine Reduktion konkreter
leiblicher Zusammenhédnge auf einen basalen Grundbestand an Elementen,
wobei diese Reduktion und Abstraktion nicht in das Medium der
begrifflichen Sprache iibersetzt wird, sondern weiterhin im Medium der
Leiblichkeit und der Performativitit verbleibt.

Das elementarste Grundmuster, das allen anderen Handlungs- und
Bewegungsmustern zugrunde liegt, ist das kamae, das sich in etwa als
,,@rundstruktur® oder ,,Grundhaltung* libersetzen ldsst. Die Grundhaltung
des kamae beschrinkt sich nicht nur auf die , Korperhaltung* (&4 2. mi-
gamae), sondern umfasst auch die ,,Haltung des leiblichen Spiirens* (%
% ki-gamae) und die ,,Geisteshaltung® (.0si§ 2 kokoro-gamae). Korper,
Leib und Geist werden dabei als ein Geflecht verstanden, in dem sich die
geistige Ubung nicht von den konkreten Haltungsmustern des Korpers
trennen ldsst, wie auch das folgende Zitat des modernen Zen-Monchs
Suzuki Shunryt $5AK &k (1905-1971) zeigt:

Diese Formen [oder Haltungen] sind nicht das Mittel, um den rechten
Geisteszustand zu erlangen. Das Einnehmen der Haltung selbst
bedeutet, den richtigen Geisteszustand zu haben. Es besteht keine
Notwendigkeit, einen davon gesonderten Geisteszustand zu
erlangen."
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In diesem Sinne sind Kata und insbesondere die Grundhaltung des
kamae ebenso wie die Haltung der Sitzmeditation bei Dogen nicht nur
Mittel, um das buddhistische Erwachen zu erlangen. In gewisser Weise sind
sie auf einer bestimmten Stufe der Ubung selbst unmittelbarer Ausdruck
von Erleuchtung. Die Kata selbst werden zu einer Art performativ
vollzogener, verkorperter Erleuchtung. Minamoto Ryden spricht daher mit
einem Ausdruck Nishida Kitards davon, dass Kata als Formen ,,immanenter
Tranzendenz* (NAERIMBE naizaiteki choetsu) verstanden werden konnen
und kommt dabei auch auf oben erwéhnte ,,von-selbst-so* zu sprechen:

Die in der Kata vorliegende Transzendenz ist eine solche, in der
Transzendenz und Immanenz eins geworden sind. Im Hintergrund der
Unterscheidung dieser beiden Begriffe scheint es zum einen die
griechische Metaphysik zu geben, die das Ubersinnliche streng vom
Sinnlichen trennt und [nur] in Ersterem einen letztlichen Wert
anerkennt, zum anderen eine von dieser verschiedene, andersartige
Metaphysik, die das Sinnliche und das Ubersinnliche nicht
unterscheidet und — im Einklang mit den Dingen [#/{ZHJ L T] — davon
ausgeht, dass die Transzendenz in den Dingen selbst liegt. Wére man
dazu gezwungen, dieser letzteren einen Namen zu geben, kime man
wohl auf den von Nishida Kitaro so genannten ,,Ort des Nichts* (4&®
YHT), in der traditionellen Welt Japans jedoch gab man einem solchen
durch Transzendenz Anwesenden den Namen ,,Von-selbst-so* [ H #&].
Was eine Handlung, die diesem Prinzip des von-selbst-so von Himmel
und Erde [K#h [14X] entspricht, tiberall und jederzeit moglich macht,
ist das von-selbst-so, das man in sich selbst trigt [H O H o HK].
Dieses ,,von-selbst-so* kann als eine Transzendenz verstanden werden,
die auf Korperlichkeit und Praxis beruht. Sie ist durch eine
Korperlichkeit vermittelt, die den Grund des auf der bewussten Ebene
anzutreffenden Selbst, fiir das Leib und Geist voneinander getrennt
sind [ & & .0oH35 8 L 72], durchbricht bzw. es seines Grundes beraubt
[BiE]. In Japan bezeichnet man die Seinsweise eines Selbst, das in
einer solchen Transzendenz anwesend ist, als ein ,,von-selbst-so*, das
den Kosmos durchdringt. In seiner unermiidlichen Ubung und Praxis
bemerkt der Praktizierende eines Tages in einem bestimmten
Augenblick zu seinem groflen Erstaunen, dass er ganz unbewusst eine
Bewegung ausgefiihrt hat, die diesem Prinzip des ,,von-selbst-so* von
Himmel und Erde entspricht. Hierin findet er ,,selbststindiges
Erlangen* [H1%] und ,,verkdrperte Erkenntnis* [{A#%]. Und dieses
,selbststindige Erlangen® ldsst einen Zuschauenden fithlend wissen
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[&JNn s+ 5], dass die wahrnehmbare Form der Bewegung, die der
Darstellende ausfiihrt, nicht einfach nur eine duBlere Form (katachi) ist,
sondern eine Wesensform (kata).'®

Diese non-dualistische Auffassung von verkdrperter Praxis und
geistiger Erleuchtung in Verbindung mit einer Wertschitzung des teils
daoistisch, teils zen-buddhistisch interpretierten ,,von-selbst-so® ist fiir
sdmtliche Wegkiinste und damit auch das No-Theater in seiner voll
entwickelten Form zentral. Und damit zuriick zu Zeami.

Die Kata als Samen geistiger Ubung bei Zeami

In Zeamis Traktaten zum No-Theater findet sich der Begriff Kata noch
nicht, nur dhnliche Ausdriicke wie katagi (JEA, wortlich ,,Druckstock).
Allerdings kann der Ausdruck waza (7€) bei Zeami als eine Art Vorform von
Kata verstanden werden, was unter anderem dadurch nahegelegt wird, dass
sowohl das Schriftzeichen fiir waza als auch ein Schriftzeichen, das héufig
fiir Kata verwendet wird (J¥), als nari gelesen werden kénnen. Eine waza ist
eine ,,Korpertechnik®, deren Einiibung als Grundlage fiir die jeweilige
Kunst dient. Eine andere mdgliche Ubersetzung wire ,,Handlungsmuster®.
Ich werde waza im Folgenden je nach Kontext mit diesen beiden
Ausdriicken iibersetzen und als eine Art Synonym fiir Kata verstehen.

Die Festlegung und Ubung von Kérpertechniken bzw.
Handlungsmustern kann als methodische Grundlage eines spirituellen und
ethischen Lebensweges (i do, michi) verstanden werden, der sich mittels
einer technischen Ubung (#f jutsu) von Kérpertechniken und der stetigen
Verfeinerung und Vertiefung des eigenen Korperschemas realisiert. Diese
Verfeinerung der Technik fiihrt schlieBlich zu einer Uberwindung der
Technik, in der diese fallengelassen und in diesem Fallenlassen zugleich
aufrechterhalten werden kann. Ein Ausspruch Zeamis bringt diesen Ansatz
der Kata-Ubung in knappen Worten zum Ausdruck:

Willst du die Blume erkennen, erkenne zunichst den Samen.

Die Blume ist das Herz (kokoro), der Samen ist die Korpertechnik
(waza).

B S A LUK, SBREZ RIS Lo
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Hier ist bereits auffillig, dass Zeami Prozesse aus der Natur als
Metaphern fiir den leibgeistigen Kultivierungsprozess verwendet. In diesem
Sinne tritt bereits in Zeamis grundlegender Konzeption des Ubungsweges
,.Natur* als ein Topos auf. Wie sich gleich zeigen wird, spielt dabei auch das
Motiv des natiirlichen Wachstums als eines sich ,,von selbst* vollziechenden
Prozesses eine Rolle.

Bleiben wir aber noch kurz bei der Vorstellung der Korpertechnik als
Samen, aus dem das Herz bzw. der Geist als dessen Frucht bzw. Blume
hervorgeht. Die Kata-Ubung kann diesem Bild zufolge eine geistig-
spirituelle Ubung verstanden werden, die sich im Durchgang durch und in
der schrittweisen Vertiefung einer technischen Ubung im Medium des
Leibes realisiert. Nose Asaji schreibt hierzu:

Zeami vertritt den Ansatz, zunidchst von der Kata her ins Uben
einzutreten. Durch ein Erlernen der Kata bis zum AuBersten gelangt
man schlieBlich dazu, ein atmosphérisches Flieen [kakari] der Gesten
hervorzubringen. Von dort aus schreitet man in Richtung des Geistigen
fort, etwa zum vollkommenen Stil, [der sich aus] einer Szenerie im
Inneren des Geistes [speist], oder zum Wurzelgrund des Herzens, zu
einer im gesammelten Herzen gefiihlten Kraft. Von der Kata zum
Geist, von der Kunst zum Herzen — so lautet Zeamis Anweisung zum
Uben.

PBIRIZ DD SH A . ZOREEHORD L HIZ L - T A
DY EAELICH Y, HIGEATIE, BhoRoimil s h, —0EN
DR EDPWSIBMOFMNESL 2 & 2ENTHh DL, BE b LTHM
ANEX ) LTON EVSADODHBIROEERETH B, Y

Hier stellt sich die Frage, wie eine Ubung von Korpertechniken und
Verkorperungsmustern in eine geistige, d. h. spirituelle, dsthetische,
kognitive und ethische Ubung iiberzugehen bzw. mit ihr zusammenzufallen
vermag. Im Kontext der Wegkiinste kann die Kdorpertechnik und deren
Sublimierung als ein Raum der Vermittlung zwischen rein Korperlichem
und rein Geistigem verstanden werden, was etwa in dem geldufigen Schema
~Herz—Technik—Korper (L& shin-gi-tai) zum Ausdruck kommt, wo die
Technik als Zwischenglied zwischen Korper und Herz und als methodisches
Kernstiick zur Herstellung einer Einheit beider Ebenen auftritt. Die
Korpertechnik steht zudem fiir einen Prozess leiblichen Ubens, in dem der
individuelle Kérper mittels der Ubung von Haltungs- und
Bewegungsmustern in ein allgemeines, intersubjektiv geteiltes
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Korperschema und damit in eine Welt geistiger Kultur tiberfiihrt wird,
wihrend zugleich umgekehrt allgemeine geistige Prinzipien und
Geisteshaltungen in korperliche Strukturen hinein konkretisiert werden.
Abstrahierung und Konkretisierung bilden so ein sich von beiden Seiten her
verdichtendes Geflecht.

Zeami illustriert den Zusammenhang von ,,Samen® und ,,Blume® bzw.
,Korpertechnik™ und ,,Geist im Anschluss an das obigen Zitat mithilfe
eines Gedichts von Huineng 2%#E (638-713), dem sechsten Patriarchen des
Chan-Buddhismus in China:

Der Herzensgrund enthdlt mannigfaltige Samen —
Sie keimen allesamt im allumfassenden Regen.
Im plétzlichen Erwachen zum Gefiihl der Blume
Reift die Bodhi-Frucht von selbst heran.

O EFRAE T R
WHERE  FIERAK

Dieses Gedicht scheint ein idealistischeres Verstdndnis der ,,Samen®
nahezulegen, die hier im Herzen selbst und nicht in der Korpertechnik
verortet werden, ein Gedanke, der wahrscheinlich auf die Yogacara-Schule
des Buddhismus zuriickgeht, die davon ausgeht, dass noch nicht
manifestiertes, potenzielles Karma bereits als ,,Samen* (f#i7- shushi) im
sogenannten ,,Speicherbewusstsein (F[FHHS ik arayashiki, skr. alayavijiiana)
vorliegt. Huinengs idealistische, am Yogacara orientierte Interpretation der
Kultivierungspraxis wird hier von Zeami umgedeutet und stérker auf die
konkrete leibliche Ubung von Kérpertechniken bezogen.

Natiirlich wird der Ubungsprozess durch absichtliches, bewusstes
Streben und konzentrierte Aufmerksamkeit begiinstigt, ebenso, wie Samen
im Regen keimen. Zeami betont in seinen Schriften jedoch auch immer
wieder die Notwendigkeit einer natiirlichen, spontanen Entwicklung, die
sich ,,von selbst™ (onozukara bzw. onore to) ereignet und vom iibenden
Subjekt ab einem gewissen Punkt nicht mehr intendiert oder forciert,
sondern nur noch zugelassen werden kann. Dies kommt etwa an folgender
Stelle zum Ausdruck, in der wiederum von der Metapher des Samens bzw.
des ,,Keimlings* Gebrauch gemacht wird:

Wie ldsst sich ein Keimling kultivieren? Giefit man das Feld schlicht
mit Wasser, so wichst er ganz von selbst heran.
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Hier wird Metapher des Keimlings, die dem Bereich der natiirlichen
Umwelt entstammt, mit dem Motiv des ,,von selbst“ als einer
Prozessqualitét natiirlichen Wachstums verbunden. Wie dieses Zitat Zeamis
andeutet, besteht im ostasiatischen Denken — wie auch in Europa und in
vielen anderen philosophischen und spirituellen Traditionen — eine enge
Verwandtschaft zwischen landwirtschaftlicher (oder auch gértnerischer)
und geistiger ,,Kultur* bzw. ,,Kultivierung®, wobei die landwirtschaftlich-
gértnerische Kultivierung des Feldes in Ostasien eben als eine Praxis des
Geschehen-Lassens eines natiirlichen und sich von selbst vollziehenden
Wachstums verstanden wird. Dabei scheint der Ansatz einiger
buddhistischer Traditionen wie der Shingon- oder der Zen-Schule ebenso
wie derjenige der Wegkiinste im Gegensatz zu stirker idealistisch
geprigten, bewusstseinszentrierten Schultraditionen des Buddhismus
davon auszugehen, dass sich das Herz vor allem mithilfe einer leiblichen
Ubung kultivieren ldsst. In diesem Sinne verlagert sich das ,,Feld“, in das
die ,,Samen® eingepflanzt sind, vom Herzen in den Leib, und das Herz
selbst wird zu einer korperlich verankerten Bewusstheit, die zutiefst mit
leiblichen Wahrnehmungsmodi und dem habituellen Kdrperschema
verbunden ist.

Dies ist in Anbetracht der zentralen Bedeutung des ,,von selbst* und
natiirlicher Wachstumsprozesse innerhalb des Ubungsverstindnisses
insofern naheliegend, als dass der Leib mit einem Wort Gernot Bohmes als
die ,Natur, die wir selbst sind“ verstanden werden kann.”® Der Leib und das
ihm innewohnende habituelle Korperschema ist innerhalb der menschlichen
Existenz der Ort, an dem sich die Vollzugsform des ,,von selbst” im Sinne
einer auf Kultivierung beruhenden ,,zweiten Natur realisiert. Diese zweite
Natur wiederum basiert auf einer Einiibung von Verkorperungsmustern, in
denen grundlegende Prinzipien der Haltung, der Bewegung und der
Interaktion mit der Umwelt eingespeichert sind. Diese Prinzipien kdnnen
sich durch den Prozess einer konzentrierten, langfristigen Wiederholung im
habituellen Korperschema sedimentieren und dann als dort eingepflanzte
Samen schlieBlich je nach Situation ,,von selbst™ entfalten.

Dabei spielt aber auch die kulturelle Umwelt des Ubenden eine
entscheidende Rolle, denn erst der kritische Blick erfahrener Zuschauer
schafft ein Milieu, in dem die Kunst des Darstellers ,,von selbst™ zur Reife
gelangt. Zeami sieht dieses giinstige Milieu vor allem in der Hauptstadt mit
ihrer besonders hohen Dichte an Kennern und Kritikern gegeben:
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In der Hauptstadt ist ein Schauspieler unter Kennern, wo auch das
geringste, vom Schauspieler nicht bemerkte Stagnieren in der
Stimmung des Publikums sichtbar wird. Zudem erreichen Lob und
Tadel sein Ohr, so dass er allmédhlich die Fehler beseitigt und allein die
gute Erfahrung beibehdlt, an der er weiter feilen kann, sodass seine
Erfahrung von selbst wichst, einem geschliffenen Edelstein gleich.
Man sagt: ,,Widchst krumme Schafgarbe zwischen [geraden]
Hanfstengeln empor, wird sie von selbst gerade, ohne weitere Pflege.
Jedoch wird weiler Sand in schwarzer Erde schwarz.” Wohnt man in
der Hauptstadt, so befindet man sich in guter Gesellschaft, so dass die
Fehler von selbst verschwinden.””

WicTiE, B Eodmziud, L BICEZTET L. TR
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Hier zeigt sich, dass auch die Kultivierung des Selbst von einem
intersubjektiven Zwischen abhéngig ist, einer kulturell geprigten Umwelt
und Gemeinschaft von Ubenden und Schauenden, die sich wechselseitig
eine duBerliche Perspektive bereitstellen, mithilfe derer die individuelle
Innerlichkeit heranzureifen vermag.

Zum Ding werden und handeln

Ein wichtiges Element in der Ubungspraxis des No-Theaters besteht
fiir Zeami in der Praxis der Nachahmung (WA monomane). Im
Blumenspiegel heilit ein entsprechender Lehrsatz hierzu: ,,Zuerst griindlich
zum jeweiligen Ding werden, danach griindlich die jeweilige[n]
Koérpertechniken [Handlungsmuster] nachahmen.“*” In diesem
zweistufigen Verfahren der Nachahmung steht das ,,Ding* (#% mono), zu der
der oder die Ubende werden soll, fiir den zu verkérpernden Rollentyp,
wihrend die ,,Korpertechniken® fiir die Handlungsmuster stehen, die diesen
Rollentyp auszeichnen. Der im Herzen imaginierte und nachempfundene
Rollentyp ist dabei gewissermaBen das innerlich ,,Tragende“ (& tai),
wihrend die Handlungsmuster die nach auflen hin sichtbaren ,,Wirkungen*
(M yu) sind. Das im Herzen Tragende kommt zwar nur durch die
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wiederholte Einiibung von Verkorperungsmustern zur Bliite, flir den
geilibten Meister stromen umgekehrt aber auch die Verkdrperungsmuster
— gleich einem Duft — wie von selbst aus dem Herzen hervor. Zeami
schreibt hierzu:

Das Tragende ist wie die Blume, das Wirkende wie ihr Duft. Man kann
sie auch mit dem Mond und seinem Spiegelbild vergleichen. Wenn das
Tragende vollstindig im Herzen begriffen wurde, stellt sich das
Wirkende von selbst ein.

HIEE, HiZHOTE L, WEAEEEOTE L, hae L X 0E
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Die zu verkoérpernden Rollen lassen sich bei Zeami und allgemein im
No-Theater anhand der drei Archetypen von ,.gealterten Korper (1K
rotai), ,,weiblichem Korper* (Zf& nyotai) und ménnlich konnotiertem
Krieger-Korper* (4K guntai) unterscheiden. Zeami zufolge sollte der
Schauspieler zundchst zum ,,Ding® im Sinne eines solchen Rollentyps
werden, bevor er die diesem ,,Ding*“ bzw. dieser Rolle angemessenen
Handlungsmuster zum Ausdruck bringt. ,,Zum Ding bzw. zur Sache
werden® (W25 mono ni naru) ist ein Ausdruck, der sich in vielen
asthetischen Praktiken Ostasiens findet, die sich am Daoismus und Zen-
Buddhismus orientieren. Er findet sich etwa in der Berg-Wasser-Malerei
wieder, die ebenfalls auf eine leibliche Anverwandlung des Kiinstlers an
den zu malenden Gegenstand abzielt und ldsst sich bis in die
Theoriebildung der modernen japanischen Philosophie hinein nachweisen,
etwa bei Nishida Kitard, der Formulierungen wie ,,zur Sache werden und
denken, zur Sache werden und handeln zur Charakterisierung der von ihm
konzipierten ,,handelnden Anschauung® ({720 koiteki chokkan)
verwendet.”” ,,Ding* ist dabei in einem sehr weiten Sinn zu verstehen und
kann sich gleichermaf3en auf Personen, Pflanzen, Landschaften oder andere
Phinomene beziehen.”

Dabei geht es nicht darum, nur die dufBlere Gestalt des
nachzuahmenden Gegenstands im rein visuellen Medium der sichtbaren
Form nachzubilden, sondern mithilfe des leiblichen Gespiirs und der
geistigen Imagination in das ,,Innere” der jeweiligen Sache einzudringen
und das eigene leibgeistige Schema an dieses anzugleichen, bevor aus
dieser inneren Anverwandlung an den Gegenstand heraus die duflere Form
und ihre Bewegungsmuster wie von selbst hervorstromen. Es geht also
darum, aus einer an dem Gegenstand orientierten Selbsttransformation
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heraus als die Sache selbst zu handeln und als dieses zur jeweiligen Sache
gewordene, leibgeistige Selbst die jeweiligen Ausdrucksformen und
Handlungsmuster hervortreten zu lassen. ,,Zur Sache selbst werden® ist
dabei nicht im Sinne eines dsthetischen Realismus gemeint, vielmehr geht
es darum, das allgemeine Wesen der betreffenden Sache in der leiblichen
Wahrnehmung aufzusuchen, d. h. etwa in der Praxis der Malerei bei der
Abbildung einer Bambuspflanze nicht nur zu dem jeweiligen Einzelding zu
werden, sondern gewissermallen die ,,Bambusheit als inneres
Strukturprinzip (3 ri) der Genese verschiedener konkreter
Bambusgestalten in die Genese der eigenen Korperstruktur zu iibertragen
und von dort aus dieses Korperschema tiber die Hand in den Pinsel und
schlieBlich auf das Papier zu iibertragen.

Das hier geschilderte leibmimetische Prinzip kann als eine
Radikalisierung des phdnomenologischen Grundmotivs verstanden werden,
,»zU den Sachen selbst® diesseits ihrer theoretisch-begrifflichen Erfassung
vorzudringen, denn ,,zur Sache selbst zu werden® bedeutet, diese nicht nur
wahrnehmend zu erfassen, sondern sie performativ zu vollziehen und in
wiederholter Verkérperung im eigenen Leib zu erfahren.”® Es handelt sich
aus leibmimetischer Perspektive dementsprechend nicht schlicht um
wahrnehmbare Phédnomene, sondern um Phénopraxeme, die nur einer
performativen Anschauung zugénglich sind.

Zeami setzt im Anfangsstadium der Ubung eine Hierarchie zwischen
Tragendem und Wirkendem an, die dem Tragenden (im unsichtbaren
Herzen) einen klaren Vorrang vor dem Wirkenden (im sichtbaren Korper)
zuweist. Der Anfanger schaut auf die visuell sichtbare Wirkung, auf die
dufere Form, wihrend der Kenner das dahinterliegende Tragende mit
seinem Herzen erfasst. Ein Erfassen des Tragenden im Herzen des
Darstellers bringt die entsprechende Wirkung in der sichtbaren Auffiihrung
zudem wie von selbst hervor, wihrend eine Nachahmung des blof3 duferlich
Wirkenden ins Leere lduft, da dieses das ihm zugrundeliegende
Strukturprinzip nicht enthélt, sondern nur von ihm abgeleitet ist. Allerdings
scheint Zeami bei einer besonders gereiften Stufe der Ubung von einer non-
dualistischen Struktur auszugehen, in der sich Tragendes und Wirkendes
wechselseitig durchdringen:

Wenn du in der Auffithrungskunst langjahrige Erfahrung gesammelt
hast, sollte es zu einem sichtbaren Stil kommen, bei dem das Wirkende
zum Tragenden wird. Sobald du einen sichtbaren Stil erreichst, in der
das Tragende der Komposition zur hochsten Frucht gelangt ist, sollte
es keinen Unterschied mehr zwischen Tragendem und Wirkendem
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geben. Wenn dies geschieht und der Rang der Auffiihrungskunst
aufgrund langjéhriger Erfahrung derart gereift ist, dass die vielféltigen
Stile des Wirkens als solche zum Tragenden der Auffithrung werden,
handelt es sich dabei nicht um das wundersam Tragende (@ 1£)?
Weiterhin kommt es dann dazu, dass sdmtliche als Gesten
bezeichneten, sichtbaren Stilweisen ortlos werden (# Jf ). Sie
stromen einfach, wie ein Duft, vom Tragenden in den sichtbaren
Darstellungsfluss tiber. In dieser Weise ist die Geste im Tragenden und
zeigt sich zugleich im Wirkenden.””

Durch eine langjihrige Ubung des im Herzen erfahrbaren Tragenden
hat dieses den sichtbaren Aspekt der Auffithrung dermaflen tiefreifend
durchdrungen, dass das Unsichtbare in jede einzelne Faser des Sichtbaren
eingedrungen und vollstindig mit ihm verwachsen ist. Anders ausgedriickt:
Das unsichtbare Herz — das Gespiir und die geistige Sammlung des
Schauspielers — hat sich (als Tragendes) durch einen Prozess der
jahrelangen Habitualisierung mit dem Korper und seinen Gesten (dem
Wirkenden) so innig verbunden, dass es schlieBlich mit ihnen verschmilzt.
In dieser Weise nimmt der Korper selbst in seiner ganz konkreten
Materialitat die Seinsweise des Herzens an, wird als ein Feld geistigen
Gewahrseins erfahrbar und macht die transzendente Ebene des
feingeistigen Gespiirs in der radikalen Immanenz der kérperlichen Prisenz
als solcher sichtbar. Diese Weise der Darstellung ist wahrscheinlich mit der
von Zeami beabsichtigten Reduktion korperlicher Gesten bei maximaler
Konzentration des Herzens verbunden. So entsteht eine Form leib-geistiger
Priasenz, die ein Leben lang herangereift ist und auf subtile Weise die
geistige Sammlung und das im ganzen Raum verteilte Gespiir des
Schauspielers auch fiir die ihn umgebenden Zuschauer unmittelbar
erfahrbar macht, ein Vorgang, der an die eingangs erwihnte ,,immanente
Transzendenz* (NAEMIHBL naizaiteki choetsu) erinnert, die fiir Minamoto
das ,,von selbst* charakterisiert. Dieses ,,von selbst* ist nun nicht mehr auf
einen separaten ,, Trdger“ wie das Herz des Ubenden als Quelle des
Erscheinenden angewiesen, sondern bleibt — verschmolzen mit der
dufBersten Konkretion leiblicher Prasenz — in einer Schwebe, die die ,,ortlos*
bzw. ,,unverortbar® bleibt, wie das reine Strémen eines Duftes, dessen
,,Blume* sich in eine unaufdeckbare Verborgenheit zuriickzieht und sich
schlieBlich génzlich auflost.

Auf die Kata bezogen bedeutet dies, dass diese zunéchst als eine blof3
duBerliche Korpertechnik geiibt wird, die sich mehr und mehr mit
leiblichem Gespiir und geistiger Imaginationskraft verbindet. Die
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Sichtbarkeit der Kata wird so immer dichter von feinstofflichen und
unsichtbaren Aspekten durchzogen, ihre Immanenz immer stirker mit einer
undarstellbaren Transzendenz angereichert. SchlieBlich verdichtet sie sich
zu einer Geste von so hoher Konzentration, dass ihre Transzendenz noch
immanenter als die gewohnliche Immanenz selbst wird — eine Transzendenz
inmitten der Immanenz, die das Unsichtbare im Sichtbaren als subtile
atmosphiérische Kraft spiirbar werden lésst, bis jede einzelne Geste, jede
einzelne Bewegung und die Grundhaltung des Ubenden selbst zu einem
unmittelbaren Ausdruck formloser Leerheit wird. Die Vollzugsqualitit des
,von selbst* zeigt sich hier als eine Weise des Handelns, die aus der Tiefe
des tliber lange Jahre bewusst geiibten, habitualisierten Korperschemas
aufsteigt, ein Handeln, das sich sogar im Erleben des Praktizierenden selbst
von einem unbekannten X oder von einem diffusen Nirgendwo her zu
ereignen scheint. In dieser Weise werden die Gesten des Praktizierenden
ortlos — sie steigen ,,wie ein Duft” feldartig und ganz von selbst im Raum
des Ubens auf.
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